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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI THEOLOGIA ORTHODOXA, L, 2, 2005

TEOLOGIE BIBLICA

INVIEREA MORTILOR $I CONTEXTUL RELIGIOS IUDAIC DIN
ZORII EPOCII MANTUITORULUI IISUS HRISTOS

IOAN CHIRILA

RESUME. La résurrection des morts et le contexte religieux juif a 'aube de V'époque du Sauveur Jésus
Christ. On a écrit bon nombre de pages sur la foi a la résurrection. J'ai récemment lecturé une étude qui
plagait a son début une courte histoire de cette doctrine. Ce fait m’a déterminé de revenir sur le theme
depuis une perspective judaique et chrétienne beaucoup plus ample. On est souvent sujet a des clichés
interprétatifs ou a I'axiomatisation des passages bibliques individualisés. C'est pourquoi nous croyons
opportun de dépasser le cliché:entre Saducéens et Pharisiens il y avait une tension déterminée par la
doctrine de la résurrection, bien que Saint Paul I'exploite. Le judaisme d’avant le Christ se mouvait, dans
son ensemble, dans le cadre de la tension anastatique, rien que I'exces littéraliste fait que certains textes
demeurent dans I'immanence de I'historicité, au lieu d'étre transparents a la transcendance dans I'histoire.
Dans ce cas, nous vous proposerons un excours d’exégese censé d’offrir, par une exégese descendante les
fulgurations de la Résurrection au temps de I’Ancien Testament et ses réalisations d’apres le Nouveau
Testament.

Je crois que la parole de Marthe «je sais qu'il ressuscitera» est plus suggestive que toute
interprétation théorique ol dissertation en marge de la doctrine anastatique. Le mystere de la
résurrection du Christ est celui qui nous demande de vivre en lui, de devenir «des étres vivants»
parce que c'est le seul statut dans lequel nous sommes des étres relationnels, a I'image de la Trinité.

Si la controverse a existé, ce n'est pas a nous de le contester, mais, a la mesure de notre
possibilité, nous essayerons de la présenter comme un mouvement engendré par l'erreur percue
comme un passage indifférent au long des mysteres de la création, mysteéres depuis lesquels la
résurrection nous clame de partout.

Les partis judaiques, comme on les nomme souvent, ont développé, chacun, une doctrine sur
la résurrection.

«La doctrine des Saducéens soutient la mort des dmes au moment méme de la mort des corps»,
conception opposée a celle des Pharisiens, B I § 163 et A] XVIII § 14. Joseph précise que leur probleme
consiste en ce qu’ «ils n’observent rien que les lois» A] XVIIL§ 16; ils rejettent donc la tradition des ancétres.
AJ XTI § 297. Si Joseph ne parle pas explicitement de la négation de la résurrection, elle est cependant hors
de doute, pour eux tout s'arrétant a la mort de 'homme. Cette esquisse de la pensée de Joseph n'est pas
susceptible d’erreur. En fait, les Saducéens ne tenaient pas, sans doute, de la conception biblique et vieille
du «sheol», ol1 les défunts continuent une existence diminuée. C'est ce qui confesse peut-étre I'inscription
sur la tombe de Jason. La conception traditionnelle des saducéens qui n’acceptaient pas les idées
nouvelles, et le développement de la pensée judaique dans le sens d'une certaine forme de dualisme
«ame-corps», plus proche de la pensée hellénistique, peut paraitre comme une négation de
I dmmortalité» de'ame.

L’encadrement des Pharisiens a laissé une riche littérature, qui nous permet de les connaitre
d’une maniere plus authentique. Avant de reprendre les données amassées des livres qui peuvent leur
étre attribués (Ps. Sal., par ex.) une considération des indications sur leur foi a la résurrection des morts
est bien venue.

Le livre des Actes des Apotres présente les Pharisiens comme étant opposés aux Saducéens, des
défendeurs fervents de cette foi (Actes 23, 6-10 — «pendant que les Pharisiens confessent toutes ces deux
doctrines») le proces du Pharisien Paul (Actes 26,5) présente 1'espoir dans la promesse de Dieu faite aux
parents, autrement dit présente la résurrection des morts et le jugement dernier. La réponse de Jésus
donnée aux Saducéens en Marc 12,26 concernant la promesse, se situe dans la tradition des Pharisiens, qui
est celle des traditions apocalyptiques en général). Les Pharisiens paraissent méme admettre a cette
époque-1a, une résurrection des morts, voire des pécheurs. (Actes 24, 15)

Nous avons offert une sélection partielle et subjective des «targumim», de méme que nous ne
nous sommes pas arrété ni sur le corpus intégral de textes bibliques vétérotestamentaires qui parlent
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de la résurrection. Nous reviendrons dans un ouvrage ultérieur sur tous ces aspects. Ce que nous
avons voulu mettre en évidence d'une maniere particuliere a été le fait que le vocabulaire de 1’ Ancien
Testament utilise plusieurs termes pour exprimer le concept de résurrection: ghm — hyh — pth —slk, dont
nous avons écrit, d'une maniere synthétique dans une autre étude, et que le milieu judaique enregistre
une évolution conceptuelle et théologique dans ce segment de sa foi, évolution dont on trouve dans le
Nouveau Testament une grande partie: I'unicité du Maitre de la vie et de la mort; la premiére et la
seconde mort; la résurrection dans des corps saints, spiritualisés, en voila quelques exemples. Certain
est le fait que la révélation est unique et unitaire et qu’elle pivote autour d'un «axis» qui n’est autre que
notre résurrection et notre vie dans le sens de son gain.

S-au scris multe pagini despre credinta in inviere. Recent am lecturat un studiu care
plasa in debutul sau un scurt istoric al acestei invataturi. Acest fapt m-a determinat sa revin
asupra temei dintr-o perspectiva iudaicd si crestind mult mai ampld. Adesea ne in-robim
unor clisee interpretative sau axiomatizarii unor pasaje biblice individualizate. De aceea credem
ca este potrivit sa trecem peste cliseul: Intre saduchei si farisei exista o tensiune determinata de
invatdtura anastasica, desi Sf. Ap. Pavel o exploateaza, dar nu o extrapoleaza. ludaismul de pana
la Hristos se misca in intregul sau In cadrul tensiunii anastasice, numai excesul literalist face ca
unele texte sa ramana mai mult In imanenta istoricitatii decat sa fie stravezii ale transcendentei
in istorie. In acest caz v vom propune un excurs exegetic menit sa ofere printr-o exegeza
descendenti straluminarile Invierii in vremea Vechiului Testament si realizarile sale dupd
Noul Testament.

Cred cd este mult mai sugestiv cuvantul Martei ,stiu ca va invia”, decat orice confruntare
ipoteticd, decat orice filosofare pe marginea Invataturii anastasice. Taina invierii lui Hristos
este cea care ne cheama sa traim in ea, sa fim ,fiinte vii” pentru ca numai in acest status suntem
fiinte rationale relationale asemenea Treimii.

Dar daca controversa a existat, nu o vom contesta noi, ci cat este cu putinta omului
vom Incerca sd o prezentam ca o frimantare generata de ratacirea perceputa ca trecere nepasatoare
pe langa tainele fapturii, taine din care ne striga peste tot invierea.

Partidele iudaice, cum sunt adesea nominalizate, au dezvoltat fiecare In parte o
invatatura despre inviere.

PARTIDELE RELIGIOASE

In ansamblul credintei evreilor in viata de apoi, In inviere, judecata si rdsplata, un
loc special trebuie acordat curentelor gandirii iudaismului, cele pe care le putem cunoaste din
izvoare. Printre cele mai reprezentative, retinem partidele saducheilor si fariseilor, curentul
esenian fiind obiectul de studiu In alta parte; ca de altfel si ceea ce stim despre samariteni si
dositeeni; contrar samaritenilor ortodocsi, dositeenii accepta credinta in inviere.

A - SADUCHEII
Existenta acestui grup religios, initial putin cunoscut, nu este atestata decat de scrieri de
opozitie, fariseice sau crestine. losif Flaviu afirma ca gruparile exista dintr-o epoca foarte

indepartatd, A] XVIII § 11, pentru Saduchei fard indoiald din epoca macabeilor, cel putin de sub
Ioan Hircan, AJ XIII § 293!, sau posibil in aceeasi masura, de la sfarsitul secolului II. Unii

1 A se vedea LE MOYNE 1972, 44 s, SCHURER 1979, Il - 413 si 401, BAUMBACH 1971, 17-37. In B 11 § 162, Tosif
considera pe farisei si saduchei ca fiind cele mai vechi secte.
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autori vad 1In 1 Mac. (in jurul anului 100 1.Hr.), o carte cu tendinte saducheene? diferentiindu-se
de Daniel, mai cunoscut In aceasta perioada, si de 2 Mac., In special pe tema credintei in
Inviere si pe tema ingerilor despre care nu vorbeste niciodati. In aceastd privints, aceasta
carte se Inscrie In linia clasica a scrierilor despre intelepciune.’ Poate tot saducheii sunt vizati
de cartea lui Enoh n capitolul 1, 102,6-11, care spune ca acesti pacdtosi neaga rasplata dupa
moarte, precum si invierea. Acest pasaj din 1 Enoh este dezvoltat de in;el. 1,16-2,24;3,10-12 si
4,20 - 5, 23. Dar despre ei vorbesc si Evangheliile.

A treia dintre cele cinci mari controverse din activitatea lui Iisus la Ierusalim,
prezentatd in evangheliile sinoptice, mentioneaza o interventie a saducheilor referitoare la
invierea mortilor: Mc. 12, 18-27, Mt. 22, 23-33 si Lc.20, 27 — 40. Si nu exista suficiente motive
pentru a nega originalitatea acestei “dispute rabinice” cu saducheii la Terusalim®. in aceast
controversa, saducheii, aparatorii Torei si constienti ca detin adevarul, vor sa demonstreze utopia
credintei in inviere invocand lipsa marturiilor scripturistice. De asemenea, printr-o intrebare
insidioasa, 1i Intind o capcana lui lisus pentru a-L pune In incurcatura in legatura cu un caz
de levirat ai carui aparatori sunt5 Alegerea numadrului sapte pare deliberata pentru a
accentua mai mult ironia si ar putea face mai mult sau mai putin direct o aluzie la sapte frati
martiri despre care stim din 2 M. si 4 M. (carti care nu sunt normative pentru evrei), care au
murit In speranta invierii. Raspunsul lui lisus este dublu: “Voi nu cunoasteti Scripturile, nici
puterea lui Dumnezeu”(Mc. 12, 24) de unde urmeaza dezvoltarea in doua puncte: (1) despre
puterea lui Dumnezeu: “Atunci cand vor invia din morti, nu se vor mai Insura, nici nu se vor
mai marita, ci vor fi ca ingerii din cer.”Mc. 12, 25, astfel spus suntem o fiinta noud, si (2)
dovada Scripturilor, les. 3, 6, Mc. 12, 26-27.

In raspunsul Sdu, cum se vedea foarte clar in Marcu, lisus contrazice spusele
saducheilor incepand cu ultimul punct (19b-22) privind casatoria de levirat si invierea, incheind
cu dovada scripturistica, pe care o extrage chiar din legea lui Moise invocata de provocatorii
Sdi.° Raspunsul depaseste fara indoiala credinta obisnuitd a fariseilor vremii care, in mare,
considerau invierea drept o reintoarcere la viatd (reinsufletire pentru o viata mai lunga pe
pamant), pe cand saducheii interpretau astfel, de unde dispretul lor fata de farisei. Iisus respinge
aceastd conceptie simplista si adopta la randul Sdu, in parte cel putin, invatatura curentelor

2 LE MOYNE 1972, 73,75, dar si SCHUNCK 1980, 292, de fapt o carte apropiata fariseilor.

3 LE MOYNE 1972, 67-73, vede in cartea lui ben Sirah o scriere pre-saducheana. Dar nu trebuie cautat prea repede
intr-o carte de intelepciune inovatii teologice si conservatismul vechilor intelepti nu va surprinde. Daca Daniel
nu are probleme Impropriindu-si ideile relativ noi ale apocalipsei isaiene, Is. 26, 19, si carti vechi enohice —
scrierea sa este posterioard si de altfel foarte scurta cu privire la acest subiect — nu este acesta un motiv pentru a
face din Siracide un pre-saduchean. PENAR 1975, 9, 24, 49, 54 gaseste tot In aceastd carte credinta in nemurire.
O putem deduce din ridicarea lui Enoh, in 44, 16; 49, 14, a lui Ilie 48, 12, din profetia Iui Samuel, 46, 20 si din
credinta In ingeri care 1i este legatd, 48, 21.

4 BOISMARD 1972a, 34749, 348, apud LOHMEYER 1963, 256.

5 LEMOYNE 1972, 311-12.

¢ Consideram cele doua puncte din raspunsul lui lisus, ca originale sau primitive; pentru o solutie diferitd, a se vedea
BOISMARD 1972a. Nu existd, credem, “de cheville redactionelle” (?), ci doua raspunsuri intelese intr-o
introducere, vv. 24a si 27b, care reiau de fiecare data intrebarea din 23a. Raspunsul lui Jisus este dublu deoarece
Intrebarea saducheilor este de asemenea dubld, vv. 19a si 19b-22, precum si negarea lor, conf. F. Ap. 23, 8. Anumiti
critici au considerat ca primul raspuns i viza pe farisei iar al doilea pe saduchei, ceea ce nu este exclus dar este
greu de demonstrat, avand in vedere conceptia despre inviere a timpului lui lisus. A se vedea acum SCHWANKL
1987.

5
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iudaice precedente care au stabilit o legatura intre cei inviati si ingeri’, , ca ingerii”, 1 Enoh
51, 4, ,egali ingerilor”, 1 Enoh 104, 4, 6, cf. 2 Ba 51, 10, a se vedea slava celor alesi in Dan. 12,
3, .., ,ei sunt fii ai lui Dumnezeu”, Lc. 20, 36, comparat cu 1QS xi 7s.8 Contrar celor ce am putea
crede, nu existd, pentru lisus, contradictie intre legea leviratului si inviere; acestea sunt doua stari
diferite In doua lumi diferite, bine diferentiate in Lc. 20, 34-35: fiii acestui timp (haolam haze) si cei
care fuseserd considerati vrednici de a lua parte in acel timp la invierea mortilor (haolam haba’),
vedeti insistenta din Mc 12, 23a. De fapt, cei inviati sunt ,asemenea/egali cu ingerii”, altfel spus nu
mai sunt supusi mortii, ci creaturi noi, relevand puterea (creatoare) a lui Dumnezeu ( pentru alte
exemple ale puterii lui Dumnezeu recreator dupa un tip de argumentare a fortiori, vezi Enoh 11, 19,
2M 7, si comp. 4Q521). Trebuie subliniat cd in acest raspuns (Lc), lisus nu prezinta decat soarta
dreptilor. Facand astfel, se plaseazd intr-o traditie iudaica Impartasita de mai multi dintre
contemporanii Sai.

Dupa felul invierii, lisus revine la dovada scripturistica citand Ies. 3, 6. E posibil ca Jisus sa
nu fi vrut sa raspunda decat printr-o citare din Tora, punandu-Se pe Sine pe acelasi plan cu
calomniatorii Sai pentru a-i prinde n propria lor capcana. De fapt, istorioara leviratului din Mc. 12,
19 este fondata si ea pe Tora pe care toti o considera drept Scriptura. Dar exegetii nu se pun de acord
asupra metodei de argumentare a lui Jisus care, In ochii multora, trece drept o demonstratie
insuficients, cel putin needificatoare, atat pirea de indepértatd de subiect citarea scripturistica.? in
acelasi timp dovada invocata schimba procedeul de exegeza rabinica de gezera shava,’, dovada prin
analogie sau texte biblice subintelese, curent folosit in timpul sdu (cf. Rm 4, 17, ...).

Astfel ,,Eu sunt Dumnezeul lui Avraam...”, Ex. 3, 6, Mc 12, 27, aminteste de ,,Eu sunt cel
care omor si inviez, Dt 32, 29, in consecinta, , Eu sunt Dumnezeul lui Avraam ...” este egal cu ,Eu
sunt (Iahve), nu Dumnezeul celor morti ci al celor vii” din Mc. 12, 27. Sau iarasi ,, Eu sunt Dumnezeul
lui Avraam..”, Ex. 3, 6, trimite la ,JAHVE Dumnezeul parintilor nostri, Dumnezeul lui
Avraam,...” Ex. 3, 15-16, sau la ,,JAHVE omoara si invie; El coboara in locuinta mortilor si iardsi
scoate”, 1Rg 2, 6, Dt. 32, 39, de unde rezulta ca ,Dumnezeul lui Avraam nu este Dumnezeul celor
morti ci al celor vii”, Mc 12, 27.

Acest procedeu scripturistic nu ar trebui sa prezinte dificultiti pentru cei patrunsi de
Scripturd."! Astfel, raspunsul: ,Eu sunt Dumnezeul lui Avraam..., El nu este Dumnezeul celor
morti ci al celor vii”, arata ca lisus refuza sa lase pe drepti si martiri sa ajunga in seol, dupa
cum gasim aceasta in F.Ap. 2, 27 (Ps. 16, 10). Era clar pentru auditoriu ca formula , Dumnezeul
Iui Avraam, lui Isaac si lui lacov” desemneazd in majoritatea cazurilor pe , Dumnezeul
protector, ,,scut”, ,,apdrdtor”, , mantuitor”, vezi Semone esre 1 si 2, sau Jub 45, 3, fn;il’g. Mos. 3, 9. Este
de fiecare datd vorba de ceea ce Dumnezeu a facut pentru patriarhi. Fidelitatea Dumnezeului
legdmantului se gaseste astfel exprimata. Altfel spus, ,,Eu sunt Dumnezeul lui Avraam...” nu
poate semnifica decat ca, fara posibilitate de contrazicere, Eu sunt protectorul viilor si nu al

7 THEISSING 1940, 31-36.

8 Acest adaos la Luca ar trebui cautat la sursd, a se vedea GRELOT 1969, 42 n. 62; pentru o adaugire lucanicd, a
se vedea RIGAUX 1973, 39, apropiat de 4 M 18, 3, sau 7, 19 pentru vv. 36-38, BOISMARD 1972a, 349; conf. 1
Enoh 15, 6-7: fiintele spirituale salasluiesc in ceruri.

9 A se vedea rabbi COHN - SHERBOK 1981, 64-73, si raspunsul lui DOWNING 1982, 42-50, care citeaza
pasajele din Filon cu referinta la Tes. 3, 6 si 15s. A se vedea de asemenea BURGOS NUNEZ 1978, 529-
60.

10 DIEZ MACHO 1977, 169-70. Totusi, COHN — SHERBOK 1981 refuza lui Jisus tot rationamentul rabinic,
negasind o oarecare utilizare a regulilor adoptate din timpul sau, de cédtre Hillel sau R. Ismael.

1 Conf. citarilor din Dt. 32 I1n 2 M urmand o logicd iudaica de lectura a cartilor sfinte.
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mortilor. Daca Avraam este mort pentru totdeauna, ajutorul lui Dumnezeu nu i-ar servi la
nimic. Avraam este deci destinat si invie. In consecintd, parintii au parte de inviere, astfel va fi
pentru fiii legamantului si pentru oricine 1i este credincios.!? (un demers aseméanator vezi in F.Ap.
3,13 5i 5, 30 si Enoh 11, 16). O argumentare comparabila putem citi in lerusalmi, Berakét 2,3, si In
Babli, Sanh, 90b, invatatura lui R. Simai, cunoscuta si de Iosif Flaviu ( Cap II § 218).

In definitiv, dublul raspuns al lui Tisus afirma cele dous puncte negate de saduchei:
invierea si dovada scripturistica si, indirect, existenta ingerilor, cf. F.Ap. 23, 8. Acordul
dintre Mc si F.Ap. asupra acestui punct i conferd o mai mare autenticitate care sustine de
foarte departe curentele de gandire fariseica si eseniana.

Pe deasupra, in F.Ap. 23, 1-2, putin explicit in legatura cu infatisarea fariseului Pavel
inaintea Sanhedrinului, Luca prezinta opinia adversarilor, a fariseilor, asupra pozitiei saducheene
pe acest subiect, F.Ap. 23, 6-8:

. Cici saducheii zic cid nu este inviere, nici inger, nici duh iar fariseii mdrturisesc si una si
alta.” (sau totul).

O prima dificultate apare in legatura cu traducerea lui &pdotega care, in greaca veche,
semnifica totalitatea si nu o dualitate.” O a doua dificultate in legatura cu aceasta, rezida in
sensul acordat la ,,inger” si la ,,duh” cand sunt la singular. Unii au crezut ca saducheii respingeau
pur si simplu anghelologia si demonologia populara sau cel putin unele aspecte ale acestora.!®
Dar textele bune de citit si intertestamentare care trateaza subiectul invierii, am vazut, insista de
asemenea cel mai adesea si asupra ingerilor. La fel, relatia inviere — inger este subliniata in
alte locuri in Noul Testament, Mc 12, 25 si loc.par., Mt 28, 12. Cum F.Ap. 23, 8-9 face o distinctie
intre ,inger” si ,duh”, termenii nu pot fi confundati. In conceptia iudaica a timpului, duh -
Tvevpa nu este atat de diferit de nefesh - suflet, si desemneaza de asemenea ceea ce urmeaza
omului dupa moarte ( 1 Enoh 22 ). Dacd ,,inger” nu desemneaza copia spirituala a omului,
F.Ap. 12, 15, el ajuta totusi la prezentarea invierii in Mc 12, 25: ,,precum ingerii”, ,egali ingerilor”.
Nu este, de acum, surprinzator ca Saducheii, pentru care omul intreg (suflet si trup) disparea in
seol, nu accepta invierea, din moment ce ei neaga chiar supravietuirea sufletului / duhului
dupa moarte. In contextul acestei exegeze duddteoa are sensul de dualitate, ' ,inger” si ,duh”

12 Cu DREYFUS 1959, 213-24, ELLIS 1963-64, 274-79. Se vede de aici ¢ nu e vorba de nemurire ci de inviere: “La
inviere, cand vor invia,...”. Ca Patriarhii vor avea parte de inviere este afirmat si in Testamente.

13 SCHWAB 1871, p. 37.

14 HAENCHEN 1956, 572, SCHNEIDER 1982, 333, a se vedea secventa ur] elvat dvaotaowy pufjte (ou pnde)
&yyeAog prjte mvevpa.

15 A se vedea LE MOYNE 1972, 132 s. Pentateuhul cunoaste existenta ingerilor si este indoielnic ca saducheii sa
fi refuzat acest punct, ei care trdiau dupa litera Legii, dar se bazau inainte de toate pe Tora care era pentru ei
normativa.

16 STROUMSA 1981, 42-61, refuza explicatiile inaintasilor sdi: interpretarea care bazeaza pe acest verset negatia
saducheeana a anghelologiei presupune ca t& duddtega inseamna “totul” si cd printr-o lecturd plurald,
“Ingeri” si “spirite”, acesti doi termeni sunt sinonimi. Nu mai mult poate fi acceptata cea care, cu totul centrata
pe inviere, face din “Inger si spirit” fiinta celui inviat; daca ea respecta dualitatea si singularul fiecarui termen,
ei se confundd In loc s se distinga si cadreaza prost cu argumentul din apérarea lui Pavel. De aceea acest autor
presupune o ipoteza noud care tine cont de un aspect particular al anghelologiei fariseice respinse de saduchei
si de o conceptie mesianica tipic fariseicd. Prin “inger si duh”, ar trebui inteles rolul eshatologic acordat perechii
Ingerului Domnului cu Sfantul Duh in traditia fariseici. Aceastd ipotezi este ingenioasd dar pare si nu se
impuna. In 23, 6 nu este vorba de doud credinte: nidejdea si invierea sau nidejdea invierii, a se vedea
SCHNEIDER 1982, 332. Dar in 26, 6-7 si 23, este clar vorba de credinta in invierea mortilor ale carei premise
sunt realizate in Tisus cel Inviat. Aparitia luminoasi din drumul spre Damasc tinde si se identifice tocmai cu
un spirit sau un inger al lui Dumnezeu, v. 9.
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fiind doua componente esentiale ale credintei si ale conceptului de invierii. Am aduce in atentie
in legatura cu aceasta Misna, Sanh. 10, 3:

»Generatia potopului nu va avea parte de lumea care va veni si nu vor participa la
judecata pentru ca este scris:

» Duhul meu nu va judeca impotriva omului pentru totdeauna.” (Nu au deci) nici judecatd,
nici duh”."7 Si Elenchos al lui Hippolyte precizeaza ca saducheii neaga in plus existenta ingerilor si a
duhurilor (00 Y& BovAovtar dyyéAouvg 1} mvevpata vaoyewy, ELIX § 30, 4)."® Nu ar fi exclus
ca autorul Faptelor sa fi cunoscut aceasta aceeasi sursa sau o sursa asemanatoare.

Dupa cum s-a putut deja observa consideram ca losif Flaviu este o sursd de o importanta
primara. Provenit dintr-o familie de mari preoti, losif a primit educatie la Ierusalim in mediul
saducheean dar a trait in continuare conform principiilor si credintelor (?) fariseice, Vita § 12.
Este deci a priori posibil de a vorbi despre credintele unui grup si ale celuilalt. Totusi
negarea ,vesniciei sufletului”, precum si pedepsele si recompensele in Hades (=geol), de catre
saduchei sunt clar exprimate de fariseul losif, B I1 § 165 si A] XVIII § 16:

»Doctrina saducheilor sustine moartea sufletelor in acelasi timp cu moartea trupurilor”,
conceptie opusa celei fariseice, B II § 163 si A] XVIII § 14. losif precizeaza ca problema lor
consista In a ,nu observa nimic altceva decat legile”, A] XVIII § 16; ei resping deci traditia
stramosilor, A] XIII § 297. Daca losif nu vorbeste explicit de negarea invierii, nu existd umbra de
indoiald de vreme ce pentru ej, totul se opreste la moartea omului. Aceasta schitare a gandirii lui
Tosif nu trebuie si greseascd. In fapt, saducheii se tineau fird indoiald de conceptia biblica si
veche despre seol unde defunctii continua sa duca o existenta diminuata.'” Este ceea ce marturiseste
probabil inscriptia mormantului lui Jason. Conceptia traditionald a saducheilor care nu acceptau
ideile noi si dezvoltarea gandirii iudaice In sensul unei anumite forme de dualism ,suflet-trup”
mai apropiatd de gandirea elenisticd, poate aparea ca o negare a ,,imortalitdtii” sufletului. Negarea
oricirei forme de viati dupd moarte antreneazi in mod obligatoriu pe aceea a invierii. In plus,
aceasta negatie este strans legata de aceea a providentei — destin:

,Ei suprima absolut destinul si pretind ca Dumnezeu nu poate nici sa facd, nici sa
prevada raul”, BII § 164.

»Destinul” care il insoteste pe drept in timpul vietii si al mortii sale, este realitatea
,Dumnezeului legamantului” in expresiile , Dumnezeul lui Avraam, ...” ale conceptiei fariseice.

Astfel putem sa conchidem ca polemica saducheii-farisei creatd in contextul exegezei
lui Mc.12 si Fap.23 ne aduce un plus de lumina spre a sesiza ca centralitatea soteriologiei
crestine, ca de altfel si a celei iudaice, este Invierea. Dar si vedem cum o mirturisesc de aceastd
datd fariseii.

B - FARISEII

Gruparea fariseilor a lasat o literaturd bogata care permite cunoasterea lor in chip mai
autentic. Inainte de a relua datele culese de ici de colo in cirtile care le pot fi atribuite (Ps.Sal, de
ex.), este binevenita o trecere in revista a indicatiilor asupra credintei in inviere a fariseilor.

Cartea Faptelor 1i prezintd pe farisei ca fiind opusi saducheilor, ca aparatori ferventi ai
acestei credinte, F.Ap. 23, 6-10, ,in timp ce fariseii mdrturisesc pe amandoud” v. 8 (vezi mai sus)
Judecarea fariseului Pavel, 26, 5 infétiseaza nadejdea in fagaduinta lui Dumnezeu facutd périntilor,
26, 6-8, 22-23; 24, 21, 25; 25, 19, altfel spus infatiseaza invierea dreptilor si judecata viitoare.

17 Editia lui ALBECK 1959, IV - 203. Traducere engleza de DANBY 1933, 397.
18 Contrar fariseilor, esenienilor si dositeo-samaritenilor.

19 LESZYNSKI 1912, 19, LE MOYNE 1972, 41.
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(Raspunsul lui lisus dat saducheilor in Mc 12, 26 referitor la fagaduinta, la Dumnezeul
legamantului, se situeaza In traditia fariseica, care este aceea a miscarilor apocaliptice iudaice in
general). Fariseii par chiar sa admita la aceasta epoca o inviere a mortilor, chiar si a pacatosilor,
F.Ap. 24, 15.

Tosif Flaviu descrie de doua ori cu detalii pozitia fariseilor opusa celei a saducheilor si a
esenienilor asupra acestui subiect si asupra predestinatiei:

,Ei cred ca a face binele sau nu depinde In cea mai mare parte de om, dar cd trebuie, in
fiecare caz, cooperarea Destinului (e(pagpévnv); tot sufletul este nemuritor (aBavtov) si ca
sufletul celor buni trece in alt corp (petaBatverv d¢ eig étegov owpa), in timp ce sufletul celor
rai sufera o pedeapsa vesnica”, BII § 163.

,Ei cred In nemurirea sufletului (&Bavtov) si in recompense si suferintd date pe
pamant celor care in timpul vietii lor au practicat virtutea sau viciul, acestia din urma fiind sortiti
unei inchisori eterne in timp ce primii au posibilitatea de a invia (dvaprovv)”, A] XVIII § 14.

Intr-un vocabular imprimat de filosofia greaci si urmind firs indoiali o traditie mai veche,
descrierea lui losif Flaviu atribuie numai fariseilor doctrina rasplatii de dincolo de mormant si a invierii
celor drepti exclusiv, doctrina preluata din Scripturd. Nu este vorba de o simpla conceptie filosofica
despre nemurirea sufletului cum ar sugera o prima lectura, ci de un punct forte al credintei lor care nu
s-ar traduce prin altceva decat prin credinta intr-o forma de inviere a trupului.

Tosif Flaviu le atribuie credinta unei ,,separdri” a trupului perisabil de sufletul nemuritor
in momentul mortii, Ant.iud. XVIII § 14, unde sufletele celor rai indura pe pamant suferintele
meritate In timpul vietii lor, fiind sortiti unei inchisori vesnice, in timp ce sufletele celor drepti
primesc recompense si posibilitatea de reinsufletire — Inviere in continuare. O idee asemanatoare se
gaseste In B. II § 163 dar fara sa se precizeze cand se va face trecerea ,in alt corp” numai pentru
sufletele dreptilor si fara sa se distinga In continuare primele pedepse ale Inchisorii vesnice.

Tosif Flaviu nu vorbeste despre ziua judecatii, dar noteaza discret o inviere trupeasca a
dreptilor. In Ant.iud. XVIII § 14, o formd de judecatd pare si afecteze pe cei rii precum si pe cei
drepti, ca o aluzie ascunsa fara o altd dezvoltare a unei eshatologii individuale (stare intermediara)
si a uneia colective. Nu putem afirma ca Iosif Flaviu atribuie fariseilor o doctrina (pitagoreica) a
migratiei sufletelor.?’ Chiar in discursul lui Iotapata impotriva suicidului, nu omite, chiar imbracata
intr-o forma greceasca, credinta in invierea de la sfarsitul veacurilor; singure sufletele dreptilor
,,obtin locul cel mai sfant In cer de unde, la finele veacurilor, ele vor reveni sa locuiasca din nou in
aceste trupuri sfinte” (dyvoig dAwv dvtevoiCovtan owuaoty, B. 11 § 374), precizare absentd din
pasajele precedente. In alte locuri, conform profetiei legislatorului (Moise), invierea este promisa
,martirilor pentru lege” si , credinciosilor”, la sfarsitul veacurilor: ,,Ei vor primi de la Dumnezeu o
noua existenta (yYevéoOau te dAw) si o viatd mai bund (Blov dpetvw AaBewv), B. 11§ 218.

Desi losif Flaviu noteaza in legatura cu asta creditul de care se bucura fariseii in fata
poporului, Ant.iud. XVIII § 15, rezultd ca, chestiune de interpretare, opinia fariseilor era divizata
in douad scoli, acelea ale lui Sammai si Hillel. Interpretarea literala a lui Iez. 37, 1-4 de cdtre
samaiti face din acest pasaj prototipul invierii de la sfarsitul timpurilor subliniind in

20 FISCHER 1978, 155 s, MASON 1991, 156-170 si 297-308. “Reincarnarea” nu afecteaza decat pe cei drepti o
singura datd, cu titlul de recompensa; nimic ciclic, ca la Pitagora sau Platon, in aceasta “metensomatoza” care,
in ciuda limbajului grec, indicd o credinta (iudaicd) in inviere. Sub pana lui Flaviu, relatarea lui
Eleazar la Masada, B VII §§ 340-357, lauda nemurirea sufletului eliberat de greutatea trupului care il
tine ca incdtusat. Aceastd credinta in nemurirea sufletelor pe care o regdsim si in alte locuri (A] XVIL §
354, XII § 282, B 1 §§ 58, 650, VI §§ 46-48) trebuie sa fie atribuita lui Iosif Flaviu, fariseilor sau unei forme de
credinta eseniene pe care losif o atribuia zelotilor ce aparau Masada?
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principal identitatea corporald a persoanei (prin oseminte), precum si 4QDeutero-lezechiel, in
timp ce hilelitii, referindu-se la Iov 10, 10-12 par mai degraba sa conceapa invierea ca o creatie
noud (avaPovv) intr-un corp nou, fara legatura directa intre ramasitele pamantesti ale defunctului
si corpul sau inviat, Midras Rabba, Gn R 14, 5 si Lev R 14, 9.2 Vocabularul prezentarii lui losif
Flaviu in Ant.iud. XVIII § 14 ar corecta putin ceea ce ar putea parea echivoc pentru cititori in
Razb.iud. 11 § 163 (,metempsihozad”- ,inviere”, comp. 2 M 7) pe de-o parte iar pe de alta parte,
prezentarea credintei tinea sd se apropie de cea a hilelitilor ,in corpuri sfinte”, ca o noua
creatie, diferita de cea veche, si pe alocuri, parerile lui Pavel (fost fariseu) in 1 Cor. 15, 35.
Trebuie sa ne punem iIntrebarea cu privire la diferentei de limbaj dintre Rdizb.iud. si Ant.iud.:
ea se datoreaza cititorilor de limba greacd pe de-o parte si de limba iudaica pe de alta, la o
evolutie a ideilor, putin probabil in atat de putin timp, sau la surse de informare diferite,
spre exemplu Rizb.iud 11 § 163 apartine lui losif sau provine dintr-o sursa??

Targumimi si invierea. In legiturd cu cornul din pasajul teofaniei din Sinai si cu
darea Legii (cele zece porunci),”® TgPsJon mentioneaza invierea mortilor. Aceasta adaugire
targumica era pregatita de precizarea ,zilei marii judecati”, v. 7 (inteleasa in Néof si P) si contextul
mai larg al teofaniei, vocile, focul, tunetul si aspectul justitiar al Cuvantului lui Dumnezeu
prefigurand zguduitura cosmica de la sfarsit. De fapt, paradisul este asociat teofaniei din Sinai in
LAB 32, 7-8, ca peste tot semnalul cornului anuntd eliberarea sfintilor, Semone esre 10, PsSal.
11, 1 s, conf. Zah. 9, 14, sfarsitul timpurilor, ziua judecatii, Mt. 24, 31, TgJonls 27, 12's, ApAb 31; 4
Esd 6, 23 ss, IV OrSib 173-75, Apoc. 8, 2, 6-13; 9, 1, 13-14; 10, 7; 11, 15, conf. J1. 2, 1 ss, sau chiar
judecata, ApMo 22, 1 cu Mihail, (conf. Dn. 12, 1):

,/Tot poporul vedea vocile, cum ele se transformau in urechile fiecaruia si cum plecau
din mijlocul unor faclii, si sunetul cornului, care invia mortii , si muntele fumegand.”

Aceasta traditie a invierii mortilor in Sinai vrea sa arate cum toate generatiile, trecute si
prezente, participa la darea Legii (copacul vietii in Fac. 3, 24, TgNeof si PsJon). Acest lucru este
mai explicit in PRE 41% subliniind puternic caracterul cosmic al zguduiturii din Sinai,
comparabil cu Neof si PsJon in Ies. 20, 1-3. Mortii invie pentru a auzi cuvantul dar cei vii mor de
frica asteptandu-l. Aceasta teroare ucigatoare si aceste invieri in momentul unei manifestari
divine in contextul unui cutremur cosmic sunt cunoscute prin intermediul traditiilor din Noul
Testament: in discursul eshatologic din Lc. 21, 26 si iIn momentul mortii lui Tisus in Mt. 27, 52-53,
sunt semne ale sfarsitului dar si ale teofaniei. Pavel insusi in 1 Cor. 15, 52 si 1Tes. 4, 16-17 (voce,
trompeta, nori) marturiseste de existenta unei traditii mai vechi a invierii la sunetul
trompetei finale. Pentru el parusia Domnului va realiza ceea ce prefigura teofania de pe Sinai.?®

21 MIRKIN 1968-75, 103-04, tradus de FREEDMAN - SIMON #1961, 113 s, CAVALLIN 1974, 171-73.

22 MAIN 1990, 182, nu a remarcat nuantele si divergentele fundamentale ale celor doua relatari, ajungand sa
nu ridice decat o singurd problemd, “supravietuirea intr-un alt corp” pentru cei virtuogi. Nu numai cuvantul
“supravietuire” introduce o notiune absentd in text care vorbeste despre reincarnare sau
metempsihozad Intr-un sens unic si particular comparat cu filosofia greaca, astfel cum bine a notat
MASON 1991, 161 ss, dar inca...

23 Aceasta pericopa era cititd la 1 Tisri ( anul nou), apoi la sdrbatoarea Sdptamanilor sau Cincizecime,
POTIN 1971, 138 s. in cele doud cazuri, lectura celor zece porunci primise o importanti eshatologici
incontestabild, in fata judecatii divine de la sfarsitul veacurilor, conf. Mt. 25.

2 FRIEDLANDER 1965, 324, 1981, PRE 41.

25 POTIN 1971, 263-65. Autorul a fost surprins de coloratura eshatologica a textelor sarbatorii Cincizecimii, p.
321. A se vedea 11Qmelk ii 25, mai jos, cap. VIII, nota 18, pentru credinta veche referitoare la sunetul
cornului de berbec la inceputul veacului ce va s vina in vederea mantuirii lui Israel.
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Prin respectarea prescriptiilor divine, TgOnq si PsJon precizeaza, ,omul va trai in
viata vesnicd si va avea partea sa cu dreptii”, fara aluzie directa la credinta in inviere?.

Tema rasplatirii dreptilor in lumea viitoare revine ca un fopos, Neof Num. 23, 23,
imbinatd cu pedepsirea nelegiuitilor, Neof si PsJon Num. 24, 23 si Onq Fac. 49, 1: ,,...rasplata
cuvenita dreptilor si pedeapsa care trebuie sa vinad asupra pacatosilor in momentul in care ei
vor fi adunati impreuna la sfarsitul veacului..in vremea (zilele) lui Mesia..”, a se vedea
comentariul Neof. si PsJon Deut. 30, 15. Pacatosii sunt pedepsiti cu moartea — gheena din lumea
viitoare, Neof Deut. 32, 34-35. Pdcatosii prospera in aceasta lume dar vor fi exterminati in
viata viitoare, Neof si PsJon Deut 7, 10. Trebuie aleasa calea vietii, binecuvantarea, altfel spus
legea pentru a trai In viata vesnica, dar blestemul conduce la moarte, Neof si PsJon Deut 30, 19,
conf. Pss, Prsi 4Q521 7.

Targumul palestinian cunoaste un midras in Num. 11, 26, dar cu numeroase
variante. in legitura cu profetia lui Eldad si Medad despre luptele cu Gog si Magog (Neof,
Pal P-V si Ap 19-20) sau despre Gog, regele lui Magog (lez. 38, 2) sau de un rege al tarii lui
Magog (PsJon, conf. Fac. 10, 2)¥ la sfarsitul veacurilor, singur PsJon face aluzie la invierea
mortilor lui Israel pentru a gusta bunatatea si pentru a primi recompensa faptelor lor, fara
distinctie dreptilor si pacatosilor. Dar cadavrele dusmanilor omorati de duhul Lui si un foc
arzator pornind de dedesubtul tronului slavei sunt méancate de fiare salbatice si de pasarile
cerului.

»...Dupa aceea toti mortii lui Israel vor invia si se vor bucura de fericirea care le-a
fost pregatita de la inceput si vor primi rasplata faptelor lor...”?

Aceste evenimente se vor produce ,la sfarsitul veacurilor si se refera in mod
normal la timpurile eshatologice unde se va institui imparatia lui Dumnezeu, les. 38, 16. Dar
in 2 Ba 10, 3; 25, 1 si 4 Esd 12, 32, expresia desemneaza , ziua lui Mesia”, conf. PsJon Gn 49, 1,
care mentioneaza In acelasi timp rasplata dreptilor, pedeapsa pacdtosilor si fericirea
Edenului, sau PsJon Ex 40, 11 care atribuie victoria asupra lui Gog si a bandelor sale la
sfarsitul veacurilor lui Mesia, fiul lui Efraim, sau incd PsJon Nb 24, 17, Fap. 2, 17, Enoh 11, 2.
Midrasul se inspira direct din Iez 38-39, 38, 2-8, 15-16, 18-23; 39, 2-4, 9-10, 17-20 (sfarsitul
veacurilor, Gog si Magog, popoarele, fiare salbatice si victoria atribuita lui Dumnezeu), a se
vedea Apoc. 19, 17-21. Ideea de inviere prezenta in PsJon trebuie de asemenea sa depinda de
lez. 37 care precede acest pasaj despre Gog si despre care targumul da interpretare diferita
de TM. In acelasi timp, textul nu este clar si este greu de spus dacé targumistul infitiseaza o
inviere In vremea sfarsitului. Si pasajul paralel din Apoc. 20, 7-15 face din lupta dintre Gog
si Magog a doua lupta eshatologica.

Daca deci Neof si Pal P-V fac mentiune de distrugerea lui Gog si Magog in timpul
lui Mesia, precum Apoc. 19, 17 , este mai mult ca sigur ca traditia lui PsJon era cunoscutd in
aceeasi masura de cdtre autorul lui Apoc. 20, 9, in ciuda prezentarii sale diferite a lui Gog si
Magog din Apoc. 20, 8. Apropierea de Apoc. 20 s-ar situa poate Inca la nivelul invierii partiale

2 LE DEAUT 1979, 1I — pp. 434-35, BERLINER 1884, 237, crede ca targumistul vizeaza negarea Invierii
de catre saduchei.

27 A se vedea VIVIAN 1977, 389-421.

28 LE DEAUT 1979, Il - p. 111.
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specifica zilelor lui Mesia,? a se vedea de asemenea PsJon Deut. 32,39 si Mt 11, 5, Lc 11, 22. Orice-ar
fi, aceastd traditie se bucurd de o vechime sigura.®

Targumele la DT 32, 39 - Dumnezeu este singura sursa a invierii.

Targumele lui Neof si Pal V afirma de la inceput unicitatea lui Dumnezeu care
conduce istoria mantuirii prin cuvantul Sau; El singur are putere asupra mortii si a vietii.
Contrar TM, targumele precizeaza aceasta putere divina in lumea care va sa vina.

,Eu sunt Cel care face sa moara viii in aceasta lume si care face sa re(invie) mortii
in lumea ce va sd vina”.

Conf. Tgls 57, 16: ,,...fiindca duhurile mortilor si sufletele pe care le-am facut, le voi
restitui” 3!

Interpretarea eshatologicd a acestui pasaj in functie de inviere este veche de vreme
ce este perceptibila in LXX:

By anoktevw kal (nv momow nataéw Kayw idoopat

,Eu omor si Eu voi invia, Eu lovesc si Eu voi vindeca”,redata prin timpurile verbale,
prezente si viitoare.>> Putem vedea in acest sens Semone esre 2, recenzia palestiniana si cea
babiloniand, mai complete, si LAB 51, 5, Babli, Sanh. 91b. Dar TgPsJon cunoaste o traditie mai
ampla si independenta:

,Cand Cuvantul lui Dumnezeu se va revela pentru a mantui pe poporul Siu, va spune
tuturor popoarelor: ,Vedeti acum cid Eu sunt Cel care era si Care va fi si nu este alt dumnezeu afard
de Mine. Prin cuvdntul Meu omor si dau viatd; am lovit pe poporul lui Israel si il voi vindeca la
sfirsitul veacurilor si nu este nimeni care sa scape din mdinile lui Gog si ale armatelor sale, cind vor
veni sd lupte impotriva lor.”3

Contrar TM si a altor targume, proclamarea unicitatii lui Dumnezeu si a operei Sale de
mantuire nu mai este adresatd lui Israel singur, ci tuturor popoarelor care vor vedea actiunea
salvatoare a lui Dumnezeu in favoarea poporului Sau. Contextul presupune o scena de judecata la
finele timpului unde dusmanii vor fi eliminati si Israel va fi salvat: ,,va salva din mainile lui
Gog...” sau ,va salva din mana mea pe Gog si pe armatele sale...”, de vreme ce in Num. 11, 26
citim: ,toti mortii lui Israel vor invia...si vor primi rasplata lor”, a se vedea Deut. 32, 41:
,...cand mana Mea va judeca, voi face sd cada pedeapsa asupra opresorilor poporului Meu si
asupra dusmanilor lor, voi plati rasplata faptelor lor cele rele...”. Aceasta , vindecare” prevazuta
la sfarsit, dupa pedeapsa (,,am lovit poporul casei lui Israel”) si urmand precizarii, ,,Eu omor si
dau viata”, nu poate desemna decat invierea, cum o inteleg TgNeof si Pal V, dar acolo inca fara
distinctie intre drepti si pacatosi.

2 RODRIGUEZ CARMONA 1976, 31 si 1978, 127-139.

30 Folosirea lui kvg1og, ar trebui sa fie anterior uzului specific crestin dupa HEINEMANN citat de LE
DEAUT 1979, Il - pp. 110 s, nota 30, McNAMARA 1966, 233-37, 258-59. Asupra invierii din zilele lui Mesia
si a invierii finale, vezi STRACK - BILLERBECK 1926, III - pp. 831-40.

3 SPERBER 1962, III - p. 115.

32 Textul masoretic are trei imperfecturi si un perfect, “am lovit”.

33 McNAMARA 1966, 111, intelege: “...to rescue from the hands of Gog and his army when...”, si RODRIGUEZ
CARMONA 1978, 55: “...de las manos de Gog y sus ejercitos cuando...”, dar LE DEAUT 1980, IV — pp. 277-79:
“...sauver de ma main Gog et ses troupes que je laisserai engager le combat avec eux”.
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Acest midras targumic care reintrepreteaza de asemenea 1 R 2, 6 si les 3, 6, poate
revendica o anumitd vechime,* deoarece intrepretatea sa este cunoscuta din Apoc.¥ 1, 4, 8;
11,17; 16, 5, 6 cbv kal 6 v kat 6 épxopevog, si din In 5, 21%.

TGNEOF - PSJON:DT 33, 6 SI TGJON: IS 65, 15: despre cea de a doua moarte

Targumistul a transformat o expresie dandu-i un sens eshatologic:

,Ca Ruben traieste in aceastd lume si ca sa nu moara de (Neof - a doua) moartea®
de care mor nedreptii in lumea care va veni...” (TgDt 33, 6)

Chiar daca cuvantul ,a doua” nu era explicit, moartea de care mor pacatosii desemneaza
moartea a doua In celelalte texte ale sec. I d.Hr., ca urmare a credintei in invierea generala a dreptilor si
anedreptilor, conf. Apoc. 2, 11; 20, 24 si 21, 8, a se vedea LAB 16, 3, 2 Ba 30, 14, 4 Esd 7.3

Tgls 65, 15: ,Si veti da numele vostru pentru fagaduinta alesilor mei si Domnul
Dumnezeu va va da voud a doua moarte, dar servitorii sdi, dreptii, i va numi cu un alt nume”.

Dacd dovada vechimii explicatiei celei ,,de-a doua morti” este greu de stabilit in Tg]Jr
51, 39 si Is 22, 14, nu merge la fel pentru Tgls 65, 5 si 15 unde traditia iudaica din Is 65 a
inspirat foarte probabil autorul Apocalipsei. De fapt, aseméanarea lui ,,alt nume ( nou, LXX)" si
lui ,,a doua moarte” pe care o gasim in Is 65, 15 se regaseste exact in Apoc. 2, 17, 3, 12 5i 2,
11. Din discursul eshatologic din Is 65, 15 unde Dumnezeu va crea cer nou si pamant nou,
lerusalim nou, vv. 17-19, s-a inspirat in aceeasi masura Apoc. 21, 1-5 (si 3, 12),*° pasaj unde
regasim mentiunea celei de-a doua morti, 20, 14 si 21, 8. Aceasta apropiere garanteaza vechimea
traditiei targumice In aceasta privintd. Tema celei de-a doua morti , totdeauna in raport cu
pedeapsa finala a pacatosilor presupune in mod necesar doctrina judecatii finale si a unei
prime rasplati dupa moarte astfel cd un grup recunostea invierea pacatosilor pentru pedeapsa
finala. Tema putea In continuare numai sa primeasca un sens figurat si sa desemneze aceasta
pedeapsa eterna a nedreptilor opusa reinsufletirii dreptilor.

TGJON: IS 26, 19: a ridica din moarte.

Targumul lui Ionatan, revizuirea unei interpretari palestiniene vechi,* urmareste
linia parafrazei din LXX:

~Mortii vor invia, aceia care sunt in morminte se vor ridica si cei care sunt pe pamant
se vor bucura, cdci roua care vine de la tine este pentru ei un remediu, dar pamantul celor
nedrepti se va prabusi”.

»Tu esti Care aduci la viatd pe cei morti, Tu esti Care inviezi oasele cadavrelor lor, vor
trai si vor canta Inaintea Ta toti cei care zac in pulbere .Caci roua Ta este una de lumina pentru
cei care observa legea Ta dar pe pacatosii carora Tu le-ai dat putere si care au calcat cuvantul
Tau, 1i vei arunca in gheena.”

Cum a fost semnalat deja, interpretarea resurectionista a acestui pasaj la care se
atagseaza de asemenea o scena de judecata, v. 15, este veche, urca pana cel putin la epoca
LXX. Le v.14 trimite in mod clar la pagani (neiudei, v.13), care dau cult mortilor si eroilor

3 Dupa McNAMARA 1966, 112-117, PsJon Dt 32-33 poate urca pana la sfarsitul sec. I i. Hr. cu mentionarea
dusmanilor marelui preot Iohanan ( Ioan Hircan, 135-105) in Dt. 33, 11.

% Dupa McANAMARA 1966, 97-112, 255, parafraza la TgPsJon les. 3, 14 si Dt. 32, 39.

36 “Precum Tatal, cu adevdrat, Invie mortii si le dd viatd, asa si Fiul dd viata celor ce voieste”. TgPsJon spune: “Eu
sunt, prin cuvintul meu, care omor si inviez”. Dar in In.,, Cuvantul este ipostaziat.

37 A se corecta cu LE DEAUT 1980, 286 s, mwtnh ‘peste’ in niwth (cu I, pp. 110 si 440).

38 A se vedea McNAMARA 1966, 117-25, LE DEAUT 1980, 286 s, si BOGAERT 1983, 202-204.

3 McNAMARA 1966, 122-24. A se vedea aici dupd “Apocalipsa”.

40 SPERBER 1962, Il - p. 50, RODRIGUEZ CARMONA 1978, 142 s si nota 31, RIBERA FLORIT 1988.
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lor care nu vor invia (greco-romanii?), Dumnezeu trebuie sd-i pedepseasca pentru pécatele
lor, sé-i distruga si sa le steargd amintirea. Dar este mai delicat de a-i identifica pe , pacatosii
aruncati in gheena”, vv 15 si 19: doar raufacatorii evrei? A determina cine trebuie sd invie nu este
mai simplu: toti mortii lui Israel sau toti oamenii? Este mai mult probabil ca numai evreii sunt
destinati invierii, cu titlu de recompensd, in cadrul adunarii celor imprastiati, v 15, si ca paganii
pacatosi sunt pedepsiti, v 14. Orice ar fi, aceste versete erau folosite ca dovada scripturistica a
invierii pornind de la Profeti prin Gamaliel, la sfarsitul secolului I d.Hr., Babli, Sanh. 90b.

TGJON: IS 38, 16:

In cantarea lui Ezechia in Is 38, 16, TM are un text corupt dny Ihym yhyw wikl-bhn
hyy rwhy wthlymny whhyny*' pe care fiecare traducator vechi sau modern incearca sa-1 redea cat
mai bine.*> LXX a inteles:

,Doamne, el(suflet?, v. 15), efectiv, ti s-a aratat, si Tu mi-ai desteptat duhul, si mangaiat,
am trdit”, atesta o lectura dny lyh mhwh Ik w(...)yhyyt rwhy..., in timp ce 1QIs (aprox 100 1.Hr.) se
citeste dwny lyhmh yhyw wikwl bhmh hyw rwhw...unde vedem sufixele lungi dar Pesita (P) si
targumul sprijind varianta rwhy. Vom urmari TH citit prin LXX in 16a mai putin un waw >yod, dny
lyh mhyh Ik, si TM 1n 16b mai putin un he>het, Ibhn. Efectiv, o asemenea corupere s-a putut
produce inaintea anului 100 1.Hr., intr-o vreme in care nu se diferentiau deloc sau putin
formele mediale si finale, unde separarea cuvintelor nu era totdeauna bine marcata si unde doua
waw una dupi alta se pot confunda cu e, etc. In acest caz obtinem o constructie participiala
urmata de un neimplinit schimbat.** Vom propune deci sa se inteleaga:

»,Doamne, in ciuda ei (amaraciunea)fa (-mad) sa traiesc pentru Tine care incerci viata
mea, vindeca-ma (lit. trebuie sd ma vindeci)si da-mi viata”.

V. 17 incepe prin hnh...descrie deci consecinta acestei chemari nelinistite si a acestei
increderi in viata: ,Iatd, amardciunea mea devine pace, pentru ca tu ai izbavit sufletul meu din
groapa...” Este clar ca TH, TM, LXX si 1Qis nu fac aluzie decat la o restaurare si la o vindecare,
dar targumistul introduce o referire la invierea universala a mortilor, (Tgls 45, 8):

,Doamne, despre toti mortii tu ai spus ca-i vei invia, dar inaintea lor, tu ai inviat sufletul
meu, m-ai Inviat i m-ai tinut.”

Chiar daca sfarsitul versetului nu afirma decat o inviere a regelui repus pe picioare,
targumistul exprima clar cd Dumnezeu detine puterea lui TgDt 32, 39. Pe aceasta tema noi am
mai scris in Cartea Osea.

TGPAL:EZ 37, 1-14, SI PAL P: IES. 13, 17:
Contrar Targumului lui Onkelos care urmeaza destul de indeaproape TM, TgPal* a
interpretat istoric viziunea profetica de restaurare nationald din lez 37, 1-14 pentru a aduce o

41 n partile sale care s-au pastrat, 1QIs, de scriere irodian, fondeaza Textul masoretic: ‘dny “I(y)hm yhyw wiki
bhn h(/ w)t(h)lymny whhyny, ce urmareste putin traducerea lui Aquila, cu exceptia sufixului feminin plural,
pers. a treia.

42 Pentru aceasta intrebare, a se vedea TOURNAY 1962, 482-89, si NYBERG 1973, 85-97. Printre traducerile
moderne, KOENIG 1959 (Biblia, col. Pleiade) urmareste in parte 1QIs si In parte Textul masoretic. TOB
imbrétiseaza genul midrasic. Pentru aparatul critic, conf. GOSHEN — GOTTSTEIN 1981, 1.

4 Precum in 2 S 5, 8 spre exemplu unde o asemenea constructie a scapat multor traducatori: “Oricine vrea sa
loveasca pe iebusit, trebuie sa astepte canalul...” Nu este demonstrat ca Septuaginta a parafrazat, ciaci TH al
epocii putea foarte bine s nu fie cel al Textului Masoretic, in pofida lui BARTHELEMY 1986, 273-75, care nu
da o explicatie nici un text acceptabile.

4 DIEZ MACHO 1958, 198-205, a se vedea RODRIGUEZ CARMONA 1978, 73-93.
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solutie la intrebarea referitoare la soarta rezervata celor morti in exil (Iez 37, 1).# Efectiv,
dupa o traducere veche, nu vor invia la sfarsitul veacurilor numai aceia care fusesera inmormantati
in Palestina,** de unde dorinta evreilor din diaspora de a reveni in Palestina pentru momentul
mortii. Midrasul referitor la cei 30000 de efraimiti care au urcat din Egipt 30 de ani nainte
de timpul hotarat (gs’),” ucisi de filisteni si ale cdaror oseminte se odihnesc in valea Dora
(Saron), este corelat cu lez 37 din TgPal, fara indoialda din cauza criticii ,vaii Dora” si a
osemintelor uscate (PRE), dar in Ies 13, 17 din TgPal P din cauza mentionarii filisteni — efraim si
Egipt (1 Ch 7, 20-21) si din lectura lui lez. 37 la sdrbatoarea Pastilor (la sabatul festiv, vezi
PRE 48).# In ciuda elementelor foarte posibil mai tarzii, acest midras poartd urmele folosirii
lui Iez. 37 ca vestire a Invierii eshatologice. Aceasta se produce prin sunetul unei voci, gl v.7, in
momentul unui cutremur de pamant, v. 12, zy v. 3 (=0elopdg), printr-un cuvant profetic, vv.
4, 7, 10, venirea Duhului, vv. 5-6, 9-10, 14, in momentul unei adunari, v. 12, si intrarea in
pamantul lui Israel cu o revelatie diving, vv.12-14, conf. TgEx 20, 1. n acest act de re-creatie,
mortii revin la viata cu exceptia unuia singur, judecat nevrednic prin faptele sale, v. 10, de
asemenea PRE 33. Cei morti In exil nu au deznddajduit ca nu vor vedea ,izbavirea” lui
Dumnezeu pe care El trebuie sa le-o aducd, deoarece:

»Jlatd cd voi aduna pe cei imprastiati, voi deschide mormintele mortilor vostri si va
voi ridica din morminte si si va voi duce in pamantul lui Israel”, v. 12.4

Se aratad aici asocierea verbelor invierii: ghm — hyh — pth — slg. Deschiderea mormintelor si
ridicarea din seol se supun actiunii divine (a se vedea Midrasul celor 4 chei in TgGn 30, 22 si
Deut. 28, 12).

Aceasta interpretare a lui Iezechiel in favoarea invierii mortilor lui Israel in timpurile
mesianice este veche si anterioara credintei unei invieri universale. Ea transparea, in Mt 27,
51 — 54 In momentul mortii lui lisus si este cunoscuta de Parintii Apostolici® si de 4 M 18, 17
(a se vedea Cap. 1: Iez 37 si referirile la sinagoga din Dura Europos) si mai ales de 4QDeutero-Iez
(mai sus cap. X) si discutiile scolilor lui Hillel si Sammai.

TGJON: OS 6, 1-2: In timp ce LXX traduce intr-o manierd ambigua pasajul din Osea la
semnificatie metaforica, targumul®! nu lasd indoiald asupra interpretdrii sale:

LXX: ,in opresiunea lor, ei se vor ridica citre mine, spunand: ,,Sa ne intoarcem la
Domnul Dumnezeul nostru, caci El este care a sfasiat, El ne va ingriji, El a lovit, El ne va
bandaja, El ne va vindeca dupa doua zile, a treia zi vom fi inviati si vom trdi inaintea Lui”.

4 “Profetul lezechiel spune: Cand Domnul lumii m-a ficut sa cunosc mantuirea care va fi pentru
ramasita lui Israel dispersata printre natiuni, gandeam in mine insumi: Ce va fi celor morti in exil?”

46 Sprijinind ideea pana la a afirma o inviere numai a israelitilor.A se vedea STEMBERGER 1973, 257 ss.
A se vedea de asemenea mai sus inscriptiile de pe osuare si sarcofage, si practica reinhumarii in tard si la
lerusalim pentru evreii din diaspora.

47 Conf. LE DEAUT 1963, 149 si 274 s.

48 Pentru obiceiul palestinian al acestei lecturi, a se vedea PERROT 1973, 233-35.

4 Cu GRELOT 1969, 37 si nota 56.

50 A se vedea GRASSI 1964-65, 162-64. Aceasta exegezad este de asemenea aparata de Parintii Apostolici, In special
lustin, I Apologie 52, Tertulian, De resurrectione carnis 29-30 si Irineu, Adversus Haereses V 15, care refuza sa vada
mai mult decit o alegorie a adunérii israelitilor dispersati, cum o doreau adversarii lor, a se vedea DANIELOU
1965=1966, 111-21: “Viziunea oaselor uscate”, cu citdri si aluzii la acest pasaj in literatura veche.

51 SPERBER 1962, III - p. 395. Pentru Textul Masoretic, a se vedea cap. L
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TgJon: ,,...vor zice: ,,Sa ne intoarcem la cultul Domnului, céci El a sfasiat, va Ingriji,
El a trimis necazul nostru, El ne va odihni; ne va invia in zilele mangaierii care trebuie sa
ving, in ziua In care va Invia pe cei morti (‘hywt myty’), ne va invia (yqymynn’) si vom trai
inaintea Lui”.

Dupa reactia anti-antropomorfica din v. 1 si in linia Septuagintei, targumul considera
acel ,dupa doua zile” drept zile de mangaiere care vor veni si ,a treia zi” din TM drept ziua
invierii mortilor, in timpul mantuirii eshatologice. Este intrarea in , odihna lui Dumnezeu”
asa cum este Inteleasa In He 3, 11; 4, 1-5, 10-11, PsJon Fac. 49, 15 (,,odihna lumii ce va veni era
buna”), 4 Esd 7, 75, 95. Aceasta interpretare a lui Osea 6, 2 este veche de vreme ce Midrasul
Bereshit Rabbah asupra Fac. 22, 4 a pastrat o colectie de testimonia asupra celei de-a treia zile
grupand operele salvatoare ale lui Dumnezeu unde figureaza Os 6: Iosif isi elibereaza fratii (Fac.
42, 18), legea din Sinai (Ies 19, 16), Rahab si spionii (los. 2, 16), intoarcerea din exil (Ez. 8, 32),
Ester salveaza pe Israel (Est. 5, 1), Iona salvat (Ion 2, 1) si Invierea mortilor (Os 6, 2), a se
vedea figura in Enoh 11, 17-19, semnul lui Iona in Mt 12, 38-40 si invierea de a treia zi in 1 Cor.
15, 4, F.Ap. 10, 40 si Mt. 20, 19 si loc.par. Este inceputul consolarilor,> Aceastd tema ar putea fi la
originea lui 4Q521 2ii 11 -14.

TGJON: 1R 2, 6 si 25, 29: in cantarea Anei, targumul introduce conceptul de viati
vesnica si, In consecintd, presupune o inviere viitoare dupa o stare intermediara in seol.>® Acest
pasaj este citat de cdtre samaiti in Babli,Sanh. 13b, Rosh ha-Shanah 17a.

2, 6: ,Toatea acestea sunt actiuni puternice ale lui Dumnezeu Cel Atotputernic, El
omoara si prin cuvantul Sau da viatd, El coboara in seol si El ne va ridica pentru viata vesnica”.

Un alt pasaj reia conceptia unei stari intermediare dupa moarte pentru sufletul
dreptului, amintind agezarea sufletelor din textele apocrife si inscriptii:

25, 29: ,,...si sufletul domnului meu sa fie agezat in depozitul vietii vesnice Inaintea
lui Iahve, Dumnezeul tdu, in timp ce sufletul dusmanilor tdi ........

Cateva versete din targumele Psalmilor sau alte haghiografe contin dezvoltdri denotand
fatis credinta In invierea mortilor, aluzii la judecata (Ps. 1, 5; 49, 16), nemurire (Ps. 66, 9 - ,, a
numadrat sufletul nostru pentru viata lumii ce va sa vina”), pedepsirea pacatosilor, Ps. 22, 30
(51 sufletul pacdtosului nu va trai”). Dar este mai dificil de a stabili vechimea acestor
dezvoltari. Cum apare foarte clar, datele esentiale si cele mai vechi ale targumelor se potrivesc
perfect cu cele ale textelor studiate anterior, in linia credintei fariseice.

Am oferit doar o selectie partiald si subiectiva a targumimilor, cum de altfel nu ne-am
oprit nici asupra corpusului integral de texte biblice vechitestamentare care vorbesc despre
Inviere. Vom reveni intr-o lucrare de sine asupra tuturor. Ceea ce am vrut si evidentiem in
chip deosebit a fost faptul ca vocabularul vechitestamentar uziteazd mai multi termeni
pentru a exprima conceptul de inviere: ghm — hyh — pth — slg, despre care in chip sintetic am scris
in alta parte, si ca mediul iudaic inregistreaza o evolutie conceptual teologica in acest
segment al credintei sale, evolutie din care se regdseste in Noul Testament o mare parte:
unicitatea Stapanului vietii si a mortii; moartea intai si moartea a doua; invierea in trupuri
sfinte, trupuri duhovnicesti, iatd numai cateva exemple. Cert este faptul cd revelatia este unica si
unitara, ca ea pivoteaza In jurul unui axis care nu este altul decat invierea si vietuirea noastra in
sensul dobandirii acesteia.

52 GRELOT 1969, 38 s, 46 s, DUPONT 1959, 742-61=1967, 321-336. Sufletul care a pardsit definitiv trupul a
treia zi, acesta incepe sd se descompund, conf. In. 11.

53 SPERBER 1959, II - pp. 97 si 148.
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ABSTRACT. Romanian Orthodox Clergy who suffered during the First World War
Shortly after the beginning of the First World War, the Romanian Orthodox clergy was
the target of the German and Austro-Hungarian conquering armies; this attitude was
not fortuitous, because along the time the Romanian Orthodox clergy who came from
the simple faithful people were always in the middle of the people and besides them in
moments of suffering but also in moments of fulfillments; they have actually identified
with aspirations for freedom, justice and national unity.

Except the horrors of the war, that had unfortunate effects upon the entire Romanian
people, many Romanians among which also Orthodox clergy died, were mistreated, were
sent tojails, arrested, deported, and were forced to take refuge to other lands.

The sacrifices of the clergy and of the Romanian Orthodox faithful people during
the First World War are considered to be heroic deeds of our people, but at the same time
also deeds of Christian martyrdom.

Intr-unul din studiile anterioare, am prezentat citeva aspecte privitoare la
participarea clerului ortodox roman la primul razboi mondial; in acesta, Insd, ne vom referi,
pe scurt, la anumite evenimente nefericite din viata clerului ortodox roméan din timpul
primului razboi mondial; este vorba aici despre clerici ai Bisericii noastre care au fost ucisi,
maltratati, Inchisi, arestati, deportati, refugiati s.a.; iatd cum s-au petrecut evenimentele.

Dupéd ce Roménia a intrat in razboi (in anul 1916), autoritdtile germane si
austro-ungare au pornit o puternici prigoana impotriva populatiei romanesti. In cadrul
acesteia, numerosi slujitori ai Bisericii din Muntenia, Oltenia, Banat si Indeosebi
Transilvania au fost urmariti, maltratati, persecutati, deportati sau ucisi.

Intre cei ce si-au dat jertfa suprema amintim pe: preotul Constanin Piunescu, din
Radomiresti, jud. Olt, "Impuscat fara nici o ving, la Draganesti-Olt, In prezenta sotiei,
a copiilor si a tatdlui (21 februarie 1917), dupa ce i se sdpase groapa in prezenta sa"’;
preotul Vasile lliescu-Buzdianu, din Homesti, Rdmnicu Sarat, ucis "dupa ce omorase el
insusi cativa soldati care vroiau sd-i necinsteascd fetele"?; preotul Ghitid Giurescu, din

L Pr. Prof. M. Pacurariu, Contributia Bisericii la realizarea actului Unirii de la 1 Decembrie 1918, in
,Biserica Ortodoxd Romana”, CXVI (1978), nr. 11-12, p. 1254.
2 [bidem, p. 1254.
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Balanesti-Buzau "a fost gasit strapuns de baionete, in casa sa'; alti preoti din Muntenia si
Dobrogea au fost prigoniti de cétre trupele de ocupatie din acele parti, unii dintre ei
fiind Tmpuscati si anume: preotul Gheorghe Balaban, si sotia sa Florica, din Viziru, Brdila;
preotul Vasile Aftenie, din Valea Nucarilor, Tulcea; preotul Constantin Niculescu, din
Pribegi (azi, localitatea Stejaru), preotul Anghel Bilteanu, din Stelnica, lalomita s.a.?
Preotul losif Popescu, din Gheboieni-Dambovita, "a fost omorat pe cAmp, in apropierea
satului"; preotul Gheorghe Ghicorea, din Spulber-Vrancea, "a murit In ziua de Craciun 1917,
in urma batdilor indurate, iar peste o lund i-a murit sotia, riamanand in urma lor 11 copii"®.

Numerosi preoti au murit in urma unor crunte maltratari: Gheorghe Dobrinescu,
din Dedulesti-Arges, Vasile Grigorescu, din Rociu-Arges, Marin Mihdilescu, din Cascioarele-
lifov, loan Mirchie, din Ponoarele-Mehedinti, Panait Gheorghe, din Fantanele-Prahova,
Gheorghe Diaconescu, din Vladeni-Dambovita, Gheorghe Popescu, din Puchenii Mosneni-
Prahova; Stefan Andronescu, din Réstoaca-Vrancea, loan Dantis din Spinesti-Vrancea,
Stan Popescu, din Dascalesti-Buzau, Ilie Ionescu, din Turnu Magurele, Zaharia Popescu,
din Strambu, azi Lunca-Buzau, Petre Eureanu, din Sutesti-Braila, Enciu Galiceanu, din
Satu Nou-Constanta s.a.

Alti preoti si-au dat viata, deportati in Inchisori din Germania, Ungaria sau
din tard. Alexandru Georgescu, din Daneasa-Olt, intr-o inchisoare din Berlin, lordache
Patriscoiu, in lagarul din Lamsdorf, Eftimie, din Réboia, Arges, in Germania, Gheorghe
Dragomir (Dr. profesor de Teologie), din Biserica Albd, in Sopron-Ungaria, Alexandru
Atnagea, din Vrai, Caras-Severin, Petru Langa, din Sercaia-Fagaras, in Fules-Sopron,
Dumitru Deac, din Calvasar-Sibiu, In Lakompak, Ungaria, Nicolae Munteanu, din
Lisa-Fagaras, in Cluj, loan Pop- David, din Scorei-Fagaras, In Seghedin, Avram Stanca,
din Petrosani, loan Bercan, din Rupea, Teofil Picurariu, din Nandru-Hunedoara, Ioan
Gaurilescu, din Tantari-Brasov, Ioan Coman, din Sita Buzaului, Mihai Ganea, din Venetia
de Jos-Fagaras, Gheorghe Boieriu, din Telechi Recea-Fégaras, losif Catavei, din Lisa-Fagaras,
lIoan Hulea, din Buia-Sibiu, Emanoil Bega, din Zlatna-Alba, Nicolae Gliga, din Rapa de
Sus, Mures, Iacob Chifa, din Soporul de Campie-Cluj; in 1918, au fost impuscati cativa
preoti, Intre care 1i pomenim pe: Atanasie Conceatu, din Deta, Timis, loan Opris, din
Oprisani, Turda, Cornel Leucutia si Cornel Popescu, din Simand-Arad, Mihail Danild, din
Dijir-Bihor, losif Silaghi, din Bicdu-Satu-Mare s.a.”

Multi clerici au fost deportati in judetul Sopron, intre care amintim: protopopul
Vasile Saftu, din Brasov, protopopul loan Lupas, din Saliste, protopopii Sergiu Medean si
loan Simu, din Sebes, protopopul Stefan Rusu, din Tg. Mures, protopopul Cornel Popescu,
din Hateg, preotii loan Priscu si Nicolae Stinghe, din Brasov (ambii cu familiile lor),
preotul Ilie Ioanovici, din Feldioara, preotul Filip Creitaru, din Bod, preotul David
Coman, din Vama Buzaului, preotul Ioan Dima, din Sita Buzdului, preotul Gheorghe

3 Ibidem, p. 1254 si 1255.
4 Ibidem, p. 1254.

5 Ibidem, p. 1254.

6 Ibidem, p. 1254.

7 Ibidem, p. 1254.
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Cerbu, din Intorsatura Buzaului, preotul Aurel Nistor, din Araci (azi jud. Covasna), preotul
Vasile Stoicanea, din Sercaia, preotul losif Catavei, din Lisa-Fagaras, preotul Gheorghe
Conta, din Cincu-Fagaras, preotul Dumitru Mandeal, din Porumbacu de Jos, preotul Toma
Doican, din Sebesul de Jos, preotul Ioan Druhora, din Boita, preotul Nicolae Dorca, din
Loamnes, preotul Valeriu Popovici, din Sibiel, preotul Ilie Beu, din Apoldu de Jos,
preotul Nicolae Manitiu (impreund cu familia) si preotul Toma Oprea, din Vurpar,
Sibiu, preotul Toma Stanciu, din Agarbici, Sibiu, preotul lacob Terchilid, din Copsa
Mica, preotul Gheorghe Serban din $Smig, Sibiu, preotul Sebastian Stanca, din Sebes, mai
apoi consilier la Cluj, preotul loan Popa, din Daia, Alba, preotul Teodor Sasu, din Farau,
Alba, preotul Candin Suciu, din Magina, Alba, preotul losif Magda, din Fenes, Alba,
preotul Dumitru Goia, din Sohodol, Alba, preotul Victor Sandru, din Lupeni, preotul Petru
Todoran, din Curechiu-Hunedoara, preotul Constantin Tisu, din Pestera, Hunedoara,
preotul Patriciu Pintea, din Cata, azi, in jud. Brasov, preotul Dinili Sasu, din Homorod,
azi, in jud. Brasov, preotul Onoriu Sasu, din jud. Mures, preotul Vasile Smilgeschi, din
Sancel, jud. Alba, preotul Vasile Muntenescu, din Solovastru, Mures, preotul Octavian
Petra, din Ibanesti, Mures, preotul Petre Gora, din Faragdau, Mures, preotul Ariton
Popa si loan Oprinca, din Reghin, preotul Alexandru Gligor, din $Sard, jud. Mures,
preotul loan Tisliuan, din Bilbor, Harghita, preotul Teodor Toader, din Marisel-Cluj,
preotul Iuliu Trutea, din Ciucea, Cluj, preotul Vicentiu Pandrea, din Aruncuta, Cluj, s.a.8

O seama de preoti din Banat au fost inchisi in Seghedin sau in alte zone, iar
apoi, deportati la Sopron si anume: Nicolae Novacoviciu, din Garbovat, Pavel Mioc, din
Varadia, George Costescu, din Racovita, loan Covrig, din llidia, Romul Jurchescu, din Pestera,
Martin Vernichescu, din Varciorova, Petre Ciaprariu, din Belint, Moise Barbulescu, din
Cheveresul Mare, Nicolae Martinovici, din Topolovatul Mare, loanichie Neagoe, din
Petrovaselo, Aureliu Maghetiu, din Toager, loan Miran, din Ciclova Romana, Cornel
Stefan, din Orsova, Valeriu Dabiciu, din Cacova (Gradinari), Nicolae Ridoi, s.a.?

Diferiti preoti au fost inchisi si in Zombor (azi Jugoslavia): Isaia Popa, din
Ocna Sibiului, cu familia, Trandafir Scorobef, din Rosia-Sibiu, mai apoi arhiereu sub
numele de Teodor, Dimitrie Bunea, din Sadu, Valentin Copos, din Bobota-Salaj (inchis In
judetul Szabolcs), losif Morariu si Nicolae Pinciu, din Hosman-Sibiu, au fost inchisi
in Becicherecul Mare s.a.10

In unele inchisori din Transilvania au fost inchisi preotii: losif Micu, din
Feldioara, Ioan Nan, din Sanpetru, loan Bogdan, din Zizin, Ilarie Gontia, din Tantari
(azi, Dumbravita), Petru Catavei, din Rodbav, Dimitrie Greceanu, din Harman, loan
Modroiu, din Vama Buzdului, loan Leucd, din Mercheasa, Eftimie Maniu, din Fantana
(toti preotii amintiti din jud. Brasov), Gheorghe Neagovici, din Intorsitura Buziului,
Gheorghe Hamza, din Bretcu, Augustin Cosma, din Micfalau (toti clericii din jud.
Covasna), loan Capitd, din Sona-Fagaras, Lazidr Popa, din Sinca Noua, loan Dancds,

8 Ibidem, p. 1256-1257.
9 Preotul Gheorghe Naghi, Preotii din Banat si evenimentele anilor 1914-1918, in "MB", XXVIII
(1978), nr. 10-12, p. 602-610.
10 Pr. Prof. M. Pécurariu, Contributia Bisericii ..., p. 1257.
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din Résinari, Nicolae Viad, din Selimbér, loan Damian, din Nucet, Coman Baca, din
Poplaca (toti preotii, din jud. Sibiu), Ilie Ddianu, protopop din Cluj s.a.1!

Un numdr mare de preoti au fost arestati si inchisi in diferite locuri din
tard: O. P. Arinis, din Corbi-Muscel, Badea Binicd, din Martologi-Arges, Ilie Bijescu,
din Cocu-Arges, O. P. Dumitrescu, din Falcoiu-Romanati, Radu Georgescu, din Padureti-
Arges, Gheorghe Ghinescu, din Ungureni-Arges, Stefan Grigorescu, din Serbanesti-Arges,
Vasile Grigorescu, din Rociu-Arges (mort in arest), Nicolae Marinescu, din Muereasca de
Sus-Valcea, Gheorghe Mazilescu, din Frunzaru-Olt, lon Mihdescu, (si deportat la Ramnicu
Sarat), Ioan Muzicescu, din Mozéceni, Arges, Gheorghe Nasture, Berislavesti-Arges, loan
M. Popescu, Gheorghe Seiculescu, din Seaca-Olt, Ion Ungureanu, din Dedulesti-Arges,
Traian Velureanu, din Berzesti-Valcea, Toma Vitinescu, din Milcov-Olt, Marin Zefiru,
din Sapunari-Arges'? din Banat: losif Drigoi, din Globurau, Coriolan Buracu, Antonie
Milosescu, Isidor Zaberca, Emanuel Ciulei, din Ciuchici, Ilarie Gherban, din Sarbova, Serafim
Bdian, din Margine, Mihail Costescu, Constantin Dure, George Costescu, din Racovita,
Eftimie Jianu, din Orsova; aceeasi soartda au avut-o si alfi preoti din Muntenia: Nicolae
Toma, din Borlesti, Traian Popescu, din Nehoiasi, Grigore Balaban, din Braila, Bucur
Stan, din Tataru (Braila)!3.

Anumiti preoti au fost batuti sau maltratati, iar in urma acestora cativa au
murit: Dumitru Andreescu, din Maciuca-Valcea, Dumitru Georgescu, din Negrasi-Arges,
Constantin Gogiulescu, Nicolae I. lonescu, din Brezoi-Valcea, Gheorghe Popescu, din Milostea,
Valcea, Nicolae St. Popescu, din Ungheni-Arges, Florea Pelescanu, din Malaia-Valcea, C.
Raiculescu, din Olanesti-Valcea, Dumitru Roman, din Paraieni-Valcea, I. Ridulescu, din
Prundeni-Valcea.

Din pricina prigoanelor o serie de preoti banateni s-au refugiat in Romania:
Iuliu Musta, din Glimboca, Gheorghe Tatucu, din lablanita, Dr. Avram Imbroane, Nicolae
D. Constantin, din jud. Ialomita s.a.1*

Din scurta prezentare a unor necazuri indurate de clericii Bisericii noastre
reiese faptul cd jertfele lor se inscriu aldturi de cele ale credinciosilor, iar prin
suferintele lor comune au slujit neamul si credinta, Tara si Biserica.

1 Jbidem, p. 1257.

12 Gherasim Pitesteanul, Episcop vicar, Slujitorii bisericii din Eparhia Rammicului si Argesului in timpul
ocupatiei strdine 1916-1918, in "MO", XXX (1978), nr. 10-12, p. 765-767.

13 Pr. Gheorghe Naghi, Preotii din Banat..., p. 602-610; Dr. Ioan Toaca, Aportul slujitorilor Bisericii
Ortodoxe Romane la luptele contra regimului de ocupatie, pentru eliberarea pamantului strabun (1916-
1918), in "BOR", CXVI (1978), nr. 11-12, p. 1288.

14 Pr. Gheorghe Naghi, Preotii din Banat..., p. 602-610; Dr. Ioan Toaca, op. cit., p. 1287.
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TEOLOGIE SISTEMATICA

MISIUNEA PRIN ACTIVITATEA DIDACTICA RELIGIOASA

VALER BEL, VASILE TIMIS

RESUME. La mission par l'activité didactique religieuse. La mission est une obligativité de
I'Eglise. Au jour de la Pentecdte, le jour méme ol elle a été créée, elle a regu le
commandement de précher le message du Christ dans tout le monde et a toute la création.
L’enseignement explicite constitue la premiére étape de ce processus. La legon a la classe, I'un
des cadres les plus propres. Son efficience peut étre amplifiée par une meilleure collaboration
du professeur avec l'inspecteur de religion, avec le prétre et avec la communauté de la
paroisse. Le professeur doit étre formé depuis ses années de faculté et doit étre suivi et
encouragé pendant toute son activité pédagogique. La classe de religion constituera,
finalement, un lien entre culture et foi, avec des valences ecclésiales, éducatives et sociales.

Misiunea crestina (= trimitere, de la vb. lat. mitto, -ere, -si, -ssum = apostolein, -elo, subst.
apostolos) este trimiterea Bisericii in lume, ca permanentizare a trimiterii lui Hristos (In. 20,21), in
vederea universalizarii Evangheliei si a integrarii oamenilor in Imparatia lui Dumnezeu,
intemeiatda prin lucrarea mantuitoare a lui Iisus Hristos, inauguratd ca anticipare a ei in
Biserica prin Pogorarea Duhului Sfant, impératie care se va manifesta in plenitudinea ei la a doua
venire a lui Hristos intru slava.!

Afirmatia ca Biserica este misionara nu reprezinta o chestiune secundara. Ea nu este
mai intai Biserica si apoi misionara. Din Ziua Cincizecimii, mdrturia credintei face parte din insasi
esenta vietii crestine. Misiunea este o dimensiune esentiald a fiintei si vietii Bisericii. in
Simbolul de Credinta marturisim “una, sfantd, soborniceasca si apostoleascd Biserica”.
Apostolicitatea include apostolatul sau misiunea ca dimensiune a fiintei Bisericii Insesi.
“Trimiterea” sau chemarea misionard a Bisericii isi are temeiul ei profund in universalitatea
mantuirii In Hristos si in “participarea” ei la intreita Lui slujire (In. 20,21; Mt. 28, 18-20)2. De
aceea vocatia misionara a Bisericii tine de apostolicitatea ei. Biserica crestina este apostolica nu
numai pentru cd se prevaleaza de o origine apostolicd, adica de continuitatea istorica din
timpul Apostolilor pana azi, si pentru cd poseda anumite institutii si slujiri apostolice fara de
care ea nu se poate identifica, ci si pentru ca are o trimitere mesianica (Mt. 10,5-40; 28,19) asa
dupa cum Iisus Hristos a fost trimis de Tatal (In. 20,21), iar Apostolii de lisus Hristos.3

Daca Biserica a fost intemeiata 1n mod concret, ca 0 comunitate istorica in care se
realizeaza comuniunea oamenilor cu Dumnezeu sau ca sacrament al fmpérégiei lui Dumnezeu,
prin Pogorarea Sfantului Duh peste Apostoli, acestia constituind prima celula a Bisericii,
ceilalti oameni se impartdsesc de mantuirea oferita in Hristos prin misiunea Bisericii, in care se
permanentizeaza trimiterea lui Hristos si a Duhului Sfant in lume. Faptele Apostolilor mentioneaza

1 Pr. Prof. dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii in lumea contemporand. Vol. 1 Premise teologice, Presa
Universitara Clujeand, Cluj-Napoca, 2004, p.15.

2 [bidem, p.7, 116.

3 Pr. Prof. dr. Ion Bria, Dictionar de teologie ortodoxd, Editia a II-a, Ed. IBMBOR, Bucuresti,
1994, p.35.
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in repetate randuri cd Domnul “adauga” Bisericii pe cei ce se mantuiau (2,47); ii “adauga” prin
activitatea misionard a Apostolilor si a colaboratorilor acestora.*

Ca act al vointei mantuitoare a lui Dumnezeu, misiunea crestind (= misiunea Bisericii)
este acea activitate In care se uneste lucrarea lui Dumnezeu si a omului, dupa masura proprie
fiecdruia, activitate care permanentizeaza trimiterea lui Hristos in lume, chemand si trezind
creatura cizuti la mantuirea si desivarsirea ei in Hristos. in acest sens, misiunea Bisericii
face parte din planul lui Dumnezeu de mantuire a lumii, constituind acea parte care se realizeaza
in istorie prin Bisericd si prin membrii acesteia.’

Misiunea Bisericii este o chemare mantuitoare adresatd celor din afara Bisericii si
vizeaza liturghizarea si filocalizarea existentei umane in Biserica, transpunerea ei intr-un
ritm liturgic-sacramental, baptismal-euharistic si pascal, schimbarea si Innoirea omului si a
lumii in agteptarea activa a innoirii ultime in imparatia lui Dumnezeu, a cirei pregustare o
avem in Biserica prin Sfintele Taine, culminand in Sfanta Euharistie.®

Realizarea misiunii are o tripla actualizare: liturgic-sacramentald, mistic-ascetica si
social-comunitara. Ea se identificd cu comunicarea reald a vietii, a sfinteniei, iubirii si unitatii
existente In mod suprem in Sfanta Treime, temeiul ultim al existentei si modelul suprem de
nedepadsit al vietii Bisericii.

Vocatia misionara este comuna. Biserica in totalitatea ei ca trup al lui Hristos si
comunitate liturgicd are responsabilitatea realizarii misiunii.

fn misiune Biserica actioneaza atat ca intreg, cit si prin fiecare dintre membrii ei,
dar nu independent, ci in relatie reciproca. Biserica este constituita ca trup al lui Hristos care
are multe madulare cu slujiri diferite (1 Cor.12, 27-30) sau ca noul popor al lui Dumnezeu (1 Pt.
2,9) In cadrul cdruia se disting starea harica sau preotia generald a tuturor credinciosilor,
intemeiatd prin Tainele de initiere in viata crestind (Botez, Mirungere si Euharistie) si preotia
bisericeasca—sacramentala. Slujirea preoteasca propriu-zisd, instituitd de Mantuitorul lisus
Hristos si acordatd prin Taina hirotoniei in succesiune apostolica, are functii speciale:
sacramentale, didactice si pastorale, un rol reprezentativ si o responsabilitate deosebitd in
Bisericd, responsabilitate ce decurge din Taina preotiei.”

Slujirea preotiei sacramentale si cea a preotiei generale a tuturor credinciosilor sunt
deosebite ca natura si ca autoritate, si intrucat participa in mod diferit la preotia lui Hristos, aceste
slujiri nu se pot Inlocui una cu alta. Fiecare are locul, functia, slujirea si specificul ei in Biserica.
Credinciosii au si ei o slujire in Bisericd, participa la misiunea Bisericii si poarta o responsabilitate
pentru Biserica si misiunea ei in solidaritate si colaborare cu preotia sacramentalas.

Vestirea si marturisirea lui Hristos face parte din lauda si multumirea tuturor
acelora care au avut bucuria de a se impartdsi de mantuirea oferita in El ca membri ai
Bisericii Sale: “Pe cel ce Ma va mdrturisi pe Mine in fata oamenilor, il voi mdrturisi si Eu In
fata Tatalui Meu Care este In ceruri” (Mt.10,32). De aceea, un crestin adevarat este si
misionar prin insasi starea lui de crestin si membru al Bisericii. Toti crestinii au datoria de a

4 Pr. prof. dr. Valer Bel, op. cit., p. 117.

5 Ibidem.

6 Pr. prof. dr. Ioan Ica sr., Dreifaltigkeit und Mission, Studia Universitatis Babes-Bolyai, Teologia Ortodoxa
on XLII, 1997, p.18.

7 Cf. Ion Bria, op. cit., p. 313.

8 Pr. prof. dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii in lumea contemporana. 2 Exigente, Presa Universitara Clujeand,
Cluj-Napoca, 2002, Apostolul mirenilor, p. 159-180.
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madrturisi credinta in Dumnezeu si lucrarea Lui mantuitoare implinita in lisus Hristos. Mirenii
participa insa la misiunea Bisericii numai prin raportarea la preotii si episcopii lor, ca astfel sa existe
0 coerentd intre toate pdrtile Bisericii, care functioneaza numai Impreuna. Caci Biserica este o
comunitate care existd ca un organism armonios cu slujiri care depind una de cealaltd. Biserica este
legata de Hristos — Capul ei - prin ascultarea si mdrturia autenticd a tuturor credinciosilor. Cele
afirmate despre vocatia misionara a intregii Biserici sunt exprimate In mod admirabil de Sfantul
Apostol Pavel in Epistola catre Efeseni astfel: ”El (Hristos) i-a dat pe unii sa fie apostoli, pe
altii profeti, pe altii binevestitori, pe altii pastori si invatdtori ca sa-i pregdteasca pe sfinti
pentru lucrarea slujirii, spre zidirea trupului lui Hristos, pana ce toti vom ajunge la unitatea
credintei si a cunoasterii Fiului lui Dumnezeu, la starea de barbat desavarsit, la masura varstei
plinatatii lui Hristos” (Ef. 4,11-13).

Acest program misionar paulin, care nu este altceva decat o dezvoltare pentru nevoi
misionare si pastorale a teologiei expusa in Faptele Apostolilor in legatura cu Pogorarea Duhului
Sfant si intemeierea vazuta a Bisericii, a fost si este valabil pentru toate timpurile si este impotriva
oricdrei forme de individualism si sectarism.

“Obiectul” misiunii crestine este orice om® care prin misiune este facut membru al Bisericii
lui Hristos, pentru ca apoi si devini cetitean al Imparatiei lui Dumnezeu. Pentru aceasta ins,
mantuirea universald realizata «o data pentru totdeauna» (Evr. 9,12) in lisus Hristos trebuie pusa in
relatie directd cu fiecare persoana umana. Aceasta relationare se face prin ceea ce parintele Ion Bria
numeste ciclul credintei care cuprinde a) initierea In tainele credintei si marturisirea personala a
acesteia, sau fidelitatea fatd de Mantuitorul lisus Hristos si Evanghelia Sa (ce credem? care este
continutul credintei?), b) celebrarea credintei prin cult si Taine, sau fidelitatea fatd de sine si de
Biserica lui Hristos, largirea orizontului sperantei (cum traim, marturisim si transmitem credinta?)
si c) practicarea credintei in morala si spiritualitatea personala si sociald, sau fidelitatea fata de
aproapele si de lume In desdvarsirea comuniunii dragostei (care este efectul transformator al
credintei, care sunt roadele ei morale si spirituale?).!°

Predarea explicitd a invataturii de credinta constituie primul act al ciclului credintei prin
care istoria mantuirii trece in istoria oamenilor si o transforma, generand convertirea personala si
incorporarea in trupul lui Hristos ca madulare ale Lui prin infierea ce s-a produs in Taina botezului.

De aceea misiunea cea mai dificild, dar si cea mai urgenta a Bisericii pe care o exercita prin
slujitorii ei, preoti si profesori de religie, este aceea de a initia in credinta, de a face ucenici si
madrturisitori ai lui Hristos, de a adauga zilnic Bisericii pe cei ce se convertesc si se boteaza (F. A.
2,47) si de a-i Insoti pe cei botezati, facandu-i sa creascd in credinta si sd actualizeze in viata lor harul
Botezului. Credinta nu se predd si nu se invatd pentru a satisface o curiozitate religioasa sau
culturald, ci spre a deschide fiecarui om poarta spre cunoasterea lui Dumnezeu si spre experienta
contemporand a lui Hristos, fard de care fiinta umand este pierduta.

Existenta unei comunitati crestine (parohii) este dependentd in primul rand de credinta
personala a membrilor ei, de experienta nemijlocita a harului lui Dumnezeu, ca membri constienti
ai trupului lui Hristos. Anul 1990 a adus alaturi de transformarile politice, economice si sociale si o
noud perspectivi pentru misiunea Bisericii in societatea roméaneasci. In cadrul acesteia,
introducerea religiei In scoald ca disciplina de Invatdmant -in invatamantul primar, gimnazial si
liceal - constituie un act misionar de o importanta cruciala pentru Biserica si societate.

9 Pr. prof. dr. Grigore Marcu, Mision et devoirs pastoraux, in Proces-Verbaux du 2-eme Congres de Theologie
Orthodox, editor S. Agouridis, Atena, 1978, p. 317-335.
10Pr. prof. dr. Ion Bria, Tratat de Teologie Dogmatici si Ecumenici, Ed. Romania crestina, Bucuresti, 1999, p. 14.
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in cadrul orei de religie profesorul de religie are posibilitatea si misiunea de a initia in
credintd prin educarea religioasa a copiilor si tinerilor intr-o forma institutionalizata si constanta.

Reintroducerea religiei ca disciplina de invatimant impune necesitatea intocmirii unor
programe scolare, a elaborarii de manuale si lucrari de didactica si psihologia religiei, a mijloacelor
de Invatamant adecvate predarii religiei care sa raspunda atat invatimantului romanesc actual,
integrand disciplina Religie intr-o forma coerenta si adecvata in Curriculum-ul national, cat si
exigentelor misiunii Bisericii.

Dupa 14 ani de predare a religiei in scolile noastre constatdim existenta unor realizari
deosebite, dar si necesitatea Tmbunatatirii activitatilor educative religioase pentru a da predarii
religiei n gcoald o orientare eclesiologica eficienta.

Actualmente, in Romania, atat Biserica Ortodoxa, majoritard, cat si celelalte Biserici si culte
religioase minoritare au dreptul si posibilitatea de a realiza o educatie religioasa sistematicd, intr-un
cadru legislativ bine definit. Speram ca acest providential demers didactic se va Imbunatati
progresiv, atat prin intensificarea mijloacelor traditionale duhovnicesti, printr-o mai buna informare
din punct de vedere bibliografic, cat si prin racordarea metodologiilor de predare specifice religiei la
strategiile si metodologiile didactice moderne si mai ales la exigentele misiunii Bisericii.

Dincolo de acestea Insa, reusita orei de religie tine de modul In care fiecare profesor de
religie 1si asuma misiunea. Profesorul de religie are misiunea de a initia copiii si tinerii in credinta
prin educatia crestind. Acesta are un scop informativ, de a transmite adevarurile de credinta si
morald crestind si unul educativ-formativ, de formare a personaitatii crestine prin realizarea
comuniunii cu Dumnezeu si cu semenii in orizontul desavarsirii in Biserica.

Aceste scopuri ale educatiei religioase sunt indeplinite atunci cand intre educator si
educat exista o comuniune deplina in duhul Evangheliei si al spiritualitdtii crestine ortodoxe.

Pentru a-si indeplini misiunea, profesorul de religie trebuie In primul rand sa aiba vocatie
pentru aceasta, o formare teologicd, misionara si psiho-pedagogica temeinica, o traire autenticd a
credintei, daruire si preocupare de propria sa formare si perfectionare continua.

I.  Formarea continud in perspectiva ,,Conferintei de la Bologna”.

In cadrul statelor comunitatii europene, formarea continud este perceputi ca un mijloc de
imbunitatire a competentelor profesionale dobandite pe parcursul formérii initiale. In unele state
din Comunitatea Europeand, formarea continua se realizeaza in paralel cu studiile din cadrul
formarii initiale. Dupd absolvirea licentei viitorii profesori trec printr-un stagiu de practica
observativi urmati de o practici pedagogici in care sunt antrenati in unele activititi de predare. in
alte state europene formarea continua se realizeaza dupa absolvirea licentei sub o forma similara
masteratului (trei, patru semestre). Spre exemplu in Elvetia viitorii profesori urmeaza un stagiu de
doi ani pe langa un profesor mentor, in aceasta perioadd ei sunt incadrati cu o jumadtate de normad in
unitatea scolara In care Isi desfdgoara stagiul, competentele de profesor sunt validate dupa
incheierea stagiului printr-un examen.

II. Cooperarea dintre Facultatea de Teologie si Centrele Eparhiale cu privire la
teologia didactica.

Consideram ca se impune pe langa formarea stiintifica si didactica si o formare misionara
a profesorilor de religie. Pe parcursul anilor de studiu studentii pot fi antrenati in cadrul unor
activitdti misionare concrete. Abilitatile misionare ar putea fi certificate chiar printr-un atestat din
partea Centrului Eparhial. Ar fi binevenite unele sugestii din partea Centrelor Eparhiale cu privire
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la probleme misionare curente ale eparhiei, in acest sens catedrele de misiologie din cadrul
facultatilor de teologie si-ar putea structura si delimita continuturile stintifice.

Statutul inspectorului de religie. Avand In vedere cd disciplina religie este
integrata in Curriculum-ul national, se impune ca profesorii de religie sa fie reprezentati si
coordonati de cdtre un inspector de specilitate. Actualmente situatia inspectorilor de
specialitate la Religie este una incerta. Unii sunt incadrati la inspectoratele scolare, altii sunt
retribuiti de citre Centrele eparhiale. in unele judete profesorii de religie sunt arondati unui
alt inspector de specialitate cum ar fi: istorie, geografie. In alte judete postul de inspector de
religie nu existd In cadrul organigramei inspectoratelor scolare. Daca orice profesor de religie
functioneaza n baza legislatiei Ministerului Educatiei si Cercetdrii, dar conform Statutului
personalului didactic si cu acordul cultului, acest acord credem ca poate fi cerut si pentru
incadrarea inspectorilor la disciplina religie.

Norma inspectorului scolar este stabilita in functie de numarul de norme didactice
la nivel de judet. Numadrul de norme didactice la religie este mai mare decat la geografie,
biologie, istorie, deorece religia se studiaza si la clasele I-IV. Dupa cum la disciplinele mai
sus amintite functioneaza inspectori cu normad intreaga se impune ca si la disciplina religie
postul de inspector de religie sd fie cuprins in organigrama inspectoratelor scolare. O
situatie binevenita ar fi incadrarea inspectorului de religie la inspectoratul scolar, dar si in
cadrul Centrului eparhial. In acest caz activitatea inspectorului de religie ar fi monitorizata
si evaluatd atat de catre inspectoratul scolar cat si de centrul eparhial.

III. Propuneri cu privire la optimizarea educatiei religioase in scoala

1. Desavarsirea relatiei preot paroh — profesor de religie. Profesorul de religie isi
desfasoara activitatea cu binecuvantarea episcopului locului, legislatia in vigoare prevede
acest fapt. Preotul ca reprezentant al episcopului in parohie are dreptul si obligatia de a
sprijini, consilia si evalua profesorul de religie. Acest fapt ar determina profesorul de religie
sa fie mai raspunzdtor, sd se implice mai mult in activitatile cu caracter misionar ale
parohiei. Consideram ca si preotul paroh ar avea de castigat de pe urma unei bune
colaborari cu profesorul de religie, fiind mai bine informat In ceea ce priveste realizarile,
preocuparile, problemele si mentalitatile tinerilor din parohie.

Profesorul de religie are posibilitatea de a face o diagnoza pertinenta a stdrii sufletesti a
elevilor si. In diferite medii se vorbeste de o subtiere a simtului responsabilititii si moralitatii
adolescentilor. Daca lucrurile stau asa nu trebuie uitat faptul ca elevii reprezintd, ca si
componenta a spectrului social, o reflectare a moralitdtii si a responsabilitdtii parintilor, a
comunitatii parohiale, si in final, a societatii din care provin.

Dacd adolescentii zilelor noastre sunt mai iresponsabili si mai superficiali duhovniceste
decat adolescentii anilor “30 sau ai anilor “80, gandim ca si societatea noastra in ansamblul ei
este mai iresponsabila si superficialda. Moralitatea tinerilor unei parohii reflectd in fond
moralitatea parohiei insasi.

Progresele si regresiile morale ale tinerilor se pot cuantifica usor prin evaluarea la religie,
eliminandu-se aprecierile de suprafatd. Asistam astazi la realizarea unor sumedenii de sondaje.
Printre altele, in aceste sondaje, este chestionata si parerea vis-a-vis de increderea in Biserica.

2. Se impune o implicare mai eficientd a comunitdtilor parohiale in ceea ce priveste
desfasurarea educatiei religioase, in amenajarea unor cabinete si capele scolare, in achizitionarea
unor materiale didactice specifice religiei, in organizarea, sustinerea si desfagsurarea unor
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activitati extragcolare (vizite, pelerinaje, activitati caritabile). Acolo unde exista capele scolare ar fi
binevenita oficierea unor servicii liturgice saptamanale.

Conform art. 9, aliniatul (1) din Legea Invitiméantului 84/1995 republicats, “planurile-cadru ale
invdtdmantului primar, gimnazial, liceal si profesional includ Religia ca disciplind scolard, parte a trunchiului
comun. Elevul cu acordul pdrintilor sau al tutorelui legal instituit alege pentru studiu religia si confesiunea”.

Aliniatul (2) prevede ca “la solicitarea scrisi a parintilor sau tutorelui legal instituit, elevul poate
s nu frecventeze orele de religie. In acest caz situatia scolari se incheie fiird aceastd disciplind” .

Ordinul nr. 3670 / 17. 04. 2001, cu privire la aplicarea Planurilor Cadru de Invatimént
pentru liceu, precizeaza ca In cazul solicitarii scrise, de a nu frecventa ora de religie “elevul isi va alege
in locul disciplinei Religie o disciplind optionald”’. Coroborand cele doud acte normative, deducem ca
religia nu este o disciplina optionala, ci devine optionala disciplina aleasa in locul religiei.

Pana in prezent cazurile de refuz ale orei de religie au fost foarte rare. Acolo unde
profesorii de religie au fost la inaltime, disciplina s-a impus de la sine. Totusi atragem atentia asupra
catorva aspecte. Romania se confrunti cu o scidere substantiald a natalititii. in unele judete cifra de
scolarizare a elevilor inscrisi in clasa I, anul scolar 2003-2004 se situeaza la aproximativ jumatate din
numadrul elevilor Inscrisi in clasa I, pentru anul scolar 1989-1990.

Acest fapt atrage dupa sine, in mod evident, o scadere drasticd a numarului de norme in
invatamantul preuniversitar. Daca unui profesor ii scade numarul de ore in disciplind, norma lui
didactica poate fi completatd cu unele discipline optionale. Aceasta situatie creeazd o adevdrata
campanie printre elevi, urmand ca acestia sa aleaga un optional sau altul. Uneori acest lucru se
produce in detrimentul religiei. Cu regret trebuie sa spunem ca in cele mai multe cazuri elevii nu
sunt consultati In privinta Inlocuirii religiei cu un optional. Atragem atentia asupra acestor situatii
deoarece in anii care urmeazd, datorita scaderii numarului de norme didactice, presiunile vor fi tot
mai mari.

Nu consideram ca religia trebuie impusa cu forta, dar in egald masurd apreciem ca nu se
cuvine neglijarea unei discipline cu valente si implicatii deosebite nu doar in planul sacramental —
eclesial ci si in planul educativ si social. Legislatia ar putea fi imbunatatita daca aliniatul (2) al
Ordinului nr. 3670/din 17. 04. 2001, ar fi modificat In urmatoarea varianta: “in cazul refuzului de a
participa la ora de religie elevul va participa la un optional propus de citre profesorul de religie”. Se pot
propune optionale inrudite cu religia, cum ar fi: Istoria Religiilor, Elemente de iconografie, Muzici
bisericeascd, Arhitectura si pictura crestind etc. In acest fel s-ar elimina concurenta neloiala.

Unii profesori pot propune optionale atractive (cum ar fi utilizarea computer-ului), a caror
importanta nu o negam, dar totusi sa nu uitdm ca in contexul actual (educativ, politic, economic si
social) religiei 1i revine nobila misiune de a consilia, modela si forma tinerii societatii noastre.

4. Conceperea si realizarea unor programe de formare continud a profesorilor de religie.
In prezent, formarea continui a profesorilor de religie se realizeazi doar in cadrul unitétilor de
invatamant si a inspectoratelor scolare. Din perspectiva psihopedagogics, acest tip de formare este
binevenit si totodatd el este realizat intr-un mod performant.

Din perspectiva apologetica, duhovniceasca si misionara formarea continud a profesorilor
de religie nu se poate realiza decat in si prin Biserica. Este momentul sa realizdm pentru profesorii
de religie programe si activitati de formare continud girate de catre Biserica.
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5. Introducerea unor cursuri noi in cadrul programei analitice a Facultatilor de Teologie.
Sugestiile profesorilor de religie ar putea constitui o baza de discutie in acest sens. Nu Intotdeauna
continuturile de specialitate si didactica specialitdtii Insusite pe parcursul anilor de studii ofera
solutii in rezolvarea situatiilor concrete din scoald. Spre exemplu, programa analiticd pentru religie
cuprinde foarte multe activitati de invatare, continuturi si notiuni de liturgica. Existd facultati de
teologie in care la sectiile de teologie litere, disciplina liturgica are statut optional sau facultativ.
Chiar si concursul de titularizare cuprinde notiuni de liturgica, in aceasta situatie absolventii acestor
sectii fiind imcomplet pregatiti din perspectiva didactica.

Credem ca este necesara o revizuire a modulului de pregatire psihopedagogica si
didactici a viitorilor profesori. In cadrul acestui modul disciplinele sunt repartizate dupa cum
urmeaza:

* psihologie scolari, doua ore curs, una seminar,doud semestre

* pedagogie scolard, doua ore curs, una seminar, doud semestre

* didactica (metodica predirii) religiei, doua ore curs, una seminar, un semestru

* stagiu de practicid pedagogicd, un semestru

Experienta din scoli demonstreaza ca pe perioada unui semestru de didactica este
imposibila familiazarea cu mijloacele, procedeele si tehnicile didactice, precum si deprinderea artei
de a preda o disciplind cu particularitatile si nuantele specifice cum este religia.

Pe perioada stagiului de practicdi pedagogica, studentii beneficiazd de o practica
observativa de cel mult 4-6 ore, dupa care se trece la o predare efectiva la clasa, cel mult 4-5 ore. Arta
predrii nu se poate insusi pe parcursul a 9 sau 10 ore de stagiu. in majoritatea statelor din
Comunitatea Europeani stagiul de practici se intinde pe perioade mult mai mari. in unele state
acest stagiu se intinde pe perioada a 2 pana la 4 semestre, uneori chiar dupa absolvirea facultatii.

Consideram ca ar fi binevenitd introducerea unor cursuri de psihologie pastorald, de
psihologia religiei, cursuri a caror finalitate nu vizeaza doar imbunatatirea activitatilor specifice
educatiei religioase din scoald, ci si diversificarea si imbunatatirea metodelor, procedeelor si
strategiilor misionar — pastorale.

Constatam cd unii studenti teologi nu frecventeaza cursurile modulului de pregatire
psihopedagogica si didactica pe motiv ca vor alege o cariera in preotie. Consideram ca preotul nu
este scutit in ceea ce priveste educatia religioasa si catehetica a tinerilor din parohie. Preotul trebuie
sa fie familiarizat cu metodologia si strategiile didactice si catehetice adecvate anumitor
particularitati de varsta a elevilor si tinerilor din parohia sa, cu realitdtile din scolile existente pe raza
parohiei sale.

In vremea pastoririi mitropolitului Andrei Saguna, unii candidati la preotie treceau printr-
un stagiu didactic, desfasurandu-si activitatea ca invatator sau profesor pe o anumita perioada de
timp. Stagiul de practica, In care studentul este instruit in ceea ce priveste contextualizarea
metodologiilor si strategiilor didactic-misionare pentru diferite etape de varsta, poate fi de un real
folos viitorului preot.

6. Constituirea la inspectoratele scolare sau la centrele eparhiale a unei baze logistice
pentru disciplina religie, care sd cuprindd o mini bibliotecd de specialitate si didactica religiei,
mijloace si materiale didactice.

7. Consideram ca eforturile si realizarile profesorilor de religie, care nu sunt putine, merita
a fi evidentiate prin diferite forme: diplome de aleasi cinstire, distinctii, aprecieri. Pentru preotii
merituosi si cu realizari deosebite exista diferite forme de a-i evidentia si motiva (distinctii, diplome
etc.). Evidentierea si recunoasterea realizarilor unor profesori de religie
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se impune cu necesitate, deoarece acest fapt ar motiva, incuraja si obliga.
Evidentierea se poate face atat de citre parohie cat si de citre centrul eparhial. in
cadrul inspectoratelor scolare profesorilor de religie cu realizéri deosebite li se acorda
salarii si gradatii de merit. Unele centre eparhiale acorda distinctii pentru laici.
Apreciem cd si profesorii de religie ar putea fi evidentiati si apreciati in formele mai
sus amintite.

Pentru ca ora de religie sa-si atinga scopul si finalitatea - aceea de a modela
sufletele copiilor si de a-i apropia mai mult de Dumnezeu — este necesara o
optimizare a arsenalului metodologic folosit in predarea-invitarea religiei. in cadrul
metodologiei de predare a religiei activitdtile de evaluare constituie o piatra de
incercare pentru fiecare profesor de religie.

Prin educatia religioasa se stabilesc interferente si punti de legdtura intre
cultura si credinta, In contemporaneitate ora de religie dobandind valente si
implicatii eclesiale, educationale si sociale.

Avand convingerea ca ora de religie este fundamentala si necesara elevilor
nostri subliniem cd exista determinadri reciproce intre educatie si credinta.

Tot mai multi psihopedagogi apreciaza ca invatdtura crestind constituie o
paradigma educationala si sociald de prima importanta.

Dimensiunea educativ-morala a orei de religie faciliteazd materializarea ei in
actele si comportamentele tinerilor, conducand realmente la o viata liberd, demna si
desavarsita.
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IMPLINIREA RESPONSABILITATII COMUNITARE
DE CATRE GENERATIE

STEFAN ILOAIE

ZUSAMMENFASSUNG. Die Erfiillung der gemeinschftlichen Verantwortung von
der Generation. Die Verantwortung ist giiltig nicht nur fiir die Person sondern, weil sie
Mitglied einer Gesellschaft in einer genauen Zeit ist, wir auch eine Verantwortung der
Generation, als Teil eines Volkes, finden. Sie {ibermittelt insbesonders die Glaube fiir die
néchste Generation, aber fiir anderen Aufgaben man braucht Personen, die im Namen
der Generation kdmpfen, und dadurch ihrer persénlichen mit dem gemeinsamen
Verantwortung verbinden.

Preliminarii

Sensul prioritar in care persoana isi implineste responsabilitatea comunitara
este si ramane mantuirea sa, omul fiind parte a comunitatii si lucrandu-si starea de
sfintenie si de desavarsire impreuna cu semenii In mijlocul cdrora vietuieste. Tmpreuné
cu acestia, insd, persoana formeaza o unitate spirituala ale carei efecte decurg din
ea, starea de sfintenie largindu-si sfera de influenta din cadrele duhului cétre trup
si cdtre toate elementele cu care trupul vine In contact. Desdvarsirea si efectele sale
se deruleaza in suflet si in trupul care concureaza la aceasta stare, dar se desfdsoara
si In concretul Intalnirii persoanei cu alte persoane, In ceea ce recunoastem a fi
generatia, “un fapt unic, o Intamplare care nu se petrece in viata unui om decéat o
singurd data, o experienta sociabila necomunicabild, pe care n-o pot intelege decat
cei care au trdit-o laolaltd”!. Unitatea interesului duhovnicesc dintre persoanele
vietuitoare deodatd, intr'un cadru temporal si geografic, aduce cu sine si unitatea
de destin, conferita de sensul comun pe care generatia il primeste de la Dumnezeu,
prin generatiile anterioare, dar pe care ea si-l poate asuma si singurda. Asa cum
persoana are un sens care provine din mantuirea lucratd in cadrele concretului
pamantesc, acelasi lucru se intdmpla si cu generatia: ea primeste un scop al
vietuirii ce se situeazd dincolo de mantuirea fiecirei persoane care o compune si

1 Mircea Vulcdnescu, Tendintele tinerei generatii in domeniul social si economic, in vol. Dimensiunea
romdneasci a existentei, vol. 3: Citre fiinta spiritualitdtii romidnesti, Editura Eminescu, Bucuresti,
1996, p. 31. In studiul Generatie, republicat in acelasi volum, Vulcanescu defineste generatia
drept “o grupare sociala bio-psiho-istorica in care predomind oamenii de aceeasi varsta, care se
manifestd simultan, spontan, cu constiinta solidaritdtii lor de varstd. Manifestdrile acestei
grupdri sunt conditionate de faptul ca membrii componenti au participat la un anumit eveniment
istoric, a carui influentd au suferit-o In perioada lor de formatie intelectuala, fapt care face
sa predomine, in manifestarile lor, preocupari de aceeasi natura precum si o asemanare de
material si de maestri.” — p. 17-18.
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chiar dincolo de mantuirea intregului corp social pe care il reprezinta. Incadrata in
mantuirea Intregii creatii, ca derulare a procesului de indreptare continud a lumii
cdtre intalnirea cu Creatorul, generatia reprezinta un segment uman care are menirea
de a se inscrie in fluxul reintoarcerii creaturii la Dumnezeu; ea este continuatoare a
realizdrii celorlalate generatii si transmitatoare a valorilor primite, si a celor castigate
de ea Insasi, inspre generatiile care vin, ori de recuperare a ceea ce nu s’a realizat?
Existd un mers ascendent al umanitatii spre eshaton, iar generatia poate fi identificata
- nu in mod obligatoriu, Insa, un asemenea demers putand fi comun mai multor
generatii — cu pasul, mai mult sau mai putin reusit, al omului facut in Inaintarea spre
incheierea destinului uman si primirea lui in Imparatie.

Generatia 1si primeste si isi recunoaste destinul pe care are de-1 implinit, fie
din ea insasi, fie dinafara ei: ea este chemata sa raspunda unor solicitari din partea
generatiilor anterioare ori sa facd acest lucru din initiativa constiintelor care o compun,
dar In ambele cazuri recunoastem de fapt iconomia mantuirii universale, astfel Incat
putem vorbi de o singura solicitare pe care o anume generatie, ca toate celelalate, o
primeste de la Dumnezeu. Marea responsabilitate a fiecdrei generatii crestine, cuprinsa
in determinarea istoricd, este aceea de a transmite catre urmasi credinta pe care a
primit-o si a trdit-o, credintd care 1i poate apartine fiintial neamului, asa cum afirma
Parintele Staniloae: “Ipostasul fiecarui om vine de la Dumnezeu, dar vine strabatand
prin mediile unui trecut acumulat in pdrintii pdmantesti.”3. Nu avem aici doar o
responsabilitate personald, ci una a generatiei si chiar a neamului* care se poate
face vinovat de pierderea adevdratei credinte in Dumnezeu®. Slabirea sau pierderea
credintei are ca efect si slabirea solidaritadtii generatiei, fractionarea in grupuri a
membrilor ei si, in consecintd, nereusita indeplinirii responsabilitdtilor legate de
credinta si de marturisirea Iui Dumnezeu in cadrele istorice®. “Istoria ne face responsabili

2 “Stramosii raspund pentru proasta mostenire ldsata urmasilor, dar si urmasii, la randu-le, sunt
raspunzatori de faptul ca au acceptat aceasta nefericitd mostenire.” — Nikolai Losski, Conditiile
binelui absolut. Bazele eticii, trad. Nina Nicolaeva, Humanitas, Bucuresti, 1997, p. 156.

3 Ortodoxie si Romdnism, Sibiu, 1939, p. 9, 20.

4 Referitor la complexitatea ontologica si la implicatiile morale pe care neamul le cuprinde in sine,
Mircea Vulcanescu scrie: “Ceea ce constiuie un neam este o realitate care std la incheietura
metafizicii cu istoria, o unitate de soartd, de destin in timp, unitate pentru care padmant, sange,
trecut, lege, limbd, datini, obicei, cuget, credinta, virtute, munca, asezaminte, port, dureri,
bucurii si semne de trdire laolaltd, stapaniri si asupriri contituie doar chezdsii, semne de
recunoastere, peceti, temeiuri.” — Omul rominesc, in vol. Dimensiunea roméneasci a existentei, vol.
3: Citre fiinta spiritualitafii romanesti, ed. cit., p. 116.

5 Este imensa responsabilitatea pentru pierderea unui suflet de la adevarata credinta, mai ales
atunci cand aceasta se produce din sminteald, indiferenta, nepasare si cu concursul nu doar al
unei persoane si al mai multora in mainile cdrora se afld conducerea comunitatilor neamului aflat
in drum cétre eshaton.

6 “Problemele omului contemporan creeaza contextul potrivit pentru dezvoltarea ereziilor si a sectelor
parareligioase oculte. Este cunoscut la nivel international ca activitatea acestor secte nu constituie o
problema doar din punct de vedere bisericesc si pastoral ci si social, deoarece ameninta valori,
institutii si drepturi legale.” — Hristodoulos, arhiepiscop al Atenei si primat al Greciei, Misitnea
sociald a Bisericii, trad. Mihail Filimon/Petru Sidoreac/Dosoftei $cheul, Trinitas, Iasi, 2000, p. 112.
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pe unii fatd de altii pentru eternitate si aceasta ne sileste sd grijim de urmasi,
trasmitandu-le credinta. Un rost mai serios si un inteles mai grav nu s’ar putea atribui
istoriei ca Intreg, decat acesta de a solidariza pe temei de raspundere si de recunostinta
omenirea Intreaga, pentru vecii vecilor”?.

Generatia devine apoi responsabild inaintea lui Dumnezeu de capacitatea
de recunoastere a sensului ei si de modalitatea in care 1si identifica scopul pe care-1
are de implinit. Actiunea de sesizare a responsabilitatii sale nu este deloc simpla,
daca ar fi sa ludm o Intretaiere sau o fractionare a istoriei si sa cautam acest sens rupt
de conjunctura si contextul in care el s'a derulat pana la un moment dat. In curgerea
fireascd a lucrurilor Insd, responsabilitatea generatiei este traita si recunoscuta, ea
fiind primitd prin generatia anterioard, care isi prelungeste lucrarea pana la
preluarea ei de catre urmasi. Pe de altd parte, chiar daca vehiculam conceptul de
generatie si il percepem ca unitate de sine statdtoare, acest lucru se intampla doar
din motive tehnice, pentru a recunoaste sensul unei unitati de destin cuprinse in devenirea
unui popor sau a intregului neam omenesc. Pentru c3, altfel — ca potential uman, ca
valoare si timp —, generatiile se intrepatrund: batranul vietuieste Impreund cu
tanarul, sensul personal extrasoteriologic pe care el 1-a descoperit ori l-a primit este
transmis mai departe in genul unei traditii directe pe care, daca tanarul impreuna
cu semenii lui o gdsesc neimplinita Incd, o preiau si o considera responsabilitate
pentru generatia lor, iar dacd o considerd incheiata isi Indreapta atentia catre alte
raspunderi, vechi sau noi. O anumita generatie se poate regasi la fel de bine in
activarea unei responsabilitati noi, care nu a fost in atentia Inaintasilor, care nu s’a
impus a fi preluata de cétre ei ori care le-a fost pur si simplu necunoscuta. Exista
un simt al comunitatii de destin reprezentat de generatie, prin care se analizeaza —
tacit sau programat — starea de fapt a raspunderilor asumate de generatiile anterioare
si directia responsoriald In care noua generatie se angajeaza, situatie in care avem
ceva mai clar sentimentul ca revendicarea cdtre implinirea unui scop nou vine de
sus, de la Dumnezeu Insusis.

7 “Importanta aceasta, a istoriei ca Intreg, In loc s micsoreze importanta fiecarui moment si fiecarei
fete omenesti din cuprinsul ei, o amplifica in chip covarsitor. Nu numai ca fiecare om, indiferent
cand a trait, se poate mantui, se poate realiza ca eu deplin prin comuniune si credintd, ci el are si o
influentd asupra mantuirii sau pierderii generatiilor urmatoare.” — Pr. Dumitru Staniloae, Iisus
Hristos sau restaurarea omului, Editura Omniscop, Craiova, 1993, p. 43-44.

8 Asa cum, tot de la Dumnezeu vine motivatia implinirii responsabilitatii de catre o generatie, caci
altminteri persoana s’ar rupe simplu si usor din comunitatea contemporanilor sdi, socotind ca-si
poate indeplini raspunderile inafara grupului social reprezentat de acestia. Lucrul se si intimpla
adesea, mai ales in societatea postmoderna individualista, dar ruperea legaturilor personale cu
ceilalti membri ai generatiei este extrem de dureroasd, semn ca hiatusul produs intre mine si ei
are repercursiuni si asupra raspunderilor noastre comune. Apoi, starea de nemulfumire si de
neimplinire a persoanei in singuratatea eului propriu arata de asemenea ca exista o chemare de
sus catre raspunderile noastre comune si pentru implinirea lor.
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Odatd ce si-a identificat responsabilitatdtile, generatia le lucreaza si cauta
sa si le Implineasca In mod cat mai coerent. De cele mai multe ori, Insd, o responsabilitate
nu devine un element pe care liderii generatiei sd-1 proclame drept intentie comuna,
iar el sa fie acceptat de ceilalti, sa fie recunoscut si necontestat si sa se procedeze la
actiunea comund de indeplinire. Revendicarea membrilor unei generatii catre
implinirea raspunderii lor si aplicarea aspectelor mai sus mentionate se face prin
congstiinta si intuitia pe care ei o poseda din autoritatea divinului asupra umanului;
“simpla” lor nastere si apartinere la o generatie aduce in suflet puterea duhovniceasca
prin care se produce mobilizarea tuturor. Desigur, unii se vor simti mai mult implicati
in rezolvarea plina de responsabilitate a problemelor vremii in care se desfasoara
parcursul devenirii generatiei lor, iar altii mai putin. Aceastd “citire” a sensului dat de
interventia fiecaruia si a tuturor si capacitatea de lucrare a raspunderii ii apartine
darului pe care il primeste persoana, specificului sdu nativ, caracterelor mostenite
de la Inaintasii directi si noutatii spirituale asezate de Creator in om. Este diferenta
fireasca dintre cei mai mult si cei mai putin capabili din punct de vedere spiritual,
intelectual si moral, numai cd aceasta nu inseamnd ca responsabilitatea generatiei
apasa doar pe umerii unora: acestia au intr'adevar mai mult de facut, dar si puterile
lor sunt mai mari, iar rdsplata pentru implinirea responsabilitatilor — personale si
comunitare — se va face si ea diferentiat. Tot un element natural in Incercarea implinitoare a
raspunderilor generatiei il reprezintd selectia si ierarhizarea lor, constiinta cd unele
sunt mai importante decat altele, ca se impune ca cele importante sa fie indeplinite
urgent si, dacd se poate, definitiv, ca celelalte, recunoscute ca atare, se vor face mai
apoi ori de cétre altii. Cu toate acestea, ca si in cazul raspunderilor personale, este
extrem de dificild catalogarea raspunderilor, mai ales ca de data aceasta ar urma sa
o facd o generatie intreaga si nu o persoana. $i totusi, receptam responsabilitati de
diferite grade si impliniri sau neimpliniri pe madsura.

Disparitia unei conjuncturi istorice cu care o generatie s’a intalnit atrage
dupa sine, de cele mai multe ori, si intreruperea, totala sau partiald, a sensului
pentru care o responsabilitate — mai mult sau mai putin implinitd de respectiva
generatie, reusita Intr’'un grad mai mare ori mai mic — sa fie continuata. Ceea ce nu
are Insa niciodata limita este efectul pe care actul savarsit — cu atadt mai mult cu cat
el este produs la scara unei generatii si a unui neam — il atrage dupa sine in moduri
si formule ce practic sunt nelimitate in timp si in influentele posibile. In sens propriu,
odata ce a fost Implinitd, raspunderea Insusita de generatie isi incheie menirea si se
transpune — ea Insdsi, ca si modalitatea In care a fost asumata si Implinitd — in
planul eshatologic, mai exact in judecata universald, unde se vor dezvalui interrela-
tiondrile responsabile ale persoanelor si ale comunitatilor de persoane.

Fascism si comunism

Un exemplu optim despre responsabilitdti legate intim de conjuncturile
impuse de timpuri si de situatii specifice ni-1 ofera fascismul: cauzat de dorinta apriga
de a stdpani alte neamuri prin orice sacrificiu si de a sustine arianismul rasei pure,
acesta a adus cu sine raspunderi inimaginabile si cu efecte greu de prevazut. Ceva
mai aproape de noi in timp, ne putem referi la disparitia comunismului si a ororilor
spirituale pe care le-a propagat, pentru a realiza ca s’a incheiat si responsabilitatea
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generatiilor care l-au trait, inteleasa ca forma concreta de a se opune regimului prin
formule ale spiritului si de a rezista incercarilor ateiste, ceea ce nu inseamnd, totusi,
si faptul cd s’au inchis si toate raspunderile legate de perioada comunista. Trecem
peste posibila reflectie asupra raspunderilor fostilor conducatori: “ceea ce se poate constata
la imparatul Wilhelm si la Hitler, la Lenin si la Stalin, este o revenire a megalopatiei la
megalomanie. Indivizi de acest tip nu se ingrijoreaza cu adevdrat la anuntul ca
Dumnezeu ar fi mort, atata vreme cat sunt ei acolo pentru a-I tine locul.”? in cazul
raspunderilor comunitare si transferand responsabilitatile din cadrul personal in
cel al comunitatii si de la o generatie la alta, rdiman iminente si imposibil de definit
la scard umana si influentele In rau care se produc succesiv si care impun raspunderi
tot mai mari. De aceea, una dintre Intrebarile care rdmane este in ce grad sunt
responsabili/responsabile de aparitia si raspandirea comunismului filosofii care i-
au conturat ideologia, statele si institutiile lor care lI-au acceptat si lI-au impus altora,
persoanele implicate in aplicarea lui etc., in conditiile in care perioada s’a identificat in
primul rand cu o prigoana a crestinilor, fard ca acestia sa o fi dorit in mod expres.
In acest punct, insa, trebuie mentionata si raspunderea noilor generatii de a provoca o
minutioasa analiza sociologica, religioasa si culturala a cauzelor fenomenului
comunist si de a realiza un adevarat proces al comunismului, pentru a evita reeditarea
lui, in masura posibilitatilor omenesti, desigur, caci el a putut s fie si o Incercare a lui
Dumnezeu pentru cei aflati in credinta si un memento asupra atrocitétii de care este in
stare omul insusi, desi este creatura lui Dumnezeu.

Tindem sa credem cd semnul unei responsabilitdti implinite de generatie si
neam e conferit de faptul ca interesul pentru ea dispare. Dar ne putem ingela, caci
am fi putut avea o necorelare intre generatii, intre transmiterea si primirea raspunderii,
o greseala de preluare ori de interpretare a modului in care Inaintasii si-au indeplinit
misiunea responsabild. In dezvoltarea sociald, problemele evolueaza: unele dispar
de la sine; altele, prin grija grupurilor sociale si a generatiilor; apar alte situatii noi,
care 1i solicita pe cei prinsi In vartejul vremii. Nu vom sti niciodatd in acesta lume
modul in care o generatie si-a implinit responsabilitatile, madsura care i s’a dat, cea
cu care a cantarit ea raspunderea si nici masura reusitei sale!®. Daca generatia si
neamul primesc din trecut, prin traditie, valorile Inaintasilor, ei realizeaza o confruntare
stiutd cu realitatea de dinainte, dar se inscriu in una necunoscutd cu viitorul.
Descoperirea acestor adevaruri se va face la judecata finald, cand se vor cunoaste
interrelationarile persoanelor si a grupurilor in care au vietuit, interconditionarile
generatiilor si implinirea reponsabilitatilor pe care le-au avut in mod obiectiv, si nu

9 Peter Sloterdijk, In aceeasi barci, trad. Ovidiu Tichindeanu si Konrad Petrovsky, Idea Design &
Print, Cluj-Napoca, 2002, p. 55.

10 Realizarea actului se face cu un scop, iar in acesta, in sensul si plindtatea lui, este cuprins
atat omul cat si istoria pe care el o creeaza. Scopul fine de realitatea pe care omul o percepe,
dar el ii este si un dat, pentru ca, in ultima instanta, scopul este o transcendenta, intrucat toate
scopurile se adund Intr"unul singur: acela al indumnezeirii prin har si toate celelalte scopuri 1l
sprijind pe acesta. Va fi si sensul in care, pline de responsabilitate, generatiile unui neam {si
inscriu evolutia lor in transcenderea scopului pentru care activeaza, fara sa cunoascd, totusi,
masura de reusita.
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pe cele recunoscute de ele, subiectiv. Atunci se va sti, de asemenea, modul in care
intregul neam omenesc a reusit sa-si lucreze menirea sa'l. Ca si In cazul necunoasterii
viitorului de cétre persoand si neam: acest dat divin al existentei umanitatii este benefic
pentru fiecare generatie: ea va cauta cat mai bine sa-si descopere responsabilitatile si sé le
implineascd, raportandu-se responsabil la solicitarea pe care o va gési intotdeauna noua.

Responsabilitatea generatiilor prin apartenenta lor la neam

Dacd avem o responsabilitate a generatiilor din cadrul aceluiasi neam, se
poate vorbi si despre una care interrelationeazd natiunile intre ele, unitatea lor
provenind — prin Babel — din Adam insusi si din actul creator al lui Dumnezeu.
Influenta rea pe care un neam i-o aduce altuia, actiunile nedrepte de subminare a
puterii lui materiale si spirituale 12, impunerea religiei ori a confesionalismului de
anumita facturd's; supunerea nedreapta a lui, initierea actiunilor distructive, a celor
de rdzboi, constituie raspunderi pe care o natiune, cuprinzdtoare a constiintelor
persoanelor care o compun, si le asuma deplin impreuna cu efectele ce decurg din
ele, atat a celor previzibile cat si a celor indirecte si neprevazute. Una dintre realitatile
crude ale istoriei dintotdeauna este supunerea unui neam de catre altul, subjugarea,
ingenuncherea, sclavia extinsd la de la persoane la grupuri umane, adunate impreuna
si ilustrate — astdzi — de enormele hiatusuri sociale, economice, culturale si umane
dintre lumea dezvoltatd economic si cea exploatata, dintre cei puternici si cei slabi,
dintre cei care impun globalizarea si cei care sunt siliti sa o suporte. Responsabilitatea
colectiva pentru toate formele moderne de subjugare, pentru nerecunoasterea
calitatii de fiinta umana celui de langa tine ori celui de departe, pentru influentele
nefaste avand caracter politic si cultural, pentru impunerea sistemelor financiare
de evolutie a altor natiuni, pentru desfasurarea actiunilor lucrative ale unei societati de
catre alte popoare si pentru castigurile economice fabuloare rezultate din aceasta,

11 Responsabilitatea are asadar si un caracter pe care i-l confera eshatologicul: cunoasterea
deplind a raspunderilor, a celor implinite ori nu, a efectelor unora si a altora, aflarea adevarului
despre noi si despre ceilalti, despre persoane si colectivitati se va face prin caderea valului
conferit aici pe pdmant de timp si de insuficienta limitelor omenesti. Eshatonul si judecata
finala constituie intreruperea responsabilitdtilor omenirii si primirea rasplatirii pentru
implinirile si neimplinirile lor.

12 fn acest sens, Catehismul catolic prevede urmatoarele in art. 2439: “Natiunile bogate au o
responsabilitate morald grava fatd de cele care nu pot, prin ele insele, sé-si asigure mijloacele
de dezvoltare sau au fost impiedicate de evenimente istorice tragice”.

13 Cazurile de supunere religioasa a neamurilor sunt extrem de numeroase in istorie, iar
motivele adevarate sunt cel putin la fel de complicate. Incepand cu aparitia ereziilor si
impunerea lor prin puterea autoritatii imparatului, continuadnd cu increstinarea sub forta
sabiei si cu rdzboaiele religioase, si ajungand la cruciade si la finele santaje confesionale si
religioase din zilele noastre, constataim responsabilititi personale si comunitare succesive
si suprapuse, imbinate cel mai adesea in logica subreda si cu caracter pagan a stdpanirii celui slab
de catre cel puternic, ecuatie gresitd mai ales cand ne referim la comunitati si neamuri si, cu
atdt mai mult, cand este vorba despre lupte si supuneri care se fac in numele lui Hristos si
avandu-L pe El ca drapel.
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pentru plata incompleta sau insuficientda a muncii, ca si orice raspundere provenita
din formele moderne de supunere a grupurilor umane, etnice, religioase si a neamurilor
trebuie afirmata si reafirmatd, trecindu-se, cel putin in ceea ce priveste fostul
discurs comunist, de la simpla atitudine de simpatie ori chiar de la cea distanta fata
de problemele sociale ale acelora la implicarea, prin programe concrete, a fiecarei
persoane, a generatiilor noi, dar si a unui Intreg neam in rezolvarea situatiilor de
criza economicd, sociala si chiar morala pe care altii le au. Aceastd misiune a crestinului
si a comunitatii de crestini se va realiza, desigur, in masura In care posibilitatile
proprii ii acorda — persoanei, generatiei si neamului — aceasta sansd, dar si in masura in
care responsabilitatea poseda un caracter neconditionat si iminent, prin care te simti
“obligat” si “Impins” citre a face ceva pentru altii.

Persoana, ca membru al generatiei

Este clar ca acest tip de responsabilitate comunitara a generatiei si a unei
etnii depinde mult de calitatea celor care conduc destinele neamului, ceea ce nu-1
impiedica Insa pe fiecare membru al respectivei natiuni sa se implice direct, in functie de
capacitatea de constientizare a problematicii si In masura in care ii permite libertatea
proprie — si chiar mai mult decat atat — in semnalarea nedreptatilor si in rezolvarea lor,
desigur la o scara mult mai redusa dar, prin aceasta, el si metodele sale avand sansa sa
devind modele pentru conationali, sa fie responsabilitdti implinite pe care semenii
lui sa si le insuseasca si pe care sa le aplice mai departe. In acest sens, raspunderea
se face model si se multiplicd la nivel de societati intregi, putand si se transforme in
adevarate revolutii morale. In calitate de membru al comunitatii, persoana — daca
sesizeaza In mod obiectiv incalcadri majore ori minore ale drepturilor altor persoane si
chiar popoare, indiferent din partea cui ar veni acestea: alte persoane, dar si institutii
locale sau nationale — are datoria morala, ce decurge din insusi modul crestin de vietuire,
de a semnala, In sfera lui de influentd si in cadrele mai largi pe care sistemul i le permite,
anomalia ce este pe cale sa fie savarsita si, daca este posibil, si responsabilitatea ce 1i
revine fiecarei persoane in parte si intregului neam?'.

Starea conflictualad in general si razboiul in chip special reprezinta concretul
tragic al acestor forme de stapanire si de supunere a natiunilor, cu raspunderi personale
si colective extrem de complexe, ale cdror urmadri si interconditiondri nu se incheie
practic niciodatd. Autor al lucrdrii lertarea’, in care pledeazd pentru fundamentarea
teoretica si morala a actului de iertare, Vladimir Jankélélevitch a oferit — intr’o altd
lucrare, la mijlocul deceniului sapte al secolului trecut — si o lectie dura si, in parte,
necesard, despre atrocitatile celui de-al doilea razboi mondial, mai ales cu referire
la cazul Auschwitz: “Uriasul holocaust impovareaza modernitatea noastra asa cum
te-ar apasa o invizibild remuscare... Crimele impotriva umanitatii sunt imprescriptibile,
nu pot, adicd, fi prescrise; timpul nu are nici un impact asupra lor... Ceea ce s’a

14 Este un exemplu despre modalitatea in care ar trebui sa se manifeste calitatea profetica pe care o
are crestinul in lumea si la locul unde activeaza si despre amprenta pe care crestinismul are darul
si forta de a o aplica in spatiul si in constiintele care sunt impregnate prea mult de duhul lumii.

15 Vezi traducerea roméneasca realizatd de Laurentiu Zoicas: Polirom, Iagi, 1998.
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intdmplat este realmente de neispasit. Nu stii nici mdcar de cine sd te iei, pe cine sa
acuzi... Masacrarea minutioasa, administrativa, stiintifica, metafizica, a sase milioane de
evrei nu este o nenorocire ‘In sine’, nici un cataclism natural: ea e o crima pentru care
este, mai mult sau mai putin, raspunzator un popor intreg.”1¢ Pe de alta parte, In cazul
mentionat, responsabilitatea colectivd a natiunii germane a fost adesea evidentiata
de catre analisti, multi fiind germani ei Insisi, iar statul german a promovat masuri de
asanare morald In raport cu vina pe care a recunoscut-o ca fiind a neamului. Ca exemplu,
Karl Jaspers scrie: “In timpul comiterii crimelor de cétre regimul care se numea german
si pretindea cd intruchipeaza Germania..., noi eram germani... Pentru crimele comise in
numele Reichului german, este responsabil fiecare cetdtean german. Purtam raspunderea
in mod colectiv.”?” In actiunile razboinice, in cele de genocid ca si in cazul actiunilor
exterminatoare, avem de-a face cu raspunderi comunitare ale neamurilor si ale grupurilor
umane care se fac vinovate de asupriri si de suprimari, dar in aceste tipuri de
responsabilitate colectiva persoana si intregul sau complex spiritual se gaseste ca
“raspundere-parte”, prin faptul ca 1i apartine unei identitati nationale in care isi
inscrie existenta ca un dat ontologic la care participad indiferent de vointa sa si in
care se leagd nevazut de cei dinaintea sa si de cei de dupa el. Putem vorbi, asadar,
despre o responsabilitate pe care persoana o primeste neconditionat din partea
comunitatii: sunt in mod personal reponsabil de faptul cd natiunea romana este
implicata acum, In mod activ, in conflictul din Irak, iar neconditionatul vine din faptul ca
ii apartin comunitatii de destin pe care o reprezinta etnia si neamul meu, ca si timpul
generatiei mele. Este adevarat cd aceastd responsabilitate nu este identica total cu
cea primita din savarsirea faptei direct de catre mine, dar prin hotararea luata de o
elitd a generatiei mele ori a generatiei Impreunad cu care eu convietuiesc sunt si eu
implicat — indirect, dar concret — in distrugerile morale si fizice pe care razboiul le
produce in numele si cu participarea natiunii in care eu imi inscriu existenta. In acest
mod, existenta mea fizicd si spirituala Inscrisd In existenta unei anume generatii si a
unei anumite natiuni atrage dupd sine iInscrierea responsabilitatii personale in
responsabilitatea comunitara definitd in cazul de fata de apartenenta la generatie si
neam, situatie ce depdseste efectele responsabile ce decurg din inrudirea conferita
de sange si ilustrata de familie.

Marturia Bisericii pentru generatie. Elita si responsabilitatea sa

Exemplificand, in calitatea sa de institutie divino-umana, Bisericii i revine
una dintre raspunderile majore, anume aceea de a lupta Impotriva nasterii si evolutiei
rivalitatilor conflictuale dintre neamuri, prin toate mijloacele de care dispune ea
direct si prin cele pe care i le pune la dispozitie concretul lumesc in care activeaza.
Inactivismul, imobilismul, tacerea, acordul tacit si cel expres la formele de violenta
contra umanitatii — de la cele fizice la cele psihice si morale —, conlucrarea si concursul

16 “Un popor intreg a fost asociat intreprinderii gigantice a exterminarii, un popor unanim strans
in jurul sefului lui... Ne vom gandi intens la deportatii privati de un mormant si la copilasii
care nu s’au mai intors. Céci agonia aceasta va dainui pana la sfarsitul lumii.” — Sd iertdm?, trad.
Janina Ianosi, Biblioteca Apostrof, Cluj-Napoca, 1998, p. 11,17, 21, 34, 35, 51.

17 Congtiinta culpei, in vol. Scrieri filosofice, Editura Politica, Bucuresti, 1986, p. 62.
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pentru savarsirea raului sunt toate neimpliniri ale raspunderii crestinului — aflat
sau nu in functie de conducere — de a-gi transforma maérturia despre trairea sa in
Hristos si despre vietuirea Lui in lume prin fiecare om, in marturisire hristica a
faptului cd pacea launtrica are menirea de a deveni liniste Inafara sa si fapta a iubirii
lucrdtoare in el si In altii, Intru sine si Intre toti beneficiarii iubirii divine; dar ele
sunt, totodata, si raspunderi ale comunitatilor.

De aici decurge incomensurabila responsabilitate pe care o are persoana
aleasa ori agezata in fruntea unui grup uman, a unei colectivitati, a unei institutii, a
unui popor, pentru ca ea cumuleaza in sine rdspunderea comunitara una si raspunderile
tuturor celor in fruntea carora se situeaza, raspunderi care privesc realizarea
binelui comun prin cel particular. Responsabilitatilor personale si celor primite ca
traitor In comunitate i se adauga acum pentru aceastd persoana cele care privesc
cumularea sensului comun pe care respectiva colectivitate il are, descoperirea scopului
imediat si a celui final, devenirea materiala si spirituald. Fiecare membru al colectivitatii
se va gasi sub influenta pusa de amprenta personalititii celui care si-a asumat raspunderea
de indrumator duhovnicesc, social, politic; dar si raspunderile vor fi Implinite tot In
functie de calitatile pe care elita generatiei si a neamului le poseda si le activeaza.
In contextul mentionat, “fuga de raspundere” s’ar putea si nu-si giseasca nici un
echivalent in lasitate, in lipsa curajului ori a sentimentului onoarei, ci sa-i corespunda
unei introspectii interioare de mare adancime si obiectivitate care sd determine
persoana catre actul de refuz al responsabilitatilor in numele altora. $i totusi, Dumnezeu
ii ddruieste omului harul si puterea asumarii raspunderilor In numele lui si al semenilor,
astfel ca raman edificatoare exemplele biblice care ilustreaza incercérile lui Moise si ale
proorocului leremia de a indepérta jugul greu al rdspunderii fatd de Dumnezeu pentru
devenirea poporului lui Israel in anumite momente istorice'®. Nu mai putin exemplificator
rdmane faptul cd, in cazul profetului Ieremia, ni se descoperd cutremuratoarea forta a
proniei divine pentru cei ce urmeaza sa fie instituiti cu responsabilitati deosebite: “Fost-a
cuvantul Domnului catre mine, zicand: ‘De cand inca nu te plasmuiai in pantece te stiu/
si mai fnainte de a fi iesit din pantece te-am sfintit,/ profet peste neamuri te-am randuit™”
(1, 5). Model suprem de responsabilitate asumatd la nivel uman, de data aceasta nu pentru
0 comunitate, nici pentru o generatie ori pentru vreo etnie, ci pentru intregul neam
omenesc este si ramane pentru totdeauna Maica Domnului, a cérei identificare cu
incomensurabila responsabilitate de a-L naste pe Hristos Mantuitorul s’a exprimat atat
de indubitabil si de plenar prin celebrele cuvinte: “Iata, roaba Domnului. Fie mie dupa
cuvantul tau” (Luca 1, 38).

Raspunderea in si fata de neamul romanesc, azi

Responsabilitatea pe care o are generatia romaneascd de azi este cu atat
mai grea cu cat se produc intense si serioase modificari axiologice: schimbari ale
ritmului traditional de vietuire; pierderea sensului valorilor neamului, recunoscute
ca fiindu-ne proprii in dubla calitate de romani si crestini; acceptarea imprumuturilor

18 Moise: “Cine sunt eu, ca sd ma duc eu la Faraon, regele Egiptului, si sd-i scot eu pe fiii lui Israel din
tara Egiptului?... Rogu-ma, alege pe un altul, care sa poata si pe care sa-1 trimiti!” — legirea 3, 11; 4, 13.
leremia: “O, Stapane, Doamne, iata ca nu stiu sd vorbesc, fiindca eu suntinca tanar”. — leremia 1, 6.
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de trairi si manifestari sociale din afara spatiului nostru de vietuire; accentul ce cade
tot mai pregnant pe imbunatatirea rapida a starii materiale, in detrimentul celei
spirituale, iar gravitatea acestui specific constd in aceea ca mai ales generatia tanara
este afectatd de mutatia interesului'’; importul mentalitatilor strdine, totul facindu-
se fard trierea necesara de care ar fi fost posibile — si sunt Inca! — institutii fundamentale
ale neamului, intre care prima este Biserica Ortodoxa. Situatia este similara si
celorlalte Ortodoxii nationale?, iar sensul masurilor ce se impun este si el aseméndtor:
“Evenimentele actuale fac sa apara noi intrebari carora trebuie sa li se dea raspunsuri.
Aceasta Inseamna nu modificarea continutului credintei, ci articularea lui la noile
nevoi spirituale ale omului epocii noastre. Deci, ceea ce trebuie sa refacem este
reinnoirea fortei Traditiei ortodoxe, care timp de doud milenii de istorie s’a adaptat
la fiecare epocd, neam sau loc, fard sa afecteze autenticitatea sau sa stirbeasca din
unitatea mesajului crestin.”?! Va depinde de noi sa intuim cauzele, sa aplicim
masurile si sd ne Implinim responsabilitatea, ca generatie si neam a carui marturie
se cere datd timpului si lui Dumnezeu.

* % %

Comunitarul, perceput ca responsabilitate a raporturilor interumane desfasurata
in jubirea unuia pentru altul, ii premerge comuniunii din Imparatia lui Dumnezeu,
constituindu-se in exercitiu spiritual de anvergurd, prin cuprinderea aspectelor
dificile legate de convietuirea impreuna si de scopul indumnezeirii omului.
Comunitatea fi ofera persoanei lectia renuntdrii, a acceptarii, dar si a iubirii si a devenirii
ei intru Hristos. Responsabilitatea comunitara este totodata sensul vietuirii omului
intru Dumnezeu si reusita acestui sens.

19 Deloc lipsit de importanta este fenomenul exodului generatiei tinere romanesti catre spatii
geografice In care se cautd avantaje financiare in concordanta cu munca prestatd, acest specific
avand efecte sociale dar si religioase extrem de periculoase. Un asemenea exod avea loc si dupa
incheierea primului razboi mondial, dar el nu reprezenta un atat de mare pericol precum cel
contemporan, daca tinem seama de faptul cd mentinerea si indeosebi dezvoltarea culturii
romanesti interbelice — una dintre manifestarile spirituale ale vremii — se facea, adesea, cu
sprijinul financiar al celor emigrati iIn America, lucru ce nu se intdmpla si azi.

20 Chiar daca modificarile socio-culturale amintite ii sunt specifice intregului “bloc” ortodox si
relativizarea starii precedente a cuprins si celelalte tari ortodoxe, marturia generatiilor actuale din
Bisericd se impune sa fie cu atat mai graitoare cu cat demersul altor factori decizionali, cum ar fi
institutiile de guvernamant, nu urmaresc decat integrarea politica si mai ales economica a statelor
in structurile dezvoltate ale Occidentului, dar acestea au pierdut deja de multd vreme realitatile
lor spirituale si au cazut in relativismul duhovnicesc ce ne ameninta si pe noi.

21 Hristodoulos, arhiepiscop al Atenei si primat al Greciei, Misiunea sociali a Bisericii, ed. cit., p. 115.
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ZUSAMMENFASSUNG. Theologie und Hymnographie in der byzantinischen Liturgien. Wir sollen
gestehen, das die Lithurgie als ,,Herz des Kirchenleben und als Matrizes der christlichen Erfahrung”, ein
Mittelpunkt der Aufmerksamkeit der zeitgenossichen europaischen Theologie geworden, ist.

Immer mehrere Theologen sowohl aus dem Westen als auch dem Osten — aus dem Osten weniger
— richten sich in die theologische Erfahrung nach hystorische, exegetische und mystisch — theologische
Vertiefungen der orthodoxen Lithurgie als ,,Wiedererinnern des heiligen Abendmahl und Festessen des
eschatologischen Kaiserreich”.

Diese neue Richtung der Erforschung der zeitgenossischen Theologie, 6ffnet neue Perspektive in den
komprehensiven Verstandniss der Orthodoxen Lithurgie, die jenseits der Aspektenn der Gedenkfeier,
anamnetischen Aspekte und des Abendmahls in den Rahmen eines ,,sui generis” gut fixiert und stabilisiertes
Rituals, akumuliert in ihren Strukturen einen unglaublichen Reichtum von Theologie, die in den
hymnologischen und melodyschen Formen der liturgischen Hymnographie vesteckt ist.

Diese Vorfiihrung am Anfang unseres Kurses erwiinscht sich als eine Skizze des Stadiums der
theologischen Forschung beziiglich dieser Thema, zu sein.

Selbstverstandlich, das generelle Thema des Kursus konzertriert eine Summe der Anliegen in
diesem Bereich und sie kann jederzeit auch aus anderen Perspektiven heraus, wieder bewertet werden.

Die Orthodoxie darf sich nicht in sich selbs verschliessen und eine liturgische oder ethnische Insel
werden, die unzuggnglich ist fiir, die an ihrem liturgischen und mystischen Reichtum teilhaben wollen. Die
Kirche Christi ist ihrem Wesen nach missionarisch. Der christliche Glaube wird weitergegeben durch die
Verkiindigund des Wortes Gottes, d.h. des Evangeliums, aber auch durc den Gottesdienst, der
ausgesprochen padagogisch ist. Gott offenbart und &ffnet sich uns allen vor allem im Gebet und besonders im
offentlichen Gebet, also in der Géttlichen Lithurgie, und in den anderen Gebeten der Kirche. Diese miissen
von allen, die daran teilnehmen, verstanden werden, damit sie nicht als eine Biirde, sondern als eine Freude
wahrgenommen werden.

Die Géttliche Lithurgie steht im Mittelpunkt des 6ffentlichen Kultes der Kirche. Sie ist der Gottesdienst
der Kirche schlechthin. Die Kirche (dh. der Bischof-oder im Falle seiner Abwesenheit der Priester-und die
Glaubingen) feiert die Géttliche Lithurgie, und die Goéttliche Lithurgie, bei der wird am Leib und Blut Jesus
Christi teilhaben, verwandelt uns in die Kirche Christi, also in den Leib des Herrn. Denn ,,die Kirche ist der Leib
Christi” (vgl. Epheser 1,23). Das bedeutet, dass wir nicht wirklich Teil der Kirche Christi sind, wenn wird nicht
regelmassig an der Géttliche Lithurgie oder den Heiligen Sakramenten teilnehmen, also an Leib und Blut Christi.

Trebuie sd recunoastem ca Liturghia ca ,inimd a vietii Bisericii si matrice a
experientei crestine”,! a devenit un centru de atentie al teologiei europene
contemporane. Tot mai multi teologi, atat din apus cat si din rasarit, acestia din urma
mult mai putini, se apleaca In cercetarea teologiei inspre aprofunddri de naturd istorica,
exegetica si teologica mistica a Liturghiei ortodoxe, ca ,rememorare a Cinei celei de

Taind si ospat al imparatiei eshatologice” 2

1 Karl Christian Felmy, De la Cina cea de Taini la dumnezeiasca Liturghie a Bisericii Ortodoxe. Un comentariu istoric, trad.
De Pr.prof.dr. Ioan Ica jr., Editura Deisis, Sibiu, 2004, din Postfata.
2 Jbidem.
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Aceastd noua orientare de cercetare in teologia contemporana, deschide noi perspective in
intelegerea comprehensiva a Liturghiei ortodoxe, care, dincolo de aspectele de comemorare, recte,
anamnetice si de cuminecare, in cadrele unui ritual sui generis bine inchegat si stabilizat,
acumuleaza in structurile ei o bogdtie incredibild de teologie, ascunsa in formele imnologice si
melodice ale imnografiei liturgice.

L in cele ce urmeaz3, doresc si sintetizez citeva preciziri argumentative si explicative.

a) Cercetarea Liturghiei ortodoxe, ca productie imnografica cristalizata si definitivata in
timp, dar cu izvoarele la lerusalim (si aici am In vedere traditiile iudaice ale meselor , chaburah” si
asa-numita ,Haggadah” sau povestirea pascald a parintelui casei)® si in Bizant, mai precis la
Constantinopol, de unde s-au nascut formularele liturgice actuale in traditia ortodoxa.

b) Teologia ce transpare in Liturghie este una de factura imnica, doxologicd, aplicativa, cu
accent special pe experienta mistica a cuminecarii, dar si una de factura teoretica, oarecum statica si
experimentald, Inchistata in formule stereotipe cu caracter de dogma.

¢) Teologia Liturghiei Ortodoxe trebuie pusa obligatoriu in ecuatie cu evolutia formelor
imnografice si muzicale, In matricile cirora s-a cristalizat si definitivat, iar melodica de traditie
bizantina respecta cu strictete un tipic ce trebuie pus in relatie cu acrivia vietii monastice stabilizata
la Muntele Athos, si care devine definitoriu pentru intreaga Ortodoxie.

d) Melodica bizanting, a cdrei trdsdtura de baza o reprezintd monodia vocala s-a dezvoltat
si afirmat in spiritualitatea ortodoxa rasariteana in stransa legatura cu textul imnografic, pe care-l
slujeste, si cdruia 1i confera transparenta imnicd, doxologica, iar muzica, din aceastd perspectiva se
numeste liturgica sau bisericeascd, cu toate trasaturile de rigoare specifice artei muzicale bizantine.

e) Ideile teologice din Liturghia ortodoxa pot fi compartimentate sau inregimentate in
functie de ratiunile ecleziale care au determinat aparitia lor. Spre exemplu, Antifonul II ,,Unule
Nascut”, ce il are ca autor pe Impadratul Justinian, este de facturd hristologica, mariologica si
pnevmatologica si reprezinta esenta gandirii teologice a patru sinoade ecumenice, traduse in forma
imnica, doxologicd, de rugdciune.

f) O cercetare a Liturghiei si din aceste perspective, dupa opinia mea, intregeste imaginea
unei realitati liturgice care depaseste pragul unei simple randuieli bisericesti, uneori bagatelizata
alteori ignorata, chiar In mediile ecleziale ce opereaza constant cu asemenea formulare de ritual
liturgic. Totodata plaseaza cercetarea teologica in spatiul dialogic al interdisciplinaritatii teologice.

IL. Schita sumara supra stadiului cercetarilor

a)in tara

Studiile exegetice liturgice explicative au fost lansate in teologia ortodoxd romana
de liturgistul Badea Cireseanu, cu cele 3 volume ale Tezaurului liturgic* si continuate de Pr.
prof. dr. Petre Vintiliescu®, Pr. prof. dr. Ene Braniste®, Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae,”

3 Termenii sunt preluati dupa Karl Christian Felmy, op.cit.p. 13.

4 Badea Cireseanu, Tezaurul liturgic al Sfintei Biserici Ortodoxe de Rdsirit, 3 vol., Bucuresti,
1910, vol. I, LIX +164 p.; 1911, vol. II, I+ 624 p.; 1912, vol. IIL, II +430p.

5 Petre Vintilescu, pr. Liturghierul explicat, Bucuresti 1972, 384 p.;

- Despre poezia imnografici din Cirtile de ritual si Cantarea bisericeascd, Bucuresti 1937, 490p.;

- Doud imne ingeregti in Liturghie: Imnul heruvimic si imnul serafimic, Pitesti, 1927, 74 p.;
Troparul ceasului al treilea din randuiala Epiclezei, in ,,B.O.R”., an LV, 1937, nr. 1-2, p. 1-2;
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Pr. prof.dr. Alexandru Moisiu®, Pr. prof.dr. Nicolae Necula 9, Pr. prof. Illie Moldovan ',
Episcop dr. Vasile Coman !, Arhiepiscop dr. Vasile Costin'2.

- Cantarea poporului tn Bisericd in lumina Liturghierului, in ,B.O.R.”, an LXIII, 1945, nr.9, p. 409-423;

- Contributii la ldmurirea unor controverse de tipic privitoare la vohodurile Liturghiei, In ,Studii Teologice”,
an I, 1951, nr. 34, p. 121-166;

6 Ene Braniste, pr.prof. Explicarea Sfintei Liturghii dupd Nicolae Cabasila, (tez& de doctorat), Bucuresti,
1943, XVI +238 p.;

- Télcuirea dumnezeiestii Liturghii de Nicolae Cabasila, traducere din greceste si studiu introductiv,
Bucuresti, 1946, VIII + 133 p.;

- Temeiuri biblice si traditionale pentru cintarea in comun a credinciosilor, in ,Studii Teologice”, an VI,
1954, nr. 1-2, p. 17-38;

- Liturghiile romano-catolice cu cele ortodoxe, In ,Ortodoxia”, an IX, 1957, nr. 1, p. 119-138;

- Sfintii Trei lerarhi in cultul crestin, in ,,B.OR.”, an LXXVI, 1958, nr. 10-11, p. 1035-1068;

- Liturghia Darurilor mai inainte sfinfite, in ,,Studii Teologice”, an X, 1958, nr. 34, p. 176-192;

- Istoria si explicarea slujbei Vecerniei, in ,B.O.R.”, an LXXXIV, 1966, nr. 5-6, p. 513-532;

- Literatura liturgicd in teologia romdneascd, in ,,B.OR.”, an LXXXIX, 1971, nr. 1-2, p. 121-134;

- Slujba Utreniei. Istoric si explicare, in ,,Studii Teologice”, an XXIV, 1972, p. 70-89;

- Sfantul Vasile cel Mare in cultul crestin, in vol. Sfantul Vasile cel Mare. Inchinare la 1600 de ani de la
savarsirea sa, Bucuresti 1980, p. 238-264;

- Anastasimatarul uniformizat II. Utrenierul sau Cantdirile Utreniei de Duminicd dimineata ale celor opt
glasuri bisericesti, Bucuresti 1954, (in colaborare cu prof. Nicolae Lungu si Pr. Grigore Costea)
reeditat de Pr.prof.dr. Nicu Moldoveanu in 2004);

- Cantdirile din slujbele Botezului, Cununiei, Te-Deumului si Tnmormantirii, in ,Studii Teologice”, an XVI,
1964, nr. 1-2, 104, (in colaborare cu prof. Nicolae Lungu si prof. Chiril Popescu. Reeditata
de pr.prof.dr. Nicu Moldoveanu in 2002);

- Cantdrile din slujba Sfintelor Pagsti, in ,,Studia”, an XVIII, 1966, nr. 1-2, 90 p. (in colaborare cu
prof. Nicolae Lungu);

- Carte de cintdiri bisericesti pentru credinciogii crestini ortodocsi, Bucuresti, 1975 (in colaborare cu prof.
Nicolae Lungu. Reeditatd de Sfantul Sinod intr-o editie ingrijitd de Pr. prof.dr. Nicu Moldoveanu
si apoi de Pr. Constantin Dragusin in 2005);

- Cintdrile Penticostarului, Bucuresti 1980 (in colaborare cu Prof. Nicolae Lungu si asist. Chiril
Popescu intre anii 1966-1980. Reeditata de Pr.prof.dr. Nicu Moldoveanu in 2004;

7 Pr.prof.dr. Dumitru Sténiloae, Spiritualitate si comuniune tn Liturghia Ortodoxd, Craiova, 1986, 440 p.;

- Mrturisirea dreptei credinte prin rugdciunile preotului insofite de riaspunsurile credinciogilor, ca pregitire
pentru infiiptuirea jertfei euharistice si a tmpdrtdsirii cu ea, in ,MB”, an XXXII, 1982, nr. 1-3, p. 39-72;

- Liturghia, urcug spre Dumnezeu si poartd a cerului, in ,M.B”, an XXXI, 1981, nr. 1-3, p. 41-56;

8 Pr. prof.dr. Alexandru Moisiu, Cultul Bisericii anglicane contemporane, in ,Studii Teologice”, an
XX, 1971, nr. 9-10, p. 679-691;

- Cuvintele Maicii Domnului si cuprinsul lor mariologic, in , MA”, an I1I, 1958, nr. 5-6, p. 398-414;

- Rugdciunea domneascii in cult si pastoratie, in ,B.O.R.”, an XCVI, 1978, nr. 1-2, p. 62-77;

- Maica Domnului, iIn ,MB”, an XXII, 1977, nr. 1-3, p. 11-23;

9 Pr.prof.dr. Nicolae Necula, Participarea credinciogilor laici la cult in Bisericile rdsdritene, in ,Studii
Teologice”, an XXII, 1970, nr. 3-4, p. 278-290;

- Organizarea invifamdntului teologic si cAntarea cultici in Biserica Ortodoxi Coptd, in ,,G.B”, an XXXII,
1973, p. 765-181;
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b) In ultimii ani literatura teologicd romaneasci s-a imbogatit cu o serie de
lucrdri in traducere, ce vizeaza aspecte legate de cultul divin, viata liturgica a Bisericii sau
de spiritualitate liturgica ortodoxa.

Amintim pe cativa autori, precum si ideile centrale ale lucrérilor lor.

1. Vladimir Lossky, cu lucrarea”Teologia mistica a Bisericii de Rasarit"3, in care
ultimul capitol, al Xll-lea, se intituleazd , Ospatul Tmpéré’giei” iar partea finald a
capitolului XII reproduce integral omilia atribuitd Sfantului Ioan Gura de Aur, cititd in
fiecare an in timpul Utreniei Pastilor si care ,,reda in mod desavarsit sensul plindtatii
eshatologice (ca impartasire deplina de Dumnezeu nn.) la care ndzuieste crestindtatea
rasdriteand”*. Noaptea de Pasti, dupd expresia teologului V. Lossky, ,ca bucurie a
invierii si a vietii vesnice”, reprezintd ,un ospat al credintei”, la care participd fiecare
membru al Bisericii ce are constiinta ,, plinatatii Duhului Sfant”?>, sau, preluand ideea lui
Nicolae Cabasila: , El innoieste In noi viata nu reformand un principiu vital pe care l-ar

- Traditie si innoire in slujirea liturgici, 3 vol., 1996, vol. 1, 351 p., 2000 vol. II, 476 p., 2005 vol. IIL

- Doctrina si viata religioasi a Bisericii Copte reflectate in  textele ei liturgice (Rugiciuni si imne). Teza de
doctorat, in ,, Ortodoxia”, an XXVIIL, 1976, nr. 34, p. 473-626 si extras.
Parintele prof.dr. Nicolae Necula, decanul Facultitii de Teologie Ortodoxa a Universitatii din
Bucuresti, s-a impus in teologia ortodoxa contemporana ca unul din cei mai apreciati liturgisti pe
care i-a dat Ortodoxia romaneasca. Prin studiile si articolele de specialitate publicate pana in prezent,
confera Teologiei liturgice o noud dimensiune, pe aceea a pragmatismului, a eficientei si a
sincronismului mesajului liturgic contemporan, excesiv teoretizat si rupt de contextul slujirii
liturgice Insesi, ca rezultanta al imobilismului si conservatorismului exceciv. Parintele prof.dr.
Nicolae Necula s-a angajat pe o traiectorie noua si benefica in Teologia contemporand, abordand
teme de pastorald de larg interes si adeseori controversate, legate strans de dinamica traditiei
liturgice. Asemeni unui alt mare profesor al facultatii de Teologie Ortodoxa din Bucuresti, parintelui
Nicu Moldoveanu, erudit bizantinolog, compozitor si profesor de muzica bisericeascd, care continua
si sporeste munca la catedra a ilustrului sdu Inaintas, Nicolae Lungu, prin reeditarea si imboggtirea
repertoriului cartilor de muzica bisericeasca in ambele notatii, parintele prof. Nicolae Necula,
continud si sporeste calitativ osteneala ilustrilor séi Inaintasi, liturgistilor Petre Vintiliescu si Ene
Braniste, prin aparitia celui de al 3-lea volum din ampla lucrare Traditie si tnnoire in slujirea liturgici,
cu binecuvantarea Prea Fericitului Périnte Teoctist, patriarhul Bisericii Ortodoxe Roméne si in
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane.

10 Pr.prof.dr. Tlie Moldovan, Sfinta Liturghie ca icoand a fmpdrittiei lui Dumnezeu si insemniitatea ei in viata
religios-morald a crestinului ortodox, In , Ortodoxia”, an XXXIV, 1982, nr. 1, p. 99-120.

11 Episcop dr. Vasile Coman, Cuvantari liturgice, Oradea, 1975, 272 p.

- Scrieri de teologie liturgici si pastorald, Oradea, 1983, 556 p.

12 Arhiepiscop dr. Vasile Costin, Cultul Bisericii Copte in comparatie cu cultul Bisericii Ortodoxe. Teza
de doctorat (in greceste), Atena, 1972,103 p.;

- Liturghia Sfantului Iacob in ritul sirienilor iacobiti, in ,Ortodoxia”, an XVIIL, 1966, nr. 1, p. 99-114;

- Scrierea pseudo-epigrafici , Testamentum Domini”, ca izvor pentru istoria cultului crestin, in ,Studii
Teologice”, an XVII, 1965, nr. 34, p. 204-218;

13 Vladimir Lossky, Teologia mistici a Bisericii de Risirit; Traducere, studiu introductiv si note de Pr.
Vasile Raduca, Editura Anastasia, Bucuresti, 1990, 306 p.

14 Jbidem, p. 277.

15 Jbidem.
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mentine In ordinea fireascd, ci raspandindu-si Sangele in inima celor ce se impartasesc
pentru a face s& incolteasca acolo Insési Viata Lui”1e.

2. Sebastian Brock” cu un foarte sugestiv capitol din lucrarea citata, intitulat
,Intrupare si Epiclezi”, in care comenteaza viziunea Sfantului Efrem Sirul asupra legaturii
dintre Intruparea Mantuitorului lisus Hristos de la Buna Vestire si momentul epiclezei din
Liturghie.

Diaconul Ioan I. Ica jr., In traducerea cartii lui Sebastian Brock legata de imnele Sf.
Efrem Sirul, pe care o prefateazd, spune: ”"Cultul Ortodox este concretizarea Revelatiei,
actualizarea sacramentald a prezentei lui Iisus Hristos, Dumnezeul-Om, in istorie si
manifestarea vizibila a Bisericii ca experienta sensibild a misterului pogorarii cerului pe
pamant si a naltdrii pamantului si umanului transfigurat In cer,”'® ca apoi sa reitereze un
pasaj din parintele Dumitru Staniloae, care sintetizeaza de fapt ideea centrala a imnelor Sf.
Efrem Sirul. ,Sfanta Liturghie — si intreg cultul ortodox — nu e o traire pur subiectiva. Ea este
Evanghelia mereu reactualizata, relatia actualizata cu Hristos din Evanghelie.

Teologia reda si adanceste experienta a ceea ce se intdimpla in cult si in Sf. Liturghie
in sensurile ce le gdseste In ea, iar experienta aceasta da viatd teologiei si o adanceste la
randul ei”?.

3. Karl Christian Felmy cu doud lucrari fundamentale, traduse de parintele prof.dr.
Toan Ica 2. in prima, Dogmatica experientei ecleziale, isi incepe lucrarea cu primele cuvinte din
cantarea liturgica ,Am vazut lumina cea adevaratd”, ca apoi sa-l citeze pe teologul si
savantul rus Pavel Florenski: ,Se spune ca acum in strainatate inotul se invata la aparate
stind pe pamant (este ceea ce numim noi ,simulare” nn). Asa poti deveni catolic sau
protestant — dupa carti, fara sa fi venit in vreun fel in contact cu viata, in cabinet. Dar pentru
a deveni ortodox, trebuie sa te cufunzi de indata in insusi elementul Ortodoxiei, trebuie sa
incepi sa traiesti ortodox — alta cale nu exista” 2'. Ori elementul Ortodoxiei este viata
liturgica, cultul cu rugaciunile, imnele si cantarile lui, ce fac ca , teologia ortodoxa de scoala”
de tipul lui Andrutos, sa devina o teologie a experientei traite in Biserica.

A doua lucrare a teologului Karl Christian Felmy exceleaza pin incursiunile eseistice de
tip istoriografic, ce vizeaza o Intelegere cat mai corectd a momentelor importante din Sf. Liturghie,
cu un accent pus pe exegezele si interpretarile de tip imnografic, cum ar fi: Intrarea Mare, Imnul
Heruvimic, Trisaghionul, Imnul ,,Unule Nascut”, Enarxa si lesirea Mica, s.a.

4. Pr.prof. Boris Bobrinskoy , unul dintre teologii ortodocsi contemporani de
origine rusa (ce pastoreste in Franta si ale carui lucrari au inceput sa fie traduse si in limba
romanad) care Incearca sa aprofundeze diverse tematici teologice in spiritul vestitei traditii
rusesti din diaspora. Nu lipsesc accentele de exegeza imnografica in capitolele legate de Sf.

16 Jbidem, p. 197.

17 Sebastian Brock, Eferem Sirul. I O introducere; Il Imnele despre Paradis, traducere de pr. Mircea lelciu, cu un studiu
introductiv de diac. Ioan I. Ica jr., Eitura Deisis, Sibiu, 1998, p. 120-125;

18 Diac. loan L. Ica jr., Sfantul Efrem Sirul, Imnele Piresimilor, Azimelor, Rastignirii si Tnvierii, Imne I, Studiu introductiv
si traducere, Editura Deisis, Sibiu, 1999, p. 2.

19 Ibidem.

20 Karl Christian Felmy, Dogmatica experientei ecleziale — fnnoirea  teologiei ortodoxe contemporane, Introducere si
traducere de Pr.prof.dr. Ioan Ica, Editura Deisis, Sibiu, 1999.

21 bidem, p. 47.
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Liturghie, cum ar fi: fnﬁl;are si Liturghie, Euharistia, cult treimic, Liturghie si eclesiologie trinitard
la Sf. Vasile, Liturghie si viafd spirituald, Liturghia si Viata de toate zilele, s.a. 22

Interesant ni se pare subcapitolul ,Sensul cuvantului Liturghie”, in care ilustrul
teolog precizeaza: ,Continuitatea Liturghiei in viata omului inseamnad corespondenta dintre
cultul divin si natura profunda, vocatia prima si ultimd a omului, liturghisitor si preot al lumii
in fata lui Dumnezeu”. 2

5. Alexandre Schmemann (1921-1983) este printre putinii teologi ortodocsi din
diaspora, care prin noile idei speculative din domeniul Teologiei Liturgice, deschide o cu totul
alta perspectiva in receptarea si valorificarea tezaurului liturgic ortodox concentrat in Sfanta
Liturghie decat cea clasicd, a teologiei de scoald. Exegezele imnografice legate de Ectenia Mare,
Intrarea Micd, Intrarea Mare, Trisaghionul liturgic, etc., sunt pline de substantd, cu un pronuntat
accent personal, dar niciodata fdird fundamentare biblicA sau patristicd. Alexandre
Schememann dda o noua dimensiune conceptului de ,sacerdotiu” in contextul derularii
principalelor momente din Sfanta Liturghie, pe care le numeste in urmatoarea desfasurare:

- Taina Adunarii;

- Taina impéré;iei;

- Taina Intrarii;

- Taina Cuvantului;

- Taina celor credinciosi;

- Taina Aducerii;

- Taina Unitatii;

- Taina Inaltirii;

- Taina Multumirii;

- Taina Aducerii aminte;

- Taina Duhului Sfant;

- Taina Impértagirii.2*

6. Sfantul Ioan din Kronstadt (t 1908), canonizat in anul 1990 de Sinodul Bisericii
Ortodoxe Ruse, ,s-a remarcat printr-o activitate predicatoriald, pastorald si caritativa,
sustinuta de o incandescentd trdire liturgica si mistica”? si reprezinta alaturi de Cuviosul
Siluan Atonitul (+ 1938) ,,una dintre marile figuri ale spiritualitatii ortodoxe contemporane” 26

Cugetdrile mistice ale Sf. Joan din Kronstadt restituie teologiei contemporane un
inedit tratat de ritual ortodox si totodatda o abordare exegetico-imnografica si muzicald a
Sfintei Liturghii, ce are la bazd experienta slujirii liturgice si in special a Impértasaniei dese.

22 Pr.prof. Boris Bobrinskoy, fmpirtdsirea Sfantului Duh, Ed. Institutului Biblic de Misiune a BOR,
Bucuresti, 1999.

23 Ibidem.

24 Alexandre Schmemann, Euharistia, Taina fmpu“m“jiei, traducere de Pr. Boris Raduleanu, Ed. Anastasia,
Bucuresti, 1990. Vezi de acelasi autor: Introducere in Teologia Liturgici, Londra, 1966; Liturghie si traditie, New
York, 1990; Vezi si Jiirgen Henkel, Indumnezeire si eticd a iubirii in opera pirintelui Dumitru Stiniloae,
traducere de diac. Ioan I. Icd jr., Ed. Deisis, Sibiu, 2003 si Christos Yannaras, Libertatea Moralei, traducere de
Mihai Cantunian, Ed. Anastasia, Bucuresti 2004.

%5 Sfantul Ioan din Krongtadt, Liturghia: Cerul pe pimint, Cugetiri mistice despre Bisericid i Cultul
divin ortodox. Traducere de Boris Buzild, cu un studiu introductiv de Diac. Ioan Icd jr.Ed. Deisis,
Sibiu 1996, din Postfata.

26 Jbidem.
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Programatismul tematic la care apeleaza Sf. Ioan din Kronstadt s-a dovedit eficient in nota de
innoire si actualizare vie a misterelor liturgice din timpul Sf. Liturghii. Este exact ceea ce lipsea
teologiei ortodoxe, care incepuse din prima jumadtate a sec. al XX-ea sa fie incorsetatad de
rigorismul exacerbat al relevantei stiintifice, propriu teologiei apusene. Ermetismul scolastic,
ca metodd de abordare teologicd, Sf Ioan din Kronstadt 1i opune perspectiva lumii
eshatologice, ca experienta posibild In viata de aici, in Liturghie.

c) In striinitate

Preocuparile teologilor apuseni in domeniul imnografiei si imnologiei sunt
impresionante.” Cea mai recentd lucrare iIn domeniul Imnografiei ortodoxe apartine
teologului Konstantin Nikolakopoulos 2 in care autorul, dupd un cuvant introductiv, reda
explicativ aproape toti termenii de imnografie si muzica bizanting, folositi in cultul ortodox.

Lexiconul cuprinde si o lista bibliografica de specialitate, In care recunoastem
nume de teologi contemporani ca: Adolf Adam si Rupert Berger?, Gabriel Bultmann ¥,
Nikolai Gogol®!, Anastasios Kallist®, s.a.

intre termenii imnografici si de muzicd bizantind regdsim cuvintele: Antifon,
Imnul Heruvic, Doxologie, Ectenie, Trisaghion, Monodie, Prochimen, Tropar, Condac, Te
Deum, Sanctus, Catavasie, Teotokion, Irmos, Laude, Eotinal3, s.a.

Lexiconul teologului Konstantin Nicolakopoulos reprezintd exemplul cel mai
elocvent, prin care ne putem face o imagine de ansamblu asupra preocuparilor teologilor
contemporani straini in acest domeniu, dar si asupra interesului pe care acestia il acorda
teologiei imnografice si melodicii bizantine, prin care aceasta s-a facut cunoscutd in
spiritualitatea ortodoxa.

Comparat cu alte lucrari similare®, observam cum, lucrarea lui Konstantin
Nicolakopoulos intregeste sfera de receptare a termenilor imnografici in lumea catolica si
protestanta care se regdsesc in aceleasi surse sau izvoare.

II1. Forme imnografice in Liturghie

In Biserica Ortodoxa se sivarsesc doud formulare liturgice ale Sf. Liturghii:
Liturghia Sf. Vasile cel Mare si Liturghia Sf. Ioan Hrisostomul. Structura tipiconala a celor
doud formulare este sensibil identica. Ceea ce le deosebeste sunt rugaciunile si imnele ce
insotesc anaforaua liturgica, cu momentul culminant al ei, epicleza euharisticd, care la Sf.
Vasile cel Mare sunt mai ample, iar cantdrile diferite; Ortodoxia nu trebuie sa se inchida in
sine si sa devind un ghetou liturgic sau etnic, inaccesibil celor ce doresc sa se impartaseasca

27 In anul 1999 am publicat un studiu bibliografic in domeniul muzicii bizantine, intitulat ,Bibliografie
selectivi de muzicologie bizantinid”, in Studia Universitatis Babes-Bolyai”, Theologia Orthodoxa, XLIV, nr.
1-2,1999, p. 151-174, Cluj-Napoca.

28 Konstantin Nikolakopoulos, Orthodoxe Hymnographie, Lexicon der orthodoxen hymmnologisch —
musikalischen terminologie, Klimmeck, 1999, 91 p.

29 Adolf Adam — Rupert Berger, Pastoralliturgisches Handlexikon, Freiburg, 1996.

30 Gabriel Bultmann, Erliiuterungen theologischer Begriffe, Graz, 1991.

31 Wort — Szw. Begriffserklarungen, in: Betrachtungen iiber die Githliche Liturgie, Wiirzburg, 1989.

32 Anastasios Kallist, Erklarung liturgischer Begriffe, in: Ders. (Hg.) Liturgie. Die Géttliche Liturgie der
Orthodoxen Kirche; deutsch — griechisch - Kirchenslawisch, Maisz, 1989.

33 Dictionar de termeni muzicali, Ed. Stiintifica si enciclopedica, Bucuresti 1984; Vezi si Valentin Timan,
Dictionar notional si terminologic, Ed. Universitatii din Oradea, Oradea, 2002.
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de bogatia si frumusetea ei liturgica si mistica. Biserica lui Hristos este prin insasi natura ei
misionard. Credinta crestind se transmite prin propovaduirea Cuvantului lui Dumnezeu,
adicd a Evangheliei (Vestea cea buna), dar si prin Cultul divin care este eminamente
pedagogic si doxologic. Dumnezeu ni se reveleazd (descoperd) tuturor mai ales in
rugdciune si cu deosebire In rugdciunea publicd, deci in Sf. Liturghie si in celelalte slujbe ale
Bisericii. Or, acestea trebuie Intelese de toti cei care participa la ele pentru ca desfdsurarea
lor sa nu fie resimtitd ca o povara, ci ca o bucurie.

Sfanta Liturghie se afla In centrul cultului public al Bisericii. Ea este slujba
prin excelentd a Bisericii. Biserica (adica episcopul- sau in lipsa lui preotul - si
credinciosii) slujesc Sf. Liturghie iar Sf. Liturghie in care ne impartasim cu Trupul
si Sangele Domnului, ne transforma in Biserica lui Hristos, adicd in trupul
Domnului. Caci ,Biserica este Trupul lui Hristos” (cf. Efeseni 1, 23). Aceasta
inseamna ca nu putem face parte real din Biserica lui Hristos dacd nu participam
regulat la Sf. Liturghie si nu ne impartdsim cu Sf. Taine, adica cu Trupul si Sangele
lui Hristos.

Intreg misterul liturgic din formularele liturgice bizantine este insotit de
productii imnografice proprii cu un bogat continut teologic si dogmatic. Aceste
productii imnografice au fost receptate de Biserica sub forma doxologicd, imnicd,
insotite de melodica bizantina si de traditie bizantind, bine structuratd in cele opt
glasuri, Intr-o varietate muzicala impresionanta. Analiza muzicala si imnografica a
acestor productii va face obiectul unui alt studiu.
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ARHITECTURA LITURGICA SI SPIRITUL TRADITIEI
IOAN BIZAU

RESUME. L'architecture liturgique et Uesprit de la Tradition. Lorsqu’on étudie la théologie et la
mystagogie du temple chrétien, il este important de savoir que c’est surtout en un sens liturgique et
sacramentel et non pas ,pratique” qu’il faut comprendre les exigences de nature spatiale
qu'implique la célébration des différentes unités du culte. Cela veut dire que ces exigences sont
déterminées non pas par les principes d"une architecture neutre par rapport a la Liturgie mais, tout
au contraire, par les lois et les fonctions de celle-ci. C'est pourquoi le projet de la construction et la
décoration d’un édifice liturgique seront marqués de fagon décisive par la signification spirituelle
de ses différents éléments spatiaux et ornementau, signification pouvant étre révélée en assumant
et en comprenant la tradition liturgique et sacramentelle de I'Eglise. Un édifice de culte purement
fonctionnel au point de vue architectonique et technique sera une église dépourvue de qualités
liturgiques, inanimée, inadéquate a la lex orandi et, implicitement, en contradiction avec la lex
credendi. Sans sa structure générale, ainsi que dans chacun de ses éléments constitutifs, le temple
chrétien doit étre capable de révéler au fidéle — tant pendant la célébration que lorsqu'il est vide —le
mystére de I'Eglise en tant que Corps du Christ et icéne du Jérusalem céleste.

L'histoire de I'art liturgique nous montre que les solutions architectoniques ont été
aussi variées que possible et que cette variété, loin d’avoir troublé I'unité de 1’Orthodoxie
cecuménique, a exprimé en réalité la richesse et la capacité créatrice de ses communautés
eucharistiques. Tout comme dans le domaine de l'iconographie, de I'hymnographie et la musique
liturgique, la Tradition a tracé pour la ,maison de Dieu” aussi ses coordonnées définitoires,
tout en laissant a chaque époque et chaque région chrétienne la liberté et la responsabilité de
trouver les solutions architectoniques et techniques les plus adéquates pour la mise en ceuvre de ce
programme. La variété typologique des réalisations de I'architecture ecclésiale est donnée non
seulement par la richesse des charismes des communautés eucharistiques ayant travaillé
conformément a l'esprit de la Tradition, mais aussi par le contexte historique dans lequel on a
réalisé les différents édifices du culte des Eglises locales, par les solutions techniques et les
matériaux utilisés, par les anciennes traditions architectoniques régionales et par tant d’autres
éléments qui ne sont pas entrés en contradiction avec I'esprit de la vie en Christ.

Stim ca In mare masura istoria spirituala a umanitatii reprezinta o marturie elocventa a
legaturii stranse dintre sanctuar si arta, dintre cult si cultura. Desconsiderarea sau deformarea
acestei legaturi explica atat saracia productiei artistice a epocii noastre, cat si invazia kitsch-
ului totalitar In spatiul liturgic. Ca si In cazul iconografiei, al imnografiei si muzicii liturgice,
arhitectura edificiului de cult este circumscrisa in Traditia vie a Bisericii, ceea ce inseamna ca ea
nu poate fi tratata ca un exercitiu pur artistic sau tehnic, independent in raport cu exigentele
vietii in Hristos. De vreme ce edificiul de cult are menirea de a exprima atitudinea teologica si
experienta duhovniceascd a unei comunitati eclesiale, este limpede cd numai atunci cand se
situeaza intr-o perspectiva liturgica autentica, ceea ce inseamna experienta evlaviei si a trairii
duhovnicesti, limbajul arhitecturii are capacitatea de a exprima frumusetea nelumeasca a
Imparitiei, de a modela si articula planuri, structuri sau volume conforme cu principiile
canonice si cu dinamica Traditiei.
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Asa cum spunea Vladimir Lossky intr-un eseu devenit clasic, ,in notiunea ei purd,
Traditia nu este nimic formal. Ea nu impune constiintei omenesti garantii formale ale adevarului
de credintd, ci face sa descoperim evidenta lui interioara. Ea nu este continutul Revelatiei, ci
lumina care 1l reveleaza; ea nu este Cuvantul, ci suflul viu care ne face sa auzim Cuvantul in
acelasi timp cu ticerea care iese din El; ea nu este Adevdrul, ci o comunicare a Duhului
Adevarului, In afara Caruia nu putem primi Adevarul. [...] Am putea defini notiunea pura a
Traditiei spunand ca ea este viata Duhului Sfant in Biserica, comunicand fiecarui membru al
Trupului lui Hristos putinta de a intelege, de a primi, de a cunoaste Adevarul in Lumina care-i
este proprie, si nu doar lumina naturald a ratiunii umane”.! Desigur, a gandi si a crea in Traditie
nu Inseamna a se bloca intr-un traditionalism sclerozat, suficient siesi, care stinge respiratia
Duhului tocmai pentru cd, asa cum spunea acelasi V1. Lossky, face confuzie intre Traditie si traditii
ori uita ca Traditia nu Inseamna doar memorie cantitativa si receptivitate orgolioasa, fricoasa si
sterild, ci o neincetatd noutate a Duhului (cf. Romani 7, 6), manifestata in viata Trupului mistic al
lui Hristos, adica o tensiune creatoare autenticd, orientata eshatologic.

Asemenea traditiei iconografice, traditia construirii si Impodobirii templului crestin
primeste la randul ei acel sens plenar si totodata coerenta sa intima cu alte documente esentiale
ale credintei (Scriptura, Liturghia) numai in Traditia vie a Duhului Sfant. Daca dogmele credintei
se adreseazd inteligentei, fiind exprimari inteligibile ale unei realitdti ce depaseste modul nostru
de intelegere, icoanele si bisericile intra in rezonanta cu profunzimile constiintei umane prin
simturile exterioare, prezentandu-ne aceeasi realitate suprasensibila in expresii pe care obisnuim
a le considera ,estetice”. Desigur, elementul inteligibil nu rdmane strain artei icoanei sau
arhitecturii liturgice: contempland o icoana sau intrand intr-o biserica, crestinul va descoperi in
alcatuirea lor o structura ,logica”, adica un continut dogmatic ce a determinat compunerea sau
articularea acestora. Iar dacd puterea de intelegere ce patrunde aceste imagini sau volume
sensibile este conforma cu logica interioard a dogmelor Bisericii, acest lucru se datoreaza faptului
ca ambele traditii, adica cea dogmatica si cea iconograficd/arhitecturald, se intalnesc in vocatia lor
de a exprima, prin mijloacele proprii, aceeasi realitate revelata.

Traditia arhitecturii liturgice crestine urca panad la sanctuarul Vechiului Testament care,
impreund cu toate obiectele sale de cult, a fost realizat conform unui proiect inspirat lui Moise de
citre Dumnezeu Insusi: ,,Chipul [paradigma] cortului si chipul tuturor obiectelor lui le vei face
dupa modelele pe care Eu ti le voi arata in munte: asa sa le faci” (lesirea 25, 9). in acelasi timp,
Dumnezeu a inzestrat pe mesterul Betalaeel cu harul artistic si capacitatea de a gestiona
intruparea acestui proiect decisiv din istoria religioasa a umanitatii: ,Si a grait Domnul catre
Moise, zicand: «lata, Eu I-am chemat anume pe Betalaeel, fiul lui Uri, fiul lui Or, din semintia lui
Iuda, si l-am umplut de duhul cel dumnezeiesc al intelepciunii, al priceperii si al stiintei intru tot
mestesugul, ca sa fie el mai mare peste mesteri si sa lucreze aurul si argintul si arama si inul topit,
sa slefuiasca pietre scumpe pentru podoabe, si sa ciopleasca in lemn si sd lucreze in felurite
chipuri. $Si impreuna cu el i-am randuit pe Oholiab, fiul lui Ahisamac, din semintia lui Dan; si am
pus intelepciune in mintea tuturor celor intelepti cu inima ca sa faca toate cate ti-am poruncit Eu
tie” (Iesirea 31, 1-6). Este semnificativ faptul ca s-a avut in vedere nu doar realizarea edificiului
sacru ca atare, ci si conformitatea lui cu paradigma pe care Dumnezeu i-a descoperit-o lui Moise,
fara a fi neglijatd calitatea materialelor folosite sau a executiei tehnice si artistice: , Toate aceste
lucruri le facusera fiii lui Israel asa cum i poruncise Domnul lui Moise. Si a privit Moise toate
lucrurile; si iata ca era facute asa cum i-a poruncit domnul lui Moise, asa le-au facut. $i Moise i-a
binecuvantat” (lesirea 39, 42-43).

1 Traditia si tradifiile, trad. rom. A. Manolache in: Vladimir LOSSKY, Dupi chipul si asemdnarea lui Dumnezeu,
Edit. Humanitas, Bucuresti, 1998, p. 145.
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Formele artistice cele mai armonioase si materialele cele mai pretioase folosite la realizarea
Cortului marturiei si a obiectelor liturgice trebuiau sa exprime frumusetea negrditd a lui Dumnezeu
si totodatd sa imprime istoriei lui Israel o perspectiva mesianica. Este suficient sa ne gandim, de
pilda, la jertfelnicul de arama, care era impodobit cu patru coarne la colturi si cu o coroand in forma
de tmpletitura (lesirea 27, 2-4); ,,cununa si coarnele din unghiuri sunt addugate pentru frumusetea
formei. Caci nimic nu este fara frumusete la Dumnezeu”, spune Sfantul Chiril al Alexandriei?
Asadar, acest obiect foarte important al cultului vechi-testamentar implinind si o functie tipologica
precisa — era un typos al lui Hristos —, nu-si era suficient siesi prin calitatea functionala pentru care a
fost realizat, fiindu-i conferit si un element de natura estetica: ,la altar sunt adaugate cele ce tin de
podoaba lui, adica o cununa impletitd. Caci Emanuel este «impodobit cu frumusetea mai mult
decat fiii oamenilor» [Psalmul 44, 3]”, spune acelasi martor prestigios al exegezei patristice.?

Sensul liturgic al arhitecturii eclesiale

Intr-un studiu consacrat raportului dintre traditie si modernitate in arhitectura
bisericilor ortodoxe contemporane,* parintele Nikolai Ozolin scrie ca atunci cand este vorba
despre construirea edificiului de cult, inaintea oricarei incercari concrete de creativitate, este
obligatorie incercarea de a sesiza spiritul si adevaratul sens al Traditiei. Aceasta pentru ca
libertatea creatoare si imaginatia inteleapta pot realiza proiecte autentice numai in interiorul
Traditiei, adicd numai atunci cand sunt puse in acord cu viata Bisericii. Iar nevoia de intelegere a
Traditiei implicd obligatia de a-i studia istoria concretizatd in vasta retea de ,case de rugaciune”
prin care comunitatile euharistice si-au asumat de-a lungul veacurilor viafa in Hristos. O
examinare serioasa si responsabild a istoriei templului crestin inseamna a discerne, putin
cate putin, elementul accidental al unei anumite forme arhitecturale sau, dimpotrivd, a
recunoaste ca o anumitd structurd a rezultat din continutul neschimbat al cultului Bisericii.
Spiritul viu al Traditiei apostolice nu poate fi inteles decat din interiorul Bisericii, fapt pentru
care consultarea istoriei edificiului de cult de catre un arhitect sau un constructor pentru
care viata sacramentald si liturgica a Trupului lui Hristos ramane o zona strdind nu poate
insemna altceva decat intrarea intr-un sit arheologic saturat de vestigiile heteroclite ale unui
trecut disparut pentru totdeauna din orizontul vietii concrete. Daca, asa cum spunea V1. Lossky,
, Traditia reprezinta spiritul critic al Bisericii”, orice incercare de Intelegere a tezaurului acesteia
inseamnd a se lasa patruns de spiritul ei, adicd a-si asuma, cu indrdzneala si intelepciune,
conditia de fiu al Bisericii si, deci, a judeca, a proiecta ori a construi in lumina Duhului Sfant.
Doar asa arhitectul sau constructorul au sansa de a-i descoperi progresiv, ca pe o evidenta
interioard, componentele fundamentale si permanente, care se ascund sub varietatea, aparent
infinitd, a formelor concrete. Or, In arhitectura eclesiala aceste forme exprima insasi esenta si
sensul vietii sacramentale a Bisericii.

Atunci cand studiem teologia si mistagogia templului crestin, este important sa
stim cd exigentele de natura spatiala pe care le implica savarsirea diferitelor unitati de cult
trebuie Intelese nu atat intr-un sens ,practic”, ci mai ales intr-un sens liturgic si sacramental.
Adica, aceste exigente sunt dictate nu de principiile unei arhitecturii neutre in raport cu Liturghia
ci, dimpotriva, de principiile si functiile cultului. Fapt pentru care, proiectul construirii si

2 fuchinarea si slujirea in Duh gi Adevdr IX; trad. rom. D. Staniloae in: CHIRIL AL ALEXANDRIEI Scrieri,
col. P.S.B., 38, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1991, p. 300.
3 Ibid.; trad. rom. p. 303.
4 Nikolai OZOLIN, Chipul Iui Dumnezeu, chipul omului. Studii de iconologie si arhitecturd bisericeascd, trad. rom.
G. Ciubuc, Edit. Anastasia, Bucuresti, 1998, p. 159-176.
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inzestrarii unui edificiu liturgic va fi marcat in mod decisiv de semnificatia spirituala a
diferitelor sale elemente spatiale si ornamentale, semnificatie pe care numai asumarea si
intelegerea traditiei liturgice si sacramentale a Bisericii o pot descoperi. O biserica pur
functionald din punct de vedere arhitectonic si tehnic va fi o biserica fara calitati liturgice,
neinsufletitd, rece, inadecvata pentru lex orandi si, implicit, in contradictie cu lex credendi. in
alcdtuirea sa generald, ca si in fiecare dintre elementele sale constitutive, templul crestin
trebuie sa fie capabil sa-i reveleze credinciosului - in timpul celebrarii, dar si atunci cand este gol
pur si simplu -, taina Bisericii ca Trup al lui Hristos si ca icoand a Ierusalimul ceresc.

Ca expresie a Traditiei, formularul liturgic traseaza nu doar normele ,tipiconale”
dupa care se celebreaza diferitele unitati de cult, i si liniile directoare ale arhitecturii templului
crestin. In primul rand, acest formular impune orientarea spatial a bisericii in raport cu rasaritul.
Orice abatere de la aceasta exigenta, indiferent de motivatiile care ar inspira-o (conformatia
terenului, planul urbanistic etc.), contravine flagrant traditiei mistice si liturgice a Bisericii,
aga cum s-a exprimat aceasta in toate regiunile crestine inca din veacul apostolic.

De asemenea, formularul liturgic face o distinctie neta intre cele doua zone ale
edificiului de cult: ierationul (absida Altarului) in care liturghisitorii oficiaza actele de cult, si
naosul, In care credinciosii se aduna pentru a forma trupul concret al comunitatii euharistice si
pentru a lua parte la celebrarile liturgice. Cei doi poli ai templului crestin, ierationul si naosul,
exprimd structura fundamentala a comunitdtii euharistice, adicd adunarea credinciosilor care
formeaza Trupul lui Hristos dintr-un anumit spatiu geografic si totodatd cea mai concreta
manifestare a Bisericii. O alta exigentd a templului crestin se referd la diferenta de nivel ce
trebuie sa existe intre spatiul destinat Altarului euharistic si naos, in sensul ca ierationul va
fi suprainaltat fati de acesta din urma cu unul sau mai multe nivele. in mod constant, aceste
doua zone ale templului crestin au fost delimitate Intotdeauna printr-un element care, desi a
luat forme diferite, a Implinit aceeasi functie liturgica si simbolica: catapeteasma (perdeaua),
cancelli (grilajul), jubé-ul evului mediu apusean si, in sfarsit, iconostasul bizantin.

Comunitatea liturgica nu este o masa amorfa de indivizi, asa cum se intamplad in
cazul societdtilor secularizate, ci are un caracter personal foarte bine definit, care se exprima intr-
un mod de viata special, diferit de al oricdrei alte intruniri. Cand este vorba despre construirea sau
inzestrarea unei biserici, acest caracter personal, ce da unicitate fiecarei comunitdti eclesiale, va
imprima in mod firesc respectivului proiect arhitectonic anumite trasdturi de caracter care vor
face ca biserica sd fie ,dupa chipul si asemdnarea” acelei comunitati. Tocmai aceste nuante de
,personalizare” salveaza arhitectura eclesiala de caderea in banalitatea cliseului, a uniformizarii
si standardizarii, vicii atat de caracteristice arhitecturii , laice” moderne. Un proiect de biserica ce
nu tine seama de morfologia spirituald a comunitatii euharistice careia ii este destinat, oricat
de spectaculos ar fi in ceea ce priveste solutiile tehnice si artistice propuse si oricat s-ar cazni
sd respecte exigentele canonice si estetice ale traditiei eclesiale, va realiza o constructie cel mult
»corectd” din punct de vedere arhitectonic, insd nu va fi capabil sa exprime spiritul viu al
vietii in Hristos. Doar acest spirit face dintr-o cladire oarecare o ,casd a lui Dumnezeu” in care
credinciogii se aduna pentru a-si asuma experienta Trupului mistic al lui Hristos si a pregusta
frumusetea inefabild a Imparitiei ce va si fie.

Istoria artei liturgice ne aratd ca solutiile arhitectonice au fost cat se poate de variate, iar
aceasta varietate, departe de a fi tulburat unitatea Ortodoxiei ecumenice, a exprimat de fapt
bogdtia si capacitatea creatoare a comunitdtilor sale euharistice. Ca si in cazul iconografiei, al
imnografiei si al muzidii liturgice, Traditia a trasat si pentru ,casa lui Dumnezeu” coordonatele
definitorii ale acesteia, ldsand insd la atitudinea fiecdrei epoci si a fiecdrei regiuni crestine
libertatea si responsabilitatea de a gasi cele mai adecvate solutii arhitectonice si tehnice pentru
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punerea in opera a acestui program.® Varietatea tipologica a realizdrilor arhitecturii eclesiale este
datd nu doar de bogatia harismelor comunitatilor euharistice puse in lucrare In conformitate cu
spiritul Traditiei, ci si de contextul istoric in care au fost realizate unele sau altele dintre
edificiile de cult ale Bisericilor locale, de materialele si de solutiile tehnice utilizate, de vechile
traditii arhitectonice regionale si de atatea alte elemente care n-au intrat in contradictie cu spiritul
vietii in Hristos.

Fard a considera ca un anume tip arhitectonic este sacru prin el insusi, Biserica a
consfintit, dupa un prealabil proces de adaptare la propriile sale exigente doctrinare, liturgice,
morale si estetice, numeroase formule pentru edificiile sale liturgice. In arhitectura eclesiald,
important este raportul dintre programul liturgic si partea de creatie artistica sau tehnica ce
contribuie la Intruparea spatiald a respectivului program. Cu alte cuvinte, proiectul arhitectonic
este impus de nevoile liturgice exacte la care trebuie sa raspunda edificiul de cult, nevoi care
nu pot fi minimalizate, deformate sau eludate, asa cum nu pot fi nici idolatrizate printr-o
exacerbare a lor In detrimentul spiritului viu al Traditiei. Desigur, partea de creatie sau punerea
concretd In opera a nevoii de biserica este o problema ce tine de stiinta arhitectului crestin si
de responsabilitatea pe care acesta si-o asuma in raport cu traditia liturgicd a Bisericii si cu
destinul respectivei comunititi euharistice. Insi, asa cum Liturghia lisati la discretia
preotului sau episcopului este expusa arbitrarului gusturilor personale, uneori atat de precare si
de strdine de spiritul Traditiei, tot asa, edificiul de cult ldsat la discretia arhitectului si mesterilor
risca sa-si piarda orice caracter liturgic.

Desi nu poate fi vorba despre o canonizare a planului basilical, trebuie sa recunoastem
ca basilica este legata de cristalizarea si afirmarea expresiei sacramentale a Bisericii, cu Liturghia
euharistica In special, iar arhitectii si mesterii evului mediu bizantin si apusean au stiut sa
realizeze acea ambianta speciald ce confera unui edificiu de cult caracterul de topos sacru, in
care Liturghia poate fi celebrata in conformitate cu spiritul ei iar omul poate trai experienta
intalnirii cu Dumnezeu si a fraternitatii in Hristos. Este vorba despre o ambianta generata de
intalnirea fireasca dintre simbolismul expresiei plastice — de o uimitoare bogatie, frumusete
si armonie —, si simbolismul realismului liturgic, ce devenea astfel si mai evident.

Atunci cand ne referim la vechea traditie a construirii ,caselor de rugaciune” ale
Résdritului ortodox, suntem obligati sa recunoastem ca arhitectii si mesterii crestini au creat
pentru comunitatilor euharistice o mare varietate de forme arhitectonice, cu o admirabilad suplete
de adaptare la multitudinea realitdtilor locale. Creativitatea si libertatea acestora poate fi
inteleasd cu adevdrat mai ales astdzi, cand betonul armat isi impune legea si in arhitectura
liturgica. Intrucat triiau ei insisi in ambianta vietii liturgice si sacramentale, arhitectii si
mesterii vechilor biserici au intuit cd emotia pe care o provoaca frumusetea si armonia artei
sacre favorizeaza contemplatia mistica si o intregeste, daca se poate spune astfel, in sensul ca
arta adevaratd contribuie la sensibilizarea sufletului si la limpezirea vederii duhovnicesti.
Din aceste motive, desi in orizontul arhitecturii nu exista forme specific profane sau crestine, se
intelege ca un anumit respect al traditiei arhitecturii crestine, de altminteri foarte dificil de definit,
se impune ori de cate ori este vorba de construirea, restaurarea ori impodobirea unei biserici.

5 A se vedea In acest sens Joseph GELINEAU, L'élise, lieu de la célébration, in «La Maison-Dieu»,
63, 1960, p. 41-52
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Morala artei liturgice

S-a spus, pe buna dreptate de altminteri, ca pentru a avea un caracter liturgic, arta
trebuie sa aiba mai Intai de toate un caracter ca atare. Ceea ce Inseamna ca folosirea materiei in
actul liturgic presupune un proces de transfigurare creatoare a elementelor naturale, proces in
urma cdruia acestea se preschimba In evenimente de intalnire si de comuniune. lar arta, ca
experienta constienta si inteligenta de asumare si valorificare a lumii, este o conditie esentiala a
devenirii umanitati. Prin cult si prin arta omul poate spiritualiza si invesnici materia, facand din
ea un mediu transparent in care se reflecti frumusetea Impartiei si se exprima plenitudinea
existentiala a libertatii personale si alteritatii.

»Viata cea adevdratd” despre care vorbeste Mantuitorul adeseori, isi celebreaza
liturghia si este ea insdsi celebrata liturgic In cadrele cele mai concrete ale creatiei cosmice. Fapt
pentru care, atat timpul liturgic (ciclul zilnic, saptdmanal si anual, marcat de ritmul duminicilor si
sdrbatorilor) cat si spatiul sacru (structura arhitecturala si iconograficd a templului material) sunt
elemente la fel de indispensabile celebrarii dumnezeiestii Euharistii precum painea si vinul.
Conform Invataturii ortodoxe, o etica idealista, fara legaturd cu materia si cu arta, este incapabila
sa exprime morala ontologica a comuniunii in Hristos. Acest adevar poate fi sesizat mai ales
atunci cand studiem intdlnirea organica a cultului cu arta in cadrul dumnezeiestii Liturghii.
Cultul Bisericii este el insusi o grandioasa opera de artd, in sensul ca elementele si structurile sale
raspund celor mai exigente principii ale frumosului si armoniei. De asemenea, cultul Bisericii este
el insusi o extraordinara opera de arta in sensul ca are capacitatea de a descoperi modul unei
intrebuintari comunitare a realitatii materiale printr-o lucrare de modelare a materiei pentru a o
valorifica in slujba vietii spirituale, pentru a realiza prin mijlocirea ei idealul comuniunii si iubirii
fraterne in Hristos. Iatd de ce, atunci cand evaluam arta Bisericii, realizim ca ea nu poate fi
redusa pur si simplu la o functie strict decorativa sau auxiliara tocmai pentru cd reprezinta o
forma de expresie a cultului, fiind manifestarea si revelarea posibilititilor materiei in orizontul
rationalitatii. Or, acesta este singurul orizont In care putem vorbi cu adevarat despre sensul
cultului si despre sensul artei. Aceasta revelare a armoniei doxologice si a slujirii euharistice a
comuniunii, care constituie ratiunile (logoi) creaturilor lumii, imprimd constiintei umane
orientarea fiintiald catre Dumnezeu — Frumosul absolut si izvorul oricarei frumuseti adevarate,
cum s-ar exprima Sfantul Dionisie Areopagitul.

Pentru ,,omul tehnologic” produs in retorta modernitatii, folosirea si valorificarea lumii,
adica viata ca arta si ca exercitiu personal al comuniunii, pare a-si fi pierdut orice caracter de
relatie vie si responsabild cu creatia lui Dumnezeu si cu semenii. Desi are o uimitoare capacitate
in a inventa si a utiliza uneltele automatizate, el si-a pierdut simtul folosirii euharistice si
comunitare a lumii. Jatd de ce, pentru omul depersonalizat al marilor aglomeratii urbane, painea
si vinul, de pildd, nu mai au capacitatea de a reprezenta recapitularea vietii, adicd munca,
inteligenta si responsabilitatea unui an intreg, cu anotimpurile sale, cu ritualul ancestral al
semanatului, cu miracolul germinarii i al rodirii, cu supunerea inteleapta la vanturile si la ploile
ce fac imprevizibilul vremii. Acestui om, textele stravechi ale Bisericii 1i pun in fata imagini dintr-
o experienta de viata pe care nu o poate intelege. Este suficient sa ne gandim la atatea dintre
parabolele Mantuitorului — a semandtorului, a neghinelor din tarind, a pastorului sau a
lucratorilor tocmiti sa munceasca In vie — si vom constata ca ,,omul recent” intampina dificultati
majore in receptarea mesajului Evangheliei. Iatd de ce este cazul sd ne intrebam, cu toata
seriozitatea, ce le mai transmite locuitorilor unui mare cartier de blocuri din beton impresionanta
rugaciune de invocare euharisticd, atat de familiara comunitatilor crestine din epoca
apostolica si de dupd aceea, cand omul Isi castiga painea cea de toate zilele ,in sudoarea
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fruntii”, adica printr-un exercitiu ascetic pe cat de constient, pe atat de responsabil si de comunitar:
,Dupa cum aceastd paine era imprdstiatd pe munti si, fiind adunatd, a devenit una, tot asa
s se adune si Biserica Ta de la marginile lumii intru impératia Ta”?¢

Chiar daca ,omul fard radacini” mai poate sesiza frumusetea poetica ori
simbolismul unor imagini evanghelice atat de familiare vietii crestine, precum painea, vinul,
apa, lumina, mielul, pastorul, muntele, aluatul, bobul de grau etc., este clar ca realitdtile pe
care aceste imagini le exprima nu mai fac parte din viata sa cotidiand. Painea lui este
frdmantata si coapta in fabrici lipsite aproape de orice prezenta umana si expusa in vitrinele
de sticla ale supermagazinelor, aldturi de conserve sau legume si fructe obtinute prin
metodele ingineriei genetice. De fapt, in viata ,,omului unidimensional” painea ca atare nici
nu mai are semnificatia speciala de odinioard, alte alimente situandu-se pe primul loc in
satisfacerea unui apetit impulsionat pentru a consuma si nu pentru a se Impartdsi. Iar
producerea si asimilarea hranei nu mai leaga viata cotidiana a acestui om de rationalitatea
tainica a naturii, asa cum se reveleaza aceasta rationalitate In exercitiul muncii si artei ca
mod de a fi In lume, ci de reteaua artificiala a ,raporturilor de productie”, gandite doar in
perspectiva eficientei economice si a concurentei de piata.

Societatea de consum supune viata umanad unei presiuni sufocante, pe care o
exercitd povara retelelor impersonale de mecanisme economice, politice si sindicaliste.
Evident, tocmai pentru ca toate aceste retele impersonale functioneaza autonom in raport cu
exigentele Evangheliei, omul modern este tot mai neputincios in a intelege sau respecta
ratiunile tainice si sensurile simbolice ale realitatii naturale. Iata de ce, atunci cand painea si
vinul, ca sa nu pomenim decat aceste ,materii” liturgice, isi pierd calitatea de semne
sacramentale, transformandu-se in bunuri de consum ori simboluri abstracte, adica atunci
cand ele nu mai recapituleaza dimensiunile cosmice ale aventurii umane in istorie, temeiul
euharistic al vietii in Hristos 1si pierde orice continut ontologic.

Folosirea euharisticA a lumii si punerea realizdrilor tehnicii iIn acord cu exigentele
Evangheliei isi gdsesc modelul desavarsit doar in orizontul artei liturgice. Catd vreme cultul
Bisericii reprezinta mediul in care problema vietii umane se pune intr-o perspectiva cosmica, este
normal ca noi crestinii sa ne intrebam, cu toatd gravitatea si responsabilitatea, cum ar mai fi
posibila redescoperirea folosirii euharistice si comunitare a lumii. Sau, cum ar fi posibil ca tehnica
sa-si asume morala Liturghiei, adicd sa slujeascd la Tmbogatirea si la Innobilarea vietii, la
implinirea vocatiei fraterne a fiintei umane, la cresterea sa in libertate si responsabilitate. Si iarasi,
cum s-ar putea ca modul euharistic de existentd, pe care-1 propune si il intretine viata in Hristos, sa
impace rationalismul artificial al tehnicii cu respectul fatd de rationalitatea vie a creaturilor,
punandu-se astfel capat alterdrii, pervertirii si mutildrii creatiei naturale prin exploatarea egoista
si irationald a ei, prin manipularea inconstientd a structurilor si sintezelor sale originare.

Stim ca in epoca Sinoadelor Ecumenice, Biserica s-a opus cu toata hotdrarea
rationalismului ereziilor tocmai pentru a proteja universalitatea cosmica a realitatii sale
euharistice, pentru a izbavi nu doar partea spirituala a fiintei umane de absurditatea mortii, ci si
trupul in toatd complexitatea lui tainica sau, altfel spus, pentru a nu compromite posibilitatea
pe care materia lumii o are de a participa ,la libertatea slavei fiilor lui Dumnezeu”
(Romani 8,21). In acest sens, au fost necesare veacuri intregi de dispute si de lupte, pentru

6 Invatatura celor doisprezece Apostoli X, 4; trad. rom. D. Fecioru, in vol. Scrierile Pirintilor apostolici,
col. P.S.B,, 1, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1979, p. 29.
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ca reflectia teologica sa poata depdsi arbitrarul logicii individualiste in ceea ce priveste
formularea adevarului dogmelor credintei In cuvinte, asa cum acest adevar a fost revelat prin
intruparea Logosului in istoria lumii.

Tot asa, a fost nevoie de stradania inspirata a generatiilor de iconografi pentru a
exprima aceleasi taine ale vietii crestine cu mijloacele artei, reprezentand in morfologii
iconice nestricaciunea si slava fapturii indumnezeite. La fel, a mai fost necesara inspiratia
imnografilor si melozilor pentru a face posibild experienta unei arte care induhovniceste
simturile, descoperind in formule poetice si structuri muzicale frumusetea si bucuria vietii in
Hristos ca ,,arta” de a birui striciciunea si moartea. in sfarsit, a fost necesar si simtul plastic al
arhitectului de a ,intrupa” rationalitatea tainicd a pietrei, a lemnului sau a umilei argile in
edificii menite ,locuirii” Celui netrupesc, pe Care nimic lumesc nu-L poate circumscrie si
Care isi face simtita prezenta mantuitoare in locurile de praznuire ale Bisericii. Contextul
istoric In care crestinii sunt chemati astazi sd-si asume viata in Hristos fiind atat de complex,
putem considera cd una dintre cele mai importante contributii ale teologiei la solutionarea
problemelor majore pe care le ridica astazi tehnocratia trebuie sa fie redescoperirea principiilor
moralei artei eclesiale, adica studierea modului in care este pusa problema tehnicii In destinul
etern al umanitatii, precum si expresia ei morala in orizontul concret al artei liturgice.”

In ceea ce priveste arhitectura insasi, inainte de a o face sa slujeasci planului lui
Dumnezeu cu lumea, ea trebuie cunoscuta si respectatd, ea avandu-si legile proprii bine
stabilite, o logica interna si, trebuie sa recunoastem, propriile inertii. Oricum, ca si in cazul
arhitecturii antice, proportia si numarul raman elemente esentiale in legea arhitecturii moderne.
Ca tehnicd de a construi, arhitectura are o contributie speciald la intelegerea dimensiunii
comunitare a conditiei umane. Iatd de ce, chiar si cea mai spectaculoasa realizare a ei, nu
poate face abstractie de realitatile civilizatiei umane. lar aceasta civilizatie ni se ofera printr-un
ansamblu de tehnici, mai mult sau mai putin utile, care au ajuns la un anumit stadiu de dezvoltare
in urma unei evolutii indelungate si complexe. Or, noua crestinilor ne revine misiunea de a
folosi cele mai adecvate dintre aceste tehnici pentru a scoate la lumina , partea cea buna” (cf.
Luca 10, 42) a civilizatiei in care ne implinim vocatia de fii ai impératiei, dedicindu-o astfel
finalitatii eshatologice In a carei lumind dorim sa fie consacrata intreaga noastra existenta.

Pentru a grabi venirea Zilei Domnului — proiect eshatologic fundamental spre care
este orientatd istoria lumii (cf. Apocalipsa 21, 17 si 20) — nu este suficient sa-I oferim lui
Dumnezeu biserici edificate cu maxima ,,competenta profesionala”. Dincolo de profesionalism,
care nu poate lipsi totusi din Intruparea oricarui proiect al artei liturgice, trebuie ca edificiile
de cult ale Bisericii sa aiba, 1n ele si prin ele Insele, un caracter sau o valoare proprie, adica sa
contribuie cat mai eficient la diminuarea prezentei raului, a suferintei, a ignorantei si a
pacatului in lume, sa provoace modelarea mentalitdtilor, sa-i ajute pe oameni sa-si regaseasca
vocatia de , cetateni” ai impéré’giei si ,casnici” ai lui Dumnezeu (cf. Efeseni 2, 19). Bineinteles ca
acest caracter al , caselor lui Dumnezeu” va depinde in primul rand de inteligenta artistica si de
competenta tehnicd a profesionistilor, dar si de respectul sacerdotiului fatd de legile interne ale
artei si tehnicii, legi care nu pot fi desconsiderate ori , diortosite” dupa bunul plac atunci cand se
ctitoregte un edificiu menit a preamari in mod ,,intelegator”, ortodox adica, slava lui Dumnezeu.

Desigur, tine de competenta duhovniceasca a crestinilor obligatia de a sesiza ,,semnele
vremurilor” (cf. Matei 16, 3) si a fructifica temeinic conjunctura oricarui moment istoric in ceea ce
are el mai favorabil implinirii planului lui Dumnezeu cu lumea (cf. Efeseni 5, 16 si Coloseni 4, 5).

7 Cf. Christos YANNARAS, Libertatea moralei, trad. rom. M. Cantuniari, Edit. Anastasia, Bucuresti, 2002, p. 246-248.
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in contextul istoric al ultramodernitatii, sarcina crestinilor este aceea de a valorifica
inteligent ,partea cea bund” din toate deschiderile pe care le oferd uimitoarea evolutie a
tehnicilor. Stim ca, adeseori, acest lucru este foarte dificil, intrucat aproape de fiecare data,
situatiile create de istorie pentru implinirea vocatiei crestine sunt foarte putin propice, daca
nu se dovedesc a fi de-a dreptul ostile. Iatd un motiv in plus pentru vigilenta si discernamant in
ceea ce priveste chivernisirea si innoirea celei mai importante structuri de misiune intr-o lume
secularizata si desacralizata: ,atelierele de rugaciune” ale Bisericii.®

Oricum, la o analiza lucidd, vom constata ca nici unul dintre aspectele istoriei nu poate fi
neutru in raport cu viitorul eshatologic al lumii sau cu Judecata ce tine de maretia Zilei Domnului.
Stim cd aceasta Judecatd va descoperi calitatea oricarei actiuni umane prin evaluarea contributiilor
sau rezistentei la progresul cetdtii lui Dumnezeu, a cdrei proiectie extraordinard ne este oferitd in
descoperirea Evanghelistului Ioan (cf. Apocalipsa 21). Judecata de valoare asupra actiunilor umane
in istorie — ,,slava si cinstea neamurilor” despre care vorbeste Apocalipsa (21, 26) —, va developa
aceasta actiune in raport cu realitatea concreta a vietii in Hristos, ceea ce Inseamna ca va fi evaluata si
reteaua complexa de structuri eclesiale, al caror model ultim trebuie sd fie Logosul intrupat:
,Fiecare sa ia seama la felul cum zidegte. Céci nimeni nu poate pune alta temelie, In afara celei puse,
care este lisus Hristos. Iar dacd pe aceasta temelie zideste cineva cu aur, cu argint sau cu pietre
scumpe, cu lemn, cu fan, cu trestie, lucrul fiecdruia se va face cunoscut; il va vadi Ziua [Domnului, a
Judecatii]. Pentru ca in foc [Judecata finald] se descopera, si focul Insusi va lamuri cum anume este
lucrul fiecaruia. Daca lucrul pe care cineva l-a zidit va rdmane, acela va lua plata; dar daca lucrul
cuiva se va arde, pagubit va fi”, ne avertizeaza Sfantul Apostol Pavel (1 Corinteni 3, 10-15).°

Valorificarea euharistici a materiei in arhitectura liturgicd

Atunci cand vorbim despre caracteristicile majore ale arhitecturii bisericii de traditie
bizantina, trebuie sa subliniem mai Intai preocuparea arhitectilor si mesterilor de a respecta
calitatile materialului de constructie, adica efortul lor de a face sa transpara atat rationalitatea
fapt, era vorba despre realizarea unui dialog fertil intre arhitect/constructor si materialul
folosit pentru intruparea concreta a ideii de ,,casa a lui Dumnezeu”. Pentru a Intelege mai bine ce
inseamnad acest principiu al folosirii euharistice a materiei in tehnica construirii bisericii, este
util sa facem o paraleld intre edificiul de cult bizantin si expresiile arhitecturii clasice a
antichitatii grecesti pe de o parte, iar pe de alta parte intre realizarile arhitecturii Rasaritului
crestin si cele ale arhitecturii gotice din evul mediu apusean.

Se stie cd In arhitectura anticd greaca, materialul de constructie era supus unei , ratiuni”
preexistente, careia arhitectul dorea sa-i ramana cat mai fidel si sa o exprime cat mai perfect
in operele sale. Pentru artistul Eladei precestine, materia in sine era un element irational,
altfel spus, era absenta ratiunii si a ordinii care precede momentul cand ratiunea o structureaza
intr-o existenta logica. Cata vreme ratiunea fiintei inseamna inserarea ei in legile armoniei si ale

8 Sintagma ,,atelier de rugaciune” (prosevhis érgastirion) apartine lui Nicolae Cabeasila si se refera la
edificiul de cult consacrat de cdtre episcop prin ungerea cu Sfantul si Marele Mir si prin inserarea
sfintelor moaste in temelia Jertfelnicului. Despre viata in Hristos V; text grec si trad. fr. M.-H.
Congourdeau, col. «Sources chrétiennes», 361, Editions du Cerf, Paris, 1989, p- 36-37 [trad. rom. T.
Bodogae, Edit. Institutului Biblic. Bucuresti. 1997. p. 158].

° Cf. Henri-Irénée MARROU, Teologia istoriei, trad. rom. G. si O. Nimigean, Institutul European, lasi,
1995, p. 126-138.
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ordinii cosmice, legi care fac diferenta intre rationalitatea existentei si dezordinea haosului, iInseamna
ca ratiunea este aceea care da forma si coerenta materiei. Adica o fasoneaza si o modeleaza, reunind si
aducand toate lucrurile si elementele lumi la starea de armonie si de unitate pe care spiritul elen a
numit-o cosmos. Legile armoniei si ale ordinii cosmice reprezinta de fapt necesitatea logica si etica ce
garanteaza existenta insasi a vietii. lar sensul lucrarii arhitectului antichitatii grecesti era acela de a
descifra si a da expresie acestor legi, de a le da relevanta prin ,logica” edificiului, de a dezvalui
raporturile intime dintre ele, asa cum sunt articulate acestea de catre ratiune in vederea asigurarii
armoniei si unitatii cosmice. Ceea ce Inseamna ca edificiul antichitdtii grecesti trebuia sa exprime cat
mai limpede cu putintd ideea cd haosul existentei irationale poate fi transformat intr-un cosmos
armonios si frumos, asa cum locuirea oamenilor impreund, in respectul acelorasi legi ale armoniei
cosmice si ale determinarilor etice ale vietii, face posibild nasterea si dainuirea cetatii.!°

Arhitectura anticd greacd a reusit sa reprezinte legile armoniei cosmice in structura edificiilor
sale prin supunerea tehnicii la principiul analogiei marimilor. Adicd, partile templului clasic grecesc au
ca masura proprie ,regula analogiilor”, ceea ce Inseamnad ca arhitectul foloseste materialul pentru a
modela astfel de analogii si totodatd pentru a realiza o ,,armonie rationald”, capabild sd dezvaluie si sa
demonstreze perfectiunea simetrica a frumusetii. O trdsatura caracteristicd a primatului absolut al
analogiilor in arhitectura Greciei antice este faptul cd toate dimensiunile templului devin duble atunci
cand se dubleazd mdrimea lui. Adica se dubleaza dimensiunile portii, ale treptelor si ale tuturor
partilor lui, astfel incat analogiile fundamentale sa ramana neschimbate, chiar daca dubla marime a
portii, de pilda, devine excesivd, in sensul ca ar fi fost de ajuns jumatatea acesteia pentru ca omul sa
treaca prin deschizatura ei cu usurintd, sau chiar daca treptele supradimensionate sunt prea mari ori
aproape impracticabile uneori. Predominanta ramane asadar preocuparea ca armonia analogiilor sa
fie pastrata de dragul ei, fara nici o legatura cu marimile necesare in realitate. Armonia analogiilor
templului dasic grec se raporteaza precis la inteligenta privitorului; o inteligenta pe care artistul i
propune sa o bucure si totodata sa o educe in spiritul armoniei supreme a cosmosului.!!

Aceeasi supunere a materialului de constructie unei conceptii logice prestabilite a fost
exprimatd, cu o tehnicd admirabila desigur, In arhitectura gotica medievala. Arhitectii si
constructorii care au Indltat spectaculoasele catedrale gotice n-au fost catusi de putin preocupati
de ,vocea” interioara sau de ,rationalitatea” tainicd a materialului de constructie, fapt pentru
care nici nu s-au straduit sd o studieze, sa o coordoneze ori sd o adapteze propriei lor formule
artistice, pentru a dezvalui astfel posibilitdtile materialului de a Intrupa interpretarea personala a
rationalitatii lumii create. Dimpotrivd, artistii si mesterii goticului au supus materialul de
constructie unor forme prestabilite, fasonand corect piatra in patrat sau in prisma, fortandu-i
echilibrul static pentru a intrupa ideea teologicé/filosofica pe care intregul edificiu trebuia sa o
exprime. Fiind dictata autoritar, dintr-o perspectivd absolut exterioara materialului de constructie
si rationalitatii sale tainice,'? aceastd idee nu putea concepe posibilitatea unui ,,dialog” al omului
cu materialul. Fapt pentru care nu se urmarea altceva decat determinarea materialului in a-gi

10 Polis-ul grecesc reprezinti una dintre paradigmele esentiale ale civilizatiei umane. Increstinarea
bazinului mediteranean si, deci, articularea Europei sunt intim legate de reteaua cetatilor grecesti.

11 Cf. Ch. YANNARAS, Libertatea moralei, trad. rom. p. 250-252.

12 Din aceasta perspectiva, In epoca imenselor si interminabilelor santiere gotice au fost
decimate fara mild o mare parte din padurile Europei occidentale, actiune ale carei
consecinte au marcat decisiv echilibrul ecologic si mentalitatile intregului continent. A se
vedea In acest sens Jean GIMPEL, Revolutia industriald in Evul Mediu, trad. rom. C. Oancea,
Edit. Meridiane, Bucuresti, 1983, p. 77-81.
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spirit al cunoasterii conceptuale, atat de proprie teologiei scolastice, pe care constructorii
goticului si-au asumat-o disciplinat, intrupandu-o in grandioasele proiecte la care s-au angajat si
analizandu-o in structurile partiale care au dat viata acestor proiecte.

Asa cum spune parintele Dumitru Staniloae in comentariile sale la una dintre
operele majore ale teologiei patristice,’® realitdtile materiale nu sunt independente de cele
spirituale ci, dimpotriva, acestea din urma stau la baza celorlalte, ca o rationalitate tainica a
lor sau ca o stare spirituald corespunzitoare menirii lor. intreaga lume creat de citre Dumnezeu
se dovedeste a fi o succesiune de stari, de la cele materiale la cele spirituale. Desigur, acestei
succesiuni de stari 1i corespunde o succesiune de ,ratiuni” sau de intelesuri tainice care — asa
cum afirma Evanghelistul — 1si au originea in Hristos: , Toate prin El s-au facut si fara El nimic nu
s-a facut din ceea ce s-a facut” (loan 1, 3). n calitatea Sa de Ipostas al Dumnezeirii, Hristos
cuprinde intru Sine toate ratiunile sau intelesurile posibile ale existentei, atdt pe cele
necreate, cat si pe cele create. lar omul duhovnicesc vede in toate structurile si lucrurile lumii o
scard tainicd a Intelesurilor ce urca pana la Dumnezeu Cuvantul si in acelasi timp vede pe
Dumnezeu Cuvantul in toate ale lumii. in’gelegerea simbolica a lucrurilor, atat de familiara
sfintilor, nu se bazeazd numai pe o paralela superficiala intre ratiunile lor materiale si ratiunile
lor spirituale, ci pe faptul esential cd cele spirituale sunt temeiul celor materiale.

Este evident cad lucrurile nu pot fi detasate de sensurile lor simbolice. Toate
elementele sensibile ale creatiei slujesc In mod real unor sensuri mai inalte decat nevoilor
umane strict materiale sau trupesti. La randul lor, toate componentele naturii materiale si
toate lucrurile structurate din aceste componente pentru a sluji unor trebuinte omenesti
legitime sunt legate de aspiratii ce depdsesc viata biologica a omului. Adica toate ale creatiei
sunt menite si pentru implinirea acestor aspiratii orientate dincolo de orizontul lumii
trecitoare. In sensurile ultime ale elementelor naturii, ca si ale lucrurilor create de citre om,
intrd si aceste aspiratii, a cdror tintd ultimd este Dumnezeu sau Inaltarea omului la
comuniunea eternd cu El Iatd cum, In ratiunile sau intelesurile lumii materiale si ale
lucrurilor proiectate si realizate de cdtre om din elementele acesteia, se cuprinde — pe langa
ratiunea organizdrii lor materiale, realizata prin combinarea inteleaptd a unui intreg
complex de ratiuni si elemente mai simple — o Intreagd scard de ratiuni mai inalte. Iar aceste
ratiuni sunt tot atatea trepte de energie care intretin dinamica lumii si lucrurile produse de
inteligenta umana. Ins3, toate aceste ratiuni interioare isi au sursa ultima in Ratiunea divina.
Intruparea Logosului in istoria umanitétii nu este altceva decat revelarea Sa ca Purtitor
direct sau ca Subiect al firii omenesti, fire pentru care El Insusi a creat toate componentele
lumii (cf. Ioan 1, 3). in acest sens, toate ratiunile lumii se combina in imaginea unei zidiri de
proportii cosmice, al cdrei inteles ultim este acela de Templu al lui Dumnezeu. Dupa
evenimentul Intrupérii, intreaga lume devine Biserici sau Trup mistic al lui Hristos, El
fiindu-i Cap si Piatrd unghiulara, iar ea fiind o zidire , bine alcatuita” (cf. Efeseni 2, 21), adica
armonioasa si unitara.!

In ceea ce priveste grandioasele monumente ale arhitecturii gotice, este clar ci ele au
avut un sens ideologic: acela de a reprezenta autoritatea Bisericii vazute. O autoritate ce trebuia
impusa nu numai prin puterea absoluta a gestionarii exclusive a voii lui Dumnezeu si a
descoperirilor Sale, ci si prin splendoarea enorma, coplesitoare, a structurii ei de organizare

13 Seolii la Sfantul CHIRIL AL ALEXANDRIEL, [nchinarea si slujirea in Duh si Adevir; trad. rom., p. 321.
14 Cf. D. STANILOAE, scolii la SfAntul CHIRIL AL ALEXANDRIEL [nchinarea si slujirea in Duh si Adevir;
trad. rom. p. 314-315.
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in istorie. De fapt, aceasta structura organizatorica reprezinta principiul de baza al unitatii
Bisericii apusene, asa cum tot ea asigura echilibrul static al templului gotic, atat de bine
fundamentat din punct de vedere rational. Tocmai de aceea, in ansamblul acestui templu nu
mai poate fi sesizata unitatea organica specificd existentelor personale, singura care face din
experienta comuniunii o Infaptuire si o harisma a libertatii si alteritatii. Datorita faptului ca
organismul eclesial era conceput mai mult in termenii ideii de autoritate, ideologia scolastica a
unitatii a Insemnat de fapt o supunere uniforma la reguli prestabilite, care nu tineau catusi
de putin seama de evenimentul personal al mantuirii si nici de harismele pe care Duhul
Sfant le impartdseste persoanelor umane, dincolo de orice autoritate exterioard si de orice
,logica” impersonala. In acest sens s-a spus ca ideologia scolasticii medievale, care s-a exprimat
atat de clar in structurile ,logice” ale catedralei gotice, n-a manifestat interes pentru ideea
transfigurdrii omului, a lumii si a istoriei in persoana Logosului dumnezeiesc intrupat si in
persoanele credinciosilor care alcdtuiesc Trupul viu al Bisericii.

In cunoscuta sa lucrare despre arhitectura gotica si gandirea scolastics, Erwin Panofsky
afirma, pe buna dreptate, cad teologia scolasticd si arhitectura gotica trebuie gandite Impreuna
tocmai pentru cd cele doua fenomene majore ale evului mediu apusean s-au caracterizat prin
atitudinea si eforturile comune de cautare rationala a adevarului, dar si pentru ca intre dezvoltarea
gandirii scolastice si devenirea arhitecturii gotice exista o uimitoare corespondenta cronologica.
In fapt, este vorba despre ,,0 concordanti pur factuald si foarte clara in timp si spatiu, concordant
care nu poate fi rodul intamplarii si care este atat de greu contestabilda”.'> Oricum, este clar ca
scolastica timpurie s-a ndscut in acelasi moment si in aceleasi imprejurari istorice in care s-a ivit
si arhitectura gotica timpurie la abatia regala Saint-Denis in timpul reformei lui Suger (1130-
1140).1¢ Insistand asupra concordantei dintre gandirea scolastica si arhitectura gotica, E.
Panofsky mai spunea ca este vorba despre o legatura ,,ce depdseste un simplu paralelism, fiind in
acelasi timp mai generala decat influentele individuale — importante, desigur — exercitate
inevitabil de catre ganditorii eruditi asupra pictorilor, sculptorilor sau arhitectilor. Spre deosebire
de simplul paralelism, conexiunea [...] consta intr-o relatie autentica de la cauza la efect;
dar, spre deosebire de o influentd individuald, aceasta relatie cauza-efect se manifestd mai
degraba prin difuziune decat prin impact direct. Se manifesta prin raspandirea a ceea ce s-ar
putea numi [...] o obisnuinta mentald — reducand acest cliseu uzat la sensul scolastic strict
de «principiu care guverneaza actul», principium importans ordinem ad actum” .7

15 Erwin PANOFSKY, Arhitecturd gotici si gdndire scolasticd, trad. rom. M. Vazaca, Edit. Anastasia,
Bucuresti, 1999, p. 53.

16 Nascut in 1081, Suger a fost abate la Saint-Denis din 1122 pand la moartea sa, in 1151. Figura
proeminentd a Europei medievale, abatele Suger si-a pus Inzestrdrile contradictorii in slujba a doua
ambitii: Intdrirea puterii Coroanei Frantei (fapt pentru care a fost numit ,pdrintele monarhiei
franceze”) si prestigiul abatiei Saint-Denis. A facut o mare pasiune pentru obiectele liturgice vechi, pe
care le cumpara de la cruciatii si negustorii ce se intorceau din Rasaritul ortodox.

17 E. PANOFSKY, Arhitecturd goticd si gdndire scolasticd, trad. rom. p. 62.
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REVELATIA DIVINA - CONTINUT AL EDUCATIEI RELIGIOASE SI NORMA
PERMANENTA

SANTA GHEORGHE

ABSTRACT. Divine Revelation — Religious Education and Lasting Norm Content. The Divine
Revelation as a God's revelation in a naturally and supernaturally way had a certain purpose to
reintegrate man in the Divine Family, in order to became a son of God through divine grace.

The Pedagogy of God evolved across human history from the early old Fathers of the Old
Testament, Moses and the mosaic Law, where we can find a specially hoard for the moral and
spiritual orientation, but also educational norms given directly by God to the Jewish people who, at his
turn, has to give them to following generations.

The plenary revelation is achieved in the birth of Lord Jesus Christ in world as Messiah. He came
in world as God in approach of man to invite him to communion with God. The birth of Jesus Christ in
world is the key of religious education, and much more to the moral and spiritual education.

The Word of God is transforming in a wonderful way in human language, and with
implication of all educators and trainers in a Liturgical language in order to approach the
students to Jesus Christ, the Lord.

To shape a Christian way of life in our students is possible only if we enjoyed ourselves by
meeting God.

Revelatia divina, continut al educatiei religioase si norma permanenta

Prin revelatie se intelege , descoperirea si manifestarea lui Dumnezeu Cel viu, precum
si continutul cuvintelor, al actelor si evenimentelor prin care Dumnezeu restabileste comuniunea
Sa cu creatia si cu neamul omenesc” !, ramanand prezent in mijlocul acestora.

Asadar revelatia este dezvaluirea si continutul , tainei celei ascunse de veacuri, dar
acum aratata prin Scripturile proorocilor si dupa porunca vegnicului Dumnezeu, adusa la cunostinta
tuturor neamurilor spre ascultare in credinta” (Romani 16,25-26). Aceastd descoperire a lui
Dumnezeu se face In mai multe etape si moduri dupa cum marturiseste Sfantul Apostol Pavel:
,Dupd ce Dumnezeu odinioara, in multe randuri si In multe chipuri, a vorbit parintilor nostri
prin proorodi, in zilele acestea mai de pe urma ne-a grdit noud prin Fiul, pe Care L-a pus mostenitor a
toate si prin Care a facut si veacurile” (Evrei 1,1-2). Acest mod de prezentare a Revelatiei facut de
Sfantul Apostol Pavel, constd nu atat in descoperirea unei sume de cunostinte teoretice despre un
Dumnezeu inchis In transcendenta Sa, ci In actiunea de cobordre a Lui la noi si a indltdrii
omului la El, pana la realizarea unirii maxime in Hristos?. Astfel, Revelatia, descopera ceea
ce face Dumnezeu pentru om, dar si ceea ce va deveni el prin actiunea lui Dumnezeu si colaborarea
cu El, precum si scopul final al existentei umane, desavarsirea fiintei.

1 Pr. Prof. Dr. Ion Bria, Credinta pe care o marturisim, Editura IBMBOR, Bucuresti, 1987, p. 16;
2 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatici Ortodoxd, vol. I, Editura IBMBOR, Bucuresti, 1978, p. 47
3lbidem, p. 10;
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Asadar, Revelatia, este impdrtdsire de mister personal, acela al Creatorului, este
comunicare de cunoastere care depinde exclusiv de bunavointa lui Dumnezeu. Revelatia nu
este o0 prezentare de Intelepciune omenescd, ci vorbire de la Dumnezeu despre intelepciunea
lui Dumnezeu cea ascunsa: ,,Noi propovaduim intelepciunea lui Dumnezeu cea tainicd si tinuta
ascunsd pe care o randuise Dumnezeu spre slava noastra mai inainte de veci” (I Corinteni 2,7).
De aceea, la Revelatie, nu se ajunge ca la un obiect de perceptie senzoriala si nici chiar ca la unul
de speculatie rationald, ci prin deschiderea increzatoare a sufletului fatd de Cuvantul lui
Dumnezeu prin credintd si iubire.

Inainte de Intruparea Domnului, descoperirea lui Dumnezeu are un caracter cosmic.
Cosmosul de fapt este organizat intr-un mod corespunzdtor capacitatii noastre de cunoastere.
Cosmosul si natura umana sunt imprimate de o rationalitate, iar omul, creatia lui
Dumnezeu e dotat cu o ratiune capabila de cunoastere®. Astfel din ordinea sensibild a lumii,
omul poate prin contemplare naturala sa intuiasca prezenta lui Dumnezeu, deoarece El a
facut pe de o parte, mintea vazdtoare, iar pe de alta, a seméanat ale Sale in toate cele ce sunt, incat
prin ele, ca prin niste deschizaturi, sa se arate mintii Intr-o lumind a intelegerii, cucerind-o,
luminand-o si atragand-o la sine*. Prin urmare, Revelatia naturald, prin contemplatie naturala a
creatiei sensibile ne conduce la Dumnezeu, cauza existentei: , deci cel ce contempla cum
trebuie creatiunea, va conchide numaidecat din contemplarea ei, pe Unul Cel mai presus de
lume. Astfel in cele cauzate sunt foarte multe ecouri din care se cunoaste Cel ce a adus la fiinta
toate prin maiestrie, Intelepciune, putere si bunatate si cu purtarea de grija precum a
binevoit. De aceea si Isaia zice in Duhul, ridicati ochii vostri si vedeti cine v-a aratat toate
acestea? (Isaia 48,22). Prin ,toate acestea” sunt numite cele multe cauzate, iar prin ,cine” a voit
sa ridice mintea spre Cel din care sunt acestea, Care este dupa fire, in chip simplu Unul”.5

Intr-adevir Dumnezeu are foarte multe ecouri in spatiul cosmic, dar in mod deosebit,
dintre toate fapturile create numai fiinta umana poarta ,,chipul Sau”. n acest spatiu interior, uman,
sufletesc, existd o Revelatie a lui Dumnezeu careia Sfantul Iustin Martirul si Filozoful ii acorda o
dimensiune aparte: ,Semintele Cuvantului Cel imprastiat in lume, Inainte de intrupare, se afla de
la natura in libertatea individuald, in mintea rationala si in ratiunea morald a persoanei umane.
Inainte de intruparea Logosului, fiptura participa in parte, preda numai o simanti a acestui
Cuvant plin de ecou. in schimb, crestinii au primit prin Hristos intreg Cuvéntul, care s-a aratat in
trup.”®

Prin aceasta se poate simti clar, cd in misterul fiintei umane, exista o dimensiune care
transcende existenta pur fizicd a omului. Fiinta umana care cunoaste prin contemplare naturala,
adica prin stravederea celor nevazute din cele vazute, a celor vegnice din cele vremelnice (Romani
1,20), are sentimentul absolutului, adica simte cd exista o prezentd personald infinitd, dincolo de
realitate, dar nu stie ca numele acesteia este Dumnezeu.”

In sprijinul Revelatiei naturale vine Revelatia supranaturald, care intireste evidenta
credintei naturale in care s-a vazut un sens superior si etern al existentei. A fost necesar ca
Dumnezeu sa se faca cunoscut nu numai ca vorbire, in care Persoana Lui sa apara mai clar, ci si
ca un sir de acte supranaturale, prin care sa se puna in evidenta existenta Sa si lucrarea Sa,

4 Calist Catafygiotul, Filocalia VIII, traducere Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Editura IBMBOR, Bucuresti,
1979, p. 421;

5 Ibidem, p. 412;

¢ Ibidem, p. 421;

7 Pr. Prof. Dr. Ion Bria, op.cit., p. 19;
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dar si sa sensibilizeze perceperea umand spre sesizarea Lui ca Persoana, dar si descoperirea
sensului vietii omenesti, facand astfel mai usoara decizia omului de a-L urma prin credinta.’

Revelatia in sensul general, atat cea naturala cat si cea supranaturald, este un proces sau
o lucrare, dar si continut al acestei lucriri, adici a lucrérii divine de descoperire. In intelesul de
lucrare, Revelatia este actiunea lui Dumnezeu, prin care El comunicd omului cele necesare
pentru mantuire. In intelesul de continut, de cunostinti: ,Revelatia este totalitatea adevirurilor
de credintd sau comoara de invataturi pe care Dumnezeu a dat-o oamenilor, pentru ca acestia sa-
L mareasca dupa cuviinta si prin aceasta, sa ajunga la fericire”.?

Inceputul Revelatiei inseamna inceputul comuniunii cu Dumnezeu; comuniunea a fost
intrerupta in momentul savarsirii pacatului si din acest moment incepe un nou mod de comuniune
si comunicare dintre Dumnezeu si om, prin Revelatie.

Sfantul Ioan Gurd de Aur In conceptia sa despre Revelatie si univers, In mijlocul caruia
omul a fost agezat, spune ca Dumnezeu atoatecreatorul a randuit totul, spre servirea omului, cea
mai perfecta fiintd spirituala-corporald din totalitatea creatiei Sale. , Aceasta lume atat de minunata
si armonioasa, Dumnezeu n-a creat-o pentru nimeni decat pentru om. Pentru tine a creat-o atat de
frumoasa si mare, atat de variata si pretioasd, care neincetat iti este folositoare, fie pentru hrana si
sustinerea trupului, fie pentru intelepciunea sufletului, fie cd-ti aratd calea cunostintei de
Dumnezeu. Ingerii nu aveau nevoie de universul material, cici ei existd mai inainte de crearea lumii
... Ei au fost cupringi de uimire, cand au privit mdretia, frumusetea, randuiala, folosul, varietatea,
seninatatea, stralucirea si armonia universului si toate celelalte pe care ei le vad mai bine ca noi.”*

Astfel creatia In toatd frumusetea ei urma sa constituie spatiul binecuvantat pentru
desfasurarea existentei pe coordonata sensibila, dar si o provocare a omului pentru o relatie
dialogald cu Dumnezeu, in calitate de Revelatie naturald a Acestuia. in sensul acesta, omul
era, este si va fi in centrul atentiei si iubirii lui Dumnezeu, pe care il doreste intr-o relatie de
comuniune permanentd cu Sine Tnsu@i. De fapt, scopul pentru care a creat Dumnezeu toate
este ca tot ceea ce existd sa participe la viata lui Dumnezeu, sa constituie ,slava”, adica
aratarea lui Dumnezeu, aga incat Dumnezeu sa fie , totul in toti” (I Corinteni 15, 28), fiecare
fiinta umana sa fie o expresie a vietii dumnezeiesti, o impartasire de comuniune, de dragoste
care constituie modul de existentd al lui Dumnezeu, de a fi al lui Dumnezeu.

Cu toate acestea, valoarea omului nu stda in complexitatea lui psiho-somaticd, in
faptul cd are o vorbire articulata sau o constiinta de sine psihologica, ci in faptul cd a primit
cinstea de a fi purtdtorul chipului lui Dumnezeu, ca o pecete distinctivd ,,comoara din vasul
de lut” (II Corinteni 4,7). Pentru aceasta omul este numit de literatura patristica ,,inel al creatiei”,
situandu-se la imbinarea dintre cele sensibile si cele inteligibile, sau dintre cele de jos si cele
de sus. El este si o fiinta relationala, dupa chipul Persoanelor Treimii, inzestrat cu ratiune si cu
libertate pe masura demnitatii sale.!

De fapt, Dumnezeu vorbeste si lucreaza continuu intru descoperirea Sa omului,
atat prin lucrurile create si carmuite, cat si prin crearea de imprejurari noi, prin care cheama
pe fiecare om la implinirea datoriilor sale fatd de El si fata de semenii sai si raspunde la
apelurile omului in fiecare clipd. Astfel Dumnezeu vorbeste fiintei noastre mai ales prin
gandurile bune ce se nasc in constiinta noastra, cand vrem sau trebuie sa facem ceva, sau

8 Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae, op.cit., p. 29;

9 Pr. Prof. Dr. Isidor Todoran, Etapele Revelatiei, in rev. Mitropolia Ardealului, Sibiu, nr. 1-2, 1956, p. 85;
10 Sfantul Ioan Hrisostom, Crtre cei ce se scandalizeazii de nenorociri, 4, in Migne, P.G. tom. L. II, col. 487;

1 Paul Evdokimov, [ubirea nebund a lui Dumnezeu, Editura Anastasia, Bucuresti, 1997 p. 32;
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dacd faptuim rdu ne vorbeste prin mustrari, necazuri, boli. Este intre El si noi un dialog
continuu, prin care ne conduce spre implinirea deplina a sensului existentei in comuniune cu
Dumnezeu cel Infinit.!2

Marile adevaruri religioase cuprinse in Sfanta Scripturd si facute cunoscute prin
Revelatie constituie elementele fundamentale si permanente ale educatiei religioase. Amintim
existenta lui Dumnezeu, creatorul cerului si al pamantului, creatorul omului, caracterul de fiinta
personala a lui Dumnezeu. O alta temd majora cuprinsa in Revelatie este cdderea In pacat
prin neascultarea de Dumnezeu, ceea ce a adus dupa sine distrugerea armoniei si frumusetii
in fiinta umana si in lume. De aici necesitatea unui Rascumparator, care sa restaureze firea umana,
sa invinga raul, sa Inldture efectele lui, si astfel fiinta umana sa reintre in comuniune harica
cu Creatorul. Aceasta revelare o face Dumnezeu in Geneza 3, 15 luand nagstere mesianismul.

Dupa caderea in pacat, se intalnesc in Sfanta Scriptura foarte putine exemple de
caractere religioase si morale, frumoase si puternice. Adevarurile religioase fundamentale
ale Revelatiei sunt treptat deformate. In aceastd perioada un rol deosebit I-a avut cultul divin,
altarul, arderea de tot si chemarea numelui lui Dumnezeu: , Atunci au inceput oamenii a
chema numele Domnului Dumnezeu” (Geneza 4,26). Chipul lui Dumnezeu In om, desi alterat
nu este distrus, cautarea lui Dumnezeu si cunoasterea Lui n-a disparut, capacitatea omului de a
primi Revelatia s-a pastrat: ,,Enoh a umblat cu Dumnezeu 200 de ani” (Geneza 5,22).

Din pricina inmultirii pacatului, Dumnezeu alege un popor cu care incheie un
,Legamant”, incepand cu Avraam: ,Eu sunt Dumnezeul tatalui tdu, Dumnezeul lui Avraam si
Dumnezeul lui Isaac si Dumnezeul lui Iacov! ... M-am pogorat ca sa-1 izbavesc pe poporul meu”
(Tesire 3,6-8). In mijlocul acestui popor se manifestd Dumnezeu plin de iubire si de dreptate.

Revelatia Vechiului Testament este in special Revelatia ,Legii” si pregdtirea
deosebitd a omenirii in vederea primirii Rascumparatorului fagaduit. Esenta Legii o constituie
,Decalogul”, Insa Legea In toata intinderea ei nu este decat desfasurarea si aplicarea celor 10
porunci la cerintele religioase si morale si la imprejurarile deosebite, sociale ale poporului ales,
cdruia vrea sa-i reglementeze viata culticd si morald. Formele cultului, ceremoniile si
institutiile sociale ale Vechiului Testament nu sunt decat expresii concrete ale acestei desfdsurari si
aplicari ale Decalogului si totodata in bund parte a lor, prefigurari ale realitatilor mesianice.

Revelatia sinaiticd este, de fapt, ,Magna Charta” a omenirii, cu valabilitate pana la
sfarsitul veacurilor. Din modul de revelare a lui Dumnezeu pe Muntele Sinai, se poate constata
ca Dumnezeu nu troneaza doar In inalturi, ci se afld printre noi, in sufletul si-n constiinta noastra.
Elisi face simtitd prezenta in viata oamenilor, a comunitatilor, glasuindu-le si invatandu-i.

Se poate intelege clar cd Dumnezeu Creatorul nu s-a detasat de opera Sa, ci, dimpotriva, o
indreapts, o calduzeste, 1i imbunatateste aspectul.® De fapt, Decalogul este cale a vietii si aici se rezuma
si proclama ,Legea lui Dumnezeu”, continand cauzele legamantului incheiat intre Dumnezeu si
poporul Sau, din sanul ciruia avea sa iasd Rascumpardatorul, care sd ridice pacatele lumii.*

Poruncile sunt formulate clar, scurt si precis spre a fi memorate mai ugor si pentru a se
imprima cat mai adanc in sufletul credinciosului. Ele imbratiseaza toatd viata religioasd, morala si
sociald a lui Israel. Aceste percepte precum si toatd legislatia iesitd din Decalog se
intrepatrund, lasand sa se Inteleaga ca totul vine de la Dumnezeu si se indreapta spre El prin
respectarea Legii. Dumnezeu este conducatorul poporului evreu, Parintele care-l calduzeste in
toate momentele vietii. Din acest motiv, la poporul evreu, viata religioasa era legata de viata

12 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, op.cit., p. 29;
13 Dr. Moses Rosen, Invitituri biblice, vol. I, Editura I.P.Filaret, Bucuresti, 1979, p. 65;
14P.S. Sa Dr. Irineu Bistriteanul, Poruncile dumnezeiesti, Editura Patmos, Huedin, 2000, p. 4;

62



REVELATIA DIVINA - CONTINUT AL EDUCATIEI RELIGIOASE SI NORMA PERMANENTA

sociald. Exemplul acestei armonii l-a constituit comunitatea bine inchegatd a celor doudsprezece
semintii. Religiosul si moralul s-au impletit asa de armonios in viata acestei comunitdti cum
nu s-a intamplat la nici un alt popor antic.!

Legea mozaica — norme educative pentru o viata morala

Decalogul cuprins in cartea Iesirii 20, 1-17 si Deuteronom 5, 6-21, alcatuieste punctul de
plecare in sens educativ, acela de a-1 face pe om mai bun si mai drept, imbratisand intreaga viata
a poporului ales, ca apoi, educat In scoala Legii sa se ridice la Tnaltimea misiunii lui. Rolul
educativ al principiilor Legii a fost acela de a mentine treaz si de a intdri In popor
sentimentul de rdspundere si de dreptate, precum si de a inlatura raul din comunitatea lui Israel,
sporind astfel nddejdea spre mantuire a acestui popor si a intdri credinta in Dumnezeu.

Inaltele conceptii de viati religioas3, morali si sociala izvorate din cele zece porunci au
facut din Decalog o capodopera a vremii, fiind mereu actual, indeplinindu-si rolul indrumator in
formarea caracterului religios-moral si social, promovand cele mai Inalte valori: iubirea,
adevarul, dreptatea, egalitatea, pacea, buna intelegere intre oameni; dar nu in ultimul rand
pregatirea pedagogica pentru intdmpinarea lui Mesia, Hristos Domnul. De fapt, cele ce au
fost anuntate odinioara prin Moise celor vechi constituie primele evenimente ale Cuvantului
lui Dumnezeu, zice Sf. Chiril al Ierusalimului: , Daca noi respingem acest pedagog, cine ne
va conduce la Taina lui Hristos? $i daca noi refuzam sa ludm cunostinta de aceste prime
elemente ale cuvintelor lui Dumnezeu, cum si prin ce mijloace vom atinge scopul? Intr-
adevar, dupa Scripturi, Hristos, nu este El plenitudinea legilor si a profetilor?”2

Dumnezeu are in atentia Sa In mod deosebit copiii si incredinteaza parintilor mandatul
educatiei pentru o crestere morald sandtoasa, stiind ca moralitatea este o trasatura constitutiva a
omului. De fapt, stadiile de dezvoltare morala sunt inerente personalitdtii umane asa cum sunt
stadiile de dezvoltare fizicd, cognitiva, emotionald sau sociald. Ele sunt inscrise in codul genetic al
fiintei umane. Etapele de dezvoltare stadiala nu se pot inversa, nici nu se poate sari peste vreuna din
ele. Totusi, dezvoltarea morala este mai complexa decat cea fizica sau cognitiva. De aceea copilul va
avea nevoie de ajutorul parintelui, adultului, chiar si in adolescenta cand gandirea abstracta este
deja formata. lata ce spune Sfanta Scriptura in sensul acesta: ,, Asculta Israele! Domnul Dumnezeul
nostru este singurul Domn. Sa iubesti pe Domnul Dumnezeul tau cu toata inima ta, cu tot sufletul
tdu si cu toata puterea ta. Si poruncile acestea pe care ti le dau Eu astazi sd le ai in inima ta.
54 le intipdaresti in mintea copiilor tai, si sa vorbesti de ele cand vei fi acasd, cand vei pleca in
calatorie, cand te vei culca si cand te vei scula. Sa le legi ca un semn de aducere aminte la maini si
neclintite sa-ti fie Inaintea ochilor. Sa le scrii pe usorii casei tale si pe portile tale” (Deuteronom 6, 4-
9). Acest paragraf biblic este numit Mandatul educatiei dat périntilor de Insusi Dumnezeu prin
Revelatia divina. Din textul citat deducem ca preconditia formarii spirituale in familie este ca
parintii sa fi interiorizat ei ingisi poruncile lui Dumnezeu: ,Sa iubesti pe Domnul
Dumnezeul tdu cu toata inima ta, cu tot sufletul tdu si cu toata puterea ta. $i poruncile
acestea pe care ti le dau Eu astdzi sd le ai In inima ta” (Deuteronom 6, 5-6). De aceea puterea
de influentare a parintelui depinde in primul rand de ceea ce este el, apoi de ceea ce face si
in cele din urma de ceea ce zice. Dupa toate acestea, parintele, ,sa le intipareasca in mintea

15 Pr, Prof. dr. Mircea Chialda, fndatoriri moral-sociale dupi Decalog, in revista Studii Teologice, nr. 9-10, 1956, p. 603;
2 Sfantul Chiril al Ierusalimului, Constiinfa cresting, Pr. Mihail Bulacu, Bucuresti, 1941, p. 192;
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werr

copiilor sai” (Deuteronom 6, 7). Périntele nu poate sddi in viata copiilor lui o trasatura de caracter,
o atitudine sau un principiu de viata pe care nu-l are si nu-1 trdieste el insusi, asa dupa cum
un dascal nu ar putea preda ceva ce el insusi nu a inteles.

Intreg Vechiul Testament, ca istorie si ca lege, isi pastreazd valoarea pedagogics,
deoarece luminat prin implinirea sa istorici el ramane mereu martorul Cuvantului
fntrupat,3 care aduce cu sine mantuirea.

Intruparea Cuvantului — chemarea la comuniune prin educatie duhovniceasca

fntruparea Cuvantului este temelia ontologica si centrul vital al crestinismului. fntruparea
Logosului ca fapt constitutiv al Revelatiei divine supranaturale constituie faza definitiva a istoriei
mantuirii neamului omenesc cazut in pacat* Dupa cum remarca Sfantul Atanasie cel Mare,
binefacerile fntrupérii Domnului sunt asa de mari incat ea trebuie sa fie socotita centrul istoriei
religioase a lumii, spre care converg toate evenimentele de seama ale ei.’

Sfantul Apostol Pavel numeste Intruparea ,iconomia tainei celei din veci ascunse
in Dumnezeu” (Efeseni 3, 9). Dupa Sfintii Parinti, misterul Tntrupérii consta 1n Tnomenirea
lui Dumnezeu si in Indumnezeirea omului dupa har. De aceea dacd intruparea Cuvantului
este o realitate indefinibild logic prin concepte si categorii intelectuale, nici aspectul ei ca
Revelatie divind supranaturald nu poate fi deslusit si definit in tot adevarul sau. Sfantul
Evanghelist Ioan numeste pe Fiul lui Dumnezeu , Cuvantul.” Prin faptul ca a dat acest nume
unei persoane el aratd ca nu intelege prin ,Cuvant” numai sensul si ideea impersonala, ci
intelege un cuvant personal, pe care ni-1 descopera Fiul lui Dumnezeu prin Revelatie. Acesta este
dincolo de orice inaltime la care se poate ridica intelectul omenesc, in intelesul ca: , prin
acest Cuvant ne este aproape Insusi Dumnezeu, aproape nu ca sens, ci ca Persoan.”®

Prin faptul ca Fiul lui Dumnezeu este numit ,,Cuvantul” se arata ca El are, dintre
Persoanele Sfintei Treimi, rolul revelarii lui Dumnezeu oamenilor, el este in special subiectul
Revelatiei.” Astfel, Cuvantul lui Dumnezeu are in functia de descoperitor al realitdtii, al sensului
acestuia, deci si sensul de Logos, ceea ce conduce la cunoastere.

Din cele cateva reflectii se desprinde In mod clar concluzia: Cuvantul lui Dumnezeu a
fost cel mai potrivit pentru a fi Descoperitorul si Descoperirea insdsi. El este unicul Cuvant
clar, pur, fara contradictie al Tatalui, caci Cuvantul nascut din vegnicie din Tatadl este expresia
Ratiunii divine.®

In Tisus Hristos se descopera in lume existenta divina unici si concreti. Dumnezeu
cel unic apare, El descopera relatia dintre El si Tatal. Tatal este fondul, Fiul este manifestarea;
Tatal este continutul, Fiul este figura.’

3 1. Popescu Maliesti, Valoarea Vechiului Testament pentru crestini, Bucuresti, 1932, p. 75;

4 Pr. prof. dr. Dumitru Stdniloae, Revelatia ca dar si ca fagdduintd, in revista Ortodoxia, nr.2/1969,
Bucuresti, p. 165;

5 Cf. prof. N. Chitescu, Intrupare si rascumpirare in Biserica Ortodoxd gi in cea Romano-Catolici, in revista
Ortodoxia, nr. 8/1956, Bucuresti, p. 541;

6 Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, lisus Hristos sau restaurarea omului, Sibiu, 1943, p. 73;

7 Ibidem, p. 76;

8 Vasile Gheorghiu, La inceput era Cuvintul, in revista Candela, 1939, p. 104;

9 Hans Urs von Balthasar, La glorie et la croix. Les aspects esthetiques de la Révélation, trad. Pr. Robert Givord,
Paris, 1965, p. 518;
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Scopul Intrupérii este mantuirea omului cizut in pAcat, ceea ce necesiti ca intruparea
sa ofere posibilitatea reveldrii maxime a lui Dumnezeu, In masura necesara credinciosului pentru
mantuire. Aceasta clarificd sensul intruparii Domnului, care nu este Revelatia, ci mantuirea.

Intruparea Domnului dezvaluie la maxim valoarea omului in fata Creatorului. Aceasta
arata cat de mult pretuieste omul in fata lui Dumnezeu, iar apoi intruparea deschide omului
accesul la participarea prin Har la natura divina.

Putem afirma cd prin Revelatia in lisus Hristos, Dumnezeu a spus tot ceea ce avea
sa spund pentru mantuirea omului, a vorbit irevocabil si definitiv. Astfel Revelatia prin
intrupare exclude o noud Revelatie. Hristos Domnul elucideaza problema Dumnezeu — om si
sensul vietii omenesti. Faptul ca Iisus Hristos este Centrul Revelatiei insdsi, este forma si
continutul religiei crestine, constituie caracterul particular al religiei crestine, deosebindu-se de
toate celelalte religii.

De taina Intruparii Domnului se leaga toatd educatia religioasa si cea spirituald care se
face prin cuvant si faptd; astfel Cuvantul lui Dumnezeu se face in chip minunat limbaj omenesc,
cdci noi putem pastra si reda prin cuvinte invatatura si faptele Lui,'* putem articula si interpreta
in adevaruri formulate, Adevdrul mantuitor. Dacd Cuvantul divin a devenit trup, toate modurile
umane de expresie personald sunt legitime in educatia religioasa si cea duhovniceasca.

Din relatarile facute pe tema descoperirii lui Dumnezeu (Revelatiei) oamenilor, am
putut intelege Taina lui Dumnezeu, venit In apropiere maxima de noi, prin Hristos Cuvantul,
dar si rdspunsul pe care-L asteaptda Dumnezeu de la noi in vederea mantuirii noastre.

Tuturor celor angajati in educatie, dar iIn mod special celor chemati pentru a face
educatie morala si spirituald, Cuvantul Domnului ne spune cd elevul nostru (studentul), ca
si noi de altfel, suntem nascuti in pacat, dar el si noi purtdm pecetea Chipului lui Dumnezeu,
ceea ce Inseamnd cd posedam capacitatea iInnascutd de a-I raspunde si recunoaste glasul Lui.
El (noi) este dotat cu libertatea de a alege si a lua decizii referitoare la sine. El (noi) are nevoie de
Hristos Cuvantul cel revelat pentru iertare, mantuire si o permanenta crestere duhovniceasca
pana la ,inaltimea staturii plinatatii lui Hristos” (Efeseni 4, 13). Elevul (noi) este o valoare
vesnicd, indiferent de coeficientul sdu de inteligenta. Criteriile noastre de apreciere isi vor
avea etalonul in Dumnezeu, nu in cultura noastra. Tnvétém ca elevul nu este un intelect care
trebuie umplut cu informatii, ci este mult mai mult decat atat. El este o fiinta umana care va
trai vesnic, atat de pretuita de Creator incat L-a dat pe Fiul Sau jertfd de rdscumparare pentru
fiecare. Elevul (studentul) are anumite nevoi pe care eu sunt chemat sa le implinesc. Cele mai
stringente sunt de naturd emotionala si spirituald, si anume: nevoia de iertare, de iubire, de a fi
inteles, de a fi ascultat, de a fi bagat in seama, de a fi apreciat pentru ceea ce este si nu pentru ceea
ce stie, nici pentru ceea ce are sau pentru statutul social, material al familiei din care provine.

n acest proces, educatorul, dascalul nu zamisleste doar pe fiul sau spiritual, ci un fiu al
lui Dumnezeu, amandoi angajati in scoala Adevarului."

10 Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Semmnificatia intrupdrii Cuvdntului, in revista Glasul Bisericii, XXVII, Bucuresti,
1968, p. 257;
11 Paul Evdokimov, Virstele vietii spirituale, trad. Pr. prof. Ion Buga, Editura Christiana, Bucuresti, 1993, p. 131.
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ELABORATION ET RECEPTION DE LA PREDICATION

IOAN TOADER

Rezumat. Elaborarea si receptarea predicii. Astdzi, credinciosii acorda o mare importanta predicii.
Acest lucru reiese cu claritate din discutiile avute cu credinciosi din trei Biserici diferite: ortodoxa,
catolica si protestanta. Indiferent de Bisericd, credinciosii doresc s primeasca un mesaj clar care sa
raspunda asteptdrilor lduntrice, care sd le intareasca credinta.

La randul lor, cei ce rostesc predica, se straduiesc sa raspunda asteptarior credinciosilor printr-
o predica bine pregatita. Un preot ortodox, un preot catoloc si un pastor reformat, explica modul in
care isi elaboreaza mesajul predicii.

Introduction

La rédication est encore un point fort aujourd'hui dans la vie de 1'Eglise tant pour
les fideles que pour les prédicateurs. Les entretiens faits avec des fideles d'ages et de milieux
sociaux divers, issus de trois paroisses parisiennes d'appartenance ecclésiale différente
(catholique, orthodoxe, protestante réformée) montrent de maniére unanime cette
importance. Notre volonté a été en effet de donner la parole aux "usagers" de la prédication
pour savoir comment les personnes qui écoutent 1'homélie percoivent ce message et ce
qu'elles en attendent. Voici quelles ont été les conditions de l'enquéte. Les personnes
interviewées ont été choisies a partir d'une liste proposée par le prédicateur, il n'y avait pas
d'autre facon de contacter les paroissiens. Dans chaque paroisse, deux hommes et deux
femmes ont été interrogés. Vu le nombre restreint de personnes interviewées (douze) et les
quartiers ou les trois paroisses sont situées, il a été difficile d'obtenir une palette tres ouverte
de milieux sociaux et d'ages. Les mémes questions ont été posées a tous les fideles, apres le
Culte, la Messe ou la Sainte et Divine Liturgie du dimanche, chez eux ou dans des locaux
paroissiaux; ils ne connaissaient pas les questions d'avance. Ceux qui font I'homélie ont aussi
leur regard sur la prédication, avec des préoccupations différentes. Les interviews faites aupres
de trois prédicateurs, un prétre catholique, un prétre orthodoxe et un pasteur réformé, peuvent
nous donner une idée de leurs conceptions. Les prédicateurs choisis ont une longue
expérience, au moins trente ans de ministere. Ils ont eu aussi une expérience d'enseignement et
ont fait une réflexion sur leur propre pratique, dans leur tradition ecclésiale. Les mémes
questions leur ont été posées, a leur domicile ou dans les locaux paroissiaux.

Nous essayerons d’abord d'analyser les réponses de ceux qui recoivent I'homélie:
I'importance qu'ils lui attribuent dans le cadre du culte, de la messe ou de la liturgie; leurs
attentes sur sa qualité; les spécificités ecclésiales. Nous pourrons ensuite nous intéresser aux
étapes de la préparation, de la présentation de 'homélie par les prédicateurs et a la place de
I'homélie dans leur ministére et dans la vie de leur Eglise, ainsi qu'aux spécificités ecclésiales.
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1. LA PREDICATION VUE PAR CEUX QUI LA RECOIVENT.

1.1. L'importance de I'homélie pour les fidéles dans le cadre du culte, de 1a messe ou
de la liturgie.

Quelle que soit leur appartenance ecclésiale, les fideles affirment que I'homélie est “trés
importante”, "fondamentale” ou "indispensable” dans la vie des Eglises et dans le cadre du culte
dominical. Ils estiment en effet que I'homélie est un élément “fraditionnel” du culte dont elle a
toujours fait partie. Elle est considérée comme une forme d'enseignement dans 1'Eglise, une sorte
de "formation continue” . On regoit un enseignement religieux avec le catéchisme “qui fait qu’on
s'integre (...) dans telle ou telle religion”. Cette affirmation montre bien que le choix d'une religion et
de l'appartenance a une Eglise dépend en grande partie du contexte religieux ot1 'on nait et des
premieres bases d'enseignement religieux que 1'on regoit. Mais les fideles sont tous d'accord pour
dire que la formation ne s'arréte pas la: ils ont répondu qu'ils n'en sont pas restés au catéchisme
de leur enfance, ils ont continué a approfondir leur foi en participant a des “conférences”, des
séances de. "catéchisme pour adultes”, en écoutant des "émissions” a caractere religieux, en lisant
des livres et la Bible d'une maniére assez réguliere.

Mais avec la prédication, le prétre ou le pasteur peut “remettre les choses en place” parce
que, pour les fideles, les textes bibliques “ne sont pas toujours faciles a comprendre”. En effet ils
considerent que le prétre est quelqu'un qui “a fait un (...) travail sur le texte”. La prédication va
"permettre de mieux comprendre le texte de I'Evangile” ou le sens de la "féte qui est célébrée”, de "rendre
(les auditeurs) plus familiers avec I'Evangile”. Et comme pour les fideles, les textes ne sont pas
toujours d'interprétation facile, "I'homélie aide a comprendre et a réfléchir”. Pour la plupart des
personnes interrogées, 'nomélie est un “décryptage de la Parole de Dieu” ou un “commentaire de la
Parole” ou une “explication de la Parole”, elle donne “la lecon de I'Evangile du jour”. Mais cette
"legon". ou ce "décryptage" ne se font pas n'importe comment; ils restent liés a I'Eglise a laquelle
appartient le paroissien: I'homélie “sintegre dans la tradition ecclésiale ", le prétre ne peut pas
interpréter le texte comme il veut, la prédication “reste dans la maniere dont 1'Eglise a compris
I'Ecriture” que le prétre ou le pasteur “transmet aux fidéles”. Par rapport a l'enseignement qui peut
étre donné ailleurs, 'homélie semble donc aux fideles héritiere de l'interprétation des textes en
Eglise, fidéle a la sensibilité ecclésiale, car la prédication est orientée et balisée par le lieu (temple,
église) ou elle est faite. A travers I'homélie, “transparait I'idée que peut avoir I'Eglise dans son ensemble”.

1.2. Les attentes des fideles

Les exigences des fidéles quant a la qualité de I'homélie sont assez précises; si
I'homélie ne répond pas a leurs attentes, elle risque de ne pas atteindre son but: étre un
“quide” pour leur vie, “ expliciter la Parole de Dieu”, "faire passer un message” . Sans cela, la
prédication “devient ennuyeuse” et les fideles n'écoutent plus et attendent la fin avec impatience.

Quelques grands criteres apparaissent a travers I'analyse des entretiens.

2.1. Un fil conducteur clair pour toute I'homélie.

Que le prédicateur suive un fil conducteur net est une attente fréquente des fidéles.
"Que la prédication soit tres ordonnée, que les idées soient bien agencées les umes aux
autres, bien articulées pour que toute la prédication puisse étre suivie facilement et qu’on en
retienne 'essentiel, I'essentiel étant le message”. Donc, ce fil conducteur correspond
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pour les fideles au message que le prédicateur veut faire passer. Il est aussi souhaitable que
ce message soit abordable par le plus plus grand nombre de personnes, pas seulement par
une partie privilégiée de I'assemblée, parce qu'il n'y a pas d'auditoire homogeéne dans une
église. Parfois, il n'y a pas que des habitués dans 'auditoire, des personnes qui fréquentent
souvent le temple ou 1'église: “méme si on est complétement en dehors de 1'Eglise, (...) I'homélie, c'est le
discours qui doit pouvoir étre accessible a tous ceux qui sont dans I'église”. La clarté du message
devrait favoriser l'intégration d'un auditoire non ou peu pratiquant, ou de personnes peu
cultivées ou qui ont des possibilités de compréhension modestes.

Si le prédicateur saute d'une idée a l'autre ou exprime beaucoup d'idées a la fois, les
fideles sont déroutés et ne savent pas ce qu'il faut retenir. Le prédicateur a parfois cette tendance
parce que les fidéles ne viennent qu'une fois par semaine et qu'il veut leur communiquer trop de
choses. 1l suscite alors l'insatisfaction ou le malaise de l'auditoire a la fin de I'homélie. Le
prédicateur doit finalement d'abord respecter les conditions minima d'une bonne communication
pour que les fideles gotitent le message et éprouvent le désir d'en parler apres.

2.2. Un message pour aujourd hui

Le prédicateur préche toujours en vue de transmettre un message, et ce message est
la Bonne Nouvelle; il faut qu'il ait ses racines dans 1'Evangile et dans la Révélation. Cette
attente des fideles est impérative, parce qu'a partir de ce message les fidéles vont mettre en
pratique la Parole de Dieu et le prédicateur a la charge d'actualiser la Parole de Dieu. Ainsi
un des fideles affirme: "la qualité numéro une, c’est comment vivre dans le présent aujourd’hui (..) le
message qui est dit dans 'homélie, enfin, le message qui est dit dans 1'Ecriture et réinterprété par
I'homélie” . Cette actualisation doit permettre "une rencontre entre (..) des préoccupations
intérieures qu’on a toujours et ce que dit le prétre”. Mais c'est aussi "une actualisation de la Parole
au sens ou il(le prédicateur) nous interpelle aujourd’hui, ici et maintenant, (..) et donc il nous dit
quelque chose de nouveau”. Et le prédicateur a la tache difficile de "faire passer un message ou des
messages au plus grand nombre de personnes présentes et possible”. Grace a ce message, les fideles
peuvent “comprendre davantage” (..) "un sens qu’on n’avait pas vu dans 'évangile” et faire "une petite
progression intérieure”.

1.2.3. Des qualités d'élocution

La facon de parler est un élément important: “une voix qui porte, une voix claire, ne pas
parler trop rapidement mais juste assez rapidement pour qu'il y ait un certain élan, mais aussi pour que les
gens puissent tout recevoir”. Un bon prédicateur doit d'abord, d'apres les fidéles, s'exprimer dans
un langage qui incite a écouter, parler fort et distinctement. La prédication est faite pour étre
entendue et comprise. Il faut donc que le prédicateur parle de maniere bien articulée, avec des
intonations, que le rythme de l'élocution ne soit ni trop lent ni trop rapide, que les points
importants soient accentués. Il serait dommage que I'effort fourni par les fideles pour comprendre,
effort di aux déficiences d'expression, les empéchent d'étre disponibles au fond du message.

1.2.4. Pas d'abus de termes techniques.

"L'intelligibilité de 1'homélie; c'est sir qu'il faut pouvoir comprendre, donc que
I'homélie ne soit pas trop complexe, donc qu’elle n’ait pas un vocabulaire théologique, par
exemple, trop technique qui puisse étre un obstacle”. Comme tout le monde n'a pas fait d'études
de théologie, le langage employé dans la prédication semble aussi important. Les fideles
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souhaitent écouter des homélies dans lesquelles le prédicateur n'utilise pas un vocabulaire
technique, théologique ou exégétique. Sinon, le contenu de I'homélie est inaccessible aux
paroissiens; il leur semble alors que le prédicateur parle pour lui et non pour eux. Un seul
mot trop technique peut provoquer le désintéret et l'arrét de 1'écoute des fideles ou une
compréhension faussée.

1.2.5. Une durée raisonnable

Une autre exigence concernant la qualité d'une homélie exposée fréquemment par
les fideles des trois Eglises est celle de la durée. Ils veulent écouter des homélies limitées
“dans la durée, dix- quinze minutes, une durée raisonnable pour qu’un auditoire puisse étre présent,
attentif, au-dela on commence un petit peu a libérer l'attention”. Pour maintenir l'attention du
début a la fin, cette exigence est fondamentale. Comme aujourd'hui la capacité d'attention
est plus réduite qu'autrefois avec la diffusion des techniques de communication, la
multiplication des informations, la médiatisation, les fideles risquent de perdre le fil et de ne
suivre qu'une partie de 'homélie. Un fidele affirme: “il vaut mieux étre surpris par la fin de la
prédication qu’au contraire attendre que ¢a finisse”. Le prédicateur doit susciter la soif de la
Parole et non la saturation.

1.3. Les spécificités ecclésiales.

1.3.1. Les fideles orthodoxes.

Les fideles orthodoxes interviewés ont répondu que I'homélie joue un roéle important,
mais qu'elle s'intégre dans l'ensemble du culte, qu'elle occupe une place qui se situe logiquement
dans le déroulement de la liturgie. "Elle fait partie intégrante de la liturgie, elle trouve sa place
naturellement dans la liturgie apres 1"évangile. 1l y a des cas bien silr ou elle se fait a la fin, mais en principe
c'est apres I'évangile et elle vient naturellement comme explication de la Parole de Dieu”. Comme elle
s'intégre naturellement a la liturgie, elle n'est pas coupée de la réalité de la priére, de la fagon de
vivre la liturgie, il y a une continuité. "Elle doit étre vécue un peu comme le reste de la liturgie”. Un des
fideles souhaite aussi que le prétre fasse un “commentaire spirituel sur I'évangile du jour” Pour la
sensibilité orthodoxe, la dimension spirituelle de Ihomélie est donc primordiale parce qu'elle
contribue a intégrer profondément la prédication a la liturgie. C'est aussi parce qu'elle appartient a
la liturgie qu'elle est “enseignement de I'Eglise “qui est le plus solennel ” et quielle est "accessible a tous”.

Une des personnes interviewées estime qu'il ne faut pas “émettre un critére au départ
intellectuel” pour évaluer la qualité d'une homélie; elle ne veut pas “commencer par lui
appliquer un jugement”. Elle considere que si les homélies ont été "écoutées attentivement” et
qu'elles nous “ont émus”, c'est par leur addition, semaine apres semaine qu’’elles contribuent
(-.) & nous rendre plus familiers” avec 1'Evangile. Elle fait remarquer que certaines homélies
“laissent effectivement un goilt tel qu’on a envie d’échanger avec d’autres personnes” , 'nomélie
provoque donc une communication entre les fidéles, en Eglise; la parole échangée est alors
une parole vivante qui porte des fruits. Pour les fideles orthodoxes, ce qui fait la différence
entre une conférence et une homélie, c'est que 'homélie “doit étre recue (..) a la fois par
Uintelligence et le coeur” et qu'elle est faite par le prétre de la paroisse avec qui les paroissiens
“ont une relation forte”; 'homélie ne peut donc pas étre coupée de ce que vit la communauté
ecclésiale, des relations entre fidéles et des relations entre prétre et fideles.

Enfin, les fideles trouvent “une particularité(..) dans 1'Eglise orthodoxe qui ne se
retrouve peut-étre pas ailleurs (...), 1'évangile du jour ou I'épitre”, "ou méme le sens de la féte
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qui est célébrée le dimanche”, "ne doit pas étre le prétexte pour parler de quelque chose qui fait
vraiment partie du monde (..), dans I'Eglise orthodoxe, I'homélie est toujours liée au commentaire de la
Parole de Dieu,(..) c’est a la fois une sorte de catéchése et de parénese”.

Une des fideles orthodoxes pense que “la prédication est un don”, elle rappelle
qu'elle “fait partie des charismes de 1'Eglise”, qu'elle “contribue (..) a I'édification de I'Eglise comme
Corps du Christ”,

1.3.2. Les fideles protestants

La prédication dans I'Eglise réformée occupe une place trés importante; les personnes
interviewées ont répondu qu' “elle est fondamentale dans le culte réformé, elle est au centre méme de
I'activité de 1'Eglise”. C'est pourquoi les attentes et les exigences des fidéles sont fortes. Ainsi, la
prédication dure longtemps, et si elle n'est pas bonne, cela peut produire un divorce entre les
fideles et Ila paroisse, ceux-ci chercheront ailleurs pour recevoir une prédication qui réponde a
leur demande. "Si le pasteur fait une mauvaise prédication, c’est trés ennuyeux (..), chez nous la
prédication dure longtemps; mais ce qui fait que les gens quelquefois changent de paroisse, c’est que le
pasteur ne fait pas de bonnes prédications ou des prédications qui ne leur conviennent pas”. La méme
personne précise par exemple: “je suis venue dans cette paroisse parce que le pasteur qui était a ce
moment faisait une excellente prédication...), donc c’est quand méme ce qui m’a attirée dans cette paroisse,
puisque (...) je n’habitais absolument pas a 1'époque dans la périphérie de ce temple”. A la limite, si la
prédication n'est pas bonne, si le pasteur n'a pas réussi a faire passer un message, on peut
entendre des paroles comme celles-la: 'j'ai un peu l'impression d'une part de ne pas avoir appris grand
chose, et puis d’autre part d’avoir un peu perdu mon temps”. La prédication est bien un point fort du
culte réformé. Mais les fideles interviewés n'ont pas nié I'importance du reste du culte; ils
trouvent que “la liturgie apporte beaucoup”. Cependant, certains sont sensibles au fait que “Ia
liturgie, les cantiques sont des choses qui sont fixes”, que la Céne a un “cété répétitif”. Ainsi, un culte
sans Sainte Cene ne les “génerait pas”, mais un culte sans prédication est inconcevable. Un des
fideles précise qu'il est “plus sensible (...) a la Parole écrite qui est dite et commentée qu’a la Parole
incarnée”, il pense que “les mots portent plus que le geste”.

Dans I'Eglise réformée, les fideles ont I'habitude d'une “lecture quotidienne de la
Bible” chez eux, et pour eux, “on ne peut pas se limiter a la prédication du dimanche matin”.

1.3.3. Les fideles catholiques

Les fideles catholiques attachent aussi beaucoup d'importance a la prédication et
leurs exigences sont assez précises, les interviews ont fait surgir quelques spécificités. Une
des attentes des fideles catholiques qu'on ne retrouve pas dans les autres confessions, c'est
qu'ils ne veulent pas entendre une paraphrase du texte mais un commentaire plus complexe
de la Parole de Dieu. Un des fideles interviewés s'exprime: “je ne supporte pas les homeélies qui
paraphrasent 1'Ecriture parce que I'Ecriture est en général infiniment mieux dite, écrite, que le pauvre
malheureux prédicateur qui essaiera par des périphrases... et qui affadira tout”. Ce que les fideéles
souhaitent entendre dans une prédication, c'est “a partir de I'Evangile quelque chose de nowveau par
rapport a une lecture immédiate” et "une actualisation de la Parole, au sens ou (le texte) nous
interpelle aujourd hui” comme le dit une des personnes interviewées. Les fideles attendent aussi
de l'homélie qu'elle “se raccoche toujours aux textes liturgiques du dimanche” et que le
prédicateur “ait une connaissance biblique, qu'il ait une connaissance aussi d’autres textes, parce qu'un
texte fait partie d'un ensemble”, qu'il "resitue un peu le texte”.
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Une des personnes interviewées pense que tout cela passe par un travail préalable du
prédicateur, celui “de se laisser suffisamment imprégner” par le texte "pour que de sa bouche surgisse
une parole nouvelle”, et que c'est en méme temps "le travail de I’Esprit-Saint” -qui fait qu' “un prétre
bien inspiré” dit "quelque chose qui n'est pas seulement de lui” mais qui va dans “un certain sens”
commun “a un moment donné de I'Histoire”; cette fidele voit dans la prédication un travail conjoint
de I'homme et de I'Esprit-Saint. Elle affirme aussi: “I'homeélie, c’est une grice, et accueillir 'homélie,
c'en est une...”; il y a également un travail qui se fait du coté de celui qui regoit, “ce que j'ai entendu
dans 'homélie d’aujourd’hui (..), ¢a pousse plus loin, dans la mesure ou c'est la parole d'un autre qui
germe en soi”, "si elle travaille, je crois que c’est dans le silence. On peut voir les fruits de I'Esprit” .

La parole de la prédication n'est donc pas une parole morte: elle fait un parcours;
elle travaille dans le coeur des fidéles si elle est accueillie, dans le silence de 1'Esprit; sa
finalité est de donner la paix et la joie aux fideles ou d'appeler a la conversion.

2. LA PREDICATION VUE PAR CEUX QUI LA FONT

2.1. Comment une prédication prend-elle naissance?

Les dix, quinze ou vingt minutes de prédication des dimanches et fétes exigent un
travail sérieux et important. Ce travail s'étale sur une semaine, ou plusieurs semaines pour une
grande féte. Les prédicateurs ont répondu qu'ils commencent a préparer la prédication pendant
la semaine qui la précede: "en général au début de la semaine, mais évidemment quelquefois c’est méme
avant quand je sais justement qu'il y a un événement ou des circonstances (..). En gros, je commence
vraiment au début de la semaine, si possible des lundi, de maniére a pouvoir accumuler de la
documentation, des idées au fur et a mesure tous les jours un peu”. La prédication prend forme tout au
long de la semaine de fagon progressive. Ainsi, " le (texte ou situation ecclésiale) remue dans ma
téte, j'allais dire presque a longueur de semaine, a longueur de journée, de temps en temps pour une bonne
part en étant en train de faire autre chose et de temps en temps, quand une idée me vient, - ¢a dépend, si elle
vient pendant que je suis en train de conduire en voiture, je ne la note pas - , mais si une idée me vient a un
moment oil je peux, je prends rapidement une note”.

Comme la prédication porte sur un texte biblique, la préparation demande un minimum
de travail exégétique préalable: "il y a fout un travail d’exégese, un travail de recherche biblique,
parce qu'il faut vraiment qu’on ne fasse pas dire au texte biblique ce qu'il ne dit pas”. Mais: “je dois
éviter de faire de 1'exégeése en chaire, ce n'est pas un cours biblique (..) ,ca me sert a ne pas dire des
bétises”. Le prédicateur accumule un certain nombre d'idées, sa recherche et le choix de telle
ou telle idée sont orientés par un souci: “qu’est-ce qu’il est important de faire découvrir a la
communauté qui va m'écouter?”. Il tient donc aussi compte de la communauté a laquelle il va
s’adreser, de sa dominante socio-culturelle, de ses caractéristiques, en se disant: "quelles sont les
questions que les gens peuvent se poser, de quoi ont-ils besoin (...) pour saisir une dimension de la foi
et de la vie chrétiennes”. A partir de ce moment-la, le prédicateur sait quel message il veut
transmettre: “tiens, je vais essayer de faire passer cette idée”. Maintenant qu'il a une piste stire, il
va diriger toutes ses pensées dans cette direction, et son travail va prendre de 'ampleur de
jour en jour. Mais le prédicateur sait aussi laisser mirir le message: “Selon les cas, ji reviens,
de jour en jour, comme ¢a j Yy pense, je laisse les choses dormir un peu, puis ¢ca remonte sans tension,
sans trop wvouloir trop vite formuler; et puis aussi j'essaie, dans la mesure du possible, parf ois
j'en ai besoin, de ne pas trop formuler par écrit parce qu’ensuite je suis l'esclave (de mes notes),
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parfois au contraire je formule par écrit pour simplement matérialiser un peu les pensées, ce qui ne
signifie pas que je dirai ce que j'ai écrit, mais disons que je laisse les choses milrir, je dirais dans mon
subconscient, intérieurement, en moi, et peu a peu comme ¢a, elles grandissent et elles prennent forme”.

Une fois que les idées ont mfiri et ont pris forme, la préparation de la prédication
passe a une autre étape, celle de I'actualisation du message: “qu’est-ce que ¢a dit aujourd hui pour
nous, pour nous qui vivons dans tel pays, dans tel contexte, a telle époque”. Le prédicateur va
essayer d'adapter le message aux “préoccupations, (..) connaissances des gens”. Cette
actualisation a une autre dimension: I'homélie “doit toujours étre existentielle, (...)je veux dire la
maniere dont le message de foi est répercuté dans I'existence personnelle”. La parole de la prédication
doit toucher toute la vie des fideles ou elle se répercute sur les plans éthique et spirituel,
choix de vie et attitudes intérieures. Ici intervient en méme temps le souci du prédicateur de
se faire comprendre par le plus grand nombre de personnes de l'assemblée; car, dans une
église, il n'y a pas un auditoire homogene. Deux problemes se posent donc; le probleme du
langage a employer: “ne pas empoyer un langage technique, comme un scientifique fait de la
vulgarisation, si vous voulez, c’est ce que je fais, je fais de la vulgarisation si je peux employer le mot. Je
prends, je fais parler le texte biblique, mais dans un langage simple et actue/”; et le probleme du
niveau de réflexion a proposer a la communauté en fonction de ses exigences et possibilités
d'approfondissement intellectuel et spirituel, auxquelles il faut répondre ou qu'il faut
stimuler: “il y a une partie trés importante d'une communauté comme celle-ci qui est quand méme
marquée par une certaine exigence culturelle... Il ne faudrait pas renoncer a répondre a une certaine
exigence de pensée pour a tout prix pouvoir étre compréhensible de ln "brave mémé” qui n’a jamais eu
U'occasion d’exercer un peu sa réflexion. Il faut faire le plus possible pour éviter tous les
cloisonnements qu’on peut éviter, les difficultés inutiles, qui auraient pour résultat de mettre en dehors,
“d’excommunier” - le terme est trop fort -, de laisser un peu sur le bord de la route des personnes qui
ne pourraient pas suivre alors que des précautions suffisantes sur la maniére de s’exprimer, a la fois
les mots et les structures, permettraient que ces gens comprennent ”.

A la fin du travail de préparation, le prédicateur arrive a faire un plan qui lui sera
utile lors de la présentation: “je finis par arriver a une structure, un plan”.

Les trois prédicateurs interviewés ont déja préché depuis des années: “/'ai tout de
méme une expérience de plus de trente années de prédication”, dit le prétre orthodoxe, le pasteur
protestant est déja a la retraite, et le prétre catholique est dans sa derniére année de
ministere. Ils soulignent alors les risques de se répéter. Pour éviter cela, ils notent le texte
choisi et les idées a chaque fois ou bien ils enregistrent 'homélie pour en garder la mémoire. Le
pasteur protestant dit: “je tiens trés a jour une liste. Si vous me demandez par exemple:” quels
sont les textes sur lesquels vous avez préché au mois de février 1976?" . Ici, je ne 'ai pas. Mais chez
moi, je peux, je cherche, "voila, voila les textes”. Ca depuis toujours, depuis quarante ans”. Le prétre
catholique a son tour dit: "J’ai aussi pratiquement tout écrit parce qu’on enregistre et on le
retranscrit, donc, j'ai toute la collection; pour des dimanches ordinaires, non pas sur I'année passée mais sur
trois ans, puisqu’il y a un cycle de trois ans sur les textes, alors généralement, je relis les homélies
précédentes, mais pas pour dire la méme chose, mais pour éviter de dire la méme chose”.

Tout ce travail de préparation de I'homélie est porté dans la priere: "je crois que la
priére est tres importante, c'est une sorte de mouvement de priere, ce n'est pas le fait de dire
une priere, mais c’est le fait de porter devant le Seigneur cette prédication, ce projet, cette
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idée qui monte, de demander au Seigneur de la bénir et de l'inspirer”. La priere accompagne toute la
vie du prédicateur y compris donc la phase de préparation de I'homélie. De méme, la
préparation de I'homélie ne peut pas étre séparée de la vie du prédicateur; celui-ci est
conscient que “dans la relation qui se crée entre le prédicateur et I’assemblée (...) il y a aussi un
témoignage personnel”. La qualité de l'homélie dépend aussi de l'authenticité de ce
témoignage. La préparation de I'homélie, ce n'est finalement pas seulement l'affaire d'une
semaine, mais de toute une vie.

2.2. Présentation de I'homélie

Apres des heures et des jours de préparation, voila le moment de la présentation.
Le prédicateur expose le fruit de sa pensée et de son travail devant l'assemblée pour la
nourrir, pour l'aider a faire un progres spirituel. Les prédicateurs pensent qu'il est souhaitable de
présenter I'homélie sans lire de notes, mais c'est une démarche “qu’il faut oser tout de suite”. "Pour
parler sans notes, c’est tout de suite ou jamais, il ne faut pas dire.. "le commence a lire pendant deux
ans”, et puis apres, c’est trop tard. Alors, ¢ca ne fait rien, un peut lire. Mais si on souhaite parler sans notes,
(...) il faut oser tout de suite. Et c’est quand méme mieux si on peut parler sans notes, parce que c’est
plus direct, on voit les gens”. La prédication est finalement une improvisation trés préparée;
les prédicateurs ont en téte un plan et parfois quelques expressions ou formules clefs: “alors
au moment de la réalisation de I'homélie je n’ai pas de texte mais j'ai en téte un plan et puis deux ou
trois formules que j'ai retenues, le reste, la formulation méme, il me parait important qu’elle soit en ce
sens improvisée c'est-a-dire une espéce de langage parlé dans lequel méme a la limite j'insiste plus au
moins sur une phrase parce que je sens que...ou bien je passe un petit peu en sentant |'auditoire,
I'assemblée, alors l'inconvénient, c’est que il m’arrive assez souvent aprés coup de me dire "tiens
j'avais pensé qu’il serait utile de dire ¢ca” et puis j'ai oublié de le dire et je pense que cet inconvénient
est moindre que par rapport a l'avantage que représente une parole trés directe mais c'est quand
méme une parole directe improvisée et en méme temps tres, trés préparée, c’est des heures et des
heures de préparation”.

Mais ce ne sont pas des qualités d'orateur qui suffisent pour faire de quelqu'un un bon
prédicateur: “c’est une différence pour moi étre orateur et prédicateur: I"orateur, c'est celui qui parle bien,
qui sait trés bien s'exprimer, qui fait de beaux discours, mais quelquefois, ce n'est pas forcément un message
vraiment évangélique (..). Alors un prédicateur, c'est quelqu’un qui doit intéresser bien silr, il faut qu'il
soit un peu orateur, mais un prédicateur, c'est quelqu'un qui annonce I'Evangile, qui a un message a
donner, et pas seulement une réfléxion, un discours a donner”.

12.3. Le "métier" de prédicateur

On peut se demander si on peut apprendre a précher comme on apprend a lire, a
écrire... Les prédicateurs interviewés donnent leur témoignage.

Le pasteur protestant a dit que les étudiants en théologie qui se préparent au
ministere recoivent un enseignement théorique et pratique sur la prédication: “nous avons des
cours théoriques sur. La prédication, comment préparer une prédication, le texte, et puis des exercices
pratiques et méme des examens pratiques de prédication”. A la fin de leurs études, les futurs
pasteurs font un stage en paroisse “a coté d'un pasteur, pour apprendre un peu la technique, de
tout, mais notamment de la prédication”.

74



ELABORATION ET RECEPTION DE LA PREDICATION

Mais la formation ne se termine pas ici “on se forme toute la vie”. Les fideles
contribuent a cette formation continue par leurs remarques: “"C'est une formation dans une
paroisse, tous les dimanches il faut précher, et les paroissiens vous disent: "la, je n’ai pas compris”,
c’est une formation, (...) certains disent: "l'ai bien compris”ou"nous n’avons pas compris”. Les
autres pasteurs peuvent apporter leur point de vue: "il y a aussi des fois un collegue qui vient,
qui écoute, et apres on discute”. Cependant, malgré cette formation solide, certains pasteurs ne sont
pas de bons prédicateurs: “Alors, je connais des pasteurs qui hélas, n’accrochent pas, parce qu'ils n'y
arrivent pas, méme s'ils le font sérieusement, s'ils s’appliquent”. Cela a des conséquences sur la
fréquentation de la paroisse: “un bon prédicateur est quelqu’un qui a une paroisse plus groupée, plus
animée”. Les fidéles s'en vont si le pasteur ne préche pas bien: “le résultat, c’est qu'il y aura
moins de monde au culte”. Si un enseignement pour apprendre a précher ne suffit pas, c'est
parce que la prédication est “un don”.

Le prétre orthodoxe explique qu'il a recu aussi une formation en homilétique, "Ia
méthodologie, la maniere de faire, comment... on planifie les choses”. Il estime que c'est utile pour
les débuts dans le ministére; cet enseignement aide a structurer les premieres homélies, mais
avec le risque d'étre “trés dépendant” du cours, ce qui n'est plus le cas pour lui aujourdhui
apres trente trois ans de ministere. Il considere que bien précher est aussi une “grdce”, alors il
dit: "le Seigneur m’a donné la grice de précher et de le faire d 'une maniere assez spontanée, nécessaire,
et vraiment je remercie le Seigneur de ce que la prédication n'est pas devenue pour moi maintenant
quelque chose de trop difficile, ¢a sort de I'intérieur, ¢a sort, ¢a coule” .

Le prétre catholique, en revanche, dit qu'il n'a pas suivi de cours d’homilétique lors de
ses études. Pourtant, aujourd'hui il se pose la question de la pertinence d'un tel enseignement; il
pense qu' “on peut donner des conseils plutot que des principes, plutét que des régles, des attentions a
porter. Et deuxiémement, on peut aussi, je crois que ¢a pourrait étre davantage utilisé, faire des critiques
des premieres homélies qui sont faites, ou méme des homélies qui sont faites, dire "voila, ¢a, ¢a passait
bien; ¢a, ¢a ne passait pas bien”, ou bien "il manquait cela”. Mais enfin, l'idée d’avoir une espéce
d’initiation un peu formalisée, organisée, a la prédication, je me suis souvent interrogé dessus sans trouver
vraiment de réponse. Si, je sais qu'il y a des gens qui cherchent et qui proposent des choses, je ne suis pas
tres au courant, mais pas trés tres convaincu non plus . Sa conclusion, c'est “qu’on ne sait pas comment
apprendre a précher” - n'est-ce pas reconnaitre implicitement que c'est un don?

2.4 L'importance de I'homélie pour les prédicateurs

Face a tous ces efforts pour préparer I'homélie, notre réflexion va avancer plus loin
avec la question suivante: comment les prédicateurs voient la prédication dans leur
ministere et dans la vie de leur Eglise?

La réponse est unanime: la place de I'homélie est “tout-a-fait capitale” ou “trés importante”
ou “centrale” parce que le prédicateur pense que “le culte est le seul moment o I'on a un peu, pas

o

toute la communauté, mais le plus gros rassemblement de la communauté”. Car “elle est utile pour la
formation de la communauté, pour la réflexion de la communauté”. Les prédicateurs profitent du
rassemblement le plus important de la communauté pour nourrir la foi des fideles. “S’il est vrai
qu'il y a pour une minorité non négligeable de chrétiens d’autres sources d’approfondissement de la
foi, il reste quand méme que 1"homélie est majeure pour donner a des gens qui viennent régulierement a la

liturgie une certaine vision globale, une certaine totalité dans la compréhension de la foi” . Mais la
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prédication n'est pas la seule activité de leur ministere: elle est replacée soit dans le cadre de
“la liturgie comprise(comme) transmission du message” , soit parmi les activités d'enseignement en
tant que "ministere pastoral, catéchétique, d’enseignement, de formation théologique” .

2.5. Les spécificités ecclésiales

2.5.1. Le prétre catholique

Le prétre catholique distingue deux types d'homélies: “I'homeélie qui porte sur un
texte et I'homeélie qui porte sur une réalité de vie et de foi qui peut étre soit une célébration de feéte,
Noél, Pdques, ce n'est pas un texte, ou bien un mariage ou bien un événement qui est I’occasion
d'une homélie, un événement de la communauté paroissiale” . Et d'apres lui, si le theme de
I'homélie choisi par le prédicateur est une question de société abordée sous l'angle de
1'Evangile, il convient d'éviter un “accrochage artificiel": "j’entends par “accrochage artificiel” le
procédé qui consiste, parce qu’on a un certain texte d’'évangile, mettons un jour que I'on a envie de
précher sur le chdmage, je dis volontairement quelque chose d’extréme parce qu'en fait je n'ai jamais
préché sur le chomage, je peux faire allusion aux chémeurs, mais enfin si je me mets a précher sur
I'exigence de vie évangélique par rapport a la situation du chomage, essayer de faire le petit
accrochage artificiel pour trouver que ¢a a un rapport avec le texte du jour” .

Il estime que le message de I'homélie “doit aider a un approfondissement de la foi en
vue d'une mise en oeuvre existentielle, c’est-a-dire a la fois éthique et spirituelle. ]'emploierais plutot
le mot existentiel pour combiner ensemble éthique et spirituel” . Ce message "peut les (les fideles)
aider a transformer en mieux leur regard sur leur vie spirituelle ou sur leur vie tout court”. Le prétre
précise ce qu'il entend par “existentiel”: "une homélie doit avoir un enracinement dans la foi, mais
qu’elle doit toujours étre existentielle, c’est-a-dire a la fois éthique et spirituelle. Je bloque les deux choses;
par éthique et spirituel, je veux dire la maniére dont le message de foi, théologique, est répercuté dans
I"existence personnelle. Dans cette existence personnelle ce message de foi se répercute a la fois dans
un ordre spirituel, la maniére dont on saisit inérieurement sa relation a Dieu et aux autres, et puis
d'une maniere éthique dans un comportement, dans des engagements de vie” .

Cette dimension existentielle du message doit étre sentie par les fideéles dés I'audition de la
prédication: “Le prédicateur a comme mission de faire vivre une certaine expérience spirituelle pendant
I'homélie”. Cette dimension existentielle sonne d'autant plus juste que “dans la relation qui se crée entre
le prédicateur et I'assemblée(...) ,il y a aussi un témoignage personnel” .

Or "le témoignage de quelqu'un, ou la parole disons plutét, de quelqu un pour qui tout est
évident, tout est clair, la foi sans difficulté, risque beaucoup de paraitre non pas comme un
témoignage mais comme une lecon apprise”. Donc “c’est plutét a travers l'expression discrete
d'interrogations que, j'allais dire par un effet contraire en quelque sorte, ce qui est assumé de la foi
devient un peu personnalisé, un peu témoignage” . De méme, "la maniére dont on exprime la foi n’est
pas la connaissance orgueilleuse de ce qui se passe dans le Royaume de Dieu, mais c’est un certain
point o1t on en est arrivé d'un chemin et on se pose des questions pour la suite du chemin” .

Le prédicateur catholique peut aussi étre confronté au probléeme d'assemblées ou
une partie des gens est non croyante ou non pratiquante, il doit alors en tenir compte: “il est
trées important que chaque fois, quelque chose dans I'homélie, un mot du prédicateur, un
je-ne-sais- quoi de I'ambiance générale leur donne 'impression que leurs interrogations ou
leurs refus sont acceptés par le prédicateur. Je crois par exemple qu'il faut tout a fait éviter
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toutes les formules du genre "nous sommes tous persuadés que”, il faut beaucoup se méfier des
“nous”. 11 explique que la prédication et la liturgie “comprise comme transmission du message”
sont des pdles capitaux de son ministere.

2.5.2. Le pasteur protestant réformé

La prédication occupe “une place centrale” dans le culte et la vie de I'Eglise réformée.
Elle est considérée “comme le moment important, principal du culte”. Le pasteur précise ce qui
renforce la prédominance de la prédication dans un culte qui sollicite surtout la voix et
I'écoute des fideles: “chez nous, dans le culte, il faut le reconnaltre, pour les sens, la vue, tout ga, il ny a
pas grand chose. C’est tres, c’est trop, a mon avis, trop cérébral. Pas forcément intellectuel, parce que
moi je dis des choses tres simples, mais ¢a reste cérébral. Il n 'y a pas de manifestations visibles de
formes”. La conséquence en est que les enfants peuvent rarement participer au culte réservé
aux adultes et ont leur culte a part: “Alors chez nous, les enfants ont leur culte a part, ils peuvent
venir bien sir, il y a des fois, il y en a qui viennent avec leurs parents, mais en général, il n'y a
presque pas d'enfants chez nous. Seulement des adultes” . Une autre conséquence est que dans
l'esprit des fideles, le culte a tendance a étre réduit a la seule prédication avec une
minimalisation concommittante du reste du culte. Le pasteur affirme: “Je pense que s’il y avait
un culte sans prédication, beaucoup diraient: “il n'y a pas eu de culte aujourd'hui”, méme s'il y a eu
toute la liturgie, s'il y a eu I’Eucharistie” , a tel point que les fidéles peuvent s'exprimer ainsi: “au
lieu de dire: “je viens au culte” ou "je viens adorer le Seigneur”, ils disaient: "je viens vous écouter”. Et
si le pasteur ne fait pas de bonnes prédications, méme s'il est un “frés bon animateur” ou un "bon
théologien”, "il y aura moins de monde au culte”. Le souci de faire de bonnes prédications conduit
certains pasteurs a “travailler ensemble” pour préparer les grandes fétes.

Pour le pasteur, le travail d'exégese du texte, préalable a I'élaboration de la prédication,
est fondamental, mais bien stir il ne s'agit de “faire de I'exégése en chaire”. Les mass media peuvent
faire partie de ses sources pour nourrir et actualiser le message évangélique.

2.5.3. Le prétre orthodoxe

Dans 1'Eglise orthodoxe “la prédication eucharistique, liturgique” est fondée surtout sur
la lecture de 1'Evangile, mais aussi sur la vie d' “un saint, que ce soit saint Séraphin ou saint
Nicolas ou saint Georges etc. ou les anges, on peut précher sur les anges, alors c’est pas spécialement
un texte biblique, mais ¢a peut étre une sorte de réflexion générale”. Les textes des Peres de
I'Eglise, par exemple “un commentaire de saint Jean Chrysostome” et les textes liturgiques qui
sont “tres riches” sont des sources possibles d'inspiration. Les mass media, par contre ne le sont
pas. Le prétre orthodoxe insiste sur le fait que le message qu'il veut transmettre est: “un message
vécu, la théologie chez nous, elle est une théologie d’expérience, la théologie n’est pas une théologie théorique,
abstraite, il n'y a pas de décalage, de distance entre I'expérience spirituelle et la théologie; I'expérience
spirituelle, elle est théologique ou elle n'est pas. La théologie, elle est vécue spirituellement ou elle n'est
pas. Ou c’est une théorie purement seche”.

L'intérét de ces trois entretiens a été de faire apparaitre des sensibilités différentes
chez les prédicateurs tenant pour une part a leur appartenance ecclésiale; mais parce que
I'analyse ne repose que sur trois entretiens, il faut aussi tenir compte de la personnalité de
chacun, ces prédicateurs ont donné leur témoignage personnel sur la prédication et leurs
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confreres de méme appartenance ecclésiale auraient certainement des points de vue différents
sur certaines questions.

Conclusion

Chaque Eglise a le souci de transmettre I'Evangile. Malgré des sensibilités
ecclésiales différentes, les fideéles sont unanimes en matiere de prédication: ils veulent
recevoir un message clair qui nourrit leur foi, qui répond a leurs attentes.

Du c6té des prédicateurs, on a pu observer le souci de se faire comprendre et de
consolider la communauté grace a la parole qu'ils ont prononcée.
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EDUCATIA RELIGIOASA, COMPONENTA
A MISIUNII BISERICII iN LUME

VASILE TIMIS

RESUME. L'éducation religieuse, élément composant de la mission de l'eglise dans
le monde. La classe de religion est vue comme une partie de la mission de I'Eglise. La
mission comprend plusieurs aspects qui sont tous observables dans l'enseignement
religieux: la présence, c’est-a-dire le contact personnel, face a face, la proclamation, la
participation, la priere et la catéchese. Le statut législatif de la classe de religion en
Roumanie est ensuite présenté, dans toute son histoire post — décembriste.

Misiunea crestina consta in trimiterea Bisericii In lume 1in vederea
propovaduirii Evangheliei si totodatd In vederea vestirii Evangheliei si a lucrarii
mantuitoare a lui lisus Hristos. Parintele profesor Sebastian $ebu aprecia ca
“Evanghelia trebuie vazuta mai mult decat un tratat de educatie care se refera nu atat
la un caz particular al unei educatii generale ci la Intreaga activitate a Bisericii”!.

Misiunea crestind are ca finalitate “integrarea oamenilor in Imparatia lui
Dumnezeu, intemeiata prin lucarea mantuitoare a lui lisus Hristos, inaugurata ca
anticipare a ei in Biseric prin pogorarea Duhului Sfant, Impératie care se va manifesta
in plenitudinea ei la a doua venire a lui Hristos intru slava”2. Misiunea face parte din
insusi planul lui Dumnezeu de mantuire a lumii, “ea se Intemeiaza pe universalitatea
mantuirii si desdvarsirii in Hristos si participarea la trimiterea lui Hristos in lume”3.

Sfintii Parinti au definit misiunea ca fiind o componentd esentiala a Bisericii,
vocatia misionard a Bisericii fiind datd de caracterul ei apostolic. Biserica nu poate
inceta activitatea ei misionard, fiind intr-o continud stare de misiune. Realizarea
misiunii are valente sinergice, unind lucrarea lui Dumnezeu cu cea a omului.

In acest sens “misiunea crestind face parte din planul lui Dumnezeu de
mantuire si desavarsire a lumii, constituind acea parte care se realizeaza In istorie prin
Biserica si prin membrii acesteia”4.

Fiecare crestin care isi marturiseste credinta, o traieste si o pdstreaza curata
devine un misionar deoarece “misionarismul crestin se realizeaza prin Biserica de
cdtre membrii clerului, dar si alte persoane, in familie, scoald, asociatii etc; de multe
ori Intr-un mod difuz, anonim, dar cu multa dragoste, daruire si profesionalism”>.

1 Sebu, Sebastian, Opris, M., Opris, D., Metodica predirii religiei, Reintregirea, Alba Iulia, 2000, p. 23.

2 Bel, Valer, Misiunea Bisericii in lumea contemporand.Premise teologice, Presa Universitara Clujeand,
Cluj-Napoca, 2004, 19.

3 Bel, Valer, Misiune, parohie, pastoratie, Renasterea, Cluj-Napoca, 2002, p. 5.

4 Ibid., p. 6.

5 I P.S. Daniel, Cuvdnt fnainte la Constantin Cucos, Educatia Religioasi. Repere teoretice si metodice,
Polirom, Iasi, 1999, p. 9.
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A evangheliza Inseamna a vindeca si a elibera, termenul evanghelizare semnifica
in egald masura mesajul si transmiterea mesajului. In sens biblic evanghelizarea constituie
vestea cea bun, adusa celor care nu l-au cunoscut pe Hristos. in acest sens evanghelizarea
este sinonimd misiunii “evanghelizarea se deruleaza in istorie si nu s-a incheiat, astfel
putem vorbi de o istorie a evanghelizarii sau de o istorie a misiunii”®.

A evangheliza astazi iInseamna nu doar a aduce vestea ce buna celor care n-au
auzit de Hristos, ci si a aduce vestea cea bung, intr-o maniera noua celor care si-au
pierdut radacinile crestine, inseamna “a evangheliza culturile inedite care s-au rupt de
mostenirea crestind a secolelor trecute sau fard nici o legatura istoricad cu crestinismul7.

Transmiterea dreptei credinte se face printr-o predare explicitd, structuratd si
sistematica in cadrul unui program de predici, cateheze, ore de religie. Harul botezului,
desi unic, trebuie constientizat mereu pentru a fi actualizat in viata credinciosilor.

In cadul orelor de religie credinta nu se preda si nu se invata din perspectiva
imbogatirii elevilor in ceea ce priveste cultura generald, ci spre a deschide sufletul lor
spre cunoasterea lui Dumnezeu si spre o viata in care ei sda observe si sa urmeze
principiile si valorile crestine. Pentru transmiterea si pastrarea dreptei credinte preotul
impreund cu profesorul de religie au misiunea de a desfasura un program sistematic al
activitatilor catehetice si de indrumare moral — duhovniceasca a elevilor.

In societatea contemporana In care mostenirea crestind s-a subtiat iar actul
educational este din in ce In ce mai marcat de secularizare, orice lectie de religie
trebuie sa fie conceputa ca un act misionar, de transmitere, de aprofundare si de
intarire in dreapta credinti. in cadrul educatiei religioase elevii vor fi invatati sa
dobandeasca simtul misiunii si al responsabilitatii, prin marturisirea credintei, prin
cuvant si fapta si prin invitarea altora spre experienta religioasa.

In viziunea ortodoxd, misiunea crestind nu se reduce doar la simpla vestire a
Evangheliei, ci totodatd “misiunea vizeaza incorporarea si cresterea oamenilor ca
membri ai Bisericii — trupul lui Hristos, pand la mdsura varstei plindtditii Lui (Efes 4,13)”8,
exigentele misiunii vizeaza atat intoarcerea fiecdruia catre Dumnezeu cat si vietuirea
tuturor intr-un duh crestin autentic, in Duhul Evangheliei lui Hristos.

Biserica este chemata sa-i ajute pe tineri In a-si gdsi un sens al existentei,
este chemata sa-i lumineze pe tineri in ceea ce priveste perceptia evenimentelor
care se produc in viata lor si In lume. Prin preoti si profesori de religie Biserica va
combate cu toatd vigoarea secularismul si panteismul, aceste flageluri care-i
bulverseaza tot mai mult pe tinerii nogtrii.

Toti cei implicati in realizarea educatiei religioase au misiunea de a propovadui
Evanghelia Iui Hristos, constientizand tinerii de faptul ca indepartarea de adevarul
revelat, manifestat in persoana si activitatea lui lisus Hristos 1l duce pe om la pierzanie.

6 Comby, Jean, Evangélisation In Dictionnaire CEcuménique de Missiologie (Editori: Bria, I., Chanson, P.,
Gadillej, si Spindler, M.), Labor et Fides, Geneve, 2003, p. 125.

7 Ibid., p. 128.

8 Bel, Valer, Misiunea Bisericii in lumea contemporand. Exigente, Presa Universitara Clujeand, Cluj-
Napoca, 2002, p. 9.
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Dimensiunea misionara a educatiei religioase vizeaza pe langa instruirea
tinerilor in ceea ce priveste elementele de doctrina si istorie crestind si indrumarea
tinerilor spre impartasirea cu Sfintele Taine. Sfanta Liturghie este o Inaintare Iimpreuna
spre Impéritia lui Dumnezeu si in acelasi timp un loc in care crestinii se pregatesc
pentru misiune®. Trimiterea liturgica cu pace si iesim invita la marturia evanghelica a
tuturor, cheama la convertire si la iubirea aproapelui.

Dupa William Thomas misiologia contemporand cheama la un discernamant
calitativ al vestirii Evangheliei, printr-un lant de activitdti care constituie misiunea nsasi'?.

Trebuie facutd distinctia intre unele dimensiuni ale actului misionar al vestirii
Evagheliei: prezenta, proclamarea, participarea, rugiciunea si cateheza.

Prezenta'!. Chiar daca este posibila si cateodata binevenita vestirea Evangheliei
prin mijloace mass-media nimic nu poate suplini eficacitatea si pragmatismul prezentei
personale. Mantuitorul isi trimite apostolii sd propovaduiascd Evanghelia in mod
direct, atentionandu-i ca vor fi primiti de unii si respinsi de altii.

Prezenta si implicarea personala a preotului si a profesorului de religie in
vestirea Evangheliei se constituie Intr-o forma de iubire agapicd fatda de cei care vor
primi mesajul evanghelic.

Proclamarea'?. Apostolul Petru isi fundamenteazd activitatea apostolica
spunand: noi nu putem si nu vorbim cele ce am vizut si auzit (F. Ap. 4,20). Pentru toti cei
de astazi implicati In vestirea Evangheliei, nuantele si diversitatea experientelor biblice
se constituie intr-un indemn de diversificare a cdilor de vestire a Evangheliei, in egala
masurd rdmanand fideli duhului Evangheliei.

Mesajul pe care trebuie sa-1 aduca Biserica l-am putea defini ca fiind vestea cea
buni a Impératiei lui Dumnezeu. In conformitate cu acest mesaj, avem menirea de a
aduce la cunostinta crestinilor In general si tinerilor In special faptul cd Dumnezeu
impadrateste asupra Universului, asupra neamurilor, asupra celor vii si asupra celor morti.

Participarea’®. Proclamarea Evangheliei implicad participarea concretd la viata
celor care ne asculta. Mantuitorul a spus: Duhul Domnului este peste Mine, pentru care M-
a uns sd binevestesc siracilor, M-a trimis si vindec pe cei zdrobiti cu inima, si propoviduiesc
robilor dezrobirea si celor orbi vederea; si slobozesc pe cei apdsati (Luca 4,18).

Avem aici o perceptie a celor sdraciti in duh: a trai cu cei sdraci Inseamna a trai
in comuniune cu ei, intr-un plan care depaseste anumite repere sociologice sau civice.
In mediile in care sdrécia si lipsurile sunt cauza pacatelor, in mediile atinse de coruptie,
imoralitate, droguri, alcoolism, lipsa de educatie, avem obligatia sa indemnam la
intoarcere la penitentd, la observarea si ghidarea noastra dupa principiile evanghelice.

9 Ibid., p. 205.
10 Thor};as, William, Annonce de L’Evangile in Dictionnaire CEcuménique de Missiologie (Editori: Bria, 1.,
Chanson, P., Gadillej, si Spindler, M.), Labor et Fides, Genéve, 2003, p. 19.
11 Ibid., 20.
12 Jbidem.
13 Ibid., 21.
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Acolo unde pécatul este cauzat de sardcie, misiunea noastrd este de a remedia acest

Caile de implicare si participare la viata si problemele credinciosilor sunt
diferite, In functie de situatiile date. Sfantul Apostol Pavel indemna: cu cei slabi m-am
ficut slab, ca pe cei slabi sd-i dobindesc; tuturor toate m-am ficut, ca, in orice chip si mintuiesc
pe unii (1 Cor. 9,22).

Rugaciunea'®. Vestirea Evangheliei tine de pregatirea noastrd in vederea
aceptarii harului Duhului Sfant. El poate pregati atat inimile noastre, in vederea vestirii
Evangheliei cat si inimile ascultatorilor In vederea receptdrii mesajului evanghelic. W.
Thomas aprecia cd “este mai important s stim de vorba o ord cu Dumnezeu cu privire
la cineva si doar zece minute sa-i vorbim acestei persoane despre Dumnezeu”5.

Catehizarea’s. In general predica si ora de religie sunt receptate ca un apel de
suflet, dar totusi ca un apel care se adreseaza atat sentimentelor cat si vointei si ratiunii.
Orice predica, cateheza sau ora de religie are si un aspect pedagogic, doarece invatarea
in sens biblic are valente emotionale, rationale si volitive.

Mantuitorul Hristos pentru a reface chipul lui Dumnezeu in om si pentru
descoperirea voii Lui i-a pregétit pe Sfintii Apostoli, ca si ei, la randul lor, sa-i pregateasca
pe urmasii lor, misiune Indeplinita pana in zile noastre'”. Misiunea de a-i educa pe cei tineri
prin prisma Evangheliei lui Hristos presupune pentru profesorii de religie atdt competente
specifice In planul continuturilor disciplinare si a didacticii disciplinei cat si constientizarea
si asumarea dimensiunii misionare a activitatii oricarui profesor de religie.

Normativele legislative cu privire la predarea religiei in scolile publice din
Romania

Considerentele pentru care este necesara educatia religioasa in scoala sunt
cunoscute si, cu mici rezerve, acceptate de toatd lumea. Evenimentele din decembrie
1989 ne-au oferit sansa de a reintroduce religia in cadrul curriculumului, la toate
gradele invatamantului preuniversitar. Biserica a dus o adevarata lupta pentru ca In
final religiei sa i se acorde locul cuvenit. Dupa mai multi ani parlamentarii au votat in
favoarea predarii religiei in scoala, aldturi de alte discipline.

Un prim pas In ceea ce priveste introducerea religiei in scoala a fost facut in
1990 cand intre Ministerul Invatimantului si Stiintei si Secretariatul de Stat pentru
Culte s-a Incheiat un protocol' cu privire la introducerea educatiei moral-religioase in
invatamantul de stat. Printre altele, protocolul prevedea urmatoarele aspecte:

14]dem.

15 Jdem.

16 Jbid., pp. 21-22.

17 Sebu, Sebastian, Opris, M., Opris, D., op. cit., p. 13.

18 Protocolul, incheiat intre Ministerul Invagimantului si Stiintei (nr. 150052) si Secretariatul de Stat
pentru Culte (nr. 7758), din 11 septembrie 1990, cu privire la Introducerea educatiei moral-religioase
in tnvatamantul de stat.
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+  Incepand cu anul scolar 1990-1991 se introduce in invatimantul primar si
gimnazial, cate o ord la doua saptaméani de educatie moral-religioasa.

* Educatia moral-religioasa este obiect de invdtdmant, are statut de
disciplind optionala si facultativa, este inclusa in orar si se desfasoara in scoli.

* Educatia moral-religioasa accentueaza asupra elementelor de etica si
istorie culturala. Programele analitice sunt elaborate de fiecare cult, avizate de
Secretariatul de Stat pentru Culte si aprobate de Ministerul Invatimantului si Stiintei.
Elaborarea programelor de Invatamant si predarea se vor face in spirit irenic, tinand
seama de principiile vietii comune intr-un stat modern.

* Lectiile de educatie moral-religioasd sunt predate de cadre didactice din
institutiile de Invatdmant religios, de preoti, teologi si studenti ai institutiilor de
invatdmant superior teologic. De asemenea, pot preda aceasta disciplind cadre
didactice din invatamantul preuniversitar. Conducerile cultelor isi vor da acordul
prealabil pentru numirea acestor cadre didactice.

*  Educatia moral-religioasa intra sub incidenta legislatiei scolare curente.

In anul 1991 s-a previzut in Constitutia Romaniei, articolul 32, aliniatul (7) ci
Statul asiquri libertatea invitdmantului religios, potrivit cerintelor specifice fiecdrui cult. In
scolile de stat, Tnvdtamantul religios este organizat si garantat prin lege. Abia in anul 1995
cand a fost votata Legea Invatdimantului s-a stipulat obligativitatea religiei pentru
clasele I-IV, pentru gimnaziu religia era cuprinsd doar in forma optionald, iar pentru
licee si scoli profesionale religia avea un statut facultativ2.

Ordonanta de Urgentd a Guvernului nr. 36/1997, pentru modificarea si
completarea Legii Invatamantului nr. 84/1995, in articolul 9, aliniatul (1) precizeazi ci
Planurile-cadru ale tnvatamantului primar, gimnazial, liceal si profesional includ Religia ca
disciplind scolard, parte a trunchiului comun. Elevul, cu acordul parintilor sau al tutorelui legal
instituit, alege pentru studiu religia si confesiunea. Aliniatul (2) preciza ca La solicitarea scrisi a
parintilor sau a tutorelui legal instituit, eleoul poate si nu frecventeze orele de religie. In acest caz,
situatia scolari se incheie fiird aceastd disciplind. In mod similar se procedeazi si pentru elevul ciruia,
din motive obiective, nu i s-au asigurat conditiile pentru frecventarea orelor la aceastd discipling?.

Un statut mai bine conturat al religiei in scoald a fost conferit prin Ordinul nr.
3670 din 17.04.2001, cu privire la aplicarea Planurilor-cadru de invatamant pentru liceu
in anul scolar 2001-20022. Ordinul mai sus-amintit, In articolul (5), precizeaza
urmétoarele: Conform articolului 9 din Legea Invatdméantului Planurile-cadru ale
tnvdtdmantului primar, gimnazial, liceal si profesional includ religia ca disciplind scolard, parte
a trunchiului comun. Elevul, cu acordul pdrintilor sau al tutorelui legal instituit, alege pentru
studiu religia si confesiunea. La solicitarea scrisi a parintilor sau a tutorelui legal instituit,

19 Legea nr. 84 din 24 iulie 1995.
20 A se vedea Protocolul Ministerului Invatamantului nr. 9715 din 10 aprilie 1996 incheiat cu
Secretariatul de Stat pentru Culte (nr. 8159 din 11.04.1996).
21 Monitorul Oficial al Roméniei, partea I, nr. 370/3.08.1999.
22 Ordinul MEC nr. 3670/17.04.2001.
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elevul poate si nu frecventeze orele de religie. In acestd ultim situatie, elevul isi va alege in
locul disciplinei Religie o disciplind optionald.

Cele doua acte normative (Legea fnvé’géméntului si Ordinul 3670)
pozitioneaza Religia ca disciplind gcolara, parte a trunchiului comun, aria curriculara
Om si Societate. In aceasta situatie disciplina Religie nu mai are un statul optional si
devine optionala disciplina aleasa in locul Religiei.

Prin nota nr. 37609 din 26.08.2001, Ministerul Educatiei si Cercetarii dispune
ca: in Planurile-cadru, atit la scoala profesionald, cit si la scoala de ucenici se introduce Religia
ca disciplind scolard, incepdnd cu anul scolar 2001-200223.

Este imbucurdtor faptul ca si Ordinul Ministerului Educatiei si Cercetarii nr.
5723/23.12.2003 include Religia pentru toate specializdrile din invatamantul
preuniversitar?.

Statutul Personalului Didactic, in articolul 136, aliniatul (1) stipuleaza ca:
Disciplina Religie poate fi predatd numai de personal abilitat, in baza protocoalelor incheiate
intre Ministerul Invdtdmantului si cultele religioase recunoscute oficial de stat?.

Diferitele solutii ale problemei relatiei intre religie si educatie In cadrul
sistemului de Invatamant depind de conturarea si structurarea raportului dintre
Biserica si Stat. O problema care se va ivi In viitor va fi cea a scolilor confesionale. Prin
noua Constitutie statul asigura posibilitatea infiintarii de catre diferite culte a scolilor
confesionale. Articolul 32 alineatul (5) prevede ca I[nvitimdntul de toate gradele se
desfisoard in unititi de stat, particulare si confesionale, in conditiile legii?. Actualmente, in
Romania, atat Biserica ortodoxd, majoritara, cat si celelalte Biserici si culte religioase
minoritare au posibilitatea si dreptul de a realiza o educatie religioasa sistematica, intr-
un cadru legislativ bine definit. Dupa 14 ani de predare a Religiei in scoald tinerii din
Rominia au fost si sunt beneficiarii unei educatii crestine institutionalizate. Speram ca
acest providential demers didactic se va imbunadtadti progresiv, atat prin intensificarea
mijloacelor duhovnicesti traditionale, printr-o mai bund informare din punct de vedere
bibliografic?”, cat si prin racordarea metodologiilor de predare specifice religiei la
strategiile si metodologiile didactice moderne.

Putem afirma fara sa gresim cd in Romania educatia religioasa are un statut
bine definit, daca nu chiar privilegiat, iIn comparatie cu alte state. Reusita orei de religie
tine de vocatia si felul in care fiecare profesor de religie isi va asuma misiunea.

23 Ministerul Educatiei si Cercetdrii, Nota nr. 37609 din 26.08.2001, privind introducerea disciplinei
Religie in Planurile-cadru pentru invatamantul profesional (scoala profesionald si scoala de
ucenici), incepand cu anul scolar 2001-2001.

24 Ordinul Ministerului Educatiei si Cercetarii nr. 5723/23.12.2003, cu privire la aprobarea Planurilor-
cadru de invatdmant pentru clasele a IX-a si a X-a.

25 Parlamentul Romaniei, Lege privind Statutul Personalului Didactic, Bucuresti.

26 Guvernul Romaéniei, Referendumul National privind revizuirea Constitufiei Romdniei, Monitorul
Oficial, Bucuresti 2003, pag. 30.

27 Gordon, Vasile, fnvitimantul religios roméanesc la cumpina dintre milenii. Repere ale unui scurt excurs
istorico-pedagogic, in ORTODOXIA nr. 3-4, Bucuresti 2000, pag. 71.
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CERCETARI DE PARAMENT SI RECUPERAREA ORNAMENTELOR
PICTATE iN FRESCA DE LA BISERICA SFANTUL GHEORGHE DIN
SERBESTI, JUD. NEAMT!

ANAMARIA BACIU

RESUME. Des recherches de parement et la récupération des ornements peints en
fresque a I'église Saint George de Serbesti, dans le département de Neamt. L'ouvrage
présente les resultats de la recherche sur le parement de I'église Saint Georges de
Serbesti-Neamt, et la formule proposée pour la présentation finale du monument, basée
sur le témoignage des fragments originaux de fresque récemment découvertes.

Pe baza pisaniei de piatra de pe fatada vesticd a turnului cloponits,,
biserica Sf. Gheorghe din Serbesti dateaza din 1637. Supusa mai multor modificari,
vizibile mai ales la nivelul paramentului, determinate atit de probleme de statica, cat
si de modificarea statutului oficial al constructiei?, biserica avea sa fie obiectul unei
cercetari complexe, realizate In vederea restaurarii sale.?

In conformitate cu tema cadru formulati de CPPCN¥, s-au efectuat sondaje la
nivelul ocnitelor, pe toate fatadele, folosind ca punct de pornire fisurile deja
existente In tencuiald, asociate fracturilor din ziddrie. Pe parcursul secolelor care au
trecut de la constructia bisericii, intreaga suprafata a fost, in repetate randuri,
reparatd, tencuiti si varuiti, dupi o prealabild buceardare. In urma sondajelor
stratigrafice si a Indepartarii succesive a tencuielilor de secol al XIX-lea din partea
inferioard a zidurilor, s-a evidentiat ornamentul in forma de lant de romburi, care
continua pe fatadele de V, S si E, pana la nasterea rezalitului nordic.

Sondajele au produs informatii hotaratoare pentru evolutia restaurdrii
monumentului, in sensul In care continuitatea braului median, pictat In fresca si peste
suprafata turnului clopotnitd, cu un modul desfasurat pe ambele laturi ale
unghiului de racord dintre peretele estic al turnului clopotnita si fatada sudica a

! Interventiile asupra picturii decorative de la Serbesti s-au desfdsurat in mai multe campanii: 1995-
1997, 2001, 2004 si au fost efectuate de SC Aniame Baciu SNC, sub coordonarea specialistului
restaurator Anamaria Baciu.

2 In deceniile 6-7 ale secolului al XVII-lea devine biserici de curtelegata functional de conacul
cantacuzin din imediata vecindtate.(v. nota 3, p.106),

3 Sanda Ignat, "Biserica Sf. Gheorghe din Serbesti, com. Stefan cel Mare, jud. Neamt, cercetare de
arhitectura", in RMI, Anul LXIV, Nr. 1-2/1995, Bucuresti, 1996, p. 95-108.

4 Centrul de Proiectare pentru Patrimoniul Cultural National, din cadrul Ministerului Culturii.
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bisericii, a confirmat ipoteza construirii acestuia concomitent cu biserica, anuland
astfel varianta unei clopotnite adaugate intr-o etapa mai tarzie, formulate pe baza
intreruperii ritmului de zimti de la limita superioard a soclului, in dreptul fatadei
vestice a clopotnitei.

Pe fatada nordica s-au descoperit muchiile vechilor ocnite, care intre timp
fusesera zidite si tencuite.

Complexitatea decoratiei pictate, descoperite in urma extinderii cercetarii pe
intreaga suprafata a frescei originare pastrate, a dus la realizarea aspectului final al
monumentului si la stabilirea cromaticii de ansamblu. Repertoriul decorativ recuperat
se desfasoara pe registre orizontale, pornind de la braul de zimti din cdramida ce
delimiteaza soclul de restul peretelui, continuand cu friza mediana a romburilor, si
incheindu-se cu amplul registru al ocnitelor mari surclasate de cele mici, cu muchiile
marcate de imitatia de parament de cardmida rogie. Limita inferioara a registrului
ocnitelor este delimitata de sugestia de draperie, iar cea superioard de coronamentul
crucilor, motiv care se regaseste si in cdmpul ocnitelor mari.

Pe fata peretilor de nord si sud, imediat sub cornisd, la imbinarea fatadelor de
nord si vest, respectiv cea de sud si nasterea absidei estice, s-au descoperit fragmente
izolate de frescd, reprezentand elemente vegetale’, vrejuri cu flori iesind dintr-un vas
de tip amford. Rudimente ale aceluiasi ornament s-au gasit si de o oparte si de alta a
ferestrei de pe rezalitul nordic; din pacate acestea au fost, in mare masura, distruse
de interventia constructorului, care a "plantat" exact In acele locuri stuturile de
injectare a materialului de consolidare a zidariei.

Intreaga ornamentatie a fatadei a fost executatd de o maniera spontana, "la
mana liberd", In oxid rosu de fier, pe tencuiala proaspatd, in conditii asemanatoare
executdrii picturii murale in fresca. Absenta unui program decorativ preexistent este
demonstrata, pe langd caracterul liber al tuselor de culoare, de secventele cu incercari
de stabilire a modului ornamental si a ritmului acestuia pentru zimtii de caramida
pusa pe colt, de la soclu, de pe jumatatea apuseand a fatadei nordice si de pe treimea
nordica a fatadei vestice.

Astfel, primii trei denticuli de pe fatada nordica, partea apuseand, au fost
colorati integral In rosu. Mergand spre rasarit, urmeaza alti zece denticuli, colorati
alternativ, unul alb, unul rosu integral. Urmeaza un denticul alb, unul decorat cu doua
dungi oblice dispuse In varf de sageatd pe ambele fete, un alt denticul lasat la
culoarea alba a frescei de fond, apoi noua zimti la rand, marcati cu aceeasi sageata
dubls, avand suplimentar subliniatd imbinarea dinspre grosimea zidului cu o
verticald, tot din culoarea rosie, "de fasd". Abia dup4d acest ultim sector se stabileste

5 Ca amplasament si repertoriu, ornamentele seaména cu cele descoperite pe turla clopotnita
de la Biserica Domitelor-Suceava, datate la 1643.
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modulul care va decora soclul bisericii pe fatadele de sud si est, adica pe cele cu
impact maxim asupra privitorului care intra in curtea bisericii: un denticul alb,
alternand cu unul cu dubla sdgeata rosie, acutizand optic unghiul caramizii agezate
pe colt. Exceptie de la aceasta reguld face un numar de zimti de pe fatada vestica,
extrema stanga, unde spatiul dintre cele doua sdgeti este ocupat de o linie In zig-zag, la
interval de un denticul.

Indiferent de tipul de ornamentatie folosit in registrul superior soclului,
cert este cd, In urma sondajelor stratigrafice, au fost depistate urme ale feselor
superioard si inferioarda braului de zimtat de cdramida, elemente importante in
determinarea formei finale de prezentare pierdute ale pontatei, fara urme ale unui
racord cu un alt strat de a paramentului bisericii dupa restaurare. Astfel, faptul ca fasa
inferioara prezenta pe margini tencuiala a condus la solutia finisarii paramentului
soclului in piatrd aparenta, cu rosturi spalate.

Caracterul extrem de divers al elementelor decorative, ca si dispersarea
zonelor care au mai pastrat elemente decorative originare au impus gasirea unei solutii
de integrare cromatica a ansamblului pictural in cadrul creat de forma finala dobandita
de monument In urma restaurdrii de arhitecturd. Doua au fost problemele ridicate de
repertoriul decorativ: prima se referea la nivelul de integrare pana la care se putea
merge pe baza martorilor existenti, iar a doua viza tehnica de transpunere a intergarii
cromatice, data fiind expunerea permanentd a decoratiei la factorii externi de mediu.

Pentru rezolvarea ambelor aspecte mai sus mentionate, s-au efectuat
probe, in mai multe tehnici si urmdrind diferite grade de integrare. Astfel, s-a
propus refacerea integrald a ornamentelor lipsd, prin zgarfitarea lor in mortarul
nou aplicat de catre constructor, lectura decoratiei fiind posibild datorita diferentei
de rugozitate a suprafetelor. O alta variantd a propus refacerea ornamentelor in
interiorul marilor zone purtitoare de elemente decorative, cu mortare colorate in
masa, in tonuri apropiate campului In care se aflau lacunele de estompat. O a treia
variantd, (care a si fost aleasa de catre comisia de specialitate deplasata la fata locului)
a constat In integrarea cu oxizi In caseinat de calciu, folosind tehnica velatura pentru
eroziunile de pe suprafata de frescd rosie si cu tehnica rittocco pentru acoperirea
lacunelor chituite cu mortar de fresci noud. In cadrul aceleiasi solutii se mai propunea
retragerea marilor campuri purtatoare de fresca originard cu aproximativ 1 cm sub
nivelul tencuielii de completare aplicate de constructor In urma consolidarii bisericii.

In final, recompunerea suprafetelor purtitoare de ornamente pictate,
alaturi de colorarea in masd a tencuielii noi, Intr-o nuantd apropiata de cea
descoperita pe fragmentele de fresca veche, a contribuit la redobandirea, cel putin la
nivelul sugestiei, a ceea ce a Insemnat aspectul initial exterior al bisericii avand hramul
Stantul Gheorghe din Serbesti, judetul Neamt, Inca una dintre elegantele ctitorii ale
epocii lui Vasile Lupu.
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THEOLOGIA EUROPEA

DAS SEUFZEN DER NATUR UND DIE GEWALT DES BOSEN.
EINFUHRUNG IN DIE CHOPFUNGSTHEOLOGIE

ATHANASIOS VLETSIS

REZUMAT. Suspinul naturii si puterea maleficului. Introducere in teologia creatiei. Rezumat: in sfera
semanticd a termenului ,rdu” se pot face urmadtoarele diferentieri: rdu natural (ex. catastrofele
naturale); rau moral (rdul etic produs din vina); rau ontologic (caracterul finit si limitarea intrinseca
naturii create, capacitatea de a gresi, efemeritatea); si raul ca separare de Dumnezeu.

Concomitent momentului Iov, Epicur formuleaza problema teodiceei (,sau Dumnezeu
vrea sa inldture raul dar nu poate si atunci nu e atotputernic, sau poate dar nu vrea si atunci
nu mai e bun, sau nici nu vrea si nici nu poate si atunci nu e nici atotputernic si nici bun, sau
si vrea si poate, dar atunci de unde vin relele si de ce El nu le indepérteaza?”). Termenul , teodicee”
e creat de cdtre Leibniz in 1697. Teodiceea presupune aducerea lui Dumnezeu intr-un proces in
fata ratiunii umane sub acuza suferintei.

Réspunsurile la intrebarea teodiceei urmeaza doud perspective: 1. raul ca lipsa a binelui si
2. raul ca rezultat al greselii, ca pedeapsa dreapts, ispita si punere la Incercare. Prima perspectiva de
solutionare a teodiceei deoarece neagd consistenta ontologica a raului justifica definirea
creatiei ca ,buna foarte”, dar plaseaza aparitia raului la nivelul pacatului lui Adam, intr-o
prima interpretare potrivit textului din Romani 8,20 acesta fiind generatorul intregului rau,
chiar si a raului natural. Aceastd interpretare nu este acceptatd de autor intrucit ar contraveni
tezelor stiintifice privind evolutia naturii. El propune o solutie teodiceei nu din perspectiva
antropologica, ci cosmologica; astfel lumea este creatd deci ea In sine este in pieire, in
desertaciune si moarte pentru cd nu are in sine principiul existentei sale; prin urmare
Dumnezeu nu are nici o vind in inzestrarea lui Adam cu liber arbitru care ar fi adus prin pacat
moartea. Dumnezeu creeaza integral lumea ,la inceput”, ordinea fiind principiul evolutiv imanent
lumii, prin ea lumea fiind pusa sub pronia divind. Creatia ,buna foarte” este o fapta bund a lui
Dumnezeu, dar sintagma nu defineste lumea senzorial-materiald. Lumea senzorial materiald
apare ca miscare a lumii ideatice din nous, ,rdul” ei apdarand tocmai prin aceasta miscare de
separare fata de Creator. Astfel suferinta naturii devine deductibila din insasi miscarea ei, si daca
aceastd miscare (evolutie) e una inspre Creator atunci ea devine o modalitate de ajungere la Acesta.

Einfiihrendes

Das vielfdltige Leid, das gerade in den letzten Jahren der nicht mit Vernunft
begabten Kreatur (auch wortlosen), in Anbetracht des Leidens von Tieren, die millionenfach
vernichtet worden sind - sei es wegen Krankheit oder durch falsche Erndhrung, aus der der
Mensch zu profitieren hoffte - (dazu aber auch das Leid der iibrigen Natur) , vom unendlichen
Leid der unzdhligen unschuldig Leidenden Menschen hier noch ganz zu schweigen, stellt
uns unweigerlich vor der Feststellung: Wer »das Licht der Welt erblickt«, wird bald nicht nur
Licht erblicken. Neben iiberwaltigend Schonem und Gutem gibt es viele Ubel, dicht neben
Gliick und Freude liegen Ungliick und Leid. Gehoren sie auch zu Gottes guter Schopfung?
Oder ist diese etwa gar nicht gut? Kann - und wie kann - sie je gut werden?

Welche sind dabei die speziellen inhaltlichen Schwerpunkte der orthodoxen Theologie?
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Oft geben stark historisierende Interpretation der Urgeschichte, oder eine zu sehr philosophisch, ja
ontologisch orientierte Losungssuche, die zur einer Abstraktion hin tendiert den Grundtenor
fiir diese Untersuchungen ab. Jedoch, wer tiefer zu erblicken vermag, entdeckt dabei als
positiven Ausgangspunkt folgendes: man trennt in der Welt der ostlichen Theologie nicht so
streng zwischen den verschiedenen Ebenen: Die angebotenen Losungen lassen sich iiberkreuzen,
ohne sich deshalb gegenseitig auszuschlieflen oder aufzuheben.

Diese heutige Vorlesung beabsichtigt nicht, die Frage des Leids zu 16sen, sondern
sie im Licht der kirchenviterlichen (in der Tradition der Orthodoxen Theologie) zu
beleuchten. Wenn die Fragen mehr sind als die Feststellungen, dann hat dies mit der
Haltung des Vortragenden zu tun, der immer -ja immer tiefer den Logos der Schépfung
glaubig sucht. Um solche Fragen auch nur einigermafien angemessen bedenken zu kénnen,
sind vorab einige Kldarungen und Unterscheidungen nétig.

1. Begriffliche Unterscheidungen:

1.1 Ubel und Leiden

Was ist eigentlich mit , Ubel", was mit dem ,Bosen" gemeint? Handelt es sich dabei
um etwas, was uns — vermeintlich oder wirklich — schadet, wie oft (z.B. Augustinus (354—
430)) das Ubel definiert wurde? Stellt diese Definition nicht geradezu eine anthropologische
Verengung, angesichts der Geschichte der Erde dar? Die folgenden Differenzierungen
zwischen den verschiedenen Formen von Ubeln sind hilfreich, obwohl sie letzen Endes
nicht immer sauber voneinander zu trennen sind:

1. das natiirliche Ubel (wie Naturkatastrophen, Fressen und Gefressen werden, Krankheiten
und Missbildungen usw.), jenes Ubel also, das in der Natur {iberall gegenwirtig ist;

2. das moralische Ubel, d. i. das wegen unmittelbarer oder mittelbarer Schuld des
Menschen sittlich Schlechte, das Bose, im eigentlichen Sinn (Unrecht, Gewalt, Grausamkeit
jeder Art, Krieg usw.). Dazu kann man das strukturelle Ubel rechnen: das Ubel, das durch
(gesellschaftliche, rechtliche, politische, wirtschaftliche, ideologische) Strukturen bedingt ist,
die von Menschen geschaffen sind, sich ihnen gegeniiber aber verselbstandigt haben;

3. Wenn man das Ubel ontologisch (d. h. in der Struktur des endlichen Seins selbst
griindende) begreift, konnte man von einer iibergeordneten Kategorie des metaphysischen
Ubels sprechen (eine Kategorie, die vor allem Leibniz gepragt hat). Damit ist die mit der
Kreatiirlichkeit selbst gegebene Endlichkeit und Beschranktheit gemeint, ihre Irrtumsfahigkeit
und Fehlbarkeit, Vergéanglichkeit und Sterblichkeit, die jegliche Kreatur von allem Anfang
ihres Lebens begleitet;

4. Hier sollte ich als Theologe aber nicht die theologische Dimension vergessen:
insbesondere die Ostliche Tradition, aber nicht nur sie, spricht vom Ubel (kakon) im Sinne
des Getrenntsein von Gott, dem wahren Lebensgrund. Die anderen Ubel, die man nicht
ignorieren und manchmal kaum ertragen kann, [und die daher zur Klage Gottes Anlass
geben (z. B. Ps 4 4 oder 77; Mt 6,13)], werden demgegentiber relativiert: »Auch wenn mein
Leib und mein Herz verschmachten, Gott ist der Fels meines Herzens und mein Anteil auf
ewig« (Ps 72,26); »Deine Giite ist besser als das Leben« (Ps 62, 4) . Die anderen Ubel sind
letztlich erst dann wirklich schlimm, schreibt der Kirchenvater Basilius d. Grosse, wenn sie
uns »von der Liebe Gottes zu scheiden vermdgen« (Rom 8,39) .

1.2 Die Theodizeefrage

Etwa zur selben Zeit, als in Judda Hiob zutiefst personlich, existentiell mit Gott
kampfte, formulierte in Athen Epikur (341—270 v. Chr.) in einer philosophischen, abstrakten
Sprache das klassische Dilemma:
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«Entweder will Gott die Ubel beseitigen und kann es nicht (dann ist er schwach,
nicht allméchtig), oder er kann es und will es nicht (dann ist er nicht gut) , oder er kann es
nicht und will es nicht (dann ist er schwach und nicht gut zugleich) , oder er kann es und will
es woher kommen dann die Ubel und warum nimmt er sie nicht weg?». Die klassischen
Theodizeeversuche wollen dieses Dilemma losen, also Gottes Giite und Allmacht mit den
Ubeln der Welt in Einklang bringen oder aber die Widerspriichlichkeit dieses Glaubens, an
einen guten Gott beweisen.

Der Begriff Theodizee ist eigentlich ein Wortschopfung der Neuzeit. Die Forschung
weist auf Leibniz hin, der diesen Begriff (1697) gebildet hat. Das Kunstwort »Theodizee«
bedeutet wortlich iibersetzt Richten Gottes. Man wollte Gott frei sprechen angesichts der
Ubel und Leiden in der Welt, oder aber gegen ihn Klage erheben gerade wegen dieses Leidens.
Es geht dabei, Gott in einer Art Gerichtsprozess vor die autonom gesetzte menschliche
Vernunft zu ziehen. Dabei sollte man nicht ignorieren, dass vieles gerade nicht begreifbar ist,
sogar fiir dei empirische, exakte Wissenschaft der heutigen Physik. Andererseits kann der
Mensch sich tiber jegliche rationale wissenschaftlich exakte Funktionalitdt des Bosen erheben
und anderweitig eine Erklarung und Losung auf andere Art suchen.

Noch viel dlter und urspriinglicher als die neuzeitlichen Theodizeenversuche ist die
existentielle Frage Leidender nach Gott und an Gott, die sich auf der Ebene existenzieller
Erfahrung bewegt, wenn sie die Frage nach dem ,warum" stellt. Diese urspriingliche,
existentielle Theodizeefrage findet in Gebeten vieler Religionen, vor allem auch in vielen
biblischen Psalmen ihren bewegenden Ausdruck. Menschen, die an Gott als den allméchtigen
und giitigen Schopfer glauben (oder glauben wollen), klagen ihm verzweifelt ihr Leid: Warum
muf3 der Gerechte so viel leiden? (Ps 34,20) »Zum Ekel ist mein Leben mir geworden, ich lasse
meiner Klage freien Lauf, reden will ich in meiner Seele Bitternis« (Ps 10,1) »Wie lange noch
Herr? Verbirgst du dich ewig?« (Ps 89,47), »Mein Gott, warum hast du mich verlassen?« (Ps 22,2)
Hiob verflucht den Tag seiner Geburt: »Dieser Tag werde Finsternis«, schreit er auf (Hi 3,1ff). Ist
dies ein radikaler Widerspruch gegen Gottes Schopferwort »Es werde Licht« (Gen 1,3)? Soll Gott
die ganze Schopfung riickgangig machen, die Hiob in seinem Schicksal fragwiirdig geworden
ist? [Hiob geht sogar so weit, Gott zum Prozess herauszufordern, in welchem er Gott dessen
Fehler, ihn, Hiob, mit Leid zu schlagen, vorhalten md&chte; und er hat die feste Gewifsheit, von
Gott Recht zu bekommen (Hi 23, 1—7 u. 6. ) . Wie andere jiidische Beter schreit der sterbende
Jesus: »Mein Gott, warum hast du mich verlassen?« (Ps 2 2,2; Mk 15,34) Appelliert er dabei an
Gott, von dessen Néahe er nichts mehr spiirt?]

2 Antworten zur Theodizeefrage in der Geschichte der christlichen Theologie

Auf die verschiedenen Méoglichkeiten, die in den Theodizee-Uberlegungen des
Epikur angefithrt werden, wurden in der Geschichte der Kulturen der Menschheit seit
altersher ganz unterschiedliche Antworten gegeben. Ich werde in diesem 2. Teil versuchen,
die fiir die ostchristliche Theodizee-Fragestellung relevante zu beriicksichtigen und kurz in 2
Schritten zu erldutern versuchen:

A. Ubel als Mangel an Gutem, eine philosophische, ontologische Einstellung, der
sich ofters die kirchenvéterliche Tradition des Ostens bediente. (Unter dieser Losung kann man
auch die ordnungstheoretischen Ansitze der modernen Philosophie und Evolutionstheorie
(Leibniz, Hegel, de Chardin) subsumieren).

B.  Ubel bzw. Leid ist Folge von Schuld, d.h. von Gott gerecht verhingte Strafe fiir
Schuld, bzw. von Gott geschickte Priifung und Bewahrung, es ist Mittel der Erziehung und
Reifung.
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2.1 Das Ubel als Mangel an Gutem: Die Philosophie in der Theologie

Wenn Gott die Welt gut geschaffen hat, dann kann das Bose sowohl das physische
wie das moralische, nichts Substantielles sein, denn sonst ware es ja gut. Wenn es also
ontologisch nur eine Quelle des Lebens gibt, und die ist bekanntlich fiir Christen eine Gute,
hat das Ubel keine ontologische Existenz, keine eigene Subsistenz. Es ist vielmehr nur ein
Mangel an Gutem. Demnach wire das Malum nicht nur etwas, das nicht sein soll, sondern
etwas, das wesenhaft nicht ist. Wo ein Ubel erfahren wird, muss es stets an etwas Positivem
mangeln, muss es um das Fehlen von etwas Positivem gehen. Demnach suchen die Menschen,
indem sie das Bose tun, doch stets nach dem wie auch immer definierbaren Guten. Klingt
hier vielleicht nach die philosophische von Platon vertretene Position des oudeis ekon kakos,
Niemand ist also bewusst schlecht/bose? Wird auf diese Weise die Bosheit nicht als das nicht
erkannte bzw. erreichte (oder auch verlorene) Gute betrachtet?

Fiir die Kirchenviéter des Ostens, aber auch des Westens, ist Gott das absolute Sein;
das Geschaffene hat also sein Sein nur in Teilhabe an dieser Seinsfiille Gottes. Aufgrund der
Trennung von seinem Schopfer, was vordringlich nicht bloff als Mangel an Sein zu
interpretieren ist, sondern richtiger als Aufhebung oder auch Beraubung des Guten = steresis
tou agatou, tendiert das Geschaffene zum Nichts, welches das Wesen des Ubels bildet. Der
Mensch als das mit Bewusstsein begabte Geschopf kann nun beides, das Getrennt-sein vom
vollen Sein und die ursprunghafte Einheit mit ihm, erkennen. Und so wird es ihm zur Aufgabe,
aktiv auf die Uberwindung des AbStandes und damit des Ubels hinzuarbeiten, in dem Vertrauen
darauf, dass nicht alles ins Nichts abgleiten kann, sondern das Sein sich letztlich durchsetzt.
Dunkelheit ist nach diesem Interpretationsmodell das Fehlen des Lichtes, es gibt ansonsten
keine ontologische Dunkelheit.

Das Ubel als Mangel an Gutem zu sehen, iiberwindet zwar auf einer theoretischen
Ebene die Gefahr des manichdischen Dualismus; es hilft, den Blick nicht auf das Ubel zu
fixieren, sich von seiner Macht nicht iiberméfig beherrschen zu lassen, vielmehr alle Kraft
auf das Gute, das Positive, das Lebens-dienliche zu richten, um dieses zu erreichen und fiir
dieses zu kdmpfen.

Muss man aber nicht zugleich, bei dieser ontologischen, seinsméfligen Abminderung
des Bosen und des Ubels, dessen Entschérfung bzw. Verharmlosung befiirchten? Drohen damit
nicht seine unbestreitbare Realitdt, seine Hérte und Abgriindigkeit ignoriert zu werden?
(Und gerade derart kdnnte es an Macht gewinnen). Fiithrt diese eher optimistische Sicht der
Dinge zu einer Gelassenheit gegeniiber jeglicher Form des Ubels, und zugleich zu einer
Minderung jener Wachsamkeit, die von den Glaubigen gerade von Jesus gefordert wird?
,Seid klug wie die Schlangen und arglos wie die Tauben" (Mt. 10, 16). [Das Ubel als blofes
Fehlen des Guten zu verstehen, entlastet den Schépfer und ermoglicht den ontologischen
Einklang mit der biblischen Aussage, dafi alles gut ist. Ist aber diese biblische Aussage als ein
historisches Datum und Faktum zu verstehen? Geht es ihr nicht vielmehr darum die
Intention des Schopfers mit seiner Schépfung zu beschreiben, wie die Schopfung von Gott
her gemeint ist.] Damit kommen wir zum néchsten Paragraphen.

2.2 Erbsiinde und die Folgen: Ist Adam an allem Schuld?

Nach einer in der kirchenvaterlichen Tradition iiblichen, historisierenden Auslegung
der Paradieserzahlung (Gen 2—3) ist die Schépfung, auch die belebte Schopfung der Tierwelt,
urspriinglich leidlos gewesen; Nach der ersten Ubertretung des Gottes Gebotes wurde der
Mensch aus dem Paradies vertrieben, das vielféltige Leiden herrscht nun iiber das Menschen-
geschlecht und der Tod regiert auf dieser Welt. Die zwischenmenschlichen Beziehungen,
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aber auch die Beziehung des Menschen zu den anderen Kreaturen dieser Welt pflanzlicher
und tierischer Art, leiden ebenfalls wegen der verkehrten Haltung des Menschen, was
wiederum als Folge der Ubertretung einzustufen wire. Ist wirklich Adam an allem Schuld?
Erst die Ursiinde - der Missbrauch also des gottgegebenen freien Willens durch Adam- habe
den Verlust des leidfreien, paradiesischen Urstands bewirkt, und zwar nicht nur fiir den
Tater Adam, sondern zugleich fiir seine gesamte Nachkommenschaft. So sieht es die
weiterverbreitete allgemeine altkirchliche Lehre, die Augustin aufgreift und gegen Ende des
4. Jh. (seit 396) in die von ihrr entwickelte Idee einer durch Zeugung und Vererbung
weitergegebenen Erbsiinde und Erbschuld transformiert hat, die dann in modifizierter Form vor
allem in den lateinischen Westkirchen Aufnahme fand.

Der altkirchliche und augustinische Gedanke bezieht namlich auch die auflermenschliche
Schopfung mit ein. In Rom 8,20 las man namlich: »der Verganglichkeit wurde die Schépfung
unterworfen, nicht freiwillig, sondern durch den, der sie unterwarf«. Unter derr Eindruck
dieser fiir die Exegese schwieriger Stelle nahm man an, dafy durch die Ursiinde Adams auch
das Leid der Tiere verursacht sei. Dies war plausibel, solange man die Schopfungstexte Gen
1—3 historisierend las (d. h. als reale Anfangsgeschichte mit Adam als Individuum), solange
man also von einer fertigen Schopfung und der Konsistenz der Arten ausging und einen
paradiesisch leidfreien Urstand annahm. So lange konnte man sich auch das Leiden der Tiere
(Gequiélt-und Gefressenwerden) als Folge von Adams Fall erkldren, eine Erklarung jedoch,
die in einer evolutiven Weltsicht nicht mehr haltbar ist.

[Das Alte Testament scheint die Tat Adams eher vergessen zu haben. Eine eingehende
Reflexion in anderen Bilichern des AT ist nicht feststellbar. Die Schuld, im kollektiven - also die
Schuld des Volkes -oder im persénlichen Sinn, ist immer auf eigene Verfehlungen zuriickzufiihren.
Sich auf eine erste die ganze Menschheit oder das ganze Volk reprasentierende Instanz fiir die
vorhandenen Ubel berufen zu wollen scheint der Welt des AT weitgehend fremd zu sein. Hat sich
diese Haltung in NT etwa auf Grund des bekannten paulinischen Verses in Rom 5,12: ,,denn alle
haben in Adam gesiindigt" gedndert? Kennt das NT die Erbsiinde als Erklarung der Herrschaft des
Bosen (Teufels)? Dazu einiges mehr in der zweiten Vorlesung].

Natiirlich vermag ich hier weder eine Exegese im modernen Sinn des Wortes,
betreiben, noch die systematische Analyse, die die heutige Theologie zu diesem Punkt liefert
erldutern. Ein solches Unterfangen wiirde den Rahmen dieser Vorlesung sprengen. Wir
koénnen mit Sicherheit davon ausgehen, dass auch das NT keine Erbschuld kennt, zumindest
nicht im spéteren Sinn dieses Terminus, wie er vor allem nach Augustin bekannt wurde. Der
erwahnte Vers des Paulus fiihrt nicht unbedingt zu einer solchen pauschalen Verurteilung
der ganzen Menschheit auf Grund der Verfehlungen eines ersten Menschen. Adam
bezeichnet her als Typus die ganze Menschheit, d.h. Paulus bringt dort die Verstrickung der
ganzen Menschheit in die Siinde zur Sprache. Die orthodoxe patristische Uberlieferung hat
den Vers Rom 5,12 gemeinhin als auf die Herrschaft des Todes interpretiert: das ef o, (in dem
alle siindigten) ist nicht auf die Person Adams, sondern auf den Tod bezogen, den alle in der
Nachfolge Adams erleiden. (Nachfolge des menschlichen Geschlechtes).

Die orthodoxe Theologie neigt dazu, durch die Tat Adams nicht die personliche
Schuld aller zu artikulieren; dafiir war sie zu ,individualistisch” ausgerichtet, wie man mit
heutigen Worten sagen konnte. Fiir seine personliche Siinde ist jeder selbst verantwortlich.
Jedoch hat sich der Tod Einzug gefunden durch die Siinde der Vorfahren und mit dem Tod
die Verweslichkeit der gesamten Schépfung auf dieser Erde etabliert. Diese Last driickt einen
jeden von uns und fiihrt uns, oft unweigerlich, dazu, das Bose zu tun. Auf jeden Fall hat das
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Verbleiben in dieser leidenschaftlichen Welt und das Seufzen der Kreatur sicherlich mit einer
der ersten Ubertretung zu tun, die aber erneuert und vertieft wird durch die weiteren
folgenden Ubertretungen des Menschengeschlechtes.

Mit dieser erbsiindentheoretischen Leid-Erklarung wird nun der Schépfer zu Lasten
des - doch eigentlich gut geschaffenen - Menschen entlastet: Adam ist an allem schuld. Dies
aber fiihrt zu einer moralistischen Engfiihrung: Der Mensch allein ist die Quelle und Ursache
des moralischen Ubels, des Bosen, und dadurch ist er auch die Ursache fiir die anderen Ubel
in der Schépfung, also auch fiir die Grausamkeiten und Qualen in der auSermenschlichen
Natur. Nicht Gott, sondern einzig der siindig gewordene Mensch allein trégt die Verantwortung
fiir eine vom Leid zerrissene Schopfung. Da die Freiheit des Menschen als geschopfliehe
Freiheit jedoch von Gott ermdglicht worden ist, fallt dann die Frage nicht erneut auf Gott
zurlick? Warum also die Freiheit mit ihrer Siinde? Tragt Gott doch auch Verantwortung dafiir,
dass er den Menschen mit diesem Risiko der Freiheit ausgestattet (und den Missbrauch nicht
verhindert) hat, oder evolutiv gewendet, ist Gott auch verantwortlich dafiir, dass im
Schopfungsprozess die Moglichkeit der Freiheit und damit des Bosen begriindet ist.

3 Schopfungstheologische Ansitze in der orthodoxen Theologie

In diesem dritten Teil mdchte ich den Ubergang von einer induktiven Theodizee- zu einer
deduktiven Schépfungstheologie skizzieren: hier kénnte die Frage nach dem Bosen und das
Seufzen der Natur andere Konturen gewinnen: Der Mensch steht nicht mehr im Mittelpunkt der
Betrachtung, die anthropozentrische Erklarung offnet sich zu einer Gesamtschau des gottlichen
Planes, wo der Mensch aus der Frage nach sich selbst zu einer Frage nach Gott in der Schopfung
und der Welt iibergeht. Die Ahnlichkeit (Parallelitit) der angebotenen Losungen zu Kap. 2 lassen
sich nicht leugnen, doch vielleicht hilft die perspektivische Wende zu einer anderen, mehr
plausibleren, (besseren?) Betrachtungsweise der komplexen Thematik der Theodizee und der
Schopfungslehre in der orthodoxen Theologie.

3.1 Die Verginglichkeit der Kreatur als ontologische Notwendigkeit: Schépfung aus
dem Nichts

Die Welt existierte nach biblischer Uberzeugung ohne Gestalt, bevor sie von Gott aus
dem Nichts geschaffen wurde; sie ist also nicht ursprungslos. Das ist der eigentliche Sinn des
am Anfang (en arhe). Die Welt hatte also einen "Anfang" in der Zeit und mit der Zeit: Es ist nicht
moglich fiir den Glaubenden ein ,vorher" oder ein ,aufierhalb” Gottes vor seiner ersten
Schopfungstat zu denken. Die Welt hat auf keinen Fall irgendeine Selbstandigkeit neben
Gott. Die Welt gilt also nicht als Prinzip, da sie den Grund ihres Seins nicht in sich hat;
umgekehrt hat sie ihr Sein durch Veréanderung (iponr)) bekommen, ihr Wesen ist also verdnderbar
(ipsniov). Das ist die eigentliche Intention der Lehre der creatio ex nihilo, die Schaffung aus
dem Nichts, besser gesagt aus den nicht Seienden (erstmals wortlich in II Mak. 7,28 bezeugt).
Das einzige Motiv der Erschaffung der Welt ist allein der absolut freie Wille Gottes, welcher
sich mit dieser Tat als alles umfassende Liebe realisiert. Gott wollte ganz einfach die Welt,
und zwar in der Absicht, dass die Geschopfe an seiner Giite Anteil haben kénnen.

Das Wesen der Schopfung ist radikal anders als das Wesen des Schopfers, denn es besteht
»wesenhaft« im Verderben, in der Verweslichkeit und dem Tod. Die erste und grundlegende
Voraussetzung der patristischen Kosmologie (und der Schopfungstheologie) , die geradezu eine
Konstante im patristischen Denken ausmacht, ist also der radikale Unterschied zwischen dem
Ungeschaffenen und den Geschaffenen. Unter »Geschaffenem« verstehen die Kirchenvéter sowohl die

94



DAS SEUFZEN DER NATUR UND DIE GEWALT DES BOSEN.

sichtbare, wahrnehmbare/ als auch die unsichtbare, intelligible Welt und betonen damit ihre
wesenhafte Einheit. Daher ist sie, die gesamte Welt, immer auf ihren Schopfer angewiesen, und ihr
Sein und ihre Erhaltung sind absolut von Gott abhingig. Da sie ihr Sein aus dem Nicht-Sein, also
durch Verdnderung von Gott bekommt, hat die Schpfung von daher ihr Sein als Teilhabe am
gottlichen Leben. Zum anderen unterliegt die Schopfung, sowohl die sichtbare-sinnliche, als auch
die unsichtbare-intelligible, den Gesetzen des Wandels und der Vergénglichkeit; damit gilt sie in
keinen Fall als Prinzip.

Mit den Worten des Johannes von Damaskus: »Gott ist in allem, denn alles Seiende ist
vom Seienden abhéngig, und es gibt nichts, das sein Sein nicht im Seienden hétte. Gott ist mit allem
verbunden, da er die Welt zusammenhélt«. Kann man behaupten, dass die Erhaltung und weitere
Entfaltung der Schopfung einer immanenten, géttlichen Evolutionskraft zuzuschreiben ist? Ich
wiirde mich vom orthodoxen Standpunkt aus einer anderen Formulierung bedienen: Zugleich mit
der zeitlichen Erschaffung der Welt hat der Schopfer in sie die Kréfte und Gesetze zu ihrer
Entwicklung und Erhaltung eingetragen. Gleich mit dem ersten Schopfungsakt »im Anfang« (als
Gott Himmel und Erde schuf) sind im Geschaffenen alle nachfolgenden Natur- und Lebensstufen
bereits keimhaft enthalten. Im Urmoment des Anfangs ist also das Ganze der Kreatur »auf einmal«
(en kephalaio) geschaffen worden (in Hex. 1,6) . Basilius erblickt im ersten Schopfungswort die
schopferische Kraft, die Gott in die Schopfung hineinlegte, und diese Kraft »gebiert« und bringt
allmahlich durch das gottliche Gebot in der von Gott gesetzten Zeit ihre verborgene Gestalten ans
Licht, d.h. alle nachfolgenden Natur- und Lebensformen. Damit hat Gott die Schopfung mit einer
»Ordnung« ausgestattet. Diese innere Ordnung stellt die Schopfung unter die Vorsehung Gottes,
bewahrt sie vor jedem &uferen Eingriff und lésst sie bis zu ihren dufierten Moglichkeiten sich
entfalten. Diese gottliche Ordnung wirkt also in der Welt wie ein »immanentes« Evolutionsprinzip.

Hier kommt aber die grundlegende Frage auf: wie kann die Schopfung die grofSe Distanz
zu ihrem Schopfer tiberbriicken? Lasst sich fiir eine geschaffene Natur {iberhaupt die Verbindung
zu einer ungeschaffenen hin {iberbriicken? Sind vielleicht hier nicht uniiberwindliche Hindernisse
durch diese wandelbare und verderbliche Natur des Geschaffenen, geradezu strukturell angelegt?
Kommt dem liebenden Gott aus einer solchen Betrachtung des Schopfungsprozesses keinerlei
Verantwortung fiir die Hinfalligkeit der Natur zu, die er ins Licht des Seienden versetzt hat? Doch
das Wagnis der Schopfung aus dem Nichts oder (besser gesprochen) aus freiem géttlichen Willen
heraus kann nicht ohne deren Freiheit gedacht werden. Hier sieht man die Chancen sich erffnen,
die uns ein evolutives Bild der Schopfung erschliefdt, wenn man sie aber mit der Heilsgeschichte
vorsichtig, d.h. nicht im Sinne eines Gegensatzes, in Verbindung setzt. Dieser Gefahr scheint aber
ein Teil der patristischen Tradition manchmal hilflos ausgeliefert gewesen zu sein.

3.2 Die gute Schopfung als idealisiertes urspriingliches Paradies: eine doppelte
Akt in der Schépfung?

Dass die Schopfung ein gutes Werk Gottes ist, wird ja vom Schdpfungsbericht
wiederholt bestatigt. Gott sah seine Werke an- und alles war gut. Die unwiderlegbare
Feststellung der Veranderlichkeit und der Verderblichkeit der sinnlichen- materiellen Kreaturen,
fithrte ein stark historisierendes Denken unvermeidlich zur Frage nach der Verbindung des
menschlichen Leibes mit dieser verweslichen Natur der Dinge: Kann denn diese Welt die heile,
schone und gute Welt sein, die der giitige Schopfer ins Leben ruft? Dieser Weg zu zwei
verschiedenen Quellen der Schépfung war kein langer: zum einem sollte der gute Gott eine
andere gute Schopfung geschaffen haben, zum anderen kénnte man die Existenz eines zweiten
Demiurgen, der diese vorhandene Welt schafft, nicht mehr schliissig abweisen, wenn man an der
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Vorstellung eines guten Gottes noch festhalten wollte. Ein Teil der christlichen Schriftsteller und
Lehrer, die nicht zu dualistischen Versuchungen erlegen ist, hat sich einer dritten Moglichkeit
bedient: Die Schépfung ist zwar ein gutes Werk des einzigen guten Gottes, des Allherrschers,
jedoch konnte diese Schopfung unméglich eine sinnliche materielle sein, denn diese Vorstellung
implizierte die unerklarliche Frage des Leidens und des Verderbens. Eine creatio ex nihilo und
die Wandlung der Kreaturen konnte kaum zu den ewigen Logoi Gottes passen. Nach dem
meisterhaften Vertreter dieser Losungsméglichkeit, Origenes, konnte es nicht angehen, dass Gott
eine Zeit lang kein Pantokrator-Allwalter war: darum sollte die Welt immer im Nous, bzw. im
Logos, dieses Pantokrators existieren. Natiirlich, konnte demgemass diese Welt nur einer Welt
der verniinftigen, unkorperlichen Naturen &hnlich sein, oder hochstens einer feinen,
durchsichtigen Stofflichkeit ausgestattet sein. Sie erfreute sich der unmittelbaren Nahe ihres
Schopfers, in dessen Paradies sie nun weilte. Doch aus Uberdruss oder aus ihrem unvorsichtigen
Verhalten wollte sie sich von dieser Bindung losen und fortbewegen. Die Tatsache ihrer
Bewegung allein war Grund genug, die Verbindung mit Gott zu verlieren und fiithrte Gott dazu,
sie in einem zweiten Schopfungsakt, mit jener materiellen Beschaffenheit einzukleiden, mit der
sie seither existiert. Dieses Schema konnte zwar die Schopfung der seufzenden Kreaturen etwas
erhellen, zumindest aber die Ursache der leidenden Menschen von der unmittelbaren
Verantwortung des Schpfers abkoppeln. Doch umso dringlicher wurde dann eine andere Frage:
wieso konnte sie sich aus ihrer anfanglichen Seligkeit weg bewegen? War ihre Verbindung mit
Gott ja nicht Grund genug, und nicht in der Lage gewesen, dieses Verhaltnis zu verewigen? Und
weiterhin: Sollte sie einmal diese paradiesische Seligkeit verlassen kénnen, was hinderte sie
dann, sich erneut so zu verhalten? Entspricht aber ein solches Sysifus-Bild den tieferen
Intentionen Gottes hinsichtlich seiner Schopfung und kann dieses Bild die ersehnte ewige
Seligkeit der verniinftigen Schépfung versprechen? Die Schopfung, als ewige Wiederkehr des
Gleichen, kann nicht dem christlichen Typus der guten Schopfung Gottes entsprechen.

Wir kénnen hier weder den langen Weg der dualistischen Auffassung beschreiben, der
allerdings vielerorts innerhalb des Mittelmeerraumes beheimat ist, noch all die Namen belegen,
durch vom judischen Philosophen Philon an bis zu Origenes und Gregorios von Nyssa eine
kontinuijerliche Kette innerhlab der antiken Geistesgeschichte bilden. Thre Losung hat
anscheinend tiefe Spuren in der gesamten christlichen Kosmologie hinterlassen, und die
theologische Spekulation einer anfanglich heilen Welt bis zur ihrer Unerkennbarkeit umgeformt.
Im Gegenzug bot sie natiirlich eine verfiihrerisch einfache Losung des Problems der Theodizee.

4 Das Seufzen der Kreatur: Aufbruch zum Logos und Sinn des Lebens?

Stellt die Wandlung und die Verganglichkeit der Natur, sowohl der sinnlichen als
auch der verniinftigen Wesen, den ersten Anfang aller Existenz dar, dann kann demnach
kein vollkommenes Paradies die erste Heimat der geschaffenen Welt gewesen sein. Dass
diese kontingente Natur alle ihre Geschopfe in Mitleidenschaft zieht, soll zunachst nicht in
Verbindung mit einem gefallenen, siindhaften Zustand gebracht werden. Die Bewegung der
aus dem Nichts, oder dem Willen und der Liebe Gottes kommenden Geschopfe, hat einen
langen Weg vor sich, um ihr Ziel, den im Logos Gottes selbst ruhenden Plan, zu erreichen.
Der christliche Osten, aber auch der Westen, verdankt vieles dem Denken Maximos des
Bekenners, der als erster in der patristischen Tradition auf die tieferen Gefahren der Annahme
eines anfanglichen Paradieses aufmerksam gemacht hat und sie zu korrigieren versuchte.

Es ist nun nach Maximos unmdoglich, von einer Schopfung zu sprechen, ohne
zugleich die Bedingung der Bewegung implizit mit zu denken. Jede andere Alternative hétte
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mit Sicherheit zur Welt der anfanglichen paradiesischen Ruhe des Origenismus gefiihrt. Die
Bewegung - mit einer mehr zeitgeméaflen Ausdruck konnte man hier von der Evolution sprechen-
birgt zundchst fiir die Menschen, die Moglichkeit des Irrtums in sich, des Misslingens und
der Verfithrung, ja der bewussten und gezielten Verneinung an die gesamte Schopfung.
Sonst hidtte man von ihrer befestigten Position aus, den langen Weg zu Gott nicht zu gehen
brauchen. Man kann folglich schon aus dieser Beschreibung auf die Notwendigkeit einer
flissigen, veranderlichen Welt schliefen. Wenn die anféangliche Welt nicht das Paradies sein
kann, wenn sich also von der Identitit der Schopfung mit dem Schopfer her nicht von vornherein
argumentieren ldsst, dann impliziert eine solche Betrachtungsweise die Unvollkommenheit der
jetzigen Welt, oder positiv ausgedriickt die fiir ihre Gestaltung noch fiir Gottes Giite offene Welt.

Auf diesem Weg erfahren besonders wir Menschen das Leiden und das Seufzen der
Natur nicht nur auferlich, sondern tief im Inneren unserer Existenz.

Das Finden des Weges ist keine Selbstverstandlichkeit, geschweige denn das Erreichen
des Zieles. Die ewige (dauerhafte) Ruhe und Seligkeit setzt einen dauerhaften Kampf voraus,
der nicht immer gleich siegreich fiir alle endet. Selbst wenn durch Gottes Hilfe die Athleten
mit dem Kranz fiir das Erreichen des Zieles gekront werden, tragen sie zugleich die Wunden
des langen Weges. Erst die Wunden legen Zeugnis ab von der lang erkdmpften eigenen
Personalitdt, die erst dann von Angesicht zu Angesicht die Glorie Gottes anschauen kann.

Wird nun das vielfiltige Leiden als Warnung an die Verletzlichkeit und die Schwachheit
der nattirlichen Beschaffenheit erlebt, als Chance einer tieferen Schau der Realitat der Welt des
Geistes (Gottes) oder zum Teil auch als Tadel fiir das Misslingen dieser gefahrlichen Sendung in der
Welt? Kann man hier von einer Funktion oder sogar vom Sinn des vielfaltigen Leidens sprechen?

Dass das menschliche Leiden eine innere Verbindung mit den vielfaltigen Ubertretungen
ist, denen wir in unserem Leben tagtaglich begegnen, wird wohl eine Erfahrung sein, die einem
jeden von uns gut ersichtlich ist. Es ist fiir ungldubigen Menschen ein Ausgleich der Natur, denn
auf diese Weise werden nicht nur die Versdumnisse getadelt, sondern auch zukiinftige
Fehlschritte vermahnt und padagogisch auf eine proleptische Weise wenn nicht verhindert, so
zumindest durch das erfahrene Leiden unattraktiv gemacht. Die Tatsache, dass der Mensch nicht
immer aus seinen Versdumnissen lernt, oder sogar eher selten, zeugt eben von der Hinfalligkeit
der menschlichen Natur, die weder ihr Ziel noch ihren Weg gefunden hat.

[Kann man im letzteren Fall iiberhaupt im Leiden der unschuldigen Kreaturen, ein Mittel
zur Gewinnung und Erreichen des Zieles dieses langen Weges erblicken? Wem soll das unndétige
Leiden von unschuldigen Kindern zugute kommen, von Armen und kranken Menschen auf der ganzen Welt,
von Opfern ungerechter Misshandlungen und offenen Angriffenr um hier uns auf die menschliche Welt zu
begrenzen. Kann man in dieser Hinsicht iiberhaupt vom Sinn in der Ordnung der Welt sprechen und auf was
zielt eine solche Ordnung? Kann man etwa von einem exemplarischen oder stellvertretenen Leiden sprechen ?]

Das Leiden des Gerechten ldsst jedoch noch grofiere Antworten offen, und verursacht
noch tiefere Wunden, in jeden Fall tief in der Seele des Leidenden, aber auch bei anderen einen
Sinn im Leben suchenden Menschen. Hier wage ich keine Antwort zu geben: Ich zeuge nun von
einer Haltung innerhalb der Tradition der Ostkirchen. Das Leiden, vor allem das nicht selbst
verursachte und verdiente, kann durchaus auch den nicht interessierten Menschen aufmerksam
und sensibler machen fiir die ganze Linie der menschlichen Tragddie. Der Leidende - das gilt
sowohl fiir den Menschen wie auch fiir die anderen Kreaturen dieser Erde- kann als der Ort der
unmittelbaren Ausiibung der Barmherzigkeit empfunden werden, der Ort der unmittelbaren
Erfahrung der vieldimensionalen Gesichter der Welt Gottes. Denn die Schonheit kann noch nicht
allein die Welt regieren, zumindest solange nicht, solange das Paradies nicht das Angesicht der
Erde verwandelt hat.
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Die christliche Antwort auf das Seufzen der Natur und auf die Gewalt des Bosen ist nicht
blo8 eine Sinngebung zum Uberstehen des Leidens, (das wire ja, {iberspitzt gesagt, gleich
bedeutend mit einer Instrumentalisierung des Leidens) oder zur Umwandlung hin zur Quelle
spirituellen Lebens. Der Tod (und die Auferstehung) Jesu Christi, an den die Christen als den Sohn
Gottes glauben und den sie verherrlichen, eroffnet auch eine andere Perspektive zum Verstehen der
gesamten Schopfung. Ist eigentlich die Identifizierung des Sohnes Gottes mit dem Schicksal seiner
Kreatur eine unvermeidbare Folge der menschlichen Siinden, und in dieser Hinsicht das Erkaufen
der versklavten und mit Tod und Verganglichkeit gestraften Kreatur? Oder ist nicht vielmehr der
Weg zum Tod, auch fiir den Sohn Gottes, (oder den Menschensohn um eine andere eschatologische
Anrede hier zu verwenden) die unmittelbare Folge und Schicksal jeder geschaffenen Kreatur, die
noch nicht die Unversehrtheit gekannt hat, und die nicht im Anfang sondern am Ende dieses
langen Weges der Geschichte Gottes mit seiner Welt liegt? Um hier mit den Worten Maximos des
Bekenners zu sprechen: ,,alle erscheinenden Dinge bediirfen des Kreuzes, alle intelligiblen Dinge
bediirfen des Begrabenwerdens™. Dieser Satz von Maximos steht aufSerhalb jeglicher Theodizee-
analogen Versuche; er sucht hier weder das Leid zu erklaren oder ertraglich zu machen, noch die
Heilsokonomie auf die begrenzte Anthropozentrik der gefallenen Menschheit zu beziehen. Gewiss,
die Bosheit und die verkehrte, zu Tod hin pervertierte Menschheit kann das Leid dieser
vergéanglichen Welt undenkbar multiplizieren und bis zur Umformung des menschlichen Gesichts
und des irdischen Gesichts (der Erde) hin fithren. Gerade deswegen erfahrt der Menschensohn
keinen natiirlichen Tod, sondern einen gewaltsamen, ja grausamen. Und das soll endgiiltig Dna£,
und fiir immer das Schicksal der ganzen Welt zeichenhaft verdndern. Die Teilnahme Gottes selbst
in der Person seines Sohnes an der Geschichte seiner Welt und seiner Geschopfe schafft Hoffnung,
dass das Angesicht des Herrn ihr nicht verborgen bleiben wird. Die Schénheit und die personliche
Begegnung im Angesicht des Herrn 6ffnet von jetzt schon die Erwartung der letzen Ruhe und der
endgiiltigen Verklarung der Schépfung. Um wiederum mit Maximos zu sprechen: ,Das
Mysterium der Menschwerdung des Logos tragt die Kraft aller Ratsel und Sinnbilder der Schrift in
sich, sowie die Erkenntnis aller sichtbaren und unsichtbaren Geschdpfe. Wer nun das Geheimnis
von Kreuz und Grab verstanden hat, der hat auch die Bedeutung des Vorgenannten begriffen; wer
dann in das unsagbare Vermachtnis der Auferstehung eingeweiht wurde, der kennt auch das Ziel:
auf das hin Gott von Anfang an alles geschaffen hat". Vielleicht erst dann ,wird das sehnsiichtige
Warten der ganzen Schopfung auf das Offenbarwerden der Freiheit und der Herrlichkeit der S6hne
Gottes" (Rom 8,19) seine Vollendung finden.

1 Maximos Confessor, Capita Theologica et Oeconomica, I, 67, Migne, Patrologia Graeca Bd. 90, 1108B.
2 Maximos Confessor, Capita Theologica et Oeconomica, 1,66, Migne, Patrolo-gia Graeca Bd. 90, 1108B.
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GOTTES BEWAHRUNG DURCH DIE SPEZIELLE VORSEHUNG

HANS SCHWARZ

REZUMAT: Lucrarea lui Dumnezeu de conservare a lumii prin providenta speciala. in articolul
de fatd autorul aratd ca, in Intelegerea obisnuitd, providenta speciald se manifestd prin activitatea
facatoare de minuni a lui Dumnezeu. O minune nu este insa neapdrat rezultatul unui act extraordinar
de putere a lui Dumnezeu, ci este ceva nou, ce nu se petrece in toate zilele. Minunile au constituit
adesea o piatra de poticneald, deoarece se socoteste in mod curent ca lucrarea lui Dumnezeu apartine
domeniului metafizic, in timp ce ceea ce a devenit vizibil, respectiv un eveniment neobisnuit, este
atribuit naturalului sau lumii fizice. Acest mod de gandire s-a impus incepand cu teologia scolastica
medievald, care, pentru a accentua suveranitatea lui Dummnezeu, a se parat ,naturalul” de
,supranatural”. Prin aceastd separare insd, Dumnezeu a fost izolat in supranatural si despartit
complet de domeniul natural. Acceptia generala a separarii intre ,natural” si ,supranatural” a mers
mand In mand cu dezvoltarea autonomd a stiintelor naturale, care inteleg natura ca fiind
independenti de Dumnezeu, functiondnd dupa propriile ei legi. In consecints, traditia romano-
catolicd a urmat, pana de curand, modul de argumentare a lui Thomas de Aquino, dupa care o
minune este un anumit fenomen care nu poate fi explicat numai prin cauze naturale, deoarece
lucrarea lui Dumnezeu prin minuni a fost vazuta ca desfasurandu-se separat de actiunea fortelor
naturale. De aici a rezultat pericolul de a nu mai vedea ca lucrarea lui Dumnezeu este prezenta in
toate procesele lumii. in aceast conceptie, Dumnezeu actioneazi numai in mod extraordinar, prin
minuni, in anumite puncte, dispensandu-se de desfasurarea universului creat. Teologia protestanta
a facut aceeasi deosebire intre ,natural” si , supranatural” si a incercat diferite explicatii ,naturale” ale
minunilor. in felul acesta lucrarea supranaturald a lui Dumnezeu a fost ingraditi total de cunostintele
naturale despre lume.

Recent insd, stiinta a descoperit cd aga-numitele legi ale naturii nu sunt niste legi dupa care
trebuie sa se orienteze evenimentele in desfasurarea lor, ci ele redau numai experienta noastra despre
felul in care au loc, In mod normal, aceste evenimente. Pe langa aceasta, structura
fundamentald a realitatii lumii este asa de nedeterminatd incat ea permite noul. Pe de alta parte,
marturiile biblice ne aratd ca actiunea minunata a lui Dumnezeu nu se desfagoard impotriva naturii
sau intr-un mod suplimentar. Dimpotriva, marturiile biblice arata cd Dumnezeu este prezent prin
lucrarea Sa in intreaga lume, iar minunile sunt Intelese ca un mod nou si surprinzator al lucrarii Lui
permanente. Cu alte cuvinte, providenta speciald a lui Dumnezeu este numai un aspect deosebit,
dar important, al actiunii Sale continue prin providenta generald. Lucrarea facatoare de minuni a lui
Dumnezeu se petrece in cadrul si prin structura prezentd a naturii. Minunea se arata experientei
noastre ca un eveniment neobisnuit, care apartine trecutului, iar prin credintd observam ca nu natura
este cea care a produs aceastd transformare minunatd, ci lucrarea providentei speciale a lui
Dumnezeu. Minunile sunt strans legate de procesul mantuirii. Prin lucrarea Sa facdtoare de minuni,
Dumnezeu nu pastreaza numai ordinea prezenta a lumii, ci 1i da Intr-un mod creator nou o directie
cu totul noud. Minunile savarsite de Iisus si cele savarsite cu puterea Lui au caracterul de semne
eshatologice, ele indicd semnul eshatologic al creatiei si-l anticipeaza proleptic; ele aratd ca lumea
prezentd nu dureazd vegnic, ci se afld pe drumul noii creatii. Astfel, prin providenta Sa speciala,
Dumnezeu ne aminteste cd ordinea care sustine lumea in existenta o sustine in vederea implinirii si
desivérsirii ei in noua creatie. In providenta Sa specials, Dumnezeu ne arati i ordinea acestei lumi
are calitatea de penultima. Desi iIn mod obisnuit ne putem increde in ea aceasta nu este atat de
restrictiva incat sd excludd noul, in sensul unei noi creatii universale si vesnice.
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Die spezielle Vorsehung Gottes driickt sich nach herkémmlichen Verstandnis in seiner
wunderwirkenden Tatigkeit aus. Ein Wunder ist dabei nicht unbedingt das Ergebnis eines
auflerordentlichen Kraftakts Gottes, sondern es ist etwas Neues, das sich so nicht alle Tage ereignet.
Ein Wunder ist theologisch gesehen das Ergebnis des Handeln Gottes, das unserer gewdhnlichen
Sinneserfahrung zuwiderlduft und in der objektiven Welt sichtbar wird. Ein Wunder ist eine
Ausnahme. Was sich jeden Tag ereignet, bezeichnen wir gewohnlich nicht als Wunder. So
bemerkte Augustin {iber die Speisung der Fiinftausend sehr treffend: "Denn ein grofieres Wunder
ist die Leitung der ganzen Welt als die Sattigung von fiinftausend Menschen mit fiinf Broten; und
doch staunt dariiber niemand; dagegen staunen die Menschen iiber das Letztere, nicht weil es
grofler ist, sondern weil es selten ist.”? Das Problem, das ein Wunder verursacht, ist jedoch nicht
sein Ausnahmecharakter, sondern sein Sichtbarwerden in der objektiven Welt. Wunder sind
deshalb eratische Blocke und in Gefahr, zu Stolpersteinen zu werden. Der Grund dafiir ist, dass
eine Tatigkeit Gottes der metaphysischen Dimension angehdrt, wahrend etwas, das sichtbar
geworden ist, der Dimension des Natiirlichen oder des Physischen zugerechnet wird.

Durch die Dominanz der Naturwissenschaften wurde eine immer stirkere Trennung
zwischen dem Natiirlichen vollzogen, dem Gegenstandsbereich der Naturwissenschaften, und
dem Ubernatiirlichen, dem Bereich Gottes. Wenn Gott ein Wunder wirkte, so konnte er nach
allgemeinem Verstandnis dabei nicht in einer natiirlichen Weise vorgehen, sondern musste
das in einer iibernatiirlichen Weise tun. Damit bahnte sich ein moglicher Konflikt zwischen
denen an, die meinten, dass der natiirliche Kontext kein gottliches Wirken erlaubte,
wiahrend andere behaupteten, dass Gott zu jeder Zeit in die natiirlichen Konstellationen
eingreifen konnte. Zur Zeit Augustins gab es noch keine strenge Trennung zwischen dem
Natiirlichen und dem Ubernatiirlichen. Deshalb konnte er noch sagen: "Ein Wunder
geschieht also nicht wider die Natur, sondern nur gegen das, was als Natur bekannt ist."?
Die Moglichkeit eines Wunders wurde jedoch durch die fatale Trennung der beiden
Bereiche, Natur und Ubernatur, stark eingeschrankt, wenn nicht gar unméglich gemacht.

Im 9. Jahrhundert, tauchte der Begriff "tibernatiirlich" in der Ubersetzung der Werke
des Pseudo-Dionysius in der westlichen Theologie erstmals auf® Weitgehend durch den Einfluss
von Thomas von Aquin wurde ab dem 13. Jahrhundert "tibernatiirlich" allgemein als
theologischer Begriff verwendet. Thomas von Aquin unterschied klar zwischen dem Natiirlichen
und dem Ubernatiirlichen, wenn er die Veranderung der Geschdpfe folgendermafien beschrieb:
"entweder natiirlich — wenn sie von der ihr entsprechenden Ursache nach den Gesetzen der
Natur bewirkt wird; oder wunderbar wenn sie durch ubernatiirliche Kraft aufSerhalb der
gewohnten Naturordnung und ihres Verlaufes geschieht, wie die Erweckung eines Toten."* Aber
fiir Thomas stand das Natiirliche noch nicht im Gegensatz zum Ubernatiirlichen. Wie die
meisten Menschen im Mittelalter verband nach Thomas Gott das Natiirliche mit dem
Ubernatiirlichen, so dass die natiirliche Ordnung vom Ubernatiirlichen durchdrungen war, das
dem Natiirlichen Ursprung, Erhaltung und Ziel gab.?

1 Augustin, Vortrage iiber das Evangelium des HI. Johannes (24), in: Bibliothek der Kirchenvater
(Kempten: Jos. Kosel, 1913), 15:1.

2 Augustin, Der Gottesstaat (21.8), hg. v. Carl Johann Perl (Paderborn: Ferdinand Schéningh, 1979), 2:673.

3 Zum Folgenden vgl. John P. Kenny, The Supranatural. (Staten Island, NY: Alba House, 1972), 94f.

4 Thomas von Aquin, Summa Theologica (3a. 13.2r), hg. v. Katholischer Akademieverband (Salzburg:Anton
Pustet, 1934), 25:310f.

5 Ebd. (la.105.51), 8:61f.

100



GOTTES BEWAHRUNG DURCH DIE SPEZIELLE VORSEHUNG

Thomas stimmt Augustin zu, dass ein Wunder "etwas Schwieriges und Ungewohntes
ist." Aber er fugt hinzu, dass es auch etwas ist, das sich "{iber die Fahigkeit der Natur [supra
facultatem naturae] und {iber die Erwartung des Bewundernden hinaus ereignet."® Ein
Wunder ist nicht einfach etwas Ungewohnliches und Unerwartetes. Es ist etwas vollig
Wunderhaftes, da Gott als seine Ursache absolut und jedem verborgen ist. Da Thomas
ein Wunder als einen Akt Gottes versteht, der aufSerhalb des normalen Verhaltens der Natur
liegt und ihre Moglichkeiten iibersteigt, kann er sogar sagen: "Die Erschaffung der Welt
und auch der Seelen und die Rechtfertigung des Gottlosen geschehen von Gott vorbei an
der natiirlichen Ordnung, denn sie geschehen nicht durch die Tatigkeit irgendeiner natiirlichen
Ursache. Und doch wird das nicht 'Wunder' genannt." Somit vollzieht sich ein Wunder als Akt
Gottes nicht auflerhalb des natiirlichen Bereichs, sondern in ihm, indem es den
nattirlichen Verlauf der Dinge ersetzt.

Solch eine Definition des Wunders betont zu Recht, dass Gottes schopferische
Tatigkeit in der Natur an bestimmten Punkten in ungewdhnlicher Weise gegenwartig ist.
Aber bei dieser Definition kommt sofort die Frage auf, ob Gott im normalen Geschehensablauf
der Natur dann auch noch gegenwirtig ist. Indem man die Natur der Ubernatur
entgegensetzte, wie dies auch in der mittelalterlichen scholastischen Theologie erfolgte,
versuchte man, die Vorherrschaft Gottes zu betonen. Gott ist iiber und jenseits der
Natur. Dabei beschriankte man aber Gott auf das Ubernatiirliche als einen einzigartigen
und vom Natiirlichen getrennten Bereich, wodurch Gott unbeabsichtigt in eine von der
Welt abgehobene Position gebracht wurde. Die allgemeine Akzeptanz der Unterscheidung
zwischen dem Natiirlichen und dem Ubernatiirlichen ging Hand in Hand mit der
zunehmenden Bedeutung und Unabhéngigkeit der Naturwissenschaften. Gott wurde auf
das Ubernatiirliche beschrénkt und bald véllig von dem natiirlichen Bereich abgetrennt. Somit
wurde die Natur allméhlich als von Gott unabhangig und nach ihren eigenen Gesetzen
ablaufend verstanden. Im 15. Jahrhundert versuchte Nikolaus von Cusa noch einmal, den
sich weitenden Graben zwischen Theologie und Naturwissenschaften zu iiberbriicken,
indem er eine Koinzidenz des Gegensatzlichen annahm, in dem alle begrenzten Widerspriiche
in eine unbegrenzte Einheit einmiinden wiirden.” Aber sein Einfluss wihrte nicht lange,
denn die Naturwissenschaften dominierten immer mehr, und schlieSlich verschloss man
sich in der Welt fiir alle iibernatiirlichen Moglichkeiten.

Bis in die jlingste Zeit folgte man in der romisch-katholischen Tradition
der Argumentationsweise des Thomas von Aquin, um ein Wunder in einer von Rationalitdt und
den Naturwissenschaften gepragten Welt aussagbar zu machen. Danach war ein Wunder
geschehen, wenn ein bestimmtes Phanomen, z.B. die Heilung einer kranken Person, durch
Zuhilfenahme von allein natiirlichen Ursachen nicht ausreichend erklart werden konnte.?

¢ Fiir dieses und das nachfolgende Zitat s. Thomas von Aquin, a. a. O. (1 a. 105. 7), 8:66

7 Vgl. Nikolaus von Kues, Die Gottes-Schau (10), in: Philosophisch-theologische Schriften, hg. v.
Leo Gabrid (Wien: Herder, 1967), 3:137ff.

8 Vgl. die umfassende Studie von Louis Monden, Theologie des Wunders (Wien: Herder, 1961). Vgl. Auch die fiinf
Charakteristiken einer wunderhaften Heilung in Lourdes, die angegeben wurden von Ruth Cranston, The
Miiracle of Lourdes. Updated and Expanded Edition by the Medical Bureau of Lourdes (New York: Doubleday,
Image Books, 1988), 125f Die fiinf Charakteristiken sind: Abwesenheit eines Heilmittels, Unmittelbarkeit der
Heilung, Unterdriickung der Rekonvaleszenz, Unregelméfliigkeit der Heilmethode, Wiederherstellung der
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Gottes Teilnahme am Wundergeschehen wurde als eine Tatigkeit angesehen, die separat
von den natiirlichen Wirkkréften geschah. Aus dieser Argumentation kénnen sich jedoch
zwei Gefahren ergeben: Zunichst legt sie nahe, dass Gott nicht allem in allen Prozessen am
Werk ist. Er greift nur an besonderen ungewdhnlichen Punkten durch eine wunderhafte
Téatigkeit ein, wahrend er sich sonst vom Verlauf des Weltgeschehens dispensiert. Zudem
nehmen die Moglichkeiten fiir ein gottliches Eingreifen in dem Umfang ab, wie sich unsere
Kenntnis des natiirlichen Geschehensablaufs in der Welt immer mehr ausdehnt. So tiberrascht es
nicht, dass die Zahl der von der rémisch-katholischen Kirche offiziell bestiatigten Wunder
standig abnimmt. Allméhlich wird Gott so transzendent, dass in immer mehr Fallen die
natiirliche Abfolge der Ereignisse allein sinnvoll ist, ohne dass man noch auf Gott blicken
muss. Gott wird in die tibernatiirliche Sphére verbannt, die keine Beriihrung mit dem taglichen
Leben mehr hat.

Die protestantische Theologie ist jedoch bei ihrem Verstandnis der Wunder auch nicht
iiberzeugender gewesen. Manche protestantischen Theologen versuchten eine &hnliche
Unterscheidung zwischen dem Natiirlichen und dem Ubernatiirlichen wie Thomas von
Aquin und kamen zu analogen Ergebnissen. Die meisten Theologen wollten jedoch die
biblischen Wunder mit der zunehmenden naturwissenschaftlichen Naturerkenntnis in
Ubereinstimmung bringen. Zum Beispiel hat seit dem 17. Jahrhundert der deutsche
Protestantismus die von Wundern gepragte Weltanschauung Jesu nicht mehr als haltbar
angesehen und entwickelte deshalb eine Akkommodationstheorie. In ihr unterschied man
zwischen der Begrifflichkeit, in der Jesus seine Botschaft verkiindete, und der tatsdchlichen
Intention dieser Verkiindigung. Jesus glich sich in seiner Begrifflichkeit seiner Umwelt an,
um die Intention seiner Botschaft zu vermitteln. Im 18. Jahrhundert hat Johann Salomo Semler mit
dieser Theorie etwa erklart, dass im Glauben der Juden zur Zeit Jesu die Damonen fiir schwierige
Krankheiten verantwortlich waren.” Obwohl Jesus diesen Glauben mit seinen Zeitgenossen
nicht teilte, akkommodierte er sich ihrem Denken und vollbrachte, was in den Augen der
Juden seiner Zeit wunderhafte Exorzismen waren. Die tatsdchliche Absicht von Jesu
wunderhafter Tatigkeit war jedoch, die Menschen von ihrer Damonenfurcht zu befreien.

Eine Generation frither hatte der englische Deist Thomas Woolston (1670-1733) behauptet,
dass sich die neutestamentlichen Wunder nicht so ereignet haben kénnten, wie sie von den
Evangelisten beschrieben wurden, da ihre Berichte zu viele Widerspriichlichkeiten enthielten.!®
Doch dhnlich wie Semler wollte Woolston nicht sagen, dass die neutestamentlichen Wunder
einfach Phantasierzahlungen waren. Nach Woolston waren einige Wunder, wie z.B. die Geschichte
vom leeren Grab Jesu, hochstwahrscheinlich ohne historischen Hintergrund. Andere jedoch
enthielten einen historischen Kern. Woolston lief jedoch offen, was dieser Kern war. Er meinte, dass
die neutestamentlichen Wunder in der Form, in der sie von den Evangelisten erzdhlt wurden,
bestenfalls allegorisch oder mystisch verstanden werden sollten.

Im 18. Jahrhundert hatte man viele "natiirliche" Erklarungsversuche fiir die
neutestamentlichen Wundergeschichten vorgeschlagen. So wurde der Seewandel Jesu

Funktion ohne Tétigkeit des betreffenden Organs, das die Heilung nicht selbst vollziehen kann.

9 Zum Folgenden vgl. Johann Salomo Semler, Versuch einer biblischen Damonologie oder
Untersuchung der Lehre der heil. Schrift vom Teufel und seiner Macht (Halle: Carl Hermann
Hemmerde, 1776), bes. 87ff. und 273 f.

10 Zum Folgenden vgl. Emmanuel Hirsch, Geschichte der neuren evangelischen Theologie
(Gtitersloh: Gerd Mohn, 1964), 1:316ff.
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dadurch erklart, dass Jesus im seichten Wasser gelaufen sei, wiahrend seine Jiinger
glaubten, er wére tatsdchlich auf dem Wasser gewandelt. Die Speisung der Fiinftausend
interpretierte man als das Ergebnis der attraktiven Predigt Jesu. Seine Zuhorer waren von
ihm so fasziniert, dass sie dariiber fiir eine Zeitlang das Essen vergafien. Natiirlich war
nicht jeder von solch deutlich kompromisssuchenden Erkldrungsversuchen iiberzeugt.
Zum Entsetzen Semlers griff z.B. Herrmann Samuel Reimarus (1694-1768) die neutestamentlichen
Wundergeschichten an und bezeichnete sie als absichtliche Erfindungen und Betriigereien
durch die Jiinger.! Die {ibernatiirliche Tatigkeit Gottes wurde jetzt vollig von der
naturwissenschaftlichen Welterkenntnis eingegrenzt. Was nach den damals verfiigbaren
naturwissenschaftlichen Kenntnissen natiirlich moglich war, wurde auch als iibernatiirlich
moglich erklart. Wenn es allerdings schon naturwissenschaftlich moglich ist, dann ist es
nicht {ibernatiirlich nétig. Das heif3t, dass Gott zur Welterklarung tiberfliissig wird. So hat
Rudolf Bultmann noch in unserem Jahrhundert behauptet: "Man kann nicht elektrisches
Licht und Radioapparat benutzen, in Krankheitsfallen moderne medizinische und
klinische Mittel in Anspruch nehmen und gleichzeitig an die Geister- und Wunderwelt
des Neuen Testaments glauben."!?

In jlingster Zeit entdeckte man jedoch immer mehr, dass die Ordnung und Struktur, die
wir in der Natur entdecken, keine urspriingliche Gegebenheit darstellt, sondern dass wir
sie zum Teil selbst in die Natur hineinlesen. Der englische Astronom Sir Arthur S.
Eddington driickte dies aus: "Und iiberdies haben wir gesehen, dass da, wo die
Wissenschaft am weitesten vorgedrungen ist, der Geist aus der Natur nur das wieder
zuriickgewonnen hat, was der Geist vorher in die Natur hineingelegt hat. Wir haben an
den Gestaden des Unbekannten eine sonderbare Fufispur entdeckt. Wir haben tiefgriindige
Theorien, eine nach der andern ersonnen, um ihren Ursprung aufzukldren. SchlieSlich ist es
uns gelungen, das Wesen zu rekonstruieren, von dem die Fuispur herriithrt. Und siehe!
Es ist unsere eigene."’® Die sogenannten Naturgesetze sind keine Gesetze, nach denen
sich die Ereignisse richten miissen, obwohl wir dies gewohnlich von ihnen erwarten,
sondern sie geben nach unserer Erfahrung die Art und Weise wieder, wie sich Ereignisse
normalerweise ereignen. Uberdies ist die Grundstruktur der Wirklichkeit so
undeterminiert, dass sie Neuheit von der Art zuldsst, wie sie etwa fiir den Verlauf des
Evolutionsprozesses kennzeichnend ist.

Es wire jedoch falsch zu meinen, dass nach unserem gegenwartigen Naturverstandnis
Gott wieder in einer wunderhaften Weise in die Natur eingreifen konnte. Ein Gott, der in
die Natur eingreift, ist auch dem biblischen Verstandnis des Wirkens Gottes fremd.
Wenn wir die biblischen Zeugen befragen, bemerken wir, dass Gottes wunderhafte
Tatigkeit nicht im Gegensatz zur Natur steht oder in einer zusitzlichen Weise zum
Natiirlichen ablauft. "Hier ist nicht die Rede von einer in sich geschlossenen Welt oder

11 Hermann Samuel Reimarus, Von dem Zwecke Jesu und seiner Jiinger (11/§ 48), hrsg. v.GottholdEphraim
Lessing, in: G.E. Lessing. Werke und Briefe, Bd. 9, hrsg. v. Klaus Bohnen und Arno Schilson (Frankfurt am
Main: Deutscher Klassiker Verlag, 1993), 313f.

12 So Rudolf Bultmann in seinem Beitrag "Neues Testament und Mythologie," in: Kerygma und Mythos,
hg. v. Hans-Werner Bartsch (Hamburg-Bergstedt: Herbert Reich, 21960), 1:18.

13 Arthur S. Eddington, Raum, Zeit und Schwere. Ein Umrif$ der allgemeinen Relativititstheorie, iibers, v. W. Gordon
(Braunschweig: Friedrich Vieweg, 1923), 204.

103



HANS SCHWARZ

von eisernen Gesetzen, die durchbrochen werden miissen."'* Da die biblischen Zeugen
iiberzeugt sind, dass Gott in der ganzen Welt wirkt, werden Wunder als eine neue und
iiberraschende Art seiner standigen Tatigkeit betrachtet. Mit anderen Worten, Gottes
besondere Vorsehung ist nur eine spezielle, aber wichtige Art seiner allgemeinen vorsehenden
Tatigkeit. Paul Tillich hat das sehr prézise erkannt: "Vorsehung ist keine Einmischung;
sie ist Schopfung. Sie bedient sich aller Moglichkeiten, sowohl der Freiheit als auch des
Schicksals und leitet alles schopferisch auf seine Vollendung hin. ... Sie ist kern
zusatzlicher Faktor, kein wunderhaftes physisches oder geistiges Eingreifen im Sinne des
Supranaturalismus."!®

Gottes wunderwirkende Téatigkeit ereignet sich innerhalb und durch die
gegenwartige Struktur der Natur. Dies bedeutet jedoch nicht, dass ein Wunder als
solches im nattirlichen Kontext sichtbar wird. Was sichtbar wird, sind vielmehr zwei
wichtige Folgen eines Wunders:

1 Wir bemerken, dass etwas unserer gewdhnlichen Sinneserfahrung zuwiderlauft.'® Es
mag nur eine erstaunliche Konstellation von Ursachen sein, die sich zwar gemé&fi den
Naturgesetzen, aber auch zum richtigen Zeitpunkt ereignet. Solch eine Konstellation konnte
der starke Ostwind sein, der nach Ex 14,21 gerade zum rechten Zeitpunkt zu wehen
anfing und deshalb den Israeliten erlaubte, durch das Rote Meer zu entkommen,
wihrend die sie verfolgenden Agypter nicht dieselbe Route einschlagen konnten. Unsere
Beobachtung, dass etwas der gewdhnlichen Sinneserfahrung zuwiderlduft, konnte auch auf
einen besonderen (kausalen) Akt zuriickzufiihren sein, der die normale Abfolge von Ursache und
Wirkung aufSer Kraft setzt. Ein Beispiel fiir diese Art von Ereignissen wére die Heilung des
Geldahmten (Mk 2,11). Obwohl die medizinische Wissenschaft von aufSerordentlichen Fillen
weif, in denen eine geldhmte Person die Funktion ihrer Glieder wieder erlangte, gibt es
kein Gesetz, das besagt, wann dies eintreffen wird. Man kann hochstens auf solch ein
Ereignis hoffen, aber man kann nicht erwarten, dass es sich ereignet. Ein Wunder steht
im Gegensatz zu anderen Ereignissen, die sich regelméflig ereignen.

2. Die zweite Folge eines Wunders ist, dass es als Ereignis der Vergangenheit
sichtbar wird. Nachdem sich das Wunder ereignet hatte, hédtten wir sehen kénnen, wie
die Israeliten auf der anderen Seite des Roten Meeres ankamen, und wir héatten
beobachten kénnen, wie die urspriinglich geladhmte Person wieder laufen konnte.
Wenn diese Ergebnisse sichtbar sind, kénnen wir alle verfiigbare Erfahrung anwenden, um
den Zustand vor und nach dem Wunderereignis in ein kausales Verhaltnis zu
bringen. Da uns der natiirliche Kontext anvertraut ist, in dem wir leben, wollen wir
die natiirlichen Ursachen herausfinden, die ein wunderhaftes Ereignis ermdglicht haben.

Wenn wir mit einem Wunder konfrontiert werden, wird uns unser christlicher Glaube
bezeugen, dass es nicht einfach die Natur war, die diese "wunderhafte" Verdnderung
moglich machte, sondern es war gleichzeitig das Ergebnis von Gottes méachtiger Hand
in seiner besonderen vorsehenden Tatigkeit. Aber ist solch eine zweifache Sicht der
Wirklichkeit moglich oder gibt man dadurch nicht einfach derselben Konstellation

14 CG. Berkouwer, a.a.O., 222.
15 Paul Tillich, Systematische Theologie (Stuttgart: Evangelisches Verlagswerk, 31956), 1:307.
16 Vgl. dazu Mark Pontifex, Freedom and Providence (New York: Hawthorn, 1960), 114.
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zwei verschiedene Namen? Wir scheinen hier mit einem dhnlichen Dilemma konfrontiert
zu sein wie die Naturwissenschaftler, als sie die Natur der Elementarteilchen zu
beschreiben versuchten. Sie standen vor einer scheinbar uniiberwindbaren Dualitat von
Welle und Korpuskeln, bis der dénische Physiker Niels Bohr das Prinzip der Komplementaritat
einfiihrte. Er behauptete, dass Welle- und Partikel-Eigenschaften komplementéare Aspekte
einer einzigen Wirklichkeit sind. Dieses Prinzip erlaubt eine zweifache Sicht der
Wirklichkeit, die nicht eine momentane Hilflosigkeit naturwissenschaftlicher Forschung
ausniitzt, sondern die "ein wesentliches Charakteristikum der Wirklichkeit reflektiert."”
Diese zweifache Sicht der Wirklichkeit konnen wir jetzt auf die bindren Komponenten eines
Wunders anwenden, namlich auf die natiirliche Ursache- und Wirkungssequenz und auf
Gottes wunderwirkende Tatigkeit, die diese Ursachen in einer ungewdhnlichen oder noch
nie dagewesenen Weise benutzt. Daraus ergibt sich, dass, obwohl die sichtbare Gegenwart
der einen Komponente (Natur) die Gegenwart der anderen (Gott) auszuschlieffen scheint, beide
nur komplementare Aspekte sind, die auf das Ganze der Wirklichkeit hinweisen.

Ein Wunder ersetzt deshalb nicht den Glauben, in dem es die Gegenwart
Gottes durch Zeichensprache andemonstrieren wiirde. Es hat vielmehr den Glauben
noétig, damit wir die zweifache Wirklichkeit bejahen konnen, die uns im Wunder begegnet.
William Pollard hat diese Situation sehr treffend erkannt, wenn er schreibt: "Was fiir
den Glaubigen ein Akt der gottlichen Gnade ist, durch den sich die restaurative Kraft
unseres Herrn zeigt, ist fiir den Heiden nur ein ganz grofier Gliicksfall. Was fiir den
Glaubigen eine Manifestation des goéttlichen Gerichts ist, bedeutet fiir den Heiden nur ein
Ungliick."® Mit dieser bewertenden Bemerkung sind wir bei der Frage angelangt,
welche Bedeutung ein Wunder fiir den Heilsprozess insgesamt hat.

Nach dem biblischen Zeugnis sind die Wunder ganz eng mit dem Heilsprozess
verkniipft. Es wird heute allgemein zugegeben, dass Jesus Taten vollbrachte, die von
seinen Zeitgenossen als wunderhaft angesehen wurden und die wir heute noch als hochst
ungewohnlich bezeichnen.!” Jesus hat seine Lehre immer durch Wunder unterstrichen,
etwa durch die Heilung kranker Personen, wie eines Geldhmten (Mk 2,11), der
Schwiegermutter des Petrus (Mk 1,31) und Menschen, die von unreinen Geistern besessen
waren (Mk 1,26).

Jesu wunderhafte Tatigkeit ist nicht ohne Analogien. Wir wissen von Wundern, die
iiber einige seiner Zeitgenossen berichtet werden und die erstaunliche Ahnlichkeit zu den
Wundern Jesu aufweisen. Zum Beispiel soll Appolonius von Tyana, ein neupythagoraischer
Wanderprediger und Zeitgenosse Jesu, Menschen vom Tod erweckt und viele Kranke
geheilt haben.?? Obwohl in der Antike manche Wunder Personen zugeschrieben wurden,
um ihren Status zu erhShen, wére es {iberzogen zu behaupten, es hétten sich im Umfeld
Jesu tiberhaupt keine Wunder ereignet. Selbst wenn die Struktur der biblischen

17 Vgl. dazu William Pollard, a.a.O., 141; und Giinter Howe, "Zu den AuBerungen von Niels Bohr tiber religiose
Fragen," in: Kerygma und Dogma (Januar 1958), 4:26f., wo Howe die Folgerungen des Komplementaritétsprinzips
von Niels Bohr fiir unser irklichkeitsverstandnis auszieht.

18 William Pollard, a.a.O., 66.

19 Vgl. Herbert Braun, Jesus - der Mann aus Nazareth und seine Zeit (Stuttgart: Kreuz, 1984), 36f.

20 Vgl. Gerd Petzke, Die Traditionen iiber Apollonius von Tyana und das Neue Testament (Leiden: E.J.
Brill, 1970), 125-137.
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Wundergeschichten denen in anderen literarischen Quellen des Altertums gleichen,
wiirde das nicht gegen ihre mogliche Faktizitdt sprechen.?’ Es gibt nicht sehr viele
Variationsmoglichkeiten, um ein Wunder iiberzeugend zu erzdhlen. Da die Macht, Wunder
zu vollbringen, auch als Statussymbol gebraucht wurde, da es ein besonderes Verhaltnis zu
den Gottern ausdriickte, muss jede Behauptung eines Wunders sorgfaltig auf seinen
Wahrheitsgehalt hin iberpriift werden. Die Moglichkeit kann nicht ausgeschlossen
werden, dass sogar einige der Wunder, die Jesus zugeschrieben wurden, ohne historische
Grundlage sind, dass sie einfach dazu dienten, um seine Bedeutung zu unterstreichen.

Die neutestamentlichen Zeugen scheinen jedoch nicht durch die Existenz
anderer Wundergeschichten beeindruckt. Sie sind sogar tiberzeugt, dass das Vollbringen
von Wundern nicht das ausschliefSliche Vorrecht Jesu war. Sie berichten etwa, dass Jesu
selbst vor falschen Christussen und Propheten der Endzeit warnte, die grofle Zeichen
und Wunder vollbringen wiirden (Mk 13,22). Die Apostel wussten von Menschen zu
berichten, die Zauberei benutzten, um wunderhafte Taten zu vollbringen (vgl. Apg 8,9).
Wenn wir ein vollstindiges Bild von der Bedeutung der Wunder Jesu bekommen wollen, ist
es aber unzureichend, sie ausschliefSlich im Licht nahdstlicher und griechisch-romischer
religioser Gedanken zu interpretieren.

Da die Wunder Jesu seine Mission begleiten, miissen wir sie primar von dem
Ziel dieser Mission her interpretieren. Wenn wir den neutestamentlichen Zeugen zustimmen,
dass Jesus das Reich Gottes verkiindete und es durch sein Leben und Geschick herbeibrachte
(Mk 1,14f)), dann sind die Wunder Zeichen und proleptische Vorwegnahme des Reiches
Gottes.2 Wunder wurden von Jesus niemals dazu benutzt, seine Macht zu demonstrieren oder
sich zu legitimieren (vgl. Mt 12,38f.). Sie sind vielmehr Zeichen, die seine Botschaft
illustrieren. Sie zeigen, dass Gott kein ferner Gott ist, sondern titig an dem schopferischen
Prozess teilnimmt. Aber Gott bestatigt nicht nur gegenwartig vorherrschenden Tendenzen, er ist
auch willens, diesen eine neue und noch nie dagewesene Wendung zu geben. Diese
schopferische Tatigkeit Gottes fithrt zu einer entscheidenden Konfrontation mit den
widergdttlichen Machten. Nach dem neutestamentlichen Zeugnis vollbrachte Jesus
seine Wunder nicht in Abgeschiedenheit von den tdglichen Ereignissen. Von Gott
autorisiert, kdmpfte er gegen die widergottlichen destruktiven Maichte und
iiberwiltigte sie, so dass jeder seiner Siege in einem Wunder sichtbar wurde. In einer
bildhaften und dramatischen Weise erzdhlen die Evangelisten, dass diese Méachte Jesus
erkannten und deshalb angstvoll ausriefen: "Was willst du von mir, o Jesus, du Sohn Gottes, des
Allerhochsten? Ich beschwore dich bei Gott, dass du mich nicht qualst!" (Mk 5,7).

Durch die Erhaltungsordnung in den natiirlichen moralischen und historischen
Prozessen wehrt Gott den Zerstorungswillen dieser Méchte ab. Mit seinem Wunderwirken erhalt
er nicht nur diese Ordnung, sondern gibt ihr in einer neuschdpferischen Weise eine vollig
neue Richtung. Die widergottlichen Méachte werden nicht einfach zuriickgehalten,

21 Vgl. Rudolf Bultmann, Die Geschichte der synoptischen Tradition (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 41958),
254f., der die dhnliche Struktur durch die Annahme eines gemeinsamen Ursprungs zu erklaren versucht.

2 Zum Folgenden vgl. Rudolf Bultmann, Theologie des Neuen Testaments (Tiibingen: J.C.B. Mohr, 31958), 6f, der
daraufthinweist, dafs Jesus die Erfiillung der prophetischen Heilsweissagungen schon in seinen eigenen Wundern
beginnen sieht. Vgl. auch Anton Friedrichsen, The Problem of Miracle in Primitive Christiamty, trans. Roy Harrisville
und John S. Hanson (Minneapolis: Augsburg, 1972), 72f.
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sondern an einem spezifischen Punkt werden sie {iberwiltigt, sie miissen zuriickweichen.
Deshalb sind Wunder Zeichen des anbrechenden Reiches Gottes.?? Wenn kranke Menschen
wieder ihre Gesundheit zuriickerlangen, Tote zum Leben zuriickgebracht werden,
biologisch einschrankende Phénomene wie Hunger nicht mehr stattfinden, und physikalisch
beschrankende Phianomene wie Raum und Schwerkraft {iberwunden werden, dann stehen wir
vor einer ganz neuen Schopfung. Der Seher im Buch der Offenbarung, der diese
eschatologische Vollendung im Blick hat, zeigt ein dhnliches Bild auf, wenn er schreibt:
"Der Tod wird nicht mehr sein, noch Trauer, noch Schmerz, denn die ehemaligen Dinge
sind voriibergegangen" (Off 21,4).

Die Wunder Jesu sind jedoch nur zeitweilige Siegeszeichen gegeniiber den
widergottlichen Machten. Die geheilten Menschen wurden wieder krank, die Menschen,
die zum Leben zuriickgebracht wurden, sind wieder gestorben und die gesittigten
Menschen wurden wieder hungrig. Ist damit die gegenwartige Struktur der
Wirklichkeit so stark, dass die Wunder hochstens ein zeitweiliges Entkommen anzeigen
und nicht, dass die gegenwiértige Struktur der Wirklichkeit zu einer neuen Welt
verwandelt wird? Wir kénnten diese Anfrage nur bejahen, wenn wir die Auferstehung Jesu
Christi unberiicksichtigt lielen, das Wunder, durch das alle anderen Wunder Jesu
letztendliche Giiltigkeit bekamen. Jesu Auferstehung ist kein Wiederbelebung oder
eine Riickkehr zum Leben, nach der ein weiterer und abschliefender Tod folgte. Wie
Paulus in siegesbewusster Weise ausrief, ist in der Auferstehung Jesu der Tod durch eine
neue Lebensform ersetzt worden (1 Kor 15,55ff). Hier hat die verheiflene Neuschopfung des
ganzen Kosmos schon begonnen.

Die Wirklichkeit, die uns in der Auferstehung Jesu Christi angezeigt wurde,
war keine Restauration des gegenwartigen Kosmos, sondern ein Hinweis und eine
Vorwegnahme eines neuen Kosmos.?* Weil sich dieses Wunder, die Schépfung einer neuen
Wirklichkeit mit und wegen Jesus ereignete, ist es uns moglich, alle Wunder, die er selbst
vollzog, und alle Wunder, die in seiner Autoritit vollzogen werden, als Zeichen
anzusehen, die die neue kommende Welt vorweg abzeichnen und auf sie hinweisen. Die
Wunder haben deshalb eschatologische Bedeutung. Sie weisen auf das verheifiene Eschaton hin
und nehmen es schon proleptisch vorweg, sie zeigen an, dass unsere gegenwértige Welt
nicht von Dauer ist, sondern sich auf dem Weg zu einer neuen Welt befindet. Durch
seine besondere Vorsehung erinnert uns Gott, dass die Erhaltungsordnungen genau das
sind, was sie besagen, sie erhalten die Welt auf ihre Erfiillung und Vervollkommnung in
einer neuen Welt hin. In seiner besonderen Vorsehung zeigt uns Gott, dass die
Ordnungen dieser Welt nur von vorletzter Qualitdt sind. Obwohl man sich gewoéhnlich
auf sie verlassen kann, sind sie nicht so restriktiv, dass sie Neuheit ausschliefSen
wiirden, auch im Sinne einer letztendlichen und universalen neuen Schépfung.?

Wir miissen allerdings von der utopischen Annahme absehen, als gébe es

2 Joachim Jeremias, Neutestamentliche Theologie, Erster Teil: Die Verkiindigung Jesu (Gtitersloh: Gerd Mohn,
1971), 98, behauptet zu Recht, dafl die Siege iiber die Macht des Bosen "Manifestationen der
angebrochenen Heilszeit sind."

2 Vgl. dazu William Manson, "Eschatology in the New Testament", in: Eschatology. Four Papers Read to the Society
for the Study of Theology, hg. v. William Manson u.a. (Edinburgh: Oliver and Boyd, 1952),6.

%5 V/gl. Robert M. Grant, Miracle and Natural Law in Graeco-Roman and Early Christian Thonght
(Amsterdam: North-Holland, 1952), 269.
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eine Entwicklungskontinuitdt zwischen der gegenwartigen Struktur der Wirklichkeit
und der Erlésung in und durch Christus. Wie Teilhard de Chardin aufgezeigt hat, gibt der
evolutionare Druck héchstens Elemente der Christogenesis frei, aber dieser Druck wird
letztere nicht herbeibringen konnen. Weder die Evolution noch Revolution kénnen
uns eine Erlosung bringen. Als etwas noch nicht Dagewesenes und Neues kann sie nur
durch die schopferische Téatigkeit Gottes herbeigebracht werden, wie sie sich vorweg im
Christus-Ereignis abzeichnet.

Hier sollte man zumindest parenthetisch darauf hinweisen, dass ein Wunder als
solches keine demonstrativ iiberzeugende Kraft hat. Es notigt nicht zur Anerkennung,
dass wir hier tatsdchlich Gottes erlésender Tatigkeit begegnen. Zum Beispiel waren
viele von denen, die sahen, dass durch Jesu Wirken Kranke wieder ihre Gesundheit
bekamen, erstaunt und priesen Gott fiir seine Wundertaten (Mk 2,12). Manch andere
jedoch, einschliefSlich der meisten Schriftgelehrten, erkannten zwar an, dass Jesus
ungewohnliche Taten vollbracht hatte. Doch schldssen sie daraus, dass er entweder "von
Sinnen" war oder dass er mit dem Beelzebub im Bunde steckte und "die bosen Geister durch ihren
obersten austrieb” (Mk 3,21 f.). Ein wunderbares Ereignis ist immer interpretationsbediirftig. Es
offenbart nicht, ob es von Gott mit eschatologischer Bedeutung ausgestattet ist, ob es einfach
ein Zeichen dafiir ist, dass wir es mit einer besonders begabten Person zu tun haben, etwa
einen Wunderheiler, oder ob es von den verruhrerischen Krédften der widergottlichen
Maichte gewirkt wurde. Bei Jesus weisen allerdings Zeichen und Verkiindigung in
dieselbe Richtung. Sie interpretieren sich gegenseitig. Wie wir an den Zeugen des
Wunderwirkens Jesu erkennen, dnderten die, die seine Botschaft zuriickwiesen, auch nicht ihre
Meinung {iiber ihn, als sie mit seinen Wundern konfrontiert wurden. Sie hatten die
wunderbare Botschaft vom Anbruch des Heils gehort und wiesen sie zusammen mit ihren
illustrativen Zeichen zuriick. Hier ist die Schlussbemerkung in dem Gleichnis vom
reichen Mann und dem armen Lazarus besonders aufschlussreich: "Wenn sie nicht Mose
und die Propheten horen, dann werden sie auch nicht {iberzeugt werden, wenn jemand
von den Toten auferstiinde" (Lk 16,31).
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LA THEOLOGIE TRINITAIRE D'HILAIRE DE POITIERS
QUATRE REMARQUES PREALABLES

YVES-MARIE BLANCHARD

REZUMAT. Teologia trinitara a lui Ilarie de Poitiers. Studiul profesorului Yves Marie Blanchard
despre teologia trinitara a Sf. Ilarie de Poitiers se constituie intr-o analiza a cartii a doua a lucrarii
,,De Trinitate” pentru relevarea manierei exegetice In care Sf. Ilarie i elaboreaza teologia trinitara.

Autorul prefateaza lectura si analiza pasajului din ,De Trinitate” cu prezentarea a patru
repere istorico-dogmatice care se constituie in cheie de interpretare a pasajului din lucrarea
amintita: 1. teologia Sf. Ilarie de Poitiers e o teologie patristica preniceeana, cugetarea la Invatatura
trinitard plecand de la istoria iconomiei mantuirii culminate in Hristos; 2. teologia sfantului
nu este un efort intelectual de reflexie separat de realitatea existentiald avand o dubla valentd:
existential-sacramentald si comunitar-eclesiald; 3. teologia sa trinitara e o etapa a reflexiei
crestine argumentate si rationale referitoare la misterul Sf. Treimi fiind In acest sens o ,teologie
tipic niceana” centratd pe demonstrarea perfectei si permanentei unitati de fiintd intre Tatal si
Fiul, chiar dacd prezinta uneori o confuzie de termeni; 4. teologia sa este In primul rand biblica
(fara o cheie de interpretare inerentd textului singular citat si cu referiri speciale la numele divin
,Eu sunt” din legire 3, 14 si la imnul ioaneic al Logosului din Ioan 1,1-18).

,Lectura cursivd” a cdrtii a Il-a a tratatului ,De Trinitate” atentioneaza asupra manierei in
care Sf. Ilarie valorizeaza formula baptismala ca matrice suficienta a exprimarii credintei in
Sfanta Treime. Analiza puncteazd apoi modul in care este perceputa teologhisirea, ca atitudine de
credintd imposibild si ilicitd din perspectiva reductiei sale la o simpld apropiere intelectuala a
tainei trinitare. Autorul surprinde apoi metoda exegeticd a Sf. Ilarie si conceptia sa realista
asupra limbajului si felul in care din aceasta perspectiva acesta deduce Divinitatea si insusirile
Persoanelor Sf. Treimi din insesi numele lor. Ultima parte a studiului se constituie intr-o prezentare a
discursului distinctiv pe care Sf. Ilarie il are despre fiecare persoana a Sf. Treimi. Discursul teologic
despre Tatal comporta doua propozitii complementare inerente teologiei apofatice: pe de o parte
Tatal e inefabil si insesizabil spiritului uman, iar pe de alta parte singura afirmatie posibila
despre Tatdl este: ,Dumnezeu este Tatd”. Capitolele referitoare la Fiul sunt interpretate ca
afirmare a incoprehensibilitatii nasterii, iar cele referitoare la Duhul Sfant ca punere in valoare
aimportantei efectelor pe care lucrarea Persoanei o are asupra oamenilor si a coerentei acestora cu
originea lor.

1. La théologie trinitaire d'Hilaire de Poitiers demeure une théologie spécifiquement
patristique, au sens de pré-nicéenne, c'est-a-dire antérieure a la prise en compte de I'essence
divine (I'ousia de Nicée) comme un préalable théorique a 1'acte de penser le mystere trinitaire.

Dieu n'est pas pensé a partir de 1'unité de I'essence divine, en quelque sorte
partagée, sans confusion ni séparation, entre les trois personnes ou hypostases, mais a partir de
I'économie, c'est-a-dire l'histoire concrete de I'Alliance culminant en Christ, ou encore la
révélation d'un Dieu a la fois tout autre et tout proche, manifesté spécifiquement dans sa pleine
réalité de Pere, Fils et Esprit, sans remettre en cause le moins du monde la transcendance d'un
monothéisme absolu.
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2. La théologie trinitaire d'Hilaire constitue un bon exemple de la réflexion
patristique, du fait qu'elle ne constitue pas un effort intellectuel auto-suffisant et, en quelque
sorte, séparé de la réalité existentielle.

Comme toute théologie authentiquement patristique, la réflexion d'Hilaire de
Poitiers bénéficie d'un double ancrage :

+ existentiel - sacramentaire: la réalité trinitaire s'impose a Il'expérience
sotériologique du croyant, baptisé dans 1'unique réalité (le nom au singulier) de Dieu Pére
Fils et Esprit ;

+ communautaire - ecclésial: la réalité trinitaire s'impose a Hilaire comme la
source et le but de son activité pastorale, a travers l'exercice d'un ministere épiscopal, a forte
connotation doctorale.

3. La théologie trinitaire dHilaire de Poitiers constitue une étape forcément datée de la
réflexion chrétienne argumentée et raisonnée, relative au mystere de Dieu Pere Fils et Esprit.

En ce sens, il s'agit d'une théologie typiquement nicéenne, c'est-a-dire centrée sur
l'affirmation et la «démonstration» de la parfaite et permanente unité d'étre entre le Pére et le Fils,
au point d'entrainer parfois une véritable confusion des termes?. Position qui ultérieurement
pourra paraitre génante, au regard des distinctions sémantiques introduites par les Cappadociens,
mais qui montre bien qu'au temps d'Hilaire comme d'ailleurs a Nicée, la perspective est
moins trinitaire que christo-ontologique (cf. les incertitudes quant au titre de 'ouvrage?).

1 Sur ce double enracinement, baptismal et épiscopal, de la théologie d'Hilaire, on pourra relire: d'une part,
les dernieres pages du De Trinitate, dans lesquelles le croyant Hilaire revient a l'expérience de son
propre baptéme, tenu pour la justification premiere et définitive de son engagement en faveur de la cause
trinitaire: «Conserve-moi, je ten prie, sans souillure, cette foi orthodoxe qui est en moi et, jusqu'a ce que
s'exhale mon esprit, donne-moi pareille voix pour dire ce que je sais, afin que je tienne toujours ce que j'ai
professé dans le Symbole de ma régénération, baptisé que je fus dans le Pere, le Fils et 'Esprit Saint» (De
Trinitate, XII, 57, «Sources Chrétiennes» n° 462, p. 469);

- d'autre part, au début du livre, la magnifique «priére du théologien», dans laquelle I'évéque justifie sa
mission de docteur, sur le double front du paganisme ambiant et de 1'hérésie destructrice de l'identité
chrétienne, fondée sur la confession de la pleine divinité du Fils incarné: «Cet usage de la parole que tu
m'as accordé, ne peut apporter de récompense plus grande que d'étre a ton service en te préchant et de
démontrer au monde qui lignore et a I'hérétique qui le nie ce que tu es, a savoir le Pere d'un Dieu
Monogene» (De Trinitate, I, 37, «Sources chrétiennes» n° 443, p. 271).

2 Voir a nouveau la fameuse «priere du théologien» (I, 37-38), ot1 le terme «Dieu» est a la fois le nom propre du
Pére, dans la pure tradition monothéiste, affirmée dans le credo de 'Eglise (je crois en un seul Dieu Pére) et la
qualité commune au Pere et au Fils ; d'ot1 'ambiguité de phrases comme: «Toi, le Dieu éternel Pére d'un Dieu
Monogene éternel, toi, l'unique inengendré, et 'unique Seigneur Jésus Christ issu de toi par une génération
éternelle, sans que nulle différence de réalité (le mot «veritas» tenant ici lieu d'équivalent sémantique a la
notion philosophique d'ousia - essence - substance - nature, canonisée par le symbole de Nicée) oblige a
dénombrer des dieux» ; ou encore: «Lui dont on ne doit pas non plus précher qu'il n'a pas été engendré par toi
qui es l'unique Dieu et qu'on ne doit pas confesser comme étant autre chose que Dieu véritable, puisqu'il est né
de toi, Pere véritable» (SC n 443, p. 273).

3 On s'est souvent interrogé sur le titre de 'ouvrage et I'on a parfois proposé d'y voir un De Fide, sans doute a
cause de la part auto-biographique qui, ouvrant le livre, tout a la fois rappelle le début du Dialogue avec Tryphon
de saint Justin et annonce les Confessions de saint Augustin, voire telle part de 1'ceuvre en vers que nous a
laissée Grégoire de Nazianze. Le scepticisme de certains quant a la pertinence du titre De Trinitate ne
viendrait-il pas du fait que, sous ce titre, on rangerait un type de «traité» dogmatique, totalement inconcevable
au temps d'Hilaire ? De fait, le grand évéque de Poitiers ne traite pas du mystére trinitaire en soi, mais il
soutient ardemment la confession nicéenne de la pleine divinité du Fils, c'est-a-dire 1é fondement méme d'une
affirmation trinitaire, dont le langage spécifique (unité de nature et distinction des personnes) ne sera pas fixé
avant la fin du 4e™ siécle et, pour une bonne part, découlera de I'effort spéculatif des Cappadociens.
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Par ailleurs, l'insistance quasi exclusive sur la divinité du Fils ne rend pas aisée la
réflexion sur la personnalité du Christ, dans ce qu'on appellera plus tard l'union
hypostatique. Si saint Hilaire excelle dans I'art de montrer en quoi les miracles ou autres signes
merveilleux, comme la conception virginale, attestent la divinité du Verbe incarné, en revanche
sa relecture du versant douloureux et passible de la vie de Jésus éprouve quelque difficulté a
honorer la double nature du Fils de Dieu fait homme.

Le recours a une anthropologie stoicienne, centrée sur la maitrise des passions, au titre
du primat de la conscience et de la volonté, bref de 1'étre spirituel, laisse insatisfait le lecteur
d'apres Chalcédoine. Mais ce serait faire injure a Hilaire et en outre commettre une erreur
historique que de lui reprocher de n'avoir pas connu le dogme de Chalcédoine, quelque quatre-
vingt-dix ans avant son élaboration, d'ailleurs combien difficile dans le climat passionnée
consécutif aux débats animés, voire aux rixes sanglantes ayant accompagné le concile d'Ephéset.

4. Naturellement, la théologie trinitaire d'Hilaire de Poitiers est essentiellement biblique,
ce qui constitue la caractéristique majeure de I'ensemble de la pensée patristique. Ce qui ne veut
pas dire que toute la Bible fasse I'objet d'une égale attention. Comme les autres Péres nicéens et
tout autant leurs adversaires ariens, Hilaire fait d'abord référence a des dossiers, tant vétéro que
néo-testamentaires, constamment évoqués pour ou contre I'éternelle divinité du Fils.

En outre, la clé d'interprétation n'est pas interne au texte lui-méme, au nom de je
ne sais quel principe de «sola scriptura» selon lequel le texte biblique isolé aurait capacité de
s'auto-interpréter.

De fait, si Ariens et Nicéens divergent sur l'interprétation de textes identiques, c'est que
leurs présupposés et principes herméneutiques différent totalement : d'une part, une
grammatologie soucieuse de n'accorder aux textes bibliques aucune autre signification que
I'usage courant dans leur acception la plus rationnelle’; d'autre part, une expérience

4 II ne faut jamais omettre de situer Hilaire dans son temps : il est donc préférable de ne pas le juger a I'aune de
problématiques ultérieures. Ainsi, sa christologie, au sens précis du terme (réflexion sur la personne méme du
Christ le Fils incarné, dans sa double nature divino-humaine) peut paraitre maladroite si I'on oublie que, dans
les suites de Nicée, le débat ne porte pas sur I'étre personnel du Christ mais sur sa relation a I'unique Dieu Pere.
La problématique est «trinitaire» avant d'étre «christologique», mais cela ne veut pas pour autant dire que la
théologie patristique reposerait, comme ce sera le cas chez les scolastiques, sur une considération abstraite de la
nature divine en trois personnes. Au temps d'Hilaire, l'effort de pensée théologique ne peut partir que de
I'économie, c'est-a-dire I'expérience du salut ou divinisation, acquise par la médiation de Jésus Christ, du fait de
sa relation sans égal au Dieu confessé comme 1'Unique.

5 Ainsi, I'on sait l'attachement d'Arius a l'expression «Jésus fils de Dieu», mais c'est pour en faire un argument,
décisif a ses yeux, contre la divinité du Fils. En effet, prisonnier d'un littéralisme qui peut nous paraitre
affligeant, le brillant alexandrin, d'ailleurs formé a Antioche, considere que toute filiation implique une origine
et un commencement dans le temps, toutes choses incompatibles avec l'impassibilité divine. Considérant
l'inengendrement comme la qualité propre de Dieu, il refuse logiquement a 1'Engendré la capacité de partager
la nature divine. Un tel aveuglement herméneutique rappelle l'obstination de Nicodéme (chapitre 3 de
l'évangile selon saint Jean) et son refus d'entendre les paroles de Jésus a leur niveau «spirituel», c'est-a-dire en
tant qu'elles engagent un niveau de révélation d'un tout autre ordre que celui des réalités naturelles (I'évangile
de Jean parle de réalités «charnelles», en opposition aux réalités spirituelles, mais c'est bien le méme enjeu). Des
lors, on comprend mieux la pertinence d'une lecture «spirituelle» des textes bibliques, a la fagon des Peéres de
l'Eglise, clest-a-dire avec le souci tout a la fois d'honorer le sens littéral, conforme a 1'usage commun des mots, et
de chercher a découvrir leur portée proprement christologique, impensable sans un déplacement a l'intérieur
méme du sens. Ainsi la naissance éternelle du Fils Monogene est sans commune mesure avec l'expérience
humaine de la naissance dans le temps, nécessairement reque d'une origine parentale. Appliqués a l'ineffable
mysteére divin, les mots humains sont pleinement légitimes, surtout lorsqu'ils bénéficient de l'autorité des
Ecritures (ainsi des mots : Fils, Verbe, Monogene, utilisés pour le Christ dans son rapport a Dieu), mais il faut
admettre que le sens exprimé est alors d'un tout autre ordre que celui du langage courant.

111



YVES-MARIE BLANCHARD

existentielle et ecclésiale, attestant I'action efficace du Christ comme médiateur d'un salut
divin impliquant chez le Fils incarné une totale participation a I'étre de Dieu et une non moins
parfaite communion a I'étre historique de I'homme pécheur, convié a la vie divine.

De plus, aux textes bibliques traditionnellement débattus dans le contexte de la crise
arienne, Hilaire de Poitiers ajoute une attention particuliere aux deux textes fondateurs de sa
propre expérience spirituelle: la révélation a Moise du nom divin «Je suis» (Exode 3,14) et 'hymne
johannique au Logos divin (Jean 1,1-18). Deux textes dont Hilaire se flatte d'avoir requ: d'abord, la
révélation de la transcendance divine dans une perspective radicalement monothéiste; ensuite,
l'expérience d'une réalité salvifique christocentrée, donc forcément trinitaire, puisque le Fils qui est
Dieu promet le don de 'Esprit Saint qui seul connait Dieu comme Dieu lui-méme se connait.

Lecture cursive du livre II du De Trinitate®

1. Le préalable a toute théologie trinitaire est la formule baptismale, tirée
de la finale de Matthieu et référée a I'autorité méme du Ressuscité, par la médiation de la
Tradition apostolique.

C'était assez pour les croyants de la parole de Dieu versée dans nos oreilles par le témoignage de
I'Evangéliste avec toute la puissance quelle tient de la vérité quand le Seigneur dit : «Allez maintenant
enseigner toutes les nations, les baptisant au nom du Pere, du Fils et de I’Esprit Saint, leur enseignant
a garder tous les commandements que je vous donne ; et voici que moi je suis avec vous tous les jours
jusqu’a la fin du monde».

Du mystere du salut des hommes est-il rien en effet qui ne soit contenu la-dedans ? Ou rien qui
y soit laissé de coté ou obscur ? Tout y est plénitude comme provenant de celui qui est plénitude et
perfection: la-dedans tout a la fois les termes sont indiqués, les réalités posées, les problemes situés, la
nature expliquée. 1l a ordonné de baptiser «au nom du Peére, du Fils et de I’Esprit Saint», c'est-a-dire
en professant la foi au Principe, au Monogene et au Don. La source de toutes choses est unique, car «il y a
un seul Dieu le Pére de qui sont toutes choses ; unique est le Monogene, Notre Seigneur Jésus Christ, par
qui sont toutes choses»; unique aussi 1'Esprit - don qui est en toutes choses. Toutes choses donc sont
ordonnées selon leurs vertus et leurs mérites: une unique Puissance de qui proviennent toutes
choses, un unique Engendré par qui sont toutes choses, un unique Bienfait comblant toute
espérance. Et I'on ne découvrira rien qui manque a une telle plénitude: dans le Pére, le Fils et I’Esprit on
trouve l'infinité dans 1'éternel, la visibilité dans I'image, la jouissance dans le bienfait (I1,1).

Ainsi la formule baptismale constitue-t-elle la véritable et suffisante matrice de la
confession trinitaire, articulant le Peére, le Fils et I'Esprit, comme le principe, le Monogene et le
Don. L'unité des trois hypostases est telle qu'elle interdit toute numération: comme nous
l'avons dit plus haut, le syntagme «au nom de» figure une seule fois et au singulier. Hilaire
peut donc parler de plénitude et perfection, chacune des personnes divines étant également
l'unique, tout en signalant, au coeur méme de cette unité parfaite, un processus d'ordonnancement,
attestant une activité divine diversifiée qualifiant: le Pere, comme Puissance, jouissant de
l'infinité et de I'éternité; le Fils Engendré, en tant que visibilité et image; I'Esprit ou Bienfait offert
en jouissance aux croyants.

¢ Toutes les citations ici commentées sont extraites de Hilaire de Poitiers, La Trinité, tome 1, traduction par G. M. de
DURAND, Ch. MOREL et G. PELLAND, «Sources Chrétiennes» n 443, Cerf, Paris, 1999. L'édition désormais
achevée de l'ensemble du De Trinitate (tome 2: SC n 448, 2000; tome 3: SC n 462, 2001) constitue un événement
littéraire et théologique de la plus haute importance. La grande ceuvre d'Hilaire est désormais accessible dans une
édition francaise de qualité, avec la possibilité de consulter le texte latin, ce qui se révéle souvent bénéfique, au
regard non seulement de la complexité de la pensée d'Hilaire mais peut-étre davantage de son audace et de sa
nouveauté, forcément sources d'embarras pour la traducteur familier d'expressions théologiques plus courantes.
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On est bien en présence du schéma voilement - dévoilement, dont on peut dire qu'il
sapplique au processus de Révélation, tel que se le représentent les premieres générations
chrétiennes, héritieres en ce sens de la tradition apocalyptique du judaisme ancien’. Au coeur méme
du mystere d'un Dieu a la fois caché (le Pere inconnaissable) et révélé (le Fils manifesté), I'Esprit
figure la réalité de 1'échange entre le Pere et le Fils, la gratuité d'un don livré en bienfait aux
hommes qui regoivent de ce fait une réelle participation a I'étre divin.

2. Face a l'insolite d'un tel mystere, Hilaire déclare fortement sa répugnance a 1'égard
d'une activité théologique spéculative qui aurait la prétention de forcer le secret divin ou
d'oser le réduire a quelque rationalité humaine. Pour Hilaire, non seulement l'appropriation
intellectuelle du mystére trinitaire est impossible, mais elle est «illicite, abrupte, ineffable,
interdite». Seule convient une attitude de foi, consistant a «adorer le Pere, vénérer conjointement le
Fils, déborder de 1'Esprit Saint» (I,2). Remarquons, au cceur de cette formule trinitaire
équilibrée, une légere distorsion au service de l'affirmation centrale de la théologie nicéenne, a
savoir la pleine égalité du Pere et du Fils (adverbe: conjointement), quoi qu'il en soit par
ailleurs de 1'Esprit.

Seuls les exces de 1'hérésie, sous diverses formes, contraignent le théologien a une
parole publique non dénuée de risques (II,2-5). Ainsi la théologie trinitaire, loin d'étre une
simple satisfaction de I'intelligence, répond-elle d'abord a une exigence pastorale, relative a
I'affirmation d'une saine orthodoxie.

Dans cet affrontement avec I'hérésie la référence fondamentale demeure 1'Ecriture, étant
bien entendu que le texte lui-méme n'est pas en cause, mais 'herméneutique déployée par les
différents groupes sectaires. Aux yeux d'Hilaire, il convient de ne pas vider de leur contenu les
mots de la Révélation: les trois noms de Pere, Fils, Esprit impliquent que soient regues en leur sens
plein les notions de paternité, filiation et donation avec, en toute priorité, la nécessité de marquer la
pleine égalité du Pere et du Fils.

Dans une belle expression synthétique, Hilaire dénonce la perversité de systemes
hérétiques, non respectueux du lien réel entre le signifiant (les mots Pere, Fils, Esprit) et le signifié
(la réalité divine, révélée comme paternité, filiation et donation).

Quoi d'étonnant, dés lors, s'ils ont des idées hétérodoxes au sujet de I'Esprit Saint, eux qui se
portent garants avec tant de témérité du caractere créé, immuable, caduc, de celui qui le donne ? De la sorte,
ils Otent toute réalité a ce mystere parfait en tdchant d'établir une diversité de substances entre des étres a
qui tout est tellement commun, niant le Pere en enlevant au Fils d'étre Fils, ignorant 'Esprit Saint en ne
voulant rien savoir ni de la jouissance qu’il donne ni de sa source. Ainsi perdent-ils les simples en affirmant
que cette prédication est fondée en raison, en méme temps qu'ils trompent leurs auditeurs en soustrayant

7 Relativement archaique sur ce point comme beaucoup d'autres donc assez proche des premiéres expressions
chrétiennes, la pensée d'Hilaire n'en est pas poins trés novatrice. On peut méme dire que ce contraste, voire
cette tension, constitue une part de son génie, ainsi qu'une difficulté réelle pour I'historien du dogme qui
chercherait a lui assigner un lieu précis au sein du processus de développement de la théologie chrétienne dans
son expression ultérieurement reconnue comme officielle et normative. En revanche, Hilaire passionnera
toujours le théologien soucieux d'assister a Pengendrement d'une pensée originale et cohérente, située a la
rencontre d'un acquis relativement sommaire et d'un questionnement fécond parce que né dans un contexte de
nouveauté, inspirant aussi bien le débat intellectuel que la vie ecclésiale. Or, tel est bien le cas des
décennies mouvementées qui suivent le concile de Nicée et voient se déchainer les multiples conflits liés aux
difficultés de réception du symbole conciliaire.
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leur réalité aux noms parce qu'ils ne peuvent oter les noms a la réalité (IL4).

Revenant une fois encore sur la formule baptismale, Hilaire affirme sa conception
réaliste du langage, d'ailleurs fréquente dans la tradition latine (voir Tertullien): les mots
n'existeraient pas sans les choses, et clest faire preuve de malhonnéteté intellectuelle, voire
d'impiété a I'égard de la Parole révélée, que de détourner les mots des choses, pour la simple
raison que, lorsqu'il s'agit des réalités divines, la raison humaine s'avere incapable de saisir
pleinement le signifié du signifiant, c'est-a-dire par exemple ce qu'il en est de la paternité ou de la
filiation en dehors de la contingence humaine, inscrite dans I'espace et le temps.

L'infidélité de ces gens nous met dans une situation critique et périlleuse, si bien qu'il devient
nécessaire de présenter, sur des sujets si importants et si abstrus, quelque maniére de complément au
commandement céleste. Le Seigneur avait dit qu’il fallait baptiser les nations «au nom du Pére, du Fils et de
IEsprit Saint». La formulation de la foi est certaine, mais eu égard a tous les hérétiques, I'interprétation
devient incertaine. Ce n'est point, par conséquent, qu'il y ait quelque chose a ajouter aux préceptes, mais il
faut mettre un frein a la témérité. Une malignité qu’excite I'impulsion de la fourberie diabolique se sert de
la valeur naturelle des noms pour esquiver la vérité des étres ; nous donc, nous mettrons en lumiére cette
valeur des noms, et une fois mis en relief, tels que nous les présentent les mots, la dignité et le role du Pére,
du Fils et de I'Esprit Saint, on ne frustrera pas leurs noms des propriétés qui leur sont naturelles, mais on
les enserrera dans la nature désignée par ces noms (IL5)8.

3. La suite du livre 2 respecte 1'équilibre - ou plutdt le déséquilibre - de la confession
trinitaire, telle qu'elle procéde des symboles de foi, dont celui de Nicée: deux chapitres sur le Pére
(IL6-7); vingt-et-un sur le Fils (IL8-28); sept sur I'Esprit (II,29-35). Reprenons rapidement et a
grands traits 1'essentiel de ces trois chapitres.

a) Le discours théologique relatif au Pére tient dans une double proposition, apparemment
contradictoire mais en réalité indissociable. D'une part, on ne peut rien dire de Dieu sinon qu'il
est ineffable, illimité, infini, éternel, bref insaisissable a 1'esprit humain dans les conditions
concretes de son exercice. D'autre part, I'adhésion a la Révélation chrétienne nous autorise a
dire, et a dire seulement, que Dieu est Pére : c'est la seule affirmation possible, sur un
fond d'inconnaissance relevant d'une théologie absolument négative. La seule chose qu'on
puisse dire positivement de Dieu, c'est qu'il est Pére ; mais un tel discours n'est possible
que si I'on prend le point de vue du Fils. Autrement dit, 'expérience chrétienne de la paternité
divine est indissociable de I'adhésion a la personne méme du Fils, en tant que Fils, donc
dans sa capacité de nous révéler le Pere.

(Le Pere) est infini, car il n'est pas, lui, intérieur a quelque chose, mais toutes choses sont intérieures
a lui. Il est toujours extérieur au lieu, car rien ne le contient, toujours antérieur a la durée, car le temps vient de

8 Avec une belle lucidité, Hilaire décrit le processus qui, a partir de 360, tout a la fois remplacera l'arianisme et
lui redonnera un regain de vitalité, sous une forme nouvelle. Alors méme que les discussions interminables
sur la réception de 'homoousios seront en mesure de s'apaiser - et Hilaire n'est pas pour rien dans le
rapprochement établi entre homo-ousiens et homé-ousiens ; qu'on pense a son action au concile de Séleucie
— la contestation de type «arien» visera désormais I'Esprit Saint. Comme Hilaire l'affirme avec assurance, le
refus de la divinité du Fils entraine du méme coup, et a plus forte raison, le discrédit porté sur I'Esprit Saint,
réduit a n'étre lui-méme qu'une production «économique», sans réelle consistance dans 1'étre éternel de
Dieu. Ainsi, de méme que les deux propositions hétérodoxes se succedent logiquement, de méme les
conciles de Nicée et Constantinople ne font qu'un, comme l'atteste la tradition ecclésiale du Credo commun,
dit de Nicée-Constantinople.

114



LA THEOLOGIE TRINITAIRE D'HILAIRE DE POITIERS QUATRE REMARQUES PREALABLES

lui. Cours par 'esprit jusqu'a ce que tu crois étre son terme, et tu le trouveras toujours la, car si loin que tu
avances, il te reste toujours vers ot avancer. Avancer toujours vers le lieu o1l il est te revient a toi, comme il lui
revient a lui d'étre sans bornes. Le langage fera défaut, s’agissant de lui; sa nature, elle, ne connait pas de
limites (...). Inengendré, éternel, ayant toujours en lui d'étre toujours, il n'est connu que du Fils, puisque «nul
ne connait le Pére, si ce n'est le Fils et celui a qui le Fils veut bien le révéler - et nul ne connait le Fils, si ce n’est
le Pére». Cette connaissance est entre eux mutuelle, cette science parfaite est entre eux réciproque. Et puisque
personne ne connait le Pere, si ce n'est le Fils, ayons au sujet du Pére un méme sentiment avec le Fils, qui le
révele et qui seul en est le «témoin fidéle» (I1,6)

b) Les vingt-et-un chapitres consacrés au Fils constituent une longue méditation raisonnée
sur la qualité d'Engendré, qu'il ne faut surtout pas penser en termes de division. Certes, le
comment de 1'engendrement divin du Fils éternel demeure parfaitement inconnaissable : la
encore, une part de théologie négative est inévitable. Cependant, l'inconnaissance reconnue,
loin d'interdire la recherche, constitue déja en elle-méme un progrés dans I'ordre de I'intelligence
du mystére. Ce n'est pas rien, théologiquement parlant, de savoir de science stire que la naissance
éternelle du Fils monogene est parfaitement incompréhensible, du coté de 1'expérience humaine.
Avec enthousiasme, Hilaire rend hommage, a I'apotre Jean, sous les traits d'un pécheur galiléen
supposé ignorant, d'avoir su transmettre le prologue du quatriéme évangile, dont le théologien
latin propose un commentaire suivi et passionné (II,13-21), débouchant sur une nouvelle
synthese christologique, modeste et équilibrée®.

Le langage naturel a renoncé, il ne trouve pas ou se donner carriére, et voila pourtant ce que ce
pécheur, en reposant sur la poitrine du Seigneur, s’est vu confier. Ce langage n'est pas de ce monde, car ce
dont il s’agit n'est pas une réalité de ce monde. Qu’on avance quelque chose, si on peut découvrir aux
mots plus de sens qu'ils n'en ont déja exprimé, et s’il y a d’autres termes pour parler de cette nature
que ceux par nous proposés, qu’on les énonce | Mais s'il n'y en a pas, ou mieux, parce qu'il n'y en a pas,
admirons ce savoir dans un pécheur et rendons-nous compte qu’en lui Dieu parle. Tenons fermement et
avec adoration la confession de foi au Pére et au Fils, a I'Inengendré et a I'unique Engendré, foi ineffable
qui exceéde tout ce que peuvent embrasser nos mots et nos pensées ; et reposons dans le Seigneur Jésus, a
I"exemple de Jean, afin de pouvoir percevoir ces choses et en parler (I1,21).

La suite du livre II reprend le débat avec 1'hérésie: belle occasion d'une superbe
méditation sur le mystére de I'Incarnation (II,24-28), avec insistance sur la naissance
humaine de Jésus et les nombreux traits du récit évangélique attestant la pleine divinité du
Fils éternel, reconnue au coeur méme de I'humilité de la condition terrestre: «Toute la gamme des
disgrdces de notre nature: conception, enfantement, vagissements, berceau, il la parcourut» (I1,24) et
- plus loin - «Son abaissement est notre grandeur, son opprobre est notre honneur. Ce qu'il est lui, lui,

9 Des le début du De Trinitate, avec le récit autobiographique de sa conversion, Hilaire affirme sa dette a
l'égard du quatrieme Evangile. De fait aucun évangile n'est allé aussi loin dans la réflexion sur le Fils unique
(le titre «monogene» est une innovation johannique), identifié au Verbe créateur et tenant sa légitimité
d'Envoyé du Pere du seul fait de sa proximité ontologique et relationnelle (litt.: la «gloire») avec le Dieu
Pere que nul ne peut voir. Toutefois, une telle élévation spéculative n'est pas seulement le fruit d'un
effort intellectuel, issu d'un milieu intellectuel particulierement avisé: il s'agit d'abord d'une part de la
Révélation, recue de Jésus lui-méme et attestée par le relais de la Tradition apostolique. Ainsi, le
personnage de Jean, fils de Zébédée, connu comme un pécheur du lac de Galilée, est-il un maillon
indispensable entre le témoignage de Jésus lui-méme et l'élaboration théologique du quatriéme Evangile,
sous l'autorité du Disciple bien aimé (que celui-la fit ou non le méme personnage que Jean I'Apétre).
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Dieu résidant (traduction faible: latin «consistens») en une chair, nous le serons a notre tour,
passant, renouvelés, de la chair en Dieu» (IL,25).

¢) Quant a I'Esprit Saint, Hilaire ne s'interdit pas d'en parler (sept chapitres), mais c'est pour
dire aussitot, sur I'autorité de Paul, que la discrétion s'impose en la matiére.

Sur I'Esprit Saint, il ne convient pas de se taire, il n'est pas indispensable non plus de parler.
Faire silence sur lui ne nous est pas possible a cause de ceux qui l'ignorent; mais il n'est pas
indispensable de parler de celui que son origine a partir du Pére et du Fils fait un devoir de
confesser. De son existence, a vrai dire, j'estime qu'il n'y a pas a traiter: il existe, en effet, puisque aussi
bien il est donné, regu, possédé. Lui qui est lié a la confession du Pére et du Fils, on ne saurait le
séparer de la confession du Pére et du Fils, car le tout devient pour nous imparfait si quelque chose y
mangue (...). Puisqu’il existe, qu'il est donné et possédé et qu'il est Esprit de Dieu, que cessent
désormais les discours des détracteurs | Quand ils demandent par qui il est, et pourquoi ou quel il est,
notre réponse leur déplaira peut-étre quand nous disons: il est «par celui par qui sont toutes choses», et il
est I’Esprit de Dieu, don fait aux fideles. Alors que leur déplaisent aussi apdtres et prophétes, eux qui se
contentent de dire de lui qu’il existe. Aprés quoi ce sera au Pére et au Fils de leur déplaire (11,29).

Bref, pour faire simple, disons que 1'Esprit est moins celui dont on parle que celui qui
nous fait parler en tant qu'il nous donne de communier a la condition du Fils hors de laquelle il
serait proprement impossible de dire a Dieu «Peére»°.

A partir de la s'engage une réflexion passionnante sur 1'Esprit qui est a la fois la qualité
proprement divine reconnue également au Pére, au Fils et a I'Esprit Saint («Dieu est Esprit» Jn
4,20 : commentaire par Hilaire en IL31), et la dénomination propre a celui qui agit en nous
comme Paraclet, selon la théologie johannique (I1,33).

Certains, selon moi, demeurent dans 1'ignorance et dans le doute parce qu'ils constatent
que ce troisieme terme, a savoir celui d’Esprit Saint, s’entend fréquemment du Pére et du Fils. Mais il n'y
a rien la qui doive faire difficulté : le Pére comme le Fils sont en effet aussi Esprit Saint (11,30).

En fin exégete, Hilaire trouve dans I'énoncé paulinien: «Car le Seigneur, c'est I'Esprit, et
la ot est 'Esprit du Seigneur, la est la liberté» (2 Co 3,17) la meilleure illustration de 'ambiguité
sémantique du mot «Esprit», désignant soit 1'étre méme de Dieu, Pere, Fils et Esprit, soit le seul
Esprit distinct du Pere et du Fils dans I'unique et indifférenciée nature divine.

Quand il dit: «Le Seigneur est Esprit», il manifeste sa nature infinie; quand en revanche
il ajoute: «La ou est I'Esprit du Seigneur, la est la liberté», il fait mention de celui qui est son Esprit ; car le
Seigneur est Esprit et, en méme temps, la out est I'Esprit du Seigneur, la est la liberté (I1,32).

Si donc I'Esprit Saint est reconnaissable d'abord par ses dons, Hilaire n'a aucune
peine a montrer la cohérence entre 1'origine du don et ses effets, identiques aux charismes
énumérés par Paul (I,34). Il en résulte que connaitre I'Esprit Saint, c'est d'abord «jouir d'un

10 La relative discrétion quant a 1'Esprit Saint participe de son étre méme ; une trop grande inflation de paroles
a son propos pourrait étre l'indice d'une certaine déperdition de sens. En effet, comme le souligne Jésus
dans le discours a Nicodeme, 1 Esprit de Dieu qui anime le disciple et le rend réceptif a la Révélation donnée
en Christ, est aussi insaisissable que le vent, lequel «soulffle ot1 il veut, et tu entends sa voix, mais tu ne sais
pas d'ot1 il vient et ot il va» (Jn 3,8). En revanche, si L'Esprit est difficilement objectivable, sa fonction de
Paraclet (Défenseur) le rend indispensable aux disciples. Il a notamment pour effet de susciter I'anamnese
des paroles de Jésus (Jn 14,26 et 15,26), sans laquelle il ne saurait y avoir de connaissance vivante du
mystere de Dieu, révélé aux hommes a travers 1'échange permanent d'amour entre le Pere et le Fils, c'est-a-
dire la «gloire» si souvent évoquée dans le quatriéme Evangile.
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présent suprémement nécessaire» (II,35) et dont l'effet est justement d'ouvrir l'intelligence
humaine a une authentique connaissance du mysteére divin : «5i I'ame humaine n'a pas
puisé, grace a la foi, le don de I'Esprit, elle aura bien, a la vérité, une nature faite pour
percevoir Dieu, mais elle n'aura pas la lumiere de la science» (IL35).

Et Hilaire de conclure le livre II:

Or, ce bienfait qui est dans le Christ est accessible, unique et tout entier, a tous. Et ce qui ne fait
nulle part défaut est donné dans I'exacte mesure ot chacun veut le recevoir, se conserve dans I'exacte
mesure ou chacun veut le mériter. Voila ce qui est avec nous jusqu’a la consommation des siecles, voila ce
qui est la consolation de notre attente, voila ce qui, dans les opérations de ses dons, est le gage de notre
espérance a venir, voila la lumiere des esprits, voila la clarté des dmes. Voila donc cet Esprit Saint qu'il faut
demander, qu’il faut mériter, qu'il faut enfin garder par I"observation fidéle des commandements'* (I1,35).

Conclusion.

Y aura-t-il encore quelqu'un pour accuser Hilaire d'étre froid ou ténébreux ? Bien au
contraire, avec force et clarté, avec insistance et passion, se déploie une pensée de
I'équilibre, comme si I'attachement indéfectible a la pleine égalité du Pére et du Fils pouvait
constituer la meilleure chance de garder en théologie chrétienne le cap d'une trajectoire qui,
pour étre inébranlable en ses convictions, n'en soit pas moins mesurée dans ses affirmations,
bref une pensée du «in tantum... in quantum», «pour autant que», traduit de facon peut-étre
excessive mais tellement expressive : «dans I'exacte mesure oti».

De ce projet affirmé dés la priere proposée en finale du livre 1, la théologie trinitaire
d'Hilaire de Poitiers constitue une magnifique illustration : la lecture du livre 2 nous en
aura donné un bel exemple... Mais afin que, en cette féte de saint Hilaire, la rigueur de la
pensée ne cache pas le visage du pasteur, je terminerai en citant justement, une fois de
plus, la grande priere du théologien (1,37) :

Nous attendons de toi que tu stimules les timides débuts de cette entreprise et les confirmes par une
progressive croissance. Que tu nous appelles aussi a avoir part a I'Esprit des prophétes comme des apotres, afin
que nous n'allions pas comprendre leurs dits en un autre sens que celui oit ils les ont prononcés et que nous
atteignions le sens propre des mots, parce qu'ils signifieront pour nous les mémes choses.

Car nous allons parler de ce qu’ils ont préché en mystere: toi, le Dieu éternel Pére d'un
Dieu Monogene éternel, toi, I'unique inengendé, et I'unique Seigneur Jésus-Christ issu de toi par une
génération éternelle, sans que nulle différence de réalité oblige a dénombrer des dieux. Lui, dont on
ne doit pas non plus précher qu’il n'a pas été engendré par toi qui es 'unique Dieu et qu’on ne doit pas
confesser comme étant autre chose que Dieu véritable, puisqu'il est né de toi, Pere véritable.

11 On le voit, la pensée d'Hilaire s'avere une fois encore admirablement équilibrée. Si la connaissance de Dieu
est un don et ne saurait donc procéder des efforts spéculatifs de 'homme, elle n'implique pas pour autant
une passivité de type plus ou moins piétiste. Hilaire insiste sur la participation de 'homme a un processus
de réception et d'accueil qui ne peut s'opérer sans l'engagement délibéré d'une volonté humaine (reprise
insistante du verbe «vouloir»). Si I'Esprit Saint est le véritable révélateur du Pere a travers le témoignage du
Fils, encore faut-il que le croyant demande I'Esprit Saint et que, d'une certaine fagon, il le mérite, c'est-a-dire
qu'il manifeste une juste disposition intérieure. Avec le réalisme qu'on lui connait, Hilaire considere que
«l'observation fidele des commandements» est encore le meilleur indice d'une telle disposition, sans
laquelle 'Esprit Saint ne peut agir. Si I'Esprit Saint est paraclet, c'est-a-dire défenseur, conseiller, auxiliaire, il
n'agit pas indépendamment de I'homme, de fagon quelque peu magique. Tout au contraire, il assiste
I'homme dans une quéte de Dieu, dont la vie morale constitue I'étape préalable.
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Accorde-nous donc la précision dans les mots, la lumiere dans l'intelligence, la dignité dans
les paroles, la loyauté envers le vrai. Et permets que nous exprimions ce qu’aussi bien nous croyons.
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DERISION AGAINST ESTABLISHED RELIGION: MOCKING THE
GODS, MOCKING CHRISTIANS

BEATRICE CASSEAU

REZUMAT. Luarea in deridere a religiei institutionalizate: a ride de zei, a ride de crestini.
Cand ne gindim la antichitatea tarzie, ne vine In minte imaginea unui control riguros si intolerant al
imaginilor, al scrierilor, al ideilor si al manifestdrilor publice. Epoca lui Iustinian de exemplu este
frecvent asociatd cu inchiderea scolii filosofice platonice din Atena, precum si cu masuri anti-pagane
si anti-iudaice. In realitate antichitatea tarzie se caracteriza printr-o permisivitate mult mai mare in
accastd privinta. Ironiile la adresa diverselor culte religioase aveau deja o traditie chiar inainte de
raspandirea crestinismului. Cicero sau poetul satiric Martial constituie doud exemple ,.culte” ale
acestei atitudini, cirora li se adaugd nenumdrate reprezentatii stradale sau scenice ale actorilor si
mimilor. Crestinismul n-a scapat nici el. in secolul al doilea Lucian de Samosata sau Celsus luau in
ras credulitatea crestinilor, fnvatitura lor despre Dumnezeul care s-a n#iscut din fecioard sau
ritualurile botezului si euharistiei. Existd nsd numeroase marturii despre actori care au mimat
primirea tainei botezului si care, dupd aceea, s-au simtit si s-au declarat crestini. Pe de altd parte,
deriziunea la adresa cultelor religioase, inclusiv a crestinismului, a continuat si existe si sa
starneasca rasul chiar si in secolele V-VI.

I'll start with an anecdote. A few weeks ago a French judicial court decided to ask for
the withdrawal of an advertisement campaign which was a parody of Christ's last Cene. Instead
of Christ, you could see a woman. The rest of the apostles were also women. The ad was paid by
a brand of clothes. The picture (poster) was inspired by a famous painting by Leonardo da Vinci.
However, the court decided that this very big poster-ad represented an aggressive intrusion into
the depth of intimate beliefs and constituted an offence to the French Catholics.

So basically what was condemned was a lack of regard for the feelings of others.
Had this been done twenty years ago, I doubt that it would have been considered an offence, but as
it is, our society has evolved towards a stricter control of speech and images. Erotic images
can be displayed everywhere but not religious images. Religion has become taboo. Religious
jokes, religious slander can be condemned in court.

This naturally reminded me of Late Antiquity. When we think about this period of
time, we recall bishops condemned and exiled for their writings; a strict control of images.
Insulting the imperial image was a capital offence. We associate the reign of Justinian with the
closing of the philosophical school of Athens, with antipagan laws, with anti-Jewish laws,
controlling even the Greek translation of the Hebrew Bible which should be used in synagogues.
We do not associate this period of time with freedom of speech or with religious freedom.

I am not going to challenge any of this but [ am going to gather for you a number
of texts, which prove that this blunt image may be somewhat softened. Mocking the gods,
laughing at monks, setting up a parody of Christian rituals, all this was not only possible in Late
Antiquity, it was also frequent and it made people laugh. Well may be not everyone. John
Chrysostom certainly disapproved of mimes laughing at the Eucharist but he did not take them
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to court for it. It was an acceptable form of entertainment in Antioch and in Alexandria to make
fun of Christians and of their rituals. Why was it so? Mocking religious cults had a long history in
the Roman Empire and it had acquired its "letters de noblesse": it was not going to loose them in
an instant.

In order to understand the value given to witty comments on monks, to good jokes
on heretics, we have to go back in time and study the tools of rhetoric and how they were
used against Christians in the second and third centuries.

vk

Let us start with the role of laughter in classical rhetoric. Derision, humour, irony,
witty words were all praised by specialists of rhetoric as a tool to catch up the attention of an
audience. Cicero explains that making your audience laugh is absolutely necessary if you want
people to listen to you and be on your side. Making them laugh at others will give the audience
a feeling of superiority against those who are mocked. Still, there are rules to follow. You
have to carefully choose what you want to laugh at. You have to avoid vulgarity. Gross
jokes, scatological jokes as in Aristophanes, are out of the question in a good Roman
discourse. That's better left for street theatre. Deportment matters. Beware of the ridicule. If you
start gesticulating, people will certainly laugh, but they will laugh at you. Quintillian writes
that it is improper for an orator to make faces and contorted gestures, all things that a mime
uses to provoke laughter. Laughter is a weapon. You have to use it to your own advantage
and you have to measure the right dose of laughter, lest you will not be taken seriously.

Some topics should be avoided. It is distasteful to laugh at human misery. Some people
attract pity. Laughing at them is wrong. Take any arrogant prig and you can have a go at
him. But someone hit by fate should not be the topic of jokes. That's brutality.

Derisive laughter is therefore to be used in a constant manner to spice up a speech
and make sure that the audience does not fall asleep while listening to you, but it has to be
controlled. Among the topics that you can pick in order to provoke laughter, some are
dangerous, others are safe. If you mock someone, who later rises to power, it is dangerous.
If you turn the emperor's habits into ridicule, that's dangerous. Beware that mocking
someone is humiliating and humiliations are not easily forgotten. This said, the Romans
obviously loved to laugh. Irreverence had definitely its place in Roman society. Social
criticism and gossip were the food for literary creations. The poet Martial excelled at
making fun of his contemporaries and his wit is as enjoyable as that of Voltaire's or that of
Oscar Wilde. Irreverence went far beyond mocking socialites. The gods themselves and
religious practices were subjected to derision.

Mimes had their audience laugh at a wide number of subjects drawn from
mythological stories. They dressed up as gods and goddesses, and acted their mimic plays in a
grotesque manner. Saturn, Isis, Liber were favourite gods to make an audience laugh.
Eating a stone instead of a child-god, running around in order to find pieces of Osiris, the
drunkenness of Liber were well known tales and favourite topics for the mimes until the
end of Late Antiquity. Mimes did not hesitate to have the gods quarrel. And people burst
into laugh when they saw goddesses pull each others hair or smack one another in a dispute.
This is a part of Roman culture which should not be underestimated. It has not so far
attracted enough attention from the scholarly community.
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It has often been said that the theatre was in decline in Late Antiquity and it is
certainly true for what we could call classical plays. Street theatre, mimes and pantomimes
were on the other hand very alive and well loved. It would be wrong to assume that this was
only low class entertainment. The joyful mosaics showing mythological scenes, those very
popular representing Dionysios drinking and being merry are the visible proofs that such themes
were enjoyed among the higher strata of society. Their presence in sixth century houses has
sometimes been interpreted as a sign of crypto paganism. It is of course possible but it seems
to me that it is a wrong interpretation of their content. Those scenes are fun, they belong to the
same cultural environment as mimes laughing at the gods. They are about being merry,
drinking joyfully among friends, having a good time at a banquet, something which required
wit and laughter. These were not religious scenes, if by religious, we mean devotional. They
belong to the triclinium. Here we reach the limits of the importance of religion.
Mythological scenes in sixth century houses, 1 would argue, are not so much about religion,
or not even about a nostalgic attachment to classical culture, they are very much grounded
in contemporary culture where mocking the gods was perfectly acceptable and fun. They
were not about beliefs, but about culture.

Naturally mocking the gods was acceptable in a Christian environment, but it had
started long before the Christian faith had become a dominant religion.

Juvenal (born around 60 and dead around 130) loved to make fun of Egyptian cults.
He also mocked classical mythological stories in his Satires.

Divination was mocked by Cicero. The examination of the entrails of sacrificed animals
was the subject of derision. Haruspices were suspected of making up stories and laughing
about them afterwards.

Apuleius of Madaura (born around 125, dead circa 170) mocked magic and made
readers laugh at the adventures of his hero turned into a donkey, in the Metamorphosis.
Still, if [ had to give a palm to the best in religious satire, 1 would clearly give it to Lucian
of Samosate (born circa 125, dead around 185). Lucian's comic fictions dealt with the
numerous religious cults of his time. He mocked gods and goddesses, oracles and holy men.
His wit is extraordinary on exotic cults. Naturally, he loved to have a go at the animal cults of
the Egyptians. Cats and crocodiles receiving worship was a favourite topic of laughter and
the Christian writers of the third century did have their work all prepared when they
decided to mock Egyptian pagan practices. That subject was not new.

Naturally, among the foreign cults to laugh at, you could count the Christian cult. In
the De morte peregrini, Lucian shows how ridicule the Christians can be. While in the
second century, Christianity was more a sect than an established cult, it nevertheless
attracted the attention of the authorities and of rhetors such as Lucian. Rumours were spread
about the crimes committed by Christians: infanticide, incest and donkey worshipping.
However what Lucian uses to mock the Christians are none of these slanders. He mocks them
as gullible, ready to follow anyone, and ready to believe any story.

His hero Peregrinus is an impostor. He has no trouble finding admiration and
recognition among the Christians. (Lire p.13--14) "It was then that he learned the wondrous
lore of the Christians, by associating with their priests and scribes in Palestine. And - how
else could it be? - in a trice he made them all look like children; for he was a prophet, cult-
leader, head of the synagogue, and everything, all by himself. He interpreted and explained
some of their books and even composed many, and they revered him as a god, made use of
him as a lawgiver, and set him down as a protector, next after that other, to be sure, whom they
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still worship, the man who was crucified in Palestine because he introduced this new cult
into the world.

Then at length Proteus was apprehended for this and thrown into prison, which
itself gave him no little reputation as an asset for his future career and the charlatanism and
notoriety-seeking that he was enamoured of. Well, when he had been imprisoned, the
Christians, regarding the incident as a calamity, left nothing undone in the effort to rescue
him. Then, as this was impossible, every other form of attention was shown him, not in any
casual way but with assiduity; and from the very break of day aged widows and orphan
children could be seen waiting near the prison, while their officials even slept inside with
him after bribing the guards. Then elaborate meals were brought in, and sacred books of
theirs were read aloud, and excellent Peregrinus [...] was called by them the "new
Socrates"."

The credulity of Christians was a subject of jokes also for Celsus, a friend of
Lucian. Christians are denounced by him as low class, uneducated, gullible people. They
are also perceived as dangerous, something which is no laughing matter. They corrupt the weak
in mind, the young and the women. Still, Celsus also uses irony and humour to denounce
them. Here is a small passage, where such irony is at play: "Do you wish to know the truth?
Leave your father and preceptor and go to the shoe-maker or to the cloth-maker's shop with
the women and the children. There you will learn how to lead a perfect life!"

Christians were mocked for their beliefs in a virgin who gave birth, for their ability
to believe in fantastic stories. Nothing made the Romans laugh more heartily than stupidity.
People who chose to die rather than live quietly were considered lunatics and that was a
frequent subject of jokes. Christians were not singled out in that respect. About a Cynic
philosopher who jumped in a pyre, Lucian writes: "I think that I can see you laughing heartily at
the old man's drivelling idiocy - indeed 1 hear you give tongue as you naturally would: "oh
the stupidity! Oh the vain glory! Oh", everything else that you are in the habit of saying
about it all."

Christians, as we see from this passage, were certainly not singled out in a culture,
which loved to show its cleverness, its brilliance, its wit by mocking others. Christians were
nevertheless providing entertainment for the pagan elite as well as for the agora passers-by.
Christian apologists recall the common insults addressed at Christians. Their stupidity and
their foolishness were the most laughed at, if we are to trust Minucius Felix on this subject.
We have a number of martyr stories, which are extremely interesting because the martyrs are
mimes who converted to Christianity while ridiculing the Christian sacraments on stage.

We hear of certain Porphyry in Caesarea, who died a martyr in 275, or a certain
Gelasinus, who died in Heliopolis in 297, we learn about a martyr, names Genesius who
died in Rome in 303. All these martyrs have similar stories. They were mimes, they were
pagans and they enjoyed as much as their public to parody religious affairs, and more
particularly Christians rituals.

Here is an extract from the passion of Saint Gelasinus, preserved by John Malalas
who wrote around 530-540. The text has been translated by Costas Panayotakis (lire p.309)

"And it happened at the time when Maximus Licinianus was king at Heliopolis in
Phoenicia that saint Gelasinus suffered his martyrdom. He was a secondary mimic actor, and
he came upon the stage for a comic performance. When the whole city was brought to the
theatre and a crowd was watching, they put him in a bathtub filled with cool water, poking
fun at Christian doctrine and holy baptism. The same Gelasinus, the mimic actor, after being
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baptized, when getting out of the bathtub and putting on white garments, could no longer
bear to be an actor; he said to the people: "I am a Christian. For I saw the awesome power of
God during my baptism in the bathtub, and as a Christian I shall die..."

These comic performances were enjoyed not only by the mob but also by the
emperor Diocletian himself, if we are to believe the passion of saint Genesius of Arles.
What is very interesting in this text is the fact that it gives us the different moments where
people would laugh. So, we get a precise idea of what was so laughable in a baptismal
ceremony. (Lire p.309-310)

"During the reign of Diocletian, after all churches, bishops and priests had gone
out of existence for four years, a certain mimic actor, who practiced the art of acting and as
called Genesius, lived in the city of Arles. He had no knowledge of the Lord, and always
used to laugh at Christians. And while he sought to please the Emperor with the expertise of his
craft, he began to inquire from individuals into the secret and venerable law of God. He was
fascinated and investigated the details with great curiosity; he got on to the subject of
baptism, and the children's receiving the grace of God; everything that he had learnt, he
wrote down in his notebook.

He memorized all this, and went to the theatre, the source of the evil with which he
was habitually filled, put on his costume, and, when he sat down, he said to his supporting
actors who greeted him: "Do you know that our Emperors loathe the Christians?" They
answered: "This is so well known to everybody, that you cannot find anyone who is unaware
of these facts." Genesius told them: "Well, if you want us to be agreeable to the invincible
Emperor, come, let us formulate a plot based on their sacraments." They gladly agreed with
him about the divine mysteries, and about the content and the way in which they would
perform in front of the Emperor. So, on these lines he devised a mime, in which he
pretended to be a sick man and asked for the status of baptism.

Thus after the plot of the mime had been set up in such a way that he lay on a bed,
he said to his folks: "Dear me, i feel heavy; | want to become light." And they replied: "But
how can we make you light if you are heavy? Do you imagine that we are carpenters, and
can submit you to the plane?" With these words they roused laughter from the unbelieving
mob. Genesius, inspired - I believe - by the Lord, said to them: "mass fools, I desire to die a
Christian." His folks said: "Why?" Genesius answered: "So that on that day like a fugitive
slave I may be found with God." Diocletian could not repress his laughter at these words.

In order to please him more, they had an exorcist entering and a priest with him,
just as on that other day they had depicted a soldier. They walked towards the sick man, sat
next to his bed, and said to him: "Why did you send for us, dear son?" genesius, no longer
pretending or acting a role but from a pure heart, said in reply: "because [ wish to receive the
grace of Christ, by means of which I may free myself from the destructions of my wicked
deeds, for which I wish to be born again." There was a loud outcry from the people;
messengers dispatched from the Emperor with gifts came running on."

One extraordinary thing about this text is that it reveals to us where people would
laugh. Not at the bathtub, as I would have imagined, but at pronouncements. The rest of the
text is a parody of the Eucharist and then a parody of the arrest and imprisonment of a
Christian, altogether an elaborate plot.

Christian sacraments were not the only topic chosen to laugh at. Gregory
Nazianzen complains that the doctrinal disputes are now displayed in the theatres and
mocked at. His own dispute with Maximus of Alexandria has been made out in a comedy
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and is a subject of laughter. Here is a passage where Gregory laments the fact that
Christians are commonly ridiculed in the fourth century; "We have already appeared on the
stage, he writes, and when [ say this 1 am almost crying, and we are laughed at along with
the most licentious people; for no entertainment for the ears and eyes is so pleasant as a
Christian ridiculed in comedy."

Irreverence was thus an important part of the Late Antique culture. Mimes carefully chose
what their audience would laugh at. They put on stage contemporary events and dared much.
Contemporary figures were laughed at, as well as religious rituals.

We still hear of baptism in a mimic play in the early fifth century, when Augustine
recalls that those who receive baptism should do it with the proper state of mind and not
jokingly as in a mimic play.

How long the public laugh at such liturgical parody did is unknown. It certainly
lasted longer in cities where pagans were forming an important community. But even
Christians could laugh at their pompous bishops. And mimes had more than one way to
make the public laugh at religious ceremonies. For the Eucharist, for example, they could
gesticulate in a funny manner, while reciting a mock-text similar to the anaphora. Or the
other way around, they could write a funny text while acting as if they were serving mass,
with a straight face.

These sometimes unsavoury, parodist mimic plays mocking adulteries, drunkenness,
as well as religious rituals had a public well into the fifth and the sixth century, because
irreverence for serious topics was an important part of culture. Naturally mocking the gods
was a topic, which could be shared by an even greater number of persons, without guilt.
Mocking the tales of mythology, denouncing the immorality of the gods had long been a
favourite subject of mimic-plays. In the sixth-century, the traditional cults had become part
of culture. When a religion becomes culture, it is no longer really alive as a religion, but it
takes on a new life. It has lost its potency; but it still can be enjoyed for its symbolism.
Thus statues of the gods could be looked at, as just adorning the city or the house.
Mythological tales could be enjoyed as good stories, something which explains the interest
in them of people such as Nonnos of Panopolis. (comical aspect of Nonnos writings)

In the sixth and seventh centuries, while cities were still places of culture, mocking
the gods and mocking religious affairs were still among the favourite forms of
entertainment. Reverence was certainly not a systematic reflex for the urban population,
used to laugh at serious and no so serious topics.
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LE MOUVEMENT LITURGIQUE
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REZUMAT. Miscarea liturgicd. Originile Miscirii liturgice se regsesc in curentul de
reinnoire a studiilor teologice promovat spre sfarsitul secolului X1X de cétre papa Leon al
Xll-lea. Aceastd reinnoire fundamentatd pe o valorizare a gandirii Sfantului Toma de Aquino se
fructifica in elaborarea unor faimoase dictionare de teologie si in intemeierea unor institute
de filozofie tomistd precum cel de la Louvain (1987).

Reinnoirea liturgica debuteazd cu Miscarea euharisticd concretizata in organizarea de
asociatii si congregatii pentru Adorarea euharistica intre anii 1800-1860. Incepand cu anul 1881
se organizeazd Congrese euharistice (1881 Lille — 1903 Roma) care promoveaza impértisirea
frecventd. Miscarea euharistica primeste solutii in decretele papei Pius al X-lea: Sacra Tridentina
Synodus si Quam singularii Christus amore unde se propune impértasirea zilnicd si impartasirea
copiilor de la vérsta de 7 ani.

Miscarea litwrgica e diferitd de cea ecuharisticd prin animatori: benedictinii respectiv
iezuitii si franciscanii i prin obiect: liturghia in ansamblul ei respectiv Sfanta Euharistie. Migcarea
liturgicd este initiata de catre benedictinul Prosper Guéranger. Fermentul proiectului sau sunt
invataturile despre Biserica- fundament al societatii si despre liturghie ca suflet al acestei
societdi, prin urmare liturghia fiind prin esentd sociald. Miscarea sa a dus la adoptarea
liturghiei romane in defavoarea liturghiilor diocezane.

Miscarea liturgica se extinde din Franta in Germania si Belgia prin revigorarea ordinului
benedictin in abatiile de la Beuron si Maredsous. Roma se afiliaza acestei miscari liturgice
prin decretele papei Pius al X-lea din 1903 referitoare la muzica sacrd si prin reforma
calendarului si a sinaxarului.

Istoricul Miscérii liturgice in prima jumdtate a secolului XX este marcat in Belgia de
Dom Lambert Beauduin care isi fundamenteaza teologia pe principiul potrivit caruia liturghia
este rugaciunea adevirata a Bisericii. In aceeasi perioada in Germania prin abatia de la Maria
Loach se organizeaza o stiinta liturgica ce se concretizeza in colectia Ecclesia orans.

Aggiornamento adus de Conciliul 11 Vatican la nivel liturgic se regéseste in Constitutia
despre liturghie: Sacrosantum concilium votatd in 4 decembrie 1963. Principiile generale din
capitolul 1 al Constitutiei definesc liturghia ca ,.exercitiul functiei sacerdotale a lui Hristos; exercitiul
prin care sfintirea omului este semnificatd prin semne sensibile”. Se dezvolta astfel o intelegere
hristologica a liturghiei care e implinire sacramentald a operei lui Hristos §i nu doar o anamneza.
Aceastd viziune hristologica asupra liturghiei genereaza o ecclesiologie liturgica in spatiul
céreia se postuleaza folosirea limbilor nationale. Constitutia contine prevederi referitoare la
misa (cap 2), la celelalte taine (cap 3), la Oficiul divin (cap 4) si la anul liturgic (cap 5) precum si
la muzica si arta sacra (cap 6 si 7). Receptarea hotarérilor Conciliului 1l Vatican a reprezentat un
lung proces de inculturatie.

De Dom Guéranger au lle Concile du Vatican

1. Les origines du Mouvement liturgique

A. Le renouveau des études ecclésiastiques

Vers la fin du 19° siécle, le pape Léon XIII a promu un renouvellement des
études religieuses. 1l a favorisé le retour a la pensée de saint Thomas d'Aquin, et provoqué
un mouvement de fond en faveur des sciences ecclésiastiques, par exemple I'encyclique
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Providentissimus (1893) sur les études bibliques. Le premier résultat en fut d'ailleurs la crise
modemiste, que 'on peut interpréter comme le choc entre les idées établies et celles qui
émanaient des cercles savants, notamment dans le domaine biblique. De cet élan
intellectuel sortirent de grandes entreprises, tels I'Institut de philosophie thomiste créé par le
cardinal Mercier a Louvain, en 1887, mais aussi une série de grands dictionnaires théologiques,
tels le fameux Dictionnaire de théologie catholique, édité a partir de 1903 par A. Vacant et
E. Mangenot. Dans le domaine qui nous concerne plus directement, Dom F. Cabrol, abbé
de l'abbaye de Farnborough, lanca en 1907 le Dictionnaire d'archéologie chrétienne et de
liturgie, publié comme le précédent a Paris par Letouzey et Ané; le titre de cette somme de 15
tomes et 30 volumes, achevée en 1953 sous la direction de H. Marrou, indique bien le
contexte dans lequel on situait la liturgie a I'époque.

De cet €lan naquirent des courants de fond, notamment les mouvements bibliques et
patristiques, dont les études liturgiques bénéficiérent au plus haut point.

B. Le «Mouvement eucharistique»

Le 19° siécle a été caractérisé, notamment, par un fort élan de la dévotion eucharistique;
c'est un courant d'intéréts, de diffusion de doctrines et de pratiques. On ne compte pas moins
de trente-cinq instituts religieux fondés a I'époque sous le vocable du Saint-Sacrement,
dont dix en France entre 1800 et 1860; parmi elles, une association pour I'Adoration
perpétuelle est fondée a Rome en 1810, et en 1839 une autre pour I'Adoration nocturne. A
Paris, saint Pierre-Julien Eymard fonde en 1856 la Congrégation du Saint-Sacrement. Cette
piété, qui insiste sur I'Adoration du Saint-Sacrement plutdt que sur la célébration de l'eucharistie,
développe cependant une spiritualité plus christologique que celle du siécle précédent;
elle insiste beaucoup sur la réparation des outrages commis par les hommes envers le Christ.

C'est dans ce contexte quune laique de Tours, Emilie Tamisier, inaugure avec
l'aide de Mgr de Ségur les Congrés eucharistiques; le premier aura lieu a Lille en 1881. Ils
poursuivent un double but: I'adoration et la réparation, d'une part; la communion fréquente,
d'autre part. On sait en effet que, dés la fin du 4° siécle, saint Ambroise mettait en garde
les chrétiens de Milan de ne pas imiter les Grecs, qui ne communient qu'une fois l'an'. A
partir de 13, la communion se fit (trés) lentement plus rare, si bien que le 4° concile de
Latran (1215), comme on I'a noté ci-dessus, promulgua le précepte de la communion
pascale annuelle. Les jansénistes, qui ne sont donc aucunement a la source de cette
raréfaction, ne feront que la renforcer. «Dés le congrés de 1881, un voeu est adressé au
Saint-Siege afin que celui-ci porte un dernier coup aux erreurs qui ont €loigné des
générations chrétiennes de I'eucharistie. Jusqu'au congrés eucharistique de Rome (1905)
qui célébre le 25° anniversaire de cette institution, la communion fréquente fera l'objet
de l'attention des laics et des pasteurs»’.

Le mouvement eucharistique représente donc une lame de fond; il est animé
principalement par les jésuites et les franciscains. Clest dans sa mouvance que le pape Pie X
promulguera deux décrets qui, du point de vue de la pastorale liturgique, doivent étre
considérés comme proprement révolutionnaires. Le 20 décembre 1905, le décret Sacra
Tridentina Synodus prone «la réception quotidienne de la sainte eucharistie»; et comme le
pape, ancien archevéque de Venise, a le sens pratique, il édicté le 8 aott 1910 le décret

! Ambroise de Milan, De sacramentis V,25, éd.-trad. B. Botte, Paris, Cerf, coll. «Sources chrétiennes» 23 bis,
1961, p. 133.

2 A. Haquin, « Les décrets eucharistiques de Pie X. Entre mouvement eucharistique et
mouvement liturgique », dans La Maison-Dieu 203, 1995/3, p. 61-82, ici p. 63.
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Quam singulari Christus amore sur la communion des enfants dés '4ge de 7 ans’. Il mettait ainsi
fin & de longues controverses, menées en contexte rigoriste, sur le bon dge auquel les enfants
pouvaient communier. Il instituait surtout ce que l'on appelle depuis lors «la premiére
communiony. On réserve l'adjectif «solennelle» a celle qui se fait traditionnellement a l'age de
12 ans; pour l'en distinguer, on parlait ici de la «petite» communion ou, pire, de la
communion «privée». En tout cas, ces deux décisions se trouvent parmi les premiéres a étre
prises, en notre domaine, au 20° siécle; elles ont été si bien recues que plus personne
aujourd’hui ne sait que, pendant quinze siécle, les chrétiens d'Occident ont peu communié.

Bien regues, ces décisions? Oui, du moins dans les faits. Mais le sens qu'on leur
accorde nous étonne beaucoup. On avait tellement perdu, a I'époque, I'habitude de communier
(du moins les laics; les prétres ont toujours communié lorsqu'ils célébraient la messe) que la
question se pose de savoir quand il faut le faire: avant la messe, apres elle, ou & quel moment de
celle-ci ? La question nous stupéfie; cette réaction est l'indice des changements opérés
depuis lors. De fait, 'habitude s'est prise a 'époque de communier soit avant la messe, soit
apres elle; il a fallu attendre les années cinquante, sinon soixante, pour que la communion
retrouve sa place a l'intérieur de la messe. Il ne faut pas oublier les régles du jeline eucharistique
de I'époque; elles prescrivaient de s'abstenir, les jours ou l'on communiait, de tout
aliment et boisson depuis la veille & minuit. Les catholiques fervents allaient donc souvent
le dimanche a une «messe de communion» matinale, puis a la grand messe, vers 10h, ol
I'on ne communiait pas.

C. Le «Mouvement liturgique»

On le constate, les deux Mouvements ne coincident pas. Ni dans leurs objectifs:
l'eucharistie, réduite au Saint-Sacrement et a la communion, d'un c6té; la liturgie dans
son ensemble, de l'autre. Ni dans leurs animateurs: les jésuites et les franciscains d'un coté,
les bénédictins de l'autre.

1. Dom Guéranger (1805-1875)

Ce quiil est convenu dappeler le Mouvement liturgique® est da a l'nitiative d'un prétre du
Mans, Prosper Guéranger, qui restaura en 1833 la vie bénédictine dans le monastere de Solesmes,
dans la Sarthe. Guéranger est un érudit’. Ses idées liturgiques se déploient dans les trois tomes des
Institutions liturgiques, qui paraissent a partir de 1840°. Sa réputation s'étendit cependant au dela
du cercle des lettrés grice aux nombreux volumes de son Année liturgique, publiée a partir de
1841, ou il invite les chrétiens & entrer dans l'esprit de la liturgie, celle des temps liturgiques, des

3 Ces textes, comme ceux qui seront cités par la suite, se trouvent facilement, en version frangaise, dans Les
enseignements pontificaux. La liturgie. Présentation et tables par les moines de Solesmes. T. 1: De Benoit
XIV (1740) a Jean XXIII (1960), Tournai, Desclée, 1961 (infra : Les enseignements). Les textes latins
originaux se trouvent dans C. Braga - A. Bugnini, Documenta ad instaurationem liturgicam spectantia
(1903-1963), Rome, CLV-Ed. Liturgiche, 2000.

B. Neunheuser, «Movimento liturgico», dans D. Sartore - AM. Triacca, ¢éd., Nuovo Dizionario di

Liturgia, Rome, Ed. Paoline, 1984, p. 904-918. Contrairement aux affirmations de cet auteur, l'expression

est utilisée déja par Dom Guéranger.

5 Sur Dom Guéranger, lire L. Soltner, Solesmes et Dom Guéranger (1805-1875), Saint-Pierre de Solesmes,
1974; C. Johnson, Prosper Guéranger (1805-1875): a liturgical theologian,Rome, 1984 - trad. fr.: Dom
Guéranger et le renouveau liturgique, Paris, 1988.

® Dom Prosper Guéranger, Institutions liturgiques, t. 1, Le Mans-Paris, 1840; t. 2, 1841; t.3, Paris, 1851. Un
quatrieme tome sera publié lors de la seconde édition de l'ensemble, en 1878; il reprend la lettre de
Guéranger a Mgr d'Astros, évéque de Toulouse, et ses trois lettres 8 Mgr Fayet, évéque d'Orléans.
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fétes et des dimanches, par un commentaire nourri des textes de la liturgie et des Péres’.

Les idées de Guéranger sont celles de son époque; il les développera
cependant de maniere trés riche et extrémement féconde. En ces temps qui suivent le séisme
que provoqua la Révolution frangaise, la hantise de nombreux catholiques est celle de la
société chrétienne et de ses fondements. Pour Guéranger, la liturgie, en tant que culte
public, est I'ame de cette société. C'est donc en revitalisant celle-la qu'on fera vivre celle-ci.
Le ferment du projet guérangérien est donc ecclésiologique; I'Eglise, pour lui, est universelle,
ultra-montaine, et surtout fondement de cette société¢ chrétienne que les malheurs des
temps ont mis a mal. La liturgie, sociale par essence, en est le pivot; Guéranger appuiera
ses vues sur les conceptions thomistes de la vertu de religion. La liturgie, selon lui, est la
forme sociale de cette «vertu propre a I'Eglise et au fidéle qu'est la Religion, habitus
complexe dont le trait décisif est la 'protestatio fidei’, et la 'confession' I'expression
spécifique, laquelle en fait un acte que I'Eglise exerce en son nom de société et le fidele en
son nom et son caractere de fidele de I'Eglise».

Du point de vue interne, Guéranger pose ainsi les bases de ce que l'on
appellera par la suite la «participation» a la liturgie. 1l s'agit en fait d'une réappropriation; le
peuple chrétien a été frustré de son bien; il ne pourra résister aux tourments
révolutionnaires que s'il est armé, que si 1'Eglise lui fournit de quoi s'opposer aux «idées
modernes», que si la liturgie retrouve sa fonction sociale, fondement de la société
chrétienne, et que tous les catholiques en sont imprégnés.

Guéranger développe ses vues en reconstruisant lhistoire selon les idées
régnantes, et notamment ['ultra-montanisme. Une famille liturgique est d'autant plus
valable, a ses yeux, que l'autorité qui la promeut est élevée. Avec de telles prémisses, il
est clair que la valeur de la liturgie romaine dépasse toutes les autres, notamment ces
liturgies «gallicanes» qui avaient fleuri au 17° et surtout au 18° siécle. L'exemple de Mgr
Parisis, qui adopta la liturgie romaine a Langres dés 1839, l'action de Dom Guéranger, appuy¢
sur une opinion publique ou le jeune clergé tenait une part importante, aboutirent a la
disparition des liturgies diocésaines, qui avaient été adoptées en une majorité de diocéses;
la derniére fut celle de Lyon, en 1875. Rome reconnaitra en lui I'un des siens; dés 1837, le
monastere acquiert le rang d'abbaye.

On souligne de plus en plus, aujourdhui, les racines contre-révolutionnaires de la
pensée de Guéranger, qui appartenait a I'entourage de Lamennais et de Montalembert. Le
premier avait écrit: «Point de pape, point d'Eglise. Sans Eglise, point de christianisme.
Sans christianisme, point de religion pour tout peuple qui fut chrétien, et par conséquent
point de société». Cette articulation de la liturgie avec la société et, dans les circonstances
de I'époque, avec une société chrétienne, comme elle 1'était avant la révolution, aura une
profonde influence sur le premier sie¢cle du Mouvement liturgique; elle se manifestera,
cent ans plus tard, par les liens entre lui et I'Action catholique ou les mouvements de
jeunesse®. Les rapports du Mouvement liturgique naissant et de ce que I'historiographie
contemporaine appelle l'intransigeantisme ne manquent pas d'interroger les liturgistes

" Le genre littéraire, qui n'était pas entiérement nouveau, eut un grand succés ; de nombreux auteurs se
lancerent ultérieurement dans la méme opération: Aem. Lochr, 1. Schuster, Pius Parsch, Dom Adrien
Nocent, les moines de Clerlande, etc.

8 Lire 4 ce propos les travaux d'une jeune historienne italienne, Maria Paiano, notamment son livre
Liturgia et société net Novecento. Percorsi del movimento liturgico di fronte ai processi di
secolarizzazione, Rome, Ed. di Storia ¢ Letteraura, 2000.
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contemporains; faut-il y voir un lien essentiel, qui condamnerait le premier dans la
mesure exacte ol I'on renoncerait au second ? ou seulement une relation accidentelle,
due aux inévitables compromis de I'histoire ? Autrement dit, quelles que soient les intentions
personnelles de ses protagonistes, le Mouvement liturgique est-il le vecteur d'une
conception de la liturgie liée a un type de société ancienne, a la «société chrétienne» du
moyen age ou de ce que l'on imagine tel ? Ce qui parait certain, c'est que du neuf a pu
surgir d'un contexte ou fleurissaient les nostalgies d'antan.

11. L'extension du Mouvement en Europe

L'influence de Dom Guéranger fut trés importante. Par sa lutte contre les
liturgies gallicanes, comme on I'a déja dit ci-dessus. Par la restauration de 1'ordre
bénédictin en France; ainsi, il restaure en 1853 la plus ancienne abbaye de France,
celle de Ligugé. Mais son action prit une dimension internationale. En 1862-1863,
deux bénédictins allemands, les fréres Wolter, viennent se mettre a son école avant de
refonder en 1863 la vie monastique dans I'abbaye de Beuron, aux sources du Danube,
et de se faire les propagandistes des idées nouvelles. L'un d'eux, Dom Maur, devient abbé
de Beuron, et publie des ouvrages importants sur la vie monastique. L'autre, Dom Placide,
deviendra en 1878 le premier abbé de Maredsous, fondée en Belgique en 1872 par
les moines de Beuron gridce a la générosité de la famille Desclée et a la contribution
d'autres grandes familles belges. C'est de Beuron que des moines partiront pour restaurer
en 1892 la grande abbaye ottonienne de Maria Laach. C'est & Beuron aussi que, en 1907,
Romano Guardini a la révélation du sens profond que peut avoir la liturgie.
Ultérieurement, Maredsous fonde d'abord l'abbaye de Saint-André a Bruges (1899), ou
Dom Gaspard Lefebvre, un lillois, se fera I'éditeur de tant de missels de fide¢les; la méme
année, elle crée l'abbaye du Mont César, & Louvain, si¢ge principal du Mouvement
liturgique belge, avec Dom Lambert Beauduin. Le réseau se tisse; il est bénédictin.

En Allemagne, le haut-lieu du Mouvement liturgique sera l'abbaye de Maria
Laach. Ses moines méneront des études historiques; ils assureront la base scientifique du
mouvement. En Belgique, celui-ci se développera selon une dimension plus pastorale; le Mont
César en donnera l'impulsion durant les premiéres années du 20° siécle. La France prendra le
relais dés apres la seconde guerre mondiale.

1l. A Rome

Rome, pour sa part, ne sera pas en reste. Si le pape Pie X, on I'a vu par ses décrets
eucharistiques, se situe davantage dans la mouvance du mouvement eucharistique, il prend
cependant des mesures qui auront une grande portée liturgique. Il publie, le 22 novembre
1903, le Motu proprio Tra le sollecitudini et une Instruction sur la musique sacrée, dont
tous les liturgistes connaissent par coeur un passage ou le pape utilise des termes qui
seront considérés comme la banniere du Mouvement:

«Notre plus vif désir étant que le véritable esprit chrétien refleurisse de toute
fagon et se maintienne chez tous les fideles, il est nécessaire de pourvoir avant tout a la
sainteté et & la dignité du temple ou les fidéles se réunissent précisément pour puiser cet
esprit a sa source premiére et indispensable: la participation active aux mystéres sacro-saints et a
la priére publique et solennelle de I'Eglise (ex actuosa cum sacrosanctis mysteriis, publicis
solemnibusque Ecclesiae communicatione»®.

Participation active ! Les termes méme qu'utilisera Vatican 11 ! Il faut cependant
faire remarquer que le Motu proprio ne porte pas principalement sur cet aspect, qui

% Les Enseignements, t. 1, n 220, p. 175.
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se trouve traité ici de facon plutot latérale. De plus, le terme participatio ne s'y trouve
pas; le mot latin utilis€¢ est communicatio, qui n'est pas moins fort, tant s'en faut. Le fait
est que le pape considére la «communication» a la liturgie comme la source premiére et
indispensable du véritable esprit chrétien. Ce point d'insistance sera confirmé et développé
par Divini cultus de Pie XI (1928) et MediatorDei de Pie XII (1947).

Ultérieurement, le pape Pie X entreprend une réforme du calendrier et du
bréviaire. Pour la mener a bon terme, il la tient a I'écart de la Congrégation des Rites, dont
c'était la compétence; précédent qui sera repris par le pape Paul VI en 1964, créant, a
coté de la Congrégation, le Consilium pour la mise en ceuvre de la réforme conciliaire !
Le 1 novembre 1911, la Constitution Divino afflatu décide une rationalisation du
bréviaire, soumis a des régles estimées trop complexes. Tenant cependant & maintenir la
tradition de la récitation hebdomadaire du psautier (4 laquelle Vatican 11 renoncera), le pape
renonce a un autre principe séculaire, celui de suivre l'ordre du psautier, sans sauter un
psaume, sans en répéter un. C'est ainsi que l'office des Laudes ne s'achéve plus désormais
par le chant des trois derniers psaumes, les 148-149 et 150, les laudes qui avaient donné
leur nom a l'office; A. Baumstark, le grand liturgiste allemand de la premiére partie du
20° siecle, lui en tiendra toujours rigueur' ! Quant au calendrier, il est allégé; on veille surtout
a ce que le dimanche ne soit plus jamais recouvert par une féte de saint: les bases de la
mise en relief du mystére pascal s'établissent'" !

On voit déja poindre, en ces débuts du Mouvement liturgique, les germes qui ne
mangqueront pas de croitre au cours du 20° siécle. Il ne faudrait cependant pas croire que
tous les catholiques étaient de chauds partisans du Mouvement liturgique; certains méme y
résistaient; la plupart en ignoraient l'existence. 1l est pourtant difficile de mettre en cause
la continuité entre ces prémices et 'cuvre liturgique de Vatican II. Le chapitre
suivant en fournira la preuve.

2. Le Mouvement liturgique durant la premiére moitié du 20° siecle

A. En Belgique, Dom Lambert Beauduin (1873-1960)

Né en 1873 prés de Waremme, en Hesbaye, pays de riches cultures ou la terre
colle aux sabots, Oscar Beauduin est ordonné prétre du diocése de Liége en 1897. La ville
est un haut-lieu de I'essor industriel du 19° siécle. Attiré par les problémes sociaux,
encouragé en cela par son évéque qui venait de fonder en 1894 une Congrégation des
aumoéniers du Travail, le jeune abbé Beauduin y entre dés 1899. L'homme a du flair; il
sent les questions vives.

Aprés sept ans cependant, il quitte cet apostolat populaire pour entrer dans la
jeune abbaye du Mont César, fondée en 1899 par Maredsous comme lieu de formation
pour les moines envoyés aux €études a 1'Université de Louvain. Tournant important de sa
vie ! En quelques années, Dom Lambert laisse une marque indélébile sur le Mouvement

10 «Aux réformateurs du Psalterium Romanum, écrit-il, revient donc Ihonneur d'avoir brisé

l'universalit¢ d'un usage liturgique qui a été suivi, on peut le dire, par le divin rédempteur lui- méme
pendant son séjour terrestre»: Liturgie comparée. Principes et méthodes pour l'étude historique
des liturgies chrétiennes, Chevetogne, 1953°, p. 43.

' Sur les réformes de Pie X, on peut consulter H. Vinck, «Essai de réforme générale du bréviaire par Pie
X en 1913», Revue d'histoire ecclésiastique 73, 1978, p. 69-74 ; B. Ponsard, «Réforme et liturgie
sous Pie X (1903-1914)», dans le volume Liturgiereformen, offert comme Mélanges & Dom Angélus
Haussling, aux éditions Aschendorff, Munster, 2002.
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liturgique. La premiere guerre mondiale vient interrompre ces projets. Ultérieurement,
ce sont les questions oecuméniques qui le passionnent; appuyé par le cardinal Mercier,
archevéque de Malines, il est 'animateur des Conversations de Matines (1921-1926) entre
anglicans et catholiques, et fonde en 1925 le Monastére de I'Union a Amay-sur-Meuse,
déplacé en 1939 a Chevetogne, devenue abbaye de I'Exaltation de la Croix en 1990.
Estimé trop dérangeant par ses fréres, il est condamné a I'exil en 1932. Envoyé & En-
Calcat, il rejoindra bientdt la région parisienne, et participera activement a la fondation du
CPL en 1943. Revenu a Chevetogne en 1951, il y mourut en 960",

Dom Lambert Beauduin est un étre charismatique. Homme de terrain, tout en
ayant les antennes trés sensibles pour capter les idées nouvelles, il fut surtout soucieux de
trouver les moyens concrets de réaliser ses projets; il fit passer dans la pratique les
grandes idées de I'époque, tant au plan liturgique qu'oecuménique.

1. L'euvre liturgique de Dom Lambert Beauduin

Des son entrée au Mont César, le 5 octobre 1906, le jeune moine est pris par la
pratique de la vie liturgique, telle qu'elle est vécue dans un monastére issu de la rénovation
guérangérienne, et par les idées du Mouvement liturgique. Tout en enseignant le cours de
dogmatique a l'abbaye, il prépare une intervention pour le Congres des oeuvres
catholiques qui doit se tenir & Malines en septembre 1909. Pour obtenir les appuis
nécessaires, il écrit au cardinal Mercier, initiative qui fut le début d'une longue
collaboration entre les deux hommes. 1l adresse aussi a la congrégation bénédictine,
réunie en chapitre & Beuron, un rapport solidement charpenté, intitulé De promovenda
sacra liturgia. A Malines, il prononce sa conférence au titre programmatique, La vraie
priére de I'Eglise, dans une Sous-section 5, Liturgie et musique religieuse, ou on avait enfin
daigné lui faire une place.

La liturgie est en effet a ses yeux «la vraie priére de I'Eglise». En union avec la
liturgie céleste, elle véhicule toute la tradition de I'Eglise, et forme ainsi les participants a
la régle sire de la foi. En tant que priere sociale et extérieure, elle crée entre eux un
puissant lien d'union (on retrouve ici linfluence de Guéranger). Il faut donc la promouvoir, a
rencontre de l'individualisme qui mine la vie paroissiale, ou la grand-messe est désertée.
De cet effort, on peut attendre «un besoin moins grand des dévotions nouvellesy et «un
usage plus naturel, et partant, plus bienfaisant de l'eucharistiey. Comme moyens concrets
datteindre cet objectif, il propose de «rendre toute notre pi¢té plus liturgique», mais surtout
de «répandre le missel, traduit comme livre de piété, et populariser au moins le texte
intégral de la messe et des vépres de chaque dimanche avec traduction dans les deux
langues [on est en Belgique !]. Ainsi tous les fidéles seront amenés a renoncer pendant
les offices divers a la récitation des priéres privées»".

Le professeur B. Fischer, grand liturgiste allemand, a nommé cette intervention
«l'événement de Malines»'*, considéré par certains comme le début du Mouvement liturgique.

12 On peut lire aujourd'hui la magistrale biographic de Dom Lambert écrite par deux prétres belges,
Raymond Loonbeek et Jacques Mortiaux, Un pionnier, Dom Lambert Beauduin (1873-1960).
Liturgie et unité des chrétiens, 2 tomes, Louvain-la-Neuve - Editions de Chevetogne, coll. «Université de
Louvain, Recueil de travaux d'histoire et de philologie», 7¢ série, fasc. 12-13. 2001, XXX-1612p.

B L. Beauduin, «La vraie priere de I'Eglise», résumé publié a l'occasion du cinquantenaire du
Mouvement liturgique dans les Questions liturgiques et paroissiales 40-41, 1959, p. 218-21, ici p.
221.

4 B. Fischer, «Das 'Mechelner Ereignis' vom 23 September 1909, Liturgisches Jahrbuch 9, 1959, p.
203-219.
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L'influence de Guéranger sur les propos de Dom Lambert invite plutdt a y voir le point
de départ du mouvement en Belgique, avec la note pastorale qu'il y imprime.

Outre les idées de l'orateur, développées avec force et clarté, la grande
nouveauté réside dans la proposition de diffuser un missel des fideles. Si effectivement la liturgie
est la nourriture spirituelle fondamentale des chrétiens, et si la langue latine les empéche d'y
goliter pleinement, l'idée simpose de trouver un subterfuge pour surmonter la difficulté;
l'usage des langues vernaculaires n'était pas encore a I'ordre du jour.

L'idée d'un missel des fideles n'était pas nouvelle. Il existait depuis longtemps des
recueils de «priéres & dire pendant la messey; c'étaient des paraphrases, souvent allégoriques,
non des traductions. On trouvait aussi, surtout depuis le 18° siécle, les missels bilingues a
I'usage des fideles". La traduction du canon de la messe, comme celle de la Bible, était
toujours a I'Index. En 1882, Dom Gérard van Caloen, prieur de Maredsous, qui a visité
Solesmes et Beuron, publie non sans difficultés un Missel des fidéles, muni d'une
approbation officielle du cardinal Dechamps, archevéque de Malines. L'ceuvre connaitra
trois nouvelles éditions, en 1896, 1901 et 1911.

Le trait de génie de Dom Beauduin fut donc de s'appuyer sur le missel des
fidéles pour rendre effectives les idées du Mouvement liturgiques qui le
fascinaient. Grace a cet instrument, les fid¢éles pourraient avoir accés aux textes de la
liturgie, et se nourrir aux meilleures sources spirituelles, plutét que de devoir se contenter
des dévotions, ou d'une activité parallele.

Se mettant lui-méme au travail, il édite a partir de 1909-1910 un missel-revue: La
Vie Liturgique, Revue mensuelle contenant les prieres de la messe et des vépres de tous
les dimanches de l'année avec traduction et explications élémentaires des cérémonies du
culte. En 1910, il lance une revue destinée au clergé, Les Questions liturgiques. 11 s'agit
bien, dans l'esprit de Dom Lambert, d'une revue pastorale plus que de spiritualité bénédictine.

En 1911, linfatigable animateur organise la premiére semaine de formation liturgique
du Mont César; parmi les intervenants, on trouve, outre des moines du Mont César et de
Maredsous, des personnalités comme Mgr Batiffol et I'abbé Raoul Harscouét,
professeur au Grand Séminaire de Saint-Brieuc. Ces semaines d'études connurent un réel
succes; elles aborderent des thémes de premiere importance, comme «la participation active
des fideles au culte», en 1933, avec des exposés sur le sacerdoce des fidéles. La «semaine»
de 1912 se tint & Maredsous; ultérieurement, elles eurent lieu & Louvain, et furent publiées deés
l'année suivante dans la série des Cours et conférences des semaines liturgiques.

En 1911 encore se tint, toujours au Mont César, une «Semaine grégorienney,
destinée aux chantres et organistes. Ainsi, aucun secteur de la vie liturgique n'échappe au
souffle du renouveau.

11. Sa théologie de la liturgie

Ces idées nouvelles ne rencontrérent pas que des partisans. Certains
s'inquiétaient de la place ainsi donnée a la liturgie, au détriment des dévotions et de la
priére personnelle, appelée souvent oraison, dans les milieux spirituels.

En 1913, Dom Maurice Festugi¢re, moine de Maredsous, écrit un livre intitulé
La liturgie catholigue'®. C'est un index et un ensemble de notes plus qu'un ouvrage rédigé.

15 M. Albaric, Histoire du missel frangais, Paris, Brepols, 1986.

1 Dom Maurice Festugiére, La liturgie catholique. Essai de synthése suivi de quelques développements,
Maredsous, 1913, 200 p. La page de titre porte la mention suivante: Extrait de la Revue de Philosophie, N de
mai-juin-juillet 1913: «L'Expérience religicuse dans le Catholicisme, 2° série, pp. 692-886.
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Il s'adresse a un public formé, pour leur présenter une étude philosophique de la liturgie.
L'ouvrage est stimulant, mais sa nature trés lacunaire, voire polémique, a fait surgir pas mal
de questions.

En novembre de la méme année, le jésuite J.-J. Navatel y répond par un article des
Etudes'’. Ne voulant pas faire de la controverse, il commence par saluer le mérite des
bénédictins qui se consacrent & la cause de la liturgie. Mais il s'interroge sur sa nature; il écrit;

«Originairement, la liturgie chrétienne ne désignait que la consécration eucharistique,
plus tard le formulaire des prieres et des cérémonies relatives a la sainte messe.
Aujourd'hui, on entend par liturgie, en général, la célébration de la messe, 'administration
des sacrements et la récitation de l'office divin. Cependant, prise dans son sens le plus usuel,
la liturgie signifie, pour le monde, la partie sensible, cérémonielle et décorative du culte
catholique...Quoiqu'il en soit et quelque acception que 'on choisisse, la liturgie n'aura toujours
qu'un role occasionnel et en général treés secondaire dans l'opération qui ouvre un ceeur
aveugle 4 la lumiére de I'Evangile»'®.

On lit ici les conceptions courantes de 1'époque, par rapport auxquelles on peut
mesurer l'avancée que représentent les idées du Mouvement liturgique; curieusement, bon
nombre de catholiques répéteraient peut-étre la méme chose, au début du 21° siécle.

Si les protagonistes ne s'entendent guére sur la définition de la liturgie, leur
opposition se fait plus aigué lorsqu'il s'agit de la priére et de la spiritualité. Selon le pére
Navatel, les écrits «liturgiques» jettent le discrédit sur les méthodes d'oraison
développées par les grands spirituels, les qualifiant de nouvelles; or, a ses yeux, les Ordres
religieux furent fondés a la suite du dépérissement de la vie monastique, qui avait
abandonné l'oraison. I déplore donc 1'erreur funeste qui consiste «a déprécier 'oraison
méthodique et I'intention ouverte de I'abolir pour lui substituer I'oraison liturgique»'®. Or
la liturgie n'est que décorative.

La piété de I'Eglise

Dom Lambert Beauduin n'avait pas le tempérament a rester hors de I'aréne. En
mai 1914, il publie un petit livre intitulé La piété de I'Eglise”. Signe de son tempérament
de diplomate, la page de titre porte en exergue la fameuse citation du Motu proprio de
Pie X (1903) signalée plus haut, avec la mention de la participation active. A. Haquin écrit:
«Dom Beauduin s'est saisi de ce texte comme d'un bouclier»'.

Le livre contient deux parties. La premiere, «La restauration liturgique», est un
écrit d'ordre général; il pourrait paraitre intemporel & qui ne connait pas les controverses de
I'époque. Mais l'auteur souligne fortement la dimension sociale de la liturgie, signalant ainsi sa
dépendance a I'égard de Dom Guéranger, et creusant la distance entre l'oraison personnelle,
voire individuelle, et la liturgie, action publique de l'Eglise. On peut y lire en outre
quelques passages forts, tels celui-ci;

«La piété des fideles n'est pas suffisamment éclairée sur ce point et plus
d'une dme pieuse se scandaliserait peut-étre si on lui disait que le but principal de Notre
Seigneur, dans l'institution de 1'Eucharistie, n'a pas été¢ d'étre 'Hote permanent de nos

7] .-]. Navatel, «L'apostolat liturgique et la piété liturgiquey, Etudes 137, novembre 1913, p. 449-476.

'8 Ibidem, p. 452. C'était déja la ligne de pensée de Mgr Fayet, évéque d'Orléans, un des opposants & Dom
Guéranger.

1 ibidem, p. 474.

2 Dom Lambert Beauduin, La piété de I'Eglise. Principes et faits, Abbaye du Mont-César -
Abbaye de Maredsous, mai 1914,

21 A, Haquin, Dom Lambert Beauduin et le renouveau liturgique, Gembloux, Duculot, coll. «Recherches et
synthéses», 1970, p. 80.
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tabernacles, mais bien de réaliser chaque jour, dans chaque membre du Christ, le
mystére de mort et de vie du Chef par le Sacrifice et le Sacrement eucharistiques»™.

Si le passage se ressent encore du vocabulaire tridentin, il est par ailleurs étonnamment
moderne, et annonce les vues de Dom Casel dont nous parlerons plus loin.

La seconde partie de l'opuscule, il intitule d'emblée son premier paragraphe: 'Les
actes liturgiques, supérieurs a l'oraison'; on y lit:

«Tous les actes liturgiques, en tant qu'actes du sacerdoce visible de Jésus-Christ et
indépendamment des autres richesses qu'ils peuvent contenir, sont sur un autre plan et d'un
autre ordre que toutes les activités de 1'dme que nous avons groupées sous le nom générique
d'Oraison.

En vérité, toute comparaison est ici injustifiée et inutile. Les actes liturgiques, compris
avec l'ampleur que nous avons suffisamment indiquée plus haut, tirent leur puissance de
sanctification et d'intercession du fait qu'ils sont authentiquement les actes sacerdotaux de la
hiérarchie visible. Par eux, Jésus-Christ achéve 1'ccuvre de son sacerdoce; I'Esprit-Saint agit
sur les ames; I'Eglise fait jaillir de son pouvoir sacerdotal toute sa vertu; bref, nous
sommes a la source de la vie surnaturelle. Plus nous y participons, corps et ame, plus
nous puiserons a cette sourcen™.

Le titre du livre indique donc parfaitement la conception de la liturgie de Dom
Beauduin; celle-ci représente /o piété (on dira plus tard la priére) chrétienne par excellence; de
plus, ce n'est pas une dévotion particuliere ou la spiritualité propre aux bénédictins, mais la
piété de I'Eglise comme telle.

Le déclenchement de la premiére guerre mondiale mettra fin, si 'on peut dire, a ces
hostilités liturgiques. Les idées de Dom Lambert poursuivront leur chemin, notamment grace
aux revues, mais lui-méme se lancera dans le travail oecuménique®.

On s'est attard¢ a l'ceuvre de ce pionnier, car elle recéle presque toutes les idées
que le Mouvement liturgique ne fera ultérieurement qu'approfondir; elles seront relayées par
l'encyclique Mediator Dei (1947) du pape Pie XII, et aboutiront & la définition de la liturgie
donnée par la Constitution conciliaire. C'est dire le temps qu'il faut pour que les esprits
évoluent. Ceci explique que, durant la premiére moiti€ du 20° siécle, les modifications
furent minimes dans la vie liturgique des fideles. On citera encore ici les principaux
ouvriers du chantier, en Allemagne et en France; ils ont poursuivi l'ceuvre de leurs
prédécesseurs et, par leurs travaux de fond, ils ont permis I'éclosion ultérieure des fruits.

B. En Allemagne, la science liturgique

Le contexte allemand est assez différent de celui de la France, durant la
premiere moitié du siécle. Si l'abbaye de Beuron connait encore une certaine activité
liturgique, le flambeau passe a celle que ses propres moines ont refondée, la célébre abbaye
ottonienne de Maria Laach. L'impulsion y est donnée par son abbé, Dom lldefons
Herwegen, qui fonde en 1918 une collection au titre programmatique, Ecclesia orans™,

2 1. Beauduin, La piété de I'Eglise, p. 60; c'est 'auteur lui-méme qui souligne. Nous citons selon
la pagination de la 1° édition.

B Ibid, p. 70-71.

24 On peut faire remarquer la continuité de ses intéréts, car La piété de IEglise porte, sur lapage de titre, une reproduction de l'autel
de Saint-Pierre de Rome, avec le baldaquin duBernin, et la Iégende : Ut unum sint.

3 e titre sera repris par la revue de I'Institut Saint-Anselme, en 1984; le manuel frangais,publi¢ sous la
direction du chanoine Martimort en 1961, en est une traduction: L'Eglise enpriére.
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ol paraitront de belles études, de nature plutdt spirituelle. L'année suivante, Dom Cunibert
Mohlberg, qui avait fait ses études d'histoire & Louvain, en habitant au Mont César, fonde
la prestigieuse collection de recherche Liturgiegeschichtliche Quellen [Sources de
l'histoire de la liturgie], qu'il inaugure lui-méme par une édition du sacramentaire gélasien
franc, et ol seront publiés une série de sources qui feront connaitre plus précisément les
évolutions historiques de la liturgie. En 1921, Dom Odo Casel, moine de la méme
abbaye, fonde avec Anton Baumstark et Romano Guardini (trois noms que nous retrouverons
ci-dessous) leur revue Jakrbuch fur Liturgiewissenschaft (1921-1941), devenue en 1950
l'Archiv fur Liturgiewissenschfi; c'est la revue liturgique du plus haut niveau scientifique.

Mais les moines, méme allemands, ne font pas que de la science. C'est dans la
crypte de I'abbaye de Maria Laach, dit-on, qu'eut lieu en 1921 la premiére «messe dialoguée»,
célébrée face au peuple. De quoi s'agit-il ? Jusqu'ici, le prétre disait sa messe, et les fidéles
y assistaient, comme on l'a déja dit plusieurs fois. En vue de les rendre plus activement
participants, on songe maintenant & demander aux membres de l'assemblée non
seulement de répondre Amen a la fin des priéres, mais méme de dialoguer certaines
parties de la messe, comme le Kyrie, le Gloria et le Credo, s'ils ne sont pas chantés, ou les
priéres au bas de 'autel.

1. Vatican I L'euvre conciliaire et sa réception

4.L'ceuvre liturgique du Ile concile du Vatican

Le 25 janvier 1959, dernier jour de la Semaine de priere pour l'unité des
chrétiens, Jean XXIII, pape depuis trois mois, annonga la convocation d'un concile. Ce fut
comme un coup de tonnerre ! Si, jusque 14, on sentait croitre les mouvements de renouveau,
la hiérarchie de I'Eglise catholique ne semblait pas disposée a leur emboiter le pas avec
trop de précipitation. Et voici que la plus haute instance de son gouvernement était
convoquée en vue d'un aggiornamento. Cette annonce souleva une immense espérance.
La premiére démarche fut la consultation de tous les évéques, invités a faire part de leurs
souhaits quant aux questions a envisager par le concile. En ce qui concerne la liturgie, une
Commission préparatoire fut constituée, sous la présidence du Cardinal Cicognani, préfet
de la Congrégation des Rites, avec le Pére Annibale Bugnini comme secrétaire. Dans la
Commission conciliaire elle-méme, on trouve le chanoine Martimort. Clest ce groupe
cependant qui, sous la direction des Péres conciliaires et des évéques membres, rédigea
la Constitution sur la liturgie, Sacrosanctum concilium, la premiere qui fut votée par le
concile, le 4 décembre 1963.

A. La Constitution

La Constitution contient une série de décisions concernant la vie liturgique de
I'Eglise. Celles-ci sont cependant précédées et justifiées par une forte conception théologique
de la liturgie, exprimée dans les «Principes généraux» du chapitre 1.

La liturgie est d'emblée définie comme «l'exercice de la fonction sacerdotale de Jésus-
Christ, exercice dans lequel la sanctification de 'homme est signifiée par des signes sensibles et
réalisée d'une mani¢re propre & chacun d'entre eux, et dans lequel le culte public intégral est
exercé par le Corps mystique de Jésus-Christ, a savoir par le Chef et par ses membres*».

Ce passage, qui reprend des €léments de l'encyclique Mediator Dei, donne un
solide fondement christologique aux actions liturgiques. On est loin d'une conception purement
cérémonielle du culte chrétien. Cette compréhension christologique de la liturgie fait

26 -
Sacrosanctum concilium, n° 7
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place également a la théologie des mysteres chere a Dom Casel; la Constitution cite en
effet deux fois I'oraison ol le moine de Maria Laach trouvait comme I'expression méme de
sa pensée: «chaque fois que ce sacrifice est célébré en mémorial, c'est 'ccuvre de
notre rédemption qui s'accomplit’». La liturgie ne se comprend pas comme le
souvenir nostalgique des oeuvres du Christ, mais bien plutét comme leur accomplissement
sacramentel. «Aujourd’hui» est un des termes les plus forts de la liturgie, car il affirme la
présence des mystéres du Christ pour son Eglise. Le n° 7 de la Constitution, qui décrit les
divers modes de présence du Christ, doit beaucoup a l'inspiration casélienne.

Ces vues permettent de déployer une véritable ecclésiologie de la liturgie; celle-ci
était déja présente antérieurement, mais la Constitution lui permet de s'épanouir. Elle a
comme pivot la notion dassemblée, a laquelle le chanoine Martimort a consacré tant
d'efforts™. L'assemblée est une portion de I'Eglise locale; sa compréhension permet enfin
de surmonter le clivage entre prétres et laics, entre 'la messe du prétre' et les fidéles qui y
assistent, entre le canon de la messe et I' «offertoire», dans la compréhension qu'on
en avait développée durant la premiére partie du 20° siécle. En fait, 'assemblée est une
notion englobante; les ministres en font partie. C'est a l'intérieur de 'assemblée que des
ministeres sont requis, dont celui de 1'évéque ou du prétre.

L'assemblée est le fondement de l'idée de participation; celle-ci ne doit pas se
réduire a une délégation par le prétre de certaines fonctions, comme les lectures, qu'il
concéderait a des laics. En son fondement, la participation est la réappropriation par le
peuple chrétien de son propre bien; c'est 'assemblée qui est le sujet de l'action liturgique®;
a preuve le 'nous' de toutes les priéres liturgiques®. La participation active est mentionnée
une dizaine de fois dans la Constitution, signe qu'elle en est comme un leitmotiv. 1l en
découle la possibilité d'étendre l'usage de la langue vivante, exprimée encore avec une
certaine timidité:

«Comme le recours a la langue du pays peut étre souvent fort utile pour le
peuple, il sera permis de ce fait de lui accorder une place plus importante®'».

Le fondement ecclésiologique de la liturgie requiert une modification du droit
liturgique; désormais, ce dernier n'appartient plus entierement au Saint-Siege et a la
Congrégation des Rites, mais aussi a I'évéque diocésain et, «dans les limites fixées, aux
diverses assemblées territoriales d'évéques’®. Il justifie notamment deux décisions:
I'extension de l'usage de la concélébration, pour les prétres; la restauration de la priére
universelle, pour les laics qui y exercent leur fonction sacerdotale. On parle habituellement
de réforme liturgique; en fait, on s'en rend compte, il s'agit d'une réforme ecclésiologique,
qui trouve son expression et sa visibilit¢ dans la liturgie. Les chapitres suivants de la

27 C'était l'oraison sur les offrandes du 9° dimanche apres la Pentecdte ; la Constitution la cite au n° 2 ety
fait allusion au n°® 6. Le concile la mentionne aussi dans Lumen Gentium 3, Optatam totius 4,
Presbyterorum ordinis 13. Le Missel romain de 1970 I'a promue au Jeudi saint.

28 Ses meilleurs articles sur l'assemblée ont été réunis dans les Mélanges qui lui ont été offerts, sous le
titre Mens concordet voci, Tournai, Desclée, 1983, p. 193-246.

2 11 faut lire l'article programmatique de Y.-M. Congar, «'L'ecclesia’ ou communauté chrétienne, sujet
intégral de l'action liturgiquey, dans J.-P. Jossua - Y.-M. Congar, éd., La liturgie aprés
Vatican II, Paris, Ed. du Cerf, coll. « Unam sanctam » 66, 1967, p. 241-282.

30 Lire par exemple P.-M. Gy, « Le 'nous’ de la priére eucharistique », LMD 191, 1992/3, p. 7-14.

31SC, 6§2.

2Lb.n°22. 81 et2
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Constitution comportent les décisions de révision de la messe (ch. 2), des autres
sacrements et sacramentaux (ch. 3), de I'Office divin (ch. 4) et de I'Année liturgique (ch.
5). Elle se termine par deux chapitres sur la Musique sacrée et sur I'Art sacré. En ce qui
concerne la messe, la décision la plus importante est de choisir comme modele la
messe avec peuple, a la différence du Missel tridentin qui privilégiait la messe privée; les
premiers mots du Missel sont maintenant: «Lorsque le peuple est rassembléy. Il faut noter
aussi la décision «d'ouvrir plus largement les trésors de la Bible™», ce qui aboutira au
nouveau lectionnaire dominical étalé sur trois ans. Pour les sacrements, la Constitution
décide de restaurer le catéchuménat des adultes par étapes™, et d'adapter le rituel du
baptéme des enfants a la situation réelle des tout-petits’: la décision est lourde de
conséquence, car elle comporte implicitement la reconnaissance que le baptéme-type est
celui des adultes, et elle modifie le rituel pour les petits enfants, en mettant les parents
en premiere ligne.

La Constitution, on s'en rend compte, est un document de trés grande
importance. Le chapitre | donne les fondements théologiques de la liturgie; c'est 1a qu'on
trouve l'inspiration profonde, avec l'ecclésiologie qui la sous-tend, et l'esprit de la
liturgie. Les décisions des chapitres ultérieurs, si importantes soient-elles, n'en sont
d'une certaine maniére que des conséquences. Restaient a les mettre en ceuvre !

B. La mise en ceuvre par le Consilium (1964-1969)

Comme l'avait fait Pie X pour faire aboutir ses projets, Paul VI retira l'application de
la Constitution a la Congrégation des Rites pour la confier a un organisme créé pour la
circonstance, le Consilium ou Conseil pour I'exécution de la Constitution. Il était constitué
de membres, cardinaux ou évéques, qui prenaient les décisions, et d'experts qui préparaient
les dossiers. Le président en fut le cardinal J. Lercaro, archevéque de Bologne, et le secrétaire
A. Bugnini, lazariste romain, qui occupait déja la méme fonction dans la Commission
créée par Pie X1 en 1948,

Le P. Bugnini était un homme de métier; de plus, il était efficace. Il constitua trente-
neuf groupes de travail (les coetus), répartissant la tache entre chacun d'eux. Chaque coetus
avait a sa téte un relator, assisté d'un secrétaire, qui organisaient le travail. Lorsqu'un
schéma préparé par un coetus était prét, les évéques l'examinaient; ils l'approuvaient, 'amendaient
ou le renvoyaient. Ce fut une aventure extraordinaire, car les projets de réforme auxquels les
liturgistes avaient songé tout au long de la premiere partie du siécle pouvaient maintenant
aboutir et prendre forme liturgique concrete. Le premier chantier mené a terme fut celui
des ordinations; le relator en était Dom Botte, qui connaissait le dossier par coeur, et le
secrétaire B. Kleinheyer, qui venait d'achever une thése a Tréves sur l'ordination des prétres.

*1b., n°51.

*1b., n°64.

3 Ib., n°67.

3 A, Bugnini présente le dossier de la réforme dans son livre La riforma liturgica (1948-1975), Rome, Ed.
Liturgiche, 1983, 1997% Il y décrit le travail des 39 coetus ou commissions créées pour faire aboutir les
décisions conciliaires. Les textes, qui se font plus nombreux, se trouvent, en version frangaise, dans Les
enseignements pontificaux et conciliaires. La liturgie, t. 2: Concile et aprés-concile, par les moines de
Solesmes, Tournai, Desclée, 1968. Les textes latins originaux se trouvent dans R. Kaczynski, Enchiridion
documentorum instaurationis liturgicae (EDIL). T. 1 : 1963-1973, Turin, Marietti, 1976 ; t. 2 : 1973-
1983, Rome, CLV-Ed. Liturgiche, 1988 ; t. 3 : 1983-1993, ib., 1997.
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Le travail, présenté en 1968, fut adopté et publi¢ le 15 aofit 1968.

Ici se manifeste la nouveauté de la situation. Car le coetus a réalisé un rituel type, en latin.
Puisque la liturgie peut dorénavant étre célébrée en langue vernaculaire, il faut traduire le texte
latin, et I'adapter selon les modalités prévues. Pour ce faire, des commissions internationales se
constituent, selon les grandes langues; en frangais, les Conférences épiscopales d'Afrique du Nord,
de Belgique, du Canada, de France, de Suisse, et les évéques du Luxembourg et de Monaco se
rassemblent dans la Commission internationale francophone pour les traductions liturgiques
(CIFTL), dont le secrétariat est assuré a Paris par le CNPL.

En ce qui concerne les Ordinations, par exemple, la traduction francaise a été
réalisée rapidement; elle a ét€ envoyée a Rome qui en donna la recognitio nécessaire, puis
elle a été imprimée en 1969. Ultérieurement, le laps de temps a augmenté entre la
publication latine et les adaptations francophones, car on a pergu le bienfait d'un temps
d'expérimentation.

Les Instructions

Entre 1964 et 1991, le Consilium, puis la Congrégation, ont publi¢ 35 livres
liturgiques. En outre, ils ont édicté des Instructions pour la mise en pratique de la
Constitution; la premilre, intitulée Inter oecumenici, date du 26 septembre 1964, moins
d'un an aprés le vote de la Constitution; elle encourage vivement la formation liturgique des
clercs, chargés de célébrer, petit a petit, selon les nouvelles prescriptions; elle fournit aussi des
indications sur la manieére de proposer les lectures bibliques en langue vivante. Son
chapitre 5 est consacré a la construction des églises, a la place de l'autel et du
baptistére, toutes réalités dont I'importance apparait plus vivement, a partir du moment ol
l'on commence a les modifier. Cing Instructions ont ainsi été¢ publiées, les deux derniéres
portant respectivement sur l'inculturation (1994) et sur les traductions (2001).

Dans ces premiers documents apparait vivement ce que l'on peut appeler la
dynamique du concile. Ainsi, pour l'utilisation de la langue vivante, on a remarqué ci-dessus que
la Constitution était encore timide; une fois que l'on est pass€ a sa mise en ceuvre, on a
rapidement compris qu'il ne pouvait pas s'agir seulement d'une tolérance pour quelques
éléments de la célébration; comme celle-ci forme une unité, il s'est avéré impossible
de passer continuellement d'une langue a l'autre. Les faits ont donc entrainé plus loin que
les textes ne l'avaient effectivement prévu.

De méme pour les prieres eucharistiques. Il est assez stupéfiant de constater que la
Constitution ne souffle mot du coeur méme de la messe; a I'époque, il paraissait intouchable. C'est
dans le travail du Consilium que s'est posée la question du Canon romain, puis d'éventuelles
autres priéres eucharistiques; elle a finalement entrainé la décision de composer trois nouvelles
priéres eucharistiques, publi¢es en 1968.

De méme encore pour la Liturgie des Heures; sa Présentation générale va plus
loin que la Constitution dans la proposition d'en faire «la priere de I'Eglise», c'est-a-dire de
tous les baptisés. En d'autres termes, le travail de mise en ceuvre des décisions conciliaires a fait
prendre conscience de la dynamique d'ensemble de la réforme, et de sa logique.

C. Les modifications

Les années 1964-1975 ont été une époque de changements considérables dans la
célébration de la liturgie. Ces modifications, c'est toute leur nouveauté, provenaient maintenant du
droit liturgique de 1'Eglise romaine, et non d'initiatives privées ou seulement d'usages locaux.
Retenons ici les plus marquants, selon l'ordre chronologique de leur entrée en vigueur.

16/2/1964, (1* dimanche proclamation des lectures bibliques de la messe en de
Caréme) francais
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3/1/1965 les oraisons, et le Notre Pére en francais

10/4/1966 version oecuménique du Notre Pére, avec tutoiement

26/11/1967, 1" dimanche le canon de la messe en frangais de 1'Avent

11/11/1968 trois nouvelles priéres eucharistiques

16/9/1969 introduction du nouveau lectionnaire de semaine

30/11/1969, 1¥ dimanche introduction du nouvel Ordo missae, et du Rituel du de
I'Avent Baptéme des petits enfants

1/1/1970 introduction du nouveau lectionnaire dominical

16/2/1975, 1 dimanche trois priéres eucharistiques pour assemblées avec de
Caréme des enfants, et deux pour la réconciliation
1/1/1979 Nouveau Rituel de la pénitence et de la réconciliation

5. La réception du concile

Ce chapitre couvrira les trente-cing dernieres années du siécle, celles qui virent
s'instaurer la nouvelle mani¢re de célébrer la liturgie, selon les décisions du concile. Ce sont
aussi celles qui sont le mieux connues des lecteurs qui, pour certains, les ont toutes vécues.
Années de travail intense pour les liturgistes, qui doivent passer a4 la mise en ceuvre des
décisions, dans les livres comme dans la pratique des célébrations. Années d'hésitation, aussi,
entre joie d'une liturgie plus participative et regret, parfois, de ce qu'il a fallu quitter, ou des réves
qui ne se sont pas réalisés.

Pour décrire cette derniére partie du 20° siécle, on relévera six points
d'attention; mise a part la lettre de Jean-Paul II (D), ce ne sont pas des étapes successives,
mais des mouvements en partie simultanés qui ont dessiné la trame des années apres le
concile’’.

A. Un accueil mouvementé

La toute grande majorit¢ des chrétiens, pour ne pas dire de l'ensemble des
populations occidentales, accueillit favorablement la réforme conciliaire. On y vit une
mise en ceuvre de l'aggiornamento annoncé par Jean XXII, et un renouvellement dont
certains pensaient que 1'Eglise n'était plus capable. Beaucoup se sont réjouis d'entendre
maintenant en leur langue les lectures bibliques, les priéres de la messe et des autres
sacrements, le Notre Pére par exemple, et de pouvoir y participer beaucoup plus aisément. lls
ont pergu que la liturgie rejoignait «la vie», comme on disait; c'était l'esprit de la
Constitution conciliaire sur I'Eglise dans le monde de ce temps (Gaudium et spes). Un élan,
en effet, caractérisait cette époque, que l'on nomme souvent les golden sixties. On se
sentait pris dans I'enthousiasme de la nouveauté, méme si certains avaient quelque peine a
quitter leurs habitudes anciennes. Les responsables de la liturgie, dans les dioceéses,
ne ménagerent pas leurs efforts; ils multipliérent rencontres et sessions pour expliquer
le sens des changements et la maniére de les réaliser. Les revues liturgiques rivalisérent
de talent pour permettre aux chrétiens, surtout aux responsables liturgiques, d'agir a bon
escient et d'entrer intelligemment dans «la nouvelle liturgie», comme certains se
plaisaient a la nommer.

37 On peut lire une mise en perspective historique de la situation liturgique au tournant du siécle
dans l'article de P. Prétot, «Vivre la liturgie aujourd'hui, trente-cing ans aprés Vatican Il», dans Esprit et
Vie 111, 2001/30, p. 3-8 ; 2001/31, p. 3-11.
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I Mai68

Les courants socio-culturels de I'époque ne doivent pas étre négligés. N'oublions pas que
les années 60 ont vu fleurir pas mal de mouvements réformistes, qui traverserent 'Occident de
Rome jusqu'a Berkeley. La France a connu son fameux «mai 68». Certains jeunes pensaient que ce
serait «le grand chambardement» ! Ces courants charriaient des valeurs plus ou moins profondes;
mais un souffle passait, indéniablement; un esprit nouveau, qui mettait en avant les idées de
communication et de rencontre des personnes, par deld les hiérarchies; un souhait de vie plus
simple, et de liberté. Or il se fait que la réforme liturgique s'est réalisée, en France, dans le contexte
de ces mémes années. 11 est bien difficile de distinguer ce qui, a I'€poque, était motivé par le pur
esprit conciliaire et ce qui relevait des idées du moment. Mais il suffit de se rendre en Pologne ou
aux Etats-Unis pour se rendre compte que la réforme liturgique s'y est opérée dans un tout autre
climat, et pour prendre meilleure conscience de limbrication des courants qui traversaient la
France a I'époque.

Pour Paris, on dispose dune ¢tude historique sérieuse sur ces premiéres
applications de la réforme liturgique (jusqu'en 1968)’%; l'auteur montre que le clergé parisien
s'est empressé d'expliquer les changements introduits par la réforme, et qu'il n'a guére, a ce
moment, rencontré de résistance.

II. Les courants traditionalistes

Mais la réforme, et certaines maladresses dans sa mise ne ceuvre, ont déplu & certains.
s ont peut-étre trop vite identifié les abus dont ils étaient témoins et les décisions conciliaires.
Toujours est-il qu'un courant dit «traditionaliste» se développa dans I'Eglise. Lors du concile, des
cardinaux et des évéques avaient tenté de s'opposer a certaines idées et a des réformes. Leur
courant se trouva amplifi€¢ par les chrétiens décus par la «nouvelle messey. Plusieurs
mouvements virent le jour; le plus connu est celui de Mgr Marcel Lefebvre, qui vota la
Constitution sur la liturgie, mais prit ses distances dans les années qui suivirent le concile.

Le conflit se concentra sur la nouvelle maniere de célébrer la messe. Le retournement de
l'autel et l'usage plus étendu de la langue vivante apparaissaient souvent comme la cause de
tous les maux. Plus profondément, ce sont les textes liturgiques eux-mémes qui furent
incriminés; le nouvel ordo missae, c'est-a-dire les indications qui régissent la maniére de
célébrer la messe, fut estimé infléchi dans un sens protestant; il fut accusé de renier
Iidée de sacrifice de la messe, au profit du repas eucharistique. Les autorités romaines
réagirent. La Présentation générale du Missel romain, éditée le 6/4/1969, fut précédée
d'une Introduction (Prooemium) publiée le 26/3/1970. Plus on essaya d'élucider les
raisons du conflit, plus il apparut que les vrais motifs n'étaient pas ceux qui étaient le plus
souvent invoqués. Ou plutdt que, sous couvert de ceux-ci, c'était la nouvelle maniére de
se représenter 'Eglise de Dieu qui était en cause. Ce qui était vis€ n'était pas tant la réforme
liturgique (Sacrosanctum concilium), mais le renouvellement ecclésiologique qui en était le
fondement (Lumen Gentium), ainsi que la déclaration du concile sur la liberté de conscience
(Dignitatis humanae). La chose apparut avec évidence lorsque, aprés de nombreuses
tractations et des compromis obtenus sur les questions proprement liturgiques, Mgr
Lefebvre crut bon d'ordonner lui-méme des évéques, sans l'autorisation du pape.

Le schisme, malheureusement, était consommé, le 2 juillet 1988. L'usage du latin,
en cette affaire, ne pesait vraiment pas lourd.

381, Perrin, Paris & 'heure de Vatican II, Paris, Ed. de I'Atelier, 1997.
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B. Un grand élan pastoral

L. Le renouvellement de la pastorale sacramentelle

Aiguillonnés par I'€lan du concile, les pasteurs commencent & s'inquiéter des
conditions dans lesquelles ils célebrent habituellement les sacrements. Ils se sentent tiraillés
entre deux tendances: d'une part, la sécularisation croissante, sinon la déchristianisation;
d'autre part, leur conviction renouvelée que les sacrements se célébrent dans la foi. Inquiets
a propos de la qualité de la foi de certaines personnes qui leur demandent un sacrement, ils
songent & mettre en place une préparation aux sacrements. Une lettre des évéques frangais
du 6 décembre 1965 autorisa l'instauration d'un délai entre la naissance et le baptéme,
en vue d'une meilleure préparation de celui-ci*. Du point de vue historique, cette décision
rompait avec une dizaine de siecles de pratique du baptéme quam primum, célébré aussitot
que possible apres la naissance. Ces préparations s'instaurérent surtout pour le baptéme et le
mariage. Des équipes de laics furent constituées, en collaboration plus ou moins étroite avec le
prétre, pour accueillir les personnes et réfléchir avec elles aux implications religieuses de
leur demande. Cette réflexion s'étalait sur une ou parfois plusieurs réunions; elle portait sur le
sens du sacrement en question et les motivations des personnes, ainsi que sur la préparation
de la célébration.

II. Une énorme production de textes et de chants

Jamais sans doute, dans l'histoire de I'Eglise, on n'a écrit autant de textes en si peu de
temps: prieres, hymnes et cantiques, etc. On a le sentiment que la casserole bouillonnait et que,
une fois le couvercle enlevé, son contenu s'est répandu a profusion.

Gréce a ces productions, les chrétiens soucieux de prier en leur langue
trouvaient des textes de qualité, et les assemblées ont acquis petit a petit un répertoire de
valeur, pourvu qu'elles s'obligent a trier parmi les trop nombreuses productions.

1I.Un souci d'adaptation

Ces textes et ces chants sont souvent écrits avec le souci de pouvoir adapter
l'action liturgique aux circonstances diverses de la célébration: petit ou grand groupe,
groupe d'dge, célébration occasionnelle, etc. Les messes de petit groupe ont fleuri, a cette
époque, de méme que les messes de jeunes. La Congrégation pour le Culte divin a elle-
méme publié des documents a ce propos: I'Instruction Actio pastoralis Ecclesiae sur les
messes de groupes particuliers’’, adaptée au contexte de la France par une Note de
la Commission épiscopale de Liturgie®', et un Directoire des messes d'enfants™.

C. L'intelligence de la liturgie
1. La mystagogie
On peut estimer qu'a partir des années 1985, le vent se met a tourner. Les chrétiens qui se

3 Assemblée pléniére de I'épiscopat frangais, La pastorale du baptéme des petits enfants, dans La
documentation catholique 62, 1966, p. 458-466.

40 Instruction Actio pastoralis Ecclesiae, 15 mai 1969, dans EDIL 1, p. 573-577 ; La Documentation
catholique 1970, p. 213-215.

1 Commission épiscopale frangaise de liturgie, Les messes de petits groupes, 5 février 1970, dans La
Documentation catholique 67, 1970, p. 278-283, ou dans CNPL, Pour célébrer la messe, Paris, CLD, 1989,
p. 117-132.

2 Directorium de Missis cum pueris, 1 novembre 1973, dans EDIL I, p. 968-980 ; en francais, dans la
publication citée a la note précédente, p. 99-116, ou dans CNPL, Célébrer la messe avec des enfants, Ed.
Chalet-Tardy, 1974, 1998°. On vit paraitre aussi des Lectionnaires pour assemblées d'enfants.
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sont habitués aux nouvelles formes liturgiques, et qui les habitent allégrement, se rendent
cependant compte qu'ils n'en comprennent pas toujours le bien-fondé. Les années
précédentes ont ét¢ occupées par les nouveautés a mettre en ceuvre; maintenant qu'elles ne
sont plus neuves, mais qu'elles sont devenues «la liturgie», sans plus, on s'interroge sur
leur signification, et I'on aime savoir pourquoi on a introduit des changements, quel en est
le sens, et comment enfin «participer» a la liturgie qui a été rénovée dans ce but. L'intérét
se porte sur le contenu de la liturgie. Une des expressions de cette requéte tourne
autour de la notion de participation. Au temps du concile, celle-ci était facilement liée a
l'usage de la langue vivante et a l'autel face au peuple. On fit un pas de plus par la
proclamation de la Parole de Dieu, le chant du psaume et la rédaction de la priére universelle.
On se rendit compte aussi, petit a petit, que l'on assimilait rapidement participation et activité,
notamment avec les enfants. Cette compréhension activiste de la participation révéla ses
limites, et beaucoup de chrétiens manifestérent le souhait de pouvoir se nourrir de la liturgie
sans nécessairement devoir étre «mis & contribution»; on entendit des prétres, par ailleurs, se
plaindre de devoir «faire prier» les autres, au risque de ne plus prier eux-mémes.

Cette évolution fit se développer une compréhension plus mystagogique de la
liturgie. La mystagogie, c'est la maniére de la célébrer avec la conscience vive du mystére
qu'elle recele; c'est aussi la facon d'y introduire et de pouvoir y entrer. Petit a petit, les
textes en francais firent leur chemin dans le cceur des chrétiens; ceux des chants d'abord, que
l'on retient plus facilement; ceux des priéres ensuite, celles du moins que 1'on entend souvent.
Cette mémoire fit son ceuvre; des participants découvrirent progressivement a quel point
ils étaient maintenant nourris intérieurement par cette liturgie qu'ils habitaient
nouvellement. A la frénésie de la nouveauté succéda le désir d'une intensité renouvelée, d'une
intériorité plus grande. Cette évolution des attentes liturgiques n'est pas indépendante,
évidemment, des évolutions que connaissent la société et I'Eglise; les conditions mémes
de la célébration y contribuérent beaucoup.

II. L'art de célébrer

Au long de ces années de familiarisation avec la liturgie renouvelée, les
ministres de la liturgie furent mis a rude épreuve. Leurs réflexes durent changer; il ne s'agissait
plus maintenant de «dire la messe», mais de présider une assemblée. Le défi est considérable;
certains ne s'en sont jamais rendus compte; beaucoup ont appris a travailler leur maniére de
célébrer. Les deux dimensions principales du défi sont ecclésiologiques et corporelles. Jusque dans
les années soixante, le prétre qui disait la messe n'avait guére qu'a s'occuper de lui seul.
Aujourdhui, on lui demande de présider une assemblée; c'est une tout autre maniere de se situer.
L'objectif consiste a transformer un conglomérat d'individus en une assemblée célébrante,
et a la faire entrer dans le mystére célébré. Pour ce faire, le prétre doit coordonner des
ministres divers, organiste, lecteurs, et autres, tout en étant lui-méme le premier priant. La
gageure n'est pas toujours facile a tenir ! Ou plutét, elle demande une véritable formation.

L'autre dimension impliquée dans la présidence, et plus largement dans l'ensemble de la
célébration, est le corps. Jusqu'ici mis a I'écart au profit de la priére intérieure, le voici
appelé a se tenir en présence de soi-méme, des autres et de Dieu; il est convoqué a chanter, a
écouter, a se recueillir. Le manque ¢évident d'habitudes, en ce domaine, a suscité ici et la
des sessions de formation a I'art de célébrer; retrouvailles ecclésiologiques et corporelles
de toute premiere importance qui, bien loin de se limiter a un «exercice», met en ceuvre
l'apprentissage a la pri¢re en Eglise.
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D. L'évaluation papale de 1988

En 1988, le pape Jean-Paul Il écrivit une Lettre apostolique sur la sainte
liturgie & 'occasion du vingt-cinquiéme anniversaire de la Constitution conciliaire®. 1
y propose une excellente analyse de la situation. Le pape met d'abord en relief les principes
directeurs de la Constitution: I'actualisation du mystére pascal, la lecture plus abondante de
la parole de Dieu, et la manifestation de I'Eglise a elle-méme (SC 41). Il salue ensuite,
dans l'application concrete de la réforme, des points positifs:

«I faut rendre grace a Dieu pour le passage de son Esprit dans son Eglise qu'a ¢t le
renouveau liturgique (SC 43); pour la table de la parole de Dieu désormais largement ouverte a tous;
pour I'immense effort entrepris a travers le monde afin de fournir au peuple chrétien des traductions
de la Bible, du Missel et des autres livres liturgiques; pour la participation accrue des fidéles, par les
prieres et les chants, les attitudes et le silence, a I'Eucharistie et aux autres sacrements; pour les
ministéres accomplis par les laics, et les responsabilités qu'ils ont prises en vertu du sacerdoce
commun dans lequel ils sont établis par le baptéme et la confirmation; pour la vitalité rayonnante de
tant de communautés chrétiennes, puisée a la source de la liturgie» (n° 12).

Mais le pape observe aussi des applications erronées de la réforme, et des déviations
dues notamment a des initiatives intempestives. Remarquons que le pape ne critique pas la
réforme, mais sa mise en ceuvre. Constatant donc que la réception de la réforme n'est
pas terminée, il cite quatre point dattention pour l'avenir: la formation biblique et liturgique, le
probléme de l'adaptation (dont on parlera ci-dessous), l'attention aux problémes nouveaux
(comme par exemple 'les fonctions confiées a des laics, homes et femmes, dans les célébrations’),
et enfin les relations entre la liturgie et la piété populaire.

La valeur de ce document tient notamment & son autorité, et au regard universel qui est
porté dans I'analyse proposée; a ce niveau, il ne fait aucun doute que la restauration de la liturgie
peut étre considérée comme 'un passage du Saint-Esprit dans son Eglise’. On souhaite que pareil
bilan puisse encore étre fait pour le 50° anniversaire de la Constitution !

E. Demain, l'inculturation

Ce grand mouvement de réappropriation de la priere de I'Eglise par I'ensemble des
chrétiens provoqua aussi des surprises. Comme 1'a dit un humoriste, une fois la liturgie
traduite dans les langues vivantes, «on comprit que l'on ne comprenait pas». Car un fossé
culturel séparait les expressions de la priere et celles de la vie quotidienne. D'ou la
tentation de mettre «la liturgie dans la viey, ce qui revint souvent a la banaliser et a lui
faire perdre son caractere et son altérité. D'ou, plus profondément, un souhait
d'inculturation, c'est-a-dire une tentative d'exprimer en des formes culturelles actuelles
les données liturgiques essentielles, telles qu'elles sont véhiculées par la tradition.

Cette nécessité fut ressentie plus fortement encore en Afrique et en Asie, ou en
Amérique Latine. Pour prendre un exemple qui ne dépend de la volonté de personne, il
suffit de s'étre rendu une fois dans I'hémisphére sud pour se rendre compte que
'année liturgique est batie selon le rythme de I'hémisphere nord; nous fétons la
résurrection au printemps, lorsque la création renait ! Mais au sud de 1'équateur, la méme
date tombe a un moment ou l'hiver est aux portes ! Redoutable, mais inévitable
inculturation ! Elle nous fait prendre vive conscience du caractére historique de la foi
chrétienne, née du judaisme et développée autour du bassin méditerranéen; elle nous
oblige aujourd'hui a élargir le regard aux dimensions cosmiques.

# Jean-Paul 11, Lettre apostolique Vicesimus Quintus Annus, dans EDIL TII, p. 430-444 ; éd. du
Centurion, Paris, 1989.
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Pour relever le défi, les historiens de la liturgie n'ont guere de mal & montrer que la
liturgie romaine est née sur les bords du Tibre; méme si, au moyen age, elle a fait le
tour de I'Europe, s'implantant en Gaule, puis en Germanie, revenant en lItalie, il n'était
pas dans l'intention du pape Léon le Grand, au milieu du 5° siécle, d'écrire des oraisons
pour les chrétiens de S€oul, de Sao Paulo ou de Kinshasa. Pas méme pour les parisiens !

Plusieurs pays ont travaillé a ce chantier. Ceux dont les efforts ont été le mieux
couronnés sont les chrétiens du Congo; en 1988 fut approuvé un Missel romain pour
les diocéses du Zaire™. 1ls auraient bien aimé qu'on le nomme «rite zairois»; mais
l'appellation officielle inclut 1'idée, essentielle en ce qui nous concerne, qu'il n'existe plus
aujourd’hui un unique Missel romain ! La Congrégation pour le Culte divin a publié en
1994 sa 4° Instruction pour l'application de la réforme conciliaire; elle est entiérement
consacrée a la question de l'inculturation, pour préciser les numéros 37-40 de la
Constitution. L'expérience de nombreux pays, en ce domaine, prouve que l'inculturation,
étant une rencontre de cultures, est nécessairement un processus de longue haleine; comme
le dit le P. Gy, a c6té du temps court des décisions, il y a le temps long de la réception.
L'inculturation consiste en effet en la réception, par un peuple et une culture, de données qui ne
proviennent pas d'elle-méme; elle ne se décide donc pas en des bureaux ! A l'expérience,
elle commence par des réalités toute simples, comme les chants, qui mettent en
branle l'expression poétique d'un peuple, sa musique et son rythme. Mais
l'inculturation n'est pas une question réservée au Tiers-Monde...

Conclusions

A relire les évolutions liturgiques du 20° siécle, on reste saisi par I'ampleur du
travail accompli et des modifications réalisées; les célébrations ont considérablement évolué, et
les chrétiens d'aujourd'hui peuvent y trouver une nourriture beaucoup plus riche que leurs
prédécesseurs. En fait, ce n'est pas seulement le visage des célébrations qui a changé; c'est
plus profondément la conception de la liturgie et la place des célébrations dans la vie des
chrétiens. Par ailleurs, on reste stupéfait de constater le temps qu'il a fallu pour que ces
idées soient regues. Dom Guéranger a repris la vie bénédictine & Solesmes en 1833; il a
fallu plus d'un siécle pour que ces id€es atteignent des couches profondes du peuple
chrétien. Malgré d'énormes efforts intellectuels et pastoraux, couronnés par une Constitution
conciliaire, on est parfois stupéfait de constater le peu de sensibilité liturgique, et le
manque d'intelligence de la liturgie. Au cours des derniéres années du siécle, on assiste méme a
un retour de formes liturgiques et dévotionnelles que 1'on croyait dépassées; elles sont le
signe a la fois du temps nécessaire a l'accueil de modifications aussi importantes, aprés une
quinzaine de siecle de pratiques différentes, et d'insatisfactions quant a certaines réalisations
liturgiques actuelles, qui ne correspondent plus aux nécessités des jeunes générations
notamment. Cependant, la réforme liturgique opérée au 20° siécle est irréversible, dans sa
vis€e; sa mise en ceuvre ne cessera de s'adapter, comme on le constate tout au long de
I'histoire de la liturgie. Il faudra toujours veiller a 1'amélioration des réalisations concrétes,
afin que la liturgie nourrisse toujours mieux la vie des chrétiens et leur activité dans la
société, et qu'elle éléve leur coeur pour rendre grace a Dieu !

4 Conférence épiscopale du Zaire, Missel romain pour les diocéses du Zaire, Kinshasa, 1989.

144



LE MOUVEMENT LITURGIQUE

145



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA ORTHODOXA, L, 2, 2005

MISCELLANEA

ECLESIA NOULUI TESTAMENT SI BISERICA
INSTITUTIONALA LA EMIL BRUNNER

DACIAN BUT-CAPUSAN

ABSTRACT. The Ecclesia of New Testament and the Institutional Church at Emil Brunner.
Representative of Dialectical Theology or Theology of Crisis, Emil Brunner feeds the wish of a
return to the forms of primary Church.

He affirms that the word eclesia have not to be translated by Church From this
wrong translation follows the misundestanding of the greek new testamentary therm, which
disignates a real, spiritual, visible brotherhood.

Ecclesia is non-worshiping, non-sacramental, but it is a fellowship or community. The real
Church is the invisible one. Church is the sacralization or sacramentaly unaderstanding of Christ, The
Reform was a trial to restore Ecclesia but an unsuccessful one.

Emil Brunner is an adept of branch theory and he remains an opponent of sacramental
hierarchy, because the Ecclesia’s organization was of charismatical, spiritual order.

Being conscionsly of the importance of ecclesiology in the present epoch Brunner
affirms: The problem of Church being is the decisive problem of Theology, and the problem
of Church is really the unsettled problem of Protestantism.

Reprezentant al Teologiei dialectice sau a crizei, ca si Karl Barth de care se desparte in
1934, pastorul reformat Emil Brunner(1889-1965), profesor de Teologie Sistematica si Practica
la Universitatea din Ziirich, nutreste dorinta apropierii de omul modern, intoarcerii la formele
Bisericii primare, descrise in Faptele Apostolilor si epistolele pauline.

Cuvéntul “Eclesia” nu trebuie tradus prin Biserica, de la aceastd traducere gresita
urmeaza rastalmécirea termenului grecesc neotestamentar ekkineio care desemneazi o adevératd
fratie spirituald, vizibila. “Biserica nu este conceputd niciodatd ca institutie, ci numai ca o
relatie, pértdsie cu lisus Hristos, a Duhului Sfant si a lui Hristos. A fi in Biserica prin credinta si
a fi in aceastd partasie este acelasi lucru. Eclesia este aceastd noud umanitate care este
reconciliatd cu Dumnezeu de Dumnezeu, in care fiecare este in partisie cu fratele sau”.! Vorbeste
aici despre comuniunea sau partasie cu lisus Hristos si prin El cu semenii, dar nu explica
cum se produce aceasta. Redand cele trei definitii clasice ale Bisericii: a) adunarea celor
alesi, pentru ca Bazele Bisericii se afld in alegerea din veci; Ca si la Calvin, Biserica este
conditionatd de predestinatie “Creator al Bisericii este exclusiv Dumnezeu prin alegerea si prin
chemarea Sa... Biserica este exclusiva lucrare a lui Dumnezeu, cel care alege si face eficace
alegerea Sa”;” b) trupul lui Hristos, Cf. I Cor. 12, unde Sf. Pavel prezintd Eclesia ca organismul
condus de Hristos, Capul; “Biserica nu este doar o suma de insi singulari... ci ea este adevaratd
unire a credinciosilor cu Acela in Care si prin Care credem i prin aceastd adevaratd unitate

1 Emil Brunner — The christian doctrine of the church, faith and the consumation. Dogmatics vol.lll,
The Westminsterpress Philadelphia, 1960, p.21.
2 Jdem — Um die Erneuerung der Kirche, Gotthelf Verlog, Bonn-Leipzig, 1934, p. 7.
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de viatd a membrilor intreolaltd”; ¢) comuniune a sfintilor, Inteleasd ca $i comuniune a
credinciosilor. “Unitatea Iui Corpus Christi se constituie in comunitate de fapt, reald si personala,
cuprinzand laolalta pe crestinii singulari””* Brunner arati care sunt cele trei fundamente ale
Bisericii: transcendent; istoric-obiectiv; spiritual-subiectiv si spune ca “numai cele trei aspecte n
unitate pot produce realitatea Eclesiei, dacd este luat in considerare doar unul, ficandu-se
abstractie de celelalte rezultd: fie un intelectualism spiritual abstract; fie un ierarhism
sacramental; fie un individualism emotional-pietist. Communio sanctorum inseamna partisie
relatie, nu colectivism spiritual. Eclesia este vizibild numai prin credintd, nu cu ochii naturali”.

Eclesia este realizarea poruncii de a iubi pe Dumnezeu si pe aproapele.

Si Luther a avut intotdeauna o aversiune pentru cuvantul Biserica, dar nu a facut o
distinctie clard intre Biserica si Eclesia. Atat el cat si Zwingli si Calvin influentati de Fer.
Augustin au vorbit despre Biserica in dous sensuri: adevarata Biserica si Biserica institutionala.’

Biserica este instrumentul proclaméarii Cuvantului, care poarta si transmite Cuvantul,
iar norma de proclamare este predica Apostolilor. Ea este podul prin care Cuvantul ajunge
la noi “Biserica este puntea care duce peste curentul veacurilor cuvantul Bibliei in prezent.
Cuvantul, vestirea Bisericii este dupi fiinta ei actualizare a cuvantului Bibliei”.”

Brunner este de acord cu Calvin, care numea Biserica scoald a credintei, cdci ea, ca
institutie este numai suportul extern al credintei. “Intre credinta si Biserica nu existd o relatie
internd, necesard, ci numai una accidentala, in subsidiar, in care credinta este privitd ca ceva
individual, relatia cu credinta fiindu-i addugati ca ceva care nu apartine naturii sale”.* De asemenea
accentueaza misiunea ei propovaduitoare, caci Eclesia este preconditia nasterii credintei.

Eclesia este non-cultica, non-sacramentald, ci o frétietate spirituald care traieste in
credintd si supunere fatd de Domnul ei, Hristos.

Conceptul dublu al Bisericii — Biserica vdzutd si nevazuta dezvoltat de Fer. Augustin
este strain de Noul Testament. Existd in acesta o singurd Eclesia, care este Tn acelasi timp spirituala
si invizibild (inteligibild numai prin credintd) si comunitatea care poate fi recunoscutd de cétre
toti. Forma sociald a Bisericii a fost o consecintd necesard a credintei... Existd o diferentd
fundamentald intre Eclesia, fratietate spirituald si Biserica institutionald. Acestea sunt cu adevérat
incompatibile.” Totusi teologul respinge termenul “asociatie” pentru Biserica, caci ea este partasie,
fratietate, comunitate.

Constatam o mai mare aplecare a lui Brunner asupra legaturii Hristos-Biserica “este
corect s spunem céd Eclesia nu poate fi inteleasa decét prin Hristos si in El Eclesiologia este
hristologie”.'® Noul Testament zice el, “nu cunoaste o doctrina omogena despre Biserica”!",
in Biserica primard au existat diferite tipuri de congregatii: “adevarata Eclesie nu a existat
niciodata, ceea ce descrie Sf. Pavel este o imagine ideald”."

Si Protestantismul utilizeazad In mod inevitabil cuvantul Biserica, pe care il incituseaza
insd in réstdlméicirea datd de catolicismul roman.

3 Ibidem, p. 8.

4 Ibidem, p. 9.

5 Idem - Dogmatics, p.23.
6 Ibidem, p.31.

7 Idem — Offenbarung und Vernunft, Zwingli Verlag, Ziirich, 1941, p. 139.
8 Idem — Dogmatics, p. 19.
9 Ibidem, p.29 — 30.

10 Jbidem, p.35.

11 Jbidem, p. 47.

12 Jbidem, p.37.
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in decursul istoriei a avut loc “un regres dezastruos al carui produs final este
Biserica. Motivul transformarii Eclesiei in Biserica este sacralizarea sau sacramentalizarea
intelegerii lui Hristos”."

Teologul Emil Brunner enumerd drept cauze care au condus la criza Bisericii
(eclesiologiei) in Europa: Intelegerea Bisericii ca intrunire pentru adorare, Sacramentele si
impartasirea sau distribuirea mantuirii, Biserica propovaduitoare si transformarea slujirilor
in oficii. De asemenea el enumerd sapte note socotite drept criterii ale Bisericii, toate acestea
fiind formulate de altii fnaintea lui: vestirea cuvantului (predica), credinta, marturisirea
dimpreuna cu fapta, disciplina bisericeasca, functia predicatoriald, cultul, crucea (suferinta
pentru Hristos) si al optalea criteriu adaugat de el misiunea, caci “adevarata Biserica este
fiintial misionara”.'*

Brunner neagd prefacerea elementelor de paine si vin in Trupul si Sangele lui Hristos,
prezenta reald a lui Hristos in Euharistie. Ultima Cind despre care vorbeste este doar un simbol,
un miracol al gratiei lui Dumnezeu, intr-adevér, “la Cina Domnului s-a instituit Eclesia ca péartagsie,
fratietate”." Cina Domnului din crestinitatea primara este fundamental diferita de ceea ce s-
a numit mai tarziu Sacramentul altarului sau Taina Euharistiei; cAnd Cina Domunului este conceputa
ca sacrament se produce o schimbare sociologica fundamentata in structura Eclesiei. “Eclesia,
fratietatea sau partasia unora cu altii, inradacinata in partdsie cu Hristos se transforma intr-o
asociatie pentru profit”'®, astfel “fratietatea in Hristos este transformata intr-o Biserica sacramentala
clericala”,'” deoarece “Din Cina a comunititii, cum era la inceput, ea devine un lucru impartit de
preoti. Ea nu mai este Trupul lui Hristos pe care il primim”.'®

Adevarata Bisericd raméane cea invizibila, caci in conceptia Sf. Ap. Pavel “Eclesia

este inivizibild si se manifestd in comunitdti individuale... unde sunt doi sau trei adunati
este Eclesia, nu unde este episcopul, cum afirma Ignatie al Antiohiei”."”

Pot fi observate insd tendinte imbucuritoare de recunoastere a caracterului vizibil;
Brunner vézénd separatia intre Biserica vazuta si cea nevézutd ca pe o viclenie a diavolului
“Biserica traieste din cuvantul vorbit si scris al lui Dumnezeu ajuns la noi prin predica si
Scripturd, primind in sacrament si o forma vazutd, speciald, originea Bisericii std intr-un
fapt istoric, vazut comunitatea sfintilor este realitate istoricd ea se aratd in comunitate de
cult, in comunitate de viatd practici morald si in organizatia bisericeasca™ sau “Asa precum
Hristos preia pentru Sine, nu sufletele noastre, ci omul in intregime cu trup si suflet, tot atat
de adevarat este ca orice exprimare exterioard (Ausserlichkeit) a Bisericii pe care ea o
intrebuinteaza si o creeaza pentru exprimarea vietii ei, este cu adevéarat Biserica... Biserica
vazutd este adevarata Bisericd, si nu numai ca aceasta vazuta este ea cea adevaratd. Caci

exprimarea si corporalitatea apartin , ca si noud, fiintei Bisericii”**

13 Jbidem, p.52.
14 Jdem — Um die Erneuerung, p. 21, 28-30.
15 Jdem — Dogmatics, p.62.

16 Jbidem, p.64.
17 Ibidem, p.60.
18 Jdem — Das Missverstindnis der Kirche, Zwingli Verlag, Ziirich, 1951, p. 127-128.
19 Jdem -Dogmatics, p.68.
20 Jdem — Um die Erneuerung p. 18.
2L [bidem, p. 18-19.
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De asemenea autorul recunoaste prezenta pacatosilor in Bisericd “este o comunitate de
oameni pacdtosi, nu de ingeri”.** Toate aceste afirmatii venind in contradictie cu conceptia
sa despre Eclesia Noului Testament.

O altd cauza care a condus la aceastd rastdlmacire — Biserica institutionala este traditia
sau fixarea in scris a invatiturii de cétre Bisericd in dogme, iar un pas semnificativ in
transformarea Eclesiei in Bisericd institutionala este trecerea de la Biserica marturisitoare,
persecutatd la Biserica de stat, obligatorie.

Brunner enumera cativa factori care s-au opus acestui proces de transformare: novatienii,
donatigtii §i miscérile monastice (cea de la méndstirea Cluny, cistercienii, franciscanii) care au
luptat impotriva acestui crestinism sacramental, necorespunzator. Reforma a fost o incercare de
a restaura Eclesia. Luther se apropie de Eclesia Noului Testament, dar Zwingli si Calvin nu
apreciazi fundamental opozitia intre Eclesie si Biserica institutionald, dar Bisericile reformate nu
si-au atins scopul, chiar prin faptul cd se numesc Biserici se asimileazd in caracterul
institutional.” In cugetarea asupra Bisericii, teologia reformatorica n-a ajuns la sfrsit si n-a
patruns totul si tot asa in corespondentd cu aceastd cugetare, Reforma in genere n-a determinat
intru totul structura Bisericii.** Reforma s-a niscut din constatrea ca sistemul Bisericii romano-
catolice nu corespunde Eclesiei Noului Testament.

in decursul timpului s-a ajuns ca ideea de Biserica si fie alteratd, considerd
Brunner, formandu-se chiar unele caricaturi ale ei, prin exagerarea in chip unilateral a unui
element de adevar pe care 1l contin si enumerd cinci astfel de caricaturi:

- ierarhic-clericala sau clericalismul, obiectivarea intregului Bisericii fatd de membri
luati in parte, ridicarea Bisericii, detagsare a ei de masa credinciosilor, nemaifiind o
comuniune a sfintilor;

- ortodox-intelectuald sau teologismul, care isi are originea in Teologia lui Melanchton,
accentueaza cuvantul divin, cdci Evanghelia este viata Bisericii, insa “Biserica nu este acolo
unde numai se predica drept, ci acolo unde se si crede si anume se crede asa cd aceastd credintd
nu inseamna numai dreapta invatitura (Rechtgliubigkeit), ci o fiptura noud, o noua nastere”.”

- pietist-subiectivistd sau pietismul, apdrut ca reactie impotriva teologismului, credinta
este identificata cu anumite tréiri psihologice si conduce la separarea unui grup de credinciosi;

- spiritualist-individualistd sau spiritualismul individualist, conform céreia comunitatea
nu are nici un rol, fiind accentuatd doar credinta individuala se ajunge la conceptul de
“Bisericd-suma”;

- utopic-teocratica sau utopismul teocratic care pune in opozitie Biserica si Imparatia
lui Dumnezeu, luand in considerare doar mesajul evanghelic cu privire la Impératia lui Dumnezeu,
la Parusie.

Brunner se ridica impotriva Bisericii romane papale, care s-a dezvoltat din Eclesia,
dezvoltarea a insemnat de fapt un regres, rezultind o structurd totalitara. In timp ce Eclesia
Noului Testament isi are temeiul in scrierile Sf. Pavel, Biserica romano-catolicd se intemeiaza
pe Codexul de canoane. Un motiv care a condus la aceastd rastdlmécire este sensul sacramental al
maéntuirii. Cu toate acestea recunoaste cd Biserica Romana pentru secole a fost singurul canal care
a mediat mesajul evanghelic, recunoaste rolul ei istoric in Evul Mediu de stavilire a islamului
etc; aceleasi aprecieri aplicandu-le si Bisericii Ortodoxe Grecesti.

2 [bidem, p. 15.

2 [dem — Dogmatics, p.85.

2 Jdem — Um die Erneuerung, p.6.
% [bidem, p. 11.
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ECLESIA NOULUI TESTAMENT SI BISERICA INSTITUTIONALA LA EMIL BRUNNER

Adept al teoriei ramurilor, Brunner afirma: “nici una dintre Bisericile care au ajuns la
existentd Tn decursul secolelor nu este Eclesia Noului Testament... Toate aceste Biserici cred in
lisus Hristos ca Domn... ceva din Duhul Sfant exista si lucreaza in ele”.*

Un timp Bisericile au fost vase care contineau ékkAncio. Actual ele trebuie sa se
curdteascd. Dacd ecumenismul, care este necesar, ar reuni Bisericile istorice ar insemna ca
apuca pe un drum gresit, punind baza pe institutie. “Nici o Bisericd nu poate deveni éxkinocio.
Toate Bisericile trebuie sa considere ca elemente ale Eclesiei in devenire, céci Bisericile clasice
s-au distantat de aceasta”.”’

Brunner nu vorbeste despre prezenta reald a lui Hristos in Bisericd, prin Duhul
Sfant, Hristos pnevmatic, eclesial, ci doar despre prezenta Duhului Sfant prin credintd si
cuvant “relatia cu Dumnezeu in prezent este posibila prin prezenta Duhului Sfant si lucrarea
lui in inimi, in credinti si in comunitatea crestina”.”®

Ca si Barth, Brunner ramane un opozant al ierarhiei sacramentale “Nu gasim in
Eclesia — fratietate nici o distinctie intre cei care poseda si cei care primesc, intre preoti si
laici... In Eclesia comunitatea se aduna ca si celebreze impreuna Cina. Nu este pus nici un
accent special pe administrare, nici un cuvant nu este spus despre diferentierea intre cei care
administreazi si cei care primesc”.” in toate religiile functia principala a preotului este sa
aducd jertfe, dar preotia jertfitoare a Vechiului Testament a fost abolitd odatd pentru
totdeauna conform epistolei catre Evrei.

in eclesia paulina organizarea era de ordin spiritual — harismatic (de la harisma, ca
dar special). Duhul Sfant asigurd ordinea in comunitate, impartind fiecdrei persoane un dar
special si diferite slujiri. Harismele nu creaza ranguri, putere de conducere sau drepturi.

Pavel nu stia nimic despre organizarea presbiteriana sau episcopala. Eclesia este o
fratietate, un organism spiritual, care exlude orice element legal. Nu exista legi sau legiuiri
bisericesti, pentru ca natura Bisericii este incompatibild cu natura legii sau a Dreptului. La Pavel
eclesia este si vizibild si invizibild, dar si cea vizibild e formata de credinta in Domnul cel nevazut.

In epoca apostolica chiar si in comunititile care se organizau dupa principiul presbiterian
al sinagogii, acest element era subordonat aspectului comunitar. Ceea ce nu se mai intdmpla
in epoca post-apostolicd cand “cuvantul cedeaza prioritatea sacramentului. Episcopul, cum
il gdsim in scrierile lui Ignatie este punctul central in jurul cdruia este constituitd Biserica.
El o tine impreund, el mereu prin sacramentele pe care le oferd spre impartisire. Prin pozitia
predominantd pe care si-o ia, partdsia a fost transformatd dintr-o frétietate spirituald intr-un grup
de laici, care sunt sfintiti numai prin repetarea administrarii sacramentelor de catre el”.*

Autorul se pronuntd Tmpotriva a ceea ce se intelege In Protestantism prin ministerium
si considera ca transmiterea autoritatii apostolice episcopilor este imposibila.

Aceasta intelegere a Bisericii pe sine insesi ca ceva Sfant, divin, care sta deasupra
credintei crestinului individual, acesta este pasul decisiv al devierii de la Eclesia Noului
Testament, nu numai in forma paulina, dar si in cea iudeo-crestina.”!

26 Jdem - Dogmatics, p. 85.

2 Idem - Das Missvirstandnis, p. 127-128, p. 87.
2 [dem- Dogmatics, p.87.
2 [bidem, p. 64 — 65.
30 Ibidem, p.67.
31 Ibidem, p.68.
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DACIAN BUT-CAPUSAN

Pentru Crez, Emil Brunner considerd mai potrivitd formula: “Cred ca Biserica cea una,
sfantd, soborniceasca si apostoleasca existd”, nu “cred in Bisericd”, pentru c¢a nu se poate crede
n Bisericd la fel cum se crede In Dumnezeu, este o consecintd logica a conceptului de Biserica,
ce nu este Inteles ca organism divino-uman.

Unitatea se va produce doar atunci cand se va realiza cu adevarat Eclesia, pand atunci
nici macar “o unire a Bisericilor protestante nu este ﬂgosibilé, deoarece ele intruchipeaza
principii de structurd ireconciliabile, chiar antitetice”,” identificindu-se Biserica insesi cu
aspectul sau de institutie.

Eclesia este sfantd pentru cd e comuniune a sfintilor, crestinii fiind sfinti prin primirea
Cuvantului si prin credintd, nu este o institutie sfantd. Pavel n-a vorbit niciodata despre “Sfanta
Eclesie”. Expresia communio sanctorum 1si pierde sensul ei neotestamentar fiind pusa in legatura
cu sfintirea prin sacramente.

Eclesia nu este participare la lucruri sfinte, ci comuniune, fratietate. “Eclesia este
destinatd lumii intregi. Toti oamenii, fard deosebire trebuie priviti in lumina lui Hristos, ca
destinati pentru Eclesie”.” “Atributul carolicd al Bisericii a fost intotdeauna cea mai puternica
motivatie misionara”.>* Aceste afirmatii sunt ortodoxe.

La intrebarea cum poate cineva ajunge membru al Bisericii, Brunner raspunde:
“numai si numai prin credintd, izvoratd din inimd fatd de cuvantul lui Dumnezeu si prin
supunerea netarmurita”.”’

Cuvéntul apostolicd, introdus tarziu in Crez a fost inteles atunci cand a apérut intr-un
sens strain de gandirea Apostolilor si de fapt in parte in contrast cu ea. Nu exista in ideea originara
despre Eclesia pe care o gésim la Pavel nici cea mai slabd urma a gandului de a garanta fidelitatea
traditiei prin legitimitatea succesiunii apostolice.’® “Apostolii nu au fost investiti cu administrarea
harului ci cu innoirea Eclesiei — fratietate pe fundamentul ei Iisus Hristos”.*’

Biserica este apostolica numai daca sta in continuitate istorica cu Eclesia crestind primara.

Brunner face chiar un pas spre recunoasterea unei oarecare autoritdti a Bisericii
“Fard Bisericd nu existd Biblie... Biblia o datoram cu totul Bisericii... Biserica este aceea care
face inteleasd Biblia, printr-un neintrerupt lant de interpretiri, de-a lungul tuturor veacurilor”.*®

Misiunea Bisericii este de a vesti cuvantul, de a transmite traditia inteleasa ca Scriptura:
“Biserica este puterea care duce peste curentul veacurilor cuvantul Bibliei in prezent, cuvantul,
vestirea Bisericii este dupa fiinta ei actualizare a cuvantului Bibliei”.*

Asadar “Biserica (Eclesia) este locul de unde se propaga mesajul Evangheliei”.*’

Congtient de importanta eclesiologiei in Protestantism in contextul actualei epoci,
a eforturilor pentru refacerea unitatii crestine Emil Brunner afirma: “problema despre fiinta
Bisericii este problema hotaratoare a Teologiei. Problema Bisericii este intr-adevar problema
cea nerezolvata a Teologiei protestante”,*' o constatare obiectiva si sincer, care poate duce

la aprofundarea In continuare a eclesiologiei protestante.

32 Ibidem, p. 127.

33 Ibidem, p.122.

34 Ibidem, p. 124.

35 Idem — A mi hitiink, Sylvester Kiadas, Budapest, 1935, p. 147.
36 IJdem — Dogmatics, p.119-120.

37 Ibidem, p.125.

38 Emil Brunner — Offenbarung und Vernunft, p. 138.

39 Ibidem, p.139.

40 Ibidem — A mi hitiink, p.144.

41 Idem — Das Gebot und die Ordnungen, Ttibingen, 1966, p. 508.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA ORTHODOXA, L, 2, 2005

SFINTENIA CRESTINA IN RAPORT CU INITIEREA EZOTERICA. STUDIU
COMPARATIV

CALIN MATEI POPOVICI

RESUME. La sainteté chrétienne en paralléle avec l'initiation esoterique. L’Etude comparitif.
L’étude met en paralléle la sainteté chrétienne — avec des exemples extraits de plusieurs de
ses traditions — et ’initiation dans les cultes qui s’inspirent des religions orientales. Les
diférences sont assez visibles: d’un coté I'union avec Dieu implique I’homme dans son
intégralité; de 1’autre I’extase est surtout intellectuelle. D’un coté il s’agit d’une rencontre
avec un Dieu personnel, de "autre la perfection consiste dans une dissolution de la
personnalité. D’un coté il y a la priére, qui relie le croyant avec Dieu, de ['autre ’effort est a
I’homme seul. D’un coté déification, de 1’autre gnose humaine.

Sfintenia Bisericii ca organism divino-uman, este sfintenia Mantuitorului lisus
Hristos. lar sfintenia divina este acordul desavarsit dintre fiinta si lucrarile lui Dumnezeu.'
Aldturi de intreg cosmosul, dreptcredinciosii crestini sunt madulare, sau parti ale trupului
eclesial, Inteles ca extensie a trupului mistic al lui Hristos, iar sfintenia lor vine de la fnsusi Fiul
lui Dumnezeu - capul acestui trup universal. Din acest motiv se si spune cé ,,Vietile sfintilor” —
adevarat manual pedagogic al teologiei mistice ortodoxe - este o reeditare a vietii Mantuitorului
petrecutd de astd data in diferite persoane umane, sub diferite moduri, ,, Céici — dupa cuvantul
Sf. Ap. Pavel - Cel ce se sfinteste si cei ce se sfintesc dintr-unul sunt toti”> De asemenea, Biserica
este sfantd si pentru ci este locas al Duhului Sfant, Cel care impartaseste harul sfintitor. in
viziunea ortodoxd, existd doud tipuri de sfintenii umane, complementare, care numai impreuna
alcatuiesc adevarata sfintenie a omului, iar Sfintii Parinti prin traitrea sfinteniei n propria lor viata
spun hotarat, ca dobéndirea uneia singure nu este suficientd pentru mantuire.

Intia sfintenie este cea sacramentald. Ea este asa numita sfintenie trans-subiectiva’
aferentd mantuirii obiective, subiectul primind virtual-ontologic plamada sfinteniei ca dar
desavarsit adus omului de jertfa restauratoare a Méantuitorului lisus Hristos. Cand crestinii cad in
pécate, aceastd sfintenie baptismald se estompeazd dar nu dispare, tot asa precum jarul nu se
stinge sub cenusa incd fierbinte. In masura in care ei se indeparteazi de viata sfantd a lui
Dumnezeu intunecandu-se prin lipsa de iubire si patimi, acest "jar"al harului ascuns in sufletul
omului se inconjoard de o cenusd tot mai groasd si mai rece, dar, spre deosebire de focul fizic,
harul baptismal nu nu se stinge niciodatd, putdndu-se oricand reaprinde si "arde" cu valvataie
puternica. Atunci sfintenia sacramentald rodeste in sfintenia lui Hristos, devenind din
virtuald sau potentiala, reald, sau, mai exact: actualda. Membrii Bisericii, spre deosebire de cei
din afara ei sunt sfintiti intotdeauna in adéncul fiintei lor prin Sfanta Taina a Botezului care
la modul cel mai concret i-a imbracat fiintial in Hristos. Odata ce omul a fost cufundat in

1 Prof. N. Chitescu, Pr. Prof. Isidor Todoran, Pr. Prof. I. Petrutd — Teologia Dogmaticii si
Simbolici, Vol. 1, Editura Renasterea, Cluj-Napoca, 2004, pag. 278

2 Arhimandritul Iustin Popovici — Omul si Dumnezeul —om, Editura Deisis, Sibiu, 1997, pag. 98

3 Evrei 2:11.

4 ibidem, pag. 88
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apa botezului, trupul si sufletul sdu raman imbracate in har, omul fiind mantuit obiectiv din
moartea sufleteascd. Prin Botez, omului i se da posibilitatea curatirii de intinare si i se ofera
sansa unei invieri sufletesti din starea de pacat, acolo unde alunecd mereu ca intr-o groapa de
mormant ce cautd sa-l inghitd. Subiectiv, omul nu se mantuieste singur, asa cum nici
Dumnezeu nu-l méntuieste singur, dar el poate participa activ ca Impreund lucrator cu Sf.
Treime la propria sa méntuire, prin puterea primitd de la Dumnezeu. Mijlocul de realizare al
acestei mantuiri subiective il reprezintd acceptarea deliberatd a altor doud Sf. Taine ale Bisericii:
Pociinta si Euharistia. Farad purificarea caintei si dorinta de indltare nu putem sa-L primim pe
Dumnezeu in fiinta noastrd, rimandnd mereu intunecati si neputinciosi. Plindtatea si
desavarsirea sfinteniei si a luminarii nu se poate realiza decét in Sfanti Euharistie.” Sf.
Nicolae Cabasila spune ca ,, prin lucrarea acestor Sfinte Taine, Soarele Dreptdtii intrd, ca printr-o
mare deschizdturd a firii, in aceastd lume intunecatd si omoard tot ce-i pieritor in ea,
imprdstiind peste tot duh de viatd nemuritoare....””

In opozitie cu aceasta viziune vine insa observatia devalorizatoare a lui Rudolf
Steiner, pentru care Tainele sau Sacramentele Bisericii sunt doar forme ori simboluri
exterioare, reduse doar la o valoare didactica de indrumare spre Hristos. El spune ca antroposofii
au ,, parcurs un nou pas, o noud etapd de evolutie”, avand ,, dovada sigura cd forta crestinismului
este independentd de formele sale exterioare”. El face o comparatie, afirmand cé ,.in timp ce
crestinul neevoluat isi putea cauta prin Euharistie, prin Cind, calea sa spre Hristos,
crestinul evoluat cunoaste, datoritd progresului stiintei spirituale, figura lui Hristos si se
ridicd prin spirit spre ceea ce va deveni progresiv in viitor drumul exoteric al omenirii.”’

Dumnezeu doreste sfintenia noastra® pentru ci doreste si ne integreze sfinteniei
Sale, in casa etern luminoasa si impodobitd cu nespusa bucurie, in care noi nu putem intra
murdari sau morti sufleteste. Mantuitorul insusi se coboard pe Sine pentru a ne invita
urcusul, spunand in dialogul Sau cu Tatal: ,, Pentru ei Eu Md sfintesc pe Mine Insumi, ca si
ei sd fie sfintiti intru adevdr.”” Referindu-se la necesitatea atingerii acestei tinte a sfinteniei
noastre, ne da cu mare cutremurare sufleteasca Sf. Ap. Pavel motivatia intruparii, a jertfei,
dar mai ales a semnificatiei Botezului lui Hristos, ca si a Botezului nostru: ,, Hristos a iubit
Biserica, si S-a dat pe Sine pentru ea, ca s-o sfinteascd, curdtind-o cu baia apei prin cuvant, si
ca s-o infdtiseze Siesi, Bisericd slavitd, neavdnd patd sau zbdrciturd, ori altceva de acest fel,
ci ca sd fie sfantd si fard de prihand.”"’ Sfanta Taind a Botezului aduce nu numai o curitire de
pacate ci si inunda sufletul cu lumina dumnezeiascé. Prin el, spune Sf. Nicolae Cabasila ,, rdsare in
sufletul credinciosilor o adevdratd cunoastere a lui Dumnezeu. »!! Dar nu cunoasterea este cea
mai importantd, ci puterea iubirii primit prin infiere, caci celor ce L-au primit pe Domnul ,, le-a
dat putere ca sd se facd fii ai lui Dumnezeu.”"?

5 ibidem, pag. 88

6 Nicolae Cabasila — Talcuirea Dumnezeiestii Liturghii si Despre viata fn Hristos, Editura
Arhiepiscopiei Bucurestilor, 1989, pag. 46

7 Rudolf Steiner — De la lisus la Hristos. Christian Rosenkreuz: viata, opera si misiunea”, Editura
Arhetip, Bucuresti, 1998, pag. 224

81 Tes. 4:3.

9 loan 17:19.

10 Col. 5:25-27.

11 Nicolae Cabasila — op. cit., pag. 182

12]Joan 1:12.
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SFINTENIA CRESTINA IN RAPORT CU INITIEREA EZOTERICA. STUDIU COMPARATIV

La Sf. Taind a Botezului celui imbracat in Hristos" prin cufundarea in apa sfintita,
se adauga si Sf. Taind a Mirungerii. Ungerea cu Sf. Mir se constituie intr-o adevarata
’cincizecime personald’, credinciosul primindu-L in fiinta sa pe Sf. Duh: ,, Pocditi-vd si sd se
boteze fiecare dintre voi in numele lui lisus Hristos, spre iertarea pdcatelor voastre, si veti
primi darul Duhului Sfant.”"* Sf. Simeon Noul Teolog apreciazi ca toti crestinii, odata ce
au fost botezati, sunt capabili sd ajungd la contemplatie, punénd in sprijinul afirmatiei sale o
intrebare retoricd axatd pe teologia paulind: , cum poti sd fii imbrdcat in Hristos §i sd nu-I
simti? " Deci primirea Sfantului Duh este conditionati de primirea Sfintelor Taine! De ce
sunt fundamentale Sfintele Taine? Pentru cd numai prin ele sunt ddrdmate cele trei ziduri de care
vorbeste Sf. Nicolae Cabasila: ,,...trei piedici stau in calea omului spre Dumnezeu: firea,
pdcatul si moartea. De toate aceste trei piedici Domnul ii dd omului putere sd se elibereze,
ba incd chiar sd se si uneascd cu Sine, dupd ce le-a inldturat pe toate una dupd alta: pe cea
a firii prin intrupare, pe cea a pdcatului prin rdstignire, iar zidul cel din wrmd, al mortii
celei tiranice — din care a ridicat toatd firea — prin inviere.”'’ lar prin Sfintele Taine,
Hristos face 1n fiintele noastra de nenumdrate ori, ceea ce El a facut in persoana Sa divino-
umand o singurd data: se intrupeazi, se jertfeste, moare, invie si se inaltd inapoi in slava
Treimicd, ducandu-ne odatd cu El si pe noi la Tatil - cei ce vrem -, dar nu oricum, ci
imbracati in natura Lui umand si luminati interior de Duhul Sfant.

Pentru imbricarea in Hristos trebuie insd sd permanentizim Botezul nostru, iar pentru
luminarea In Duhul trebuie sd permanentizim Mirungerea noastrd, primite In dar imediat
dupd nastere. Cele doud evenimente mistice sunt menite sd ne incarce atit material cat si
spiritual, pentru a ne face capabili sd ne hranim cu Hristosul Euharistic, cdci numai astfel
devenim si noi trup din trupul mistic al Logosului. Aceastd permanentizare presupune deja
lucrarea subiectivd a omului, cdci mantuirea asa cum am mai spus, nu este infaptuitd numai
de Dumnezeu cum cred predestinatianistii si nici numai de om cum cred pelagienii in frunte
cu ezoteristii, ci este sinergia, impreuna-lucrarea dintre Dumnezeu si om. Deci, pentru
intrarea in Imparatie e necesar ca omul sa facd si el un efort, prin care, venind in intdmpinarea
harului care este energie iIntaritoare trimisd de Dumnezeu, sd poatd urca cele trei trepte
duhovnicesti, despre care vorbeste Sf. Dionisie Areopagitul:

1. purificarea — katharsis — corespunzand starii sufletesti de ,nepétimire” — apateia;

2. iluminarea — fotismos — corespunzand ,,vederii lui Dumnezeu” — theoria;

3.desdvarsirea — teliosis — corespunzdnd ,indumnezeirii” sau ,unirii cu
Dumnezeu” — theologia."’

Apeland riscant la o categorisire de tip scolastic, s-ar putea spune ci sfintenia este
doar inceputul si prima parte a indumnezeirii omului: eliberarea de patimi si iluminarea Sf.
Dubh fiind simultane cu instalarea starii de sfintenie. Daca primul pas, purificarea de patimi este
o adevaratd refacere ontologica a firii umane'® §i deci inceputul sfinteniei, atunci ultimul pas -
unirea in har cu Dumnezeu sau indumnezeirea, poate fi numit drept apogeul sfinteniei.

13 Gal. 3:27.
14 Fapte 2:38.
15 Nicolae Mladin — Prelegeri de Misticii ortodoxii, Editura Veritas, Targu-Mures, 1996, pag. 66
16 Nicolae Cabasila — Talcuiren Dumnezeiegtii Liturghii si Despre viata in Hristos, Editura
Arhiepiscopiei Bucurestilor, 1989, pag. 187
17 Joan Gh. Savin — Mistica si Ascetica Ortodoxd, Tiparul Tipografiei Eparhiale, Sibiu, 1996, pag. 123
18 Preot Ioan C. Tesu — Omul — Taind teologici, Editura Christiana, Bucuresti, 2002, pag. 168
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Prima etapd a cresterii spirituale, purificarea, incepe cu asceza. lar primul adevar
despre asceza este identitatea ei de ipostaza subiectivizata a botezului, ca , permanentizare”
asumata pe calea vointei personale a ,, mortii si invierii baptismale”."”” Dacd Botezul aduce in
dar omului méntuirea obiectiva din starea sa de degradare existentiald, purificarea prin
ascezd este primul pas pe calea mantuirii subiective a acestuia. Asceza este pe de-o parte
instrumentul ortodox al curdtirii trupului si sufletului de patimi, iar pe de altd parte este
modul smerit si nobil prin care omul rdspunde jertfindu-se tuturor darurilor bundtétii lui
Dumnezeu, demonstrandu-i astfel Creatorului reciproca dragostei: a iubi pe Daruitorul mai
mult decét toate darurile Sale. Potrivit marelui teolog catolic Urs von Baltazar, crestinismul
e ascetic sau nu e. Asceza presupune lepadarea de lume si lepddarea de tine insuti, urméand a
pune 1n aplicare recomandarea Mantuitorului: ,, Oricine voieste sd vind dupd Mine sd se lepede
de sine, sd-si ia crucea §i sa-Mi urmeze Mie.””’ Nevoia de purificare porneste de la constatarea
unei nedorite realitati: pacatul, de a carui aparitie este vinovat omul in exclusivitate, ,, cdci
dinduntru, din inima omului, ies cugetele cele rele, desfrandrile, hotiile, uciderile, adulterul,
ldcomiile, vicleniile, inseldciunea, neruginarea, ochiul pizmas, hula, trufia, usurdtatea,. Toate
aceste rele ies dinduntru si spurcd pe om.”' Curatirea inimii de toate aceste mizerii reprezint
primul pas extrem de important pentru apropierea reald de Dumnezeu. Toate aceste pécate
reprezintd ,,concupiscenta”, adicd inclinarea spre rdu a vointei omenesti. Dar despre toate acestea,
antroposofia §i migcarea New-Age nu vorbesc mai deloc, deoarece ele reduc rdul din om
doar la o stare de ignorantd, de nestiintd, nevoind si creada ca fiinta omului e parazitatd de
aceastd buruiand otravitoare care este ,fiinta pacatului”, dupd cum o numeste Sf. Ap. Pavel.

Pentru a intelege in ce constd nevoia de purificare, ca prima treaptd a vietii
duhovnicesti, trebuie mai intdi inteles in ce constd starea de pacatosenie a omului, sclavia
lui neputincioasd in lantul ce pare adeseori imposibil de sfardmat: cel al patimilor. Patima
omeneascd este singurul lucru irational dintr-o lume rationald, pentru ca e un adevarat ,, nod de
contraziceri”, aparut ca rezultat al egoismului uman? Omul patimas, spune Sf. Maxim
Marturisitorul ,,se afld intr-o continud preocupare cu nimicul” si este capabil de a reduce
persoana umand la caracterul de obiect, ,,iar setea infinitd a patimii in sine se explicd prin
Japtul ca ea manifestd tendinta omului dupd infinit, intoarsd insa de la autenticul infinit care e
de ordin spiritual, spre lume, care di numai iluzia infinitului”> Patimile sunt nascute prin
,,migcarea afectelor”, iar afectele reprezintd aspectul animalic al firii noastre. Toate afectele
firii rAméan trésaturi naturale in granita biologicului, dar cind setea de infinit a omului nu se
manifestd in plan spiritual, ci este deturnata spre planul biologic, ele, fara a fi pacétoase prin
ele insele, pot deveni insa adevarate otravuri in fire”, generdnd patimi ca in-fiintari ale pacatului.
lar existenta patimii duce la distrugerea firii. Potrivit Sf. Maxim, afectele nu depind de noi, in
vreme ce patimile, cel putin pana cand nu devin puternice, depind de noi, de voia noastra.”

19 Mitropolitul Nicolae Mladin — Asceza si Miistica paulind, Editura Deisis, Sibiu, 1996, pag. 127

20 Marcu 8:34.

21 Marcu 7:21-23.

2 D. Staniloae — Ascetici gi mistici cresting sau Teologia vietii spirituale, Casa cértii de stiinta, Cluj-
Napoca, 1993, pag. 67

2 jbidem, pag. 66

2 ibidem, pag. 70-71

% jbidem, pag. 88
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Primul lucru pe care trebuie sa-1 facd omul inainte de a porni pe calea purificarii
este sd-si intdreascd credinta primitd la botez prin vointd. Dar aceasta nu se poate realiza
farad rugaciune, fara ajutorul lui Dumnezeu primit ca raspuns al rugaciunii curate facute din
adéncul inimii.*® Apoi, pentru micsorarea pana la extirpare a concupiscentei, Biserica
recomanda solutia ascezei, sau simpla infranare de la poftele rele. Demonii, ca vectori ai
ispitei, nu sunt decat gestionarii §i agentii comerciali ai acestor pofte care ne pierd.
Mantuitorul fnsu§i spune cd existd un anumit soi de demoni care nu ies decat numai ,, cu
post si rugdciune”’ Postul nu se rezumi doar la privatiuni destinate trupului, ci mai ales la
paza inimii de ganduri rele, la ferirea ei de puternica ispitd a egocentrismului, etc. Potrivit
Sfantului Nicodim Aghioritul intoarcerea spiritului in inima ,, frebuie inlesnitd de asceza
psihologicd, adicd de paza simgurilor si a imaginatiei.”*® Dar, cu toate acestea, reducerea
necontenitd a patimilor prin ceea ce marii sfinti si asceti numesc ,,paza inimii”, este abia
, lucrarea copildriei spirituale »29

Pentru ca revelarea prematurd a lui Dumnezeu 1n viata noastrd spirituald sa nu
devind pricina de cadere in mandria luciferica, ispitd care nedepdasitd ne-ar putea arunca in
situatia demonilor, Dumnezeu se ascunde de la fata omului, dand totusi in compensatie si
spre ajutor anumite semne §i puteri, care sd-1 stimuleze pe om a-L cduta. Dacd ma iubesti
ma vei gési pare a spune Dumnezeu, in mod discret, fiecdrui om. Astfel Creatorul Insusi, ca
raspuns la invitatia omului anima vointa noastrd, fird de care nu ni se descoperd. in consecints,
ne incurajeaza Parintele Staniloae: ,, credinta creste cu vremea la o evidentd atotluminoasd.
Dar creste pe mdsurd ce implinim poruncile si dobdndim virtutile. Aceasta inseamnd cd ea
persistd, crescand continuu in toate virtutile ce le dobdndim ulterior. De altfel fiecare virtute
odatd dobdnditd nu se mai pierde, dacd persistam pe drumul ascendent al vietii crestine
duhovnicesti, ci ramdne i dupd ce se nasc din ea virtutile urmdtoare crescdnd si primind
modificari calitative superioare, sub inrdurirea noilor virtui, pentru a se coordona cu acelea.
Credinta e prima virtute cu care pornim la drum. E pdrdiagul cdruia i se adaugd pe urmd
pdrdiagele altor virtuti, devenind impreund fluviul larg, atotcuprinzdtor si de neintors al unei
vieti total virtuoase. Astfel, iubirea adund in ea toate virtutile.””’ Parintele Iustin Popovici
vorbeste despre ,, nevointele-virtuti” ca mijloace divino-umane de unire spirituald a tuturor
oamenilor intre ei si cu Hristos, in Biserica si prin Sfintele Taine. intdia nevointa (asceza)
este a credintei, ca virtute suprarationald, universald, atoateunificatoare treimicd. A doua este
cea a rugdciunii si a postului, ca metode de viatd a poporului ortodox menite s curete
sufletul si trupul de necuratii si de pacate. A treia virtute divino-umand este cea a iubirii, ea
neavand limite, pentru cd nu intreabd cine este vrednic de ea, dupd modelul iubirii lui
Hristos, care este atotiubirea. Cea de-a patra virtute este cea a blandetii si a smereniei, tot dupa
cuvintele Mantuitorului: ,, Luati jugul Meu asupra voastrd si invdtati-va de la Mine, cd sunt
bland si smerit cu inima....”" A cincea virtute divino-umana este cea a rabdarii si a umilintei,
congtientizarea tristei realitdti cA oamenii nu-i suferd pe purtatorii de Hristos, nesuferindu-L pe

26 jbidem, pag. 112
2 Marcu 9:29.
28 Nichifor Crainic — Sfinfenia — implinirea umanului, Editura Mitropoliei Moldovei si Bucovinei, Iasi,
1993, pag. 142
2 ibidem, pag. 130
30 D. Staniloae —op. cit., pag. 115
31 Mat. 11:29.
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insusi Hristos si acceptarea adevarului, cd postura in care crestinul aduce cea mai mare roada
este cea de martir.*>

Urcusul spiritual incepe cu realizarea starii de nepatimire si are ca prim obiectiv,
potrivit parerii Sf. Grigorie de Nyssa, , curdtirea de miscdrile senzuale” Tmplinindu-se
greu si in timp indelungat, nepétimirea umple sufletul nevoitor de virtuti, In acelasi fel in care
invoirea spre pacat umple sufletele de patimi. insd roada cea mai minunati a nepatimirii este
curdtenia inimii’* La curitenia inimii se ajunge incepand cu pociinta si rugiciunea. Prin
plangerea propriilor pacate cu lacrimi de adénc regret si cdintd, aprindem un foc launtric ce
mistuie spinii urii, ai egoismului, ai trufiei si ai altor pacate ce invaluie inima noastra intr-o
crustd care opreste venirea harului. Iar fard harul lui Dumnezeu inima omului moare pietrificAndu-
se. Parintele Staniloae spune cad in vreme ce egoismul este dusmanul si piedica cea mai
mare in calea dragostei adevarate, pure si depline, cdinta este pe de altd parte ,, ochiul critic
si care nu se lasd amdgit de falsa maretie a manifestdrilor eului nostru si ne opreste de a
raspunde afirmativ chemdrilor din addncul de intuneric al oceanului de egoism.”” 1zvorul
tuturor patimilor este mandria. Ea actioneazd cel mai eficient atunci cand apare in forma
egoismului. Singura armad de invingere a mandriei este umilinta. ,, Dacd mdndria sfdsie firea
omeneascd in tot atdtea bucdti in cdti ingi o infdtiseazd, umilinta o readund. Dacd mdndria
deformeaza judecata i intunecd contemplarea corectd a realitdtii, umilinta restabileste
vederea justd a lucrurilor.”® Si totusi, eliberarea de patimi nu poate suprima mandria. Aici
este punctul terminus al spiritualitdtilor ezoterice, New-Age si altele asemenea lor. Eul lor
"divin" sau "superior" are adeseori valente de oracol distribuitor al adevdrului despre trecut,
prezent si viitor. Este izvorul "Stiintei Spirituale", asa cum este cazul lui Annie Bessant
care a crezut ¢ indicd lumii pe noul Mesia in persoana unui tdnar hindus, sau cazul lui
Rudolf Steiner care se crede adevaratul intelegator al "Misteriului de pe Golgota", dupa ce,
in viziunea lui, Biserica s-a ingelat persistdnd 1n eroare timp de doua mii de ani...!?! Toti
maestrii, samanii, guru, fachirii, hierofantii, astrologii, ghicitorii, incepatorii de secte - una mai
ereticd decét alta, magii sau vrdjitorii, au un jalnic numitor comun, care-i pastreaza undeva
aproape de vizuina ingrozitoare a diavolului: méandria.

Tot prin méndrie luciferica pot cddea si preotii Bisericii care suferd de veleitarism
spiritual practicind cu orgoliul invaluit In mantia camuflantd a smereniei §i pietatii felurite tipuri
de samanisme "ortodoxe". Fariseismul sau fiirnicia nu cunoaste limitari confesionale, céta
vreme chiar unii dintre mari mistici crestini au trecut cu mare greutate cel mai dificil examen
al vietii spirituale: umilinta. Smerenia — antidotul si opusul méndriei, corelatd cu dreapta credinta
apostolicd sunt de altfel si ultima verificare in stabilirea autenticitétii vietii spirituale in
Dumnezeu. Asadar, omul poate scapa aparent de patimi, fard a scdpa de mama tuturor patimilor
care i-a cazut pe ingeri. Camuflatd sub valul strdlucitor al egocentrismului, mandria este
ispita cvasigeneralda a "spiritualitatilor" fara Hristos si este firesc s fie asa de vreme ce
orgoliul omenesc ajuns la apogeu, nu mai poate suferi o altd personalitate caruia sa i se

32 Justin Popovici, op. cit., pag. 77-79

3 Dr. Irineu Slatineanul — Omul fiinti spre indumnezeire, Editura Reintregirea, Alba-lulia,
2000, pag. 121

3¢ Dr. Irineu Slatineanul — Omul fiinti spre indumnezeire, Editura Reintregirea, Alba-lulia,
2000, pag. 124-125

3 D. Staniloae - op. cit., pag. 128

36 jbidem, pag. 165-166
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prosterneze. Mandria 1i ataca la fel de violent si pe crestini, dar acestia au la indemana modelul
de necomparat al smereniei lui Hristos care-i poate trezi oricand din somnolenta narcisismului.
Din acest motiv, chiar si in respectabila mistica budista unde se incearca imposibilul si anume
desprinderea iubirii de sine, de subiectivitatea egocentrismului printr-o apatie totala,
nirvanica, atit fatd de lume céat si fatd de sine, exista totusi o limita evidentd pe care omul nu o
mai poate depdsi fiind singur, adicd fard Hristos. ,,Ne curdtim de patimile egoismului — scrie
Périntele Stiniloae — pentru a dobdndi altruismul iubirii §i iubirea apare indatd ce apare
nepdtimirea, crescdand apoi pe mdsurd ce progresam in nepdtimire. Aceasta e marea §i
radicala deosebire intre nepdtimirea crestind si apatia budistd. Acolo cel ajuns la apatie se
dezintereseazd total de oameni, din grija de a nu-si tulbura linistea egoistd. De aceea oricdt de
totald s-ar prezenta dezinteresarea acolo, ea n-a eliminat lucrul cel mai grav: egoismul. ™’

in ceea ce priveste rugiciunea, ea este cheia acelei usi care desparte lumea omului
de lumea sfantd a lui Dumnezeu, dar deschiderea usii o asigurd curatirea inimii si triirea
celei mai nobile iubiri care acceptd cu usurintd umilinta si sacrificiul de sine. Numai ,, cei
curati cu inima vor vedea pe Dumnezeu”®, cici sufletul curatit prin rugaciune, post, lacrimi
de cainta si faptele iubirii ,,devine un loc teofanic”, dupa conditia pusa de Sf. Grigorie de
Nyssa: ,, <<trebuie sd fii curat pentru cel curat>>""" Rugiciunea reprezintd invitatia lui
Dumnezeu in universul propriei noastre libertdti, deoarece numai astfel noi putem intra in
lumea nespus de fericitd a lui Dumnezeu. Sf. Nicolae Cabasila spunea ci prin simpla rugéciune
,.Doamne miluieste” omul chiar cere direct imparatia lui Dumnezeu.*

HNuminarea este faza a doua a vietii spirituale pe care Sf. Maxim Marturisitorul o
numeste ,, theoria”, cuvant care inseamna in limba vechilor greci ,,contemplatie”. Sf. Vasile cel
Mare vesteste apofatismul acestei tainice luminari spunand: ,, <<Razele frumusetii dumnezeiegti
sunt cu desavdrsire negrdite si nepovestite>>""" In mod paradoxal, iluminarea mai este
cunoscutd in mistica ortodoxd ca vedere a ,.intunericului” lui Dumnezeu. Nicolaus Cusanus
explica acest *intuneric’ nu ca pe o lipsd de lumind, sau ca pe un eventual amestec intre lumina
si intuneric, ,,¢i ca pe o abundentd de lumind ce tocmai prin aceasta copleseste vederea.”*
Intunericul dumnezeiesc este ,, lumina neapropiatd”“ in care locuieste Cel Preainalt, El nefiind
vézut ,, din pricina stralucirii mai presus de toate §i neapropiate, pentru covdrsitoarea revdarsare
de lumind mai presus de fiingd.””" Pentru Sf. Maxim Marturisitorul, mai mult chiar decét pentru
Sf. Grigorie de Nyssa, vederea In negurd a lui Dumnezeu este deja o indumnezeire, adicd o
participare la Dumnezeu.” Pe treapta luminarii duhovnicesti, crestinul nevoitor intrd in campul
misticii, odatd ce a fost intdrit In ascezd. Experienta misticd nu este dobanditd ca urmare a
practicilor ascetice, ci este un dar ce presupune deschiderea lui Dumnezeu fata de om, dar numai
ca rezultat al vointei Sale. Paradoxal, Dumnezeu se poate descoperi chiar si celor pacatosi care

37 ibidem, pag. 174

38 Matei 5:8.

3 Dr. Irineu Slatineanul - op. cit., pag. 150-151

40 Nicolae Cabasila — op. cit., pag. 46

41 Calist si Ignatie Xanthopol — Metoda celor 100 de capete, in Filocalia, Vol. 8, nota 320, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1979, pag. 171

42D, Staniloae - op. cit., pag. 225

43 ] Tim. 6:16.

44 Calist si Ignatie Xanthopol —op. cit., 1979, pag. 171

4 John Meyendorff — Sfintul Grigorie Palamas si mistica ortodoxi, Editura Enciclopedica,
Bucuresti, 1955, pag. 35
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nu au facut nici un efort ascetic, ceea ce-l1 determina pe mitropolitul Nicolae Mladin sa traga
doua concluzii importante:

1. Dincolo de pasii treptati care se fac, referitor la asceticd si mistica se poate spune ca
ele apar ca doua aspecte: unul activ si altul pasiv ale aceluiasi proces de indumnezeire;

2. Asceza nu este cauza misticii, ci conditia ei.*’

in faza iluminativa se actualizeazd in fiinta crestinului darurile Sfantului Duh primite
prin Sfanta Taind a Mirungerii:

1. Darul sfatului sau cunoagsterea intuitiva a ciii drepte;

2. Darul evlaviei ca inclinatie tot mai puternicé spre viata duhovniceascé;

3. Darul puterii, al tariei sufletesti de a invinge obstacolele;

4.Darul temerii fatd de propriile greseli; (Traditionala si gresita ’temere de
Dumnezeu’ trebuie interpretatd ca temere de propria ta tradare si de dreptatea lui
Dumnezeu. Nu ai de ce sa te temi de Cel ce te iubeste foarte mult.)

5. Darul stiintei prin care lumea si lucrurile sunt vazute in finalitatea lor eshatologica;

6.Darul intelegerii prin care se patrunde mai adanc in adevarul launtric al
lucrurilor revelate, fard a epuiza vreodata misterul;

7. Darul intelepciunii ca si gustare a lui Dumnezeu, a lucrurilor Sale divine.*’

Tot legate de aceastd etapd spirituald, potrivit experientelor si mérturiilor mistice ale
Sfintilor Parinti, sunt si fenomenele psiho-fiziologice, ce pot apérea de reguld in stare de extaz:

1. Levitatia — ridicarea trupului de la pamaént si plutirea prin aer;

2. Luminarea fetei si a trupului ce apar inconjurate de o lumina transfiguratoare;

3.Izvorarea de mireasmd duhovniceascd placut mirositoare din trupurile sfintilor,
inainte sau dupa moarte;

4, Retinerea de la méancare si somn pe perioade indelungate: saptamani, luni, ani,
existand cazuri ale unor sfinti care s-au hranit vreme de multi ani doar cu Sfanta Euharistie;

5.Fenomenul stigmatizarii inceput prima datd cu Sf. Francisc de Assisi — aparitia
ranilor Domnului pe trupul misticului, fiind foarte frecventa in Apus.

Cea de-a treia treaptd a vietii spirituale ancorate in energiile divine este desdvarsirea
prin unirea cu Dumnezeu sau prin indumnezeire. Desi ,, indumnezeirea in sens larg incepe de la
botez”*® la aceasta treaptd se poate ajunge numai trecind de primele doud: purificarea si
luminarea, in continuare lucrarea desdvérsirii umane infiptuind-o Dumnezeu, ca urmare a
rugdciunii curate, a rugiciunii adevarate. In acest stadiu de apropiere fata de Dumnezeu rolul
primordial il are dragostea, pe care Ortodoxia o considerad drept energie necreatd dumnezeiasca
si indumnezeitoare, comunicatd creaturilor personale prin Sfantul Duh, pentru a le face pe
acestea, participante reale la viata de comuniune a Sfintei Treimi.*’ In faza a treia, unitiva,
sufletul experiaza contemplarea lui Dumnezeu simtindu-L in mod nemijlocit, direct si simplu.*
Dumnezeu preia controlul tuturor facultatilor sufletesti pentru cd omul traieste liber prin
participare pasiva, fericita predare de sine in universul personalizat al imparatiei divine, orice
impersonal” de tip panteist ezoteric occidental ori extrem-oriental, neavand nici o corespondenta
cu realitatea dumnezeiasca.

46 Nicolae Mladin — Prelegeri de Misticii ortodoxi, pag. 122
47 ibidem, pag. 197-198

48 D. Staniloae — op. cit., pag. 338

49 ibidem, pag. 285

50 Nicolae Mladin — Prelegeri de Misticii ortodoxd, pag. 213
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Spre deosebire de mistica si ascetica ortodoxd, Rudolf Steiner concepe nepatimirea
ca o actiune tehnica infaptuita prin exercitiul vointei indreptat asupra pregitirii mintii, pentru
starea de meditatie iluminatorie. In viziunea antroposofica, Yoga sau initierea este o schimbare
intima neprecipitata, care se desfasoara sub forma unui antrenament lent §i are misiunea de a
separa sufletul superior de sufletul animal, aflate initial in stare de fuzionare: ,.Yoga trebuie si
fie precedatd de o discipling severd si de anumite conditii din care cele dintdi sunt calmul i
singurdtatea. Morala obisnuitd nu ajunge.””' Curdtenia morala, fundamentald in Ortodoxie,
este relativizatd si vdzutd aici doar ca simpld conditie enumerata printre altele. Prepararea mintii
este in schimb totul, fard a se intra In amanunte. Tot astfel, ca in antroposofie, transformarea, in
limbaj New-Age - ,transpersonalizarea” -, se realizeazd prin asa-zisele psihotehnici, sau
»psihotehnologii”, cum le numeste Marilyn Ferguson si pornesc de la o noud revelare a
sinelui ca urmare a unui proces de ,,trezire” spirituald, initiat de reguld prin "training autogen”
asistat de un guru. Marilyn Ferguson spune c¢a transformarea nu este doar simpld trezire a
constiintei, ci este starea ,, de a te vedea pe tine vizdnd’. ,, Constienta mintii de ea insdsi
este un pilot.(...) Mintea, de fapt, este propriul sdu vehicul transformativ, inerent pregdtitd
sd gliseze in noi dimensiuni, dacd noi ii ingdduim acest lucru.””’ Rudolf Steiner sugereaza si
el In cuvinte diferite, practic, acelasi lucru, vorbind in conferintele sale, despre o curioasa
., gdndire asupra gdndirii”, adica despre acea meditatie care face sd apard in noi o dedublare:
cel care gdndeste si spectatorul acestei gandiri. lar spectatorul este ,, Eul”.”* La fel ca in cazul
ocultismului si in cazul New-Age, ajutor si revelatii spirituale externe pentru subiectul
cunoscdtor nu existd. Totul este in fond o autorevelare provocatd si coordonatd de citre ,,Eul
spiritual” (New-Age), sau ,,Eul superior” (Antroposofie). ,, Pentru Steiner nu existd numai eul
corespondent constiintei treze, ci un <<alt sine>>, incongtient, dar capabil de constiintd in
anumite conditii, <<eul superior>>"" lar in ceea ce priveste cunostintele sale spirituale,
antroposoful ,, nu le prezenta drept viziuni, ci le considera investigatii spirituale, pundnd
accentul pe natura activd a acestor cercetdri.”” In plus, Rudolf Steiner, la fel ca si Annie
Bessant, vorbeste despre asa numitii germeni spirituali, sau organele de perceptie spirituala,
care, ar exista in stare latentd ,,in orice suflet omenesc”, singura problema ramanand daca
acestia sunt, sau nu sunt dezvoltati.”’

Dupa cum putem observa, ideea de curdtire sau purificare a misticii si asceticii
ortodoxe este inlocuitd in ocultism si new-age-ism cu ideea de transformare nu morala ci strict
noeticd, pur cognitivd, dupd cum cer parametrii standard ai stiintelor gnostice. Ezoterismul,
intrucét considerd omul neiluminat prin cunoastere doar un biet cadavru zdvorat in temnita
materiei, cere o transformare radicald printr-un fel de metamorfozare transpersonald in
vederea iesirii in spiritual sau astral — adevdrata lume, mergdnd pana la anularea si negarea
propriului trup dar si a lumii materiale, care oricum, nu e mai mult decét o biata iluzie

51 Rudolf Steiner — Esoterismul crestin, Editura Univers Enciclopedic, Bucuresti, 1995, pag. 46

52 Marilyn Ferguson — The Aquarian Conspiracy, Penguin Putnam Inc., New-York, 1987, pag. 68

53 ibidem, pag. 69

5¢ Simone Rihouet-Coroze - Rudolf Steiner, o epopee a spiritului in secolul XX, Editura Univers
Enciclopedic, Bucuresti, 2002, pag. 168

% Gerhard Wehr — Doi giganti: Jung si Steiner, Editura Trei, Bucuresti, 2002, pag. 109

% Simone Rihouet-Coroze - op. cit., pag. 135

57 Pere Joseph-Marie Verlinde — Quand le voile se dechire... Le defi de I'esoterisme au christianisme,
Tome I, Editions Saint-Paul, Versailles, 2000, pag. 35-36
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(maya). in opozitie cu aceasta idee se afla insa conceptia purificarii crestine care considera
atat sufletul cat si trupul elemente bune in ele insele, dar rdpuse de boala patimilor
pacdtoase si a lipsei de iubire, boald din care insa se poate usor iesi, dar nu prin cunoastere
rationald (decat in ultimul rdnd), ci prin smerenia recunoasterii ca fard ajutorul lui
Dumnezeu omul nu poate face nimic. Nu este vorba atdt de o transformare a ceva ce este
rdu 1n ceva ce va fi bun ci de o restaurare a naturii, prin revenirea in sine sau in propria sa
fire a ceva ce nu mai este ea insdsi. lar medicamentele acestei vindecdri miraculoase a
naturii umane sunt numai Sfintele Taine ale Bisericii, de care am amintit mai inainte. Prin Sf.
Taine omul se reconecteaza asemeni unui fat incd neformat spiritual la cordonul ombilical al
maternitdtii divine. Asa cum Duhul Sfant la momentul genezei a clocit practic incélzind apele
primordiale, tot asa are nevoie si omul de cdldura iubirii Sf. Treimi, singura care poate sa
topeascd inima pietrificatd in rautate. lubirea este suprema realitate, motiv pentru care Sf.
Sofronie spune simplu: iubesc deci exist....

In realitate dezindividuatia culturii si religiei occidentale, atat de mult doritd, nu este
altceva decat o grava depersonalizare pe fondul trist al insingurdrii, o autodistrugere a
personalitdtii umane, ce std parca sub semnul nirvanei budiste. O imagine plastica si plind de
relevantd ar fi sirurile de practicanti ai tehnicilor spirituale de tip New-Age, prosternati cu ochii
inchisi si in felurite pozitii, menite a le “transforma” constiintele n poli de receptie ai energiei
cosmice, “iluminati” de privirile hipnotice ale unui guru atotintelept. Evident, existenta unui
indrumétor spiritual este strict necesard si in crestinism, dar relatia dintre invatator si
ucenic, nu este la un nivel impersonal de tip emitator-receptor, ci ea este invaluitd de dragoste
sincerd si adanc respect reciproc. De multe ori sfantul care invata, se simte mai mic decat
neofitul, deoarece il cutremurd responsabilitatea propriei Imbogatiri duhovnicesti, care, intr-
o clipita, printr-un pas gresit, 1l poate arunca mai prejos decat incepatorul. Invatatorul (avva)
este un model si un cédlduzitor, dar nu unul determinant, pentru ci si acesta poate gresi.
Dumnezeul viu si personal de deasupra celor doi, este in fond Cel care indrumé pasii ucenicului,
a carui viatd se raporteazi la Dumnezeu si nu la sine, sau la invatitorul siu lumesc. intre cei trei
existd o separatie a eurilor, menitd sd transforme apropierea dintre persoane intr-o asimptota
ce tinde Inspre unire “la infinit”, aceasta stare de fapt, nefiind altceva decét expresia celei mai
depline libertati. Conceptul new-age-ist al ,largirii constiintei” prin fuziune cu marele
intreg, sau cu energiile cosmice, nu este unul nou inventat cu acceptul fizicii relativiste, in
cultura postmoderna a civilizatiei occidentale. Teologul ortodox Serghie Bulgacov anticipeaza
un raspuns plin de adevér, inainte chiar de cristalizarea spiritualitétii panteiste a New-Age-
ismului, spunénd intr-una din cartile sale: ,, Spre o astfel de depersonalizare duc si cdile ldrgirii
<<constiintei cosmice>>, prin stingerea principiului personal; si extazul lui Plotin si
nirvana budhistd si contopirea panteistd cu lumea.”*

Din pacate, cdutatorii de spiritualitate ai occidentului, respingdnd un crestinism
hiperrational si juridic, nu mai par tentati a incerca sa cunoascd spiritualitatea dogmatica a
crestinismului rasaritean. Modelele sociologizante, sau psihologizante, sunt mai comode si au
binenteles, girul stiintei. Este mai simplu sa soliciti tratamente, tehnici si terapii contra cost la
domiciliu, care vor remedia mai devreme sau mai tarziu disfunctionalitatile si nu tulbura
neaparat confortul a-moral al omului trezind sacditoare scrupule principiale de constiinta.
Esecul individualismului care a facut cdndva puternicé civilizatia greco-romana, precum $i
al crestinismului vestic 1i determind pe occidentali s& caute altceva, ajungind pe céi exotice
la alte forme de individualism, mai rafinate. Lipsa rugédciunii este in aceste variate forme ale
panteismului - supremul individualism. De altfel, 1n toate ezoterismele teosofico-antroposofice,

58 Serghie Bulgacov — Scara lui lacov, Paris, 1929, pag. 8
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ca sa nu mai vorbim de hinduismele de tip New-Age, ideea de rugédciune nu numai ¢ nu exista,
dar nici nu ar avea sens, pentru ca ,,divinul” tuturor acestora nu inseamna alteritate ci vorba lui
Steiner: ,, dezvoltarea egoitdtii” ca sélas al divinului. ,, <<Despre rugdciunea lui lisus, care se
savdrseste de minte in inima>>" ori nu se pomeneste deloc ori e asociatd cu un fel de meditatie,
care nu e altceva decét un simulacru de ,rugéciune a lui lisus” afirmatd in scop propagandistic
si cameleonic. Cine dispretuieste botezand cu acest nume o altd practica "spirituald” strdind de
duhul misticii si asceticii ortodoxe, sau chiar e deschis impotriva ,rugaciunii lui lisus”, ,,se
intemeiazdi <<pe nisipul mingii sale stricate>>, [cum| zice staretul [Paisie Velicikovsky]”’, intr-o
epistola adresatd unor calugari, pe care dorea sa-i apere de rationalismul unui oarecare ,,revoltat”
pe nume Teopemt. Intr-adevar, in cazul automantuirii rugaciunea spre altcineva nu are sens.
Panteistii, rimanand consecventi filosofiei lor, nu accepta realitatea cd omul nu se poate mantui
el pe el insusi, motiv pentru care modelul duhovnicesc al smereniei (in mod nemadrturisit) le
repugnd. Fi lucreazd, dupd credinta in dogmele lor, Tnarmarea mentalului cu energie cosmica, In
vreme ce crestinul, nu atét stie cat simte, cd mantuirea lui este o prerogativd absoluta a lui
Dumnezeu, iar el participa la ea ca invitat, prin ceea ce Sfintii numesc: credinta lucratoare
prin iubire. Din toate aceste motive, rugdciunea-mantrd a lui Rudolf Steiner nu este altceva
decét o biatd idolatrizare a sinelui:

., Imaginea mea primard te contempla pe Tine

Ma contempla §i pe mine insumi,

eu, cel care eram o parte din Tine

560
Tu erai”™”,

in vreme ce rugéciunea plind de smerenie si profund personalizatd a sfantului este o
expresie a iubirii de Dumnezeu care renunta cu bucurie la orice iubire de sine:

Doamne — exclama Sf. Efrem Sirul -, Cel ce ai deschis ochii orbului,

deschide-mi ochii cei intunecati ai inimii mele. Cel ce cu cuvdntul ai curdtit

leprogii, curdtd intindciunea sufletului meu! Facd-se darul Tdu, Doamne,

intru mine ca un foc, arzdnd necuratele ganduri cele din mine, cd Tu esti

singur Bun, Lumina cea mai presus de toatd lumina, bucuria cea mai

presus de toatd bucuria, odihna cea mai presus de toatd odihna, viata cea

adevdratd, mdntuirea ceea ce petrece in veci. »o1

Fixati prin mandrie in iadul calm si rece al autodivinizarii propriului ,,Eu”,
imitatorii teosofico-antroposofico-new-age-isti ai spiritualitatii extrem-orientale (pe care
insd nu reusesc sd o altoiascd intr-o lume a personalismului comunitar), continud si caute
linistea solitara, singuratatea, refuzul unei lumi dispretuite, etichetate ca fiind simpla iluzie,
in contrast cu inaltele acorduri ale iubirii cosmice care se revarsa din Patericul si Haghiografiile
crestinismului ortodox si universal. Ascetica ortodoxd nu este in nici un caz orientatd spre
negarea naturii ori dispretul materiei, ci dimpotriva, doreste si lucreazd in-dumnezeirea acesteia
prin trupul mistic al lui Hristos. ,, Marele vizionar Isaac Sirul — scrie Nichifor Crainic -, din
scoala de ingrozitoare ascezd si grandioasd poezie a Sfantului Efrem, are o inimd care se
revarsd de mild clocotitoare pentru oameni, pentru pdsdri, pentru dobitoace, pentru intreaga
Sfapturd si chiar pentru nefericitii diavoli. Franciscanismul cu lirismul sdu cosmic, - cu
efuziunile dumnezeiesti ale fondatorului sdu, serafimicul stigmatizat de pe Muntele Verna,

% Nichifor Crainic - op. cit., pag. 152
60 Rudolf Steiner — [ndrumiiri pentru o educatie ezoterici, Editura Triade, Cluj-Napoca, 1997,
pag. 64
61 Sf Efrem Sirul — Cuvinte gi tnvifdturi, Editura Bunavestire, Bacdu, 1997, pag. 340
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care predicd pdsdrelelor despre porumbelul Duhului Sfdnt, sau cu ucenicul sau Anton de
Padova care predica pestilor din ape Evanghelia lui Hristos -, alcatuieste cel mai indltdtor
capitol din toatd cultura occidentald.””

Caracterul gnostic al tuturor teosofiilor, ca si al componentelor miscérii New-Age
este Tn esentd si cel care le diferentiaza pe toate aceste ,,spiritualisme” sau ,,spiritualitéti”,
de mistica religiilor traditionale. Parintele J.M. Verlinde este pe deplin indreptatit sa
sugereze cd toate aceste ,,spiritualitdti” emanate de ipostazele ezoterismului, nu pot depasi
limitele ego-centralitatii fiintei imobilizate n cel mai radical subiectivism, dar care crede ca
poate se se automantuiascd prin gnoza, numai descoperindu-si propria natura divina si dand
nastere, aga zisei ,,mistici” de naturd monista. ,, Drumul ezoterismului — spune teologul — nu este
propriu zis vorbind cel al unei cdi mistice, asa cum putem intdlni in diferitele Traditii religioase.
Chiar dacd ezoterismul face apel la tehnici propuse de misticile naturale — hinduism, budism,
sufism — drumul sdu este cel al cunoagterii tot mai aprofundate a diferitelor nivele ale
realului, pdnd la luarea in posesie a Esentei ultime, divine, din care emand toate fiintele
fard exceptie.”™ Antoine Faivre vorbeste si mai concis despre o interiorizare radicald a
gnosticului ezoteric pana la identificarea cu Logosul: ,, <<Ezoterismul autentic echivaleazd
cu interiorizarea radicald a intregii sfere a Logosului, care trebuie inteleasd si trditd de
operator insusi ca proprie unitate.>>""" Faivre face o foarte inspirata si veridica distinctie
intre misticd si ezoterism, pornind de la divergenta continuti in propriile lor notiuni de
meditatie: ,, <<Am putea considera ca misticul aspird la suprimarea mai mult sau mai putin
completd a imaginilor si a intermediarilor, fiindcd devin pentru el obstacole in unirea cu
Dumnezeu. In timp ce ezoteristul pare si se intereseze mai mult de intermediarii descoperiti
privirii sale interioare de cdtre virtutea imaginatiei sale creatoare, decdt sd tindd in mod
esential spre unirea cu divinul; el preferd sd ramdnd pe scara lui lacob, acolo unde urcd si
coboard ingerii — si fird indoiald §i alte entitditi — decdt s meargd dincolo.” Ca o confirmare
imediata a celor afirmate avem spusele Iui Rudolf Steiner catre discipolii sai: ,, Vedem cum din
<<Intelepciunea Graalului>> rezultd cel mai inalt ideal al evolutiei omenesti pe care omul il
poate concepe: spiritualizarea pe care omul o dobdndeste prin propria sa muncd.”*®

in calatoria sa solitard prin universul lumii suprasensibile Rudolf Steiner pleaca de
la acelasi fundament epistemologic asemeni lui Plotin, pentru care ,,drumul cdtre extaz trecea
neapdrat pe la catedrd® . Steiner propovaduieste stiinta sa spirituald prin nenumarate
conferinte, prelegeri, cursuri sau articole, menite sd intieze teoretic si practic auditorii sdi pe
calea extazului intelectual. In cartea sa intitulata ,,Stiinta Spirituald” antroposoful apreciaza
ca prin disciplina spirituala descrisa de el ,,omul ajunge la o asemenea dezvoltare a gandirii
sale, incdt nu mai poate fi expus pericolului de a gresi, cum presupun unii™®. Logica este cat
se poate de simpla: dacd Eul (in antroposofie), sau Sinele (in New-Age si hinduism) este de
naturd divind, atunci ratiunea Eului sau a Sinelui, ne arata, evident n starile exceptionale de

62 Nichifor Crainic - op. cit., pag. 162

63 Pere Joseph-Marie Verlinde — Quand le voile se dechire... Le defi de I'esoterisme au christianisme,
Tome I, Editions Saint-Paul, Versailles, 2000, pag. 32

64 jhidem, pag. 32

65 jbidem, pag. 32-33

66 Rudolf Steiner — Stiinta spirituali, Editura Arhetip, Bucuresti, 1994, pag. 391

67 Platon — Opere VII — Editura Stiintifica, Bucuresti, 1993, pag. 46

68 Rudolf Steiner — Stiinta ocultd, Editura Arhetip, Bucuresti, 1994, pag. 310
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constiintd transformatd, singurele cai infailibile. De aici pornind este mereu evocata acea starea
de inefabilitate intelectuald, ca rezultat al evolutiei spirituale parcurse pe calea antroposofiei/New-
Age-ului. In esenta lucrurilor, nodul gordian al misticismului New-Age-ist este tocmai acest
rationalism excesiv, aflat la baza convergentei dintre hinduism si teosofia europeana (aici am inclus
si antroposofia, care nu e altceva decét o noud variantd teosoficd). Ori aceastd stare de spirit, e
confluentd si mai departe prolificd, fiind pe aceeasi lungime de undd, cu ratiunea tehnicistd a
omului modern. Nu e deloc o intAmplare ca cei mai proeminenti promotori ai New-Age-ului
in occident sunt oameni de stiinta, in special fizicieni. In viziunea lui Gerhard Wehr ,se
evidentiazd in produsele ulterioare ale spiritului indian (de exemplu in filosofia Upanisadelor si
Sankhyei) cum o constiintd veche clarvizionard cautd trecerea intr-una mai rationald, mai
gdnditoare, si este meritul lui Steiner de a fi ardtat cum acea congtiingd rationald care este astdzi
pentru noi punctul de plecare al oricdrei dezvoltdri superioare insemna pentru vechiul indian
un tel de dezvoltare aflat in viitor, cdci el trebuia abia sd depdseascd situatia unei
contemplatii mai vechi clarvizionare, pentru a ajunge la rationalitatea de mai tdrziu si a
stapani gandirea logicd, pe care in India o gdsim doar in faza ei incipientd, si nu in plenitudinea
ei, asa ca in Grecia.” 6

Inainte chiar de a contesta prin marturia misticilor crestini, ortodocsi sau catolici,
unilateralitatea si reductionismul ciii rationale de investigare a "lumii de dincolo”, coboratoare
involuntar si implacabil spre terenul cetos, rece si mlastinos al mirajelor intelectuale, ce nu
pot fi altfel decat luciferice, meritd din plin remarcatd observatia strdlucitd prin finetea si
profunzimea adeviarului siu, a unuia dintre seniorii filosofiei roméanesti contemporane: ,.Jntr-
adevar — afirma Andrei Comea -, se pare cd Dumnezeul iudeo-crestin obisnuieste rar sd angajeze
un dialog direct cu savantii, sau sd-si imbrdtiseze nemijlocit teologii, preotii, filosofii, dascdlii;
preferatii sai sunt si au fost oameni simpli, copii, tdrani, monahi inculti, fericiti’, fiindcd au
Jost (sau au devenit) "sdraci cu duhul”. Apostolul Pavel, care nu apartinea acestor categorii, a
trebuit totugi sd fie orbit pentru stiinta Torei, pentru ca sd-1 vadd pe lisus, iar mai apoi a sustinut
cd misterul crestin este o nebunie din perspectiva filosofiei eline.”’°Aflat la antipodul acestui
adevidr, incontestabil pentru un crestin autentic (nehalucinat de mistere si ocultisme),
Rudolf Steiner, dimpotrivd sustine In cartea sa ,,Crestinismul ca fapt mistic si misteriile
antichitétii” cd ,,misteriul de pe Golgota" sau ,.evenimentul Hristos” nu poate fi inteles decét pe
baza misteriilor antice grecesti.

Si in crestinism, mantuirea vine tot prin intermediul cunoasterii, cdci nu poti sd
iubesti, sd comunici si sd crezi intr-un Dumnezeu pe care nu-l cunosti, sau nu-l intelegi.
Deosebirea insd, fatd de toate metafizicile teiste ale filosofiei, la un loc cu toate
misticismele de tip gnostic, in cazul crestinismului, este faptul ca pe calea gnozei si salvarii,
omul merge din proprie vointa (dar nu prin forte proprii), in directia unui Dumnezeu personal,
care-1 fortificd si-1 ghideaza pe acesta, ca pe un orb ce vine spre El. Organul de perceptie
principal e inima si nu mintea, iar instrumentul cel mai important de cunoastere e credinta
si nu ratiunea. Sfintii Parinti spun ca in actul contemplatiei, al rugéciunii isihaste, mintea
trebuie sd coboare in inimd, si sd rdmand intr-o smeritd asteptare, pentru cid aceasta din
urmd, inima, este cea care atrage norul energiilor necreate descinse din Sfinta Treime.
Cunoasterea se realizeazd pe terenul lui Dumnezeu si nu al omului, cum crede Plotin,
Steiner, New-Age-istii si toti ceilalti mistici idealisti, aspect care sustine adevérul ca mistica

6 Gerhard Wehr — Doi giganti: Jung si Steiner, Editura Trei, Bucuresti, 2002, pag. 177
70 Plotin — Opere I, Humanitas, Bucuresti, 2003, pag. 45
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crestind este teocentricd, in vreme ce mistica monisto-panteista este antropocentrica. Pentru
ca se intrd pe terenul lumii suprasensibile, epistemologia crestind foloseste mult antinomia si
paradoxul, apofaticul si catafaticul, deopotriva. Cunoasterea lui Dumnezeu este rationala si
in acelasi timp nu este rationald, ea nu este unificatoare prin contopire, ontologic vorbind,
cu,,Unul”, dar 1n acelasi timp, este unificatoare prin participare la Izvorul tuturor existentelor.

Trainingul autogen, practicile de orice fel, care instrumenteazd si in acelasi timp
sunt instrumentate de cétre intelectul uman numit $i mental, meditatia zisa transcedentald de
orice nuantd: New-Age, sau antroposoficd, intr-adevdr impresioneaza si 1i convinge in mod
hotdrat pe adepti, deoarece dezvoltd potentialul extraordinar de autocontrol la care omul
poate ajunge prin toate aceste practici. Ceea ce nu stiu Insd acesti discipoli plecati ca niste
aventurieri cutezétori in cautarea ,,divinului” din ei Tnsisi, este cd fortele pe care ajung sd le
stapaneasca sunt in fond expresia reald a doua tipuri de puteri care pot salaslui in om:

1. potentialul natural exceptional care existd neexplorat in om, sau in stare de
adormire, ca s folosim o exprimare antroposofico-New-Age-ista si care poate fi activat
printr-o armonizare intelect-vointa;

2. puterile demonice care intervin intotdeauna in orice demers uman de tip egolatru.
Insusi Steiner recunoaste la un moment dat, imensa primejdie: ,,Ceea ce percepem este puterea
amorului propriu. Si in acelagi timp simtim cd suntem foarte putin dispugi sd ne debarasdm
de acest amor propriu.””" lar orice crestin stie ca oriunde e amor propriu e si diavol pe aproape.

Impersonalismul magismului sau tehnicismului spiritualist nu are nimic in comun
cu crestinismul. Tehnica trainingului autogen nu inseamnd pentru viata duhovniceascd
decat un nou prilej de exacerbare a mandriei; motiv pentru care a vorbi despre asa zisa Yoga
crestind, cum se intdmplad prin unele biserici occidentale, ¢ un non sens ce nu are nimic in
comun cu revelarea lui lisus Hristos. Au existat astfel de ispite si tentatii amagitoare chiar printre
nevoitorii care doreau sd practice "rugaciunea mintii” sau "rugiciunea lui lisus". Raticirea nu a
ramas insd fird urmari, caci a fost corectata imediat de catre cei imbogatiti duhovniceste. In
scrierile a doi calugari atoniti din secolul al XIV-lea gdsim urmatoarea atentionare deosebit
de pertinenta adresatd celor care Incercau sd "exerseze" infranarea patimilor prin ,, metoda
naturald a respiratiei practicatd intr-un loc linistit si intunecat”. Nu putem sd nu sezizim o
uimitoare similaritate cu Yoga antroposoficd. Unuia ca acestor nevoitori améagiti, cei doi
monahi - care umplu cu intelepciunea lor paginile Filocaliei - ii spun urmétoarele: ,, Sd stii
frate, cd toate metodele, regulile si exercitiile nu au alta origine si altd explicatie decdt
neputinta noastrd de a ne ruga in inima noastrd in curdtie §i fard ca atentia noastrd sd fie
perturbatd. Atunci cdnd, prin bundvointa si prin harul Domnului nostru lisus Hristos, am reugit
sa ajungem la acestea, atunci lepddam pluralitatea, diversitatea si diviziunea si ne unim
imediat, in afara oricdrei vorbiri, cu Acela, Unul, cu Simplul si cu Acela Care unificd. »72
Contemplatia misticd nu este o autoinvatare de a zbura cu mintea fard tintd prin lumea spirituala
sau prin Devachan cu o numeste Steiner, ci este realizarea unei uniri concrete cu Hristos —
singurul Mijlocitor dintre cer si pamant. De aceea si spune Parintele Staniloae: ,, Crestinismul
crede cd oricare altd unire misticd cu Dumnezeu, care nu se realizeazd prin Hristos si in
Bisericd, este iluzie”” Mistica crestind nu presupune neapirat o concentrare premeditati

71 Rudolf Steiner — Pragul lumii spirituale. Un drum spre cunoagterea de sine, Editura Univers
Enciclopedic, Bucuresti, 1997, pag. 128

72 John Meyendorff — op. cit., pag. 106

73 D. Staniloae — op. cit., pag. 37
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sau organizatd voit in vederea deschiderii unor centrii, ceakre, etc, ci pur si simplu fnseamna
un dialog cu Dumnezeu posibil in orice moment, voit sau nevoit, asa precum a fost cazul Sf.
Ap. Pavel pe drumul Damascului.. Ca odinioara profetilor, Dumnezeu comunicad dialogic cu cei
aflati pe drumul spre indumnezeire, la fel cum i s-a intdmplat si Sf. Francisc de Assisi:
., trecdand prin fata unei bisericute pardsite si ruinate cu hramul <<Sf. Damian>>, in care
conform obiceiului sdu el intra sa se roage, in timpul rugii in care se aprofundase, un glas ii
rasuna din chipul crucifixului: <<Vade Francisco et repare Domum meum>>"""

Din perspectiva revelatiei supranaturale, cunoasterea omeneascd se desfdsoard in
general pe doud planuri diferite. Unul este cel al cunoasterii materiale, al Stiintei si al
Filosofiei, iar celdlalt este planul cunoasterii spirituale. Cele doud planuri nu se confunda, ci
doar se intersecteaza in constiinta umana. Ori pornesti pe un drum ori pe celalalt, dar nu poti
sa fi in acelasi timp si intr-un plan si-n celdlalt. Rudolf Steiner este contrariat de contestatia
puternica pe care i-a adus-o Biserica catolicd spunand: ,,Dinspre latura catolicd se aduce
obiectia cd antroposofia ar inlesni 0 gnozd falsd in mdsura in care ea nesocoteste diferenta
categorial-calitativi dintre credintd si stiintd, iar intre stiinta omeneascd si religioasd a
revelatiei nu se face distinctie sau nu se face o distinctie suficient de clard.”” n virtutea
monismului ce aseazd coplanar cele doud lumi distincte: materiald si spirituald, el crede ca
poate intra in planul spiritual cu instrumentele stiintei i ale speculatiei rationale filosofice,
lucru care inevitabil duce la deznoddmantul despre care a fost avertizat: esuarea cunoasterii in
iluzie sau gnoza falsd. Din acest motiv de distinctie al celor doud planuri Sf. Macarie cel
Mare ii numea pe sfinti ,,filosofi ai Duhului Sfant”’® Filosofia crestina (Teologia) nu este o
filosofare a omului despre lume si despre sine, ¢i 0 comunicare primitd de la Sf. Treime prin
intermediul lui Hristos si-al Duhului Sfant.

Adeptii lui Steiner cred cd prin cele afirmate in cartea acestuia intitulata ,,Filozofia
libertdtii”, omul ,,va cuceri intr-o zi, pentru ,,experienta interioard condusd dupd metodele
stiintifice”, dreptul de cetdtenie in lumea géandirii.”” lar pentru Steiner gandirea este instrumentul
spiritual care-ti dezvaluie toate tainele. El spune: ,, gdndirea este fatd de idei ceea ce este ochiul
fatd de lumind, urechea fatd de sunet. Este un organ de perceptie”.”® Dimpotriva, misticii
crestini afirma limpede cd ratiunea omului in lumea spirituald nu este descoperitoare ci
receptoare. Aceasta este o gravd eroare, pe care 0 comite orice trufie de tip gnostic, cici nu
géndirea, ci mintea este organul de perceptie spirituald atunci $i numai atunci, cdnd ea este
coborata in inima curdtitd in prealabil de patimi. Dacd inima nu rezoneazad cu Duhul Sfant,
atunci mintea este asemeni unui aparat de filmat inchis, pe ecranul céreia nu se reflectd
altceva decét numai niste umbre ireale. Misticul crestin cunoscand atentionarea primita de la Fiul
lui Dumnezeu: ,fird Mine nu puteti face nimic”” stie ¢a peste prapastia fara fund dintre
creat i necreat nu se poate trece decat pietruind drumul rugaciunii pe podul inaltat prin
trupul lui Hristos. Credinta, nadejdea si dragostea sunt pilonii acestui pod al rugaciunii si-al
faptelor minunate. Sfantul Nil spune ¢i ,, <<rugdciunea este urcusul mintii la Dumnezeu>>"

B

74 Joan Gh. Savin — Mistica apuseani, Tiparul Tipografiei Eparhiale, Sibiu, 1996, pag. 62
75 Gerhard Wehr —op. cit., pag. 194
76 Arhimandritul lustin Popovici - op. cit., pag. 111
77 Simone Rihouet-Coroze - Rudolf Steiner, o epopee a spiritului in secolul XX, pag. 40
78 ibidem, pag. 51
7 Joan 15:5.
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sau ,, <<vorbirea mintii cu Dumnezeu>>""", Rugiciunea, dublatd de fapte bune si smerenie,

bazandu-se pe cele trei virtuti teologice: credinta, nadejdea si dragostea nu-i lasd inafara pe cei
nedotati cu minti patrunzatoare.

Crestinismul nu este in nici un caz veleitar si elitist asemeni ezoterismelor,
gnosticismelor, etc. Orice om simplu, fard o minte complicatd poate avea o inimé curatd si
iubitoare, capabild sd devind altar pentru Sf. Treime. Rene Chateaubriand face in acest sens
o madrturisire pe cat de importantd pe atit de emtionantd zicand: ,, Evanghelia a fost
propovdduitd celui sdrac cu duhul si a fost inteleasd de cel sdrac cu duhul, este cartea cea
mai limpede din cdte existd: doctrina ei nu-gi are locul in minte, ci in inimd, nu ne invata
ce e dezbaterea, ci buna vietuire. Si totugi nu e lipsitd de taine. Cu adevdrat inefabil in
Scripturd este tocmai amestecul acesta continuu intre misterele cele mai adadnci gi cea mai
desdvdrsitd simplitate, de unde izvordsc emotia si sublimul.”™' Aceasta fericitd *sdracie cu
duhul’ este cea mai puternica si mai grea contestatie care se aduce infatuarii gnostice si este
venitd chiar din gura dumnezeiasca a Mantuitorului.

Parintele Dumitru Staniloae demasca iubirea de sine si iubirea pentru péacat
ascunsa in sufletul celor care cred orbeste in propria lor inteligenta si putere de fabulatie,
patimi care-i determind s& respingd Revelatia supranaturald in favoarea autoreveldrii personale,
concertate de cétre vanituosul si gnosticul lor *eu superior’: ,,fntr-adevdr, astdzi, in numele
filosofiei sau al intereselor politice si sociale rau intelese ale neamurilor, se propovdduiesc
fel de fel de mituri, sau basme, cum traduce textul romdnesc al Scripturii acest cuvant al
Apostolului Pavel. Multi ingi pledeaza azi pentru inlocuirea realitdtii lui Dumnezeu aga
cum ni s-a revelat si daruit in lisus Hristos, cu anumite mituri care n-au nici un continut, ci
sunt simple pldsmuiri ingeldtoare. Acestia vor ca lumea sd pdrdseascd puterea si ajutorul
real al lui Dumnezeu dat noud in lisus Hristos si sd imbrdtiseze o himerd, care la o privire
mai de aproape se videste a nu cuprinde nimic. In lisus Hristos, Dumnezeu a iesit din
abisul inimaginabil si inaccesibil, venind aproape de noi, cu toatd puterea lui de ajutor si de
dragoste, facandu-ne sa simtim §i putindtatea noastrd dar si marirea Lui. Aceasta nu convine
celor ce nu vor sda se simtd stingheriti in orgoliul lor de prezenta lui Dumnezeu cel revelat.
Ei ar vrea ca Dumnezeu sd nu se fi revelat, fie pentru a-si fixa ei insisi, potrivit orgoliului lor,
norma de comportare, lucrdand cum vor ei, nu cum vrea Dumnezeu, fie pentru a putea declara
pur si simplu cd Dumnezeu nu existd, in care caz omul iardsi s-ar simti cu patimile proprii
la largul sau.” Asa cum reiese si din concluzia Parintelui Staniloae, la radicina ereziei sta
boald spirituala a mandriei si gustul cu efect narcotic al pacatului. Multi dintre marii ganditori
ai lumii, halucinati de grandoarea propriei lor ratiuni, au preferat cunoasterea luciferica,
imitdndu-1 pe Lucifer. Ei au preferat sa intoarca privirea de la Soarele divin, pentru a-si
sesiza si promova mai bine scanteia acelui "noos", primitd in dar tot de la Dumnezeu, ce insa
licarea "atat de frumos" in propriul lor spirit.

Spre deosebire de ocultisti si filosofi care in reductionismul lor tind s unilateralizeze
realitatea doar in directia gimnasticilor intelectuale, misticii crestini vorbesc despre alte
dimensiuni, mult mai ample si mai complexe ale vietii spirituale. Sf. Tereza de Avila spicuieste
direct din propria sa experientd mistica despre starea spirituald, morald si intelectuald din

80 Calist si Ignatie Xanthopol - op. cit., pag. 78

81 Rene de Chateaubriand — Geniul crestinismului, Editura Anastasia, 1998, pag. 54

82 Dumitru Stdniloae — Pozitia Domnului Lucian Blaga fati de crestinism si Ortodoxie, Editura
Paideia, Bucuresti, 1997, pag. 127-128
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momentul tainic al extazului. Marturia ei este un puternic vot de blam adus la adresa
pretentiilor de cunoastere ocult-magic, tipica oricarui fel de gnosticism. In teologia mistica,
afirmd Sf. Tereza, judecata omului isi pierde puterea de a opera, pentru cd o suspenda
Dumnezeu. ,, Nici sd nu ne gdndim sd o suspenddm noi, - scrie ea pentru ucenicele sale - o
spun cu toatd tdria, nici sd nu renuntdm la a o folosi, pentru ca astfel am ramdne tampi §i
nepdsdtori §i nu vom face nimic; cd atunci cand Domnul suspendd judecata facdnd-o sd se
opreascd ii dd cu ce sd se ocupe si de ce sd se inspdimdnte i o face sd inteleagd, fard sa se
gdndeasca sau sd mediteze, cdt a-i rosti un Credo mai mult decdt putem noi intelege, cu toate
eforturile noastre pamdntesti in multi ani. (...) Cand Domnul vrea, intr-o clipd te invatd tot, cd
te inspdimdnti, nu altceva, (...) si fard sd o vreau sau sd cer (...) m-a facut Domnul dintr-o datd
sa inteleg cu toatd claritatea si sd pot si vorbi despre ceea ce intelesesem, de se inspdimdntau
toti, iar eu, chiar mai mult decdt confesorii mei, pentru cd-mi cunosteam mult mai bine
stangdcia. Si astfel ceea ce Domnul nu m-a invdtat, nu incerc gi nu voi incerca sa invdy, decdt
dacd va fi ceva cu privire la constiinta mea. Si md intorc incd o datd si spun cd sd nu fie
indltat spiritul dacd Domnul nu-l inaltd; ce se intdmpld dacd se face altfel, se poate intelege
frd prea mare greutate (...) c¢d ar putea Diavolul sd amdgeascd...”.* Asadar Diavolul poate
usor sa deturneze totul atunci cdnd omul nu detine adevérata smerenie. De aceea Sf. Tereza
avertizeaza ferm cé ,.e nevoie sd intelegem cum trebuie aceastd umilintd, deoarece Diavolul
Sface multd pagubd impiedecdndu-i pe cei care tin rugdciune sd meargd mai departe, facindu-i
sd inteleagd rau despre umilintd, ddndu-le a intelege cd nu par trufie dorintele prea mari si
stradaniile de a-i imita pe sfinti si de a dori sd fie martiri.”* La fel si Rudolf Steiner pare
congstient de importanta umilintei cand declard ca ,.indltimea spiritului poate fi escaladatd
numai dacd se pdseste pe poarta smereniei”™, dar, in momentul in care crede ca prin
dezvoltarea gandirii oferite de catre Stiinta Spirituala (inventata chiar de catre el Tnsusi), nu
poate gresi sub nici o forma, toate cele afirmate teoretic, raman doar o biata vorba in vant.

Spre deosebire de antroposof, care afiseazd in fata discipolilor sdi o siguranta ce se
vrea dezarmantd, dincolo de orice dubiu, Sf. Tereza e mereu vigilenta si deosebit de tematoare
ca nu cumva pagind in lumea primejdioasd a spiritului, sd cadd in vreo eroare sau iluzie, sub
amagirea celui rau. In valtoarea chinuitoare a indoielilor ca ea, nevrednica, se afla pe drumul
cel bun al cunoasterii spirituale, toatd orbecdiala disperatd din labirintul acestei lumi
necunoscute, se transformd ntr-un impresionant imn de slava si iubire cétre Cel dorit, tasnit
din vulcanul de credintd si dadruire al unei inimi prosternate: ,Multe sunt minciunile §i
amdgirile Diavolului, astfel cd nici o certitudine nu poate sd fie atdt de mare, incdt sa ne
alunge teama §i $d ne facd sd nu fim cu grijd si sd nu ne ludm un indrumdtor invdtat cdruia
sd nu-i trecem nimic sub tdcere (...) Asa cd, fiind eu singurd, fard de nimeni cu care sd md
mai pot linisti vorbind, nu puteam nici sd md rog, nici sd citesc, inspdimdntatd, fard
incetare, de atdta zdruncin si de teama cd m-ar putea insela Diavolul, chinuitd si ostenitd,
nestiind ce sa md fac (..) Am rdmas eu asa, patru sau cinci ore in oratoriu, fard nici o
alinare, nici din Cer i nici de pe pamdnt, suferind peste poate de vrerea Domnului, si
temdndu-md de mii de primejdii. Doamne, Dumnezeul meu, cum esti Tu prietenul cel
adevdrat si cdt de atotputernic esti, cd, atunci cdnd vrei, poti i niciodatd nu renunti la a
iubi (...); Laudd-Te toti si toate de pe aceastd lume, Doamne al meu! Doamne in foatd lumea

8 Sfanta Tereza din Avila — Carten vietii mele, Editura Institutul European, Iasi, 1994, pag. 75-76
84 Jbidem, pag. 77
85 Gerhard Wehr — op. cit., pag. 138
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de s-ar cdnta credinta Ta pentru prietenii Tdai! Toti si toate gresesc; Tu, Doamne al tuturor, nu
gresesti niciodatd”™’

in alta ordine de idei trebuie spus ¢ in vreme ce *imaginatia’ la Steiner este cea de-a
doua treaptd a cunoasterii, preceddnd cunoasterea intuitivd, la sfinti orice memorie,
imaginare sau imaginatie personald, in actul revelatiei mistice este vehement contestatd, ca fiind
in mod cert o disturbare a perceptiei spirituale reale. Sfanta Tereza de Avila sustinea céd In
timpul extazului mistic ,,memoria ramdne liberd dar, impreund cu imaginatia, vazandu-se
singurd, in loc sd laude pe Domnul pentru cdte face El, cautd numai sd nelinisteascd
sufletul. Pe mine ea md oboseste — scrie sfanta - si eu o urdsc §i, de multe ori, il rog in
genunchi pe Domnul, ca, de vreme ce atdta md tulburd, sd o indepdrteze de mine in aceste
clipe de unire.(...) Spun c¢d mi se intdmpld uneori (...), sd vad desfacandu-mi-se sufletul, ca
sd se vada unit cu El, dar neputdnd sa se uneascd, din cauza rdzboiului pe care i I-au
declarat memoria i imaginatia;(...) iar cum judecata nu prea ajutd nici ea, se tot zbate
sufletul intre cele doud, aidoma acelor fluturi de noapte nelinistiti si supdrdtori. "

Potrivit parintelui Dumitru Staniloae, existd cel putin doud aspecte referitoare la
problema imaginatiei care perturba calea spre extazul mistic indus de starea de rugaciune. in
primul rdnd, 1n ceea ce priveste lumea exterioard a sufletului, ,, imaginatia leaga in general
sufletul de lumea sensibild, construind chipurile dupd asemdnarea lor. De aceea de ea nu
trebuie sd facda uz sufletul cand se gandeste la Dumnezeu. Cdci ea impiedicd sufletul sd se inalte
la Dumnezeu, sau construieste despre Dumnezeu ndluciri necorespunzdtoare.” Pe de alta
parte, in al doilea rand, referitor la cele interioare sufletului, ,, inchipuirile, sau produsele
imaginatiei gi in general orice fel de chipuri, impart mintea, sau atentia ei i o fac sd treacd
dintr-o stare in alta; mai mult, aceste chipuri nu numai o impart §i o mdrginesc, c¢i o §i
coboard la starea luminoasd nehotdrnicitd in care se afld prin fire, umbrind-o sau intunecdnd-o
dupd sentimentele ce i le inspird chipurile.” Din rebeliunea si anarhia provocati de
ganduri si 1n special de imaginatie, credinciosul nu poate scapa decat cu ajutorul venit de la
Dumnezeu, care aduce pacea inimii §i linistirea gandului, tot dupda cuvantul Parintelui
Staniloae care zice: ,, Numai Duhul poate opri mintea din ratdcirile ei. Cdci El e Dumnezeu
cel ce vine in suflet cu o putere covdrsitoare si deschide mintii orizontul lui Dumnezeu cel
nesfarsit.””" Intorcandu-se de la imaginile legate de mediul ambiant si de la imaginatiile
despre sine insusi, omul, chiar dacd nu-1 va putea niciodatd cuprinde, se deschide infinitului
divin, ficandu-se capabil de acea crestere spirituald continud pe care Sf. Grigorie de Nyssa o
numeste epectaza’’ in totald opozitie cu gnosticismul, care practic circuld pe contrasensul
adevaratului drum spiritual, marii mistici ai crestinismului recomanda insistent blocarea actiunii
mentale: ,, <<Fericitd este mintea —spune Sfantul Nil - care in vremea rugdciunii a dobdndit o
desdavdrsitd lipsd de formd. lar Sfantul Filotei zice: <<Rar se pot afla cei ce se linistesc cu
cugetarea. Aceasta e propriu numai acelora care reusesc sd aibd, prin aceasta, pururea, in

86 Sfanta Tereza din Avila —op. cit., pag. 157-158

87 ibidem, pag. 103

88 Calist si Ignatie Xanthopol — Metoda celor 100 de capete, in Filocalia, Vol. 8, nota 320, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1979, pag. 152

89 ibidem, pag. 154.

9 ibidem, pag. 154

91 Dr. Irineu Sldtineanul - op. cit., pag. 179
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ei bucuria si mdngdierea dumnezeiascd>>.""" Deci, rugdciunea adevaratd tinde a pastra

mintea nefuratd de ganduri, pe care incearca si le alunge deplin.”, tocmai pentru a fi libera
sa-L primeascd pe Dumnezeu si adevarul Lui. Rugéciunea curati este aceea ,,in vremea cdreia
mintea nu mai are nici o idee, nici un gdnd, afard de gdndul fard de formd, fard contur al lui
Dumnezeu, adicd afard de simtirea sigurd dar indeplinitd a prezentei Lui.

Sfantul Simeon Noul Teolog vorbeste despre trei feluri de rugaciuni. Primele doua sunt
amdgitoare, In vreme ce abia cel de-al treilea tip este ,, <<udscdtor de lumina>>". intaiul fel de
rugdciune este insotit de lucrarea imaginatiei, cdnd cel ce se roagd se lasd prada
inchipuirilor de tot felul de lucruri pe care el le considerda dumnezeiesti, scotand chiar
lacrimi. El se mandreste in sinea lui crezind ca starea sa se datoreaza harului dumnezeiesc
de care s-ar fi invrednicit. E chiar posibil sa aiba viziuni luminoase, senzatii de parfumuri,
glasuri ireale. In cel de-al doilea fel de rugdciune, mintea intorcAndu-se de la gnduri si senzatii
exterioare, incepe examinarea gandurilor care-1 asalteaza, cautdnd un mod cum sé le alunge. Desi
este un progres, desi modul acesta fatd de primul fel de rugaciune este ca noaptea cu luna
plina fata de noaptea fard luna si fara stele, expune totusi rugétorul la marele risc al caderii
in slava desartd si dispretuirea celorlalti. Cel de-al treilea fel de rugéciune, la care nu se poate
ajunge dintr-o datd ,, incepe prin ascultare” i constd din cererea care porneste din adancul
inimii aflate sub paza mintii, fiind rugdciunea unui suflet ajuns la barbdtia si maturitatea
duhovniceasca a nepétimirii, dupd ce in prealabil si-a mortificat trupul. , Mintea acestuia nu
mai poate fi atrasd de diavol prin nici o megtesugire la multele ganduri, ci ramdne liberd de
toate, putdnd sd alunge usor orice gand ii vine, ca sd se roage cu inima curatd. Acesta e
inceputul de lungd duratd al rugdciunii desivdrsite.”” In opozitie radicala cu tehnica
extazului intelectual propusda de catre Rudolf Steiner pe scara: imaginatiec — inspiratic —
intuitie, Sf. Maxim Marturisitorul vorbeste despre completa imobilitate a mintii necesard
extazului mistic crestin prin care rugatorul asteaptd cu prosternatd pasivitate venirea lui
Dumnezeu la intdlnire: ,, Mintea std atunci neclintitd in sine, fixatd intr-o imobilitate totald,
invocdnd intelepciunea diving, abisul cu adevarat de netrecut, ca sa-i dea un svon al cascadelor
sale....”” Parintele Staniloae gaiseste trei caracteristici ale acestei opriri a activititii mintale in
timpul celui mai 1nalt stadiu de rugéciune:

1. Oprirea se produce cind mintea a ajuns deasupra tuturor obiectelor finite ale
cugetdrii, renuntand la orice Intelegere bazatd pe definire, constientizand faptul cd ,, orice
cugetare avand ca bazd cele definite nu poate viza pe Dumnezeu.”

2. Oprirea este ,, provocatd de experienta directd a indefinitului divin...”

3.Pe de-o parte ,, experienta lui Dumnezeu prin imobilitate e superioard cunoasterii
dobdndite prin activitate”, nemiscarea nefiind insensibilitate spirituald, ,,ci o experientd in bloc
a realitatii divine”, iar pe de altd parte ,, mintea se afld intr-o stare de rugdciune tdcutd care nu
exclude imobilitatea.””’

92 Calist si Ignatie Xanthopol — Metoda celor 100 de capete, in Filocalia, Vol. 8, nota 320, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1979, pag. 160
93 D. Staniloae — Ascetici gi misticd cregtini sau Teologia vietii spirituale, pag. 235
94 ibidem, pag. 236
9 ibidem, pag. 243
96ibidem, pag. 279-280
97 ibidem, pag. 280-281
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Atat ratiunea cat si credinta pot fi vehicule care duc pe om spre Dumnezeu, dar
cunoasterea pe care o aduc este deosebitd si limitatd. in mod cert, crestinismul vorbeste
despre o cunoastere prin credintd a lui Dumnezeu care este mult superioara cunoasterii prin
ratiune. ,, Credinta este incredintarea celor naddjduite, dovedirea lucrurilor celor nevizute.””®
Mintea omului ravneste dupd o cunoastere pozitiva, catafaticd, descriptibilda a lui Dumnezeu,
care Insd nu poate niciodatd sd depdseascd mdsura limitérii umane. lar din cauza finitudinii
ei in comparatie cu adancul infinitului divin, ea duce inevitabil la pldsmuiri intelectuale,
fantasme de facturd spiritistd, sau mai grav, chiar la conectari demonice. ,, Inteligenta noastrd —
afirmd Nichifor Crainic - nu poate ajunge, prin urmare, in atingere nemijlocitd cu Dumnezeu,
pe calea afirmativd, adicd acumuldnd in ea ideile lucrurilor si ordnduindu-le dupd logica
ratiunii. Fiindcd aceste idei sunt in disproportie prapdstioasd cu nemdrginirea lui Dumnezeu.
Astfel, continutul afirmativ al inteligentei noastre e de naturd mai mult sd impiedice unirea
cu Dumnezeu decdt sd s-o inlesneascd. Metoda negativd cere o eliberare de acest continut.””’
Nu stiu si nu inteleg cine, ce si cum este fiinta lui Dumnezeu, ar spune misticul crestin, dar
cred in prezenta si dragostea Lui nemijlocitd pentru mine, pe care de altfel o i simt cu toata
fiinta mea, fara a o putea defini. E trdirea inefabila in care inima nu substituie dar
covarseste ratiunea, In vreme ce ratiunii 1i este ingdduit sd se manifeste doar ca si credintd
avida de o apropiere si mai mare fai de o realitate coplesitoare atét intelectual cét si emotional,
ascunsd 1n intuneric nu e inertd ci doar ticutd, incercand sd asculte ceea ce aude si nu vede, ceea
ce e supraluminos e al Tainei dumnezeiesti. Ratiunea simte i nu intelege.

Sfintenia omului este luminoasa, pentru cd omul curétit de pacate si atras de iubirea lui
Dumnezeu devine transparent. El iradiazd nu lumina Iui proprie, caci asa ceva nici nu
existd, ci umplut de lumina ce se revarsa din atotbunétatea divina, se face asemeni cristalului
devenit stralucitor in bataia razelor de soare. Imprastiind lumina iubirii de Dumnezeu, sfantul
devine un far strélucitor care emite o lumina calda in intunericul existentei. El atrage la sine si
celelalte suflete stinse, ratacite in beznd asemeni fluturilor de noapte, care orbi fiind, din
instinct cautd lumina iubirii §i a bunatatii pierdute. Prin puterea Duhului Sfant care-1 anima,
sfantul aprinde focul iubirii de Dumnezeu mai intdi in inima pietrificatd, incepadnd sd o
topeascd. Lumina acestui foc va lumina si mintea acelei inimi, care vazandu-si dintr-o data
neputinta vanitoasd in toatd uraciunea ei filfizonico-narcisiacd se va lepada de sine, preferdnd
anonimatul ascultdrii si smerenia ,,irationald” a credintei. Chateaubriand spune referindu-se
la eretici si filosofi: ,Se afirma, odatd cu Arius, Celsus si Porfirios, cd religia noastrd e o
tesdtura de subtilitati care nu oferd nimic nici imaginatiei si nici inimii §i pe care le sustin
numai nebunii si imbecilit™'® Intr-adevar cine descoperd iubirea rastignita a Celui ce S-a lasat
spanzurat pe cruce, prin adevaratd credintd, devine asemeni marelui Pavel si multor altora:
»hebuni in Hristos” si fiati cu ,,Idiotul” etern neinteles al lui Dostoevski. Batut cu pietre sau cu
biciul, hulit ori batjocorit, sfantul riméne mereu egal cu sine insusi 1n dragostea lui incorigibila
(,,habotnicd” si ,,puerild” cum ar spune liber-cugetétorii) pentru Hristos si intreaga creatie — care
nu este nici iluzie si nici rea, pentru simplul fapt cd e opera plind de splendoare si gratie a
Dumnezeului Cel mult iubit.

Sfantul crestinismului dreptcredincios va ramane pururi prilej de scandal pentru
omul suficient siesi, animat de slavd desartd si idealuri materiale, pentru cd, urméndu-L pe

98 Evrei 11:1.

9 Nichifor Crainic - op. cit., pag. 99

100 Rene de Chateaubriand — op. cit., pag. 50
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Hristos, el iese din tiparele si din ,paginile” istoriei acestei lumi trecatoare, pentru a intra in
calendarul crestin, adica 1n istoria netrecétoare a unei alte lumi, al carei trecut este prezent si
viitor in acelasi timp. Sfintii convietuiesc sentimental cu cei vii dincolo de usa care desparte
lumea vazutad de cea nevazutd, ca mijlocitori si Impreuna rugatori cu noi. Cultul sfintilor din
calendar, in si prin Bisericd, nu e altceva decat cultul iubirii fard frontiere de timp si de spatiu intre
oamenii care ne-voit Il impresioneaza pe Dumnezeu cu iubirea lor. Dumnezeu insusi sparge
zidul dintre Rai si Iad vdzénd ca persistd si dincolo de moarte dragostea dintre crestinul sau
sfantul rugdtor si cel auto-osandit. Cererea din iubire a sfantului incovoaie chiar §i dreptatea
lui Dumnezeu (cum crede si vestitul monah de la Rohia) obligdndu-L sa revarse mai mult
har purificator chiar si asupra celui nevrednic, care singur s-a zavoréat in lad. De fapt, singurul
mod prin care omul il poate obliga pe Dumnezeu la ceva anume este rugaciunea din iubire, asa
precum oarecand, impotriva planului Sau divin, cu ocazia unei banale si anonime nunti din Cana
Galileii, S-a lasat induplecat de rugéciunea Prea Sfintei Fecioare si Maicd a lui Dumnezeu.

Parintele Dumitru Staniloae creioneaza in cuvinte simple dar pline de expresivitate
portretului plin de har al sfantului, oferind lumii un model existential ce-L portretizeaza in final
chiar pe Hristos: ,, /n delicatetea sfintului — spune parintele, el insusi cu viata simpla de om sfant —
este transparentd autoritatea lui Dumnezeu. In acelasi timp recomandarea lui iti di o putere care
te elibereazd de neputinta in care te aflai, de neincrederea ce o aveai in tine, pentru cd o
simti ca o putere dumnezeiascd. Simti cd el iti dd lumind §i putere din ultimul izvor de
lumina §i de putere, cu o bundtate din ultimul izvor de bundtate, care vrea sa te
mantuiascd. Te temi de privirea lui in sufletul tau, cum te temi de descoperirea adevdarului
din partea unui medic de neindoielnicd destoinicie si prietenie, dar o astepti ca pe aceea a
celui din urmd, pentru cd stii cd-ti va da, odatd cu diagnosticul, si leacul sigur al salvarii
tale dintr-o boald, pe care simteai cd este spre moarte. In extrema lui delicatete, bldndete gi
smerenie, simti o0 putere gjutdtoare pe care nici o putere din lume nu o poate incovoia, putere
ce-i vine de la Dumnezeu, din predarea sa totald lui Dumnezeu §i din vointa de a sluji
semenilor, din porunca si cu trimiterea lui Dumnezeu, ca sd se mantuiascd. Cine se apropie
de sfant, descopera in el piscul bundtatii, al puritatii §i al puterii duhovnicesti, acoperit de
valul smereniei. Trebuie sd te straduiesti ca sd descoperi faptele mari ale ascezei si iubirii
lui de oameni, dar indltimea lui se impune prin aerul de bundtate si de puritate ce-I
inconjoard. El e ilustrarea mdretiei si puterii in chenozd”'"" pentru ca, asemenea lui Hristos,
este oricand gata sd renunte la bogétia experientelor lui mistice, pentru a veni langa tine, sa-
ti arate cea mai simpld, dar totodatd si cea mai profunda iubire, acolo unde te aflii, In
sdracia si neputinta ta. ,, Din sfant iradiazd o imperturbabild liniste sau pace i, in acelasi
timp, o participare pdnd la lacrimi la durerea celorlalfi. El e inrdddcinat in stabilitatea
iubitoare si suferitoare a lui Dumnezeu cel intrupat si se odihneste in eternitatea puterii si
bundtatii lui Dumnezeu, cum spune Sfdntul Maxim Mdrturisitorul, fiind intreg imprimat de
prezenta lui Dumnezeu... (...) Aceasta e <<odihna>>, sau stabilitatea, sau <<sabatul>> in
care au intrat sfintii (Evr. 3:18; 4:11), ca unii ce au iesit din Egiptul pasiunilor, iar nu din
sabatul nirvanei nesimtitoare. "

101 Preot Prof. Dr. Dumitru Staniloae — Teologia Dogmatici Ortodoxi, vol 1, Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuregti 1996, pag. 186-187
102 ibidem, pag. 187
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ADEVAR EVANGHELIC SI TERMINOLOGIE FILOSOFICA iN
COMBATEREA ARIANISMULUI

CIPRIAN VIDICAN

RESUME. Vérité évangélique et terminologie philosophique dans le combat contre Parianisme.
Les différences fondamentales qui séparent arianisme et orthodoxie impliquent la doctrine,
pas la méthode d’exegese. Mais on peut se demander si deux visions interprétatives divergeantes
ne sont pas a découvrir derriére I'héresie dun coté et la doctrine de I'Eglise de I"autre.
Visiblement, I’arianisme est plus littéraliste, en rapportant, d’'une maniére simpliste, les
passages de I’Ecriture qui parlent d’une infériorité du Fils face au Pére, 4 sa nature divine. Mais
cette interprétation n’est qu’un prétexte, en réalité c’est la doctrine arienne qui dicte la lecture de la
Bible, pas inversement. Pendant que Iarianisme se sépare donc de la tradition de I'Eglise,
lorthodoxie lui reste fidéle. L’attitude envers la Bible et envers la philosophie sont
déterminées de cette situation de principe face a la tradition. Des exemples d’exégese, aussi bien
que des éléments de doctrine (surtout la controverse suscitée par le terme Aomoousios) sont enfin
présentés dans une double perspective, arienne et orthodoxe.

I. INTERPRETAREA SCRIPTURII DIN PERSPECTIVA ARIANA SI
ATANASIANA

Evident, diferentele fundamentale care despart arianismul de ortodoxie, fie in perioada
din jurul sinodului de la Niceea, fie mai tarziu, privesc puncte de doctring, in spetd dumnezeirea
Fiului si modul intrupéarii. Multi din cei care s-au ocupat insd mai indeaproape de aceasta disputa
s-au intrebat daca nu e legitim sa presupunem ca in spatele diferentelor doctrinare se ascunde si
o diferentd de metoda exegeticd. Raspunsul la aceastd intrebare ar fi mult mai usor de dat daca
am sti mai multe despre mediul in care s-a format Arie, pentru ca despre formatia exegetica a
Sfantului Atanasie stim mult mai multe, sau, acolo unde nu stim cu precizie, putem bénui, fard
riscuri atat de mari de a gresi. In ce-1 priveste pe Arie, este cunoscut faptul ci el, desi libian de
loc, a studiat la scoala cateheticd din Antiohia Siriei, iar mai apoi a trdit in Alexandria, pana la
expulzarea sa din oras petrecutd in anul 321." Faptul acesta il face, in lipsa unor documente certe
despre viata lui, destul de greu de incadrat in ambianta exegeticd a unei scoli sau a alteia.
Binecunoscutul literalism antiohian l-ar fi putut influenta in anii gcolii in egald masurd ca si
alegorismul alexandrin cu care a intrat mai apoi in contact.

Dincolo de aceste doua etichete aplicate celor doua scoli catehetice, s-ar cere
evident cunoscutd situatia “la zi” din acei ani ai sfarsitului de secol 111 si ai inceputului de
secol 1V, cu personajele de atunci si cu particularititile lor, inclusiv de orientare exegetica;
ceea ce este 0 sarcind nu tocmai usoard. Cei ce s-au incumetat sa faci astfel de descrieri’ n-
au putut decét sd constate sdrdcia informatiilor de care dispunem. Stim bundoard cd dascalul
in teologie al lui Arie a fost Lucian de Antiohia si cé la scoala acestuia Arie 1-a avut coleg pe

! Joan Ramureanu, Lupta ortodoxiei contra arianismului, p. 13 - 14.
2 De exemplu T. E. Pollard, The Origins of Arianism , Jurnal of Theological Studies IX (1958), pp.
103-111, sau L. W. Barnard, The Antecedents of Arius, Theologishe Zeitschrift 28 (1972) 110-117.
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Eusebie, viitorul episcop al Nicomidiei. intr-o scrisoare pe care i-o trimite’, dupa sinodul
alexandrin care a dus la expulzarea sa de care am amintit mai sus si in care se plange de
tratamentul nedrept la care I-a supus episcopul sdu, Alexandru, Arie i aduce aminte lui
Eusebiu de anii de studiu petrecuti Tmpreuna si il numeste “sillucianist”, adica impreuna
discipol al lui Lucian. Céat despre invatitura acestui profesor antiohian, nu dispunem practic
de nici o informatie. * Ceea ce ar putea conduce la ideea unei amprente a metodei
antiohiene asupra lecturii ariene a Scripturii este ceea ce T. E. Pollard’ numeste
“literalismul selectiv”’ (selective literalism), aplicat de Arie, adicd o paradigmd in general
literalistd a interpretérii, dar condusd cu abilitate si destul de maleabild 1n functie de interes. Din
cand 1n cand ea va fi alternatd cu o lecturd mult mai permisiva si mai independenta in raport
cu litera textului. Desigur o influenta de acest gen din partea lui Lucian asupra lui Arie este
posibilda numai in cazul in care Lucian s-ar Incadra fard abatere in traditia literalistd a scolii
catehetice antiohiene. Ceea ce nu este un lucru pe deplin stabilit si nici nu va putea fi, atita
vreme cdt nu cunoastem practic nimic despre metoda lui si despre doctrina pe care a
generat-o aceastd metoda.

Aceastd sdricie documentard a permis nasterea unei alte ipoteze, ceva mai
intemeiate decat cea de mai sus: plecdnd de la evidenta aceluiasi literalism arian, L. W.
Barnard® observa ca “moda” exegetica era, oarecum paradoxal, si in Alexandria primului
deceniu al secolului patru, tot literalistd. La conducerea scolii catehetice alexandrine se afla
atunci un om despre care cunoastem ceva mai multe decat despre Lucian: este vorba despre
episcopul Petru Martirul. Din Acta Martyrum a lui Petru aflam’ pe de o parte ci in vremea
lui era in desfasurare la Alexandria o adevaratd schisma intre origenisti si antiorigenisti,
nelipsitd de Inversunare si de conflicte intre cele doud tabere aflate in schisma; pe de alta parte
mai aflam ca Petru se afla de partea anti-origenistd, si, retrospectiv, de partea episcopului
Demetrius, contemporanul Iui Origen si oponentul sau totodata. Desigur relatiile dintre Arie
si episcopul sdu Petru nu au fost nici ele amicale. Petru l-a chiar excomunicat pe Arie, probabil
pentru complicitate in schisma meletiand, care intervenise si ea n Biserica Alexandriei. Dar
situatia conflictuald dintre cei doi nu exclude, pentru autorul nostru, posibilitatea unei influente
din partea lui Petru asupra atitudinii exegetice a lui Arie. O posibilitate introdusa si ea sub
semnul indoielii, de vreme ce nici aici o concluzie certd nu s-ar bucura de suportul unor
surse documentare. Ceea ce este sigur si nu lipsit de insemnétate, este ca in vremea despre
care discutdm autoritatea lui Origen incepe, in patria lui, Alexandria, s fie pusa la indoiala.
Multd vreme, de fapt pand chiar sub ultimul ei conducétor, dinaintea lui Petru, preotul
Pieriu, scoala alexandrind a cinstit memoria lui Origen, respectdndu-i metoda exegetica si
lasandu-se chiar sedusd de unele din invataturile lui, al caror sfarsit de altfel nu il vom vedea
inainte de sinodul V ecumenic. Se pare insd cd inceputul secolului patru a adus in
Alexandria, ntre altele si primele contestari serioase ale autoritatii lui Origen. Daca
disputele dintre origenisti si antiorigenisti erau mai vechi, urmand indeaproape mortii lui,
din anul 254, o victorie mai clard a partidei antiorigeniste nu este vizibila decat acum, in
zorii secolului patru. Victorie al cdrei principal artizan a fost epicopul Petru (episcop intre 300 si

3 Scrisoarea lui Arie citre episcopul Eusebiu de Nicomidia, in Teodoret de Cyr Istoria Bisaericeascd,
L5, in col. “Parinti si Scriitori Bisericesti”, vol. 44, Bucuresti, 1995, pp. 35-37.

4 G.C. Stead, The Platonism of Arius, In Jurnal of Theological Studies, vol. XV, 1964, p. 16.

5T. E. Pollard, art. cit. p. 105 - 106.

6 Art. cit. p. 308.

7 Apud ibidem p. 307.

174



ADEVAR EVANGHELIC S$I TERMINOLOGIE FILOSOFICA IN COMBATEREA ARIANISMULUI

311), care a si eliminat din doctrina scolii multe din invataturile concrete origeniste:
preexistenta sufletelor sau ne-identitatea dintre trupurile cu care intrda oamenii in mormant si
cele cu care vor Tnvia. L. W. Barnard nu spune deci mai mult, ca o concluzie a observatiilor
sale, decat ca literalismul lui Petru al Alexandriei ar fi putut sé il influenteze si pe disidentul
sau diacon (la vremea aceea) Arie.®

Ar putea sd pard dezamdgitoare aceastd sumard analizd a mediului care 1-a produs
pe Arie ca exeget si din care este foarte greu, dacd nu chiar imposibil sa alegem acele elemente
care au contat mai mult decét altele in cristalizarea metodei lui de interpretare a Scripturii.
Dificultatea este explicabild de vreme ce Arie nu si-a explicat niciodatd aceastd metoda si
cu atdt mai putin a vorbit despre sursele ei. Nu este Insa greu pentru noi si deceldm din ceea
ce a lasat scris si mai cu seama din ce ne-au ldsat contemporanii lui, un oarecare literalism,
care il va face de pilda, asa cum voi arata mai incolo si interpreteze fara nici o nuantd acele
versete evanghelice care par sd acorde o superioritate Tatalui fata de Fiul. De aici plecand,
cercetdtorii mai noi ai gandirii lui au tras concluzia ca metoda lui literalistd trebuie sa se
afle in continuitatea unei traditii, si mai precis a unei scoli, in sensul cel mai concret al
cuvantului. Asa se face cd, desi nu se stie practic nimic despre Lucian din Antiohia,
dascélul lui, s-a presupus cé si el a fost la fel de literalist. Dar mai mult decét o presupunere
nu se poate formula. In ce priveste mediul alexandrin in care Arie a ajuns dupa trecerea lui
pe la Antiohia, despre acesta se stie mai mult si se stie, cu date certe, cd era dominat ntr-
adevér de un curent mai literalist, dupd ce vreme indelungatd faima sa o facuse alegoria.
Dar nici aici nu se poate merge mai departe si nu se poate deloc concluziona ca acest mediu
I-a influentat decisiv. S-au incercat si alte ipoteze, iar profesorul G. C. Stead” nu exclude
posibilitatea ca Arie sd se fi inspirat metodologic nu dintr-o traditie crestind de interpretare
a Scripturii, ci din metoda filosofului neoplatonic Atticus. Se pare cd acesta supunea textele
platonice unei interpretari care seamana cu ceea ce va face Arie. Nici o dovada nsa, nici in
acest sens, nu a fost adusa.

Sfantul Atanasie nu l-a acuzat niciodata pe Arie de literalism. Ar fi de fapt mai
potrivit sd spunem cd nu i-a acuzat pe arieni, deoarece el nu a avut niciodatd o disputd
deschisd cu Arie insusi. Cel putin nu una in scris. Primul tratat din cele trei indreptate
impotriva arienilor pomeneste in treacat, intr-unul din primele capitole'’, despre moartea lui
Arie, ceea ce Inseamnd cd tot ce a scris el impotriva arienilor a scris dupd moartea
ereziarhului. Disputa s-a purtat deci mai mult cu o traditie ariand, ai cdrei purtitori erau
multi episcopi si preoti, si care nu era lipsitd nici de personalitéti, Intre care un anume
Asterie din Capadocia si episcopul Eusebiu al Nicomidiei. Cu totii insd profund indatorati
teologiei lui Arie. Asadar, ceea ce incrimina Sfantul Atanasie in raportul arienilor cu Sfanta
Scriptura nu era atét o fidelitate prea mare fata de literd cat utilizarea unor termeni si a unor
citate scripturistice in sprijinul unor teze care nu au nimic de-a face cu invatitura fie a
acelor texte, fie In ansamblu a Scripturii. Sfantul Parinte acuza la arieni, asa cum vor dovedi
pasajele care vor fi citate imediat, pe de o parte o parte o lectura si selectiva si rdu-intentionata a
Bibliei, pe de altd parte o tacticd vicleand a lor, care consta 1n folosirea unor citate
scripturistice ca paravan al unor Invétaturi eronate. “Haina” in care erau astfel prezentate era menita

8 Ibidem p. 308.
9 G. C. Stead, The Platonism of Arius in Journal of Theological Studies vol. XVI, 1964, p. 31.
10 Sfantul Atanasie cel Mare, Cuvdntul intdi impotriva arienilor, in Scrieri, partea a II-a, col. Parinti si
Scriitori Bisericesti vol. 16, Bucuresti, 1988, p. 159.
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sd garanteze acuratetea acestor invataturi. Desigur nu putini s-au lasat fnselati in felul
acesta. lata deci cuvintele Sfantului Atanasie: “ultima dintre aceste erezii, si cea din urma, e
cea numita ariand. Ea e plina de viclenie si de clevetire. De aceea, vazand cum aceste erezii
surori mai batrane ale ei au fost date pe fatd, se imbraca in chip prefacut in cuvinte de-ale
Scripturilor, ca si Tatél ei, diavolul, si se sileste sa intre iardsi in raiul bisericii, ca, dandu-si
infétisarea de crestind, sd nsele pe unii s cugete contrar lui Hristos, prin aparenta de
adevir a unor concepte mincinoase.”"" Sau, un capitol mai incolo: “Asa si spurcatul Arie,
..., prefacandu-se céd graieste despre Dumnezeu si folosindu-se in acest scop de cuvintele
Scripturii, e dat pe fati ca necredincios, o dati ce tagaduieste pe Fiul si il numard printre
fapturi.”’® Asadar nu numai ci folosirea unor cuvinte din Scripturi nu garanteazi, in
viziunea Sfantului Atanasie, adevarul unei doctrine, dar se intdmpld tocmai invers:
falsitatea acestei doctrine invalideaza metoda aparent scripturistica.

Se mai stie apoi cd, tot pe acest teren al folosirii Scripturii In expunerea doctrinei, si
arienii i-au acuzat pe parintii niceeni de folosirea unor termeni care nu se afla in textul ei si care,
in ciuda acestui fapt, au patruns in crezul formulat la acest sinod. “Piatra de poticnire” a
constituit-o termenul zomoousios, singurul de fapt din crezul niceean pe care arienii, chiar atunci
cand s-au ardtat mai moderati si mai dispusi la concesii, nu l-au putut accepta. Pand si celaltd
formuld, la fel de expres antiariand, ek tes ousias tou patros a fost la un moment dat acceptata,
probabil mai mult din diplomatie decat din convingere. in general arienii invatau ci Fiul S-a
nascut nu din fiinta, ci din vointa Tatdlui. Dar o scrisoare trimisd de un sinod semiarian cétre
episcopii italieni in anul 344 sau 345 si reprodusa de Sfantul Atanasie intr-una din lucrarie lui*
erau anatematizati cei care cred c¢a “Tatal L-a nascut pe Fiul prin vointa”.

Termenul homoousios n-a fost insd niciodatad tolerat nici de arieni nici de
semiarieni. El concentra de fapt intreaga dogma a consubstantialitatii Fiului cu Tatal. Se
intelege de ce s-au cautat toate mijloacele pentru discreditarea lui. Una din obiectiile aduse viza
tocmai lipsa lui din Scripturd. Sinodul semiarian de la Sirmium din anul 341 declanseaza
atacul si spune: “lar fiindcd multi se framantau despre asa-zisa in limba romana “substantia”, sau
in elineste “ousia”, sau ca sd se inteleagd mai bine termenul “de o fiintd” (homoousion) sau de
o fiintd asemdndtoare (homoiousion), s-a hotdrat cd nu trebuie nicidecum si se facd vreo
pomenire despre acestea, nici sd se mai predice despre acestea 1n Bisericd, din cauzi si pentru
ratiunea cd nu s-a scris In dumnezeiestile Scripturi despre acestea si pentru ca acestea sunt
mai presus de intelegerea si mintea omeneascd; si pentru cd nimeni nu poate vorbi despre
neamul Fiului, precum s-a scris: “Si neamul Lui cine-1 va spune?”**

Intrebarea retorica a profetului Isaia (53,1) incepe deci sa constituie sursa unei
“pioase” taceri in privinta neamului Fiului, adici a legaturii Lui cu Tatal. Desigur motivele
tacerii erau cu totul altele si ele nu vin nici din lipsa de intelegere a celor multi, nici din
lipsa acestor termeni din Scriptura.

Sinodul urmator, desfasurat in doud sesiuni, una la Rimini, pentru partea
occidentala a Imperiului si una la Seleucia, pentru cea orientalda, merge si mai departe si,
dupd ce reformuleaza retinerea fatd de termenii derivati din “ousia”, géseste si un inlocuitor
pentru “homoousios™: “lar numele de fiinta, pus de parinti pentru cd e mai simplu, dar care,

11 Jbidem L1, p. 157.

12 Jbidem 1, 1V, p. 160.

13 Sf Atanasie cel Mare, Despre sinoade XXV In Scrieri, partea a doua, col. PSB vol. 16, p. 135.
14 Jbidem, XXVIII, p. 142.
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neinteles de noroade, aduce sminteald, pentru ca nu e dat nici de Scripturi, s-a convenit sa
fie Inlaturat si sd nu se mai faca nicidecum pomenire de vreo fiintd a lui Dumnezeu de aici
fnainte, pentru motivul cd Scripturile nu pomenesc nicdieri de o fiinta a Tatélui si a Fiului. Ci
spunem cd Fiul e asemenea (homoion) cu Tatal intru toate, precum spun si invata si Sfintele
Scripturi.”® Inutil si mai spunem ci nici somoion nu se afla in Scripturi mai mult decat
homoousios. El pare a fi dedus, cum aratd o decizie a urmétorului sinod, tinut in Isauria, din
expresia “chipul lui Dumnezeu” pe care o foloseste sfantul Apostol Pavel in mai multe randuri
in legatura cu Fiul'®: “Respingem termenul “de o fiinta asemanatoare” ca strain Scripturilor,
iar termenul “neasemenea” (anomoion) il dam anatemei. Iar cd Fiul este “asemenea”
(homoion) cu Tatal o mérturisim Tn mod hotérat, potrivit apostolului, care zice despre Fiul: care este
Chipul lui Dumnezeu cel nevazut.”'” (Col 1,15).

Desigur toata stradania ariand cade de la sine, atita timp cat arienii ingisi lucreaza
fmpotriva propriilor lor principii. [-am védzut protestand impotriva unui termen introdus in
crezul niceean desi nu fusese folosit mai fnainte Tn Scripturd, pentru ca apoi deciziile
sinoadelor lor sd introduca un altul, la fel de nescripturistic. in plus, ei insisi folosesc termenul
fiintd, pe care l-au declarat nerecomandabil. Sfantul Atanasie puncteaza si aceastd inconsecventa:
“laAntiohia s-a folosit expresia “chipul fiintei”, apoi la Isauria s-a respins termenul “fiinta”'®.
Inconsecventa e de altfel pe deplin explicabild, pentru ca fidelitatea lor fata de litera textului
revelat nu era decat o stratagemd. Mult mai fideli erau de fapt invétaturii lor, pentru care un
termen ca homoousios reprezenta o adevaratd amenintare.

N-a fost deci greu pentru Sfantul Atanasie si le raspunda. Mai intai, cele trei tratate
fmpotriva arienilor sunt scrise Inaintea acestor sinoade semiariene si deci inaintea planului lor
sistematic de eliminare a cuvantului ousia si a celor derivate din el. De aceea nici Sfantul
Atanasie nu a insistat atdt de mult in aceste trei scrieri asupra lui. Comentatorii Sfantului
Atanasie nu obosesc sa observe ci el apare in textul lor doar o singura data." Dar tot acolo
mai apare si o justificare ce lamureste atitudinea sinodului de la Niceea si a Sfantului
Atanasie Tnsusi: “Mai intdi (arienii) sunt vrednici de osdnda si pentru cid dispretuiesc pe
episcopii adunati la Niceea, fiindcd s-au folosit de cuvinte neaflate in Scripturi, desi necontrare
credintei. Dar spre desfiintarea necredintei lor au ficut acest lucru, folosind cuvinte neaflate in
Scripturi.”® Dar miza discutiei va creste o dati ce arienii vor ataca fitis cuvantul
homoousios, 1n pasajele pe care le-am reprodus mai sus.

Inainte de a schita raspunsul Sfantului Atanasie, mai trebuie si dezviluim un
aspect. Lucrarea “De decretis” ("Despre sinoade”) a Sfantului Atanasie reproduce 11 formule de
credintd ariene si semiariene, datorate fie unor sinoade, fie unor episcopi. Unele (cum e, de
pilda, cea a sinodului din Antiohia din 339 sau a lui Teofronie, episcopul Tyanelor) sunt
mai aproape de marturisirea de la Niceea, altele (cum sunt marturisirile din care am citat
mai sus, de la Sirmium, Rimini si Isauria) au o tentd manifest anti-niceeand. Se fac, in
aceste marturisiri, multe concesii. Se renuntd la doctrine ariene, primindu-se in schimb
formule nscrise in crezul niceean. Asa s-a ajuns si fie anatematizati cei care spun ci “este

15 [bidem, VIII, p.113.
16 De exemplu in Col. 1,15; Ev. 1,3; Fil. 2,6.
17 Ibidem, XXX, p. 146.
18 Jbidem XXXVIL, p. 151-152.
19 De exemplu diac. Constantin Voicu, Problema lui homoousios la Sfantul Atanasie cel Mare, in
Mitropolia Olteniei, nr. 1-2/1963, nota 68, p. 18: termenul apare in Contra arienilor 1,9.
20 Sf Atanasie cel Mare Cuv I, XXX, p. 193.
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sau a fost fie timp, fie vreme, sau veac inainte de a se naste Fiul.”*' La fel, au fost anatematizati
cei care spuneau ci Tatil L-a nascut pe Fiul prin vointa.” Mai mult decat atat, in punctul de
maxima apropiere de ortodoxie, s-a admis chiar ca Fiul este “desavarsit Dumnezeu dupa fire si
adevarat”™®. S-a renuntat si la alte formule ariene®™, s-au acceptat si alte expresii niceene,
dar homoousios nu numai cd nu a fost acceptat, dar a mai starnit si o vie opozitie. Toate
compromisuri, dar a unei retineri totusi in fata actului ultim, acela al acceptarii consubstantialitatii
Fiului cu Tatal si astfel a invataturii despre dumnezeirea deplind a Lui.

Reactia Sfantului Atanasie este menitd si ea sd ne surprindd. Mai intéi o atitudine
intransigenta: “Cel credincios, chiar daci i spune cineva cuvinte neaflate in Scripturi, nu le
respinge, cat timp au un inteles bine credincios. Dar omul eretic, chiar daca foloseste
cuvintele din Scripturi, fiind banuitor si cu mintea stricata, va auzi de la Duhul: “Pentru ce
povestesti dreptatile Mele si iei legamantul Meu in gura ta? (Ps. 49,17). Astfel diavolului, desi
vorbea din Scripturi, Méntuitorul i-a inchis gura.”® Nu lipseste evident observatia ca si
arienii, care acuzau folosirea unor cuvinte nescripturistice, fac ei insisi ceea ce acuza la
parintii niceeni: “dar sa spund de unde sau din ce loc din Scripturd scot cuvintele: “prin vointa”
sau “prin hotarare” acesti nascocitori de cuvinte suspecte si proprii necredintei?””* sau: “Dar nu
s-au scris acestea, zic ei, i inldturdm aceste cuvinte ca nescrise. Dar si acesta le este un pretext
neruginat. Céci dacd socotesc ca trebuie sa respingd cele nescrise, pentru ce nu s-au opus
celor din jurul lui Arie, care au néscocit din cele nescrise o gramada asa de mare de cuvinte
ca: “din cele ce nu sunt”, “Fiul nu era inainte de a se naste”, si “a fost odatd cand n-a fost” si ca
“e schimbator” si ca “Tatal e negrait si nevazut de catre Fiul” si ca “Fiul nu cunoaste fiinta Lui” si
toate cele ce le-a vomitat Arie Tn Thalia necredincioasd si caraghioasa, nascocind ale lui; ci mai
degraba lupta pentru ele si se rizboiesc pentru ele cu Parintii lor?*?’

Acesta este tonul general al disputei. Totusi nu singurul, pentru cd il vom vedea pe
Sfantul Atanasie adoptand si atitudini mai conciliante. Probabil semiarianismul cel mai temperat
si cel mai proxim ortodoxiei a fost formulat intr-o scriere a episcopului Vasile din Ancyra,
fatd de care Sfantul Atanasie va manifesta o surprinzitoare intelegere. Episcopul acesta
scrisese nu doar cd Fiul este ”de o fiintd asemdnatoare” cu Tatil, ci, in plus, si ca este din
fiinta Tatdlui. Doud expresii care, impreund, se apropie de homoousios —ul niceean: “Dar
pentru respingerea celor ce tigdduiesc in Intregime sinodul ajung cele spuse. lar despre cei
ce primesc toate celelalte ale celor stabilite la Niceea, indoindu-se numai despre termenul
“de o fiintd”, nu trebuie sd-i socotim ca pe niste dusmani, nici sd ne impotrivim lor ca unora ce
se razboiesc cu Parintii, ci sa stdm de vorba cu ei ca si cu niste frati, care inteleg lucrurile la
fel cu noi, deosebindu-se numai in privinta cuvantului. Caci marturisind ca Fiul e din fiinta
Tatalui si nu din alt ipostas si ca nu e creaturd, nici faptura, ci ca El coexista, ca nascut
adevarat si prin fire din eternitate cu Tatal, fiind Cuvantul si Intelepciunea Lui, nu sunt
departe de a primi si termenul “de o fiintd”. Asa este Vasile din Ancyra, care a scris despre
credintd. De fapt a spune numai “asemenea dupa fiintd” nu inseamna si din fiinta, fiind o

21 In crezul formulat de un sinod tinut la Antiohia in 339 (Despre sinoade XXII, p. 131-132).

22 Tn scrisoarea trimisa in Italia de un sinod tinut tot la Antiohia, in 344 /345 (ibidem XXVI, p. 134).
2 Jbidem, p. 136.

24 “(Caci nu e corect a zice ca Fiul e din cele ce nu sint...”, ibidem, p. 135.

% Jbidem XL, p. 154.

26 Cyvantul al doilea tmpotrivaa rienilor LIX, p. 390-391.

2 Despre sinoade XXXVI, p. 151.
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expresie care singurd, precum zic ei insisi, nu arati pe Fiul adevarat al Tatalui. ... dar spunand
ei cd El este si “din fiinta” si “de o fiintd asemanatoare”, ce altceva indica prin aceasta decat ca e
“de o fiinta”?**® Intr-o nota de subsol atasatd acestui pasaj” Parintele Staniloae citeaza
opinia teologului Otto Bardenhewer, care crede ca a gasit aici dovada ca Sfantul Atanasie nu
tinea in mod deosebit la termenul homoousios, la care ar fi fost dispus si renunte: “El nu are in
general formule ... Chiar fatd de termenul homoousios a pastrat o deplind libertate”. Pentru
Périntele Staniloae Inséd fidelitatea Sfantului Atanasie fatd de acest termen este mai mare
decat i se pare teologului citat. Aparenta detasare fatd de el, pe care o aratd aici nu este decét
temporard si prin ea, aratd, pe drept cuvant, périntele Stiniloae, Sfantul Périnte voia sd usureze
revenirea la termenul niceean. intr-adevar e greu de crezut ci el ar fi fost dispus sa renunte
la acest termen care nu doar cd avea acceptul Parintilor adunati in sinod, dar care, in
contextul disputelor acestea post-niceene, risca sd fie inlocuit cu un altul, mult mai putin
categoric si pand la urma chiar eretic.

Ca o concluzie a celor spuse pand aici, Arie si arienii 1si extrageau invatatura lor nu
dintr-o metoda exegeticd proprie. Exegeza lor era posterioard si nu era menitad decét sd ofere
suport si autoritate unei doctrine deja conturate. Nu e mai putin adevarat ca textele
scripturistice invocate erau intelese intr-un mod care ne face sd ne gandim la literalismul
practicat la Antiohia, literalism care, asa cum am vazut, fusese importat si la Alexandria. In
plus, nu numai cd nu exista rigoare in exegeza ariand, dar, asa cum ne prezintd Sfantul
Atanasie situatia, mai exista si multd viclenie, vizibild in disimularea unei doctrine striine
Scripturii in citate chiar din Scripturd. De vreme ce sursa erorii ariene nu o constituie o
metoda exegetica, aceastd sursd trebuie cautata in alta parte. lar ea poate fi gasita in faptul
cad Arie, cel dintdi, si cei ce i-au urmat, dupa aceea, se separd cu bund stiintd de traditia
Bisericii. Se separd, desigur, de invatitura ei, dar se separa si de modul in care Biserica si-a
formulat credinta: plecand de la adevarul revelatiei si acomodandu-si ratiunea la acest adevar.
Arie a facut invers; el si-a construit el nsusi un sistem, pe baza propriei lui ratiuni si cu ajutorul
lui a incercat si se apropie de intelegerea lui Dumnezeu. Ceea ce a rezultat a fost Tnsa o
imagine a unui Dumnezeu care nu mai pastreazd nimic din atributele pe care i le da
Revelatia. Monada lui se izoleaza intr-o transcendentd care o face incomunicabild. Nici
Fiul, cea mai nobila dintre creaturi, nu se poate Impértasi de ea si deci nu o poate Impartasi
nici altora. E limpede cd arianismul nu este doar o erezie care desfigureazd invétitura
despre Fiul. Nu doar Fiul devine, iIn arianism, mai putin decat este. Acelasi lucru se
intampld si cu Tatdl, care este izolat in sine, si care pentru a face lumea are nevoie de o
intermediere. Desigur nici de iubire nu poate fi vorba intr-un Dumnezeu inteles astfel. Dar
arianismul pune in pericol si mantuirea creaturilor, de vreme ce Tatil e prea transcendent ca
sd o facd, iar Fiul, desi se intrupeazd, nu ne poate pune 1n legaturd cu Tatal, nefiind El
Insusi mai intéi intr-o astfel de legatura. intreaga opera de méntuire este astfel subminata.

Sfantul Atanasie, in ce-l priveste, este un exeget care nu pune o distanta intre doctrind
si Scriptura. Invatitura lui este cea a autorilor Bibliei, iar dogma pe care o propovaduieste si
pasajele pe care le comenteazd se confirmd reciproc. Nimic din ceea ce nu consund cu
traditia crestind nu pétrunde 1n gandirea sa. Desigur Sfantul Atanasie a avut raporturi si cu
filosofia. Dar nu s-a lasat condus si dominat de o influentd filosoficd sau alta, ci s-a péstrat
fidel Revelatiei si credintei Bisericii. Modul in care L-a inteles pe Dumnezeu si in care a

2 Jbidem XLI, p. 155.
2 Nota 109 b, p.155.
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inteles taina deofiintimii Fiului cu Tatal a fost imprumutat revelatiei si n-a fost modelat de
géandirea sa independentd. Dacd am privi in paralel metodologia Iui Arie si a Sfantului
Atanasie, am observa imediat tocmai aceastd diferentd: Arie pleacd de jos in sus, de la
gandirea filosofiei antice spre Dumnezeu, pentru a explica taina Lui. Dimpotriva, Sfantul
Atanasie pleacd de sus in jos, de la Revelatie, de la Dumnezeu spre cele create. Cu multd
indreptitire spune despre el Périntele I. G. Coman: “Baza gandirii atanasiene o constituie
Revelatia cuprinsd in Sfanta Scripturd ... Sfantul Atanasie foloseste Filosofia, mai ales in opera sa
adresatd paganilor, dar nu spre a demonstra prin ea adevérurile revelate, cum ficuse partial mai ales
Origen, ci spre a le face mai accesibile necredinciosilor.””’ Aceasta este de altfel “metoda”
Bisericii: ,,Adevérul Bisericii nu e un sistem de explicatii furnizate de logica umana separatd de
Dumnezeu cel Viu, de interpretdri mai mult sau mai putin adecvate unei realitati sdrécite prin
ignorarea acestui Dumnezeu, ci mdrturisirea fidelda a Adevérului Intrupat — Hristos, Fiul lui
Dumnezeu, unul din Treime.”"

II. HRISTOLOGIA LUI ARIE

Nu este usor sd reconstituim doctrina lui Arie nici in privinta triadologiei, nici in
privinta hristologiei. Scrise de ména lui Arie n-au ridmas decat trei scrisori: In ordine
cronologicd, una trimisd fostului sdu coleg de scoald si actual sustindtor, Eusebiu de
Nicomidia®*, redactati imediat dupa depunerea si expulzarea sa din Alexandria, petrecuta in
321, apoi una justificativa trimisa din Nicomidia episcopului Alexandru al Alexandriei® si, in
fine, una, foarte scurtd, scrisa dupa sinodul de la Niceea si trimisa imparatului Constantin.”*
Pe langa aceste scrisori au mai ramas doar cateva fragmente din lucrarea sa Thalia, risipite n
lucrarile Sfantului Atanasie™, dar care sunt parafraziri si nu citari riguroase. Teologia lor
concordd insd impecabil cu cea a celor trei scrisori, In asa fel Incat Sfantul Atanasie este
ferit de orice banuiald de falsificare. Tot Sfantul Atanasie mai consemneaza si fragmente
din scrierile unui alt arian, Asterie, care se pare cd a devenit, dupd moartea lui Arie
(intdmplatd n 336), teoreticianul arianismului. Despre el, lucrarea Despre sinoade’® a Sfantului
Atanasie ne spune doar atit ci era un tandr din Capadocia care In timpul prigoanei lui Liciniu
jertfise idolilor si céruia, din aceastd pricind, i se refuzase primirea in cler. Cum Arie murise, iar
acest Asterie inca traia si scria, el este citat mult mai des de sfantul Atanasie®’.

in ciuda putinatatii acestor surse si a ariditatii lor, esenta doctrinei ariene poate fi totusi
reconstituitd. Cred cd nu ne-am abate de la scopul acestui studiu dacd am vedea, rezumativ,
cum ardtau triadologia si hristologia lui Arie si a urmasului lui direct, Asterie. Trebuie spus mai
intdi ca sinoadele semiariene ale caror decizii ne sunt prezentate in detaliu de catre Sfantul

30 I. G. Coman, Patrologia vol. 1l Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romane, Bucuresti, 1988, p. 182.

31 Dumitru Popescu, Doru Costache, Introducere in dogmatica ortodoxd, ed. Libra, Bucuresti, 1997, p. 14.

32 Redata de Teodoret, episcopul Cirului in Istoria Bisericeasci 1,5, in traducere roméneasca in col.
PSB vol. 44, Bucuresti 1995, p. 35-37.

33 Redata de Sfantul Atanasie cel Mare In Despre sinoade XVI, p. 123-125.

34 Redata de istoricul Socrates In Ecclesiastical History 1, 26, tradusa In limba romana de dr.
Nicu Dumitrascu in Cele sapte personalitdti de la Niceea, ed. Napoca Star Cluj, 2001, p. 40.

35 Despre sinoade XV, p. 120-123 si in Cele trei cuvinte... 1, V; 1,VL.

36 XVIIL, p. 127.

37 Tn ibidem XVII-XIX, p- 127-128 si in Cele trei tratate 1,V p. 160 (probabil despre el e vorba); I,
XXXII p. 194-195; ILXXXVIL, p. 273; 1L, XL, p. 276; LIL1L p. 327; 111, LX p. 392.

180



ADEVAR EVANGHELIC S$I TERMINOLOGIE FILOSOFICA IN COMBATEREA ARIANISMULUI

Atanasie in Despre sinoade au marcat o cotiturd fatd de traditia acestora doi. Din ratiuni care n-
au fost fara legatura cu politicul, episcopii adunati in aceste sinoade au indulcit mult tonul si au
marcat nca din start o distanta fatd de ereziarhul Arie. Primul din aceste sinoade, tinut la
Antiohia in 339, deci la trei ani dupa moartea acestuia, contine aceasta dezicere: “Noi nu ne-am
facut urmatori ai lui Arie. Caci cum am putea, fiind episcopi, s& urmdm unui presbiter? Dar,
examinand si cercetand credinta lui, mai degrabd l-am primit decat i-am urmat.”® Se intelege
deci cd cu atdt mai putin i-ar fi urmat acesti episcopi lui Asterie, care nu era nici mécar
presbiter. Insa in ce-l priveste pe Asterie nsusi, el nu numai ci nu s-a lepadat de Arie, dar
invétitura lui este o copie perfectd a aceluia. Cele doud pot fi descrise impreund, ceea ce, asa
cum am vazut, nu se poate spune despre invatitura episcopilor semiarieni - care au convocat
acele sinoade — si cea a lui Arie, respectiv Asterie.

invatatura despre Tatal a lui Arie ar parea sa nu se abata de la ortodoxie: “Credinta
noastrd din stramosi, pe care am invatat-o de la tine, fericite Papa, i scrie el episcopului
Alexandru, este aceasta; cunoastem un Dumnezeu, singur nendscut, singur vesnic, singur
fara de inceput, singur adevarat, singur avand nemurire, singur intelept, singur stipanitor,
singur judecator, singur carmuitor, iconom, neschimbat, drept si bun, pe Dumnezeul legii si al
proorocilor si al Noului Testament.””” Desigur insistenta asupra unicitatii Tatdlui ca posesor
al acestor atribute (repetarea obsesiva a lui monas) nu este dezinteresatd. Ea se va dovedi utild
pentru Arie mai incolo, cand i le va refuza pe toate acestea Fiului. Tatdl, spune Arie in
continuare, are o Intelepciune vesnica, neficuta, dar care a luat totusi existenta din vointa nu
din fiinta Lui. Ea se numeste intelepciune, dar se poate numi si altfel: duh, putere, slava lui
Dumnezeu, adevir, chip sau Cuvént. Ba chiar si Fiu. Fiul lui Dumnezeu, al doilea ipostas al
Treimii este insd altul. El nu este vesnic (desi Arie se fereste sd spuna despre el ca este temporal),
este creat si este ipostazierea a ceea ce Arie descrisese ca fiind intelepciunea vesnica, dar
neipostaticd totusi, a lui Dumnezeu: “(il cunoastem deci) ca pe cel ce, prin voia lui
Dumnezeu, ndscut inainte de timpuri si de veacuri, a primit de la Tatdl viata si existenta,
Tatal ipostaziindu-si impreuna cu El (prin el) maririle sale.”*® Fiul este deci o creaturd in
care Tatdl isi ipostaziazd madririle Sale, care sunt necreate, dar si neipostaziate, adica lipsite
de subzistenta proprie. in Fiul ele exista de sine subzistente, dar totodatd micsorate, pe masura
statutului creat al Fiului. La fel ca in aceastd mérturisire de credintd trimisd episcopului
Alexandru, Arie va mai descrie, incd o data, statutul Fiului si in lucrarea sa Thalia: “Deci
spunem c@ existd doud intelepciuni, una proprie si existdnd impreund cu Dumnezeu; iar Fiul
a fost facut de aceastd intelepciune si impartisindu-se de ea a fost numit el singur Intelepciunea
si Cuvantul. Caci intelepciunea (adica Fiul) a existat prin intelepciunea (cea vesnica) si
vointa lui Dumnezeu. Astfel spunem ca exista si alt Cuvant decat Fiul cel din Dumnezeu si
cel ce s-a impartasit de el s-a numit si el Fiul, adica Fiul si Cuvéantul dupa har.”"'

La fel gdndea si Asterie, sprijinindu-se in plus si pe citate scripturistice, pe care le
ntelegea in sensul deschis mai Tnainte de Arie. Astfel, referindu-se la cuvantul Sfantului Pavel
catre corinteni, in care spune: “lar noi propovaduim pe Hristos, puterea lui Dumnezeu si
intelepciunea lui Dumnezeu” (I Cor. 1,23), Asterie gloseazd: “Fericitul Pavel n-a spus cé el
predica pe Hristos, puterea lui Dumnezeu sau Intelepciunea Lui, ci fara articol, o putere a lui

38 Despre sinoade XXII, p. 130.
3 Apud ibidem XVI, p. 123.
40 Jbidem.

41 Trei cuvinte ... L,V.
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Dumnezeu si o intelepciune a Lui. El a propovaduit ca alta este puterea proprie a lui
Dumnezeu, puterea lui naturald, coexistentd cu El, fard sa fie facuta, dar nascétoare a lui
Hristos si facatoare a lumii intregi.”* lar despre textul din Romani 1,20: “Cele nevazute ale lui
Dumnezeu se vad de la facerea lumii ... adicd vesnica lui putere si dumnezeire”, Asterie
crede, in acelasi paragraf: “Deci vesnica lui putere si Intelepciunea, pe care cugetarea
adevdrata o declard fard inceput si nendscutd, e una i aceeasi. Iar cele create de El in parte
sunt multe, una dintre ele fiind Hristos, Cel primul nédscut si unul ndscut.” Asadar existd o
intelepciune necreatd a lui Dumnezeu, impreund vesnica cu el, si existd o intelepciune creati:
Fiul. La fel, de vreme ce intelepciunea aceasta are multe nume, se poate spune ci exista un
cuvant necreat si unul creat, sau cd existd o Putere necreatd si una creatd, sau o Viata necreata si
una creatd. Fiul este toate acestea prin participare si nu prin fire. El se mpértaseste de
Intelepciunea divina in acelasi fel in care toate fiintele rationale se impartasesc. La fel de
Viata, de duh, de putere si de toate celelalte. Ceea ce sunt acestea in sine, din vesnicie, aceea
este Fiul, prin participare si incepand de cdndva. De aceea numele care i se dau lui, inclusiv
cel de Cuvant sau de Fiu, i se atribuie in mod impropriu, in mod proriu atribuindu-i-se
intelepciunii vesnice a lui Dumnezeu.*

Un alt aspect notabil 1l constituie importanta deosebita care i se dd 1n arianism vointei:
“Arianismul este o invatiturd ale cdrei concepte se sprijind cel mai mult pe categoriile vointei, si
mai putin pe cele ale esentei”.** Vointa e prezenta in arianism cel putin in dou# locuri in care ea
lipseste din ortodoxie: 1n explicarea venirii Fiului la existentd si in descriera modului in care si-a
dobéndit el dumnezeirea. In primul caz Tatal il creeazi pe Fiul din vointa: “Intelepciunea a existat
prin intelepciunea si vointa Iui Dumnezeu” spune Arie.” Cand i se atrage atentia asupra
netemeiniciei acestei afirmatii, Asterie va raspunde si el: “Daca e nedemn de Creator s facd prin
vointd, sd se inldture vointa in toate, ca si se pastreze demnitatea lui nestirbitd. Dar daca tine de
Dumnezeu sa voiascd, trebuie sa se arate ceea ce ¢ demn de el si fatd de primul nascut. Caci nu e cu
putint ca unuia si aceluiasi Dumnezeu sa i se potriveascd a voi in cazul celor facute si a nu voi.”*°
Apoi, si ridicarea Fiului la demnitatea dumnezeiasca s-a facut tot in urma unui act al liberei sale
vointe: “Si Cuvantul, ca si noi toti, este prin fire schimbétor, dar prin libertatea Sa rdmane bun catd

42 5f. Atanasie, Despre sinoade XVIII, p. 127.

4 Am insistat asupra acestor lucruri pentru a ma detasa de modul in care interpreteaza pasajele
de acest gen, fie din Arie, fie din Asterie, T. E. Pollard, intr-un articol despre originile
arianismului. (T. E. Pollard, The Origins of Arianism, in Journal of Theological Studies, vol. IX,
1958, p. 103-111). Vrand sa vada o continuitate intre doctrina lui Paul de Samosata si cea a lui
Arie, el crede ca observa la ambii aceeasi diferentd care se face intre Logos, pe de o parte, si
Fiul, pe de alta parte. Logosul fiind vesnic impreund cu Tatal, iar Fiul fiind creat. n cazul acesta
numele de Logos care i se da Fiului fiind deci nelegitim si acceptabil doar ca vorbire improprie.
fn schimb numele de Fiu fiindu-i, se intelege, potrivit. Textele citate mai sus insa din Arie
insusi si din urmasul sdu, Asterie, md conduc la o alta concluzie: si numele de Logos, si cel
de Fiu se atribuie atat Logosului vesnic al lui Dumnezeu cét si celui creat. La fel si toate celelalte
nume. $i toate se atribuie In primul caz intr-un mod propriu, iar in cel de-al doilea, cand
vorbim de Fiul creat, in mod impropriu. Fiul este tot ce este Logosul necreat al Tatdlui, deci
meritd toate numele care i se dau aceluia, dar este astfel doar ca o creaturd, situata mai jos
ontologic, iar numele devin, in felul acesta, improprii.

4 Nicu Dumitrascu, Hristologia Sfantului Atanasie cel Mare ed. Napoca Star, cluj, 1999 p. 24.

45 Apud Sf Atanasie, Trei cuvinte LV, p. 160.

46 Apud ibidem 111, LX, p. 392.
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vreme voieste. Dar cand voieste se poate schimba si El ca noi, avand o fire schimbétoare. De
aceea, Dumnezeu cunoscand de mai Tnainte ¢i El va raméne bun, ludndu-i-o inainte i-a dat aceastd
slava, pe care a avut-o si dupa aceea ca om prin virtute. De aceea Dumnezeu L-a facut mai dinainte
s fie asa, pentru faptele Lui, pe care le-a stiut de mai inainte” spune Arie in Talia.*”

E de presupus cé gandirea lui Origen trebuie sa fi lasat o urma in acest mod de a géndi
al arienilor. Sufletul omenesc al lui Hristos se comporta si el, dupd Origen, asa cum se comporta
Fiul in ansamblu, dupd arieni. Sufletul era liber si fard un statut aparte fati de celelalte suflete.
Dar prin stiruinta in bine nu numai cd n-a cazut, ca si celelalte suflete omenesti, dar s-a facut
vrednic sd se uneascd cu Fiul lui Dumnezeu. Opinie care seaménd izbitor cu cea desfdsurata
de arieni.

Desigur trebuie sa ne intrebam care au fost influentele pe care le-a suferit Arie din
partea filosofiei vremii lui si, nu mai putin important, din partea gandirii teologice
dezvoltate pand atunci. Un pasaj din Thalia ne-ar pune, intr-adevar pe urmele unei conceptii
neoplatonice: “Intelege ca a fost intai unitatea (monada), iar doimea n-a fost inainte de a
exista in mod concret. Dumnezeu Tatal este Tnainte de a fi Fiul. Pana ce nu e inca Fiul (caci
a luat existentd prin voia périnteasca) exista un Dumnezeu Unul nédscut si acesta e strdin
ambilor.”*® De la bun inceput trebuie spus ci problema influentelor din partea filosofiei
grecesti, si in special a neoplatonismului, este una atit de dificila incét probabil niciodatd nu
va putea primi o rezolvare satisficatoare. Mult prea putine scrieri din perioada la care ne
referim au rémas. Din cele rimase nu putem sti pe care le-a cunoscut Arie si pe care nu. Apoi
pe unele le-ar fi putut cunoaste fard sa se lase influentat de ele, In timp ce pe altele ar fi putut, la
fel de bine, sa nu le cunoascd direct, adica sa nu le fi citit, dar sa fi fost influentat de o
“yulgatd” a lor, concretizatd in variante orale ale ei care circulau atunci mult mai liber decat
astdzi. Oamenii discutau pe strada filosofie, cum discutau epicureicii si stoicii pe care i-a
intalnit sfantul Apostol Pavel in Atena. Nu era nevoie sa te afunzi in bibliotecad pentru a te
familiariza cu un sistem de gandire sau altul. Ne aflam deci in situatia, destul de
inconfortabild, in care putem s decelam asemanari intre un ganditor dinaintea lui Arie si
Arie insusi, dar practic nu putem s& tragem de aici concluzia unei influente.

In ce priveste textul citat mai sus, el ne pune in fata unei dileme, si ea, ca si
celelalte, foarte greu de infruntat: e limpede ci invatitura ariand despre Fiul e departe si de
Scripturd si de ortodoxie; cét de scripturisticd este Insad invatatura lui despre Tatdl? Se poate
desigur raspunde 1n doud feluri: mai intéi, s-a argumnetat cd “monada” ariand este de sorginte
filosoficd. T. E. Pollard agreeaza aceastd ipotezd: “Nu poate fi nici o indoiald ca leit-motivul
arianismului a fost dorinta de a pastra un monoteism strict, dar acesta nu fnseamnd ca
monoteismul lui era biblic. Dumnezeul pe care arienii il declara ca fiind “Unul” nu este
Dumnezeul cel viu al Bibliei, ¢i mai degraba Absolutul scolilor filosofice”.* Mai cu seama
prezenta in fragmentul citat mai sus din scrisoarea lui Arie cétre Alexandru, a atributului
agennetos, strain discursului Scripturii, i-a slujit ca argument lui T. E. Pollard, desi el n-a
indicat o alta sursa a lui, macar posibila, in filosofie. C. G. Stead insa a considerat aceasta
concluzie pripitd. Pentru el atributele nebiblice date Tatalui, inclusiv acel agenmetos nu inldturad
atributele biblice, ci doar li se adaugd. Dumnezeul arian nu este mai putin viu prin aceea ca

4 Apud ibidem LV, p. 161.
4 Apud Despre sinoade XV, p. 122.
4 T. E. Pollard, art cit. p. 104.
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este negenerat.”’ Indiferent insa cat de biblice sau nebiblice sunt aceste atribute, e limpede
ca Tatél, asa cum 1l descrie Arie, e diferit de cel al Bibliei. Nefiind propriu-zis Tata decét
dupa crearea Fiului, adica nu dintotdeauna, inchis intr-o transcendenta care il impiedica sa
creeze El insusi lumea, nedescoperndu-se complet in intruparea Fiului — de vreme ce Fiul, in
care Se descopera, nu este decat o creaturd - nefiind cunoscut de nimeni, nici macar de Fiul,
Dumnezeul arian este, oricum L-am privi, profund nerscripturistic si in orice caz departe de
Dumnezeul iubirii.

Aceeasi intrebare asupra originilor se poate pune si in privinta statutului Fiului si a
relatiei Lui cu Tatél. Suportul biblic al lui Arie este aici cu mult mai fragil, iar ceea ce
invata el seamana incd si mai putin cu ceea ce invatd Scriptura. Pe de o parte prezenta acelei
Intelepciuni vesnice a lui Dumnezeu, necreatd si cu multe nume, nu are in ea nimic eretic. in
ce-L priveste pe Fiul insa, El este asezat, ca intelepciune creats, sub intelepciunea necreats, a
cérei imagine micsoratd este, si la care se raporteaza prin participare. Fiul se impartiseste, intr-
adevar de ea.’' Impartasindu-se, el o are in sine, dar evident la scara lui, care este riguros
conditionatd de statutul siu de creaturd. Iar fatd de Tatdl Insusi, Fiul este pur si simplu
neasemenea.”> Desigur cand auzim cuvantul participare (mefousia) ne gandim imediat la Platon.
La fel fac toti cei ce s-au ocupat de Arie si au ajuns la acest punct, dar toti atrag atentia ca
aceasta prezentd a unui concept platonic in gandirea lui Arie nu trebuie in nici un caz privita ca
o influentd directd, sfidand secolele de traditie platonica ce s-au scurs intre timp.

in ce priveste imaginea Logosului ca depozitar creat si ipostatic al lntelepcmml divine,
se poate observa cd si Filon din Alexandria gindea la fel. Si pentru el existau “ganduri” sau
“idei divine”, al caror loc este Logosul. Si care erau, evident, interioare Logosului. O conceptie
asemanitoare ne intAmpina si la Origen.” Iar conceptia despre un Dumnezeu desavasit si
un altul, inferior dar totusi divin, poate fi gasita cel putin la filosoful medio-platonic
Numenius din Apameea, pentru care exista un theos hyperouranios si un theos epiouranios.™
Concluzia unei influente este, inca o data, foarte greu de dovedit pe baza de texte, dar, asa
cum aratd toti cercetétorii, mediul filosofic al acelei confluente intre secolele III si IV, imbibat
de neoplatonism, n-a rdmas féra ecou asupra géndirii lui Arie. Neoplatonismul in genere a
fost un curent care a privilegiat existenta unui prim principiu, “Unul” in general, a carui situare
ontologicd s-a facut in termeni de transcendentd absolutd in raport cu realitétile posterioare
si derivate. Influenta ¢ mai mult presupusd decat doveditd, dar conceptia lui Arie
indreptéteste aceastd presupunere.

Mai trebuie probabil spus ca Arie avea o teologie a Treimii, pe care a expus-0 1n mai
multe locuri, bundoard in Thalia: “Treimii nu-i sunt proprii aseméndrile, céci ipostasurile
sunt neamestecate intre ele. Unul e mai slavit decat altii la nesfarsit.” >> Sau, si mai categoric:
“Si fiinta Tatalui si a Fiului si a Sfantului Duh este impartitd prin fire, fiind diferite si
despartite, straine si nepartase intre ele, iar acestia sunt cu totul si infinit neasemenea prin
fiinta si slava lor.””® Existd deci notiunea de Treime, exista si cea de ipostas, dar in rest totul
ne trimite mai degraba la Plotin decat la Biblie.

5 C. G. Stead, art. Cit. p. 19.

51 Tn Thalia, apud Sf Atanasie, Cele trei cuvinte LV, p. 160.

52 Apud ibidem.

5 Cf. C. G. Sted - art. cit. p. 21.

5¢ Numenius, Fragmente 20 — 29, apud L. W. Barnard, art. cit. p. 291 sau Nicu Dumitrascu,
Hristologia ... p. 28.

%5 apud Sf Atanasie, Despre sinoade XV, p. 120.

5 apud idem, Trei cuvinte ... 1, VI, p. 161.
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IIL. DUMNEZEIREA FIULUIL IN SCRIPTURA SI iN DOGMA

Acest capitol va urmdri mai indeaproape exegeza atanasiand. “Teoreticienii”
arianismului, Arie si Asterie nu ne-au lasat decét rare exercitii de interpretare a Scripturii,
Arie de fapt aproape deloc, iar Asterie doar cateva intre care cele pe marginea textelor din I
Cor. 1, 23 sau Rom. 1, 20, pe care le-am redat mai sus. Sfantul Atanasie insd s-a confruntat
cu mult mai multe mostre de exegeza biblicad ariand, asa cum ne dovedesc scrierile lui, ceea ce
ne conduce la concluzia ci trebuie sé fi existat o “kerigma” orald ariand destul de consistentd si in
orice caz mult mai substantiald decat volumul scrierilor ariene rdmase. Prezenta lor in corpusul
atanasian ne ofera prilejul de a Intelege si cum vedeau arienii aceste texte si cum le vedea,
in replicd, Sfantul Atanasie.

Primul “cuvant” impotriva arienilor da o listd de patru pasaje scripturistice care
pareau sa sustind, in ochii adversarilor, doctrina subordinationista. Ele vor fi discutate pe
lungimea nu doar a primului “cuvant”, ci si pe a celui de-al doilea. “Cuvantul” al treilea
aduce nu o noud lista, ci alte patru astfel de pasaje, dispersate in cuprinsul lucrarii si
discutate pe rand. Desigur explicatia acestui mod 1n care apar ele in aceasta triadd apologetica
si polemica totodatd a Sfantului Atanasie constd in aceea cd argumentatia arienilor, inclusiv
cea scripturisticd, nu era deloc staticd. Apar mereu noi idei, se descoperd mereu noi citate
biblice. Pe masurd ce se descopera sunt aruncate in luptd, obligdndu-1 pe Sfantul Parinte sé le
dea intelesul ortodox de asemenea pe rand. Primele patru sunt urmétoarele : “Domnul m-a
zidit Inceput al céilor Sale spre faptele Sale” (Pilde 8,23); ”Fdcdndu-se cu atét mai presus decat
ingerii, cu ct a mostenit un nume mai deosebit decat ei” (Ev. 1,4); Pentru aceea, frati sfinti,
partasi chemarii ceresti, cugetati la Apostolul si Arhiereul marturisirii voastre, la lisus, Care
a fost credincios Celui ce L-a facut pe EI” (Ev. 3,1-2) si, in fine, “Cunoscut deci sa va fie
tuturor, casa lui Israel, ¢a Domn si Hristos L-a fdcut Dumnezeu pe acest lisus, pe Care voi L-ati
rastignit” (Fapte 2,36).

Desigur arienii intelegeau foarte primar toate aceste texte, atribuindu-le pur si
simplu Fiului, fara sa faca nici o diferentd intre Fiul Cel de dinainte de intrupare si Fiul intrupat.
Nu va fi foarte greu pentru Sfantul Atanasie sa restabileasca adevérul si sd observe cé toate
aceste pasaje sunt inrudite si cd toate se referd la trupul lui Hrisos, despre care se poate intr-
adevar spune cd a fost ficut. Argumentatia atanasiand, de o bogatie si o stiruintd care o fac
aproape exhaustivé, s-ar putea rezuma la o frazd ca aceasta: “si sd intelegi cd expresia
facdndu-Se se referd la slujirea si la iconomia implinita de El. lar cum s-a facut mai presus
prin slujire, fiind mai presus in fire (subl. mea) decat cele create, o arat cele spuse inainte.”®
Imperfectiunile hristologiei atanasiene 1l impiedica insa s& dea intotdeauna raspunsul cel mai
bun. E vorba in primul rdnd de perspectiva instrumentalista asupra Intruparii. Trupul nu
este altceva, pentru Sfantul Atanasie decat un organ> pe care il ia Cuvantul si de care se
foloseste, dar care, oricdt s-ar insista asupra unitdtii astfel constituite, i ramane totusi
exterior. Atunci actele pe care le suferd trupul sunt pur si simplu ale trupului si nu ale
Cuvantului. Ele doar se atribuie Cuvantului, intrucat trupul este al Cuvantului, iar Cuvantul
se afld in el. Asa se explicd de exemplu moartea Domnului despre care a vorbit de exemplu
sfantul Apostol Pavel in Filipeni 2,8. Ea este de fapt moartea trupului, de vreme ce
Cuvantul, nemuritor fiind, nu putea muri. Cum 1insd trupul nu era al altuia decat al

5 Apud ibidem, I,LIII, p. 219.
58 Ibidem 1,LXII, p. 228.
% Idem, Tratat despre intruparea Cuvantului si despre ardtarea Lui noud, prin trup, in PSB 15,
Bucuresti, 1987, p. 101 sau p. 139.
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Domnului, care se afla in el, se zice cd a murit Fiul. I se atribuie doar moartea, fara sa fie la
propriu, a Lui.®’ La fel, intorcandu-ne la textele luate inainte in discutie, acolo despre Fiul
se zice ci S-a ficut, in vreme ce propriu-zis s-a ficut trupul, nu Fiul. In orice caz trimiterile
iconomice ale acestui tip de discurs scripturistic, referitor la “facerea” Fiului sunt admirabil puse in
evidentd. [atd un exemplu: “Hristos nu se face, cand este trimis, mai mult Dumnezeu, nici nu
incepe atunci si fie Domn si Imparat, ci ceea ce era pururea aceea s-a ficut atunci si dupa trup”.®!

Dar pasaje de felul acesta pot fi intelese, pentru cine are mintea pregatitd, chiar si
“teologic”, nu doar “iconomic”, chiar privindu-L deci pe Fiu in afara intrupdrii. Cand Pavel
spune despre El ca S-a facut credincios celui ce L-a facut, Sf Atanasie intelege si cd Fiul este
“demn de crezare” aga cum este Tatél Tnsusi, despre Care zice tot Apostolul Pavel: “credincios
este Cel ce ne-a chemat pe noi, Care va si Implini.” (I Tes. 5,24); “Prin aceasta a aratat ca chiar
ficandu-Se om, lisus Hristos este ieri si azi acelasi si rimane neschimbat in veci.”®* Poate ca
pasajul din Evrei 1,4 care, referindu-se la Fiul, zice: “Facandu-se cu atdt mai presus decét
ingerii...” merita o aprofundare mai buna. Mai ales ca il plaseaza pe Fiul intr-un context
angelologic si nu putini au fost cei ce au observat® ca hristologia ariana intra in zona a ceea
ce numim “hristologie angelica”. Desi Arie nu il numeste nicaieri inger, ba chiar incearca
s 11 delimiteze de ingeri, atunci cand zice c este creaturd, dar nu ca una dintre creaturi, totusi
resturi ale gandirii gnostice pot fi ugsor reperate in discursul arian. Desi se evitd terminologia
angelicd la adresa Fiului, este limpede cé pozitia Lui fatd de Tatil nu este alta decat era a
unui eon superior in gnosticism. Acum, arienii invocau acest text nu pentru a aduce in
discutie angelicitatea Fiului, ci pentru a aréta cd Apostolul Pavel insusi a zis despre Fiul ca
S-a facut, anticipand astfel doctrina lor asupra caracterului Sau creat. Atanasie talcuieste, asa
cum am vizut, iconomic aceste cuvinte, referindu-le la timpul intrupérii, insd se foloseste de
ivirea lor n cadrul discutiei pentru a lamuri si pozitia Fiului fata de ingeri. Asadar dupa firea Sa
Fiul este nu “mai mare” decat ingerii, ci “mai presus” (kretton) decét ei. Asa cum s-a observat,”*
dacd pentru arieni acest “mai presus” insemna o diferentd doar de grad, pentru Sfantul
Atanasie el desemneazd o diferentd de naturd. Cum finsa textul nu se referd atit la firea
(divind) Cuvantului cit la umanitatea asumatd, Inseamnd cd in cele din urma Fiul se face si
dupd umanitate mai presus de ingeri, asa cum era dupd dumnezeire: “S-a facut, spune Sfantul
Pirinte, mai presus in slujire, fiind mai presus in fire.”**

“Cuvantul” al treilea introduce alte patru texte, ceva mai diversificate dar toate la
fel de literal si de simplist intelese de arieni: expresia “Intaiul Nascut” (Rom. 8,29; Col. 1,15);
“Eu sunt singurul” (Deut. 32,39); Parinte Sfinte, pdzeste-i Intru numele T&u pe cei pe care Mi i-
ai dat, ca sa fie una ca si Noi” sau, paralel cu acesta: “Nu numai pentru acestia ma rog ci si

60 Ibidem 114-116..

61 5f. Atanasie, Trei cuvinte ILXIV, p. 246.

62 [bidem 11X, p. 241.

6 De exemplu Martin Werner, Die Entstehung des chrislichen Dogmas problemgeshcichtlich
dargestellt, Bern, 1941, apud Jaroslav Pelikan, Traditia crestind — O istorie a dezvoltirii doctrinei, vol.
L, ed. Polirom 2004 p. 220.

64 Dominique Gonnet — L'utilisation Christologique de I'epitre aux Hebreux dans les “Orationes contra
arianos” d’Athanase d’Alexandrie, In Studia patristica ... p. 21.

65 Trei cuvinte LLXII, p. 22.
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pentru cei care vor crede prin cuvantul lor, ca sd fie una, precum si noi una sintem.”; si, in
fine; “lar de ziua si de ceasul acela nimeni nu stie, nici ingerii, nici Fiul” (Mc. 13,23)*

Primului text invocat Sfantul Atanasie 1i raspunde ca expresia “Intdiul Nascut” se referd
la nasterea iconomica a Fiului, din Fecioara Maria, in timp ce o altd expresie, ioaneica, se refera la
nasterea lui din Tatil, si aceasta este: Unul-Nascut. In privinta unitatii absolute a lui Dumnezeu,
proclamate de citatul din Deuteronom, réspunsul Sfantului Atanasie este simplu: “Mérturisim ca
Unul este Dumnezeu in treime.”’ Cele doua pasaje din Ioan care fac o apropiere intre unitatea
dintre Tatdl si Fiul si unitatea dintre crestini, vrand sd o relativizeze deci pe cea dintdi, dupa
modelul celei de-a doua, sunt Intelete de Sfantul Atanasie ca oferirea unui model suprem, care
indltimea chemarii noastre. La fel a mai zis Mantuitorul; “Fiti milostivi ca Tatal vostru Cel din
ceruri” (Luca 6,36) si: “Fiti desavarsiti, precum Tatal vostru Cel din ceruri desavarsit este.” (Matei
5,48).% lar cuvantul redat de evanghelistii sinoptici despre ignoranta Fiului in legatura cu ziua si
ceasul sfarsitului, el priveste umanitatea lui Hristos, a cérei ignorantd nu este decdt proba realitatii
si a integralitdtii ei, intru totul asemanatoare umanititii noastre. Aceasta nu inseamna insé ca Fiul
nu stia. Dimpotriva.*’

Invatitura atanasiana despre Fiul nu oboseste deci s sublinieze, impotriva lui Arie
si a aderentilor lui, deplina Sa dumnezeire si egalitate cu Tatil. In acelasi timp in care
subliniazd, impotriva acelorasi si a gnosticului Valentin, cd si inomenirea Fiului este la fel de
reald ca si dumnezeirea Lui. Altfel méantuirea noastrd ar fi pusa in pericol: “Céci n-am fi avut
nici un folos nici dacd Cuvéntul n-ar fi fost Dumnezeu prin fire, nici dacd n-ar fi fost trup
adevarat cel pe care l-a luat. Dar a luat trup adevarat, chair daca se infurie Valentin. Si Cuvantul a
fost prin fire si cu adevarat Dumnezeu, chiar daca se infurie arienii.””® Respingerea satutului de
creaturd pe care il primeste Fiul in arianism se bazeazd in primul rand pe sublinierea
relatiilor fiintiale care il leagd de Tatal. Aceasta in contextul in care, incd o datd spun,
arienii privilegiau aici relatiile de vointa. Generarea prin vointd a Fiului insemna pe de o partea
exterioritatea Lui fatd de Tatdl, ca a oricarei creaturi, iar pe de altd parte o pozitie de
inferioritate ontologicd. Mai insemna si ne-vesnicia Fiului, aparitia Lui la un moment dat, si
introducea totodatd o nuanta de contingentd a Lui: Tatal ar fi putut sa 1l genereze (adica sa il
creeze), sau sd nu il genereze, dacd totul atdrnd de vointa Lui, pe care nimic nu poate sd o
constrangd. Se pare cd nici Origen nu era strdin de acest mod de a privi lucrurile, si pentru el
nagsterea Fiului si vointa Tatélui fiind asociate. Analog, si pentru el Fiul era intr-o pozitie de
subordonare fatd de Tatdl. Numai c& pentru el Fiul nu era totusi creaturd. Desi subordonat
Tatalui, era totusi numit Dumnezeu si nu creaturd. De aceea arianismul pare a fi, in aceastd
privintd, un origenism radicalizat.”

Pentru Sfantul Atanasie lucrurile stau cu totul altfel. Fiul este “propriu fiintei”
Tatélui, expresie care revine cu insistenta 1n scrierile lui. Ea inseamnd mai intai ca Fiul este
nascut din fiinta Tatalui si nu facut din vointa Lui. Auzind aceasta arienii trebuie sa se fi
scandalizat, pentru ca au banuit imediat ¢d un act fiintial, care nu face recurs la vointa, ar

6 Cele patru texte apar in Cuvdntul al treilea, respectiv in: I, p. 326; VII, p. 331; XVII, p. 343;
XLIL, p. 373.
67 Trei cuvinte IILXV, p. 341.
68 Jbidem XIX, p. 344.
6 Ibidem 111, XLII-L, p. 373-381.
70 Ibidem 11, LXXI, p. 310.
71 Nicu Dumitrascu, Hristologia ... p. 38-39.
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introduce o necesitate in Dumnezeu. Sfantul Atanasie se explica; “Ei vad ceea ce e opus vointei.
Dar nu vad ceea ce ¢ mai mare si superior ei. Caci precum se opune vointei ceea ce ¢ contrar
vointei, asa se suprapune si premerge vointei ceea ce e dupd fire.””> Sau, apostrofandu-i in alt
loc: “Desfiintdnd ceea ce e dupa fire, cum nu va rusinati voind sa preferati ceea ce e dupa
vointd?”” Asadar faptul ci Tatil nu L-a generat pe Fiul din vointi nu inseamna ci L-a
generat impotriva vointei, fard sa-L fi vrut, ci inseamnd c& in generarea lui a fost implicata,
spre deosebire de cazul creaturilor, mai mult decét vointa. Trebuie insd sd lamurim si
termenii care se foloseau pentru denumirea actelor de nastere, respectiv facere. Ceea ce ne
mird cand privim aceste dispute este tocmai lipsa unei termonologii limpezi, in care fiecare
cuvant sd aibd un sens si numai unul. Desigur, sinodul de la Niceea a ficut o astfel de
clarificare, cand a spus despre Fiul ca este ndscut, nu ficut (gennethenta ouk poiethenta)’.
Expresie pe care, in ciuda aparentei ei precizii, arienii au acceptat-o si trebuie sd o fi semnat
la Niceea fara mustrari de cuget. Si aceasta pentru ¢ termenul gennethenta impus de sinod
era incércat si cu o altd semnificatie. El putea sa Insemne nédscut, dar putea sa insemne si
pur si simplu generat, avand un sens mult mai vag si mai putin precizat si pe care desigur
arienii il primeau cu usurintd. Sinoadele semiariene il folosesc frecvent in acest sens. De
aici s-a nascut termenul agennetos care, atribuit Tatédlui, va juca un mare rol in disputele
eunomiene. Deocamdatd insd sensul lui nu era destul de bine rafinat.

Ceea ce spune deci Sfantul Atanasie despre nasterea Fiului nu este decéat o
dezvoltare a foarte sinteticei formule din crezul niceean care declard céd Fiul este “din fiinta
Tatalui (ek tes ousias tou Patros). Tot in crez apare si termenul ~omoousios, dar el trebuie sd
fie analizat separat, cel putin din cauza tumultului pe care il va genera in deceniile urmétoare,
dar si din cauza trecutului lui, nu mai putin interesant. in orice caz, ceea ce mai trebuie
notat aici este grija Sfantului Atanasie de a delimita doctrina nasterii Fiului de cea a
emanatiei, care ficuse carierd prin scrierile gnosticilor. Nasterea nu este emanatie.”” in mod
ciudat aceastd delimitare a nasterii de emanatie i-a lasat pe unii cercetdtori mai noi
neconvingi. A. Meredith, intr-un scurt studiu’, considera ci Sfantul Atanasie, desi a criticat
teoria emanatiei, nu s-a eliberat el insusi suficient de ea. Intr-adevar, recunoaste A. Meredith,
termenul emanatie (aporroia) lipseste din corpusul atanasian, mai mult, se pot cita numeroase
locuri care il resping”’, impreuna cu doctrina pe care o exprimi, dar metaforele Sfantului
Atanasie seamdnd cu cele ale autorilor, pdgéni sau crestini, care au profesat aceastd
doctrind. Se spune despre Fiul ca este “lumina din lumind”, expresie care aduce aminte de Plotin,
iar Fiul este comparat cu strélucirea luminii, care este stréns legatd de lumina insédsi, comparatie
care a mai fost facutd de scriitorul Theognostus, scriitor crestin, dar adept al doctrinei
emantioniste. Nu este greu sa observam totusi slabiciunea acestor argumente. Folosirea
aceleiasi metafore nu inseamna nimic, de vreme ce doctrinele care stau in spatele ei sunt atat
de diferite. in plus metafora este intotdeauna o exemplificare imperfectd a unei doctrine si
nu se pot trage concluzii doar pe baza ei. Pe de alta parte, imaginea Fiului ca strilucire a
luminii este de orgine scripturistica si se poate gasi cel putin la Apostolul Pavel in aceeasi

72 [bidem 111, LXI1IL, p. 394.

73 [bidem 1L 11, p. 232.

74 Apud Pr. loan Mihalcescu, [nvatatura despre Cuvantul pand la sinodul I ecumenic din Niceea,
in Biserica Ortodoxd Romdnd, anul XLIII, nr. 10/1925, p. 627.

75 Sf. Atanasie, Trei cuvinte ... IXXI, p. 182.

76 Emanation in Plotinus and Athanasius, in Studia Patristica, vol. XV1, 1985, p. 319-323.

77 Trei cuvinte ... 19.
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epistold catre evrei: “Fiul, (Care) fiind stralucirea slavei (apaugasma tes doxes) si chipul
fiintei Lui (a Tatalui) ...”(1,3). Aici trebuie cautata originea metaforei atanasiene a Fiului ca
stralucire a luminii Tatalui.”®

Ceea ce am spus pana aici 7i va sluji Sfantului Atanasie pentru elaborarea unei
teologii a Fiului ca Chip al Tatélui. Fiind din fiinta Tatélui, fiind propriu fiintei Tatélui si
de o fiiinta cu El, Fiul este astfel si Chipul Tatdlui. Notiunea de Chip al Tatdlui le implica
pe toate celelalte, care, cum vor dovedi lungile dispute cu semiarienii, niciuna — cu exceptia,
poate a lui homoousios — nu este la fel de cuprinzitoare. Doud pasaje, din multele care s-ar
putea cita, ne vor convinge de acest lucru : “Si Fiul e Fiu si nu e tot El Tata. Dar firea e una. Céci
néscutul nu e neasemenea Nascétorului. Ci e chipul Lui si toate ale Tatélui sunt ale Fiului. De
aceea nici nu e Fiul alt Dumnezeu.”” Iar cellalt: “Caci Fiul este propriu fiintei Tatalui. De
aceea a putut fi impacatd n El lumea cu Dumnezeu. Astfel cele ce le lucra Fiul erau faptele
Tatélui. Céci Fiul este chipul dumnezeirii Tatdlui, Care lucra faptele. De aceea cel ce vede
pe Fiul vede pe Tatal. Caci in dumnezeirea parinteasca este si se vede Fiul. Si chipul
Tatélui (parintesc) din El araté in El pe Tatél. Si asa este Tatél in Fiul. $i dumnezeirea, care
se afla in Fiul din Tatal, arata pe Fiul in Tatal si neimpartirea intre ei.”® Viziunea Fiului ca
chip al Tatélui este, inainte de toate, o viziune paulind. Fiul este pentru sfantul Apostol
Pavel, chip al Dumnezeului Celui nevédzut (Col. 1,15), mai precis este chipul ipostasului
Tatalui (Ev 1,3 — hypostasis insemnéand, desigur, nu ce vor intelege capadocienii prin acest
cuvant, ci substantd, fiintd) si deci este, pana la urmd, Dumnezeu in chip (Fil. 2,5). Arie nu
foloseste niciodatd notiunea de chip (ar fi fost si greu, din moment ce pentru el Fiul este
infinit neasemenea Tatalui si nepartas de Tatél), iar Asterie 1l vede pe Fiul ca si imagine nu
a fiintei Tatalui, ci a Cuvantului necreat.*’ Dar un sinod semiarian se va apropia un pic de
ortodoxie decretand ca Fiul este “chipul neschimbat al dumnezeirii, al fiintei si al vointei, al
puterii si al slavei Tatilui.”®* Exprsie care spune, in ciuda avalansei de cuvinte, mai putin
decat ar fi spus dacd L-ar fi numit pe Fiul pur si simplu “chipul fiintei”. Celelalte mentionate
aici, inclusiv vointa, minimalizeazd parca insemnétatea fiintei si salveaza ceva din rezervele
arienilor fatd de Tnvétdtura paulind si pand la urma si atanasiana. Pentru Atanasie “chipul
Tatdlui” nu inseamnd mai putin decat pentru Apostolul Pavel, de vreme ce Fiul este chipul
fiintei Tatdlui si este Dumnezeu ca si Tatal.

Cea mai bund si sinteticd expresie a dumnezeirii Fiului pe care am gasit-o in corpusul

9583

atanasian este aceasta: “Fiul ca nascut este altul, dar ca Dumnezeu este acelasi

1IV. HOMOOUSIOS

Despre Fiul sinodul de la Niceea marturisea astfel: “(credem) si intr-unul Domn
lisus Hristos Fiul lui Dumnezeu, unul nédscut din Tatil, adicd din fiinta Tatalui, Dumnezeu
din Dumnezeu, lumina din lumind, Dumnezeu adevérat din Dumnezeu adevarat, nascut, nu
facut, deofiintd cu Tatal, prin care s-au ficut toate cele din cer si de pe pamant.”® Nu e
deloc limpede cine a propus acest termen $i cine 1-a impus pand la urmé in sinod. Eusebiu

78 Dominique Gonnet, art. cit. p. 22-23.
7 Trei cuvinte 1ILIV, p. 329.
80 Jbidem IILV, p. 330.
81 Apud ibidem IILXXXVII, p. 273.
82 5f. Atanasie — Despre sinoade, XXIII, p. 131-132.
83 Idem, Trei cuvinte... lILIIL, p. 329.
8¢ Apud Pr. Ioan Mihalcescu, op. cit. p. 627.
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de Cezareea, In scrisoarea pe care o trimite Bisericii sale, dupd incheierea sinodului, spune
cd insusi Constantin ar fi insistat ca el sa fie inclus in textul marturisirii de credinta. De fapt
Eusebiu spune chiar cd simbolul niceean ar fi la origine o marturisire de credintd a Bisericii
sale, din Cezareea, pe care el a propus-o sinodului si pe care sinodul a acceptat-o, dar numai
dupa ce i-a facut cateva modificari. Una dintre ele a fost aceasta, iar cel ce a propus-o va fi
fost chiar imparatul.*’ Potrivit lui Jaroslav Pelikan, termenul homoousios trebuie atribuit
surselor apusene, prin intermediul lui Osiu de Cordoba.* Nici o dovada insa nu a fost adusa.

In orice caz insd episcopii cu convingeri ariene, inclusiv liderul lor, Eusebiu de
Nicomdia, au semnat aceastd marturisire, Impreund cu termenul AZomoousios. Cum insa
semnatura a fost pusd doar de forma si in asteptarea unor vremuri mai propice arianismului,
de indatd ce aceste vremuri s-au ivit tot ceea ce contrazicea doctrina ariand in crezul
niceean a fost repus in discutie. Mai mult decat orice, homoousios. Cele Trei cuvinte
impotriva arienilor, scrise inainte de convocarea sinoadelor semiariene, nu par preocupate in
mod deosebit de apdrarea acestui termen. Spre surprinderea noastrd, el apare in ansamblul,
destul de masiv, al lor, doar o data.*” Dar dupa moartea lui Constantin cel Mare (337), arienii se
regrupeaza si, dupd ce se dezic partial de Arie, elaboreazi o doctrind proprie. Apropiatd desigur
de cea a erziarhului, dar avind numeroase note personale, ba chiar fiecare sinod aproape
avand ceva propriu. Ceea ce au comun este nsd opozitia fatd de homoousios. Este usor de
inteles de ce: acest termen afirma atit de categoric dumnezeirea Fiului incat nu se putea
imagina o doctrina fideld cat de putin lui Arie si descriind totodata relatia Fiului cu Tatal
prin acest tremen. Dar retinerile formulate fatd de el trebuiau desigur sa fie mascate in
spatele unor pretexte mai bune. Care, intr-adevar, au fost gésite. Cum am aratat in primul
capitol, cel mai des invocata a fost lipsa lui din Scriptura.®® Desi foarte frecventi, aceasta
obiectie nu a fost singura. Arie nsusi, Tnainte de Niceea, a prefigurat o alta. El 1i scrie
episcopului Alexandru: “nu cum a explicat Maniheu pe acest nascut (pe Fiul) ca o parte a
Tatalui, de o fiintd cu el.”® Se pare ci, intr-adevar, Maniheu a folosit si el termenul
homoousios, caruia i-a dat un sens material. El a privit ousia Tatdlui ca pe o substantd
cvasi-materiald, iar Fiul S-a nascut din Tatil, mai spunea el, prin tdierea acestei substante
paterne in doud sectiuni.” De altfel se pare de asemenea ¢ uzanta cea mai comund a lui
homoousios in literatura crestina primara (eretica dar si ortodoxa), mergea catre un sens pur
si simplu material. Gnosticii Ptolemaios si Valentin, dar si Clement din Alexandria, Origen,
Eusebiu de Cezareea, Sfantul Vasile cel Mare sau Sfantul loan Gura de Aur au folosit acest
cuvant pentru a exprima deofiintimea dintre obiecte materiale, de exemplu dintre natura
corporald a omului si cea a animalelor.”’ Arie s-a aratat deci, inainte chiar de izbucnirea
disputei, ostil acestui termen tocmai pentru nuanta de materialitate pe care, vrand-nevrénd,
o aducea cu sine acest termen In teologie. Dar Sfantul Atanasie aratd ca se poate trece peste
acest inteles: “La fel, auzind termenul “de o fiintd” trebuie sd trecem peste orice realitate
sensibila, si, conform proverbului, sd cugetdm in chip inteligibil (spiritual) cele ce ni se pun
in fata. (Pilde 23,1)"** Replica aceasta a Sfantului Parinte este scrisa dupa anul 360, ceea ce

85 apud Teodoret al Cyrului, Scrieri, partea a doua, col. PSB 44, Bucuresti 1995, p. 53.
86 Op. cit. p. 217.

87 In 11X, apud Diac. Constantin Voicu, art. cit. p. 18.

88 Vezi notele 14-16.

89 Apud Sf. Atanasie, Despre sinoade XVI, p. 124.

9 G. L. Prestige, God in Patristic Thought, London, 1959, p. 211.

91 Ibidem 198-199.

92 Despre sinoade XLIL, p. 156.
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aratd ci rezervele fatd de o posibild materialitate pe care ar induce-o acest termen in
discursul despre fiinta lui Dumnezeu nu dispérusera incd, nici la 40 de ani dupa marturisirea
de credintd de la Niceea.

Dar rezistenta ariana impotriva lui somoousios avea si un alt argument. Termenul
fusese folosit si de Paul de Samosata, care fusese condamnat, impreuna cu invatatura lui, la
un sinod din Antiohia, tinut in 268. Desi actele acelui sinod s-au pierdut, se stie ca Paul de
Samosata credea c@ Hristos a fost un om simplu, peste care s-a pogorat Duhul Sfant la botez
si care a fost astfel infiat. Inainte de nasterea sa din Maria el, evident, nu a existat, iar
inainte de botezul in lordan nu se poate numi Fiu. lar indumnezeirea Lui a fost un proces,
care s-a desavarsit prin Inviere. Daca nu ar fi asa, spunea Paul, ar urma atunci ca Fiul ar fi
deofiintd (homoousios) cu Tatidl, ceea ce ar fi imposibil. Paul nu putea concepe deofiintimea
Fiului cu Tatil pentru cd ea ar insemna, In viziunea lui, cd ousia, pe care cei doi o au In
comun, trebuie In cazul acesta s le fie anterioard. Sa existe dinaintea lor, iar ei sd vind la
existend dupi ea.” Sinodul din 268 a condamnat deci aceste teze ale lui Paul de Samosata,
in care apdrea si termenul homoousios. Ceea ce nu era insd o condamnare a lui homoousios
insusi, ba chiar dimpotrivd, condammnandu-se atitudinea lui Impotriva acestui termen,
termenul insusi a fost chiar afirmat.

Se pare deci ca argumentatia lui Paul era inca vie in mintea arienilor, de vreme ce
Stfantul Atanasie le atribuie nu doar retinerea acestuia in fata termenului, ci chiar si motivele lui:
“de ce resping termenul homoousios? Deci zic, cum ati zis voi ingivd ¢a nu trebuie sd se spund
ca Fiul este de o fiintd cu Tatal, pentru ca cel ce zice aceasta zice trei lucruri; fiinta mai inainte
existenta si cei ce, fiind din ea, sunt de o fiinta. Si de aci conchid; daca Fiul este de o fiintd cu
Tatal, este necesar sd le preexiste o fiintd, din care s-au ndscut améndoi si sd nu fie unul Tata,
altul Fiu, ci amandoi frati.””* Asadar exact cum gandea Paul: ori Fiul nu este de o fiinta cu Tatl,
ori dacd este, atunci fiinta lor este dinainte de ei §i amandoi sunt din ea, adicd posteriori ei. Era
desigur un mod de a géndi apropiat platonismului, pentru care ceea ce este general si comun
trebuie sd existe dinaintea particularului concret. Si aici, ca in cazul de dinainte, al maniheilor,
Sfantul Atanasie va dezvolta o altd Intelegere asupra lui somoousios. Orice temporalitate si orice
relatie de anterioritate trebuie, dupa el, sa fie inlaturata.”

Mai trebuie spus cd in locul lui homoousios arienii au adus un alt termen, si au
spus ca Fiul este aseméandtor (homoion) Tatdlui. E interesant ca Sfantul Atanasie insusi
spune intr-un pasaj din Cuvdnrul I’° despre Fiul ca este asemenea Tatilui, ba chiar mai
mult, cd este “fiintd asemanatoare” (homoias ousias). Desigur nsd cad intelegea aceste
cuvinte altfel decét le vor intelege, peste putind vreme, semiarienii. Cand spunea ca Fiul
este “fiintd asemdndtoare” trebuie sd se fi referit la o “fiintd concretd”, in termenii lui
Aristotel, adicd la ceea ce intelegem noi astizi prin ipostas sau persoand. In acest sens “fiinta
concretd” a Fiului, adicd persoana Lui, este asemenea fiintei concrete” a Tatdlui si nu este
identicd cu ea. Desigur si atmosfera, deocamdaté neincordatd, din jurul acestor termeni, inruditi
cu ousia, i-a permis Sfantului Parinte o mai mare libertate in ménuirea termenilor. Mai térziu,
cand reactia arienilor 1l va obliga la mai multd rigoare, el va fi mult mai atent in selectarea
termenilor. O expresie ca aceasta deci nu va mai aparea.

In ceea ce priveste termenul ~omoion, Sfantul Atanasie nu-1 va considera niciodata
gresit, ¢i doar insuficient. Acest termen spune despre doud realidti ca sunt aseméanédtoare ca

93 Prestige, art. cit. p. 201-202.
94 Despre sinoade XLVIIL, p. 162.
9% Ibidem.
9% XXI, p. 181.
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aparentd, dar nu spune nimic despre asemdnarea lor in esentd. Argintul si cositorul seamana
pentru cel care le priveste, dar In esentd sunt metale diferite. Or Tatdl si Fiul nu numai ca
“seamand”, ci au aceeasi ousia. Iatd de ce un termen ca homoios este insuficient, chiar daca
nu este gresit. Se poate spune, mergand mai la adanc, ca homoios ar trebui sd descrie relatii
nu intre ousii, ci intre ceea ce Aristotel numeste accidente, asadar intre insusiri, intre
proprietdti. Ousiile nu pot fi asemanatoare. Ele sau sunt, de fapt, aceeasi ousie, sau sunt
ousii diferite. Dar nici intr-un caz aseméndtoare. Se poate spune, de exemplu, despre doi
oameni, care Impartasesc aceeasi ousia, ca sunt asemanatori. Dar despre fiinta omului si fiinta
cdinelui, de pilda, se spune ca sunt diferite: “Cuvantul asemenea (homoion) nu se spune despre
fiinta, ci despre chipuri si calitati. Caci despre fiintd nu se spune cuvantul asemanare, ci
identitate. De un om se spune cad e asemenea altui om nu dupd fiintd, ci dupd chip si
infétisare. Céci dupd fiintd sunt de o fire. Si iardsi despre un om nu se spune cd e
neasemenea cdinelui, ci de altd naturd. Deci pe de o parte se spune de cineva cd e de o fire
si de o fiint3, pe de alta, de o alti fire si de o alta fiinta.”””

Homoousios a fost deci epurat de toate sensurile cu care venea incédrcat din
gandirea anterioara, fie pagand, fie mai ales crestina, si reinvestit cu un sens nou, acela al
egalitdtii Fiului cu Tatal si al dumnezeirii Fiului.

CONCLUZII

Am fincercat sd ardt, in studiul de fatd, cd teologia atanasiand, care constituie cea mai
completd si extinsd combatere a arianismului, nu poate fi bdnuitd de deviatie dinspre
crestinismul evanghelic si apostolic inspre o forma sau alta a filosofiei eleniste. Termenul
homoousios a fost una dintre dovezile in acest sens. El n-a fost inventat de Sfantul Atanasie,
n-a fost nici impus de el in simbolul niceean (era si greu pentru un diacon de 30 de ani), dar
a fost apdrat cu toatd puterea Impotriva celor ce voiau sd-l suprime, sub pretextul lipsei lui
din Scriptura, dar cu intentii mult mai putin nevinovate. Disputa dintre arianism si ortodoxie
constituie unul din cazurile-paradox ale inculturdrii. Arianismul, care a fost, intr-adevér, receptiv
la ispitele neoplatonismului pana acolo incdt a fost dispus sda renunte la adevarul
fundamental al crestinismului — dumnezeirea Fiului — arianismul deci a respins un concept care
fusese folosit chiar de catre neoplatonici. Filosoful Plotin (205 — 270) spunea de exemplu despre
sufletul separat de corp ci este homoousios cu natura divina.”® Dintr-o pretinsa grija pentru
puritatea terminologiei, arienii au discreditat Insa acest cuvant si au cerut sa nu li se
vorbeascd decdt in expresii scripturistice. Dimpotrivé, ortodoxia, desi fideld invataturii Noului
Testament, a admis, pentru mai multa claritate, sd fie utilizati si termeni nescripturistici.
Paradoxul de care vorbeam consta in faptul cd insertia de neoplatonism este de fapt mai
vizibilda tocmai acolo unde lipseste terminologia neoplatonica (sau nu neaparat neoplatonica, dar
agreatd de neoplatonism), in timp ce adevérul evanghelic este exprimat in termeni care nu
apar deloc In Scripturd. Asa au facut Périntii de la Niceea, asa a facut si Sfantul Atanasie.
Ceea ce ne obligd sd gandim ca acest adevar nu este dependent de terminologia in care a fost
rostit sau consemnat in scris. El poate imbraca si alte forme de exprimare, dupd cum poate, la fel
de bine, sa fie falsificat in vreme ce pastreaza formule scripturistice.

97 Despre sinoade XLVIIL, p. 165.
98 Cf. Nicu Dumitrascu, Hristologia ..., p. 65.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA ORTHODOXA, L, 2, 2005

ASPECTE FILOSOFICE PRIVITOARE LA MISCAREA NEW AGE

IOAN-GHEORGHE ROTARU

SUMMARY. Philosophical aspects concerning New Age movement. In the field of today’s
futurology there exist two contrary and mutually exclusive spiritual inclinations. On one hand,
there is a fear regarding the future, a state of panic and alarm, typical of pre-catastrophycal
events, and on the other hand, there is an unbounded trust in the future, an euphoric and
unconscious optimism concerning the linear progress of Humankind toward a final Edenic state
based on the benefits of science and technology.

The New Age movement suggests surpassing this dualism with the help of the
idea of reinstatement and non-linear existence. Thus, the economy along with the society will be
transformed. Man will be reconciled with nature. He will go through a mutation and therefore
adopt thinking patterns inconceivable nowadays. This movement has infiltrated itself in many
aspects of our lives, such as: education, medicine, music, pass-times, TV programs, toys
and even in the field of Christian meditation. New Age is a generic term, used to describe a
conglomerate or a broad scope of beliefs based on Spiritism, Humanism and mystical oriental
religions, such as Hinduism, Buddhism and Taoism.

New Age is so diverse, subtle and changing, that it is very difficult to define it. The term
“New Age” is borrowed by the political, sociological and philosophical literature. Throughout time,
New Age has been known by other names, such as: “Aquarius - “The Age of the Water Carrier”,
“the Age of the Sun”, “Solar”, “Ecological”, “Holonomical”. New Age falls precisely under the
sign of the Aquarius and alleges that, since there is a biological rhythm closely tied with the hours of
the day and the seasons, there also exists o cosmical thythm, joined with the lives of peoples, nations
and Humankind itself.

The New Age movement is a rebirth, a revival of the occultist and spiritist practices such as
reincarnation, mystical meditation, Pantheism, unification with the Universe, Channeling, Numerology,
Astrology, Parapsychology, Holistic medicine of different kinds and numerous psychic phenomena.
There is nothing new in the New Age movement. It is, as proven by extensive research, a combination
of many ancient spiritist ideas that pertain to faith/ belief, the nature of reality, life practices, ritual and
truth, all of these having their origins in numerous cultures, other than the Western ones.

The New Age movement is trying to break any connection that exists between Christ and
Humankind, encouraging people to look deeper into themselves, instead of outside of themselves in
order to grow spiritually and receive guidance. New Age is not easily defined, since it does not have
a clear structure, neither any list of written laws nor an apparent human leader. It is a strong network,
made up of independent individuals, some from big groups, while others from smaller ones, with a
common goal, that of changing the American society, and implicitly the whole world, and thus
implementing a “New World Order”. It is also an ever evolving movement, evading any precise
description. In some cases, those who have taken over some New Age ideas, or do practice it in
some form or another, are not even aware that they have become part of a vast movement, and even
less aware that other beliefs and practices are included in this alternative beliet system, aswell. These
individuals need not be judged, but rather lovingly cautioned. The New Age current or movement is
so interesting and diverse that it attracts the young along with the old.

“A murit lumea finalizatd, staticd si armonioasd pe care a
distrus-o revolutia copernicand. Dar a murit si lumea tdcutd §i
monotond, “dezvrditd” si “banalizatd” a stiintei clasice. Se
contureazd, in schimb, liniile de fortd ale unui climat cultural in

care o "noud aliantd” sd fie cu.”

Vasile Tonoiu
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Exista in domeniul viitorologiei actuale doua tendinte spirituale, opuse si reciproc
exclusive. Pe de o parte se afla frica de viitor, alarma, starea panicarda., caracteristica
ajunului marilor catastrofe, iar pe de alta parte este increderea nelimitatd in viitor,
optimismul euforic si inconstient in legaturd cu progresul liniar al omenirii spre o stare
edenica finald bazata pe beneficiile stiintei si tehnicii.

New-Age propune depdsirea acestui dualism prin ideea de reintegrare si dainuire
neliniard. Astfel, economia si societatea, urmeazi a fi transformate. Omul urmeazd a se
reconcilia cu natura. El va trece printr-o mutatie si va adopta modele de géndire astdzi inca
inimaginabile. Aceastd miscare s-a infiltrat in multe domenii ale vietii cum ar fi: educatie,
medicind, muzicd, distractii, programe de televiziune, in jucirii si chiar in domeniul meditatiei
crestine. New Age este un termen generic, folosit pentru a descrie un conglomerat sau
caleidoscop de crezuri bazate pe spiritism, umanism si pe religii mistice orientale, precum:
hinduismul, budismul si taoismul.'

Miscarea New Age poartd acest nume deoarece, potrivit astrologiei, la fiecare 2100 de ani sau
cam aga ceva apare n istorie 0 noud epocd sau o noud erd. Adeptii New Age cred ca, in prezent,
suntem pe punctul de a parasi era Pegtilor si de a intra in era Aquarius. Ei descriu era Pegtilor ca o
era a razboiului, a varsarii de sange, a separdrii rasiale, a materialismului si a dominarii masculine.
Partea ironica a acestei declaratii este ca era Pegtilor coincide cu era crestinismului. Prin contrast, era
Aquarius se presupune a fi o era a pécii, prosperitétii, armoniei si iluminrii spirituale, conduséd insd de
femei. Miscarea New Age este un amalgam de filozofii, credinte si practici findamentate pe concepte din
hinduism, budism, budismul Zen si pe taoism, precum i pe secularizarea umana si pe ocultismul apusean.
Totusi, adeptii New Age au preluat doar acele elemente ale religiilor mistice rasaritene si ale
ocultismului care sunt atractive si acceptabile pentru cultura si gandirea intelectuala apuseand. De
exemplu, hindusii din India cred ¢ ei au trei mame. Acestea sunt; mama lor fizicd, vaca sacra si raul
Gange. Insa adeptii New Age nu subscriu acestei credinte, desi unii cred in spiritul mamei Pamant, pe
nume Gaia. in India, hindusii cred in transmigratia sufletului omenesc: atunci cAnd moare corpul,
sufletul este ndscut din nou intr-o alti specie vie - om, animal sau insectd. Dar adeptii New Age
vorbesc doar de reincarnare. Ei cred ca, atunci cand corpul moare, sufletul se naste din nou intr-o altd
fiinta. Astfel miscarea New-Age si hinduismul au in comun credinta in existenta unei vieti trecute.”

Miscarea New Age are o mare arie de raspandire, atit in randul cunoscétorilor cét si al
neofitilor. Unele practici sunt explicite si se recunosc ca apartindnd new-age-lui, altele sunt
infiltrate 1n diverse miscéri ideologice, spirituale sau religioase, deja existente in zona
respectiva, grefindu-se pe acestea ca o planti de natura paraziti.” Miscarea New Age este atat de
diversa, de subtila, de schimbitoare, incat este foarte greu de definit.® New-Age inseamna “era
noud” - termen reluat si de literatura politica, sociologica si filosoficd. S-au dat si alte denumiri

29 G

pentru New-Age: Spre exemplu: “Aquarius”, “Era Varsdtorului”, “era Soarelui”, “solard”,
“ecologica”, “holonomicd”. New-Age se instaleaza programatic sub semnul Varsatorului
si sustine cd, dupd cum existd un ritm biologic in conexiune cu orele zilei, cu
anotimpurile, tot asa exista si un ritm cosmic, articulat cu viata culturilor, a popoarelor,

a omenirii..

1 Manuel Vasquez, Pericolul ascuns, Bucuresti, Ed. Viata si Sanatate, 2000, p. 13.

2 Idem, Cum si-i aborddm si si-i cigtigiim pe adeptii New-Age, Bucuresti, Casa de editurd Viata
si Sdndtate, p. 17-18.

3 Pr.Dan Badulescu, fmpdrdﬁa Raului, New Age, Bucuresti, Ed. Christiana, f.l. f.a, p.11.

4 Ibidem, p. 9.
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Miscarea New Age este o reinviere a practicilor ocultiste i spiritiste precum reincarnarea,
meditatia mistica, panteismul, unitatea cu universul, channeling, numerologie, astrologia,
parapsihologie, medicina holista de diferite feluri si numeroase culturi fenomene psihice.” Nu
este nimic nou Tn New Age. Ea este, precum au dovedit cercetarile, o combinatie intre multe
idei spiritiste antice cu privire la credintd, natura realitatii, practica vietii, ritual si adevar,
toate acestea avandu-si originea in numeroase culture, altele decét cele occidentale.’

Migscarea New Age incearcd sd rupd legdturile dintre Hristos si umanitate
incurajandu-i pe oameni sd priveascd mai departe induntru decét in afard pentru a creste
spiritual si a fi cdlduziti. New Age nu este usor de definit, cici ea nu are o structurd
clard, nici o listd de legi scrise si nici un aparent conducdtor uman. Ea este o retea
puternicd, alcétuitd din indivizi independent aflati in grupuri mari sau mai mici a céror
tintd este transformarea Americii si implicit a lumii si intrarea in vigoare a unei ,,noi ordini
mondiale". Este o miscare ce evolueazi continuu eludand orice descriere precisa. in unele
cazuri aceia care au preluat anumite idei New Age sau practicd o anumitd forma, nici mécar
nu-si dau seama ca au devenit o parte dintr-o miscare ampla cu atdt mai putin si ca alte
credinte si practici sunt incluse in acest sistem de credinta, alternativ. Acesti oameni nu
trebuiesc judecati ci mai degrabd atentionati cu dragoste. Curentul New Age este atit de
interesant si diversificat incét ii atrage pe cei tineri cét si pe cei in varsta. Copilasii de 3-4 ani
sunt vrajiti de emisiuni oculte cu jocuri electronice. Ce ar putea fi mai atrdigitor pentru firea
omeneascd decdt sd creadd cd nu existd pdcat, cd nu existd moarte, cd putem deveni
asemenea lui Dumnezeu, ca suntem deja zei, mesaj cu conotatii aseméandtoare transmis, potrivit
gandirii crestine, acum aproape 6000 de ani In urmd de cétre batranul Sarpe incolicit intr-un
pom, vorbindu-i Evei.

Astfel migcarea New Age nu are o organizatie centrald sau un lider. Mai degraba, ea este
formata din milioane de oameni si diverse organizatii, mari si mici, care Impartasesc aceeasi conceptie
de viata si sunt legati unul cu altul, alcatuind o retea. Chiar daca nu exista un lider uman vizibil, forta
reald din spatele acestei miscari perfide a ultimelor zile este Diavolul si ingerii sdi. Oamenii implicati in
miscarea New Age, in general, sunt impirtiti in patru categorii:’

* Cei care se declara in mod deschis ca fiind adepti New Age si care si
promoveaza invatiturile si filozofiile acestei miscari. Printre acestia se numéard Shirley MacLaine
si Richard Gere.

»Debaraua" miscarii New Age, formata din cei care preferd sa tind ascunsa implicarea
lor, deoarece considerd ca asa sunt mai eficienti si influenti. Exemple: John Naisbitt (Megatrends)
si sotia lui Aberdeen.®

» Cei care infeleg ce inscamnd New Age si totusi fac experiente cu ea, gandind ca pot sa
extragd binele din rau.

» Cei care sunt implicati intr-una sau mai multe din aspectele ei fara sé-si dea seama.

Este dificil de precizat numarul membrilor miscarii New Age, pentru ca aceasta continua sa
creascd si sd evolueze. Cu toate acestea, In primévara anului 1992, sociologii Universitatii

5 Ibidem, p. 14.
6 Shirlez MacLaine, Going Within: A Guide for Inner Transformation, New York, Bantam Books,
1989, p. 23.30.
7 Manuel Vasquez, Cum sii-i abordim si si-i cdstigim pe adeptii New-Age...,p. 18.
8 Newsweek, 23 sept. 1985, p. 61.
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californiene Santa Barbara au estimat ca ,,aproximativ 12 milioane de americani ar putea fi considerati
participanti activi ai migcarii New Age si alti 30 de milioane sunt foarte interesati. Daca acesti oameni ar
fi adusi laolalta intr-o organizatie de tip biserica, atunci New-Age ar fi a treia denominatiune, ca
marime, din America.”

Prozaismul erei tehnice ii lasd pe tot mai multi oameni nesatisficuti, nemultumiti si
neimpliniti sufleteste. Ei sunt permanent in cdutarea lucrurilor magice si supranaturale,
manifestdnd permanent un interes crescdnd pentru misticism, ldrgirea constiintei, senzatii
tari si o noud manifestare a spiritului - se manifestd un interes sporit pentru cursuri yoga si
meditatie, pentru psihotehnici i astrologie, pentru antrenament autogen si gandire pozitiva.

Marilyn Ferguson in lucrarea The Aquarian Conspiracy, lucrare care este consideratd
cartea de capatdi a miscadrii New Age, i numeste pe adeptii New Age conspiratori, afirmand ca
“existd legiuni de conspiratori. Ei se afld in corporatii, universitati, spitale, in corpurile profesorale ale
scolilor de stat, in fabrici si in cabinetele medicilor, in agentii federale si de stat, in consilii ordsenesti si
printre angajatii de la Casa Alba, in camerele legislative ale statului, In organizatii voluntare, practic
oriunde se face politic in tarz™'°

Cu mult timp in urmd, Ellen White a facut o declaratic la fel de inspaimantatoare;
»Spiritismul, care 1si numérd convertitii cu sutele de mii, mai mult, cu milioanele, care si-a ficut loc In
cercurile stiintifice, care a invadat bisericile si a gésit o bund primire in corpurile legiuitoare i chiar la
curtile regilor - aceastd amégire monstruoasa este doar o reinviere, sub o noud mascé, a vréjitoriei
condamnate si interzise in vechime""!

Marilyn Ferguson spune cd existd, de asemenea, ,,zeci de mii de puncte de acces in
aceasta conspiratie”."” Unele dintre cele mai cunoscute le rezentim pe scurt mai jos:

+ astrologia (citirea horoscopului, hartile astrologice).

+ ghicirea cu ajutorul baghetei magice (prospectiuni pentru gasirea apei).

+ meditatia rasariteand (meditatia transcendentala (MT), yoga, imaginatia dirijata,
vizualizarea, experientele Tn afara corpului, proiectiile astrale, invocarea imaginilor (lisus Hristos,
ingeri, entitati spirituale), stari alterate de constiintd, mandalas, concentrarea, respiratia ritmica,
mantras, pozitiile lotus, mainile in forma de cupa.

+ distractiile (filme si programe TV presdrate cu credinte, practici si filozofii oculte
New Age)

* miscdrile legate de mediu (filozofia biocentrici  toate, Insufletite sau
neinsufletite, obiecte sau oameni, au drepturi egale de existentd pe paméant - o formd a
panteismului), credinta In Gaia - spiritul mamei Paméant, adorarea naturii).

+ preocupdrile feministe extreme (adorarea zeitelor, conducerea feminind in era
Aquarius, sistemul matriarhal opus sistemului patriarhal).

+ globalizarea (comunitate globald, economie globalda, sistem monetary global,
transformarea tuturor religiilor in vederea realizarii unei religii mondiale).

9 Christian Research Newsletter, martie 1992, p. 1

10 Marilyn Ferguson, The Aquarian Conspiracy: Personal and Social Transformation in Our Time, Los Angeles, ]. P. Tarctier;
1987), pag. 25. cf. Manuel Vasquez, Cum sit-i abordiim gi sii-i cdstigiim pe adeptii New-Age...,p. 19.

11 E.G.White, The Great Controversy, Oshawa, Ontario, Pacific Press Publishing Association, Boise
Idaho, p. 555-556.

12 Marilyn Ferguson, The Aquarian Conspiracy: Personal and Social Transformation in Our Time, Los
Angeles, ]. P. Tarctier; 1987), pag. 25. cf. Manuel Vasquez, Cum si-i aborddm si si-i cdgtigim pe
adeptii New-Age...,p. 19.
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+ bunatatea si divinitatea din nastere a omului.

+ artele martiale.

+ credintele metafizice ale universului, lumea naturala si existenta umana

* muzica (pop cu versuri New Age, mesajele subliminale din muzica meditativa
pentru autoajutorare si relaxare, muzica meditativa mistica).

+ Samanismul Indian American native, animismul si panteismul.

+ conceptia de viatd naturalistd a secularizdrii umane.

+ crestinismul New Age (Scoala unitard a crestinismului (Biserica unitard), Church of
Christ Scientist Stiinta crestind), Biserica siintei religioase, bisericile metafizice, Biserica
Unitariand/Universalistd, bisericile spiritiste).

+ sandtate holistici New Age (acupunctura, presopunctura, shiatsu (metoda japoneza
de realizare a presiunii cu ajutorul degetului), homeopatia, iridologia, ghicire cu ajutorul pendulului,
terapia atingerii, kinetoterapia, terapia prin culori, aromaterapia, Reiki, chirurgia psihica,
herbologia panteistd/animist,

* Internet-ul New Age

+ Literatura New Age,

+ Psihologia New-Age,

*  Vegetarianismul New Age.

+ ocultismul (Wicca [vrdjitoria], programele TV pentru copii, jocurile electronice video,
jocurile [Ouija,Temnite si Dragoni], simbolurile oculte, druizii si spiridusii, magia rituald, magia
albd si neagra, mediile spiritiste moderne, samanismul, folosirea farmecelor si a blestemelor,
necromantia [contactarea celor morti], teozofia).

+ conceptiile de viata panteiste, moniste si animiste din hinduism, budism, budismul
Zen si Taoism.,

+ parapsihologia (clarviziunea, perceptia extrasenzoriala [PES], telepatia mentala,
psihometria, telechinezia)

+ fenomene spiritiste (citirea spiritista, tarotul, ghicitul in palma)

+ reincarnarea, vietile trecute.

+ programe TV si filme cu teme New Age.

Ceea ce este interesant este faptul ¢ nu toti cei care fac parte din miscarea New Age cred
toate invatiturile acestei miscdri, cu aspectele lor multiple. Oamenii triazd aceste concepte si aleg
tot ceea ce vine 1n IntAmpinarea nevoilor sau intereselor lor.

Mass-media comunicd stiri legate de conducdtori si vindecdtori spirituali si
reincarnare, precum §i concepte din misticismul oriental. Rareori mai gasesti librarii in care
sa nu fie rezervat un colf pentru cértile de ezoterie si stiintd de frontiera. Pretutindeni
intdlnim o ofertd largd de literatura spirit-ocultista si inca sute de alte curente forméand un fluviu
urias, New Age - ,,Era noua" prin care se subintelege ,,era varsatorului" care inlocuieste
vechea ,,erd a pestelui”. Conform afirmatiilor astrologice pe care se bazeaza. intregul sistem
New Age ,.era crestind a pestelui” al carei inceput coincide cu inceputul erei noastre, s-a sférsit.
Pestele” ca simbol grecesc timpuriu al lui lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, este identificat de
citre astrologie — pur si simplu cu constelatia ,,Pestelui”.”®

in ,era pestelui” omul avea incredere In Dumnezeu, insa 1n ,,era véarsatorului” care va
incepe acum, omul va deveni el Insusi Dumnezeu, descoperind si folosindu-se de puterile sale
spirituale pand acum Incd necunoscute. ,, Varsdtorul" toarnd potopul urias. al cunostintelor sale

13 Pr. Dan Badulescu, op. cit., p. 18.57-58,
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spirituale pe pamant. Se pare ca acum se va intdmpla vechea promisiune a Sarpelui ,,Ve-ti fi
ca Dumnezeu.”"

Curcubeul - in Sfanta Scripturd, semn al legaméantului dintre Dumnezeu si om
(Geneza 9,12) - ar putea insemna puntea dintre om si supraom (Uberbensch). Acolo unde
insusi omul devine ,,Dumnezeu" (supraom) nu exista interes pentru adevaratul Dumnezeu.

Prezentul studiu nu se va ocupa acum de caracterizarea doctrinei New-Age,
pentru care va aloca spatiu doar pentru o descriere succintd, ci va incerca sa creioneze
suportul filosofic al miscarii, derivat din observatiile stiintifice ale anumitor cercetitori. De
asemenea, in lucrare vor fi asezate fatd in fatd filosofia New-Age, pornitd din noua
paradigma® a wuniversului vibratoriu, si doctrina orientala despre structura vibratorie,
NADA BRAHMA.

1. RADACINILE NEW AGE

in ultimele decenii s-au ficut cercetari pentru a se stabili originile si istoricul miscarii,
incercéri ce au venit, in primul rand, chiar din partea liderilor new-age, din dorinta de a da
legitimitate acestei migcdri. Desi miscarea se numeste noud, eforturile acestor cercetatori sunt
ficute in sensul demonstririi originii din antichitate si a unui proces de continuitate istorica.'®

Pana in prezent se iau ca punct de plecare sec. VII-V.iHr., perioada ce se caracterizeaza
printr-o efervescenta a ideilor si a personalitatilor religioase. Asadar in China au activat Lao-tze si
Kung-fu-tse (Confucius), in India Budha si Mahavira, in Persia Zarathustra, iar in Grecia filosofii
antici. Filosofii au elaborat sisteme cu caracter sincretic in care se regaseau anumite elemente din
riturile de initiere egiptene, misterele orfice, s.a., Astfel radacinile NewAge se regésesc in misterele
si filosofia greceascd, in gnosticism, in misticismul iudaic si in kabbala, in alchimie, in unele idei
renascentiste, in francmasonerie, In rozicrucieni, iluminism, spiritism si unele concepte moderne.

La sfarsitul anilor 1960, au avut loc in America doud miscéri istorice, care au ajuns sd pund
temelia aparitiei unei alte migcdri subtile, esoterice, metafizice: anularea Actului de excludere asiatica
din 1965"" si revolutia anticulturali. Resentimentele fata de razboiul din Vietnam au constituit scanteia
care a aprins §i a alimentat revolutia anticulturald a tinerilor, din a cérei cenusa a apérut miscarea New
Age. Acoperind mai intdi coasta vestica a Statelor Unite,'® miscarea a traversat tara spre est si
apoi, trecand oceanul Atlantic, a ajuns si in Europa, In cele din urma influentdnd vietile
oamenilor pretutindeni 1n lume. Desi aceastd miscare a aparut de curdnd, nu ar trebui vazuta doar ca un
fenomen nou. Astfel New Age este doar ultima faza a ocultismului, metafizicii si misticismuluii,
sau pe scurt, a spiritismului modern.

Caryl Matrisciana, fusese crescutd in India, unde tatal ei avusese o afacere pana cand
India si-a declarat independenta fatd de Marea Britanie. Atunci, el a simtit c& sosise momentul
sd se Intoarca acasa in Anglia. Insa pe parcursul acelor treisprezece ani ai vietii ei, Caryl a fost
expusd gandirii si practicilor hinduismului, practicat de indieni in fiecare zi. Caryl a scris

14 Biblia sau Sfinta Scripturd, Societatea Biblica Interconfesionald din Republica Moldova,
2002, Genesa, 3,5, p. 3. Vezi Pr. Dan Badulescu, op. cit., p. 18.57-58.

15 Pr. Dan Badulescu, op. cit. p. 21-22..

16 Jbidem, p. 27.

17 J.Gordon Melton, New Age Almana, Detroit: Visible Ink Press, 1991, p. 8.cf. Manuel Vasquez, Cum
si-i abordiim gi sii-i cdstigim pe adeptii New-Age...,p. 14.

18 Vishal Mangalwadi, When the New Age Gets Old, Downers Grove; 111, InterVarsity Press, 1992,p.XI;
cf. cf. Manuel Vasquez, Cum si-i abordim si si-i cigtigiim pe adeptii New-Age. ..,p.14.
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cartea Zeii Noului Veac. Ea mu se interesase in mod special de ideile lor. Fiind o crestind
catolicd, le considera pur si simplu niste ritualuri pagane. Abia dupa mai multi ani, fiind adulta,
ea si-a adus aminte si a analizat acele practici pe care le observase in India, facand legatura dintre
ele si miscarea New Age.'

Spre exemplu Caryl spune ca a vazut oameni pe strada inchinandu-se vacilor sfinte, iar
cei mai devotati dintre ei beau un amestec de lapte si urind de vaca. Cunostea, de asemenea, pe unii
hindusi care faceau prédjituri si le ofereau serpilor cobra. Isi amintea cd vizuse pe multi hindusi
batrani practicand hatha yoga nu pentru a-si mentine starea fizicd, ci pentru a se pregati pentru
starea de reincarnare - ciclul vietii si al mortii. In #atha yoga, yoghinii practica controlul asupra
functiilor corpului, functii care sunt de necontrolat, precum respiratia si fluxul sanguin, pana
cand reusesc si le incetineasca.”’

Caryl si-a amintit, de asemenea, care este conceptia hindusilor cu privire la
compatriotii mai saraci, la cersetori, si anume ca cei saraci din viata aceasta nu isi primesc
decat rasplata pentru felul in care au trdit in viata anterioard. Din cauza aceasta, exista
foarte putind simpatie pentru miile de cersetori din India. Hindusii sunt de parere cd suma
totald a faptelor, unei persoane, bune sau rele, numita karma, determina ce va fi persoana n
viata urmatoare. Posibilitatile variazd de la intoarcerea ca insectd (din cauza unei karme
foarte proaste) pani la fiinta umana.*!

Intorcandu-se impreund cu familia ei in Anglia anilor '60, Caryl a fost prinsd imediat in
asa zisa revolutie contra-culturald® a tinerilor care promovau drogurile, dragostea liber,
muzica rock si Era Acvatici. In acel timp formatia de muzici Beatles era in culmea
succesului, ei fiind primii din Anglia si America ce au introdus In civilizatia occidentald
conceptii si filozofii hinduse, cum ar fi reincarnarea si inchinarea la zeii hindusi si guru. Astfel
cantaretul George Harrison din formatia Beatles a scris binecunoscutul céntec, My Sweet Lord
(Scumpul meu Domn), pe albumul All Things Must Pass (Toate lucrurile trebuie sd treacd).
Cuvintele acelui cantec sunt inselatoare. La suprafatd, parea un cantec crestin, cu versuri
precum ,,Vreau sa-L vad pe Domnul meu”. Mii de crestini au imbrétisat aceastd melodie, insa
refrenul descoperea cu claritate cd acest cantec era dedicat lui Krisna, unul dintre zeii hindugi.”

Update Magazine 1-a citat, pe Harrison spunand: “Ideea mea, atunci cand am scris
cantecul My Sweet Lord, a fost sd-i insel un pic, (pe crestini n.n.) avand in vedere cd melodia suna
foarte mult a pop. Obiectivul era ca oamenii sd nu se simtd ofensati de ,,aleluia” si cand se ajunge
la Hare Krisna, deja sunt prinsi de ritm, bat masura cu piciorul si cantd ,,aleluia”, experimentand
astfel un simtdmant de falsd securitate. Deodatd se transformd In Hare Krisna, iar ei vor incepe sa
cnte acest lucru fira si-si dea seama.”*

Anii '60 au fost perioada ,, bearniks” (Membri ai generatiei ,,Beat" generatie care a ajuns
la maturitate in anii 'S0 - a caror respingere a sistemelor sociale si politice occidentale s-a
exprimat prin dispret fatd de munca obisnuitd, fatd de avere, imbracamintea traditionala, etc. si prin

19 Manuel Vasquez, Pericolul ascuns..., p. 52.

20 [bidem.

21 [bidem

22 Pr. Dan Badulescu, op. cit., p.59.

2 [bidem, pag. 57.

2 Update Magazine, 7 (December 1983), 23, as quoted in Norman L. Geisler and ], Yukata Amano,
The Reincarnation Sensation, (Wheaton, IIl, Tyndale House Publishers, Inc., 1986), p. 18. cf.
Manuel Vasquez, Pericolul ascuns..., p. 53.
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adoptarea anarhismului, a vietuirii in comun, consum de droguri, iar mai tarziu perioada
. hippies”, care erau fascinati de budismul de tip Zen, si in mod special aspectele ce aveau
de-a face cu meditatia. Era.timpul miscarii Hare Krisna in America. Tineri rasi in cap,
imbracati in portocaliu, solicitau si vindeau copii de Bhagavad-Gita n aeroporturi si la
colturi de stradd. Acesta era timpul orasului Woodstock, din nordul statului New York, oras
in care a avut loc un mare festival de muzica rock, in luna august 1969, cand timp de trei zile si
trei nopti, 400 000 de oameni au stat sub cerul liber cu muzica veselad si haos™ si perioada
spectacolelor muzicale Jesus Christ Superstar (Isus Christos Superstar) si Hair (Par). Probabil
ca cel mai cunoscut cantec din piesa teatrala Hair a fost This is the Age of Aquarius (Aceasta
este Era Acvaticd). Cantecul acesta a devenit imnul miscarii New Age, strdngand astfel foarte
multi adepti printre hippies. Hair® a avut un succes extraordinar, s-au vandut multe casete
aproape prin toate locurile in care au jucat. Hair prezenta muzica rock, durd, zgomotoasa.
Mii de voci tinere, in armonie cu luminile colorate intermitente si efectele sonore, creau o
atmosfera de hipnoza in masa, care a condus mii de tineri la o schimbare de paradigma sau la o
noua constiintd cosmica. in cadrul spectacolelor de tip Hair, tinerii erau incurajati sa incerce
droguri care altereaza capacitatile mintale, droguri interzise, pentru a-ti ,,descuia usa" mintii,
ziceau ei, si a ,,ridica jaluzelele" mintii, capatand astfel o constiinta totald de sine.”” Cei de
la Hair céntau: ,Lasa lumina soarelui sa patrunda inauntru", in timp ce spectatorii rispundeau,
,»,0, da, 0, da, lasd lumina soarelui sa patrunda induntru™®.

intr-o astfel de stare de euforie, multi dintre tinerii care au participat la acel spectacol au
fost convertiti la doctrina New Age. Caryl Matrisciana, care a fost si ea una dintre aceste
persoane convertite, a declarat: Hair a asezat temeliile care au pregatit lumea pentru principiile
gandirii cu cea mai mare influenta in ziua de azi - New Age.”

Prin anii '70 si' 80, lumea occidentald a fost invadatd de tot felul de personaje,
autointitulati guru, yoghini si invdtdatori religiosi orientali, care au reusit sa castige, pe langa
bogatie si influentd, mii de ucenici sau de discipoli. Multi tineri au ales un mod de viata
comunitar, care incuviinta consumarea drogurilor, care altereaza capacitatile mintale, si
sexul liber. Atunci, miscarea New Age ficea apel mai mult la tinerii din liceu sau din facultate.
Majoritatea cetitenilor, insa, considerau aceastd forma de New Age socantd dezgustatoare si in
mod special crestinii au condamnat acest stil de viata.”

Insa in anii '80, totul s-a schimbat, capaitind dimensiuni noi. Miscarea New Age a
adoptat forme tot mai subtile de a se infiltra. A devenit sofisticatd, atragdnd de partea ei
scriitori celebri, precum John Naisbitt, autorul cartii Megatrends, care cuprindea o
analiza a ultimelor doud decade ale acestui secol si a tendintelor care vor aparea dupd anul
2000. Stele de teatru, precum Shirley MacLaine, Linda Evans, Sharon Gless, din drama TV
,,Cagney and Lacey", Oprah Winfrey, si cantareti, precum John Denver si Dionne Warwick s-au
alaturat si ei adeptilor New Age. In anii '80, portile literaturii New Age au fost deschise larg,
Printre cartile de referintd, amintim: The Aquarian Conspiracy: Personal and Social

% Pr. Dan Badulescu,, op. cit.,p.42.

26 Jbidem ,p.57.

% Caryl Matrisciana, Gods of the New Age, Eugene, Oreg., Harvest House Publishers, 1985, p. 10-
11. cf. Manuel Vasquez, Pericolul ascuns ..., p. 53-54. Vezi si Pr. Dan Badulescu,, op. cit.,p.59.

28 Ibidem,

» Ibidem, p. 14.

30 [bidem, p. 54-55.
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Transformation in Our Time (Conspiratia Acvaticd: Transformarea sociald si personald din
timpurile noastre), de Marilyn Ferguson, pentru care John Naisbitt a scris introducerea. Cartea
lui Ferguson este recunoscutd si astazi ca fiind Biblia miscarii moderne New Age. Marilyn
Ferguson spune cd New Age nu este un nou sistem religios, ¢i 0 noud constiintd, un nou
weltanschauung, care cuprinde anumite ganduri noi si revolutionare in stiinta cét si o parte
de conceptii stravechi.’*

O altd lucrare, consideratd una din primele bestsellers New Age din anii '70 a fost
Jonathan Livingston Seagull, de Richard Bach. Din aceastd carte au fost vandute peste 10
milioane de exemplare, pe o perioada de patru ani, doar in Statele Unite, iar in intreaga
lume, peste 25 de milioane, plantind cu multd dibdcie semintele reincarndrii in mintile
cititorilor. Richard Bach este un scriitor New Age foarte prolific, alaturi de alti autori, a caror
lucréri le poti gasi in foarte multe librarii, chiar si in librériile din aeroporturi, deoarece
aproape fiecare librarie din America are o sectiune New Age. Ceea ce este interesant i chiar
socant constituie faptul c¢a, dupa spusele autorilor acestor gen de cérti, multe din aceste carti au
fost dictate de ,.entitati spirituale". Spre exemplu J.Z. Knight este un medium foarte cunoscut si
foarte bogat in acelasi timp, care a scris mai multe carti dictate de Ramtha,>* ,,Cel Luminat",
care s-a prezentat a fi un batran in vérsta de 3.500 de ani din mitologicul Atlantis. in una
dintre carti pretinde chiar ca i-a fost dictatd de catre un extraterestru dintr-un OZN.”

De asemenea prin anii ‘80 a avut loc o schimbare revolutionard in privinta
spiritismului, cAnd sedintele de spiritism, tinute in camere intunecate intre mediumi Imbracati
ciudat, au fost insd inlocuite cu centre New Age moderne, curate si echipate modem,
centre care ofera serviciile psihologilor, clarvazitorilor, astrologilor si spiritistilor profesionisti. in
anii '80, spiritistii au inceput sd lucreze in mod deschis, astfel incat si unii crestini isi
transmiteau mesaje celorlalti din partea unor entitdti spirituale care erau de acord sa
plateascd si o anumita suma de bani.™

Din punct de vedere medical, anii '80 au reprezentat momentul prielnic pentru
aparitia medicinei holistice. Deoarece ingrijirea medicald era inaccesibila multora dintre
oameni, doctorii aveau atdt de multi pacienti, inct nu puteau sa acorde atentie si ingrijire
fiecaruia. in aceste conditii in perioada respectiva, oamenii erau foarte preocupati de
sdndtate si de longevitate. Medicina holisticd altemativa promitea solutii pentru toate aceste
nevoi, plus o sansa de dezvoltare spirituala.”

Rédacinile migcarii New Age se intind, insd, in America chiar si mai inainte de anii
'60. Ele dateaza incé din perioada anilor 1800, perioada miscérii transcendentaliste din America si
a scriitorilor americani Henry David Thoreau si Ralph Waldo Emerson, doi dintre cei
mai importanti conducatori ai transcendentalismului, care au fost influentati foarte mult in gandirea
lor de filozofiile orientale.”® Transcenden-talismul invita ca fiintele umane pot sa afle adevarul

31 Welt. an.schau. ung. Din germ. Welt = lume si Anchauung = viziune. Conceptie comprehensiva
sau aprehensiune pentru explicarea lumii dintr-un punct de vedere specific, In Pr.Dan
Badulescu,, op. cit., p.56., nota nr. 1.

32 ].Z Knight, A State of Mind, My Story: Ramtha: The Adventure Begins, New York, Warner Books,
1987, p. 313.

33 Manuel Vasquez, Pericolul ascuns..., p. 54-55.

34 [bidem, p.55.

35 Ibidem, p. 56.

36 Karen Hoyt, ed., The New Age Rage,Old Tappan, N.J. Fleming,, H.Revell Company,1978, p. 21.
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din ele, punand astfel accentul pe increderea in sine. Transcendentalismul a fost adoptat de
unitarienii din New England, atingand apogeul in 1840.%

Spiritismul modern a rendscut tot in perioada anilor 1800. Astfel cdsuta din
Hydesville constituie locul de nastere a spiritismului modern si a locului unde s-a stabilit un
cod de comunicare cu inteligentele nevizute.’® Edgar Cayce a comunicat cu entitati spiritiste
si a primit mai mult de 30 000 de sfaturi si remedii pentru pacientii sai.”

Emmanuel Swedenborg, un savant de marca, a fost unul dintre adeptii dogmelor
metafizice. Un tndr fizician german, pe nume Franz Anton Mesmer a formulat mesmerismul,
iar Carl Jung a dat credibiliatte existentei spiritelor datoritd teoriilor sale psihologice, care
sunt, potential, paranormale.* Mary Baker Eddy, fondatoarea Stiintei crestine, a combinat
viziunea monisticd, introdusd de Ralph Waldo Emerson, cu conceptia mesmeriand a
imperativului vindecarii, dand nastere concluziei ci mintea poate vindeca trupul fizic, Acest
medicament al mintii, numit si noua conceptie, copilul vitreg al stiintei crestine, a devenit
baza fundamentald a doctrinelor puterii gdndirii positive.”

Tot in 1800 si-a avut inceputul si miscarea teozofica, condusa de doamna Helena
Petrovna Blavatsky (1831-1891). Blavatsky era o rusoaica excentrica, de rang inalt, care a
venit in America in perioada punctului culminant al trezirii spiritiste. In 1875, ea a format
Societatea Teozofici a Americii.** Tot in aceeasi perioada de timp, devenise cunoscut si
Charles Darwin Tmpreund cu ipotezele sale celebre, stranse laolalta in lucrarea The Origin
of Species (Originea Speciilor), carte aprobatid de multe din cercurile oculte. Teoriile
evolutioniste ale lui Darwin se potriveau perfect cu parerile lor despre “progresul treptat,
implicat in cosmologia emanationistd a misticilor si ocultistilor, care pareau a pune
autoritatea stiintei in dosul lucrurilor pe care ei deja le credeau.”®

Miscarea New Age nu a fost doar o ,,moda" care a luat sfarsit in anii 1960-1970. Ea a
continuat sa creascd, asemenea unei importante forte noi, castigind din ce in ce mai mult noi adepti pe
plan mondial. Filozofiile si influenta sa metafizica sunt clare in aproape toate aspectele societdtii - de la
distractie la afaceri, de la educatie la medicing, de la guvernare la religie. Scopurile miscarii
New Age pot fi descrise in doua cuvinte: transformare si holistic. In primul rand, ei doresc sa
transforme cultura si insasi omenirea intr-o noua paradigma de gandire filozofica* si de constiinta
planetard, un aspect al conceptiei lor de viatd care subliniaz3 loialitatea fatd de comunitatea globald In
detrimentul loialitatii fata de etnie, nationalitate, religie sau alte grupuri sociale. In al doilea rand, ei
pun accentul pe persoand ca intreg si pe realitatea suprema si totald a universului - nu numai pe
realitatea fizica a miscarii New Age, ci si pe cea metafizica sau spiritualz.*’

37 Manuel Vasquez, Cum si-i aborddm gi si-i cdgtigiim pe adeptii New Age ?..., p. 22.

38 Pr. Dan Badulescu, op. cit., p.32; Virgil Dumitrescu, Dupii ciiderea cortinei, sfdrsitul ?, Bucuresti,
Casa de Editura Viata si Sanatate, 1996, p. 126-127;

3 Manuel Vasquez, Cum si-i abordéim gi si-i cdgtigiim pe adeptii New Age ?..., p. 22.

40 Vishal Mangalwadi, When the New Age Gets Old, Downers Grove; III, InterVarsity Press, 1992, p. 13.

41], Gordon Melton, New Age Ahmanac (Detroit. Visible Ink Press, 1991, p. 6; Fuller, Robert, C, Alternative
Medicine and American Religious Lif, New York: Oxford University Press, 1989, p. 62-63. f. Manuel
Vasquez, Cum si-i abordim i si-i cigtigiim pe adeptii New Age..., p. 22.

42 Manuel Vasquez, Pericolul ascuns..., p. 56.

4 Karen Hoyt, op. cit., p.23-24; cf. Manuel Vasquez, Pericolul ascuns..., p. 56-57.

4], Gordon Melton, New Age Almanac (Detroit, Visible Ink Press, 1991, pag. 3.

45 Manuel Vasquez, Cum si-i abordiim gi si-i cdgtigim pe adeptii New Age..., p. 18.
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Doctrina New Age (New Age spirituality), in conceptia lui Hermann Schulze-Berndt
este formulata prin cinci trasaturi definitorii'®: depersonalizarea lui Dumnezeu,
divinizarea panteistd a omului, de-realitizarea lumii, realitatea obiectiva fiind declarata
iluzorie si loc vremelnic de joacd al spiritului pur, propovaduirea automantuirii prin diferite
tehnici si ritualuri de dobandire a starii de iluminare si identificarea raului cu starea de ne-
iluminare spirituala.

Pe scurt, New-Age spirituality este, prin definitie, o parte a ceea ce incad
din antichitate fusese numit gnosis si care astazi apare sub forma unui neo-gnosticism cu
diverse denumiri precum: teosofie, antroposofie, miscarea Graal-ului, scientologie, Eckankar,
Divine light mission, etc. Emblema simbol a New-Age este curcubeul. Prin curcubeu,
spiritualitatea New-Age se strecoard in bisericile crestine unde simbolul are o semnificatie
precisa (pacea cu Dumnezeu). Dar pentru "Noua erd", curcubeul indica spre construirea unei
punti de la om la supra-om.

Telurile "Erei Varsatorului* pot fi definite astfel:

1) mantuirea actualei lumi crepusculare.

2) transformarea lumii din nou in paradis.

3) grébirea venirii erei celei noi a unititii, armoniei §i iubirii universale.

Era Soarelui are o eticd, dar aceasta este absolut antinormativd. Nu existd bine si riau
ontologic; nu existd pécat; nu existd autoritate divind care sa instituie porunci. Totul este inchis
in ordinea infdsurata a holonomiei sistemului universal si se desfasoard in timp istoric. Existd o
soteriologie antropocentricd ce transformd cultura in arend, a luptei pentru timéduire, asanare i
mantuire transformatoare

2. FILOSOFIA NEW AGE

in 1990, David Icke a lansat pe piati cartea The Truth Vibrations, la “Aquarian
Press”, in care declard cd "toatd informatia din aceste pagini avea sa vind prin intermediul
comunicirii psihice”*’ cu cele mai evoluate fiinte din sistemul nostru solar. Cunoasterea
adevarului despre structura vibratorie a constituit insd o preocupare majorda a multor
cercetdtori stiintifici Tnaintea deceniului "90.

Fizicienii care au schitat ceea ce a fost numit paradigma vibratorie” considera
universul ca un complex de vibratii. Obiectele fizice, organismele, spiritul sunt de la natura,
dinamice, iar formele lor vizibile sunt manifestari stabile ale unor procese care le stau
la baza. Doua concepte, aparent opuse, trebuie aici reunite; procesul si stabilitatea, miscarea si
repausul, "bolovanul” ca "dans al electronilor” si imaginea sa macrocosmica de obiect nemiscat.
De la naturd, de fapt, antipozii sunt reuniti, si anume in structura lor ritmica. Procesele, oricare
ar fi ele, se desfdsoara, vadind o structurd ritmica. Ele sunt fluctuatii, oscilatii, unde, vibratii.
Noua paradigmé considerd cd o descriere unitard a naturii e posibild numai prin deplasarea
semnificativd a accentului de la structurd la ritm. Modelele ritmice se manifestd la toate
nivelele. Atomii sunt modele de unde probabilistice, moleculele sunt structuri vibratorii, iar
organismele sunt modele fluctuante multidimensionale in dependentd reciproci.
Plantele, animalele, oamenii nu sunt numai ceea ce vedem, palpam, auzim, etc., c¢i in mod
primar, ele sunt complexe de vibratii care vadesc cicluri de activitate si repaus, functiile lor

46 Bruno Wurtz, New-Age. Paradigma Holistd sau Revrdjirea Virsatorului, Timisoara, Editura
de Vest, 1994, p. 12
47 David Marshall, New Age versus The Gospel, Autumn House, 1994, p. 57.
48 Bruno Wurtz, Op. cit. p.167.
203



IOAN-GHEORGHE ROTARU

fiziologice osciland n ritmuri de frecventa diferitd. Componentele ecosistemului sunt
legate intre ele prin schimb ciclic de materie si energie. Civilizatii si culturi intregi se nasc
si pier in cicluri evolutive, iar planeta ca totalitate isi deruleaza ritmurile si ciclicitdtile Tn
sistemul astral de care apartine.

Structurile ritmice sunt un fenomen universal. Pana si individul uman,
identitatea irepetabila a insului, unicatul absolut al fiintei constiente de sine se exprima
pe un fond de ritmicitate. Identitatea persoanei este identitatea unui ritm! Indivizii
umani pot fi identificati dupd modul specific de rostire si timbru, de miscare si respiratie -
toate acestea fiind moduri diferite ale structurii ritmice. Existd pana si ritmuri "incremenite”,
spre exemplu amprentele digitale sau aspectul grafologic al scrisului de ména. Fireste, acestea
sunt doar observatii exterioare, insd ele indicad spre existenta unui ritm personal de la baza
ansamblurilor ritmice, caracteristice unui individ, ele atestd existenta unui "puls interior" care
intruchipeaza identitatea personala propriu-zisa.*’

Ritmicitatea caracterizeazd nu numai auto-organizarea si exprimarea de sine, ci si
perceptia senzoriald si comunicarea. Vazul nu este altceva decat transformarea de ctre creier a
undelor de lumind in pulsiuni ritmice ale neuronilor. Ceva asemanator se petrece cu undele
acustice in cazul auzului. Chiar si mirosul pare sa aiba la baza niste frecvente olfactiv-cosmologice.

Parerea cd existd obiecte statice, separate intre ele prin spatiu, nu are o bazi
stiintificd, ci doar una de recompunere, "fotografica". Teza dupa care cognitia reflectd obiectul
in chip fotografic e o prejudecatd. Perceptia senzoriald nu are loc dupa modelul fotografiei.
Imaginile de obiecte separate "existd" numai in lumea noastrd lduntricd a simbolurilor, a
reprezentdrilor si ideilor. Realitatea din jurul nostru e cu totul altfel. Ea este un neintrerupt
"dans ritmic" din care simturile noastre traduc unele, doar unele game de vibratii, unele
benzi de frecventd, transformandu-le n structuri vibratorii care, la randul lor, sunt prelucrate
de creier. Spre deosebire de paradigma dualistd de pana acum, noua paradigma, holistd,
respinge explicatia fotograficd a reflectarii, considerdnd-o o vulgarizare a simturilor noastre
grosiere si a intelectului primitiv, neinstruit stiintific si, Tn starea aceasta, lipsit de
rafinament i acuitate cognitivd. Imaginea interioard - copie mai mult sau mai putin fideld
a realitdtii - nu e decat un fel de kitsch.

Ca atare, se insistd, de aceea, asupra necesitdtii inlocuirii modelului fotografic cu
modelul holografic. Esenta mutatiei de la dualismul cartezian la pluralismul holistic ar
consta aici in substituirea raportului subiect-obiect cu identitatea holonomicd. a celor doi
termeni. Opozitiile nu sunt exterioare, ci se cuprind in unitate.

Elaborandu-si modelul holografic al creierului, neuropsihologul Karl Pribram nu a
facut decat sd insiste asupra importantei pe care o are vibratia, frecventa, oscilatia, in
cursul perceptiei senzoriale. Potrivit modelului pribramian, perceptia senzoriald are loc in
urma unei analize a cdmpurilor de frecventa din intregul creier, memoria vizuala nedispunand de
un centru; ea ¢ organizatd. ca holograma. Studii si experimente sistematice au demonstrat ca
memoria vizuala nu poate fi localizatd in creier, pentru ci intregul e codificat in fiecare
fragment al masei cerebrale totale.

Metafora holograficd pribramiand pare s concorde pe de o parte cu ideea lui Geoffrey
Chews, potrivit céruia particulele subatomice dezvéluie o dinamicitate in care fiecare particuld
le cuprinde pe toate celelalte, iar pe de altd parte, cu ideea lui David Bohm despre ordinea
infdsuratd, potrivit careia, 1n fiecare pérticicd a realitdtii este infasuratd intreaga realitate.

49 Jbidem, pag. 168.
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Bohm pleaca de la ideea de totalitate monolitica si 1si propune sa cerceteze astfel
ordinea launtrica dintr-un plan mai profund, nemanifestat, care ar sta la baza tesaturii
conexiunilor cosmice. Presupusa ordine e denumitd de Bohm ordine implicatd, infasurata si
descrisd cu analogia hologramei, 1n care fiecare fragment contine, intr-un anumit mod, totalitatea.
Potrivit lui Bohm, lumea reald este structuratid dupa aceleasi principii generate: totalitatea e
infisuratd In fiecare fragment. Este doar o analogie, intrucat Bohm 1isi da seama ca holograma
e staticd si redd imagini imobile ale obiectului, ceea ce o exclude ca model stiintific pentru
ordinea Infdsuratd din planul subatomic. Pentru a exprima natura dinamic a realititii de
la acest nivel, Bohm a creat expresia #olomovement, tradusé prin holomiscare.

Holomigcarea ar fi un fenomen dinamic din care apar toate formele universului material.
Metoda de cercetare a lui Bohm are ca tel cunoasterea ordinii Infasurate, in holomiscare, dar nu
prin indeletnicirea cu structura obiectelor, ci cu structura miscarii, ludndu-se in considerare atét
unitatea cat si natura dinamica a universului.

In vederea intelegerii acestei ordini infasurate, Bohm a trebuit sd admita
congtiinta ca fiind o trasdturd caracteristicd a holomiscarii. La Bohm, spiritul si natura
sunt incd independente si corelative, bineinteles fara sa fie legate cauzal intre ele. Cele
doua realitdti nu sunt decat proiectii reciproc impliate ale unei realitdti superioare care nu e nici
materie, nici congtimtd. Teoria lui Bohm e strans inruditd cu teoria lui Chew. Ambele se edificd
pe conceptia cd lumea este o tesdtura dinamicd de conexiuni; ambele acordd o importantd
covdrsitoare conceptului de ordine; ambele folosesc matricea pentru descrierea transformarilor;
ambele recurg la topologie pentru clasificarea categoriilor de ordine; ambele admit constiinta ca
aspect esential al universului i revendica includerea ei intr-o viitoare teorie a proceselor fizice.
Congtiinta joacd un rol puternic in transformare. Prin transformare, oamenii sunt
formati si subordonati noului imperiu unitar mondial.”’

Numdrul celor ce se indeletnicesc astdzi cu reformularea definitiei lumii nu se reduce
doar la cativa. David Bohm, Geoffrey Chew, Karl Pribram, 1lja Prigogine, Abraham Maslow,
Stanislav Grof, Rupert Sheldrake, James Lovelock, Lynn Margulis, Peter Russel au in comun
gandirea holistica si baza dinamica a cercetarii stiintifice actuale.’’ Toate teoriile lor converg
spre conceptia radical diferitd de vechea paradigma, dupa care holonomia - intregul cuprins in
fiecare din partite sale - este o proprietate universald a naturii.

Noul tablou cosmologic, universul vibratoriu, cu infinita sa multime de interferente
codificatoare de informatie, nu mai exclude nimic din experienta umand, intrucét fsi
integreaza ontologic pand si viziunile mistice, cele oriental-spirituale dar si cele
paranormal-transpersonale.

S-a amintit despre Karl Pribram de la Stanford Research Institute, ca el este
autorul propriu zis al asa-numitei paradigme holografice. Fapta lui stiintifica pricipala consta
in legarea cercetarii creierului de fizica teoreticd, in explicarea perceptiei normale
concomitent cu integrarea paranormalitdtii, precum §i a experientei transcenderii. Acestea
din urmd sunt scoase din sfera supranaturalului filosofic contestat si acreditate stiintific
drept parte a naturii. Noua paradigmad extinde aria cognitivititii, integrand intr-o structurd noua,

decupajul ingust si stabil al universului cartezian-newtonian ci permanenta orogeneza

5% Lothar Gassman, New Age, Bucuresti, Editura Stephanus, 1996, p. 26.
51 Vezi si Pr. D.Badulescu, op. cit., pag. 52-53.
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perifericd, muntii din bezna exterioard constituiti din exceptii neasimilate si, prin
intermediul canoanelor epistemologice traditionale, neasimilabile peisajului lumii integrale.

Pribram nu a fost un fideist si nu a urmaérit acreditarea unor teze de credinta
despre viziunile sfintilor. El a urmarit doar sd ordoneze datele dobandite in cursul
cercetdrilor sale de la Stanford Research Institute. La inceputul carierei in chirurgia
cerebrald, el a lucrat sub indrumarea lui Karl Lashby. Acesta cdutase, timp de 30 de
ani, asa-numita engramd, presupusul sediu si substanta memoriei. Dar memoria nu
avea un centru anume in creier, ci era raspanditd in intregul organ. Preocupat multa vreme
de aceastd enigmd, Pribram a descoperit holograma. Dennis Gabor concepuse holografia ca
principiu Inca in 1947, dar producerea ei a trebuit sd astepte descoperirea laserului
(1965). Laserul a facut posibild atdt holograma ca inregistrare, cat si holografia ca redare
tridimensionald a obiectului inregistrat. Imaginea holograficd este tridimensionala si
proiectata in spatiu, iar ceea ce se vede pe hologramd diferd ca imagine; o multime de
turbioane, produse de tehnica finregistrarii intregii informatii, adicdi nu numai a
informatiei din planul bidimensional al filmului fotografic (sub forma unei imagini generate de
amplitudinea undei de lumind, de variatia intensititii luminoase), ci si a informatiei
ascunse sub forma variatiilor de fazi, codificatd insd prin interferenta cu lumina coerentd
intarziatd. Haosul de pe placa de Inregistrare poate fi reordonat printr-o raza laser. Rezultatul
este o imagine tridimensionald proiectata in spatiu la o anumitd distantd de placd. Dar mai e
ceva important pentru relevanta neo-paradigmaticd a acestui fenomen, altfel fizic pur:
daca o holograma este sparta, fiecare ciob reda intreaga imagine.™

Pribram ajunge la concluzia cé, daca natura realitatii este ea insasi holografica,
iar daca creierul functioneaza ca o holograma, atunci totul este invers, iar lumea nu poate fi
decat maya, adica un spectacol magic, o iluzie. Ea nu poate fi inregistrata, ci ia fiinta ca
proiectie in afard, dobandind cu aceasta si timp si spatiu. Concluzia lui Pribram
intersecteaza conceptia hinduistd despre lume: "Ceea ce vede cautatorul de adevar in lumea
aceasta este o simpla aparentd numita maya, singura realitate a lumii fiind Atman sau Brahman.
Maya este doar temporara si nu are inteles real; adevarata realitate este Atman."

In stadiul evoluat, ideea lui Pribram era cd, prin strategiile sale, creierul
proiecta realitatea, transformand un potential difuz in sunete si culori, in mirosuri si
gusturi, in palpabilitati de consistentd obiectuald. Realitatea Insdsi nu era ceea ce vedeam
cu ochii. Potrivit conceptiei sale, dacd nu am avea matematica practicatd de creier, lumea s-
ar putea sd fie un domeniu al frecventelor fard spatiu, fard timp, fard consistente
palpabile, fard sunete si culori - numai si numai vibratii, numai evenimente. Materia,
masa mecanica ar fi construite de catre creierele umane prin interpretarea frecventelor ce
provin dintr-o dimensiune transcendentd. in teoria lui Pribram, creierul era o holograma
care interpreta un univers holografic. Creierul indicd spre necesitatea unei paradigme
vibratorii in stiintd si nu numai in stiinta.>

Matricea holos-ului era atotprezentd. Fenomenele psihice nu erau decdt produse
secundare. Fiecare creier in parte era o portiune din marea holograma. in anumite situatii,
creierele aveau acces la toate informatiile intregului sistem cibernetic. Sincronicitatea, adica

52 Joan-Gheorghe Rotaru, Filosofia New Age, manuscris, 2005, p. 1-8

5 Constantin Dupu, Sumar al marlor religii ale lumii si crestinismul, Bucuresti Editura Gnosis,
1998, p. 87. Vezi George Remete, Dogmatica ortodoxi, Alba Iulia, Ed. Reintregirea, 2000, p. 74.

5¢ Joan-Gheirghe Rotaru, Filosofia New-Age..., p. 5-10.
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acea tesaturd de intdmplari ce pareau sa serveasca unui tel superior sau unei conexiuni mai
profunde, putea fi integratd fara dificultate in modelul holografic. Natura matricei, fiind teleologic
orientatd, continea, in modelele ei descompuse, presupusul hazard cu semnificatii
superioare. Enigma psihokineziei, cu explicabila ei actiune a spiritului asupra materiei,
aparea ca rezultat firesc al interactiunii din planul primar al realitatii de dupa realitate.

Cu alte cuvinte modelul holografic rezolvd o veche enigmd si anume-imposibilitatea
comensurdrii instrumentale a transferului de energie in cazul telepatiei, al vindecérilor
oculte, (medicina alternative), al clarviziunii, etc. ca fenomene paranormale. Dacd aceste
evenimente aveau loc in dimensiunile transcendente timpului si spatiului, atunci energia nici
nu trebuia sd se mai deplaseze de aici, acolo, pentru simplul motiv ¢ nu existd nici un acolo,
datoritd faptului cd toate locurile sunt coincidente.

Noua paradigma a structurii vibratorii se regiseste in conceptia orientald hinduista™
NADA BRAHMA. Nada inseamnid sunet, Brahma este Creatorul, una dintre cele trei
mari divinitati ale spiritualitatii hinduse, celelalte doua fiind Siva si Visnu. Brahma este
principiul, este brahman, forta primard a cosmosului, dar si sinele spiritual al omului,
precum si tot ce este viu. in Upanisade, se spune ca brahman este absolutul.”® Tot ce
existd, este brahman, un Cuvant sacru ce nu poate fi prins explanatoriu. Brahman e
nedeterminat si neconditionat, fird insusiri, e sufletul lumii ce contine toate, sufletele
individuale, dupad cum oceanul planetar contine toate picéturile de apd care il compun.
Brahman e viata, e bucuria, e invatatura.”’

NADA BRAHMA, prin urmare, nu inseamnd numai cd Dumnezeu Creatorul e
sunet. Sunet este de asemenea §i creatura, cosmosul, lumea si invers, sunetul este lume.
Aceasta tezd. de credinta — experientda fiind - nu e doar convingere religioasa, speculatie
teologicd brahmand sau descoperire a inteleptilor Indiei antice. Militantii noii paradigme
sustin ca ea este deopotrivda o experientd proprie a celor ce trdiesc astazi in sfera culturii
noastre occidentale. Ei sustin ci lumea e suner — atdt cosmologic cét si fizical, morfologic si
biologic, mitologic dar si ca armonie.>®

Miturile, legendele si basmele aproape ale tuturor popoarelor - din insula Bali
pénd la populatia incasd a Americii de Sud, din Egipt pana. in India - au confirmat-o din
totdeauna. Dumnezeu a creat lumea din sunet. Cuvintele Scripturii care afirmi ca: "La
inceput a fost Cuvéntul” (loan I,1.) sunt interpretate astfel, in conceptia lui Wurtz, in
sensul cd Logosul, Cuvantul, Marele Sunet, Tunetul primordial al creatiei Bing Bang.
lar cuvantul e sunet, iar sunetul e dinamism vibratoriu, vibratie, iar vibratia aceasta
strabate tot ce fiinteazd de la spatiile siderale si muzica sferelor pand la om, pand la
temelia individualititii constiente de sine, de lume si de Dumnezeu, péna la acea
miraculoasa si geniala creatura care ea insasi, sub inspiratie suprema, creeazi acea superbad
gratuitate numitd muzicd. Un termen latinesc ne reveleazi ce ne stribate atunci cand
ascultdm muzicd si nu numai atunci, ci ontologic constitutive, personare. Nu persoana,

% Manuel Vasquez, The danger within, Boise, Idaho, Pacific Press Publishing Association, ,
1993, p.53.

5% Joan-Gheorghe Rotaru, Istoria filosofiei de la inceputuri pini la renagtere, Cluj-Napoca, Presa
Universitara Clujeand, 2005, p.50-51; Vezi si Alfred Fouillee, Istoria Filosofiei, vol. 1, Bucuresti, Casa
editoriald Odeon, 2000, p. 29.

57 Joan-Gheirghe Rotaru, Filosofia New-Age..., p. 15-18.

58 [bidem.
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masca a grecilor, ci insasi realitatea fundamentala a fiintei noastre: sunetul, muzicalitatea
universald, dinamismul vibratoriu divin care a facut lumea - se putea altfel ? - din
muzicd. Astfel ca Tnainte ca omul sd facd muzicd, muzica 1-a ficut pe om. Muzica,
armoniile sunt refosul lumii Nada Brahma,”

in acest mod a fost depasit supranaturalul ce nu incipea in vechea paradigma.
Numai cé aceastd depdsire nu a avut loc prin explicarea reductionistd a supranaturalului si
integrarea sa 1n naturalul traditional, ci invers, prin interpretarea naturalului si integrarea sa in
supranatural. Granita dintre cunoastere si enigma dispare, dar nicidecum in favoarea unei cunoasteri
liniare, ci invers, in favoarea unui /olos construit cu elemente neo-gnostice. La capdtul acestei
evolutii nu va fi Intalnita decat, fie vechea lume a reprezentdrii mitologice, fie Dumnezeu. Dar
evidentele aratd cd Dumnezeul personal nu este luat in calcul. ® Era pre-stiintifica si era
post-stiintifica par sd coincida. in rezultate si sd nchida un ciclu al cognitivitdtii umane. S-a
conturat panorama unei oscilatii complexe si complete a lumii: vrajire-dezvrijire-revrajire. ©'

Comunitatea crestinad este chematd, invocatd sa porneascd un contraatac spiritual
si misionar (2 Corinteni 10,4; Efeseni 6,10-17). Trebuie luate in serios intrebarile ce se ascund in
spatele gandirii New Age, ca de exemplu: Oare este adevidrat cd exista doar lumea
pamanteascd vizibila cu circuitul ei lipsit de sens al nasterii si al mortii? Oare nu existd o lume
invizibild si eterna ? Raspunsul comunitétii crestine sund in felul urmator: lumea aceasta
existd. Materia nu reprezintd un ultim fapt - Dumnezeu existd. El este invizibil si vesnic. El a
creat lumea aceasta cu toate vietuitoarele ei.

Dumnezeu este Dumnezeul cel viu, personal, sfant si milostiv asa cum ni-L prezintd
Sfanta Scripturd. Prin sacrificiul Fiului Sau, Iisus Christos pe Golgota, El a dezarmat puterile si
fortele diabolice pe care le slaveste miscarea New Age si care vor sd ne arunce in prapastia
intunericului. Dumnezeu 1i invitd pe toti oamenii - inclusiv pe adeptii New Age sa se intoarca la El
pentru a gasi o eliberare, mantuire adevarata, pace adevarata si implinire, viatd implinita si vesnica.

in al doilea rand fata de rastilmacirea notiunilor biblice de catre miscarea New Age
trebuie manifestat un comportament ofensiv. Trebuie spus clar cine este Dumnezeu, cine este
Christos, ce este convertirea in sens biblic, ce exprima curcubeul etc. De exemplu: lisus Christos
nu este unul dintre multii fondatori de religiii, ci este Fiul Celui Viu, al lui Dumnezeu, Unicul
Mantuitor si singura cale spre Tatdl. Convertirea nu este Intoarcerea la gandirea New Age ci
intoarcerea la Dumnezeul cel Viu. Curcubeul nu este un simbol al indltrii omului la nivelul de
supraom, ci semnul legdmantului dintre Dumnezeu si om. Orice rastdlmécire alegoricd, despotica
intentionatd a unor versete biblice facutd de migcarea New Age trebuie respinsd prin péstrarea
sensului biblic al cuvintelor si luarea in considerare a corelatiei textelor.*

in cel de-al treilea rand comunitatea crestina trebuie sa stie ¢a cei in gandirea
New Age, sunt admise unele notiuni, care sunt reale, nu simbolice sau alegorice, dar care arata
faptul ca lisus Christos a indeplinit de mult cerintele formulate in acestea, in sensul cd nu
ar mai fi actuale.

in al patrulea rand este zguduitor cit de mult a evoluat seductia in afara si in
cadrul crestinismului. Astfel, in prezent, reprezentanti ai miscarii New Age sunt invitati ca
oratori in comunitati crestine si la unele conferinte pastorale. Modul lor de a privi lumea

% Bruno Wurtz, op. cit., pag. 184.

6 Kenneth R. Wade, Savage Future: The sinister side of the New Age, Hagerstown, Autumn
House, 1991, p. 102.

61 Pr.D.Badulescu, op. cit., pag. 14-15.

62 Joan-Gheirghe Rotaru, Filosofia New-Age..., p..18-20.
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precum si invatatura lor sunt privite partial pozitiv si un numar insemnat de teologi au
regasit In dispozitiile New Age-ului cunostinte stravechi si paralele in Noul Testament. Se
observd cd miscarea New Age foloseste notiunile biblice doar pentru a le da un nou
continut. Pentru New Age Dumnezeu este o evanghelie cosmicd, magica, lisus Christos
este considerat a fi un invéatator universal, budist - teozof, iar eliberarea, mantuirea,
salvarea este iluminare hinduistd. Sfanta Scripturd, in schimb, vorbeste permanent de un
Dumnezeu personal si mérturiseste necesitatea adevdratei mantuiri a fiecarui om prin jertfa
ispasitoare a lui Iisus Christos adusa pe crucea de pe Golgota.

Esenta si scopul New Age-ului, prin aceastd miscare variati ce nu poate fi cuprinsa
si totusi patrunde concomitent in toate, isi croieste drum, o epocd noud, istoricd, asa-zisa
»epoca de aur" a omenirii, conform explicatiilor purtitorilor de cuvant competenti, ea
trebuie interpretatd astrologic. Locul epocii polarizatoare a pestelui (simbol al
crestinismului), epocd, consideratd expiratd, este luat acum sub semnul curcubeului
(si al piramidei) de la epoca armonizatoare a varsatorului, varsatorul fiind simbolul
unei religii universale naturiste, avand caracteristici ale gandirii extremului Orient.
Aceasta epoca vrea sd descopere puterile secrete ale microcosmosului (straturile umane
in adancimea lor) si cele ale macrocosmosului (universul) si s& uneascd lumea in mod
,holistic" (totalitar). Existd celule care pregitesc sistemul politico - economico - religios
pentru o asemenea comunitate mondiald. Toate aceste conceptii din gandirea New-Age
urmdéresc realizarea unei noi ordini la nivel mondial. Aceastd ordine ar urma s preia
controlul tuturor straturilor, domeniilor societitii umane si deci va répi individului, in
propriul sdu interes, libertatea personald, cdci numai asa, considerd New Age, viata si
pacea lumii nu va mai fi periclitata si se va putea realiza in sfarsit o armonie universala.®’

Cat priveste viitorul acestei miscari, parerea Parintelui luvenalie, ni se pare potrivita
s-0 punem in incheiere; “Din New Age poate disparea al sdu network, dar nu vor disparea
ideile gnostice, ce existau si nainte de New Age, si nu va disparea nici mentalitatea. Relativismul
doctrinar si liberalismul moral vor face ca New Age-ul sa supravietuiascd sub alte forme,
eventual una si mai “noud” (new). Panteismul filosofic va continua sa se lupte cu Biserica si,
impreund cu el, Intregul alai de practice demonice (magie, Satanism, etc) ce releva profunzimile
intunecate ale istoriei.”**

Cea mai buna cale de a demasca sofismul pécatului este de a prezenta dovezile adevérului,
aceasta constituie cea mai mare mustrare ce poate fi datd pacatului.

111 Indexul terminologiei New Age®’:

Acupuncturid/Acupresura: Tehnici ale medicinei holistice, care incearcd sa
deblocheze si sa echilibreze treceerea de energie cosmica prin introducerea unor ace (acupunctura)
sau folosind apdsarea (acupresura) in locurile cheie ale corpului. Terapie bazata pe credinta taoista
(nebiblicd) intr-o energie dubld de tip ,,chi” (yin si yang), adica unirea armonioasd a opusurilor.
Sustindtorii New Age promoveaza acupunctura, incluzand-o printre terapiile alternative holistice
New Age. Nu este recunoscutd de Asociatia Medicala Americand ca fiind o modalitate de ingrijire a
sindtatii valabild din punct de vedere stiintific. Cu toate acestea, Biserica a luat masuri in
instructiunile ei de asistentd sanitard pentru acoperirea cheltuielilor medicale 1n cazul celor care aleg

63 Ibidem.
64 Tekegraful Romdn, nr. 29-32/1997., p.5
6 Index preluat din Manuel Vasquez, Cum si-i abordim si si-i castigim pe adeptii New Age ?....,
p- 53-61, Manuel Vasquez, Pericolul ascuns..., p. 136-147.
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sa foloseascd acupunctura doar pentru anestezie in cazuri chirurgicale si doar atunci cind este
efectuatd de personal medical de specialitate.

Al treilea ochi: Credintd ocultd conform careia, in centrul fruntii, existd un centru intuitiv,
spiritual, al constiintei si al viziunii mistice. In yoga, este numit cea de-a saptea chakra a iluminarii.

Ancorare: Proces neuro-lingvistic care implanteazd mesaje in subconstient prin hipnoza.

Atingere terapeuticd: Terapie ce cautd sd descituseze energia in vederea
restabilirii sanatatii.

Auri: Atmosferd sau o radiatie luminoasd care Inconjoard corpul omenesc si orice alt
obiect insufletit. Acest invelis sau camp electric, atunci cand este vazut de un receptor senzitiv sau
de un mediu, este descris ca avand culoare, fapt ce se presupune ca indica starea fizica, psihologica si
spirituala a persoanei.

Biofeedback: Tehnicd de aducere a proceselor corporale care sunt, iIn mod normal,
involuntare (batdile inimii, respiratia, curentii cerebrali, tensiunea musculara etc.) sub control
mental congtient. Prin meditatie sau yoga, un pacient poate si invete sa controleze ceea ce in
mod normal este involuntar.

Chakras: Cele sapte puncte de energie mistica despre care se presupune cd exista in
corp, conform religiilor orientale si adeptilor New Age. Se spune ca aceste chakras au diferite culori
si corespund diferitelor organe si functii ale corpului.

Channeling: Transformare intr-un canal in vederea primirii si transmiterii de mesaje si
informatii din partea unei entitdti spirituale nevdzute sau a unei constiinte cosmice universale.
Echivalentul modern al aceleiasi practici indeplinite de medii spiritiste sau vechi spiritisti pagani.
Existd doud feluri de transmitétori: transmitdtorul constient si transmitétorul aflat in transa. Ultimul tip
de transmitator dobandeste expresiile faciale, particularititile, vocea etc. ale persoanei sau spiritului
care transmite, ca si cand entitatea spirituald preia controlul total al celui care primeste mesajul.

Chinetologie: Studiul miscarilor musculare umane. In medicina New Age, este numita
“kinetoterapie aplicata". Ea cuprinde diagnosticul si tratamentul bolii prin testarea muschilor,
bazatd pe teoria cd existd o energie cosmicad universald si ca fiintele omenesti sunt parte
integrantd a acestei energii universale.

Clarviziune: Capacitate mentald de a vedea obiecte fizice sau evenimente care se afla
dincolo de campul vizual fizic.

Concentrare: Alt nume pentru imaginatie dirijatd, focalizare sau vizualizare;
concentrarea asupra unui obiect sau a unei imagini mentale pentru inducerea meditatiei.

Conceptie de viata: Filozofie specificd pentru diferite culturi si grupuri religioase
de oameni din lume despre realitatea vietii.

Congtiinta globala: Concept prin care lumea este consideratd o singurd familie,
fara nici o deosebire de nationalitate, rasd sau granite care i separd pe oameni astazi. Teoria
erei Aquarius sustine, printre altele, ¢a, in secolul XXI, intreaga familie mondiald va lucra si
coexista in armonie sub o singurd economie, sub o singurd guvernare si avand o singura religie.

Congstiintd planetara: Parte a conceptiei de viatdi New Age, care subliniazd
loialitatea fatd de comunitatea globala a umanitatii in detrimentul loialitatii fatd de neam,
trib sau alt grup social; de asemenea, ,,constiinta globald".

Devas: In mitologia hindusa, un zeu, un spirit divin sau un inger divin.

Dumnezeu: Pentru adeptii New Age, Dumnezeu este un dumnezeu impersonal sau o
energie, realitatea suprema.
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Energie universala: Forta nevazuti din univers despre care se crede ca este esenta lui
Dumnezeu. Poate fi controlatd in favoarea binelui sau a raului.

Experiente in afara trupului: Experientd misticd, in care corpul raméne pe loc, in
timp ce sufletul calatoreste pentru a vizita alte locuri de pe planetd sau traverseaza alte
planuri ale constiintei.

Gnosticism: Curent filosofico-religios, care considerd cd prin cunoasterea doctrinelor
si a practicilor secrete o persoana este iluminata si emancipata.

Guru: Invétitor sau maestru spiritual care sustine cé-i invatd pe discipolii lui/ei
calea spre iluminare.

Hatha yoga: Una dintre cele sapte discipline spirituale ale religiei orientale care
pretind cd ajutd pe cineva sd atingd unitatea (yoga) cu constiinta universala si cu dumnezeii
hinduismului. Hatha yoga se concentreaza asupra pozitiilor fizice si a exercitiilor de respiratie
ca mijloace de obtinere a controlului asupra corpului si mintii si de mediere a experientei mistice.

Hipnoza: Stare alteratd a constiintei sau transd 1n care individul este vulnerabil la
sugestiile celui care 1l hipnotizeaza si ale spiritelor demonice.

Holistic: Privitor la intregul corp, minte si spirit. Derivat din cuvantul grecesc holos,
care inseamnad ,,intreg" sau ,,complet”. Adeptii New Age preferd sd foloseasca holistic, scris fara
,»W", In timp ce crestinii au folosit in mod traditional termenul wholistic, scris cu ,,w" (in engl.).

Homeopatie: Tratare a bolii cu doze foarte diluate de formule de plante, animale sau
minerale. Conform conceptului ca perechea vindeca perechea, substantele selectate pentru o anumita
boald sau stare sunt substante specifice, care tind sd induca aceleasi simptome in cei sédnatosi.

Horoscop: Schemé a pozitiilor planetelor si a semnelor zodiacale pentru o data
anumitd, Tn general pentru perioada nasterii persoanei respective. Folosit de astrologi
pentru a sugera trasaturile de caracter si a prezice evenimente din viata unui individ.

Hristos: Adeptii New Age Il vad pe Hristos in diferite moduri - ca un stédpéan sau guru
pentru crestini, dar nu ca un Mantuitor; sau ca o energie a dragostei pentru biruirea
negativismului, sariciei, nestiintei si intunericului. Unii il considers de asemenea ca fiind
Domnul Maitreya, Mesia migcarii New Age.

I Ching: Carte chinezeascd de prezicere, care contine invititurile unui sistem vechi de
ghicire, in care sunt Tmprastiate bete de diferite lungimi, iar figurile care rezultd sunt interpretate.

Imaginatie dirijata: Sugestii ale unei persoane pentru a célduzi o altd persoand in
procesul de imaginare sau vizualizare 1n timpul meditatiei sau modalitatea prin care o persoand
parcurge, in imaginatie, un ritual de semnale-imagini in timpul meditatiei New Age.

Incantatie: Folosirea unei succesiuni de cuvinte spuse sau céntatd intr-un ritual
mistic. Folosit citeodatd pentru a induce meditatia. In magia neagra, recitarea unei incantatii
este folosita in proferarea de vraji.

Iridologie: Folosirea irisului ochiului ca un instrument de diagnosticare pentru dezordini
fizice, bazatd pe credinta cd ochiul este fereastra corpului si ca modelele de culori din iris reflectd
starea de sandtate sau de boald a anumitor parti din corp.

ingeri: Fiinte supranaturale, privite oarecum la fel cum le privesc crestinii, dar
adeptii New Age comunica indeaproape cu ele pentru calduzire si companie. in general,
ei nu accepta faptul ca existd ingeri rai.

Kundalini: Putere mistica, despre care se crede cd sta intinsa in stare latentd la baza
sirei spindrii, unde se presupune ca se afla localizata radacina chakra.
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Levitatie: Ridicare supranaturald a unei persoane sau a unui lucru fard nici un
ajutor fizic.

Lotus: Nufar socotit ca fiind sfintit de hindusi si budisti. Deschiderea petalelor lui este
simbolul deschiderii celei de a patra (inimi) chakra, pentru a primi energiile spirituale sau cosmice.

Macrobiotice: Dieta slaba in grasimi si stil de viatd rigid, bazat pe concepte taoiste.
Pentru adeptii stricti, aceasta implica o stare meditativa in timpul mesei.

Magick: Scris cu ,,k" pentru a o deosebi de formele mai slabe ale magiei rituale.
Este un stil de viatd ocult mai sistematic, asa cum sublinia Aleister Crowley, o autoritate in
domeniu, care a scris multe carti despre acest subiect. in cele din urma, acesta a murit din cauza
dependentei de droguri.

Magie alba: Presupusa putere supranaturald, folositoare sau binefacatoare, opusa
magiei negre.

Magie neagra: Magie rituala, care, in mod voit, este negativa si vatamétoare fata de
alte fiinte omenesti, cum ar fi proferarea de blesteme si vraji. De obicei folositd de vrajitoare,
scamatori $i magicieni, se considerd a fi opusul magiei albe.

Magie: Vrajitorie si farmece, care implica folosirea de ritualuri si incantatii magice pentru a
controla evenimentele sau a conduce anumite forte naturale sau supranaturale. Adesea, ritualurile
sunt folosite pentru a convoca sau a invoca entitéti spirituale.

Mandala: Desen circular complicat folosit ca obiect pentru concentrare in timpul
anumitor tipuri de meditatii orientale.

Mantra; Cuvant sau expresie cantatd in vederea pregétirii pentru meditatie sau recitata
in timpul meditatiei.

Meditatie (orientala): Linistirea mintii si a simturilor, astfel incat creste acuitatea
internd, iar persoana respectivd devine sensibild si receptiva fatd de lumea spirituala.

Metafizic: Apartine realitatii supreme, mai presus de lumea fizicd si materiala,
supranatural sau transcendental.

Misticism: Credintd conform céreia comuniunea cu Dumnezeu se realizeaza printr-
0 experientd subiectivd, cum ar fi intuitia.

Monism: Filozofie oculti si o doctrina fundamentala New Age, care sustine c¢a ,totul
existd intr-unul singur". Monismul nu face deosebire intre Dumnezeu si creatie.

Naturalism: Filozofie care sustine ca toate fenomenele, tangibile si intangibile, pot fi
explicate prin mijloace, rationamente sau argumente stiintifice.

Necromantie: Invocarea asa-ziselor spirite ale celor morti pentru a céuta informatii
si a descoperi viitorul sau a influenta evenimente.

Neopaganism: Paganism modern.

New Age - miscare: Miscare spirituald, sociald si politica, al cérei scop este sa
transforme indivizii si societatea intr-o noud paradigma prin intermediul ilumindrii mistice,
in vederea intrarii intr-o noud erd si o noud ordine mondiala.

New Age - sandtate/medicinad holisticd: Medicina si practici medicale alternative, care
impértisesc aceleasi filozofii cu migcarea New Age.

New Age: Termen generic care se referd la filozofii, credinte, practici si Invataturi bazate pe
religii mistice orientale, pe filozofia chinezi taoistd, pe ocultismul apusean si pe secularismul
uman. Credinta cd, potrivit astrologiei, la fiecare 2.100 de ani incepe o noua erd si ci
Pamantul incheie acum era Pegtilor si incepe era Aquarius.
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Nirvana: Stare finald de uitare pe care budistii o cautd prin extinctia dorintei si a
constiintei individuale. Pentru misticii hindusi, starea de fericire poate fi atinsa in meditatie,
dupa multa practica si trairea unei vieti disciplinate.

Numerologie: Studiul semnificatiei oculte a numerelor.

Ocult: Cunostinte secrete sau puteri supranaturale. Lucruri misterioase, ascunse.

Omen: Semn sau fenomen despre care se crede cé este profetic.

Panteism: Credintd sau conceptie de viatd care pune egal intre Dumnezeu, pe de
o parte, si fortele si legile universului, pe de altd parte. Astfel, Dumnezeu este privit ca o forta
cosmica impersonald, prezenta in orice.

Paranormal: In afara procesului cauzei si efectului, asa cum este el inteles in mod normal.

Parapsihologie: Ramura a psihologiei care studiazd si investigheazd, din punct de
vedere stiintific, fenomenele psihice (telepatia, clarviziunea, perceptia extrasenzoriala, etc.) in
conditii verificate, de laborator.

Pentagrama: Desen grafic sub forma unei stele cu cinci colturi. Cu doud colturi in sus,
il reprezinta pe Satana.

Perceptie extrasenzoriald (PES): Capacitate fizicd de a percepe un eveniment sau o
situatie pe o anumita cale, alta decat simturile normale, obisnuite.

Posedare: Spirite separate de trup care preiau corpuri nedorite si lucreaza pentru
a ajuta omenirea.

Prezicere: Primire de informatii printr-o descoperire supranaturala.

Prieten apropiat: Spirit intrupat intr-un animal care slujeste sau pézeste o persoana.

Psi: Termen New Age pentru fenomene paranormale, cum ar fi PES, clarviziune,
telepatie etc.

Psiho-cinetica: Capacitatea de a misca obiecte fizice exclusiv prin puterile mintii.

Rationamentul posibilitatii/Atitudine mentald pozitivd: Concept conform cdruia tot
ceea ce 1si imagineazi mintea ta poate fi realizat. Aceasta idee este bazatd pe conceptia cd mintea
omeneascd are puteri inerente, care sunt capabile sd creeze propria realitate a unui individ.

Reflexologie: Terapie care manipuleazi energia, folosind masajul sau ap#sarea unor
puncte de pe talpi sau maini, pentru a produce schimbari in alte parti ale corpului.

Reincarnare: Invétiturd din hinduism conform careia sufletul este vesnic; dupd
moartea corpului fizic, sufletul continua sa existe in lumea spiritelor, pana cénd se reincarneaza
din nou intr-un nou nascut. Ciclul este repetat, pand cand, dupa multe vieti, sufletul devine
iluminat si dezvoltat din punct de vedere spiritual. In cele din urma, el traieste pentru totdeauna
intr-o nirvana fericitd a unei lumi superioare a spiritelor (in ceruri), pana cénd atinge stadiul de
dumnezeu. Pe parcursul ciclului vietii si al mortii, actiunile bune si rele din viata omului
influenteaza conditiile si circumstantele viitoarei vieti.

Schimbare de paradigma: O schimbare sau transformare in modul de gandire.

Sinele superior: Superconstiinta sau ,,dumnezeu interior”,

Spirit ciiliuzitor: Entitate spirituald invocatd, care sfituieste pe oameni.

Spiritist: Persoand cu percepie extrasenzoriald in sensul de a avea capacitatea sau darul PES.
Cei mai multi spiritisti sunt medii sau canale de transmitere a mesajelor spiritiste.

Stiiri alterate de constiintéi: Stiri ale mintii, altele decét cele normale; acestea includ transa,
hipnoza, meditatia misticd si stari induse prin folosirea drogurilor. Acestea pot conduce la
control demonic si posedarea spiritista.
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Samanism: Parte a religiei americanilor nativi. Un sistem de vindecare printr-o
persoand (saman sau doctor vrdjitor), care intrd intr-o stare alteratd a constiintei, ca sd comunice
cu lumea spiritelor.

Talisman: Amuletd purtatd pentru a castiga protectie supranaturald sau noroc.

Tantra: Carti sfinte hinduse si budiste care se ocupa de ritualuri si tehnici de meditatie si
practici sexuale.

Tao: Concept chinezesc despre calea unei conduite virtuoase; castigarea unei vieti lungi
si a bogatiei prin mijloace mistice.

Tarot: Sistem de prezicere prin intermediul unor cirti de joe cu desen aseménator cartilor de
joc obisnuite. Cartile de Tarot sunt adesea folosite de medii sau de prezicatori.

Telepatie: Comunicare dintre minti prin mijloace extrasenzoriale.

Teozofie: Invataturile Societitii Teozofice, o organizatie mondial, fondata in 1875 de
doamna Blavatsky. Invataturile ei despre Dumnezeu si lume sunt intemeiate pe religiile tainelor,
pe filozofiile hinduse si pe ocultismul apusean. Cuprinde si idei crestine. Scopul este de a inspira
formarea unei religii mondiale.

Terapii alternative: Tehnici si practici care nu fac parte din medicina conventionala si
care sunt oferite ca alternative la medicina conventionald. Terapiile si practicile de sanatate
holistica New Age 1si trag radédcina din conceptiile de viata si filozofiile pagane si oculte cu un
puternic accent pus pe dimensiunea spirituald (psihicd). Acestea se impart in cinci categorii: (1)
energie; operatii manuale (acupunctura/ presopunctura, Shiatsu, atingere terapeuticd, reflexologie);
(2) medicina minte-corp (yoga, meditatie transcendentald, imaginatie dirijatd, vizualizare,
biofeedback, hipnozd); (3) prezicere (prezicere cu ajutorul pendulului, chinetologie aplicata,
iridologie si interpretarea aurei); (4) supranatural (channeling, vindecare psihicd, echilibrare
chakra; (5) asa-numitele remedii naturale (homeopatia, aromaterapia).

Terapii si practici de sanatate wholistici: Remedii si terapii de vindecare natural,
practicate de unii lucratori adventsti de ziua a saptea independent. Printre remedii se numara:
hidroterapia, cataplasme, fomentatii, masaj centripet, exercitii, dieta vegana, plante aromatice.

Transi: Stare de hipnozad adanca, in care simtul normal constient este aproape
pierdut si inlocuit cu o constiinta mistica.

Transcendental: Mijloace religioase de atingere a unei constiinte superioare prin
practica meditatiei.

Transformare: Paradigmd noud, mod nou de gindire. De la stare constientd la stéri
alterate ale constiintei, de la o religie, o credintd si o doctrind organizata la o spiritualitate
autodeterminata, un potential uman si constiinta unui dumnezeu interior.

Unisex (androginie): Teorie conform céreia oamenii au atat latura masculind, cat si
pe cea feminina si fiecare sex simte nevoia sa intre 1n legatura cu cealaltd latura.

Vedas: Cea mai veche carte sfantd hindusa.

Vizualizare: Incercarea de a crea realitatea prin intermediul imaginatiei pe parcursul
starilor alterate ale constiintei.

Vrijitorie: Folosirea farmecelor sau a puterilor mistice.

Vrijitorie: Folosirea magiei pentru a modifica evenimente, in bine sau in rau.

Warlock: Vrijitor.

Wicca: Religie pdgana vrajitoreasca a vechii Britanii celtice; o adunare de 13 vrajitoare.

Yin/Yang: Vechi simbol chinezesc pentru teoria unitatii dintre opusi. Yin si Yang
se referd la componentele negative si pozitive ale energiilor universale.
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Yoga: Doctrind hindusa de disciplinare si control asupra tuturor activitatilor corporale,
mentale si spirituale in ncercarea de eliberare de realitatea pamanteasca si de atingere a
congstiintei cosmice si a experientei fericirii divine. Yoga inseamna ,,legaturd" sau ,,unificare”
cu dumnezeul hinduismului.

Yoghin: Cel care practica si predd metodele yoga.

Zen: Tip de gandire budistd, care cautd iluminarea cu ajutorul intuitiei directe, prin
meditatie.

Zodiac: Centurd imaginard in ceruri care inconjoara traseele aparente ale planetelor; o
diagrama a acestei centuri, Tmpartitd in 12 semne sau constelatii, care este folosita ca baza pentru
construirea horoscopului, in vederea determindrii trésaturilor de caracter si a emiterii de preziceri.
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ORTODOXIA IN AMERICA. RADIOGRAFIA
UNEI PROBLEME COMPLEXE

GABRIEL-VIOREL GARDAN

Desi 12 octombrie 1492 este data intrata in traditia istoriografica pentru
descoperirea Americii' de catre Cristofor Columb?, exista si aufori care avanseaza
ipoteza ,descoperirii” acestor teritorii cu cateva secole mai inainte de catre
nomanzii din Asia’, marinarii scandinavi si vikingii din Nordul Europei*. Acesti
autori presupun ca n jurul anului 1000, In Insula Grenland care aparfine teritoriului
nord-american, s-a desfadsurat o campanie misionara a crestinilor nordici inifiata si
condusa de Eric cel Rosu. Nu existd informatii despre soarta acestor misionari
crestini Tn noul teritoriu, tot ceea ce se poate afirma fiind apartenenta lor la credinta
cresting, la acea vreme Inca nedivizata, deci ortodoxas.

Dovezi certe despre manifestarea crestinismului ortodox in spatiul
american avem abia din secolul al XVIII-lea. Potrivit marturiilor documentare,
prima Sfanta Liturghie a fost celebrata la 20 iulie 17416 (sdrbatoarea Sfantului
Proroc llie) la bordul vasului ,,Sfantul Petru” ancorat in Sitka Bay, Alaska, de citre
ieromonahul Ilarion Trusov si preotul Ignatie Kozirevsky?.

1 Numele de America I-a primit “Lumea Noua” sau “Indiile de Vest” cum le-a numit Columb, de la
niste cercetdtori germani care din ignorantd au atribuit descoperirea acestor teritorii lui Americo
Vespucci, un marinar originar din Florenta, care ajuns pe coastele americane in anul 1497. Pentru
detalii vezi articolul lui Gustavo Uzielli, Amerigo Vespucci, in The Catholic Encyclopedia, vol. I, editie
on-line de Kevin Knight, 2005, accesibila pe site-ul www.newadvent.org,

2 Detalii despre viata, calatoriile si descoperirile “Amiralului marilor si oceanelor” pot fi vazute la R.
L. Kress, Christopher Columbus (1451-1506) in Dictionary of Christianity in America, editor Daniel G.
Reid, InterVarsity Press, Illinois, 1990, p. 301; J. Favier, Marile descoperiri, Bucuresti, 2001; D. ].
Boorstin, Descoperitorii, vol. ., Bucuresti, 1996, s. a..

3 A synopsis of American History, fifth edition, vol. I, editori Charles Sellers, Henry May, Neil R.
McMillen, Houghton Mifflin Company, Boston, 1981, p. 2.

4 Pr. Andrew Phillips, Orthodox Christians in North America 1000 Years Ago, articol accesibil in format
electronic pe site-ul www.geocites.com ; vezi si A Synopsis of American History, p. 3.

5 Prezenta si activitatea acestor misionari sunt presupuse dar nu sunt pe deplin dovedite
documentar. Pentru mai multe detalii vezi: Ad. F. Bandelier, America, in The Catholic Encyclopedia,
vol. |, editie on-line de Kevin Knight, 2005, accesibild pe site-ul www.newadvent.org,. si Joseph
Fisher, Pre-Columbian Discovery of America, in The Catholic Encyclopedia, vol. I, editie on-line de
Kevin Knight, 2005.

6 Vezi: Timeline of Orthodoxy in America, pe site-ul www?2.orthodowiki.org..

7 Archpriest George S. Corey, A Zero Makes a Difference, in Calendarul almanah Solia, 1994, p. 149.
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Istoria consemneaza, de asemenea, faptul ca la 26 iunie 1768 este fondata
prima colonie de greci in cel mai vechi oras din America, St. Augustine, Floridas.

Cu toate acestea abia In 1794 a fost stabilitd oficial o misiune ortodoxa pe
teritoriul nord american. La 24 septembrie 1794, cdlugdrii de la manastirea Sfantul
Valaam, trimisi de Biserica Ortodoxa Rusa, dupa 293 de zile de cdlatorie si 7300 de
mile maritime parcurse, au debarcat pe Insula Kodiak, Alaska si de atunci Sfanta
Liturghie ortodoxd nu a incetat sd fie savarsita in America de Nord. Acesti calugari
nu au venit ca refugiati politic sau ca emigranti manati de interese si preocupari
economice, aflati In cadutarea unei vieti mai bune®. Ei au fost purtdtorii unui mandat
misionar foarte clar: propovaduirea Evangheliei mantuirii printre bdstinasii din
Alaska. Acestia au infruntat soarta tuturor misionarilor adevéarati: izolare, lipsa de
intelegere, adversitate si martiriu, insa misiunea lor a pus bazele prezentei ortodoxe in
Lumea Noud si a imprimat un caracter profund misionar acestei prezente.

Nu putem si nu recunoastem ca misiunea aceasta s-a dovedit a fi un succes.
Acest fapt s-a datorat eforturilor misonarilor, personalitati duhovnicesti de exceptie,
care s-au dedicat idealului misionar fara nici un fel de rezerve. Dintre acestia amintim
pe: arhimandritul Ioasaf (ulterior devenit episcop), Sf. Herman!?, Sf. Juvenalie!?, Sf.
Inochentie!?, Sf. lacob Netsvetov!3 i alfiil4.

Misiunea din Alaska a demonstrat respect fafd de cultura bdstinasilor,
adaptabilitate lingisticd si sensibilitate culturald'®, atitudini confirmate de traducerea
Evangheliei si a Sfintei Liturghii in limbile si dialectele diferitelor populatii din
acest teritoriu si, in mod evnident, de numarul insemnat de convertiri.

Ca urmare a activitatilor desfasurate de misionarii ortodocsi, in 1812 existau
deja biserici ortodoxe si in California; In 1840 era hirotonit primul episcop'® pentru

8 Rev. Ph. D. Robert G. Stephanopoulos, The Greek (Eastern) Orthodox Church in America, articol
accesibil in format electronic pe site-ul www.goarch.org.

9 Archpriest John Meyendorff, The Bicentennial: 1794-1994, in Calendarul almanah Solia, 1994, p. 147.

10 Primul sfant ortodox canonizat in 1970 de catre Biserica Ortodoxa din America (OCA).

11 Canonizat In 1980 de catre OCA.

12 Canonizat de Biserica Ortodoxa Rusa in anul 1977 la cererea OCA sub numele de Sf. Inochentie,
Luminatorul Aleutiei, Aposol al Americii si Siberiei.

13 A fost canonizat de OCA in octombrie 1994 sub numele de Sf. lacob, Luminatorul poporului
din Alaska.

14 Pentru o prezentare a personalititilor ecleziale care si-au pus amprenta indelebild asupra misiunii
ortodoxe in America vezi Archpriest George S. Corey, art. cit., pp. 149-150. Vezi si Michael Oleksa,
Alaskan Missionary Spirituality, St. Vladimir’s Press, Crestwood, N.Y., 1992.

15 Mark Stokoe & Leonid Kishkovsky, Orthodox Church in North America 1794-1994, Orthodox
Christian Publication Center, 1995, p.15.

16 Primul episcop ortodox a fost Sf. Inocent (John Veniaminov). El a sosit in Alaska in 1820 si a
desfisurat o intensd activitate misionara. Printre numeroasele sale realiziri se numara traducerea
Sfintei Scripturi si a serviciilor liturgice in diferitele dialecte aleutiene. In acest scop a elaborat un
alfabet si o gramatica a acestor limbi si dialecte. Prezentarea detaliatd a misiunii si realizdrilor sale
poate fi urmaritd la Paul Garrett, St. Innocent: Apostle to America, St. Vladimir's Seminary Press,

218



ORTODOXIA IN AMERICA. RADIOGRAFIA UNEI PROBLEME COMPLEXE

Insulele Aleutiene si Kurile al carei sediu era la Kamchatka, pentru ca In 1867, cand
Alaska a fost vandutd Statelor Unite, sa existe in acest teritoriu 12.000 de crestini
ortodocsi nativi, 9 parohii, 35 capele, 17 scoli si 3 orfelinate!”.

Tranzactia comerciald care a adus Alaska In proprietatea Statelor Unite a
avut consecinte si asupra misiunii ortodoxe desfdsurate in acest teritoriu. Datorita
faptului ca activitatea misionarilor ortodocsi era perceputd ca o relicva nedoritd din
trecutul Alaskai, viitorul misiunii ortodxe a fost o vreme incert. Sustinand deschis
actiunile prozelitiste ale grupurilor misionare protestante, noii conducdtori ai teritoriului
Alaskdi au lansat o campanie de ,americanizare” a populatiei ortodoxe. Rugaciunile
ortodoxe, icoanele si limbile natale au fost interzise in noile scoli americane. Protestele
repetate ale episcopului ortodox adresate Presedintelui, Congresului si autoritatilor
militare au fost ignorate!s.

Cu toate acestea, intre 1870 si 1920, Ortodoxia in America se va transforma
dintr-o micd misiune in Alaska intr-o Bisericd ce Inregistreaza o crestere rapidad in
America de Nord. Doi au fost factorii determinanti in acest sens: mutarea scaunului
episcopal de la Sitka la San Francisco si valul emigrationist descatusat la sfarsitul
secolului al XIX-lea si inceputul secolului XX. Acest val emigrationist a dus peste
Ocean pe imigrantii ortodocsi greci, sarbi, romani, bulgari, ucrainieni, macedonieni, s.a.

Artizanul mutarii scaunului episcopal de la Sitka la San Francisco a fost
episcopul John Mitropolski (1870-1876). Acesta a vazut in San Francisco orasul din
care misiunea dn Alaska putea fi cel mai bine apdratd, pe de o parte, iar pe de alta
parte, baza pentru o misiune ortodoxa pe teritoriul Statelor Unite!®.

In urmatorii douszeci de ani episcopul John si succesorii sai, episcopul
Nestor Zakkis (1876-1888)%, episcopul Vladimir Sokolovsky (1888-1891)2! si episcopul
Nicolae Ziorov (1891-1898) au pus bazele extinderii si organizarii Bisericii Ortodoxe In
America de Nord.

Numarul crestinilor ortodocsi a crescut simfitor In timpul pastoririi episcopului
Nicolae, In special datorita convertirii la ortodoxie a catorva zeci de mii de greco-catolici
proveniti din fostele regiuni aflate sub stapanirea austro-ungara, In special ucrainieni.

Crestwood, N.Y., 1979 si la John Matusiak, A History and Introdunction of the Orthodox Church in
America, articol accesibil In format electronic pe site-ul www.oca.org.

17 Gabriel-Viorel Gardan, Orhodoxia tn America, in Anuarul Facultitii de Teologie Ortodoxi Cluj-Napoca,
1V,1996-2000, Editura Arhidiecezana, Cluj-Napoca, 2000, p. 192. Pentru o perspectiva mai complexa
asupra rezultatelor misiunii ortodoxe ruse in Alaska vezi: Richard Pierce, The Russian Orthodox
Religious Mission in America, 1794-1837, The Limestone Press, Kingston, ON., 1978; Bishop Gregory
(Afonsky), History of the Orthodox Church in Alaska, 1794-1914, St. Herman Seminary, Kodiak, Ak.,
1977 si Barbara Smith, Orthodoxy and Native Americans: The Alaskan Mission, Orthodox Church in
America, Dept. of History and Archives, Syosset, N.Y., 1980.

18 Mark Stokoe & Leonid Kishkovsky, op. cit., p. 19.

19 Jbidem.

20 Episcopul Nestor a tradus Noul Testament in limba eschimosilor.

21 Episcopul Vladimir, un talentat muzician, din dorinta de a face cultul ortodox mai usor de
receptat pentru mediile americane, a tradus numeroase texte liturgice in limba engleza.
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Emigrarea unui numar Insemnat de ortodocsi din tarile Sud si Est europene a
deschis o altd dimensiune pentru prezenta ortodoxa in America. Ca emigranti
veniti peste Ocean In cdutarea unei viefi mai bune si a libertatii ei au adus cu ei si
tezaurul lor spiritual, tezaur in care credinta ortodoxd a ocupat locul central. Pentru
cultivarea si pastrarea lui au infiintat parohii ortodoxe pe cuprinsul intregului teritoriu
nord american. Aceste parchii au jucat un rol central in viata noilor comunitati de
emigranti atdt din punct de vedere religios cat si social si cultural. Cultivarea in
parohii a valorilor culturale nationale si a limbilor fiecarei entitdti etnice ortodoxe
emigrante a oferit emigrantilor un sens al continuitatii cu trecutul lor si un sentiment
de apartenenta sociald si religioasd care i-a ajutat sa-si pastreze identitatea, iar pe
de altd parte sa se integreze, fara riscuri spirituale majore, In structurile socio-
mentale specifice spiritului societatii americane. Din punct de vedere ecleziologic,
Infiintarea acestor parohii-jurisdictii ortodoxe pe criterii etnice a generat o serie de
probleme care, din pacate, nu au putut fi depasite pana acum.

Cu exceptia grecilor care si-au format parohii sub directa obladuire a
autoritatilor ecleziale din Grecia, parohiile fondate de crestinii ortodocsi arabi, sarbi,
albanezi, s-au alaturat Episcopiei Misionare Rusesti contribuind astfel la constituirea
asa numitei ,,Biserici Imigrante”?2.

Imediat dupda numirea sa, In 1898, la conducerea Episcopiei Misionare,
episcopul Tikhon? a constatat ca forma organizatoricd a episcopiei sale nu mai
corespunde scopurilor si postulatelor misionare pe care si le-a asumat initial. In
consecintd, a initiat o serie de schimbari majore care vor aduce un suflu nou in
viata si organizarea ortodoxiei nord-americane.

in 1903, episcopul Tikhon, in spiritul schimbarilor initiate, a hirotonit un
episcop pentru Alaska, In 1904 a desemnat un episcop cu misiunea speciala de a
conduce parohiile arabe ale diecezei multi-etnice, iar in 1905 a mutat cenfru administrativ
din San Francisco in New-York, pentru a fi mai aproape de centrul convertirilor greco-
catolice si de noii emigranti?* care se asezau in zona de Nord-Est a Statelor Unite.

In acelasi an (1905), Tikhon a propus o reorganizare fundamentala a Episcopiei
Misionare in sensul cd ea trebuia sd reuneasca mai multe jurisdictii (dieceze) auxiliare
distincte, cate una pentru fiecare grup etnic ortodox din America. El pleca de la premisa
ca dieceza misionari este compusi din nationalitdti diferite ... care desi au aceeagi credingi, au si

22 Mark Stokoe & Leonid Kishkovsky, op. cit., p. 45.

2 A fost canonizat de cdtre Biserica Ortodoxd Rusa in octombrie 1989. Pentru o prezentare sintetica
a vietii si activitatii sale vezi Biography of St. Tikhon of Moscow, articol accesibil in format electronic
pe site-ul www.oca.org.

2 Este binecunoscut faptul cd orasul New York a fost principala poarta de intrare a emigrantilor pe
teritoriul SUA. Exista la vremea respectiva aga numita ,Statiune de emigrare” de pe Insula Ellis
(astdzi muzeu), situatd la mai bine de un kilometru de portul New York, unde erau debarcati
emigrantii pentru a fi supusi vizitelor medicale si formalitatilor necesare pentru accesul pe teritoriul
american. Pentru detalii vezi Alexandru Nemoianu, Ellis Island a place o happines and despair, in
Information Buletin, Romanian American Heritage Center, Jackson, Mi., VI, nr. 4, 1988, pp. 3-4.
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particularititile lor din punct de vedere canonic, au rdnduielile lor si viata lor parohiald... . Aceste
particularitdti sunt tolerabile din punct de vedere ortodox, de aceea — afirma el- nu consideriim cii
avem dreptul si ne amesteciim; dimpotrivd, ar trebui si fncercidm si le pistrim, dind fieciruia
sansa de a fi condugi de conducitori de aceeagi nationalitate?>.

Asadar, pe langa dieceza ,rusa” din New York si dieceza ,,araba” cu sediul
la Brooklyn, Tikhon preconiza infiintarea unei dieceze ,sarbe” la Chicago, precum
sia uneia ,grecesti”.

Intrucat considera ca prin colaborarea dintre cler si credinciosi toate
problemele isi pot gdsi o solutionare, Tikhon, pastrand vechea practica a Bisericii si
in spiritul democrafie americane, a sugerat ca Biserica Imigrantd sd adopte o forma
de administrare conciliard. De asemenea, el si-a exprimat public convingerea ca
aceasta Biserica a emigrantilor se va putea dezvolta intr-un trup american unitar.

Planurile episcopului Tikhon au rdmas in faza de proiect deoarece in anul
1907 el a fost rechemat in Rusia si numir episcop de laroslavl. Mai mult, zece ani
mai tarziu, revolutia bolsevica din Rusia va avea efecte fatale asupra vietii ortodoxe de
pe continentul nord-american, ducand la destrdmarea jurisdictiei multi-etnice a
Episcopiei Misionare. In numai patru ani (1917-1921), tot ceea ce se realizase din
puct de vedere al organizarii jurisdictiilor ecleziale pe parcursul a catorva zeci de
ani s-a destramat. Din ruinele Episcopiei multi-etnice au apdrut nu mai putin de 10
jurisdictii independente: trei ruse, doud arabe, precum si altele sarbe, albaneze,
romane, ucrainiene, carpatho-ruse, lor addugandu-li-se jurisdictiile grecesti.

In anul 1921 au aparut pentru prima data jurisdictii ecleziale diferite in
aceeasi arie geograficd?, marcandu-se astfel Inceputul unei noi, complicate si
confuze ere a ,Bisericilor etnice” ale crestinilor ortodocsi din America de Nord. John
Meyendorff vede in acest fapt o victorie a nationalismului (filetismului) condamnat ca
erezie de Sinodul Constantinopolitan din 1872, care postula organizarea Bisericii
numai pe criterii etnice, fara a se tine seama de granitele teritoriale?”. Acest principiu a
triumfat la majoritatea grupurilor de emigran{i fard sa Intampine o opozitie ferma
din partea episcopilor, ci fiind chiar Incurajat de Bisericile Mama.

Doua principii canonice?® s-au batut cap In cap cand s-a pus problema
organizarii vietii ecleziale a emigrantilor. Este vorba despre principiul etnic si
despre principiul jurisdictional.

Principiul etnic prevede ca episcopii fiecarui neam sa se adune intr-o singura
Bisericd sub conducerea unui intaistatator, conform canonului 34 apostolic?. Acest

% Mark Stokoe & Leonid Kishkovsky, op. cit., p. 37.

26 Handbook of Member Churches Word Council of Churches, edited by Aus Jan van der Bent, Geneva,
1982, p. 218.

2 Archpriest John Meyendorff, art. cit., pp. 147-148.

2 Pentru o prezentare a principiilor canonice de organizare ale Biserici Ortodoxe vezi Arhid. prof.
dr. Ioan N. Floca, Drept canonic ortodox, vol. 1, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1990, pp. 191-205.

2 [dem, Canoanele Bisericii Ortodoxe, note si comentarii, 1992, p.26.
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principiu este respectat de Biserica Ortodoxd Romana, de toate Bisericile slave si de
Bisericile Ortodoxe Orientale, de aceea diasporele lor ortodoxe din intreaga lume
tin de Biserica Mama30.

Principiul jurisdictional, pe de alta parte, conform canonului 8 al sinodului
I ecumenic3!, prevede cd este nefiresc ca in acelasi teritoriu sa fie doua sau mai multe
jurisdicii ortodoxe. La acest fapt s-a ajuns pe teritoriul nord-american prin respectarea
principiului etnic3.

Aparitia jurisdictiilor etnice a deschis era nonsensului eclesiologic al Bisericilor
Ortodoxe care Impart acelasi teritoriu si divid pe credinciosi dupa criterii de nationalitate,
culturd si limba. Energiile ,jurisdictiilor” au fost canalizate pentru pastrarea variatelor
mosteniri mational-culturale — rusa, greacd, siriano-libaneza, sarbd, romana, albaneza,
bulgard, ucrainiana s.a. Treptat, Ortodoxia din America a inceput sa fie privitd, atat
de citre Bisericile Mama cat si peste Ocean, ca ,diaspora”, sau, ca sa fim mai exacti, ca
,diaspore” nationale si ecleziale, unite de crezul comun ortodox, insa divizate din punct
de vedere etnic, cultural, canonic si administrativ3.

Ortodoxia din America a intrat prin infiintarea jurisdictiilor etnice paralele
intr-o pericadd de ,hibernare culturald”?*, singura preocupare majord pentru fiecare
jurisdictie ortodoxa fiind sd devina, din punct de vedere institutional, suficientd
siesi, autonoma. Asa se face ca fiecare a facut mari eforturi pentru a-si dobandi
propriul ierarh, consiliu eparhial, propriile organizatii fraternale, tabere de tineret
si, mai ales, propriul seminar teologic si propria manastire. Intr-adevar, deplina
suficienta jurisdictionald a devenit masura, intelesul, metoda, planul si simbolul
,succesului” pentru Ortodoxia etnicd din America®.

Acest lucru insd nu a Impiedicat producerea de transformadri sociologice
care au faut din emigrantii generatiei a doua (si a urmatoarelor) ,americani cu
cratima”, adicd greci-americani, rusi-americani, romani-americani, etc..Acestia, la
fel ca Bisericile lor etnice, s-au identificat economic si patriotic cu America, iar din
punct de vedere spiritual si cultural au pastrat vechea mostenire. Acest proces a
creat provocari pentru Bisericd. Marturie a acestui fapt std introducerea limbii engleze
in serviciile liturgice’. Pionierd In aceasta directie a fost Arhiepiscopia Antichiana,

30 Pr. lect. univ. dr. Irimie Marga, Principiul jurisdictional in Biserica Ortodoxd, in Revista Teologici, serie
noud, XIV (86), nr. 3, iulie-septembrie 2004, p. 61.

31 Arhid. prof. dr. Ioan N. Floca, Canoanele. .., pp.56-57.

32 Vezi si Pr. prof. dr. Liviu Stan, Ortodoxia si diaspora, in Ortodoxia, XV, nr. 1, 1963 , pp. 3-38; Arhid.
prof. dr. loan N. Floca, Diaspora ortodoxi si organizarea ei canonicd, problemi pe agenda Sfintului si
Marelui Sinod, in Revista Teologicd, serie noud, VI (78), nr. 3-6, iulie-decembrie 1996, pp. 218-236.

33 Archpriest Leonid Kishkovsky, Orthodox in America, Diaspora or Church?, in  Europaica, Bulletin of
the Representation of The Russian Orthodox Church to the European Institutions, nr. 49, 5
octombrie 2004, studiu accesibil in format electronic pe site-ul www.orthodoxeurope.org

34 Mark Stokoe & Leonid Kishkovsky, op. cit., p. 75.

35 Jbidem, p. 76.

36 Acest proces a fost precedat de discutii aprinse care s-au derulat pe parcursul a aproape
doua decenii.
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care si-a dobandit astfel renumele de cea mai , progresiva” jurisdictie ortodoxd, iar
pe de alta parte a devenit jurisdictia aleasa de multi americani convertiti la Ortodoxie®.
Astdzi, in multe parohii se savarsesc servicii religioase numai in limba englezd, un
numdr si mai mare ofera servicii bilingve (engleza si greaca, engleza si romana, etc.), in
timp ce un numar din ce In ce mai mic de parohii slujesc numai in greaca, slavona,
romana sau alta limba.

In ceea ce priveste Biserica misionara originara ea si-a continuat misiunea
asumatd la Inceputul manifestarii sale pe continentul american. De atunci aceasta
Bisericd s-a dezvoltat organic, dintr-o Misiune, am vazut, a devenit Episcopie, apoi
un grup de Episcopii sau o Biserica locald®. Ea nu s-a oprit aici si In ciuda aparitiei
in 1921 a jurisdictiilor etnice paralele si-a continuat lupta pentru identitatea si pentru
unitatea Ortodoxiei in America de Nord.

Legaturile jurisdictionale normale dintre Biserica din America si Patriarhia
Moscovei au fost intrerupte, de facto, de evenimentele tragice ale Revolutiei bolsevice
din 1917. Nu a fost vorba de o schismd, o cearta sau un conflict. Episcopul numit
de Moscova a plecat in Rusia si nu a mai revenit la scaunul sau episcopal. Privata
de sprijinul material al Bisericii Mamad, otravita de propaganda revolufionara
(comunista), Biserica din America s-a aflat intr-o situatie de mare pericol spiritual.
n aceasti situatie®, pe care Pr. Alexander Schmemann o considerd , tragicd”, sinodul
Intrunit la Detroit in perioada martie-aprilie 1924 a proclamat autonomia temporara a
Bisericii Misionare care de acum Incolo se va numi Mitropolia Ortodoxa Rusa din
America. Motivatia acestui act a fost una profund si exclusiv ecleziastica: dorinta
de a asigura, In noile circumstante, continuitatea de viatd, credintd si ordine a
corpului eclezial. Patriarhia Moscovei, aflata sub robia comunistd, a reactionat dur
la acest act si a condamnat Mitropolia ca schismatica, iar In 1933 si-a stabilit
propria sa jurisdictie pe teritoriul nord-american sub forma unui Exarhat#.

Experienta trdita de Mitropolia Rusd a fost retrditd si de celelalte jurisdictii
etnice (romana, bulgara, sarba, albaneza, ucrainiana) dupa cel de al doilea razboi
mondial, cand au fost intrerupte legaturile lor canonice cu Bisericile Mama aflate
sub asediul regimurilor comuniste instaurate cu agresivitate in tarile est europene.
La fel ca Patriarhia Moscovei, Bisericile Mama au reactionat dur, catalogand
,schisma” actiunile dizidente ale jurisdictiilor etnice din America si infiintand alte
jurisdictii paralele cu vechile Episcopii, supuse lor. Aceastd situatia a complicat si
mai mult si asa destul de complicata problema a jurisdictiilor ortodoxe din America.

37 Mark Stokoe & Leonid Kishkovsky, op. cit., p. 90.

38 Fr. Alexander Schmemann, Problems of Orthodoxy in America; The Canonical Problem, in St.
Viadimir’s Theological Quarterly, vol. 8, nr. 2, 1964, p. 66.

3 Pentru o descriere detaliatd a acestei crize vezi: D. Grigorieff, The Historical Background of
Orthodoxy in America, In St. Viadimir's Theological Quarterly, vol. 5. nr. 1-2, 1961, pp. 3-32 si A.
Bogolepov, Toward an American Orthodox Church, New-York, 1963.

40 Fr. Alexander Schmemann, art. cit., p. 67.
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In aceste conditii, un episcop virtual, fara parohii, era recunoscut ca fiind
,canonic” pentru ci era ,recunoscut” de patriarhul sau. In acelasi timp, un episcop
al aceleiasi Biserici care pastorea o eparhie infloritoare era considerat ,necanonic”
pentru cd nu beneficia de aceasta recunoastere*!. Nu putem sd nu remarcam faptul
ca In aceasta perioadd notiunea de canonicitate a capatat o valoare relativa si au
fost si multe hirotonii de episcopi si preoti discutabile din punct de vedere canonic.

In timp s-a lansat ideea restabiliri relatiilor dintre Biserica Ortodoxa Rusa
si Mitropolia din America. Dicutiile, incepute la nivel neoficial In 1963, au luat
forma unor intalniri oficiale desfasurate in mai mute runde Intre 1967 si 19694, si s-
au finalizat prin acordarea la 10 aprilie 1970 de catre Biserica Ortodoxa Rusa a
statutului de Bisericd autocefald (egalda in drepturi si sord), Mitropoliei din
America, cunoscutd de acum Inainte sub numele de Biserica Ortodoxa din America
(Orthodox Church in America — OCA).

Tomosul sinodal®® prin care jurisdictia ortodoxa rusd din America devenea
autocefald garanta noii Biserici independenta si autonomia, dreptul de a-si alege
Intaistatatorul si episcopii firad si fie nevoie de confirmarea lor de catre altd
Bisericd si fard sa existe posibilitatea de veto din partea altei jurisdictii, autoritatea,
privilegiile si drepturile pe care termenul de ,autocefalie” le implicd in traditia
Bisericii Ortodoxe* si de care se bucura toate Bisericile surori.

Decizia Patriarhiei Ruse de a acorda autocefalia Bisericii Ortodoxe din
America a starnit o reactie vehementa din partea Patriarhiei Ecumenice care a facut
presiuni pentru ca acest act unilateral al Biserici Ortodoxe Ruse sa nu fie recunoscut de
Bisericile surori. Justificarea Bisericii Ruse, ca a acordat autocefalia Bisericii din
America In speranta ca acest act va fi spre binele Ortodoxiei in America si spre
slava lui Dumnezeu, s-a lovit de pretentiile Patriarhiei Ecumenice de a fi
recunoscutd ca fiind singura autoritate Indreptatita sd acorde statutul de Biserica
autocefald. Aceste pretentii erau si sunt inca fundamentate pe o interpretare subiectiva
a canonului 28 al sinodului IV ecumenic®, care, In opinia reprezentantilor

41 Jbidem.

42 Evolutia negocierilor dintre Mitropolia Rusd din America si Patriarhia Rusa este prezentata de
parintele Schmemann, implicat activ in aceste dicutii, intr-un document datat octombrie 1969,
intitulat; Report on the preliminary negociation concerning the establishment in America of the
Authocephalous Church si destinat Departamentului Afacerilor Externe ale Mitropoliei din
America. Documentul este accesibil In format electronic pe site-ul www.schmemann.org,

43 Tomosul, actul oficial de recunoastere a autocefaliei, semnat de Patriarhul Alexei al Moscovei si
de membrii Sfantului Sinod al Bisericii Ortodoxe Ruse poate fi consultat la John H. Erickson &
Constance J. Tarasar, (eds.) Orthodox America, 1794-1976: Development of the Orthodox Church in
America, Orthodox Church in America, Dept. Of History and Achives, Syosset, N.Y., 1975, pp.
279-280 sau in format electronic pe site-ul www.oca.org.

4 Tomos, ar.2,al.asid.

45 Arhid. prof. dr. Ioan N. Floca, Canoanele..., pp. 93-95.
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Patriarhiei din Fanar, ar acorda scaunului de Constantinopol jurisdictie asupra Intregii
diaspore ortodoxe%.

Refuzul recunoasterii autocefaliei a fost justificat de reprezentantii Patriarhului
Ecumenic prin faptul ca diaspora ortodoxa din America nu a ajuns la maturitatea
presupusd de acordarea unui astfel de statul, cd este prea devreme sa se vorbeasca
de o Ortodoxie americana, care incd nu s-a niscut si nu poate fi fortatd si se nascd
inainte de a-i fi venit timpul#. In ciuda acestei pozitii, noua Biserica autocefala a fost
recunoscutd de Bisericile Ortodoxe din Georgia, Bulgaria, Polonia si Cehoslovacia,
iar ierarhii ei sunt In comuniune cu ceilalti ierarhi ortodocsi din America.

Printre primele acte ale noii jurisdicti autocefale americane, alaturi de
canonizarea Sfantului Herman, s-a numarat si remiterea unei invitatii adresate tututror
jurisdictiilor ortodoxe din America, pentru ca acestea sd i se aldture, devenind astfel
parte a unitatii ortodoxe pe continentul american. latd ce se spunea printre altele in
Mesajul ciitre toti crestinii ortodocsi din America: Cum poate lumea crede si accepta afirmatia
noastri ci suntem Una, Sfantd, Soborniceasci si Apostoleascid Bisericd, pistritoarea plenitudinii
credintei ortodoxe, dacd noi ingine suntem divizati? Avem aceeagi credintd, aceeasi Traditie,
aceeagi sperantd, aceeagi misiune. Ar trebui atunci si constituim o singuri Bisericd, vizibild,
organicd, deplind.... Nu poate exista scuzd pentru divizarea noastrd jurisdictionald, pentru
indepirtarea unuia de altul si pentru parohialism. Indepdrtarea unor astfel de diviziuni si
unitatea organicd a tuturor ortodocgilor din America este planul Bisericii noastre. Vi invitim
sd deveniti parte a unitdtii.

De asemenea, stim si suntem pe deplin incredinfati cd venim din diferite medii si
ne-am hrdnit cu variate traditii tn aceeagi unicd Traditie ortodoxd. Credem cu fermitate cd
aceasti varietate constituie bogitia Ortodoxiei Americane gi ci ceea ce este adevdirat, nobil,
inspirat si crestin in traditiile i practicile noastre diferite avem obligatia sd pdstrdm si,
dacd este posibil, sid imbogdtim. De asemenea, insistidm cd o Biserica Ortodoxd aici trebuie
sd fie casd pentru tofi si, in egald mdsurd, cd nu trebuie si fie o pierdere a mogtenirii
culturale si nationale respective si, cu sigurantd, nici o dominatie a unui grup asupra altui
grup, ci doar egalitate deplind, incredere totald si adeviratd fritietate crestind”#.

Aceasta a rdmas pozitia oficiald a Bisericii Ortodoxe din America pand
astdzi. Ei i s-au aldturat alte trei jurisdictii etnice ortodoxe: Episcopia Ortodoxa
Romand care a rupt legaturile sale canonice cu Patriarhia Romand incd din 1952 si i
s-a aldturat Mitropoliei in anul 1960%, iar In urma acordului din 17 decembrie 1970

46 Cu exceptia Bisericilor grecesti, celelalte Biserici Ortodoxe au respins ca fiind necanonice
pretentiile Patriarhiei Ecumenice. Pentru detalii vezi pr. prof. dr. Liviu Stan, art. cit, pp. 3-38.

47 Archimandrite Bartholomew V. Anania, Orthodoxy in America Today, extras din Calendarul
almanah Credinta, 1971, Detroit, 1971, p. 6.

48 Mark Stokoe & Leonid Kishkovsky, op.cit., pp.99-100.

49 Documentele legate de trecerea Episcopiei Ortodoxe Roméne din America sub jurisdictia
Mitropoliei Ruse si apoi aldturarea ei Bisericii Ortodoxe din America (comunicatul de presd,
memorandumul semnat cu Mitropolia, interviul Episcopului Trifa in care explica ce presupune
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a deveni parte a Bisericii Ortodoxe din America. Ea a fost urmata de Biserica Albaneza
din America (in 1971) si Episcopia Bulgara (in 1976). De asemenea, la noua jurisdictie
au aderat si cateva comunitdfi parohiale independente care apartinuserd inainte
altor jurisdictii. Jurisdictia Bisericii Ortodoxe din America s-a extins si asupra
catorva parohii razlete din Australia, iar In anul 1972, ca urmare a convertirii la
Ortodoxie a aproximativ 10.000 de persoane, membre ale Bisericii catolice Nationale
Mexicane, Biserica Ortodoxa din America a pus bazele unui Exarhat mexican.

Timp de doudzeci de ani nu au existat contacte la nivel oficial intre Biserica
Ortodoxd din America si Patriarhia Ecumenicd. Abia in februarie 1990 o delegatie a
Bisericii din America a fost invitatd sa vina la sediul Patriarhiei Ecumenice, in cartierul
Fanar din Istambul. Aceastd vizitdi a marcat inceputul unui efort serios pentru
cunoasterea si intelegerea situatiei ecleziale actuale din America de Nord. S-a convenit
c& cei doudzeci de ani de ticere si lipsd de colaborare au fost pierduti®®. In ciuda
faptului ca aceasta Intalnire nu a pus capat disputei canonice dintre cele doua parti, ea
a fost foarte importantd pentru ca a deschis seria unor contacte semnificative, ambele
parti angajandu-se pe calea dialogului pentru gasirea unei solufii pozitive care sa
asigure unitatea si ordinea canonica a comunitatilor ortodoxe din America.

In iulie 1990, Patriarhul Ecumenic Dimitrios a facut o vizita pastorala in SUA,
prilej cu care a declarat ca priveste pe toti ortodocsii ca pe un singur intreg, unit intr-o
credintii, o lucrare, o Sfintd Impiirtisanie, indiferent de originea etnici sau alte particularititi>!,
In ziua de 4 iulie 1990 Patriarhul Ecumenic Dimitrios a vizitat catedrala Sfintul Nicolae
din Washington, prilej cu care si-a reafirmat preocuparea pentru unitatea intregii
Biserici Ortodoxe, In special a celei din America, recunoscand ca este cu adevarat
scandalos ceea ce se petrece din punct de vedere jurisdictional - existenta mai multor
episcopi Intr-un singur oras - aceastd situatie aflaindu-se In contradictie flagranta cu
prevederile canonice ale ecleziologiei ortodoxe.

In alts ordine de idei, el a considerat ca gestul Bisericii Ortodoxe Ruse de a
acorda unilateral autocefalia Bisericii Ortodoxe Americane a contribuit mai mult la
accentuarea divizdrii existente In Ortodoxia americand decat la unitatea ei. Avand
in vedere toate aceste considerente, el si-a exprimat dorinta ca aceastd problema
grava cu care se confruntd Ortodoxia In America sd fie rezolvata in cel mai corect
mod din punct de vedere canonic®2.

Facand o evaluare a situatiei din Diaspora Ortodoxd, inclusiv a celei din
America, Inalt Prea Sfintia Sa Mitropolitul Nicolae al Banatului surprindea in
cateva fraze esenta problemei Ortodoxiei din America: S-a ajuns ca in una si aceeasi
fard, in una si aceeasi localitate, si existe mai multe comunititi cu preoti si chiar episcopi,
fird sd tind seama unii de altii. Atare situatie a evoluat si s-a complicat progresiv, crednd

alaturarea la jurisdictia Mitropoliei si Acordul dintre Biserica Ortodoxa din America si Episcopia
Roméana din America) pot fi vazute in Calendarul almanah Sofia, 2005, pp. 220-271.

50 Mark Stokoe & Leonid Kishkovsky, op.cit., p. 124.

51 Ibidem, p.125.

52 Jbidem.
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dificultiti Ortodoxiei in ansamblul ei, chiar adversititi si conflicte intre diferitele Biserici
Ortodoxe, tntrucit fiecare se simfea obligatd sd se intereseze de diasporele proprii. Bisericile
Ortodoxe singure n-au reusit si gdseascd formula de rezolvare si atunci a apdrut tendinta
Patriarhiei Constantinopolului, “cea dintdi intre egali”, care in temeiul canoanelor 2 si 3 ale
Sinodului al Il-lea ecumenic (Constantinopol, 381) si canonul 28 al Sinodului al 1V-lea
ecumenic (Chalcedon, 451) s-a ardtat gata si-gi asume ridspunderea dirijdrii intregii diaspore.
Bisericile mame au reactionat insd negativ si astfel tntreaga problemd a dobindit caracter
pan-ortodox si ca atare a fost tnscrisd pe ordinea de zi a proiectatului Sfint si Mare Sinod
al intregii Ortodoxii®3,

Pentru Pr. Alexander Schmemann® este semnificativ faptul cd, cu foarte
putine exceptii, schismele si conflictele care otrdvesc viafa ecleziald In America si
impiedicd orice progres, nu sunt inradécinate in situatia din America de Nord, ciin
dependenta formald fatd de niste centre aflate la mii de km de America si radical
instrainate de nevoile reale ale Bisericii in America®.

Am consemnat putin mai devreme dorinta Patriarhului Ecumenic Dimitrios
ca problema unificdrii Bisericii Ortodoxe din America sd fie rezolvata in cel mai
corect mod din punct de vedere canonic. Aceastd problemd putea fi si inca asteapta
sd fie solutionata doar in cadrul mai larg al rezolvarii problemelor legate de
diaspora ortodoxd si de organizarea ei canonica. Astfel, la cateva luni dupa vizita
Patriarhului Ecumenic in SUA, in noiembrie 1990, comisia pregatitoare a Sfantului
si Marelui Sinod al Ortodoxiei a luat In discutie aceastd problemd, intr-un moment
in care scandalul fragmentdirii Ortodoxiei in Diaspora apésa tn chip decisiv asupra reprezentantilor
Sfintelor Biserici Ortodoxe5e.

Cu acest prilej, actualul Patriarh Ecumenic Bartolomeu I, pe atunci mitropolit
de Chalcedon, sublinia In discursul sau inaugural importanta pe care o are solufionarea
imediatd si corectd a problemei Diasporei Ortodoxe, pentru marturia actuald a
Ortodoxiei: latid deci, iubiti frati intru Domnul, de ce este urgent pentru Biserica Ortodoxd sii
se aplece mai intdi spre sine insdgi si sd-si regleze problemele interne. Vremurile cer o
mirturie si o prezentd vie a Ortodoxiei ca Bisericd, iar Ortodoxia exprimind credinta in
Biserica una, sfintd, soborniceasci si apostoleascd, trebuie sd fie un exemplu si un model de

5 Nicolae, Mitropolitul Banatului, Diaspora Ortodoxd, in Solia, LXIV, nr. 3, martie 1999, pp.20-21.

54 Pr. Schmemann si-a exprimat In repetate rdnduri, in caliatea sa de membru al Departamentului
pentru relatii externe al OCA, pozitia fatd de situatia delicatd a ortodoxiei In America. Dintre cele
mai elocvente ludri de pozitie amintim: Episcopatus Unus Est, in St. Viadimir's Seminary Quarterly,
vol. 4, nr. 4, 1960, pp. 26-29; Problems of Orthodoxy in America, the canonical problem, In St. Viadimir's
Seminary Quarterly, vol. 8, nr. 2, 1964, pp. 67-84; Problems of Orthodoxy in America, the liturgical
problem, in St. Viadimir's Seminary Quarterly, vol. 8, nr. 4, 1964, pp. 164-185; Problems of Orthodoxy in
America, the spiritual problem, In St. Viadimir's Seminary Quarterly, vol. 9, nr. 4, 1965, pp. 171-193; etc.

5 Pogzitia lui Schmemann este amplu analizata de Dinu Cruga, Despre Canonicitatea si Unirea Biserilor
Ortodoxe in America , in Solia, LXIV, nr. 9, septembrie 1999, p.17.

5 Dr. Damaskinos Papandreou, Mitropolitul Elvetiei, Secretarul pentru pregdtirea Sfantului si
Marelui Sinod, Sfiantul si Marele Sinod al Ortodoxiei: Tematica si lucriiri pregititoare, traducere de pr.
Nicolae Dascalu, Editura Trinitas, Iasi, 1998, p.140.
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corp eclezial, in conformitate cu propria sa ecleziologie, cu canoanele si tradifia ei seculard.
Biserica Ortodoxi nu poate sil se prezinte ca gandind si tnvdtdnd ceva gi aplicind altceva in
practicd. Biserica Ortodoxd este judecatd nu numai de lumea inconjuritoare, care agteapti
mult de la ea, dar si de proprii ei fii, mai ales de tindra generatie, care cer consecventd intre
teorie gi practicd, intre teologie si viafa bisericeasci.

Este necesar cel putin si subliniem cat de importanti este aceastd problemd. In
ultimi analizd, este vorba chiar de credibilitatea si seriozitatea Bisericii Ortodoxe. Fiindcd
toti, si mai ales cregtinii altor Biserici si Confesiuni, care cunosc putin teologia ortodoxd, se
tntreabd cum este posibil si existe gi sid coexiste atdtea jurisdictii “canonice” in diferite
regiuni, cu o multime de episcopi, cu toate cd principiile ecleziologiei ortodoxe o interzic din
punct de vedere formal. Iatd de ce, in numele unei anumite iconomii, aceastd situatie a fost
toleratil atdta vreme. Insd sunt siqur ci veti fi de acord cu mine: aceasti situatie nu poate sit
raménd la infinit, mai ales in perspectiva Sfantului si Marelui Sinod pe care ne pregitim
sd-1 convocim. Trebuie sid ciutdm deci o solutie la aceastd problemd, in conformitate cu
ecleziologia Bisericii si nu rispunzind unor eventuale oportunitifi®’.

In urma dezbaterilor care au avut loc la Chambesy-Geneva, intre 7-13 noiembrie
1993, Comisia pregatitoare a propus crearea unei situatii de tranzitie care va pregati
terenul pentru o solutionare strict canonica a problemei Diasporei Ortodoxe. Comisia,
de asemenea, a propus ca pentru perioada tranzitorie sa fie create adunidri episcopale
alcdtuite din toti episcopii recunoscuti canonic dintr-o regiune (spre exemplu din Statele
Unite). Aceste adunari vor fi prezidate de primul dintre ierarhii jurisdictiei Bisericii de
Constantinopol, iar In absenta acestuia potrivit ordinii din diptice. Lucrarea si
responsabilitatea acestor adunari episcopale privesc manifestarea unitatii Ortodoxiei si
grija de a dezvolta o activitate comuna a tuturor ortodocgilor din regiune, pentru
reprezentarea in comun a lor fatd de infreaga comunitate din regiune, pentru cultivarea
invataturii teologice si a educatiei bisericesti®®, etc. .

Asadar, potrivit principiilor stabilite la Adunarea de la Chambesy, in regiunile
sau zonele geografice create, comunititile ortodoxe existente, pdstrindu-si fiecare
specificul, vor forma o Biserici locald, care pand la urmd se va transforma cum e
firesc, in Biserica Americii, Australiei, Angliei, Frantei, Germaniei, etc. asa cum existi o
Bisericd Ortodoxid Romdna, o Bisericd Ortodoxid Rusd, Bisericd Ortodoxd Sdrbi, s.a.m.d.>.

In Statele Unite exista o astfel de adunare episcopalid propusa de documentul
de la Chambesy Inca din anul 1960 numita Conferinta Permanentd a Episcopilor
Ortodocsi Canonici din America (SCOBA).

Rezultat al eforturilor de a aduce pe ortodocsii din America Tmpreund
pentru a stabili relatii de consultare si colaborare, Conferinta Permanenta a Episcopilor
Ortodocsi Canonici a fost infiintata la 7 iunie 1960. La adunarea constitutiva au

57 Ibidem, pp. 140-141.

58 Vezi textul documentului, Ibidem, p. 143-147.
% Nicolae, Mitropolitul Banatului, art.cit., p.21.
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participat 12 episcopi®® reprezentdnd toate jurisdictiile ortodoxe importante si
recunoscute ca fiind canonice la acea vreme In America. Acestia au hotarat crearea
unui organism al cdrui scop era sd asigure cadrul necesar discutdrii si gdsirii unor
solutii la problemele comune, sa permita coordonarea eforturile diferitelor jurisdictii
ortodoxe si sa Intareasca unitatea ortodoxd, care este, de fapt, esenta insasi a Ortodoxiei®!.

De la infiintarea ei Conferinta Episcopald a ramas principalul for pentru
colaborarea inter-ortodoxa in America de Nord. Cu toate acestea, Conferinta insasi
nu este o institutie puternicd si nu poseda nici o autoritate canonicd, rolul ei fiind
mai mult consultativé?. Orice decizie a Conferintei Permanente trebuie sa fie aprobatd
de fiecare jurisdictie In parte si in multe cazuri de catre Bisericile Mama, fiind astfel
incapabild sa obtina rezultate spectaculoase. Acest lucru s-a vazut cel mai bine In urma
adundrii de la Ligonier.

Conferinta Permanentd a Episcopilor Ortodocsi Canonici din America a
avut o intalnire, consideratd de multi ca fiind istorica , intre 30 noiembrie si 2
decembrie 1994, la Ligonier Pennsylvania, gazda fiind Arhiepiscopia Ortodoxd
Antiohiana. Cei 28 de episcopi adunafi sub presedentia arhiepiscopului Iakovos au
elaborat doua declaratii foarte importante pentru viitorul Ortodoxiei in America:
Statement on Mission and Evagelism (Declaratia despre Misiune si propovaduirea
Evangheliei) si Statement on The Church in Noth America (Declaratia despre Biserica
din America de Nord)¢3.

in contextul discutiei noastre a doua declaratie, cea despre Biserica
Ortodoxd din America de Nord este extrem de pretioasa. Semnatarii 1si exprima
gratitudinea fatd de venerabilii Parinti si Frati, ierarhii Bisericilor Mama de dincolo
de Ocean pentru dragostea si preocuparea aratata fata de situatia canonica a
Bisericilor Ortodoxe din America, fapt demonstrat de includerea subiectului
,diasporei” pe agenda viitorului Sfant si Mare Sinod si de textele adoptate de cdtre
comisiile pregatitoare.

Odata depasitd aceasta faza de captatio benevolentia, sunt lansate o serie
de critici aspre la adresa acelorasi ,Pdrinti si Frati”. Primul lucru impufat acestora
este lipsa de consultare cu cei direct implicati In aceastd problema. Cum este posibil
si se discute despre viitorul Bisericii in America in absenta noastri? se intreaba semnatarii
declaratiei. Trebuie sa fie prezenti la aceste disculii pentru a Impartasi experienta

60 Cei 12 episcopi participanti au fost: arhiepiscopul Iakovos, (Arhiepiscopia Greaca), mitropolitul
Anthony Bashir (Arhiepiscopia Antiohiand), mitropolitul Leonty (Mitropolia Rusa), episcopul
Dionisie (Episcopia Sarbd), mitropolitul Andrei (Episcopia Bulgard), episcopul Andrei
Moldovan (Episcopia Misionara Roménd), episcopul Bohdan Shpilka (Episcopia Ucrainiand),
episcopul Orestes Chorniak (Episcopia Carpatho-Rusd), episcopul Mark Lipa (Episcopia
Albanezad), arhiepiscopul ucriniain Palladios.

61 Protopresbyter Alexander Schmemann, Episcopatus Unus Est, on the Standing Conference of Cannonical
Orthodox Bishops in the America, in St. Valdimir's Seminary Quarterly, vol. 4, nr. 4, 1960, p. 26

62 Archpriest Leonid Kishkovsky, art. cit. .

63 Textul integral al acestor declaratii poate fi vazut in revista The Word, vol. 48, nr.9, noiembrie,
2004, pp. 15-17, sau In format electronic pe site-ul www.antiochian.org
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de doua sute de ani pe care au dobandit-o in predicare Evangheliei si trairea
credintei ortodoxe 1n afara teritoriilor care au fost istoric ortodoxe, a fost concluzia
lor la aceastd chestiune. In acest sens semnatarii au cerul Patriarhului Ecumenic s3
gdseasca o solutie pentru ca reprezentantii Conferintei Episcopale sa fie prezenti la
viitoarele discutii pe aceastd tema. Mai mult, episcopii americani si-au exprimat
dorinta si sprijinul pentru ca reprezentantii lor sa fie primiti in audientad la
Patriarhia Ecumenici si de citre Patriarhii si Intaistitatorii Bisericilor Mama pentru
a discuta realitdtile nord-americane.

Mai departe, episcopii semnatari isi exprima dezacordul in ceea ce priveste
folosirea termenului de , diaspora” pentru a defini realititile ecleziale nord-americane.
Am convenit cid nu putem accepta termenul ,diapora” pentru a descrie Biserica in America
de Nord. De fapt, termenul este problematic din punct de vedere ecleziologic. El diminueazd
plindtatea credintei pe care am trdit-o si experiat-o aici in ultimii doud sute de ani, a fost
justificarea atitudinii lor. Mai mult decat atat, semnatarii considera ca este impotant sa
se recunoasca progresele care s-au facut si faptul ca Biserica in America de Nord s-
a maturizat. Dovada o constituie Insdsi existenta Conferintei Episcopilor, precum si
asa numitele ,agentii” sau structuri formale® ale ei: International Orthodox Christian
Charites (IOCC), The Orthodox Christian Education Commissian (OCEC), The Orthodox
Theological Society in America (OTSA), The Orthodox Christian Missions Center
(OCMQ) si alte eforturi pan-ortodoxe nord-americane cum ar fi: intdlnirile comune
ale scolilor teologice, adundrile monahilor, frafiile clericilor si ale consiilor parchiale,
asociatiile pentru promovarea mugzicii liturgice si a artei sacre. Toate aceste organizatii
si manifestarile lor marturisesc despre cat de puternic este fundamentul pe care trebuie
construitd unitatea Ortodoxiei in America. Ele vorbesc despre capacitatea ortodocsilor
de a depasi barierele etnice si jurisdictionale pentru a se dedica unor scopuri comune.

Pornind de la aceste premise episcopii americani au ajuns la concluzia ca
toate eforturile lor trebuie coordonate intr-un cadru eclezial general. Acest lucru va
asigura libertatea si flexibilitatea ce vor permite ca jurisdictiile ortodoxe sa devina
organic o Biserica unita administrativ.

In alta ordine de idei, episcopii peropun solutii de realizare a unititii la
cele trei nivele: national-continental, regional si local.

La nivel national-continental forul care coordoneaza viata Bisericii este
Sinodul Episcopilor. Pornind de la modelul oferit de Conferinta Permanenta si In
spiritul hotdrarilor de la Chambesy, episcopii americani s-au declarat costituiti intr-
0 Adunare Episcopald, precursoare a unui Sinod General al Episcopilor, scopul lor
declarat fiind de a intensifica miscarea spre unitatea asministrativ ecleziala In
America de Nord.

Nivelul regional prezintd o prococare speciald deoare in aceastd arie nu
existd prea multe modele de cooperare. Pentru depasirea acestei provocari declaratia

Detaliile privind organizarea, scopurile si actiunile acestor organizatii pot fi vazute pe site-urile
www.orthodoxed.org (OCEC), www.iocc.org (IOCC), www.ocmc.org (OCMC),
www.otsamerica.org (OTSA) s.a. .
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sugereaza ca episcopii care trdiesc in diferite regiuni date din America de Nord ar
trebui sa se intdlneascd si sa slujeascd impreund cu regularitate. De asemenea, ei ar
trebui sa coordoneze activitifile comune, sa incurajeze clericii si laicii sa se cunoasca
unii pe altii si sa actioneze impreund, sa initieze programe comune concrete.

La nivel local existd cea mai mare diversitate de modele de cooperare intre
jurisdictii diferite. Episcopii vor trebui sd continue sd incurajeze clericii si credinciosii sa
colaboreze si sa dezvolte actiuni comune cu alte parohii din aceeasi zona.

Doar astfel, considera semnatarii actului, se poate asigura un cadru in care
intreaga Bisericd din America de Nord poate sd-si manifeste profunda unitate de
credintd, iar unitatea vizibild a Bisericii este o mdrturie profunda a dragostei fata
de Dumnezeu si a unuia fata de altul.

Hotararile acestei adunari (inclusiv declaratia asupra careia am insistat) au
fost respinse in mod neasteptat, de Patriarhia Ecumenicd® reprezentantii acesteia
facand presiuni serioase®® asupra episcopilor semnatari pentru a-si retrage sustinerea
fata de ele, motivandu-se ca diasporele ortodoxe de pe continentul american nu sunt
inca maturizate la nivelul unei Biserici locale si, ca atare, este necesar sa se mentina
structurile jurisdictionale actuale®”.

Deosebit de interesante sunt comentariile®® pe care ierarhii ortodocsi din
America, participanti la adunarea de la Ligonier si semnatari ai declaratiilor ei, le-
au facut in anul 2004 la implinirea a zece ani de la acel eveniment. In ele se recunoaste,
aproape fara exceptie, importanta hotararilor luate si se deplange faptul ca nu s-a
reusit aplicarea acestora. Regret si speranta, entuziasm si dezamadgire, sunt sentimentele
ce razbat dincolo de declaratiile oficiale.

30 noiembrie-2 ecembrie 1994 - declara mitropolitul Philip, primatul
Arhiepiscopiei Ortodoxe Antiohiene a Americii de Nord — a fost cel mai strilucitor
moment in istoria Ortodoxie in America de Nord. Pentru prima datd, 29 de episcopi
ortodocgi din SUA si Canada s-au intrunit in Satul Antiohian pentru a se ruga impreund,
pentru a discuta problemele ortodoxe fmpreund si pentru a formula o viziune comund asupra
viitorului. Aceastd intdlnire a fritietdtii si a bunei infelegeri a provocat un cutremur
neagteptat in unele dintre vechile Patriarhate Ortodoxe. S sperdm cd spiritul de la Ligonier va
renaste si visele noastre pentru o Ortodoxie unitid in America nu se vor stinge.

65 Comentarii interesante pe marginea acestor evenimente gasim la Nathaniel, O aniversare nebigatii
in seamii: Ligonier, in Solia, LXVI, nr. 1, ianuarie 2001, pp. 17-18; Idem, Ligonier Il sau D. C. I, In
Solia, LXVL, nr. 5, mai 2001, p. 17 si 24.

6 La nivel neoficial se afirmd cad punerea in retragere In 1996 a Arhiepiscopului lackovos al
Arhiepiscopiei Ortodoxe Greaca aflata sub jurisdictia Patriarhiei Ecumenice a fost ,rasplata”
pentru ca acesta si-a pus semnatura pe delaratia amintita.

67 Nicolae, Mitropolitul Banatului, art. cit., p. 20.

68 Aceste comentarii au fost publicate In revista The Word, vol. 48, nr. 9, noiembrie 2004, pp. 4-9. Vezi
si articolul Ligonier revisited, tenth anniversary of historic meeting of Orthodox Bihops, accesibil in
format electronic pe site-ul www.ocl.org .
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Mitropolitul Herman, primatul Bisericii Ortodoxe din America, spunea:
M gandesc la Ligonier ca la un moment din istoria Ortodoxie in America de Nord in care
dragostea fatd de mandatul misionar al Evangheliei a depdsit preocupirile si barierele
culturale si etnice, iar arhiepiscopul Kyrril al Pittsburgh-ului si Pennsylvaniei de
vest (OCA) preciza cd intilnirea de la Ligonier a ierarhilor ortodocgi din America de
Nord din noiembrie 1994 a fost extrem de incurajatoare si pozitivd prin deciziile luate. S-a
ajuns la concluzia cd existd nevoie de unitate canonicd in America pentru jurisdictiile
ortodoxe. Adunarea a oferit sperante mari pentru unitatea Ortodoxiei in America. Viziunea
mea pentru viitor riméne aceeagi: O Bisericd Unitd Canonicd in America.

La zece ani de la acest eveniment, mitropolitul Nicholas de Amissos,
conducatorul Episcopiei Ortodoxe Carpatho-Ruse din America aflatd sub jurisdictia
Patriarhiei Ecumenice, considera ci Ortodoxia trebuie si continue si se dezvolte in
spiritualitate si maturitate, si creasci gradual si si se apropie de situatia asteptatd. Sunt preocupat
de faptul ci incercirile agresive pentru o separatie prematuri de Bisericile Mamil din vechile firi
vor avea ca rezultat dezordine, confuzie si schismd. In schimb, suntem chemati de Dumnezeu si
continudm s crestem umili gi ascultdtori de legdturile organice cu Patriarhiile.

Asadar, elanul Bisericilor americane care, prin ierarhii lor, au Incercat sa-si
revendice dreptul la viata ecleziald proprie, la autocefalie, In cele din urma a fost
brusc tdiat de interventia Patriarhiei Ecumenice, fapt care a facut ca Ortodoxia In
America sd ramand Impartitd In mai multe jurisdictii paralele In contradictie cu
canoanele si principiile ecleziologice ale Bisericii Ortodoxe. Mai mult, s-a confirmat
incd o datd ca parintele Alexander Schmemann a avut dreptate cdnd a denuntat
faptul ca schismele si conflictele care otrdvesc viafa ecleziald In America si impiedica
orice progres, nu sunt inrddacinate in situatia din America ci In dependenta formala
fatd de niste centre aflate la mii de kilometrii de America si radical instrdinate de
nevoile reale ale Bisericii Ortodoxe In America®.

La nivel pan-ortodox, problema diasporei ortodoxe a ramas deschisa.
Congresul Canonistilor desfasurat la Geneva, in perioada 9-14 aprilie 1995, a
definitivat Proiectul Regulamentului de functionare a Adundrilor Episcopale din
Diaspora Ortodoxa”. Cu finalizarea acestu proiect s-au incheiat discutiile pe marginea
temei Diaspora Otodoxd in vederea prezentarii ei la cea de-a IV- a Conferintd
Preconciliard a pregatirii Sfantului si Marelui Sinod Ortodox.

Articol 1 al proiectului prevede ca toti episcopii ortodocsi dintr-o regiune,
care se gdsesc In comuniune canonica cu toate Sfintele Biserici Ortodoxe autocefale
sunt constituiti in Adunéri Episcopale (alin. 1).

6 Fr. Alexander Schmemann, Problems of Orthody in America. The Canonical Problem, p. 67.

70 Acest Proiect de Regulament a fost remis tuturor Bisericilor pentru analiza si observatii. Prin
adresa cu nr. 1822 din 28 decembrie 1995 Sectorul Relatii Externe al Patriarhiei Roméne a trimis
aceste documente membrilor Comisiei Bisericii Ortodoxe Roméne pentru relatii bisericesti si
dialog teologic pre-conciliar cu Bisericile Ortodoxe Surori, pentru a fi studiat, iar observatiile sa
fie dicutate in vederea elaborarii pozitiei oficiale a Bisericii Ortodoxe Roméne fatd de acest
document preconciliar.
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Scopul Adunarii Episcopale este de a manifesta unitatea Bisericii Ortodoxe,
de a promova colaborarea intre diferite jurisdictii in toate domeniile pastorale si de
a mentine, pdstra si dezvolta interesele comunitatilor dependente de episcopii ortodocsi
canonici din regiune (art. 2).

Practic, la un moment dat, se va ajunge la situatia In care ceea ce s-a hotarat la
Ligonier si apoi a fost refractat de unii episcopi din America la interventia expresa
a Patriarhiei Ecumenice si se realizeze. PAna atunci insa, deoarece lucrurile nu s-au
schimbat, nu ne ramane decdt, asa cum remarca mitropolitul grec Maximos al
Pittsburgh-ului, sa speram si sa ne rugam pentru o unitate vizibila si completa a
diasporei ortodoxe din America de Nord si sa intelegem ca o unitate reald si totali a
Ortodoxiei in America cere mai multi dragoste evanghelicii si mai putind diplomatie ecleziasticid’!.

in primii ani ai mileniului al treilea, dupa mai bine de doud sute de ani de
prezentd pe teritoriul nord-american situatia Ortodoxiei se prezinta astfel: peste
doua milioane de credinciosi’?> organizati in peste 2.400 de comunitati locale-
parohii, grupate in 13 jurisdictii canonice si in alte cateva ,mai putin” canonice.

Aceste jurisdictii sunt”:

1. Albanian Orthodox Diocese of America (Episcopia Ortodoxd Albaneza
din America) cu sediul la Las Vegas, Nevada, sub jurisdictia Patriarhiei Ecumenice.

Episcopia a fost organizata in 1950 pentru a administra parohiile alcdtuite
de etnicii albanezi. In prezent ea are 2 parohii, 4 clerici si aproximativ 500 de
credinciosi. Episcopul Ilia de Philomelion este membru al Conferintei Permanente
a Episcopilor Ortodocsi Canonici din America.

2. Antiochian Orthodox Christian Archidiocese of North America
(Arhiepiscopia Crestin Ortodoxa Antiohiand din America de Nord) cu sediul la
Englewood, New Jersey, se bucurd de o larga autonomie in cadrul jurisdictiei
Patriarhiei Antiohiei.

71 Archimanderite Bartholomew V. Anania, art. cit., p. 20.

72 Existd mari discrepante Intre cifrele privind numarul membrilor. Acest numar variaza In functie
de autor si de metodologia de estimare folosita intre 1.200.000 si 6-7 miliaone. Pentru detalii vezi
studiul sociologic al lui Alexei D. Krindatch, The Orthodox (Eastern) Christian Churches in the USA
in the Beggining of a new Millenium. Research on Orthodox Religious Groups in the USA, accesibil in
format electronic pe site-ul hirr.hartsen.edu.

73 La realizarea prezentarii jurisdictiilor am folosit urmatoarele materiale: The Orthodox Church in North
America, In Calendarul almanah Solia, 1994, pp. 166-212. Datele oferite de acest material au fost
comparate cu cel furnizate de studiul sociologic al lui Alexei D. Krindatch de la Hartford Institut for
Religion Research si cu informatiile actualizate pe site-ul fiecarei jurisdictii (www.goarch.org ,
www.oca.org , www.romarch.org , www.roea.org , www.oea.serbian-church.net, www.acrod.org,
www.antiochian.org, www?2.orthodoxwiki.org, etc.). Am consusltat si urmatoarele lucrari: David B.
Barrett, (ed.), World Christian Encyclopedia. A Caomparative Study of Churches and Religions in Modern
World, 2nd edition, Oxford University Press, New York, 2000; Lawrence Barriger, Glory to Jesus
Christ: A History of the American Carpatho-Russian Orthodox Dicese, Holy Cross Orthodox Press,
Brookline, Massachusetts, 2000; George S. Corey et al., The First One Hundret Years: A Centennial
Anthology Celebrating Antiochian Orthodoxy in America, Antakya Press, Englewood, N.J., 1995; The
Struggle Against Ecumenism. The History of the True Orthodox Church of Greece from 19241994, The
Holy Orthodox Church in North America, Boston, Massachusetts, 1998.
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Nevoile spirituale ale credinciosilor antiohieni din America de Nord au
fost deservite, initial, de Misiunea siriano-libaneza a Bisericii Ortodoxe Ruse infiintata
in 1892. In anul 1896 Raphael Hawaweeny, un tanir preot care preda limba araba
la Academia teologica din Kazan, Rusia, a venit la New York pentru a organiza
parohia de limba araba de aici. La 12 martie 1904, Raphael a devenit primul episcop
ortodox hirotonit in America de Nord. Dupa moartea sa, in 1915, si dupd revolutia
bolsevicd, comunitatea ortodoxd siriand s-a divizat. Abia in 1975 unitatea ei a fost
refacutd prin reunirea diferitelor jurisdictii ortodoxe siriene sub conducerea mitropolitului
Philip Saliba. In 2002 Patriarhia Antiohiand a recunoscut Arhiepiscopiei Antiohiene
din America o largd autonomie’.

Arhiepiscopia Antiohiana a fost aleasa ca jurisdictie de multi dintre convertitii
la ortodoxie. Ea s-a dovedit a fi cea mai deschisd la nevoile acestora si efortul sau
misionar a fost rasplatit pe masurd.

In prezent Arhiepiscopia este condusd de mitropolitul Philip ajutat de
episcopii Basil, Thomas, Alexander, Mark si Joseph. Sub jurisdictia sa se afla un numar
de aproxiamtiv 206 parohii, peste 350 de clerici, numarul credinciosilor fiind estimat
intre 83.700 si 450.00075.

3. Bulgarian Orthodox Church (Biserica Ortodoxa Bulgard), cu sediul la New
York, sub jurisdictia Patriarhiei Bulgare, condusd de mitropolitul Joseph Bosakov.

Emigrantii bulgari au inceput sa soseascd in SUA si Canada la Inceputul
secolului XX. In 1907 este construita prima biserica (Madison, 1linois), In 1938 este
infiintatd Episcopia de New York si numit episcopul Andrei.

In 1969 Biserica Ortodxa Bulgara din America se imparte in doua jurisdictii
independente care se vor reuni abia in 1989. In prezent se estimeazi ci sub
jurisdictia sa se afla un numar de 9 parohii cu aproximativ 5.000 de credinciosi.

4. Byelorussian Council of Orthodox Churches in America (Consiliul
Bisericilor Ortodoxe Bieloruse din America), cu sediul la South River, New Jersey,
sub jurisdictia Patriarhie Ecumenice.

Are un numar redus de credinciosi grupati in 5 parohii deservite de 4
preoti condusi de administratorul Sviatoslaw Kous.

5. American Carpatho-Russian Orthodox Greek Catolic Diocese of the
USA (Episcopia Ortodoxa Greco Catolica Carpato-Rusa Americand din SUA), cu
sediul la Johnstown, Pa., sub jurisdictia Patriarhiei Ecumenice. Aceastd jurisdictie
s-a ndscut In anul 1937 cand un grup de 37 de parohii unite, in semn de protest fata
de incercarile de latinizare ficute de Biserica Romano Catolica, au decis sd renunte
la uniatie si sa se Intoarca in sanul Bisericii Ortodoxe. Deoarece inainte de trecerea
la uniafie Biserica Ortodoxd Carpato-Rusa era sub jurisdictia Patriarhiei de

74 Reportajul evenimentelor legate acest act poate vi vazut in The Word, vol. 46, nr. 7. september,
2002, pp. 3-15.

75 Pentru mai multe detalii vezi: George S. Corey, op.cit.; Anthony Gabriel, The Ancient Church on New
Shores: Antioch in North America, St. Willibrord's Press, san Bernardino, 1996; Peter E. Gillquist,
Becoming Orthodox: A Journey to the Ancient Christian Faith, Conciliar Press, Ben Lomond, 1992.
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Constantinopol intrucat ei primisera crestinismul prin misiunea bizantind a
Sfintilor Chiril si Metodie, primul sinod a decis sa solicire Patriarhiei Ecumenice sa
primeascd la ortodoxie pe acesti credinciosi si sa stabileasca o Episcopie pentru ei
sub jurisdictia sa. Patriarhul Ecumenic a acceptat cererea lor si, in 1938, a infiintat
aceastd jurisdictie si a hirotonit pe Orestes P. Charnoch episcop al ei.

In prezent aceasta episcopie are un numar de 84 de parohii, 128 de preoti si
aproximativ 20.000 de credinciosi’®.

6. Greek Orthodox Archidiocese of North and South America, (Arhiepiscopia
Ortodoxa Greacd a Americii de Nord si Sud) cu sediul la New York, sub jurisdictia
Patriarhiei Ecumenice.

Aceasta Episcopie a fost infiintata in anul 1922 si are parohii In SUA,
Canada si America Centrald si de Sud. Prima parohie ortodoxa greaca a fost infiintata
in 1864 in New Orleans. Initial ea a fost o parohie pan-ortodoxa slujind nevoilor
religioase ale credinciosilor ortodocsi greci, rusi, sarbi si sirieni. Primul preot se crede
cd a fost un ucrainian, Agapius Honcharenko. A doua parohie a fost Infiintata in
New York In 1892, pentru ca In 1916 sa existe 153 de parohii raspandite pe tot
cuprinsul SUA.

Datorita conditiilor politice Patriarhia Ecumenica nu si-a mai putut exercita
jurisdictia asupra parohiilor de peste Ocean fapt pentru care, In 1908, acestea au
fost trecute sub jurisdictia Bisericii Greciei. Esecul acestei Biserici de a trimite un
episcop pentru comunitatile grecesti din America a creat o vie nemultumire in randul
credinciosilor de aici. Abia in 1918 mitropolitul Atenei si a toatd Grecia, Meletios
Metaxakis, Impreuna cu episcopul Alexander s-a deplasat in America pentru a gasi
o solutie la problemele ivite acolo. Dupad o sedere de trei luni a reusit sa instaureze
ordinea si a instalat pe episcopul Alexandru ca legat al Sinodului si administrator
al parohiilor. Problemele politice apdrute in Grecia, care au generat si depunerea
din scaun a mitropolitului Meletios, au avut consecinte si in viata ecleziald a
comunitdtilor grecesti din America. Astfel, Meletios s-a stabilit oficial in America si
in 15 septembrie 1921 a incorporat, in conformitate cu legile americane, Arhiepiscopia
Greacd a Americii de Nord si Sud.

Doud luni mai tarziu, Meletios a fost ales Patriarh Ecumenic si in 1922 el a
denunfat prevederile actului din 1908 prin care comunititile de peste Ocean treceau sub
jurisdictia Bisericii Greciei si a restabilit jurisdictia Patriarhiei Ecumenice asupra lor.

Intre Biserica Greciei si Patriarhia Ecumenici au existat disensiuni ani de-a
randul In privinfa jurisdictiei americane. Abia in 1930, odatd cu numirea mitropolitului
Athenagoras lucrurile s-au linistit si a inceput o perioada de progrese deosebite. in
1948 Athenagoras a fost ales Patriarh Ecumenic, iar Arhiepiscopia Americana a fost
incredintata arhiepiscopului Michael. Dupa moartea acestuia, in iulie 1958, scaunul
american a fost ocupat de arhiepiscopul lakovos. Acesta a pdstorit din 1959 pana in
1996 cand a fost silit sd se retraga.

76 Vezi Lawrence Barriger, op. cit; Idem, The American Carpatho-Russian Orthodox Greek Catolic
Diocese: A History and Chronology, St. Willibrord’s Press, San Bernardino, 1999.
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In prezent Arhiepiscopia este condusé de arhiepiscopul Demetrios. In anul
2003 Arhiepiscopia a primit printr-un act al Patriarhiei Ecumenice o autonomie
sporitd”’. Ea numadra peste 550 de parohii, aproximativ 800 de clerici si intre 440.000
si 3.000.000 de credinciosi.

7. Orthodox Church in America (Biserica Ortodoxd din America) cu sediul
la Syosset, N. Y., autocefala.

Aceasta jurisdictie reuneste un numar de 15 Episcopii Intre acestea numarandu-
se si trei Episcopii ,etnice” autonome: Albanian Orthodox Arcdiocese in America
(Arhiepiscopia Ortodoxa Albaneza din America), Bulgarian Diocese (Episcopia
Bulgard) si Romanian Orthodox Episcopate of America (Episcopia Ortodoxa Romana
din America). Ea are peste 500 de parohii in care slujesc aproximativ 685 de clerici.
Numarul credinciosilor aflati sun jurisdictia ei este estimat Intre 115.100 si 1.000.000.

Din 2002 aceasta jurisdictie este condusa de mitropolitul primat Herman?s.

8. Romanian Orthodox Archdiocese in America and Canada (Arhiepiscopia
Ortodoxa Romana din America si Canada), cu sediul In Chicago, Ilinois, sub
jurisdictia Patriarhie Romane.

Romanii ortodocsi au emigrat In America de Nord incepand de la sfarsitul
secolului al XIX-lea. In 1904 este infiintati prima parohie, in 1912 se infiinteazd un
Protopopiat, pentru ca in 1929 s fie infiintata Episcopia Ortodoxd Romana din America.

Abia In 1935 vine primul episcop al eparhiei, Policarp Morusca. Razboiul, regele
Carol, unii preoti din America, comunistii si Sinodul de la Bucuresti s-au constituit In
piedici in calea revenirii sale in America. Intre autorititile ecleziale de la Bucuresti si
preotii si credinciosii din America s-a iscat o apriga disputa cauzata de intentia
Patriarhiei de a frimite in 1946 pe episcopul Antim Nica ca sufragan in America.

In 1950 Patriarhia a hirotonit pe preotul vaduv Andrei Moldovan ca episcop
pentru romanii ortodocsi din America. Marea majoritate a parohiilor au refuzat sa-1
accepte pe acesta, hotarand ruperea legaturilor cu Patriarhia de la Bucuresti. Episcopul
Andrei a Infiinfat si Incorporat in conformitate cu legile americane o noud jurisdictie:

77 Pentru detalii privind istoria acestei jurisdictii vezi: Miltiades B. Efthimiou, et. al., (eds.), History of
Greek Orthodox Church in America, Greek Orthodox Archdiocese of South and North America, New
York, 1984; Paul Manolis, The History of the Greek Orthodox Church in America: in Acts and Documents,
Ambelos Press, Berkeley, 2003; George Papaioannou, From Mars Hill to Manhattan: The Greek
Orthodox in America under Athenagoras I, Light & Life, Minneapolis, 1976; Thomas E. Fitzgerald, The
Orthodox Church, Praeger Publisher, Westport, Connecticut, 1998; George Nicozisin, The Mission of
Greek Orthodox Paris in America, articol accesibil In format electronic pe site-ul www.goarch.org ;
Rev. Robert G. Stephanopoulos, The Greek (Eastern) Orthodox Church of America; 1dem, The Greek
Orthodox Archdiocese of America, articole accesibile in format electronic pe acelasi site.

78 Vezi si Alexander A. Bogolepov, Toward an American Orthodox Church: The Establishment of an
Autocephalous Orthodox Chuch, Marehouse-Barlow Company, New York, 1963; Barbara Smith,
Orthodoxy and Native Americans: The Alaskan Mission, Orthodox Church in America, Dept. of History
and Archives, Syosset, N.Y., 1980; John H. Erickson, Orthodox Christians in America, Oxford
University Press, New York, 1999; Alexis Liberovsky, All American Sobors and Councils, articol
accesibil in format electronic pe site-ul www.oca.org
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Episcopia Ortodoxa Misionara Romand din America, care a pdstrat si intrefinut
relatiile canonice cu Biserica Ortodoxd Romand, bucurandu-se de sprijinul acesteia
si de recunoasterea autonomiei sale administrative.

In 1974 Episcopia a fost ridicata la rangul de Arhiepiscopie si i s-a reconfirmat
autonomia sa.

Episcopia Ortodoxd Romana din America, dupd ce a rupt legdturile sale cu
Bucurestiul, a ales in 1952 ca episcop vicar al episcopului Policarp considerat, in ciuda
pensiondrii sale fortate si a retinerii in Romania, ca fiind titularul scaunului episcopal,
pe tandrul teolog Valerian Trifa. In 1960 ea s-a aldturat jurisdictie Mitropoliei Ruse,
pentru ca in 1970 sa devind parte integranta a Bisericii Ortodoxe din America .

In prezent Arhiepiscopia condusé de arhiepiscopul Nicolae Condrea reuneste
aproximativ 50 de parohii ortodoxe romane raspandite pe intreg teritoriul SUA, in
Canada si America de Sud. Cei 58 de clerici ai eparhiei se ingrijesc de nevoile sprituale
a catorva zeci de mii de credinciosi roméani emigrati sau nascuti in peste Ocean.

9. Russian Orthodox Church in USA (Biserica Ortodoxd Rusa din America),
cu sediul la New York, sub jurisdictia Patriarhiei Ruse.

In componenta acestei jurisdictii intrd un grup de 33 de parohii aflate sub
jurisdictia directd a patriarhie Ruse si administrate de episcopul vicar Paul de Zaraisk.
Aceste parohii (initial au fost 43) au refuzat sa se alature Bisericii Ortodoxe din
America preferand sa ramana sub jurisdictia Bisericii Ruse, fapt specificat expres in
tomosul de acordare a autocefaliei.

10. Serbian Orthodox Church in the USA and Canada (Biserica Ortodoxa
Sarba din SUA si Canada) cu sediul la Libertyville, 11, sub jurisdictia Patriarhiei Sarbe.

Primul preot sarb In America a fost arhimandritul Firmilian Brazic care a
fost trimis in 1892 sd fie preot paroh in Chicago. Lui i-a urmat arhimadritul
Sebastian Dabovich care a pus bazele primei biserici — scoli parohiale, Sfantul Sava,
in 1893, in Jakson, California. Pana in 1921 Biserica sarba a fost administratd de
preotii Mitropoliei Ruse. In acel an a fost organizatd de citre episcopul Nicolae
Velimirovici de Ohrida o Episcopie Ortodoxa Sarba pentru SUA si Canada. In 1963,
aceasta Episcopie a fost reorganizata fiind despartita in trei Episcopii. Doudzeci de
ani mai tarziu a fost infiintatd o a patra Episcopie pentru Canada.

Biserica Ortodoxa Sarba din SUA si Canada a primit autonomie administrativa
din partea Patriarhiei Sarbe in 1982. In prezent ea numara aproximativ 150 de
parohii”” conduse de mitropolitul Christopher.

11. Ukrainian Orthodox Church in America (Biserica Ortodoxa Ucrainiana
din America) cu sediul in Jamaica, N.Y., sub jurisdictia Patriarhiei Ecumenice.

Acest organism eclezial a luat fiintd in SUA in 1928, iar in 1932, Dr. Joseph
Zuk a fost consacrat ca prim episcop al ei.

In prezent ea este condusa de episcopul Vsevolod sub ascultarea sa
aflandu-se 32 de parohii si 40 de clerici.

79 Vezi si Slaninir Spasociv, The History of The Serbian Orthodox Church in America and Canada, 1941-
1991, Belgrad, 1998.
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12. Ukrainian Orthodox Church of the USA (Biserica Ortodoxd Ucrainiana a
SUA) cu sediu la South Bound Brook, New Jersey.

Aceasta jurisdictie independentd a luat fiintd in 1924. Dupd revolufia
bolsevica Ucraina a trecut printr-o criza generalizatd care a afectat si Biserica. Dorind
sd-si pdstreze autonomia ecleziald, neavand episcopi si lovindu-se de refuzul Bisericii
Ortodoxe Ruse de a hirotoni episcopi ucrainieni, Soborul a decis adoptarea vechii traditii
alexandrine de consacrare a episcopilor prin punerea mainilor preotilor. Astfel au
fost hirotoniti mai mulfi episcopi printre care si mitropolitul John Theodorovici care a
devenit primul episcop al Bisericii Ortodoxe Ucrainiene din America. Dupa al
doilea rdzboi mondial alti episcopi ucrainieni, aflati sub jurisdictia Bisericii
autocefale din Polonia au venit in America. Pentru a pune capat acuzatiilor de
erezie (John Theodorovici era numit samosveat) acesti ierarhi care aveau hirotonie
validd l-au rehirotonit, in 27 august 1949, pe mitropolitul John®.

In prezent Biserica Ortodoxd Ucrainiand a SUA are 106 parohii si
aproximativ 30.000 de credinciosi. Ea este condusd de mitropolitul Constantine.

13. Ukraine Orthodox Church of Canada (Biserica Ortodoxd Ucrainiana din
Canada) cu sediul la Winnipeg, Manitoba, Canada, sub jurisdictia Patriarhiei Ecumenice.

La sfarsitul secolului al XIX-lea, multi emigranti ucrainieni s-au asezat In
Canada. In 1918, a fost infiintata Biserica Ortodoxa Ucrainiani a Canadei. Pani la
venirea in America de Nord a mitropolitului John Theodorovici, Biserica a fost sub
jurisdictia mitropolitului antiohian Germanos. In 1990 Biserica a fost primita in
comuniune de catre Patriarhia de Constantinopol.

In prezent ea numara 120.000 de credinciosi, 275 de parohii si 100 de clerici,
conducator al ei fiind mitropolitul Wasyly®!.

La aceste jurisdictii mai putem adduga si altele cu un statul , mai putin”
canonic cum ar fi Biserica Ortodoxa Rusd din afara granitelor, Adevarata Biserica
Ortodoxd a Greciei (Calendaristi) si altele.

Aproape fiecare dintre jurisdictiile ortodoxe are mdndstiri care promoveaza
spiritualitatea monastica ortodoxa.

Exista si cateva scoli teologice care pregatesc clerici pentru nevoile specifice
diferitelor jurisdictii ortodoxe din America.

Nu putem sd nu remarcam existenta mai multor organizatii pan-ortodoxe
in care episcopii, preotii si credinciosii ortodocsi actioneaza solidar, lasand la o parte
diviziunile jurisdictionale care 1i despart. Cele mai importante organizafii de acest
fel sunt: Council of Eastern Orthodox Youth Leaders od Americas (CEOYLA);
International Orthodox Christian Charities (IOCC); Orthodox Inter-Seminary Movement

80 La baza acestei prezentdri stau informatiile continute in documentul Historical background of the
Orthodox Church in The Ukraine and in Poland, din Dosarul Bihop Valerian Archives Election and
Consacration, 1951-1952, aflat in Arhiva Centrului de Studii si Documentare valerian Trifa,
Jackson, Mi., USA.

81 Vezi si Myron B. Kuropas, The Ukrainian Americans: Roots and Aspirations, University of Toronto
Press, Toronto, 1991.
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(OSIM); St. John of Damascus Association of Orthodox Iconographers, lconologists
and Architects; Orthodox Christian Adoption Referral Service; Orthodox Broadcasting
Commision; Orthodox Christian for Life; Orthodox Christian Association of Medicine,
Psychology & Religion; Orthodox peace Fellowship; Orthodox People Together;
Orthodox Theological Society of America; Standing Conference of Orthodox Bishops
in Americas (SCOBA); Syndesmos Youth Group, North American Region; Orthodox
Christian Education Commission (OCEC) ; Orthodox Christian Mission Center
(OCMC); Orthodox Christian Laity (OCL) s.a..

Toate aceste jurisdictii, madndstiri, scoli teologice, organizatii pan-ortodoxe,
exprimd forfa si unitatea Ortodoxiei in America de Nord, dar si diversitatea si
varietatea sa de expresie.

In ciuda divizarii lor jurisdictionale credinciosii ortodocsi din America sunt
uniti de acelasi Crez. Aceastd unitate de credinta depdseste toate barierele jurisdictionale,
politice, etnice sau de altd naturd, deoarece puterea ei nu vine de la cameni sau de
la lume, ci de la harul Domnului nostru lisus Hristos, dragostea lui Dumnezeu
Tatal si impartasirea Duhului Sfant.

In acest har si comuniune a dragostei, fiecare jurisdictie ortodoxi are
nevoie de toate celelalte jurisdictii, fiecare cu darul si cu specificul sau, pentru a
realiza Impreuna unitatea de nedespartit a unicului trup al lui Hristos.

Asadar, doua procese contradictorii afecteaza pe scard larga situatia Ortodoxiei
in America de Nord la Inceputul acestui mileniu. Pe de o parte, de-a lungul istoriei
lor, jurisdictiile ortodoxe din America au pastrat legatura intre identitatile etnice si
religioase intr-un mod destul de accentuat. Pe de altd parte, astdzi, incet dat inevitabil,
procesul de indigenizare a crestinilor ortodocsi din America si cresterea proportiei
printre ei a membrilor generatiei a Ill-a si a IV-a de ortodocsi nascuti In America,
combinatd cu un numdr In crestere de convertiti, creaza o presiune constantd asupra
acestor legaturi.

Prin urmare astizi este deja un fapt cert printre teologi cd termenul de
,diaspora” incepe sa apard ca fiind impropriu si chiar ddundtor cand este folosit
pentru a descrie natura Bisericii Ortodoxe de peste Ocean. Numiirul nostru este asa
de mare — afirma pr. Leonidas Contos, un teolog proeminent al Arhiepiscopiei Grecesti
— vietile noastre sunt asa de ordonate, organizatiile noastre asa de articulate, identitatea
noastrd aga de bine definitd, scopurile noastre asa de coerente [...] incdt a privi la noi ca la o
LImprigtiere” tinde, intr-o formd foarte subtild, sa tulbure congtiinta noastrd de sines2.

Viitorul Ortodoxiei In America depinde de abilitatea Bisericilor Ortodoxe
de a articula strategii si politici clare cu privire la patru mari probleme: dihotomia
dintre identitatile etnice si religioase ale membrilor lor; relatiile cu Biserica Mama
din Lumea Veche; intelegerea si recuperarea rolului lor misionar in America de
Nord; si responsabilitatea lor sociala fatd de societatea americana In ansamblul ei%3.

82 Leonidas Contos, The Church in Crisis, Holy Cross Orthodox Press, Brookline, Massachusetts,
1982, p. 24.
83 Alexei D. Krindatch, art. cif.
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BISERICA SI MISCARE NATIONALA LA ROMANII DIN
TRANSILVANIA IN PERIOADA DUALISMULUI ASUTRO-UNGAR.
CONTRIBUTII DOCUMENTARE

MACARIE MARIUS DRAGOI

RESUME. Eglise et mouvement national chez les Roumains de Transylvanie pendant la
période du dualisme autrichien-hongrois. Contributions documentaires. La seconde moiti¢ du
XIXE siecle et le début du XX siecle représente, pour les Roumains qui habitent dans la région de
I’ Ardeal, une période complexe et riche en événements tant en ce qui concerne le plan politique-
national que les plans ecclésiastique et culturel. La participation des deux Eglises roumaines de
Transylvanie au mouvement d’émancipation politique et nationale constitue un phénoméne
constant s’étendant du début du Dualisme jusqu’a la Grande Guerre. L’évéché orthodoxe et
I’évéché catholique de rite oriental de Transylvanie se sont souvent confiontés a des problémes
d’intérét commun, dont la solution découlait de la réussite de surmonter les désaccords confessionnels.
A travers leur hiérarchie et les prétres de paroisse, les deux Eglises des Roumains ont su octroyer
leur soutien au profit de I'intérét national, 1a et quand les circonstances et les nécessités 1’ exigeaient.
Pour exemplifier cette coopération située sous le signe de la solidarité nationale, entre les
représentants de 1’Eglise Orthodoxe et les représentants de 1’Eglise Uniate, la maturité politique
et des gestes dont le clergé des deux institutions ecclésiastiques a fait preuve, nous publions dans les
Annexes quelques documents, des lettres inédites. Les originaux de ces documents se trouvent
dans les Archives de I’Etat Alba et dans 1’ Archive de la Bibliothéque métropolitaine de Sibiu.

Les examens de nos archives ecclésiastiques vont révéler beaucoup d’autres témoignages
sur les relations étroites entre les Eglises roumaines de Transylvanie et le mouvement national.
Nous avons essay€, nous appuyant sur les documents sélectionnés, de faire ressortir les implications
de ces rapports, le role joué par la hiérarchie roumaine, par le clergé ordinaire de méme que par
les laics, n’importe leur rang social, leur éducation ou leur culture. Pendant des périodes critiques
pour les Roumains, comme 1’ont ¢t¢ aussi les périodes illustrées par les documents cités, 1’'Eglise
a su rassembler et mobiliser ses fideles, non seulement dans I'intérét de garder et renforcer la
spiritualité chrétienne, mais aussi en vue de défendre les droits et les idéaux nationaux.

A doua jumatate a secolului al XIX-lea si inceputul secolului XX este, pentru
romanii ardeleni o perioada complexd si bogatd in evenimente pe plan politico-national,
bisericesc si cultural. Instaurarea regimului dualist a gésit roménii, divizati sub aspect
organizatoric si ideologic, in doud curente opuse: ,,activistii”, avandu-1 in frunte pe Mitropolitul
Andrei Saguna, si oponentii acestora, asa numitii ,,pasivisti”'. Divergentele dintre ei s-au
accentuat tot mai mult pand in primul deceniu al secolului al XX-lea. Desigur, aceastd lipsa
de unitate a ravasit eforturile miscérii nationale a romanilor transilvaneni in lupta pentru
emanciparea lor politico sociala.”

1 Nicolae Bocsan, Ideea de natiune la romdnii din Transilvania si Banat (secolul al XIX-lea), Cluj-Napoca,
1997, p. 141.

2 Pr. Dr. Mircea Pacurariu, Politica statului ungar fati de Biserica romineascd din Transilvania in
perioada dualismului (1867-1918), Sibiu, 1986, p. 12.
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Datorita pozitiei ,,activiste” a lui Saguna, marea majoritate a intelectualilor ,,pasivisti” s-
a straduit sa domine viata politica si sa-1 sanctioneze pe Saguna pentru refuzul sau intransigent
de a sprijini misiunea lui Ratiu la Viena. Au hotarat, bundoara, sa-1 inldture in vara lui 1877, de
la presedintia ASTREI, fard sa tind seama de imensa contributie adusa de acesta Asociatiunii.

Elita politica pasivistd nu s-a multumit doar cu atét, ci si-a intensificat eforturile
pentru a dobandi o influentd mai mare, In conducerea Bisericii Ortodoxe precum si acelei Unite.
Aceste demersuri au atins un punct nevralgic odatd cu moartea mitropolitului Sulutiu, intAmplata
la 7 septembrie 1867 si cu nevoia gésirii unui succesor pe scaunul mitropolitan de la Blaj.
Pasivigtii si-au ardtat sprijinul pentru candidatura lui Grigore Silasi, vicerectorul Seminarului
Greco-Catolic central din Viena, adept al cauzei lor. Unii preoti si laici au ajuns pand la a
propune un cardinal romano-catolic ca sef al Bisericii Unite, anume pe Lucien Bonaparte, var al
lui Napoleon al 1lI-lea, cu scopul de a obtine sprijinul Frantei in demersurile national-politice.
loan Ratiu era dispus s riste, in virtutea castigarii unor drepturi politice, ca autonomia Bisericii
Unite s& fie restransd. Totusi, problema s-a oprit aici, atunci cand Barnutiu i-a avertizat asupra
faptului cd alegerea unui strdin ar crea prea multe complicatii politice. Sinodul electoral l-a ales
in cele din urméa pe loan Vancea, episcopul Gherlei, un fervent sprijinitor al lui Ratiu In misiunea
lui la Viena in 1866°.

Alegerile de mitropolit si episcop in a doua jumdtate a secolului al XIX-lea
prilejuiau campanii politice insufletite, viata bisericeasca si cea nationala fiind strans legate
intre ele. Asa s-a intAmplat si la alegerea succesorului mitropolitului Saguna. Dupd moartea
acestuia (16/28 iunie 1873) s-a creat o confruntare intre ,,activisti’, adepti ai lui Saguna, care il
sprijineau pe vechiul sau confident, vicarul Arhiepiscopiei Sibiului, Nicolae Popea, si ,,pasivistii”,
condusi de Vincentiu Babes si de llie Macelariu care 1l sustineau pe Procopie Ivascovici,
episcopul Aradului. Cei din urma doreau ca Biserica s se implice mai mult in lupta politica
si tineau cont de faptul cd omul pe care-1 promovau, avand o sandtate subreda, ar fi putut fi
inlocuit peste cétiva ani cu un ierarh mai deschis spre strategia lor politica. Ivascovici a stat,
intr-adevar, mai putin de un an la cdrma mitropoliei, deoarece in iulie 1874, a fost ales patriarh
al Bisericii Ortodoxe Sarbe din monarhia habsburgic *.

Disputele la Congresul Bisericii Ortodoxe din 1874 au fost aceleasi ca si in anul
precedent. ,,Pasivistii” in frunte cu Vincentiu Babes 1-au sprijinit pe episcopul loan Popasu
al Caransebesului, care l-a depdsit din nou pe Nicolae Popea, sustinut de ,.activisti”, cu 64 de
voturi pentru si 40 contra. Neputand sd obtind confirmarea din partea imparatului, congresul
electoral a trebuit sd se intruneascd din nou. La acest scrutin, de asemenea cu sprijinul
»pasivistilor”, a fost ales Miron Romanul, episcopul Aradului. ,,Activistii”’ lui Saguna s-au arétat
atat de iritati, incat l-au acuzat pe Babes si pe partenerii lui, ca ,,pun in pericol autonomia
Bisericii, incercand sa o transforme intr-un bastion al opozitiei politice fatd de guvern™.

Pastorirea lui Miron Romanul (1874 — 1898), ilustreaza veridic pozitia politica delicata
in care se aflau ierarhii transilvaneni. Pe tot parcursul mandatului sdu, mitropolitul a avut de
infruntat acuzele fruntasilor politici care l-au Invinuit cd se eschiveaza de la indatoririle sale
de conducitor al Bisericii romanesti. {i reprosau ¢ nu apara destul de energic obiectivele

3 Keith Hitchins, Ortodoxie si nationalitate: Andrei Saguna si rominii din Transilvania,1846-1873,
Bucuresti, 1995, pp. 251-252.

4 Idem, Afirmarea natiunii: Miscarea nationalii romdneascii din Transilvania, 1860-1914, Bucuresti, 2000,
p.172.

5 Ibidem, p. 173.
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nationale impotriva presiunilor guvernului. Totodata, i infuria faptul cd se implicase el
nsusi in politicd, fiind unul dintre fondatorii, in 1884, a Partidului Constitutional (sau Moderat)
Roman si ¢ facea critici vehemente la adresa Partidului National®.

Atitudinea Iui a fost una intransigenta in 1879, cand s-a lansat proiectul de lege al
ministrului Trefort, care prevedea studiul obligatoriu al limbii maghiare in toate scolile
confesionale romanesti. A condus o impunatoare delegatie de ierarhi si membri ai Congresului
National Bisericesc, prezentand Impdratului la Viena un memoriu de protest, rostind
discursuri, atat in 1879, pe marginea proiectului cat si in 1883, cand s-a lansat un nou
proiect privind introducerea limbii maghiare in gimnaziile confesionale romanesti. Demn
de remarcat este si faptul cd i-a indemnat pe credinciosii si clerici sai in 1896 s nu participe la
festivitatile ,,mileniului”, la sarbatorirea a 1000 de ani de la asezarea ungurilor in ,,Campia
Panonica”, ci mai degraba sa mediteze asupra interesului national al poporului roman’.

in aceasta perioadd zbuciumata, singurele modalitati prin care Partidul National
Roman putea sd mobilizeze sau sd comunice cu populatia, erau structurile bisericesti locale,
protopopiatele si parohiile. Tocmai de aceea autoritdtile centrale din Budapesta si conducatorii
comitatelor din Transilvania, urmareau indeaproape activitatea preotilor parohi si a protopopilor,
pe care-i considerau raspunzitori in mare masurd de ,,agitatia” impotriva regimului politic
guvernamental. La Ministerul Cultelor soseau permanent rapoarte despre preoti care plecaserd din
parohie pentru a lua parte la diferite activitati politice. Mitropolitii si episcopii erau deseori
admonestati de minister. De pild&, in 1884, acelasi minister 1si ardta nemultumirea fatd de
mitropolitul unit loan Vancea deoarece membrii adunérii canonicilor din Blaj participasera
aldturi de alti clerici ortodocsi si uniti la activitatile din 15 mai 1868, la aniversarea la Blaj a doua
decenii de la adunarea de pe Campul Libertatii, gest calificat de autoritati drept ,,anti-patriotic”.®

in procesul Memorandului, din mai 1894, s-au numarat mai multi slujitori ai Bisericii
care s-au implicat activ la redactarea si difuzarea acestuia. Printre cei 14 condamnati au
avut de suferit si doi preoti, doi profesori de teologie si un asesor consistorial: preotul
Vasile Lucaciu din Sisesti, condamnat la 5 ani de inchisoare, profesorii Dimitrie Comsa si
Daniel Popovici Barcianu de la Institutul Teologic-Pedagogic din Sibiu, la doi ani si sase
luni inchisoare, preotul Nicolae Cristea, asesor la Arhiepiscopia Sibiului, la opt luni, si
Gherasim Domide din Rodna Veche la doi ani si sase luni. Cu exceptia lui Vasile Lucaciu,
care a fost inchis la Seghedin, toti ceilalti si-au executat pedeapsa la inchisoarea de stat din
Vat. Aceasta pani la 15 septembrie 1896, cand au fost gratiati de imparatul Francisc Iosif.”

La sfarsitul secolului al XIX-lea si Inceputul celui urmétor, numerosi clerici au
fost condamnati in cadrul unor ,,procese de presd” sau in ,,procese de agitatie” Tmpotriva
statului ungar. Dintre preotii care au avut de suferit in aceastd perioada, pot fi amintiti: loan
Macavei, preot in Archiud, judecat la Cluj si condamnat la 11 septembrie 1890, la sase luni
inchisoare, pentru doud articole publicate in ziarul ,, Tribuna” de la Sibiu; Vasile Morar din
Ciufud, in acelasi an, tot la Cluj, condamnat la un an si jumatate de inchisoare si 600
coroane amenda; invatatorul Simion Craciun la un an inchisoare si 400 coroane amenda, iar

6 Ibidem, p. 167.

7 M. Pacurariu, Politica statului ungar..., pp. 64-65. A se vedea si Dr. Antonie Plamadeald, Lupta
tmpotriva deznationalizirii rominilor din Transilvania in timpul dualismului austro-ungar fn vremea lui
Miron Romanul (1874-1898), dupd acte, documente si corespondente inedite, Sibiu, 1986, p. 70-180.

8 K. Hitchins, Afirmarea natiunii..., p. 175.

9 M. Pacurariu, Politica statului ungar..., pp. 83-84.

243



MACARIE MARIUS DRAGOI

teologul loan Simu la sase luni inchisoare si 200 coroane amenda, pentru cd au céntat
Desteaptii-te romdne si Doina lui Lucaciu'. Pentru aceeasi vina a fost condamnat i invatitorul
Vasile Nicoara din Henig la trei luni inchisoare, deoarece i-a invatat pe copii Doina lui
Lucaciu, impreund cu preotul Nicolae Muntean din aceeasi localitate, condamnat si el la
dous luni inchisoare, la Seghedin''.

La alegerea unui nou mitropolit al Bisericii Unite, in 1893, laicii si-au revendicat
din nou dreptul de a vota pentru conducétorul Bisericii lor, aducénd ca motivatie faptul ca
Biserica este o institutie nationald, fiind obligatd, prin urmare, ca pe langa problemele spirituale
sa se ocupe si de chestiunile politice si sociale de importanti majora pentru viitorul natiunii'.
Cu toate cd guvernul din Budapesta a cdutat sd impund pe episcopul maghiarofil loan Szabo
din Gherla, in fata rezistentei roméanesti, imparatul a trebuit pana la urma sa-I recunoasca la
9 noiembrie 1894 pe Victor Mihalyi, episcopul Lugojului. La 18 decembrie 1898 avea s fie
ales pe scaunul vacant al Mitropoliei Sibiului, loan Metianu, pana atunci episcop de Arad".

Una din problemele de importantd majora, pe linie bisericeasca si nationald, in acele
vremuri tulburi, era reprezentatd de necesitatea pastrarii unui sistem scolar romanesc deosebit
de cel de stat. Legea privind salariile invatatorilor din 1893 li s-a parut atdt conducatorilor
laicilor cét si celor din randul clericilor un atac deosebit de virulent Indreptat Impotriva
autonomiei Bisericii. Se prevedeau salarii anuale minime de 300 florini, pentru un invéatator
cu definitivat si 200 florini pentru suplinitori, sume pe care majoritatea scolilor roméanesti
nu le puteau acorda din pricina sdréciei. Adevérata intentie a guvernului maghiar nu era sa
imbunatiteascd invatdmantul romanesc, ci doar sd se prevaleze de lege in vederea inchiderii
scolilor romanesti confesionale, pe care si le inlocuiasca cu scoli de stat',

O situatie incordata s-a creat si in 1904, cand ministrul Cultelor si Instructiunii
Publice, Albert Berzeviczy, a elaborat un proiect de lege in care se prevedea ca o serie de
materii sd fie predate in limba maghiard, iar planul de invatamant, manualele si bibliotecile
scolare, folosite in scolile romanesti, sa fie cenzurate de Ministerul Cultelor si Instructiunii.
Era vorba, din nou, de o amenintare la fel de periculoasd la adresa autonomiei scolilor
confesionale nemaghiare.

inainte de a prezenta proiectul in Dieta, au fost invitati la o consfatuire, in mai
1904, la Budapesta, reprezentantii vietii politice si bisericesti de atunci. Dintre ierarhii
transilvaneni au participat mitropolitii: Ioan Metianu si Victor Mihdlyi, precum si episcopii
Nicolae Popea de la Caransebes si loan Papp de la Arad. Cei doi mitropoliti au luat cuvantul
prin care au respins cu fermitate proiectul, discursurile lor fiind publicate in gazetele romanesti.
Au avut loc adundri de protest in diferite localitati, la Sibiu, Brasov, Arad, Orstie,
Hunedoara, Brad, Hateg, Sebes, Saliste la care au participat mii de roméani. Proiectul n-a mai
ajuns in discutia Camerei'.

10 Jbidem, p. 94-96.

11 Arhivele Nationale Directia Judeteand Alba (in continuare: ANDJA), Fond Protopopiatul
Greco-Catolic Sebes, dos. 2/1891-1911, {. 62v, 60r.

12 K. Hitchins, Afirmarea natiunii..., p. 173.

13 M. Pacurariu, Istoria Bisericii romdnesti din Transilvania, Banat, Crigana si Maramures, Cluj-Napoca,
1992, pp. 314, 322.

14 K. Hitchins, Afirmarea natiunii..., p. 193.

15 M. Pacurariu, Politica statului ungar..., p. 151.
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Cei doi mitropoliti ai romanilor ardeleni au primit in perioada urméatoare zeci de
scrisori de incurajare si solidarizare din partea unor protopopi, preoti, intelectuali sau a unor
comunitdti parohiale. De pilda, la 20 mai 1904, lui loan Metianu i se adresa comunitatea din
satul natal Zarnesti, felicitindu-1 pentru “stralucita aparare a autoritatii Bisericii noastre autonome,
a curatului nostru patriotism si a dreptului nostru la culturd in viata nationala™"®.

Emotionanta, prin mesajul ei, este si scrisoarea alcatuitd de credinciosii celor doua
confesiuni roménesti, In frunte cu preotii lor, din satul Cojocna, pe care o vor trimite la § iunie
1904 cu acelasi continut, atat mitropolitului de la Sibiu cét si celui de la Blaj: ,,Excelenta!
Nu esti singur! — se spune 1n scrisoare — aici suntem noi, la spatele tale, fiii tai sufletesti si cu toti
simtim amaraciunea inimei tale...”."”

O problema asemanatoare, care punea sub semnul intrebarii autonomia Bisericilor
roménesti in probleme religioase, sub aspect intern, s-a ridicat in anul 1908, atunci cand Ministrul
Cultelor si Instructiunii, Albert Apponyi, a dat dispozitii ca in scolile primare de stat limba
de catehizare a elevilor ortodocsi si uniti romani sé fie maghiara. Numeroasele proteste ale
reprezentantilor Bisericii au determinat anularea acestei masuri abuzive abia in anul 1914'%,
Cu multi ani Tnainte, autoritatile bisericesti, cunoscand planurile ostile ale guvernului maghiar,
urmdreau cu mare atentie activitatea preotilor referitoare la catehizarea copiilor roméani in
scolile de stat. In 1885, de exemplu, Blajul ii cerea protopopului de Sebes sa faci o ancheta
la Vintul de Jos, deoarece se aflase cd elevii romani de la scoala de stat de acolo au fost
examinati la religie in limba maghiara'®. Partial, asa s-a si intamplat. Intr-adevar, preotul le-
a pus cateva Intrebdri i in limba maghiard, dupd ce in prealabil i ascultase 1n limba roména, si
aceasta la rugdmintea comisiei de examinare formatd din maghiari, care nu stiau ,,nici o vorba
romaneascd”. Predarea religiei si a moralei se facea, de asemenea, in limba romana>’.

Tot mai amenintitoare deveneau numeroasele dovezi ale initiativelor guvernului de a
restrange autonomia celor doud Biserici romanesti, in special a celei unite, incercand ca prin
aceasta sa le anuleze calitatea de institutii sustinatoare ale natiunii. Aceste intentii se concretizau
tot mai mult, odata cu legiferarea obligativitatii casatoriei civile, ca alternativa la cea religioasa si
cu extinderea ajutorului de stat cétre preoti, sarcini pe care le indeplinise pand atunci Biserica si
nu statul. Totodata se Incuraja integrarea Bisericii Unite in Biserica romano-catolicd maghiara.
Punctul culminant a fost infiintarea diecezei greco-catolice maghiare de Hajdudorog, sub
jurisdictia careia s-a addugat 73 de parohii desprinse din Mitropolia unitd a Transilvaniei.

Protestele mitropolitului Mihalyi din februarie 1912, precum si o adunare publica
de 20 000 de persoane la Alba Iulia, in mai 1912, condusa de George Pop de Basesti, n-au putut
influenta cu nimic cursul evenimentelor. Papa, la 8 iunie 1912, a emis bula Christifideles

16 Arhiva Bibliotecii Mitropolitane Sibiu, dos. Mitropolit Ioan Metianu, f. 13 (a se vedea documentul
nr. III, iIn Anexe).

17 Ibidem, f. 17+v; vezi si ANDJA, Fond Mitropolia Roména Unita Blaj — Cabinetul mitropolitului,
dos. 1382/1904, f. 5-7 (a se vedea documentul nr. V, in Anexe).

18 M. Pacurariu, Istoria Bisericii romdnesti din Transilvania..., p. 315.

19 ANDJA, Fond Mitropolitul Greco-Catolic Sebes, Parohia Vinfu de Jos, dos. 1/1778-1890, f. 243r-v.

20 ANDJA, Fond Mitropolia Romana Unita Blaj, Acte inregistrate, dos. 2801-2900/1885, f. 3.

245



MACARIE MARIUS DRAGOI

Graeci, prin care se intemeia oficial noua eparhie’’, in ciuda nemultumirilor ierarhiei si
preotimii greco-catolice transilvane™.

Izbucnirea primului rdzboi mondial, in iulie-august 1914, a dat noi sperante miscarii
nationale romanesti din Transilvania, in vederea realizarii unificarii statale, nazuinta tuturor
romanilor de pretutindeni. In anul 1915 si-a inceput pastorirea mitropolitul Vasile Mangra, in
acest rastimp zbuciumat, cand aversiunea impotriva roménilor ortodocsi, instituitd chiar de
statul ungar, se intetise in mod alarmant™*.

Vasile Mangra a fost ales mitropolit al Transilvaniei la 24 iulie 1916, hirotonit si
inscaunat la Oradea, Intrucét in acel rastimp trupele romanesti au trecut Carpatii, autoritétile
maghiare au hotarat ca atdt Consiliul Arhiepiscopesc si Institutul teologic din Sibiu cat si
Capitlul unit din Blaj sa se refugieze in acest oras.

Vasile Mangra s-a numérat o perioada de timp printre cei mai de seama luptétori pentru
drepturile poporului romén din Transilvania. n anul 1892 a fost unul dintre cei care au prezentat
Memorandul roménilor la Viena, apoi In anii urmétori si-a dat toata silinta pentru a organiza cit
mai multe manifestatii cu caracter national romanesc, atdt in Transilvania cit si in Vechea
Romanie. La 10 august 1895 a fécut parte printre organizatorii Congresului Nationalitatilor de la
Budapesta, format din romani, sarbi si slovaci. Tocmai datoritd acestei intense activitati si
slujirii cauzei nationale, guvernul din Budapesta I-a indepartat de la catedrd, in 1893, iar in
1902 a refuzat sa-i recunoascd alegerea ca episcop al Aradului. Din nefericire insa, in primul
deceniu al secolului al XX-lea a devenit unul din sustindtorii si apropiatii primului ministru
al guvernului maghiar, contele Istvan Tisza™. Desigur, in ciuda neajunsurilor din acest zbuciumat
deceniu, documentele arhivistice infirmé acuzatia de tridare nationald ce i s-a adus mitropolitului
Vasile Mangra, din motive politice®.

Participarea celor doua Biserici roménesti din Transilvania la miscarea de emancipare
politico-nationald a fost constantd, pe perioada dintre inceputul Dualismului si Primul
Rézboi Mondial. Episcopatul ortodox si greco-catolic din Transilvania s-a aflat de multe ori
in fata unor probleme de interes comun, a caror rezolvare a presupus depésirea neintelegerilor
confesionale. Cele doud Biserici ale roménilor au stiut sd se implice, prin ierarhia lor si prin
preotimea de parohie, in sustinerea interesului national, atunci cand imprejurdrile si nevoile
au cerut-o. Pentru a exemplifica aceastd colaborare sub semnul solidaritatii nationale, a
reprezentantilor Bisericii Ortodoxe si a celei Unite, maturitatea politicd si de actiune, de
care a dat dovada clerul celor doud institutii bisericesti, publicim in Anexe céteva documente,
scrisori inedite, care se gasesc in original la Arhivele Statului Alba si la Arhiva Bibliotecii
mitropolitane de la Sibiu.

Am ales din fondurile arhivistice, in vederea publicarii, 8 documente. Primul este
o scrisoare a canonicului bldjean Constantin Papfalvi cétre Grigore Elechesiu, protopopul
greco-catolic de Alba-lIulia, din 17 iulie 1885, in care este vorba despre o problema aparuta

21 K. Hitchins, Afirmarea natiunii..., p. 184-186; ANDJA, Fond Protopopiatul Greco-Catolic Sebes,
dos.20/1912.

2 ANDJA, Fond Mitropolia Romana Unita — Cabinetul mitropolitului, dos. 1639/1912.

2 M. Pacurariu, Politica statului ungar..., p. 24.

2 Marius Eppel, Vasile Mangra (1850-1918). Contributii la cunoasterea vietii si activititii lui, Editura
Mirador, Arad, 2000, p.47.

25 M. Pécurariv, Istoria Bisericii roménesti din Transilvania. .., p. 315-316; a se vedea si: M. Eppel, op. cit.,
p. 47-77.

26 M. Eppel, op. cit., p. 77.
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la scoala de stat din Vintu de Jos, unde preotul ar fi tinut examenul la religie si morald in
limba maghiara. Al doilea document este o scrisoare a lui Petru Mihalyi cétre fratele sau,
mitropolitul de la Blaj, Victor Mihalyi de Apsa, din 5 septembrie 1896 si se referd la
implicarea inaltului prelat in lupta nationald. Urmétoarea piesa documentara este o scrisoare
trimisd de enoriasii din Zarnesti Tnaltului prelat de la Sibiu, loan Metianu, In 20 mai 1904,
in care 1si exprimd sentimentele lor de pretuire si recunostintd, pentru eforturile energice ale
mitropolitului in directia apardrii scolilor confesionale romanesti, amenintate de proiectele
legislative ale guvernelor maghiare. Cu aceleasi ganduri se indreaptd spre mitropolitul Metianu,
directorul Scolii Comerciale Ortodoxe din Brasov, din data de 23 mai 1904, in care se spune,
printre altele: “In istoria neamului nostru va fi prima pagina de aur, unde un Arhiereu din
indltimea tronului sau se aruncd in furia valurilor cutropitoare, pentru a le infrunta si impedeca
de a ingheti cu furia turbata avutul cel mai scump al unui popor intreg”™’.

Un adevidrat model de solidaritate si colaborare romaneasca, la nivel local, gasim
in scrisoarea trimisd de satenii din comuna Cojocna, ortodocsi si uniti deopotriva, in 8 iunie
1904, celor doi mitropoliti ai roménilor ardeleni. Scrisoarea, numerotatd cu V. la Anexe,
incepe cu o intitulatie interesantd: “Inalt Prea Sfintite Domnule Arhiepiscope si Mitropolite
al poporului roman” si i incredinteazd pe cei doi inalti ierarhi de sprijinul si adeziunea
neprecupetitd a poporului pastorit, pentru eforturile lor pe tirdm national-bisericesc. Acest
document se pastreazd in arhivele ambelor mitropolii, ortodoxa si unitd, ca dovada ca a fost
destinatd pentru amandoi Intdistatatorii celor doud Biserici.

In contextul eforturilor comune pentru apararea invatimantului confesional roméanesc,
se inscriu si cuvintele trimise de cétre deputatul Tuliu Maior de la Budapesta, la 6 martie
1907, mitropolitului Victor de la Blaj, prin care il anuntd de intentia Consistoriului ortodox
sibian de a cere Ministerului Cultelor de la Budapesta sa retraga proiectele de lege referitoare la
scoli, pe motiv ca acestea incalcd principiile autonomiei bisericesti. Apare interesantd n
document, semnalarea pericolului secularizarii prin pierderea de catre Biserica a scolilor
confesionale si implicit a rolului sdu pedagogic si duhovnicesc in societate, asa cum se
intdmplase in Franta republicand: ,, Trdinicia neamului va suporta lovitura, dar e cert ca
biserica pierzandu-si scolile va trebui si ajungi la soartea celei din Franta™?®.

in anul de cumpand pentru viata bisericeasc si nationald a romanilor transilvaneni,
1912, cand se infiinteazd Episcopia maghiard greco-catolicd de Hajdudorogh, clerul unit
precum si enoriasii s-au opus pericolului deznationalizarii prin Bisericad, asa cum o arata si
marturiile arhivistice care s-au pastrat. Am ales dintre acestea o piesd de corespondenta,
trimisa de episcopul Demetriu Radu de la Oradea, mitropolitului Mihalyi, la Blaj, in 24
septembrie 1912. Episcopul Radu relateazd o discutie avutd cu nuntiul apostolic de la Viena,
referitor la protestele scrise, sosite la Nuntiaturd, din partea preotilor si a credinciosilor din
parohiile pe care le ameninta cu anexarea, noua diecezd maghiard. Nuntiul s-a ardtat ngrijorat
de continutul anumitor plangeri romanesti, care amenintau cu ,,intoarcerea la biserica mamd”,
in loc de a se lasa absorbiti de incorporarea la o biserica straina®. Pe aceeasi linie gasim si
manifestul de solidaritate al femeilor din Regatul Roméan, care faceau parte din ,,Societatea
ortodoxa nationald”, intrunita in adunare generala la Bucuresti, in ziua de 26 mai 1913. Prin
motiunea redactatd in numele Societdtii si adresatd mitropolitului bldjean, se combéteau
formele de politica agresiva la adresa Bisericii si nationalititii romanilor transilvaneni si se

27 A se vedea Anexa nr. IV.
28 A se vedea Anexa nr. VI.
29 A se vedea Anexa nr. VI
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chema la unitate, evocandu-se modelele inaintasilor, ,,ca in vremurile lui Saguna si Sulut,
pentru suprema apdrare a graiului si sufletului roméanesc contra primejdiei comune”™.

Cercetarea arhivelor noastre bisericesti va scoate la lumind multe alte marturii
despre relatiile stranse ale Bisericilor romanesti din Transilvania cu miscarea nationald. Am
incercat prin documentele alese, sd punem in evidentd implicatiile acestor raporturi, rolul
jucat de ierarhia romaneascd, de clerul de rand si de mireni, indiferent de pozitia sociala, de
educatie sau culturd. In perioade critice pentru romani, cum au fost si cele ilustrate de
documentele citate, Biserica a stiut sd-i adune pe credinciosii ei si sd-i mobilizeze, nu
numai in vederea pdastrarii si consoliddrii spiritualitétii crestine, ci §i pentru apdrarea
drepturilor si a idealurilor nationale.

ANEXE

L. 1885, iulie 17, Blaj. Canonicul Constantinu Papfalvi din Blaj i cere protopopului
de Alba Iulia, Gregoriu Elechesiu, deslugiri in ceea ce priveste catehizarea pruncilor greco-
catolici de la scoala de stat din Vintul de Jos, unde preotul loan Cornea ar fi tinut examenele
in limba maghiard.

Prea Onorate in Hristos Frate!

Venind la cunostinta acestui Consistoriu metropolitan ci preotul nostru din Vintul de Jos,
loan Cornea, la examenul ce s-au tinut cu pruncii de la scoala de stat, pre pruncii gr{eco-] catfolici]
de la acea scoald i-a examinat din doctrina religiunei si a moralei in limba maghiara, de unde
trebuie sa presupunem ca si propunerea religiunei si moralei peste an s-au facut in limba maghiara.
Drept ace[e]a dupa ce limba basericei noastre ¢ acea romana am aflat a lasa Preaon. Fratiei Tale, ca
citdnd la Fratia Ta pe numitul preot sd-l tragi la rdspundere: cd in ce limbad a propus pruncilor
grleco-] catfolici] religiunea si morala? Si adevarat e ca examenul cu pruncii l-a tinut in limba
maghiard? Si dacé va recunoaste ca in propunerea religiunei si tinerea examenului s-a folosit limba
maghiard, in acel caz sa-i faci cea mai asprd imputare pentru deconsiderarea limbei cultului si a
basericei noastre gr[eco-] cat[olice] si, totodata, sub amenintare de urméri neplacute pentru el
strensu s3-i impuni si demandi ca pe venitoriu sd nu-si mai permitd asa ceva. Ci religiunea si
morala sd o propund pruncilor grfeco-] catolici in limba basericei lor, carea e cea romand. Ca asa
dupid ce si de almintrea in scoala de stat toate celelalte obiecte se propun in limba maghiard, prin
propunerea religiunei in limba roménd, sd primeascd pruncii romani gr[eco-] cat[olici] ceva
instructiune i in limba sa materna.

Asteptam ca despre implinirea acestei ordinatiuni, ardtind totodatd numerul pruncilor
grleco] cat[olici] care au frecventat scoala de stat de acolo si materia cata li s-a propus din
religiune si morald, si ni se relationeze sincer.

Blasiu, din Siedintea consistoriald tienutd in 17 iuliu 1885.
In absentia Escelentiei Sale D[omnu]lui Metropolit:
Constantinu Papfalvi
Canonic
Preon. Gregoriu Elechesiu
protopop in A[lba] lulia

[Arhivele Nationale Directia Judeteand Alba (in continuare: ANDJA), fond
Protopopiatul Greco-Catolic Sebes, parohia Vintu de Jos, dos. 1/1778-1890, f. 243 r-v]

30 A se vedea Anexa nr. VIII.

248



BISERICA SI MISCARE NATIONALA LA ROMANII DIN TRANSILVANIA N PERIOADA DUALISMULLUI ...

11. 1896, septembrie 5, Budapesta. Scrisoarea Ilui Petru Mihdlyi adresatd fratelui
sau Victor Mihdlyi, mitropolitul greco-catolic de Blaj, prin care il informa despre actiunile
intreprinse in legdturd cu construirea unei biserici §i discutiile pe care le-a avut in privinta
implicdrii inaltului prelat in lupta nationald a romdnilor din Transilvania.

51X [1]896

Dulce frate Victor,

Alaltaieri ti-am trimis de aice una epistole in care ti-am comunicat intdlnirea mea
cu unu cutare matador, care ar dori acuma de sura a se intalni cu tine.

Astézi intr-o altd cauzd am fost in bureaul celui mai tiner coleg al respectivului de
alaltdieri si dupd ce ne-am finit cauza, implinirea obligamintelor patronale in privintia edificédrei
unei baserici, numai cat ma imbia cu o rugare si ma surprinde.

Te roga agsiadare, ca frate tau nu este in armoniune bund cu guv[ernul] — din care face
si dansul parte — am auzit asa ceva intre urechi ca si cum ar fi ceva aprehensiune in contra
lui, pentru tinuta ta in cauza de nat[iune] si ca ar fi asteptat mai mult de la dansul, la ce el
nu corespunde. Eu nu cred altcum, dupa ce si el au fost pentru tine si nici poate spune ceva
rau despre fratele meu.

La ce eu am respuns cd nu pot crede sé fi dat cauza pentru astfel de banueli, eu neci am
scire despre astfel de lucru, ti implinesti cu rigorozitate multele agende ale chemdrei tale, in cele
de nat[iune] nu te amesteci drept aceea nici nu dai [c]auze la plangeri. Altcum in cauza aceasta
mai sus amintitd, barem cét referesti la roméni ar trebui ca respectiv séd facd ceva. Dupa aceea m-
au rugat ca de convorbirea aceasta s observezi ticerea pestelui.

Asa se vede ca vena ce-ti iese la spatele tale despre ce ar fi bine a te informa de
timpuriu, iti va fi usor a le da deslusirea care-ti va clarifica pozitiunea.

Cata de sus nu atine sedintie degrabé, dreptu aceea te cugetd si ar fi bine pe cand ei
cugetd a te abate pe aice, acum imi este clar cé respectivul doreste ca tu de in graba a se intalni
cu tine, provocare directd a face deregatoreste catre tine a tine poate pre serios si asa s-au folosit
de mine ca un mediu corespunzitor si totusi o procedurd mai delicata.

Aceste aflai de lipsd a ti le comunica, altcum rogarea mea indreptata este implinita.
S-au dispus sd se primeascd fetitia respectivéd gratis cu internat. Astizi deseara, plec acasa.
Cu dor te imbratioseaza si-ti pofteste noroc la aceea ce ai de cuget a interprinde.

Al tau frate dulce,
Petru

Personalminte ma inscientiezie despre primirea acestor epistole
[ANDJA, fond Mitropolia Roméini Unitdi — Cabinetul mitropolitului, dos.
1/1896, f. 1-2]

111. 1904, mai 20, Zarnesti. Mitropolitul loan Metianu este felicitat de consétenii sii
pentru autoritatea cu care a aparat scolile confesionale in fata amenintarilor proiectelor
antiroménesti elaborate de Ministerul Cultelor si Instructiunii.
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Excelenta Voastra!
Prea bunul nostru Parinte!

Pentru interpretarea atit de vie a temerilor ce ne agitd in fata noilor planuri de
reformd a Invdtdmantului nostru confesional, pentru strilucita apérare autoritatei bisericei
noastre autonome, a curatului nostru patriotism si a dreptului nostru la cultura s viata
nationald. Va rugdm, inalte si bunule parinte, a primi expresiunea sentimentelor noastre de
multdmita si profunda recunostinta.

Sub falnicul steag inaltat de Excelenta Voastra, intériti in virtute, vom lucra pururea
jurand credinta culturei celei adevérate, patriei, natiunei si bisericei dreptcredincioase.

Zernesti, 20 Mai 1904
Pentru poporul credincios din comuna Zernesti:
[urmeaza 8 semnéturi in frunte cu protopopul, preotul paroh si directorul scolar]

[Arhiva Bibliotecii Mitropolitane Sibiu (in continuare: ABM), dos. Mitropolit
Ioan Metianu, £.13.]

IV. 1904, mai 23, Brasov. Directorul Scolii Comerciale Ortodoxe din Brasov ii transmite
Mitropolitului Ioan Metianu felicitiri pentru apdrarea cauzei natioanale rominesti a poporului
asuprit din Transilvania.

Directiunea Scoalei Comerciale Superioare
Gr. Or. Romane Brasov
Brasov, 23 Mai 1904

Excelenta Voastra!
Domnule Arhiepiscop si Metropolit!

Vorbirea inaltatoare si epocald, tinutd cu ocaziunea anchetei va rimdnea un monument
in veci nepieritor, de adevarata insufletire si dragoste de neam si de jertfire intru apararea
limbei noastre stramosesti. in istoria neamului nostru va fi prima pagind de aur, unde un
Arhiereu din indltimea tronului sdu se aruncd in furia valurilor cutropitoare, pentru a le
infrunta si impedeca de a ingheti cu furia turbata avutul cel mai scump al unui popor intreg.
Si dacd nici cuvantul convingétor, nici sfintenia si dreptatea cauzei nu le vor putea domoli,
cel putin lumea intreagd de azi si posteritatea vor rosti cu admiratiune numele Excelentei
Voastre, ca a primului Arhiereu romén care a avut curajul de a demara in fata lumei crima
de ucidere nationald Inscenata in veacul XX-a de pretinsii civilizatori ai Orientului European.

Aceastd fapta mareatd a Excelentei Voastre, egaleazd vieti intregi si formeaza
pentru sine singurd un merit de glorie, cum nu si-a céstigat la noi altul. Ea pune coroana
nenumaratelor fapte marete ce ati savarsit pe toate celelalte tarene.

Primiti Excelenta Voastrd sentimentul celei mai fnalte admiratiuni si expresiunea
eternei veneratiuni ce Va pastrez.

Arseni Vlaicu,
director

N.B. Pe aici numai cuvinte de lauda si admiratiune se aud fata de tinuta Excelentei
Voastre.
[ABM, dos. Mitropolit loan Metianu, f. 14 r-v]
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V. 1904, iunie 8, Cojocna. Parohii si invitdtorii celor doud cofesiuni romdnesti din
Cojocna, impreund cu membrii comitetului bisericesc si scolar, adreseazd un memoriu protest
in privinta scolilor confesionale romdnesti din Transilvania, pe care l-au trimis atiit mitropolitului
de la Sibiu cit si celui de la Blaj.

inalt Prea Sfintite Domnule Arhiepiscope

si Mitropolite al poporului romén,

Prea Bun Parinte!

Stiind noi incd de mult suflarea cea rece a vantului, ce ca o fortuna de mare s-a sculat
asupra bisericilor si scoalelor noastre roméne, prin intentionarea schimbérei legei scolare din
1868, Articlu XXXVIII si promulgarea noului proiect de lege, prin carele ni se ia si ultima
fortareatd pre care poporul nostru roméan de veci o0 au operat cu mari jertfe; si stiind ca un popor
numai prin limba sa trdieste! — asa urménd si Excelenta Voastrd glasul intern al inimei poporului
nostru romanesc, vezand fortuna amenintitoare ca delaturata fiind limba din scoalele noastre,
urmeaza periclul si in bisericd, V-ati pus in fruntea dorintei poporului roméanesc — si ludnd parte
la ancheta tinutd de curand in Pesta — ca un Pastor bun si adevarat, carele vezand lupul, nu fuge
ci-si apdrd turma si e gata a-si da si sufletul sau pentru ea. Cu curaj neinfrant ati dat pept — si ati
aparat resolut drepturile bisericilor si scoalelor noastre garantate prin legile patriei si sanctionate.
De mult ai fost intreprid si resolut , macar de vei fi si amenintat cu martiria ca un Sfant.

Excelenta!! Nu esti singur! Nu ai ramas singur i pardsit! aici suntem noi , la spatele
Tale, fiii tai sufletesti, si cu totii simtim amaréciunea inimei Tale prin neluarea in seamd a
protestului ridicat si dreptétei date in fata — si palmuita!

Venim si noi a va trimite sincerile noastre omagii de aderintd cu supunere fiasca,
multumindu-Va din profundul inimei noastre pentru brava aperare a bisericei si scoalelor rogandu-
Va ca si In viitor, pre 1angd orice greutiti si ostenele, a nu absta de la pasii resoluti. Asigurdndu-te
ca impreund cu Excelentia Voastra, este si va fi toatd suflarea roméaneasca din regatul Ungariei.

Protestand resolut, inaintea lui D[umne]zeu si a lumei crestine si culte, contra aducerei
acestui proiect despre noi §i fard noi si asiguram ca el va aduce Patriei mai mult rau decat bine si
va conturba pacea si linistea ce a fost si trebuie sé fie intre popoarele conlocuitoare!

Dat din adunarea generald a coratoratelor si scaunelor scolare de la ambele biserci
romane din Cojocna, tinuté la 8 Tunie st. n. 1904.

Ioan Hatiegan

parochu gr. cath.

Teodor Hurducaciu

nv. gr. cat. local

m. in comit. bas. scol

gr. cath.

11 semnéturi

Teodor Ciortea

paroch gr. or.

Teodor Chirilean

inv. gr. or.

Membrii in comitetul

bisericesc si scolar: gr. or.

13 semnéturi

|[ABM, dos. Mitropolit loan Metianu, f. 17 r-v; ANDJA, fond Mitropolia
Roméni Unitid Cabinetul mitropolitului, dos. 1382/1904, f. 5-7.]
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VI. 1907, martie 6, Budapesta - Scrisoarea lui Iuliu Maior, de la Budapesta,
trimisd mitropolitului din Blaj, prin care-l anuntd despre intentia Consistoriului greco-
oriental de a inainta o solicitare la Ministerul Cultelor, in care sd ceard ca guvernul sd
retragd proiectele referitoare la scoli, pe motiv cd ele contin dispozitii jignitoare la adresa
autonomiei bisericesti.

Budapesta, 6 Martie 1907
Csanarfurdo

Excelenta Voastra,
Inalt Preasfintite Domnule Metropolit,

Conform promisiunei grabesc a Va informa prin urmétoarele despre pasii cari prelatii
greco-orientali romani afla de bine sa-i interprinda in fata cunoscutelor proiecte de lege,
referitoare la invatdmantul primar.

Cosistorul greco-oriental a hotdrat sa prezinte o rogare la ministrul cultelor, in care cere
ca guvernul sd retragd proiectele din chestiune pentru motivul ca acelea contin dispozitiuni
jignitoare pentru autonomia bisericeascd si pentru ci acelea nu au fost supuse unei dezbateri
premergitoare cu consultarea factorilor bisericesti. Intrucat guvernul nu va fi aplecat sa faca
aceasta, tot in aceastd rogare se cere de la guvern a se modifica unele dispozitiuni ale proiectului
referitor la scoalele confesionale (sd reducd minumul de 1000 ca la 800 cor[oane] si sd-si rezerve
guvernul ingerenta disciplinard etc. numai pentru cazul dacd statul va contribui cel putin cu
jumdtate la salariul Invétitoresc). Rogarea acesta o vom prezenta ministrului Apponyi méne,
ingsisi episcopii cari se vor prezenta in corpore la audientd, care si-au exoperat-o prin deputatul
Buralea. Rogarea aceasta este tiparita deja, sper sa V-o pot trimite incd méne intr-un exemplar si
se va prezenta cu o comitiva si camerei deputatilor.

E natural cd acest procedeu nu ne poate multumi pe noi cari credem de neavenit sa
se expund un episcopat in corpore la refus sigur din partea guvernului si de nepotrivit si
poate de fatal sd se inconjure coroana atunci cand guvernul si dieta este prea mult considerata
prin umilitd rogare, care segur va afla in mod prevazut usi inchise.

S-a sulevat ideea ca s se tind o mare adunare, la care intrunindu-se intreaga inteligenta
romand — preoti $i mireni — sa se prezinte si prelatii nostri de ambele confesiuni pentru a se lua
hotérarile ce se vor afla de necesare si oportune sub autoritatea intregului popor roman. Metropolitul
Metianu nu e strdin de aceastd idee, isi face Insd pendenta hotararea de la tinuta ce ar observa
Excelenta Voastrd si ceilalti episcopi ai nostri. Déansul in privinta aceasta ar dori sd se poatd
ntdlege personal cu un delegat al Excelentei Voastre. Noi asemenea credem ca ar fi foarte bine
sa vina un delegat al Excelentei Voastre la Pesta, unde poate gasi pe toti capii bisericesti greco-
orientali intruniti la sedintele fundatiunei Gozsdu.

Noi deputatii suntem decisi a lupta pana la ultima suflare si a lucra cu toata abnegatiunea,
in aceste momente de istoricd responsabilitate si insdmndtate, decdt e imposibil s nu vedem
faptul cd ar fi pur si simplu ridicol orice lupta desfasuratd de noi aici daca acea nu si-ar afla
rezumatul cuvenit In migcarea poporului si dacd nu ar fi sanctionatd de actiunea prelatilor
nostri, cari in primul rand sunt chemati a apara biserica si institutiunile ei. in proiectele din
natiune se ataca deopotrivd biserica si neamul. Trainicia neamului va suporta lovitura, dar e
cert cd biserica pierzandu-si scolile va trebui sa ajungd la soartea celei din Franta. Noi suntem
resoluti a lua lupta chiar si cea mai inversunata in contra acestui pericol, dar e imposibil se
nu remarcam datoria si responsabilitatea clerului in fata evenimentelor ce se petrec.

Eu va trebui sa stau aici timp mai indelungat. M-ati deobliga mult dacd V-ati indura sa
ma Incunostintati care orientare despre resolutia ce s-a luat.
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Sarutandu-va sfintita dreaptd, pre langd asigurarea celei mai addnc devotament
ramén al Excelentei Voastre,

prea plecat serv,
Tuliu Maior

[ANDJA, fond Mitropolia Romina Unitd — Cabinetul mitropolitului, dos.
1470/1907, {. 1-4.]

VII. 1912, septembrie 24, Oradea. Episcopul Demetriu Radu i aduce la cunostinti
mitropolitului de Blaj, despre discutia pe care a purtat-o cu Nuntiul Apostolic din Viena, in
contextul infiintdrii diecezei greco-catolice de Hajdudorog.

Excelenta Voastrd,
Inalt Preasfintite Doamne, Doamne,

Excelenta Sa Nuntiul Apostolic din Viena, dupa plecarea Excelentei Voastre de acolo, m-a
chiemat inca o dat la sine, cu care ocaziune am pertractat cauza cunoscutd a nou infiintatei episcopii
maghiare, timp de aproape doua ceasuri. Pe langa telegramele sosite la adresa dansului de la preotii
parochielor dismembrate, cari vi le-a ardta si Excelentei Voastre, mi-a arétat si altele concipiate intr-
un ton de tot vehement si vatamator asa incat eu insumi am ramas uimit de atita cutezare. Si pe 1anga
toate cd m-au nizuit a scuza pe preoti, cu aceea cd expresiunile vatdmatoare sunt a se considera de
efluxul amaraciunii, ce predomneste spiritele din motivul bulei ,,Christifideles graeci”, mi-a spus
totusi ceea ce v-a spus si Excelentei Voastre, cd adicd ar fi bine dupa pérerea sa, sd ddm o pastorald
comund pentru linigtirea spiritelor. Cu motive corespunzatoare mi-a succes la fine a-1 indupleca sa
desteie de la acest gand al sdu; a cerut nsd ca barem preotii respectivi sd-i chiem@m, cum vom afla
mai potrivit la dorintele lor de fii supusi ai Sfantului Scaun Apostolic, intre altele si pe motiv, ca
purcezand astfel preotii aceeia mai multa striciciune decét folos aduc cauzei. Astfel, sosind acasd, am
citat la mine pe protopop — parochul din Sanislau si punéndu-i Tnaintea ochilor gresala ce au comis-o
preotii nostri prin telegramele lor, l-am Indrumat ca atét el cét si ceilalti preoti si faca si sa trimitd la
adreasa Nuntiului o scrisoare de retractare a tuturor acelor expresiuni vatdmatoare. A si dus cu sine o
asemenea, care intr-un exemplar 1l aldtur sub ./. spre orientare, ca intrucit Excelenta Voastra ati afla
de bine s& luati masuri in arhiediecieza.

lar Tn cauza, protopopului Campian, vin a va raporta cd Nuntiul mi-a ardtat o foaie
germana, care zice, ca apelul prin care se indeamna poporul la intoarcerea la , biserica mama”, 1-
ar fi scris protopopul numit. Umilita mea parere ar fi ca Excelenta Voastra, pe baza informatiunilor
ce va vor sta la dispozitiune sa binevoiti a resfira nedumeririle Nuntiului 1n aceasta privinta.

Aceste am aflat de lipsa a le aduce la inalta cunostintd a Excelentei Voastre.

Binevoiti a primi, Excelenta Voastra, expresiunea sentimentelor mele de profunda
veneratiune, pe langa cari sunt,

Al Excelentei Voastre,
prea plecat serv,
Demetriu Radu,
episcop.

Oradea Mare, la 24 septembre 1912
[ANDJA, fond Mitropolia Romina Unitid - Cabinetul mitropolitului, dos.
1639/1912, f. 19-21]

253



MACARIE MARIUS DRAGOI

VIII. 1913, mai 26, Bucuresti. Motiunea intrunirii femeilor romdne din ,,Societatea
ortodoxd national@”, trimisd mitropolitului de Blaj, Victor Mihdlyi, cu referire la situatia
politicd, culturald si bisericeascd dificild in care se afld romanii de peste Carpati,

Motiune

Noi, femeile roméane din Capitald si din tara intreagd, intrunite in adunarea
generald ordinara a ,,Societatii ortodoxe nationale”, astazi 26 mai 1913:

1) Constatim cu cea mai mare revoltd a constiintei noastre de neam, starea politica si
culturald de nesuferit in care se zbate romanimea de peste Carpati, din Transilvania si Ungaria, din
pricina persecutiunilor maghiare;

2) Constatdm, ci au strdbdtut pand in inimile noastre protestdrile duioase ale fratilor si
credinciosilor, ale mamelor si fiicelor roméane, pe care jandarmi unguri fard mild fi aruncd in
temnitd numai pentru cé-si iubesc graiul si legea cu tot focul sufletului lor;

3) Constatim ca atentatul guvernului maghiar incontra bisericii romane — unite, ai carei
credinciosi se Inchind in acelasi grai roménesc si dupd acelasi rit rdsdritean, violeazid libertatea
congtiintei religioase si a congtiintei nationale, cari sunt patrimoniile cele mai scumpe si mai sfinte
ale unui popor si ale omenirii intregi;

4) Pomind de la aceste principii cari stau la temelia societatii noaste, infieram purtarea
Vaticanului, care a dat biserica unitd a fratilor nostri de peste Carpati ca mijloc de maghiarizare si
care pare ca uitd de cate libertati si privilegii se bucurd biserica si institutiile catolice in Romania;

5) Trimitem luptatorilor si luptitoarelor roméane din tinuturile sdtmarene si bihorene o
salutare fréiteascd de admiratie, impreun cu solia deplinei solidaritati nationale;

6) Facem un apel cilduros la prelatii ambelor biserici romane din Transilvania si
Ungaria, sd-si dea ména frateste ca in vremurile lui Saguna si Sulut, pentru suprema apérare a
graiului si sufletului roméanesc contra primejdiei comune;

7) Ne asociem din toatd inima la apelul ,Ligii Culturale”, votat in congresul de la
Piatra Neamt, cerand barbatilor cari stau 1n fruntea tirii, sd exprime in auzul lumei intregi adevérul
fundamental pentru politica noastrd externd, ca destinele Romaniei sunt una cu destinele fratilor
romani de origiunde;

Prezidenta
Anastasia Gr. Philippescu
Secretard
Maria J. G.
Urmeazd semnaturile.
Doamnele Prezidente au semnat cu delegate de comitetele respective: 68 persoane.

[ANDJA, Fond Mitropolia Romdni Unitd — Cabinetul mitropolitului, dos.
1698/1913, . 11-14]
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DOCUMENTUL “DIALOGUL CU NECREDINCIOSII” IN ARHIVA
DIPLOMATICA A MINISTERULUI AFACERILOR
EXTERNE A ROMANIEL

NICOLAE CEUCA

ABSTRACT. The Dialoque with non - belivers' document from diplomatic archives of Foreign
Affairs Office of Romania. After the 2™ Vatican Council, the Holy Chair’s point of view in what
concerned the communist countries changed, thus making possible re-establishing relations
with some of them, or starting unofficial discussions with other ones. An important role in
establishing relations with the communist countries was held by the Secretariat for non-
believers leaded by the Archbishop of Vienna, Frantz Konig, who on the 2™ of October
1968 draws up a document named “The Dialogue with non-believers”, to specify the conditions
in which there will take place a future dialogue between Vatican and the other confessions,
as well as the one with communist countries. Romania, through its representatives, namely
the Embassy in Rome, analyses this document so as to be aware of the conditions imposed
by Vatican for this dialogue. From this point of view, the Vatican widens the area of the themes
to be discussed, from the political ones to the cultural or religious ones, should such a
dialogue take place. Thus, the path to relations with Vatican was open for any state, even
though there were not subject of immediate interest, but once the dialogue was established,
there could occur other debate themes. In order not to exist any misunderstandings, the document
makes a distinction between the public dialogue and the private one, recommending the
public one but at the same time accepting the private one in case the above mentioned could
not be possible. However this dialogue might have been, it was both necessary and advisable,
therefore this initiative of the Secretariat for non-believers is to be praised, but there should not
be a dialogue just for the sake of it, but for a better understanding and solving of the divergences.

Relaxarea politicii externe a Roméniei dupd anul 1965, a adus cu ea si analizarea de
mai ales din Europa, dar si cu cele din continentul American.

Cresterea influentei Vaticanului pe plan international, a ficut ca Ministerul Afacerilor
Externe de la Bucuresti si ceard Ambasadei de la Roma, Intocmirea unui raport, in care sé fie
analizatd deschiderea care era manifestata pe plan international fatd de tarile comuniste."

Raportul cuprindea istoricul evenimentelor mai importante care au avut loc in Biserica
Catolicd la mijlocul secolului, fiind prezentatd pozitia adoptatd de Papa Pius al XII-lea(1939-
1958), de respingere cu orice pret a comunismului si a adeptilor sai.” in continuare era
laudata pozitia adoptatd de Papa loan al XXIII-lea(1958-1963), prin care s-au pus bazele
unei deschideri, care se va dovedi cruciala, atat in ceea ce priveste dialogul cu statele ateist-
comuniste, cat si cu celelalte Biserici si culte, crestine si necrestine.’

1 Arhiva Diplomatica a Ministerului Afacerilor Externe a Romaniei, (in continuare A.M.A.E.),
fond Vatican, problema 220, anul 1968, fila 42.

2 Ibidem

3 Ibidem



NICOLAE CEUCA

Premisele teoretice ale deschiderii au fost prezentate in douda documente emise de
papalitate: Constitutia pastorald “Gaudium et spes”(7 decembrie 1965) si Enciclica “Pacem
in terris”(iunie 1963), in cea din urma papa dorind sa puna Biserica in slujba lumii pentru a
ajuta la consolidarea pécii si unitatii intre oameni. Aceasta deschidere a Bisericii a surprins
nu numai statele comuniste, dar si Biserica Ortodoxd, care s-a reunit la Rodos pentru a stabili
care vor fi problemele care ar putea fi discutate in eventualitatea unui dialog.

Politica de deschidere inauguratd de Papa loan al XXIII-lea a fost continuatd in mare
masurd si de noul Papa Paul al VI-lea(1963-1978), materializatd prin doud enciclice: “Ecclesiam
suam”si “Populorum progressio”.

Totusi, Papa Ioan al XXIII-lea are meritul de a fi primul care dorea realizarea unirii
bisericilor, in timpul pontificatului sdu avind loc vizite la Vatican atit a reprezentantilor
statelor comuniste, in persoana lui Alexei Adjubei, ginerele liderului comunist rus Hrusciov, cét si
a reprezentantilor Bisericii Ortodoxe. Autorul documentului sublinia ca vizita la Vatican a
lui Adjubei a avut loc intr-un moment in care socrul sau “era in culmea puterii pe linie de
partid si de stat™*.

in continuare, autorul documentului prezinta noua atitudine a Vaticanului care era
”mai realistd”, prin “reconsiderarea” vechilor pozitii. Ca exemplu a fost prezentat Papa Paul al
Vl-lea care a ficut 1n perioada respectivd mai multe caldtorii la Ierusalim, la O.N.U., Spania si
Bogota, ardtandu-se interesat de probleme economice, politice si sociale, atitudine prin care
dorea crearea conditiilor practice in vederea realizérii unui dialog cu Biserica Ortodoxa,
prin intalnirea cu patriarhul ecumenic Athenagora, dar si cu lumea, alta decét cea bisericeasca,
“cu lumea moderna”.

Este remarcatd de autor repeziciunea cu care Biserica Romano-Catolicd a facut
aceste schimbari de optica, cel putin in privinta dialogului cu tarile comuniste. Aceastd schimbare
este prezentatd ca o “necesitate, o problema de viata si de moarte pentru Biserica”, care ar fi
riscat s se izoleze(!), de lumea moderna. Afirmatia este tendentioasa, deoarece nu Biserica
Catolica era amenintatd de fenomenul izolarii, ci dimpotriva tarile comuniste, in special
Roménia, care impunea institutiilor statului $i nu numai propria linie politica, iar Bisericii
Ortodoxe cu atat mai mult. in acelasi timp, Papa Ioan al XXIII-lea propune deschiderea
avand in vedere nu o deschidere cétre comunism in primul radnd, ci pentru a crea cadrul
unirii Bisericilor. Autorul sustinea cd “dialogul cu alte culte precum si cu fortele opuse,
cum sunt ateismul si comunismul”, nu a fost un act de “bunatate” al Papei loan al XXIII-
lea.” Nu credem ci s-a pus problema unui act de bunitate, la fel cum nu s-a pus problema,
care a fost inaintatd, ca tarile comuniste ar fi determinat schimbarea atitudinii Vaticanului.
Conciliul Vatican 11 avea ca scop aducerea la zi, dar nu a dogmelor, care nu se schimba, ci
doar a anumitor elemente, printre care si dialogul cu celelalte culte necrestine. Dovada este
faptul ca in urma conciliului, nu s-a revenit asupra hotérarilor luate la Conciluil Vatican I, care
reprezentau un impediment capital in incercarea de unire a Bisericilor.

Schimbarile care au avut loc in Biserica Romano-Catolica au fost reglementate la
Conciliul Vatican II, unde a existat o adevaratd lupta intre cele doud curente, cel progresist
si cel conservator. Curentul conservator considera cd nu era potrivit pentru Bisericd sd
inceapd un dialog cu comunistii, avand In vedere propagarea ateismului de cétre ei, mai ales
ca In tarile comuniste Biserica era persecutatd, in special cea catolicd, care avea o conducere

¢idem A.M.A.E,, fond Vatican, problema 220, anul 1965, fila 4.
5 Idem A.M.A.E., anul 1968, fila 43.
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centralizatd, reprezentatd de Sfantul Scaun. Peste doud sute de episcopi si cardinali participanti
la conciliu au semnat o declaratie in care cereau refuzul unui dialog cu ateismul.

Sfantul Scaun in de calitate conducator al Bisericii Catolice era singurul Tn masura
sd se Ingrijeascd de soarta credinciosilor, atat din punct de vedere spiritual, cat si juridic,
ceea ce deranja foarte mult conducerea comunista.

Péand la urma Biserica Catolicd renuntd la anumite principii care erau o piedica in
calea dialogului. Apropierea de tarile comuniste necesita o politicd complexa, care ar fi permis
n acelasi timp si posibilitatea unui dialog cu Bisericile Ortodoxe din térile respective, deoarece
Bisericile Ortodoxe erau in marea lor majoritate in tiri comuniste care le controlau si limitau In
acelasi timp activitatea pe toate planurile. Mai mult U.R.S.S. dorea formarea unui front ortodox
care si fie condus de Moscova, initiativa care a atras refuzul celorlalte Biserici Ortodoxe.

Tendinta care este adoptatd de Papa loan al XXIlI-lea de innoire a Bisericii, a adus
cu ea si crearea unor noi organisme sau reorientarea celor existente®. in anul 1960 in data de
30 mai, este creat Secretariatul pentru Unitatea Crestinilor, care avea ca prim scop discutarea cu
celelalte biserici a conditiilor in care ar fi dispuse sa trimitd observatori la Conciliu 11 Vatican.’
Aceasta directie a fost urmatd, in perioada cand Secretariatul era condus de cardinalul Augustino
Bea. Dupa anul 1966, activitatea se reorienteaza, avand ca sarcind desfasurarea unei activitéti
ecumenice sustinute, care s permita inceperea unui dialog cu celelalte Biserici®.

in anul 1964 a luat fiintd Secretariatul pentru necrestini, al cirui presedinte era
Paolo Marella, avand ca scop initierea dialogului intre Biserica Romano-Catolica si religiile
necrestine ca islamismul sau mozaismul’.

Este prezentat n continuare Secretariatul pentru necredinciosi, care la inceput s-a
numit pentru atei. Acesta a luat fiintd in anul 1965, cand s-a sfarsit Conciliul Vaticanll.
Presedinte al acestui organism a fost numit cardinalul Frantz Ko6nig, arhiepiscopul Vienei.
Secretariatul a avut la inceput denumirea “pentru atei”, dar la insistentele presedintelui Tito,
i-a fost schimbata denumirea in “pentru necredinciosi”. O altd cauzi care a concurat la schimbarea
denumirii a fost si spectrul mai larg pe care dorea sa-l primeasca, adica sa cuprinda in orizontul
activitdtii sale si pe ateii care au inceput s se organizeze in asociatii de sine stitatoare, in afarad
de ateii care existau in tarile comuniste'’.

in continuare autorul documentului prezinta activitatea Secretariatului, pornind de
la elemente administrative, cum ar fi alegerea presedintelui, care era episcop intr-o tard neutra,
Austria, cu care toate tirile comuniste aveau relatii oficiale, ceea ce 1i dddea posibilitatea de
a efectua vizite 1n calitate de reprezentant al acelei tiri. Asa a reusit sd viziteze aproape toate
tarile comuniste pand in anul 1968, dar mai ales sa se intereseze de situatia credinciosilor si
clerului catolic din tarile respective.

in acelasi timp a reusit sd realizeze un dialog cu reprezentanti ai ierarhiei ortodoxe
din respectivele tari, iar in cazul Romaniei a reusit ca Patriarhul sa-1 viziteze la Viena. A
fost un pas in fatd avand in vedere stadiul discutiilor, dar mai ales perspectivele care s-au
deschis, intarind ceea ce dorea si patriarhul, realizarea unei unitati in diversitate.

Nu numai presedintele era recunoscut pe plan international ca specialist in Istoria
religiilor, dar si secretarul sdu Vincenzo Miano, decanul Facultétii de Filosofie a Universitétii

6 Ibidem, fila 44.
7 Card. Augustino Bea, L'unione dei cristiani, Roma, 1962, p. 39.
8 J[dem A.M.A.E., anul 1968, fila 44.
9 Ibidem
10 [bidem, fila 45
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Salsiene din Roma,"' care avea o foarte buna pregatire in doctrina marxista, ceea ce ii permitea
sd organizeze in cunostintd de cauza lupta impotriva ei.

Prima grija a Secretariatului a fost sa lupte pentru infiintarea la Facultatile de teologie
a unor catedre de marxism, pentru ca studentii sd cunoascd mai bine care erau principiile
sistemului si astfel sa le poatd combate. Lupta Impotriva ateismului comunist nu s-a oprit doar la
acest nivel, ci a continuat prin publicarea mai multor studii, dar si constatarea la fata locului,
prin reprezentanti, a situatiei ateismului si hotararea ca acolo unde va fi posibil sé se infiinteze
centre nationale ale Secretariatului'’.

Autorul documentului considera, in continuarea materialului, cd prin infiintarea
organismelor post si ante conciliare, Vaticanul nu a epuizat problemele pentru care au fost
create. Este adevirat, dar trebuie apreciata atitudinea si dorinta de a schimba atitudinea fatd de
celelalte religii si de tarile comuniste si, putem concluziona n acest sens ¢a in urma deschiderii
pe care a inregistrat-o prin hotararile Conciliului, Vaticanul si-a dat seama ca nu o atitudine de
“razboi rece” poate rezolva situatia, ci doar deschiderea si acceptarea dialogului de ambele parti."

Autorul prezintd intr-un mod subiectiv necesitatea de schimbare a Bisericii Romano-
Catolice, “deoarece Curia Papala se simtea amenintatd in mod direct”'. Trebuie specificat
un aspect important: Curia Papald nu era amenintata, chiar dacd exista un curent progresist
intre episcopii participanti. La sinoadele episcopilor din anii 1967 si 1969, prin hotérarile
luate au aratat care era rolul episcopilor, acestia avind doar rol consultativ, rolul deliberativ
revenindu-i in continuare Curiei, de unde reiese cd nu a fost amenintata in nici un fel pozitia
pe care s-a plasat Tnainte de Conciliu.

Papa Paul al Vl-lea trebuia sa fie un arbitru abil pentru a pastra echilibrul intre cele
doua partide care s-au format dupa Conciliu. Aceasta atitudine, precum si alegerea chibzuita in
functiile de conducere ale organismelor a unor persoane competente au concurat in buna masura
la reusita deschiderii Bisericii Romano-Catolice spre un dialog real cu celelalte biserici dar si cu
tarile comuniste. Aceste organisme au avut nevoie de citiva ani pentru a intelege mai intéi ele
care sunt atét directiile pe care trebuie si le aprofundeze, cét si domeniile de activitate.

O problemd importanta a fost definirea termenului de “dialog”, care era inteles In
mod diferit de cele doud fractiuni. Din perspectiva fractiunii conservatoare, un dialog cu
comunistii insemna neapdrat recunoagterea lor. Latura progresistd in schimb, considera dialogul
nu ca o recunoastere, ci doar ca o colaborare care ajuta la gasirea unor cai de coexistenta".
Pentru a duce o luptd in cunostintd de cauza era necesar ca acest dialog sa existe, chiar daca
trebuia sa fie purtat intre crestinism si ateism. Oricéte speculatii am face, nu putem emite o
idee care sa prezinte un loc de intdlnire intre cele doua curente, dar prin dialog se putea ajunge
la coexistentd, care era necesara in conditiile istorice de atunci. Lipsa dialogului si a comunicarii
intre cele doua parti, a dus la persecutii foarte severe a crestinilor din tarile comuniste, indiferent
carei biserici apartineau ei.

Autorul documentului face din nou o apreciere subiectivd si emite o parere conform
careia rezervele Bisericii Catolice fata de dialogul cu tarile comuniste aveau la bazd “teama
conducerii de fortele noi ale societitii, de repercusiuni concrete pe plan politic si social”.

11 [bidem

12 Ibidem

13 Cezar Vasiliu, Relatiile dintre Biserica Romano-Catolici si Biserica Ortodoxd(Teza de doctorat), in
“Ortodoxia”, anul XXVIII (1976), nr.1, p. 146.

14 Jbidem, fila 46

15 [bidem

258



DOCUMENTUL “DIALOGUL CU NECREDINCIOSII” IN ARHIVA DIPLOMATICA A MINISTERULLUI ...

Trebuie sd mentionam cé Biserica Romano-Catolica era foarte influentd pe plan international
mai ales dupa Conciliul Vatican II si nu frica de noua societate a stat la baza schimbarii.
Schimbarea intervine din nevoia de a face fatd lumii contemporane in ansamblul ei, mai
ales ca o parte a episcopilor doreau mentinerea atitudinii pe care s-a plasat Papa Pius al XII-
lea, adica intreruperea oricdrui dialog cu elementele comuniste pe de o parte si pastrarea
acelorasi conditii pentru dialog in ceea ce privea Biserica Ortodoxa.

Este prezentatd situatia din Italia, unde, dupd pérerea autorului, colaborarea intre
catolici si comunisti a reusit si rastoarne regulile democratiei crestine'®. Guvernul Italian a
recunoscut statul papal si a permis acestuia sd aibd un Nuntiu Apostolic care s apere interesele
bisericii. Din aceastd perspectivd putem afirma cd térile cu o conducere comunistd din
occident, tratau in alt fel Biserica Catolica fata de tarile din rasarit, unde a fost persecutata.

in continuarea documentului, autorul prezinta ideea de dialog pe plan international,
ceea ce Tnseamna colaborarea Vaticanului cu térile socialiste, idee neagreatd de reprezentantii
Curiei Romane, care recomandau “razboiul rece” fatd de comunism, considerat un persecutor al
religiei'’. Pe buna dreptate comunismul poate fi considerat un persecutor, care nu numai ca
si-a impus prin fortd propria ideologie In majoritatea térilor, dar considera religia, in special cea
crestind, ca inamic si pentru exterminarea ei a folosit masuri radicale.

in anul 1968, in data de 2 octombrie, Secretariatul pentru necredinciosi a elaborat
un document in care admitea posibilitatea unui dialog intre catolici §i comunisti, subliniind
in acelasi timp ca “dialogul este o realitate care nu poate fi negati si care trebuie cultivatd™'®.
Aceastd caracteristicd a necesitdtii dialogului il face foarte important, fiind primul document
care dezvolta posibilitatea dialogului Bisericii Romano-Catolice cu tari comuniste.

Analiza facutd de reprezentantul roméan coroboratd cu precizarile facute de cardinalul
Frantz Konig, scotea la iveala aspectul teoretic pe care il avea documentul'. Cu alte cuvinte,
autorul care prezintd analiza documentului intr-un material trimis Ministerului de Externe,
era de parere ca prin impunerea “conditiilor i normelor de realizare, precum si a rezervelor
manifestate in privinta dialogului, autorii lui 1l golesc de continut™.

Documentul analizat se numeste “Dialogul cu necredinciosii”, prezentat de cardinalul
Konig, fiind publicat si analizat pe larg 1n presa din térile occidentale. Nu ne vom opri decét asupra
analizei ficute de reprezentantii Roméaniei, pentru a surprinde modul in care a fost el perceput.

Pentru Inceput, este ficutd prezentarea din punct de vedere tehnic a documentului,
care cuprindea 30 de pagini, Impértite in doud parti. Prima parte prezenta “Natura si conditiile
dialogului”, iar cea de-a doua se referea la “Norme practice”, dupa care acesta si se desfasoare™.

Documentul prezenta doua tipuri de dialog posibil intre cele doua parti: primul
referindu-se la “o Intalnire pe planul unor simple relatii umane pentru a crea o atmosferd de simpatie
intre interlocutori”, iar al doilea tip se referea la “‘o intdlnire care dorea sa stabileasca conditiile pentru

A e e e e Al . . . 22
o colaborare in vederea determindrii obiectivelor practice in ciuda divergentelor doctrinare™”,

16 bidem
17 Ibidem
18 Ibidem, fila 47
1 Ibidem
20 [hidem
21 Jhidem
22 [bidem
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Primul tip de dialog a fost practicat de Roménia cu reprezentantii Vaticanului pentru
aducerea in tard a Columnei lui Traian, deoarece la aceasta intelegere s-a ajuns fara ca intre cele
doua state sa existe relatii oficiale, dar la aceasta situatie nu s-a ajuns din cauza Vaticanului,
ci din cauza Romaniei, deoarece reprezentantii Sfantului Scaun au fost dispusi sa facd destule
compromisuri, mai ales dupa anul 1965. Atunci nu trebuie sd ne mire cd, pentru a rezista in
regimul comunist, Biserica Ortodoxa a ficut unele compromisuri, pe care le-ar fi facut si
celelalte Biserici dacd ar fi avut ocazia.

Revenind la documentul prezentat de autorul roméan in material, ne vom referi la prima
parte care arata cd “dialogul implicd o anumitd reciprocitate, deoarece fiecare dintre interlocutori
da si primeste”, aceastd calitate facandu-l diferit de polemica. Prin acest dialog sunt analizate
posibilitatile si legitimitatea dialogului doctrinar™. Acceptarea ideii de dialog intre doud parti
presupune identificarea anumitor elemente care ar putea fi discutate, fiind un céstig real si acest
pas. Documentul, asa cum a fost redactat, acceptd ideea de dialog chiar si intre doud parti cu
gandire radical opusa, deoarece “chiar si Tntre oamenii despértiti prin divergente radicale, existd
totdeauna posibilitatea intalnirii si a comunicarii™*, Acest dialog, aceste intaniri intre parti cu
conceptii diametral opuse, implica riscuri majore, se afirma in document, dar, in ciuda riscurilor
dialogul era recomandabil, deoarece era posibil ca el sd existe. Plecand de la aceastd idee, se
recomanda dialogul cu oricine, atata timp cat se respectau regulile. Totodata se recomanda ca
dialogul sd se desfasoare pe mai multe teme “accesibile ratiunii umane”, ca filosofia, religia,
morala, istoria, politica, dar si teme artistice sau culturale B,

Prin abordarea mai multor teme era posibil un dialog, deoarece nu implica neaparat o
pozitionare politicd sau religioasa, care in cazul tarilor comuniste nu putea sd existe din
cauza evenimentelor istorice petrecute la mijlocul secolului XX. Inceputul unui dialog ficea
posibild cunoasterea domeniilor si temelor care vor putea intra in discutie in viitor, aceasta
variantd fiind viabila cel putin teoretic.

in desfisurarea dialogului, se recomanda si se tind cont de diferenta care exista intre
dialogul doctrinar si dialogul practic. Dialogul doctrinar presupune, potrivit documentului,
identificarea unor conditii precise. Din aceastd cauzi el nu va putea fi intrebuintat pe plan politic,
deoarece “cautarea sincerd a adevérului”, nu poate fi pusd in practicd, avand in vedere care era
cadrul in care se dezvolta politica,”® unde de cele mai multe ori nu prima adevarul, ci alte cauze.

in continuare este prezentata dificultatea care existd in eventualitatea unui dialog
cu comunistii deoarece la ei existd o stransa legdturd “intre teorie si practicd”, bineinteles
opinia prezentata de autorul materialului redactat pentru Ministerul Afacerilor Externe. in
realitate este cunoscut faptul ca exista cel putin in cazul Romaniei, o diferentd mare intre
teorie si practica sau intre teorie si realitate. Daca ar fi adevarat cd teoria si practica sunt
apropiate, atunci cel putin in cazul credintei, al Bisericii, nu ar fi existat atitea oprelisti,
deoarece teoretic Biserica se bucura de libertate si exemplele pot continua. La nivel
teoretic, se poate vorbi despre o asemdnare, care in cazul unui dialog putea sd creeze
confuzii si greutdti. Nerespectarea celor doua tipuri de dialog putea sd ducd la confuzii,
transformand dialogul doctrinar intr-unul practic, care era imposibil si neavenit cu comunistii.

23 [bidem, fila 48
24 [bidem
24 Thidem
2 Jbidem
26 Jhidem
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Simplul dialog doctrinar pe diferite teme comune ar fi fost un pas inainte, cel putin n cazul
Romaniei care refuza orice tip de dialog oficial cu Vaticanul.

Referindu-se la document, autorul prezinta, citdnd ca “fidelitatea fata de adevar
trebuie, intre altele, sd fie tradusd intr-un efort in prezentare””. Vaticanul punea astfel in
gardd pe cei care urmeaza sa poarte dialogul sa tind seama de adevarul pe care trebuie sd-1
prezinte, dar si fatd de cel care trebuie sd-1 primeascd, fiind o conditie necesard pentru un
dialog real. Indepartarea oricarui echivoc sa fie ficutd in timpul dialogului prin confruntarea
ideilor prezentate pentru ca nu “prin mijlocirea cuvintelor avind aceleasi sunete, dar folosite
sub diverse acceptiuni, si se ajunga la mascarea si nu la invingerea divergentelor”*.

Pentru a nu exista astfel de suspiciuni, era recomandat ca cele doua parti s determine
de la inceput, in modul cel mai clar, sensul termenilor pe care 1i vor folosi, inlaturand astfel
orice ambiguitate. Daca vor fi respectate aceste conditii, dialogul care va avea loc intre cele
doua parti se va desfasura corect sau cel putin vor fi respectate cele mai elementare reguli
ale unui dialog®.

in continuare, documentul abordeaza o problema foarte importantd si anume a celor
care poarta dialogul. Dialogul doctrinar a fost abordat cu oarecare teama avand Tn vedere ca
realizarea lui implica anumite riscuri, era nevoie de curaj pentru a putea expune corect $i
convingdtor propria pozitie, dar trebuia in acelasi timp ca persoana sd fie in méasurd sa
recunoasci adevirul acolo unde era cazul®™.

Documentul prevedea printre altele anumite necesitdti, printre care adevarul, acesta
urménd sd se impund prin el insusi, pentru aceasta, “‘autoritatea interlocutorului trebuia sa fie
juridic recunoscuta si efectiv respectata™'. Daca se aplicau prevederile documentului, atunci nu
putem vorbi despre posibilitatea unui dialog intre reprezentantii Bisericii Catolice din Romania
cu reprezentantii puterii, deoarece nu era recunoscuta. De aceea Vaticanul incearca pe toate
planurile sé restabileasca legéturile diplomatice cu Romania si pentru aceasta face foarte
multe compromisuri, care merg pana la a accepta un dialog in termenii impusi de Romania,
adica fard a se pomeni nimic de Biserica Greco-Catolicd. Dar nici in aceste conditii nu a
fost acceptat un dialog oficial, de frica unor angajamente, dar mai ales pentru a nu schimba
in nici un fel legile adoptate in anul 1948.

Dupa aceste precizari cu privire la dialogul doctrinar sunt anuntate conditiile unui
“dialog pe planul actiunii”’. Acesta putea fi stabilit pentru colaborare Intre “persoane, grupuri sau
comunitati care au orientiri doctrinare diverse sau chiar opuse’. Mai departe sunt prezentate
specificérile de care trebuie sa se tind seamd dacid dialogul se realizeazd cu migcéri sau
doctrine contrare crestinismului, deoarece dialogul “poate uneori sa evolueze spre pozitii care
nu sunt esential solidare cu pozitiile de plecare”. Aceasta este cauza pentru care se insista ca
interlocutorii, cei care poarta dialogul, sa fie persoane competente, iar termenii dialogului sa fie
stabiliti de la Inceput.

in ciuda acestor dificultati, se specifica in continuarea documentului ¢, “divergentele
globale” nu trebuie sa excluda dialogul, dimpotriva trebuie sa-1 incurajeze. Aceste divergente
globale intre sisteme, nu exclud “convergentele partiale”, prin care se pot afirma In comun

27 Ibidem
28 [bidem
29 [bidem
30 [bidem
31 Ibidem, fila 49.
32]bidem
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anumite valori. De convergentele partiale se putea profita mai ales in cazul unui dialog
religios, unde de cele mai multe ori se pot descoperi elemente comune™. Pornind de la elementele
comune se poate dezvolta un dialog real, in cazul Bisericii Ortodoxe cu cea Romano-Catolica; se
dezvolta de altfel dupa Conciliu un dialog mai ales pe taram practic, foarte folositor in perspectiva
intalnirilor care vor avea loc. Trebuie specificat cd divergentele din domeniul religios nu exclud
convergentele, dar ele se referd in multe cazuri doar la situatii cu caracter temporar.

in continuare, documentul sublinia anumite situatii in care era imposibil si se
realizeze convergente doctrinare, situatie in care cele doud parti pot sa ajunga la “un acord
asupra unor obiective practice”. Dar pentru ca acordurile incheiate si colaborarea sé fie legitime,
era necesard respectarea unor conditii. O prima conditie era ca obiectivele urmérite de cele
doua parti sa aiba ca scop realizarea binelui. A doua conditie specificata se referea la modul
in care vor colabora cele douda parti si anume “colaborarea sia nu compromitd valori
fundamentale”. Prin valori fundamentale se inteleg cele referitoare la integritatea doctrinara
si drepturile persoanei, respectarea libertatii civile, religioase si culturale™.

A doua conditie care era expusa nu putea fi respectata in cazul Romaniei, deoarece
in perioada comunistd nu erau respectate nici libertatea religioasd a nici unei Biserici,
libertatea civila sau cea culturald. Toate se raportau la politica regimului, care prin masurile
pe care le adopta isi impunea propriul punct de vedere. Nici mécar in cazul Bisericii
Ortodoxe nu putem afirma cé ar fi fost respectatd libertatea religioasa, atata timp cat vorbim
despre interzicerea ca anumite clase sociale sd frecventeze Biserica, cat timp au fost
ddaramate mai multe Biserici, sau cét timp existau ierarhi care nu putea sd-si conducd singuri
eparhiile, statul controland toate institutiile.

Revenind la continutul documentului, dupa ce sunt precizate conditiile generale,
de care se va tine cont la orice dialog, sunt precizate conditiile specifice, care se referd la
experientd, specificul local sau evolutia istorica. Pentru aceste situatii, documentul prezinta
citeva norme practice privind stabilirea dialogului®>. Sunt prezentate citeva “indicatii generale”,
care au in vedere diversitatea situatiilor din anumite téri, de care trebuiau sa tind cont episcopii
locali. Ei erau responsabili de initierea dialogului concret din diferite téri, fiind cei mai in
masurd, ca buni cunoscatori ai situatiei concrete, si sa ia cele mai bune masuri sau sd impuna
cele mai necesare conditii.

in legatura cu aceste specificititi, documentul recomanda ca “trebuie sa se faca
deosebire intre tarile cu o veche traditie crestina si cele care nu au fost inca increstinate™°.
Prin aceasta precizare se reliefeaza faptul ca dialogul prevedea alte conditii decat in cazul
tarilor crestine, intre cele crestine existdnd posibilitatea unui dialog teologic sau cel putin
asupra unor probleme teologice. In cazul Romaniei Biserica Ortodoxa a avut un rol important in
desfasurarea dialogului, inclusiv in anul 1965, cand au fost incepute demersurile pentru
aducerea 1n tard a Columnei lui Traian.

Realitatea din Romania incadreaza tara noastrd intr-o a doua categorie a “térilor

. = 37
care sunt crestine, dar sunt conduse de guverne care se declara atee”””’.
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Pentru ca dialogul sa fie un succes, trebuie si se asigure o pregitire speciald a
seminaristilor si a preotilor, chiar prin cursuri si studii speciale. Aceastd specificare se baza pe
imposibilitatea ca reprezentantii tarilor declarate atee sa declare public un dialog pe probleme de
credintd, ceea ce-l ficea special, fiind necesard gasirea altor elemente care si fie dezvoltate.
Cursurile speciale nu se adresau doar preotilor si seminaristilor, ci si laicilor, care trebuiau s3
parcurga cursuri de culturd religioasa superioard, iar in cazul tinerilor si al expertilor era necesar sa
se organizeze congrese corespunzitoare pentru a fi mai bine informati si a nu exista confuzii®.

Pentru dialogul cu Bisericile crestine, erau prevdzute norme ecumenice speciale,
existdnd cu acestea elemente comune, norme care trebuiau extinse si la colaborarea cu
necrestinii, in special cu evreii si musulmanii.

in continuare, documentul face distinctie intre dialogul public si cel privat, pentru
acesta din urma fiind indicate o serie de exigente, numite de “prudentd”. Ele veneau in ajutorul
credinciosului catolic, care in urma unui astfel de dialog, dacd s-ar simti nepregitit, poate sa
recurgd la ajutorul unei persoane competente®’. Contactarea unei persoane competente avea ca
scop ferirea celui care poarta dialogul, in primul rand de greseli doctrinare, dar si de a-1 proteja
pentru a nu emite supozitii contrare eticii elementare. Prin relatia cu persoane competente se
putea cunoaste exact parerea Bisericii referitoare la anumite probleme concrete.

Pe de alta parte, dialogul public era initiat i purtat numai de persoane competente
si cu pregdtire speciald In domeniu, de cele mai multe ori fiind prezente la discutii nu
persoane singulare, ci un grup de specialisti. Dialogul public implicd o mai mare prudenta,
avand in vedere repercusiunile care ar urma in urma unor acorduri, mai ales asupra opiniei
publice. Sunt prevazute doua tipuri de dialog in ceea ce priveste acesta, adica cel public si
cel public oficial. Pentru cel public oficial, era nevoie de acorduri speciale din partea autoritatii
bisericesti, dar se spunea n document, “desi nu este exclus, acest tip de dialog are loc foarte rar
din cauza conditiilor care trebuie indeplinite”*'.

Dialogul scris este ultimul de care se ocupd documentul. Acest tip de dialog se realiza
in paginile unor reviste sau publicatii. Se atragea atentia asupra grijii pe care trebuie sa o
manifeste cei care scriu, dar pe de altd parte acest tip de dialog “oferea cele mai mari garantii”™**.
Garantiile se refereau bineinteles la continutul materialelor deoarece erau supervizate de persoane
competente Tnainte de a fi publicate. Prin aceastd supervizare erau evitate improvizatiile, dar si
greselile doctrinare, respectarea lor fiind foarte importantd pentru Biserica.

Dupa prezentarea documentului, cardinalul Konig si alti oficiali ai Vaticanului au
adus noi precizéri referitoare in special la un posibil dialog intre catolici si comunisti.
Referitor la acestia, cardinalul Konig a precizat ca nu este posibil deocamdatd un dialog
practic intre catolici si comunistii atei. Facand referire la ateii necomunisti, el a afirmat ca
nu este “oficial posibila o colaborare pe plan politic™®.

Se facea deci prin aceste ultime precizari o diferentiere clara intre cele doud categorii
de atei, diferentiere care avea la baza spatiul geografic in care traiau. Ateii comunisti erau
incadrati geografic in tarile comuniste, cu care Vaticanul nu putea sa dezvolte un dialog,
deoarece nici mécar conditiile politice nu permiteau acest lucru, lasand la o parte diferenta
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care existd intre credinciosi si necredinciogi. Cu ateii necomunisti se putea dezvolta un dialog,
chiar dacéd nu era doctrinar. Discutiile puteau aborda teme sociale sau politice si astfel se ajungea
la 0 mai buna cunoastere a ideilor celor doud parti, cel putin in problemele cu caracter general.

Autorul materialului pentru Ministerul Afacerilor Externe se referd in continuare la
modul 1n care a fost primit documentul de presa internationala si care a fost reactia comunistilor
din vestul Europei.

Este prezentatd reactia Partidului Comunist Italian si a ziarului socialist “Avanti”.
La inceput, documentul Secretariatului pentru necredinciosi a ficut senzatie si a fost considerat ca
un punct de plecare al dialogului dintre Vatican si tarile comuniste. in Italia de exemplu, ziarele
si publicatiile comuniste au prezentat in termeni extraordinari documentul, deoarece erau surpringi
de noutatea admiterii, chiar §i teoretice, a dialogului care fusese negat cateva decenii*. In
acelasi timp, ziarele comuniste au facut referiri la deosebirea de vederi care exista intre Partidul
Democrat Crestin Italian si Vatican in privinta acestui dialog. Partidul Comunist italian in
schimb, in data de 11 octombrie, prin organul sdu ideologic, referindu-se la problema
dialogului, sublinia: “dialogul in Italia a devenit in esentd confruntare si cdutare comuna
intre comunisti si catolici ca un moment al unei ample sinteze unitare, dand dimensiunea
actuald unei probleme devenitd evidentd de mult timp si nerezolvata”*. Prin aceasta idee,
comunistii considerau dialogul ca o problemd necesard, uitind cd Vaticanul nu i-a
recunoscut politic decét tarziu, iar dialogul, pentru a exista, trebuia sa aiba loc intre doud parti
care se recunosc reciproc. Prin admiterea dialogului, Vaticanul recunostea tacit térile comuniste.

in data de 6 octombrie 1968, ziarul socialist “Avanti” scotea in evidentd faptul ca
acest document a aparut ca o necesitate, deoarece Biserica Catolicd trecea printr-o criza,
nemaifiind la curent cu problemele anilor *70. Comunistii considerau ca, prin decizia de a
accepta cel putin teoretic un dialog cu ei, Vaticanul incerca sa iasa “din pluriseculara autarhie in
materie de doctrine sociale si politice, in afard de cea de credinta, pentru a contribui la canalizarea
unor forte diverse in scopuri comune”*’.

Aceastd acuza avea la baza in primul rand refuzul Papei Pius al Xll-lea de a
intretine relatii cu elemente comuniste, refuz cauzat de marile diferente In privinta religiei.
Atitudinea Papei era una normald fatd de un sistem care nu numai cd nu credea, dar In
acelasi timp persecuta biserica si incerca sd-si impuna propriile idei prin forta.

Referindu-se la probleme concrete, ziarul italian prezenta o serie de aspecte privind
scoala si familia, care pot fi rezolvate printr-o colaborare intre statul italian si Biserica Catolica.
Statul italian pune in schimb bisericii si Vaticanului conditia sd nu mai lezeze drepturile
celor care nu cred sau nu sunt catolici. Aceastd conditie era consideratd de comunisti “o piatra
de incercare” a sinceritdtii dialogului, deoarece trebuia sa fie respectata libertatea laica in
cadrul regimului politic din Italia. Totodata socialistii italieni precizau ca vor riméne intransigenti
fata de amestecul Bisericii in viata politica si sociala a tarii*’.

Cat priveste posibilul dialog intre catolici si comunisti pe plan international, cotidianul
socialist era de parere ca “este necesar ca guvernele comuniste si Sfantul Scaun sa-si defineasca
in mod liber relatiile”*®. Se poate discuta despre libertatea sau o oarecare libertate a guvernelor
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comuniste din vest, dar nu putem vorbi despre libertatea guvernelor comuniste din est de a
adopta propria politicd externa. Pentru vestici influenta Moscovei era diminuatd din cauza
faptului ca exista opozitie, guvernul chiar daca era comunist, parlamentul nu era format dintr-un
partid unic. Acesti doi poli de putere diminuau pe de o parte forta comunismului, iar pe de
alta parte influenta Moscovei. In estul Europei situatia era alta. Partidele comuniste care se
aflau la putere au distrus opozitia, ceea ce le permitea o conducere dupa bunul lor plac, iar
influenta Moscovei era majora. In cazul Romaniei, la conducere in anii *70 se aflau in fruntea
partidului, in functii de conducere, multe persoane care erau de origine rusa sau cel putin au
fost scoliti ani buni la Moscova.

Revenind la cazul Italiei si la puterea opozitiei, trebuie prezentatd pozitia Partidului
Democrat Crestin, care accentua ideea cd dialogul lansat de cardinalul Kénig nu se referd la
situatii concrete §i prin urmare comunistii italieni profitd in mod abuziv, incercand sa faca
din el un instrument politic pe plan intern. Au existat si alte forte, ca de exemplu Miscarea
Socialistd Italiana, care criticau in termeni duri lansarea de cétre cardinalul Konig a ideii de
dialog cu comunistii. Ei 1si argumentau pozitia prin faptul ca doreau prin aceasta sa tragd un
semnal de alarma, sa nu fie acceptatd aceasta tradare si capcand in acelasi timp, prin aceasta
concesie “de neiertat” ei considerand cd se favorizeazi cresterea influentei comunismului
nu numai in Italia, ci in intreaga lume®.

Nu numai presa comunistd din Italia comenteazi acest document, ci intreaga presa
si opinie publica internationald. In mare masura, nu existd diferente fati de comentariile
italiene. Trebuie retinuta totusi pozitia autorilor si organizatiilor care vedeau documentul ca
pe unul contradictoriu, dar in acelasi timp il apreciau ca pozitiv.

Biserica Romano-Catolica, prin acest document, da cel putin teoretic o altd conotatie
dialogului. Aceastd schimbare a atitudinii se datoreaza Conciliului 11 Vatican, care schimba
orizontul de percepere a lumii contemporane. Era scoasd in evidenta ideea dialogului care
devine necesar si obligatoriu pentru oricine doreste sa faca fata ritmului rapid de transformari si
sa profite cat mai mult de unele aspecte practice ce decurg de aici.

Autorul roman care redacteazd materialul prezintd concluziile de care Ministerul
Afacerilor Externe trebuie sd tind cont. El precizeazd cd documentul “Dialogul cu
necredinciosii” vine sd consfinteascd o intarziere care ficea ca Biserica Romano-Catolicd s
nu mai aiba o politicd actuald. Prin aceasta, biserica este obligatd sd recunoascd o situatie
existenta unde atét credinciosii cat si necredinciosii trebuie sa traiasca impreuna.

Admiterea dialogului de cétre Biserica Romano-Catolica trebuia consideratd ca
pozitiva, avand in vedere ca atragea dupd sine mai multe schimbari ale politicii ei. Printre
acestea putem mentiona schimbarea atitudinii fatd de trecut cand un dialog cu comunistii
era de neconceput. Dupa redactarea documentului se poate vorbi de realizarea unor actiuni
comune, pe tarAmul practic. Putem prezenta atitudinea fatdi de Roménia céreia fi cedeaza
Columna, dar trimite prin Crucea Rosie si ajutoare pentru sinistrati dupd inundatiile din anul 1967.
Tot pe aceastd cale putem crede ci sunt acceptate de Romania unele ajutoare pentru repararea
bisericilor catolice si a caselor parohiale sau ajutoarele primite de preotii catolici pensionari.

Trebuie vazute si unele aspecte practice care decurg din acest document. Pe de o
parte, un dialog regésit in intelegeri si actiuni comune pe plan politic, social, economic sau
cultural. Poate fi identificat si un dialog ideologic, unde nici o parte nu era dispusa sa faca

49 Ibidem
50 Ibidem, fila 53
265



NICOLAE CEUCA

rabat de la principiile doctrinare. Comunistii acuzau autorii documentului ca i-au implementat
acestuia prea multe prudente si restrictii, lasandu-i doar o limita minima de aplicabilitate>.

in ciuda acestor amendamente, documentul era considerat de catre comunisti foarte
important, deoarece prin respectarea lui erau create conditiile realizarii unor intelegeri, fie ele si
partiale, dar de interes comun. Comunistii recunosteau ca Biserica Catolicd exercita o influentd
considerabild pe plan international, cd detinea numeroase institutii de Invdtimant, avea la
dispozitie mijloace de propagandd puternice, dar ce-i interesa pe ei era exercitarea influentei
mai mult sau mai putin nemijlocitd asupra partidelor democrat-crestine din Europa si nu numai.
Aceste intelegeri cu Vaticanul si actiunile comune aveau efecte pozitive pe plan international 1n
domeniul consolidarii pécii, al combaterii unor abuzuri de putere in relatiile dintre state, dar
si in ajutorarea tarilor slab dezvoltate prin combaterea foamei si a mizeriei>’.

Tot prevederile acestui document vor duce, prin admiterea dialogului, la reglementarea
unor probleme pe plan intern in cadrul diferitelor tari. Astfel putem vorbi despre un dialog
real care a avut loc in acea perioada intre Vatican si Ungaria, Cehoslovacia sau lugoslavia.

In ceea ce priveste Romania, documentul permitea reglementarea situatiei Bisericii
Catolice, careia, prin dialog, putea si i se accepte statutul de functionare, la fel ca celorlalte
culte recunoscute de stat. Aceastd prevedere se putea realiza printr-o intelegere bilaterald care sa
garanteze respectarea principiilor independentei si suveranitétii nationale, a neamestecului
in afacerile interne, a colaborarii in domeniile practice in care interesele coincid™.

Putem observa in aceasta idee obsesia cu care Roménia dorea s3 impund Bisericii Catolice
un statut de biserica nationald, care sa nu depindd de Vatican. Neacceptand aceastd conditie, Biserica
Catolica ramane la rangul de “tolerata”, situatia schimbandu-se doar dupa anul 1989.
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TRANSLATING GOD(S): THINKING THE DIVINE IN
INTERRELIGIOUS ENCOUNTER
(INSTITUT CATHOLIQUE DE PARIS, 15-16 SEPTEMBRIE 2005)

CRISTIAN SUCIU

CONSIDERATII PE MARGINEA UNEI CONFERINTE INTERNATIONALE

in anul 2003, la Viena, s-a tinut prima intalnire in cadrul Programului Intensiv
Erasmus: The Concept of God in Europe’s Global Religious Dialogue. Proiectul a fost sustinut de
un grup de profesori printre care s-au numérat Ass. Prof. Dr. Norbert Hintersteiner (Catholic
University of America, School of Theology and Religious Studies), Prof. Dr. Frangois Bousquet
(Institut Catholique de Paris, Faculté¢ de Théologie et de Sciences Religieuses), Prof. Dr.
Jacques Haers (Katholieke Universiteit Leuven). Programul, finantat din fonduri europene,
a fost conceput ca un cadru larg de dialog, purtat de invitati din toate regiunile Europei, in trei
intalniri cu tematici diferite, subordonate temei generale. Programul de lucru pentru fiecare
din cele trei conferinte a fost structurat in doua sectiuni — cea a comunicarilor tinute de
profesorii invitati si cea a grupurilor de lucru ale tinerilor cercetatori, aflati in perioada de
pregétire doctorald, din universitdtile implicate in proiect.

Obiectivul declarat al proiectului este de a-i implica pe participanti in dialog si
intr-o reflectie comund asupra modului in care este gandit si perceput Dumnezeu astizi, In
Europa. Cele trei intdlniri care au avut loc si-au propus si reuneascé reprezentanti ai diferitelor
traditii religioase ale Europei. S-au avut in vedere contextualizirile istorice, culturale si
sociologice ale diverselor traditii religioase din Europa. Punctul de interes l-a constituit abordarea
fara complexe a problematicilor care genereaza tensiuni, sau chiar stari conflictuale, in
spatiul european. Conferintele s-au dorit a fi si cadrul depasirii izolarii diverselor traditii
teologice europene si a simplificarilor nocive in intelegerea lor. Acesta este motivul pentru
care au fost invitati universitari si tineri cercetatori, atat din tarile Europei Occidentale, cat
si din Europa Résariteana.

Programul a fnregistrat colaborarea a 24 de Universititi din 20 de tiri europene:
Universitat Pompeu Fabra, Barcelona; Jihoceské univerzity v Ceskych Budejovicich, Budejovice;
Universitatea Babes-Bolyai din Cluj-Napoca; Irish School of Ecumenics, Trinity College Dublin;
University of Dublin, Trinity College Dublin; Johann Wolfgang Goethe Universitdt Frankfurt;
University of Glasgow; Theologische Universiteit Kampen; Katholieke Universiteit Leuven;
Universidade Catolica Portuguesa, Lisboa ; Lunds Universiteit, Lund; Johannes Gutenberg
Universitdt Mainz; Katholieke Universiteit Nijmegen; Institut Catholique de Paris; Uniwersytet
Im. Adama Mickiewicza Poznan; Universitit Salzburg, Sofia University, Sofia; Szegedi
Tudomanyegyetem, Szeged; Tartu Ulikool, Tartu; Aristoteleio Panepistemio Thessalonikes,
Thessaloniki; Universitidt Wien; University of Helsinki; Free University Amsterdam; University of
Bergen. Colaborarea Universitatii Babes-Bolyai din Cluj-Napoca la acest proiect s-a realizat sub
coordonarea Facultatii de Teologie Romano-Catolicd, prin lect. Dr. Laszlé Hollo, pentru intilnirile
din 2003 si 2004, si lect. Dr. Korinna Zamfir, pentru cea din 2005.

Prima intélnire, care a avut loc in mai 2003 la Viena, a fost urmata de intalnirea de
la Leuven din 1-11 septembrie 2004, sub titlul: Postcolonial Europe in the crucible of
cultures: reckoning with God in a world of conflicts. Gazda manifestarii a fost Katholieke
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Universiteit Leuven. Discutiile de la Leuven au incercat sd ofere o cheie de interpretare a
modului in care cadrul propus de noua Europa, in lumea globald contemporana, afecteaza
felul in care teologii gdndesc despre Dumnezeu.

Tematica pusa in discutie anul acesta, in cadrul conferintei desfasurate in perioada
5-16 septembrie la Institutul Catolic din Paris, s-a situat in acelasi cadru de idei. Subiectele
abordate au fost reunite sub titlul: Translating God(s): Thinking the Divine in Interreligious
Encounter. S-a mentinut acelasi program de lucru, in doud registre: comunicérile profesorilor,
in prima parte a zilei, si activitatea grupurilor de lucru ale doctoranzilor, in partea a doua a
zilei. Grupurile de lucru au avut rolul de a oferi un feed-back pentru discutiile purtate in
prima parte a fiecdrei zile. Bilantul ludrilor de pozitie din interiorul acestor grupuri de lucru
s-a facut prin reunirea periodica a tuturor doctoranzilor in sesiuni plenare. Grupul de lucru a
constituit si cadrul in care tinerii cercetatori au avut prilejul sa-si prezinte propriul domeniu
de interes si si supuna unei discutii critice rezultatele cercetarii individuale. in acest context, au
fost receptate cu interes comunicarile doctoranzilor clujeni participanti la conferinta; Marta
Bodo (Facultatea de Teologie Romano-Catolicd) — Theatre as an Avenue for Religious
Experience (Janos Pilinszky), Simona Stefana Zetea (Facultatea de Teologie Greco-Catolicd) —
L’indifférentisme religieux: un aspect a prendre en considération dans [’actuel dialogue
religieux européen, Alpar Hanko-Négy (Facultatea de Teologie Reformatd) — Multiple Indentities
in Transylvania, Cristian Suciu (Facultatea de Teologie Ortodoxd) — La théologie des
énergies incréées et ses implications pour une théologie orthodoxe des religions .

intalnirea de la Paris, care s-a bucurat de o organizare ireprosabila datorita echipei
conduse de profesorul Francois Bousquet, si-a propus creionarea unei perspective panoramice
asupra relevantei conceptelor traditionale si formelor diverse pe care le imbraca fenomenul
religios In Europa inceputului celui de al treilea mileniu. Comunicérile au sesizat importanta
includerii religiosului intr-o discutie despre indiciile identitare ale unei societati globale.
Diagnosticarea situatiei religiozitatii in Europa, evaluarea relevantei conceptelor traditionale in
experienta religioasa a europenilor de astazi, implicatiile socio-religioase ale prezentei unor
comunitdti necrestine 1n spatiul traditional crestin al Europei, impactul societdtii globale si
al culturii informationale asupra intelegerii traditionale a faptului religios, incércatura semantica
si importanta dialogului interreligios pentru o intalnire fericitd a oamenilor de religii diferite
intr-o Europa ce isi schiteazd astdzi un nou profil identitar, au constituit temele majore In
care s-au Inscris textele prezentate de oaspetii Institutului Catolic din Paris.

Pentru a avea o perspectivd largd asupra provocérilor pe care societatea globala le
aduce religiozitatii traditionale, discutiile au vizat si experiente sau situatii din alte spatii
decat cel european, care, totusi, a rdamas permanent in centrul interesului. Au fost atinse
teme precum situatia politica si religioasd din Orientul Mijlociu si relevanta ei pentru o
abordare responsabila a factorului religios in societatea europeand, mozaicul cultural si
religios al Americii Latine si tipurile de interferente care au fost experiate, specificul religiozitatii
africane etc. Diversitatea modelelor metodologice asumate de participanti a reflectat complexitatea
subiectelor abordate.

Programul conferintei a fost conceput pornind de la temele discutate, comunicarile
fiecdrei zile fiind legate de tema generald pusd in discutie. Zilele de 6 si 7 septembrie au
fost dedicate trasarii liniilor generale ale discutiei, pornind de la interactiunile concrete intre
diferitele traditii religioase In Europa. S-au pus In discutie notiunea de ,,metisaj” cultural si
religios, avand ca punct de plecare situatii inregistrate pe continentul american (prof. Virgilio

3

Elizondo, USA), notiunea de ,,crizd” a transmiterii sau a traditiei in Europa timpului nostru
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(prof. Siegfried Wiedenhofer, Frankfurt — Germania), raportul dintre stat si religii in conformitate
cu legislatia comunitard, cu prezentarea unor cazuri concrete inaintate Curtii Europene a
Drepturilor Omului (prof. Claire de Hougue, Paris — Franta).

Programul zilelor 111 si IV ale conferintei a inclus prezentarea situatiei actuale a
crestinismului in Europa. Au fost prezentate trei puncte de vedere (ortodox, protestant,
catolic) asupra rolului si sarcinilor crestinismului in contextul mondializérii. S-a insistat
asupra problematicii largi pe care o implicd subiectul, asupra mizei si a sensului prezentei
crestine in lumea contemporand. Termenii discutiei au gravitat in jurul ideii de maérturie
crestind, cu un accent deosebit asupra specificitdtii actului de méarturie pe care o implica
realititile contemporane. O perspectiva ortodoxa asupra provocdrilor cdrora trebuie si le
raspunda crestinismul a oferit Pr. Prof. Dr. Remus Rus (in absentia) — A New Deal for
Christianity: An Orthodox Point of View.

Situatia actuald a Islamului in Europa a constituit subiectul zilei de 10 septembrie.
Diversitatea interna a Islamului, asa cum este el prezent in tarile Europei, si tensiunile care
apar intre mediul cultural de origine al musulmanilor si cultura occidentald, au oferit polii
discutiei. Interesul comunicarilor sustinute a fost orientat inspre comunitatile islamice care
au statut minoritar 1n térile Uniunii Europene. Au fost evaluate evolutiile din ultimul deceniu si
problemele, sau chiar riscurile, pe care o prezentd musulmana, de un anume tip, le poate implica.
Numérul comunitétilor musulmane creste spectaculos in Europa Occidentald, fapt datorat in
primul rand emigrantilor din Maghreb — in Franta si Belgia, turci — In Germania, pakistanezi — In
Marea Britanie. Comunitdti musulmane noi au aparut si in Cehia, cu importante centre la
Praga si Brno. Dialogul pe marginea celor prezentate a certificat faptul ca se impune o
raportare responsabild a europenilor fatd de implicatiile acestei prezente musulmane, tot
mai pregnante in peisajul religios al Europei.

in acest context, in discutii a fost atinsa si tema integrarii Turciei in Uniunea
Europeana. Dincolo de consecintele economice si geo-strategice ale procesului de integrare
a Turciei, au fost propuse directii de reflectie asupra noii situatii care ar putea sa apara in
urma modificdrii ponderii musulmanilor intre cetdtenii Europei, prin integrarea a 70 de
milioane de musulmani turci. Au fost inventariate dificultatile pe care acest proces le ridica,
atat In plan politic, cét si in planul mentalitétilor. Integrarea Turciei adanceste impasul in care se
gasesc cei care incearcd sd contureze profilul noii Europe, iar impactul integrdrii Turciei
asupra relatiei dintre stat si religii in Europa este unul dintre factorii ce nu trebuie neglijati
intr-o discutie despre viitorul Europei.

Lucrérile au fost reluate luni, 12 septembrie, de aceastd data fiind vizate subiecte
legate de prezenta iudaicd in Europa. S-a incercat situarea in contextul istoric a demersului
teologic in secolul XX, prin comunicédri precum ,, Thinking About God and Evil After
Auschwitz”, o evaluare a pozitiilor contemporane in teodicee (Didier Pollefeyt — Leuven,
Belgia), sau ,,Jews and Protestants After the Shoah” (Anne-Marie Reijnen — Bruxelles,
Belgia). in aceeasi zi, a fost prezentatd si o radiografie a situatiei socio-religioase a comunitatilor
romano-catolicd si reformatd din Transilvania de catre lect. dr. Korinna Zamfir, de la
Facultatea de Teologie Romano-Catolicd a Universititii Babes-Bolyai — ,, Religious and Ethnic
Isolation in Transylvania”.

Zilele de 13 si 14 septembrie au fost consacrate problemelor privind situatia religiilor
Asiei si Africii in Europa. Au fost abordate subiecte legate de formele de budism si hinduism care
sunt prezente Tn spatiul european sau de sensul intalnirii europenilor cu religiozitatea africana.
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Agenda zilei de 15 septembrie a previzut o evaluare a initiativelor de dialog
interreligios nregistrate in Europa. Invitatii zilei au fost persoane implicate in organizarea
intalnirilor interreligioase, care au prezentat experienta lor personald si cea a comunitatilor pe
care le reprezinta, in dialogul interreligios - Jan de Volder (Sant’ Egidio) si fratele John (Taiz¢).

Lucrarile conferintei s-au incheiat in data de 16 septembrie cu evaluarea de
ansamblu a exercitiului dialogic desfasurat la Paris, dar si a intregului Program Erasmus
demarat in 2003, care se Incheia odatd cu aceastd ultimd intdlnire. Bilantul pozitiv al celor
trei intalniri sub titlul The Concept of God in Europe’s Global Religious Dialogue, a fost
considerat de participanti ca fiind un argument in favoarea dezvoltérii unor proiecte similare.
Organizatorii si-au declarat intentia de a sprijini initiative privind manifestari de acest tip,
care ar putea fi gazduite de universitati din Europa Résariteana.

Conferinta de la Paris, Translating God(s): Thinking the Divine in Interreligious
Encounter, a constituit inca un prilej de a descoperi simultan dificultatile si limitele dialogului,
dar si necesitatea unor astfel de intdlniri pentru cunoasterea reciprocd reald, departe de
abstractul identitatilor fabricate. Prezenta preponderent crestina a dat conferintei de la Paris
aspectul unei pragmatice intdlniri ecumenice. Desi supusd riscului conceptualizarii excesive,
poate inerent cadrului universitar In care s-au purtat discutiile, si al relativismului dogmatic
sau al abordarilor sincretiste, intdlnirea gazduitd intre 5-16 septembrie 2005 de Institutul
Catolic din Paris, a reprezentat, pentru participanti, sansa de a intra in contact direct nu cu
idei abstracte, ci cu persoane, care ne-au revelat fieciruia adancimea propriei noastre structuri
dialogice. Pentru o Europa dornicé si se elibereze de propriile complexe identitare si de simptomele
amneziei, ecourile unor astfel de intalniri nu pot fi decét benefice.
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BISERICILE UNGARIEI SIMOLDOVEI IN CEA DE A DOUA JUMATATE A
SECOLULUI XV. O PERSPECTIVA TRANSILVANA

ALEXANDRU SIMON

RESUME. Les Eglises de Hongrie et de Transylvanie dans la seconde moitié du XVe siécle. Une
perspective transylvaine. Le roi Mathias Corvin renforce et étend les droits des Roumains de
Transylvanie, mais en 1940 l'aristocratie Roumaine refuse de soutenir Jean Corvin. Mathieu Corvin
remplit une fonction unioniste au niveau religieux. Il accorde des privileges a Cozia en 1473, et par
ses actes de 1476, 1481, mis sous le signe de la collaboration et de la dépendence envers Rome, et
destinés a la protection des Orthodoxes, Mathieu essayait de poser en représentant de ceux-ci, dans
leur voie, unique, vers Rome.

L’organisation ecclésiale de Transylvanie comprenait, en ce qui concerne les Orthodoxes,
trois formations: les Serbes avaient le Belgrade, controlé par les Brankovi¢, fidéles a Mathieu. Les
Ruthenes recevaient le Munkdcs, et les Roumains avaient une métropolie a Feleac (1498).

L’Orthodoxie du royaume se partageait entre Belgrade et Feleac, de la méme maniére
dont le Catolicisme était partagé entre Esztergom et Kalocsa. En dimensions terrestres, intra-
statales, I'adaptation de l'aire ecclésiastique a l'espace poilitique une fois achevé, Le Feleac
dépassait Suceava et Curtea de Arges. Depuis le séculaire au spirituel, le Feleac était directement
contrdlé par la couronne magyare par la position, la juridiction, et, indirectement, par sa soumission
au protecteur moldave de la Transylvanie, Etienne, inférieur en rang monarchique. Sa puissance
pénetrait par I'ordination de I'évéque a Suceava.

Par excellence, Etienne est le prototype Roumain du constructeur et du donateur. Mathias
a, “suprenamment”, une hypostase similaire, par des investitions et des donations numériquement
comparables a celles d’ Etienne, mais avec moins d’églises.

In Transilvania a cirei conducere Matia, dupa 1467, o incredinteaza unor oameni
precum Balazs (Blasius) Magyar, specializat, in Slavonia, In zone problemad, se intalnesc
“chemadrile” intru’ patronarea romanitatii, adresate unui rege, de ascendenta romaneasca, si unui
domn, a cdrui importantd depaseste limitele relatiilor calificate drept strict romanesti. Aici, unde
timpul isi supune rememorarea la doua viziuni ale invinsilor, se intersecteaza doud modele
autoritare Indreptate asupra Ungariei si Moldovei. Utilizatorii lor, monarhii- unul dintre ei insista
pe subordonarea celuilalt, chiar daca apropiatii sai 1i acceptau vecinului statutul si libertatea
monarhica (1481), iar celdlalt obisnuia sa-i refuze intaietatea, cu toate ca i-o recunostea “in
particular” (1475) - au In comun amestecul interpretativ si apartenenta constientizata, in diferite
forme, din epoca, la acelasi sistem regional si nu numai'.

1 Lajos Thalloczy, Samu Barabés,A Blagay-csaldd oklevéltdra. Bevezetd taniilmdnynyal a csaldd oklevéltdra (="MHH”,
Diplomataria, XXVIII), Budapest, 1897, no. 202, p. 382 (pentru Magyar, sau, cum mai era cunoscut, Maierblas,
Gran Blas);, pentru relatia ierarhica dintre Stefan si Matia: Ioan Bogdan, Documentele Iui Stefan cel Mare
(=Documente Stefan), volumul II, Hrisoave si cirti domnesti, 1493-1503. Tractate, acte omagiale, solii, privilegii
comerciale, salv-conducte. Scrisori 1457-1503, Bucuresti, 1913, no. 147, p. 337; Acta et epistolae relationum
Transylvaniae Hungariaeque cum Moldavie et Valachia (= “FRT”, IV), edidit Andreas Veress, volumul I, 1468-1540,
Budapest, 1914 (=Acta), no. 32-34, p. 34-37; Karl Nehring, Quellen zur ungarischen Aufienpolitik in der zweiten
Hiilfte des 15. Jahrhunderts (I) (= Quellen), in “LK”, XLVII, 1976, 1, no. 107, p. 104; no. 152, p. 111; [Antonio
Bonfini] Antonius de Bonfinis, Rerum Ungaricarum decades (editores Iosephus Fogel, Béla Ivanyi, Ladislaus
Juhasz), volumul IV, Lipsiae, 1941 (=Bonfini), volumul IV, p. 115; dar si A Tomaj Nemzetségbeli Losonczi Bdnffy
csaldd torténete. Oklevéltdr (=Losonczi-Banffyy), volumul II, Bela Ivanyi, 1458-1526, Budapest, 1928, no. 221, p. 308;
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In general, Matia Corvin confirma si extinde libertatile romanilor, care primesc cel mai
mare numar de privilegii comunitare din istoria lor in regatul medieval ungar, atata timp cat
asemenea demersuri 1i erau utile si nu punea in discutie delicata, mai ales dupa revolta
transilvana din 1467, relatie a regelui cu comunitatile sdsesti. In asemenea coordonate, acestui
monarh, din considerente obiective, romanii 1i erau utili. El nu putea decét sa fie un rege
“avantajos” pentru acesti romani, ca si pentru alti “ne-maghiari”. Pe de alta parte, la 1490,
varfurile nobilimii romanesti promovate huniad au refuzat sa-1 sustind pe Ioan Corvin? A fost un

no. 229, p. 317, no. 262, p. 380 (acte semnalate de Victor Motogna, Contributii la istoria roménilor in veacul al XIV-
lea si al XV-lea (o noud colectie de documente), in “RI”, XVIII, 1932, 7-9, no. 8-10, p. 252-255, In urma cu sapte
decenii); repere regale si transilvane, la Lajos Elekes, Nagy Istvin moldvai vajda politikja és Matyds kirdly (=L.
Elekes, Istvin), Budapest, 1937, p. 49-55; Idem, Systéme diétal des Ordres et centralisation dans les Etats féodaux (=L.
Elekes, Systéme), in La Renaissance et la Réformation en Pologne et en Hongrie. Renaissance und Reformation in Polen
und Ungarn (1450-1650), herausgegeben von Gyorgy Székely, Erik Fligedi, Budapest, 1963 (="SHASH”, LIII), p.
331-395; Idem, A kdzépkori magyir dllam torténete megalapitdsitol Mohdcsi bukdsdig (=L. Elekes, Allam), Budapest,
1964, p. 201-265; Francisc Kiss, Posesiuni moldovenesti din Transilvania (secolele XV-XVI), In “SAI”, XXX, 1975, p.
13-24; 1, Toderascu, Unitatea romaneascd medievald (=1. Toderascu, Unitatea), Bucuresti, 1988, p. 128-135, 143-150;
N. lorga, Istoria roménilor din Ardeal si Ungaria (editie Georgeta Penelea), Bucuresti, 1989 (=N. lorga, Ardeal), p.
87-94; Karl Nehring, Matthias Corvinus, Kaiser Friedrich III und das Reich. Zum Hunyadisch-Habsburgischen
Gegensatz im Donauraum (=K. Nehring, Matthias), zweite erganzte Auflage, Miinchen, 1989, “Anhang”, no. 1-2,
Pp- 202-204 (1463); Adolf Armbruster, Romanitatea romdnilor. Istoria unei idei (editia a Il-a, revazuta si adaugita),
Bucuresti, 1993, p. 66-72; Nicolae Edroiu, Posesiunile domnilor Tirii Romdnesti si Moldovei in Transilvania (secolele
XIV-XVI). Semnificatii politico-sociale si cultural-istorice (=N. Edroiu, Posesiunile), in Istoria Romdniei. Pagini
transilvane (coordonator Dan Berindei), Cluj-Napoca, 1994, p. 45-62; I-A. Pop, Voievodatul Transilvaniei si Pirtile
Vestice (secolele IX-XVI), In O istorie a romdnilor (coordonatori Stephen Fischer-Galati, Dinu C. Giurescu, Ioan-
Aurel Pop), Cluj-Napoca, 1997 (=O istorie), p. 132 sqq.; Adrian Andrei Rusu, loan de Hunedoara si romdnii din
vremea sa. Studii, Cluj-Napoca, 1999, passim; a se vedea; pentru viziuni, in pofida “exotismului”, Nathan
Wachtel, La vision des vaincus: la conquéte espagnole dans le folklore indigéne, in “Annales ESC”, XXII, 1967, 3, p.
554-585; sistemul carei i se aplica si la Elemér Malyusz. A Magyar tirsadalom a Hunyadiak kordban. A hiiberség és
rendiség problémdja (=E. Mayusz, Kora), In Mityds Kirdly Emlékkonyv sziiletésémek Otszdséves forduldjira
(szerkesztette Lukinch Imre), volumul I, Budapest, 1940 (=Matyds), p. 309-434; Al. Simon, In jurul batdliei de la
Vaslui (1474-1475). Consideratii asupra relatiilor dintre Regatul Ungariei, Moldova si Tara Romdneascd, in “SUBBH”,
XLIX, 2004, 2, p. 3-26.

2 Eudoxiu de Hurmuzaki, Documente privind istoria romanilor (=Humuzaki), volumul VIII, 1376-1650, Bucuresti,
1894, no. 34, p. 29 (1493); Codex Diplomaticus Partium Regno Hungariae Adnexarum. Mayarorszag
Mellélartomdnyainak Okléveltara (=C.D.H.), volumul IV, Lajos Thalléczy, Sandor Horvath, Jajcza (Bdnsdg, vir és
wvdros) torténete 1450-1527 (=“MHH”, XL, Diplomataria), Budapest, 1915, no. 55, p. 80-81 (vezi si no. 58, p. 84-93);
[Marino Sanudo cel Tanar] I diarii di Marino Sanuto (MCCCCXCVI-MDXXXIII) dall” autografo Marciano ital. cl.
VII cod. CDXIX-CDLXXVII (=Sanudo), publicati per cura di Guglielmo Berchet, Frederico Stefani, Nicolo
Barozzi, Rinaldo Fulin e Marco Allegri, volumul I, 1496-1498, Venezia, 1879 (publicato per cura di F. Stefani),
volumul I, col. 625 (1496); Gheorghe Sincai, Hronica rominilor, in Idem, Opere (editie Florea Fugariu), volumul
II, Bucuresti, 1968, p. 116; Gyula Schonherr, Hunyadi Corvin Janos 1473-1504 (=Gy. Schénherr, Jinos), Budapest,
1894, p. 175-191, 217-224; loan.-Aurel Pop, Privilegii obtinute de romini in epoca lui Matia Corvinul (=1.-A. Pop,
Privilegii), in “R1”, sn, II, 1991, 11-12, p. 676; loan Dragan, Aspecte ale relatiilor dintre romdni si puterea centrali in
timpul domniei lui Matia Corvinul (1458-1490)in“R1”, sn, III, 1992, 9-10, p. 916; Idem, Nobilimea romdneasci din
Transilvania 1440-1514 (=I. Dragan, Nobilimea), Bucuresti, 2000, p. 98, 233, 299-300; Andras Kubinyi, Die
Komitatsgespannschaften im Jahr 1490 und das Problem der Thronfolge von Janos Corvin (=A. Kubinyi, Problem), in
Idem, Matthias Corvinus:die Regierung eines Konigreichs in Ostmitteleuropa (1458-1490), Herne, 1999, p. 127-130;
Idem, Mityds Kirdly, Budapest, 2001, p. 142-145; vezi si Ana Dumitran, Aspecte ale politicii confesionale a
Principatului calvin fitd de romadni: confirmdrile in functiile ecleziastice si programul de reconfirmare a Bisericii Ortodoxe
din Transilvania, in “MT”, V-VI, 20012002, 1-2, anexe, no. 10, p. 168-169, pentru raporturile ulterioare din
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comportament In consonanta cu cel al majoritatii magnatilor si baronilor regatului, care si au
incalcat, in marea lor majoritate, promisiunea facutd monarhului de a-i sprijini fiul.

Lipsita de la disparitia lui Mircea cel Batran (1418) si Alexandru cel Bun (1432), de o
mare personalitate, care sa se integreze In structura statald ortodoxa extracarpaticd, romanitatea
medievala si modernd isi gaseste In Stefan implinirea asteptarilor mult améanate si chiar
depasirea acestora. Este continuarea legitima a unui timp inchinat consolidarii unei rupturi,
consacrate ca definire statald sub formula nasterii celor doua libertiti romdnesti. Asteptarea
prelungita si implinirea nevoii sunt totodata, cu sau fara poetizare, dorinte ale simplitatii
simplificatoare, ale gasirii unei claritati conforme cu optiunea genetica®.

Hateg. Vezi pentru Moldova si Hurmuzaki, volumul II-1, 1451-1575 (editat de Nicolae Densusianu), Bucuresti,
1891, no. 12, p. 13 (juramantul cum tota patria ); Letopisetul anonim al Tarii Moldovei, in Cronicile slavo-romdne din
secolele XV-XVI publicate de Ioan Bogdan (editie P.P. Panaitescu), Bucuresti, 1959 (=Cronicile), p. 18; conceptul de
“Ungarie primitoare” si absorbtia in structurile statale (cazul german), la Erik Fiigedi, A befogad: a kozépkori
magyar kirdlysag, in “TSz”, XXII, 1979, 2, p. 355-376; vezi si Janos M. Bak, Konigtum und Stinde in Ungarn im 14.-
16. Jahrhundert (=].M. Bak, Konigstum), Wiesbaden, 1973, p. 54-58; Idem, Monarchie im Wellental. Materielle
Grundlagen des ungarischen Konigtums im 15. Jahrhundert (=].M. Bak, Wellental), in Das spitmittelalterliche
Konigstum im europdischen Vergleich (herausgegeben von Reinhard Schneider), Sigmaringen, 1987, p. 363-368; A.
Kubinyi, A Matyis-kori dllamszervezet (=A. Kubinyi, Allam), in Hunyadi Matyds. Emlékkonyo Matyis kirdly
haldlanak 500, év-forduldjira (szerk. Raszé Gyula és V. Molnar Laszl6), Budapest, 1990, p. 58, 63-66, 75-83; intre
membrele, etnicizante, ale Sfintei Coroane, meritd verificata formularea lui Jeno Sziics. “Cineva putea fi gente
Hungarus in timp ce era si natione latinus, adica de origine si limba romana” (A nemzetiségi ideoldgia kozépkori
historikuma, in “Valdsag”, X1, 1968, 6, p. 40-41; Joseph Held, Hunyadi, Legend and Reality, New-York,1985, p. 64).
Cand sambelanul sau (1466-1468), trece, In 1469, de partea lui Frederic (A. Kubinyi, Zur Frage der Toleranz im
mittelalterlichen Konigreich Ungarn (=A. Kubinyi, Toleranz), in Toleranz im Mittelalter (herausgegeben von
Alexander Patschovsky und Harald Zimmermann), Sigmaringen, 1998, p. 206, nota 122), Matia isi numeste
fostul fidel, homini Almano et advene et regni Hungariae ab exordio inimico de sanguine nato. Regatul Ungariei Isi
avea sangele sdu, nu regatul maghiar(-ilor). Astfel, o privire asupra raportului valahi -romdni merita aruncata.
Distinctia ungar-maghiar este datd de deosebire Intre conditia de supus al regatului (asimilator) si apartenenta
la grupul etnic agezat, in coordonate medievale de putere, la varful societétii, care in secolul XVI se diferentiaza
confesional. Valahii sunt 0 masd denominativd etnicd din sud pana in nord, diferentiata crestin (D.D.
Mototolescu, Jus Valachicum in Polonia, Bucuresti, 1916; Silviu Dragomir, Viahii din nordul Peninsulei Balcanice in
evul mediu (= S. Dragomir, Valahii), Bucuresti 1959, passim). Romdnii preiau, nord-dundrean, marile
particularizari zonale si statale si sunt comasati intr-o identitate ortodoxd, cu diversificdrile date de secolele
XVHI-XX mai ales (A. Armbruster, Terminologia politico-geografici si etnicd a tirilor romdne in epoca constituirii
statelor, in Constituirea statelor feudale romdnesti (coordonator Nicolae Stoicescu), Bucuresti, 1980, p. 254-259; 1.-A.
Pop, Natiunea romdnd medievald. Solidarititi etnice romanesti in secolele XIII-XVI (=L-A. Pop, Natiunea), Bucuresti,
1998, passim). Astfel, cand, inclusiv medieval raportul etnic-confesional in deosebirea unui grup pare inversat
la romani, cdrora le lipseste si un mediu statal de tip ungar, am preferat, cum destule sunt necunoscute, sa nu
apelam la deosebirea ungar-maghiar in mediul valah.

3 Tonalitatea sintezelor, A.D. Xenopol, Istoria Romanilor din Dacia Traiana (=A.D. Xenopol, Istoria), volumul II, De la
intemeierea Tarilor Romdne pdnd la moartea lui Petru Rares, 1546 (editie Nicolae Stoicescu, Maria Simonescu),
Bucuresti, 1987 (1896), passim; N. lorga, Istoria romdnilor (=N. Iorga, Istoria), volumul III, Ctitorii (editie V. Spinei),
Bucuresti, 1995 (1937), passin; Constantin C. Giurescu, Istoria Romanilor (= C.C. Giurescu, Istoria),volumul II, De
la Mircea cel Bitrdn si Alexandru cel Bun pdnd la Mihai Viteazul, Bucuresti, 2001 (1935); este pastrata in ultimul
mare efort istoriografic de ansamblu dedicat Evului Mediu Romanesc, Istoria Romdnilor, volumul IV, De la
universalitatea crestind catre Europa “patriilor”, Bucuresti, 2001 (=Istoria), passim (ca ton de ansamblu, vezi aici si
Istoria Romdniei.Compendiu (coordonatori Ioan-Aurel Pop si Ioan Bolovan), Cluj-Napoca, 2004 (=Compendiu),
passim; pentru Mircea, vezi Pletre].Pletre]. Panaitescu, Mircea cel Bitrin (editie Gheorghe Lazar), Bucuresti, 2002
(=P.P. Panaitescu, Mircea), passim (1944); Alexandru V. Dita, Mircea cel Mare-intre realitatea medievali si fictiunea
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Portile credintei

Distinctia crestind nu-i indeparta de sursa regala de profit, sub Matia, dupa unirea
florentina. Dimpotriva, structurarea crestind pdrea s contribuie, Tn mod substantial, la
apropierea lor de monarhie. Ca in cazul ascensiunii lor politice, originile erau in timpul lui
Sigismund de Luxemburg. In veacul XVII, Matia lua locul acestuia in paradigma unionists, de
“primat ortodox”, construitd In jurul minunilor Sfantului Nicodim. Precum Sigismund pentru
Vodita si Tismana (1418, 1419, 1428), Matia acordase un privilegiu Coziei (1473).

Prin actele sale din 1476, 1481, asezate sub semnul colaborarii cu si al dependentei fata
de Roma, si destinate protejarii ortodocsilor, Matia incerca sa pozeze In reprezentat al acestora, in
cale, unica, a lor spre Roma. Raportul, delicat, al grecilor cu biserica ungara catolica era
“imobilizat” de dreptul de patronat al monarhului. Situatia nu pare diferita la Stefan. Actiunile, in
nume moldav, de deschidere apusend au nervuri politice puternice®.

istoriograficd modernd, Bucuresti, 2000, passim (vezi si, ca termen de comparatie pentru Stefan cel Mare, expresia
aniversara formata de volumul Marele Mircea Voievod (coordinator Ion Patroiu), Bucuresti, 1987, passim); pentru
Alexandru cel Bun, Constantin Cihodaru, Alexandru cel Bun (23 aprilie 1399-1 ianuarie 1432), Chisinau, 1990,
passim (lasi, 1984). In final, tonul este dat de N. lorga, Istoria lui Stefan cel Mare, Chisinau, 1990 (Bucuresti, 1904),
passim. Pe de alta parte, pentru folosirea sintagmei de libertatea romineascd, a lui N. Iorga, vezi Idem, Istoria,
volumul III, passim; pentru formarea statala, dincolo de teorie, in primul rand la Gheorghe 1. Bratianu, Tradifia
istorica despre intemeierea statelor romdnesti (editie Valeriu Rapeanu), Bucuresti, 1980, passim; S. Papacostea,
Geneza statelor romdnesti in evul mediu (editia a II-a, adaugita), Bucuresti, 1999, passim. Cat priveste, prezenta
lucrare, care cumuleaza si sintetizeaza pasaje prezentate anterior, sub efectul aniversar al anului 2004 (de
exemplu: The Use of the “Gate of Christendom”.Hungary’s Mathias Corvinus and Moldavia’s Stephen the Great Politics
in the late 1400’s (= Al. Simon, Gate), in “QCR?”, III, 2004, p. 205-224, Stephen the Great and his Involvement in
Transylvania, in “TR”, X111, 2004, 2, p. 35-53; Intre porturi si cer. Chilia, Cetatea Albd, Istanbul si Venetia in vara anului
1484 (=Al. Simon, Porturi), in “AMN”, XXXIX-XL2 2002-2003 [2005], p. 229-271; Bratele crucii. Politicile crestine ale
Stefan cel Mare si Matia Corvin Keresztfik. Nagy Istvdn és Hunyadi Mdtyds keresztény politikdja, in Doi monarhi
crestini europeni la sfirsitul Evului Mediu:Stefan cel Mare si Matia Corvin. Két Europdi kerseztény uralkodo a kozépkor
végén: Nagy Istvin és Hunyadi Matyds (volum ingrijit de Ovidiu Muresan), Cluj-Napoca, 2005, in curs de
aparitie), prin ea, incercam sa stabilim un reflector huniad pentru Stefan si astfel il asezam pe Matia In plan
secundar, desi, pe parcurs, atentia acordata celuia din urma cregste tot mai mult.

4 Vezi Documenta Romaniae Historica (=D.R.H.), seria B, Tara Romdneascd, volumul I, 1250-1500 (ingrijit de
Damaschin Mioc, P.P. Panaitescu), Bucuresti, 1966, no. 44, p. 88-90; no. 46, p. 92-93; no. 47, p. 93-95; no. 62, p.
118-122; no. 144, p. 241 (datorita precedentului Sigismund de Luxemburg, a tonului general al actului, din
cauza evenimentelor ulterioare, actul lui.Matia, din 29 iunie 1473, exprima, politic, in primul rand, implicarea
suzeranului in paménturile vasalului); Virgil Ciodiltan, Intelesul politic al “minunii” Sfantului Nicodim de la
Tismana (=V. Ciodiltan, Nicodim), in “SMIM”, XXII, 2004, p. 159; fata de Tismana, isi manifestase grija si Iancu
de Hunedoara, in drum spre Varna (1444), Este un fapt care contrasteaza cu incendierile ulterioare de biserici
din sudul Dunérii ale cruciatilor (D.R.H., seria D, Relatiile intre Tarile Romdnesti, volumul I, 1222-1456 (volum
ingrijit de Stefan Pascu, Constantin Cihodaru, Konrad G. Giindisch, Damaschin Mioc, Viorica Pervain),
Bucuresti, 1977, no. 276, p. 384-387). Sub raport general, a se vedea in special, A.A. Rusu, loan, p. 79 sqq.; 1.
Dréagan, Nobilimea, p. 182-185; In acest context, nevoia reluarii raporturilor, daniilor seculare ale lui Stefan (cate
au supravietuit/ cate “au fost”) este si mai stringenta. Iar, cu accent evident pe regatul ungar, o paraleld romani-
sarbi, In mod particular, poate fi si ea foarte utila (vezi si A. Kubinyi, Toleranz, p. 198-202), la fel cum este utila,
mai ales, pentru Moldova, comparatia cu, raportarea la situatia din Polonia-Lituania (F. Solomon, Politici si
confesiune la inceput de Ev Mediu Moldovenesc (=F. Solomon, Politici), lasi, 2004, p. 169-177, pentru perioada
premergatoare conciliului florentin).

5. Hurmuzaki, volumul II-2, 1451-1510 (editat de N. Densusianu), Bucuresti, 1891, no. 219, p. 244-245; V.
Frakndi, Mityds Kiraly levelei. Kiiltigyi Osztdly (=M.K.L.), volumul II, 1480-1490, Budapest, 1895, no. 32, p. 49;
no. 33; p. 50-51; E. Malyusz, Das konstanzer Konzil und das kénigliche Patronatsrecht in Ungarn (="SHASH”,
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Neschimbat la nivelul fundamentelor sale, liantul secular-spiritual nu pérea insa sa
ofere multe posibilititi de implicare lui Stefan. Mai mult, si el cultivase estompare a limitei, fard a
renunta la individualitatea ortodoxd. In coordonatele principiului segregarii nete, atitudinea
trebuia sa reduca mijloacele de exprimare moldave in cadrul ortodoxiei ardelene.

Identitatea in tonalitate crestind cu discursul huniad, lipsurile organizatorice ale credintei
romanilor din regat lasau atitudinii sale mari sanse de reusita in contextul anti-otoman®.

Cu aproape un secol in urma, circumstante politice si idei unioniste similare, avand
reactii adverse de rigoare, adusesera mitropoliei Ungrovlahiei a lui Mircea cel Bétran drepturi
asupra jumatatii sudice a Transilvaniei, si poate mai mult. La sfarsitul secolului XVI, conjuctura
se repeta. Particularizata de efectele Reformei, de reverberatiile unirii de la Brest (1596), ea ii
permite lui Mihai Viteazul sd se constituie intr-un “reintemeietor” al bisericii ortodoxe
transilvane. La nivel ecleziastic de rit rasdritean, existau cele mai mari disponibilitati transcarpatine”.

Cu exceptia cazului maramuresean si problematicei concedari a Ciceului, a Cetatii de
Baltd, mai ales, ocazie cu care, la 1495, cand se punea problema revenirii lor sub ascultarea
vechiului stapan, locuitorii de pe domeniul Ciceului isi manifesta dorinta de a ramane supusii
domnului de la Suceava, Moldova are un insemn ardelean romanesc doar pe Dealul Feleacului.
Alici, vistiernicul Isac face o donatie pentru mitropolia din Feleac (1498)°.

XVIII), Budapest, 1959 (=E. Malyusz, Recht), p. 3-121; Charles D’Eszlary, Histoire des institutions publiques
hongroises (=Ch. D’Eszlary, Histoire), volumul II, Paris, 1962, p. 188-189; Eugen Stanescu, Tendances politiques
et états d’esprit au temps d’Etienne le Grand, a la lumiére des monuments écrits, in “RRH”, IV, 1965, 2, p. 251;
Stefan Andreescu, Cu privire la ultima fazi a raporturilor dintre Moldova si Genova (=St. Andreescu, Genova), in
“AlIAL”, XIX, 1982, p. 216; Stefan Sorin Gorovei, 1473: Stefan, Moldova si lumea catolici (=St. S. Gorovei, 1473),
in “AIIX”, XXIX, 1992, p. 75-84.

¢ Simbolic: Augustinus Theiner, Vetera monumenta historica Hungarica sacram illustrantia (=V.M.H.H.), volumul I,
Ab Innocentio PP.VI. usque ad Clementem PP.VII. 1352-1526, Roma, 1859, no. 634, p. 450; Aloisie Ludovic Tautu,
Spirit ecumenic intre papalitate si vomdni pe vremea lui Stefan cel mare, In Omagiu canonicului Aloisie Ludovic Tautu cu
ocazia implinirii etitii sale de 80 de ani. Opere, volumul I, Istorice, Roma, 1975 (=“Buna Vestire”, XVI, 1975, ianuarie-
martie), p. 335-344; lleana Cézan, Imaginarsi simbol in heraldica medievald, Bucuresti, 1996, p. 116; practic: Daniel
Barbu, Byzarce, Rome et les Roumains. Essai sur la production de Ia foi au Moyen Age, Bucuresti, 1994, p. 51-53; Nelu
Zugravu, Geneza crestinismului popular al romdnilor, lasi, 1997 p. 527-534; Toader Nicoara, Transilvania la
inceputurile timpurilor moderne (1680-1800). Societate rurald si mentalitdti colective, Cluj-Napoca, 1997, p. 87-88.

7 Secolul XIV la loan I. Nistor, Legiturile cu Ohrida si Exarhatul Plaiurilor (=L1. Nistor, Legiturile), In“ AARMSI”, s. 111,
t. XXVII, 1945, p. 18-20; Alexandru Elian, Legditurile mitropoliei Ungrovlahiei cu patriarhia de Constantinopol si cu
celelalte biserici ortodoxe. De la intemeiere pand la 1800 (=Al. Elian, Legdturile), in “BOR” LXXVII, 1959, 9-10, p. 904~
935; Radu Popa, Zur kirchlichen Organisation der Ruminen in Nordsiebenbiirgen im Lichte des patriarchalischen
Privilegiums von 1391 (=R. Popa, Organisation), in “OKS”, XXIV, 1975, 4, p. 301-317; John Meyendorff, Byzantium
and the Rise of Russia. A Study of Byzantian-Russian Relations in the 14" Century, Cambridge, 1981, p. 226 sqq.; D.
Barbu, Umbra lui Mircea la Cozia. O ipotezi genealogicd, in “AG”, I (VI), 1994, 1-2, p. 24-25; Al. Simon, In jurul
Carpatilor. Formele si realititile genezei statale romdnesti (=Al. Simon, In jurul Carpatilor), Cluj-Napoca, 2002, p. 576,
nota 31; secolul XVI la N. Iorga, Stefan cel Mare, Mihai Viteazul si Mitropolia Ardealului, In “AARMSI”, s. 11, t.
XXVII, 1904-1905, p. 1-35; Oskar Halecki, From Florence to Brest (1439-1596) [in “SPM”, V, 1958, p. 9-444], Roma,
1958 (= O. Halecki, Brest), p. 182 Pompiliu Teodor, Politica ecleziastici a lui Mihai Viteazul in Transilvania, in “R1”,
sn, IV, 1993, 5-6, p. 473-489; St. Andreescu, Mihai Viteazul si Roma, in Idem, Restitutio Dacige, volumul III, Studii
cu privire la Mihai Viteazul, Bucuresti, 1997, p. 227-282; Florin Pintescu, Romdnii din Transilvania la sfarsitul
secolului XVI si tnceputul secolului XVII, Suceava, 2004, p. 132-143.

8 Acta, no. 41, p. 46-47; Emil Turdeanu, Manuscrise slave din timpul lui Stefan cel Mare (=E. Turdeanu, Manuscrise), in
“CLit", V, 1943, p. 177 (cf. Constantin Rezachevici, Un tetraevanghel necunoscut apartinind familiei dinspre mamd a
lui Stefan cel Mare, In “SMIM”, VIII, 1975, p. 180; Isac ar fi fost ruda lui Stefan, nepot de var, pe linie maternd,
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Din documente, episcopia din Vad, de pe domeniul Ciceului iese doar in timpul lui
Petru Rares. Poate aparuse sub Stefan cel Mare, de vreme ce disputele si rezolvarile din veacul
XVI nu-i aduc sub pastorire teritoriile Cetatii de Balta. Atunci, episcopia Vadului ar fi fost creata
pentru sustinerea Feleacului, cu care era in conflict la anul 1536°.

La portile Clujului, in afara marilor zone de concentratie romaneascd din Ardeal si a
domenilor domnesti, pe pamanturile unei comunitati romanesti aflate de peste un secol in
serviciul si sub ocrotirea coroanei ungare, se gaseste probabil cea mai importanta urma ardeleana
a lui Stefan. insisi locul invocat si caracterul afirmatiei indici cat de relative sunt mijloacele
cunoagterii In raport cu sursele medievale. Practic, pe terenul lui Matia, Stefan si-ar ageza un
insemn de putere. nca o datd in cursul reamintirii, atentia este cerutal?.

idee de privit Insd cu prudentd); Radu Constantinescu, Moldova si Transilvania in vremea lui Petru Rares. Relatii
politice si militare (1527-1546), Bucuresti, 1978 (=R. Constantinescu, Transilvania), p. 9-17; N. Edroiu, Posesiunile, p.
49-50; legaturile si la Mircea Pécurariu, Legiturile bisericii ortodoxe din Transilvania cu Tara Romdneasci si Moldova
in secolele XVI-XVIII, in “MA”, X111, 1968, 1-2, p. 9-18; A.A.Rusu, Datarea fereciturii evangheliarului lui Latcu Cinde
de la mandstirea Neamt, in “ AIIAL”, XXIV?, 1987, p. 357-362.

9 Hurmuzaki, volumul XV-1, Acte si scrisori din arhivele oraselor ardelene Bistrita, Brasou, Sibiu,1376-1600 (editate de N.
lorga), Bucuresti, 1911, no. 1221, no. 495, p. 272; no. 624, p. 337; no. 685, p. 336; Jozsef Kadar, Laszlo Réthy,
Karoly Tagéanyi, Szolnok-Doboka monographidja (=Szolnok-Doboka), volumul V, Deés, 1905, p. 555; Repertoriul
monumentelor si obiectelor de artd din timpul lui Stefan cel Mare (culegere ingrijita de Mihai Berza), Bucuresti, 1958
(=Repertoriul), no. 7, p. 93; Stefan Lupsa, Mitropolia Ardealului in veacul XVI (=$t. Lupsa, Mitropolia), in “MA”, V,
1960, 7-8, p. 573-598; M. Pacurariu, Istoria bisericii romdnesti din Transilvania, Banat, Crisana si Maramures pind in
1918 (=M. Pacurariu, Transilvania), Cluj-Napoca, 1992, p. 104; A.A. Rusu, loan, p. 103; cazul Vadului (si cel al
Feleacului) este interesant si datorita conexiunilor si creatiilor ecleziastice indoielnice care impanzesc secolul, ca
prezent si ca trecut (nu mai putin sugestiv pot fi elementele de ordin artistic si arhitectonic; Virgil Vatasianu,
Istoria artei feudale romdnesti (editie anastatica coordonatd de Marius Porumb, Cluj-Napoca, 2001), volumul I,
Arta in perioada de dezvoltare a feudalismului (=V. Vatasianu, Istoria), Bucuresti, 1959, p. 573-576; M. Porumb,
Bisericile din Vad si Feleac. Doud ctitorii moldovenesti din Transilvania (=M. Porumb, Bisericile), Bucuresti, 1968, p. 14
sqq.; Idem, Stefan cel Mare si Transilvania. Legituri culturale si artistice moldo-transilvane in secolele XV-XVI (=M.
Porumb, Legdturi), Cluj-Napoca, 2004, p. 15-16). Pentru Moldova, in acest sens ecleziastic, marele fals este
trecerea, intarita de Stefan, la Inceputul dommniei sale, a Sucevei, sub autoritatea Ohridei, condusd de
arhiepiscopul Dorotei, ca reactie la “trddarea bizantina” (Al Elian, Moldova si Bizantul in secolul al XV-lea, in
Cultura moldoveneasci in timpul lui Stefan cel Mare (culegere ingrijitd de M. Berza), Bucuresti, 1964 (=Cultura), p.
101, 106, 146; Scarlat Porcescu, Episcopia Romanului in secolul XV. Intemeiere si organizare (editia a II-a), Bucuresti,
1984 (=S. Porcescu, Roman), p. 32-43, 144-150; Mihai Maxim, Les rélations des Pays Roumains avec I'arhcevéché
d’Ohrid a la lumiére de documents turcs inédits, In “RESEE”, XIX, 1981, 4, p. 653-671). In aceeasi ordine de idei,
vezi, pentru anii 1480-1550, si Vasile Dragut, Zugravul Mihu si epoca sa, in “SCIA”, XIII, 1966, 1, p. 39-47; St.
Andreescu, Un ierarh necunoscut: arhiepiscopul Gheorghe, in “BOR”, LXXXIII, 1966, 7-8, p. 839-840 (cazul Ramet
1486, repus 1n discutie/inchis in anii 1970'-1980'; vezi si Liliana Tugeraru, Biserica mdndstirii Rdmet, in Repertoriul
picturilor murale medievale din Roménia (secolul XIV-1450), partea I-a, Bucuresti, 1985); Alexandru Gaina
[Moraru], Legituri bisericesti si culturale intre Transilvania si Moldova pe timpul lui Stefan cel Mare (1457-1504), in
“MA”, XX, 1975, 11-12, p. 865-874). Deocamdata, materialul este, in primul rand, de asezat la note.

10 Joan I. Mihaly de Apsa, Diplome maramuresene din secolele XIV si XV (editia a II-a de Vasile Iuga de Saliste), Cluj-
Napoca, 2000 (=Diplome), no. 352, p. 606-607, Corpus Juris Hungarici. Magyar Torvénytdr (=C.J.H.), [volumul I],
1000-1526 (culegere editatd de Gyula Nagy, Sandor Koloszvari, Kelemen Ovari, Deszd Markus), Budapest,
1899, 1514, art. 4, p. 708; M. Porumb, Bisericile, p. 9-11; N. Edroiu, Posesiunile, p. 49-54; Al. Simon, Feleacul (1367-
1587), Cluj-Napoca, 2004 (=Al. Simon, Feleacul), p. 28-35; retineri la $t. Lupsa, Mitropolia, p. 574-576; A.A. Rusu,
loan, p. 103, vezi si [Galeotto Marzio] Galeottus Martius-Narniensis, Commentarius elegans de Matthiae Corvini
Hungariae regis, egregie sapienter, iocose, dictis et factis ad inclytum ducem loannem Eius Filium (editor L. Juhdsz),
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Documentar, in Moldova, Stefan este mai mult un confirmator decat un donator. Nu
este de mirare, In Evul Mediu. Nici Matia “nu rescrie” regatul. Cu toate ca domnia sa venea dupa
doud decenii de criza, schimbarea avea reguli precise. Aducea chiar a miscare browniana. Intr-un
spatiu inchis, molecule comunitare ori nobiliare se ciocneau intre ele''.

Erau realitati care se repercutau asupra masei romanesti, corect medieval, asupra
varfurilor ei. Diferentiate geografic in specializdrile militare, separate, cel mai adesea tot pe
considerente de spatiu, in grupari de interese trans-etnice, varfurile erau unificabile, In plan regal,
dincolo de persoana monarhului, doar in coordonatele individualitatii crestine. Innoirea huniads,
ca In cazul secuilor si al sasilor, trebuia sa tina cont de ereditatea locald, atat politica, cat si
confesionala. Erau lucruri, solidaritati in serviciul coroanei, care contau tot mai mult pentru
Matia, din 1479, de cand devenise clar ca-i va fi foarte greu sd aiba alt succesor decat Ioan. Avea
nevoie de acesti oameni pentru Ungaria care dorea sd o lase'.

I. O arhiepiscopie din Transilvania

Prin pozitie si extensie, sarbii aveau Belgradul, controlat de Brankovic¢-i, fideli lui
Matia. Rutenii primeau Munkacs-ul, pornind de la traditia Koriatovi¢-ilor. O masa romaneasca,
ai cdrei lideri cunosc distantarea sociala legala, In plan regal, devenita etnicd pe parcursul
veacului XVI, sub masca, pe premisa confesionald, avea si ea un tanar centru'®.

Lipsiae, 1934 (=Marzio), p. 12-13, 29-30, 32-33; si N. lorga, Istoria, volumul IV, p. 80, nota 233, pentru crestinismul
lui Matia Corvin.

11 Printre altele, vezi A Zichy és vasonkedi grof Zichy csaldd iddsbb dgdnak okmdnytdra (=Zichy), volumul X, 1458-
1468 (serk. Kammerer Erno), Budapest, 1907, passin; volumul XI, 1469-1490 (szerk. Kammerer Ernd, Déry
Ferencz), Budapest, 1915, passim; volumul XII, A I-XI kétet pétkitete (kiadja Lukacsics Pal), Budapest, 1931,
passim; Urkundenbuch zur Geschichte der Deutschen in Siebenbiirgen (=Ub.), volumul VI, 1458-1473
(herausgegeben von Gustav Glindisch, unter Mitarbeit von Herta Giindisch, Gernot Nussbécher, Konrad
G. Giindisch), Bukarest, 1981, passim; volumul VII, 1474-1489 (herausgegeben von K.G. Giindisch),
Bukarest, 1991, passim; D.RH., seria A. Moldova, volumul I, 1384-1448 (intocmit de Constantin Cihodaru,
Ioan Caprosu, Leon Simanschi), Bucuresti, 1975, passim, volumul II, 1449-1486 (intocmit de Leon Simanschi
in colaborare cu Georgeta Ignat si Dumitru Agache), Bucuresti, 1976, passim; volumul III, 1487-1504
(intocmit de Constantin Cihodaru, Ion Caprosu, Nicolae Ciocan), Bucuresti, 1984, passim (utile sunt inca
Documente privind istoria Rominiei (<=D.LR.), seria A, Moldova, Veacul XVI, volumul 1, 1500-1550, Bucuresti,
1953, passim); Hurzmuzaki, volumul 1I-2, passim; A. Kubinyi, Allam, passim; Pal Engel, The Realm of St. Stephen.
A history of Medieval Hungary. 895-1526 (=P. Engel, Realm), London, 2001, p. 203-210.

2 D.RH.A,, volumul I-II, passim; vezi Aurelian Sacerdoteanu, Divanele lui Stefan cel Mare, in “AUBI”, V, 1956,
p- 166-171 (in comparatie, Idem, Sfatul domnesc al Moldovei pand la Stefan cel Mare, In “RA”, XLIV, 1967, 2, p.
41-92); L.-A. Pop, Mdrturii documentare privind domeniul Hunedoara la sfarsitul secolului al XV-lea, In “SUBBH”,
XXXII, 1987, 2, p. 19-21; Gy. Schénherr, Jdnos, p. 21-22; K. Nehring, Matthias, p. 155, 218-222; vezi inca si loan
Lupas, Réalités historiques dans le Voivodat de Transylvanie du XIle au XVle siécle (=I. Lupas, Réalités), Bucarest,
1938; St. Pascu, Voievodatul Transilvaniei (=St. Pascu, Voievodatul), volumul IV, Cluj-Napoca, 1989, passim; dar
mai ales I. Dragan, Aspecte, p. 914-915; Idem, Nobilimea, p. 103-104, 342; 1.-A. Pop, Privilegii, p. 674-675; vezi si
Gyorgy Székely, A rendek vdlasziiton:a dinasztiaudtds harcai 1490-1492 ben, in “HK”, CXVI, 2003, 2, p. 427-462;
Al. Simon, Acceptance and Rejection in Medieval Transylvania. Romanians and Hungarians before 1600, in “TR”,
XIV, 2005, 1, p. 55-68.

13 Yvon Radonitch, Histoire des Serbes de I’Hongrie, Paris-Dublin-Barcelone, 1919, p. 100-103; Ladislav
Hadrovics, Le Peuple Serb et son église sous la domination turque (=L. Hadrovics, Peuple), Paris, 1947, p. 47;
Ferenc Szakaly, Serbische Einwanderungen nach Ungarn in der Tiirkenzeit, in “EHH”, [VII], 1990, 2, p. 21-41;
Péter Rokay, A szerbek betelepiilése Magyarorszigra a XV szdzadban (=P. Rokay, Szerbek), in A szerbek Magyar-
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Iesite la viata regala incepand cu 1479, cele trei compun orizontul ecleziastic ortodox
huniad. Cea mai extinsd portiune o ocupa Feleacul, urmat de Belgrad, mitropolie ca si scaunul de
langa Cluj, si de episcopia de Munkacs. Apartinand, din punct de vedere, cronologic fazei finale
a intaririi puterii huniade, fiecare centru “reprezinta” o etnie, ai cdrei membri fusesera protejati,
in larga masurd, de Matia. Peste putina timp, imaginea exprima un accident. Fusesera mari
miscari ortodoxe “mici”, fatd de care Stefan, vasalul ca aliat al lui Matia, cel mai puternic monarh
de credinta greaca din regiune, nu ar fi putut ramane la distanta'.

1. Produsul

Mediul crestinilor de rit rasaritean era departe de a excela in planul marii puritatii. Nici
mediul apusean din regat nu facea o figura stralucita. Este cadrul in care institutia de pe Dealul
Feleacului se distinge in istoria ecleziastici ardeleana prin recunoasterea ei ca mitropolie-
arhiepiscopie de regat si domnie, al carei om de baza era vistiernicul Isac'.

Ea aparuse “Intre” extensiile ardelene de autoritate ortodoxd, date de patriarhia
constantinopolitand, stavropighiei de la Peri si mitropoliei de la Curtea de Arges, la sfarsitul
secolului XIV. Locul se individualiza si latin. Datorita libertdtilor catolice ale stapanului si
protectorului sau local, Clujul, putea fi considerat “imun” la imixtiunile episcopului transilvan de
la Alba Iulia. De aici, nominal in special, ierarhul de pe dealul isi intindea autoritatea asupra
Ardealului, Maramuresului, din 1494, Banatul, si probabil asupra Crisanei si Satmarului'®.

orszdgon (szerk. Istvan Zombori), Szeged, 1991, p. 51-63; Ovidiu Ghitta, Nasterea unei biserici, Cluj-Napoca,
2002, p. 32-33; St. Lupsa, Biserica, p. 79, 83-85; A.A. Rusu, loan, p. 126-127; 1. Dragan, Nobilimea, p. 401-406;
Al Simon, Feleacul, p. 44-48.

14 [Timotei Cipariu], Documente istorice bisericesti (=Documente bisericesti), in “ Archivu”, XXX, 1869, p. 777; Diplome,
no. 313, p. 536-537 (si no. 348, p. 600-601; 1491); Augustin Bunea, Vechile episcopii ale Vadului, Geoagiului, Silvagului
si Bilgradului (=A. Bunea, Episcopii), Blaj, 1902, p. 28-31; Zenovie Paclisanu, Ungaria si actiunea catolici in Orient,
in “RIR”, XIV, 1944, 2, p. 193; Marius Diaconescu, Les implications confessionelles du Concile de Florence en Hongrie
(=M. Diaconescu, Implications), in “MT”, 1, 1997, 1-2, p. 53-56; L. Hadrovics, op. cit., p. 47; L. Elekes, Allam, p- 226-
233; P. Engel, Realm, p. 311-314; A. Kubinyi, Toleranz, p. 194-200; Al. Simon, Feleacul, p. 33-35, 45-48; Belgradul
era Insd mai batran, neputandu-se totusi spune daca aparuse Inainte de 1459, de “desfiintarea finala” a Serbiei
de catre Mehmed II (Al Simon, op. cit., p. 252, nota 92). Dupa 1471, rutenii ii erau utili lui Matia in fata Poloniei
(Balint Héman, Gyula Szekfli, Magyar Torténet (=Torténet), volumul II, Budapest, 1940, p. 244, 560 Ch.
D’Eszlary, Histoire, volumul II, p. 307).

15 Diplome, no. 352, p. 606-607; I[oan]. Ursu, Stefan cel Mare .Dommn al Moldovei de la 12 aprilie 1457 pdnd la 2 iulie 1504
(=L Ursu, Stefan), Bucuresti, 1925, p. 305; St. Lupsa, Biserica ortodoxd romdna din Ardeal si Ungaria in veacul XV
), in “MA”, 11, 1958, 1-2, p. 82-85 (=St. Lupsa, Biserica); L. Simanschi, Politica internd a lui Stefan cel Mare (=L.
Simanschi, Politica), in “Rdl”, XXIV, 1982, 5-6, p. 585-606; D. Barbu, Etica ortodoxd si “spiritul romdnesc”, in Firea
romdnilor (coordonator D. Barbu), Bucuresti, 2000, p. 39-130; Graeme Murdock, Clavinism on the Frontier1600-
1660. International Calvinism and the Reformed Church in Hungary and Transylvania, Oxford, 2000, p. 10-12,143-153;
Bogdan Petru Maleon, Ortodocsii romini in fata “clericului viator”(sfarsitul secolului XVI-prima jumitate a secolului
XVID), in “AIIX”, XXXV, 2001, p. 49-66; E. Turdeanu, Manuscrise, p. 176; Al. Simon, op. cit., p. 31-35, 98-100.

16 1. Bogdan, Documente si regeste privitoare la relatiile Tarii Romdnesti cu Brasovul si Ungaria tn secolele XV si XVI
(=Regeste Brasov), Bucuresti, 1902, no. 432, p. 308; L1 Nistor, Legiturile, p. 8-10; Al. Elian, Legaturile, p. 908-910; R.
Popa, Organisation, p. 315-317; M. Diaconescu, Implications, p. 52-53; pentru Cluj, vezi Enikd Rusz-Fogarasi,
Privilegiile si indatoririle oraselor din Transilvania voievodald, Cluj-Napoca, 2003, p. 108 (vezi si Eadem, The
Relationship Town-Church in the Seven Transylvanian Counties from the Beginnings to the Mohdcs Battle, in Church
and Society in Central and Eastern Europe (edited by Maria Craciun, Ovidiu Ghitta), Cluj-Napoca, 1998, p. 166-
173); cadrul catolic general la Francis Rapp, Le rétablissement de la papauté: une victoire imparfaite et coilteuse (=F.
Rapp, Rétablissement), in Histoire du Christianisme des origines a nos jours (=Christianisme) sous la direction de Jean
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Pe harta romand, aria greaca, maximala, suprapunea cinci episcopii, Cenad, Eger,
Severin, Oradea, Alba Iulia, doud arhiepiscopii, Kalocsa, Esztergom. Cinci episcopii si cele doua
arhiepiscopii acoperea mitropolia belgradeand, cu sediul mutat in nord". Desi destinata pastrarii
autonimiei rutene in fata imixtiunilor sarbesti, dar depinzand formala de Belgrad, cum Periul
tinea de Feleac, episcopia de Munkacs intra In aria Eger-ului (1488)

Ortodoxia regatului se Impadrtea intre Belgrad si Feleac, tot asa cum era distribuit
catolicismul intre Esztergom si Kalocsa. In pofida “incalecarii” ecleziastice crestine la scard larga
nu se cunosc, in mod sugestiv, incidente Intre prelati si acesti ierarhi. “Meritul” revenea mai ales
coroanei, lui Matia, si apoi, Intr-o masurd mai micd, lui Vladislav II. Toate trei centrele ortodoxe
erau sub controlul lui Matia, fie pentru ca pozitia lor, nominala sau reald, era pe o proprietate a
coroanei (Belgrad si Feleac), fie pentru ca se aflau pe un domeniu al familiei sale (Munkacs)'s. in
duratd, gradul implicarii lui Matia era prea mare.

Ostilitatea “recepta” nu dispdruse insa. Se face simtitd mai ales dupa 1490. Matia, ca si
succesorul sdu, s-au vazut nevoiti sa vorbeascad de schismatici, dacd mdsura lor atingea drepturile
elitei recepte. Totusi, chiar la trecerea dintre secolele XV-XVI, episcopii de Oradea si Cenad
incearca sd pastreze un modus vivendi cu ortodocsii de pe domeniile lor?’.

Marie Mayeur, Charles et Luce Petri, André Vauchez; volumul VII, De la Réforme a la Réformation (1450-1530),
sous la responsabilité de Marc Venard, Paris, 1994, p. 77-142.

17 L. Makkai, La naissance de la société d’Ordres(1172-1526), In Histoire de la Transylvanie (sous la rédaction de Béla
Ké&peczi), Budapest, 1992 p. 208 (doar cu titlu de sugestie, vezi si S. Dragomir, Viahii, p. 85, 146-147); inainte de
1498, functiona un episcop catolic, Alexandru, de Severin (Ioan C. Filitti, Din arhivele Vaticanului, (extras din
“RC”, I, 1913), [volumul I], Documente bisericesti. Documente privitoare la episcopatele catolice din Principate,
Bucuresti, 1914 (=Documente Vatican), no. 77-78, p. 78-80; Annatae Regno Hungariae provenientes in Archivio Secreto
Vaticano. A Magyarorszdgi egyhdzmegyék javad-almainak anndtdi. 1421-1536 (kiadta Kérmendy Jozsef), Budapest,
1990 (=Annatae), no. 200, p. 101), dupa o absenta de cinci decenii (Documente Vatican, no. 39, p. 49; Carol Auner,
Episcopia catolici a Severinului, In “RC”, II, 1913, 1, p. 56-57), ceea ce ar fi implicat o deplasare spre nord a unui
ierarh ortodox, dar poate si un semn de ostilitate specific anilor de dupa 1490 (cu exceptia Orazii si Eger-ului,
celelalte episcopii suprapuse de mitropolia ortodoxa tineau de Kalocsa). Episcopiile supuse mitropoliei de/ din
Belgrad sunt Pécs, Eger, Cenad, Oradea, cu teritorii pe ambele maluri ale Tisei, si Belgrad. La 1476, 1484, apare
un episcop catolic de Belgrad (Gyorgy Bonis, Szentszéki regesztik. Iratok az egyhdzi birdskodds torténetéhez a
kazépkori Magyarorszigon (editie Balogh Elemér), Budapest, 1997, no. 3284, p. 416; Fryges Pesty, A szirenyi
bdnsdg és Szdrenyi virmegye torténete (=F. Pesty, Binsdg), volumul I, Budapest, 1873, p. 331). Rezida la Veszprem;
nainte si dupa ce Matia il ascultase pe loanichie (Diplome, no. 313, p. 536). Foarte probabil si mitropolitul de
Belgrad se mutase in nord Oricum, intr-un regat catolic, un ierarh ortodox si un episcop catolic, putand cu greu
rezida in acelasi loc (J. Meyendorff, Byzantium, p. 192). Trebuie sa repetdm ca, din nefericire, mai multe sunt
greu de spus, spre sud ori nord, ca pentru raportul Feleac-Belgrad (L. Hadrovics, Eglise, p. 46-48). Situatia nu
este mai bund la Munkacs (M. Diaconescu, Implications, p. 50-56). Prima sa individualizare pare sa fi avut loc in
jur de 1470, la moartea episcopului unit Macarie, sub a carui jurisdictie se afla (Alexander Baran, Metropolia
Kiovensis et eparchia Mukacoviensis (=" AOSBM”, 11, 1), Romae, 1966, p. 26-40, dar si Diplome, no. 348, p. 600-601).

18 Hurmuzaki, volumul II-2; no. 168, p. 186; Ub., volumul VI, no. 3737, p. 417; Diplome, no. 313, p. 536; no. 352, p.
607; F. Pesty, Binsdg, p. 328-332; Gy. Schonherr, Jdnos, p. 21-25; Ch.D’Eszlary, Institutions, volumul II, p. 193;
A.A. Rusu, Ioan, p. 99; P. Engel, Realm, p. 43; Al. Simon, Feleacul, p. 32-34, 102-103.

19 Hurmuzaki, op. cit., no. 162, p. 182-183; no. 374, p. 447; no. 376, p. 448-449; no. 377, p. 449-450 (vezi si Gabriel
Adrianyi, Die Kirchenpolitik des Matthias Corvinus, in “UJ”, X, 1979, p. 83-92); F. Pesty, Binsig, volumul III,
no. 120, p. 129-131; Vl[ince]. Bunyitay, A viradi piispokség torténete (= V. Bunyitay, Torténete), volumul I,
Nagyvarad, 1881, p. 149-150, nota 1; St. Pascu,Voievodatul, volumul IV, p. 314; coexistenta in Banat se
datoreaza si formei de compromis, atestate dupa reafirmarea la 1495, a masurii exemptorii generale a
ortodocsilor de la plata dijmei, prin care romanii ardeleni si bandteni, cel putin, de pe terra christianorum

279



ALEXANDRU SIMON

Nu se poate spune, dimpotriva, daca convietuirea insemna mai mult ca actiune, ca
discurs. Ar fi insa imposibil sa subapreciem rolul regalitatii ungare in stabilirea, fortarea unor
asemenea pozitiondri catolico-ortodoxe, de vreme ce Matia putuse, isi permisese sa foloseasca
inclusiv adresa fidelibus nostris universis et singulis schismaticis ubivis in terris christianorum in
partibus Transilvanis regni nostri commorantibus (1468)%°. Si, aceste neclare,
prin vechime si intindere, pamanturi ale crestinilor (ale catolicilor), fdra ca raportul crestin-
schismatic, cu forma crestin-valah, folosit, “unionist”, si in perioada de maxima impunere a
decretului florentin, sd mai aiba forta dihotomica a secolului XIV, erau terenurile pe care plata
dijmei, definitorie pentru catolici, era practic de neevitat de cdtre ortodocsi.

2. Impactul dimensiunii

Ca dimensiuni terestre, intra-statale, adaptarea ariei ecleziastice la spatiul politic fiind
incheiata, Feleacul depasea Suceava si Curtea de Arges. In aria “libers”
si de Moscova. Intdimpina limitari canonice majore, de la reglementirile constantinpolitane din
anii 1390-1400, la contexul de la 1480. Nu-l1 avantaja nici fundalul politic, confesional, mai
favorabil insa intelegerilor decat in Polonia-Lituania, intrucat nu exista o traditie de tip kievean.
Sunt impedimente care-i reduc speranta de viatd in formatul arhiepiscopal in care coroana,
oficial, prin Vladislav (1494), in actul redactat de cancelarul sau Tamas Bakodcz, episcop de Eger,
devenit primat al Ungariei, In anii urmatori, prieten (“venetian”) al lui Stefan, adversar, mai ales,
datorita Fagarasului, al lui Radu cel Mare, dorise sa o perpetueze?..

, era depdsit doar de Kiev

plateau dijma.. O “forma ortodoxa” de pamintul crestinilor pare sa apara, la 1459, cand ungurii din Lucacesti,
sat al manastirii Bistrita, nu mai platesc darea episcopeasci episcopului (catolic), nici slugilor domnesti, ci
manastirii (D.R.H.A., volumul II, no. 84, p. 120; un studiu al situatiei si la Al. Simon, Gibt es eine orthodoxe
Form der “Terra Christianorum”. Uber Katholiker in der Moldau und Orthodoxen in Ungarn in der zweiten Hilfte
des 15. Jahrhunderts, In Ethnic Contacts and Cultural Exchanges North and West of the Black Sea (From the Greek
Colonization to the Present), edited by F. Solomon, Iasi, 2005, sub tipar).
20 Hurmuzaki, volumul II-2, no. 162, p. 182 (1468); Iulian-Mihai Damian, Inspiratia, contextul si aplicarea decretului
regal “Privilegium Ruthenorum”(1443) tn Transilvania si Banat, in “SD”, 1, 2005, p. 97-108; A.A. Rusu, loan, p.
98; pentru grecii (cei “uniti”, in special) din regat si atitudinea fata de ei, vezi si A. Szeredai, Notitia veteris et
novi capituli ecclesiae albensis Transilvaniae, Albae Carolinae, 1791; Istvan Juhasz, A kozépkori nyugati miszio és a
Romidnsdg, In “Az erdélyi tudomanyos intézet évkonyve” (Kolozsvar), I, 1942, p. 171-199; Menyhert
Erdujhelyi, Magyarorszdgi girig Katholikusok a Mohdcs vész elott (=M. Erdujhelyi, Gor. Katholikusok), in “KSz”,
XI, 1897, p. 28-56.
Contextul la Z. Paclisanu, Dijmele (decimele) Romanilor din Arad si Ungaria inainte de 1700 (I) in “Cultura
Crestina”, X, 1920, 9-10, p. 455-461; (II), 11-12, p. 488-491; Sczepan K. Zimmer, The Beginning of the Cyrilic
Printing. Cracow 1491. From the Orthodox Past in Poland, New-York, 1983, p. 158-170; Ioan N. Floca, Drept canonic
ortodox ,legislatie si administratie bisericeascd, volumul I, Bucuresti, 1990, p. 180, 321; Borys A. Gudziak, Crisis and
Reform.The Kyvian Metropolitanate, the Patriarchate of Constantinople and the Genesis of the Union of Brest (=B.A.
Gudziak, Crisis), Cambridge, Mass, 1998, p. 21-30; Cesare Alzati, “Reforma” si reforma catolicd fatd in fatd cu
ortodoxia pe pimant roménesc in a doua jumdtate a secolului al XVI-lea, in Idem, [ inima Europei. Studii de istorie
religioasd a spatiului romédnesc (editie Serban Turcus), Cluj-Napoca, 1998, p. 140-170; Viorel Achim, Convertirea la
catolicism a romdnilor din zona Beiusului in doud documente din 1421, in “MT”, V-VI, 2001-2002, 1-2, p. 85;
Al.Simon, op. cit., p. 102-104, 196-197, nota 131; vezi si Octavian Barlea, Die Konzile des 13.-15. Jahrhunderts und
die 6kumenische Frage, Wiesbaden, 1989, passim (o comparatie peste timp, intre concilile Lateran IV si Florenta).
Actul in Diplome, no. 352, p. 607; Bakocz la Sanudo, volumul V, col. 579, 587; Erik Fiigedi, Hungarian Bishops in
the Fifteenth Century (Some Statistical Observations), in “AHASH”, X1, 1965, p. 375-376, nota 2 (dar, Intre Bakds si
Radu pare sa apara o apropiere la 1507); A. Bunea, Episcopii, p. 28-36; Dan-loan Muresan, Le Patriarcat
cecuménique et les Principautés roumaines. Droit nomocanonique et idéologie politique (XIVe-XVle siecles) (=D.-I.
280
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Prin anvergura, prea putin proprie contextului romanesc, centrul, al cdrui lacas este
atestat pentru prima datd la 1488, era produsul conjuncturii. Inainte de toate, fard sprijinul
coroanei, n-ar fi putut apare. Se lega si de o comunitate de fideli romani ai regelui??.

Din deceniul opt, coroana preluase controlul personalitétii “externe” a Bisericii. Aceeasi
semnificatie pentru domnie o are iesirea ierarhilor din sfat (1473). Personalitatile “interne”
catolice ungare si ortodoxe moldave nu par afectate. Isi pastreaza forta, dar sunt descoperite in
fata monarhului. In Moldova, satele primite de Biserici constituie peste 60% din totalul satelor
cumparate si donate de domn?. Aici, nu se ajunge la situatia din Banat.

Pavel Kinizsi asediazd mandstirea cisterciand din Igris (1480). Ea nu vroia sa asculte
ordinele date de comitele de Timis in numele regelui. Problema depasea cadrul local si caracterul
izolat. Asezamantul cistercian de la Carta fusese desfiintat de Matia (1474). Pe de alta parte,

Muresan, Patriarcat), volumul I, Paris, 2005 (mss), p. 430-433; egumenul stavropighiei, anterior dependent doar
de patriarhie (intreruprerea firului rosu era si dupa 1453 necanonica), dar deja trecut prin supunerea fata de
episcopul de Munkacs, trebuia Arhiepiscopo vero de Transsilvania, modernis et futuris, veluti superioribus suis
debitam subjectionem, et obedientiam praestare debeant, et teneatur.

2 Documente bisericesti, p. 777; Hurmuzaki, volumul XV-1, no. 1221, p. 659; Victor Popa, Consideratiuni critice cu
privire la Mitropolia Transilvaniei in secolul al XV-lea si al XVI-lea si a raporturilor ei cu Moldova (=V. Popa,
Consideratiuni), in “MB”, VIII, 1958, 7-9, p. 387-436; Ludwig Binder, Grundlagen und Formen der Toleranz in
Siebenbiirgen bis Mitte des 17. Jahrhunderts, Koln-Wien, 1975, p. 8-12; A. Bunea, Episcopii, p. 23-31; S. Dragomir,
Viahii, p. 85; E. Malyusz, Recht, p. 103-111; M. Pacurariu, Transilvania, p. 111-113; de subliniat si ca; in secolul
XVI, Belgrad-ul nu figureaza nici ca episcopie in aria de autoritate a Pe¢-ului, desfiintat de otomani si reinfiintat
tot de catre ei (Sanja Pajic, Il complesso patriarcale e la chiesa dei Santi Apostoli di Pec, in Christiani d'Oriente.
Spiritualita, arte e potere nell’Europa post-bizantina (a cura di Grigore Arbore Popescu), Milano, 1999, p. 100-101).
Desfiintarea Pe¢-ului (1459), alaturi de inchinarea dirjata/aprobabta de Teoctist (1455-1456) a Moldovei in fata
Portii, este un alt argument pentru reintrarea, nominald, a Sucevei in orbita patriarhiei (Hurmuzaki, volumul
VIII, no. 18, p. 14; lucrul se vede cel mai bine cu ocazia contactelor veneto-moldave:; Al. Simon, Gate, p. 209;
vezi si D.-I. Muresan, De l'intronisation du métropolite Théoctiste I au sacre d’Etienne le Grand (=D.-1. Muresan,
Théoctiste), in Stefan cel Mare si Sfant: Atlet al credintei crestine [volum Ingrijit de St.S. Gorovei si M.MM. Székely],
Putna, 2004, p. 371-373).

2 Pentru Ungaria: [Vilmos] Wilhelm Frakndi, Mathias Corvinus, Konig von Ungarn 1458-1490 (=V. Frakndi,
Mathias), Freiburg in Breisgau, 1892. p. 281-285; Torténet, volumul II, p. 548; A. Kubinyi, Konig Matthias und die
ungarischen Bischife (=A. Kubinyi, Bischife), in Idem, Matthias, p. 137-161; Idem, Midtyds kirdly és a monasztikus
rendek (=A. Kubinyi, Rendek), in Idem, Fopapok, egyhdzi intézmények és valldsossig a kizépkkori Magyarorszigon,
Budapest, 1999, p. 239-248 L. Elekes, Allam, p. 214215, 232-236; pentru Moldova: I. Ursu, Stefan, p. 288-290;
Alexandru V. Boldur, Stefan cel Mare voievod al Moldovei (1457-1504). Studii de istorie sociali si politicd (=ALV.
Boldur, Stefan), Madrid, 1970, p. 151-154 (la baza, se afla studiul Biserica in timpul domniei lui Stefan cel Mare, In
“BOR”, LXXXIV, 1964, 7-8, p. 717-729); Al. Simon, Feleac, p. 111-113 (putine stiu despre situatia transalpina). Cf.
Constantin Cihodaru (Pretendenti la tronul Moldovei intre anii 1504 si 1538, in “AIIAI”, XIV, 1977 p. 103-104)
primul conflict cu Teoctist ar fi fost provocat de impunerea lui Alexandru (“cel Legitim” insd; vezi si St.S.
Gorovei, Note istorice si genealogice cu privire la urmagii lui Stefan cel Mare, in “SMIM”, VIII, 1975, p. 188-192; Al.
Simon, “Quello ch’e apresso el Turcho”. About A Son of Stephen the Great, in “AIRCRU”, VI-VII, 2004-2005, p. 141-
169), ca mostenitor. Intre aprilie 1464- septembrie 1468, cind apare Alexandru lipseste Teoctist si invers, cu
exceptia actelor care implica Biserica (D.RH.A, volumul II, no. 119-154, p. 169-227). Atentia ar trebui
reconcentrata pe anii politici 1462-1463, ca si pe raporturile unioniste de la Kiev, ante 1470, cand se produce, in
ciuda oscilatiilor de la 1475-1476, reorientarea centrului spre Constantinopol (O. Halecki, Brest, p. 91-100; B.A.
Gudziak, Crisis, p. 40-43). Mai multe sunt Ins, si aici, greu de spus (pentru satele date Bisericii, vezi Alexandru
1. Gonta, Unele aspecte ale politicii interne a lui Stefan cel Mare, in “Studii”, X, 1957, 4, p. 97, 103; ele reprezintd 75-
80% din valoarea totald a satelor donate de Stefan).
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imixtiunile bisericesti si interpretarea foarte personala a dreptului canonic profesata de catre
Radu cel Mare, un domn evlavios in memoria istoriei, care provoaca mania fostului patriarh,
Nifon II, ne arata limitele unui monarh ortodox (1502-1503).

Stefan le exprima destul de clar, la 1490. El re-fixa ecleziastic si feudal puterea
controversatei, inca de la prima semnalare scrisa a acestui centru ortodox, sub Alexandru cel
Bun, episcopii de Radauti (1413). Inainte de 1472, domnul readuse la viati episcopia. Astfel,
Stefan putea afirma textual. Toate cele de mai sus scrise sd fie episcopiei noastre de la Ridauti de la noi
uric cu tot venitul, neclintit niciodatd, in vecii vecilor, nici de patriarh, nici de mitropoliti, nici de altcineva
(1490). La aproape doua decenii de la schimbarea din 1473, Stefan, care luase acordul noului
mitropolit Gheorghe ca si cel al sfatului domnesc, fara a-1 include pe Gheorghe intre membrii
acestuia, dicta ortodox in tara sa, inclusiv in conditii de pace cu Poarta, al cdrei om, chiar
“dregdtor”, patriarhul constantinopolitan devenise?.

Credinta in Dumnezeu trebuia sa conduca la fidelitatea fatd de monarh. Valabila pentru
cei de o confesiune cu monarhul, “regula” nu putea fi incalcata de cei din cealalatd jumatate
crestind. La 1440, abatele de Carta, la limita Fagarasului, fusese numit de Vlad Dracul. Din 1476,
episcopul catolic al Moldovei era omul lui Stefan. La 1503, notarul domnului, Anton de Thaucz,
ajungea in scaunul de la Baia®. Era o “variantd” monarhica.

24 Cistercienii: Ub., volumul VII, no. 3986, p. 5-6 (1474); no. 4187, p. 138-139 (1477); loan Hategan, Pavel Chinezul,
[Timisoara], 1994, p. 154; 1.-A. Pop, Natiunea, p. 47; franciscanii: Quellen, no. 92, p. 101 (1479), Beatrix Romhanyi,
Kldster und Stifte im mittelalterlichen Ungarn, in “SOF”, LVIII, 1999, p. 9-22 (lucrurile aveau sa scape si mai mult
de sub control inainte de 1514; J. Sziics, Die oppositionelle Stromung der Franziskaner im Hintergrund des
Bauerenkrieges und der Reformation in Ungarn, in “EHH”, [VI], 1985, 2, p. 483-513), pentru fundal; din punct de
vedere moldav, ar fi de mentionat aici si povestirea (cunoscuta din secolul XVIII) lui Petru Rares si a preotului
din Piatra Neamt, care, In fruntea credinciosilor sai, l-a vanat prin targ pe Petru care mergea la Suceava pentru
a deveni domn. Desigur, preotul nu a scdpat de razbunarea lui Petru Rares (Ion Neculce, O sami de cuvinte, in
Letopisetul Tarii Moldovei (editie Tatiana Celac), Chisinau, 1990, p. 270). Pentru Tara Romaneasca: Nicolae M.
Popescu,Nifon Il patriarhul Constantinopolului, in “AARMSI”, s. II, t. XXXVI, 1913-1914, p. 713-782; C.C.
Giurescu, La 450 de ani de la moartea Iui Radu cel Mare (1495-1508), in “BOR”, LXXVI, 1958, 3-4, p. 366-386; in
1509, Mihnea cel Rau, fiul lui Tepes cu o ruda apropiata a lui Matia, si ortodox (altfel, instalarea sa pe tron ar fi
fost imposibild), arde insa manastirea Bistrita, ajunsa simbol al adversarilor sai, boierii Craiovesti, colaboratori
ai turcilor. Cazul lui Mihnea, mort (ucis printre altii si de un membru, ruda prin aliantd cu Craiovesti, al
familiej Jaksi¢, remarcate in serviciul lui Matia) si ingropat catolic la Sibiu, meritd reinvestigat (Istoria Tdrii
Romdnesti 1290-1690. Letopisetul Cantacuzinesc (editie Constantin Grecescu si Dan Simionescu), Bucuresti, 1960,
p- 16-20; Alexandru Lapedatu, Moartea lui Mihnea cel Riu, in “CL”, L, 1916, p. 314-325; Stefan Stefanescu, Tara
Romdneasci de la Basarab I “Intemeietorul "la Mihai Viteazul (=St. Stefanescu, Tara), Bucuresti, 1971, p. 84-87; C.
Rezachevici, Cronologia critici a domnilor din Tara Romdneasci si Moldova a. 1324-1881 (=C. Rezachevici,
Cronologia), volumul I, Secolele XIV-XVI, Bucuresti, 2001, p. 129-136; N. Iorga, Istoria, volumul IV, p. 193-201).

% D.R.H.A., volumul I, no. 35, p. 50; volumul II, no. 184, p. 273; volumul III, no. 73, p. 138 (15 martie
1490 B.P. Maleon, Stefan cel Mare si intemeierea episcopiei Raddutilor (=B.P. Maleon, Radduti), in Stefan cel
Mare la cinci secole de la moartea sa (volum editat de Petronel Zahariuc si Silviu Véacaru), lasi, 2003
(=Stefan 500), p. 81-89; si comentariul pertinent din comunicarea Clerul de mir intre puterea seculard si
autoritatea ecleziasticd. Expresii si practici juridicetn Moldova secolului al XV-lea, la “Zilele Universitatii,
Iasi”, 28-30 octombrie 2004; la Roma, stdtea sa Inceapd congresul care trebuia sd treacd cruciada prin
Ungaria sau [in fapt si] Moldova asupra Turcului (Archivio Segreto Vaticano (=A.S.V.), Miscellanea
(=Misc.), Armadi (=Armadi), II-56, . 376 (377)" [post 25 martie 1490].

26 Hurmuzaki, volumul I-2, 1346-1459 (editat de N. Densusianu), Bucuresti, 1890, no. 478, p. 633; volumul II-2, no.
233, p. 262; Monumenta Vaticana historiam Regni Hungariae ilustrantia (=M.V.H.), seria [volumul] I-6, V. Frakndi,
Mathiae Corvini Hungariae Regis epistolae ad Romanos Pontifices datae et ab eis acceptae, Budapest, 1891 (reprint
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3. Constructia

Nu era intaia oara cand, dupa unirea florenting, se incerca ridicarea unui centru de
fidelitate regald in credinta romanilor. Reprezentativitatea restransa, radicalizarea pozitiilor
falimentaserd tentativele facute de Iancu cu Ioan de Caffa (1450-1456) in Hateg, de Matia cu
Macarie de Halici (1466-1469) la scara estica a regatului. Nici cand mitropolitul Belgradului,
Ioanichie, retras in nord, intervine cu succes pe langa Matia Corvin in favoarea preotilor din
Maramures, pentru a fi scutiti de taxe, situatia nu era mai buna (1479)%.

Macarie indicase fragilitatea unirii. Ioanichie exprima instabilitatea lumii sarbe,
impartite, cu firescul gri, intre sustindtorii Budei si apropiatii Istanbului. Ea semana mai ales cu
Tara Roméaneasca. Iar domnul ei, Vlad Calugarul, este ales si adoptat de sultana Mara, fiica lui
Gheorghe Brancovi¢ ca protector al centrelor sarbesti de la Athos (1487-1492) 2.

Coroana nu avusese un partener ortodox valid, politic si ecleziastic, care sa doreasca
“lipirea” faliei crestine, intrucat ierarhi ortodocsi existau in zond. Un episcop Samuel, probabil
unit, refugiat, scria, in 1453, judelui sibian despre supravietuirea iluzorie a lui Constantin IX
Paleologul in urma ciderii orasului sdu. In 1479, prin Ungaria, venind de la Roma si mergand la
Uzun Hasan, trecuse si fusese ajutat, patriarhul Antiohiei. Din 1475, mai ales dupd 1480,

2000), no. 91, p. 118; D.R.H.B., volumul I, no. 90, p. 157 (ar fi interesant de stiut daca abatele de Carta era si

episcop catolic de Arges, ca si un succesor al sdu, Raimund, in 1466; Ub., volumul VI, no. 3502, p. 266);

D.RH.D,, no. 258, p. 358 V. Motogna, Un notar necunoscut al lui Stefan cel Mare (magistrul Anthonius de

Thaucz,episcop de Baia), In “R1”, VIII, 1922, 10-12, p. 197-198 (=V. Motogna, Thaucz); intre Thaucz si Petru de

Insula, episcop la Baia, pare sa fi fost doar Toma de Széged (1497), omul lui Vladislav, care-] rasplateste cu

ocazia Inlocuirii sale din functie (1503). La rugdmintea regelui, el renuntase la scaun in favoarea lui Anton. Izul

(catolic) necanonic este puternic (in general, vezi si Hierarchia Catholica Medii Aevi sive Summorum Pontificum

S.R.E. Cardinalium Ecclesiarum Antistitum Series, [volumul I, Ab anno 1198 usque ad annum 1431 preducta (edita

per Conradum Eubel), Monasterii, 1898, p. 361; [volumul II], Ab anno 1431 usque ad annum 1503 preducta (edita

per C. Eubel), Monasterii, 1901, p. 214; 1. Sabau, O now listi a episcopilor catolici din Moldova, In “RI”, XXIX, 1943,

7-12, p. 236-238). Pe de alta parte, este de retinut ca structura ortodoxa ecleziasticdi moldava era fundata

monahal, datorita coordonatelor isihaste intre care a avuse loc aparitia si dezvoltarea ortodoxa a statului (D.

Muresan, Isihasmul si prima etapd a rezistentei la deciziile conciliului florentin in Moldova (1442-1447), in “SUBBH”,

XLIV, 1999, 1-2, p. 14-15 (=D. Muresan, Isihasmul)). Relationarea stefaniana cu ierarhul era astfel o relationare cu

ménastirea (St.S. Gorovei, Originea sociald a inaltului cler monahal, in “AG”, Il (VII), 1995, 3-4, p. 183-191).

Aceasta implica noi cercetari contextuale.

T. Cipariu (edite si anotate de), Acte si fragmente latine romanesci pentru istoria beserecei romane mai alesu unite, Blaj,

1855, p. 12( XI0); Diplome, no. 313, p. 536-537; preotii ii vor fi ulterior subordonati lui Ioanichie; E. Fiigedi,

Kapisztranoi Janos csoddi.A jegyzolonyvek tarsadalom-torteneti tanulsigai, in “Sz”, CXI, 1977, 5, p. 847-887; A.A.

Rusuy, Ioan, p. 99-100; 113-115; M. Diaconescu, Implications, p. 40-41; problemele lui Macarie la Halici, in 1458 (O.

Halecki, Brest, p. 89; vezi si (Antal Hodinka, A munkdcsi piispokség torténte (=A. Hodinka, Munkics), Budapest,

1910, p. 142-144, 159), puteau fi provocate si de Moldova, in raporturi ostile cu autoritatile polone din zona

(Veniamin Ciobanu, Tirile Romdne si Polonia. Secolele XIV-XVI, Bucuresti, 1985, p. 64). In plus, in regatul ungar,

nu stim care erau relatiile dintre Macarie si Petru Aron (1460-1469).

28 D.R.H.B., volumul I, no. 235, p. 379-380; Bojko L Bojovi¢, Petre S.Nasturel, Les fondations dynastiques du Mont-
Athos. Des dynastes serbes et de la sultana Mara aux princes roumains (=B.1. Bojovi¢, P.S. Nasturel, Fondations), in
“RESEE”, XLI, 2003, 1-4, p. 167-172; vezi si A.D. Xenopol, Lupta dintre Driculesti si Dinesti, in “AARMSI”, s.
1L, t. XXX, 1907, p. 183-272; L. Hadrovics, Eglise, passim; P. Rokay, Szerbek, passim; o data cu accentuarea crizei
transalpine este firesc sa fi crescut rolul Bisericii, mitropolitul Macarie intervenind pentru Tepelus pe langa
Bathory si Brasoveni, in 1480 (I. Bogdan, Documente privitoare la relatiile Tarii Romdnesti cu Brasovul si cu Tara
Ungureasci in secolele XV si XVI (=Documente Brasov), Bucuresti, 1905, p. 235; no. 228, p. 281). Cazul merita
studiat.
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Moldova, cu ambitiile si rigorile ei, era tot mai mult acest partener, iIntr-un demers care ar fi lovit
in drepturile transcarpatine ale mitropoliei ungrovlahe. Chiar si intr-un regat, unde biserica
ortodoxa intampinase numeroase probleme organizatorice, o institutie rasariteana, pentru a
functiona, avea nevoie de hartii-proptele “canonice”, spirituale sau si numai seculare?.

La 1509, mitropolitul moldav il putea sfinti pe cel de Belgrad, oras care gazduia
moastele Sfintei Paraschiva, hramul bisericii felecane. O prezentd mitropolitand, aflatd in
componenta ortodoxa a Tarii Romanesti, dar, din 1419, pe teritoriul regatului, Severinul, aparut
inaintea Ardealului in titulatura lui Daniil, primul ierarh de pe Dealul Feleacului, duce la practica
transferului, la invocarea unei vechi structuri pentru canonicitatea formala a unui nou centru,
practica folositd, la inceputuri, de Moldova cu Cetatea Alba. “Mai recent”, ea amintea de
redescoperirea si extinderea episcopiei de la Raduti in anii 1470. Fragilitatea, rolul mitropoliei,
punand 1n discutie, prin individualitate si rang, reglementarile patriarhiei date in favoarea Tarii
Romanesti, cereau sustinerea unei puteri politice ortodoxe®.

29 N. Iorga, Notes et extraits pour servir a I'histoire des croisades au XVesiecle, volumul IV, 1453-1476, Bucarest 1915, no.
9, p. 65 La Caduta di Constantinopoli (testi a cura di Agostino Pertusi), volumul I, Le festimonianze dei
contemporanei, Milano-Verona, 1976, p. 226-231, 424-427; in special in relatia cu Uzun, Matia cerea puteri extinse
pentru patriarhul Antiohiei (Laurentiu, cf. editor, dar, din 1258 nu mai este atestat un patriarh latin de
Antiohia; Giorgio Fedalto, La chiesa latina in Oriente (=G. Fedalto, Chiesa), volumul II, Hierarchia Latina Orientis,
Verona, 1976, p. 41; vezi si [Marino Sanudo cel Tanar], Le vite dei dogi (1474-1494),edizione critica e note a cura
di Angela Caracciolo Arico, volumul I, Padova, 1989, p. 41-42) de la Roma (Quellen, no. 91, p. 101; la 1490, din
misiune de la Viena se intorcea la Ka'itbey patriarhul Ierusalimului; Ivan Nagy, Albert B. Nyary, Magyar
diplomacziai emlékek. Matyds kirdly kordbél 1458-1490 (=“MHH”, Acta Extera, IV.1-4/ [IV-VII]), volumul IV, [1488-
1490; 1458-1490], Budapest, 1878, no. 110, p. 150; vezi si Nelson H. Minnich, The Orator of Jerusalem at Lateran V,

in “OCP”, XL, 1974, 2, p. 364-376). Efortul de depasire a faliei trebuie perceput in limita regatului marianic si

apostolic (vezi cazul Brancovi¢ cu (cont(r)actele sale matrimoniale) In raporturile cu Ioan-lancu si cu Ioan de

Capistrano; F. Pesty, Brankovics Gyorgy szerb despota birtokviszonyai Magyarorszdgon és a szerb despota czim,

Budapest, 1877, passim); in problema botezului ortodosilor, ca in cazul povestirilor despre Tepes (in una din ele,

din 1488, el, este increstinat de Iancu si botezat de Matia peste 30 de ani), spiritele catolice se incingeau usor, la

fel ca si cele ortodoxe, care-i reprosau convertirea (Matei Cazacu, Dracula [suivi du “Capitaine Vampire” une
nouvelle roumaine par Marie Nizet (1879)], Paris, 2004, p. 250, 439, 444). Pentru canonicitati: Donald M. Nicol, The

Confessions of a Bogus Patriarch: Paul Tagaris Palaiologos, Orthodox Patriarch of Jerusalem and Catholic Patriarch of

Constantinopole in the Fourteenth Century, in “JEH”, XXI, 1970, p. 289-299; D. Barbu, Byzance, p. 51-53; Munkacs-

ul 1si facuse acceptate pretentiile maramuregene pe baza unui fals act privilegial al lui Iurie Koriatovi¢ (1374).

Falsul a fost depistat de Ioan Corvin, a cirui resedinta era, in primii ani dupa 1490, in nord, pe terenurile luate

odinioara de lancu de la Brankovid, si sanctionat dur de Vladislav (1493). Periul, caruia i s-a acceptat de catre

regalitate (merita rediscutat documentul din Diplome, no. 348, p. 600-601), forma “dezvoltatd” a privilegiului

patriarhal din 1391, a fost subordonat Feleacului (vezi si A. Hodinka, Munkics, p. 192-194).

Regeste Brasov, no. 432, p. 308; P.S. Nasturel, Autour de la partition de la Métropole de Hongro-vlachie (1370), in

“BBRF”, sn, X (XIV), 1977-1978, p. 293-326; St. Andreescu, Mitropolia de Halici si episcopia de Asprokastron.

Cateva observatii, In Idem, Perspective medievale, Bucuresti, 2002, p. 11-23; B.P. Maleon, Réidiuti, p. 85; pentru

slabiciuni, Hurmuzaki, volumul XV-1, no. 918, p. 495; Sorin Ulea, O surprinzitoare personalitate a evului mediu

roménesc: cronicarul Macarie (=S. Ulea, Macarie), In “SCIA”, XXXII, 1985, 1, p. 39-43 (anii 1550). Pentru aria
sarbeasca: Cronica lui Macarie (=Macarie), in Cronicile slavo-romdne din secolele XV-XVI publicate de Ioan Bogdan

(editie P.P. Panaitescu), Bucuresti, 1959 (=Cronicile), p. 91; D.-I. Muresan, Autour de I'élément politique du culte

de sainte Parascéve la Jeune en Moldavie, in L’empereur hagiographe:culte des saints et monarchie Byzantine et post-

byzantine (texts réunis et présentés par Petre Guran avec la collaboration de Bernard Flusin), [Bucarest],

2001 (=Empereur), p. 249-280; Al. Simon, Feleacul, p. 248-249, nota 16 (era si, de la inceputul veacului hramul

bisericii episcopale din Roman, centru anti-unionist; S. Porcescu, Roman, p. 48-50); este, in final, o alta

mostra a concurentei moldo-muntene, Macarie figurand si ca mitropolit, arhiepiscop, in sursele sarbesti, al
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Statul transalpin era un factor de risc pentru Ungaria si Moldova. Pentru ultima era si
un rival. De la mijlocul secolului, mitropolia suceveand se distantase, pand la ruptura, de
patriarhia constantinopolitand, in ciuda pretentiilor tinute in orasul ocupat. Implicarea
ecleziastica ardeleand era tentanta, Stefan cdutand sa-si consolideze statutul regional. Ea s-ar fi
potrivit agendei lui Matia. $i l-ar fi apropiat pe Stefan. Pozitia centrului ortodox si canalele
profitului roménesc din regat ii garantau Huniadului controlul si in aceste conditii®!.

4. Despre o biserica

Edificarea bisericii de pe Dealul Feleacului este databila politic, tehnic, mai ales in 1481-
1482. Aparitia ei se leagd de trimiterea inchizitorului Nicolae de Casovia in Ungaria (1482) doi ani
dupa santajarea Romei cu schisma de Matia, misiune fara efecte, de sistarea completa a platii
dijmei de catre ortodocsi, schismaticii in cadru dietal (1481), crestini in corespondenta lui Matia cu
Sixt (1480). Masura este confirmata de Dieta Ungariei in 1495, cand si preotii romani ardeleni
apar in registrele regale ca un bloc neimpozitat. in urma cu un an, coroana vorbise, transilvan,
ortodox, de arhiepiscopul de acum si de cei din viitor®2.

Térii Romanesti. Semnificativ este faptul ca in Viata lui Maxim Brankovici (circa 1523), scriere anti-catolica, la

fel ca si Genealogia tarilor sdrbi, mai putin anti-latind (dar si o compilatie din secolul XVIII), cel putin in

Ppasajele ei medievale tarzii, nu se pomeneste nimic despre episodul sucevean a lui Maxim, mai mult

calitatea sa de arhiepiscop parand derivat doar din pastorirea sa in Tara Romaneasca (G[heorghe]. Mihaila,

Viata si slujba lui Maxim Brankovici. Momentul 1507 in letopisetele romdnesti, in Idem, Intre Orient si Occident.

Studii de culturd si literaturd romdnd in secolele al XV-lea-al XVIlI-lea, Bucuresti, 1999, p. 206-207, 220-221). in

fapt, sfintirea sa la Suceava ca mitropolit al Belgradului (pe cand, la 1509, mitropolitul Belgradului, Teofan,

cerea ajutor chiar de la Moscova; L. Hadrovics, Peuple, p. 124), este amintit doar de catre Macarie (p. 91), pe
la 1530, nu si de cdtre Cronica moldo-polond (in Cronicile, p. 174), de dinainte de 1570, ori de catre Grigore

Ureche (Letopisetul Tarii Moldovei de cind s-au descilecat tara si de cursul anilor si de viiata domnilor carea scrie de

la Dragos-vodi pand la Aron-vodd (1359-1595), in Letopisetul, p. 60), in anii 1640.

Georgios Salakides, Sultansurkunden des Athos-Klosters Vatopedi aus der Zeit Bayezid I1. und Selim I. Kritische Edition

und wissenschaftlicher Kommentar (=Vatopedi), Thessaloniki, 1995, no. 5, p. 36; Al. Lapedatu, Radu cel Frumos (iunie

1462-ianuarie 1474), in “Transilvania”, XXXIII, 1902, p. 13-39; Constantin A. Stoide, Legaturile dintre Moldova si

Tara Romdneasci in a doua jumitate a secolului XV, in “SCSI”, VII, 1956, 1, p. 59-73; Sergiu losipescu, Contributii la

istoria Moldovei lui Stefan cel Mare (=S. losipescu, Contributii), In “AILX”, XXIX, 1992, p. 64; D.-I. Muresan, Réver

Byzance. Le dessin du prince Pierre Rares de Moldavie pour libérer Constantinopole (=D.-I. Muresan, Réver), in

“EBPB”, 1V, 2003, p. 228-231; L. Elekes, Istvdn, p. 69-72; Al. Elian, Moldova, p. 171-174; K. Nehring, Matthias, p.

152; M. Porumb, Pictura, p.47; C. Rezachevici, Cronologia, p. 120-128; Al. Simon, Feleacul, p. 104.

32 [Emericus Kelcz], Epistolae Matthiae Corvini Regis Hungariae ad pontifices, imperatores, reges, principes, aliosque
viros illustres, Cassoviae, 1743, pars IV, no. 27, p. 55-56; Hurmuzaki, volumul II-2, no. 248, p. 277;
M.K.L. volumul II, no. 33; p. 50-51; Decreta Regni Hungariae. Gesetze und Verordnungen Ungarns (=G.V.U.),
[volumul 1I], 1458-1490 (Francisci Dory, collectionem manuscriptam, additamentis auxerunt, commentariis
notisque illustraverunt Georgius Bénis, Geisa Erszegi, Susanna Teke), Budapest, 1989, 1481, art. 3-4, p. 247;
CJ.H,, 1495, art. 14, p. 568; G[heorghe]. Bals, Bisericile lui Stefan cel Mare (=“BCMI”, XVIII, 1925), Bucuresti,
1926 (=G. Bals, Bisericile), passim; 1. Dragan, Despre numdrul preotilor romdni din Transilvania in jurul anului
1500, in Slujitor al Bisericii si al Neamului. Parintele prof. univ. dr. Mircea Pdcurariu, membru corespondent al
Academiei Romiéne, la implinirea vdrstei de 70 ani, Cluj-Napoca, 2002, p. 291-294; Alexandru Mares, Sfirsitul
lumii (anii 7000 si 8000) in textele slavo-romdne si rominesti din secolele al XV-lea-al XVIII-lea, in “SMIM”, XXII,
2004, p. 195; V.Vatasianu, Istoria, p. 913; Al .Simon, Feleacul, p. 103-104; sub 1495, ideea egalitatii fiscale,
etnice, la N. Iorga, Istoria, volumul IV, p. 164, nota 58; mai putine, adica “nimic”) decat in Moldova se poate
spune despre raporturile, rivalitatile, intelegerile dintre diferitele centre ortodoxe, ceea ce ingradeste serios
capacitatea de exprimare (vezi si clasicul S. Ulea, Originea si semnificatia ideologici a picturii exterioare
moldovenesti (I), In “SCIA”, XIV, 1963, 1, p. 57-91; (1), XXIII, 1972, 1, p. 37-55).
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In 1481, trebuia s& inceapa contraofensiva crestina. Unicele ei materializari terestre au
fost eforturile moldo-ungare. Tara Roméaneascd redevenea Insd camp de batalie. Crucea dubla 1si
fdcea aparitia pe stema stefaniana. Colaborarea moldo-ungara se strangea®.

3 Acta, no. 32, p. 34; no. 34, p. 37; Quellen, no. 152, p. 111; Bonfini, volumul IV, p. 115; St. Stefanescu, Tara, p. 56-61,
75-77; St. Andreescu, Genova, p. 212-216; vezi si si aspectele funciare si finaciare ale perioadei, la Al. 1. Gonta,
Satul in Moldova medievald. Institugiile, Bucuresti, 1986, p. 219; fn Moldova (Nicolae Zaharia, Mircea Petrescu-
Dambovita, Emilia Zaharia, Aseziri din Moldova. De la paleolitc pand in secolul al XVIII-lea, Bucuresti, 1970, p. 149-
154; satele cercetate arheologic), spre sfarsitul secolului XV, ar fi existat peste 4000 de agezari (ALl Gonta,
Legaturile economice dintre Moldova si Transilvania in secolele XIII-XVI, Bucuresti, 1989, p. 86; Idem, Bulgarii si sirbii
in Tarile Romine in secolele al XV-lea gi al XVI-lea, in Idem, Studii de istorie medievali (=Al. 1. Gonta, Studii), editie
MM. Székely, St.S. Gorovei), lasi, 1998, p. 88), o cifra similara fiind propusa si transalpin (Louis Roman,
Asezirile rurale ale Tirii Romdnesti in secolele XVI-XIX, in “RdI”, XXXI, 1978, 8, p. 1400; 4000 de sate la 1570;
Melentina Bazgan, Judetele Tirii Romdnesti pand la mijlocul secolului al XVIII-lea, Bucuresti, 2004, p. 22-23).
Documentar maxim 1500 pot fi plasate sub Stefan (Louis Roman, Radu Stefan Vergatti, Studii de demografie
istoricd romineascd, Bucuresti, 2002, p. 19-20; 1100-1300 de state; Constantin Burac, Asezarile Tirii Moldovei din
epoca lui Stefan cel Mare, Bucuresti, 2004, p. 10, 1399 sate). Astfel, sigur, numai 5-6 % dintre sate ar fi atestate ca
cumparaturi, donate apoi, ale lui Stefan (vezi si Vlad Matei, Colonizarea rurald in Tara Romaneascd si Moldova
(secolele XV-XVIII), Bucuresti, 1973, p. 15-23). Pentru preturi: D. Mioc,Preturile din Tara Romiéneascii in secolele XV-
XVI si dinamica lor, In “RdI”, XXXII, 1980, 2, p. 317-325; O. Iliescu, Evolutia bunurilor funciare in tirile romane. A.
Tara Romdneasci (1454-1521)(I), in “SMIM”, XII, 1994, p. 121-150; (II), in Ibidern, XIII, 1995, p. 7-30 (=O. Iliescu,
Evolutia); in Tara Romaneascd, intre 1480-1500, pretul mediu al satelor (mari si mijlocii) crescuse de 2/3-4 ori,
trecand de (100) 150 florini (nu trebuie uitat ca nu sunt cunoscute arhivele private).

Stefan se implicase in jumatate din tranzactiile efectuate in fata autoritdtii sale. Numarul lor, oprite/lasate
sa treaca si mai ales neefectuate “In fata” sa (pe 47 de ani, cu lupte, peste 150 de sate (sau aproape 190; cf. ALL
Gonta, Legaturile, p. 87) vandute este putin; (4) 12-13 (15)% din totalul satelor existente, iar suma micd, 35405
zloti, mai ales titaresti (Intre 1466-1486, preturile terenurilor practic se dublase; interesane este insa, totusi
pentru Tara Romaneascd, unde o crestere asemndtoare se ingregistreaza intre 1480-1500, pretul cailor nu
explodeaza si el; Ruxandra Camardsescu, Coralia Fotino, Din istoria preturilor. Evolutia pretului cailor in Tara
Romadneasci (secolele XV-XVII), in “SMIM”, V1, 1973, p. 225-241), adica 15-20000 florini, in comparatie cu valorile
care circulau intre Ardeal si Moldova (20000 de florini este cifra minimala pentru comertul cu Bragovul la 1503;
Radu Manolescu, Comertul Tirii Romanesti si Moldovei cu Brasovul (secolele XIV-XVI), Bucuresti, 1965, p. 180), in
raport cu bani, 400-500 (1000) de florini (1680 zloti tataresti) dati pe un sat de Arbore si in fata lui Bogdan, la
1517; D.LR.A., XVI, volumul I, no. 104, p. 106; Bogdan Murgescu, Circulatia monetari in Tirile Roméne in secolul
al XVI-lea (=B. Murgescu, Circulatia), Bucuresti, 1996 p. 45; Eugen Nicolae, Moneda otomand in Tirile Roméne in
perioada 1451-1512 (=E. Nicolae, Moneda), Chisindu, 2003, p. 30), era mai mare (rdspldtirea unor demnitari si
fideli ai sai nu este, Inca, cunoscuta, poate si datorita averilor stranse deja de acestia, astfel, pentru Tautu, daruit
de el, si vornicul Boldur, caruia 1i vinde un sat, interesante sunt datele din Catalina Chelcu, Marius Chelcu,
“Din uric de la bitrdanul Stefan voievod”. fntregiri documentare, In Stefan 500, no. 258, p. 147 (1568-1572) [1475-1504];
no. 259, p. 147 (1586, 1587) [1475-1504], no. 260, p. 148 (1554) [1475-1504]; no. 288, p. 154 (1518) [1491-1503];
DIRA, no. 109, p. 115 (1518)). in aceste conditii de “blocaj secular”, acel 60% reprezentat de satele date
Bisericii din totalul asezarilor donate Incepe sa se explice nu doar prin grija fata de credintd, prin pierderile de
acte. Incep s se intrezireasc si antagonismele care au permis acumulirile (fortuite in parte) domnesti de secol
XVI (vezi si Oana Rizescu, Construirea statului prin controlul datoriilor. Chezisia si relatiile contractuale in Tara
Romineasci in secolele XV-XVII, (1), Secolele XV-XVI, in “SMIM”, XXI, 2003, p. 287-309).

Cat priveste, in acest caz, paralela dintre Moldova si Ungaria, ea este permisa si de preturile funciare
ardelene, de care cele moldave, fireste mai ieftine, nu erau departe (Zsigmond Jako, A kolozsmonostri konvent
jegyzokomyzvei (=Konvent), volumul I, 1289-1484; volumul I, 1485-1553, Budapest, 1990, passim; Ub., volumul
VI, passim; D.R.H.A., volumele II-II1, passim; Ion Sabau, Relatiile politice dintre Moldova si Transilvania in timpul lui
Stefan cel Mare, in Studii cu privire la Stefan cel Mare, Bucuresti, 1956, p. 232; Maja Philippi, Die Biirger von
Kronstadt im 14. und 15. Jahrhundert, Bukarest, 1986, p. 77). fn ceea ce priveste posesiunile, la 1370, coroana
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Pe de alta parta, dupa esecul interventiei transalpine, cealalta Valahiei, readusa sub
controlul patriarhiei de Radu cel Frumos, dupa domnia lui Vlad Tepes probabil “uniat”, 1si pansa
orgoliul domnesc. Basarab Tepelus, sprijinit de polul sarb din Imperiul Otoman, care controla
portiuni largi “din” patriarhia constantinopolitand, a preluat marea manastire Hilandar de la
Muntele Athos (1481). Dar in 1482, o noud interventie l-a eliminat. Pentru Stefan, problema
munteand, cu ramurile acesteia, era una de prestigiu, de orgoliu®.

Mitropolia din Feleac, stavropighia din Peri, care 1i era subordonata, si primise in dar
un manuscris autograf al logofatului Ioan Tautu, sunt singurele centre ortodoxe, alaturi de si in
umbra Athosului, asupra cdrora s-a rasfrans dania stefaniand. Ele reprezinta cele doud
asezaminte din afara Moldovei beneficiare ale daniilor unor boieri din vremea lui Stefan, absenti
din randul donatorilor cunoscuti de la Athos. Iar, Ioan Tautu si Isac erau, fireste, si politic si
biologic, personaje lansate pe marea scena politica dupa 1473-1475, si care dispuneau de mijloace
financiare peste media nobiliara din estul Carpatilor, cel putin®.

ungara controla 15% din sate. Proprietatea reald nu se confunda cu dominium eminens. Procentajul se
imbunétateste cu greu (vezi Jorg K. Hoensch, Sigismund von Luxemburg(1368-1437). Kaiser and der Schwelle zur
Neuzeit (=]. K. Hoensch, Sigismund), Miinchen, 1996, p. 119-147), dupa care scade la 5-10%. Aici, Matia este
puternic prin averea lui Iancu, nu (atat) prin cea a de rege., la sfarsitul domniei, impreuna cu fiul sdu nelegitim
loan cdrui 1i constituise un mare domeniu, controla circa 16% dintre cetati si 50% dintre agezarile de tip urban
(a se vedea Lorand Szilagyi, A Magyar kirdlyi kancellaria szerpe az dllamkorméanyzatban 1458-1526, in “Turul”,
XLIV, 1930, p. 45-83; J. Sziics, Das Stidtewesen in Ungarn im 15-17. Jahrhundert (= “SHASH”, LIII), Budapest,
1963, p. 9-15; A. Kubinyi, Einige Fragen zur Entwicklung des Stidtenetzes Ungarns im 14. und 15. Jahrhundert, in Die
mittelalterliche Stéidtebildung im siidostlichen Europa (Herausgeber Heinz Stoob), Kéln-Wien, 1977, p. 164-183;
Idem, Bdrdk a kirdlyi tandcsban Matyds es tandcsban Mdtyds és I1. Uldszld idején (=A. Kubinyi, Bdrdk), in “Sz”, CXXI,
1988, 1-2 p. 147-175; V. Fraknoi, Mathias, p. 318-322; ]. M. Bak, Konigstum, p. 59-60; K. Nehring, Matthias, p. 185-
192;) fn Moldova (St. Stefanescu, Economie si societate, in Istoria, volumul IV, p. 73), oferirea unui procentaj
depinde de “oastea micd” a lui Stefan (12000), populatia statului (450000-500000), coeficientul de familie (4.5),
de domeniul sdu privat (probabil 10-30 sate). El ar putea fi de (maxim) 20% prin ocoalele tirgurilor (Samuel
Goldenberg, Le pouvoir central et les villes des Pays Roumains aux XVe-XVlle siecles, in “ AITAC”, XXIII, 1980, p. 77-
96; ALV. Boldur, Stefan, p. 70-71; M. Cazacu, Dracula, p. 126-135; vezi si Grigore lonescu, Arhitectura pe teritoriul
Rominiei de-a lungul veacurilor (=G. Ionescu, Arhitectura), Bucuresti, 1982, p. 211-216; Mircea Dan Matei, Genezd si
evolutie urband tn Moldova si Tara Romdneascd pind in secolul al XVII-lea, lasi, 1997, passim; in durata, se poate
vedea directia de dezvoltare data targului sau si creata de Stefan).
Stoica Nicolaescu, Documente slavo-romdne cu privire la relatiile Tirii Romanesti si Moldovei cu Ardealul in secolele XV
si XVI. Privilegii comerciale, scrisori domnesti si particulare din archivele Sibiului, Brasovului si Bistritei din Transilvania
(=Documente Sibiu-Brasov-Bistrita), Bucuresti, 1905, no. 128, p. 141; Documente Stefan, volumul II, no. 162, p. 363;
1. Bogdan, Viad Tepes si naratiunile germane si rusesti asupra lui, Bucuresti, 1905, p. 9; D.-I. Muresan, Théoctiste, p.
361-362; Idem, Patriarcat, volumul I, p. 402-403; B.L. Bojovi¢, P.S. Nasturel, Fondations, p. 167; ca repere, DR.H.B.,,
volumul I, no. 155-179, p. 258-292. Pané la donatia lui Vlad Vintila pentru Humor, (dupa noiembrie 1534, poate
in 1535, cu putin timp Inainte de asasinarea sa (D.LR. seria B, Tara Romineasci, volumul II, 1526-1550,
Bucuresti, 1951, no. 163, p. 164) nu cunoastem documentar (din epoca), un gest domnesc fata de Biserica din
celalalt stat romanesc (acest moment moldo-muntean s-ar putea sa se fi repercutat asupra Feleacului, pana la
inscaunarea lui Radu Paisie; Al. Simon, Feleacul, p. 119-123, 258-259, nota 179), Vlad Vintild, se decisese, dupa
episodul Gritti, opera lui Petru Rares, sa actioneze, ca Petru, in intelgere cu Ferdinand de Habsburg, contra lui
Soliman (a se vedea si Teodor Teotoi, O misiune a patriarhiei ecumenice la Bucuresti in vremea lui Vlad Vintili de la
Slating, in “R1”, sn, V, 1994, 1-2, p. 30-38; C. Rezachevici, Cronologia, p. 188).
3 Pentru danii si context: Carmen Ghica, Vel Logofittul loan Tiutu. Cea mai veche minaturd a unui dregator, in “SCIA”,
XV, 1968, 1, p. 114-117; D. Nastase, Pictura exterioard a bisericii din Bilinesti si ferecitura tetraevanghelului din Feleac,
in fnchinare lui Petre S. Nésturel la 80 de ani (volum ingijit de Tonel Candea, Paul Cernovodeanu si Gheorghe
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Puse in context ca valoare si profit simbolic, daniile vestice cresc. Confera o dimensiune
aparte actiunii moldave care atingea doud centre, cu “probleme ortodoxe”, mai ales Feleacul.
Zografu, marea proprietate atonita stefaniana, primea anual, din 1466, 100 de florini, 110, din
1471. La anii 1495-1496, din exilul ungar, despotii Brankovi¢, Ioan si Gheorghe, stabileau, si ca o
forma de contestare a patronatului trecut de sultana Mara lui Vlad, o danie anuala pentru
Hilandar de 1000 de florini, de circa zece ori peste cat dadea Stefan la Zografu, de patru ori mai
mult fata de recordul donativ al Tarii Romanesit®.

Lazar), Braila, 2003, p. 473-477; E. Turdeanu, Manuscrise, p. 180 (datat pe la 1500); M. Porumb, Legiturile, p. 16;
Al. Simon, Feleac, p. 273, nota 54; si P.P. Panaitescu, fnceputurile scrisului in limba romdnd (=P.P. Panaitescu,
fnceputurile), in “SMIM”, 1V, 1960, p. 137-148 (filoque-le este prezent in traducerea romaneascd a Psaltirii
Scheiene, Bragovul fiind inclus in aria de jurisdictie a lui Daniil, care beneficia aici si de concursul autoritatilor
locale; Al. Simon, op. cit., p. 104.). in plan atonit (P.S. Nasturel, Le Mont Athos et les Roumains. Recherches sur leur
relations du milieu du XIVe siécle a 1654 (="OCA”, CCXXVII), Roma, 1986 (=P.S. Nasturel, Athos), p. 100, 183-195,
249, 270, 302), aparent, legatura Bisericii Moldave cu Gridina Maicii Domnului, se reduce la copistul trimis de
Gheorghe I la Zografu (1502/1503). Cealalta legédturd a Bisericii Moldave este cu Moscova, un tratat, cu
pronuntata tenta anti-catolica (1484), fiind expediat de Vasile al Romanului (E. Turdeanu, Manuscrise, p. 150).
Pentru ctitorii Tarile Romane: Gheorghe Cront, Dreptul de ctitorie in Tara Roméneasca si in Moldova. Constituirea si
natura juridicd a fundatiilor din evul mediu, in “SMIM”, IV, 1960, p. 77-116; Maria Craciun, Piety and Individual
Options in Moldavian Donation Deeds 14" to 16" Centuries (=M. Craciun, Piety), in Church, p. 329; Eadem,
Semmnificatiile ctitoririi in Moldova medievald. O istorie sociald a religiei, in National si universal in istoria romanilor.
Studii oferite prof. dr. Serban Papacostea cu ocazia implinirii a 70 de ani (volum ingrijit de Gheorghe Lazar),
Bucuresti, 1998, p. 137-171. in ceea ce priveste cariera celor doi donatori, Tautu apare ca logofit pentru prima
datd, in aprilie 1475, Isac, ca vistiernic in martie 1490 (D.R.H.A., volumul II, no. 199, p. 301; volumul 1II, no. 71,
p- 131). Ultimul apare aproape din nimic, pe cand Tautul ca diac, probabil tatal viitorului logoft, figureaza si
in sfat la 1459 (D.RH.A.,, volumul II, no. 81, p. 117), un Tautu, ca diac, continuand sa apard, ca redactor al
actelor din 1464 pana in 1472 (D.RH.A, p. 524, index). Legat de averile lor, dacd cea a lui Tautu atat, in
legend3, cat si in acte, dar, poate mai ales, prin biserica de la Balinesti (M. Cazacu, A propos de Iatco de Suceava:
entre le mythe et la réalité, in Istoria ca lecturd a lumii. Profesorului Alexandru Zub la implinirea virstei de 60 de ani, lasi,
1994, p. 102-105) este clara, pentru Isac amintim, pe langa natura (castigurile implicate de ea) functiei sale de
vistiernic, si cd, sigur la 1511, tinea vama Sucevei (“AIR”, I, 1864 [1865], 1, p. 7).

36 Franz Mikosich, Monumenta Serbica spectantia historiam Serbiae, Bosnae, Ragusii, Vindobonnae, 1858 (reprint Graz,
1964), no. 452, p. 539; D.R.H.A.,volumul II, no. 135, p. 193; no. 176, p. 261 (dar suplimentarea este data in aspri,
500; rate de schimb ale asprului, in depreciere de dinainte de 1453 la Nicoara Beldiceanu, Stiri otomane privind
Moldova ponto-dundreand (1486-1520), in “AIIX”, XXIX, 1992, p. 101; Sevket Pamuk, Money in the Ottoman
Empire, 1326-1914, in Money, An Economic and Social History of the Ottoman Empire, 1300-1914 (edited by Halil
Inalcik, with David Quataert), Cambridge, 1994 (=Empire), p. 954-956; E Nicolae, Moneda, p. 44-48); B.L. Bojovic,
P.S. Nasturel, Fondations, p. 162; la 1470 (16 octombrie), Mara si sora ei se declarasera Inclinate spre crestini, in
special spre Venetia, In incercarea lor de mediere, afirmatie rapid amendatd de venetienii (dar in
corespondenta cu Roma) drept una dintre vicleniile obisnuite ale Turcului (Archivio di Stato di Venetia
(=A.S.Ve.), Senato Secreta (=S.S.), Deliberazioni, reg. 24, 1469-1471, c. 150~v; Kenneth M. Setton, The Papacy and
Levant (1204-1571), volumul TI, The Fifteenth Century (=“MAPS”, CXXVII), Philadelphia, 1978, p. 306). In plus,
vezi M.V.H,, volumul I-6, no. 99, p. 125 (1476; Stefan Jaksic¢ la Roma, ca sol al lui Matia, alaturi de canonicul
Budei), pentru o discutie asupra pozitiilor pe care le puteau lua membrii unei, mari, familii sarbe 1n exil. n ceea
ce priveste, Feleacul, el, incilcand reglementarile patriarhiei pentru Peri (care figura la mijlocul secolului intre
centrele unite; M. Diaconescu, Implications, p. 52) si Curtea de Arges nu era canonic, o cauza majora a lipsei sale
din nisan, la 1483 (Vatopedi, no. 5, p. 36). Aceleasi prevederi, lipsurile documentare ne impiedica sd vorbim,
chiar daca contextul politic ar face inutila o asemenea idee, de o eventuala supunere a sa patriarhului latin (ea
ar fi trebuit sa fie mediatd, nu directd). Daca prezenta Moldovei in nisan, poate fi privitd ca un derivat al
discutiilor politice (vezi si adresa patriarhiei, din anii 1480’, mai probabil, pentru Stefan si doamna sa Marig,
Voichita astfel, Fontes Historiae Daco-Romanae, volumul IV, Scriitori si acte bizantine secolele IV-XV (editori Horatiu
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In Moldova, de dinainte de Stefan, cu grija fatd de Biserica, manastiri erau donate,
intarite, ca anexda ori componente ale posesiunilor feudalilor laici de domnie. Asemenea
operatiuni nu exista, nu apar in Valahia Transalping, in epoca. Centrele monahale, minore cu
precadere, erau trecute prin filtrul domnesc. Cele mari erau la alt nivel, pe care Stefan se pare ca
se straduia sa-1 controleze, intern si extern. Datorita puterii asezamintelor, aceasta implica retineri
domnesti si libertati monastice, ecleziastice, strans legate intre ele. In anul de cumpdna 1484,
episcopul Romanului Vasile era o figura de mare autoritate in culoarul anti-unionist care ducea
din sud pana la Moscova®. Nu toate erau in mand lui Stefan.

II. Monarhii

Depinzand de sprijinul regal, de sustinerea domneasca, ambitiosul proiect felecan,
initiat Intre anii 1481-1482, cand, alaturi de Wittelsbach-ii din Bavaria, Stefan era singurul aliat al
lui Matia, se constituie Intr-un joint-venture ungaro-moldav. Bazele sale, puse cu sprijin regal de,
probabil si normal, un refugiat din preajma Dunarii, au fost sanctionate de Moldova. Se asigura
astfel si sprijinul politic si aura simbolica necesare proiectului®.

Mitropolia nu se ridicd insa deasupra fragilitatilor, lipsurilor duratei care i-au redus
prestigiul ungar si patronajul moldav in decurs de doar cateva decenii. Sub Petru Rares,
misiunea Vadului devenise recuperarea Feleacului®. Era si o problema de back-ground.

Mihadilescu, Radu Léazarescu, Nicolae Serban Tanasoca, Teodor Teotoi), Bucuresti, 1982, XLIX, “Ekthesis Nea”,
no. 3, p. 315), nu o pretentie, dania lui Isac ar putea fi privita ca indiciu pentru un proces de recunoastere,
canonic, a mitropoliei/ ca un semn al deteriorérii relatiilor dintre domnie si patriarhie. Intr-o serie de
probabilititi marginite de reactii anti-patriarhale si anti-otomane (D.-I. Muresan, Réver, p. 228; Al. Simon,
Moldova, p. 26), 1513 ramane data certa pentru reluarea relatiilor ecleziastice ((Manuel Malaxos], Patria/rcikh
kwnstantinoipollew istoria a)pO toi v)und/ toi vfoh/ e)/touj Cpistoa. Historia politica constantinopoleos a 1454 usque ad
1578 annum Christi, in Historia Politica et Patriarchica Constantinopoleos. Epirotica (="CSHB”, III), recognovit
Immanuel Bekkerus, Bonnae, 1849, p. 140). Pe de alta parte, din punct de vedere pecuniar, este retinut ca
recordul donativ muntean, sub Neagoe Basarab, este de nici 250 de florini, valoarea daniilor scdzand in general
(O. Hliescu, Despre renta tn bani constituitd n Tara Romadneasci in beneficiul unor aseziaminte monastice (de la Viaicu
Vodii la Neagoe Basarab), in “R1”, sn, 111, 1992, 5-6, p. 459, 467-468; noi cercetdri se impun).

% DRH.A,, volumul II, no. 1, p. 2 (1449); no. 96, p. 137 (1460); no. 156, p. 231 (1469); no. 199, p. 300 (1475);
volumul III, no. 48, p. 89 (1488); no. 88, p. 176 (1491); no. 165, p. 303 (1495); erau vandute si pe jumatati ca
satele (D.R.H.A., volumul II, no. 155, p. 228; 1468). “La fel de” secular, erau Intarite posesiunile manastirilor
asupra altor manastiri (D.R.H.A., op. cit., no. 67, p. 99 (1458); no. 136, p. 194 (1466); doud exemple); pentru
Tara Romaneascd, vezi D.RH.B., volumele I-II, passim (poate operatiunile, a ciror incadrare si valoare
raman inca neclare, ne scapd); In general. vezi si I. Ursu, Stefan, p. 290; C. Rezachevici, Tetraevanghel, p. 168,
nota 24; M. Craciun, Piety, p. 328-330). Pentru Roman: E. Turdeanu, Manuscrise, p. 150; C.C. Giurescu,
Istoria, volumul I, p. 67; datarea la 1484 este insa nesigura.

38 K. Nehring, Angaben zur einer unver-iffentlichten Kopie eines Registers aus der Kanzlei von Matthias Corvinus
(=Register), in “LK”, XLIII, 1972, 1, no. 108-109, p. 92; Quellen, no. 152, p. 111; Bonfini, volumul IV, p. 115; K.
Nehring, Matthias, p. 152; Nefiind imposibil ca numele lui Daniil, titlul sdu de arhiepiscop sa fie indicii ale
originii sarbesti, sa duca spre mecanismul mitropolitan (B.I. Bojovi¢, L’idéologie monarchique dans les hagio-
biographies dynastiques du Moyen Age serbe (= “OCA”, CCXLVIII), Roma, 1995, p. 175-185,473-518) o reluare a
relatiilor “trans-danubiene” s-ar impune (Anca lancu, Stiri despre romdni in izvoarele istoriografice sdrbesti
(secolele XV-XVII), in Studii istorice sud-est europene, volumul I (culegere ingrijita de E. Stanescu), Bucuresti,
1974, p. 25, 27).

39 St. Lupsa, Biserica, p. 85; A.A. Rusu, loan, p. 102; Al. Simon, Feleacul, p. 257, nota 179; In contextul donatiei lui
Isac, trebuie amintit cd, dacd, in septembrie 1497, la numirea lui Toma Batcha ca episcop al Moldovei,
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1. Raporturile

De la inceput, viata Feleacului nu fusese usoara. Oscilatiile moldo-ungare din 1482 si
1484, ruptura dintre 1484-1486, si, poate mai ales, problemele externe si interne majore regale,
mai ales din anul 1483, au Impins probabil “debutul felecan” al mitropoliei in toamna lui 1488, in
preziua acordului din 1489%. Era totusi o viatd mitropolitand pe masura epocii.

Dinspre secular spre spiritual, Feleacul era controlat direct de cétre coroana ungara prin
pozitie, jurisdictie si indirect prin incredintarea sa protectorului moldav al Transilvaniei, Stefan,
inferior ca rang monarhic regelui. Mediat influenta lui Stefan se exercita prin canalele slabiciunii
ecleziastice intracarpatice.Nemediat, puterea sa patrundea prin sfintirea ierarhului la Suceava,
sensul subordonativ avut de aceasta, putand Impinge aria ecleziastica moldava la cote kievene.
Solutia parea sa fie valabila. Erau evitate si precizdrile dificile, de tipul recunoasterii autoritatii
patriarhului latin de Constantinopol, unealta Venetiei, a carei ostilitate fata de Roma si Buda era
greu de ascuns dupa 1479. Dar “era prea simplu”4!.

eparhia sa se gasea in Valaquia minori ad confines Turcorum, in octombrie, acelasi an, in cadru fiscal, ea se afla
in partibus schismaticorum, vechea formula pentru amplasarea ei (Documente Vatican, no. 73, p. 76; no. 76, p.
77). El ori, mai probabil, succesorul sau, Anton de Thaucz (V. Motogna, Thaucz, p. 197-198), va fi ucis de
hoti, peste putin timp, de la numirea sa in functie, in februarie 1503, In zona Neamtului de hofi, fapt pentru
care Stefan a confiscat de la satul Ortesti, poiana in care se produsese crima ((D.LR.A., Veac XVI, volumul I,
no. 169, p. 191 (1522); fntregiri, no. 315, p. 160; A.D. Xenopol, Istoria, volumul II, p. 298; daca ar fi existat o
crima si la 1498, ar fi interesant de stiut cine a fost victima; Mihai Costichescu, Despre un episcop latin, omorait
in Moldova in timpul lui Stefan cel Mare, lasi, 1936). in timp (secolul XVIII), sub 1498, Stefan va fi acuzat de
masacrarea franciscanilor din Przemysl (Ilie Corfus,Stefan cel Mare pe o fresci polond (<I. Corfus, Stefan), in
“SMIM”, VIII, 1975, p. 202-203). fn Codrii Cosminului se sparsese visul cruciat (Gheorghe Duzinchevici,
Razboiul moldo-polon din 1497. Critica izvoarelor, in “SMIM”, VIII, 1975, p. 41). Astfel, in Ungaria, care-1
sprijinise (Serban Papacostea, De la Colomeea la Codrii Cosminului (pozitia internationald a Moldovei la sfdrsitul
secolului al XV-lea), in “RSL”, XVII, 1970, p. 527 (=$. Papacostea, Pozitia)), el trebuia sd-si reafirme
deschiderea, si-si reabiliteze numele crestin, nu sa-1 accentueze schismatic. Gestul lui Isac, iesit, ca si Tautu
din prizonieratul polon (([Bernard Wapowski], Chronicorum Bernardii Vapovii partem posteriorem 1480-1535
(=Wapowski), editor J[6zef]. Szujski, in “SRPol”, II, 1874, p. 25; vezi si Liborius Naker, Tagebuch iiber der
Kriegszug des Hochmeisters Johann von Tiefen gegen die Tiirken im Jahre 1497, in “SRPru”, IV, 1870, p. 302, 307),
apare ca o reafirmare a atasamentului la un proiect, la o cauza. Pana la 1500, se risipeste si retinerea romana
fata de Stefan, care pare sa fi aparut In toamna lui 1497 (Sanudo,volumul 11, col. 684, 879, 1549).

4 ASV, Misc, Arm,, II-56, f. 356(357)*-357(358)" [26/28 octombrie 1483]; VM.H.H., volumul II, no. 703, p. 510;
Hurmuzaki, volumul II-2, no. 252, p. 281; Register, no. 108-109, p. 92; Cronica moldo-germand, in Cronicile, p. 35-36.

4 ASVe, S.S., Deliberazioni, reg. 33., c. 127+ (11 martie 1488); Capi del Consiglio de Dieci, Deliberazioni Miste, reg.
24, 1488-1490, c. 64v-65" (14-15 martie 1489); 69¥ (29 martie 1489); lui Lando, nici acum nu primea paldria de
cardinal (si nu i se va da, in schimb o primeste celdlalt patriarh, cel “strict catolic”, al Venetiei; c. 84v; 13 iulie
1490), problema sa fiind asociata celei avute de Venetia cu Matia (era vorba de malam mentem regis hungarie);
Magda Jaszay, Venezia e Mattia Corvino, in Italia e Ungheria all’epoca dell umanesimo corviniano (a cura di Sante
Graciotti, Cesare Vasoli), Firenze, 1994, p. 15-18; vezi, sub anul 1574, si Hurmuzaki, volumul XV-1, no. 1221,
Pp- 659-660; Al. Simon, La place chrétienne de la foi des Roumains de Transylvanie en 1574, in “AIRCRU”, VI-VII,
2004-2005, p. 379-393 (sugestii poate oferi relatia Hateg-Feleac; Dan Slusanschi, Teofil Moisin, Un document
privind continuitatea rominilor din Transilvania in evul mediu, in “AIIC”, XXX, 1990-1991, p. 383-385; Al
Simon, Feleacul, p. 104). Pentru ierarhia seculard stabilita intre Ungaria si Moldova: V.M.H.H., op. cit., no.
636, p. 452; M.V .H., volumul I-6, no. 82, p. 109; Hurmuzaki, volumul II-2, no. 302, p. 337.
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Patriarhia latind a carei implementare moldava esuase (1476-1478) era oricum o
contrapondere serioasa la actiunea romana in zona de front cu Imperiul. Era vizata, de dinainte
de 1504, de omul Venetiei, primatul Bakécz. El a obtinut-o de la Republica in 150742,

Sub egida Serenissimei, el colaborase deja cu adversarul sdu, din motive funciare, Radu,
pentru a media, la 1502, pacea dintre Venetia si Imperiul Otoman (1503). Atunci, Radu avea
serioase probleme cu aria ortodoxd datorita gonirii fostului patriarh Nifon, personalitate Inca
binevazuta de noua conducere a patriarhiei. Cand Bakdcz devenea patriarh latin, Radu primea,
in compensatie (minima) pentru Fagaras si Amlas, Geoagiul (1507). In acei ani de inceput de
secol, Feleacul pare sa fi inceput sa basculeze spre Valahia sudica®.

Feleacul se aflase, totusi abia pentru cativa ani, datorita disparitiei lui Matia (1490), la
intersectia a doud politicii autoritare, dure si generoase, fatd de ortodoxie si catolicism, mai ales
fata de spatiul propriei confesiuni, duse de Stefan si Matia. Mitropolia combina latura greaca cu
cea romang, fiind revendicabila de ambele ca si de varianta unionista*. In primul rand insa, ea
este de raportat la monarhi, Inainte de a fi corelata crestin propriu-zis.

Raportul se oglindeste in firea monarhica a Bisericilor secolului XV, diferit ins. In plan
catolic, avantajul este de partea autoritétii seculare. In plan ortodox, lucrurile stau in special
invers. in aria roman3, dinspre vest spre est se raspandise dreptul de patronat®s.

4 n incercarea romani de a salva situatia pe frontul unionist sud-estic, prin aducerea in Transilvania a
episcopului de Halici, Macarie, agresat catolic si ortodox in dioceza sa (Documenta Pontificium Romanorum
Historiam Ucrainae illustrantia (1075-1953) (=“AOSBM”, serie 11, sectio III, “Documenta Ecclesiae Unitae in
terris Ucrainae et Bélorussiae”), volumul I, (1075-1700), collegit et edidit P. Athansius G. Welkykyj, Romae,
1953 (=Documenta Ucrainae), no. 77-79, p. 136-140; no. 83, p. 145; no. 85, p. 153; M. Diaconescu, Implications, p.
48-49), si trecerea Transilvaniei, Crisanei, Satmarului si Maramuresului sub autoritatea sa, rdmas episcop al
teritoriilor rutene (M. Erdujhelyi, Gor. Katholikusok, p. 52), autoritatea patriarhiei latine fusese impinsa,
indirect, asupra Ungariei, Haliciul fiind subordonat Kievului aflat, inca, in anii 1460, sub autoritatea
patriarhiei latine conduse de Isidor si apoi de Bessarion. Experimentul fusese un esec, Macarie negasind
liniste ortodoxa sau catolicd nici in regatul ungar (M. Erdujhelyi, op. cit., p. 46), care, probabil, prin aducerea
sperase ca, prin aceasta afacere, care nu prea avantaja coroana decat altfel prin faptul ca dispunea de un,
altminteri foarte contestat, episcop ortodox canonic pentru estul regatului sau in plan simbolic, in delicatii
ani 1460-1468 (K. Nehring, Matthias, p. 17-33), cand avea mare nevoie de Roma, sa-si intdreasca ortodox
unionist vechile pretentii asupra Rusiei Rosii, a carei capitala era Haliciul, aflata in puterea lui Cazimir,
rivalul lui Matia (A. Kubinyi, Mdtyds Kirdly, Budapest, 2001, p. 80-82, 98-99).

% AS.Ve, SS., Deliberazioni, reg. 38, 1500-1501, c. 2¥-5¥ (10 martie 1500; regii si cei doi valahi trebuiau sa
porneascd asupra Turcului); 182 (4 decembrie 1500; acelasi lucru, mai putin Jan Albert); reg. 39, 1502-1503, c.
46v-47v (21 octombrie 1502; negociatorii); , reg. 40, 1504-1506, c. 21* (17 mai 1504; Republica 1i promite lui
Bakocz ca urma sa se ocupe de visul sau patriarhal); 186v-187* (6 octombrie 1506; visul se indeplinea);
Sanudo, volumul V, col. 587, 1251; index (decembrie 1503; disputa dintre Radu si Bakocz era aplanata
“oficial” de Vladislav); Al. Lapedatu, Din posesiunile domnilor nostri in Ardeal. Vintul si Vurpirul, in “BCMI”,
11, 1909, p. 40-44; P.S. Nasturel, Radu Vodi cel Mare si patriarhul de la Constantinopol loachim I (= P.$. Nasturel,
Radu), in “SMIM”, XX, 2002, p. 27-28; vezi si V. Frakndi, Ungarn und die Liga von Cambray, Budapest, 1883, p.
53-54 (Ungaria, Tarile Romane, Roma si chiar Orientul dupa Stefan)

4 V. Frakndi, Mathias, p. 280-290; ALV. Boldur, Stefan, p. 150-154; Feleacul nu tinea de patriarhia latina (aici,
vezi si Ch. D’Eszlary, Historie, volumul II, p. 192-194), fiind sub autoritatea nominala a Sucevei (Al Simon,
op. cit,, p. 103). Nu era o problema regala majord, din contra, dat fiind contextul pentru Matia, mitropolia
aducandu-1 pe Stefan in sistemul s&u.

4 Qrientativ, ortodox: Vitalien Laurent, Le triépiscopat du patriarche Matthieu ler (1397-1410), in “REB”, XXX,
1972, p. 5-16; P. Guran, Jean VI Cantacuzéne, I'hésychasme et I'empire. Les miniatures du codex Parisinus graecus
1242, in Empereur, p. 173-221; D.-I. Muresan, Patriarcat, volumul I, p. 447-448; discutia este ampla; catolic:
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Coroana polona il obtinuse (1447). Matia Incerca sa reactualizeze drepturile obtinute de
Sigismund, si ca rege al Ungariei, pentru Imperiul German (1417). Astfel, profitand si de
presiunile europene si italice la care Sixt era supus, Frederic a putut sd-1 numeasca pe fugarul
Bekensloer episcop de Salzburg, desi titularul scaunului era in viata, determinandu-1 astfel pe cel
din urma sa caute sprijinul lui Matia la debutul marii crize dintre regat si imperiu®.

In lumea ortodox3, prin comparatie, situatia incepe si devind explicabild, eroziunea
adusa de captivitatea otomand a patriarhiei inceputd la 1453, depasind-o net, in timp si pe
moment, pe cea adusa papalitatii de captivitatea babiloniand (1308-1378) de la Avignon. In pofida
premiselor negative, in spatiul ortodox, tendinta autoritard imperiald invinsa, prin compromis, la
Bizant, castiga teren spre nord. Lipsea o patriarhie puternica care sa stea in spatele mitropoliilor,
lipsa care “paradoxal”, fusese o sursa de putere pentru mitropolii*’.

O domnie de succes presupunea pastrarea unui echilibru intre directii. Presupunea insa
si imixtiunea politicului In Biserica si optiuni clare la nevoie, pe fundal nobiliar. Asa procedase
Matia in problema interventiei sale In Boemia. Avusese de ales intre pozitia de mediator si cea de
brat armat al catolicismului, ultima fiind mai avantajoasa pentru el*s.

In Europa Central-Rasariteand, mult mai mult decat in alte regiuni, raporturile dintre
coroana si altar depindeau, atat catolic, cat si ortodox, de felul in care Incepuse si se impusese
statul legitimat, conditionat, de Bisericd, intrucat din perspectiva acesteia, creatia politicd era o
unitate misionara. Ungaria, pierdutd de Constantinopol in favoarea Romei, si Moldova, ajunsa
din mainile paplitatii in cele ale Bizantului, erau existente de frontierd, in care monarhul isi luase

Bernard Guenée, L'Occident au XIVe et XVe siécles. Les Etats (8¢ édition), Paris, 1993, p. 237-242; E. Malyusz,
Recht, p. 28-34; dar si KM. Setton, Papacy, volumul II, p. 327, si vezi incd V. Frakndi, A magyar kirdlyi kegyiiri
jog Szent Istvintdl Mdria Terézdig, Budapest, 1895, p. 31-38; Idem, Pecchinoli Angelo pdpai legdtus Matyds
udvardndl (1488-1490), Budapest, 1898, passim.

46 Vezi si Andor Czimadia, Die Entwicklung des Patronatsrechts in Ungarn, In “OAKR”, XXV, 1974, p- 308-327; cazul
Bekensloer, caruia Frederic 1i putea da scaunul Salzburg-ului, desi titularul sdu (pana cand Matia a intervenit,
in 1478, si l-a facut sa-si schimbe parerea, arhiepiscopul Bernhard von Rohr, protejat huniad deja la 1467 si
1472, era gata insa sd se retraga; Monumenta Habsburgica. Sammlung von Aktenstiikken und Briefen zur Geschichte
des Hauses Habsburgs im Zeitraume von 1473 bis 1576 (herausgeben von Joseph Chmel), seria [volumul] I, Das
Zeitalter Maximilians 1., (volumul) 3, Wien, 1858, no. 1, p. 3-6) era in viata, iar prelatul ungar era un “hot fugar”
(pierduse favoarea lui Matia), din 1476, fara ca Sixt, impotriva caruia, cu acordul imparatului, se pregédtea un
congiliu (in care isi punea probabil sperante “rebelul” arhiepiscop de Esztergom), sd poatd face cu adevarat
ceva Impotriva este elocvent pentru dreptul de patronat al unui Iimpdrat, supus la numeroase contestari (V.
Fraknoi, Beckensloer magyar primds III. Fryges német csiszir szolgdlataban 1459-1489 (I), in “TSz”, VI, 1917, 1, p.
165-166 (=V. Frakndi, Beckensloer); K. Nehring, Matthias, p. 112-114).

47 De secole: J[ohn].L.I. Fennell, Ivan the Great of Moscow (=].L.I. Fennell, Ivan), London-New York, 1963, p. 288
sqq.; Joseph Gill, Byzantium and the Papacy 1198-1400, New Brunswick, 1979, p. 313 sqq.; J J. Meyendorff,
Byzantium, p. 194 sqq.; cu nuante, a se vedea si J. Gill, The Council of Florence, Cambridge, 1959, p. 389-395;
John W. Barker, Manuel II Palaeologus, 1391-1425: A Study in Late Byzantine Statemanship, New Brunswick,
1969, p. 399-402; D.M. Nicol, The Immortal Emperor: The Life and Legend of Constantine Palaiologos, Emperor of
the Romans, Oxford, 1992, p. 114-120.

48 M.K.L, volumul I, no. 36, p. 47-50; Frederick G. Heymann, George of Bohemia, King of Heretics, Princeton, 1965, p.
483-484, 521-522; K. Nehring, Matthias, p. 27; Interesant este In acest context si sub acest aspect, dreptul de
Ppatronat asupra bisericilor, avut cu “neclare” conditiondri, de nobilii romani, ca alti nobilii ai regatului (A.A.
Rusu, loan, p. 235-247; 1. Dragan, Nobilimea, p. 185-187).

292



BISERICILE UNGARIEI SIMOLDOVEI IN CEA DE A DOUA JUMATATE A SECOLULUI XV. O PERSPECTIVA ...

deja libertétile comandantului de anvanpost®. Ori acum era veacul XV. Roma era o barca
politica, iar Constantinopolul ajunsese Istanbul, portul Portii.

2. Corpurile credintei

Prin excelenta, Stefan este prototipul romanesc al constructorului si donatorului. Matia
are “surprinzédtor” o ipostaza similard, prin investitii si danii numeric comparabile cu cele ale lui
Stefan, dar biserici mai putine, decat cele domnesti. Tn anii 1480, el si bate un arhiepiscop, Petru
de Kalocsa, care-i gresise secular. 1l santajeazi deschis pe Sixt. Numeste un copil de zece ani
primat al Ungariei, Hippolite de Ferrara, nepotul sotiei sale, invingand rezistenta acerba a lui
Inocentiu®. Este o evolutie care nu 1i este straina lui Stefan.

Dintr-un monarh cu ierarhii la varful statului, el devine un stapanitor cu acestia in afara
spatiului politic, readusi in el doar pentru confirmarea tratatului cu Polonia (1499). Grija fata de
biserica ca lacas al credintei nu scade de-a lungul domniei. Gesturile huniade lipsesc din
arsenalul stefanian. Tot spre deosebire de Matia, constant In plan ctitoricesc, dar si pe o arie
statala fireste mai extinsd, Stefan isi trdieste manifestarea pioasa in explozii®!.

Pana la debutul confruntarii cu Poarta (1473-1474), ridicase necropola de la Putna. in
conditii de pace formala (1487-1504), inaltd, reface 20 biserici, 9 de curte, 6 cu functie

4 De unde (pe langa aspectul anti-catolic, anti-unionist) si insistenta (dupa 1453) Bisericii Ortodoxe pe Syntagma
lui Vlastares (D.-I. Muresan, Patriarcat, volumul I, p. 519 sqq.; vezi siGh. Mihaild, Sintagma (Pravila lui Matei
Vlastaris si inceputurile lexicografiei slavo-romane), in Idem, Contributii la istoria culturii si literaturii romdne vechi,
Bucuresti, 1972, p. 261-306; R. Constantinescu, Vechiul drept roménesc scris. Repertoriul izvoarelor (1340-1640),
Bucuresti, 1984, p. 235-243). Aici de amintit este si studiul semnat de St.S. Gorovei, Un episod din “recuprearea”
Bizantului: prima operd a spdtarului Nicolae “Milescu”, In “AlIAI”, XXII2, 1985, p. 441-460. Prin intermediul
acestuia este de retinut si cd multd informatie privind Biserica Moldovei in secolul XV provine din veacul XVII,
cand, de cealalta parte, de cea catolicd, se afirma inclusiv cd Stefan a avut o sotie catolica, ungara, pentru care a
ridicat mai multe biserici catolice, doud la Suceava, una dintre ele chiar in interiorul curtii domnesti (Paul
Bonnicio, in Cildtori strdini despre Tirile Romdne, volumul V (ingrijit de Maria Hollban, Maria-Matilda
Alexandrescu-Dersca Bulgaru si Paul Cernovodeanu), Bucuresti, 1973, p. 25; B.P. Maleon, Ritualurile puterii si
functia mediatoare a clerului de mir “Rugitorii” lui Stefan cel Mare (=B.P. Maleon, Rugitorii), In “ASUI", L, 2004, p.
60, nota 46). in aceste conditii, suntem nevoiti si “ne l3sdm” la mana logicii, nu Inainte de a aminti ca printre
actele false din D.R.H.A., volumul II (no. XVIII, p. 451; vezi si D.RH.A., volumul III, no. I, p. 533), se géseste si
un fals erudit (datat in anii 1850"), in care Teoctist, la 1474, se roaga pentru victoria lui Stefan impotriva turcilor.
O data cu trecerea timpului, tot mai clara este problema orizontului de asteptari.

Jolan Balogh, A miivészet Mityds Kirdly udvardrban (=J. Balogh, Mityds), volumul I, Addatir, Budapest, 1966, p.
158-159, 167-169, 179-189, 195-198, 260-262; 662-667 (paraclisele nu sunt luate in calcul, desi indeplinesc, in
mare, aceleasi functii ca si bisericile de curte ale lui Stefan); E. Malyusz, Egyhdzi tdrsadalom a kizépkori
Magyarorszigon (=E. Malyusz, Egyhdz), Budapest, 1971, p. 173-178, 248-250, 281-283; F. Szakaly, Kirdyi
mecenatiira dllamhdztartds és politika Corvin Matyds Magyarorszdgan, in Mdtyds 500, p. 277-332; in paralel, evolutia
lui Matia la Ferenc Galla, Mityds kirdly és a Szentszék (=F. Galla, Mdtyds), in Mityds Kirdly Emlékkonyo sziiletésémek
Otszdséves forduldjdra (szerk. Lukinch Imre), volumul I, Budapest, 1940, p. 116-123; A. Kubinyi, Bischdfe, p. 137-
161; Idem, Rendek, p. 239-248; Ca principalele repere stefaniene, vezi lista lui G. Bals, Bisericile, passim, si Corina
Nicolescu, Arta epocii lui Stefan cel Mare (=C. Nicolaescu, Arta), in Cultura, p. 309-310, 315, 339; consideratii mai
exacte sunt greu de facut din cauza numarului mare de danii si constructii atribuite celor doi.

Documente Stefan, volumul II, no. 178, p. 441; Repertoriul, no. 1-23, p. 49-196; G. Bals, Bisericile, passim; 1. Ursu,
Stefan, p. 290; C.Nicolaescu, Arta, p. 261, nota 3; 315, nota 2; dar si M. Cazacu, Dracula, p. 275; vezi insa ALV.
Boldur, Stefan, p. 153; Al. Simon, Feleac, p. 274, nota 77; totusi, se pare ca ierarhii nu-si recastiga puterea dintre
anii 1462-1473, decat dupa Intronarea lui Petru Rares (1527), fard Insd ca acestia sa reapara in sfat (D.LR.A., Veac
XVI, volumul I, no. 201-353 (1527-1538), p. 228-391; In comparatie, vezi V.Frakndi, Beckensloer, passim).
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comemorativa, de la strdmosi la lupte, 5 de manastire, vechi ctitorii domnesti ori luate de la fostii
proprietari. In raport cu daniile si confirmarile din anul premergétor mortii (1503) si din cei
ulteriori pacii (1487-1490), privilegiile intdrite si date ierarhilor, monahilor in ultima treime a
domniei sale nu reprezinta nici jumatate. Cifrele, ca si lacasurile, au limba lor>.

Odata asigurat de si prin Bisericd, Matia nu restrictioneaza activitatea ctitoriceasca, desi
Bisericii 1i apartineau 10% din cetdti, 17% din targuri®®. Sunt tipuri de proprietati neavute de

52 Pentru ctitorii: M. Craciun, “Appud Ecclesia” Inmorméntarea in biserici in Moldova secolelor XV-XVI (=M. Craciun,
Ecclesia), in Confesiune si culturd in Evul Mediu. In Honorem lon Toderascu (studii reunite de Bogdan-Petru Maleon
si Alexandru-Florin Platon), Iasi, 2004, p. 42, notele 57-58; Ion 1. Solcanu, Romanian Art and Society (14th -18th
Century), Bucharest, 2004, p. 211-221; G. Ionescu, Arhitectura, p. 213-233; s-au luat in calcul lacasurile apartinand
prin pisanie domnii sale (Patrauti si Santilie au fost interpretate si ca biserici de manastire, inca din timpul lui
Stefan, Milisauti ca biserica de curte). Dobrovatul, Tazlaul, Voronetul existau ca mandstiri pe domenii boieresti.
Bistrita (un paraclis si o casa domneascd), Neamtul (o noud bisericd) fiintau de pe la 1400 (Andrei Esanu,
Valentina Esanu, Stefan cel Mare si mindstirea Capriana, in lidem, Moldova medievald. Structuri executive si
ecleziastice, Chigindu, 2002, p. 186-211; C. Rezachevici, Tetraevanghel, p. 176-178). Sub Alexandru cel Bun mai
ales, manifestdrile ctitoricesti se axaserd pe mandstiri, centre ecleziastice, atentie motivata, In special, de
legitimarea si intarirea ortodoxa moldava desfasurata la inceputul secolului. Legat de bisericile ridicate, intre
1493-1496/1497, nu este exclus ca inaltarea lor sa fi fost facilitata de efectuarea finantarii venetiene (70000-80000
ducati), date ca sigure, la Milano, in 1492 ([Viakeslav] Vicentio Makuscev (collecta atque illustrata), Monumenta
Historica Slavorum Meridionalum vicinorumque populorum e tabularis et bibliothecis italicis derompta (=M.H.S.),
volumul 1-2, Genua, Mantua, Mediolanum, Panormus et Taurinum, Belgradi, 1882, no. 15, p. 137), datorita
costurilor razboiului (1473-1486), pierderii porturilor (1484), care au adus limitdrile sensibile bugetului
domnesc (date la B. Murgescu, Circulatia, p. 222-228, 279-280), bugetul lui Stefan scazand probabil (mult la
inceput) sub 100000 de ducati (florini). Iar, in acei ani, Stefan a ridicat 7 biserici, la Harldu, Iasi, Borzesti,
Dorohoi, Husi, Popauti, Razboieni, (Repertoriul), no. 8-14, p. 94-144; Tazlaul, o achizitie monastica a lui Stefan,
inceput in iulie 1496, este incheiat In toamna lui 1497, cand este finalizata si noua bisericd a manastirii Neamt;
Repertoriul, no. 15, p. 144; no. 16, p. 147). Desigur, mai mult sunt greu de afirmat (imediat dupa razboi, in 1487,
iunie, la Milisauti si Patrauti, si in mai 1488, la Santilie si Voronet, incepusesera sa se ridice patru biserici;
Repertoriul, no. 2-5, p. 57-86; ca posibild sursa de sugestii: Mark C. Bartusis, State Demands for Building and
Repairing Fortifications in Late Byzantium and Medieval Serbia, in “BSL”, XLIX? 1988, p. 205-212; in Serbia, pana la
sfarsit, Biserica trebuia sa contribuie la intretinerea cetdtilor).

Pentru danii, inclusiv pentru Athos: D.R.H.A., volumele II-1II, passim (vezi Al. Simon, Porturi, p. 258-266;
ultimul an cu act cunoscut este 1503); dupa aglomerarea privilegiala din 1487-1490, ele se reduc (1491-1498),
Ppana la un nou puseu (1499). Cresc, pe fondul pacii, gesturile domnesti de credinta si darurile pentru Athos (N.
Beldiceanu, En marge d'une recherche concernant les rélations roumano-athonites, in “Byzantion”, L, 1980, 2, p. 617-
623). Intre 1487-1503 (46), cu ierarhii in afara sfatului, s-au emis mai multe acte privilegiale, decat intre 1457-
1473 (45). Numeric se remarca anii 1457-1458 (8), 1487-1490 (24), 1503 (7). Actele din acesti 7 ani reprezinta 39%
din totalul documentelor emise in favoarea Bisericii in decursul a 47 de ani (46 cu emisiune documentara
cunoscutd). Este de subliniat si ca, intre 1487-1504 (46), cu ierarhii in afara sfatului, s-au emis mai multe acte
privilegiale, decat intre 1457-1473 (43), desi scade, In raport cu anii 1457-1473 (32%), ponderea daniilor si
confirmdrilor in ansamblul actelor emise (15-16%). Totodatd, a crescut ponderea daniilor in raport cu intaririle.
De la 14% daniile au ajuns la 52%, intririle de la 58% la 35% in totalul actelor date in favoarea Bisericii.

53 Biserica Romana Ungara la A. Kubinyi, Allam, p- 61; nu se inregistreaza aproape nici o schimbare fatd de
situatia de la 1458; in Moldova: ALL Gonta, Domeniile, passim; S. Porcescu, Roman, p. 81-96; B.-P. Maleon,
Raddiuti, p. 77-91. Aici, ramane insa de discutat fortificarea manastirilor si functiile caselor domnesti (a se vedea
inca si ALL Gonta, Domeniile manastiresti in Tara Romineascd in prima jumitate a secolului al XVIIl-lea, in Idem,
Studii, p. 126; Biserica detinea, atunci, intre minim 5-10%, variatie elocventd, din sate). Trecand de la domeniu
la simbol si exemplu, vezi Bonfini, volumul III, p. 102 (este vorba de exemplul lui Ludovic I de Anjou); F.
Székaly, Matyds, passim; A. Kubinyi, Rendek, passim; P. Engel, Realm, p. 336-337; raporturile cu Roma si in
Annatae, no. 128-179, p. 74-94.
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Biserica Ortodoxa a Moldovei. Limitand, Matia s-ar fi confruntat cu libertatile nobiliare. Iar,
datoria sa ca rege era sa impulsioneze, prin exemplul sdu, gesturile pioase.

Stefan pare sa limiteze patronajul boieresc, manifestat serios anterior. Intr-o societate
ortodoxa, in care forta elitei era mare, se schita o politica de evitare a alternativelor cucernice la
investitiile domnesti In Biserica. Desi monarhica, mai ales regala, afacerea Feleacul, cu toate ca-i
furniza lui Stefan avantajul simbolic luat de concedarea feudelor, lui Matia, pe cel practic, de care
se lipsea, In buna masura, la 1489, ramanea foarte instabila*.

Stefan si Matia 1si Intdriserd, cel putin, domniile cu ajutorul Bisericii. Ioan Vitez, episcop
al Orazii, ajuns arhiepiscop de Esztergom, primat al Ungariei, lui Matia, Teoctist, mitropolitul
Moldovei din 1453/1454, lui Stefan, par sa le fi fost piloni si tutori in acelasi timp. n 1471, Toan
Vitez a condus rebeliunea impotriva lui Matia. in 1473, Teoctist, venit la putere (politici) “cu”
turcii (1455-1456), a iesit din sfatul domnesc, cand Stefan a pornit impotriva Portii®. Patronajele
monarhice asupra Bisericilor au crescut vertiginos in urmatoarele decenii. Astfel, Feleacul a
apdrut pe fondul distantarii lui Matia si Stefan de prelatii si ierarhii lor, ca factori politici, si al
apropierii de acestia ca unelte sacre.

Majoritatea prelatilor s-au opus succesiunii lui Ioan, cu toate ca, sub raport etnic, Matia
realizase o infuzie considerabila de “ne-ungari”, viitorul dezertor, Beckensloer fiind adus tocmai
in acest scop din Silezia (1465). in Moldova, este sigur numai cd ungerea lui Bogdan ca domn nu
este mentionatd, spre deosebire de cea a Tnaintagului sdu si de cele ale succesorilor sdi. Totodata,
intr-un centru al ortodoxiei militante, Romanul, pare sa fi fost redactata Cronica moldo-rusi al carei
mesaj era limitarea puterii monarhice>.

54 Din aceasta instabilitate, vin si discutiile privind data debutului mitropoliei (Register, no. 108, p. 92; Al. Simon,
Feleacul, p. 102-104); pentru patronajul boieresc, vezi si D.R.H.A. volumul I, no. 30, p. 43; no. 41, p. 60; no. 43, p.
63; no. 289, p. 413; M.Craciun,Piety, p. 328-330. in plus, problema activitatii , a numarului rudelor domnesti,
riméne deschis. In comparatie, despre domnia Térii Roménesti, care ar putea parea, de la inceput, mai lax la
acest capitol, nu se pot totusi spune multe, datoritd lipsurilor documentare (vezi insa D.R.H.B., volumul ], no.
19, p. 46-47; no. 27,p. 62; no. 57, p. 113). O posibila pista de investigatii ar putea fi aici, desi tardiv, i cazul iesean
al manastirii Sfantul Nicolae din lasi, ctitoritd de Alexandru Lapusneanul, alt monarh autoritar, si targoveti
(“burghezi”) din lasi (Arcadie Bodale, Ctitori si calugidri de la Mindstirea Sfantul Nicolae (Aron Vodd) de ldngd lasi.
Un episod al relatiilor ecleziastice greco-romine la sfarsitul secolului XVI si inceputul secolului XVII), in Interferente
romdno-elene (secolele XV-XX), volum editat de Leonida Rados, lasi, 2003, p. 31-35).

. Pentru introndri: L. Elekes, Hunyadi, Budapest, 1952, p. 433-435; C. Rezachevici, A fost Stefan cel Mare “ales”
domn tn aprilie 14577 Un vechi “scenariu istoric”: de la “traditia imaginard la realitate, In “AIIX”, XXIX, 1992, p.
19-33; ALV.Boldur, Stefan, p. 151; A. Kubinyi, Bischife, p. 151 (la Matia, abia in 1459, se produce marea
raliere a figurilor ecleziastice). Despartirea moldava in D.R.H.A., volumul II, no. 195, p. 293 (14 octombrie);
no. 196, p. 295 (9 decembrie ); a se vedea si Letopisetul anonim al Tirii Moldovei, in Cronicile, p. 17.In cazul
ungar, motivatiile despartirii erau in primul rand de ordin intern, guvernarea individuald huniada (J.K.
Hoensch, Matthias Corvinus:Diplomat ,Feldherr und Mizen (=].K. Hoensch, Matthias), Graz, 1998 p. 122;
V Frakndi, Mathias, p. 158), pe cand, in cel moldav, cauzele par sa proving, in special, din politica externa,
din directionarea cruciata a lui Stefan (Al Simon, op.cit., p. 102).

Succesiunea lui Matia: M.D.E., volumul I, [1458-1465], Budapest, 1875, no. 231, p. 381; A. Kubinyi, Bischdfe, p.
152; Péter Varadi, arhiepiscopul “intemnitat”, episcopul de Pécs, prior-ul de Vrana, sunt singurii prelati

care-1 sprijind pe Ioan. Iar 70% dintre prelatii numiti dupa 1471 (la 1458, doar episcopul Transilvaniei era

polonez) isi primiserd diocezele pentru serviciile,diplomatice adesea, aduse lui Matia (Ingrid Matschinegg,

Studentische Migration im Umfeld der Universitit Wien (14.-15. Jahrhundert), in Die Ungarische

Universititsbildung und Europa, Pécs, 2001, p. 109-116). far, nivelul lor de pregétire (universitard) scizuse in

raport cu prelatii de la 1458. Pentru succesiunea lui Stefan: Cronica moldo-rusd, in Cronicile, p. 158, schiteaza o
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Deosebirea moldo-ungara nu este strdind de un tact monarhic stefanian. El a donat
eminamente sate cumpadrate de la boieri, valorand putin mai mult (6000) decét tributul in florini
pe un an (5000), dupa 1486, decat sumele date (5000) pe domeniile achizitionate in Ardeal de la
familia Banffy, in conditii de suprataxare insd. Domnul n-a cerut, in scris, decat rugaciuni pentru
el si familia sa. Stefan cel Mare impusese balanta gestului®”.

Prin daniile sale (1458-1503), proprietatea atestata a Bisericii (1402-1456) sporise cu 40%,
trecand de 120 de sate®. Aproape jumadtate din primul secol statal ortodox, legal, al Moldovei
(1401-1501) se confunda cu domnia lui Stefan cel Mare. A contat enorm.

3. Confuzia apropierii

La limita sperantelor din spatiul dezastrului, “proiectele” in deznadejde lumineaza
domniile. Orientul crestin se prabusise. “Pedeapsa”, “tradare”, “abandon”, aceasta era Insa
realitatea®. Ea nu era schimbatd nici de optimismul profetic al revansei crestine. Intr-o vreme a

prabusirii si schimbarii, legaturile dintre cuvinte si fapte erau si asa intortochiate.

lupta anti-otomana pur ortodoxa. Originea latind este potrivita in tiparele rasdritene. “Romanii, vechii,
romani, respinsera falsele pretentii papale” (Macarie (episcop al Romanului; S. Ulea, Macarie, p. 14-44), p. 90,
97, 104; Ovidiu Pecican, Ideologia puterii centrale in Moldova lui Bogdan cel Orb, in “R1”, sn, V, 1994, 7-8, p. 776).
Ipotezele si speculatiile pot fi multiplicate. Nu pare imposibil ca parte din cler, mai putin mitropolitul, dupa
toate probabilitatile omul domnului (si mai interesant este de ce nu apare in sfat), sa-1 fi sustinut pe
Alexandru, venit cu turcii si Tautu de la Poarta (Sanudo, volumul VI, col. 50; P.P. Panaitescu, Contributii la
istoria lui Stefan cel Mare (=P.P. Panaitescu, Contributii), In“AARMSI”, s. III, t. XV, 1933-1934, p. 75-77; St.S.
Gorovei, Note, p. 190). Nu este exclus ca respingerea moldava (1505) a patriarhului Ioachim (vezi si P.S.
Nasturel, Radu, p. 24-25), sa se fi datorat sustinerii (ungerii?) de catre el a lui Alexandru).

57 Din raspandirea actelor, in pofida disparitatilor de donatii, desi ierarhii iesiserd din sfat, din lipsa datelor

asupra unor duritati, stia cand si cum sa actioneze (B.P. Maleon, Rugitorii, p. 53-67; vezi si Al.V.Boldur,

op.cit., p. 152); pentru valori: Acta, no. 43-44, p. 50-52; no. 52, p. 64; ALl Gonta, Domeniile, p. 454 (12492 zloti

este suma calculata); Gh.I. Bratianu, Sfatul, p. 181; N. Beldiceanu, Stiri, p. 100; B. Murgescu, Circulatia, p. 45,

63; E. Nicolae,Moneda, p. 30; sumele sunt date eminamente in zloti tatdresti (1/4, cel mai probabil, 1/2, 2/3

dintr-un ducat venetian, un florin). Valoarea de 6000 (10000 era averea lichida de refugiu a logofatului

muntean, Mihail, Ub., volumul VI, no. 3128, p. 18; 1457), este de tip medie. Pe cele 7 sate luate de la familia

Banffy, el daduse 5000, pe circa 50 iIn Moldova 6000. Costurile de 1a 1500, 1502 erau preturi de litigiu, preturi

de domeniu cu castel (la 1497, domeniul Cetatii de Balta depasea, exagerat, 10000; Konvent, volumul II, no.

3010, p. 153) n Ardeal, satele se vindeau, in general, cu preturi sub 200, si sub 50 (in Tara Romaneascd, de la

45-50, la 1460, pretul mediu ajunsese 150, la 1500; D. Mioc, Preturile, p. 319). Stefan daduse pe trei sate 80, pe

unul 200, in 1495 (Konvent, volumele I-II (no. 2956, p. 138; no. 2965, p. 140), passim), ceea ce ne readuce la

preturile moldave. Raméane problema suprafetei si a zonei. Este firesc sd presupunem c4, in regat, gesturile
pioase l-ar fi costat mai mul. La fel de posibil, este ca donatiile sa fi fost mai numeroase (vezi si A. Bodale,

Contributii la istoria domeniului mandstirii Putna de la constituirea sa pand la reformele lui Constantin Mavrocordat

(1466-1742),in “CC”, sn, VI-VII (XVI-XVII), 2000-2001, p. 131-142).

Al Gonta, Domeniile, p. 454; ele reprezentau intre 3-10% din asezari (L. Roman, R.$t. Vergatti, Studii, p. 19-

20); vezi si F. Solomon, Politici, p. 154-161, si harta 10 din anexa (cea mai bogatd manastire moldava era

Neamt, a carei avere se apropia la 1504, de cea detinuta de logofatul Mihu, posesorul a circa 50 de sate, la

mijlocul veacului XV; ALV. Boldur, Stefan, p. 70-71); merita retinute si cercetate discrepantele nord-sud de

putere dintre manastiri.

% Tibor Klaniczay, A keresztesjad eszméje és a Mdtyds-mitosz (=T. Klaniczay, Mitosz), in Idem, Hagyomdnyok
ébresztése (=T. Klaniczay, Hagyomdnyok), Budapest, 1976, p. 166-190; Diane M.Webb, The Decline and Fall of
Eastern Christianity: A Fifteenth Century View, in “BIHR”, XLIX-L, 1976-1977, p. 198-216; M.M. Székely, St.S.
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Dupa moartea lui Stefan, gésirea de explicatii si imagini pentru vara anului 1484, trecea
la sud de Dundre, in mediul monastic bulgar. Stefan cel Mare ar fi fost fentat, daca nu ingelat, de
Baiazid. Numai asa, se subintelege, Chilia si Cetatea Alba ar fi cazut®.

In secolul XVI, pe sarmele ortodoxe ale fugarilor bizantini cu precadere, imaginea
stefaniand se intinde In Peninsula Italica. Ea se difuzeaza , peste limitdrile confesionale, asupra
unor zone departate, fizic si politic, de atitudinea anti-otomana din timpul domniei adeviratului
atlet al credintei crestine®'. Expansiunea justificarii are frumusetea ei.

Ortodoxul Stefan are o imagine buna in randul catolicilor, cu doud pete, ambele
franciscane, una de epoca la inceputul domniei (1462), cealalta “de traditie” la sfarsitul ei (1498).
Doua lovituri, “relative” ca in cazul lui Stefan, la anii 1478, si 1488, cauzate de o reconfirmare si o
interpretare, primeste si firma ortodoxa bund avuta de catolicul Matia®. Poate gesturile de

Gorovei, “Semne si minuni” pentru Stefan cel Mare. Note de mentalitate medievald (=M.M. Székely, St. S.
Gorovei, Semne), In “SMIM”, XVI, 1998, p. 49-64.

6 Despre octoihul cu explicatia: I. Bogdan, Manuscripte slavo-romdne in Kiev (=I. Bogdan, Manuscripte), in “CL”,
XXV, 1891, p. 507; M.M. Székely, St.S. Gorovei, Semne, p. 61-62; datarea actiunii In anii tarului Baiazid (cu
sens retroactiv, nu contemporan, ca de exemplu, In cazul inscriptiei manuscrise de pe tetraevangheliarul de
la Feleac din 1488; Documente bisericesti, p. 778), redactarea octoihului in medio-bulgara, cu forme de limba
vorbitd, cer plasarea sa in spatiul bulgar, dupa moartea lui Baiazid (1512), in intervalul descris in plan sudic
moldav de donatia lui Bogdan la Rila, In 1511 (N. Iorga, Romdnii si Muntele Athos, in “AARMSI”, s. II, t.
XXXVI, 1914, p. 232; Andrei Pippidi, Traditia politici bizantind in tirile romdne in secolele XVI-XVIII (editie
revazuta si adaugita), Bucuresti, 2002 (=A. Pippidi, Traditia), p. 161). Legarea momentelor se impune.
Preluarea florentina a este insa neclara.Cronica, in care apare forma “dezvoltata” a istoriei (Baiazid se
intelese cu Stefan sa-i lase tara contra unui tribut, dupa care a pornit rapid spre Cetatea Alba) este publicata
in 1537.Preluarea explicatiei ulterioare (de realitate nu prea poate fi vorba; Hurmuzaki, volumul VIII, no. 29,
p- 27; no. 30, p. 27; Vite 1474-1494, p. 472, 476-477) este si mai remarcabila. (iar, pe deasupra, Theodor
[Spandugino] Spandounes, On the Origin of the Ottoman Emperors (edited by D.M. Nicol), Cambridge, 1997,
p. 56; Ovidiu Cristea, Acest domn de la miazinoapte. Stefan cel Mare in documente inedite venetiene (=O. Cristea,
Domn), Bucuresti, 2004, p. 195, nota 254; plaseaza evenimentul dupa 1497); pentru alte confuzii din jurul lui
1484, vezi si [Andrea Cambini, Libro della origine de Turchi et imperio delli Ottomanni, Firenze, 1537, f. 49-51], In
“AIR”, 1, 1865, 2, no. 310, p. 58-59; 1. Candea, Cucerirea Cettii Albe de citre turci la 1484 intr-un izvor italian mai
putin cunoscut, in “SMIM”, XVII, 1999, p. 30; A.D. Xenopol, Istoria, p. 316.

¢ VM.H.H., volumul II, no. 634, p. 449; no. 636, p. 453; A.L.Tautu, Spirit, p. 437; $t.5.Gorovei, 1473, p. 75-78; vezi si

Gianluca Masi, Stefano il Grande e la Moldavia nei “Commentari” di Andrea Cambini e Theodoro Spandugino

Cantacuzeno, In “AIRCRU”, VI, 2004-2005, p. 83-118.

La Stefan, in ambele cazuri este vorba de franciscani. La 1462, expulzarea lor venise la interventia lui

Teoctist, pe fondul unei probleme de botez ([N. Iorga], O stire inediti despre Stefan cel Mare (=N. lorga, Stire),

in “R1”, X, 1924, 7-9, p. 183-184). Rebotezarea ortodocsilor de catre catolici, si invers, era formal interzisa de

Roma, interdictia oficiald venind abia in 1501 (J.Meyendorff, Byzantium, p. 243, nota 65). Dar, femeia

rebotezatd promisese sd treaca la catolicism, dacd franciscanii reuseau sd o exorcizeze. Trecerile erau

interzise si de unirea florentind (K.M.Setton, Papacy, volumul II, p. 104). Per ansamblu legal, decizia
domnului, era corecta crestin. Totusi, ruptura Intre domn si cdlugdri, se declangase abia cand acestia, care
deja 1i provocasera pe calugdrii ortodocsi, afirmasera ca fara ei Moldova va fi parasita de Dumnezeu

(informatia s-a transmis printr-un manuscris de secol XVII in care a fost copiata). Referitor la uciderea

franciscanilor, in 1498, ea este o informatie de secol XVIII (I.Corfus,Stefan, p. 202), cu sanse mici de a fi reald,

si atunci acceptabild doar intre excesele din timpul expeditiei moldave in Polonia.

La Matia este vorba de franciscani si reconfirmarea libertatii de actiune date lor de Ludovic (1366) si
Sigismund (1428, act suspectat de a fi fals; Hurmuzaki, volumul II-2, no. 248, p. 277-278; S. Papacostea,
Bizantul si cruciata la Dundrea de Jos la sfirsitul secolului al XIV-lea, in “AARMSI”, s. IV, t. XV, 1990, p. 151, nota
35). La 1488, apare succesiunea turci, eretici si schismatici a celor loviti de Matia in numele Romei (M.V.H.,,
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duritate, si cele de bunavointg, au fost mai numeroase. Oricum, in zona “ecumenica” a veacului,
prezentele monarhice ale celor doi sunt cele mai puternice.

Sa nu riscam insa sa confunddm, ca de altfel nici in planul politic intern, ratiunea
frontierii si interesul personal cu sentimentul®. Stefan, prigonitorul franciscanilor, este sprijinit de
franciscanul Sixt IV, de Inocentiu VIII, cel care, printre alte “acte de toleranta”, l-a lansat pe
Torquemada si Inchizitia spaniold (1487). La distanta si pentru un interes comun, lucrurile,
relatiile erau mult mai frumoase, decit in raporturile cu cei care greseau pe cuprinderea
autoritatii-franciscanii rebotezasera o fatd ortodoxa pe care o exorcizasera (1462)- si credintei-cum
ar fi ereticii valdensi(1486)-tale®. Era larga cale a stapanitorului.

Ceea ce insemna ecumenismul in timpul domniei lui Matia poate fi vizut din sud. in
1481, 1i cere lui Sixt, pe care “tocmai” il amenintase cu intrarea in schismd, sa aprobe mutarea
fortata a crestinilor (ortodocsilor) din Serbia si Bosnia, unde campania lui Pavel Kinizsi era in
desfasurare, cu devastdrile firesti. Erau crestinii, pe care Matia 1i scuteste mai tarziu de dijma,
ortodocsii pentru care el ceruse si primise tolerantd de la Roma, in 1476, si care, mai devreme in

volumul I-6, no. 184, p. 234). Schismaticii se refera insa probabil la husiti (cf. [Jan Dtugosz] Joannes Dlugossis
[seu Longini] (1415-1480), Historiae Polonicae libri XII, in Idem, Opera Omnia (cura Alexandri Przezdziecki
edita), volumul XIV, Cracoviae, 1878 (=Dtugosz), p. 264; Georgium Poszdzebraczki schsimaticum). Inocentiu 1i
cerea lui Matia sa se consulte cu Vladislav, iam contra perfidos Turcas Christiani nominiis inamicos quam contra
haereticos et scismaticos Regem Bohema consulto; A.S.V., Misc., Arm., II-7, f. 491 (495), r.). n 1488, pentru
caluggrii ortodocsi, el era marele crai Matias (Documente bisericesti, p. 777). Mergem mai departe. far zona
“ecumenicd” era mai extinsa in raport ariile veacurilor precedente. Totusi, se face, In general, primul pas
(“nu costa”), nu si al doilea (teorie si practica la Josef Macha, Ecclesiastical Unification. A Theoretical Framework
Together With Case Studies From the History of Latin-Byzantine Relations (="OCA”, CXCVIII), Roma, 1974,
passim; vezi si Gh. Duzinchevici, Aminunte asupra legaturilor moldo-polone in timpul lui Cazimir al IV-lea (1474-
1492),in “RA”, LXII, 1985, 2, p.140)

63 R. Constantinescu, Scrieri inedite ale mitropolitilor din Moldova (secolul XV), in “BOR”, XVIV, 1976, 7-8, p. 787(in
comparatie, ca masa de informatie, vezi Ivan Boronkai, Vitéz Jinos levelei és politikai beszédei, Budapest, 1988,
passim); pentru pozitia otomana, remarcam arestarea in august 1475 a tuturor nazione christiana, inclusiv a
polonezilor si valahilor din Istanbul, fuora che Latini (probabil italienii; N. Iorga, Studii si documente cu privire la
istoria romdnilor (=S.D.), volumul XVI, Bucuresti, 1912, no. 10, p. 116); efecte interpretative secundare, generate
(A.D. Xenopol, Istoria, volumul II, p. 298, nota 54), prin asocierea contactelor romano-moldave (1474-1476), cu
prezenta la Miron Costin, in formula lui B.P. Hasedu, din “AIR”, I, 1864, 1, p. 160 (dar vezi si M.Costin, Poema
polond, in Idem, Opere (editie P.P. Panaitescu), Bucuresti, 1965, p. 237; cf. nota lui N. Stoicescu), a episcopului
catolic alaturi de mitropolit (care din 1473, nu mai apare insa intre membrii sfatului stefanian; I.Ursu, Stefan, p.
290), la B. P. Hasdeu, Istoria tolerantei religioase in Romdnia, Bucuresti, 1865, p. 81).

¢ Euan Cameron, The Reformation of the Heretics. The Waldenses of the Alps 1480-1580, Oxford, 1984, passim;
passim; Concetta Bianca, Francesco Della Rovere: un francescano tra teologia e potere, in Un pontificato ed una citta:
Sisto IV (1471-1484). Atti del Convegno Roma, 3-7 dicembre 1984 (a cura di Massimo Miglio, Francesca Niutta,
Diego Quaglioni, Conetta Ranieri), Citta del Vaticano, 1986, p. 19-56; P.P. Panaitescu, Stefan cel Mare; o
incercare de caracterizare (=P.P. Panaitescu, Stefan), In “AlIX”, XXIX, 1992, p. 1-18 (1941); Béatrice Leroy,
L’Espagne de Torquemada:catholiques, Juifs et convertis au XVe siécle, Paris, 1995, passim; N. lorga, Stire , p. 183-
184; 1. Corfus, Stefan, p. 202-203; “opiniile” lui Sixt, ante Stefan (1475-1476), si Matia (1476), si in Hurmuzaki,
volumul II, no.208, p. 229 (1474); pentru contextualizarea “scurtd” si pentru cea “lunga”: Zacharias
Tsirpanlis, I decreto fiorentino di Unione e sua applicazione nell’Arcipelago Greco. Il caso di Creta e di Rodi, iIn
“Thesaurismata”, XXI, 1991, p. 43-88; Alfred Vincent, From Life to Legend: The Chronicles of Stavrinos and
Palamidis on Michael the Brave, in “Thesaurismata”, XXV, 1995, p. 165-238.
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cursul aceluiasi an, se numarasera printre cei jefuiti si ucisi de Vuk Brankovi¢ si Vlad Tepes,
capitanii regelui. Era randul altora sa creada®.

Reflectarea sfarsitului de secol XV traieste in paradox. Roma are nevoie de Stefan,
Stefan de Roma, Matia depinde de Stefan, Stefan de Matia. Fara ca vreuna din parti sa renunte,
catolicismul trebuie s convietuiasci cu ortodoxia, Ungaria cu Moldova. Intr-un timp care pare s3
evite obstinat desavarsirea, imperfectiunea framanta perfectiunea®. Aceasta Inseamna un joc
medieval de ruletd, in care sinceritatea nu este miza monarhica.

Era perfect pentru Matia. Intre partile crestine, scuturand otoman si sacul ereditatii sale,
si-a putut ridica o perdea de fum in spatele careia orice lovitura era posibila (1480-1483). Era sa-i
reugeascd, in vest. Dar nimeni nu-si ficea iluzii cu cuvintele. Eventual, pistona. Seamana cu
amestecul ponto-podolian final al lui Stefan (1498-1503). Moscova, Cracovia, Vilnius, Buda,
Roma, Venetia si Istanbul priveau spectacolul moldav. Oricum, primele cuvinte crestine, cu tenta
pro-romand, fusesera rostite de Stefan, la 1459 si 1468, cand cruciada era inca departe, turcii
aproape, iar partida anti-unionista la conducere®”.

4. Pretul timpului

Stefan investeste in orase, targuri, in ocoalele lor, In tdranii intrati In lupta®.Creste
presiunea fiscald. Matia ajunge la un venit de 800000 de florini (1475). In 1471-1474, spre 1500,
Stefan atinge un buget de 150000, de cinci ori mai putin decat Matia, pe un spatiu (97000 km?) de
trei ori mai mic decat cel regal ungar (318000 km?), dar si cu preturi mai scazute si de aproape
doua ori mai putin dens locuit. Si el apasase puternic pedala fiscala®.

¢ C.D.H, volumul II, Lajos Thalléczy, Antal Aldasy, A Magyarorszig és Szerbia kozti dsszekottetések oklevéltdra
(=M.H.H., XXXIII, Diplomataria), Budapest, 1907, no. 269, p. 367; Hurmuzaki, volumul II-2, no. 219, p. 244;
M.K.L.,volumul II, no. 33; p. 50-51; G.V.U., volumul II, 1481, art. 3-4, p. 247; alte emigrari masive in Ungaria
(1509-1516) sunt conduse de mitropolitul Maxim (LD. Suciu, Monografia Mitropoliei Banatului, Timisoara,
1977, p. 68).

6 Vezi si Michael J. Mc Gann, “Haeresis castigata, Troia vindicata”. The Fall of Constantinople in Quattrocento Latin

Poerty, in “RPL”, VII, 1984, p. 137-145; A.G. Jongkees, Pie II et Philippe le Bon, deux protagonistes de 'union

chrétienne, In Idem, Burgundica et varia, Hilversum, 1990, p. 172-190; S. Papacostea, Pozitia, p. 515-523; dar si

Wim Blockmans, Representation (since the Thirteenth Century), in The New Cambridge Medieval History (=<C.M.H.),

volumul VII, ¢ 1415-¢.1500 (edited by David Allmand), Cambridge, 1998, p. 29-64.

Pentru 1498-1503: Sanudo, volumul II-1V, passim; ALV. Boldur, Stefan, p. 290-296, 305-313; K.M. Setton,

Papacy, volumul II, p. 377-385; ] K. Hoensch, Matthias, p. 183-184, 191-192; dar si E. Denize, Stephen the Great

and his Reign, Bucharest, 2004, p. 185-194; pentru 1459: M. Diaconescu, G. Erszegi, Documenta quibus

Hungariae, Valachiae et Moldaviae relationes melius illustrantur (=Relationes), in “MT”, II, 1998, 2, no. 5, p. 287

(nos cum baronibus et nobilibus nostris vera fide Christianica promitimus), 1468 la P.P. Panaitescu, Contributii, p.

64 (ut quando necessitas nobis ingruerit, ire contra christianorum inimicis). lar mentiunile se integreaza perfect in

timpii politici ai unei ortodoxii de manual (vezi, de exemplu, din 1458 si 1469, D.R.H.A., volumul I, no. 84,

p- 120; no. 157, p. 233).

8 Vechile, sugestivele pagini din Gheorghe 1. Brdtianu, Sfatul domnesc si adunarea stirilor in Principatele
Romdne [editie Elise de Dampierre (Bratianu)], Evry, 1977, p. 174; P.P. Panaitescu, Stefan, p. 4-7; vizavi
de numarul imunitatilor fiscale, a satelor imune moldave nu se pot spune prea multe, cand, in cazul
Tarii Romanesti, estimarile variaza intre 10 si 60% (Dinu C. Giurescu, Tara Romdneascd in secolele XIV-
XV(=D.C.Giurescu, Tara),Bucuresti, 1973, p. 308; recenzia lui N. Stoicescu, in “SMIM”, VIII, 1975, p.
242; si L. Roman, R.St. Vergatti, Studii, p. 26.

9D. Mioc, Despre modul de impunere si percepere a birului in Tara Roméneasci pand la 1632, in “SMIM”, II, 1957, p. 49-
116; Nicolae Grigoras, Dirile personale ale populatiei din Tara Roméneasci a Moldovei si dirile tn bani pentru turci de
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Erau cateva dintre marile preocupéri ale celor doi monarhi. Ele simbolizeaza
pragmatismul lui Stefan si Matia, pragmatism care poate explica, in parte, cateva curiozitati.
Stefan, nenumit schismatic de vreo sursa pastrata din timpul domnie sale era considerat de
canonicul si diplomatul Jan Dlugosz, adept, chiar fervent, al rebotezarii ortodocsilor, cel mai in
masura sa-i conduca pe principii crestini (catolici) In lupta cu Turcul. Pe de alta parte, Matia este
unicul stapanitor catolic al carui deces este Inregistrat de catre cronicile moldave”.

Cu un stat de cinci ori mai mic decat Rusia moscovita, la urcarea pe tron a lui Ivan III
(1462), omul care, dupa decenii de mers pe sarma politica crestind, masacrase opozitia si se
calugdrise pentru a lasa domnia fiului sau, si cel care, pe sute de mii de kilometri instabili la
hectar, dusese la extrem amestecul dintre interesul personal si interesul statului, misiunea
catolicd si toleranta crestind, revendicandu-l si pe Djem, fratele lui Baiazid II, refugiat in aria
catolicd, ca ruda asa, prin sangele comun valah, nu erau nigte visatori. La fel ca factorii politici care
le-ar fi Intretinut si infatisat proiecte, stiau regulile echilibrului”'.

la intemeierea statelor pind la reforma lui Constantin Mavrocordat (1359-1741) (I), in “CI”, X, sn, 1980, p. 299-323; (II),
X1, 1981-1982, p. 317-341; E. Fligedi, Mityds kirdly jovedelme 1475-ben, in “Sz”, CXVI, 1982, 3, p. 484-506 (poate si
mai mult, la ocazie); ALV. Boldur, Stefan, p. 64-70, 82-84; P. Engel, Realm, p. 333; la 1476 “abandonarea” lui

Stefan datorita tiraniei; Diugosz, p. 644, este, din cauza ratiunilor medievale care duceau la lansarea acuzatiei, si

un indiciu al presiunii fiscale. Sub rezerva discrepantei (Maria Pakucs, Florini si dinari in registrele comerciale ale

Sibiului din secolul al XVI-lea: scurt demers metodologic, in “SMIM”, XXI, 2003, p. 279-285; dupa 1521 s-a accentuat

discrepanta dintre florinul de aur, ca moneda in circulatie (greutate si puritate) si florinul de cont, raportul

urcand de la 1.24 (1537), 1a 1.5 (1559) si apoi la aproape 2 in anii 1590") si a cresterilor fiscale, financiare (tributul

moldav cregte in decurs de 50 de ani, de la 1504, de 7 ori, iar, birul in Tara Roméaneasca, de 4 ori, in anii 1580’,

fata de anii 1520"), apelam la Petru Rares. care, revenit pe tron (1541), cu tezaurul capturat (1538), poate sd

angajeze o finantare cruciata de peste 100000 de ducati (Gheorghe L. Punga, Taina unui tratat secret: Suceava, 1

martie 1542, in “ASUI"”, XXXVIII, 1993, p. 21-28; pare sa fi existat un fond special de cruciada), la veniturile

domniei din 1564, estimate la 400000, domnul transalpin avand un venit de 600000 in anii 1580'(N. Iorga, Acte

si fragmente privitoare la istoria romdnilor (=Acte), volumul I, Bucuresti, 1895, p. 108-110; B. Murgescu, Circulatia, p.

222-228, 279-280). Cum Stefan profitd de ambele porturi doar intre 1465-1484, jumatate din perioada fiind de

razboi, o valoare maxima a veniturilor domniei de 150000 (poate 200000) pare acceptabila la o populatie de

450000, in anii 1471-1474 (dupa inabusirea unei noi revolte, cand Chilia refunctiona de peste 5 ani in avantajul

sau si cand trebuie luate In calcul si cheltuielile legate de cdsatoria lui Stefan cu Maria de Mangop din 1472) si

dup3 1490 (cAnd statul isi revenea demografic si se adapta economic la pierderile portuare). in comparatie,
sultanul avea minim 1800000 de ducati pe an (un ducat fiind in general echivalent cu un florin), iar papalitatea
avea un venit sigur de circa 200000 (William Edward Lent, Papal Revenues in the Middle Ages,volumul II, New-

York, 1934, passim; H. Inalcik, The Ottoman State: Economy and Society, 1300-1600, in Empire, p. 78, 82)

Documente Stefan, volumul 11, passim; Hurmuzaki, volumele 1I-1, II-2, VIII, passim; Diugosz, p. 623; A. Pertusi,

La descrizione della caduta di Constantinopoli nelle “Historiae polonicae” (Lib. XII) di Jan Dlugosz e le sue fonti, in

Italia, Venezia e Polonia tra medio evo e eta moderna (a cura di VittoreBranca, Sante Graciotti), Firenze, 1980, p.

502-503; J. Meyendorff, Byzantium, p. 242-243; moartea lui Matia este de fapt singurul deces al unei figuri

politice neinrudite cu familia domneasca retinut de cronici; Letopisetul de la Putna I; Letopisetul de la Putna II;

Traducerea romineascd a letopisetului de la Punta; Cronica moldo-polond, -Cronicile slavo-roméne, p. 51, 64, 72, 181

(cu exceptia ultimei cronici celelalte sunt redactate in mediul monastic; Letopiseful anonim al Moldovei contine

strict decesele domnesti).

71 AS.V., Misc., Arm., II-56, £. 346 (347)v (24 octombrie 1483); Irodalom-torténeti emlékek, volumul II, Olasz-orszigi
XV. szdzadbeli irék Matyds Kirdly discdité miivei (kiadta Jeno Abel), Budapest, 1890, p. 8, 29, 187, 225, 231;
Epistolae, pars IV, no. 27, p. 56-57; V.M.H.H., volumul II, no. 636, p. 453-454; Notes, volumul V, 1476-1500,
Bucarest, 1916, no. 73, p. 55; Sanudo, volumul VI, col. 50; P.P. Panaitescu, Contributii, p. 75-78; F. Babinger,
Mehmeds 11, des Eroberers Mutter, in Idem, Aufsitze und Abhandlungen zur Geschichte Siidosteuropas und der
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Intr-un context inci complicat si durificat de reintoarecerea papalitdtii la Roma si de
marea emergenta a isihasmului spre sfarsitul veacului XIV7, Biserica trebuia sa-i serveasca
monarhului, iar acesta sa o protejeze. Exista o tensiune fireascd, pe care diferit si asemandtor,
Matia si Stefan o foloseau in favoarea lor. Era o alegere Inteleapta si pioasa si deoarece Bisericile
nu pot fi luate ca blocuri de acceptare ori respingere a vecinului crestin.

“Procentual”, de la Mircea cel Batran si Alexandru cel Bun la Stefan cel Mare si
contemporanii sdi, la Petru Rares si vecinii sai, domnii transalpini oferisera Bisericii mai mult
decat omologilor lor moldavi. Iar, o data cu domnia lui Stefan, discrepanta pare sa se fi marit’.
Timpul, forta domniei, expresitivatea gestului l-au ridicat “deasupra” cifrelor.

Tot timpul, mai ales cel al Reformei, impuse In Ungaria dupa Mohacs, 1-a inaltat pe
Matia peste “viciile sale catolice”. Ele nici nu prea mai contau pentru cei care respinsera Roma si
care il lansau pe Matia, prin si din, chipul pios dat acestuia de catolicul Bonfini. In durata, Matia
invingea, in primul rand, in afara catolicismului. Stefan izbutise, In special, in interiorul
ortodoxiei. Era ciudat si firesc pentru bratele cruciate de la 1476 si nu doar’.

Pentru Matia nu mai aveai pe cine sa tragi la raspundere. Fiul sdu nu prea conta. A
venit si Reforma, mai ales dupa 1526. Chipul huniad se infrumusetea, protestant, Incepand cu
Matia. Secolul XVI avea alte semnalmente cruciate, crestine. Ce mai conta dacd, in septembrie
1484, un arhiepiscop, fusese pedepsit ca om politic, pentru “o culpa turca”, batut, aruncat si tinut
in inchisoare de rege, impotriva protestelor papei. Aceasi schimbare se aplica Moldovei. Ea insa
continua sd existe. Tar fiul lui Stefan devenise domn?.

Levante, volumul I, Miinchen, 1962, volumul I, p. 215; Al. Simon, Lumea lui Djem. Suceava, Buda si Istanbul in
anii 1480, in “ AIIC”, XLVIIL, 2005 (sub tipar).

72 Linii ungare si catolice generale la F. Galla, Mdtyds, p. 104-112; F. Rapp, Rétablissement, p. 77-142; sintetizari
recente pe ortodoxie la [Marie-] Hélene Congourdeau, L'église byzantine de 1274 a 1453, in Christianisme,
volumul VI, p. 141-208, A. Ducellier, L'orthodoxie sous la premiere domination ottomane, in Christianisme,
volumul VII, p. 15-76; dintre clasici, vezi Vitalien Laurent, Les premiers patriarches de Constantinople sous la
domination turque (1454-1476), in “REB”, XXVI, 1968, p. 229-263; Steven Runciman, The Great Church in
Captivity: A Study of the Patriarchate of Constantinople from the Eve of the Turkish Conquest to the Greek War of
Independence, London, 1968, passim; H. Inalcik, The Status of the Greek Orthodox Patriarch under the the
Ottomans, In “Turcica”, XXIII, 1991, p. 407-436

73 D.RH.A,, volumulele I-1I, passim; DIR.A., Veac XV1, volumul I, passim; D.R.H.B., volumele I-11, passim; D.LR.B.,
Veac XVI, volumul II, passim; iar aceasta ramane valabila In conditiile in care, din Moldova (1400-1546) s-au
pastrat de peste 1.5 mai multe documente decat din Tara Romaneasca (1387-1545). 2.2 face diferenta intre
supravieturile documentare moldave dintre anii 1457-1473 (D.R H.A., volumul II, no. 64-no. 196, p. 94-295 plus
poate no. 62-63, p. 93) si 1487-1503 (D.R.H.A., volumul III, no. 1-295, p. 1-530, poate D.R H.A., volumul II, no.
62-63, p. 93; no. 263, p. 403-405). Ar insemna ca, in fapt, scaderea ponderii actelor in favoarea Bisericii in masa
documentara se datoreaza cresterii numarului acestora si nu altor considerente. Este un subiect de studiat .

7+ V.M.H.H., volumul II, no. 634, p. 449; no. 636, p. 452; M.V.H., volumul I-6, no. 82, p. 109; Miklos Zrinyi, Mdtyds
kirdly az énekes szinpadon, in Zrinyi Miklds dsszes miivei, Budapest, fa.., p. 589-637, T. Klaniczay, A reformdcio
szerepe az anyanyelvii irodalmak fejlodésében, in Idem, Hagyomdnyok, p. 305-309 (de la traducerea Bibliei la
traducerea lui Bonfini); A. Kubinyi, Mityds, p. 142-154; iar, deja la numirea lui Ioan de Aragon, un napolitan, ca
arhiepiscop de Esztergom, planuita din preajma lui 1478 si realizata in 1482, opozitia elitei ungare fusese mare;
MKL, volumul I, no. 270, p. 396; M.D.E,, volumul II, [1465-1480], Budapest, 1877, no. 265, p. 392). Poate
aceasta era forma lui Matia de limitare a implicarii elitei in Biserica Ungara.

75 Acte, volumul III, Bucuresti, 1895, p. 56; M.V.H., volumul I-6, no. 175, p. 221 (protestul papei din 24
septembrie 1484); A. Kubinyi, Bischife, p. 159, nota 89; la 1490, Vardai, care se pare cd a fost eliberat la
inceputul lui 1486 (M.V.H., op. cit,, no. 180, p. 228; 6 martie) era prea compromis pentru a spera in altcineva
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Acceptarea duratei

Ciudat este cd, in pofida definirii scrise si active a monarhului si cavalerului, sirul de
confruntari si rezultate practice medievale impun ca titlul de “cavaler al tristei figurii” sa fie
apropiat de Matia si nu de Stefan, ale carui cuvinte, sensibilizate retroactiv, l-ar fi putut ageza
intre morile de vant. Mai ciudat este poate ca acest titlu este decis de modernizarea obiectivului
huniad si nu de cétre esenta verbald medievald a demersului regal. Matia vrea sa fie acceptat, In
cea mai bund manierd a canoanelor politice medievale ca dinast, cavaler si conducator, in timp ce
nevoile si Incercarile se configureaza, reconfigureaza pe calapodul modern al controlului, extins
“pana la absolut”, al monarhului asupra statului sdu, atat in raport cu supusii, cat si cu vecinii s,
dincolo de ingerintele puritatii de manual. Dacd ne gandim insa tot in termeni de manual, la
ipostazele, discursurile, rdzboialele purtate de cdtre monarhul absolut prin excelenta, Ludovic
XIV, Le Roi Soleil, de la problema succesiunii la chipul capetian, soarta de Mars/ Attila
christianissimus a lui Matia Corvin este mai usor de acceptat, prin simpla reguld a necesitatii
personale, opuse absurditatii sablonarde”.

Stefan cel Mare pare sa fi profitat de pe urma unui sistem de referinta mai lax. Omul de
afaceri este canonizat. S-ar putea ca dilema sa nu fie cine era medieval, ci cine mai este medieval.

decat in Ioan (si Miklos Zrinyi, Mdtyds kirdly életérol valo elmélkedések (kiadta Szantd Tibor), Budapest, 1990,
passim; [Karoly Vekov] Carol Veckov, Inceputurile literaturii istorice din Transilvania in limba maghiard in secolul
al XVI-lea (=K.Vekov, fnceputurile), in “SMIM”, IX, 1978, p. 91-97; A. Kubinyi, Mdtyds, p. 142-154. In cazul
Moldovei, a se vedea si Cornelius R. Zach, Bemerkungen iiber das Verhiltnis von Staat und Kirche in der
Walachei und Moldau des 16. und 17. Jahrhunderts, In “SOF”, XLIII, 1984, p. 21-47; pe de alta parte, fortand
nota, mai ales pentru cazul relatiei dintre Stefan si Bogdan, peste pragul 1500, mult mai putin in cazul
Huniazilor, amintim caracterul ereditar al juramantului de cruciada ($. Turcus, Sinodul general de la Buda
(1279), Cluj-Napoca, 2001, p. 83, nota 72).

Vezi “trei bilanturi”, Gy. Schénherr, Jdnos, passim; K. Nehring, Matthias, passim; A. Kubinyi, Mdtyds, passim, si
“doi adversari”; Diugosz, p. 379-380, 540-541, 584-588; Bonfini, volumul IV, p. 9-14, 59-64, 91-94; iar de la Matia
(J.K. Hoensch, Matthias, p. 263) la Ludovic XIV (Frangois Bluche, Louis XIV, Paris, 1986, passim; Joél Cornette, Le
roi de guerre: essai sur la souveraineté dans la France du Grand Siecle, Paris, 1993, passim), jocul cu gloria militara,
macar cu aceasta, nu s-a schimbat mult. Aici ar mai fi poate de retinut ceva. Pand in 1992, cand $tefan cel Mare
si Constantin Brancoveanu, cu cariere si din motive diferite, au fost canonizati nici un alt domn roman, fapt
important mai ales pentru cei din perioada intemeirii statelor roméane, nu a fost canonizat. Nu este o
particularite ortodoxa reald, cazul regilor (tarilor) sarbi, deveniti sfinti, in general, la scurt timp de la moartea
lor, indicand contrarul. Aceastad aparitie tardivd a domnilor romani in calendarul ortodox are o serie de
explicatii obiective de la suzeranitatea otomana si captivitatea patriarhiei ecumenice la deosebirea dintre
sfintenia de iure si cea de facto ori aparitia tardiva a statelor roméanesti in istoria medievala. Totusi, ele nu pot
acoperi marea distantd cronologicd domnie si canonizare, distanta al carei cauze sunt in situatiile medievale,
nu 1n “jocurile modemitatii”. Totodatd, este de remarcat cd, in Ungaria, toti Sfintii Regi, statut tipic pentru
monarhii cruciati, sunt anteriori secolului XIII. Cand Evul Mediu s-a apropiat de sfarsit, papalitatea pare sa fi
sistat acest gen de canonizari peste tot in aria catolicd. Nici nu pare sa mai fi fost nevoie de ei, nici acest tip de
sfinteniei nu mai putea fi sustinut. Astfel, toate luptele cu otomanii s-au desfasurat in afara spatiului sfinteniei
potentiale (Maciej Stryjkowski, in Calatori, volumul II (editat de M. Holban, M.-M. Alexandrescu Dersca-
Bulgaru, P. Cernovodeanu), Bucuresti, 1970, p. 454; Franz Kampfer, Der Kult des heiligen Serbenfiirsten Lazar.
Textinterpretation zur Ideologiegeschichte der Spitmittelalters, in “SOF”, XXXI, 1972, pp. 81-139; Nestor Vornicescu,
Stefan cel Mare si Sfant, in “M1”, sn, XXVIII, 1994, 7, p. 3-5; Gabor Klaniczay, L'image chevaleresque du saint-roi au
Xll-e siecle, in La royauté sacrée dans le monde chrétien. Colloque de Royaumont, mars, 1989 (sous la direction de
Alain Boureau et Claude S. Ingerflom), Paris, 1992, p. 58-61
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Ea ramane neschimbata, se extinde chiar, “cand” veacul XVI al Reformei il vede pe domn ca
sfant””. Disconfortul nu vine, aici, din actiuni, ci din absolutizarea teoriei.

Intre anii de acalmie cruciati 1492-1496, Stefan, desi a ridicat sapte biserici, nu a lasat
nici un act cunoscut pentru Biserica. Din punct de vedere anti-otoman, emite acte in favoarea ei
mult mai mult la sfarsitul razboiului (1487-1488), decat la inceputul sau (1472-1473), mai mult
pentru convingerea ei (1490), decat pentru rasplatirea ei “pe campul de lupta” (1474-1486)". Este
o alta linie subtire pe care merge viitorul Sfant, viitorul David.

Asupra celuia care i-a scos pe ierarhi din sfat vine din partea fiului sau nelegitim, Petru
Rares, Pilda bogatului care i-a rodit tarina, imaginea lui David care n-a putut ridica templul din
cauza pacatelor sale, templul fiind construit de fiul acestuia, Solomon. Anterior, cunoastem un
singur “David” In Tarile Romane, Nicolae Alexandru, primul stapanitor din mila lui Dumnezeu
al Tarii Romanesti, trecut din spatiul catolic in ortodoxie. Asupra farului, care infruntase
cutremurul (1471), a curs singe din cer (1483), ducand, pe cale monahald, esecul militar din 1484
in pedeapsa divina. Stefan a continuat si atunci si dupa”.

Raportat la efervescenta huniada, el pare un sinonim al cumpatarii, “cuminteniei”.
Calm si retinere nu este ceea ce a ldsat in urma sa prin constructiile, prin gesturile, actiunile si
prin cuvintele sale. A respectat in schimb, fara sa se lase dominat de ele, necesitatile echilibrului,
cerinte pe care regale, fard sd le nesocoteascd, le-a fortat insa din plin®.

Diferenta nu rezida atat in antagonismul modelelor comportamentale, In opozitia
Deosebirea ramane dictata de variabile, nu de constante®!. Astfel, amintirea ei evolueaza.

La 1476, era cunoscuta sechestrarea genovezilor evadati din captivitatea otomana de
catre Stefan. La 1597, cronica genoveza retinea doar ajutorul dat lor de domnul, care-si-oprise
pentru el numai corabia cu care scdpasera caffezii si bunurile de pe ea. La 1473, muntenii erau
jefuiti de Stefan. La 1476, moldovenii il paraseau pe acesta. Un secol mai tarziu, in 1574-1575, se
vorbea despre muntenii si moldovenii care-1 celebrau pe cel a cdrui faima va dura cat lumea. La

77 Andi Mihalache, Stefan cel Mare in cultura istoricd a inceputului de secol XX, in “AIIX”, XLI, 2004, p. 65;
M. Créciun, Protestantism si ortodoxie in Moldova secolului al XVI-lea, Cluj-Napoca, 1996, passim; AlL.V.
Boldur, Stefan, p. 336.

78 DRH.A.,, volumul III, no. 106-198, p. 211-349; Repertoriul, no. 8-14, p. 94-144; ALV. Boldur, op.cit., p. 266; in
general, vezi D.RH.A., volumele II-1TI, passim (in special, 1473, in volumul II, no. 175-176, p. 258-261); Letopiseful
anonim, p. 17, 18; Cronica moldo-germand, p. 31; Repertoriul, no. 2-18, p. 57-167; no. 20, p. 183; no. 22, p. 191).

7 Cronica moldo-germand, p. 35; sugestiv, Letopisetul anonim (p. 17, 19), aminteste doar cutremurul din 1471;
David la S. Ulea, La peinture extérieure moldave: ot quand et comment est-elle apparue, in “RRH”, XXIII, 1984, 3,
Pp- 287-291 (David de la Dobrovat mai ales); D. I. Muresan, Réver, p. 226; Nicolae Alexandru la Al. Simon, In
jurul Carpatilor, p. 373.

80 Schallburg’ 82. Matthias Corvinus und die Renaissance in Ungarn, 1458-1541, Wien, 1982, passim; Repertoriul, passin;
Cultura, passim; vezi si liniile interpretative generalizate in O. Cristea, Note sur le rapport entre le prince et “I'homme
saint” dans les Pays Roumains: la rencontre d’Etienne le Grand avec Daniel I'Ermite, in Empereur, p. 177-185;
P.$.Nasturel, Le surnaturel dans les sources médiévales roumaines, in Ibidem, p. 121-134.

81 L. Elekes, Mtyds és kora, Budapest, 1958, passim; . Papacostea, Stefan cel Mare, domnul Moldovei (1457-1504),
Bucuresti, 2004 passim; P.P. Panaitescu, Stefan, p. 1-3; ALV. Boldur, Stefan, passim; K. Nehring, Matthias, passim;
A. Kubinyi, Allam, passim; aici vezi si, in comparatie, Damian P. Bogdan, Pomelnicul manastirii Bistrita, Bucuregti,
1941, p. 38, 110; $t. Andreescu, Observatii asupra pomelnicului mindstirii Arges, in “GB”, XXVI, 1967, 7-8, p. 800-
829; G. Klaniczay, Images and designations for rebellious Peasants in Late Medieval Hungary, in The Man of Many
Devices, Who Wandered Full Many Ways (edited by Balazs Nagy, Marcel Sebdk), Budapest, 1999, p. 115-127
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1474, un regat intreg era impotriva lui Matia. Trecuse un veac, iar, pe la 1575, “reabilitarea” sa
ajunsese 0 cauzi “nationala”. Spre 1480, a lovi in Huniad era o datorie polona. in anul 1579,

profitind de domnia polona a lui Stefan Bathory, Matia “intra” in Cracovia ca model regal. De
atunci, au trecut aproape cinci secoles?.

Abrevieri

AARMSI = Analele Academiei Romane. Memoriile Sectiunii Istorice, Bucuresti, s. I,
1880-1893; s. 11, 1894-1914; s. I11, 1915-1947; 5. IV, 1972-

AG = Arhiva Genealogica, lasi, 1912-1913, (1989) 1994- (initial anexa a “AIIAI")

AHASH = Acta Historica (pana in 1966) Academiae Scientarum Hungaricae, Budapest,
1952-

AII(A)I = Anuarul Institutului de Istorie (si Arheologie, din 1972) “A.D. Xenopol”, din
Tasi, Iasi, 1964-1989 (este continuat de “AIIX")

AlI(A)C =Anuarul Institutului de Istorie (si Arheologie, 1971-1990) din Cluj (-Napoca,
din 1974), Cluj, 1958-

AIIX =Anuarul Institutului de Istorie “A.D. Xenopol” din Iasi, lasi, 1990-

AIR = [B. Petriceicu-Hajdéu], “Archiva istorica a Romaniei. Collectiune critica de

documente assupra trecutului romant, incepéndi dela timpii cei mai
depadrtati si poné la annulti 1800”, Bucuresti, [1864-] 1865-1867, s.n., 2004-

AIRCRU = Annuario del Istituto Romeno di Cultura e Ricerca Umanistica, Venezia,
1999-

AMN = Acta Musei Napocensis. Muzeul de Istorie al Transilvaniei, Cluj (-Napoca),

1964-

AMS = Annual of Medieval Studies at CEU, Budapest, 1995-

AOASH = Acta Orientalia Academiae Scientarum Hungaricae, Budapest, 1947-

AOSBM = Analecta Ordinis S. Basilii Magni, Roma, 1952- (seria a II-a, sectia III)-

Archivu = [Timotei Cipariu], “Archivu pentru filologia si istoria”, Blaj, 1860-1878

ASUI = Analele Stiintifice ale Universitatii “Alexandru Ioan Cuza”. Istorie, lasi, 1955-

BBRF = Buletinul Bibliotecii Romane din Freiburg. Studii si documente romanesti,
Freiburg, 1949-

82 Constantin Esarcu, O relatiune contimpurand ineditd despre Stefan cel Mare, in “CT”, VII, 1876, p. 377-378; A.
Veress, Documente privitoare la istoria Ardealului, Moldovei si Tirii Romanesti, volumul IV, 1593-1595, Bucuresti,
1932, no. 12, p. 14; no. 45, p. 53; Documente Stefan, volumul I, no. 144, p. 344; [M[atyas]. Florianus, Chronicon
Dubnicense (=Historiae Hungariae Fontes Domestici, I-3), Quinque-Ecclesiis, 1884, p. 198-200; Kemal Pasa Zade,
in Cronici turcesti privind tirile romine. Extrase, volumul I, Secolul XV-mijlocul secolului XVII (editate de Mihail
Guboglu, Mustafa Mehmet), Bucuresti, 1966, p. 208; Cronica moldo-germand, p. 33; Diugosz, p. 333, 644-645, 647;
Andrei Bitay, Din “soarta faimei” lui Stefan cel Mare, in “RI”, XXII, 1936, 1-3, p. 112; S. Iosipescu, Inscriptii
medievale transilvinene, in “AlIAL”, XIX, 1982, p. 674; K. Vekov, fnceputurile, p- 85-116; St. Andreescu, Genova, p.
206, 207, nota 25; vezi si suisuri si coborasuri romanesti (practic o data la secol), ale imaginii lui Matia Corvin la
Camil Muresan, Matia Corvinul. O imagine tn opera cronicarilor si a cdtorva istorici romani, in Idem, Natiune,
nationalism. Evolutia nationalititilor, Cluj-Napoca, 1996, p. 131-136; 1. Drdgan, Nobilimea romidneasci din
Transilvania-o problemd controversati in istoriografia romédnd, in Nobilimea romdneasca din Transilvania. Az erdélyi
romdn nemesség (coordonator M. Diaconescu), Satu-Mare, 1997, p. 5-35.
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BISERICILE UNGARIEI SIMOLDOVEI IN CEA DE A DOUA JUMATATE A SECOLULUI XV. O PERSPECTIVA ...

BCMI
BIHR
BOR

BSL

Buna Vestire
Byzantion
CcC

CI

CL

CLit

CSHB

CT

Cultura crestina
EBPB

EHH

FRT
GB
HK

JEH
KSz
LK
MA
MAPS

MHH

MI
MT
OCA

ocr
QCR

RC
RdI
REB
RER

= Buletinul Comisiunii Monumentelor Istorice, Bucuresti, 1908-1945

=Bulletin of the Institut of Historical Research, London, 1923-

= Biserica Ortodoxa Romaéana. Buletinul oficial al Patriarhiei Romane,
Bucuresti, 1874-

= Byzantinoslavica. Revue internationale des études byzantines, Prague, 1929-
=Buna Vestire Organ de zidire crestineasca, Roma, 1960-

= Byzantion. Revue internationale des etudes byzantines, Bruxelles, 1924-

= Codrii Cosminului, Cernauti, lasi, 1931-1941, sn, 1995-

= Cercetari istorice, Iasi, 1922-1938 (“SCI” pand in 1946), sn, 1971-

= Convorbiri Literare, lasi-Bucuresti, 1867-1945

= Cercetdri literare. Facultatea de Litere din Bucuresti, Bucuresti, 1934-1943

= Corpus Scriptorum Historiae Byzantinae, Bonnae, 1828-1897

= Columna lui Traian, Bucuresti, 1870-1884

= Cultura cresting, Blaj, 1911-1943; sn, 1996-

=FEtudes Byzantines et Post-Byzantines, Bucarest-Iasi, 1979-

= Etudes historiques hongroises publiées a 'occasion du [numérul] Congres
International des Sciences Historiques par la Commission Nationale des
Historiens Hongrois, Budapest, 1970-(aparut si ca “Etudes historiques”, 1955
si 1960, sau “Nouvelles Etudes Historiques”, 1965).

= Fontes Rerum Transylvanicarum (Erdélyi torténelmi forrasok), Budapest-
Kolozsvar, 1911-1921

= Glasul bisericii. Revista oficiala a Sfintei Mitropolii a Ungrovlahiei,
Bucuresti, 1942-

= Hadtortenelmi Kozlemények: Hadtortenelmi Intézet és Muizeum Folydirta,
Budapest, 1888-1943, sn, 1954-

= Journal of Ecclesiastical History, Cambridge, 1950-

= Katolikus Szemle, Budapest, Roma, 1955-

=Lévéltari Kozlemények, Budapest, 1928-

=Mitropolia Ardealului, Sibiu, 1956-

=Memoirs of the American Philosophical Society, Philadelphia, 1933-

= Mitropolia Banatului. Timisoara, 1951-

=Monumenta Hungariae Historica. Magyar torténelemi emlékek, Pest,
Budapest, 1857-1917

= Magazin Istoric, Bucuresti, 1967-1989, sn, 1990-

= Mediaevalia Transilvanica, Satu Mare, 1997-

= Orientalia Christiana Analecta, Roma,1935- (continud “Orientalia
Christiana”, aparuta intre 1923-1934)

= Orientalia Christiana Periodica, Roma, 1935-

=Quaderni della Casa Romena di Venezia, Venezia, 2001-

= Revista Arhivelor, Bucuresti, 1924-1947, 1958-

= Revista Catolica, Bucuresti, 1911-1916

= Revista de istorie (este continuata de “R1”, sn), Bucuresti, 1974-1989

=Revue des Etudes Byzantines, Paris, 1943-

=Revue des Etudes Roumaines, Paris, Atena, Tasi, 1953-
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=Revue des Etudes Sud-Est Européennes, Bucarest, 1963- (reia “RHSEE")

= Revista istoricd, Valenii de Munte-lasi, Bucuresti, 1915-1946, sn, 1990-

=Res Publica Litterarum: Studies in the Classical Tradition, Lawrence, 1978-

= Revue Roumaine d’Histoire, Bucarest, 1962-

= Romanoslavica, Bucuresti, 1956-

= Studii si cercetari de istoria (veche a) artei, Bucuresti, 1954-

= Studii si cercetari gtiintifice, Tagi, 1950-1963 (este continuat de “ATIl”)

= Studia Doctoralia. Lucrarile Scolii Doctorale de Istorie, Cluj-Napoca, 2005-

= Studia Historica Academiae Scientarum Hungaricae, Budapest, 1951-

= Studii si materiale de istorie medie, Bucuresti, Braila, 1956-

= Stidost-Forschungen: internationale Zeitschrift fiir Geschichte, Kultur und
Landes-kunde Stidosteuropas, Miinchen, 1936-

= Sacrum Poloniae Millenium. Rozprawy-Szkice-Materialy historyczne, Rzym
[Roma], 1954-

= Scriptores Rerum Polonicarum, Cracoviae, 1872-1917 (a aparut, intr-o prima
varianta ingrijita de Christian Gottlieb Ludwig, la Amsterdam, in 1698)

= Scriptores Rerum Prussicarum. Die Geschichtsquellen der Preussischen
Vorzeit, bis zum Untergang der Ordensherrschaft (herausgegeben von
Theodor Hirsch, Max Toppen und Ernst Strehlke), Leipzig, 1865-1874 (reeditat
anastatic la Frankfurt, in 1965)

= Studii. Revista de istorie, Bucuresti, 1948-1973 (este continuata de “RdI”)

= Studia Universitatis Babes-Bolyai, series Historiae, Cluj (-Napoca), 1958-

= Szazadok, Budapest, 1867-

= Thesaurismata. Bollettino dell’Istituto Ellenico di Studi Bizantini e Post-
Bizantini, Venezia, 1961-

= Transilvania. Revista lunard de culturd, Brasov, Sibiu, 1868-

= Transylvanian Review/ Revue de Transylvanie, Cluj-Napoca, 1992-

= Torténelmi Szemle, Budapest, 1950-1956; 1958-

= Turcica. Revue d’études turques: peuples, langues, culture, états, Leuven,
Paris, 1969-

=Turul. A Magyar Torténelmi Tarsulat, Budapest, 1883-

=Valosag. A tudomagyos ismértterjesztd tarsulat havifolyoirta, Budapest,
1945-1948, 1958/1959-
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RECENZII - BOOK REVIEWS

Emanuil Rus, Silviu Dragomir si raporturile romdno-slave, Cluj-Napoca,
Editura Eikon, 2004, 326 p. (13 X 20)

Volumul de fata este o teza de
doctorat, sustinuta de Prea Cucernicul
Parinte Arhimandritul Emanuil Rus (de
la Ménastirea Bixad, jud. Satu-Mare) in
cadrul Facultatii de Litere, Universitatea
,Babes-Bolyai”, Cluj-Napoca, sub
indrumarea Prof. Univ. Dr. Onufrie
Vinteler, care a si prefatat-o (p. 5-6).

Lucrarea a fost randuitd in cateva
parti (introducere, urmatd de trei
capitole), concluzii, in loc de postfatad
si bibliografie.

In Introducere (p. 7-97), autorul
a facut o sintetica prezentare a vietii
si activitdtii lui Silviu Dragomir, in
care s-a evidentiat temeinica sa pre-
gdtire in trei domenii (istoric, teologic si
filologic), incoronatd prin lucrari de
valoare, In marea lor majoritate
veridice si in zilele noastre; patriot si
ortodox convins, a pdstrat cu mult
echilibru cele doué valori romanesti,
ferindu-se atat in modul de a fi, cat si
in scris de a cddea In extreme: In
nationalismul extremist ori In confesio-
nalismul rigid. Spre deosebire de alti
,istorici”, lucrarile sale au la baza
serioase cercetari in arhive strdine
precum cele din: Moscova, Kiev, Viena,
Karlowitz s.a., aducandu-si contributii
insemnate cu privire la elucidarea
unor probleme legate de existenta si
viata poporului roman; mai mult,
catedra universitara de la Clyj si Sibiu,

,,Centrul de Studii Transilvane”, ,,Cen-
trul de studii si cercetari istorice pentru
Transilvania” (cu publicatiile acestora,
toate intemeiate de el), au fost ,tribuna”
de aparare a drepturilor neamului
nostru, In faa neprietenilor tdrii; poate
realizdrile lui au fost si ,argumentele”
unor acoliti ai regomului trecut ca Sliviu
Dragomir sd tacd In Inchisoare si dupa
aceea sd fie ,despuiat” de toate demni-
tatile castigate cu trudd si pe merit Inca
din tinerete.

Capitolul I se ocupd de: Relatiile
romidno-ruse in opera lui Silviu
Dragomir (p. 99-185), autorul aratand
cd, Silviu Dragomir, prin insusirea
unor limbi slave (la Novi Sad, Karlowitz,
Moscova, Kiev, Cernauti si Viena) a
avut posibilitatea de a descoperi nu
numai anumite relatii roméno-ruse
(sau despre care se stia foarte putin),
dar si de a constata o reala contributie a
elementului slav la dezvoltarea si
afirmarea culturii nationale romanesti;
documentele descoperite la Moscova si
Kiev apartin secolelor al XVII-lea — al
XVlll-lea si cuprind diferite aspecte:
religioase, culturale, politice, diplo-
matice sau militare. Daca unele dintre
ele trateaza probleme de ordin personal
sau familial, altele, insd, privesc starea
generald a ortodoxiei roménesti, situatia
politicA a celor trei Tari Romane
(Tara Romaéaneasca, Moldova si
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Transilvania), relatiile si raportul de
forte Intre marile imperii ale vremii:
otoman, habsburgic si cel rusesc
(fiecare cu interese expansioniste).

fn general, se considera un mare
pericol pentru romani si pentru credinta
lor ortodoxa politica Curtii din Viena
si a principilor maghiari, raspandirea
catolicismului si expansiunea otomana.
Pentru roméani, Imperiul Rus a devenit
nu numai un ,pamant” de unde se
puteau obtine daruri, ci si o zona de
inbogdtire spirituald sau, mai cu
seama, un ocrotitor al intregii ortodoxii
impotriva oricarui cotropitor, ori lider
al unei alianfe ortodoxe.

Dupd parerea unor specialisti In
domeniu, traducerea documentelor
din limbile slave In romana, facute de
Silviu Dragomir a fost foarte buna (,,de
remarcabil traducator”), iar inter-
pretarea documentelor a fost realizata
cu mult echilibru.

In Capitolul al Il-lea, intitulat: Sil-
viu Dragomir despre raporturile sirbo-
croate (p. 187-245), se aratd ca infre
romani si sarbocroati au existat relatii
inca Inainte de formarea statelor roma-
nesti; de pilda, au fost contacte intre
romani si sarbi inca din secolul al XII-
lea, cand se vorbeste despre ,vlahii
balcanici”; in documentele din secolele
XI-XV, vlahii erau pomeniti ca unii ce
se ocupau cu pastoritul; altii erau
proprietari de pamant, aveau manastiri;
cu drepturi si obligatii fata de stat;
aveau o organizatie de obste proprie (in
sate si catune), o ,lege a vlahilor”. Se
distinge chiar o organizare bisericeasca
a vlahilor cu un scaun episcopal la
Vranje, dar supusi episcopului sarb de
la Zi¢a; cu vremea, episopia vlahilor a
fost desfiinfata de sarbi.
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Din secolul al XIV-lea inainte,
romanii si sarbii au luptat Impreuna
fmpotriva turcilor; s-au ajutat reciproc
in ridicari de lacasuri de inchinare, la
schimburi de obiecte de cult,
tiparituri, carti.

Pe vremea Uniatiei (dupa 1698),
o parte a romanilor ortodocsi din
Transilvania s-au pus sub protectia
Mitropoliei din Karlowitz; calugdrul
sarb Visarion Sarai (mai apoi) poate
fi considerat un , invietor al constiintei
poporului roman”, deoarece in urma
peregrindrilor sale in Transilvania, o
bund parte a credinciogilor de aici au
revenit la ortodoxie.

Pe timpul lui Andrei Saguna, desi
cu greutati si riscuri, s-a reusit separarea
de Biserica Sarbd si reinfiintarea
Mitropoliei Transilvaniei (in 1864).

Meritul lui Silviu Dragomir este
apoi si acela ca a demonstrat cu
argumente toponimice si antroponimice
cd Banatul sarbesc este o provincie
romaneascd, depopulat de politica
austro-ungara si de sarbi; daca pana
nu de mult am avut aici un vicariat
Ortodox Roman, in prezent exista un
sediu eparhial la Varset; in schimb, in
Banatul romanesc, etnicii sarbi au un
Vicariat la Timisoara.

In Capitolul al Ill-lea sunt
tratate: Raporturile lingvistice romdno-
slave in opera lui Silviu Dragomir
(p. 247-283).

Autorul subliniaza faptul ca in
editara documentelor romano-slave
Silviu Dragomir ,a facut observatii de
ordin etimologic, fonetic ori dialecto-
logic cu privire la elementele roma-
nesti depistate de el in limbile slave
de sud, cat si la infuelnta pe care limba
slavd a avut-o, in ansamblu, asupra
conturarii profilului imbii roméane”.
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Prin valorificarea antroponimiei
si toponimiei, a evidentiat , prezenta
indelungata si timpurie a elementului
romanesc — valah pe teritoriile actualei
Serbii, Bulgarii, = Muntenegrului,
Croatiei s.a.”; a dovedit, apoi, cd, in
sudul Dunarii, a existat o numeroasa
populatie romaneascd; exista nume
de origine roméaneascd, tot in sudul
Dunarii, dar si nume slave In limba
romind; de asemenea, cuvinte ce
exprimd organizarea statala, de
origine slavd, in limba romana.

In Concluzii (p. 285-289), autorul
a facut o sumard apreciere asupra
operei lui Silviu Dragomir, ardtand
ca el ,s-a afirmat ... prin studii istorice
de ev mediu romanesc”, dar si monu-
mentale lucrari despre Unirea cu Bise-
rica Romei si Revolutia din 1848 (cu
eroul ei transilvanean, Avram lancu);
istoria relatiilor romano-slave a trata-o
cu acrivie stiintifici; a fost un ,inte-

lectual devotat tarii” si credintei stra-
mosesti, un profesor de elitd, care nu
numai in scris, ci si la catedra, a vorbit
pe baza de documente.

In loc de postfat sunt fragmente
din aprecierile referentilor tezei de
doctorat: Prof. Univ. Dr. Ivan Evseev,
Prof. Univ. Dr. Jiva Milin si Prof.
Univ Dr. Alexandru Moraru (p. 291-294).
Bibliografia bogata si reprezen-tativa
incheie aceasta temeinica lucrare (p.
295-322).

Se poate aprecia ca autorul tezei
a realizat o valoroasa prezentare
istorico-filologica a relatiilor romano-
slave, latura filologicd, indeosebi,
fiind o noutate in domeniu; este o
lucrare utila pentru specialistii interesati
in aceastd problema.

ALEXANDRU MORARU

Alexandru Moraru, Ierarhii Bisericii Ortodoxe Romdine — 2005 - Bio-
bibliografii selective, Alba Iulia, Editura Reintregirea, 2005, 220 p. (21,5X28,5).

Tmplinirea a 90 de ani de viata si
55 de arhierie ai Prea Fericitului Parinte
Patriarh Teoctist a oferit prilej Parintelui
Profesor Alexandru Moraru de la Facul-
tatea de Teologie Ortodoxa din Cluj-
Napoca de a alcatui un volum omagial
ce cuprinde bio-bibliografiile selective
ale ierarhilor de azi ai Bisericii Ortodoxe
Romane. Lucrarea a fost coordonata de
PS Dr. Ciprian Campineanul, Episcop-
Vicar Patriarhal si a aparut cu binecu-
vantarea IPS Andrei, al Alba Iuliei, in
Editura Reintregirea a Arhiepiscopiei
Alba Iuliei.

Volumul cuprinde (in afarda de
abrevieri), un Cuvant inainte al IPS
Andrei, in care il omagiazad pe Prea
Fericitul Parinte Patriarh Teoctist,
evidentiindu-i realizarile de seama in
cei 90 de ani de viatd, dupa care
urmeazd ierarhii Bisericii Ortodoxe
Romane (in prezent, 49 la numar), in
ordine canonicad: Prea Fericitul Parinte
Patriarth Teoctist, Mitropolitii, Arhi-
episcopii, Episcopii Eparhiofi (titulari),
Episcopii-Vicari si Arhiereii-Vicari
(fiecare cu cate o scurtd bibliografie si o
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fotografie color); lucrarea se incheie
cu o concluzie si bibliografie generala.

Din acest volum reiese, cu
evidenta, ca ierarhii Bisericii noastre
s-au implicat in ,diferite laturi ale
vietii omenesti si anume pe tdram:
moral, cultural, social, national si
ecumenic”, contribuind la ,buna con-
lucrare intre cler si credinciosi ... la ...
unitate nationald si spirituala ... la
intelegere si pace intre cultele si
etniile de la noi”.

Lucrarea este un bun Dictionar
despre ierarhii Bisericii Ortodoxe
Roméne din anul 2005, foarte util
pentru cei interesafi iIn probleme de
istorie eclesiastica.

310

Volumul omagial a aparut pe har-
tie velind in conditii grafice de exceptie;
pe coperta I se afld Catedrala Patriarhala
din Bucuresti, iar de jurimprejurul ei,
un chenar multicolor, in care predomina
semnul Sfintei Cruci; pe coperta a IV-a,
este Catedrala Reintregjrii din Alba Iulia,
cuprinsa intr-un simplu chenar, la
colturi cu motive florale.

Autorului acestui volum i se cuvin
sincere aprecieri, iar ierarhilor Bisericii
Ortodoxe Romane, spor In nobila misiune
de a-i duce pe credinciosi la mantuire.

VASILE STANCIU
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