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TEOLOGIE BIBLICA

LA CONTRIBUTION DE L’EXEGESE ROUMAINE
DANS LES RECHERCHES SUR LE PENTATEUQUE

IOAN CHIRILA

REZUMAT. Primele ,.traditii” despre Biblie, despre constituirea textului Sfintei Scripturi.
Exegeza istorico-critica si exegeza traditionala iudaicd au o presupozitic comuna: pentru ambele
tipuri de abordare exegetica Tora (Pentateuhul) constituie piatra unghiulard de care depinde
intelegerea ,.restului”, a celorlalte pérti ale Scripturii, sau a celei de a doua si a celei de a treia
parti ale Bibliei ebraice (Profetii si Celelalte scrieri). Conceptia despre istoria Revelatiei, unde,
pentru a vorbi cu o terminologie a exegezei critice, evolutia conceptiilor religioase in Israelul cel
vechi este in dezbatere, este divers exprimatd. Pentru exegeza istorico-criticd este imperios
necesar, chiar indispensabil, sd se stabileasca o teorie clara cu privire la procesul de devenire a
celor cinci scrieri ale Pentateuhului. La inceputul secolului trecut s-a elaborat o asemenea teorie,
ce parea si se fi invrednicit de statutul de certitudine. Tnsa, dupd doudzeci de ani multi dintre
exegeti au inceput si o respinga. In aceiasi situatic s-a gasit si teologia biblici romancasca. Pentru
a avea o comprehensiune clard a pozitiei romanesti am considerat a fi necesard o prezentare a
lucrarilor si a atitudinilor exprimate in acest sens de rectorul martir Pr. prof. univ. dr. Liviu
Galaction Munteanu. in materialul de fata am expus céteva principii orientative elaborate de citre
noi in urma plonjérii serioase in aceastd tematicd, iar dupd aceasta am prezentat pozitia ilustrului
biblist din care reiese clar geneza acestor scrieri, timpul de la care ele nu au mai putut fi
influentate prin introduceri de text si modul in care ele trebuie lecturate. Studiul a fost prezentat
in limba franceza deoarece este sinteza conferintelor expuse de noi in cadrul Programului
Socrates desfasurat in Institutul Catolic din Paris.

Exposé des raisons:

1. J’ai choisi ce sujet pour le présenter au cours de cette mission Erasmus-
Socrates parce qu’a I'intérieur de 1’école biblique frangaise j’ai rencontré une diversité des
directions d’étude. J’ai observé qu’on met un accent particulier sur la méthode historique
critique, sur celle philologique et certains théologiens méme osent attirer 1’attention sur
I’exposé théologique aussi. La diversité méthodologique est bénéfique au cas ou celle-ci se
complémente avec I'unité théologique du méta texte. Je ne veux pas faire des qualifications
concernant cette situation. Il m’a charmé, par exemple, ’ccuvre de A. De Pury ed. Le
Pentateuque en question, 1989, mais j’ai parcouru aussi les ceuvres d’Olivier Artus, Th.
Romer, Hermann Gunkel, Albrecht Alt, Gerhard Von Rad, Martin Noth, R. Rendtor.

2. Comme contrepoids la théologie biblique roumaine est considérée étant une
théologie pas scientifique, restée dans les marques de I’exégése patristique et rétrograde aux
positions logiques de la méthode historique critique. Méme pas dans ce cas je ne veux faire
des qualifications. Au plus, dans I’introduction, je vais parler sur I’hiatus réalisé par la
période de I’athéisme scientifique dans le champ de la recherche théologique.

3. Le point de séparation est saisi dans la théologie roumaine par le théologien
Tarnavschi, ancien professeur a Cernduti, lorsqu’il affirme: «celui qui attente a 1’unité et au
fondement du Pentateuque, attente aussi au fondement théologique méme du christianismey.
Le théologien, dans son ceuvre d’Introduction dans les livres de I’ Ancien Testament n’offre
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pas d’explications détaillées. Il se résume a énoncer le fait que le fondement de la pensée
chrétienne se réalise des le Pentateuque: la théorie créationniste, I’anthropologie, 1’étape
primordiale de I’humanité et la chute dans le péché.

Je consideére suffisantes ces prémisses pour réaliser un exposé d’ordre isagogique.

Le Pentateuque dans les recherches bibliques roumaines.

Le pr. prof. univ. dr. Nicolas Neaga (n¢ le 26 juillet 1902) a été le titulaire de la
chaire d'Etudes d'Ancien Testament, Archéologie Biblique et Langue Hébraique de la
Faculté de Théologie Orthodoxe de Sibiu entre 1936-1980; il a été aussi le Recteur de
I'Institut Théologique de degré universitaire de Sibiu entre 1946-1952. 11 est co-auteur de
L'Etude de I'Ancien Testament- manuel pour les instituts théologiques: I-ére édition 1956,
11-éme éd. (révisée) 1985.

[ a traduit et il a commenté tous les écrits canoniques d'Ancien Testament, il a
abordé dans des études séparées le probléme des écrits anaguinoscomena et celui de la
littérature intertestamentaire.

Aujourd'hui il est professeur honorifique mais actif dans le cadre de la Faculté de
Théologie Orthodoxe de I'Université de Timisoara.

Bri¢vement je vais présenter I'élément de nouveauté et de supériorité des traités
théologiques élaborés par lui vis-a-vis de ceux existants dans le cadre de l'enseignement
roumain de I'époque.

Il a été¢ préoccupé particulierement du théme. Christ dans I'Ancien Testament” sur
lequel il a élaboré les ouvrages suivants: Les prophéties messianiques dans l'Ancien Testament,
Sibiu 1929; Contributions a l'éclaircissement des textes messianiques du Livre de la Genese,
Sibiu 1930; Le prophete Daniel du Christ, Sibiu 1933; Christ dans I'Ancien Testament Notes sur
les textes messianiques, Sibiu 1944, Un regard sur le théme est réalisé de la perspective de
l'exégese patristique, le pére ayant accés a P. G. et & P. L., avec les corroborations nécessaires
imposées par la mise de ses ouvrages dans le cadre des traités de spécialité occidentaux.

II a dirigé son attention vers la valeur sociale de I'Ancien Testament, vers les
connexions existantes entre 'Ancien Testament et le Coran, vers 1'étude de I'archéologie, de la
géographie et du culte judaique, en utilisant aussi dans les ouvrages exégétiques cités en haut la
position de la critique la plus récente, concernant certaines écritures bibliques. Son activité
comporte 17 livres, 406 études de spécialité et 267 éditions critiques. La derniére section refléte
de maniére objective son importante ouverture théologique et culturelle. 11 analyse les ouvrages
des grands théologiens occidentaux comme:; L. Dennenfeld, 1. Goettsberger, Fissfeldt, W. F.
Allbright, Oessterley, Bratiotis, Lods e. a., en faisant la preuve que la théologie roumaine suivait
séricusement les ouvrages contemporains de spécialité en démontrant aussi que la théologie
roumaine compte dans le contexte de la théologie et de la spiritualité européennes.

Le pr. prof. univ. dr. Liviu Galaction Munteanu

(16 mai 1898 - 8 mars 1961). Il obtient son doctorat en théologie a Cernauti en 1924, et
il a été professeur a 'Académie Théologique Orthodoxe, respectivement a I'Institut Théologique
Orthodoxe de Cluj-Napoca entre 1924 et 1952, Panée quand cette institution d'enseignement
théologique fiit supprimée par le régime communiste. A la suite de la création d’un programme
analytique pour l'enseignement de la religion dans les écoles laiques il a ét€¢ mis en état
darrestation et condamné a prison. Privé de 'aide de la direction de I'église qui lui avait demandé
de réaliser ce programme scolaire, aprés des affreuses souffrances physiques et psychiques, il
meurt dans la prison d'Afud comme un digne témoin de l'orthodoxie. Durant le régime
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communiste ses ouvrages ont ét¢ mis a l'index, il n'était pas possible de les citer, bien qu'une
grande partie de ses études se retrouvent dans les éditions du manuel d'étude d'Ancien Testament
de 1956 et de 1985. Son oeuvre sera €dité, les ouvrages déja parus et les manuscrits aussi.

Bien qu'il fiit spécialiste dans le Nouveau Testament, il avait développé une recherche
particuliérement importante dans I'étude de I'Ancien Testament. Ses ouvrages cherchent a faire
remarquer l'importance de I'Ancien Testament pour le christianisme et & préciser la position
orthodoxe sur la critique biblique la plus récente. Ici nous allons insister sur les ouvrages les plus
représentatifs pour I'argumentation des deux directions d'étude énoncées.

[l élabore une ample étude intitulée L'Ancien Testament et le christianisme, Cluj
1937, ou il soutient la fonction typique de I'annonce ancien testamentaire pour la théologie
nouveau testamentaire. Dans le développement de I'étude il combat «/es opinions selon
lesquelles il serait nécessaire de renoncer a I'’Ancien Testament, opinions prononcées par les
adeptes de l'athéisme théorique et mises en application par les adeptes de F athéisme
pratique qui est dans une continue ascension.»’ «Sous la forme du libéralisme moderne on
observe une action d'affaiblissement de plus en plus prononcée des sources dont le
christianisme s'engréne."” La démonstration du libéralisme est combattue point par point, et
aprés on conclut: L’Ancien Testament ne se confonde pas avec la littérature du peuple juif,
mais reste une histoire de la révélation divine, dans la maniére dont il a été vu par le
Sauveur".’ L'ouvrage peut étre considéré comme la premiére étude roumaine d'apologie de
I'Ancien Testament réalisé d'une maniére moderne, extrémement scientifique.

La position auprés de la critique biblique moderne est précisée dans les ouvrages:
L'histoire de la création dans la lumiere des recherches bibliques, Cluj 1929; Le Pentateuque
devant la critique moderne, Cluj 1937; Le paradis biblique. La chute protoparents dans le
péché. Etude exégétique, Cluj 1939. En utilisant des techniques exégétiques modernes, en
faisant recours a la théologie patristique, l'auteur établit quels sont les points dogmatiques ortho-
doxes et la maniére dont ceux-ci répondent aux interrogations des critiques modernes. La
position des théologiens orthodoxes sur ces théories, par exemple sur la théorie des sources ou
sur celle weilhausienne est réservée. Elles comptent seulement comme objet d'étude.”

L. G. Munteanu se faisait mettre en évidence dans le monde des études bibliques
comme un véritable modele de théologien inscrit par le style de travail et par l'objectivité
analytique dans le corpus des théologiens européens modernes. C'est regrettable qu'il ait
rendu I'dme si vite et si tristement.

Pour la présentation synthétique du stade des études bibliques ancien testamentaires a
l'entrée de la Roumanie dans la nuit rouge, j'ai choisi ces quelques repéres fondamentaux de la
théologie transylvaine. Il est de notre devoir, du désir de faire refléter une objectivité maximum,
d'énoncer de maniere nominale les autres représentants de la sphére biblique de notre pays. Dans
le domaine de I'Ancien Testament ont déployé une importante activité scientifique les illustres
professeurs: 1. Popescu Malaesti, V1. Prelipceanu, Mircea Chialda, N. Ciudin, Atanasie Negoit3,
Ion I. Georgescu, Gh. F. Ciaugeanu e. a. Leurs ouvrages ont resté comme principales sources
pour une cinquantaine d'années dans I'enseignement théologique orthodoxe.

'Dr. L.G. Munteanu, Vechiul Testament si cregtinismul, Cluj 1937, p.5.
2 [bidem, p.6.

3 Ibidem, p.67.

*1dem, Pentateuhul in fata criticii moderne, p.47.
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Les lignes d'étude développées dans les décennies 3-6 de ce siecle reflétent le fait que
la théologie roumaine était dans un processus de cristallisation, processus partiellement stoppé
par le pouvoir communiste. Il faut tout de méme remarquer le fait que dans la sphére de la
recherche biblique ancien testamentaire ont ét¢ abordées les directions d'étude suivantes: la
réalisation des compendiums d'introduction dans les écritures de I'Ancien Testament; des
études exégétiques et des révisions des traductions existantes a des livres canoniques;® la
«Ration des compendiums d'archéologie biblique, de géographie et d'histoire du Pays Saint;” la
réalisation des compendiums de grammaire de la langue hébraique classique®. Plusieurs de ces
ouvrages ne sont pas parus, comme c'est le cas du traité de théologie d'Ancien Testament du
professeur Popescu-Maldesti, ou bien celui d'Atanasie Negoitd, qui sont restés en manuscrit. Le
compendium de théologie biblique d'Atanasie Negoitd est paru seulement en 1992, bien qu'il
avait été réalisé dans la quatriéme décennie.

La situation des études bibliques ancien testamentaires dans la période
communiste. Cefte période qu'on a appelée la nuit rouge a déterminé une diminution de
l'activité¢ de recherche sur le territoire des ¢études bibliques. On nous a permis la formation du
personne| de culte dans un nombre limité d'écoles théologiques, mais l'activité de recherche et
de publication s'était trouvée sous un sévere controle. Cela a fait que le nombre des ouvrages
décroisse et qu'il soit limité a des études de spécialité publiée dans les périodiques théologiques
oul l'accés était tres limité. A cette époque-1a il n'y avait qu'un seul centre de coordination des
études de doctorat,” centre qui préparait un trés petit nombre de candidats. Clest a cause de ¢a
que la sphére des études bibliques anciens testamentaires ont parus en ce temps-1a (entre 1950 et
1989) seulement trois théses de doctorat'’, plusieurs étudiants étant forcés a ne plus finaliser leur
études. L'école détudes philologiques classiques a baissé considérablement, le nombre des cours
de langue Hébraique et de langue Greque étant réduit, fait qui a limité I'accés aux sources. La
bibliographie de specialité de l'occident était inaccessible a la plupart des étudiants. En dépit de
tout cela, entre 1956 et 1964 a été publiés beaucoup d’études concernant les découvertes de
Qumran, et puis des études qui ne Iésaient pas la doctrine politique de I'Etat.

5 V. Tarnavschi, Introducere in sfintele cirti ale Testamentului Vechiu, Cernauti 1928; pr. prof. V.
Prelipceanu et collaborateurs, Studiul Vechiului Testament, manuel pour les étudiants des Instituts
Théologiques, Bucarest, 1955,1985; N. Ciudin, Studiul Vechiului Testament pour les Séminaires
Theologiques, Bucarest 1978. Il existe un cours manuscrit réalis¢ par L. G. Munteanu, Studiul
Vechiului Testament, qui sera publié prochainement.

® Ici je vais seulement citer les auteurs les plus récents:pr. prof .dr. N. Neaga a des commentaires et
des traductions a toutes les écritures canoniques; V. Prelipceanu, Cartea Profetului Avacum,
Cenduti, 1930, M. Basarab, Cartea Profetului Amos, Bucarest, 1980.

"De tels ouvrages ont été réalisés par: V. Tarnavschi, Arheologie biblicd, Cenduti, 1930; M. Chialda,
Sacrificiile Vechiului Testament, Caransebes, 1941 et ont été élaborés beaucoup d'études de
spécialité dans nos revues théologiques.

8 Un seul compendium est paru, celui d'At. Negoitd, Elemente de gramatica ebraicd, Bucarest, 1946. Nous
avons pourtant en manuscrit les compendiums de Popescu -Maldesti, Stefan Munteanu et M. Chialda.

% Le nombre des facultés théologiques a été restreint 4 deux:Bucarest et Sibiu. Les séminaires ont été
limités a six: Bucarest Cluj, Craiova, Caransebes, Buziu, Neamt. Droit de coordination des études
de doctorat avait seulement la Faculté de Théologie Orthodoxe de Bucarest.

19 Pr. Lect. D. Abrudan, Crestinismul si mozaismul in perspecitva didogului interreligios, dans la
Revue Mitropolia Ardealului, no. 1-3, 1979; diac. lect. E. Cornitescu, Descoperiri arheologice in
Tara Sfanta tn ulimii 50 de ani (1920-1970) si raportul lor cu Vechiul Testament, dans la Revue
Studii Teologice, no. 7-8,1984; pr. M. Basarab, Cartea Profetului Amos, Bucarest, 1980.
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Décembre 1989 signifie la renaissance des études bibliques. Dans les conditions de
la démocratie post décembriste, les anciennes Facultés de Théologie Orthodoxe ont été
rouvertes. Nous en avons 16 maintenant. Les anciens candidats au doctorat ont pu définitiver
leurs études, chose qui a fait que dans le spectre de la théologie apparaissent des nouvelles voix
qui possedent un grade universitaire. On a publié une série d'ouvrages de spécialité requis par les
rigueurs de I'éducation théologique. Ainsi, sous I'égide de I'Institut Biblique et de Mission de
I'Eglise Orthodoxe Roumaine apparaissent les ouvrages: pr. prof. univ. dr. D. Abrudan et diac.
prof. univ. dr. E. Comitescu, L'Archéologie Biblique, Bucarest, 1994; idem, La Langue
Hébraique Biblique, Bucarest, 1996. Par des initiatives privées apparaissent les ouvrages: At.
Negoitd, La Théologie de l'Ancien Testament, Bucarest 1992; pr. dr. Petru Semen, Saint ef
sainteté dans l'Ancien Testament, lasi, 1993; idem, Archéologie Biblique, lasi, 1994; idem,
Cours de Langue Hébraique, lasi, 1993; pr. lect. univ. dr. lIoan Chirild, Le Hure du Prophéte
Osée - bréviaire de ta gnoséologie de I'Ancien Testament, Cluj-Napoca 1999; idem, Messianisme
et apocalypse dans les Ecritures de Qumran, Cluj-Napoca 1999. Plusieurs théses de doctorat ont
été soutenues; les candidats ont pris en discussion avec prédilection des thémes qui visent le
groupe des écritures prophétiques et de celles savantes, ouvrages qui réaliseront l'alignement des
études exégétiques ancien testamentaires roumaines au niveau des études bibliques de spécialité
de 1'Occident La bibliographie prise en discussion certifie le fait que les théologiens roumains
sont disposés au dialogue et de celui-ci, ils décantent les éléments propres a la norme de
croyance orientale, et dans le territoire isagogique et herméneutique admet les résultats de la
recherche moderne, méme si ceux-ci contreviennent & une tradition déja consacrée.

Les lignes majeures de recherche développées actuellement par les théologiens
biblistes roumains dans le cadre des études bibliques ancien testamentaires.
L'enseignement théologique orthodoxe roumain se trouve a 1'étape de reformation de la
programme universitaire selon les structures de 'enseignement européen. Ainsi, nous allons
mentionner le fait que les quatre derniéres années ont été organisés des cours de master
dans I'Etude de I'Ancien Testament, dans le cadre des quatre facultés (Bucarest, Sibiu,
Oradea et Cluj-Napoca) et des études de doctorat se réalisent dans trois de nos facultés
(Bucarest, Sibiu et Oradea). Outre les facultés de théologie orthodoxe, déploient aussi des
activités de recherche bibliques les facultés de théologie catholique de Bucarest, lasi et
Alba lulia, les facultés de théologie greco-catholique, les facultés de théologie protestante
et celles de théologie baptiste. 11 y a des centres d'étude du Judaisme et de l'histoire des
Juifs dans trois universités roumaines: Bucarest, lasi et Cluj-Napoca, centres ou l'on étudie
systématiquement la Langue Hébraique classique et moderne.

Des initiatives de recherche biblique d'intérét majeur ont été lancées par I'Institut
Biblique et de Mission de I'Eglise Orthodoxe Roumaine qui, en 1992, a lancé I'action de
réalisation d'une traduction cecuménique roumaine des Saintes Ecritures. Dans cette action sont
impliqués des théologiens de toutes les institutions d'enseignement théologique roumain.

Dans le cadre des cours de doctorat on préconise la réalisation de nouvelles traductions
et de nouveaux commentaires de toutes les écritures de I'Ancien Testament. Cela permettra
l'alignement de I'école biblique roumaine au niveau européen moderne de recherche.

L'activité de traduction des compendiums représentatifs de théologie des écoles
bibliques catholiques et protestantes a été initiée, mais elle n'a pas encore donné de résultat.
La principale difficulté est celle d'ordre matériel.
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Un secteur & part dans le spectre des études bibliques roumains est constitué des ouvrages
a spécifique interreligieux. Ce type d'études a été lancé par le pr. prof. univ. dr. Nicolae Neaga et
a ¢été continu¢ d'une mani¢re magistrale par le pr. prof. univ. dr. D. Abrudan. Le premier a fixé
les points de convergence entre le Coran et 'Ancien Testament, et le deuxi¢me a fixé les éléments
communs entre le christianisme et le judaisme, en offrant en méme temps une présentation de
I'historique du dialogue interreligieux chrétien-mosaique. Par la suite, I'€cole biblique roumaine
se propose l'approfondissement de ce type d'études, chose facilitée par l'existence des centres
d'études judaiques et par le dialogue cecuménique objectif existent dans notre pays.

Depuis Décembre 1989 une initiative extraordinaire de ['archimandrite écrivain et
archevéque de Cluj (depuis 1993) Bartolomeu Anania a ét¢ mise en évidence. Le trés révérend
pére a démarré l'action de traduction des Saintes Ecritures. Dans le cadre du canon de I'Ancien
Testament sont déja parus: Le Pentateuque de Moise, La Poésie de I'Ancien Testament (Le
Psautier, La Cantique des Cantiques, Le Livré Job, L'Ecclésiaste, Les Proverbes de Salomon,
Les Lamentations de Jérémie) et les Livres prophétiques d'Isaie et de Jérémie. Cette traduction
est trés proche de la forme des éditions critiques occidentales. L'auteur offie trois niveaux de
discussion du texte sacré: le niveau isagogique, la traduction du texte sur I'édition de la Septante,
en faisant référence au TM et le niveau théologique-exégétique réalisé dans tes notes
explicatives au bas de chaque page. La valeur de I'édition consiste dans le spectre large
d'informations pris en calcul dans ces notes. Elles contiennent des notions d'archéologie
biblique, de géographie et dhistoire du Pays Saint, d'exégése patristique et de lexique biblique
hébreu et grec L'auteur fait appel aux versions occidentales les plus représentatives de la Bible,
aux dictionnaires bibliques et aux concordances textuelles les plus vraies, ce qui fait que
l'ouvrage soit un réel progres dans le monde de la théologie biblique ancien testamentaire dans
sa composition pédagogique missionnaire. Je voudrais aussi remarquer le rapprochement du
texte réalisé par le trés révérend pére au texte hébraique, fait qu'indique nettement le passage
d'un registre d'expression narratif & celui lyrique, en créant ainsi la possibilité du lecteur de
comprendre le contenu doxologique du texte révélé comme une extension liturgique continue
qui exige de plus la participation spirituelle que l'observation scientifique.

Les nécessités Immédiates exigées par les études bibliques ancien testamentaires.

En ce moment je voudrais marquer le fait que dans I'école biblique ancien
testamentaire roumaine est ressenti le besoin de l'organisation d'une programme spéciale d'étude
des langues classiques. La programme universitaire est trés flexible en ce sens, mais pas d'une
maniere satisfaisante. La base didactique nécessaire existe, il en reste seulement quelle soit
fructifiée en ce sens. Le contenu analytique philologique de nos études est encore en état de
développement, di & l'absence d'une édition critique roumaine. C'est a cause de ca que les
thémes de théologie bibliques sont abordés avec prédilection. Un fond bibliographique actuel est
nécessaire maintenant; l'acquisition des sources originaires; des éditions critiques hébraiques,
grecques, latines et modernes; l'acquisition des collections PG, PL et SC; l'obtention du droit de
traduction en roumain des ouvrages occidentaux les plus représentatifs et la réalisation d'un
échange de publications avec les universités européennes, avec leur segment théologique, en vue
de la mise au point des informations et du développement des études bibliques.

Les traits actuels des études bibliques roumains comparatif 4 ceux occidentaux.
De préférence, dans la sphére des études bibliques ont ét€¢ développées des recherches qui
visaient la mise en évidence du fond messianique de 'Ancien Testament, de sa fonction typique
pour le Nouveau Testament, des connexions thématiques entre les deux testaments, de la
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dimension humanitaire déclarée par 1'Ancienne Loi et de son fond d'enseignement irénique. Ce
fait a déterminé pourtant que dans la section exégétique des études soit abordée surtout
I'interprétation allégorique mystique, et que le contenu historique positif du texte passe sur un
plan secondaire. Maintenant on essaye la récupération de ces manques par l'utilisation commune
des deux directions exégétiques. Les thémes théologiques ont fait soit que 1'élément d'analyse
philologique soit tres pauvre, soit qu'il manque entiérement, étant considéré comme «invention
protestante» par un certain segment de théologiens. On essaye sa récupération par la voie de la
structure des ouvrages de recherche selon les matrices modernes consacrées: le regard critique
aupres du texte, de la perspective du vocabulaire reflété par les sources et par d'autres
commentaires de spécialité; la fixation d'une forme actuelle trés proche de l'original de I'édition
critique roumaine; la décantation des thémes théologiques du texte et leur mise dans le contexte
des deux idées théologiques de référence, celle judaique et celle chrétienne (avec les nuances
confessionnelles de rigueur demandées par la période moderne); I'intégration de la théologie du
Ivre dans I'ensemble doctrinaire oriental et des éléments de dialogue Orient-Occident déterminés
par le théme en discussion.

L'école roumaine d'études bibliques ancien testamentaires est trés ouverte au
dialogue théologique avec la théologie biblique occidentale. Nous sommes maintenant au
stade de la récupération des différences déterminées par le vide de la nuit rouge.

Le Pentateuque dans la recherche réalisée par L. G. Munteanu.

La problématique du Pentateuque est beaucoup plus ample que la discussion des
questions qui apparemment sont liées a la critique textuelle ou a I'isagogie, de la perspective
d’un théologien orthodoxe la complexité¢ du sujet réside dans le fait que le Pentateuque offre le
background théologique de toute Sainte Ecriture. Au moment ot le prophéte Jérémie parle d’une
nouvelle Alliance le texte de 31, 31-33 ne parle pas d’un nouveau contenu, mais d’un nouveau
support, or ’alliance ne doit pas étre réduite aux dix mots ou aux dix signes, mais a la somme
totale des préceptes de la Torah et des torothes. Essayer d’identifier les essences théologiques de
la Torah c’est-a-dire passer au-dela de la forme, passer au-dela du texte, d’entrer dans le méta
texte ou dans I’expression transcendante de celui-ci, aspect qui n’est plus déterminé par Moise,
Josué ou un autre, mais par I’auteur principal de la révélation, par Dieu. Bien que Die soit la plus
simple existence notre essaie d’entrer dans la sphére de la gnoséologie de la foi est trés
complexe. Animé par ces connaissances Prof. dr. L. G. Munteanu a étudié¢ le Pentateuque non
pas du point de vue du registre polémique mais de celui de ’expression de la foi unique.
Drailleurs celui-ci disait que I'opposition envers le Pentateuque des orthodoxes et des
catholiques est unitaire, bien que derni¢rement beaucoup de théologiens occidentaux se sont
laissés impressionner par les nouvelles théories concernant 1’origine du Pentateuque'".

«Le Pentateuque», dans le texte originaire hébreu, n’a ni de titre, méme pas une notice
ou on parle sur "auteur. C’est pour cela que la question concernant son origine est un des plus
importants problémes bibliques actuelle. On discute sur lui avec beaucoup d’ardeur aussi bien
dans le camp des adeptes de la méthode historique critique, que par les représentants de la
critique négative. Les derniers, en renversant la pensée traditionnelle et essayant de diminuer sa
valeur, ont provoqué dans le camp orthodoxe un travail de renforcement des positions attaquées.
Ainsi nous avons aujourd’hui deux solutions principales. Une considére comme auteur a Moise,
c’est-a-dire qu’elle reste au point de vue traditionnel, I’autre le réduit & une compilation des
documents historiques et législatifs, ayant une date plus récente. Evidemment, entre ces

"Voir Fr. Kaulen, Einleitung in die Heilige Schrift, vol. T1, ed. 5, Freiburg im Breisgau, 1913, p. 6.
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extrémes il y a une multitude de nuances. Dans le premier camp nous avons les théologiens
orthodoxes et catholiques, dans le deuxiéme ceux protestants. A vrai dire, on rencontre des
exégétes de I’église occidentale qui sympathisent avec les recherches critiques littéraires.* Ils
sont mémes préts a faire beaucoup de concessions concernant le point de vue traditionnel. Par ce
fait ils ne commettent encore aucune erreur, mais ils sont menacés de passer sans s’en rendre
compte au-dela du point névralgique du probléme, point qui sépare les deux camps.

Si est ou non Moise ’auteur du Pentateuque, ce n’est pas si important, peut en étre
un autre. Mais ayant en vue que Moise apparait comme instrument de la révélation divine
alors ce n’est pas indifférent si ¢’est lui qui écrit cette révélation ou non.

Le point névralgique c’est alors la révélation divine. En réduisant le Pentateuque a
Moise, méme si pas intégralement, il garde son caractére de livre inspiré dans lequel sont
déposées les vérités révélées; on le réduit & un compilateur de beaucoup plus tard de
quelques documents anonymes apparus pendant quelques siécles, nous cohabitons avec le
principe de 1’évolution et nous excluons la découverte divine.

Arguments internes, concernant la paternité mosaique du Pentateuque

Bien que dans le texte originaire manque le titre, ot on dit quelque chose sur "auteur,
pourtant nous avons des données sur lui a I’intérieur du livre. Ainsi dans I’Exode 17, 14, on dit
que Dieu a ordonné a Moise d’écrire dans «le livre» sur la victoire contre les amalécites. Alors
Moise avait «un livre» dans lequel il décrivait les événements plus importants.

Selon I’information d’Exode 24, 4, le méme Moise avait écrit toutes le paroles de
Dieu. Combien ample est le contenu de I’expression «toutes» on voit du v. 7, c¢’est-a-dire
des paroles concernant les lois données — lois exposées dans le chap. 20-23 (le Décalogue et
le Livre de I’alliance).

L’Ex. 34, 27 est un nouveau ordre de Dieu pour Moise d’écrire «ces paroles» -
paroles qui portent sur ce qu’on a écrit dans les versets antérieurs, /’Ex. 34, 10-26, la
nouvelle découverte du mont Sinaf.

Nom. 33, 2 constate que Moise a écrit sur toutes le voies et les arréts du peuple pendant
son égarement dans le désert. Certes, cette description ne se résume pas seulement a ce qu’il suit
dans le chapitre 33, 3-49. Ce serait quelque chose de trop sommaire et d’incomplet."

Dt. 31, 9 nous fait connaitre le fait que Moise a écrit toutes les paroles «de cette
loi» dans un livre et qu’il I"avait donné aux prétres, aux fils de Lévi qui ménent le cercueil
de la loi de Dieu... Et en 31, 11 on recommande que ce livre soit lu devant le peuple
lorsqu’il se réunit devant la vue du Seigneur.

La majorité des anciens exégétes voient dans ces deux citations un argument qui
plaide pour Moise, comme auteur de tout le Pentateuque.

Aujourd’hui quelques-uns, par les expressions: «les paroles de cette loi» ou «cette loi»,
comprennent la méme chose que les anciens exégetes — d’autres, la loi Deutéronomique —
finalement une troisiéme groupe, seulement un complexe de lois deutéronomiques.™

12 Voir Sanda, Moses u. der Pentateuch, 1924 G. Hoberg, Moses u. Pentateuch, 1905; Heinich, Das
Buch Genezis, 1930; A. Allgeier, Uber Doppelberichte in Der Genezis, 1911; Nikel, Die
Pentateuch Frage, 1921.

Y Voir Nikel, Grundrisz der Einleitung in das A.T., 1924, p. 32; P. Heinisch, Das Buch Genezis,
Bonn, 1930, p. 2.

" Voir R. Cornely, Compend. Introd. In Sacr. Script. Ed. 11, Paris, 1891, p. 197.
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Des citations énumérées résultent que Moise a développé une belle activité biblique, en
fixant en écrit par ordre divin certains événements historiques vécus mais aussi quelques lois
révélées. Certes nous ne sommes pas encore en mesure de réduire tout le Pentateugue, tel
comme il se montre aujourd’hui, a Moise — mais non plus anticiper, d’autre part, que seulement
une partie insignifiante, telle: «Le Décalogue» - «le livre de 1"alliance» et quelques événements
historiques nous pourrions les lui attribuer. Et indirectement on parle dans le Pentateuque de la
composition de plusieurs parties de celui-ci, & I’époque de Moise. Ainsi: dans Lev. 4, 12 et
Nomb. 2,2 nous avons deux dispositions qui supposent la vie du peuple hébreu dans le camp, ce
que ne s’accord qu’au temps des 40 années d’égarement dans le désert.

Par I'intermédiaire d’une analyse infatigable et bien dirigée la critique constructive met
en évidence aussi d’autres particularités du Pentateuque, qui plaident pour la composition d’une
partie importante de cette ceuvre pendant la période de I’exode du peuple hébreu de I’Egypte et
I’occupation du Pays Saint. Et la personnalité 1a plus indiquée a laquelle il lie tout ce travail c’est
Moise, méme si on parle sur lui dans certains lieux a la troisiéme personne, n’importent les
certaines particularités linguistiques, n’importent les répétitions ou les contradictions."

Le Nouveau Testament attribue 3 Moise aussi certaines prophéties messianiques
qu’il met en évidence chaque fois qu’il s’agisse du manque de la confiance des hébreux
concernant la mission du Rédempteur. C’est un fort argument destiné a écraser (éliminer,
détruire) la louange de ceux-ci concernant le fait qu’ils tiennent a ce que Dieu a révélé par
Moise. Ainsi: «Puisque Moise a dit aux péres: prophéte va élever a vous Dieu votre
Seigneur des vos fréres, comme il avait fait avec moi, pour que vous 1’écoutiez en tout ce
qu’il va parler & vous» (Actes, 3, 23); «Car si vous aviez écouté Moise, vous auriez cru a
moi aussi; parce que c’est pour moi qu’il a écrit. Et si vous ne croyiez celui-ci, alors,
comment croiriez vous mes paroles?» (Jean 5, 46-47).

Dans certains lieux le Nouveau Testament utilise certaines lois du Pentateuque,
qu’il attribue a Mofse, telles: la loi concernant un lépreux aprés avoir guéri; «vas et montre-
toi au prétre et mene la grace que Moise a ordonné en vue de leur témoignage» (Mc. 1, 44;
Le. 5,14 = Lev. 14, 2).

De cette sélection des citations en résulte que le Rédempteur et les apotres
attribuent & Moise la partie la plus importante de I’Ancien Testament, la «Loi» qu’on lit
dans des synagogues.

Tous ceux qui veulent trouver dans le Pentateuque a part la main de Moise
d’autres auteurs je leur dis: les citations du Nouveau Testament ne nous obligent pas a
conclure que Jésus et les apotres ont voulu réduire le Pentateuque, dans toutes ses partie
composantes, & Moise comme I’unique et direct auteur.'®

Conformément aux indices compris dans le Pentateuque concernant 1’auteur, selon les
informations rassemblées des autres livres du canon de 1’Ancien Testament concernant le méme
probléme, en tenant compte de la tradition hébraique unanime, de la tradition samaritaine, de
Pattitude du Rédempteur et des ap6tres, nous pouvons affirmer que Moise est une personnalité
historique, qu’il joue un réle important dans la vie du peuple hébreu, qu’il a développé une
fructueuse activité biblique, finalement que la «Loi» qui réglemente toute I’activité religieuse et
politique de son peuple est son ceuvre. Il est presque slir que, par la «Loi» tant de fois rappelée
dans la littérature sacrée de I’Ancien Testament, nous devons comprendre le Pentateuque de nos

15 .G Munteanu, Pentateuhul in fata criticii moderne, Cluj, 1927.
1 Heinisch, Op. cit. p. 9.
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jours. Certes, cette derniere conclusion nous ne pouvons pas la recevoir (accepter) sans certaines
réserves. Il serait risquant d’affirmer que cette ceuvre s’est conservée intacte, copie identique,
jusquraux moindres détails, de I'original sorti de la main de l'auteur. Le temps qu’ils soient
évidentes les transformations, du point de vue du rapport final inhérentes aux transcriptions,
mais aussi I'intercalation ¢a et 1a des gloses dans le texte. Avec une précision mathématique, faute
du matériel documentaire, aujourd’hui nous ne sommes pas en mesure de rétablir le texte original.

Par opposition & ces conclusions la théologie protestante nie toute contribution de
Moise dans la composition de cette ceuvre. Et, méme si quelques-uns, ne voulant pas
s’éloigner de toute relation a la pensée traditionnelle, admettent ¢a et 1a une contribution de
Moise, mais celle-ci est extrémement réduite.

Contre notre conclusion, qui suit la ligne de la vérité traditionnelle, elle éléve une
série d’objections.

Pour I’établissement du point de vue correct il faut une réflexion de la profondeur
critique sur laquelle est fondée la position adverse.

En résumant toutes les conclusions spéciales tirées par la recherche objective,
scientifique, entreprise sur les neuf groupes d’objections critiques élevées contre 1’origine
mosaique du Pentateuque, nous constatons I'inutilité de I’essaie du libéralisme théologique de
mettre une base solide a ’opinion émise avec tant d’orgueil au nom de la science, a savoir que le
Pentateuque c’est I’ceuvre de 1’évolution religieuse du peuple hébreu, voulant ainsi la dépouiller
de tout son caractére surnaturel, de toute son autorité. Par la chute des neuf arguments il choit la
construction critique elle-méme. Il reste debout, partiellement, trois seulement. Oui, dans le
Pentateugue on a introduit des gloses ultérieures qui n’appartiennent pas au texte original. Nous
pouvons les identifier dans des passages, mots et nombres — dans des répétitions — dans des
additions et des changements de lois, déterminés par les circonstances de la vie toute changée du
peuple, pour lequel cette ceuvre représente tout. Ceux-ci, au plus, peuvent démontrer
Pinexactitude d’une pensée trés ancienne, soutenue par peu de représentants de I’église
chrétienne, selon laquelle le Pentateugue, tel comme nous 1’avons aujourd’hui, jusqu’aux
moindres détails, ¢’est I’ccuvre de Moise, révélée par Dieu.

En connaissant les données internes et externes sur I’origine du Pentateuque, en
connaissant aussi la valeur des objections contre I’opinion traditionnelle, il reste a résoudre
le probléme: Qui est-ce qui 'auteur du Pentateuque, de quelles sources s’est inspiré et
quelle est la différence que présente I’original par rapport au texte de nos jours?

Et pourtant il y a des exégétes contemporains qui doutent cette collaboration. Elle
résultera de la différence de style et de la circonstance que Mofse, lui-méme, au conseil de
son beau-pére, choisit des collaborateurs. Ceux-ci I’auraient aidé soit comme des écrivains
(tel comme Baruch a aidé Jérémie), soit comme rédacteurs, selon les indications générales
de Moise (tel serait le cas des lois liturgiques).

Serait-ce le Pentateuque actuel identique a I’original sorti de la main de Moise?
Non. En faisant abstraction des plusieurs transformations des mots, faites d’une maniére
intentionnelle par ceux qui I’ont transcrit, par quelques omissions pour des raisons
techniques, nous rencontrons des intercalations de gloses explicatives, des données historiques.
Pendant des si¢cles les lois anciennes ont été adaptées par les commentateurs aux
circonstances de vie. Ce processus a duré intensivement jusqu’a la fin du canon.

Depuis Esdras les possibilités de transformation sont plus réduites.

L’église elle-méme, comme autorité¢ supréme, continue a admettre des transformations
et des additions dans le Pentateuque, sans que celles-ci amoindrissent I’intégrité dogmatique.
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Alors, nous pouvons parler, concernant cette ceuvre, de son authenticité mosaique et de son
intégrité du point de vue de son rapport existentiel, mais non pas aussi formel.

Par conséquent, notre conclusion ¢’est: Moise ¢’est "auteur du Pentateuque, qu’il a écrit
pendant les 40 années, depuis la libération de I’esclavage égyptien, jusqu’a I’entrée en Canaan.

«Les supposés de Wellhausen, ayant a la base certains faits indiscutables, sont
aujourd’hui refusées méme par les érudits qui croient que dans le Pentateuque nous avons
la fusion de plusieurs écrituresy."”

L’attitude des théologiens orthodoxes envers la théorie des sources, soit sous la
forme générale, soit sous la forme wellhausienne, est réservée. Elle compte seulement comme
objet d’étude.

«Le rationalisme, en général, nie absolument la révélation surnaturelle sous toute
forme, mais sans celle-ci la religion est impossible du point de vue psychologique. Car
I’homme, méme s’il était arrivé par ’intermédiaire de la révélation naturelle a connaitre
Dieu d’une mesure satisfaisante, méme alors une telle connaissance n’aurait pas &té
suffisante pour la relation religicuse entre Dieu et 'homme si Dieu lui-méme n’aidait pas
celui-ci a découvrir la vérité, a entrer avec lui dans une relation vive... Sans celle-ci, Dieu
serait 1’objet de notre connaissance seulement par la raison et la relation entre I’homme et
Dieu aurait un caractére abstracte-idéal; en un mot la religion ne serait pas une relation
entre Dieu et ’homme, mais seulement une science...

Sans la supposition de la révélation surnaturelle, comme une source de la religion,
elle est inexplicable aussi comme fait historique...»'*.

«Par la négation de la révélation surnaturelle n’importe sous quelle forme, le
rationalisme réduit la Bible a une ceuvre littéraire commune, du domaine de la pensée
religieuse naturelle, égale aux sphéres sacrées des autres religions... Celui-ci la dépouille
totalement de 1’élément divin. Ainsi le rationalisme se combat lui seul par le fait qu’il nous
sert comme fondement de notre foi & savoir la révélation de Dieu, surnaturelle en général et
surtout la foi dans la Bible comme parole écrite de Dieu. (...) Le libéralisme est considéré
indigne a cause de trop de préoccupations envers celui-ci. Il n’apporte dans la théologie rien
d’autre que la négation de tout ce que constitue le fondement de la foi chrétienne.»'”

Le dépouillement de la Sainte Ecriture de 1’élément surnaturel signifie réduire le
christianisme a la condition de religion naturelle, signifie, dans une derniére analyse,
démolir le fondement sur lequel il est construit. Un christianisme sans la révélation divine,
déposée dans I’Ancien Testament et le Nouveau Testament, sans des merveilles, ce n’est
plus christianisme. Un christianisme dont la doctrine ne représente pas la vérité découverte
par Dieu par I’intermédiaire des prophétes et, a I’accomplissement du temps, par son propre
fils, ne s’impose pas avec nécessité, n’oblige pas.

La découverte divine lui imprime toute la puissance, toute la supériorité. Celle-ci
vient a I’aide de la raison humaine qui s’est avérée étre impuissante dans la connaissance de
la vérité absolue. De cette facon, elle empéche la raison de s’aventurer dans des domaines
qui dépassent ses pouvoirs, €tant menacée a tous pas de se tromper. Oui, liberté de la raison
jusqu’ou peut-elle arriver, mais non pas dans des sphéres qui dépassent ses pouvoirs. Le
pouvoir méme limité de la raison réclame avec nécessité la découverte divine.

7 Heinisch, Og. cit., p. 55.
18P, Svetlov, Invdfdtura cresting, vol. T, Chisinau, 1935, p. 25.
1 Ibidem, p. 57, 58.
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La raison seule ne peut pas satisfaire la profondeur de I’aspiration humaine
concernant la connaissance de la vérité absolue, concernant le bonheur qui en résulte. 1y a
seulement une voie unique de cette connaissance: la découverte divine et seulement un
bonheur unique éternel: le ciel chrétien. Du ciel on répand sur la Terre une lumiére éclatante qui
remplit de la lumiére de la connaissance supérieure I’ame humaine.

La religion de ’Ancien et du Nouveau Testament n’est pas un produit naturel de
I’esprit humain, mais elle n’est descendue non plus du ciel comme un météorite.

Dans les livres des St. Ecritures se refléte I’évolution historique religieuse vive des
plusieurs siécles...

L’¢évolutionnisme et I’histoire de la religion ne doivent pas étre congu
aprioriquement dans le sens athéiste. Tel comme dans les sciences naturelles il y a longtemps
on a mis le probléme: création et évolution sans création, ici aussi le dilemme doit &tre:
révélation et évolution ou évolution sans révélation.

Par la découverte divine en Israél il en découle de nouvelles forces. Les idées
pleines des forces créatrice, donc, ne naissent pas par évolution, mais elles sont semées comme
les germes vifs par la révélation divine dans la terrer du peuple d’Isragl et multiplies au
cours de I’histoire de la révélation.

Inspiration et vérité unique dans ’Ancien Testament

L’Ancien Testament, comme dépositaire des vérités révélées par Dieu en réalité se
montre d’une autre fagon que I’athéisme moderne essaye de le présenter. Il est plus difficile
d’étre déchiffré, étant écrit pour un autre monde que le nétre. La vérité, quelle que fit
I’époque ou elle est donnée, quelles que fussent les circonstances et pour qui que ce fit, est
unique et la méme, sans transformation et ayant une valeur permanente.

Dans le christianisme celui-ci a sa place trés bien déterminée. A c6té du Nouveau
Testament, dans la St. Ecriture (dans laquelle est comprise toute la révélation divine, a partir des
premiers temps (du commencement) de 1’existence du monde jusqu’au Rédempteur), c’est la
source principale de laquelle s’alimente notre doctrine. De cette maniére I’envisage, en premier
lieu Jésus: «Je ne suis pas venu pour détruire la lois et les prophétes, mais pour ’accomplir»,
répond a ceux qui croient pouvoir I’accuser d’hostilité contre les écritures sacrées. Et il dit
encore: On vérité, en vérité je vous le dis... (Jean 5, 24)

C’est sur la «Loi» qu’il fonde toutes ses accusations dirigées contre les pharisiens.
Sur les prophéties toute sa mission dans le monde.

Les apétres, les saints péres, I’Eglise restent fidéles  cette attitude.

Il est impossible une déviation la plus petite qu’elle soit, sans que le christianisme
en souffre. Qu’est-ce que celui-ci serait sans la révélation de 1’Ancien Testament? C’est
difficile le dire. Une religion sans des fondements profonds dans la vie de I’humanité.

Les conséquences de la condamnation de 1’Ancien Testament nous les voyons dans
quelques cercles du chaos du modernisme de nos jours. Le christianisme est remplacé avec
le paganisme.

Tant pour soi-méme, comme pour le christianisme, est-ce que la valeur éternelle
de I’Ancien Testament doit-elle étre acceptée?

Nous ne pouvons pas faire des concessions sans nuire I’étre méme de notre foi.

Et surtout on ne doit pas oublier que 1’Ancien Testament ne se confond pas avec la
littérature du peuple hébreu, mais il reste une histoire de la révélation divine, tel comme I’a
envisagé le Rédempteur.

12



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA ORTHODOXA, L, 1, 2005

TEOLOGIE ISTORICA

CLERICI S MONAHI ORTODOCSI ROMANI
IN PRIMUL RAZBOI MONDIAL

ALEXANDRU MORARU

ABSTRACT. Romanian Orthodox clerks and monks during the First World War. In
the First World War whirl, there were, among others, many Romanian Orthodox clerks,
whose main role was both providing religious assistance on the front and also helping the
Romanian Army’s sanitary services.

On the other hand, the Romanian Orthodox Church, in it’s entirely has been involved
in collecting material aids for the Romanian Army, for the wounded men, for the war
widows and orphans. At the same time, numerous monasteries countrywide were transformed in
hospitals (for the wounded soldiers), also being materially supported by the servants of the
Romanian Orthodox Church.

For the way they accomplished their duties on the battlefield, in hospitals or in the
sanitary services, many servants of our Church were decorated or were given different
distinctions as a reward for their contribution in the Romanian people service.

Still, others were killed on the battlefield, becoming, thus our nation’s heroes and martyrs.

La inceputul veacului al XX-lea Marile Puteri din Europa "urmireau acoperirea unor
sfere de influenta, largirea pietelor de desfacere a marfurilor si intdietate in lume”'. Atentatul de
la Sarajevo, din 28 iunie 1914, a fost un prilej nimerit de implinire a acestor idei imperialiste si
care, a dus, de fapt la izbucnirea primului rizboi mondial, Ia 15 fulie 19142,

De precizat ca "Roménia desi avea cu Germania si Austro-Ungaria [Puterile Centrale]
un tratat secret de aliantd, incheiat in 1883, cu toate acestea ea a hotarat, la 3 august 1914, sa
pastreze neutralitatea armatd'™.

Cu toate acestea, dupd doi ani de expectativd, sub presiunea "fortelor patriotice
romanesti", care cereau intrarea in rdzboi pentru eliberarea romdnilor transilvaneni,
conducdtorii tdrii au ajuns la incheierea (la 4/17 august 1916) unui tratat de alianta si a unei
Conventii militare Intre Romania, de o parte si Rusia, Franta, [Anglia] si Italia, [Antanta], de
altd parte, in care se prevedeau -pe langd obligatiile cu caracter militar: linia viitoarelor granite
ale Roméniei si garantarea drepturilor tarii noastre de a participa la conferinta de pace alaturi de
aliati"...* In acelasi timp, masele populare dar si conducerea statului de atunci au dorit ca la

UPr. Scarlat Porcescu, Contributii aduse de sljitorii bisericesti din Arhiepiscopia lasilor in anii 1916-1918
pentru faurirea statului national unitar romdn, in "MMS", LIV (1978) nr. 9-12, p. 687; vezi si:
Gheorghe Nicolescu, Gheorghe Dobrescu, Andrei Nicolescu, Preofi in lupta pentru Marea Unire 1916-
1918, Bucuresti, 2000, 488 p.

2 Pr. Prof. D. Stiniloae, Pr. Prof. lon lonescu, Asist. Mircea Pacurariu si colaboratorii, Cincizeci de ani de la
unirea Transilvaniei cu Romdnia. Contribufia clerului romdn la luptele poporului romdn pentru
libertate nationald §i unitate, in "BOR", LXXXVI, (1968), nr. 11-12, p. 1329.

3 Pr. Scarlat Porcescu, Contributii aduse..., p. 687.

4 Pr. Prof. D. Stiniloae, Pr. Prof. lon lonescu, Asist. Mircea Picurariu si colaboratorrii, op. cit., p. 1330;
Tratatul si Conventia au fost semnate din partea roméand de cére loan 1. C. Brétianu. - Cf. D. Vitcu, 70 de
ani de la eroicele lupte de la Mdrdsesti. Reverberatii istorice: Mdrdsti-Mdrdsesti-Oituz, in "MMS",
LXTIT (1987). nr. 4, p. 12.
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incheierea rdzboiului sd se realizeze infdptuirea statului national romdn, ca "o necesitate
istorica, o expresie a cerintelor legilor obiective ale evolutiei sociale™.

Realizarea acestui maret vis al romanilor trebuia insd castigat prin jertfd, prin
martiriu. Astfel ca in ziua de 14/27 august 1916, Consiliul de Coroand intalnit In Palatul de la
Cotroceni (la care au participat in afard de membrii guvernului, sefi de partide, fosti demnitari
de stat s.a.) a "ratificat - dupa aprinse dezbateri care au relevat pozitii rezervate fatd de natura
deciziei - cele doua acte fundamentale care reglementau conditiile participarii Romaniei in
razboi"’. Dupa ratificare, in seara aceleiasi zile (14/27 august 1916), ministrul roman de la
Viena a prezentat Ministerului de Externe al Austro-Ungariei declaratia de rizboi. incheiate
fiind aceste acte oficiale, in 15/28 august 1916 Roménia a intrat in razboi, impotriva Puterilor
Centrale, iar in cateva zile Armata romand patrunzind adénc in Transilvania, a eliberat oragele
Brasov, Sf. Gheorghe, Gheorgheni, Miercurea Ciuc, Orsova, cuceririle ei, aducind deosebit
entuziasm 1n inimile transilvénenilor. La acea vreme Armata romand a acoperit linia de-a lungul
sudului Carpatilor, precum si granita Dundrii "cu un sfert din efective", pand cénd a sosit In
Dobrogea un "corp de armatd rus, cu care urma si treacd la ofensivd concomitent cu atacul
aliatilor in Balcani"’. La scurti vreme, insa, dotarea deosebiti a Armatei germane, numarul
mare al militarilor germani, dar si "presiunile Bulgare la Dundre si Dobrogea... au facut ca
Armata romand... sa se retragd in conditii dramatice in Moldova..., ldsand descoperite cuceririle
din Transilvania®. Dupa ce Armata romana a fost reficuta intr-o masurd oarecare si "inzestrata cu
arme si munitii de aliati"®, a ficut acte de eroism pe campurile de batilie de la Mdrdsti, Mdrdsesti si
Oituz, precum si in alte localitdti din Moldova, pana la victoria finald, victorii care au intrat in
istoria neamului romanesc.

in valtoarea acestor evenimente s-au aflat, ca de obicei, si slujitori ai Bisericii
Ortodoxe Romane.

in cele de mai jos, vom prezenta, pe scurt, aportul slujitorilor Bisericii noastre la
evenimentele din primul rdzboi mondial, lupta si jertfele acestora pentru libertate si unitate
nationald.

1) Slujitori ai Bisericii pe cAmpurile de lupti

Tnainte ca Roménia si intre in rizboi, Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane
l-a numit pe preotul Constantin Nazarie, cadru didactic (profesor) la Facultatea de Teologie
din cadrul Universitatii din Bucuresti, in functia de protopop pentru preotii militari, precum
si pentru cei mobilizati in armata. Prin intermediul unor conferinte, el a facut pregatiri cu
preotii 1n caz de rézboi.

in 15 august 1916 (la intrarea Roméniei in rizboi) Constantin Nazarie a fost numit,
sef al Serviciului religios, de pe langa Marele Cartier general al Armatei Romane"'’; ca
ajutor a fost numit Vasile Pocitan, (profesor de religie in Bucuresti), ajuns, mai apoi, arhiereu
vicar (Veniamin Pocitan)'’.

5 Pr. Scarlat Porcescu, Contributii aduse..., p. 687.

°D. Viteu, op. cit,, p. 13.

7 Pr. Prof. D. Staniloae, Pr. Prof. lon lonescu, Asist. Mircea Pacurariu si colaboratorii, op. cit., p. 1330.

® Pr. Scarlat Porcescu, Contributii aduse..., p. 688.

% Ibidem, p. 688.

19 pr Prof. Mircea Pacurariu, Contributia Bisericii la realizarea actului unirii de la I Decembrie 1918, in
"BOR", CXVI, (1978), nr. 11-12, p. 1251.

" Ibidem, p. 1251.
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De ardtat cd, In acest rdzboi au slujit ca preoti militari (confesori) aproximativ 250 de
preoti ortodocsi, din diferite tinuturi ale patriei. Unii dintre acestia si-au jertfit viata pe cAmpurile
de lupta. intre acestia amintim pe: preotul Stefan lonescu-Cazacu, din Piatra Olt (regimentul 3
Olt) cazut In luptele de la Marasesti (si ale carui oseminte se afla in Mausoleul din Mar#sesti);
preotul Nicolae Armdsescu (Regimentul 2 Vanatori), in urma ranilor decedat in Spitalul Coltea
din Bucuresti si inmorméntat in cimitirul Ghencea; preotul Nicolae Furnicd din Urziceni-
lalomita (Regimentul 75 Infanterie), a luptat la Turtucaia, stripuns de baionete a cazut in lupta'®.

Alti preoti militari ortodocsi au fost raniti in batalii: preotul L Grigorescu, preotul C.
Constantinescu $.a.; dintr-un document din 8 martie 1917, aflam ca intre 14 august 1916 -16
februarie 1918, un numar de 28 de preoti mobilizati au fost raniti sau au disparut; preotul
Gheorghe Pasat (ranit), mai tarziu duhovnicul Seminarului Teologic Ortodox din Cluj, soldatul
Stefan Ciopron, mai tarziu episcop al Armatei si apoi al Eparhiei Romanului si Husilor".

Unii dintre preotii militari fiind luati prizonieri au fost deportati in Bulgaria sau in
Germania si anume: preotul loan Florescu-Ddmbovita (profesor de religie, precum si duhovnic al
Facultatii de Teologie din Bucuresti, din Regimentul 2 Graniceri), internat In lagérul din
Kaérdjali (Bulgaria), aproape 2 ani; preotul Vasile lonescu din Grogerea-Gorj (Regimentul 12
Tg. Jiu), in lagarul din Turkel-Germania; preot Gheorghe Jugureanu din Mizil (Regimentul 72
Infanterie), in Stralsund-Germania; preotul Emanuil Mdrculescu din Corabia (Regimentul 59
Infanterie), in Lamsdorf-Germania s.a.', de asemenea, alti preoti din judetul Tulcea sau anumiti
célugdri de la Manastirea Cocos (Dobrogea) au fost deportati in Bulgaria sau in Germania: preotul
Dumitru Danielescu, din Gemenele-Braila; preotul Atanasie Popescu, din Agighiol; preotul
G. Dumitrescu, din Niculitel; preotul Marin Popescu, din Telita; preotul Constantin
Ghinescu, din Mécin; preotul Petru Arbore, din Sarinasuf; preotul Joan Popoiu, din Féagarasul-
Nou, toti din judetul Tulcea; preotul Manole Poenaru, din Buesti si fiul sdu Nicolae Poenaru,
din Perieti; preotul Alecu Stefdnescu, din Poiana; preotul Joan Teodorescu, din Grivita;
preotul Nicolae Nedelcu, din Gura lalomitei; preotul Stelian Popescu, din Dragos Voda, toti
din judetul Teleorman; preotul Gheorghe Sdandulescu, Baneasa-Teleorman; din Vlasca:
preotul Stanciu Petrescu, din Slobozia-Vlasca s.a."

Multi preoti militari au fost apreciati de cétre comandanti ai Armatei Roméne
pentru actele lor de vitejie: protosinghelul Justinian Serbdnescu de la Manastirea Cernica (ranit,
cazut prizonier, apoi evadat); preotul loan Gheorghiu, din Sulina (Regimul 73 Infanterie);
preotul Cicerone lorddchescu, din lasi (Regimentul 4 Vandtori), mai apoi profesor la
Facultatea de Teologie din lasi; preotul M. Marinescu, din Bucuresti (Regimentul 74/80
Infanterie); preotul N. Oniceanu, din Heci, judetul lasi (Regimenul 32 Mircea); preotul Petre
Pieptu, din Técuta, judetul Vaslui (Regimentul 3 Véanatori); preotul Gheorghe N. Popescu, din
Bucuresti; preotul Gheorghe N. Tomescu, din Ratesti, jud. Arges (Brigada 6 Altilerie);
preotul Gheorghe Tudorache, din Tg. Ocna (Regimentul 55/69 Infanterie); preotul
lordache Tudorache, din Gologanu, jud. Vrancea (Regimentul 10 Véandtori); preotul /lie
Turcu, din Rast, jud. Dolj (Regimentul 41/71 Infanterie); preotul V. Cerndianu, din Racoti,
jud. Gorj (Regimentul 18 Gorj); preotul D. Elian, din Piscoiu, jud. Gorj (Regimentul 3
Vanatori); preotul Gheorghe Bujor, din Letea Noud, Bacdu (Brigada 8 Artilerie); preotul

2 bidem, p. 1251.
3 Pr. Scarlat Porcescu, Contributii aduse..., p. 702; Pr. Partenie Pop, Clericii ortodocsi aldituri de poporul
romdn in lupta pentru unitate nagionald, in "MA", XX1I (1978), nr. 10-12, p. 778.
Y pr._Prof. M. Pacurariu, Contributia Bisericii..., p. 1251.
15 bidem, p. 1255.
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Gheorghe Ciogu, din Barsanesti-Bacau (Regimentul 55/67 Infanterie apoi la Evacuare nr.
19); preotul Gheorghe Marcu, din Casin-Bacidu (Regimentul 14 Infanterie); preotul Gheorghe
Popovici, din Trifesti-Roman (Regimentul 3 Dambovita); preotul Tandsescu Dobrotd, din
Roman (Spitalul nr. 4 contagiosi); preotul Gheorghe Ionescu, din Rosiori-Roman (Regimentul
16 Infanterie); preotul /lie Gavrilesu, din Roman (la Ambulanta Diviziei 7); preotul Gheorghe
Nitu, din Roman (Brigada 7 altilerie si Regimentul 8 artilerie); preotul Constantin Moisiu, din
Muntenii de Jos-Vaslui (Regimentul 7 Rahova); preotul /oan Gddei, din Barlad (Evacuare 19);
preotul /oan Bundiu, din Negrilesti-Tecuci (in mai multe Unitati militare); preotul /larion
Dodu, din Bacani-Tutova (Regimentul 6 Tecuci); preotul Petru Popa, din Dogita, lasi
(Regimentul 57 Infanterie), preotul Sandu Stoian din Tg. Ocna (Regimentul 27 Infanterie);
amintim de asemenea si cativa cantdreti bisericesti: Florian Simion, Gheorghe N. Filimon,
Gheorghe Rotaru, Gheorghe N. Nistor, Dumitru Mititelu, loan Viad s.a.16

in acelasi timp, cativa preoti ortodocsi din Transilvania, care s-au retras cu armatele
romane peste Carpati au slujit ca preoti militari: preotul loan Nanu, din Rasnov-Brasov
(Sectorul I Fortificatii, apoi Regimentul 3 Véanitori); preotul Andrei Gdlea, din Turnu Rosu,
Sibiu, mai apoi consilier la Arhiepiscopia Sibiului; preot llarie Reit, din Turda; preot losif
Comdnescu, din Codlea-Brasov; preot loan Rafiroiu, din Poiana Saratd (atunci jud. Trei
Scaune); preot Zenovie Popovici, din Satulung, Brasov; preot loan Agdrbiceanu, din Orlet
(Regimentul de voluntari transilvaneni)'”.

2) Slujitori ai Bisericii ostenitori ai serviciilor sanitare ale Armatei roméne

Unii preoti, au primit misiuni de confesori militari in diferite spitale din tard (cu
réniti de rédzboi); preot Nicolae Provinceanu, din Andalchioi, jud. Constanta; preot llie
Niculescu, din Gonta, jud. Valcea; preot M. Lindulescu, din Céciulesti, jud. Dolj, la spitalele
de raniti din Iasi; preotul Nicolae Popa, din Vulturul, jud. Putna (de atunci) si preotul V.
Meretan, refugiat din Transilvania, la Spitalul din Tg. Frumos; preotul D.I. Dumitrescu, din
Poienari Burchi, jud. Prahova, la Spitalul Galata; preotul I Teodorescu, din Briila, la un
spital din lasi; preotul 7.5t Popescu, din Targoviste, administrator la Spitalul din Manastirea
Résca; preotul Gh. Enescu, din Transilvania, la spitalul din lasi; preotul losif' Comdnescu,
junior, din Transilvania, la un spital din lasi; preotul /. Baldnescu, din Rastoaca, fostul jud.
Putna, la spitalul din Ménéstirea Viratec; preot C. Popescu, din Buziu; preot V.T. Popescu,
din jud. Dambovita; preotul N. Clonta si preotul P. Borza (ultimii doi transilvaneni), au tinut
conferinte ranitilor din spitalele de la Manastirile din tinuturile Neamtului; preotul L. Tatu, din
Tichindeal, fostul jud. Tarnava Mare, la Tabédra de prizonieri din Sipote-lasi; preotul I.
Murariu, din Voetin, fostul jud. Ramnicu Sarat, la Spitalul din Manastirea Agafton; preotul Ilie
Cdmpianu, din Transilvania, administrator la Spitalul din Tg. Neamt; preotul P. Partenie, la un
spital din lasi; preotul Aurel Grigorescu, la Spitalul din Manastirea Résca; preotul D.
Popescu Smereanu, la un spital din Iasi; preotul I Rafiroiu, din Poiana Saratd-Transilvania, In
anumite Unitati militare, apoi la Spitalul din Onesti; preotul Marin Pretorian, din jud. Dolj, la
un spital din lasi; preotul M. Vasilescu, din Ploiesti, (Trenul sanitar nr. 11); preotul Alexandru

1% Ibidem, p. 1252-1253, Pr. Prof. D. Stiniloae, Pr. Prof. lon lonescu, Asist. Mircea Pacurariu si
colaboratorii, op. cit., p. 1333-1334; Pr. C. Cazan, Slyjitorii ortodocsi din eparhia Romanului si Hugilor
in lupta pentru reintregirea pamdntului strabun, in "MMS", LIV (1978); nr. 9-12, p. 715-721; Eftimie
Luca, Clerici ortodocsi din Eparhia Romanului gi Husilor in rdzboiul din 1916-1918, in "BOR", CXVI
(1978), nr. 11-12, p. 1264-1273.

17 Pr. Prof. M. Pacurariu, Contributia Bisericii..., p. 1253.
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Popescu, din Habeni, jud. Dambovita (Spitalul de contagiosi nr. 2); preotul Grigore Lascu, din
Vilcea (Serviciul 3 Evacuare); preotul Vasile Vasilescu, din Harsova (Spitalul mobil nr.9) s.a.'®

Conform unui tabel inaintat de Serviciul religios al armatei roméne, Centrului
Mitropolitan Iagsi, la sféarsitul anului 1917 (cu raportul nr. 1668/1917), pénd atunci au ostenit ca
preoti militari (confesori) in anumite Unitati militare din tara aproximativ 173 de clerici.'’ Dintre
acestia, din Arhiepiscopia lasilor pomenim pe preotul Mihail Diaconescu, de la Biserica
"Adormirea Maicii Domnului” din Tg. Neamt, in grad de locotenent (Regimentul 11 Infanterie);
preotul C. Rogsescu, de la Biserica "Sf. Atanasie si Chiril" din lasi (locotenent si propus capitan) -
la Regimentul 13 Infanterie; preotul Gheorghe Bdrliba, Vanatori-Tg. Neamt (locotenent si
propus cépitan) - Regimentul 13 Infanterie; preotul N. Oniceanu, Heci-Suceava (locotenent si
propus capitan) - Regimentul 32 Infanterie; preotul N. Hodoroabd, Poieni-Dorohoi (locotenent
si propus capitan) -Brigada 10 Artilerie; preotul M. Cdrlanescu, Bogdénesti-Suceava (locotenent
si propus cépitan) - Brigada 14 Artilerie; preotul 1. Ddndlache, Dersca-Dorohoi (locotenent), la
Spitalul nr. 10, lasi; preotul Stefan Vasilescu, Biserica "Sf. Dumitru", Bals-lasi (locotenent si
propus cépitan), la Spitalul nr. 11, Tasi; preotul AL Posmosanu, Holda, Suceava (locotenent) - la
Spitalul nr. 14, Tasi; preotul Victor Gervescu, Roznov, Suceava (locotenent), la Spitalul nr. 7,
lasi; preotul loan A. Parfenie, Valea Glodului-Suceava (locotenent si propus cépitan), la Spitatul
nr. 10 din lasi; preotul Sava Popovici, Focuri, lasi (locotenent), la Spitalul nr. 14; preotul
Gheorghe Petrovanu, de la Biserica "Sf. Teodori", lasi (capitan), la Trenul sanitar nr.1; preotul
N. Drdngd, Tg. Frumos (locotenent §i propus capitan) la Trenul sanitar nr. 6; preotul Gheorghe
Popovici, Ruginoasa, Suceava (locotenent si propus capitan), la Trenul sanitar nr. 14; preotul C.
Mitru, de la Catedrala Mitropolitand, Iasi (locotenent) la Trenul sanitar nr. 18; preotul Fabian
Bodndrescu, de la Galata-lasi (locotenent), la Fortificatii sectorul III; preotul C. Matasda, de la
Biserica "Adormirea"-Piatra Neamt (locotenent), la Sanatoriul "In Carpati"; preotul N. Donose,
Dobrovat, lasi (cépitan), la Regimentul 1 Véanitori; preotul C. Constantinescu, de la Biserica
"St. Gheorghe"-Hérlau (cépitan) la Regimentul 69/77 Infanterie; preotul Teodor Popovici,
Dagéta-Roman (locotenent) - la Trenul sanitar nr. 10; preotul Petre Pieptu, de la Protopopesti
Vechi-lasi (locotenent si propus cépitan), la Regimentul 3 Vanétori; preotul Teodor Simedrea
(mai apoi mitropolit, sub numele Tit), duhovnic la Seminarul "Nifon Mitropolitul"-Bucuresti
(locotenent), la Regimentul 36 Infanterie; preot Gheorghe Leu (mai tarziu episcopul Grigorie
Leu), duhovnic la Seminarul Central din Bucuresti (cdpitan), la Regimentul 53/65
Infanterie; preotul 1.D. Petrescu, de la Biserica Visarion-Bucuresti (cdpitan)-la Regimentul
5 Rosiori; preotul Toma Chiricutd din Barlad (capitan), la Fortificatii, sectorul 11; in afara
de preoti, amintim céantéreti bisericesti mobilizati; 27 de la orag si 67 de la sate, majoritatea
jertfindu-se pe campurile de bétilie.

inca inainte de inceperea razboiului cilugari si calugdrite din diferite manastiri din
Moldova au fécut pregitire pentru serviciile Societdtii "Crucea Rogie", dar in acelasi timp,
prin intermediul mandstirilor 1i s-au dat anumite indrumiri privitoare la modul lor de
actiune pe campurile de lupta.

Astfel cd, in vremea razboiului, un insemnat rol l-au avut un mare numir de
calugari si calugarite indeosebi in serviciile sanitare (in spitale, pe ambulante, pe front, s.a.).

8 pr. Scarlat Porcescu, Contributii aduse..., p. 700; Pr. Prof. D. Staniloae, Pr. Prof. lon lonescu, Asist.
Mircea Pacurariu si colaboratorii, op. cit., p. 1334.
19Pr. Prof. Scarlat Porcescu, Contributii aduse..., p. 701.
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De pilda, la doua zile dupa intrarea Romaniei in Razboi (in 17 august 1916), 50 de
cilugdri din Arhiepiscopia lasilor, sub Indrumarea arhimandritului Teoctist Stupcarnu, au plecat
la Bucuresti, pentru a fi de folos ranitilor din spitale.

De asemenea, in ménastirile Agaffon si Agapia, au fost create conditii pentru
confectionarea pansamentelor sau a albiturilor necesare celor raniti.

in multe manastiri au fost apoi amenajate orfelinate sau spitale, pentru cei in suferinti;
in toate actiunile amintite un mare rol I-a avut mitropolitul Pimen al Moldovei.

Dintr-un tabel inaintat (in noiembrie 1917) de cétre arhimandritul Teoctist Stupcanu
(indrumétorul célugdrilor din Societatea "Crucea Rosie") mitropolitului Pimen, aflam numele
calugdrilor care au fost activi in cadrul societatii respective, pe care i-a propus si pentru decoratii
si anume: arhimandritul Teoctist Stupcanu (Catedrala Mitropolitand lasi); arhimandritul
Grigorie Popa, Spitalul 1; arhimandritul Partenie Antohie (Neamt), Spitalul 2; protosinghelul
Trifon Sturza (Neamt), Spitalul 4; protosinghelul Pimen Gheorghiu (Horaita), Spitalul 3;
protosinghelul Galerie Mihalcea, (Neamt) Spitalul 5; protosinghelul Epifanie Dumitrescu
(Bucium), Spitalul 1; ierodiaconul Diomid Ursulescu (Neamt), Spitalul 1; Paisie Salciuc
(Metocul "Sf. loan" lasi), Spitalul 1; fratele Onofrei Maxim (Catedrala Mitropolitana din lasi),
Spitalul 1; ieromonarhul llarie Pantelimon (Cetdtuia, lasi), Spitalul 1; ieromonahul Damaschin
Trofin (Manastirea Secu), Spitalul 1; monahul Filaret Buliga (Catedrala Mitropolitand din lasi);
Spitalul 1; ieromonahul Nazarie Lupu (Catedrala Mitropolitand Iasi); Spitalul 1; monahul
Filaret Toma (Catedrala Mitropolitana lasi), Spitalul 1; ierodiaconul Ghenadie Honciuc
(Cetatuia, lasi), Spitalul 1; protosinghelul Teofan Anghelea (Neamt), Spitalul 2; ieromonahul
Teodosie Harcotd (Neamt), Spitalul 2; ieromonahul Chiril Popa (Neamt), Spitalul 2;
ierodiaconul Cosma Bere (Neamt), Spitalul 2; monahul Dionisie Sdngeorzan (Neamt), Spitalul
2; monahul Zosima Georgescu (Neamt), Spitalul 2; protosinghelul Gamaliil Papil (Neamt),
Spitalul 2; ieromonahul Vichentie Zaldu (Secu), Spitalul 2; ierodiaconul David Bidascu
(Neamt), Spitalul 2; ieromonahul Veniamin Tesulescu (Cetatuia), Spitalul 3; ieromonahul
Hristofor Popescu (Cetatuia) Spitalul 5; fratele Gheorghe Savin (Secu), Spitalul 5; fratele
Neculai Viddoianu (Rasca), Spitalul 5; ieromonahul Mina Prodan (Neamt), Spitalul 5; monahul
Claudie Donisd (Neamt), Spitalul 5; fratele Anania Popescu (Neamt), Spitalul 5; ierodiaconul
Gherasim Obreja (Neamt), Spitalul 5; monahul Antipa David (Secu), Spitalul 4; ierodiaconul
Epifanie Acatrinei (Secu) si monahul Vasian Rusu (Neamt), Spitalul 3; monahul [Ifiim Axintescu
(Neamt), Spitalul 3; protosinghelul Daniil Ciubotaru (Neamt), Spitalul 3; monahul Anania
Mursd (Neamt), Spitalul 3; ierodiaconul Climent Aonofreesei (Secu) si ieromonahul Ghermano
Pdarau Spitalul 3; ieromonahul Gorgonie Mocanu (Secu), Spitalul 3; lacob Fecioru (Cetatuia),
Spitalul 3; fratele Vasile Teodorescu (Neamt), Spitalul 3; seminaristul Haralambie Lostun
(Neamt), Spitalul 3; seminaristul Gheorghe Dolinescu (Neamt), Spitalul 3; ieromonahul
Ghenadie Ailincdi (Secu), Spitalul 4; ierodiaconul Inochentie Moroi (Secu), Spitalul 4;
ierodiaconul Leontie Chiruta (Rasca), Spitalul 4; ierodiaconul Hlarion Filip (Durau), Spitalul 4;
ierodiaconul Ghenadie Verenciuc (Vorona), Spitalul 4; monahul Pangratie Dumbrdveanu
(Vorona), Spitalul 4; ieromonahul Isaia Malaimic (Vorona), Spitalul 4; monahul Valentie
Crdciun (Neamt) Spitalul 4, ieromonahul Gherasim Antonoaie (Vorona), Spitalul 4;
ierodiaconul Gherontie Visarion (Boureni), Spitalul 5, ierodiaconul Varlaam Popescu (Durau),
Spitalul 5; ieromonahul fosif Taranu (Horaita), spitalul 5; ierodiaconul Dosofiei Popovici
(Preutesti), Spitalul 5; ieromonahul Ghelasie Pascaru (Neamt), Spitalul 5; ieromonahul Isaia
Dragomirescu (Gorovei), Spitalul 5%.

20 Ibidem, p 704-705.
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In manastirea Agafion au fost confectionati ciorapi si albituri pentru soldati si unde
au fost gizduiti 115 refugiati; Tn cadrul Societitii "Crucea Rosie" de aici au lucrat 12
calugdrite: Asinefia Benia, Calistina Zaharia, Nazaria Visoschi, Serafima Roman, Varvara
Ivanof, Capitolina Neagu, Tecla Gafencu, Nimfodora Pdavdloaie, Veronica Talpdu, Tavefia
Corhan, Suzana Vieru $i Elpidia Samson®".

La Mandstirea Vdratec a fost organizat un spital pentru ranitii de rdzboi, iar in
orfelinatul de acolo au fost adapostite 168 de fete orfane; tot aici au fost confectionate "albituri si
tifon pentrru pansamente”; s-au donat animale §i paméant pentru armatd; in spitalele cu raniti de
razboi au ostenit 60 de calugarite de aici: Olimpia Senciuc, Evghenia Giosanu, Serafima Bdddu,
Platonida Hretcu, Evlampia Borsoae, Leontina Joimir, Tomaida Cdprioard, Chesaria Bou,
Epraxia Neagu, Ecaterina Statachim, Ermiona lonescu, Agafia Hutanu, Eufrosina Dimitriu,
lustina Stanciu, Filofteia Cdsdariu, Calipso Epure, Eufrosina Pancu, Olimpiada Neculau,
Epifania Gddei, Emilia Raclis, Agafia Marnoliu, Luchia Hudici, Calinica Popa, Amfilohia
Marcu, Evghenia Cardus, Paisia Terchene, Cleopatra Vitelaru, Stratonica Vasiliu, Evghenia
Constantinescu, Eleonora Ciobanu, Asinefia Vadanei, Evghenia Zugrdavescu, Epraxia Irimescu,
Olimpia lonescu, Petrina Dascdlu lIlie, Veronica Petrei, Miropia Gheorghiu, Anatolia
Zugrivescu, Epraxia Gheatd, Miropia Zugrdvescu, Agafia Rosca, Xantipia Scutaru, Epraxia
Verdescu, Maftidia Cdrjd, Antuza lacob, Sofia Buga, Zosima Chioariu, Marina (Mina) Hociotd,
Eleonora Hanganu, Mina Anghele, Agafia Petroae, Ruxandra Nicolae, Achilina Bordeiany,
Eliseia Nestor, Macrina Bodescu, Stefania Cheoariu, Sofia Partene, Olimpiada Aramd,
Evioghia Dascdlu, llie si Olimpiada Andronic™.

In Manastirea Agapia, cilugaritele au confectionat cearceafuri, perne, plapome,
ciorapi, ménusi pentru soldatii réniti; de asemenea aici a fost organizat si un orfélinat, la care au
muncit urmétoarele calugarite: Epraxia Macri, Olimpiada Fluture, Elefteria Tugui, iar la
Societatea "Crucea Rosie", Agapia Garoiu, Evghenia Dumbravd, Magdalena Gales, Tatiana
Matasariu, Pulheria Andries, Evlampia Porcutanu, Eufrosina Rusu, Galinia Pdtrdcescu,
Elisabeta Chindea, Agnia Popovici, Agripina Bdrsan, Iulia Chirild, Agafia Boroian, Xenia
Sasu, Augusta Crezantu, Veronica Dospinescu, Elena Scobai, Agafia Valase, Glicheria Tata,
Glicheria Gavrild, Elena Chilu, Maria Luca, Elefteria Tugui, Stefanida Ormen, lunia lanos,
Maria Breja, Catinca Vitafu, Mariamia Ungureanu, Amfilohia Teleanu, Maria Vicovanu i
Rahila Boureami™.

Din partea Manastirii Secu s-au oferit armatei alimente, animale, furaje iar in
chiliile acesteia organizdndu-se un spital; Staretul manastirii, /arion Bdalditd, a fost si
administratorul acestuia. De asemenea, in spitalele de campanie au ostenit si calugéri de la
Secu si anume: ieromonahul Vichentie Maldu, ierodiaconul Gorgonie Mocanu, ieromonahul
Damaschin Trofin, ieromonahul Ghenadie Ailincdi, ieromonahul Epifanie Acatrinei, ierodiaconul
Inochentie Moroi, monahul Antipa David si fratii Gheorghe Savin, Vasile lordache si
Tudor Trandof™".

De la Schitul Rdzboieni si Mandstirile Gorovei, Vorona si Durdu s-au daruit
armatei pamant, alimente, vite, imbracaminte §.a.; in cadrul acestora au fost organizate
spitale, orfelinate sau addpost pentru refugiati. Tot din aceste manastiri au lucrat in cadrul

2 Ibidem, p 706.
2 Ibidem, p. 706; Vezi si Antonie Plamadeald, Marina Hociotd-Maica Mina de la Salistea Sibiului-o "noudi
Ecaterina Teodoroiu" in rézboiul din 1916-1918, in "BOR", CXVI (1978), nr. 11-12, p. 1274-1283.
2 Pr. Scarlat Porcescu, Contributii aduse..., p. 706-707.
24 Ibidem, p. 707.
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Societdtii "Crucii Rosii" anumiti calugéri: ieromonahul Gherasim Antonoaie, ieromonahul
Isaia Malaimic, ierodiaconul Ghenadie Verenciuc, monahul Pangratie Dumbrdaveanu,
ierodiaconul [larion Filip, ierodiaconul Varlaam Popescu si Monahii Valerian Sdldgeanu,
Galaction a Lungulesei i lacob Curcd®.

La Manastirea Neamy a fost organizat un spital militar, un spital pentru ranitii in
convalescentd, mai apoi, un centru de infirmi, iar din toamna anului 1917 "a fost cantonat
Batalionul 11 din Regimentul Véanatori de munte"; acestor institutii li s-au oferit alimente,
animale, imbracaminte, asternuturi s.a. Toate acestea au fost administrate de staretul
Meletie; au lucrat aici ca infirmieri anumiti seminaristi: loan Chirild, Dragomir Palasanu si
Vasile Teodorescu, precum si alti calugari ca ingrijitori: Claudie Donisd, Gudiil Toma, Eustatie
Ionescu, Benedict Morosanu, Calinic Hociung, loanichie Economu, Ghenadie Dimitrescu,
Climent lorddchescu, Inochentie Moisiu, Natanail Vartic si Chirild Pavdalucda; pe postul de
econom a ostenit Gavriil Nicutd iar pe cel de telefonist, Ghedeon Hogea. Tot de la aceastd
manastire au ostenit n spitalele din Imprejurimi, in cadrul Societdtii "Crucii Rosii" si alti
calugdri: Trifon Sturza, Galerie Mihalcea, Gamaliil Papil, Teofan Anghelea, llarie Pantelimon,
Teodosie Harcota, Chiril Popa, Mina Prodan, Ghelasie Pescariu, Ghermano Pdrdu, David
Bidascu, Diomid Ursulescu, Cosma Bere, Dosoftei Popovici, Gherontie Visarion, Dionisie
Sdngeorzan, Zosima Popescu, Vasian Rusu, Gaia Baghiu, Ifrim Axintescu, Anania Mursd,
Valentin Crdciun, Veniamin Malos si Silvestru Aramd®®.

In Manastirile Bistrita, Résca si Slatina au fost organizate spitale si orfelinate,
care au fost intretinute cu alimente, imbracaminte, incaltaminte, asternuturi si la care au
lucrat ca infirmieri sau ingrijitori diferiti calugari®’.

in afara granitelor tarii, la Odesa, functiona ca preot confesor (pentru soldatii romani)
arhimandridul Valerie Moglan, ajuns mai tirziu vicar la Arhiepiscopia Iasilor’.

Amintim cd anumiti calugéri din Muntenia gi Oltenia refugiati In Moldova au
lucrat in diferite spitale de aici si anume: Emilian Popescu de la Manistirea Polovragi-Gotj,
confesor la un spital din lasi; Filotei Georgescu din Bucuresti, confesor la un spital din Iasi;
Calistrat Popa, de la Ministirea Govora-Vilcea, confesor la un spital din lasi; Atanasie
Dincd (?), confesor la un spital din lasi; Nicodim Petrescu, de la Manastirea Sinaia,
confesor la un spital din Botosani si Varsanufie Ghibu, de la Manastirea Cheia, confesor la
spitalul din Podul Iloaiei®.

Pentru modul cum si-au indeplinit indatoririle pe campurile de lupta, in spitale sau in
alte servicii sanitare, un mare numar de slyjitori ai Bisericii noastre au fost decorati ori li s-au
acordat diferite distinctii, drept recunostinti pentru aportul adus in slujba Neamului roménesc.

3 Ibidem, p. 707.

2 Ibidem, p. 707.

27 Ibidem, p. 707-708.
28 Ibidem, p. 708.

2 Ibidem, p. 704.
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ORTHODOXIE ET MULTICULTURALITE. EUROPE. LES
FRONTIERES DE L’AUTRUIL

IOAN VASILE LEB

REZUMAT. Ortodoxie si multiculturalitate. Europa. Granitele celuilalt. Multi vreme prin
FEuropa se intelegea numai spatiul occidental al continentului, granitele lumii catolice si
protestante fiind considerate a fi si granitele Europei. Nici astdzi nu s-a depasit complet aceastd
perspectiva. Tot mai mult insd Occidentul incepe si descopere si europenitatea Orientului, in
aceeasi vreme in care Orientul insusi se simte tot mai european. Cele doud mari spatii geografice
si culturale se afla astizi in cdutarea unei identitdti noi, comune, care nu doar si tolereze
identitatile locale, ci s le asume, sd le faca ale sale. Este vorba inclusiv de identitatile religioase,
pentru cd, desi se vrea laicd, Europa trebuie sd respecte religiile si s& admita cé le este, intr-un
sens fundamental, indatorata. Ortodoxia nu poate lipsi din configuratia acestei noi identitati. lar
pentru ortodocsi experienta multiculturalitatii ar Insemna péstrarea propriei identitati, dar in egala
mdsurd deschiderea cétre ceilalti, catre o existentd in comuniune.

Le théme proposé est trés important dans le contexte des changements du monde entier
qui se trouve dans un profond processus de globalisation ou de mondialisation. Ce phénoméne
social total qui est la globalisation, n’a pas d’analogies dans le passé et il représente une réalité
qui dépasse toutes les paradigmes sociales et mentales connues jusqu’a présent. Il produit dans
le monde une mutation gigantesque de civilisation qui provoque aussi des traumatismes aux
sociétés et intimide les intelligences en provoquant une grande rupture avec la hiérarchie des
valeurs des cultures traditionnelles non-occidentales mais aussi une rupture avec les valeurs de
la modemité occidentale «classique». A cause du triomphe de I’ultraéconomisme libéral,
globalisateur, on assiste aujourd’hui entre autres & un processus de dilution et fragmentation de
la culture. L’instrument économique de la globalisation est le marché et I’instrument idéologique
comprend le pluralisme et le multiculturalisme par lequel se réalise la dislocation des individus
et des communautés dans une série de groupes minoritaires oppressifs, inspirés de différentes
idéologies ou orientations religieuses.'

L’attaque des Etats Unis, du 11 septembre 2001, et la récente catastrophe
ferroviaire de Madrid, constituent 1’indice brutal d’une confrontation des cultures au plan
global. Elle est trés claire maintenant la différence entre les attacants d’un c6té qui vivaient
dans la conviction que 1’acces au Paradis est assuré par ’assassinat des gens d’une autre
croyance et, d’autre coté les gens qui sont convaincus de la valeur unique de la vie humaine. Par
cela est prouvé la vérité que les religions viennent & motiver des comportements sociaux
significatifs dans une mesure plus ample qu’on a accepté jusqu’a présent.” Mais, cela ne
signifie pas que la religion comme telle en est responsable.

Sans aucun doute, les sociétés multiculturelles constituent une réalité qui a découlé du
progrés des technologies modernes et de la globalisation du commerce. La communication est
trés vite, les distances ont diminué considérablement et le contact entre les cultures a grandi. La

" Toan 1. Tca jr., Provocarea globalizirii: mutatia umanului, chez Toan Vasile Leb (coord.), Bisericd si
multiculturalitate in Europa sfarsitului de mileniu, Presa Universitard Clujeana, Cluj-Napoca, 2001, p. 9-11.
2Andrei Marga, Filosofie si teologie astizi, Cluj-Napoca, 2005, p. 7-5.
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globalisation a aussi une dimension positive. Pourtant, les problémes découverts a I'intérieur de
ces sociétés multiculturelles résident dans une réalité trés douloureuse qui réduit & minimum tout
effort de cohésion dans ces sociétés et d’augmentation des rapports de coopération sociale.

Beaucoup de ces problémes ont leur origine aussi dans la difficulté¢ de communication
avec «lautrui», a cause des différences des coutumes sociales, commencant par les relations
sociales et jusqu’a la maniére différente de chanter ot de s habiller.

Finalement, quelques-uns des problémes ont comme point de départ 1’attitude
initiale de peur qu’ont quelques parties de ces sociétés — parfois méme des nations entiéres
— envers d’autres parties de la sociétés ou envers d’autres nations ou groupes religieux,
grace a I’opposition/I’hostilité «historique» ouverte, qu’elles sentent par rapport a celles-ci.
Ce phénomene, connu de I'histoire, se manifeste beaucoup de fois, méme de nos jours.
Quelques nations, vivant dans des entités d’Etat différentes, sentent les peuples des pays
voisins, méme si ceux-ci ont la méme nationalité, comme étant des ennemis. Ce fait méne a
la mise en danger et au trouble de la paix par I’intermédiaire des conflits armés.

Les chrétiens sont, par définition, méfiants envers les Musulmans. Les Grecs sont,
par définition, méfiants envers les Turcs, les Serbes orthodoxes sont, par définition, méfiants
envers les Croates catholiques ou envers les Albanais musulmans. Ceux-ci sont quelques
exemples pris de la zone d’Europe.

N’oublions pas les attaques terroristes générées par ce phénoméne, qui ont produit
un grand nombre de victimes et qui se font percevoir avec une grande intensité dans la
sphére des religions. A cause de la globalisation ce phénoméne ne reste pas isolé, mais il a
des conséquences dans tout le monde.

L’Europe, elle aussi, ne peut pas &tre exclue de ce processus mondial, mais, au
contraire, elle est part constitutive de ce processus.” C’est pourquoi elle ne peut pas rester
isolée, mais elle participe intensivement & celui-ci, avec les avantages et les inconvénients
que la globalisation comporte. A ce point, nous devons nous poser la question fondamentale: de
quelle Europe s’agit-il? Parce qu’on peut penser & une Europe géographique, politique,
économique, sociale, culturelle, etc. Et si nous voulions construire une Europe nouvelle
nous devrions accepter qu’il a existé une Europe ancienne. Je n’insiste plus sur la question
de quelle Europe s’agit-il, parce qu’on a discuté déja sur cela.

Du point de vue géographique se pose la question suivante: quelles sont les
frontiéres de 1’Europe? On sait que I’Europe est un continent avec beaucoup de nations,
confessions et aujourd’hui avec une multitude de religions et directions culturelles et
spirituelles. Elles s’étendent sur une cinquiéme de la superficie terrestre, entre 1’Océan
Atlantique, la Mer Noire, la Mer Caspienne et les Monts Urals. Elle comprend aussi les iles
et les archipels de Novaia Zemlia, de I’Islande et les iles d’Angleterre, la Corse, la
Sardeigne, la Malte, le Cypre.* Mais on sait aussi que 1’unification européenne a commencé
dans I’Europe Occidentale et le résultat fut la création de la «Petite Europe». La «Grande
Europe» comprend, historiquement et géographiquement I’Europe Centrale et Orientale.

Je veux seulement dire que, malheureusement, pour beaucoup de politiciens,
I’Europe signifie aujourd’hui encore, seulement la partie occidentale du continent. Pour
Richard von Weizsicker, par exemple, c¢’était trés normal affirmer: «naturellement a mon
avis I’Europe finit au Mur du Berlin».” On a aussi des théologiens qui parlent d’un
«Occident chrétieny comme représentant le christianisme de I’Europe, sans poser la

3 Toan-Vasile Leb, La responsabilité des Eglises pour la nouvelle Europe, dans le vol. Verso una
Costituzione Europea a cura di L. Leuzzi e C. Mirabelli, Marco Editore, Roma, 2003, p. 285-288.

4 Andrei Marga, Filosofia unificdrii europene, Cluj, 2003, p. 20-21.

5 Ibidem, p. 22.
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question du christianisme de I’Europe de I’Est.’ Pire encore, il y a aussi des gens qui
considérent que 13, ou commence 1’Orthodoxie, I’Europe finit, 14 commence un autre
monde! Ils ignorent la réalité des racines communes, la culture hellénique et les principes
chrétiens et aussi la contribution de 1’Orthodoxie a I’histoire commune de I’Europe.’

En discutant cette question, le philosophe roumain Andrei Plesu disait, & Vienne, en
1991: «Nous, européens, vivons ouvertement une Période de Schizophrénie. D’un c6té on parle
de la Maison Europe, des Sociétés internationales. D’autre c6té, nous vivons une indépendance
et une autodetermination nationale plus vive que jamais». Et il continuait: «Pendant que la
moiti€¢ occidentale de I’Europe avait la conscience qu’elle appartient a 1’Europe, la moitié
orientale se trouvait exclue de cette appartenance. Mais une Europe qui est constituée de deux
moitiés qui ne communient pas réciproquement, n’est pas européenne. Une moitié de cerveau ne
peut pas étre considérée comme tout le cerveau, méme si I’autre moitié¢ est malade. Seulement
maintenant, aprés la chute des murs, le corps de 'Europe commence a vivre normalement, a
respirer normalement et & retrouver son harmonie physiologique unitaire. Je veux dire par cela
que nous n’assistons pas a l’incorporation d’un monde infirme dans un monde sain. Nous
faisons 1’expérience de deux infirmes en train de guérir».®

Plus profondément en ce sens s’exprimait le Pape Jean Paul II, en soutenant la
thése d’un monde a deux poumons: oriental et occidental comme parties organiques du
méme corps ecclésial et des Eglises sceurs.”

Plus récemment, dans un interview au quotidien «Le Figaro», M. Mario Soares,
ancien président du Portugal, disait, a propos de 1’extension territoriale de I’Europe comme
concept unitaire: «ou doivent s’arréter les frontieres de I’Europe selon vous?» «Si la
Turquie est capable de résoudre les problémes des droits de ’homme et les problémes des
Kurdes, je suis pour I’entrée de la Turquie dans I’Union Européenne. Car nous ne voulons
pas une Europe chrétienne, nous voulons une Europe laique, ouverte a toutes les religions.»

Cette réponse comporte une double interprétation: - ou bien on met I’accent sur «nous
ne voulons pas une Europe chrétienne» et cela explique la volonté de réfuser qu’il y ait quelques
références que ce soit aux racines chrétiennes de I’Europe dans les derniers Traités relatifs a la
construction européenne ; - ou bien on souligne la volonté d’une Europe laique, ouverte a toutes
les religions, qui fait justice non seulement aux Eglises, mais aussi aux autres Communautés
religieuses, comme celles de I’Islam et du Judaisme, qu’il faut aussi compter parmi les racines
spirituelles et culturelles de I’Europe.'® C’est un probléme qui doit étre résolu en tenant compte
des racines communes de 1’Europe Occidentale et Orientale. Nous considérons que le manque
des précisions concernant les racines chrétiennes dans la Constitution Européenne est un

® A. M. Ritter, Vom Glauben der Christen und seiner Bewdhrung in Denken und Handeln, Mandelbachtal-
Cambridge, 2003, p. 6-9.

7 Grigorios Larentzakis, Die Bedeutung der Patristik fiir das dkumenische Gesprdch, dans le vol.
Orthodoxe Theologie zwischen Osten und Westen. Festschrift fiir prof- Theodor Nikolaou, Lembeck,
Frankfurt am Main, 2002, p. 551-572.

8Nikolaus Kleininger, Rumdnien und Deutschland. Aufeaben und Ziele kultureller Beziehungen, dans:
Siidosteuropa Aktuell, 12. Das vereinte Deutschland als Partner Ostmittel-und Siidosteuropas, Hrsg.
Von Walter Althammer, Miinchen, 1991, p. 91-97; loan-Vasile Leb, Die Rumcdinische Orthodoxe
Kirche im Wandel der Zeiten, PUC, Cluj-Napoca, 1998, p. 133-134.

? Trimie Marga, In dragoste si adevdr. Dialogul oficial ortodoxo-catolic de la Rodos la Balamand,
Editura Paralela 45, 2000, p. 255 sq.Le Figaro, 19 mars 2002, p. 3, apud Mgr. Jean Claude Périsset,
Identitatea ecleziald si constructia europeand, dans le vol. Cultele i Statul in Romdnia, Ed.
Renasterea, Cluj-Napoca, 2003, p. 21-22.

19 Le Figaro, 19 mars 2002, p. 3, apud Mgr. Jean Claude Périsset, Identitatea ecleziald si constructia
europeand, dans le vol. Cultele si Statul in Romdnia, Ed. Renagterea, Cluj-Napoca, 2003, p. 21-22.
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«minus» qui doit étre corrigé. Je n’insiste pas ici sur ce probléme qui a été déja débattu, mais je
veux seulement souligner le manque des précisions concernant les racines chrétiennes dans la
Constitution Européenne.

Sans aucun doute, on vit aujourd’hui le démenti des prophétes en ce qui concerne la fin
de la religion et I’entrée de I’humanité dans une époque sans religion. Par contre, la religion se
manifeste fortement sur ’avant-scéne de I’histoire et se caractérise comme le facteur le plus
déterminant pour notre avenir. De ce revirement mondial de la religion, il semble que les églises
chrétiennes de 1’Europe ne profitérent pas. L’¢éloignement des européens de I’Ouest de leurs
églises continue, pendant que plusieurs cherchent un refuge métaphysique dans des différents
mouvements néo-religieuses ou pseudo-religieuses, dans la philosophie ou dans I’astrologie. Le
professeur des sciences religieuses Georg Schmid considére que dans 1’Europe Centrale il v a
des adeptes de la nouvelle époque — New Age et de I’ésotérisme, comme des chrétiens qui
participent énergiquement 2 la vie de I’Eglise. Alors, il n’est pas hasardant le fait qu’il y a eu lieu
des discussions sur I’Europe post-chrétienne et on souligne que I’Europe occidentale
contemporaine de I’Ouest chrétien est devenue un continent mondain, un pays idolatre avec un
grand passé chrétien et quelques vestiges chrétiens.

En méme temps Samuel Huntington'' fait des différences entre la civilisation
occidentale et celle slave-orthodoxe, surtout sur la religion, en dénommant comme
caractéristique historique la plus importante de la premiére, le christianisme occidental et il
assoit les limites de I’Europe la ou se termine le christianisme occidental et ou commence
I’Islam et ’Orthodoxie. Parallélement Eric Hoesli affirme qu’il y a des protestants considérant
Bruxelles la Nouvelle Rome.'” Le schisme entre I'Eglise Catholique Romaine et le
Protestantisme continue a influencer, évidemment les évolutions européennes. L’idée de
I’Europe chrétienne, d’une part, n’enthousiasme pas les Européens contemporains, mais le pape
s’affirmait comme autorité morale et religieuse, et ses paroles ont eu beaucoup d’influence dans
les décisions politiques. Le patriarche Bartholomeos, d’autre part, parle devant le Parlement de
I’Europe post-chrétienne et il expose le point de vue orthodoxe sur la civilisation européenne.”

Mais, différemment qu’on voit le christianisme de I’Union Européenne, qu’il
semble a ouvrir les portes vers la Turquie musulmane, on ne peut pas nier que la civilisation
européenne porte le sceau du Christianisme. Fernand Braudel affirme que dans [’histoire
entiere de I’Occident, le Christianisme se trouve dans son ceeur, que celui-la I’anime
encore méme quand il se laisse d’étre abattu ou dénaturé d’elle, et qu’il embrasse méme
quand celle-1a fait tout possible pour 'éviter... L’ Européen, encore méme athée, ne cesse
pas d’étre lié d’une morale, des impératives psychiques qui donnent une définition a son
comportement et sont profondément enracinées dans la tradition chrétienne. L’ Européen
est d’origine chrétienne.”’

11 est évident que le présent et I’avenir de I’Europe ne peuvent pas étre déconnectés
de son passé chrétien. C’est parce que le Christianisme représente 1’élément fondamental de la
civilisation européenne qu’on ne peut pas percevoir cette civilisation sans faire des références a
ses racines chrétiennes, a son évolution liée indissolublement de ce Christianisme, et
généralement parlant, sans I’évaluation de sa dimension chrétienne.

" Samuel Huntington, The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order, New York,
Simon and Schuster, 1996, Chap. 1-11.

'2 E. Hoesli, das protestantische gegen das katholische Europa, dans: Siiddeutsche Zeitung, 12-01-1993.

Y Konstantinos Delikostantis, Dimensiunea europeand a Ortodoxiei — dimensiunea ortodoxd a
FEuropei, dans le vol. Ortodoxia, parte integrantd din spiritualitatea si cultura europeand, Manastirea
Constantin Brancoveanu, Sambata de Sus, august 2004, p. 92-93.

" Ibidem.
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Une chose est stire: I'idée que I’Europe n’appartient ni seulement aux occidentaux, ni
seulement aux orientaux. On peut nommer le Byzance la premiére Europe ou [’Europe avant
Europe, mais "Union Européenne d’aujourd’hui a sa particularité. Dans cette Europe on est
volontiers entré et surtout on ne peut pas oublier les responsabilités. 11 faut essayer voir les racines
et les liens historiques de la civilisation occidentale par les yeux des pays et pas seulement par une
seule perspective, c’est-a-dire encadrés a I’intérieur de I’Europe et pas assis contre.”

Ce que I’Europe représente, ¢a ne tient pas seulement de la compétence des
intellectuels occidentaux d’aujourd’hui et des citoyens européens modernes, I'Europe existait
avant I’'Union Européenne et on ne peut pas dire aujourd’hui, qu’elle se termine aux frontiéres
de celle-ci. Mais, dans la «nouvelle» Europe, ’orthodoxie doit elle méme apporter son propre
témoignage. L’ importance du témoignage orthodoxe pour 1’Union Européenne nous est montrée
par le patriarche (Ecuménique Bartholomeos dans une conférence du Parlement Européen:
l'unification de I'Europe, a qui vous avez consacré vos forces, comme des représentants de la
volonté de vos peuples, est aussi notre travail. Nous avons comme service une tradition de dix-
sept siecles de soucis et des luttes pour le sauvetage et pour ['unité de cette civilisation
européenne. Comme Patriarchie plus dgée de la Nouvelle Rome — Constantinople, avec ’autre
verteébre de I’Ancienne Rome, nous n’avons pas réussi a faire visible cette unité. Nous sentons
profondément le malheur de ce fait. Mais, nous continuons, ensemble bien sir, notre
témoignage initial: ['unité politique, séparée par la civilisation, c’est-a-dire du sens
Jondamental des relations humaines, il est impossible de conduire a la réalisation de I'unité de
I’Europe. L unité voulue par les peuples de |'Europe ne peut pas se réaliser seulement comme
une unité dans la communion du sens commun de la vie, d'un but unique des relations
humaines. L’Europe unie ne peut pas éfre seulement une planification unitaire du
deéveloppement économique, une programmation unitaire de la politique de défense. Du cours
naturel des choses, la vision prétend aussi une politique sociale unitaire de collaboration
tranquille et féconde des peuples européens. La demande est civilisatrice... Les Métropolies de
la Patriarchie (Ecuménique de tous les pays de I'Europe, les centaines des paroisses des fideles
orthodoxes, émigrés ou indigenes, de I'Europe Centrale et Occidentale, sont tous ce qui forme
notre troupeau, mais aussi votre peuple, comme des pratiquants de la profession politique. Au-
dela des frontieres des douze nations de ['Union Européenne d’aujourd’hui, sur la voie
européenne suit aussi d autres nations, la majorité avec une tradition ecclésiastique orthodoxe.
Permettez-nous d’exprimer [’espoir que ces peuples seront bientot demandés a participer a la
vie et aux institutions de I’Union Européenne.

Aujourd’hui nous sommes convaincus qu’il n’y a pas d’identité européenne sans
I’Orthodoxie, et d’union européenne sans la présence des peuples orthodoxes.

Dans la nouvelle Europe caractérisée par le pluralisme et la multiculturalité,
I’Orthodoxie voit une chance de pouvoir donner un témoignage vif et réel de la vraie foi en
Christ. Elle doit tenir compte que sa théologie du progres en Christ peut aider la société non
seulement du point de vue spirituel mais aussi dans le domaine pratique, sociale ou politique.
Car la montée spirituelle en Christ, spécifique a I'Orthodoxie, ne méne pas a la perte de ce qu’on
a regu mais, au contraire, & un accomplissement plénier des dons, retournés sous forme de
soumission théocosmique vers Dieu et vers les semblables avec tout ce qu’ils ont. Le
retournement vers la multiplicité des autruis signifie le retournement du don, un don qu’on leur a
communié, dans lequel nous rencontrons le Christ. Mais signifie aussi la regue de leur don: par
la compréhension de la vérité¢ dans laquelle Dieu les a créés j’apprends la découvrir aussi en

15 Ibidem, p. 94.
18 Ibidem, p. 95.
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moi-méme, méme si elle était cachée, pour la faire consolider et pour qu’elle rende pléniére
Iexistence en Christ — la mienne et la leure également. Ma conviction de chrétien orthodoxe est
que par lintermédiaire du Baptéme, par I'intermédiaire de tous les Sacrements, par
Iintermédiaire de la participation & la vie sacramentelle de ’Eglise j’ai la possibilité de recevoir
potentiellement tous les dons avec qui Dieu a doué I’homme, mais sachant que seulemet
quelques-uns de ceux-ci m’ont ¢été donnés pour les utiliser évidemment dés le début, pendant
que, en ce qui concerne les autres j’irai les découvir par I’intermédiaire des autruis et pour mon
propre usage, tout en m’arrétant a ceux que Dieu a décidé qu’ils me restent inconnus, ou que je
ne puisse pas actualiser, méme si je les connait.

Rapportant maintenant ce qu’on a mentionné au-dessus a I’existence de I’homme
entier, nous pourrons dire que dans I’Eglise la communion pleine d’humilité et de gloire avec la
multiplicité spirituelle-culturelle du semblable, n’importe qui soit celui-ci, est en méme temps
but et contenu de I’effort spirituel, ce qui nous éloigne du triomphalisme et du désespoir, il nous
qualifie I'existence comme existence en Christ par la recherche de Iautrui. En vivant dans
I’Eglise nous comprenons en premier lieu la raison pour laquelle nous cherchons en permanence
révendiquer la possession de la vérité absolue, aléthéria, par rapport aux vérités des autruis, au
lieu de vivre pleins d’humilité la vérité qui nous a été donnée et vers laquelle nous sommes
appelés. Mais nous comprenons aussi que nous devons réaliser le passage de I'orgueil a
Phumilité, que ce processus de consolidation dans 1’expérience de la multiplicité¢ des autruis
représente I’accomplissement de la vie en Christ & laquelle nous aspirons. Finalement, toujours
dans I’Eglise nous apprenons que I’acceptation de la vérité donnée aux autruis ne signifie pas
I’abandon de ce que nous avons recu nous-mémes mais leur approfondissement, pour augmenter
les dons que nous savions déja présents en nous et redecouvrir ceux qui sont encore cachés, dont
la présence est dévoilée en nous-mémes seulement apres les avoir pergus dans I"autrui."”

La pluralité¢ culturelle a en premier lieu un caractére régional, que le croyant
percoit facilement par I’intermédiaire des chants ecclésiaux. Mais a coté de cela il y a
d’autres sources de multiplication, de type social-économique et politique.

1l faut dire que ’expérience de la propre particularité¢ dans une perspective supérieure
de la culture nationale fait qu’on diminue du moins les tendances d’égoisme et d’autarchie qu’on
manifeste n’importe le contexte, d’une maniére presque naturelle, comme des étres soumis au
péché, en géndrant ainsi une multiculturalité négative. Certes dans ce dernier exemple il y a
toujours la tentation de I’isolement orgueilleux: en restant a la dimension religieuse-chrétienne
de la culture, la majorité écrasante du point de vue numérique de la propre identité¢ orthodoxe
peut mener facilement & un tel sentiment de la superbe autarchie. Heureusement il y a une autre
formule de multiculturalit¢ qui a le don de tempérer de telles impulsions: j’ai en vue celle
généralement orthodoxe, qui s’exprime par la présence de I'une et la méme identité chrétienne
orthodoxe dans une convaincante variété de contextes culturels.'®

Nous savons qu’au passé les représentants de toutes les confessions, y compris la
ndtre, se sont appropriés les point de vue aléthico - existentiels exclussivistes, en dénaturant
la vérité donnée a eux par création, et que nous-mémes nous cédons souvent aux mémes
tentations. Tout ceci représente un passif que non seulement que nous ne pouvons, mais que
nous ne devons méme pas perdre de vue, dans la mesure ot nous voulons rester fidéles a
notre propre identité confessée, a savoir celle des gens soumis invariablement au péché et
pour qui le seul accomplissement réel résulte de I’existence en Christ.

7 Dorin Oancea, Biserica si multiculturalitatea europeand, dans le vol. Bisericd si multiculturalitate ..., .
33-35.

18 Ibidem, p. 38-39.
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Mais c’est justement cette derniére perspective qui nous détermine saisir le Christ
agissant en nous, voir nous-mémes participant a son ceuvre.

On doit préciser que la la situation présente est nouvelle parce que ’Eglise se voit
confronter avec la nécessité d’abandonner son contexte culturel traditionel, bien connu, a la
faveur d’une nouvelle pluralité culturelle qui en premier lieu étonne, et puis inquiéte. Et
cela parce que la multiculturalité européenne renvoit a un ensemble extrémement
composite, qui permet, c’est vrai, de s’entrevoir une série de lignes définitoires pour tous
ses composants, mais aussi une multitude d’éléments particuliers, parfois irréductibles,
précisément elles étant responsables pour la complexité presque surabondante de I’esprit
européen du passé et surtout du présent.

Et saisisant cette situation nous nous demandons: ne sera-t-elle pas menacée, notre
propre identité culturelle-confessionnelle par le contact avec cette complexité, elle aussi
culturelle-confessionnelle, qui semble annuler toute particularité? Mais non seulement la
découverte de la multiculturalité européenne comme telle est celle qui inquiete, bien que
celle-ci représente, elle aussi, une provocation pour quelques uns d’entre nous, mais surtout
la perspective qu’elle devienne le plus tot possible une réalité concréte, perceptible comme
telle au niveau de la plus commune d’entre nos existences. La perspective est que la
provocation regoive une dimension aléthico — existentielle.

En résumant, permettez-moi de souligner quelques idées que je considére trés
importantes:

1. Toutes les cultures européennes représentent des espaces théocosmiques légitimes et
illégitimes en méme temps, comme le notre. Elles sont Iégitimées par le fait que
participent au double caractére de homo religiosus et homo mundanus de chacun
d’entre nous, que I’existence théocosmique individuelle de chaque homme produit
naturellement des espaces théocosmiques généraux, c’est-a-dire qu’elle s’inscrit dans
quelques-uns collectifs, et que notre naissance dans un espace ou un autre ne dépend
pas de notre volonté mais de celle de Dieu. Ils sont illégitimes dans la mesure ou
ceux-ci procédent d’une maniére permanente a des partialités de la communion avec
Dieu et a de fausses sacralisations par lesquelles celle-ci est beaucoup plus déformée.

2. L’appropriation aléthico — existentielle de cette perspective nous détermine a affirmer
notre propre identité et accepter sans rétensions celles qui s’offrent maintenant a la
connaissance. Alors il s’agit premierement de notre identité culturelle jusqu’a maintenant,
qui se trouve elle-méme dans une permanente évolution trés évidente dans les derniers
neuf décénies et d’aucune fagon achevée. Le contact obligatoire avec la multiculturalité
européenne nous oblige & assumer en permanence cette identité en mouvement, ancrée
dans la spiritualité orthodoxe de la réalité¢ théocosmique propre, dans le systéme de
relations avec d’autres entités ethniques et confessionnelles spécifiques pour I’espace
européen. Et cela signifie, d’une part, I’appropriation des partialités aussi bien du passé que
du présent, et de l'autre I'ouverture vers I’horizon européen ayant la conscience que
Iencluyant et nous laissant inclus en lui nous participons au devenir d’'un nouveau espace
théocosmique, constitué aussi par nous.

3. Nous savons en Christ que les autres espaces théocosmiques européens ne représentent pas
un danger, mais un moyen de rencontrer Dieu en ceux-ci et de glorifier son ceuvre. Par

1 Ibidem, p. 38-39.
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conséquent, vue d’une perspective théocosmique chrétienne, la multiculturalité européenne
n’est pas un pi¢ge pour la réalisation de notre propre communion avec le Christ mais, par
contre, c’est une nouvelle possibilité, et dans les circonstances actuelles méme une
condition de son accomplissement.

En vertu de cette perspective nous pouvons constater que nous nous trouvons dans la
phase de constitution d’un nouvel espace culturel, d’un nouvel espace théocosmique,
avec des éléments harmoniques ou discordants, et qui va présenter lui-méme les
mémes aspects de légitimité et de I’illégitimité. La dimension aléthico — existentielle
obligatoire dans laquelle on nous inscrit méne a ’appropriation par I’Eglise d’une
responsabilité dont elle ne peut pas s’esquiver parce qu’il s’agit d’un espace théocosmique
concret de sa propre, de notre propre communion avec Dieu.

Dans le processus de constitution synergique, par collaboration humaine, de cet espace
théocosmique nouveau, représenté par I’Europe avec sa multiculturalité, la découverte de
ses profondeurs dans la perspective de la spiritualité¢ orthodoxe et ’expérience de ce sens
dans la réalité¢ spécifique, roumaine, grecque, russe, albanaise, etc. peut et doit représenter
une ferment capable de conférer une identité a la nouvelle culture européenne. L Eglise
Orthodoxe a la capacité et le devoir de transmettre activement ce qu’elle a recu elle-méme
comme don du Saint Esprit en ce sens, contribuant de cette fagon au dessin de la nouvelle
identité. Ftant des possesseurs d’une culture révélatrice, nous, les chrétiens orthodoxes,
nous sommes appelés a placer au centre du devenir éuropéen, la ou fagonne le cceur
sprituel de la nouvelle identité qui sera la notre aussi et dans laquelle nous devrons nous
reconnaitre tous ensemble, sans abandonner d’aucune maniére la permanence de notre
identité orthodoxe. Nous restons orthodoxes et Roumains, nous devenons de plus en plus
ouverts vers la multiculturalité européenne.”

Avant tout chacun d’entre nous doit rester fidéle a son identité chrétienne

orthodoxe, qu’il est appelé expériementer, mais non pas par fermeture et isolement, par
fausse sacralisation, mais par communion avec le Christ dans ’altérité de I’autrui, qui se
rend présente aujourd’hui sous forme de la pluralité culturelle européenne. Seulement ainsi
on peut repondre a I'appel qu’il nous adresse d’une fagon permanente de vivre la
communion avec Dieu de plus en plus pléniére dans Son Eglise.”'

%% Ibidem, p. 40-42.
2 Ibidem. Voir aussi: Wolfgang Grycz et Johannes Oeldeman (ed.), Sakularisierung und Pluralismus
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TEOLOGIE SISTEMATICA

LA SAINTE TRINITE, STRUCTURE DE L’AMOUR SUPREME
ET FONDEMENT DE NOTRE SALUT

VALER BEL

REZUMAT. Sfinta Treime, structura supremei iubiri si baza mantuirii noastre. Dumnezeu
S-a descoperit ca Treime incd din revelatia Vechiului Testament. Degi accentul cade mereu acolo
pe unitatea lui Dumnezeu, subliniatd impotriva politeismului pagan, traditia patristicd a
descoperit sub litera unor expresii sau intamplari veterotestamentare taina Treimii. Descoperirea
deplina s-a facut nsa in Noul Testament, prin actul intruparii Fiului, dar si prin marturia expresa,
atat a Lui cét si a Apostolilor. Biserica a crezut dintotdeauna in Dumnezeul treimic, iar sinoadele
de la Niceea (325) si Constantinopol (381) n-au ficut decét sa formuleze solemn ceea ce inca de
la Apostoli s-a mérturisit. Treimea inseamnd distinctie a celor trei persoane, dar totodatd unitate
desdvarsitd, manifestata in raporturile perihoretice si in iubirea vesnica dintre cele trei persoane.
Numai asa Dumnezeu poate fi si mantuitor, pentru cd, intrupindu-Se intr-unul din ipostasurile
Sale, ne cuprinde si pe noi in viata de comuniune si iubire a Sa ca Treime.

1. Considérations introductives

La nouveauté révélatrice et rédemptrice qu’apporte le christianisme réside dans la
participation de tous ceux qui croient en Jésus Christ & la vie de communion de Dieu — la
Sainte Trinité. Cette participation s’est découverte, s’est accomplie et elle est devenue
possible pour nous en Jésus Christ, en et par Lequel nous avons la communion avec le Pére
et avec le Saint Esprit. L’ Apdtre Jean écrit dans ce sens: «Car la vie s’est manifestée, et
nous avons vu et nous rendons témoignage et nous vous annongons la vie éternelle, qui était
tournée vers le Pére et s’est manifestée a nous, ce que nous avons vu et entendu, nous vous
I’annongons, & vous aussi, afin que vous aussi, vous soyez en communion avec nous. Et
notre communion est communion avec le Pére et avec son Fils Jésus Christ» (1 Jean 1, 2-3).

La révélation chrétienne culmine dans I’affirmation johannique que «Dieu est amour»
(1 Jean 4, 8), c’est-a-dire que Dieu est en Soi-Méme vie de communion des personnes de la
Sainte Trinité, car I'amour divin implique la trinité¢ des personnes et la trinité des personnes
implique 1’amour en communion interpersonnel. L’Eglise a résumé I’enseignement chrétien sur
Dieu, ayant a la base Son autorévélation, dans la formule classique: Dieu est unique dans Son
étre et dans Ses ceuvres et en trois personnes, c¢’est-a-dire Dieu unique en étre subsiste en trois
personnes: le Pere, le Fils et le Saint Esprit. Par cela on affirme concomitent I'unité et 1’unicité
de Dieu mais aussi Son caractére personnel, car la personne implique la pluripersonnalité, la
pluralité des sujets en communion. Le théologien russe Vladimir Lossky dit: «Dans la tradition
orientale il n’y a pas de place pour une théologie ou une mystique de I’étre divin. Pour la
mystique orientale ce n’est pas la vue de Iétre divin mais la participation a la vie de communion
de la Sainte Trinité qui est le but de la vie chrétienne. On parle de la vue de Dieu comme
personne et non pas comme étre. Alors, la Trinité immanente et la Trinité iconomique c’est le
contenu-méme de la théologie chrétienne, car elle ne parle pas sur Dieu le Pére, le Fils et le Saint
Esprit dans leur étre, mais dans leurs relations interpersonnelles et dans leurs ceuvres extérieures.
En méme temps, la Trinité des personnes divines représente aussi le contenu, le but et le modéle
de la vie spirituelle chrétienne, comme participation a la vie de communion de la Sainte Trinité
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qui vient du Pére par le Fils dans le Saint Esprit»'. Saint Grégoire de Nazians (330-389) disait:
«Moi, quand je dit Dieu j'entends le Pére, le Fils et le Saint Esprit. Lorsque nous chantons Dieu,
c'est la Trinité que nous chantons, lorsque nous nous unions avec Dieu, c’est avec la Sainte
Trinité entiére que nous nous unionsy”.

2. Dieu — la Sainte Trinité dans la révélation biblique

2.1. Dans la révélation de 1I’Ancien Testament on accentue 1’unité de Dieu personnel
et vif comme un contrepoids envers le polithéisme: «Ecoute, Israél! Le Seigneur notre Dieu est
le Seigneur Uny» (Deutéronome 6, 4). Mais il y en a des indices du mystére de Dieu Unique en
Trinité par I’alternance entre singulier et pluriel quand on parle sur Dieu. La tradition patristique
a compris ces expressions de ’Ancien Testament comme anticipation de la découverte du
mystere de Dieu Unique en Trinité dans le Nouveau Testament. Ainsi, la création du monde
offre I’occasion pour la découverte mystérieuse de 1’iconomie trinitaire. Dieu (Pére), le Créateur
amene le monde a I’existence et I’organise par I'intermédiaire de 1" «Esprit de Dieu» et par Son
Verbe (cf. Genése 1, 1-3; I'homme créé «a l'image de Dieu» est «pensé» dans le conseil
interpersonnel divin: «Faison ’homme & notre image, selon notre ressemblance» et «Dieu créa
I’homme a Son image, & I’image de Dieu Il le créa» (Genése 1, 26-27); la chute de ’homme et
Ihistoire avec la tour de Babel donnent 1’occasion pour de nouvelles manifestations de Dieu le
pluripersonnel: «Adam est devenu comme 1’un de nous» (Genése 3, 22); «allons, descendonsy
(Gengse 11, 7); le Seigneur apparu & Abraham aux chénes de Mambré sous 1’image de trois
hommes auxquels 1l s’adresse alternativement, au singulier et au pluriel: «Le Seigneur apparut a
Abraham aux chénes de Mambré alors qu’il était assis a ’entrée de la tente dans la pleine
chaleur du jour. 11 leva les yeux et apercut trois hommes debout prés de lui. A leur vue il courut
de 'entrée de la tente & leur rencontre, se prosterna a terre et dit: «Mon Seigneur, si j’ai pu
trouver grace a tes yeux, veuille ne pas passer loin de ton serviteur! ... Je vais apporter un
morceau de pain pour vous réconforter avant que vous alliez plus loin, puisque vous étes passés
prés de votre serviteur» (Genése 18, 1-5); dans la bénédiction lévitique Dieu est invoqué trois
fois: «Que le Seigneur te bénisse et te garde! Que le Seigneur fasse rayonner sur toi son regard et
taccorde sa grace! Que le Seigneur porte sur toi, son regard et te donne la paix!» (Nombres 6,
24-26); dans la vision du prophéte Esaie, les anges chantent au Seigneur Unique un hymne
trinitaire: «Saint, Saint, Saint le Seigneur, le tout-Puissanty (Esaie 6, 1-3) et dans le texte
messianique (Esaie 61, 1-3), que Jésus cite comme s'accomplissant par Sa venue (Luc 4, 18), on
parle de trois personnes: le Seigneur, I’Esprit du Seigneur et Celui qui apporte la guérison et le
salut: «L’Esprit du Seigneur Deiu est sur moi; le Seigneur, en effet, a fait de moi un messie, il
m’a envoye porter joyeux message aux humiliés...». Dans les Psaumes on parle aussi de Dieu,
du Fils et du Verbe, de Son Esprit: «Tu es mon fils; moi, aujourd’hui, je t'ai engendré»
(Psaumes 2, 7); «Par Sa parole le Seigneur a fait les cieux, et toute leur armée par le souffle de
Sa bouche» (Psaumes 33, 6); «Ne me rejette pas loin de toi, ne me reprends pas ton esprit saint»
(Psaumes 51, 13). Messie, duquel parle I’ Ancien Testament, c’est une personne appelée parfois
Dieu ou le Fils de Dieu. Il va étre enfanté par une jeune femme (cf. Esaie 7, 14). Son nom va
étre «Dieu — Fort, Pére a jamais, Prince de la paix» (Esate 9, 5). L’évangéliste Matthieu voit
accomplies les prophéties d’Esaie (7, 14) et celle de Michée (5, 1) en Jésus de Nazareth
(Matthieu 1, 23; 2, 6).

'"Viadimir Lossky, La théologie mystique de I’Eglise d’Orient.
2 Grigoire de Nazians, Cuvdntdri teologice (Discours théologiques), trad. rom., Bucuresti, 1999.
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2.2. Le mystere de Dieu comme 1’Unique en Trinité s’est fait découvert par Son
autorévélation en Jésus Christ, témoignée dans toutes les écritures du Nouveau Testament.
Car «Personne n’a jamais vu Dieu: Dieu Fils unique, qui est dans le sein du Pére, nous I’a
dévoilé. Car si la Loi fu donnée par Moise, la grace et la vérité sont venues par Jésus
Christ» écrit I’évangéliste Jean (1, 18, 17).

Dans le Nouveau Testament il est exprimé aussi I'unité de Dieu comme la trinité
des personnes dans cette unité et les relations entre elles (ad intra) et en rapport avec le
monde (ad extra).

a) Jésus Christ parle toujours du Dieu — Pére qui est Son Pére et notre Pére,
c’est pour cela qu’il exhorte: «De méme que votre lumiére brille aux yeux des hommes,
pour qu’en voyant vos bonnes actions ils rendent gloire & votre Pére qui est aux cieux»
(Matthieu 5, 16); Il nous renseigne la maniére de faire la priére: «Notre Pére celeste, fais-toi
reconnaitre comme Dieu, fais venir ton régne, fais réaliser ta volonté sur la terre a I’image
du ciely (Matthieu 6, 9) ou «Il sait bien, votre Pére celeste, que vous avez besoin de toutes
ces choses» (Matthieu 6, 32).

b) Jésus Christ se présente Soi-méme comme étant le Fils Unique né du Pére,
envoyé dans le monde pour qu’ll le sauve; Il est le Fils de Dieu et le Fils de I’'Homme.
Avec des accents différents, toutes les écritures du Nouveau Testament témoignent ce fait.
Mais espécialement dans I’Evangile selon Jean, Jésus insiste sur le fait qu’ll est le Fils
propre de Dieu, ayant la méme divinité que le Pére (Jean 1, 1-3; 1, 14), la méme ceuvre et
les mémes attributs. Car «Dieu en effet a tant aimé le monde qu’ll a donné Son Fils, son
unique, pour que tout homme qui croit en lui ne périsse pas mais ait la vie éternelle. Car
Dieu n’a pas envoy¢ son Fils dans le monde pour juger le monde, mais pour que le monde
soit sauvé par lui» (Jean 3, 16-17). En Jésus Christ il est présent et travaille Dieu, Celui qui
L’y a envoyé: «Ce sont les ceuvres que le Pére m’a donné a accomplir; je les fais et ce sont
elles qui portent a mon sujet témoignage que le Pére m’a envoyé» (Jean 5, 36) «car je suis
descendu du ciel pour faire, non pas ma propre volonté, mais la volonté de celui qui m’a
envoyé. Or la volonté de celui qui m’a envoyé, c’est que je ne perde aucun de ceux qu’il
m’a donnés, mais que je les ressuscite au dernier jour» (Jean 6, 38-40). «Mon Pére jusqu’a
présent est a I’ceuvre et moi aussi je suis a ’ceuvre» (Jean 5, 17), «ce que fait le Pére, le Fils
le fait pareillement» (Jean 5, 19). «Comme le Pére, en effet releve les morts et les fait vivre,
le Fils lui aussi fait vivre qui il veut. Le pére ne juge personne, il a remis tout jugement au
Fils, afin que tous honorent le Fils comme ils honorent le Pére» (Jean 5, 21-23). «Car,
comme le Pére posséde la vie en lui-méme, ainsi a-t-il donné au Fils de posséder la vie en
lui-méme; il lui a donné le pouvoir d’exercer le jugement parce qu’il est le Fils de
I’homme» (Jean 26-27). C’est pour cela que Jésus dit a ceux qui essaient de le tuer en
raison du fait qu’ll se fait Lui-méme le Fils de Dieu: «A celui que le Pére a consacré et
envoyé dans le monde vous dites: Tu blasphémes, parce que j’ai affirmé que je suis le Fils
de Dieu» (Jean 10, 36). A la fin de la premiére partie de I’Evangile selon Jean, Jésus dit:
«Qui croit en moi, ce n’est pas en moi qu’il croit, mais en celui qui m’a envoyé, et celui qui
me voit, voit aussi celui qui m’a envoyé dans le monde afin que quiconque croit en moi ne
demeure pas dans les ténébres» (Jean 12, 44-45). Puis, Il dit la méme chose a I’apdtre
Philippe; «Celui qui M’a vu, a vu aussi le Pére» parce que «C’est le Pére qui, demeurant en
moi accomplit ses propres ceuvres. Croyez-moi, je suis dans le Pére et le Pére est en moi et
si vous ne croyez pas ma parole, croyez du moins a cause de ces ceuvres» (Jean 14, 9-11).
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En parlant de Messie, Jésus montre que Celui-ci est le Seigneur de David et non
pas son fils: «Comment les scribes peuvent-ils dire que le Messie est le fils de David ? ...
David lui-méme 1’appelle Seigneur: alors, de quelle fagon est-il son fils ?» (Marc 12, 35-
37). Car «avant qu’ Abraham fiit, Je suis» (Jean 8, 58). Dans la pri¢re adressée au Pére, a la
veille de ses passions, 11 dit: «Et maintenant, Pére, glorifie-moi auprés de toi de cette gloire
que j’avais aupres de toi avant que tout le monde fiity (Jean 17, 5).

Méme le titre de Fils de ’'Homme, rencontré quatre-vingts fois dans les évangiles dans
les discours de Jésus, exprime Son identité divine, car dans les discours de Jésus sur Lui comme
Fils de I’'Homme Il montre que: 1) le Fils de ’Homme va mourir et il va ressusciter; 2) le Fils de
’lhomme vient et apporte le salut et 3) le Fils de ’'homme a le pouvoir de pardonner les péchés.
Jésus est le Fils de 'Homme qui vit éternellement parmi les gens, et & la fin des siécles va venir
comme Juge et Rédempteur, ayant beaucoup de pouvoir et de gloire pour juger les vivants et les
morts (Matthieu 24, 27-30). Bien que Lui, comme Fils de I’'Homme ne vive pas dans la gloire
sur la terre, Ses ceuvres montrent déja qui Il est. Le Fils de 'Homme est le Seigneur de la Loi
(Marc 2, 28), 1l peut juger et pardonner les péchés (Marc 2, 10), Il peut condamner et sauver.
Selon I’évangile de Jean, Il accepte méme que quelqu’un se prosterne devant Lui et que 1’adore
(Jean 9, 35-38). Bien que cette prosternation, strictement considérée, ait ét¢ apportée seulement
a Dieu, Jésus en qualité de Fils de 'Homme permet qu’on Lui apporte une telle adoration.
L’attitude des gens envers Lui comme Fils de ’'Homme décide sur le future de ceux-ci. C’est
pour cela que le temps présent est décissif car il est le temps du Fils de I’'Homme.

La confession de Jésus qu’ll est le Fils et I'autorévélation complete et définitive de
Dieu a atteint le point culminant et a mené & Sa condamnation quand Il a répondit a
I’auditoire de grand prétre: «Es-tu le Messie, le Fils du Dieu béni ?» employant les paroles
suivantes: «Je le suis et vous verrez le Fils de 'homme sié¢geant a la droite du Tout-Puissant
et venant avec les nuées du ciel» (Marc 14, 61-62). Jésus a exprimé par «Je le suis» (ani hu,
ego eimi) beaucoup plus qu’une confirmation. Il a employé cette formule pour Se révéler et
pour exprimer Son identité avec Dieu’.

Les apdtres Le témoignent comme étant le Fils de Dieu, et Jésus confirme ce
témoignage: «Tu es le Christ, le Fils de Dieu vivant. Reprenant alors la parole, Jésus lui déclara:
Heureux es-tu, Simon fils de Jonas, car ce n’est pas la chair et le sang qui t’ont révélé cela, mais
mon Peére qui est aux cieux» (Matthieu 16, 16-17). Apres la résurrection de Jésus, la confession
de Thomas est d’autant plus précise: «Mon Seigneur et mon Dieu» (Jean 20, 28).

L’ap6tre Paul L appelle «I’image de Dieu» et égal de Lui (Philippiens 2, 6), «Dieu
manifesté dans la chair» ( 1 Timothée 2, 6), «le Seigneur de gloire» (1 Corinthiens 2, 8),
«notre grand Dieu et Sauveur Jésus Christy ( Tite 2, 13), «I’image du Dieu invisible»
(Colossiens 1, 15), «Ce Fils est resplendissement de sa gloire et expression de son étre», de
Dieu (Hébreux 1, 3), «Lui qui n’a pas épargné son propre Fils mais I’a livré pour nous
tous» (Romains 8, 32), «il n’y a pour nous qu’un seul Dieu, le Pére, de qui tout vient et vers
qui nous allons, et un seul Seigneur, Jésus Christ, par qui tout existe et par qui nous
sommes» (1 Corinthiens 8, 6). Et I’ap6tre Jean dit vers la fin de son évangile: «Ceux-ci
I’ont €té écrits pour que vous croyiez que Jésus est le Christ, le Fils de Dieu, et pour que, en
croyant, vous ayez la vie en son nom» (Jean 20, 31) parce qu’ll est «la vie éternelle qui était
tournée vers le Pere et s’est manifestée a nous» (1 Jean 1, 2).

3 Hans Schwarz, Jenseits von Utopie und Resignation. Einfihrung in die christliche Eschatologie,
Wuppertal — Ziirich, 1991, p. 60-61.
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¢) Jésus Christ parle aussi d’une troxiéme personne en Dieu, le Saint Esprit qui
procéde du Pére, c’est-a-dire qu’Il reste éternellement dans une relation espéciale avec Lui
et participe a toute I’iconomie divine, tout ce qu’il y a s’achevant en Lui. Le Saint Esprit est
envoyé par le Pere et le Fils dans le monde pour qu’ll témoigne sur Christ et qu’Il conduise
a toute vérité, Lui étant I’Esprit de Vérité qui s’identifie avec Christ: «le Paraclet, I’Esprit
Saint que le Pere enverra en mon nom, vous enseignera toutes choses et vous fera
ressouvenir de tout ce que je vous ai dit» (Jean 14, 26). «Lorsque viendra le Paraclet que je
vous enverrai d’auprés du Pére, I’Esprit de vérité qui procéde du Pére, il rendra lui-méme
témoignage de moi» (Jean 15, 26). Le Saint Esprit nous conduira vers la vérité toute entiére
parce qu’ll rendra présent le Christ et témoignera de Lui: «Lorsque viendra I’Esprit de
vérité, il vous fera accéder a la vérité toute entiére. Car il ne parlera pas de son propre chef,
mais il dira ce qu’il entendra et il vous communiquera tout ce qui doit venir. Il me glorifiera
car il recevra de ce qui est 2 moi et il vous le communiquera. Tout ce que posséde mon Pére
est & moi; c’est pourquoi j’ai dit qu’il vous communiquera ce qu’il regoit de moi» (Jean 16,
13-15). C’est pour cela que «Lorsqu’on vous ameénera devant les synagogues, les chefs et
les autorités, ne vous inquiétez pas de savoir comment vous défendre et que dire. Car le
Saint Esprit vous enseignera a I’heure méme ce qu’il faut dire» (Luc 12, 11-12),

d) Les témoignages du Nouveau Testament sur I’autorévélation pleine de Dieu
en Jésus Christ parlent concomitent, aussi sur trois personnes (hypostaseis) distinctes en
Dieu qui ont la méme divinité et le méme ceuvre. La divinité (I’étre) est unique de la méme
fagon que I’ceuvre est unique et que chacune d’elle rend active d’une maniére tout a fait
propre. La naissance de Jésus est expliquée a Marie de la maniére suivante: «L Esprit Saint
viendra sur toi et la puissance du Trés Haut te couvrira de son ombre: ¢’est pourquoi celui
qui va naitre sera saint et sera appelé Fils de Dieu « (Luc 1, 35). Le texte indique, d'une
maniére différente les trois personnes mais aussi l'ceuvre spécifique a chacune.

Le Baptéme de Jésus dans le Jourdain offre 1’occasion de «l’apparition» des
personnes distinctes de la Sainte Trinité: le Fils incarné Se fait baptiser dans le Jourdain, le
Saint Esprit descend sur Lui et le Pére témoigne sur le Fils dans lequel il a plus choisir le
salut du monde: «Dés qu’il fut baptisé, Jésus sortit de I’eau. Voici que les cieux s’ouvrirent
et il vit ’Esprit de Dieu descendre comme une colombe et venir sur lui. Et voici qu'une
voix venant des cieux disait: Celui-ci est mon Fils bien-aimé, celui qu’il a plu de choisir»
(Matthieu 3, 16-17; Marc 1, 10-11).

La Trinit¢ des personnes dans I'unité de I’étre est exprimée & la suite plus
exactement dans I’exhortation que Jésus Christ ressuscité donne aux apdtres: «Allez donc:
de toutes les nations faites des disciples, les baptisant au nom (ta onoma) du Pere et du Fils
et du Saint Esprit» (Matthieu 28, 19). Dans ce texte il nous sont indiquées les trois
personnes de la Sainte Trinité. Peére et Fils signifie toujours des personnes. Les mots /e
Saint Esprit ajoutés a ces autres deux indiquent, aussi, une personne et I’expression au nom
ne s’emploie que pour les personnes, employé ici au singulier ( €ig t® évoua ) montre que
les trois personnes ont une seule autorité parce qu’elles ont une seule divinité (étre).

D’autres textes des écritures des apotres expriment I’unité des personnes et de leur
ceuvre mais aussi le spécifique personnel de cette ceuvre: «La grace du Seigneur Jésus
Christ, 'amour de Dieu, et la communion du Saint Esprit soient avec vous tous» (2
Corinthiens 13, 13), «élus selon le dessein de Dieu le Pére, par la sanctification de I’Esprit,
pour obéir a Jésus Christ et avoir part a I’aspersion de son sang» (1 Pierre 1, 2).
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3. La Sainte Trinité dans la foi de I’Eglise

3.1. Témoignages sur la foi dans la Sainte Trinité pendant les premiers siécles chrétiens

L’entrée de Christ dans I’histoire de I’humanité, événement qui a marqué les
siécles, constitue la révélation du mystére de Dieu Unique en Trinité. Mais ce fait ne
signifie pas I’épuisement du mystére au-dessus de toute expérience et articulation ou
expression du mystére comme tel. La Sainte Trinité se trouve dés le commencement dans
I’expérience centrale de I’Eglise de Christ, vécue apophatiquement et exprimée dans un langage
de piété, sans délimitations doctrinaires et précises. Sans que tout ceci signifie ’absence de
I’approfondissement théologique, fidéle au principe de I’antériorité de I’expérience par rapport a
toute formule, elle n’a dogmatis€ que conformément aux conditions de I’affirmation des
conceptions étrangeres a son expérience.

La vérité de la révélation, vécue par I'Eglise dés le début et fixée ensuite dans les
écritures du Nouveau Testament, a été formulée par I’Eglise ancienne dans des symboles de fois
qui constituaient «regula fidei». Ces symboles n’étaient qu’une exposée plus détaillée des
formules originaires d’expression de la foi, employées dans le culte divin et dans la préche. Dans
I’Eglise ancienne il y en avait plusieurs qui exprimaient la foi dans la Sainte Trinité et le salut en
Christ. Puis il y a les confessions doxologiques de la foi dans la Sainte Trinité employées par
I’Eglise, comme par exemple: «Gloire au Pére, au Fils et au Saint Esprit», mais aussi la formule
et la pratique du baptéme chrétien «au nom du Pére, du Fils et du Saint Esprity. Les Péres
apostoliques expriment cette foi, employant, avec de petits changements les expressions du
Nouveau Testament. Par exemple, Clément de Rome écrit: «Est-ce que nous n’avons pas un
seul Dieu, un seul Christ et un seul Esprit de la grace, répandu sur nous ?*. Puis il y en a les
confessions de foi des martyrs qui ont sacrifié¢ leur vie témoignant la foi dans la Sainte Trinité.
Ainsi on a les exemples du saint Polycarpe de Smyrne: «Dieu, Seigneur tout-puissant, Pére de
Ton Fils bien-aimé Jésus Christ, par I’intermédiaire duquel nous avons recgu la connaissance sur
Toi. Je Te bénis pour que Tu m’aies permis de prendre part & coté des saints martyrs au verre de
Ton Christ, pour la résurrection de la vie éternelle et incorruptibilité du Saint Esprit. C’est pour
cela que je Te rends gréce, je Te bénis, je Te glorifie par I'intermédiaire de I’éternel grand prétre
Jésus Christ, Ton Fils aimé et avec Lui je glorifie le Saint Esprit par 1’intermédiaire duquel il
faut qu’on Te donne la gloire éternellementy >,

3.2. La foi dans la Sainte Trinité exprimée dans la formule du premier (Nicée
325) et du deuxieme (Constantinople 381) synode ecuménique

La centralité de I’expérience trinitaire dans I’Eglise a suscité de divers essais de
compréhension du mystére. Cet effort de le comprendre se réduit en effet & deux directions
principales: /a voie du raisonnement, qui suppose la simplification ou la réduction du mystere
divin et I’adaptaion de celui-ci aux possibilités de compréhension de la raison humaine et /a voie
de la dogmatisation, qui suppose la synthése des contraires, méme si cette oppération demande
un passage au deld de la logique humaine commune et une conformation de celle-ci au mystere
de Dieu. Dans le premier cas il s’agit de ’adaptation du mysteére a la raison de ’homme, et dans
le deuxiéme cas de I’adaptation de la raison de ’homme au mystére de Dieu.

Le raisonnement du mystére de Dieu en fonction de diverses influences
philosophiques, a cause du manque de I’explication du contenu des termes employés par les
théologiens des premiers siécles chrétiens, a toujours donné naissance & I’hérésie ou aux

‘f La deuxiéeme épitre aux Corinthiens, chapitre 46.
° Les actes martyriques, chapitre 14, trad. rom., Bucuresti 1982, p. 32.
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conceptions situées au bord de la révélation chrétienne, pendant que la direction dogmatique a
fait des recherches et a approfondé avec de patience et persévérence la vérité, en fidélit¢ par
rapport a la révélation. L’Eglise s’est rendue compte de I’irreductibilité de ces deux méthodes
dans le quatrieme siécle. Par exemple, Athanasse d’Alexandrie faisait des reproches aux ariens
parce qu’ils ont cessé de philosopher dans Iesprit apostolique et Basile le Grand attirait
I’attention au fait que leurs spéculations cachaient un triomphalisme intellectuel qui ne cadrait
pas avec I’apophatisme et la piété de I’Eglise®.

La théologie chrétienne a réussi dans le quatriéme siécle de dépasser tant les hérésies
comme les influences philosophiques qui les ont influancées par une synthése, dans I’esprit de la
révélation nouveautestamentaire et de I’expérience ecclésiale, entre unité et diversité en Dieu.

En combattant Arius et I’arianisme, qui niait la divinité de Jésus Christ, soutenant qu’il
y avait un temps dans lequel le Fils de Dieu n’avait pas existé et qu’ll avait ét€ créé de rien ou
d’une substance étrangére a celle du Pére, le synode de Nicée (325) affirme que le Fils est
engendré du Pére avant les siecles et consubstantiel au Pére. Aprés avoir rédigé le premier article
dans lequel on formule I’enseignement sur Dieu en général et sur Dieu Pére en spécial, le
synode rédige, dans le deuxiéme article du Crédo, I’enseignement sur le Fils incarné, né du Pére
avant les siécles et consubstantiel au Pére (omoousios to Patri — dpoovctog 1 matpi): Je crois
«en un seul Dieu, Pére tout-puissant, créateur du ciel et de la terre, de toutes les choses visibles
et invisibles. Et un seul Seigneur Jésus Christ, Fils unique de Dieu, né du Pére avant tous les
siécles. Lumiére de lumiére, Dieu véritable du Dieu véritable, né et non créé, consubstantiel au
Pére par qui tout a ét¢ fait». Dans le troixiéme article on confesse la vérité de I’incarnation du
Fils de Dieu par ’opération du Saint Esprit de la Vierge Marie: «Qui pour nous autres hommes
et pour notre salut, est descendu des Cieux, qui s’est incarné par 1’opération du Saint Esprit dans
le sein de la Vierge Marie et s’est fait homme», et dans les articles quatre jusqu’a sept on
confesse la vérité sur les passions et la mort sur croix, la résurrection, I’élévement aux cieux, la
deuxiéme venue et le jugement universel, c¢’est-a-dire il y est exposé briévement la vérité sur
I’ceuvre rédemptrice de Jésus Christ.

Aprés leur condamnation au premier synode cecuménique, les ariens ayant en téte
I’évéque Macédoine (déposé du siége au synode de Constantinople du 360 et déclaré
hérétique) ont dirigé leur attaque contre le Saint Esprit, en lui niant la divinité et soutenant
qu’ll est une créature du Pére et du Fils et comme Esprit il est supérieur a la nature
spirituelle des anges, ayant une position intermédiaire entre Dieu et les créatures. Ces
affirmations ont constitu¢ I’hérésie appelée ’hérésie des pnevamtomaques, c’est-a-dire des
combattants contre le Saint Esprit.

Bénéficiant de I’approfondissement théologique jusqu’alors, concernant 1’enseignement
sur la Sainte Tinité, les péres du deuxie¢me synode cecuménique (Constantinople 381), aprés
avoir confirmé la confession de la foi de Nicée concernant Dieu Pére, créateur et proneur de tout
ce qu’il y a sur terre, concernant Dieu Fils incarné et Son ceuvre rédemptrice, ils ont condamné
I’hérésie des pnevmatomaques en confessant d’une maniere expresse la foi au Saint Esprit
comme la troixiéme personne de la Sainte Trinité: Je crois «au Saint Esprit, le Seigneur, source
de la vie, qui procéde du Pére, qui est adoré et glorifié conjointement au Pére et au Fils et qui a
parlé par les prophétes» (le huitieme article).

S Dumitru Popescu, Introducere in Dogmatica ortodoxd (Introducrion dans la Dogmatique
orthodoxe), Ed. Libra, Bucuresti 1997, p. 67.
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Dans la confession de la foi au Saint Esprit, les péres du deuxiéme synode cecuménique
n’ont pas introduit les termes «Dieu» et «consubstantiel» (omoousios 6100VG106) comme dans
le deuxiéme article du Symbole de la Foi, dédiée a la divinité du Fils incarné en Jésus Crist, pour
ménager les chrétiens qui étaient trés réservés envers tout formule nouvelle. La prudence des
péres synodaux s’est avérée étre efficace, car I’hérésie des pnevmatomaques a ét¢ abandonnée et
la formule de la foi au Saint Esprit, comme troixiéme personne dans la Sainte Trinité, n’a pas été
changée, étant confirmée ultéricurement aux autres synodes cecuméniques dans leurs
confessions de foi, espécialement au troixiéme et au quatriéme synodes cecuméniques, avec le
texte entier du Symbole de la Foi rédigé & Nicée (325) et Constantinople (381).

La divinité¢ et la consubstantialit¢ du Saint Esprit au Pére et , par cela au Fils, est
exprimée employant ’expression de I’évangile selon Jean 15, 26 «I’Esprit de vérité¢ qui procede
du Pérey, par laquelle on montre que le Saint Esprit a son étre et sa personne (hypostasis) par
procession avant tous les siecles du Pere, donc il a le méme étre avec le Pére et le Fils. De
méme, on accentue 1’idée biblique que le Saint Esprit est «adoré est glorifié conjointement au
Pére et au Fils», c’est-a-dire on Lui doit la méme gloire, a savoir adoration, comme au Pére et au
Fils. Par I’expression «le Seigneur, source de la vie, qui a parlé par les prophétes» on montre que
le Saint Esprit a les mémes ceuvres et les mémes attributs divines que le Pére et le Fils, car ils ont
le méme étre.

Les péres du quatriéme siécle, de la période des premieers deux synodes cecuméniques
ont contribué a la rédaction de la dogme sur la Sainte Trinité au cours des séances et des travaux
synodaux, tel comme I’avait fait par exemple Athanasse le Grand qui a lutté pour I’introduction
du terme d’ «omoousios» pour qu’on exprime la divinité, la consubstantialité et 1’égalité des
personnes trinitaires. Mais les péres du quatrieme siécle ont développé plus explicitement dans
leurs écritures I'unité de 1’étre, de ’ceuvre et d’attributs mais aussi la réalité et la distinction des
personnes dans la Sainte Trinité. A ce fait ont contribué¢ surtout Athanasse d’Alexandrie, Basile
le Grand, Grégoire de Nazians appelé aussi le Théologien, Grégoire de Nysse, Didim 1’ Aveugle,
Ambroise de Milan et beaucoup d’autres.

A part I'immense difficulté¢ d’exprimer d’une maniere intelligible le mystere de la
Sainte Trinité, c’est-a-dire I'unité de Dieu et la trinité des personnes en Lui, les péres se
sont confronté aussi avec la difficulté de trouver des termes adéquats pour exprimer I'unité
de I’étre et la trinité des personnes. Pour confesser la foi au Dieu Unique et en trois
personnes, les péres ont adoptés une série de termes de la philosophie grecque: étre,
hypostasis, personne, dont ils ont développé le sens et I’ont précis€ mieux que la pensée
antique. L’unité en Dieu est exprimée par 'unité de: 1’étre, I’essence, de la nature, de la
substance, et la trinité par: subsistence, hypostasis, personne.

Par la mani¢re dont ils ont employé ces notions, aprés beaucoup de débats et
d’approfondissements, les péres ont produit une vraie «révolution culturelle» ou le concepte
antique de I’essence pure a recu une conotation dynamique et personnaliste et le concepte de
personne a regu une conotation onthologique et un caractere irreductible. La place centrale dans
cet exceptionnel approfondissement est occupée par la problématique de la personne. Dés lors,
la personne n’a plus ét¢ interprétée comme une masque vide de tout contenu ou comme maniere
éphémere de se manifester de ’essence, mais elle a ét€¢ comprise comme élément déterminant
pour I’existence, structurant ou personnalisant la nature commune de Iintérieur. C’est-a-dire
I’étre divin n’existe comme tel mais c’est puisqu’il est structuré qu’il subsiste en ces trois
personnes comme fond onthologique commun. Sans donner priorité logique au fait d’étre
Unique au lieu d’étre en trois personnes ou d’étre en trois personnes au lieu d’étre 1'Unique, la
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tradition orthodoxe voit I’étre de Dieu comme «contenu» des trois personnes en Dieu. Dans ce
sens, le Saint Esprit n’est plus seulement une simple liaison de 1’amour réciproque (vinculum
amoris), entre Pére et Fils, mais un troixiéme Tu en Dieu, un Tu avec Tu du Pére et avec Tu du
Fils. Ainsi, I’enseignement sur la Sainte Trinité a un caractére personnel-communitaire profond.
Cette perspective personnaliste, définitoire pour le christianisme oriental part de la prémisse
d’une relation interne entre I’étre et les personnes divins. Les conceptes clée par lequel les péres
du quatriéme siécle ont exprimé cette perspective sont: la consubstantialité des personnes, 1’étre
— communion et les relations interpersonnelles. Les expressions employées sont trés concludentes:
«existence communey, «divinité commune», «coexistence par relation», etc. et montrent les
personnes de la Sainte Trinité comme existences concrétes qui hypostasient communément
I’étre divin unique. Ainsi on est arrivé non seulement a une onthologie dynamique personnelle,
mais aussi au dépassement de tout individualisme par l'affirmation de la personne en
communion et de tout colectivisme qui ignore I’unicité irréductible de la personne’.

4. La Sainte Trinité, le mystére de ’unité parfaite des personnes distinctes
et la structure de ’amour supréme

4.1. Dieu-l’Amour éternel

La révélation biblique affirme que «Dieu c'est I'amour» (1 Jean 1, 4, 8). L’amour
suppose toujours un «je» qui aime et un autre qui recoit ’amour dans une réciprocité
continuelle. En méme temps, I’amour unifie les deux «je» en proportion a I’amour entre
ceux-ci, sans les confondre, en cas contraire, cela signifiera la fin de ’amour. La plénitude
de I’amour inclue paradoxalement: d’une part, plusieurs sujets qui s’aiment, sans qu’on les
confonde, et d’autre part une unité maxime entre les sujets. Sans 1’existence d’un amour
plein et éternel, on ne peut pas expliquer ’amour dans le monde et on ne voit aussi aucun
sens ou but du monde. L’amour dans le monde suppose un amour éternel et plein entre les
personnes divines comme cause et but du monde. Mais ce n’est pas I’amour qui donne naissance
aux personnes divines, celui-ci seulement les suppose. La formule dogmatique Dieu unique
en étre et en trois personnes est une confession de foi. Les péres de I’Eglise ne voient pas
I’étre de Dieu faisant abstraction des personnes. Dieu — I’amour en Son étre s’exprime dans
les relations interpersonnelles. Si Dieu est ’amour alors, ca veut dire que les relations
interpersonnelles réciproques ont leur fondement dans I’étre méme de Dieu, bien que
chacune hypostasie 1’étre et manifeste les attributs et les ceuvres de I’étre de Sa position
propre. C’est pour cela qu’en Dieu il existe Pére, Fils et Saint Esprit®.

Les hérésies antitrinitaires ont attaqué tant I’aspect personnel (monarchianisme)
comme la qualité divine des personnes de la Sainte Trinité (le subordinationisme). C’est la
raison pour laquelle la triadologie de I’Eglise, exprimée synthétiquement dans le Symbole
de la foi est d’ordre biblique et iconomique. Les péres de I’Eglise ont employé une logique
qui s’impose impérieusement, faisant appel toujours a la perspective personnelle. Si Dieu
travaille oiconomiquement; Pére, Fils et Saint Esprit étant des personnes, et si I’oiconomie
est commune, alors elles sont des personnes ayant un méme étre. Le fait d’avoir le méme étre, la
méme divinité, la méme ceuvre et les mémes attributs n’exclue pas les distinctions entre leurs
caractéristiques personnelles. Leur réalité personnelle est évidente surtout dans les caractéristiques

" Dumitru Popescu, Introducere in Dogmatica ortodoxi (Introduction dans la Dogmatique
orthodoxe), Ed. Libra, Bucuresti, 1997, p. 69-71.

8 Dumitru Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd (La Théologie Dogmatique Orthodoxe), Ed.
IBMBOR, Bucuresti, 1978, p. 282, 285, 288-298.
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propres a chacune d’elles, car le nom du Pére, du Fils et du Saint Esprit indique trois personnes
concrétes, trois altérités absolues et irréductibles’. I s’agit de trois maniéres spéciales dans
lesquelles les trois personnes existent et hypostasient la nature commune.

Le Pére hypostasie tout 1’étre divin en qualité de Pére, sans que nous comprenions
comment ou ce que cela signifie, méme si nous exprimons son spécifique par quatre
propriétés: inné, sans qu’ll procéde de quelqu’'un (Il n’a pas de cause de Son existence),
mais qui donne naissance au Fils et duquel procéde le Saint Esprit (¢’est Lui la cause de
I’existence du Fils et du Saint Esprit).

Le Fils hypostasie tout I’étre divin d’une maniére propre ayant la qulité¢ d’étre né du
Pére avant tous les siécles. Le Saint Esprit hypostasie et détermine tout ’étre divin en qualité
d’étre qui procéde du Pére avant tous les siécles. Les péres insistent apophatiquement sur le fait
que nous ne savons pas ce que signifie inné, né et qui procéde, ces termes montrant seulement le
fait que le Pére, le Fils et le Saint Esprit, sont trois sujets en Dieu™.

4.2. Les relations interpersonnelles dans la Sainte Trinité

Cette compréhension dynamique de la Sainte Trinité est évidente dans la
communion ou les relations interpersonnelles'’.

Les relations interpersonnelles doivent étre comprises comme maniéres différentes
ol les trois personnes divines communiquent réciproquement 1’étre commun, comme
maniéres dans lesquelles existent les unes par rapport aux autres (cf. Jean 1, 1) et les unes
dans les autres (cf. Jean 17, 21). Ainsi, il y a une fagon spécifique de la relation entre le
Pére et le Fils, appelée «naissance»; une fagon spécifique de la relation entre le Pére et le
Saint Esprit, appelée «la procession»; une fagon spécifique de la relation entre le Fils et le
Saint Esprit, que Basile le Grand, la considérant inéfable, réfuse de la nomer, mais que Jean
le Damaschéne appelle «repos»: «Le Saint Esprit procéde du Pére et repose dans le Fils»'%.

Le mysteére des relations, au dela de ces distinctions, reste impénétrable. Jean le
Damascheéne dit a la suite: «Nous savons qu’il y a une différence entre la naissance et la
procession, mais en quoi présisément réside la différence, nous ne savons rien». Mais nous
savons que «la naissance du Fils et la procession du Saint Esprit sont simultanées», sans
commencement, sans fin, sans cesse.

La consubstantialit¢ de la Sainte Trinité¢ s’exprime par le fait que deux personnes (le
Fils et le Saint Esprit) ont leur origine dans une seule personne (le Pére). Par rapport au discours
modaliste, la théologie orientale insiste sur le fait que dans la Sainte Trinité le principe est une
seule personne: le Pére. Seulement ayant en considération que I’origine est personnelle (la
monarchie du Pére) s’explique le fait que la Trinité existe éternellement; si I'origine était
impersonnelle, la Trinité serait relative et soumise aux transformations, les personnes étant
secondaires par rapport a I’étre divin. En méme temps, la monarchie du Pére, le fait que le Pére

° Selon Basile le Grand, «le Pére est personne d’une maniére propre, le Fils est personne d’une
mani¢re propre et le Saint Esprit est personne d’une mani¢re propre», L 'Epitre 125, 1.

19 Grégoire de Nazians, Le troixiéme discours théologique, 2 ; Jean le Damaschéne, L exposé exacte
de la foi orthodoxe, 1, 8.

1 Grégoire de Nazians montre que : «Le Pére n’est ni un nom d’étre, ni d’ceuvre, sinon de relation, un
nom qui montre comment est-il, le Pere, par rapport au Fils et comment est-il, le Fils, par rapport
au Pérex. Le troixieme discours théologique, 16. Selon Basile le Grand, le Nom montre la personne
comme réalité en relation, comme existence relationnelle, «comme référence d’une réalité envers
une autre réalité», L Epitre 52, 3.

2r ‘exposé exacte de la foi orthodoxe, 1, 8.
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en est ’origine, n’implique pas Son antériorité et Sa supériorité par rapport au Fils et le Saint
Esprit (cf. Matthieu 28, 19; 2 Corinthiens 13, 13; 1 Pierre 1,2). Aussi, la monarchie du Pére
explique la communion périchorétique, puisque le Fils et le Saint Esprit provenant du Peére,
restent en Lui et le Pére en eux, I’étre divin ne se divise pas en trois personnes. Le fait que la
monarchie ne signifie pas une supériorité du Pére il est évident ayant en vue que le Fils et
I’Esprit ne proviennent pas seulement de Dieu mais Ceux-ci déterminent eux-mémes d’une
maniére personnelle ’existence avec Lui. Le Fils n’est pas seulement né du Pére mais Il nait
vraiment; le Saint Esprit n’est seulement procédé, mais Il procéde aussi du Pére (cf. Jean 15, 26).

4.3. La périchorése et ’intersubjectivité divine

La théologic de I’Eglise a essayé d’approfonder sans cesse la foi dans la
communion de la Sainte Trinité. Un aspect de cet approfondissement est constitu¢ par
Iintroduction de Maxime le Confesseur dans la triadologie du terme perichoresis (ce qui
signifie «I’une dans 1’autre», «cohabitation»). En ce qui concerne la foi dans la Sainte Trinité, le
terme a I’avantage de soutenir concomitent les caractéristiques et les relations interpersonnelles.
Puis, le concepte de périchorése a été accentué par Jean le Damaschéne.

La conception périchorétique a un fondament biblique (surtout dans I’Evangile
selon Jean 10, 30; 14, 11; 16, 32; 17, 21) et il veut éviter toute idée de confusion des
personnes par communion ou une division de I’étre divin par les distinctions personnelles.
Ayant le méme étre, les personnes de la Sainte Trinité «sont restées les unes dans les autres»,
d’une maniére réciproque cet état des personnes étant sans contraction et sans mélange».
Brievement, «les hypostases sont unies sans confusion et sont distinctes sans division, ce
qui semble méme absurde» dit Jean le Damaschéne®.

Si I’aspect des relations interpersonnelles a plut6t un sens onthologique, montrant
les personnes divines comme déterminant communément 1’étre, la périchorése accentue
Iintériorité des personnes: le Pére est dans le Fils et dans le Saint Esprit; le Fils est dans la
Pére et dans I’Esprit; I’Esprit est dans le Pére et dans le Fils, dit Maxime le Confesseur', en
prenant soin de montrer la présence intégrale de chaque personne dans les autres deux sans
aucune diminution ou confusion de celles-ci.

Le Pére Dumitru Staniloac a essayé d’approfonder le mystére de la périchorése
trinitaire dans le concepte d’intersubjectivité. Comme personnes absolues ou sujets (les «Je»)
purs, les personnes divines ayant chacune I'étre divin pleinement et chacune vivant d’une
maniére spécifique la méme vie de la divinité, elles sont capables d'un maxime promotion de soi
ou d’une conservation de Ialtérité propre, mais aussi d’'une maxime transparence, disponibilité
ou communication par rapport aux autres. Ainsi, chaque personne vit consciemment la vie
mystérieuse des autres deux et de Sa perspective, mais aussi de Leur perspective, avec Soi et
comme Elles. Par exemple, le Pére vit le mysteére du Fils comme Pére mais aussi comme Fils,
sans qu’Il se confonde avec le Fils et sans qu’Il annule I’identité du Fils.

C’est une seule vie de la divinité, mais vécue spécifiquement par chaque personne.
Dans ce sens, André de Créte, dans Le grand Canon, parle de Dieu comme «vie et vies».
C’est un circuit de ’amour dans lequel vit chaque personne non seulemnt en soi et pour soi,
mais aussi en pour et vres les autres. La théorie du Pére Staniloae dévoile la réalité de la
périchorése interpersonnelle non pas dans le sens d’un systéme de relations statiques, sinon

B ‘exposé exacte de la foi chrétienne, 1, 8.
Y Chapitres théologiques et oiconomiques, TI, 1.
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dans le sens d’un mouvement de la vie dans ’amour. Ayant ce fondement, le Pére Staniloae
affirme que la Sainte Trinité est le mystére et la structure de I’amour supréme".

5. La Sainte Trinité, fondement de notre salut

Seulement puisque Dieu est un dans Son étre et en trois personnes, dans une
communion de vie et d’amour éternel Il est vraiment Dieu rédempteur. Un Dieu
monopersonnel n’aurait pas en Soi I’amour et la communion qu’ll nous offre & nous aussi.
Car la rédemption comme délivrance de la servitude du péché et de la mort a comme but
final I’élévement des gens dans la communion de vie et d’amour éternel avec Dieu. Cela
signifie I’ extention des relations entre les personnes de la Sainte Trinité vers les gens. C’est
pour cela que Dieu se révele pleinement dans 1’ceuvre du salut et c¢’est pour cela que la
Sainte Trinité est le fondement de notre salut.

Seulement existant un Dieu en trois personnes, I’'une des personnes divines, a savoir
Celle qui se trouve en relation de Fils par rapport au Pére, reste dans cette relation affectueuse de
fils aussi comme homme et par I'intermédiaire de 1’incarnation, croix et résurrection, Il éleve
tous Ses fréres de I"humanité dans cette relation de fils par rapport au Pére, tel comme on montre
dans I’Evangile selon Jean: «Que tous soient un comme toi, Pére, tu es en moi et que je suis en
toi, qu’ils soient en nous eux aussi» (Jean 17, 21). Par I’incarnation du Fils, I’amour éternel du
Pere envers le Fils devient amour éternel pour I’homme «afin que I’amour dont tu m’as aimé
soit en eux, et moi en eux» (Jean 17, 26). «Moi en eux comme toi en moi, pour qu’ils
parviennent a I'unité parfaite et qu’ainsi le monde puisse connaitre que c¢’est toi qui m’as envoyé
et que tu les as aimés comme tu m’as aimé» (Jean 17, 23).

Par I’intermédiaire du Fils incarné, nous entrons en communion avec le Pére, et
par I’intermédiaire du Saint Esprit nous prions au Pére ou nous parlons avec Lui comme des
fils. L’Esprit s’identifie par grace avec nous, pour que nous nous identifions par la grace
avec Lui, créant par gréce, entre nous et le Pére, la méme relation qu’ll a conformément a
son étre avec le Pere et le Fils. Si dans le Fils incarné nous devenons des fils de Dieu par
grace, en Esprit nous recevons la conscience et I’audace des fils.

Par son Incarnation, le Fils exprime en qualit¢ d’homme, le méme amour envers le
Pére qu’ll a aussi comme Fils propre de Pére avant tous les siécles, un amour obéissant et
sacrificatoire et par I'intermédiaire duquel Il révele le Pére aux gens, pour que ceux-ci
L’aiment comme «fils dans le Fils». Concomitent, le Pére témoigne au Fils, comme Fils
incarné, et par Lui & nous tous, Son amour de Pére. Et le Saint Esprit spiritualise I’humanité
assumée par le Fils, «en la déifiant», c’est-a-dire qu’ll la rend capable de recevoir I’amour
du Fils envers son Pére. C’est pour cela que la révélation de la Sainte Trinité par Jésus
Christ et dans Son ceuvre rédemptrice n’est qu’un fait concret de nous attirer par la gdce du
Saint Esprit dans la relation fidéle du Fils par rapport au Pére pour que nous participions a
la vie et & I’amour éternel de Dieu — la Sainte Trinité".

Ainsi, la Sainte Trinité se découvre par I’envoi et I’ceuvre rédemptrice du Fils
incarné et du Saint Esprit comme source de la vie et de la rédemption, mais aussi du modele
et du but supréme de la vie ecclésiale et des relations interhumaines.

> Dumitru Staniloae, Théologie Dogmatique Orthodoxe, vol. 1, p. 300-306.
1 Ibidem, p. 285-287.
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NEUE MISSIONSTHEOLOGISCHE ENTWURFE DER
ORTHODOXEN KIRCHE IN RUMANIEN

STEFAN ILOAIE

REZUMAT. Proiecte noi ale Teologiei misionare ale Bisericii Ortodoxe in Roménia.
Referatul a fost prezentat la a IX-a Intdlnire de dialog a tinerilor din Biserica Evanghelica din
Germania si Biserica Ortodoxd Roména — “Gehet hin in alle Welt..”, desfasuratd la
Edemissen/Germania, intre 19-26 septembrie 2002 si prezintd caracterul intern si extern al
misiunii crestine asa cum este ea inteleasd in Ortodoxie. Misiunea interioard priveste pregdtirea
credinciosului, prin demersul duhovnicesc ficut asupra sa, pentru a da marturie in exterior,
semenilor si creatiei in intregul ei, despre prezenta lui Hristos in lume si despre viata noud pe care
El a adus-o si care este vie. Astfel, misiunea interna este temelie pentru cea externd, cea din urma
esentializindu-se pe cea dintdi. Exemplul Ortodoxiei roméanesti de dupa caderea comunismului
este exemplificator cu privire la aceste aspecte, dimensiunea sociald, caritativa si filantropicd a
Bisericii fiind redescoperita si aplicatd dupda anumite modele ale altor Biserici care nu au
experimentat comunismul, astfel incat mérturia Ortodoxiei responsabilizeaza nu doar institutia ci
si pe fiecare credincios in parte.

Der neuen Lehre nach, die Jesus Christus in die Welt brachte, wird sich die von
ihm gegriindete Kirche iiber die ganze Welt erstrecken, durch das Verbreiten der Worte
seines Evangheliums: ,,Mir ist gegeben alle Gewalt im Himmel und auf Erden. Darum
gehet hin und machet zu Jiingern alle Volker: Taufet sie auf den Namen des Vaters und des
Sohnes und des Heiligen Geistes und lehret sie halten alles, was ich euch befohlen habe.
Und siehe, ich bin bei euch alle Tage bis an der Welt Ende* (Matthdus 28, 18-20). Die
wahrhaftige Erkenntnis der von Jesus gebrachten Wahrheit wird damit zum ersten Ziel der
Jinger, aber auch zu dem ihrer Nachkommen und der Christen aller Zeiten bis ans Ende der
Welt; es ist das Testament, das gleichzeitig alle die in eine unsichtbare Verbindung bindet,
die Christus als Retter der Schopfung betrachten; es stellt die Kommunion' dar, die durch
den Glauben ermdglicht und gendhrt wird, und der ihr die Chance zum Uberleben bietet, in
der Welt deren Werte so verdnderlich sind. Kurz gefasst: die Vervielféltigung dieses
christlichen Wunsches, die Erhaltung seiner Reinheit, die Verbreitung des Volkes das Gott
dient betrifft uns alle und schreibt uns damit eine Rolle zu, in dem was wir so einfach,
jedoch so ernst, Mission nennnen, ein Begriff mit einer Valenzladung die wir nie vollkommen
kldren werden kénnen, denn die Worte sind zu arm um die Kraft seines Geheimnises zu deuten.

Die Sphiire der christlichen Mission

Die Mission der christlichen Kirche hat als Fundament das Senden des Sohnes
durch den Vater in die Welt, um die Rettung des Menschen zu vollbringen, sie stellt die
Teilnahme der ganzen Menschheit an diese Sendung dar, durch die Annahme der von
Christus in die Welt gebrachten Lehre, ihre Verinnerlichung, ihr Erleben und ihre weiterfithrung

! Wolthart Pannenberg, Systematische Theologie, Band TI, Vandenhoeck und Ruprecht, Gottingen,
1991, S. 509.
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zu denen die die Lehre nicht kennen wollen oder keine Moglichkeit dazu haben. Wegen der
geistigen Kraft die durch das Wort Gottes vermittelt wird, hat die Mission zuerst einen
Character der inneren Verdnderung, in einem Prozess welcher ein ganzes Leben lang
dauert, sie verdndert den alten Menschen zu einem neuen Menschen, sie verdndert den
Zustand der Stinde mit dem der Heiligkeit, indem sie die notige Seelenreinheit hervorruft, die
notwendig ist damit Christus im Menschen leben kann. In diesem Sinne ist die Mission der
Weg durch den sich der Mensch darauf vorbereitet, Christus in sich aufz7unehmen und
darauf, dass Gott in der von ihm geschaffenen Seele wohnt.

Die zweite Dimension der Sendung ist die Aussere, mit einem sichtbaren, der Welt
mitgeteiltem Charakter, den weltlichen Augen offenbart, aber ihr Grund ist dennoch die
innere Sendung ohne die sie nicht existieren kdnnte und woraus sie ihre ganze Kraft zieht:
wenn du kein inneres Erlebnis Christi kennst, wie solltest du den weiter bekannt machen,
den du nicht in dir hast? Denn der dussere Charakter der Sendung gehort der Kirche in ihrer
Ganzheit und es umfasst alle Gebiete und Vorgénge des relogitsen Lebens in der Welt in
die Christus kam und in der es nétig wird ihn zu kennen: Evangelisierung, Gestdndnis und
den Dienst an den Nchsten®. Die Mission gehért also der Kirche in ihrer Totalitit: Klerus
und Glaubige als Offenbarung der Anwesenheit Christi in der Menschheit zu der und fiir
die er gekommen ist, als Beweis dafiir, dass der Mensch an Wichtigkeit ihm gleich folgt — und
als Folge dessen — der Mensch ihn den anderen als einzige transzendente Wirklichkeit offenbart.
Falls sich aber der innerliche Aspekt der Mission in dem intimsten geistlichen Zustand
verbraucht und oft seine Transparenz ausserhalb der Person unbemerkbar bleibt, benétigt der
dusserliche Aspekt sichtbare Ergebnisse um ihm einen Grad an Wirklichkeit und somit die
sichtbare Kraft der Kirche Christi zu verleihen und um denen, die in ihr leben, die Sicherheit der
authentischen Presénz Christi in ihnen und in der Gemeinschatft, die sie bilden, zu geben.

Die Offenbarung Christi in der Welt geschicht immer unter Beriicksichtigung des
kulturellen, philosophischen und gesellschaftlichen Rahmens in dem sich die Menschheit zu
einem bestimmten geschichtlichen Zeitpunkt befindet. Weil dieser Kontext immer ein neuer ist
und in der Zeit nicht vorausgesehen werden kann, verdndert sich auch die Form der Mission,
auch wenn ihr Grund derselbe bleibt. Man bemerkt also ein Anpassen der Mission an die
gesellschaftlichen Forderungen. Aus orthodoxem Gesichtspunkt ist diese Flexibilitdt nicht
identisch mit einem ,,aggiornamento™ in dem Sinne, wie der Begriff im katholischen Occident
verstanden wird: sie ist vielmehr das Beibehalten der selben Quellen der Lehre; das nicht
Aufgeben der von Christi gegebenen Daten fiir die Gunst der Gesellschaft die meistens Ergebnisse
der Flucht des christlichen Geistes aus der Welt sind, das Ergebnis der Tatsache, dass man den
Menschen in den Mittelpunkt stellt und der Beseitigung Gottes aus den christlichen
Fundamenten der Auferstehung: diese Flexibilitéit steht eher fiir die Anwesenheit Gottes in einer
Welt mit der er sich aber nicht in pantheistischem Sinne identifiziert, sondern die er durchléuft.

Die Mission der Orthodoxen Kirche in der postkommunistischen Zeit
Im zwanzigsten Jahrhundert standen die osteuropdischen Lander fiir einige Jahrzehnte
einem gesellschaftlich-religiosem Kontext gegeniiber, der in der Weltgeschichte so noch nie

2 Pr. Valer Bel, Misiunea Bisericii in lumea contemporand. 2: Exigente, Presa Universitara Clujean,
Cluj-Napoca, 2002, S. 130.

3 Pr. Conf. Dr. Valer Bel, Temeiurile teologice ale misiunii crestine, in vol. Pastoratie §i misiune in
Biserica Ortodoxa, Verlag Editura Epsicopiei Dunérii de Jos, Galati, 2001, S. 15.
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existiert hatte: der Kommunismus. Die Starrheit des sozialen Systems, die Regeln aller Art die
er fiir hunderte Tausend Menschen durchsetzte, die Entindividuation, das Durchsetzen des
Unvertrauens, die Kontrolle iiber das ganze personliche und gemeinschaftliche Leben fiihrten zu
einer modernen Sklaverei, dessen Ernstheit nur die wirklich kennen, die sie erlebten. Mit
kleineren oder groBeren Unterschieden, in Bezug auf die Art den Kommunismus zu verstehen,
wurde die Kirche einem unvorstellbaren Terror ausgesetzt: in manche Lander wurde sie offiziell
untersagt und hat nur durch das Praktizieren des Glaubens in kleinen Kreisen {iberlebt, in
anderen wurde sie dazu gedrungen ihre Tétigkeit einzuschranken, Messen wurden verboten,
tausende und abertausende Priester wurden eingesperrt und sind in Gefangenschaft gestorben,
Glaubige wurden oft verfolgt falls sie an der Messe oder an Treffen mit religiosem Charakter
teilgenommen hatten. Fiir den ruménischen Raum jedenfalls war es die missionarische Strategie
der orthodoxen Kirche fiir mehr als 40 Jahre, die Religiositéit zu erhalten, die Kirchen offen zu
behalten und das Volk durch das Geheimniss der Eucharistie an Christi Offenbarung teilhaben
zu lassen®. Und wenn sich Christi dem gliubigen Volk offenbart, dann wird ihm nicht nur
geglaubt sondern er offenbart sich in der Gesellschaft die ihn durch die vom Staat
durchgesetzten atheistischen Formen verneint und jeder Glaubuge wird Held seines Glaubens.
Es war die Moglichkeit zum Uberleben der Kirche und der minimalen aber vollstindigen
Ausserung des Glaubens in einem Kontext politischer Einschrinkungen, eine Form von
Missionarismus die die Kirche seit dem Zeitalter der Pogrome, als sich die Christen in den
Katakomben unterbringen mussten, nicht mehr angetroffen hatte.

Fiir die Ruménisch-Orthodoxe Kirche hat die Zeitspanne von zwolf Jahren seit
dem Fall des Kommunismus Ende 1989 bis heute eine schnelle Umgestaltung des
Konzeptes der Mission, der Sendung, hervorgerufen, mit ganz neuen Elementen flir die
Generation die sie anwenden sollte. So brachte die Idee der Freiheit viele der Mitglieder der
Kirche zu einer zu groBen Freiziigigkeit weil sie ihre Ausserungsform als einseitig ansahen
und den Fehler begangen, die Freiheit der anderen nicht zu respektieren, nach dem Motto:
alle haben wir Rechte, niemand hat Verpflichtungen; das Ausseinanderbrechen der
Gesellschaft und der sozialen Gruppen fand schnell und auf vielen Ebenen statt, nun da der
einzige Feind, der Kommunismus aus dem Weg war, der doch die Menschen in einer stillen
Opposition geeinigt hatte; es erschienen Zeichen des Konfliktes zwischen der jungen Generation,
die eine andere Einstellung zum Leben hat, zu der Art wie es verstanden ist und zum Wert
der Tradition, der Briduche und der Geschichte, und den &lteren Generationen, die mit
einem groBeren Respekt gegeniiber der Identitdt des eigenen Lebens sowie den religiosen
und nationalen Idealen aufgewachsen waren; die Prinzipien der christlichen Moral wurden
als iiberholt eingestuft, die Einheit der Familie nahm ab und die sozialen Bewegungen
stellten ein Wachstum der Arbeitslosigkeit dar. Mit all diesen Aspekten sah sich die
Orthodoxe Kirche konfrontiert und sie muss sich immer noch damit ausseinandersetzen,
denn die missionarischen Losungen sind gar nicht leicht zu ermitteln, vor allem wenn wir
zu diesem Kontext auch die Unmoglichkeit der Kirche aus finanziellem Gesichtspunkt
schnell zu reagieren zdhlen, wegen der Inflation, sowie auch wegen dem Mangel an
angebrachten Verwaltungsstrukturen fiir schnelle missionarische Einsdtze, das Aufkommen
neuer moralen und gesellschaftlichen Aspekte, die nicht vorausgesehen werden konnten
und flir welche die Kirche keine schnellen Losungen finden konnte.

4 Bartolomeu Anania, Erzbischoff von Cluj, Amintiri despre Patriarhul Justinian, in vol. Atitudini,
Renasterea Verlag, Cluj-Napoca, 1999, S. 14,
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Dasselbe Evanghelium beibehaltend, dieselbe Glaubenslehre und denselben
Kultus, musste die orthodoxe Kirche die neue Konjunktur analysieren und neue Ziele fiir
die Aufstellung einer konkreten Mission setzen, Ziele die fiir die neue Situation promt
wirken konnten und giiltig sein sollten. Vor allem steht der Dynamik der Mission eine sehr
wichtige Rolle zu. Als Ziel hat sie die innere Einheit der kirchlichen Gemeinschaften und
der Kirche iiberhaupt, eine Handlung, die ohne die Beriicksichtigung der Wiederspiegelung
des Spezifischen an jeder Person nicht durchgefithrt werden kann. Das ist auch ein Grund
warum sowie der Glaubige das Bild der Parochie wiederspiegelt, so auch die Parochie, das
der Kirche. Deswegen setzt die Mission ein Akzent zuerst auf die geistige Seite: Die
Beichte und die Kommunion stirken das Geiheimnis der Verbindung mit Christus, durch
die das innere Licht auch nach Aussen strahlen wird, fiir die, die Ihn nicht kennen, oder die
die Ubung des direkten Treffens mit Thm nicht oft genug praktizieren; erst jetzt gibt es die
Chance fiir die erfolgreiche Vervielfiltigung des Zustandes der Vereinigung mit Christus
auf der Ebene der Gemeinschaft, die konkrete Vorbilder braucht. Deswegen, als eine erste
MaBnahme zur Entfaltung der Mission der Orthodoxen Kirche, ist der geistige Beistand
durch Religionslehrer in Schulen gesichert, durch Priester in Krankenhduser, Armee,
Gefingnissen, speziellen Schulen, Altersheime. Allgemein muss die Tatsache unterstrichen
werden, dass die Orthodoxe Kirche nicht jetzt und auch nicht vorher einen proseliten
missionarischen Plan entworfen hat, der auf die mehr oder weniger gewollte Anziehung
Menschen anderer Konfessionen zur Orthodoxie gezielt hitte. Die Mission die angewandt
wurde war eine relativ passive, das Erhalten der existenten Zahl an Glaubige, was manchmal zu
Verlusten zu Gunsten verschiedener Sekten fiihrte.

In ihrer Mehrheit sind es die klassischen, die des Einverstindnisses der Orthodoxie
mit der Verlidngerung der spezifischen Aktvitit hat: das Durchfiihren der religidsen Dienste
von Christi durchleuchtet und durch die ihn der Gliubige wirklich erlebt, das Ausbreiten
des Evangheliums durch die Predigt oder in personlichen Gespréchen, die Anwesenheit der
Kirche in der Gesellschaft durch Klerus und Theologen. Andere Mdoglichkeiten mussten
erneut ins Leben gerufen werden, Moglichkeiten die aus dem Bewusstsein der ruménischen
Gldubigen verschwunden waren, oder es mussten sogar von anderen Institutionen
ausgeliehen werden und dem kirchlichen Spezifikum angepasst werden. Ein viel groBeres
Mitwirken der Gldubigen im aktiven Leben der Gemeinschaft wird notwendig durch die
entfaltung einer groen und langanhaltender Mission, mit konkreten Ergebnissen.

Der wichtigste neue Aspekt der aktuellen Mission ist und bleibt der Dienst an dem
Nichsten, oder ,,das Geheimnis des Bruders™: das Hilfssystem fiir die Armen, fiir die denen es
unmoglich ist sich selbst und ihre Familien zu erhalten, behinderte Kinder, Alte, usw. In
kommunistischen Teiten in der Hand des States wird diese System jetzt wieder von der Kirche
tibernommen, indem mehrere Varianten versucht werden, denn der Mangel an Erfahrung spricht
hier mit. In diesem Kontext sind die Vorbilder der Kirchen aus dem Westen Europas
willkommen, Vorbilder die sich ungestdrt mit Hilfe des Staates ein soziales Hilfsprogramm
entwickelt haben. Das von der Deutschen Evanghelischen Kirche entwickelte Modell wird in
dem Erzbistum Klausenburg-Cluj, die seit acht Jahren eine sehr fruchtbare Beziehung zu der
Evanghelischen Kirche in Wiirttemberg fithrt, maximal ausgeniitzt; die Versuche die in diesem
Gebiet mit Schwibisch Hall und in Stuttgart am Ende des XIX. Jahrhunderts unternommen

5 Daniel Ciobotea, Metropolit der Moldau und der Bukovina, Taina fratelui, in “Candela Moldovei”,
1995, S. 1.
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wurden sind in Cluj durch den Austausch von Erfahrung und Information zwischen den beiden
Erzdidzesen weitergefiihrt. Es ist erwdhnenswert, dass die Erzdiozese in Cluj die erste Einheit
dieser Art aus der Struktur der Rumiinisch-Orthodoxen Kirche ist, die 1996 eine missionarisch-
soziale Abteilung eingerichtet hat, in der Abteilung der Fakultiit fiir Theologie und sozialem
Beistand der Theologischen Fakultit mit einbezogen wurden. In den klausenburger orthodoxen
Strukturen erschienen somit Einheiten fiir sozialen Beistand, von der Kirche verwaltet und
finanziert: eine Schule fiir die Reintegration der Kinder, die die Schule aus finanziellen oder
gesellschaftlichen Griinden aufgegeben hatten, Alterheime, ein Klinikum in dem Untersuchungen
und Medikamente fiir arme und sehr arme Personen kostenlos verteilt werden, ein Ferienhaus fiir
Jugentliche die sich keine wirklichen Ferien am Ende des Schuljahres leisten konnen. Die
Anstrengung ist umso grofler sowie der Staat das Aufkommen und den Ablauf dieser Projekte
finanziell nicht unterstiitzt, da sie die Vorteile der vom kirchlichen Personal durchgefiihrten
Dienstes nicht anerkennen, Personal das nicht nur medizinisch trainiert ist sondern auch geistlich;
und Krankheit ist sehr oft Folge der Siinde. Bei uns funktioniert das ,,Subsidiaritéitprinzip“ noch
nicht. Jede Parochie versucht aber durch den Priester und durch angewiesene Organe ihre
eigenen sozialen Fille zu 16sen durch das Sammeln von Geldern flir die Armen und fiir die
Kranken; die Investitionen sind noch klein was das Einrichten von sozialen Mahlen oder
anderen groBeren Projekten auf Niveau der kleinen Gemeinschaften. Auch wenn andere
Probleme ihre Losung erwarten, ist es klar geworden, dass die Mission und die Philantropie
untereinander verbundene Wirklichkeiten sind, dass sie sich gegenseitig erfiillen und gegenseitig
das Erleben des Glaubens im Sinne der christlichen Liebe definieren.

Die Probleme die das Erziehen der Jugendlichen mit sich bringt, sind eine weitere
Herausforderung fiir die Kirche und ihre Mission, denn die heutige Jugend hat andere Werte als
die traditionellen, daher auch die Diskrepanz zwischen den Generationen und der Mangel an
Kommunikation, vor allem in einer Gesellschaft und einer Zeitspanne in der wir von der
Ausbreitung der Kommunikationssysteme ,bedroht fiihlen, Tatsache die wieder die
Kommunikation Gesicht zu Gesicht unterstreicht, ohne das Mitwirken eines Vermittlers. In
diesem neuen Kontext — auch wenn die Kirche die einzige offentliche Institution ist, in der die
Kommunikation direkt stattfindet, von Priester zu Glaubigen, ohne Hilfe der Presse und des
Rundfunkes — musste sie trotzdem ihr eigenes Mass-Media System entwickeln, ein System in
dem die vielen religiosen Zeitschriften ihr Wort an die Leser richten sollen; vor Allem aus
finanziellen Griinden entstanden nur drei Rundfunksender, die fast ausschlieBlich religise
Programme senden: in Cluj, lasi und Alba lulia, und viele Fernsehsendungen werden auf den
Staatlichen Sendern ausgestrahlt, auf nationaler und localer Ebene. Eine zusitzliche
Aufinerksamkeit miisste den kulturell gebildeten Menschen geschenkt werden, denen, die die
nidchste Generation bilden werden — in Schulen, Universititen oder durch die kulturelle
Handlung — und die reale und virtuelle Modelle erschaffen, denn kulturelle Konflikte brechen
die Intelektualitit und entfremden sie dem christlichen Weltgeist®.

Die Losungen, die die Kirche heute fiir eine missionarische Antwort auf die Note
der neuen Gesellschaft vorschligt sind ihrerseits auch grofitenteils neu und unbekannt, aber
von der Gesellschaft akzeptiert, manche von ihnen waren schon als notwendige Reaktionen
erwartet worden. Die Verantwortung, die die Ruminische Orthodoxe Kirche fiir eine
anwendbare theologische Mission mit guten Ergebnissen trégt, ist imens, aus zwei Griinden:

® Uber die Notwendigkeit des Missionarischen Eingriffes in den kulturellen Gebieten Westeuropas
aus katholischem Gesichtspunkt nach dem zweiten Konzil im Vatikan, siche: Gottfried Maron,

Kirche und Rechtfertigung, Vandenhoeck und Ruprecht, Gottingen, 1969, S. 96-97.
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1. Sie ist die Kirche einer Mehrheit mit ihren §7% der Bevolkerung und von ihr
erwartet man zuerst eine Antwort auf die Herausforderungen der Modernitét, auch wenn die
Zahl der Christen 99% betrigt, eine sehr gute Statistik, fiir ein exkommunistisches Land.

2. Mit zwischen 86 und 92 schwankenden Prozentzahlen, haben die Statistiken der
letzten zehn Jahre gezeigt, dass sie die einzige 6ffentliche Institution ist, der die Menschen
in Bezug auf den Wiederaufbau der Gesellschaft vertrauen schenken.

*

Das Ausflihren der neuen missionarischen Programme, zuerst meistens als
Experiment, ist ein Test den sie anderen aber auch sich selbst stellt, sowie ihr Gang durch die
Geschichte auch eine Mission ist: die der Offenbarung Gottes und seiner Anwesenheit in der
Welt. Aber die Kirche sind wir alle. Die Verantwortung fiir das Erfuillen der Mission Christ zu
sein in einer nur mit dem Namen christliche Welt, nicht auch in der Tat, hat jeder von uns
alleine zu Tragen, den sie ist ein Korper dessen Teile wir sind und von der Art wie wir unsere
Mission Erfiillen oder nicht, héingt das Ganze ab’. Wenn Christus uns bis ans Ende der
Geschichte fithrt, hdngt es von uns ab, was wir dort finden werden und wann genau das
stattfinden wird. Die Mission der Kirche ist meine Mission; jeder Mensch ist gesandt Christus
der Welt zu offenbaren, durch seine eigene Anwesenheit in der Welt. Die Art wie er die Zeichen
in der Welt lesen kann héngt von der Existenz der Welt auf christlicher Grundlage ab.

7 “Wenn ein Glied leidet, so lieden alle Glieder mit, und wenn ein Glied geehrt wird, so freuen sich alle
Glieder mit, Thr aber seid der Leib Christi und jeder von euch ein Glied.” — /. Korinther 12, 26-27.
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ABSTRACT. Missionary arguments regarding Christian Apologetics in the IT ™ century
The christians apologetic literature of the first two centuries it is one that provides respect
for the oral and written tradition of the Apostolic Period.

On the other hand, this kind of literature opens the way for later valuable theological
works. The Apologetics built all their arguments on the Holy Bible. Therefor their works
keep their actuality and they demonstrate that in many poits of view they get closer to the
Holy Parents’ arguments.

Last but not least, the apologetic literature proves its universal and general quality of
defeating the Christians in relation with the pagan worships.

Dintr-o anumitd perspectiva, istoria Imperiului Roman este una a evolutiei
credintelor religioase, cdci intregul sistem social-politic al Romei se baza pe prescriptii
traditionale care aveau ca fundament si legitimare cultul zeilor.

Biografia oficiald a imparatilor romani este guvernatd de o alternantd echilibrata,
atasament la traditie i tentativa de ,,asimilare” a unor culte si miracole alogene, intoarcere
la cultele stravechi si extravagante, ce tin de orgoliile personale, derivate din calitatea de
pontifex maximus pe care o au conducatorii imperiului.

Cultul traditional al zeilor incepea sd fie concurat din ce in ce mai des de religiile
naturiste si biologice, venite din Orient §i Egipt, religii care vesteau credinta in supravietuirea
trupurilor, religii si gnose filosofice care fagiduiesc nemurirea sufletelor. Se evidentiaza cu
o pregnantd deosebitd acele culte care propovdduiesc credintele in supravietuire si
mantuire. Cortegiile religioase se desfdsoard cu un fast extraordinar nu numai n cinstea
zeilor traditionali, Apollo, Marte, Minerva sau Roma, ci $i in cinstea unor zeititi de
imprumut precum Cybela, Isis, Dea Caelestis, Magna Mater sau Mithra.

Religia de stat ,se exprimd din ce in ce mai mult in grandoare, in fastul
ceremoniilor, in stilul insusi al reprezentarilor sale figurate, care pun sub ochii romanilor si
ai celorlalte popoare imaginea sculptatd si durabild a procesiunilor, a triumfurilor, a zeilor
Romei salutdndu-1 pe imparat sau a apoteozelor ce-1 inaltd la cer'.

Formele de divinizare a Tmparatilor capitd o evidentd diversificare. Altarele
zeitdtilor se dovedesc neincépédtoare pentru apoteozarea Impdratilor, asa cd imaginea
acestoara capitad forme statuare, in mirime naturald, cum este cazul lui Augustus, sau de
dimensiuni colosale, cum este cazul lui Nero. Unii dintre Tmpdérati sunt infétisati calare,
deasupra oamenilor, deasupra pamantului sau deasupra destinului, cum este cazul
reprezentdrilor ecvestre ale lui Domitianus, Traianus, Marcus Aurelius, Septimius Severus.
Se inaltd columne, care atentioneazid zeii i cerul despre faptele unor Tmpérati precum
Traian, Marcus Aurelius, Antoninus Pius. Trecerea in eternitate si in rdndul zeilor este

! Raymond Bloch si Jean Cousin, Roma si destinul ei, Editura Meridiane, Bucuresti, 1985, p. 342-343.
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marcatd prin arcuri de triumf, forme de altare dedicate apoteozarii imparatilor, patronate de
o multime de zei, cum sunt arcurile de triumf ale lui Augustus, Tiberius, Claudius, Nero,
Vespasianus, Titus, Domitianus, Traianus, Hadrianus, Septimius Severus, si edificarea lor
va continua pani la impératul roman de rasarit Flavius Theodosius al II-lea (401-450).

Se construiesc ,trofee” (a se vedea Trophaeum Trajani de la Adamclisi), care, pe
masura ce inainteazd in timp, se incarcd cu motive, uneori fanteziste, dedicate exaltdrii
puterii imperiale si caracterului supranatural al acesteia, prin utilizarea unor forme de
glorificare destinate sa-1 aseze pe imparat in randul zeilor, cum este cazul ,trofeului”
dedicat imparatului Titus (79-81), din dinastia Flaviana.

La mijlocul secolului I si la inceputul secolului al [I-lea d. Hr. practicile superstitioase,
desi se mai mentin, nu mai au aceeasi autoritate ca in urma cu citeva secole. Oracolele, tot mai
putin consultate de comunitéti si de conducétorii acestora nu se mai bucurd de prestigiul de care
se bucuraserd odinioard. Caracteristic pentru aceastd perioadd este declinul misticismului. Chiar
si aspiratia de salvare a individului, pe care o traduc misteriile, capitd acum un caracter mistic
mai moderat. Vechile credinte sunt tot mai mult erodate, pétrunse si inlocuite de noua credinti,
monoteistd, revelata prin cuvantul lui Dumnezeu.

Una dintre problemele spinoase pe care le-au avut de solutionat in activitatea lor
misionard apologetii secolelor 1 si al Il-lea d. Hr. a constituit-o confruntarea credintei si
invataturii crestine revelate, cu credintele idolatre i cu principiile vietii morale ale
cetatenilor Imperiului Roman.

Inlocuirea politeismului absurd, confuz si imoral cu monoteismul revelat. Dupd cum
se poate observa din istoria generald a Romei, traditia religioasi romand din primele doud secole
d. Hr. se caracterizeazd prin excese, semn al unei iminente crize interioare. Aceasta crizi este
determinatd de ,barbarizarea” societdtii romane, in sensul ca, pe langd traditionalele si
stravechile dinastii i familii romane, isi fac loc cu tot mai multd fortd, In societatea si in
protipendada romand, o serie de familii sau congregatii ,,asimilate”, mai ales din randul
orientalilor, al egiptenilor sau al locuitorilor de pe tarmul nordic al Africii. Acestea vin n
»cetatea eternd” cu propriile lor obiceiuri, cu propriile lor credinte si reprezentari religioase si,
uneori, cu propria lor cultura, pe care le transpun in mediul roman.

Un semn al crizei acute ce amenintd sistemul spiritual imperial roman 1l constituie
precaritatea gandirii filosofice din primele doud secole de dupa Hristos. Tot mai multi oameni,
preocupati de propria lor viatd, propriul lor destin, de chinul supravietuirii cautd sprijin in
cugetarea filosoficd a timpului. Desi ostracizati de cétre Tmpdarati, care vedeau in ganditorii
epocii niste dusmani perfizi, ale cdror consideratii teologice, cosmologice si morale, erodau,
incet si sigur, temeliile dreptului roman, filosofii au o contributie Insemnatd la identificarea si
critica preceptelor ilogice pe care se funda credinta si politica imperiald:” Opozitia la
absolutismul imperial, ostilitatea morald a ,inteleptilor” fati de abuzurile regimului si al
curtezanilor, predica lor orientatd citre Indepértarea de treburile publice, citre un otium care, de
altfel, nu are nimic contemplativ, suspiciunea fatd de oamenii cupringi sub numele comun de
sofisti..., sunt motivele invocate, indeobste, pentru a explica aceste exiluri si aceste asasinate...
Este greu sa gandesti liber sub tirani; este tot atat de greu sa fii liber intre adversarii lor”.

Ganditorii timpului dovedesc o reald orientare catre virtutile cardinale traditionale
si Incredintarea Tn propriile sale virtualitdti de intelepciune. Un exponent al acestui mod de

2 Raymond Bloch si Jean Cousin, op. cit. p. 244.
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gandire este Epictet (50-125/130), care credea in existenta unei substante universale, in
cadrul céreia lucrurile isi cedeazd mutual locul, datorita solidaritatii lor profunde si tensiunii
interioare ce le animi. In viziunea lui Epictet, omul reprezinti o componentd a cetitii
umano-divine, care se remarcd prin unicitatea ei. Filosoful, adus din Frigia la Roma si,
apoi, exilat la Nicopolis, In Epir, credea in existenta prenotiunilor, Tn virtutea carora binele
si raul erau preconizate de aceste date elementare, pe care omul este chemat si le
umanizeze si sd le aplice corect, ca sd dobandeasca o conduitd morald adecvati unei
convietuiri elevate 1n societatea umand. Epictet diferentiaza net lucrurile ce depind de
realitatea externa de lucrurile care ,,depind de noi”.

Acestea din urma rezida in opiniile, dorintele, aversiunile si vointa noastra. Adevarata
fericire este datd de libertatea si autonomia constiintei. Epictet aduce in discutie, cu deosebitd
fervoare, notiunea de destin, ficdnd o disociere netd intre destin, efect al unor contingente
externe, si antidestin, de esentd internd, personal-umand. Aceastd disociere ar sugera divortul
individului de mediul, implicit de sistemul politic, in care trdieste. Cu toate acestea, Epictet
afirmd necesitatea respectérii persoanei umane, indeplinirea de cétre individ a obligatiilor civice,
ajutorarea semenilor si recomanda demnitarilor tolerantd si compasiune pentru subordonatii lor.
El nu poate s nu recunoasca interventia fatala a destinului, pe care il interpreteaza din punct de
vedere religios, viziune care influenteaza conceptia crestinismului timpuriu.

Epictet are o influentd covarsitoare asupra modului de géindire filosofica a
imparatului Marcus Aurelius, care interpreteaza rolul destinului in aceiasi termeni, cu
deosebirea ca, din punctul sau de vedere, singurul drept al individului este acela de a se
supune ordinii universale, de a accepta legea eternd, de a se impédca cu ideea existentei
misterului lumii, ascultand, in sine, glasul sufletului, suflet inteles ca o firdma emanaté de
la Zeus si care animd fiinta umana. Aceastd supunere in fata destinului nu este una oarba si
pasivd, ci una care implicd zbaterea umand, lupta pentru afirmarea fiitei sale, in fata
destinului, in fata oamenilor si 1n fata proriei persoane.

Aceasta viziune fatalistd, specifica filosofilor stoici, care 1-a influentat pe Epictet si
pe discipolul sdu imperial, va fi contrazisd de cuvintele pline de intelepciune ale Sfantului
Apostol Pavel: ,Fiti bucurosi in nadejde!””.

Alaturi de acesti ganditori, care puneau serioase semne de intrebare asupra moralei si
cultului traditional roman, se manifestd si o serie de observatori pragmatici, precum Cornelius
Plinius Secundus, cunoscut, indeobste, in istorie sub numele de Pliniu cel Batran (23-79), care,
in a sa Naturae historiarum libri, dedicatd cu respectuoasa prietenie lui Titus, fiul imparatului
Vespasian, limitdndu-se la adevirurile constatate de el, dintr-o perspectivd scepticd, ajunge sd
vorbeascd de legatura dintre Dumnezeu si naturd, despre valoarea sociald a religiei, despre
situatia jalnicd si mizerabila a fInchindtorului la zei i despre orgoliile desarte ale
contemporanilor sai: ,,... societdtii Ti este utild credinta ca zeii se ocupd de soarta oamenilor, ca
existd, pentru faptele rele, pedepse care, e drept, intdrzie uneori, fiindcé divinitatea are atitea de
facut in lumea asta mare, dar care, cu sigurantd, il vor ajunge pe fiptas; cd omul n-a fost creat
atat de asemandtor divinitatii, ca sa fie coborat pand la conditia mizerabild a animalelor. Cét
despre imperfectiunea noastrd, ne consoleaza ideea ca nici providenta nu poate orice. Nu se
poate face pe sine muritoare, chiar daca ar vrea-o, daruindu-si, astfel, cel mai frumos dar pe care
l-a facut oamenilor, intre suferintele imense ale vietii; nu ne poate face vesnici, nici invia mortii;
nu poate face ca, cine a trdit, sa nu fi trdit, nici ca un magistrat sa nu fi fost magistrat; asupra

3 Romani, 12, 12.
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trecutului n-are nici o putere, afard de cea a uitérii i nu e in puterea ei ca zece ori doi sd nu facad
doudzeci; si nici multe altele asemenea. De aici reiese, fard putintd de indoiald, puterea naturii si
faptul ci ea este totuna cu ceea ce numim , divinitate™.

in aceeasi ordine de idei, Marcus Fabius Quintilianus (cca.30- cca.95), incercand
sd readuca cultura romana la epoca lui Cicero, recomanda elocinta cinstitd, grija pentru
educatia copiilor si tineretului, atentia pe care cei maturi trebuie sa o acorde discernimantului si
cumpatarii. Se declard impotriva a celora la care: ,.... slabiciunea le tine loc de sanatate, iar
neputinta, de discernamant; sunt convingi ¢a e de ajuns sa n-ai pacate, si atunci cad in pacatul de
anu avea calitati”>.

Influentat de stoicismul tarziu, Quintilian sugereaza faptul ca inteleptul trebuie sa
trdiascd conform ratiunii, sd stirpeasca pasiunile, sd considere virtutea ca singurul bun
adevdrat, iar bogitia si gloria, ca lucruri indiferente. El insistd asupra datoriei pe care individul o
are fatd de lumea in care triieste si propovaduieste fermitatea in fata vicisitudinilor vietii,
abolirea punctului de vedere fatalist.

Cunoscdnd modul de gindire al stoicilor si, mai ales, identitatea si egalitatea
artificald pe care acestia o proclama intre ,,naturd” si ,,divinitate”, Sfantul Tustin Martirul si
Filosoful, combate supunerea oarba in fata destinului implacabil, pe care o propovaduiesc
stoicii, vine sa defineasca de pe pozitiile gandirii crestine natura fiintei umane si destinul
acesteia in lume, aratand care este esenta gandirii stoice si motivind de ce o personalitate
precum Quintilian face elogiul ratiunii si al virtutii: ,,Natura oricarei fapturi este capabila de
rautate si de virtute, cdci nimeni n-ar avea nici un merit dacd nu ar putea alege intre cele
doud céi. Lucrul acesta 1l aratd i oamenii de pretutindeni care au filosofat si au alcétuit legi
dupa ratiunea cea dreapti, care ne aratd ca unele lucruri trebuie facute, iar altele sa ne ferim
a le face. Stoicii, ei isisi, in Invétdtura lor morald, tin cu fermitate la aceste legi, ceea ce
dovedeste ci teoria lor cu privire la principiile lucrurilor si fiintelor netrupesti nu este adevérata.
A supune pe om legii destinului, sau a spune cd Dumnezeu nu este nimic aldturea de aceste
Iucruri schimbatoare si nestatornice si care se dizolvd ntotdeauna in aceleasi elemente,
inseamnd a nu vedea nimic dintre cele ce sunt nestricicioase si a amesteca pe Dumnezeu insusi
in coruptia universului, fie in intregime, fie in partile sale, sau inseamna a spune ca binele si raul
nu sunt nimic, ceea ce contravine oricarei intelepciuni, oricarei ratiuni, oricarei minti rationale’™.

Bun cunoscétor al sitemului de gandire al lui Epictet si al influentei pe care acest
sistem l-a avut asupra mpératului Marcus Aurelius, apologetul latin Tertulian subliniaza ca
acest sistem se baza pe o serie de legi stravechi, care protejau demnitatea umana,si care, dintr-un
orgoliu nemésurat al contemporanilor, sunt evocate, dar nu mai sunt respectate: ,acum s
binevoiascd a raspunde acei prea credinciosi apdrdtori si protectori ai legilor si datinilor
stramogesti cu privire la credinta, cinstirea si ascultarea fatd de hotdrérile vechi, daci nu s-au
indepértat de nici una, dacd nu s-au abdtut de la nici una, dacd n-au dat uitdrii pe cele mai
necesare si mai potrivite unei bune randuieli. S-au dus acele legi care stivileau luxul si ambitia...
care daramau pe fatd teatrele, socotite prielnice stricdrii moravurilor, care nu ingdduiau nimanui

4 Cornelius Plinius Secundus, Naturae historiarum libri, in Litiré, Colectia Nisard, Paris, 1948-1950,
11, 7, 25-27.

5 Marcus Fabius Quintilianus, Institutio oratoria, in Declamationes, Ed. Giardelli, Florenta, 1927, 11,
4, 6-9.

S Sfantul Tustin, Apologia a doua. . ., in vol. Parinti si Scriitori Bisericesti, 2, Apologeti de limbd
greacd, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1980, VII, p. 82-83.
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sd-si fnsugeascd distinctiile inaltelor demnitdti si ale nobilimii fird nici o socoteald si fricd de
pedeapsa... cu privire la femei, au cdzut chiar acele vechi legiuiri ale strdmosilor, care vegheau
cu modestie i cumpétare, cand femeia nu cunostea alt aur decét verigheta pusi in deget de cétre
logodnic...chiar acele legi pe care périntii vostri le statorniciserd cu privire la zeii vostri, voi
ingiva, cei prea drept credinciosi, le-ati desfiintat... unde vd e respectul religios datorat
stramosilor vostri? Prin fmbracaminte, prin felul de trai, prin asezarile voastre, prin simtdminte,
si chiar prin vorbirea voastrd v-ati indepartat de strabuni. Laudati intr-una pe cei vechi si, totusi,
traiti dupad vremurile noi. Precum se vede, in timp ce va indepartati de bunele invataminte
stramosesti, va pastrati si paziti numai pe acelea fatd de care n-aveti indatoriri, i nu paziti ceea
ce este de datoria voastra sa paziti. Pand acum se parea ci respectati cu cea mai mare credinta
traditia, fiindcd v-a fost transmisa de la strdmosi, si, in primul rand, 1i faceti pe crestini vinovati
cd se abat de la ea; vreau si spun, adicd, despre ardoarea de a va cinsti zeii, in privinta cérora
antichitatea a cdzut in cea mai mare réticire. Ati ridicat din nou altare lui Seapis, ajuns acum zeu
roman, fnchinati nebuniile voastre unui Bachus, acum zeu italic, dar am s ardt, la locul potrivit,
in ce fel este dispretuitd traditia, datd uitarii, lasatd in pardsire de cdtre voi, impotriva autoritatii
stramosilor vostri™’.

Pornind de la aceleasi realitati ale lumii romane contemporane lui, care ignora
traditia, care se face a nu recunoaste intimitatea misterelor pagane de la Samotrache si de la
Eleusis, care se mai dedd, inca, la sacrificii sdngeroase, Terulian condamna placerea de
delatiune si de mistificare a reprezentantilor puterii imperiale, placerea de a da ascultare
zvonurilor si mérturiilor mincinoase, cu scopul de a escamota propriile defecte si crime si
de a trece toate faptele reprobabile, comise de citre mai marii puterii, in seama crestinilor

,.JNatura zvonului este cunoscutd tuturor. Ale voastre sunt cuvintele: ,,Zvonul cel iute,
cum nu-i riutate pe lume mai iute”. De ce zvonul este o miselie? Fiindca se imprastie repede?
Fiindcd de pe fatd, sau pentru ci Tntotdeauna este mincinos? Nici chiar atunci cand are in sine
ceva adevdrat, nu este fird patima minciunii, deoarece ia, sau adaugd de la sine, schimband
adevarul. Ce sd mai spun despre faptul ca alcétuirea lui este de asa fel, incéat diinuieste numai
atat cat minte si are viatad numai cét timp nu poate fi dezmintit; caci de indata ce un adevar a fost
dovedit, zvonul se retrage si, ca si cum si-ar fi indeplinit datoria de a anunta, lasa in urma lui
ceea ce a spus; transmite faptul, care, de aici inainte, este retinut si raportat... Zvonul, nume al
nesigurantei, nu poate dainui acolo unde siguranta exista™".

Una dintre marile probleme care i fraimantau pe stoici, pe pitagoreici, dar si pe
unii Tmpérati precum Marcus Aurelius si Antoninus Pius, era legdtura dintre natura
materiald si natura spirituald a fiintei umane. Toti acestia se aflau in cdutarea unei norme de
conduitd morald care sd le procure consolare si sperantd in perpetuarea individuald a fiintei
umane. Stoicii, asa cum am ardtat mai sus, puneau semnul egalitatii intre naturd si
divinitate, sustindnd ca fiecare lucru trebuie sd se Intoarcd la natura sa originara.

Pornind de la invétaturile din I Corinteni,”se seamana intru stricaciune, invie intru
nestriciciune; se seamand intru necinste, invie intru slava; se seamana intru sldbiciune,
invie intru putere...cici trebuie ca fiinta aceasta stricacioasd sd se imbrace intru nestri-
caciune si fiinta aceasta muritoare sa se imbrace in nemurire”®, din Evangheliile dupa

7 Terulian, Apologeticul, in vol. Parinti si Scriitori Bisericesti, 3, Apologeti de limbd lating, Ed.
IBMBOR, VI, 2-10, p. 47-48.
® Terulian, Apologeticul, VI, 8-11, p. 49.
% Corinteni, 15, 42, 53. p. 1654
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Matei, Marcu si Luca, Sfantul Iustin Martirul si Filosoful apeleazd la urmatoarea
demonstratie: ,, Priviti la sdvargirea din viatd a fiecdruia dintre impaératii care au fost: ei au
murit de moartea care este comund tuturor. Dacd moartea ar duce la nesimtire, ea ar fi un
avantaj pentru toti cei nedrepti. Dar, Intrucat si simtdmantul le rdméne tuturor celor ce au
trait, si pedeapsa cea vesnica 1i asteaptd, nu neglijati de a fi convingi si de a crede ca acestea
sunt adevarate. Invocdrile mortilor pentru aflarea adevarului, cercetarea trupurilor copiilor
morti nevinovati, evocarea sufletelor oamenilor si cei numiti de catre magi trimitatori de
vise, Iimpreuna cu asistentii lor, ca si toate cele ce se fac de catre cei ce cunosc acestea, s
va convinga ca sufletele, si dupd moarte, sunt in simtire. Ganditi-va, apoi, la oamenii aceia
cuprinsi si scuturati de sufletele celor morti, carora toti le zic demonizati si furiosi, la asa-
numitele oracole de la voi: al lui Amfiloch, al Didonei si al Pythiei si la toate celelalte de
felul acestora si la Invétaturile scriitorilor Empedocles, Pytagora, Platon si Socrates, la
groapa despre care vorbeste Homer si la coborarea lui Ulysse ca sd vadd aceste mistere,
precum si la alte lucruri de felul acestora, despre care au vorbit altii. Si primiti-ne si pe noi,
deopotriva ca pe aceia, intrucét noi credem in Dumnezeu nu mai putin, ci mai mult decét ei
si asteptdim ca mortii, care au fost ingropati in padmant, sa-si reia din nou trupurile lor,
socotind ca nimic nu este cu neputintd la Dumnezeu.... Sa ne folosim de o ipoteza: daca
cineva v-ar spune, voud, care nu ati fi agsa cum sunteti si nici nu ati face parte dintre oameni
— aratandu-va saméinta omeneasci si imaginea desemnata a unui om — si asigurandu-va ca
omul a luat fiintd din saméanta, mai inainte de a se intdmpla aceasta, ati crede? Nimeni nu ar
indrazni sa spund ceva impotriva. in acelasi chip, deci, pentru ¢ voi nu ati vazut incd pe
nimeni inviat, voi nu credeti in inviere. Dar, dupd cum, la Inceput, nu ati crezut cé este cu
putintd ca, dintr-o mica picaturd sd fiti asa cum sunteti si, totusi, vedeti cd ati devenit,
socotiti cd, tot in acelasi chip, trupurile omenesti, desfacandu-se si imprastiindu-se in
pamant, Intocmai ca nigte seminte, la timpul cuvenit, prin porunca lui Dumnezeu, nu este cu
neputinta s invieze si sa se imbrace in nestricaciune”'’.

Biserica crestind demonstreazd realitatea potrivit céreia harurile Sfintelor Taine,
comunicate noud prin elementele creatiei, asezate in natura noastrd, ne sustin pe drumul
naintarii catre Dumnezeu.

Prin unirea totald, prin taina Euharistiei, cu izvorul vietii, care este lisus Hristos, noi ne
impartasim cu modul existentei Sale, asa cum spune evanghelistul: ,, cel ce mananca Trupul
Meu si bea Sangele Meu, are viatd vesnica, si Eu il voi invia in ziua de apoi”''. Prin aceasta
comuniune, credinciosul devine transfigurat si un adevarat hristofor, ,, pentru ca si faptura insasi
se va izbavi de robia stricaciunii, ca s fie partasa la libertatea maririi fiilor lui Dumnezeu™'?.

Pornind de la aceste adevaruri revelate, Tertulian argumenteaza lipsa de temeinicie a
credintelor n zeii pe care 1i venereazd paganii: ,, cAnd, in inchipuirile voastre, zeii sunt
reprezentati pe scend prin capetele cele mai ticdloase si mai josnice, cand un corp, necurat §i
dresat la arta aceasta prin exercitii desfrinate, reprezintd pe Minerva sau pe Hercule, prin
aplauzele voastre, oare, nu este Injositd si murddritd majestatea divind? Poate ci sunteti mai
religiosi in amfiteatre, unde, peste sdngele omenesc, peste cadavrele celor osanditi, danseaza zeii
vostri, slujind drept subiecte si legende de povestit pentru criminali, care, adeseori, poate ca
reprezintd chiar intruchiparea zeilor vostri. Am vazut, cAndva, cum era castrat Attis, acel faimos

19 Sfantul Tustin, Apologia intdia. . ., XVII-XIX, p. 37-38.
' oan, 6, 54.
12 Romani, 8, 21.

52



ARGUMENTE MISIONARE LA APOLOGETII CRESTINI DIN SECOLUL AL II-LEA

zeu al vostru din Pessinunta, si pe acel care, infitisind pe Hercule, era ars de viu. In mijlocul
luptelor sangeroase de gladiatori, acelea care au loc la amiazi, am ras de acel Mercur care
cerceta pe cei morti cu o vargd inrositd in foc. Am vazut, de asemeni, si pe fratele lui Jupiter,
care, prin lovituri de ciocan, lua cu el in Infern cadavrele gladiatorilor. Aceste spectacole, si
altele ca acestea, dacd ele compromit onoarea divinitatii, dacd arunca la pamant, de pe culmi,
maretia divina, fard indoiald ci sunt vrednice de dispretul celor ce le reprezinta, cat si a celor
pentru care ele sunt prezentate. Poate ¢i acestea toate nu sunt altceva decét jocuri. Dar, daca voi
aminti lucruri pe care nici o constiintd n-ar putea sd le tigaduiascd, anume ci, in templele
voastre, se pun la cale adultere, cd, la picioarele altarelor, se incheie targuri rusinoase, ci, de
obicei, in sanctuarele preotilor si ale slyjitorilor altarului, la addpostul panglicilor sfinte, al mitrei
sacerdotale si al purpurei sfintite, in fumul de timaie, se sdvarsesc fapte neingdduite, nu stiu
dacd zeii vostri n-ar trebui sd se plangd mai mult de voi, decét de crestini! Este stiut ca furturile
de cele sfinte se savarsesc ntotdeauna de voi, cdci crestinii nu intrd in templele voastre nici ziua.
Poate cé le-ar jefui si ei, dacéd s-ar inchina la ele. Dar ce adora cei ce nu adord astfel de zei? E
usor de inteles cd ei adord adevarul, ca unii care nu sunt mincinosi si nu se incipédtineaza in
greseald, ci se indreapts, indaté ce cred c& au gresit... voi, Insd n-o sd puteti spune ¢ nu cinstiti
toate animalele de jug si celelalte martoage, laolalta cu zeita lor, Epona. Poate de aceea suntem
invinuiti ¢, In mijlocul unor adoratori de animale si bestii de tot felul, noi am ramas simpli
adoratori de magari! Cét despre cel ce ne socoteste inchinatori la Cruce, acela va fi tovaras de
cult cu noi. Cénd se da cinstire unei bucati de lemn oarecare, nu intereseaza infatisarea, de
vreme ce ea este Tnsasi corpul zeului. Si, totusi, cat de mult se deosebeste de stalpul unei cruci o
Pallas Attica si o Ceres Pharia, care stau In vézul tuturor, expuse fara imagine, doar ca un trunchi
necioplit, sau ca o bucata de lemn fara forma”".

Un pas important pe care l-au facut apologetii primelor secole in clarificarea dogmatica
il constituie ,.citica din interior §i din exterior” a sistemului mitologic, a sistemului moral si a
cultului pagan. Buna parte dintre acestia erau oameni convertiti la crestinism, deci cu o buni
cunoastere, ,,din interior” a edificului subred care trebuia demolat.

Era de neconceput ca lumea pagana, cu toate tarele sale sa se poatd concilia cu
normele atat de elevate si de riguroase ale crestinismului.

Barbarii, care, din toate partile, amenintau cu forta armelor integritatea imperiului,
desi mai numerosi, erau mai slabi in fata puterii imperiale decét crestinii care aduceau, incet
si sigur, in cetatea bantuita de tot soiul de spaime, solia pacii si a iubirii de Dumnezeu.

Ei veneau cu mesajul unic al lui Dumnezeu si cu un spirit de tolerantd nemaicunoscut
lumii antice.

Deoarece intilnirea mesajului Evangheliei cu aceastd lume tulburatd pe toate
planurile se petrecea pe tdramul situatiilor concrete ale oamenilor si comunititilor umane,
foarte diferite din punct de vedere istoric, social si cultural, era nevoie ca mesajul
Evangheliei, primit prin credintd, sd fie exprimat in conformitate cu diversitatea etnicd si
culturald. Asa se face cd membrii comunitatilor orientale au fost mai receptivi la noul mesaj
al crestinismului, dat fiind faptul ¢, mai ales cei ajunsi la Roma sau in apropierea acesteia
se simteau, oricum, nstrdinati de vechile lor obiceiuri religioase.

Pe de alta parte, Evanghelia prezenta avantajul ,,limbajului comun” care era iubirea lui
Dumnezeu si a aproapelui.

B Terulian, Apologeticul, XV, 3-7; XVI, 5-6. p. 61-62.
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in aceste conditii, predicatorul, adresandu-se ascultdtorilor lui, se intreba, pe bund
dreptate: ,,31 iardsi, nu pot face, oare, oamenii din zeii la care voi va inchinati acum, vase la
fel cu celelalte? Nu-s toate surde, nu-s toate oarbe, nu-s neinsufletite, nu-s nesimtitoare, nu-
s nemiscitoare? Nu-s toate supuse putreziciunii, nu-s toate sdricicioase? Pe acestea le
numiti Dumnezei, acestora slujiti, acestora va inchinati! Vi asemanati desavarsit cu ei!”',

In fata acestor situatii, Roma parea din ce in ce mai izolatd. Asa cum in ultimele
secole ale mileniului anterior se simtise adierea unei noi credinte din semnele descifrate in
pildele Vechiului Testament, tot asa, acum, se simtea fiorul asteptat al unei regenerari
generale. Nici mdcar artistii, scriitorii §i juristii din anturajul imperial nu mai nutreau
speranta unei restauratii a conservatorismului roman, ci asteptau, si unii dintre ei chiar
propovéduiau cu fervoare, noua credinti.

Asertiunea este confirmatd de faptul cd tot mai multi reprezentanti ai claselor
privilegiate se apropiau cu interes si chiar cu pasiune de crestinism.

Simpla sau complicata descoperire a adevarului despre esenta lucrurilor rdméane un
scop in sine, un simplu joc al mintii, daca acest adevar nu ar fi integrat existentei morale si
sociale a descoperitorului sdu si nu s-ar constitui in catalizatorul acestei existente. ,,Orice
gandire filosoficad are in vedere absolutul. Dumnezeu se gandeste pe sine Dumnezeu. Daca
omul il gandeste pe Dumnezeu, el se afla deja in interiorul gandirii divine asupra lui
Dumnezeu, se afla in interiorul evidentei pe care Dumnezeu o are despre Sine. Continutul
gandirii despre Dumnezeu este El Care se gindeste pe Sine in spiritul uman si constituie
imediat trairea prezentei sale... intre imposibilitatea de a nega si imposibilitatea de a dovedi,
se situeaza aceasta triire nezdruncinata, evidenta ei neclintita”".

Pentru a cunoagste conditiile si dimensiunile luptei crestinilor cu mitologia, morala si
cultul pagan, ni se pare necesar un excurs in istoria cultuald a Romei, in conditiile n care locuitorii
pagani ai Imperiului Roman vadesc un imbold statornic spre credintele si practivile mistice.

Crestinismul incepe sd se afirme cu tirie in granitele imperiului in conditiile in
care restaurarea templelor, reinnoirea sacerdotiilor, preferinta acordatd anumitor culte sunt
tot atatea elemente ce tind sa dea un nou avant religiei romane traditionale.

Acesate restaurdri si adaptari, chiar dacd era posibila o slabire a sentimentului religios,
specificd epocilor de dezordine, concordau cu aspiratiile unei populatii primitive si fanatizate,
care acordd o foarte mare importanta minunilor si miracolelor. Astfel, Tmparatul Vespasian
aduce cu el faima unui vindecdtor, desi nu acceptd personal nici o onoare divind si are o
atitudine scepticd fatd de zei. Domitian, in schimb, troneaza 1n costum de purpurd, cu o cununa
de aur, impodobitd cu efigii ale triadei capitoline, intre flaminul Jupiter si preotii flavieni, ale
ciror cununi poartd imaginea sa, se proclamd fiul zeitei Minerva, numeste luna octombrie
Domitianus, si se considerd Genitor deorum, deus, dominus, egalul zeului Marte, al lui Hercule
si al Soarelui, numindu-se Deus Latius si Deus Tonans. Traianus este credincios traditiei lui
Augustus si evlaviei pentru zeii traditionali si pentru abstractiunile personificate. Hadrianus
exacerbeazd orientdrile lui Traianus, intentioneazd s&-l statorniceascd pe Zeus la lerusalim,
interzice circumcizia, 1i urmareste si 1i persecutd pe evrei si pe crestini, stabilind in imperiu un
fel de elenism religios. Antoninus Pius a ocrotit religia traditionald romana mpotriva scepticilor

14 Epistola catre Diognet, in Scrierile Parintilor Apostolici, Editura IBMBOR, Bucuresti, 1995, 11, 4 -
5, p. 415.

15 Paul Evdokimov, Varstele vietii spirituale, Asociatia filatropica medicald crestina CHRISTIANA,
Bucuresti, 1993, p. 38-39.
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si a orientalizantilor, a ordonat sd i se confere apoteozi sotiei sale, Faustina Maior.
Extravagantele religioase ale lui Commodus amintesc de Caligula prin heracleismul siu
paranoic, prin asimildrile mithraice si cu Juppiter si chiar cu Sol Invictus. Septimius Severus se
declard frate” al lui Commodus, instituie propriul cult divin in Africa, la Leptis Magna, i
persecutd pe evrei si pe crestini in Afiica si in Alexandria si este apoteozat, dupa moarte, prin
doud arcuri de triumf. Caracalla se declard ,,Alexandru al Orientului”, ,,Neos Heracles” si ,,Neos
Dionysos”. Elagabal se declara preot al Soarelui, impune cultul Soarelui drept cult oficial si
supraliciteazad cultul androginilor. Alexander Severus revine asupra vechilor traditii ale religiei
politeiste romane, se manifestd ca un conservator obstinat, dar o asimileaza pe sotia sa, Avita
Mammaea cu Dea Panthea.

Analizénd cu deosebitd atentie excesele religioase de facturd pégénd din perioada
60-220 d. Hr., ajungem la concluzia c&, in ciuda autoritétii si chiar durititii cu care unele
dintre ele s-au impus, trideaza o acutd criza internd a religiei si moralei pégéane.

in pofida unor dezordini trecitoare si legate de anumite locuri din imperiu si a
unor Inflacdrdri mistice nutrite datoritd unor influente strdine, majoritatea de sorginte
orientald, Roma a cunoscut timp de doud secole un anumit echilibru religios, dominat de
influenta moderatoare a Senatului, institutie care juca rolul oficial in procesul de divinizare
si de apoteozd, gratie functiei sale de arbitru si de armonizator al prevederilor Codului civil
si Codului penal cu normele impuse de religia oficiala.

Aceastd epoca nu trebuie privitd numai din inima imperiului, de la Roma, ci si
dinspre marginile imperiului, de acolo de unde numeroase influente religioase tind sd penetreze
in panza credintelor romane clasice. Aceastd dezvoltare paraleld a religiei oficiale de stat i
noile tendinte religiose, care penetreaza granitele spirituale ale acesteia impune o decantare
a valorilor evidentiate si, prin aceasta, o analizd si o apreciere criticd a intregului sistem
religios caracteristic imperiului.

Procesul de decantare a sistemului religios a impus si numeroase restrictii ale
sistemului general de gandire, din perspectiva filosofica.

In mod normal, autoritatea imperiala, de sorginte religioasa a preferat s se sprijine
mai mult pe aportul juristilor decét pe cel al filosofilor care, in majoritatea situatiilor, au
fost perceputi ca adversari ai sistemului politic si religios imperial, si tratati cu aceeasi
duritate si lipsa de consideratie cu care au fost tratati si crestinii.

Asa se explica penuria de informatii referitoare la principalii ganditori ai epocii si
la sistemele lor de gandire.

O anumita parte a istoriei filosofiei incearca sa acrediteze ideea c#, meditativi si
singuratici, filosofii epocii au preferat sd se insingureze de lume si s nu prezinte marelui
public roadele gandirii lor.

In realitate, suferind de raul tratament al oficialitatilor si expusi unor pericole reale
filosofii epocii au preferat sa rimana niste anonimi. Putini au fost cei care s-au putut bucura
de simpatia oficiald, precum Areius Didymus si Athenodorus din Tars, apreciati de Insusi
Augustus, sau Mecena, cu al sdu Symposion inspirat din doctrina epicureica.

Cei mai multi au fost cunoscuti ca niste ostracizati, precum Attalus, care a fost
surghiunit de cétre imparatul Tiberius; lulius Canus, condamnat la moarte de catre Caligula;
Seneca, exilat de citre Claudius; Paetus Thrasea, Seneca, Lucanus, Rubellius Plautus, ucisi
sau Impinisi la sinucidere de catre Nero, sau exilati, precum Musonius Rufus, Cornutus si
Paconius Agrippinus, din ordinul aceluiasi Nero; disparuti in conditii tenebroase, precum
Helvidius Priscus, din ordinul lui Vespasianus; sau asasinati, precum Iunius Rusticus si
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Helvidius Priscus Minor, din ordinul lui Domitian. Ceea ce ii nelinistea pe Tmpératii romani
nu erau atdt consideratiile cosmologice sau teologice vehiculate de cédtre filosofi In
sistemele lor, cét aspectele morale pe care filosofii le puneau in discutie si care demonstrau,
fard putintd de tdgada falsitatea si falimentul iremediabil al unui sistem politico-juridico-
religios lipsit de fundamentul real al unei credinte autentice. In acest sens si mai putin in
sensul pe care incearcd sa-1 formuleze Seneca in Scrisoarea cdtre Lucilius trebuie privita
relatia dintre Tmparatii romani si filosofi, scrisoare in care Seneca acredita ideea ca raul
tratament aplicat filosofilor s-ar datora faptului cd acestia sunt mereu nemultumiti,
razvratitori si dispretuitori ai magistratilor si impératilor.

Formulam aceasta asertiune pornind si de la realitatea cd nu trebuie sa trecem cu
vederea faptul ca insusi imparatul Marcus Aurelius Antoninus era un subtil filosof, asa cum
se dovedeste in celebra sa lucrare Citre Sine, cunoscuta si sub numele de Cugetdri si care
marturiseste cd unul dintre dascilii sdi a fost Quintus Iunius Rusticus de la care a invétat sa
nu se lase ispitit ,,de vorbirea pasionatd si mestesugitd a sofistilor, s& nu ma irosesc In
compuneri §i speculatii teoretice, sd nu rostesc cuvantiri sententioase pentru a determina
convingeri...sd md aplec Ingdduitor si dispus spre impécare cadtre cei care mi-au gresit sau
m-au nemultumit in vreun fel, indatd ce ei se aratd dornici sd se caiascd; langd el m-am
deprins sa cercetez totul cu rigurozitate, s nu mad multumeascd cunoasterea generala,
superficiald, sd nu ma pripesc si sa dau prea grabnic crezamant flecarilor'®,

Marea contradictie dintre Tmparatii romani si filosofii epocii lor constd in
modalitatea opusa de a privi realitatea imediata. in timp ce imparatii, oameni cultivati si
rafinati, refuza sd marturiseascd dezamagirile orgoliului, marturisirea nefiind incluséd intre
virtutile pagéne, filosofii preamiresc cumpétarea, statornicia, modestia, nepasarea fatd de
onoruri, nepasarea chiar fatd de suferintd si durere, proiectand imaginea unui individ uman
ideal, care nu era, In nici un caz, imparatul.

In contrast cu acestia, pentru Marcus Aurelius, singurul drept al individului este
acela de a se supune ordinii universle, de a accepta legea eternd, de a se invoi cu misterul
lumii, ascultdnd, in sine,glasul sufletului, aceastd fardma, emanatd de la Zeus, care ne
anima. Analizdnd aceasta situatie, specificd individului uman, Marcus Aurelius considera,
in mod paradoxal, cd acest tip de supunere, acest tip de acceptare, acest tip de invoire nu se
poate obtine fard lupta, fie ca este vorba de lupta cu destinul, cu oamenii sau cu propriul tau
cuget. Spunem ca este vorba despre un paradox, pentru cd, acelasi Marcus Aurelius nu
accepta lupta crestinilor pentru demonstrarea nevinovatiei lor si a credintei care ii anima.

Se impune observatia ¢ intreg sistemul valorilor pigane se resimtea de o acuti crizd de
identitate si de legitimitate, crizi care a fost adéncitd de aparitia si propovaduirea credintei crestine.

Este simptomatic faptul ca chiar génditorii epocii imperiale, precum Seneca
formuleaza concepte filosofice in care filosofia elenicd se armonizeazd cu experienta si
pragmatismul roman si in care pune accentul de intensitate pe drama fiintei umane §i pe
fragilitatea lucrurilor, invocdnd un Dumnezeu atotputernic, martor, judecdtor si tatd, in
acelasi timp, si declarand: ,, Dumnezeu este langa voi, el este cu voi, este inlduntrul vostru...
este, cu sigurantd, un Dumnezeu in toti oamenii de bine”. Cu toate acestea, Seneca nu este
unul dintre filosofii premergétori crestinismului.

1 Marcus Aurelius Antoninus, Cétre sine, Colectia Biblioteca pentru toti, Editura Minerva, Bucuresti,
1977, p. 70-71
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El este un ganditor speculativ, docil fatd de maestii sai, prins in tiparul retoricii
spaniole, care, fard voia lui, a reusit sd formuleze acest paradox, de a face din smerenie un
orgoliu, din bogdtia interioard un fel de sfidare, din viata meditativd o forma de interiorizare
agresiva si din inteleptul Tnsusi un zeu care negad fiinta lui Dumnezeu

In aceeasi manierd se manifesta Celsus, combdtut mai tarziu de catre Origen,
Crescens, acuzatorul Sfantului [ustin, Pompedius, Pollius Felix si altii.

Enumerand numai personalitatile, ideile si conceptele pe care acestea le-au formulat,
ne intrebam, pe bund dreptate, de ce, totusi, nu putem vorbi de un sistem filosofic al acesti
perioade. Raspunsul nu este usor de formulat si credem ca se gaseste tocmai in aceasta stare de
indecizie si de insecuritate a unor personalitati aflate intre doua sisteme de géndire, cel pagan si
cel crestin, fard posibilitatea de a opta deschis, constient gi responsabil pentru unul din ele.

Diplomatia Tmpératilor din dinastia antoniniana a tratat, la inceput, problema crestinilor
cu oarecare condescendentd. Corespondenta dintre Pliniu, guvernatorul Bitiniei, si imparatul
Traian se constituie intr-o mérturie cd, la acea datd, nu exista o legislatie care sd condamne
aceasta religie si cd, pe de altd parte, crestinii nu desfasurau activititi susceptibile si atragi
pedeapsa autorititilor imperiale. Scrisoarea atesta realitatea c#, In Bitinia, ca si 1n alte provincii
orientale ale imperiului, problema era complexa si ca, potrivit traditiei imperiale, romanii au
dorit mai curdnd sa normalizeze raporturile cu crestinii si s3 pacifice regiunea.

Este elocvent faptul ca imparatul Traian, in dispozitiile sale, care vor fi consacrate
si de ceilalti imparati care 1i vor urma, nu pune temei pe denunturile anonime si pe intrigile
personale si locale, ci ia in considerare numai denunturile publice oficiale, considerénd cé in
raporturile cu crestinii trebuie sd se aibd In vedere loialitatea acestora fatd de imperiu,
fidelitatea fatd de zeii Romei si abjurarea de la numele de crestin. Asa se explica faptul ca,
o bund perioadd de timp, in viziunea imperiald, crestinii nu au fost asimilati cu iudeii, iar
pedeapsa crestinilor trebuie aplicatd numai dupd constatarea unei vini reale in raport cu
normele juridice ale Romei, norme care aveau un substrat socio-politico-religios.

Marea contradictie care a determinat persecutarea i martirizarea crestinilor apare
tocmai din realitatea legilor romane care isi fundeaza prescriptiile Codului civil si ale
Codului Penal pe cutume ale dreptului religios, in timp ce religia crestind recunoaste legea
laica, cu prerogativele sale, dar se distanteazd de acestea in ceea ce priveste chestiunile ce
tin de optiunile personale ale individului si de libertatea sa de credinta.

Societatea traditionald romana era constituitd pe principiile unei religii politeiste
ancestrale, a carei dogma principala consta in aceea ca fiecare zeu ocrotea numai o familie
sau o cetate $i nu exista decdt pentru aceasta.

Aceasta religie ddduse nastere dreptului care stipula natura relatiilor dintre oameni,
consacrarea proprietditii, mostenirea, procedura si celelalte elemente componente, definite
din perspectiva dogmelor acestei religii si in vederea satisfacerii nevoilor cultului.

Religia politeista era stipand absolutd, atat in viata privatd, cét si in viata publici;
statul era conceput ca o comunitate religioasd, regele ca un pontif, magistratul, ca un preot,
legea, ca o formula sacra, patriotismul, ca o pietate, exilul, ca o excomunicare.

Din perspectiva raporturilor cu autoritatile imperiale, distingem doud etape: prima,
in care, aflat incd in umbra iudaismului si catd vreme iudaismul nu a fost persecutat,
crestinismul s-a dezvoltat fard a intdmpina obstacole insurmontabile; a doua, in care se
manifestd ca o religie de-sine-statatoare, cand propovaduieste o morala a intelegerii si a
indurdrii, a purititii si castitatii, a egalitatii sociale, cerdnd credinciosilor ascultare fatd de
ierarhii Bisericii gi o ignorare a legilor puterii trecitoare a impératilor, o adeziune a intregii
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fiinte la revelatia in Hristos, care se opune practicdrii cultului imperial $i consacrarii
exclusive in slujba intereselor statului, cénd crestinismul este considerat o religie
ddundtoare autoritatii imperiului, iar crestinii sunt ostracizati si martirizati.

Vulnerabili, pentru cad nu au ajuns sd beneficieze, ca iudeii, de ocrotirea legilor
romane si pentru ci religia lor nu este considerata ,,religio licita”,considerati a fi o sectad
asocialda de facturd orientald, acuzati, din cauza tainei intrunirilor lor, de practici imorale,
crestinii apar Tn ochii tuturor inchinatorilor la zei si idoli drept o secta de separatisti, care nu
au nimic comun nici cu elenismul, nici cu romanitatea si care, intemeindu-si credinta pe
revelatia divind, subminau principiile unei culturi si unei civilizatii care formula definitia
fericirii pornind de la trdirea acutd a prezentzului, ,.carpe diem”, si pe supralicitarea
satisfacerii dorintelor umane imperative §i imediate.

Pusi in situatia de a lupta pentru credinta lor cu toate fortele ce li se declarau
potriv-nice, crestinii au dovedit tdria credintei care 1i anima prin eroismul rezistentei
individuale si colective, prin puterea de a o propovadui in randurile pégénilor, prin capacitatea
de a transforma in argumente de nezdruncinat, chiar acuzele care li se aduceau sau principiile
filosofice, morale si religioase ale paganilor.

Venind din mijlocul lumii pagéane, cunoscand cutumele, traditiile si obiceiurile,
crestinii au evidentiat elementele de continuitate pe care crestinismul le preia si le conferd o
altd dimensiune umana si religioasa.

Elementul cel mai sensibil al lumii clasice romane il constituia sacrificiul pentru
credintd si pentru patrie, semn al eroismului si al pietdtii, pe care apologetii crestini 1l
apreciazd la adevarata lui valoare. Ei fac elogiul martirilor pagani, pentru a demonstra ci
meritd sd mori pentru a apdra o idee sau un principiu: ... totusi, pentru aceasta disperare i
pierzanie, cand gloria si renumele sunt in joc, este indltat la voi steagul barbatiei. 5. Mucius
si-a lasat de bund voie méana dreaptd pe carbunii altarului; o, ce maretiec de suflet!
Empedocle s-a daruit in intregime focurilor din vulcanul Etna; o, ce tdrie a mintii! Acea
intemeietoare a Cartaginei a incredintat rugului a doua ei casdtorie; o, ce preamdrire a
castitatii si pudoarei! 6. Regulus, nevoind ca prin viata lui sa salveze viata atator dusmani, a
suportat cu tot corpul chinul crucificarii; o, barbat viteaz, biruitor chiar in captivitate!
Anaxarhus, pe cand era strivit si pisat, cum se pregateste o doctorie, spunea: ,,Loveste,
loveste invelisul lui Anaxarh, caci pe Anaxarh nu-1 poti lovi!”; o, ce suflet maret de filosof,
care glumeste chiar cand are o astfel de moarte! 7. Las la o parte pe aceia care s-au facut
vrednici de lauda, omorandu-se cu propria lor sabie, ori prin alt soi de moarte mai blanda.
Iatd cd si la voi sunt Incoronate biruintele chinurilor...9. Zeno din Elea, intrebat de Dionisie
la ce-i foloseste filosofia, a rdspuns cd pentru a-1 face impasibil la suferintd. Supus torturilor
tiranului,a rdmas neclintit in pérerea sa pana ce si-a dat sufletul. Negresit cd biciuirea
tineretului spartan, chiar sub ochii parintilor care indemnau sa fie mai cruda lovirea, aducea
casei 0 onoare 1n a ribda pe atit de mare, pe cét era si sdngele ce se varsa. 10. O, glorie
ingaduita, fiindca este omeneascd! Nu i se imputd acesteia nici incdpatdnarea primejdioasa,
nici convingerea dezniddajduita in dispretul fatd de moarte si de tot felul de cruzimi; i se
ingdduie sd patimeascd numai pentru patrie, pentru pamant, pentru imperiu, pentru
prietenie, cu nici un pret, insd, pentru Dumnezeu! 11. Tuturor acestor victime ale gloriei
omenesti voi le ridicati statui, le sdpati n piatrd si le scrieti cuvinte de slava si vesnica
pomenire. Fard indoiala, prin aceste monumente, pe cdt este cu putintd, voi chiar oferiti
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celor morti un fel de inviere. Crestinul, insd, care ndddjduieste de la Dumnezeu reinvierea
cea adevarati, este socotit nebun daca patimeste pentru Dumnezeu!”"’.

In familia romana, autoritatea tatalui era nelimitata si absoluta. Tatil avea drept de
viatd si de moarte asupra sotiei si copiilor sdi, pe care i putea maltrata, ucide sau vinde ca
sclavi. Centrul vietii religioase era situat chiar in casa fiecarui roman. Tatal, capul familiei,
era cel care oficia cultul domestic: pe un mic altar de langa vatrd, capul familiei aduce
ofrande zeilor casei, precum, Vesta - zeita focului caminului, lanus — pazitorul usii si pragului
casei, Penatii, in numar de doi, - protejau bucatele si proviziile din casa, Larii — apéaratorii
intregii familii si a proprietatii acesteia.

Cunoscand aceste realitdti specifice familiei romane, apologetii demonstreaza
puterea eliberatoare an noii credinte si sensul profund religios al practicilor crestine:
»hefiind, deci, atei, ca unii care venerdm pe Creatorul acestui univers, spunand, asa precum
am fost invitati, ca El nu are trebuinta de jertfe sangeroase, de libatiuni si de tamaieri, noi il
laudam, pe céat ne std in putiuntd, cu cuvinte de rugiciune si de multumita, pentru toate cele
ce ni se oferd, primind invatatura ca singura cinstire vrednicd de El este aceea, ca cele ce
ne-au fost date de El spre hrand, s& nu le consumdm prin foc, ci sé ni le oferim noud si celor
ce au trebuintd de ele, fiindu-1 recunoscatori prin adresarea de omagii si prin indltarea de
deopotriva, pentru calitatile lucrurilor si schimbarea anotimpurilor, ca si pentru a putea, prin
cererile pe care 1 le adresam, datoritd credintei pe care o avem in El, sd ajungem la
nemurire. Si cine, oare, intreg fiind la minte, nu va marturisi toate acestea? Noi va vom
dovedi c3, pe buna dreptate cinstim pe Cel ce a fost Invitatorul nostru cu privire la toate
acestea si Care pentru aceasta S-a ndscut, lisus Hristos, Cel rastignit sub Pontius Pilat,
guvernatorul din Iudeea pe vremea Caesarului Tiberius, care aflase c& acest lisus Hristos a
fost Fiul adevaratului Dumnezeu, iar noi il asezim in randul al doilea, precum si Duhul cel
profetic, pe Care il socotim in randul al treilea™®.

Incepand cu secolul al II-lea 1. Hr. s-a schimbat, imtr-o anumitd masura, statutul
femeii din socetatea romana. in scolile elementare apare posibilitatea ca fetele sa nvate
alaturi de baieti, iar de educatia fetelor din familiile artistocrate se ocupau preceptori special
pregatiti pentru predarea limbilor latind si greaca sau pentru predarea muzicii si dansului.
Desi varsta casatoriei este mentinutd incepand de la 12 ani, femeia romana are mai multa
independeta, i se recunoaste dreptul la demnitatea personald, poate sd iasd singurd in public
si chiar sd-si insoteascd sotul la ospete. Pe de altd parte, regulile morale lasd la libera
alegere prostitutia sacra, practicatd In temple, sau prostitutia ca mijloc de obtinere a
placerilor si de céstigare a existentei.

O schimbare radicald de mentalitate se petrece odatd cu introducerea preceptelor
crestine: ,,Noi, care, odinioard, gaseam plicere in desfrau, imbratisdm acum numai castitatea...
incercand s convingem, pe cei ce ne urdsc pe nedrept, ci. cei ce trdiesc potrivit cu bunele
precepte ale lui Hristos, pot naddjdui de la Dumnezeu, Stapanul tuturor, aceleasi recompense ca
si noi...invataturile Lui sunt scurte si concise: caci El nu a fost un sofist, ci cuvantul Lui a
fost puterea lui Dumnezeu... Astfel, despre cumpétare, El a zis: ,,cel ce cautd la o femeie,
poftind-o, a si sdvarsit adulterul in inima lui, inaintea lui Dumnezeu,... dupd cum cei care,
potrivit legii omenesti, contracteazi o casatorie dubld sunt niste pacitosi inaintea Invatitorului

7 Terulian, Apologeticul, L, 24-11, p. 108-109.
'8 Sfantul lustin, Apologia intdia. . ., X111, p. 33.
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nostru, tot asa, si cei ce cautd la o femeie, poftind-o pe ea; asa incét, nu numai cel ce
sdvarseste adulterul in fapt este indepartat de El, ci si cel ce intentioneazi sd sdvérseascd
adulterul, deoarece Dumnezeu cunoaste atét faptele, cét si gandurile oamenilor”"’.

Regasim in aceste marturisiri principiul evanghelic Matei (5: 28, 29,32; 19,12,11),
expus la Luca (16,18) si Marcu (9-47).

Eveniment spiritual de mare impact pentru epoca in care s-a propagat, crestinismul
avea sa fie, deopotrivd, un fenomen religios si un fapt de civilizatie cu un ecou deosebit de
puternic in lumea péagana. Gandirea simpla dar eficientd a apologetilor, pornind de la
faptele concrete de viatd, formula si generaliza o serie de principii care demontau in
amanunt credintele superstitiile si ritualurile inchinate zeilor si idolilor: ,,Priveste nu numai
cu ochii, ci $i cu mintea, din ce sunt ficuti si ce chip au aceia, pe care voi ii numiti $i-i
socotiti dumnezei! 2. Nu este unul de piatrd, la fel cu aceea pe care o célcdm in picioare?
Nu este altul de arama, cu nimic mai bun decéat vasele de arama, de care ne folosim? Nu
este altul de lemn, aproape putred, altul argint, care are nevoie de un om ca si-1 pazeasca
spre a nu fi furat, altul de fier, méncat de rugind, altul lut, Intru nimic deosebit de vasul
facut spre cea mai de necinste trebuintd? 3. Nu sunt toti acestia dintr-o materie
saracacioasda? Nu sunt fauriti din fier si foc? Nu i-a facut pe unul pietrarul, pe altul fierarul,
pe altul argintarul, iar pe altul olarul? Nu se putea, oare, ca, inainte de a se da, prin arta
mesterilor, acestor materiale chipurile zeilor, sa se dea fiecarui material altd forma? Si nu se
pot, oare, si acum schimba chipurile zeilor in alte chipuri? Nu se pot face si acum din vase
de acelasi material, daca se gisesc aceiasi mesteri, chipuri de zei la fel cu aceia? 4. Si iarasi,
nu pot face, oare, oamenii din zeii la care voi va inchinati acum, vase la fel cu celelalte?
Nu-s toate surde, nu-s toate oarbe, nu-s neinsufletite, nu-s nesimtitoare, nu-s nemiscatoare?
Nu-s toate supuse putreziciunii, nu-s toate sdracidcioase. S. Pe acestea le numiti Dumnezei,
acestora slujiti, acestora va inchinati! V& aseménati desavarsit cu ei. 6. de asta urdti pe crestini,
cd nu-i socotesc dumnezei. 7. Nu-i dispretuiti, oare, cu mult mai mult decét crestinii, voi
care-i socotiti si-i credeti dumnezei? Nu-i batjocoriti, oare, si nu-i ocdrati mai mult, cand pe
zeii de piatrd si de lut fi cinstiti, dar 1i lasati fara paza, iar pe zeii de argint si de aur i inchideti
noaptea, iar ziua le puneti paznici, ca sa nu-i fure? 8. Prin cinstirea pe care credeti ca le-o
aduceti zeilor, voi mai mult i pedepsiti, dacad ei, intr-adevar, ar avea simtire. Dar n-au
simtire.Si aceasta o ardtati prin aceea ca va inchinati lor cu jertfe de sange si de grasime. 9.
Cine dintre voi ar indura acestea, cine ar suferi si i se aduca o astfel de inchindciune? Nici
un om n-ar indura de buna voie aceastd pedeapsa, caci omul are simtire si judecata; piatra,
insa, indura, ci n-are simtire. Asadar, voi insiva faceti dovada ci zeul n-are simtire™’.

in acest fel, doctrina crestind apare ca un inlocuitor de pondere ecumenici si de valoare
universalistd, modificand perspectiva de receptare a lumii materiale si spirituale: ,,Ideile noastre
le socotiti prejudeciti, dar pe ale filosofilor si poetilor le luati drept cunostinte foarte desévarsite
si cugetari dintre cele mai adanci.Ei sunt Intelepti, pe cand noi niste prosti; ei trebuie cinstiti, iar
noi batjocoriti, ba chiar pedepsiti. 2. Or fi false ideile pe care noi le apdram, or fi ele prejudeciti,
dar sunt necesare; or fi prostii curate, dar sunt folositoare, de indata ce sunt constransi a se face
buni cei ce cred in ele, de teama chinului vesnic si in nadejdea fericirii eterne. Prin urmare, nu se
cuvine sa se numeasca neadevarate, nici sd se socoteasca prostii acelea care se cade a fi socotite

19 Sfantul Tustin, Apologia intdia. . ., XIV-XV, p. 33-34.

20 Epistola cdtre Diognet, in Scrierile Pdrintilor Apostolici, Editura IBMBOR, Bucuresti, 1995, 11, 1-
9, p. 409-410.
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adevarate. Sub nici o forma nu trebuie sa fie, in genere, osandite acelea care nu aduc decét folos.
Si prejudecata aceasta de a osandi ce este folositor existd numai la voi. 3. Chiar de ar fi
neadevarate si nestiutoare credintele noastre, totusi, ele nu vatimé pe nimeni; céci ele sunt
asemenea cu multe altele, cdrora nu le dati nici o pedeapsd, desarte gi mincinoase, pe care nu le
invinuiti si nu le pedepsiti, pentru ca le socotiti nevatamatoare. insa, niste rataciri de acest soi,
dacd ntr-adevér sunt asa, se cade, mai degrabd, sa fie luate in batjocurd, iat nu pedepsite prin
sabie, foc, rastigniri sau fiare salbatice™”'.

»Dacd un filosof s-ar apuca sa sutind, dupd cum spunea Laiberius, despre teoria lui
Pitagora, cd, dupd moarte, un magar se schimba in om, iar o femeie in viperd, si, in
sustinerea acestei pareri, cu tiria elocventei, ar desfisura toate argumentele, oare nu va va
face pe toti sa-l credeti si nu va intdri in voi convingerea cd nu trebuie sd mai mancati
carne? Cine ar mai avea siguranta ci nu s-ar ospdta, poate, cu carnea de bou, provenita,
intAmplétor, de la veun stramos al sau? Pe cand un crestin, care da asiguréri cd omul isi va
lua tot infitisarea de om, cd un Gaius va reveni tot un Gaius, e fluierat si i se aruncd n fatad
nu numai huiduieli, ci chiar pietre.2. Ca si cum, dacd existd o ratiune, oricare a r fi ea, a
reintoarcerii sufletelor omenesti in corpuri, n-ar cere chiar ea ca aceleasi suflete si se
reintrupeze 1n aceleasi trupuri, deoarece, a se reface ceva, inseamna a se face din nou ceea
ce fusese mai inainte!

Daca sufletele nu mai sunt ceea ce au fost, adica nu mai sunt intrupate intr-un corp
omenesc, in corpul lor de pana aici, nici ele nu mai pot fi aceleasi suflete, care au fost mai
inainte. Si atunci, dacd ele insele nu mai sunt suflete, in ce fel se poate vorbi despre
revenirea lor? Sau ele se vor preschimba In altceva gi, deci, nu vor mai fi aceleagsi, sau vor
rdmane ce au fost, si atunci nu vor mai reveni de altundeva. 3. Ar trebui sa rdsfoim multi
autori, dacd am voi sd ne Inveselim cu privire la chestiunea de a sti in ce animal ar fi sd se
preschimbe cineva. Dar mai bine sd& ne ocupdm de apdrarea noastrd, ca unii care ne
propunem un lucru cu mult mai vrednic de crezut, cd omul se va reintoarce tot sub forma sa
de om, fiecare asa cum a fost, numai om s& fie, ca aceeasi esentd sufleteasca se reface in
aceeasi stare de mai inainte, chiar daca nu si in aceeasi infatisare a figurii”*.

Aducénd in discutie aspecte deosebit de importante, legate de viata cotidiand si de
destinul oamenilor, apologetii crestini evidentiaza, in fata tuturor celor care doresc si
inteleagd, ca religia crestind se adreseazd intrtegii omeniri, urmand indemnul lui lisus
Hristos: ,,Mergeti si invatati toate neamurile!”

Pentru epoca in care ei isi prezintd nvatitura, acest principiu era cu totul
neobisnuit si, mai ales, neasteptat, deoarece legislatia romana stipula diferentierile nete
dintre cetdteni, inclusiv Tn domeniul cultului religios. Era cu atit mai surprinzitor pentru
romani, dar si pentru ceilalti pdgéni, sd auda din gura crestinilor repetate cuvintele Stantului
Apostol Pavel: ,Oare Dumnezeu este numai al Iudeilor? Nu este El si Dumnezeul
paganilor? Da! Si al paganilor! Fiindca unul este Dumnezeu™®.

Pana la aceste propovaduiri crestine, dreptul de a practica un cult fusese un
privilegiu, caci pretutindeni, in primele timpuri ale omenirii, divinitatea fusese conceputa ca
fiind legata, in mod special, de o anumita rasa, si, a propovadui numele si cultul acestui
Dumnezeu, insemna a renunta la un bun propriu si la un protector ,numai al tau”, iar o

2 Terulian, Apologeticul, XLIX, 1-3, p. 107.
2 Terulian, Apologeticul, XLVIIL, 1-3, p. 104-105.
2 Romani, 3, 29.
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asemenea propaganda era potrivnicd atat legilor romane, cét si datoriei cetédtenilor fatd de
imperiu si prejudicia profund interesele generale ale acestuia.

Pentru Dumnezeul propovéduit de cdtre crestini nu mai existau ,,strini”. Strdinul era
primit in Biserica lui Hristos ca un frate care doreste sa se adape din izvorul invataturilor Lui.
Cultul religios nu mai constituia un secret si un apanaj al pontifilor. Riturile, rugéciunile,
procesiunile erau deschise tuturor celor care doreau sa se impartiseasca cu credinta cresting.

In fata lumii, care depasea gindirea antichitdtii, aparea o invatdtura religioasd nous,
care se diruia, iesea naintea celor mai indepartati si pornea s3-i caute pe cei nepasatori sau
nestiutori. Spritul propovaduirii il cuprindea pe strdin, ca si pe cel al casei, cu aceeasi dragoste
frateasca si-i ardta calea mantuirii.

Crestinismul prezenta in fata tuturor oamenilor, pentru a fi cinstit, ascultat si
urmat, un Dumnezeu unic si universal, un Dumnezeu al tuturor.

Argumente juridice §i filosofice in sprijinul credintei crestine. Religia anticilor
exercita o influentd covarsitoare nu numai asupra vietii lduntrice a indivizilor, ci si asupra vietii
publice din cetate. Din aceastd perspectiva, doud cetdti erau doud asociatii religioase care nu se
inchinau acelorasi zei. Luptele sau rdzboaiele dintre cetdti implicau si participarea zeilor
protectori, care erau adulati, apoi, in functie de succesul sau insuccesul repurtat pe campul de
lupta. Luptand impotriva dugmanului dintr-o anumita cetate, soldatii luptau si impotriva zeilor
cetatii respective, considerati zei striini si potrivnici, zei care trebuiau priviti cu ura, injurati,
loviti si chiar luati prizonieri. [lustrative pentru aceste psihoze sunt replicile si invocatiile din
piesele de teatru ale timpului, in care se spune ci ,,zeii care luptd aldturi de noi sunt mai puernici
decét cei ce luptd aldturi de dusman”(Euripide); ,,0, zei! Raspanditi teama, spaima, relele cele
mari, In rAndurile dusmanilor nostri! Fie ca acesti oamnei si toti cei ce séldsluiesc pe ogoarele si
in orasul lor si fie lipsiti, prin puterea voastrd, de lumina soarelui. Fie ca acest oras si ogoarele
lui, fie ca oamenii ce le stapanesc sa vi se inchine™*.

Rézboiul nu se ducea numai impotriva unei aramte, ci impotriva intregii populatii din
cetatea respectiva:barbati, femei, copii, sclavi, asezaminte individuale si publice, ogoare, recolte
si chiar seminte. Toate acestea, in caz de victorie, erau inchinate zeilor infernali, arse si distruse
din temelii. Istoria Romei ne demonstreaza ca cetatea s-a inconjurat tot mai mult cu pamanturi
pustii, in virtutea dreptului de a distruge dusmanul in totalitate. In teritoriul din apropiere, unde
volscii aveau 23 de cetdti, romanii au distrus totul si au prefacut terenul intr-o mlastina. Cele 53
de orase din Latium au fost rase de pe fata pamantului. In Samnium, dupa trecerea armatelor
romane, a aparut un adevarat pustiu®. Religia fiecarei familii era nimicits concomitent cu religia
intregii cetati Tnvinse in rdzboi.Semnul nimicirii era stingerea focului sacru din vetre. Pieirea
religiei cetdtii conducea automat la pieirea legilor care o guvernau, a legilor dreptului civil, a
legilor familiei si a legilor proprietatii. fnvinsul abjura toate insemnele religioase, naturale si
personale care caracterizau cetatea invinsa: ,Ma daruiesc pe mine insumi, daruiesc orasul meu,
paméntul meu, apa care curge pe el, zeii mei termi, templele mele, tot ce am in casa, toate
lucrurile care apartin zeilor, pe toate acestea le daruiesc poporului roman™?. Tratatele de pace
erau consacrate printr-un act religios, care implica un sacrificiu. Crainicii sacri poartd ofrandele
destinate celebrrii zeilor. Capetenia armatei, se adreseaza zeilor, tindndu-si mana pe crestetele

24 Macrobiu, Saturnalia, 111, 9.

% Pliniu, Istoria naturald, XXXV, 12, Ed. Littré, Colectia Nisard, Paris, 1948-1950.
26 Titus Livius, Istoria Romei, 1, 38; VIL, 31; XXVI1I, 34, Ed. Sabbadini, Roma, 1930.
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victimelor, iar ostasii rostesc formula rugaciunii: ,,O, zei nemuritori! Faceti ca, tot astfel, cum
aceasta victima a fost lovita de cutit,sa fie lovit capul celui dintai care isi va calca juraméantul™’.
Pértile care Incheie un astfel de tratat de pace sunt legate prin aceastd rugiciune si prin acest
jurdmant. Grecii au un termen special pentru acest eveniment: épxio. Tévery adicd ,, a ucide
victima jurdmantului”, in loc de ,,a semna un tratat” si owévdeoton pentru actul libatiunii,

Aceste obiceiuri stranii sau bizare pentru omul modern erau, nsé, in deplin acord
cu conceptia pe care anticii 0 aveau despre zei. Razboiul si pacea dintre doud cetéti insemna
rézboiul si pacea dintre doud categorii de zei, principiu pe care se intemeia stravechiul drept
al gintilor.

In acest context, Roma devenea un mare oras cosmopolit spre care se indrepta un
permanent aflux de oameni, cu credintele, zeii si obiceiurile lor. Autoritatea imperiala din
aceasta epoca emite pretentia de a conduce nu numai viata politica si religioasa, ci si viata
culturala, implicit gandirea filosoficd. Astfel, impéaratul Tiberius se remarca prin obscuritate
pedantd si austerd; Caligula, prin antitudinea ostild clasicilor; admirator al lui Cicero,
imparatul Claudius se pretindea erudit si a contribuit la modificarea alfabetului latin;
saltimbancul Nero, muzicant, poet, histrion si admirator al culturii grecesti, se inchipuia
intruchiparea lui Apollo pe pamant. Pe fundalul decadentei vechii aristocratii romane, se
remarcd burghezia romand, o noud categorie care tinde si intre in gratiile Imparatilor.
Vechile legiuiri traditionale ale romanilor sunt invocate la fiecare pas, cu scopul de a fi
eludate si de a consfinti abuzurile de tot felul. Noua categorie sociald, adevérat ferment al
societitii romane din epoca la care ne referim, este formaté, In principal, din liberti, indivizi
eliberati din sclavie si, adesea, imbogétiti gratie abilitatii de a-si spolia stdpanii, se remarca prin
puterea lor de muncd si prin talentul de a se face agreabili, dorind sd-si impunad valoarea
intelectuald si sa-si oblitereze originea obscurd. Cei mai multi sunt originari din Orient.
Provinciile romane orientale pompeaza necontenit spre Roma puhoaie de indivizi dornici sa
prospere. Marea majoritate dintre acestia, vorbitori ai limbii grecesti, adopta limba latind, dar nu
renuntd cu totul la mentalitatea, obiceiurile si credintelelor religioase, astfel incat influenta lor
modificd esentialmente si rapid moravurile si chiar spiritul roman, cu toate consecintele
nefaste: rangurile se confunda, orgoliul national decade, curiozitdtile si extravagantele
religioase se inmultesc, drumul de la noblete la josnicie este parcurs cu deosebita celeritate.

Societatea aceasta eterogend este, totusi, unificatd, din perspectiva culturala, prin
influenta educatiei din scoli. Cei care isi formeaza si isi Incheie educatia 1a Roma aspira sa
acceada in cercurile mondene culte. Ei se organizeaza ca elemente destinate sa serveasca
grupurile politice, religioase si juridice din care era compusa protipendada romana, cultivand
obiceiurile luxuriante ale vechii aristocratii, care vizau relatiile de salon, conversatiile
picante, intrigile feminine, curiozitatile colectionarilor si ale celor ce plecau in ,,calatorii de
initiere”, invitatiile si vizitele reciproce, schimburile de cadouri.

Din punct de vedere al rafinamentului moravurilor, epoca aceasta este mai mult
greceascd decdt romand, caci vechiul spirit roman, politic si dominator, se afla intr-un
declin evident, erodat de spirtul individualist dus pénd la paroxism.

In aceastd epocd se constituie cele doua scoli de jristi, cu evidente aspiratii
innoitoare si universaliste: scoala sabinienilor, reprezentatd de Masurius Sabinus, care se
intemeia pe respectul regimului imperial, si scoala proculeienilor, reprezentata de
Proculus, elevul lui Labeo, care se intemeia exclusiv pe principiul ratiunii. Principul

* Homer, lliada, 111, 245-301.
63



ANA BACIU

ordonator din care rezida puterea tuturor institutiilor este interesul public sau res publica,
interes care se situeazd deasupra vointelor individuale si care poate sd le oblige sd se
supuna. Prescriptiile interesului public nu sunt la fel de absolute, la fel de clare, la fel d
evidente, precum sunt cele religioase, dominate de auspicii. in epoca anterioars, auspiciile
erau mereu prezente si se aflau in centrul deliberdrilor: opinia preotului, a magistratului
sacru, a Tmpdaratului era atotputernicd. Multe din aceste atributii au fost delegate Senatului
si, implicit, votului acestuia, care a devenit principala metoda de guvernare. Guvernarea si-
a schimbat si ea natura. Functia sa esentiald n-a mai constat in indeplinirea cu regularitate a
prescriptiilor ceremoniilor religioase, ci accentul ei de intensitate s-a mutat, avand ca scop
mentinerea ordinii si pacii, in interior, si demnitatea si puterea romand, in exterior. In acest
context, al cresterii importantei Senatului, cei ce aleg sunt oamenii, iar zeii si auspiciile nu
mai sunt consultate decit cu conditia de a fi impartiale in raport cu cei ce candideaza la
diferite functii.

Alaturi de stiintele juridice, filosofia este practicatd si iubitd gratie sugestiei
eliberatoare pe care o emand principiile sale. Gratie acestora, capriciile si orgoliile
imparatului nu pot influenta viata interioard a individului, iar un exercitiu sistematic in
spirit epicureu sau stoic iti oferd posibilitatea sd astepti, cu o anumitd relaxare, un ordin
imperial de exil sau de sinucidere.

Din acest motiv, autorititile imperiale ostracizeazi propagandistii publici ai
filosofiei cinice, dar nu pot interveni in instructia particulara a indivizilor, unde preparatorul
studiazd si modeleaza sufletul in calmul atmosferei familiale.

Cugetarea abstractd incepe sid cedeze tot mai mult spatiu filosofiei morale, cu
accent pe latura psihologica si individualista.

Pe de alta parte, credintele si filosofia orientald incep sa influenteze gandirea latina,
mai ales datoritd unei stari de neliniste pe care o transmit cultele in legéturd cu destinul sufletului
dupa moarte. Zeii Orientului, Attis si Cybele, si ai Egiptului, [sis si Serapis, ajung in culmea
triumfului religios sub domniile impératilor Claudius si Caligula. Potrivit cultelor respective,
acesti zei promit si realizeaza purificarea si mantuirea sufletelor, in sprijinul acestora venind
inscenarile pompoase, ceremoniile pasionate si 0 melodicitate insinuanta.

In paralel, iudaismul, mai auster si mai sceptic, desi nu este atit de agreat in cercurile
imperiale, castigd numerosi adepti, pregétind céile de penetrare a conceptiilor crestine.

Coborand din revelatia naturald, fiosofia, disciplina care implicd puterea de gandire,
selectare, sintetizare si abstractizare, se constituie intr-o Insemnatd parghie a credintei crestine,
care 1l determind pe credincios sa aibd o permanentd constiintd de sine, un autocontrol al starii
sale de intelegere si de fervoare religioasd, dat fiind faptul ca credinta este, prin excelentd, o
calitatea sufleteasca dinamica si, deci, evolutiva.

Pentru a ilustra aceastd realitate intelectuald si sufleteascd a fost formulatd
judecata: Credinta fard constiintd este ruina sufletului.

Parcurgénd calea anevoioasd de la filosofie la credintd, Sfantul Iustin Martirul si
Filosoful ajunge la Tntelegerea potrivit careia ,.filosofia este achizitia cea mai mare si cea mai
vrednicd in fata lni Dumnezeu. Ea singurd ne indreaptd si ne apropie de Acesta. Sfinti cu
adevirat sunt aceia care-si deprind mintea cu filosofia™*®. Aceasta formulare isi are sdmburele
rational in gandirea lui Platon, gandire care a avut o Tnrdurire enorma asupra sistemelor
filosofice grecesti, al carui scop marturisit este descoperirea adevarului despre esenta lucrurilor.

Patruns de credinta cd aceasta este finalitatea cea mai Tnaltd a cautdrii adevarului
despre esenta lucrurilor, Sfantul lustin Martirul si Filosoful a intuit si apoi s-a convins ca

8 Sfantul Iustin Martirul si Filosoful, Dialogul cu iudeul Tryfon. . . 2,1.
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filosofia este cea mai aleasd formd a vietii spirituale si morale a omului, trairea la cea mai
inaltd tensiune a fericirii de a cunoaste adevdrul: ,Filosofia este stiinta Fiintei si cu-
noasterea adevarului, iar privilegiul acestei stiinte si acestei intelepciuni este fericirea”

Transpusa teologic, aceastd Stiintd a Fiintei inseamnd Stiinta despre Dumnezeu, céci
forma supremd de fericire, pentru oricare fiintd umand, este apropierea §i cunoasterea de
Dumnezeu:,, 1. Nu spun lucruri straine, nici nu caut sa graiesc lucrui fard temei; sunt invatator al
paganilor, fiind ucenic al Apostolilor; slujesc cu vrednicie celor predate ucenicilor Adevarului.
2. care om, care a primit invatitura cea dreaptd si a fost nascut prin Cuvantul cel iubitor, nu
cautd sd cunoascd bine acelea pe care Cuvantul i-a nvatat lamurit pe ucenici? Lor le-a
descoperit Cuvantul la ardtarea Sa, lor le-a grait pe fatd. Cuvantul n-a fost inteles de
necredinciosi, dar, griindu-le ucenicilor, pe care i-a socotit credinciosi, ucenicii au cunoscut
tainele Tatdlui. 3. Pentru aceasta Tatil a trimis Cuvéantul, ca sd se arate in lume; Cuvantul a fost
batjocorit de poporul iudeu, a fost propovaduit de apostoli si a fost crezut de pégani.4. Cuvantul
era dintru inceput; s-a ardtat nou, desi era vechi; dar se naste intotdeauna nou in inimile sfintilor.
5. Cuvantul Cel vesnic este astdzi stiut Fiu; prin el se imbogiteste Biserica; harul rdspandit se
inmulteste la sfinti, le di pricepere, le descopera tainele, vesteste timpurile, se bucurd de cei
credinciosi, se daruieste celor ce-L cautd, celor care mu sfardma hotardrile credintei, nici nu
depasesc hotarele parintilor. in sfarsit, frica de lege este laudatd, harul profetilor este cunoscut,
credinta evangheliilor intarita, traditia Apostolilor pazita, iar harul Bisericii salta de bucurie. 7.
Daca nu intristezi harul, vei cunoaste acelea pe care le griieste Cuvantul, prin cine voieste si
ciand voieste.8. Am fost indemnat sd va spun cu osteneald toate cite mi-a poruncit vointa
Cuvantului; iar din dragoste de cele descoperite, v-am ficut si pe voi partasi acestora™” .

,Fard filosofie si fard dreaptd ratiune n-ar putea fi intelepciune pentru nimeni. De
aceea, tot omul trebuie sa filosofeze si sd socoteascd lucrul acesta drept cel mai mare si cel
mai de cinste. Celelalte lucruri sunt de al doilea si de al treilea rang; dacéd sunt legate de
filosofie, ele devin lucruri moderate si vrednice de a fi acceptate; dacd sunt lipsite de
filosofie si nu urmeazd acesteia, ele devin impovarétoare si de purd mestesugdrie pentru cei
ce se ocupi cu ele. Filosofia creeaza ea, oare, fericire? Da! si numai ea singurd '

Din punctul de vedere al apologetilor crestini, una dintre indatoririle gandirii
filosofice este aceea de a demonstra sdmburele rational al credintei crestine, valoarea
Revelatiei si temeiurile morale ale adevidratei vieti crestine. Pe de alta parte, gindirea
filosoficd era chematd sa porneascé de la adevarurile Sfintei Traditii si sd confirme adevarul
cartilor sfinte. Prin acesti apologeti, crestinismul a gasit adevaratii misionari, oameni de o
valoare exceptionald care si-au pus intreaga lor putere de judecatd si marea lor credintd in
slujba propovaduirii cuvantului Evangheliei.

Potrivit Traditiei, notiunea de ,,viatd” vizeaza, Intre altele, mediul sau conditiile morale
si materiale in care isi desfisoara activitatea o fiintd umana sau o colectivitate umand.

Odatd cu evolutia societitii omenesti, notiunea deviatd” a inceput sa capete o serie de
atribute distincte, in functie de epocile istorice si de caracteristicile acestora: viata din lumea
primitiva, din lumea sclavagistd, din perioada credintelor pagane, din epoca crestind etc.

2 Ibidem, 3,4.
30 Ibidem, 3,4.
31 Ibidem, 3, 3-4.
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Pe mésurd ce ne apropiem de timpurile moderne, accentul de intensitate cade pe
definirea calititii vietii crestine, element care schimba radical nu numai datele raportului
dintre om si Dumnezeu, ci modifica fundamental definitia ontologicd a omului.

Viata crestind nu implicd numai un mod cu totul nou de trdire In cadrul
comunitdtii, comunitate care se doreste a fi una fard clase antagoniste, fara contradictii si
fard de pacate, ci, mai ales, un mod special de gandire si de plasare a fiintei umane n raport
cu Dumnezeu, cu sine si cu semenii. Cei care imbratiseaza viata crestina ,, sunt dupa trup,
dar nu triiesc dupa trup. Locuiesc pe pamant, dar sunt cetiteni ai Cerului. Se supun legilor
randuite de stat, dar, prin felul lor de viata, biruiesc legile...Ceea ce este sufletul in trup,
aceea sunt crestinii in lume”>?.

In raport cu normele de viati impuse de marile imperii pigane, mai ales de
Imperiul Roman, viata crestind constituie o ,,abatere”, care a si fost sanctionatd cu asprime,
exemplul cel mai dramatic constituindu-1 crucificarea lui lisus Hristos.

»Lex Romana” stipula cu deosebitd fermitate faptul cd ,pontifex maximus” este
impératul, descendent din zei §i conducdtor al destinelor umane prin vointa acestora,
»divul”, exponent al vointei divine, fauritor si implintor al Legii.

Este firesc, ca in aceste conditii istorice si politice, normele vietii crestine sa fie
socotite drept o ,,abatere condamnabild”, pentru ca acestea mutau centrul de greutate de la
fiinta ,,divind” a Tmpératului la autorul real al vietii, care este Dumnezeu. Aceasta nu
insemna o negare a randuielilor pamantesti, dovada ca, asa cum spune Tertulian: ,,ne rugam
si pentru mparati, si pentru ministri §i imputernicitii lor, pentru starea de fata a secolului,
pentru linistea asezarilor si pentru intrzierea sfarsitului...”.

Diferentele insurmontabile dintre preceptele vietii crestine, care se afirmau cu tot mai
multd putere, si cele traditionale, pdgane, au determinat, in ultima instants, evidentierea nu numai a
doua perceptii cultice, ci si a doud tipuri de culturd, care s-au dovedit a fi marcat antagoniste.

Cultul zeilor, desi a fost determinat de constiinta dramei si perisabilitatii fiintei umane,
ignora ,necesitatea umanizdrii’, In sensul actiunii benefice a zeului in vederea mantuirii
acesteia, si hiperboliza, prin divinizare, spaimele, dorintele primare, pacatele si obsesiile cele
mai condamnabile ale omului. Zeii apareau ca o exacerbare a neputintei umane si, de aceea,
cultul lor implica un sacrificiu irational.

In opozitie cu aceasta viziune subiectiva, primitiva, preceptele vietii crestine
implica, alaturi de credintd, si o functiune gnoseologica, pentru ci triirea si intelegerea
credintei constituie, totodatd, si o manifestare de dragoste fatd de ceea ce intelege, dupa
cum subliniaza parintele D. Staniloae™.

Notiunea ,,gnoseologie” implica o definire nuantatd de la o disciplind stiintifica la
alta si de la situatie la situatie. O definire este cea filosoficd, cunoscutd si sub numele de
Lteoria cunoasterii”, care cerceteaza posibilitatea cunoagterii lumii de cétre om, legile cunoasterii,
izvoarele, treptele si formele acesteia; altd definire este formulatd de psihologie, care
implicd perceperea si valorificarea puterii de cunoastere a omului, in raport cu sine §i cu
lumea si alta definire este cea teologica, formulatda de Sf. loan Gurd de Aur, care relevi ca

32 Epistola cdtre Diognet, in Scrierile Parintilor Apostolici, Editura TBMBOR, 1995,V,8-9; VI, 1, p.
412, 413.

33 Tertulian, Apologeticul, XXXIX, 2, p. 92.

3% Pr., Prof. dr. Dumitru Staniloae, Ascetica si Mistica Crestind sau Teologia Vietii Sprituale, Ed. Casa
cértii de stiintd, Cluj, 1993, p. 85.
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,,Se cuvine ca noi, cdlduziti de harul de sus si primind iluminarea de la Sfantul Duh, aga sa
venim la dumnezeiestile Invétaturi, cici Sfanta Scripturd nu are nevoie de intelepciunea
omeneasca pentru intelegerea celor scrise, ci de descoperirea Duhului””.

Cu alte cuvinte, din perspectivé teologics, gnoseologia implicd necesitatea comuniunii,
a legaturii organice cu Sfanta Treime, care aduce intelegerea si dragostea pentru ceea ce
intelege, pentru cd ,,.Duhul” e ,,iubirea ce cuprinde in sine mintea sau intelegerea si ratiunea, cum
cuprinde Duhul Sfant pe Tatal si pe Fiul. De asemenea, mintea sau intelegerea cuprinde in sine
duhul sau inima, sau iubirea si ratiunea, intelegerea sau mintea si iubirea sau inima sau duhul >

Din aceastd perspectivd, esenta vietii crestine se defineste ca net superioara vietii
pagane, inchinatoare la zei i idoli, pentru c¢d omul crestin, prin credinta sa, si descopera duhul
din sine. El reugeste, pentru prima datd in istoria omenirii, si inteleagd natura sa duald, naturd
compusa din partea fizicd, aceea care se aratd lumii triitoare i implineste randuielile vietii fizice
si ,,sine” numit gi ,,duh” sau partea spirituald, in care se oglindeste dragostea lui Dumnezeu
pentru faptura pe care a zimislit-o si a fiintei umane pentru Creatorul séu, cici ,, ,.,duhul” petrece
in adancurile noastre, cum petrece Duhul Sfant in adancurile lui Dumnezeu™’.

intr-o viziune metaforics, frecventd in literatura teologicd, ,.duhul”, ,sufletul” si
»inima” sunt sinonime, pentru ci inima este simbolul vietii fizice umane, ea este elementul
vital esential prin care Dumnezeu L-a insufletit pe om. Dar, depdsind limitele metaforei,
trebuie sd intelegem ca numai credinta crestind i-a dat omului posibilitatea sa se cunoasca
nu numai biologic, ci si psihologic. Omul se defineste ca fiintd superioard intre toate fiintele
lumii prin puterea de a gindi, prin puterea de a reflecta lumea si pe sine nu numai in
creierul sdu, ci si in sufletul sdu. ,,Sinele” sau ,,Duhul” reprezintd acea oglinda interioarad
prin care omul poate sa vada ,,inlauntrul” sau.

Parintele D. Sténiloae, polemizand cu filosoful rus N. Berdiaev, care sustinea
ideea cd omul nu are o regiune a sufletului numitd ,,duh” finainte de intilnirea cu
Dumnezeu, afirmd, pornind de la invatiturile Sfantului Marcu Ascetul si de la cele ale
Stantului Maxim Marturisitorul, c&, nativ, omul a fost dotat cu un element al revelatiei,
»inima”, un element virtual prin care sa putem intra in legaturd cu Dumnezeu si prin care sa
putem incepe si continua o viatd duhovniceasca.

Parintele Staniloae afirma ca, prin credintd si prin revelatie, ,,inima” ni se face
larga prin nadejdea catre Dumnezeu, cd aceastd deschidere inseamna ,,viatd in duh”,
respectiv, cunoasterea lui Dumnezeu, sélasluit in noi ingine, in intimitatea noastra centrala.
Aceasta cunoastere si intelegere plina de iubire se afla la originea evlaviei noastre. Evlavia
crestind inseamnd urmarea lui Hristos in sens de convertire, de schimbare a raporturilor in
contextul lumii materiale prin spiritualizarea lor, crestinii fiind recunoscuti nu numai dupa
marturisirea vorbelor lor, ci si dupd sensul faptelor lor.Viata evlavioasi se caracterizeaza
prin har. Chiar dacd darul harului se apreciazd dupd efortul individual al credinciosului,
cauza mantuirii rimane tot iubirea lui Dumnezeu. Multe dintre faptele noastre sunt sortite
esecului, dar nereusita lor nu trebuie s& duca la pierderea credintei. Esecul nu este un motiv
sd nu ascultam in continuare Cuvéantul lui Dumnezeu. Dupd cum afirma Sfantul Amfilohie
in canonul 17, a ne certa din cauza esecului si a ne judeca pe noi ingine ca nu facem ceea ce
trebuie, aceasta constituie parte din iconomia mantuirii personale.Desavarsirea in evlavie

33 Preot Prof, Dr. Toan G. Coman — Patrologie, vol. 1., Editura IBMBOR, Bucuresti, 1984, p. 16.
3¢ pr. Prof. dr. Dumitru Staniloae — op. cit., p. 83.
37 Pr. Prof. dr. Dumitru Staniloae — op. cit., p. 83.
67



ANA BACIU

nu presupune numai un sir de reugite, dar nici o analiza drasticd si defetistd a nereusitelor.
Acestea sunt numai elemente de reper pe drumul credintei, adevérata tinta fiind iubirea lui
Dumnezeu si implinirea poruncilor (Matei, 19,17).

Noutatea vietii crestine in raport cu traditiile pdgane ale cultivdrii zeilor si idolilor,
constd 1n faptul cd accentueaza asupra virtutii umane, respectiv, asupra virtutii crestine, care are
un caracter esential hristocentric:,,invé‘ga‘gi de la mine, cici eu sunt bland si smerit cu inima™®,

Imaginea liminard a identitatii crestine este oferitd de cétre Sfantul Apostol Pavel,
atunci cand se referd la Taina Botezului: "Cati in Hristos v-ati botezat, in Hristos v-ati
imbracat™® si la comunitatea celor botezati: ,,Caci precum intr-un singur trup avem multe
madulare si madularele nu au toate aceeasi lucrare, asa si noi, cei multi, un trup suntem in
Hristos si fiecare suntem madulare unii altora™".

Stantul Apostol Pavel ne invatd cd maretia Tainei Botezului constd in aceea cd
face din cel botezat o fapturd noud, prin revelarea unei noi relatii, prin abandonarea celor
anterioare Botezului §i prin asumarea unei noi conditii $i a unui nou sistem de relatii,
deoarece viata lui lisus Hristos insusi trece in viata celui botezat, eliberdndu-1 pe omul cel
vechi din trupul pdméntesc, de umanitatea sa negativa, conferindu-i o identitate noud: ,,daca
este cineva intru Hristos, el e faptura noua: cele vechi au trecut, iat ca toate au devenit noi.
Dar toate sunt de la Dumnezeu, Cel Ce ne-a impécat cu Sine prin Hristos si ne-a dat noua
slujirea impacarii™*', imprumutndu-i propriul Sau chip si determinindu-] sa triiasca intr-un
nou tip de comuniune si intr-o noua viziune asupra sa si asupra lumii:,,de aceea nu pierdem
din curaj; dimpotriva, chiar dacd omul nostru cel dinafard se trece, cel dinlauntru se
innoieste din zi in zi. Céci o clipd usoard de necaz trecétor ne aduce noud din prisosintd-n
prisosintd, vesnica plindtate de slavd, noud, celor ce nu privim la cele ce se vid, ci la cele ce
nu se vid, fiindea cele ce se vad sunt trecitoare, dar cele ce nu se var sunt vesnice”"%.

Identitatea primitd prin Botez nu este o valoare statica, definitivd, ci un proces
permanent de crestere si implinire Tn Hristos, de comuniune nemijlocita §i permanentd cu
viata lui Hristos, de asemanare cu El in fapta si in chip. In acest context, nici mantuirea nu
trebuie vazutd ca o simpla rectificare de ordin antropologic, o restaurare etica sau legalista,
ci 0 abordare din partea credinciosului a unei cii noi, pe calea vietii adevéarate, care a fost
deschisa omenirii prin jertfa lui lisus Hristos.

Deosebirea dintre modul de a géandi realitatea relatiei dintre credincios si fiinta
divina, respectiv, dintre credincios si subiectul credintei sale constituie piatra unghiulara
care 1i separa pe crestini de pagani.

In termeni crestini, primirea adevarului care s-a revelat si se reveleazi se numeste
theognosie, adicd cunoasterea lui Dumnezeu. Aceastd ,primire a adevarului” constituie
obiectivul fundamental al credintei si ea determind atributul de ,,pagan” si de ,.crestin”,
pentru cd este vorba de o implicare a dinamicii sufletesti a credinciosului. Pe catd vreme, In
credintele pdgéne, zeii erau imuabili si rizbundtori, iar inchindtorul la zei si idoli era obligat
la o adoratie irationald si, prin excelentd staticd, imobild, credinta crestind este, prin
excelentd, dinamica, theognosia fiind un eveniment continuu prezent.

38 Matei, 11, 28, 29.

39 Galateni, 3, 27.

40 Romani, 12, 4-5.

“UII Corintent, 5, 16-18.
211 Corinteni, 4, 16.
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Dumnezeu, ca fiintd divind, este accesibil prin intermediul teofaniilor, adica: ,, se
descopera prin lumina si slavd, iar omul vede aceasta slava si aceastd lumina si ajunge la
cunoasterea lui Dumnezeu si a voii Lui, atit cit este cu putintd. Aceastd cunoastere este
nemijlocita si se realizeaza prin vedere™®.

Stantul [ustin Martirul si Filosoful ofera o formulare deosebit de clard a acestei
realitati, spunind: ,,Pe om si pe Dumnezeu a-i cunoaste prin vedere”, adicd nu este cu
putinta o astfel de cunoastere decat prin vedere, respectiv, prin contemplatie.

Aceasta formulare constituie axa centrala a invataturii teologice, evidentiind faptul
ca orice stiintd se capdtd prin invatare, printr-o anumitd exersare practicd, pe catd vreme
cunoasterea omului si a lui Dumnezeu se realizeaza prin vedere, prin contemplatie si
revelatie: ,,a cunoaste pe om sau pe Dumnezeu este acelagi lucru cu a cunoaste muzica,
aritmetica, astrologia sau altceva dintre acestea? Nicidecum! ...fiindcé la cunostinta acelora
ajungem prin invatiturd, sau printr-o continud indeletnicire cu ele, pe cand la cunostinta
celorlalte ajungem prin intuitie”*".

in concluzie, in raport cu credinta staticd, imobila si terifiantd a inchinatorilor la idoli si
zei, credinta crestind este una harismatica si se realizeaza prin intermediul vederii, adicd in chip
nemijlocit, direct, individual si in raport cu propriile puteri sufletesti ale credinciosului. Aceasta
realitate este confirmati si consacratd prin Sfintele Taine si prin credinciosii care se impartisesc
cu Sfintele Taine, atunci cAnd marturisesc: ,,Am vizut lumina cea adevaratd, luat-am Duhul cel
ceresc”, realitate care implicd nu numai vederea, contemplatia, ¢i si umanizarea, luarea Duhului
Sfant, adica tréirea efectiva si rationald a credintei.

Elementul care 1l deosebeste pe Inchindtorul pdgén de credinciosul crestin este
puterea de discernere, discerndmantul, pentru cd exersarea este ceva mecanic, care duce la o
anumitd deprindere, la un anumit comportament $i, implicit, la un anumit ritual mai putin
sau deloc congstientizat, pe catd vreme discerndmantul implicd o stare rationala elevati, care
acceptd existenta tainei si pune sub semnul findoielii concluziile oricdrei cunoagsteri
elementare, mecanice. Teofaniile realizate prin Sfintele Taine confera credinciosului crestin
puterea discerndmantului: ,,noi atribuim cuvantului, ratiunii si puterii, prin care am spus ca
Dumnezeu a alcatuit toate, o substantd proprie, spiritul in care se cuprind: Cuvantul, cand
El porunceste, ratiunea, cand randuieste, puterea, cdnd implineste toate. Spunem ca acest
spirit a purces de la Dumnezeu si, ca Unul-Nascut din ceea ce a purces, intru aceea s-a
numit Fiul lui Dumnezeu si Dumnezeu Insusi din cauza unitatii de substants, cici si
Dumnezeu este spirit. Si precum o raza, cand purcede de la Soare este o parte din tot,
deoarece Soarele va ramane in razd ca una care a purces din el, la fel gi substanta nu se
desparte, ci se intinde, ca si lumina nascutd din lumina....Astfel, si ceea ce a purces de la
Dumnezeu este Dumnezeu si Fiu al lui Dumnezeu, amandoi fiind Unul si Acelasi. Astfel,
spiritul ndscut din spirit $i Dumnezeu din Dumnezeu se deosebese prin masurd, prin rang,

iar nu prin esents, si a pornit din izvorul Siu, fird si se fi rupt din el pentru totdeauna”*.

# Nikolaos Matsoukas, Istoria filosofiei bizantine, Editura Bizantina, Bucuresti, 2003, p. 233.

44 Sfantul Iustin Martirul si Filosoful, Dialogul cu iudeul Tryfon, in vol. Parinti §i scriitori bisericegti,
2., Apologeti de limbd greacad., Editura IBMBOR, Bucuresti, 1980, III, p. 95.

4 Tertulian, Apologeticm, in vol. Pdrinti si scriitori bisericesti, 3., Apologeti de limbd latind., Editura
IBMBOR, Bucuresti, 1981, XXI, 11-13, p. 70.
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Teofaniile realizate prin Sfintele Taine determind cresterea puterilor sufletesti ale

credinciosului si intuitiile ,,care existd in simturile antrenate si prin care se realizeazi
rodirea fericita si eficace a theognosiei”*®.

Stantul Grigorie de Nyssa identifica chiar o imagine evolutivé pe treptele gnozei,
subliniind ci elementul fundamental il constituie abordarea cu discerndmant a adevarului,
dupa care urmeaza antrenarea simturilor si abilitatea stiintificd, aflatd in cautarea
cunostintelor. O astfel de evolutie spre theognosie ilustreazd in chip magistral Tertulian,
atunci cand evocd imaginea lui lisus: ,,prin urmare, din aceastd raza a lui Dumnezeu, cum
mereu s-a prezis mai inainte, pogorandu-se intr-o fecioara si zamislindu- se Tn sanul ei, a
luat fiintd omul impreunat cu Dumnezeu. Carnea unitd cu spiritul se hraneste, creste,
vorbeste, invatd lucreazd si asupra lui Hristos... ardtdnd cd el este Acel Fiu anuntat mai
inainte de Dumnezeu, ndscut spre mantuirea tuturor,Acel Cuvéant al lui Dumnezeu Cel farad
sfarsit, intaiul nascut,insotit de puterea si intelepciunea Sa si sprijinit pe spiritul Sau*’.

Spiritul anonim al primelor doud secole dupa Hristos a creat una dintre cele mai
splendide imagini ale teofaniilor: ,, Pe Dumnezeu nici unul dintre oameni nu L-a vizut, nici
nu L-a cunoscut, ci El s-a ardtat pe Sine Insusi. S-a ardtat prin credinta, singura prin care se
poate vedea Dumnezeu. Ca Dumnezeu, Stipanul si Creatorul universului, Cel ce a facut
toate si le-a pus in ordine, a fost nu numai iubitor de oament, ci si indelung rabdator*.

Asumandu-si, prin intrupare, modul de comunicare uman, Dumnezeu Se comunica
oamenilor in modul cel mai direct si mai usor accesibil. Prin Fiul Sau cel iubit, Dumnezeu-Tatal
ne-a fnvatat, ne-a sfintit si ne-a cinstit. Datorita acestui fapt, spiritul uman il poate simti si
cunoaste In deplindtatea Lui, cici, prin slujirea lui lisus Hristos, se evidentiazi o calitate
invititoare, didactica, o calitate sfintitoare si o calitate imparateasca: ,,Dumnezeu este disponibil
in Hristos oricirui om, in virtutea acestei maxime apropieri, ca partener in forma umand ntr-un
dialog vesnic, putind conduce pe om in cunoasterea infiniti a Sa ca Dumnezeu™".

Datorita faptului cd omul este o fiind cuvantitoare, o fiintd care se remarcd, se manifesta,
se reveleaza §i se comunica prin cuvant, modul specific de comunicare al omului este cuvantul si
acesta este intalnit si se intdlneste cu lisus Hristos, Dumnezeu-Cuvantul, cici ,,Cuvantul trup S-a
facut si S-a salasluit intru noi; si noi vazutu-l-am slava ca pe slava Unuia-Nascut din Tatl, plin de
har si de adevar™>®, intruchipand puterea si intelepciunea lui Dumnezeu.

Drept urmare, ,,in actul credintei ne daruim in mod liber lui Dumnezeu, printr-un
raspuns de smerenie si recunostinta fatd de autorevelarea Sa. Primirea adevarului descoperit
de Dumnezeu se face prin lucrarea harului... aceasta primire a adevarului prin credinta ne
duce la predarea noastrd deplind lui Dumnezeu in Taina botezului, prin care ne nastem la o
viatd noud in Hristos, ca membri ai Bisericii Sale™".

Urménd prescriptiile din Sfanta Traditie, Sfantul Iustin Martirul si Filosoful evocd
etapele ce trebuie Tmplinite pentru primirea Tainelor. Astfel, el subliniazi c&, pentru primirea
botezului, catchumenul trebuie sd parcurgd un drum de initiere, de purificare, sd se incredinteze

4 Nikolaos Matsoukas, op. cit., p. 234.
4 Tertulian, op. cit., XXI, 14, p. 70-71.

8 Epistola cdtre Diognet, in Scrierile Périntilor Apostolici, Editura IBMBOR, Bucuresti, 1995, VIII,
4-7,p.415.

49 Pr. Prof. dr. D. Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, 11, p. 118.
0 Joan, 1, 14.

3Upy. Prof. dr. Valer Bel, op. cit., p. 21.
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si sd creadd in cele Invitate in perioada catehumenatului, ca fiind adevérate, apoi trebuie sa
fagaduiasca si sd mérturiseasca faptul ca va putea trdi dupd cum a fost invitat de citre catehet.
Institutia catehumenatului este specificd epocii primare a crestinismului si avea Tn vedere
initierea celui care dorea sd fie botezat ca crestin In doctrina crestina.

Comunitatea crestind este una euharisticd, n sensul cd se aduce multumire pentru toti
si pentru toate. Sensul cel mai adédnc al celor sapte Sfinte Taine: Botezul, Ungerea cu Sfantul
Mir, Mérturisirea pacatelor, Euharistia, Hirotonia, Nunta si Maslul aratd ca pogorarea Duhului
Stfant inseamna coborarea in mijlocul nostru si n noi a darurilor lui Dumnezeu, primirea darului
Duhului Sfant constituind germenele umanitatii destinate vietii vesnice.

Biserica Ortodoxa afirmd si demonstreazi cd, in si prin cele sapte Taine, prin
comuniunea de viatd cu Dumnezeu, Sfanta Treime isi giseste adevirata ei integritate si totalitate.

Din aceasta perspectivi, Tainele au i menirea de a-1 innoi pe ,,omul dinlduntru”, de a-i
crea acestuia o identitate noua §i, prin aceasta, de a da o noud dimensiune lumii, prin vindecarea
fiintei omenesti de propriile sale patimi si prin primirea darului Duhului Sfént, ca germene al
umanitatii destinate vietii vesnice. ,,Prin urmare, functia Tainei este de a transcende o realitate
vizutd spre o alt realitate, cea a Impéarétiei lui Dumnezeu. Ea nu este o alegorie, ci o punte de
trecere si o participare la 0 noua realitate, la o altd dimensiune a vietii, viata lui Dumnezeu. Prin
Taine se obtine si se intretine sdndtatea umanitatii in trupul lu Hristos. Prin ele, organismul
eclezial poate sd vindece si sa Tnnoiascd umanitatea...lisus Hristos devine prezent si actual in
Sfintele Taine, pe care El insusi le-a stabilit ca mijloc de participare la harul si viata Sa. Tainele
sunt lucrari ale Iui Hristos, prin puterea Duhului Sfant si medierea Bisericii, in care El insusi Se
dd poporului Sau, aici si acum...Cauza eficacititii Tainelor std in faptul ¢ Dumnezeu nsusi
intervine cu prezenta Sa transcendentd, crednd o ordine a harului in viata credinciosului si a
comunitdtii. Biserica recunoaste in cele sapte Taine actiuni ale lui Hristos, daruri ale Duhului
Sfant. De aceea, si formula Tainelor este impersonald: ”Se boteazd”, ,,Se insemneazd”...astfel,
Hristos este cel care di viatd noud in Taina botezului, Care pecetluieste in Taina mirungerii,
Care trimite in Taina Hirotoniei, Care uneste in Taina cununiei, Care iartd In Taina spovedaniei,
Care tamaduieste in Taina maslului”?.

Pentru cei ce se initiazd, pentru cei ce primesc Sfintele Taine, Taina nu Tnseamna
numai revelatia misterului, ci si acceptarea personala a acestuia, pentru ¢i, primind Tainele,
fiecare credincios intra in misterul Mortii si Invierii lui Hristos, acestea constituind etape
succesive ale vietii Mantuitorului, evocate in contextul direct sau indirect al Liturghiei si in
prezenta comunitatii, ca evenimente ale vietii acesteia intru viata Iui lisus Hristos.

in perioada cand se remarcd apologetii crestini, Biserica vorbea, in principal, despre
Taina Botezului i despre Euharistie. Asa se explicd numeroasele referinte ale Sfantului Tustin
Martirul si Filosoful la aceste doud Taine 1n cuprinsul celor doud apologii ale sale.

Referindu-se la Taina Botezului, Sfintul Tustin aratd cd pociinta este stadiul care
precede botezul si este un act concret, mai degrabd, decat schimbarea unui punct de vedere.
Aceasta este posibild, pentru cd omul este liber si are puterea si posibilitatea sa aleagd si sd
se schimbe. Botezul este sinonim cu o0 noua nastere.

Terminologia pe care o foloseste Sfantul lustin, pentru a descrie acest moment, Tsi
gaseste suport in textele din Isaia (1, 16-20) si in textele ioaneice (3, 3-5): ,,spdlati-va,
deveniti curati, indepartati rautatea din sufletele voastre, invatati-va sa faceti binele, faceti
judecata orfanului si indreptatiti pe vaduva si veniti sa stdm de vorba, zice Domnul. Si de

52 pr. Prof. dr loan Bria, Credinta pe care o mdrturisim, editura IBMBOR, Bucuresti, 1987, p. 137-138
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vor fi pacatele voastre ca purpura, ca lana le voi albi, iar de vor fi stacojii, ca zdpada le voi
albi. Si de veti vrea si ma veti asculta, bunatatile pamantului veti ménca; iar de nu ma veti
asculta, sabia va va manca. Caci gura Domnului a vorbit acestea™”.

O a doua etapa pregititoare, in vederea primirii botezului in sine o constituie
penitenta si postirea, ca momente premergitoare primirii botezului, momente in care
catehumenul posteste si se roagd pentru iertarea pacatelor savarsite de el pana atunci. in tot
acest timp, ceilalti membri ai comunitatii, solidari cu catehumenul, se roagad si postesc,
impreuna cu cel care doreste sa se boteze.

Din ratiuni dogmatice, Sfantul Iustin nu foloseste in apologiile sale denumirea de
,botez” sau ,botezare”, ci termenul de ,baie” de ,spdlare”, ,,...baia aceasta se numeste
luminare, Intrucét cei ce primesc toate cele in legiturd cu ea devin, apoi, luminati la minte.

Iar cel ce se lumineazi este spélat, deopotriva, si in numele lui Iisus Hristos, Cel
rastignit in zilele lui Pontius Pilat, si in numele Duhului Sfant, Cel care a vestit de mai inainte,
prin profeti, toate cele in legaturd cu lisus Hristos™"...” apoi, ei sunt condusi de noi undeva,
unde este apd si sunt rendscuti acolo... ei primesc atunci o baie In apd, in numele Parintelui
tuturor si Stapanului Dumnezeu si al Méntuitorului nostru Tisus Hristos si al Sfantului Duh™.

Pledoaria Sfantului lustin in favoarea botezului crestin incepe prin a vorbi despre
»~modul in care, nnoiti prin Hristos, ne-am, consacrat pe noi ingine lui Dumnezeu™®, iar
aceasta innoire este convertirea la credinta in Hristos, acea schimbarea de la idolatrie si
imoralitate la o viatd cumpatata, dupa normele morale ale crestinismului.

Dupd cum putem observa din textele citate mai sus, botezul era facut in numele
Sfintei Treimi, in conformitate cu porunca Mantuitorului datd Apostolilor, dupa inviere, si
consemnatd de citre Sfantul Evanghelist Matei:,, Drept aceea, mergeti si invatati toate
neamurile, botezdndu-le in numele Tatalui si al Fiului si al Sfantului Duh”’.

Tustin este primul apologet care descrie botezul ca ,iluminare” sau ,fotismos™.
Deducem cé termenul nu este inventia sa, ci este un termen consacrat in practica crestina,
incd de pe vremea Apostolilor, si acceptat pentru ritualul care aduce luminarea mintii i a
sufletului cu invatatura in Hristos.

In textele scripturistice din Epistola Sfantului Apostol Pavel citre Evrei (12, 13), din
II Corinteni (3; 4), si din Sfdnta Evanghelie dupd Ioan (5; 6,48-51; 13), se arata ca iluminarea
aduce Legea cea noua, Noul Legamant, adevarul si lumina care vin de la Hristos.

In apologia sa, lustin demonstreazd necesitatea si scopul botezului: ,,deoarece,
necunoscand prima noastrd sursa de viatd, noi am venit pe lume n chip necesar dintr-o
saméntd umedd, prin impreunarea parintilor nostri, unul cu altul, si ne-am gésit In mijlocul
unor obiceiuri rele si in mijlocul unor imprejurdri urdte, pentru ca sd nu riménem niste
copii ai necesitdtii si nici ai ignorantei, ci s& fim niste copii ai initiativei si ai stiintei si sa
dobandim iertarea pécatelor pe care le-am sdvarsit mai Tnainte, se invocd asupra apei,
pentru cel ce voieste sd se regenereze si sd se pocdiascd de pédcatele de mai inainte, numele

> Isaia, 1, 16-20.

3% Sfantul Iustin Martirul si Filosoful, Apologia intdia, LXI, p. 67.
55 ibidem, LXT, p. 66.

% ibidem, LX1, p. 66.

" Matei, 3, 15.
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Parintelui tuturor si Stapanului — Dumnezeu, acesta fiind singurul lucru®®. Dupa botez, noul
crestin este dus in adunare $i participd la cultul religios.

Prin descrierea Tainei Botezului, sfantul Iustin Martirul §i Filosoful este primul
apologet care aduce marturie despre botezul crestin, ca Sfantd Taind, instituitd de Mantuitorul
lisus Hristos, dupa invierea Sa din morti, si nu prin propriul Sau botez, care, in contrast cu
botezul crestin nu a fost facut spre iertarea pacatelor, ci pentru ,,ca astfel se cuvine ca noi sa
implinim toata dreptatea™’.

Taina botezului este vazuta dintr-o perspectivd mult mai larga de cétre Tertulian, care,
intemeindu-se pe marturiile din Fapte (1, 8, 15, 26; 2, 5), din Matei (11, 27 ; 28, 19), arata ca
botezul este temelia si cheia de boltd a Bisericii lui Hristos, izvoratd din insdsi porunca pe care
Mantuitorul o da Apostolilor Sai, dupa inviere: ,,Hristos Tisus, Domnul nostru,... a marturisit El
Insusi, cata vreme a petrecut pe pamant, ceea ce era El, ceea ce fusese, care era voia Tatalui, pe
care o implinea El, care sunt indatoririle pe care le hotira El omului, invitand acestea pe fata, ori
naintea popoprului, ori Tnaintea ucenicilor Sai, dintre care si-a ales doisprezece mai de frunte, ca
sd-i tind pe 14ngd Sine si sa fie, mai tarziu, invététori ai neamurilor.

Si, dupd alungarea unuia din ei, a poruncit, pe cand se intorcea la Tatdl, dupd
inviere, celor unsprezece rimasi sd meargd si sa invete neamurile, botezindu-le in numele
Tatalui si al Fiului si al Sfantului Duh iar, dupa alegerea lui Matia,in locul lui [uda, ce
fusese izgonit, ei au dobandit puterea Duhului Sfant, fagaduita lor, ca sa sdvarseasca minuni
si ca sa graiascd in atitea limbi. La inceput, au marturisit credinta cea in lisus Hristos in
ludeea, unde au intemeiat si Biserici; de aici, plecdnd in lume, au vestit neamurilor aceeasi
credintd si aceeasi invataturd. Si tot astfel, In toate cetétile au Intemeiat Biserici, de la care,
celelalte, mai noi, si-au cdpdtat butasi ai credintei si seminte ale Invétaturii, pe care o
imprumuta zi de zi, ca si se prefaca ele insele in Biserici. in acest chip, si ele sunt socotite
apostolice, ca niste vlastare ale Bisericilor apostolice”®.

Un alt moment important al vietii crestine, prezentat in lucrdrile apologetilor il
constituie euharistia. Taina Impartisaniei sau a Cuminecaturii ocupa un loc important in
viata Bisericii §i se distinge prin trei caracteristici importante: este, prin excelentd, actul
prin care Biserica aduce multumire Iui Dumnezeu pentru tot ce a primit in si prin Fiul Sau
Cel Intrupat; este actul de multumire generala adus nu numai de catre Biserica, ci de catre
intreaga lume; este actul prin care credinciosul se impartaseste din trupul si sdngele lui lisus
Hristos, care constituie hrana imparatiei vesnice.

Instituitd de insusi lisus Hristos in joia Patimilor Sale, in timpul ultimei Cine cu
Apostolii Sdi, euharistia nu se mai sévérseste joia, ci duminica, precum si in alte sérbatori cand
se face liturghia, cu mentiunea cd Duminica este ziua in care ,,viata noastrd a rasarit prin El si
prin moartea Lui”®', si pe care o simtim ca pe o retrdire saptiménala a Zilei de Paste.

Textele scripturistice ne conduc spre intelesul cd Taina Euharistiei este actualizarea
liturgica a Mortii si Invierii lui Tisus Hristos, intAmplate odati pentru totdeauna si pentru toti, de
citre o comunitate anumitd, intr-un loc si timp determinat, prin ,,comuniunea cu trupul, care a
patimit pentru pacatele noastre si pe care Tatil, cu bunatatea Sa, l-a inviat™®.

58 Sfantul Tustin Martirul si Filosoful, Apologia intdia, LXI, p. 67.

* Mateti, 3, 15.

% Tertulian, Despre prescriptia contra ereticilorXX, 1-6, p. 151-152.
®! Sfantul Ignatie Teoforul, Céitre magnezieni, 9, 1.

62 Sfantul Ignatie Teoforul, Cétre Smirneni, VII, 1.
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Sfantul Tustin Martirul si Filosoful prezintd in am&nunt modul in care primii crestini
oficiau Taina Euharistiei, sprijinindu-se pe textele scripturistice din loan (6,57), Luca (22, 19-
20) si Matei (26,28): ,,incetand rugaciunile, noi ne imbratisam unii pe altii cu sirutarea pacii.
Apoi, se aduce celui ce prezideaza adunarea fratilor péine si un pahar de vin amestecat cu apa,
pe care acesta, ludndu-le, inaltd lauda si slava Parintelui tuturor, in numele Fiului si al Duhului
Sfant si rosteste o lungd rugaciune de mulfumire, pentru ca acestea sa fie primite de cétre El
Cand a terminat rugéciunile si euharistia, intreg poporul care este de fatd rosteste cu glas mare
«Amin». Cuvantul Amin este un cuvant ebraic, care inseamnd «asa sd fie». Dupd ce
intdistatatorul a terminat euharistia si tot poporul a rostit Amin, slujitorii aceia care sunt numiti
de noi diaconi dau fiecdruia dintre cei ce se gasesc de fatd sa se impértaseasca din painea si vinul
amestecat cu api, care s-au transformat in euharistie, iar celor ce nu sunt de faté, li se duc pe la
casele lor...Nimeni nu poate participa la ea (euharistie, n.n.) decat numai cel ce crede ca cele
propovaduite de noi sunt adevirate si care a trecut prin baia iertdrii pacatelor §i a renasterii
(botez, n.n.), triind mai departe asa cum ne-a transmis Hristos. Céci noi nu primim acestea ca o
péine comuna $i nici ca pe o bauturd comund; ci, dupd cum, prin cuvantul lui Dumnezeu, Iisus
Hristos, Mantuitorul nostru, S-a Intrupat si a avut in vederea mantuirii noastre trup si sange, tot
astfel, hrana transformata in euharistie, prin rugiciunea cuvantului celui de la El, hrana aceasta,
din care se hranesc sangele si trupurile noastre prin schimbare, am fost invatati ca este atét
trupul, cat si sangele Acelui lisus intrupat™®.

Potrivit Sfintei Traditii, Taina Euharistiei nu poate fi inteleasd in afara Liturghiei,
care se savarseste cu un dublu scop: euharistic, de multumire sau de adorare, si de
mijlocire, adicd de rugéciune sau cerere, finalitate care determind cele doud mari pérti ale
Liturghiei: liturghia catehumenilor si liturghia credinciosilor sau euharisticd. Cele doud
parti ale Liturghiei sunt inseparabile si complementare, deoarece Biserica trdieste prin
»Cuvantul viu si vesnic” al lui Dumnezeu §i prin painea euharistica.

Apologetii de la sfarsitul secolului I si din tot cuprinsul secolului al II-lea au surprins si
alte aspecte caracteristice si exemplare care pun in evidentd calititile vietii crestine. Realizdnd o
paraleld intre modul de viatd al pagénilor si al crestinilor, sunt reliefate coordonatele majore ale
vietii crestinilor, la care ,castitatea este o realitate, infrAnarea se practicd, monogamia se
pastreaza, curdtia se pazeste, nedreptatea este izgonitd, pacatul este smuls din radacing, dreptatea
este traitd, legea stipéneste, cinstirea lui Dumnezeu se savérseste, Dumnezeu se marturiseste,
adevarul este pretuit, harul nu se pierde, pacea ne acoperd, cuvantul sfint ne povatuieste,
intelepciunea ne invata, viata se incununeaza, Dumnezeu imparateste™.

Oameni ai cetitii, supusi legilor imperiale, pastritori ai traditiilor matrimoniale si
conjugale, cunoscitori si propovaduitori ai textelor din Sfinta Scripturd, apologetii au
realizat citeva portrete generale, de o extraordinard frumusete morald, ale crestinilor din
vremea lor, argumentind cu realititi si cu imagini frumusetea vietii acestora i a
comunitdtilor din care ficeau parte: .,... prin viata pe care o ducem, noi suntem intotdeauna
cu gandul la Dumnezeu, incét fiecare din noi vrem si ne infatisdm in fata Lui, fard vind si
fard osandd; de aceea, in calitate de oameni, in stat, noi nici cu gandul nu ajungem sa
gresim. intr-adevar, daca am crede ci ne ducem viata numai aici pe paméant, poate ca ar fi
posibil sd fim banuiti ca suntem robii carnii i ai sdngelui si ca pacatuim, lasandu-ne biruiti

83 Sfantul Tustin Martirul si Filosoful, Apologia intdia, LXV-LXVI, p. 70.
%% Teofil al Antiohiei, Trei cdrti cdtre Autolic, in vol. Parinti si scriitori bisericesti, 2., Apologeti de
limbd greacd., Editura IBMBOR, Bucuresti, 1980, XV, p. 338.
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de pofta de castig si de placeri. Dar, intdi de toate, noi avem convingerea cd Dumnezeu este
cel care supravegheazd gandurile noastre, ziua si noaptea. El care e numai lumind, care
vede tot ce e in inima noastrd, si Intrucat credem, in sférsit, cd, dupd ce vom pleca din viata
aceasta, vom trdi o altd viatd, mai fericitd decét cea de aici, una cereascd si nepdménteasca
(daca avem, bineinteles, sufletele indreptate spre Dumnezeu si cu Dumnezeu, si dacd ne
vom ridica deasupra patimilor si nu vom rdméne numai trupuri, ci vom avea in noi un fel de
duh ceresc, pentru ca, altfel, vom céddea intr-o viatd mai rea decét cea omeneasca, vrednica
de toatd pedeapsa focului) pentru ¢a Dumnezeu nu ne-a ficut numai ca pe niste oi sau ca pe
niste vite, ca s pierim si sd disparem, apoi, fard urma...in invatitura noastra nu-i vorba de
oranduieli omenesti, de prevederile carora un om certat cu legea ar putea scépa, ci noi avem
o astfel de lege si o astfel de randuiald, incat, drept masurd a moralitdtii, e cd avem aceeasi
iubire pentru aproapele nostru, ca pentru noi ingine. Asa se face ca, dupa vérsta, fiecare din
noi considerdm pe unii fii gi fiice, iar pe altii frati si surori, pe cei mai in varsta cinstindu-i
ca pe tatii si pe mamele noastre. $i tinem mult ca trupurile celor pe care-i socotim frati i
surori cu noi, sau cédrora le dim alte titluri de rudenie, s& rdménd curate si nepangdrite,
pentru cd in Invatitura noastrd se spune ca oricine da uneia din aceste rude mai mult decét o
singurd imbratisare, insemneaza cé acela face acest lucru dintr-o oarecare patima, asa incat,
la noi, nu numai a saruta pe cineva, ci si chiar felul cum 1l saluti trebuie sa fie n asa fel,
incat, nici cu vreun gand necurat sa nu primejduim impartasirea noastrd din viata de veci”®.

Regasim in aceste descrieri aprecieri generale, formulate si de alti apologeti,
precum Minucius Felix, in Octavius (35,6), lustin, in Apologia intdia... (43,8), dar si din
fragmente de versete din Ioan (1,5), I Timotei (4, 7-8), Psalmi (7, 10), leremia (17, 10),
Romani (8,27), II Corinteni (9, 5), si Matei (7, 12).

Prin aspectul vietii exterioare, crestinii nu se deosebesc de ceilalti oameni decét prin
cumpdtarea purtdrii si printr-un alt mod de a percepe viata si realitétile lumii: ,,1. Crestinii nu se
deosebesc de ceilalti oameni nici prin pamantul pe care traiesc, nici prin limba, nici prin
imbrécdminte. 2. Nu locuiesc in orase ale lor, nici nu se folosesc de o limba deosebitd, nici nu
duc o viata straina. 3. Invatatura lor nu-i descoperita de gandirea si cugetarea unor oameni, care
cerceteazi cu nesocotintd nici nu o aratd, ca unii, ca pe invatitura omeneasca. 4. Locuiesc in
orage grecesti si barbare, cum le-a venit soarta fiecdruia; urmeaza obiceiurile bastinasilor si in
imbracaminte, si in hrama, si in celalalt fel de viatd, dar aratd o vietuire minunata si recunoscuta
de toti ca nemaivazuta. 5. Locuiesc in térile in care s-au nascut, dar ca strainii; iau parte la toate
ca cetiteni, dar pe toate le rabda ca straini, orice tard strdina le e patrie si orice patrie le e tard
straind. 6. Se cisitoresc ca toti oamenii si nasc copii, dar nu arunca pe cei nascuti. 7. intind masa
comund, dar nu si patul. 8. Sunt n trup, dar nu trdiesc dupa trup. 9. Locuiesc pe pamant, dar sunt
cetiteni ai cerului. 10. Se supun legilor randuite de stat, dar, prin felul lor de viatd, biruiesc
legile.11. Tubesc pe toti, dar de toti sunt prigoniti. 12. Nu-i cunoaste nimeni, dar sunt osanditi sunt
omordti, dar dobandesc viata.13. Sunt séraci, dar imbogatesc pe multi; sunt lipsiti de toate, dar in
toate au de prisos. 14. Sunt injositi, dar sunt slaviti cu aceste injosiri; sunt huliti, dar sunt
indreptatiti. 15. Sunt ocarati, dar binecuvanteaza; sunt insultati, dar cinstesc.16. Fac bine, dar sunt
pedepsiti ca rai; sunt pedepsiti, dar se bucurd, ca si cum li s-ar da viatd.17. [udeii le poarta razboi ca

ce ne . . e - . . - s s 66
unora de alt neam, elenii Ti prigonesc; dar cei care ii urdsc nu pot spune pricina dusmaniei lor’™".

% Atenagora Atenianul, Solie in favoarea crestinilor, in vol. Parinti §i scriitori bisericesti, 2.,
Apologeti de limbd greacd., Editura IBMBOR, Bucuresti, 1980, XXXI-XXXII, p. 379-380.
% Epistold cdtre Diognet, X1, 1-8, p. 418-419.
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Pe langd calitatea lor de propovaduitori ai dreptei cedinte si de defensori ai
crestinilor si ai credintei acestora, apologetii primelor secole dupd Hristos au adus
contributii importante la definirea si explicarea dogmelor vietii crestine. Opera lor nu s-a
limitat in a fi o apologie a crestinismului, ci a invitat si la meditatie, la dreapta apreciere a
crestinilor, la rugdciune si la trairea adevarata in Hristos si in Biserica.

La dimensiunea apologetica a operei acestora se adaugd si o evidentd dimensiune
misionard, apologetii fiind si excelenti propovaduitori ai preceptelor vietii crestine si ai
Evangheliei lui Hristos, contribuind la propagarea crestinismului si la edificarea
credinciosilor asupra sensurilor acestuia.

Dispunind de o culturd solidd, apologetii au apelat la elementele furnizate de
filosofia i de cultura timpului, stiind prea bine, ca unii care veneau, prin convertirea la
crestinism, din viata pdgind, cd, dacd filosofia poate indlta ciatre Dumnezeu férad ajutorul
teologiei, din cauza rddacinilor sale panteiste, nici teologia nu poate patrunde In
mentalitatea si problemele vremii fard ajutor filosofic.

Urmaénd pildele si sfaturile Apostolilor si ucenicilor acestora, apologetii au fost
asemenea unor albine spirituale, care au adunat in potirul operelor lor adevérurile care vin
in intdmpinarea Evangheliei lui lisus Hristos.
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TEOLOGIE PRACTICA

TEOLOGIE UND HYMNOGRAPHIE IN DER
BYZANTINISCHEN LITHURGIE

(Bibliographischer Plan)
VASILE STANCIU

REZUMAT. Teologie si imnografie in Liturghia bizantini. Trebuie s& recunoastem ci
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 cét si din rasérit,
acestia din urmd mult mai putini, se apleacé in cercetarea teologiei inspre aprofunddri de naturd
istorica, exegeticg“l si teologicd misticd a Liturghiei ortodoxe, ca ,srememorare a Cinei celei de
Taina si ospat al Impardtiei eshatologice™.

Aceasta noud 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 bogiatie incredibild de teologie, ascunsa in formele
imnologice si melodice ale imnografiei liturgice.

Wir sollen gestehen, das die Lithurgie als ,,Herz des Kirchenleben und als Matrizes der
christlichen Erfahrung™, ein Mittelpunkt der Aufmerksamkeit der zeitgenossichen européischen
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 Verstidndniss 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.

Selbstverstdndlich, 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.

I. Weiterhin mochte ich einige griindliche und erkldrende Prizisierungen
syntetisieren;

a) Die Forschung der Orthodoxe Lithurgie als hymnographische Produktion, die in dir
Zeit kristallisiert und vollendet wird, aber mit Quellen aus Jerusalem (und hier beziehe ich mich
auf den judischen Traditionen der ,.chaburah” , Festessen und so genannte ,,Haggadah”, oder die
osterliche Erzihlung des ,,Hausespriester),” und aus Byzanz, und zwar in Konstantinopol, wo
die heutigen liturgischen Formulare in dir orthodoxen Tradition enstanden sind.
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b) Die Theologie in der Lithurgie ist eine hymnische — doxologische und antgewandte
Theologie mit einem spezziellen Akzent in der mystischen Erfahrung des Abendmahls, sie
ist aber auch theoretisch, irgenwie statisch und experimentell, und ebenso in einem
stereotype Formel, mit einem Dogmacharakter verkapselt.

¢) Die Theologie der Orthodoxen Lithurgie soll man unbedingt mit der
Entwicklung der hymnographischen und musikalischen Formen zusammen rechnen, in
deren Abstammungen (Matrizzen) kristallisiert und endgiiltig abgeschlossen sind und die
Melodie in der byzantinischen Tradition achtet mit Genauigkeit auf ein Typische, das in
Zusammenhang mit der Akrivia des mdnchlichen Lebens kommen soll, das in Athos
stabilisiert ist, und das definitorisch fiir die ganze Orthodoxie wird.

d) Die theologischen Ideen aus der orthodoxen Lithurgie kénnen in Abteile
eingeteilt werden je nachdem das kirchliche Versténdniss, die in ihrer Erscheinung bewirkt
(determiniert) haben.

Zum Beispiel, das zweite Antiphfon ,,O, Eingeborener Sohn”, deren Autor der
Kaiser Justinianus ist, hat ein hristologischer, mariologhischer, pnevmatologischer Zug und
stellt die Essenz der theologischen Uberlegung von den 4. Okumenischen Synode dar, die
in der hymnischen, doxologischen und Gebetesform tibersetzt sind.

Eine Forschung der Lithurgie aus dieser Perspektive, meine Meinung nach,
erganzt das Bild einer liturgischen Realitét. Diese tiberbietet die Schwelle einer einfache
kirchliche Ordnung (die manchmal reich...manchmal ignoriert ist ...) gerade in den
kirchlichen Umgebungen, die mit diesen Formulare des liturgisches Rituals bestindig
ausfiihren. Gleichzeitlich plasieren sie die theologische Forschung in den dialogischen
Raum der theologischen Interdisziplinaritét.

I1. Inhaltsangabe beziiglich des Stadiums des Forschungen.

a) Im Land (Ruménien).

Die exegetischen, liturgischen erkldrenden Studien sind in die ruménische, orthodoxe
Theologie von den Liturgister: Badea Cireseanu, lansiert mit den 3 Binden der liturgischen
Schitze' und sie sind von dem Rev.profdr. Petre Vintilescu’ , Rev.prof.dr. Ene Braniste®,
Rev.prof.dr. Dumitru Staniloae’, Rev.prof.dr. Alexandru Moisiu® Rev.prof.dr. Nicolae Necula’,
Rev.prof.dr. Ilie Moldovan'®, Bischof dr. Vasile Coman'', Erzbischof Vasile Costin'*.

b) In den letzten Jahren ist die ruménische-theologische Literatur mit einigen
iibersetzten Werken reicher geworden. Diese Werke hinweisen auf die Aspekte, die in die
Beziehung mit dem gétlichen Kultus, mit dem liturgischen Leben der Kirche oder mit der
orthodoxen liturgischen Spiritualitét sind.

Hier nennen wir einige Autoren und die Hauptideen ihrer Werken:

1. Vladimir Lossky, mit dem Werk: ,Die mystische Theologie der Ostlichen
Kirche”", wo der letzte Kapitel, der 12. heisst: ,,Das Festessen des Kaiserreichs”, und das
letzte Teil des 12. Kapitels gibt vollstdndlich wieder die Homillie, die dem Heiligen
Johannes Chrisostomos zu geschrieben ist, die jedes Jahr in die Zeit der Ostern-Frithmesse
und, die den Sinn der eschatologischen Uberfiillle vollkommen (als Volstindiges
Kommunion) wiedergibt und wonach die Osterliche Christenheit strebt”'*,

Die Osternnacht nach dem Vladimir Lossky Meinung ,,als Freude der Auferstehung
und das ewigen Lebens” an allen Mitgliedern der Kirche, die das Bewusstsein ,, der Uberfiille
des heiligen Geistes”" haben.
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Wenn wir die Nicolae Cabasilas Idee iibernehmen ,, Er erncuert uns das Leben;
aber er reformiert kein vitales Prinzip, das in die natiirliche Ordnung erhalten wird, sondern
verbreitet. Er sein Blut in die Herzen der Menschen, die das Abendmahl emfangen, und in
diesen Herzen sein Leben zu keimen (beginen)'’.

2. Sebastian Brock'” hat ein sehr suggestives Kapitel im zitierten Werk mit dem
Titel: Menschwerdung und Epicleze” wo erldutert er das Sehen des HI. Efrem Sirul
hinsichtlich die Beziehung zwischen zwei Momenten: Die Menschwerdung des Erlosers,
iiber die Verkiindigung und die Epicleze in der heiligen Lithurgie.

Sebastian Brock mit dem Werk das in dir Verbindung mit dem Efremul Sirul Hymnen
sind, und das von dem Diakon loan 1. Ica jr. im Vorwort geschrieben sind: ,,Das orthodoxe
Kultus ist die Konkretisierung der Offenbarung, die sakramentale Aktualisierung der Anwesenheit
Jesu Christi, des Gottes — Menschens, in die Geschichte und die sichtbare Bekundung der
Kirche als empfindliche Erfahrung der Ausgiesung der Himmel auf die Erde und die Erhebung
der umgestalteten Erde und Menschennatur im Himmel”'®, dann gibt eine Passage wieder von
dem Rev.prof. Dumitru Stiniloae, die Hauptidee der Hymne bei Efrem syntetisiert.

Die HI. Lithurgie — um das ganze orthodoxie Kultus ist kein subiectives Erleben.

Sie ist die wieder aktualisierte Evangelium, die aktualisierte Verbindung mit Jesus
Christus aus dem Evanghelium.19

Die Theologie gibt wieder und vertieft die Erfahrung der Momenten, die in dem
Kultus und in der HI. Liturgie sich wiederfinden, in den Sinne die sie findet, und diese
Erfarung belebt und vertieft die Theologie.

3. Karl Christian Felmy mit zwei grundlegenden Werke, die von dem

Rev.prof.dr. Ioan I. Icd tibersetzt sind. 20

Das erste ,,.Die Dogmatik der kirchlichen Erfahrung” beginnt mit den ersten
Worter aus dem liturgischen Gesang ,,Wir haben das Wahre Licht gesehen”, dann zitiert er
den russischen Theologe und Gelehrte Pavel Florenski und dann: ,,Man sagt, dass jetzt im
Ausland, lernt man das Schwimmen auf der Erde mit der Hilfe einiger Geréte (das nennen
wir ”Simulation”. So, kann man Katholic oder Protestant werden — mit den Biichern, ohne
in die Verbindung mit dem Leben zu kommen, nur im Kabinett. Aber um Orthodox zu
werden, musst man sofort ins Element der Orthodoxie sich versenken, man muss das
Orthodoxe Leben beginnen und einen anderen Weg gibt es nicht™'.

Und das Element der Orthodoxie ist das liturgische Leben, ist das Kultus mit den
Gebeten, den Hymnen und den Geséngen.

Diese helfen um ,,die Orthodoxe Theologie der Schule”, wie bei Andrutzos, eine
Theologie der Erfahrung, die man in der Kirche erlebt zu werden.

Das zweite Werk des Theologen Felmy K. Chr. zeichnet sich durch die esseystische
Streifziige (von hystoriographischer Art) aus. Dieses weist auf eine immer richtige Begreifung
der wichtigen Momenten aus der Hl. Liturgie hin, mit der Betonung der Exegesen und der
Auslegungen von hymnograhischer Art, wie zum Beispiel: ,,Der grosse Einzug, das Hymnus der
Cherubim”, Trisagion, O, Eingeborener Sohn, Enarxa, der kleine Einzug, u.a.

4. Rev. Prof. dr. Boris Bobrinskoi, einer der theologen der heutigen rusischen-
orthodoxie, welcher heute in Frankreich lebt und wessen Biicher auch in Ruminisch
iibersetzt wurden. Er versucht verschiedene theologische Themen im Sinne der russichen
Diaspora zu bearbeiten.

Die Akzenten der hymnographischen Exegeze fehlen nicht in den Schriften der
Lithurgie, wie: Christushimmelfahrt und Lithurgie: Eucharistie als Dreifaltigkeitskult; Lithurgie
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als Dreifaltigkeitsrecclesiologie bei HI. Basilius; Lithurgie und das spirituele Leben;
Lithurgie und das tigliche Leben; u.a.”

Es scheint uns besonderes bedeutsam den Inhalt des Wortes Lithurgie, in dem der
aussergewdhnlicher Theolog sagte: ,.Die Weiterfilhrung der Lithurgie im menschlichen Leben
bedeutet die Verbindung zwischen dem gétlichem Kultus und die gesamten Natur, die erste und

letzte Begabung des Menschen, Celebrant und Priester der Menscheit vor Gott™. 23

5. Alexandre Schmemann, (1921-1983)

Einer der wenigen Theologen der Orthodoxie aus der Diaspora, welcher mit neuen
spekulativen Ideen der liturgischen Theologie, neue Wege und Perspektiven im Empfang und
der Verstehung der Lithurgie anderes als die clasische, schulerische Theologie. Die
hymnographische Exegesen iiber die: Grosse Ektenie, Der Kleine Einzug, Der Grosse Einzug,
Der Trisaghionhymnus, u.a. beinhalten immer seine ganz persoénliche Meinung, aber ie ohne
eine biblische oder patristische Begriindung.Alexandre Schmemann gibt eine neue Dimension
des Konzeptes des Pristertums, aus Heiligen Liturgie, welche er wie folgt benennt:

- Das Mysterium der Versammlung;

- Das Mysterium des Reiches;

- Das Mysterium des Wortes;

- Das Mysterium der Glaubigen;

- Offertorium;

- Das Mysterium der Einheit;

- Das Mysterium der Christihimmelfahrt;
- Das Mysterium des Dankes;

- Das Mysterium der Erinnerung;

- Das Mysterium des Heiliges Geistes;
- Das Mysterium der Kommunion; 24

6. Der HI. Johannes aus Kronschtadt ( + 1908) sanktifiziert im 1920 von
Rusischen Orthodoxen Synode, welcher durch seine pastorale und karitative Predikten, sein
feuriges und mystisches liturgisches Leben sich bemerkbar gemacht hat.”

Neben der Heilige Siluan von Athos (7 1938) war ,.einer der grossen Persénlichkeiten
der heutigen orthodoxen Spiritualitit™?.

Die mystischen Schriften des HI. Johannes aus Kronschtadt geben der heutigen
Theologie einen aussenordentlichen Sinn und gleichzeitig einen hymnographischen und
muzikalischen Rithus, der sich durch eine Verdichtung der Kommunion sich wiedergibt.

Der thematische Programatismus welcher der HI. Johannes aus Kronschtadt
benutzt, hat sich als erfolgreich in die Erneuerung und lebendige Aktualisierung der
liturgischen Akten der HI. Lithurgie herausgestellt. Es ist genau was der orthodoxe
Lithurgiewissenshaft fehlte, welche in die erste Hélfte des XX Jahrhundert noch eingeschrenkt
in die wissensschaftliche Relevanz, wie in die Abendliche Theologie, war.

Der HI. Johannes aus Kronstadt entdeckt in die HI. Lithurgie das eschatologische Leben.

¢) Im Ausland haben sich die Theologen mit der Hymnographie und Hymnologie
auserordentlich beschiftigt””. Die neueste Arbeit iiber die orthodoxe hymnographie, gehort
dem Theologen Konstantin Nikolakopoulos™.

In seinem Buch, erklirt er sehr genau fast alle hymnographischen und muzikalischen
Worter die im byzantinischen orthodoxen Kultus bentitzt werden..
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Der Lexikon enthéltauch eine bibliographische Liste, in welcher wir viele Namen
der heutigen Theologen wiederfinden, wie: Adolf Adam und Rupert Berger,” Gabriel
Bultmann,*® Nikolai Gogol“’ Anastasios Kallis®, u.a.

Zwischen den hymnographischen und muzicklischen Worter finden wir: Antiphfon,
Das Hymnus der Heruvim, Doxologie, Condac, Ectenie, Trisagion, Monodie, Tropar, Te
Deum, Sanctus, Cathavasie, Theotokion, [rmos, u.a.>

Wenn wir die Schriften des Theologen Nikolakopoulos mit anderen vergleichen,
bemerken wir wie sein Werk die Hymnographie der Katholische und Protestantische Kirche
erweitert und gleichzeiteig bemerken wir dieselben Quellen.

II1. Hymnographische Formen in der Liturgie

In der Orth. Kirche werden zwei Formen der Lithurgie zelebriert: die Lithurgie des
HI. Basilius der Grosse und die Lithurgie des Hl. Johannes Hrisostomos. Die Struktur der
beiden ist ziemlich gleich.

Was die beiden unterscheidet sind die Gebete und Hymnen aus der Epiclese,
welche beim HI. Basilius umfangreicher, und die Lieder etwas anderes sind.

Die Orthodoxie darf sich nicht in sich selbs verschliessen und eine liturgische oder
ethnische Insel werden, die unzugénglich 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 piadagogisch ist. Gott
offenbart und 6ffnet sich uns allen vor allem im Gebet und besonders im &ffentlichen
Gebet, also in der Goéttlichen 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 Gottliche Lithurgie steht im Mittelpunkt des 6ffentlichen Kultes der Kirche.
Sie ist der Gottesdienst der Kirche schlechthin. Die Kirche (d.h. der Bischof-oder im Falle
seiner Abwesenheit der Priester-und die Glaubingen) feiert die Gottliche Lithurgie, und die
Gottliche 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 regelmissig an der Géttliche Lithurgie oder den Heiligen Sakramenten
teilnehmen, also an Leib und Blut Christi.

Das ganze byzantinischen liturghischen Mysterium enthilt eigene hymnographische
Gedichte mit einem reichen theologischen — dogmatischen Inhalt.

Diese hymnographische Gedichte sind in der Orth. Kirche in der 8. Thonen bentitzt.

1. Das erste hymnographisches Gedicht, welches in der byzantinischen Liturgie
verwendet wurde, war die Grosse Ectenie.

Etimologisch aus dem griechischen ¢ktevg welches umfangreich lang,
wiederholend, unbiegsam bedeutet™.

Grosse Ektenie

Diakon: In Frieden lasset zum Herrn uns beten.

Der Chor (das Volk) antwortet auf jede der folgenden Bitten:

Chor: Herr, erbarme Dich.

Diakon: Um den Frieden von ober und um das Heil unserer Seelen, lasset
zum Herrn uns beten.
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Diakon: Um den Frieden der ganzen Welt, um den Wohlbestand der heiligen
Kirchen Gottes und um die Einheit aller, lasset zum Herrn uns beten.

Diakon: Fiir dieses heilige Haus und fiir jene, die es mit Glauben, Andacht
und Gottesfurcht eintreten, lasset zum Herrn uns beten.

Diakon: Fiir unseren heiligsten Patriarchen (N), fiir unseren hochgeweihten
(Erz-) Bischof (und Metropoliten) N, fiir die ehrwiirdige Priesterschaft, fiir das Diakonat
in Christus, fiir den ganzen Klerus und fiir das Volk, lasset zum Herrn uns beten.

Diakon: Fiir unser Volk und Land, fiir alle, die es regieren und beschiitzen,
lasset zum Herrn uns beten.

Diakon: Fiir dieses Land und diese Stadt, fiir alle Stiidte und Linder und fiir
alle Glidubigen, so in denselben wohnen, lasset zum Herrn uns beten.

Diakon: Um giinstige Witterung, um reiches Gedeihen der Friichte der Erde
und um friedliche Zeiten, lasset zum Herrn uns beten.

Diakon: Fiir die Reisenden zu Wasser, zu Lande und in der Luft, fiir die Kranken,
Leidenden und Gefangenen und um ihre Errettung, lasset zum Herrn uns beten.

Hier konnen weitere Fiirbitten eingefligt werden.

Diakon: Auf dass wir errettet werden, von jeglicher Triibsal, Zorn, Gefahr
und Not, lasset zum Herrn uns beten.

Diakon: Stehe bei, errette, erbarme Dich und bewahre uns, o Gott, in Deiner
Gnade.

Diakon: Unserer allheiligen, reistern, iiber alles gesegneten und ruhmreichen
Gebieterin, der Gottesgebirerin und immerwihreden Jungfrau Maria, samt aller
Heiligen eingedenk.

Chor: Hochheilige Gottesgebirerin errette uns.

In dieser Zeit spricht der Priester leise das Gebet der 1. Antiphon.

Diakon: Lasset uns selbst und einander und unser ganzes Leben, Christus
unserem Gott hingeben.

Chor: Dir, o Herr.

Das Gebet der 1 Antiphon:

Priester: Herr, unserer Gott, Dessen Macht unvergleichlich, Dessen Herrlichkeit
unbegreiflich, Dessen Erbarmen unermesslich und Dessen Menschenliebe unaussprechlich
ist, blicke Du Selbst Gebieter, nach Deiner Barmherzigkeit auf uns und dieses heilige Haus
und erweise uns und allen, die mit uns beten, reichlich Dein Erbarmen und Dein Mitleid.

Mit erhobener Stimme:

Priester: Denn Dir gebiihret alle Herrlichkeit, Ehre und Anbetung, dem Vater
und dem Sohne dem Heiligen Geiste, jetzt und immerdar und von Ewigkeit zu Ewigkeit.

Chor: Amen.

Und der Chor singt die erste Antiphon. Der Diakon verbeugt sich und verlésst seinen
Platz, begibt sicht vor die Christusikone und hélt mit drei Fingern der rechten Hand das Orarion.

Die grosse Ectenie ist ein Gebet welches wie ein Gedicht mit melodischen
Akzente wie in Evangelium, Apostel, Psalmen, vergetragen wird.

Jeder Vers enthilt die Anregung ,,lasset zum Herrn uns beten”, und die Glaubigen
antworten ,.Herr, erbarme Dich!”

Die grosse Ectenie am Anfang der Liturgie ist gleichermassen fiir das Vesper und
Utros und ist einst der ersten Gebete des Christentums, welches wir schon im I. Tim. 2,1-2
des HI. Paulus finden™.

Die grosse Ektenie aus muzikalischen Sicht der ruménischen byzantinischen Kultur,
wird in der Regel auf dem. VIIL. und V. Ton und einige Male auf dem . und VI1I. Ton gesungen.
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2. Erstes Antiphfon

Bei den téglichen Lithurgien, ist das erste Antiphon ein kurzer Gesang aus einigen
Verseten des Ps. 102.

Das Singen des Ps. 91,93,94 gennant auch antiphonisches Psalm, wird schon in
VI11. Jahrhundert in den Schriffen erwahnt’™.

Bei den kaiserlichen Festen werden besondere Antiphonengesungen.

Erste Antiphon:

Chor: Ehre sei dem Vater und dem Sohne und dem Heiligen Geiste, jetzt und
immerdar und von Ewigkeit zu Ewigkeit. Amen. Lobe den Herrn, meine Seele, und
alles in mir seinen heiligen Namen, gelobt seiest Du, o Herr.

Verschiedene Hymnen (hauptséichlich alttestamentliche Psalmen ,mit Ipopsalma™),
deren Name sich von der antiphonischen Gesangsweise beider Gldubigenteile oder beider
Chore wihrend des Gottesdienstes ableitet. Das Responsorium ist bis heute ein wichtiger
Bestandteil des Wechselgesangs, der aufgrund vielféiltiger Zeitzeugen (wie z. B. Theodoret
oder Basileios des Grossen) schon frith einen etablierten Platz in der altkirchlichen
liturgischen Praxis einnahm. Zu beriicksichtigen wére ebenso in diesem Zusammenhang die
Information von N. Tomadakis (H B Y S. 52), nach der die Antiphona als ipopsalmata
Lbereits im 5. Jh. Bezeugt werden”. Der Kirchenhistoriker Sokrates {iberliefert uns wichtige
einschldgige Informationen {iber das Vorhandensein der Antiphona und der antiphonischen
Gesangsweise in den ersten christlichen Jahrhunderten sowohl in der Kirche Christi als
auch in hiretischen Gemeinschaften. Demgemiss wird z. B. Der ,,Wechselgesang von
Hymnen in regelméssigen nzchtlichen Feiern ., fiir die Arianer bezeugt”>’.

Ektenie: Wortlich: ausgedehnt bzw, eindringlich, gilt sie als Bezeichnung fiir das
umfassende und eindringliche Bittegebet, das der Diakon wihrend der Lithurgie nach den
Lesungen und unmittelbar vor der Entlassung der Katechumenen in Zusammenhang mit dem
Gebet der Darbringung, bei der Vorbereitung auf die Kommunion und bei der grossen Vesper
spricht. Die in Anlehnung an den kirchenslavischen Sprachgebrauch geldufige Vewendung des
Begriffes fiir alle Fiir alle Fiirbitten, die der Diakon vortrégt, ist nicht korrekt; die Bezeichnungen
,kleine” und ,,grosse Ektenie” stellen einen begrifflichen Widerspruch dar (A. Kallis).

(Hist. Eccl. VI, 8) und diejenige Tradition weitergefiihrt, nach der ,,Ignation (um 100 n.
Chr.) im syrischen Antiochien den antiphonischen Gesang der Hymnen eingefiihrt habe”.
Folgende Stelle von Sokrates ist hierzu aufschlussreich: ,Lass uns auch sagen, woher die
Gewohnheit des Wechselgesanges von Hymnen in der Kirche ihren Anfang nahm. Ignatios von
Antiochien in Syrien, der dritte Bischof nach dem Apostel Petrus, der mit den Aposteln selbst
gelebt hatte, hatte eine Vision von Engeln gesehen, die durch den Wechselgesang der Hymnen
die heilige Dreifaltigkeit priesen, und er tiberlieferte die Art der Vision der Kirche in Antiochien.
Von dort aus wurde diese Tradition in allen Kirchen verbreitet”.

Im Rahmen des heutigen hymmologischen und musikalischen Begriffsverstéindnisses
kommt den Antiphona eine mehrfache Bedeutung zu. In der orthodoxen Lithurgie sind meist die
drei Antiphona bekannt, welche den ersten Teil der Liturgie der Katechumenen ausmachten. In
der ersten Antiphonengruppe besitzt der Hymnus ,,Durch die Gebte der Gottesgebérerin, Retter,
rette uns” Den dominierenden Platz, in der zweiten der Hymnus Der einziggeborene Sohn und
Logos Gottes ...”. Den Kern des dritten Antiphonons bildet das Tagestroparion oder Apolitikion.
Erwdhnenswert sind nicht zuletzt die 15 Antiphona vom Orthros des Karfieitags. Es handelt sich
um insgesamt 55 poetische Hymnen (Idiomela), die in flinf Einheiten aufgeteilt sind, wobei sich
am Ende jeder Einheit ein Kathisma anschliesst.
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Das zweite Antiphon wurde von Kaiser Justinianus (527-566) geschrieben, als
Antwort gegen der hristologischen, pnevmatologischen und mariologischen Héresien.

In den byzantinischen Handschriften erscheinen Sie auf dem VIII. Und V. Ton.

3. Zweite Antiphon:

Chor: Ehre sei dem Vater und dem Sohn und dem Heiligen Geiste, jetzt und
immerdar und von Ewigkeit zu Ewigkeit. Amen.

O Du eingeborener Sohn, Wort Gottes, Unsterblicher, der Du um unseres
Heiles willen von der Heiligen Gottesgebiirerin und immerwiihrenden Jungfrau Maria
Fleisch werden geruhtest, der Du, ohne Dich zu verindern, Mensch geworden bist.
Gekreuzigt, Christus unser Gott, hast Du den Tod durch den Tod zertreten. Einer in
der Heiligen Dreifaltigkeit, gleich verherrlicht mit dem Vater und dem Heiligen
Geiste, rette uns.

4. Der dritte Antiphon bildet sich aus den 9 Seligpreisangen.

5. Kommt und lasset uns anbeten ist das Hymnus das die Gldubiger, wihrend
des kleinen Einzug mit dem HI. Evangelium und der Pfarrer sagt: ,, Weisheit! Aufrecht!

Wie der Hl. Maximus der Bekenner sagt schon in seinem Zeiten in diesem,
Augenblick der HI. Lithurgie, in die Kirche kamm der Bischof und das ist bis heute im
Osten so geblieben®®, Das Hymnus wird auf dem 1. und II. Ton gesungen®”.

6. Heiliger Gott, ist das Lied das vor der Apostellesung gesungen wird.

,Heiliger Got” wird aus Isaia 4,3 und Psalm. XLI, 2 gebildet. Das wurde in der
Lithurgie wahrend Kaiser Theodosie 11. (408-450) eingefiihrt und die Kirche hat ihn beim
IV Ockumenischen Synod von Chalcedon in Jahre 451 angenommen™.

Heiliger Gott, Heiliger Starker, Heiliger Unsterblicher, erbarme Dich unser.
(dreimal)

Ehre sei dem Vater und dem Sohn und dem Heiligen Geist, jetzt und allezeit und
von Ewigkeit zu Ewigkeit zZu Ewigkeit. Amen. Heiliger Unsterblicher, erbarme Dich unser.

Diakon: Stérker!

Chor: Heiliger Gott, Heiliger Starker, Heiliger Unsterblicher, erbarme Dich unser.

An den Tagen der Kreuzverehrung, z. B. am 14. Sept., am dritten Fastensonntag
wird statt Heiliger Gott ... das Folgende gesungen: Dein Kreuz verehren wir, o Gebieter,
und Deine Auferstehung preisen wir hoch!

An Festtagen bei: Christi Geburt, Theophanie Christi, Lazarusamstag, Karsamstag,
HI. Pascha, die Paschawoche und Pfingsten wird Folgendes gesungen: Alle, die ihr auf
Christus getauft seid, ihr habt Christus angezogen! Halleluja!

Aus dem Gebet des Priesters wird deutlich der Sinn des Dreimalheilig, das die
Chore als Abbilder der Engelchére singen, um das Erbarmen des Dreimalheilig gepriesenen
dreieinigen Gottes zu erflehen. Die Anspielung auf die Gottesvision des Jesaja (6, 2f.) ist
offenkunding (A. Kallis).

Uber dieses Hymnus berichtet auch der Patriarh Fotie®'.

Wenn mehrere Prister gemeinsam zelebrieren, schweigt der Priester nach den
Worten jetzt und immerdar ... Der Diakon aber kommt zu den heiligen Tiiren, weist mit
dem Orarion auf die Ikone Christi und spricht;

Diakon: Herr, errette die Frommen (dreimal).

Jedes mal antwortet der Chor mit den selben Worten:

Herr, errette die Frommen!

Diakon: Und erhore uns.
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Chor: Und erhore uns.

Es ist tiblich, dass Und erhore uns, von den Geistlichen, im Altarraum, gesungen wird.

Danach begibt sich der Diakon zu den heiligen Tiiren, erhebt das Orarion und
spricht mit erhobener Stimme zum Volk:

Diakon: Und von Ewigkeit zu Ewigkeit.

Chor: Amen. Und sogleich. Heiliger Gott.

Der Theologe Prof. Petre Vintilescu macht folgende Prizisierung: ,,Dies ist eine
Reminiszenz des altes Zeremonials welches man in der Hl. Sophia Kirche aus Konstantinopel
beobachtete, wenn der Kaiser und der Patriarch zu der HI. Lithurgie kammen. Der Kaiser
bekamm vom Erzpriester ein Diker (ein liturgisches. Gefdss mit zwei Henkel mit 2 Kerzen)
und das Weihrauchfass.

Nach dem er die Ikonen kiisste, ging er in den Altar und wihrend er den Altartisch
umkreiste, sang der Patriarh mit den Priestern, das kaiserliche Hymnus: ,,Herr, errete die
Frommen und erhére uns”. Danach kamm der Kaiser aus dem Altar und iibergab dem
Patriarchen den Diker und das Weihrauchfass mit denen dieser dann in den Altar ging.
Gleichzeitig wird Hymnus ,,Ton Despotin Kai Arhiereia” gesungen, der Kaiser nahm sein
Plaz, und der Patriarh begann die HI. Lithurgie”*.

7. Cherubim — Hymnus ist das Lied der Lithurgie, welches die Glaubigen,
wihrend dem grossen Einzug und nach dem der Prister ein Gebet sagt, singen.

Cherubim-Hymnus;:

Einer der &ltesten Hymnen der Kirche:”Wir bilden die Cherubim geheimnisvoll ab
und singen der lebenschaffenden Dreicinigkeit den Lobgesang des Dreimalheilig, lasst uns
alles irdische Sinnen ablegen, denn wir empfangen den Konig des Alls, der von den
Engelscharen unsichtbar begleitet wird. Alleluja”. Er wurde im 9. Regierungsjahr (573/74)
des Kaisers Justin II. (565-578) in die Géttliche Lithurgie eingefiihrt — obwohl er zweifellos aus
einer noch dlteren Zeit stammt — und wird seit jeher sehr langsam und melismatisch gesungen.
Das Cheruvikon oder, anders genannt. Dessen Verfasser unbekannt geblieben ist, erhielt seinen
Namen aufgrund seiner ersten Worter. ”Er umrahmt den Grossen Einzug der Lithurgie, wobei er
unterbrochen wird, wenn die noch nicht konsekrierten Gaben durch die linke Tiir der Ikonostase
und das Hauptschiff des Gotteshauses zum Altar getragen werden.

Der Cherubimhymnus hat einen beeindruckenden Vertonungsreichtum, der alle
Kirchentone und langsamen Rhythmen der byzantinischen Musik abdeckt. Neben diesem
Hymnus, der bei fast allen Lithurgien des Kirchenjahres gesungen wir, existieren noch drei
weitere Hymnen, die denselben Namen fiihren, weil sie an seiner Stelle zu singen sind.
Diese Ausnahmen betreffen zuerst die Lithurgie der Vorgeweihten Gaben: ,Jetzt dienen die
himmlischen Méchte unsichtbar mit uns; denn siche, der Konig der Herrlichkeit tritt ein;
siche, das vollendete Mysterium des Opfers wird (von dienenden Engel) begleitet. Lasset
uns nahen in Glauben und Liebe, damit wir teilhaft werden des ewigen Lebens. Alleluja”.
Die Gottliche Lithurgie am Griindonnerstag besitzt auch ihren eigenen Hymnus: ,,Als
Teilnehmer an Deinem geheimnisvollen Abendmahl, Sohn Gottes, nimm mich heute auf.
Deinen Feinden will ich das Mysterium nicht verraten, noch Dir einen Kuss geben wie
Judas. Sondern ich will wie der Schicher bekennen: Gedenke meiner, Herr, in Deinem
Reiche”. Am Karsamstag wird folgender ,,Cherubimhymnus” gesungen:

(«Es schweige alles sterbliche Fleisch und stehe mit Furcht und Zittern und sinne
auf nichts Irdisches, denn der Konig der Konige und der Herr der Herrscher kommt als
Opfer geschlachtet zu werden, gegeben als Nahrung den Gldubigen. Thm vorangehen die
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Chore der Engel mit allen Michten und Gewalten, die vieldugigen Cherubim, die
sechsfliigeligen Seraphim, sie verhiillen ihr Angesicht und rufen den Hymnus: Alleluja»)®.

Der Hymnus der Cherubim

Priester (leise): Im Mysterium stellen wir die Cherubim dar und singen der
Leben schaffenden Dreieinigkeit den Hymnus des dreifachen Heilig. Lasset uns jetzt
ablegen alle Sorgen dieser Welt.

Diakon (/eise):... Um zu empfangen den Konig des Alls, den unsichtbar geleiten
die Scharen der Engel. Halleluja, halleluja, halleluja.

Der Vorhang wird wieder zuriickgezogen und die hi. Tiiren werden gedffnet.

Der Diakon gibt dem Priester das Weihrauchfass. Der Priester beweihrduchert
den hl. Altar von allen Seiten, den ganzen Altarraum, die Ikonostase, die bischifliche Kathedra
und das Volk und schlieflich wieder den Altar. Dabei spricht er leise den Psalm 50 und
Bufitroparien.

Darauf stellen sich der Priester und der Diakon vor den Altar, machen zwei kleine
Metanien und beten leise:

O Gott, sei mir Siinder gniidig und erbarme dich meiner.

Nun kiisst der Priester das hl. Antiminsion, das hl. Kreuz und den hi. Altar, der
Diakon aber nur den hi. Altar. Dann machen sie noch eine kleine Metanie, wenden sich
zum Volk und gehen, nachdem sie sich verbeugt haben zur Prothesis, machen drei kleine
Metanien und beten leise:

O Gott, sei mir Siinder gnéddig und erbarme dich meiner (dreimal).

Der Diakon spricht zum Priester: Hebe auf, Gebieter.

Der Priester das grofie Aér”™ (Velum) und legt es auf die Schulter des Diakons.
Dabei sagt er:

Priester (leise): Erhebet eure Héinde auf zum Heiligtum und preiset den Herrn.

Sodann setzt er den hl. Diskos™ auf das Haupt des Diakons mit aller Vorsicht und
Ehrfurcht. Der Diakon trdgt auch das Weihrauchfass mit einem Finger der rechten Hand.
Selbst nimmt der Priester den hi. Kelch. Diakon und Priester gehen betend durch die
nordliche Tiir, die Kerzentrdger vor ihnen, und vollziehen den Grofien Einzug.

8. Der groBen Einzug*

Diakon: Euch und aller rechtgliubigen Christen, gedenke Gott, der Herr, in
Seinem Reiche, jetzt und immerdar und von Ewigkeit zu Ewigkeit.

Chor: Amen. (antwortet der Chor auf jede folgenden Bitten).

Der Diakon geht zuerst in den Altarraum, steht zur Rechten des hl. Altares und
wartet auf den Priester. Der Priester wendet sich zum Volk, dabei gedenkt er wie folgt”.

8. a) Chor: Den Vater, den Sohn und den Heiligen Geist, die wesenseine und
ungeteilte Dreifaltigkeit.

Die Heilige Anaphora®®

8. b) Diakon: Lasset uns stehen aufrecht, lasset uns stehen in Ehrfurcht, lasset
uns aufmerken, das heilige Opfer in Frieden darzubringen.

Chor: Erbarmen des Friedens, Opfer des Lobes.

Der Diakon verbeugt und bekreuzigt sich, tritt hin zum Altar, nimmt das Rhipidion (oder
eine der Bedeckungen der hl. Gefifie) und fichelt es ehrfiirchtig iiber den hl. Gaben. Die heiligen
Tiiiren werden gedffnet und der Priester wendet sich zum Volk, segnet es mit einem Kreuz und sagt:

Priester: Die Gnade unseres Herrn Jesu Christi und die Liebe Gottes des
Vaters und die Gemeinschaft des Heiligen Geistes sei mit euch allen!
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¢) Chor: Und mit deinem Geiste.

Der Priester hebt das hl. Kreuz, sich wieder nach Osten wendend und spricht:

Priester: Erheben wir die Herzen!

Chor: Wir haben sie beim Herrn.

Der Priesten verbeugt sich vor den lkone Christi und ruft:

Priester: Lasset uns danken dem Herrn!

Dann wendet er sich zum hl. Altar. Die hl. Tiiren werden geschlossen und der
Vorhang wird

Zugezogen.

Chor: Es ist wiirdig und recht, den Vater, den Sohn und den Heiligen Geist
anzubeten, die wesensgleiche und unteilbare Dreicinigkeit.

Der Eucharistische Kanon

Priester: Wiirdig und recht ist es, Dich zu besingen, Dich zu preisen, Dich zu
loben, Dir zu danken, Dich anzubetten an jedem Orte Deiner Herrschaft. Denn Du bist
der unaussprechliche und unfassbare, unsichtbare und unergriindliche Gott, der
Immerseiende und Gleichbleibende, Du und Dein eingeborener Sohn und Dein Heiliger
Geist. Du hast uns aus dem Nichtsein ins Dasein gefiihrt, und uns, da wir gefallen waren,
wieder aufgerichtet und hast nicht nachgelassen, alles zu tun, bis Du uns in den Himmel
erhoben und uns Dein kiinftiges Reich geschenkt hast. Fiir all dies danken Dir und
Deinem eingeborenen Sohne und Deinem Heiligen Geiste, fiir alle uns erwiesenen
bekannten und unbekannten, offenkundigen und verborgenen Wohltaten. Wir danken
Dir auch fiir diese Liturgie, die Du aus unseren Hinden entgegenzunehmen geruhest,
obgleich Dich umgeben Tausende von Erzengeln und Abertausende von Engeln, die
vieldugigen Cherubim und die sechsfliigeligen Seraphim, sich erhebend und fliegend.

Der diakon (od. Priester) macht mit dem Asteriskos das Kreuzzeichen iiber dem
Diskos wihrend der Priester sagt:

Priester (/aut): Den Siegeshymn singend, rufend, jauchzend und sprechend:

Der Priester kiisst den Asteriskos und stellt ihn zur Seite.

Chor: Heilig, heilig, heilig ist der Herr Zebaoth! Erfiillt sind Himmel und
Erde von Deiner Herrlichkeit! Hosanna in den Hohen! Gesegnet, der kommt im
Namen des Herrn! Hosanna in den Hohen!

Der Diakon hdlt das Orarion mit drei Fingern der rechten Hand und weist auf den
hl. Diskos. Der Priester sagt ebenfalls, mit der Rechten auf das hl. Lamm zeigend:

Priester (laut): Nehmet, esset, dies ist mein Leib, der fiir euch gebrochen wird
zur Vergebung der Siinden!

Chor: Amen.

Priester: Desgleichen nahm er auch den Kelch nach dem Abendmahle und sprach:

Der Diakon weist mit dem Orarion zum hl. Kelch, wdhrend der Priester ebenfalls
mit der rechten Hand zum hl. Kelch zeigt und spricht:

Priester (laut): Trinket alle daraus, das ist mein Blut des Neuen Bundes, das
fiir euch und fiir viele vergossen wird zur Vergebung der Siinden!

Chor: Amen.

Priester (laut): bringen wir Dir das Deinige vom Deinigen dar, geméss allem
und fiir alles!

Chor: Dir singen wir, Dich preisen wir,Dir danken wir, Herr, und beten zu
Dir, o unser Gott!
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9. Megalynarion der Gottesmutter

Chor: Es ist recht und zugleich wiirdig, dich selig zu preisen, ewig seligste und
allreine Gottesgebédrerin und Mutter unseres Gottes. Die du ehrwiirdiger bist als die
Cherubim und unvergleichlich herrlicher als die Seraphim, die Du unversehrt Gott,
das Wort, geboren hast, wahrhafte Gottesgebirerin, dich preisen wir.

Einige Autoren glauben dass der Marianischehymnus ein apostolische Ursprung hat®.

Der Axion erscheint in der heutige Form am Ende des X. Jahrhundert™.

In der Lithurgie haben wir. Axionen fiir die Sonntagslithurgie und besondere
Axionen mit hymnographischen Texte passend zu den kaiserlichen Feiertagen.

Die beriihmtesten ruméinischen Komponisten sind: Anton Pann, Stefanache
Popescu und Ion Popescu-Pasédrea, fiir die Sonntagslichenaxionen, und Macarie fiir die
Kaiserlichenaxionen. Ethimologisch — axion bedeutet ein Marianischehymus, welches bei
der Lithurgie nach der Epiclese gesungen wird und als Author den hymnographe Cosma
Melodos und die Monche von Athos hat.

Zeitlich aus dem X. XI — Jahrhundert.

10. Wihrend der Kommunion des Volkes singt der Chor:

Nehmet den Leib Christi, trinket aus der unsterblichen Quelle. Halleluja, halleluja, halleluja.
Und andere Gesdnge, z. B.: Als Teilnehmer ...

Nacht der Kommunion halt der Priester den HI. Kelch mit beiden Hdnden, segnet
damit die Gldubigen und sagt:

Priester: Rette, o Gott, dein Volk, und segne Dein Erbe!

Chor: Wir haben das wahre Licht gesehen, wir haben den himmlischen Geist
empfangen, wir haben den wahren Glauben gefunden, die unteilbare Dreieinigkeit
beten wir an, denn Sie hat uns erlost.

In der osterlichen Zeit aber das Ostertroparion: Christus ist auferstanden von
den Toten, durch den Tod hat Erden Tot zertreten und denen in den Gribern das
Leben in Gnaden gebracht (einmal).

Von Christi Himmelsfahrt bis Pfingsten: Du fuhrst auf in Herrlichkeit,
Christus....

Sobald der Chor das Lied beendet: Wir haben das wahrhaftige Licht erblickt ...
wendet sich der Priester zum Volk, stellt sich in die Mitteltiir und ruft, mit dem erhobenen
heiligen Kelche das Kreuzzeichen machend:

Prister: Allezeit, jetzt und immerdar und in alle Ewigkeit.

Chor: Amen. Unser Mund fiille sich mit Deinem Lobe, o Herr, damit wir
Deine Herrlichkeit lobpreisen, denn Du hast uns gewiirdigt teilzunehmen an Deinen
heiligen, gottlichen, unsterblichen und lebendig machenden Mysterien. Bewahre uns
in Deiner Heiligkeit, den ganzen Tag zu sinnen iiber Deine Gerechtigkeit. Halleluja,
halleluja, halleluja!

Chor: Amen. Gepriesen sei der Name des Herrn von nun an bis in Ewigkeit! (dreimal)

! Karl Christian Felmy, De la Cina cea de Taind la dumnezeiasca Liturghie a Bisericii Ortodoxe. Un
comentariu istoric, trad. De Pr. prof. dr. loan Icd jr., Editura Deisis, Sibiu, 2004, din Postfata.

2 Ibidem.

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

4 Badea Cireseanu, Tezaurul liturgic al Sfintei Biserici Ortodoxe de Rasdrit, 3 vol., Bucuresti, 1910,
vol. I, LIX +164 p.; 1911, vol. 11, 1 + 624 p.; 1912, vol. 111, 11 +430p.
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5 Petre Vintilescu, pr. Liturghierul explicat, Bucuresti 1972, 384 p.:

- Despre poezia imnograficd din Cartile de ritual si Cdntarea bisericeascd, Bucuresti 1937, 490p.;

- Doud imne ingeregsti in Liturghie: Imnul heruvimic i 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;

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

- Contributii la ldmurirea unor controverse de tipic privitoare la vohodurile Liturghiei, in ,,Studii
teologice™, an 111, 1951, nr. 3-4, p. 121-166;

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

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

- Temeiuri biblice si traditionale pentru cantarea in comun a credinciogilor, in ,,ST”, an VI, 1954, nr.
1-2, p. 17-38;

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

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

- Liturghia Darurilor mai inainte sfintite, in ,,ST”, an X, 1958, nr. 3-4, p. 176-192;

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

- Literatura liturgicd in teologia romdneascd, in ,,B. O. R. 7, an LXXXIX, 1971, ar. 1-2, p. 121-134;

- Slujba Utreniei. Istoric §i explicare, in ,,ST”, 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 1. Utrenierul sau Cdntdarile Utreniei de Duminicd dimineata ale celor
opt glasuri bisericesti, Bucuresti 1954, (in colaborare cu prof. Nicolac Lungu si Pr. Grigore
Costea) reeditat de Pr. prof. dr. Nicu Moldoveanu in 2004);

- Cantarile din slujbele Botezului, Cununiei, Te-Deumului §i Inmormaéntdrii, in wStudia”, an XVI,
1964, nr. 1-2, 104, (in colaborare cu prof. Nicolae Lungu si prof. Chiril Popescu. Reeditatd de pr.
prof. dr. Nicu Moldoveanu in 2002);

- Cantarile din slujba Sfintelor Pagti, in ,,ST”, an XVIIL, 1966, nr. 1-2, 90 p. (in colaborare cu prof.
Nicolae Lungu);

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

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

" Ppr. prof. dr. Dumitru Stiniloae, Spiritualitate §i comuniune in Liturghia Ortodoxd, Craiova, 1986, 440 p.;

- Mdrturisirea dreptei credinte prin rugdciunile preotului insotite de rdspunsurile credinciosilor, ca
pregdtire pentru infaptuirea jertfei euharistice §i a impdrtdsirii cu ea, in ,MB”, an XXXII, 1982,
nr. 1-3, p. 39-72;

- Liturghia, urcus 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 ,,ST”, an XXIII, 1971,
nr. 9-10, p. 679-691;

- Cuvintele Maicii Domnului i cuprinsul lor mariologic, in ,MA”, an 111, 1958, nr. 5-6, p. 398-414;

- Rugdciunea domneascd in cult §i pastoratie, in ,,B. O. R.), an XCVI, 1978, nr. 1-2, p. 62-77;

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

? Pr. prof. dr. Nicolae Necula, Participarea credinciosilor laici la cult in Bisericile rdsdritene, in
»3T7, an XXII, 1970, nr. 3-4, p. 278-290;

- Organizarea invagimdntului teologic si cdntarea culticd in Biserica Ortodoxd Coptd, in ,,G. B, an
XXXII, 1973, p. 765-181;

- Traditie §i innoire in slujirea liturgicd, 3 vol., 1996, vol. 1, 351 p., 2000 vol. 11, 476 p., 2005 vol. 111.
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- Doctrina §i viata religioasd a Bisericii Copte reflectate in textele ei liturgice (Rugdciuni §i imne).
Teza de doctorat, in ,,Ortodoxia”, an XXVIII, 1976, nr. 3-4, p. 473-626 si extras.

Parintele prof. dr. Nicolac Necula, decanul Facultatii de Teologie Ortodoxa a Universitatii din
Bucuresti, s-a impus in teologia ortodoxa contemporand ca unul din cei mai apreciati liturgisti pe
care i-a dat Ortodoxia roméneasca. Prin studiile si articolele de specialitate publicate panad in
prezent, confera Teologiei liturgice o noud dimensiune, pe aceea a progmatismului, a eficientei si a
sincronismului mesajului liturgic contemporan, excesiv teoretizat si rupt de contextul slujirii
liturgice insesi, ca rezultantd al imobilismului si conservatorismului exceciv. Parintele prof. dr.
Nicolae Necula s-a angajat pe o traiectorie noud 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 facultdtii de Teologie Ortodoxd din Bucuresti,
parintelui Nicu Moldoveanu, erudit bizantinolog, compozitor si profesor de muzica bisericeasca,
care continua si sporeste munca la catedrd a ilustrului sdu inaintas, Nicolae Lungu, prin reeditarea
si Tmbogétirea repertoriului cartilor de muzica bisericeascd in ambele notatii, parintele prof.
Nicolae Necula, continud si sporeste calitativ osteneala ilustrilor séi fnaintasi, a liturgistilor Petre
Vintiliescu si Ene Braniste, prin aparitia celui de al 3-lea volum din ampla lucrare Traditie si
innoire in slujirea liturgicd, cu binecuvantarea Prea Fericitului Parinte Teoctist, patriarhul Bisericii
Ortodoxe Roméne si in Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne.

19 Pr. prof. dr. Tlic Moldovan, Sfinta Liturghie ca icoand a Impdrdtiei lui Dumnezeu si insemndtatea ei in
viata religios-morald a crestinului ortodox, in ,,Ortodoxia”, an XXXIV, 1982, nr. 1, p. 99-120.

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

- Scrieri de teologie liturgicd 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 lacob in ritul sirienilor iacobifi, in ,,Ortodoxia”, an X VIIL, 1966, nr. 1, p. 99-114;

- Scrierea pseudo-epigraficd ., Testamentum Domini”, ca izvor pentru istoria cultului crestin, in
»ST”, an XVII, 19653, nr. 3-4, p. 204-218;

13 Vladimir Lossky, Teologia misticd a Bisericii de Rasdrit; Traducere, studiu introductiv si note de
Pr. Vasile Raducia, Editura Anastasia, Bucuresti, 1990, 306 p.

Y Ibidem, p. 277.

15 Ibidem.

' Ibidem, p. 197.

'7 Sebastian Brock, Eferem Sirul. I O introducere; 1l Imnele despre Paradis, traducere de pr. Mircea
lelciu, cu un studiu introductiv de diac. loan 1. Ici jr., Eitura Deisis, Sibiu, 1998, p. 120-125;

18 Sebastian Bock., Sfantul Efrem Sirul, Imnele Pdresimilor, Azimelor, Rdstignirii §i Invierii, Imne 1,
Studiu introductiv si traducere, Editura Deisis, Sibiu, 1999, p. 2.

19 Ibidem.

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

2 Ibidem, p. 47.

2 pr. prof. Boris Bobrinskoy, fmpdrtdsirea Sfantului Duh, Ed. Institutului Biblic de Misiune a BOR,
Bucuresti, 1999.

2 Ibidem.

24 Alexandre Schmemann, Euharistia, Taina Impdrdtiei, traducere de Pr. Boris Raduleanu, Ed. Anastasia,
Bucuresti, 1990. Vezi de acelasi autor: Introducere in Teologia Liturgicd, Londra, 1966; Liturghie
si traditie, New York, 1990; Vezi si Jirgen Henkel, fndumnezeire si eticd a iubirii in opera
parintelui Dumitru Stdniloae, traducere de diac. loan 1. Icd jr., Ed. Deisis, Sibiu, 2003 si Christos
Yannaras, Libertatea Moralei, traducere de Mihai Cantunian, Ed. Anastasia, Bucuresti 2004.
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2 Sfantul loan din Kronstadt, Liturghia: Cerul pe pdmdnt, Cugetdri mistice despre Bisericd si Cultul
divin ortodox. Traducere de Boris Buzild, cu un studiu introductiv de Diac. loan Icd jr. Ed. Deisis,
Sibiu 1996, din Postfata.

% Ibidem.

2 In anul 1999 am publicat un studiu bibliografic in domeniul muzicii bizantine, intitulat
Bibliografie selectivi de muzicologie bizanting”, 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 hymnologisch —
musikalischen terminologie, Klimmeck, 1999, 91 p.

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

3% Gabriel Bultmann, Erlduterungen theologischer Begriffe, Graz, 1991.

31 Wort — Szw. Begriffserkldrungen, in: Betrachtungen iiber die Gothliche Liturgie, Wiirzburg, 1989.

32 Anastasios Kallist, Erkldrung 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 §i terminologic, Ed. Universitétii din Oradea, Oradea, 2002.

3% Pr. prof. dr. Petre Vintiliescu, Liturghierul explicat, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R.,
Bucuresti 1998, p. 65.

35 Ibidem, p. 166. Apud. Sf. Tustin Martirul si Filosoful, Apologia intdi, cap. LXV, 1;LVII, 5;
Tertulian, Aplogeticum, cap. XXXIX, 2 si XXX, 4;

3¢ Codicele Barberini, la F. E. Brightman, Liturgies eastern and westen, vol I, p. 310-311; Sf.
Gherman [ al Constantinopolului, P. G. XCVIII, col. 401 D — 405, C si editia Nile Borgia, Il
Comentario liturgica die S. Germano, nr. 23, p. 21.

37 Apud Konstantin Nikolakopoulos, Orthodoxe Hymnographie, op. cit. P. 23-24.

3% Cf. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Spiritualitate i comuniune... op. cit. p. 179.

39 Vezi, Cantdrile Sf. Liturghii i alte cantdri bisericesti, op. cit. p. 21-22.

 Dictionar de termeni muzicali, Ed. Stiintifica si enciclopedica, Bucuresti 1984, p. 494-495.

41 Cf. Konstantin Nikolakopoulos, Orthodoxe Hymnographie, op. cit. p. 68.

“2pr, prof. dr. Petre Vintilescu, Liturghierul explicat . . . . . op. cit. p. 182-183.

4 Apud Konstantin Nikolakopoulos, op. cit. p. 77-78. Vezi si Kedrenos, in: H. -I. Schulz, Die
Byzantinische Lithurgie, Trier, 1980, p. 69.

4 Agr: (griech Luft) ist die grosste der drei Bedeckungen (Velen od. Tiicher) der heiligen Gaben im
Kelch und auf dem Diskos. Sie bedeuten das Firmament oder das Grabtuch, in das Josef von
Arimatéa den leichnam Jesus hiillte.

5 Diskos ist kleiner Teller mit Rand, auf den die Teilchen des eucharistichen Brotes gelegt werden.
Er symbolidiert mit seiner runden Form den Himmelskreis, der die im Brot erscheinende geistige
Sonne der Gerechtigkeit, Christus, authimmt.

6 Der grosse Einzug mit den heiligen Gaben symbolisiert den Weg Jesu zu Betanien zum letzten
Osterfest in Jerusalem (Joh. 12, 1-50), in dem er das einmalige Opfer zum letzten Osterfest in
Jerusalem (Joh. 12, 1-50), in dem er das einmalige Opfer darbringt, das in der Lithurgie
vergegenwirtig wird (vgl. A. Kallis).

7 Die folgende Fiirbitte erinnert an die Worte des Réubers am Kreuz (vgl. Lk. 23, 42).

8 Der griech Begriff Anaphora, der sich als Bezeichnung des eucharistischen Kerns durchgesetzt hat,
bedeutet: Verhéltnis, Beziehung, Bezug, Zurtickfilhrung, Hinordnung und in der liturgischen
Sprache auch Darbringung, Opfer im Sinne von (greich) prosphora. Damit ist der Sinn der
Handlung angederutet: Der Bezug der Darbringung des Opfers als Abbild auf das Urbild, das
einzige Opfer Christi (Herb. 10,12), das in der Eucharistie vergegenwirtig wird (A. Kallis).

4 pr. prof. dr. Petre Vintilescu, op. cit. p. 277.

% Jdem, Despre poezia imnograficd, op. cit. p. 176-179.
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ALTARUL EUHARISTIC IN MISTICA SACRAMENTALA SI
LITURGICA A SFANTULUI NICOLAE CABASILA

IOAN BIZAU

RESUME. L’Autel eucharistique dans la mystique sacramentelle et liturgique de Saint
Nicolas Cabasilas. A cause de .’Autel est la source de toute initiation, qu’il s’agisse de
participer au banquet sacré [I’Eucharistic] ou de recevoir la chrismation, mais aussi d’étre
ordonné prétre ou d’avoir part a I'intégralité du bain [baptismale]”, Nicolas Cabasilas s’est senti
obliger d’approfondir ce chapitre majeur de la spiritualit¢ orthodoxe pour éclaircir ..quel
achévement apporte la consécration du saint Autel dans l’action spirituelle” que les actes
sacramentels accomplissent dans le devenir spirituel du chrétien, ¢’est-a-dire ,,pour bétir le corps
du Christ, jusqu'a ce que nous parvenions tous ensemble a I'unité¢ dans la foi et dans la
connaissance du Fils de Dieu, a I'état d’adultes, a la taille du Christ dans sa plénitude”, comme
dit Saint Apdtre Paul (Ephédsiens 4, 12-13). C’est ainsi qu’aprés avoir examing, dans une analyse
théologique brillante, ,.la raison d’étre des saints Mysteres, et telle est la maniére dont ils nous
préparent a la vraie vie”, il a considéré important d’écrire un bref essai mystagogique qui
approfondisse le mystére du divin Autel. Cet essai a ét¢ inséré dans le plan général de son ample
synthese de mystique sacramentelle et liturgique intitulée La Vie en Christ.

Fidele 4 la grande tradition mystagogique de 1'Orient orthodoxe, Nicolas Cabasilas dit que
dans I’économie sacramentelle des Mysteres, les Autels eucharistiques ,.représentent la main du
Sauveur et nous recevons le corps du Christ de Sa main toute pure; de méme nous buvons Son
sang comme ceux a qui en premier le Maitre a donné part a la sainte Table, le jour ou Il levait &
leur santé Sa coupe d’amertume”. Donc, entre le Christ et I’Autel eucharistique consacré
d’évéque par saint Chréme (le Grand Myron) et par la déposition des saintes reliques dans sa
structure matérielle s’établit un rapport mystique, exprimé par toute la vie sacramentelle et
liturgique de I"Eglise. Si par le Saint et Grand Chréme, qui porte et partage les énergies incrées
du Saint Esprit, le Grand Prétre Christ répand sur le monde toute la richesses de Ses bienfaits, les
divins Autels ont la raison d’accomplir dans la vie du monde, jusqu’a la fin des siécles, la méme
fonction que la main immaculé et pleine du pouvoir divin de Celui qui s’est incarné pour notre
rédemption et notre déification. C’est pour cela que, du moment de I’onction avec le saint
Chréme et de la déposition des saintes reliques dans sa colonne, celui-ci devient le ,,mont de
Dieu”, ¢’est-a-dire le centre mystique autour duquel se cristallise, s’affirme et gravite toute la vie
sacramentelle et liturgique d’une communauté ecclésiale. La derniere réalité du divin Autel est
représentée par la présence sanctifiante et déifiante de notre Saveur Jésus Christ, ,,le Grand Prétre
des biens a venir” (Hébreux 9, 11). C’est en réalité¢ le message que saint Nicolas Cabasilas
transmet a travers les siécles 4 la conscience chrétienne par 1’essai mystagogique devenu le
cinquiéme livre de son chef-d’oeuvre la Vie en Christ.

Gratie unor ample cercetari, initiate mai ales dupd cel de al doilea rdzboi
mondial, cind teologia occidentala si-a focalizat interesul asupra spiritualitatii
Raséritului ortodox din veacul al X1V-lea si asupra marilor personalitati implicate n
istoria acestui veac, viata si opera lui Nicolae Cabasila (aprox. 1320-1398) ne sunt
accesibile astdzi in toatd bogatia si profunzimea lor. Asa cum scria Myrrha Lot-Borodine
intr-o memorabila schitd de portret spiritual, acest mare om de culturd, teolog si traitor al
principiilor Evangheliei, desi n-a fost ,,nici preot, nici sihastru fugind de lume intr-o izolare
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studiatd, s-a impus In fata contemporanilor att prin totalitatea calitdtilor sale morale si
intelectuale, cét si prin superioritatea principiilor sale, si aceasta fard a se lepédda de relatiile
cu semenii sdi, intr-un cuvant, de sentimentele general-umane™'. Destinul postum al lui
Nicolae Cabasila s-a Tmplinit intr-un orizont de exceptie, pentru a culmina fn anul 1982, cand
Biserica Ortodoxa greacd l-a canonizat in mod solemn, finscriindu-i numele in soborul
cuviosilor si de Dumnezeu-purtdtorilor Parinti” ai Ortodoxiei ecumenice’. Actul canonizarii
incununeazd o viatd exemplard si consolideazd prestigiul unei opere teologice fard de care
spiritualitatea Europei crestine ar fi fost mult mai séraca.

Cumuland cele mai inalte exigente ale teologului, filosofului si umanistului
crestin, Nicolae Cabasila este considerat, aldturi de Sfantul Grigorie Palama, un mentor de
prestigiu al epocii sale si un autentic purtitor de cuvant al spiritualitétii ortodoxe. Ca si
ilustrul sdu contemporan, el a stiut si-si asume in mod creator marea traditie a Rasdritului
ortodox, afirméind cu vigoare si inteligentd adevarurile fundamentale de credinta si de viatd
crestind 1n contextul atit de complex si dramatic al veacului in care a triit.

Originalitatea contributiei sale la imbogatirea culturii bizantine consta in aceea cd
a stiut sd-si asume, in modul cel mai natural cu putintd, diferitele curente ale traditiei
crestine, uneori atat de diferite in expresia lor, incepand de la Parintii apostolici si de la
generatia imediat urmétoare, incluzand in mod firesc pe autorii palestinieni, capadocieni si
antiohieni, pe Dionisie Areopagitul si pe Maxim Marturisitorul, pe [oan Damschinul si pe
Simeon Noul Teolog’. De asemenea, in acest demers de natura recuperatoare si innoitoare,
el s-a raportat firesc, fara complexe si fara accente de suficientd sfiddtoare, la numele de
referinta ale filosofiei precrestine sau ale stoicismului tarziu®.

Importanta cu totul exceptionald a scrierilor lui Nicolae Cabasila pentru mistica
sacramentald si liturgica ortodoxa consta in faptul ca, spre deosebire de majoritatea textelor
patristice similare, mistagogul bizantin nu se maérgineste la simpla descriere a etapelor
vietii in Hristos sau la analiza diferitelor principii $i metode prin care crestinul isi poate
asuma acest ideal suprem (pocidinta, asceza, purificarea etc.). Pornind de la ideea ca toate
aceste elemente majore ale devenirii crestine le sunt cunoscute deja cititorilor sdi, Nicolae
Cabasila isi propune sa cerceteze insasi natura vietii spirituale in dimensiunile ei de natura
hristologica, pnevmatologica si eclesiala’.

Tindnd seama de cele doud elemente definitorii ale misticii isihaste — rugdciunea
inimii $i unirea cu Mdntuitorul prin dumnezeiasca Euharistie — Nicolae Cabasila a afirmat
cu toatd ardoarea credintei si evlaviei sale ¢a viaga in Hristos poate fi traita de catre fiecare
crestin Intr-un mediu eclesial, fiindu-i comunicatd prin mijlocirea actelor sacramentale ale
Bisericii: ,,Datoritd Sfintelor Taine — care vestesc morméntul si ingroparea Domnului — ne
nagtem si noi la viata duhovniceascd; cu ajutorul lor crestem in ea si ajungem sa ne unim In

Y Un maitre de la spiritualité byzantine au XIV*: Nicolas Cabasilas, Editiond de I’Orante, Paris, 1958, p. 33.

2 Prin Tomosul canonizirii din 3 iunie 1982, Sinodul Bisericii Ortodoxe a Greciei a fixat data de 20
iunie ca zi anuald de pomenire liturgica pentru autorul capodoperelor Despre viata in Hristos si
Télcuirea dumnezeiestii Liturghii. Cf. «Synaxi» (Atena), 6, 1983, p. 5-6.

3 Cf. Teodor BODOGAE, Studiu introductiv la: Nicolae CABASILA, Despre viata in Hristos, Edit.
Institutului Biblic, Bucuresti, 1997, p. 5.

* A se vedea in acest sens Jean GOUILLARD, L ‘autoportrait d'un sage du XIV* siécle, in «Actes du XIV®
Congres International des Ftudes Byzantines» (Bucuresti, 6-12 sept. 1971), vol. 2, p. 103-108.

5 Panayotis NELLAS, Omul-animal indumnezeit. Pentru o antropologie ortodoxd, trad. rom. Toan 1.
Icd jr., Edit. Deisis, Sibiu, 1994, p. 75.
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chip minunat cu insugi Mantuitorul nostru. Caci prin aceste lucréri sfinte viem, ne miscam si

suntem, cum spunea Sfantul Pavel [Fapte 17, 28]°.

Tema Altarului in structura capodoperei Despre viata n Hristos

In capodopera sa Despre viata in Hristos — considerati a fi un adevirat testament
al teologiei bizantine — Nicolae Cabasila ne ofera cea mai sistematicd si mai ampla
cercetare teologicd a naturii vietii spirituale. Aceasta cercetare este facuta din perspectiva
sacramentald pe care o deschid si o intretin cele trei Taine ale initierii crestine, intelese ca
etape decisive ale unui traseu mistic prin care fiptura umani este incorporatd in Hristos,
asumandu-si astfel istoria ca pelerinaj catre imparatia ce va sa fie.

Botezul, Mirungerea si Euharistia reprezintd pentru Nicolae Cabasila nu doar trei
etape de unire progresiva cu Hristos, ci si trei moduri de participare personald la momentele
decisive ale mantuirii: intruparea, Jertfa si Invierea. ,,Pentru a ne uni cu Hristos, va trebui sa
trecem prin toate stirile prin care a trecut Mantuitorul. Dar dacad este drept cd Hristos a
primit in Sine trup si sange lipsite de orice intindciune a pacatului, tot asa de adevarat este
cé Cel ce prin fire a fost dintru-nceput Dumnezeu, a indumnezeit insasi firea omeneasca pe
care a luat-o si, in sfarsit, Fiul lui Dumnezeu a murit si a inviat in acest trup omenesc. De
aceea, cel cuprins de dorul unirii cu Hristos, va trebui sd se impartiseasca din trupul Sau, si
sa guste din dumnezeirea Sa si sa-si lege viata de Moartea si de Invierea Domnului. Caci,
intr-adevir, noi de aceea ne si botezadm ca sd ne ingropam si sd inviem impreuna cu El, de
aceea ne ungem cu Sfantul Mir ca si ajungem pértasi cu El prin ungerea cea impéarateasca a
indumnezeirii $i, in sfarsit, de aceea mancam Péinea cea preasfinti si ne adipdm din
dumnezeiescul Potir, pentru ca sd ne impértasim cu Insusi Trupul si Sangele pe care Mantuitorul
Si le-a asumat. Asa cd, la drept vorbind, noi ne facem una cu Cel ce S-a intrupat si S-a
indumnezeit, cu Cel ce a murit si a Inviat pentru noi”, marturiseste el, intr-un entuziasm mistic
ce nu-si ingaduie abateri de la rigoarea si claritatea invatzturii de credintd a Bisericii’.

Datorita faptului cd ,,Altarul este izvorul oricarui ritual sacru, fie cd este vorba despre
Ospatul [euharistic], despre Mirungere, despre Preotie sau despre spalarea cea curdtitoare [a
Botezului]”®, Nicolae Cabasila s-a simtit indatorat s aprofundeze acest capitol major al
spiritualitatii ortodoxe pentru a clarifica ,,ce rost are sfintirea dumnezeiescului Altar in lucrarea
duhovniceascd” pe care actele sacramentale o implinesc in devenirea spirituala a crestinului®, adica
intru ,,zidirea Trupului lui Hristos, pana vom ajunge toti la unitatea credintei si a cunostintei Fiului
lui Dumnezeu, la starea barbatului desavarsit, la masura varstei deplinatatii fui Hristos”, cum spune
Sfantul Apostol Pavel (Efeseni 4, 12-13). Fapt pentru care, dupd ce a cercetat — In cadrul unei
analize teologice stralucite — ,,ce rost au Sfintele Taine si ce Inrdurire au ele asupra vietii noastre
celei adevarate”’, a considerat ci este important si scrie un scurt eseu mistagogic in care sa
aprofundeze taina dumnezeiescului Altar. Eseul va fi inserat apoi in planul general al amplei sale
sinteze de mistica sacramentald si liturgica pe care a intitulat-o Despre viata in Hristos.

S Despre viata in Hristos T, 18; text grec si trad. fr. M.-H. Congourdeau, col. «Sources chrétiennes»,
355, Edititions du Cerf, Paris, 1989, p. 94-95 [trad. rom. T. Bodogae, Edit. Institutului Biblic.
Bucuresti. 1997. p. 29-30].

7 Despre viata in Hristos 11, 2-3; SC 355, p. 134-137 [trad. rom. cit. p. 48-49].

8 1bid. V, 1; SC 361, p- 12-13 [trad. rom. p. 148].

° Ibid. V, 1; SC 361, p- 12-13 [trad. rom. p. 148].

1 1bid. V, 1; SC 361, p. 12-13 [trad. rom. p. 148]. A ficut aceastd ,,cercetare” in primele patru carti
ale tratatului Despre viata in Hristos.
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Chiar si la o citire mai putin atentd se poate observa cd eseul consacrat Altarului
euharistic apartine mai mult problematicii teologice pe care Nicolae Cabasila a dezvoltat-o in
Tdlcuirea dumnezeiestii Liturghii i in cele doud opuscule menite a completa celebra sa erminie
liturgicd: Despre sfintele vesminte si Despre cele ce se sdvdrsesc in dumnezeiasca Liturghie'.
Caracterul special pe care 1l are acest eseu mistagogic in cadrul tratatului Despre viata in Hristos
reiese si din faptul ¢ unele manuscrise nu-1 includ in cuprinsul capodoperei cabasiliene'”.

Misticul bizantin articuleaza tema Altarului euharistic, cu implicatii ei
fundamentale in hristologia, pnevmatologia si eclesiologia Ortodoxiei ecumenice, in
conformitate cu principiile realismului simbolic, atdt de propriu invataturii crestine despre
om si despre lume. Acest simbolism constituie de fapt baza ontologica a Tainelor Bisericii.
Inradacinat in cea mai autentica traditie biblica si patristica, realismul simbolic valorificat
stralucit in cartea a V-a a tratatului Despre viata in Hristos se desfasoard prin succesiunea
unor viziuni §i intuitii de mare limpezime teologicd si profunzime misticd. Citind cele
cateva pagini pe care renumitul mistagog bizantin le-a consacrat Altarului euharistic, avem
prilejul sd ne intdlnim cu cele mai frumoase expresii ale simbolismului sacramental si
liturgic, specific spiritualitdtii Rasdritului ortodox. Un simbolism al crui temei 1l constituie
constiinta prezentei reale a Mantuitorului prin actele de cult ale Bisericii, fapt pentru care
nu se lasd redus la un ,.simbolism de preinchipuire” ce i-ar secatui substanta teologica'.

Nicolae Cabasila isi ordoneaza ideile in conformitate cu un plan devenit clasic dupa
experienta Sfantului Dionisie Areopagitul: descrierea concentratd a ritualului liturgic (historia) si
apoi incercarea de a-i intelege semnificatia printr-un efort de contemplare (thédria)'*. Trecand la
ceea ce se Intelegea in traditia literard bizantind prin termenul #édria, element principal in
toate télcuirile mistagogice de dupd Sfantul Dionisie Areopagitul, el cautd intelesul tainic,
mantuitor, al unora dintre etapele si actele care alcdtuiesc ritualul solemn al sfintirii
Altarului, ritual pe care tocmai I-a expus in Aisforia eseului sdu.

Urménd perspectiva de interpretare deschisd de cétre Sfantul Dionisie Areopagitul
oricdrei cercetdri cu privire la taina Altarului, Nicolae Cabasila preia o idee centrald din Epistola
cdtre Evrei — Hristos in ipostaza de Arhiereu, de Jertfad si de Altar — pentru a-si cristaliza
propriile sale intuitii teologice. El vede Altarul euharistic intr-o legaturd fireascd, de naturd
mistica si sacramentald, cu Mirungerea, fapt pentru care, cartea a lll-a a tratatului Despre viata
in Hristos, consacratd celei de-a doua Taind a initierii crestine, se incheie cu o impresionanta

1 Editate ca append. la Explication de la divine Liturgie, col. ,Sources chrétiennes”, 4 bis, Paris,
1967 (text grec si trad. fr. R. Bornert), p. 355-381. De altminteri, cartea a V-a a tratatului Despre
viata 1n Hristos, forménd o importantd enclavd in cadrul acestuia, a circulat probabil si intr-o
versiune de sine stitdtoare, de vreme ce intr-un manuscris apare sub aceastd formd (cf. M.-H.
CONGOURDEAU, Introduction la: Nicolas CABASILAS, La Vie en Christ, 1-1V, SC 355, p. 49).
Un statut independent in cadrul tratatului il au si cartile VI-VII (cf. J. GOUILLARD,
L autoportrait d’'un sage du XIV* siécle, p. 103-104).

12 A se vedea descrierea si clasificarea celor 26 de manuscrise cunoscute care cuprind lucrarea Despre
viata in Hristos la M.-H. CONGOURDEAU, Introduction, p. 48-62.

3 Pentru modul in care sunt valorificate virtutile simbolismului sacramental si liturgic in opera lui
Nicolae Cabasila a se vedea René BORNERT, Les commentaires byzantins de la divine Liturgie du
VII au XV* siécle, Institut Frangais d’études byzantines, Paris, 1966, p. 238-240.

' Despre aceasta la R. BORNERT, Les commentaires byzantins de la divine Liturgie, p. 170-173.
Pentru distinctia intre historia (descriere) si théoria (consideratiile de naturd spirituald) la Nicolae
Cabasila, ibid. p. 218-221.
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meditatie teologica a cirei tema o constituie chiar mistica Altarului, contemplat dintr-o intreitd
perspectivi: hristologica, pnevmatologica si soteriologica". La aceasti meditatie, desfisurati in
contextul sacerdotal atdt de specific Epistolei cdtre Evrei, trebuie raportat eseul consacrat
Altarului. In acest eseu, el va atinge culmea inspiratiei sale teologice, deschizind pentru intreaga
spiritualitate crestind orizonturi ce nu pot fi minimalizate ori trecute cu vederea.

Altarul euharistic — centru mistic de organizare §i de unitate a Bisericii

In calitatea sa concretd de comunitate umani, Biserica isi actualizeaza propria
organizare in spatiu si in timp intr-o continud implinire a vocatiei sale, structurdndu-se in
jurul a trei axe simbolice, prin care se reveleaza natura hristologica, pnevmatologica si
eclesiald a vietii sale: Altarul, Episcopul si Sfintii. Centrul i continutul acestei structuri de
organizare si unitate eclesiala este Hristos, ,,capul Bisericii, care este trupul Lui, plinirea
Celui ce plineste toate intru toti”, cum afirmé Sfantul Apostol Pavel (Efeseni 1, 22-23).

Nicolae Cabasila aprofundeazi in opera sa teologica relatia intimé ce existd intre
cele trei centre fundamentale de convergenti prin care se exprimi organizarea lumii ca
Bisericd. El stie cd aceste trei axe simbolice nu pot fi separate intre ele, asa cum nu pot fi
nici subordonate una alteia. Fiecare dintre aceste trei centre de convergentd ale vietii
eclesiale isi gaseste implinirea in celalalt si totodata este determinat de celalalt. Pentru a-si
implini propria vocatie sacramentald, Episcopul are nevoie de Altar si de Sfinti, asa cum
Altarul nu poate fi intemeiat si consacrat fara Episcop si fara moastele Sfintilor, iar Sfintii
nu se manifestd ca ,,nor de marturii” (cf. Evrei 12, 1) decét in mediul sacramental instituit
de catre Episcop si Altarul euharistic.

Pentru ca Biserica si-si poatd implini vocatia de Trup al lui Hristos, intre Altar,
Sfinti si Episcop trebuie si existe un echilibru deplin, despre care se poate spune cd
niciodatd nu este dobandit pentru totdeauna, ci doar redescoperit si reinnoit continuu.
Altarul, Episcopul si Sfintii reprezinta cele trei conditii sau premise esentiale ale vietii in
Hristos, fiecare dintre ele desdvarsindu-se in Dumnezeiasca Euharistie, adicd In Taina prin
care se realizeazi si se reveleaza adevirul si unitatea Bisericii. Daca una dintre aceste trei
axe simbolice ale organizarii si unitdtii Bisericii lipseste, Euharistia nu mai poate fi
celebratd. Tot asa, tulburarea echilibrului lor launtric, prin accentuarea ori diminuarea
unilaterald a uneia sau alteia in detrimentul celorlalte, duce la dezorganizarea vietii crestine,
ceea ce inseamna alterarea unitatii Trupului mistic al lui Hristos. Adeseori, ereziile si
schismele care au sfasiat in decursul istoriei unitatea Bisericii, au avut ca punct de plecare
tocmai o astfel de tulburare a echilibrului dintre Altar, Episcop si Sfinti'®.

Episcopul ca model si intemeietor al Altarului

Punénd ierarhia bisericeascd in lumina unei perspective de naturd misticd, Sfantul
Dionisie Areopagitul afirmi ci treapta dumnezeiascd a episcopilor ,.este prima dintre treptele
vézitoare de Dumnezeu; ea este cea mai din vérf si totodatd ultima. Caci de fapt in ea se
implineste si se desavarseste tot ordinul ierarhiei celei pentru noi”. In consecinta, spune Sfantul
Dionisie, ,legea dumnezeiascd i-a randuit ei, deosebit de celelalte trepte, implinirea lucrérilor
sfintitoare (mai) dumnezeiesti. lar acestea sunt chipurile lucrarilor desavarsitoare ale puterii
dumnezeiestii obérsii, care se arati in toate simboalele cele mai dumnezeiesti si in toate

15 Despre viata in Hristos 111, 18-24; SC 355, p. 254-261 [trad. rom. cit. p. 103-105].
16 Cf. P. NELLAS, Omul-animal indumnezeit; trad. rom. p. 112,
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oranduirile cele sfinte. Caci, desi se sdvarsesc si de citre preoti unele din preacinstitele lucrari
simbolice, insd preotul nu va mplini si sfinta nastere din Dumnezeu [Botezul] fird Mirul
preadumnezeiesc, nici nu va savérsi Tainele dumnezeiestii Impartasiri, fira sa fie asezate pe
preadumnezeiescul Altar simboalele Impartasirii. Ba nici el nu va fi preot fird s fie randuit spre
aceasta prin sfintirea ierarhicd. De aceea legea dumnezeiascd a atribuit sfintirea treptelor
ierarhice si sfintirea dumnezeiescului Mir si Sfanta Taind a Altarului, Tn mod unic, puterilor
desavarsitoare ale dumnezeiestilor ierarhi”"”.

Am redat acest fragment din tratatul areopagitic Despre lerarhia Bisericeascd nu
doar pentru cd apartine unei autoritdti patristice care a influentat decisiv intreaga
spiritualitate a Ortodoxiei ecumenice'®, ci si pentru faptul ca Nicolae Cabasila, unul dintre
cei mai importanti purtidtori de cuvant ai acestei spiritualititi, s-a raportat in mod clar la
teologia acestui tratat, atunci cand a aprofundat statutul hristologic pe care il are episcopul
in viata Bisericii, precum si relatia tainica dintre acesta si Altarul euharistic".

in exercitiul slujirii sale sacramentale, episcopul are vocatia mistici de a-1 descoperi pe
Hristos ca ,,Arhiereu al bunétatilor celor viitoare” (Evrei 9, 11) si ca ,,Mijlocitor intre Dumnezeu
si oameni” (/ Timotei 2, 5). Statutul harismatic special pe care il detine episcopul in viata
Bisericii, precum si raportul sinergic dintre acesta si celelalte doua centre de convergentd prin
care Trupul mistic al lui Hristos fsi actualizeazi organizarea si unitatea in spatiu si in timp,
reprezinta pentru Nicolae Cabasila o tema esentiald de reflectie teologica.”

intreaga randuiala a tarnosirii ,,casei lui Dumnezeu”, asa cum este descrisa si interpretat
de catre misticul bizantin, se impune ca mediu harismatic revelator, in care episcopul isi asuma
si 151 exercitd responsabilitatea de model §i intemeietor al Altarului euharistic. Toate gesturile
sacramentale pe care episcopul le sdvarseste pe parcursul acestui ritual decisiv pentru intregul
orizont al vietii in Hristos, se cer a fi raportate mistic la ,,Arhiereul Care a sezut de-a dreapta
tronului slavei In ceruri, slujitor al Altarului §i Cortului celui adevérat, pe care l-a infipt
Dumnezeu si nu omul” (Evrei 8, 1-2). In acelasi timp, toate aceste gesturi emblematice, care
poartd in ele o mare Incarcétura simbolicd, au scopul de a face dintr-un bloc de materie oarecare,
neutrd din punct de vedere mistic, ,un Altar de jertfa, un Altar in adevaratul inteles al
cuvantului™', adicd un izvor sacramental ,de la care vin toate pricinile mantuirii noastre”, cum
se exprima Nicolae Cabasila™. Este vorba despre o lucrare ce are drept scop eliberarea materiei
din care este modelatd inima templului crestin din starea de insensibilitate si opacitate in care a
fost adusa creatia prin caderea lui Adam (cf. Facerea 3, 17).

Intemeierea si consacrarea Altarului euharistic se constituie pentru Nicolae
Cabasila intr-o adevéaratd probd marturisitoare a vocatiei sale de teolog si mistagog in cel
mai propriu inteles al cuvéntului. Meditatia consacratd dumnezeiescului Altar ne dd mésura

'" Despre lerarhia Bisericeascd V, 5; trad. rom. D. Staniloae in: Sfantul DIONISIE AREOPAGITUL,
Opere complete $i Scoliile Sfantului Maxim Mdarturisitorul, Edit. Paideia, Bucuresti, 1996, p. 90-91.

18 Fac trimitere in acest sens la lucrarea exceptionald a lui Andrew LOUTH, Dionisie Areopagitul. O
introducere, trad. rom. S. Moldovan, Edit. Deisis, Sibiu, 1997.

' In ceea ce priveste influenta lui Dionisie Areopagitul asupra lui Nicolae Cabasila, a se vedea A.
LOUTH, Dionisie Areopagitul. O introducere; trad. rom. p. 209-219.

20 Am tratat aceastd tema in Statutul harismatic al episcopului in mistica sacramentald si liturgicd a
lui Nicolae Cabasila, publicat in «Studia Universitatis Babes-Bolyai. Theologia Orthodoxay,
XLIII, 1-2, 1998, p. 205-217.

2 Despre viata in Hristos V, 7; SC 361, p. 18-19 [trad. rom. cit. p. 150].

2 Ibid. V, 16; SC 361, p. 22-23 [trad. rom. cit. p. 152].
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geniului sau teologic si totodatd ne oferd cheia de aur prin care avem acces la universul
extraordinar al mistagogiei bizantine. Prin mijlocirea unor formuldri de mare putere
evocatoare, teologul vietii in Hristos explicd modul in care episcopul serveste ca model
Altarului. Aceasta pentru ca el ,este de fapt templu al lui Dumnezeu, céci, dintre toate fapturile
vazute, singurd firea omeneascd poate fi cu adevarat un templu al lui Dumnezeu si un altar, pe
cand tot ceea ce este ficut de mand omeneasca, repetd doar, chipul si modelul ce i se da™>.

Argumentandu-si afirmatia ¢4 modelul premerge unui proiect ce urmeaza a fi
realizat si c@ ,tot ceea ce se face este luat dupa un model dinainte hotarat”, Nicolae
Cabasila aduce in discutie orizontul miraculos al creatiei artistice, evocand — asemenea unui
critic de artd — procesul tainic prin care arhetipul mental, cristalizat initial in cugetarea unui
artist, se proiecteazd i se intrupeazd intr-o operd ce poate stirni admiratia: ,,tot asa si
maestrul zidarilor precum si oricare dintre cei care au puterea si facd ceva, inainte de a
trece la indeplinirea lucrarii, au friméntat-o bine In cugetul lor. Ceea ce a cugetat in sine
este transmis ca model méinilor, pentru a Infdptui, iar acestea intipédresc apoi In materie. Si
zugravii, de altfel, atunci cand lucreazi se uitd la un model pe care-l au in fatd, repetand
doar ceea ce au inaintea ochilor, iar cand zugrdvesc din ceea ce-si aduc aminte, chiar si
atunci vad modelul din sufletul lor. Acelasi lucru se intdmpla nu doar cu zugravii, ¢i si cu
cei care fac statui, cu cei care zidesc case si cu oricare dintre creatori. lar dacd, printr-o néscocire
oarecare, s-ar putea privi in sufletul maestrului, am putea vedea acolo — bineinteles desprinse
de materie — casa, statuia sau opera pe care acesta are de gand si o faca™*.

Si in acest pasaj al eseului sdu mistagogic, Nicolae Cabasila se raporteazi la
Sfantul Dionisie Areopagitul, care aplicase tema artistului ca subiect al unui proces miraculos —
actul creatiei operei de artd — la , lucrarea desavarsitoare” a dumnezeiescului Mir. Pentru a
face mai bine inteleasd ideea cd ,binemirositoarele frumuseti ascunse si mai presus de
minte ale lui Dumnezeu [...] se aratd in chip spiritual numai celor Intelegétori”, Sfantul
Dionisie spune: ,,Fiindcd forma bine imitatd, dar nedefinitd, a virtutii in chip dumnezeiesc,
tinzand spre frumusetea ei spirituald si binemirositoare, isi da astfel chipul ei si Inféptuieste
cea mai bund imitatie. Si, precum in realizarea chipurilor sensibile, dacd zugravul, privind
neclintit spre forma modelului sdu, nu este atras de nimic altceva din cele vazute sau spre
ceva deosebit de el, 1l va reda pe Tnsusi cel zugravit asa cum este: un dublu al originalului,
dacd este ingaduit a spune aceasta, si va ardta pe cel real in asemanarea lui si modelul in
chip si pe fiecare in fiecare, afard de deosebirea de fiinta, la fel, privirea intinsa si neabatuta
spre frumusetea binemirositoare si ascunsa va intipari forma nedeosebita si de chip cu totul
dumnezeiesc in mintea zugravilor iubitori de frumusete si bunitate™.

Calitatea esentiald a fapturii umane de a se exprima ca fiintd creatoare — In temeiul
inzestrérii cu imaginatie si a capacititii de a putea transpune In materie un anumit proiect
mental preexistent — l-a preocupat pe Nicolae Cabasila in mod constant. Interpretand ritul
scoaterii, junghierii simbolice si strapungerii Agnefului tn cadrul Proscomidiei, misticul
bizantin vede in acesta ,,0 istorisire, prin acte simbolice, a Patimilor i a Mortii lui Hristos”.

B Ibid. V, 13; SC, 361, p. 20-21 [trad. rom. cit. p. 151]. Avem si in acest pasaj o marturisire
definitorie pentru antropologia lui Nicolae Cabasila, totdeauna teocentricd, insa fard a subestima
proprietitile naturale ale firii umane.

2 Despre viata in Hristos V 11-12; SC 361, p. 10-12 [trad. rom. cit. p. 150-151]. Ideea ci in opera de
artd se reflectd arhetipul mental, preexistent acesteia in cugetarea artistului, o gédsim la Aristotel
(De animalium generatione 1, 22; Metafizica V1, 7), dar si la Origen (In loannem 1, 22).

= Despre lerarhia Bisericeascd 1V, 111, 1; trad. rom. cit. p. 85.
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Cénd preotul ,.inscrie pe el [pe Agnef] Patimile si Moartea [lui Hristos] ca pe o tablitd”,
acesta savarseste gesturile de ritual ,,mai iIntdi ca si arate cd adevarul si realititile acestor
lucrari au fost precedate si preinchipuite oamenilor, mai dinainte, prin simboluri si figuri,
tot asa cum si el [preotul], mai inainte de a aduce péinea pe Sfinta Masa si a o jertfl, Intipareste
intr-insa Jertfa. in al doilea rand, le face ca sa arate ca pdinea aceasta se va preface, in curand, in
Painea cea adevarata, adica in Trupul cel rastignit si jertfit [al lui Hristos]??.

Vocatia misticd a episcopului de a fi modelul Altarului pe care urmeazi a-
intemeia si a-1 consacra, este afirmatad de catre Nicolae Cabasila si atunci cand se refera la
camasa alba (giulgiul) pe care episcopul o imbraci peste vesmintele arhieresti inainte de a
savarsi riturile purificarii preliminare a Mesei euharistice si a ungerii ei cu Sfantul Mir,
Aceasta camasa alba ,preinchipuie un altar, cum este si omul insusi”*’ spune el, in spiritul
antropologiei Sfantului Maxim Marturisitorul: ,;omul este o biserica tainica™*®; tot cel ce
poate sd inteleagd cu intelepciune cele ce se savarsesc in bisericd, isi face, cu adevarat,
sufletul sdu bisericd a lui Dumnezeu si dumnezeiesc. Céci pentru suflet ni s-a dat, poate,
spune cdlduzirea lui citre cele nalte, biserica cea neficutd de maini, care i este i model
prin diferite simboluri dumnezeiesti din ea”®. Marturia Sfantului Maxim exprima cat se
poate de limpede spiritualitatea Rasaritului ortodox, céreia ii descoperd masura naltd a
realismului sacramental. La randul siu, Nicolae Cabasila si-a asumat acest realism cu toata
ardoarea inimii sale credincioase §i cu toatd puterea de intelegere a cugetarii sale.

Cand interpreteaza ritul invesmantarii episcopului in giulgiul alb, Nicolae Cabasila
o face dintr-o perspectiva morala si ascetica: ,,Caci, dupa cum spune David, cel ce se spala
de faradelegi se albeste mai vartos decét zdpada [Psalmul 50, 8], dacd se concentreazi, se
reculege si coboard in sine fnsusi; unul ca acela face din sufletul sau locag lui Dumnezeu,
jar 1n inim i ridica un altar”, afirmi el, in acord cu cea mai autentic spiritualitate isihasta™.
Coborarea omului in sine insusi, pe calea smereniei, a reculegerii si prin paza gandurilor, si
totodata prefacerea inimii intr-un altar preacurat al lui Dumnezeu, este una dintre cele mai
familiare teme ale misticii isihaste’".

Perspectiva mistagogicd pe care o deschide atunci cind interpreteaza sensul
fnvesmantérii episcopului in giulgiul alb, ni-1 aratd pe Nicolae Cabasila situat in chiar inima
spiritualitatii isihaste. Stim ca idealul isihastilor era purificarea inimii ca sediu al vietii
duhovnicesti, pentru ca ea sa devina templu al lui Dumnezeu. De altminteri, pentru
intreaga traditie monahala rasariteand care a fost marcata de celebrele Omilii duhovnicesti

2 Talcuirea dumneczeiestii Liturghii V1, 2 si 6; text grec si trad. fr. S. Salaville, col. «Sources
chrétiennesy, 4 bis, Editions du Cerf, Paris, 1967, p. 80-83 [trad. rom. E. Braniste, Edit. Institutului
Biblic, Bucuresti, 1997, p. 19].

2 Despre viata in Hristos V, 9; SC 361, p. 18-19 [trad. rom. cit. p. 150].

2 Mystagogia IV trad. rom. D. Staniloae, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 2000, p. 18.

% Ibid. V; trad. rom. cit. p. 25. Despre originalitatea Sfantului Maxim Marturisitorul cu privire la
ontologia™ misterului eclesial, a se vedea Ioan I. ICA jr., Mystagogia Trinitas. Probleme ale
teologiei trinitare patristice §i moderne cu referire speciald la triadologia Sfantului Maxim
Mdrturisitorul, Edit. Deisis, Sibiu, 1998, p. 362-383.

3% Despre viata in Hristos V, 9; SC 361, p. 18-19 [trad. rom. cit. p. 150].

31 A se vedea in acest sens John MEYENDOREFF, Le théme du retour en soi dans la doctrine
palamite du XIV° siécle, in «Revue de I"histoire des religionsy, 435, 1954, p. 188-206.

32 A se vedea in acest sens Dumitru STANILOAE, Spiritualitatea ortodoxd. Ascetica §i mistica, Edit.
Institutului Biblic, Bucuresti, 1992, p. 125-134.
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atribuite Sfantului Macarie Egipteanul, faptul de a considera trupul omenesc drept
receptacul al Harului este de la sine inteles. Energiile Sfantului Duh pot si trebuie si
indumnezeiascd omul intreg, adicd sufletul si trupul deopotrivd, oferindu-i arvuna invierii i a
vietii vesnice prin induhovnicirea ,,vasului de lut care poartd comoara” (cf. 2 Corinteni 4, 7).

Trebuie precizat faptul ca Sfantul Grigorie Palama a pus accentul tocmai pe acest
capitol major al invataturii de credintd in confruntarea cu umanismul filosofic de sorginte
pagana, al carui reprezentant era Varlaam din Calabria. intemeindu-si afirmatiile pe
teologia biblica si patristicd, Sfantul Grigorie reabiliteaza materia lumii, pe care tendintele
spiritualizate ale elenismului au fost mereu tentate si o dispretuiasca™. Stim ca in aceastd
controversa care a marcat profund societatea bizantina, Nicolae Cabasila a fost de partea
isihastilor’®. Iar atunci cand afirma ci omul este ,,un altar” si ci ,singurd firea omeneasca
poate fi cu adevérat un templu al lui Dumnezeu si un altar”, el urmeazé, asemenea Stantului
Grigorie Palama, perspectiva antropologiei biblice si patristice.

Pentru a ne putea face o privire cit mai clard cu privire la sursele biblice si patristice
ale antropologiei lui Nicolae Cabasila, exprimatd atit de clar In eseul consacrat Altarului
euharistic, vom reda incd un fragment din capodopera sa Despre viata in Hristos: ,,Caci ce poate
fi oare mai sfint decat acest trup, de care Hristos S-a legat mai strins chiar decat orice
impreunare trupeascd? De aceea, dacd ne vom da seama cu respect de minunata strilucire a
trupului si 0 vom avea pururea vie in fata ochilor, vom ajunge sa cinstim trupul si sd ni-l pastram
cu vrednicie si evlavie. Caci daca ferim de orice intinare sfintele locasuri, vasele [liturgice],
precum si oricare dintre lucrurile sfinte, tocmai fiindca stim ca sunt sfinte, atunci trebuie sd avem
grijd ca ceea ce este si mai sfant [decét acestea] nici mécar sa nu fie atins [de intindciune]. Or,

nimic nu este mai sfant decat omul, fiindca insusi Dumnezeu a luat asupra Sa fire omeneasca™.

Altarul ca topos al intdlnirii intre episcop si Trupul mistic al lui Hristos

Episcopul ,,preinchipuie un altar” in virtutea faptului ca ,,singurd firea omeneasca
poate fi cu adevérat un templu al lui Dumnezeu si un altar”, tine sd precizeze Nicolae
Cabasila, dorind parca sd preintdmpine riscul unei detasari artificiale, de tip eretic, a
episcopului de Trupul comunitatii eclesiale al carei pastor este’®. Asuméandu-si calitatea si
responsabilitatea de model si intemeietor al Altarului euharistic, episcopul se descopera pe
sine insusi — in mod obligatoriu — intr-un raport sinergic atat fatd de comunitatea eclesiala
pentru care savarseste acest act sacramental, cét si fatd de Hristos, adevaratul Arhiereu al ei.

In viziunea miareatda a lui Nicolae Cabasila, actul consacrdrii Altarului ni-I
descopera pe episcop ,,insemnénd naintea sfintelor usi un altar in Tnsusi trupul sdu, dand
apoi aceastd putere slujbei Altarului™®’. Ca model si intemeietor al Jertfelnicului crestin,

3 J. MEYENDORFF, Sfdntul Grigorie Palamas §i mistica isihastd, trad. rom. A. Pagu, Edit.
Enciclopedica, Bucuresti, 1995, p. 20.

3% Referitor la modul in care Nicolae Cabasila si-a articulat discursul teologic in raport cu mistica
isihastd, a se vedea studiul de referintd al parintelui Boris BOBRINSKOY, Nicolas Cabasilas et la
spiritualité hésychaste, in «La pensée orthodoxe. Travaux de I’Institut de théologie orthodoxe Saint
Serge a Paris», 12, 1966, p. 3-24 (trad. engl. in «Sobornost», ser. 5, nr. 7, 1968, p. 483-510; retip.
ca introd. la: Nicolas CABASILAS, The Life in Christ, New York, 1974).

3% Despre viata in Hristos V1, 22; SC 361, p. 56-57 [trad. rom. cit. p . 167].

3¢ problema a fost tratata magistral de catre episcopul Jean ZIZIOULAS, L’Eucharistie, I’Evéque et
{’Eglise durant les trois premiers siécles, Descleée de Brouwer, Paris, 1994, p. 119-190.

37 Despre viata in Hristos V, 10; SC 361, p. 18-19 [trad. rom. cit. p. 150].
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asupra episcopului apasd povara unei responsabilititi cutremuritoare. El trebuie si aplice
mai intdi asupra propriei sale fiinte lucrarea de transfigurare pe care urmeazd si o
sdvérseascd asupra materiei Jertfelnicului prin mijlocirea ritualului liturgic. Preludnd o
intrebare-avertisment prin care Dumnezeu denuntd incompatibilitatea dintre ceremoniile
prescrise in Legea lui Moise si practicile imorale prin care Israel incédlca de fapt principiile
Legii, Nicolae Cabasila aplica aceastd intrebare la statutul moral si ascetic al episcopului:
,»Caci Cel ce a zis «Ce fel de casda imi veti zidi Mie?» [cf. Isaia 66, 1; Fapte 7, 49],
raspunde: «Eu intru ei voi locui si Ma voi preumbla» [cf. Leviticul 26, 12; 2 Corinteni 6,
16], voind sa arate, cred eu, ca oricine doreste sd se facd folositor altcuiva, acela trebuie
sd-si ajute siesi mai intdi, iar cel care a fost gésit demn sa confere o astfel de putere unor
lucruri neinsufletite, trebuie sd-si facd lui insusi, Tnaintea acestora, astfel de binefaceri. De
aceea si [Apostolul] Pavel cerea ca episcopul menit sd facd un bine unei cetdti i unui neam,
trebuie sd Inceapd cu propria sa casd [cf. [ Timotei 3, 2-5], iar cel care este chemat si
chiverniseascd bine casa, se cuvine mai intdi sd se stie conduce pe sine dupd dreapta
judecatd”, spune Nicolae Cabasila, In temeiul unui cunoscut principiu eclesiologic enuntat
de catre Apostolul neamurilor c4nd ii scrie primului episcop al Bisericii din Efes™.

fmpotrivindu-se ispitei unui sacramentalism de tip mecanicist sau magic, strain
spiritualitatii ortodoxe, Nicolae Cabasila reflecteazd asupra unui adevar de credintd
fundamental: ca model si ca intemeietor al Altarului, episcopul nu lucreaza intr-un regim de
naturd magica si nici nu risca a fi idolatrizat, intrucat toate gesturile sacramentale pe care le
savarseste trebuie raportate mistic la Hristos, adevaratul Arhiereu si adevaratul Altar al mantuirii
noastre. Intregul ritual al consacririi Altarului decurge in limitele precise ale acestui principiu
eclesial, exprimand cét se poate de limpede invatatura de credintd a Bisericii.

Constient ci lucrarea sacramentald pe care urmeazd a o sdvérsi depaseste puterile
naturale ale firii umane, episcopul se supune mai Intai unor prescriptii duhovnicesti, pe care Jex
orandi le impune oricarui sacerdot. Ca si in cazul Dumnezeiestii Liturghii, randuiala sfintirii
Altarului ii oferd episcopului citeva momente speciale, de adancire a pregatirii duhovnicesti si
de invocare a milei lui Dumnezeu, pe care Nicolae Cabasila le interpreteaza dintr-o perspectiva
morala si ascetica. Este vorba despre ritul purificarii personale, asociat cu invocarea ajutorului
dumnezeiesc, ajutor fard de care actul consacrarii Altarului nu-si poate implini menirea. Cu alte
cuvinte, episcopul opereaza in sine insusi o sfintire, prefacandu-si inima intr-un altar viu.

Actul transfigurarii personale a episcopului este sugerat si prin ritul imbracarii
giulgiului alb peste vesmintele arhieresti. Dupa ce s-a invesmantat astfel, episcopul ,,cade cu fata
la pamant Tnaintea lui Dumnezeu”, facand ,rugéciuni fierbinti spre a dobandi binecuvéntarea
Lui asupra lucririi ce o va savérsi™’. Asa cum tine si precizeze Nicolae Cabasila, purificarea
personald a episcopului se face prin concentrare, reculegere si ,,coborare in sine insusi”.

Inainte de a incepe lucrarea intemeierii si consacrdrii Altarului, episcopul se
supune exigentelor unui rit de purificare personald, pe care o sdvarseste asupra propriei sale
fiinte ,.prin rugéciuni fierbinti”, Tnsotite de concentrare, de reculegere si de ,,cobordre in
sine insusi”, adicd in locul cel tainic al inimii, acolo unde omul poate avea experienta
intalnirii cu Dumnezeu (cf. Matei 5, 8; Apocalipsa 3, 20). Este vorba despre un efort de
naturd asceticd, ce are darul de a transfigura faptura umana, facand-o vrednici sa devina
templu al lui Dumnezeu: un templu viu, al carui centru mistic este ,,altarul inimii”. Acest

*® Ibid. V., 14 ; SC 361, p. 20-23 [trad. rom. cit. p. 151].
3 Ibid. V, 5; SC. 361, p. 14-15 [trad. rom. cit. p. 148].
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act de purificare si transfigurare personald, Implinit simbolic prin Tnhvesmantarea cu giulgiul
alb si prin gesturile de evlavie prescrise in randuiala tarnosirii, 1l impune pe episcop ca
model al Altarului. In aceasta ipostaza mistic, el intrd apoi in absida ierationului, adica in
spatiul unde urmeaza sd intemeieze Sfinta Masd, ,,care pdnd in acel moment a stat jos,
deoparte”, ca un lucru oarecare si, cu propriile sale maini, ,,0 aseazd pe temelia mai dinainte
pregitita si o fixeazd acolo” pentru a deveni Altar de jertfi*.

Pentru a intemeia si consacra inima templului crestin, episcopul invocd mai intai
ajutorul lui Dumnezeu, fira de care ,,nimeni nu poate aduce vreo roadd duhovniceasca, mai ales
cand este vorba despre Sfintele Taine, unde totul nu este decat lucrarea dumnezeiasca™', spune
Nicolae Cabasila. Recunoastem in afirmatia sa ecoul unui principiu eclesiologic fundamental:
desi are o pozitie centrald in viata unei Biserici locale, episcopul nu se poate plasa pe sine
deasupra acesteia, pentru ci el nu lucreaza niciodatd separat de Trupul mistic al lui Hristos, iar
statutul sdu harismatic nu-si are nici o ratiune decat In dinamica sacramentald si liturgicd a
naturd magicd, in baza careia si-ar putea impune un statut autonom in raport cu Hristos — Care
este principiul si temeiul sacerdotiului crestin. In slujirea sa harismatica, episcopul are o ipostazi
hristologica tocmai pentru ca este chemat sd reveleze si sa afirme prezenta mistica a lui Hristos
in viata Bisericii pe care o pastoreste. Fapt pentru care, el nu poate exercita asupra Bisericii pe
care o pastoreste un despotism incompatibil cu ipostaza sa hristologica, asemenea satrapilor
orientali sau sefilor regimurilor totalitare.

In acelasi timp nsa, ,,pentru a ne invrednici de binefacerile lui Dumnezeu, nu este
de ajuns doar sd ne curdtim; mai trebuie si si sdvargim, pe cat ne std in putintd, virtuti
corespunzitoare, fard de care nu putem céstiga bundvointa Datdtorului de bine, fiindca
Dumnezeu nu risipeste bunatitile Sale celor ce petrec in lenevie, ci celor care il cheama
fard Incetare in rugdciuni; balsamul binefacerii il da celui ce se striduieste, iar darul
intelepciunii il da celui care-l cautd cu toatd puterea mintii. Adica, intr-un cuvént, dorinta
noastra pentru tot ceea ce cerem, trebuie sd ne-o ariitim nu numai prin rugdciuni, ci $i prin
staruitoare eforturi personale™*?. Avem in pasaj o adevarata marturisire de credinta, in care
Nicolae Cabasila aplica principiul sinergiei, atat de familiar intregului sau sistem teologic,
in orizontul misticii sacramentale si liturgice a Bisericii®.

,» Releul” harismatic al vietii in Hristos

Asemenea liturgistilor bizantini din generatiile anterioare, Nicolae Cabasila nu
pierde niciodatd din vedere natura harismatici a dumnezeiescului Altar, ,izvorul si
inceputul oricdrei randuieli sau slujbe bisericesti”*'. Prin lucrarea saacramentald exprimati
in gesturi solemne de ritual, episcopul are vocatia si puterea de a intemeia Altarul
euharistic, adicd inima curata i tainicd a templului crestin. Fixatd pe temelia ei pentru a
constitui un ,releu” harismatic intre cer si pdmant, Masa euharisticd devine astfel centrul
mistic al respectivei comunitdti eclesiale, cdreia ii mijloceste ,toate pricinile mantuirii”,
cum spune mistagogul bizantin. Intrucat in ordinea sacramentala a Bisericii episcopul se

49 Ibid. V. 3; SC 361, p. 14-15 [trad. rom. cit. p. 148-149].
1 Ibid. V, 15; SC 361, p . 22-23 [trad. rom. cit. p. 151].
2 Ibid. V, 21; SC 361, p. 26-29 [trad. rom. cit. 154].
# Fac trimitere in acest sens la studiul parintelui Dumitru STANILOAE, Naturd §i har in teologia
bizantind, in «Ortodoxia», XXVI (1974), 3, p. 429-439.
4 Despre viata in Hristos V, 1; SC 361, p. 13 [trad. rom. cit. p. 148].
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descoperd pe sine ca ucenic al lui Hristos, cum tine si precizeze Nicolae Cabasila®, el
trebuie sd Infdptuiascd intemeierea Altarului printr-o lucrare personald nemijlocita,
rénduiala liturgicd impunéandu-i sd fixeze el nsusi, cu propriile sale miini adicd, Masa
euharisticd pe temelia dinainte pregititd, in cadrul unui rit impresionant, caruia teologul vietii in
Hristos fi acorda o functie emblematica pentru vocatia sacramentald a treptei arhieresti*,

Preinchipuind pe Arhiereul suprem al mdntuirii noastre (cf. Evrei 4, 14; 5, 10),
Care ,,nu S-a multumit doar sa dea porunci ori sa trimitd vestitori care sa cerceteze durerile
robilor S&i, ci a venit El insusi la noi si S-a ingrijit de mantuirea noastra™"’, episcopul
savarseste actul infemeierii Sfintei Mese printr-o lucrare personald, adica cu propriile sale
maini. ,,Ucenicul lui Hristos” transmite Harul sfintitor prin mijlocirea madinilor, care
intipdresc in materia din care este modelatd inima ,,casei lui Dumnezeu” imaginea-arhetip
pe care o poartd in cugetarea sa. Raportatd la ritualul impresionant al intemeierii si sfintirii
Altarului, ména episcopului primeste o functie misticd, pe care Nicolae Cabasila o
sesizeazd si o afirmd cu toatd puterea sa de convingere. De altminteri, putem spune céd in
eseul consacrat Altarului, el ne oferd unul dintre cele mai frumoase elogii aduse méinii ca
instrument féptuitor, prin care se intrupeaza in planul creatiei proiectele cugetarii umane.

Intemeind Altarul euharistic, episcopul inscrie o anumitd comunitate umani, care
isi traieste istoria intr-un spatiu geografic oarecare, pe un traseu mistic al carei tinta finala
este Imparatia lui Dumnezeu. Aceasta pentru ¢a, asa cum afirma Nicolae Cabasila, in deplin
acord cu traditia sacramentala a Bisericii, ,,dumnezeiescul Altar preinchipuie insusi trupul
Mantuitorului”*®, adica ,,Piatra cea din capul unghiului” (Efeseni 2, 20) sau ,,Piatra cea vie”
(I Petru 2, 4)*°, prin care comunitatea umani respectiva se zideste euharistic si creste ,,spre
a fi locas al lui Dumnezeu intru Duhul” (Efeseni 2, 21-22).

Altarul euharistic — starea de normalitate a materiei

Dupa intemeierea Altarului, episcopul imbrdcd peste vesmintele arhieresti mantia
albd pentru a continua ritualul consacrarii. Desigur, aceastd invesmantare simbolica are si o
functie practicd, intrucat giulgiul alb — adunand si protejand vesmintele arhieresti care sunt
atat de ample in ceea ce priveste croiala lor specificad — 1i inlesneste episcopului o anumita
libertate in miscari, facandu-l si in acest sens mai destoinic pentru etapa sacramentala ce
urmeaza, adica purificarile preliminare si ungerea Altarului cu Sfantul Mir.

Primul act purificator savarsit de catre episcop este spalarea Mesei cu apa calda,
»asupra cireia s-a rugat sd primeascd puterea de a spila nu doar impuritatile vizute, ci si sa
alunge blestemele demonilor’. Desigur, apa caldd folositd ca element purificator pentru
noul Altar ne aduce aminte de ritul euharistic al ,cdldurii” (zéon). In interpretarea lui
Nicolae Cabasila, ,.cildura” pe care preotul o toarnd in Potir inainte de momentul
impértésirii ,,Inchipuie pogorarea Duhului Sfant peste Bisericd”, deoarece ,.fiind prin firea

* Ibid. V, 16; SC 361, p. 22-23 [trad. rom. cit. p. 152].

4 A se vedea randuiala intemeierii Sfintei Mese in Arhieraticon, adicd randuiala slujbelor sdvarsite
cu arhiereu, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1993, p. 158-167.

47 Despre viata in Hristos V, 16; SC 361, p. 22-23 [trad. rom. cit. p. 151-152].

8 Ibid. 111, 24; SC 355, p. 260-261 [trad. rom. cit. p. 105]. Pentru tema trupului lui Hristos ca Templu a se
vedea Yves M.-J. CONGAR, Le mystére du Temple, Editions du Cerf, Paris, 1958, p. 161-180.

49 Referitor la tema pietrei ca simbol hristologic a se vedea Josph SCHMITT, Petra autem erat
Christus (I Cor. 10, 4 b), in «La Maison-Dieu», 29, 1952, p. 18-31.

0 1bid. V, 4; SC 361, p. 14-15 [trad. rom. cit. p. 149].
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ei apd, dar avand si céldura focului, aceasta semnificd pe Duhul Sfant, Care este numit si
apa [cf. Isaia 44, 3; loan 7, 38-39], dar Care S-a ardtat si in chip de limbi de foc, cand S-a
revirsat peste Sfintii Apostoli [Fapte 2, 317>

Argumentand teologic sensul acestui rit de purificare, Nicolae Cabasila spune ca este
necesar deoarece ,.tiranul neamului omenesc [diavolul] a robit pe om, stapanul intregii firi si,
impreund cu el, [a robit] toata lumea cea vdzuta™>. Cizuta fiind, din pricina pacatului
protoparintilor, sub influenta nefasta si puterea dezordonati a diavolului, intreaga creatie este
restauratd, Tmpreuna cu omul, prin intruparea Logosului dumnezeiesc, si randuita din nou sub
puterea energiilor sfintitoare ale Duhului Sfant. In lumina acestui adevar de credinta, la care
Nicolae Cabasila isi raporteaza in mod explicit interpretarea, ,,inainte de a alege vreo materie
pentru una sau alta dintre Sfintele Taine, trebuie sa o scoatem de sub puterea celui riu [diavolul]
printr-o anumitd slujba de purificare. Asa, de pilda, Inainte de a incepe sé boteze, preotul purificd
apa, prin rugiciuni, de orice putere a diavolului. Pentru aceeasi pricind se spald mai intdi Masa
cu apd care curdtd toatd rdutatea, ardtindu-se totodatd lamurit calea pe care trebuie s mergem
spre bine, al carei inceput este tocmai a ne lepada mai intai de rau™>. Desigur, in acest fragment
din eseul cabasilian putem sesiza liniile directoare ale unei teologii a naturii sau a unei ecologii
teologice, articulata din perspectiva misticii sacramentale si liturgice. In temeiul acestei teologii
s-a dezvoltat marea traditic a ierurgiilor (sfintirilor), aceste acte de cult atdt de familiare
spiritualitatii Rasaritului ortodox.

Ritualul purificarii preliminare a Mesei euharistice este intregit prin ungerea ei ,,cu
uleiuri binemirositoare si cu vin, dintre care, cele dintdi dau omului placere, iar al doilea da
0 anumitd intdrire vietii noastre [cf. / Timotei 5, 23], acestea vrand sa arate cd Domnului 1
se aduce tot ce are omul mai bun, anume ceea ce este folositor si ceea ce este plicut, din
pricind cd venind pe padmant si aducénd viatd — si inca belsug de viata [cf. Joan 10, 10] — pe
langa Inviere i mantuire, Dumnezeu ne-a proclamat impérati [cf. / Petru 2, 9] si ne-a facut
pértasi vesnicelor bunatati”>'.

Inmiresmand Altarul cu esente aromatice si cu vin, episcopul prefigureazi si pregateste
ungerea finald cu Sfantul si Marele Mir, a carui compozitie este, dupa cuvantul Sfantului
Dionisie Areopagitul, ,,0 concentrare de materii binemirositoare”, ce ,,ne prezinta pe lisus ca pe
Cel Care este izvorul imbelsugat al bunelor miresme dumnezeiesti percepute de citre noi™>.

Esentele binemirositoare si vinul reprezintd ofranda si jertfa omului, contributia
ingeniozitatii si lucrarii sale inteligente la realizarea propriei sfintiri, al cérei principiu si
sursd devine Altarul euharistic. Este important sd sesizam ca Nicolae Cabasila atrage atentia
asupra faptului cd, pentru aceastd ungere preliminard a noului Jertfelnic, nu se folosesc
elemente naturale in starea lor primard, adicd neprelucrate, ci anumite esente sau elemente
de sinteza, obtinute prin stridania si inteligenta umana, adica produse ale inzestrérii sale
creatoare. Aceste ofrande sunt bineplicute lui Dumnezeu intrucat El insusi I-a creat pe
Adam ca stdpan intelept peste tot pamantul (cf. Facerea 1, 26 si 28; 2, 15 si 19),
binecuvantand astfel devenirea civilizatiei umane in ceea ce are ea ,.folositor si placut”,

U Télcuirea dumnezeiestii Liturghii XXXVIL, 4; SC 4 bis, p. 228-229 [trad. rom. cit. p. 88]; Despre
cele ce se savdrsesc in dumnezeiasca Liturghie 11; SC 4 bis, p. 376-377.
32 Despre viata in Hristos V, 19; SC 361, p. 26-27 [trad. rom. cit. p. 153].
3 Ibid. V, 19; SC 361, p. 26-27 [trad. rom. cit. p. 153].
S Ibid. V, 21; SC 361, p. 28-29 [trad. rom. cit. p. 154].
53 Despre lerarhia Bisericeascd 1V, 111, 4; trad. rom. cit. p. 86-87.
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compatibil atit cu vocatia omului de constiintd si sacerdot al creatiei necuvantitoare, cét i
cu statutul teonom al acesteia™.

Prin aceste elemente care fac dovada vocatiei creatoare a fipturii umane, ,,tot ce
are omul mai bun” este integrat in lucrarea sacramentald a consacrdrii ,,releului” harismatic
prin care ,,Arhiereul bunatatilor viitoare” (Evrei 9, 11) va revarsa darurile méntuirii asupra
comunitdtii euharistice respective. Principiul liturgic al aducerii darurilor ca ofrande
bineplacute lui Dumnezeu — ,,Ale Tale dintru ale Tale, Tie iti aducem de toate si pentru
toate™’ — isi descoperd astfel intreaga profunzime si frumusete, asa cum urmeazi a se
implini de fiecare data cand la respectivul Altar vor fi aduse darurile Jertfei euharistice, ,,ca
0 pargd a vietii omenesti”, cum spune Nicolae Cabasila in celebra sa erminie liturgica®®.
Talcuind intelesul acestei formule ce are in vedere calitatea specific ,,omeneascd” a elementelor
naturale aduse ca daruri pentru Jertfa euharisticd, misticul bizantin tine s precizeze ca
»prin «omeneascd» Intelegem ceea ce apartine doar omului; ori nevoia de a-si pregiti
péinea pentru mancare si vinul pentru baut este ceva propriu numai omului”.

O alta perspectivd teologicd pe care o pune in lumina ritul purificérii preliminare a
Mesei euharistice, este aceea a sensului sau naturii sfintirilor pe care Biserica le sdvarseste
prin ierurgiile ce fac parte integrantd din substanta marii sale traditii liturgice. Constiinta
ortodoxa vede in actul de sfintire o lucrare harismatica prin care se restituie creatiei
cosmice, naturii ei tainice, calitatea de mediu transparent, spiritualizat, capabil sa reveleze
slava lui Dumnezeu (cf. Psalmul 18, 1) si sd mijloceasca energiile sfintitoare ale Harului.

Teologia ortodoxa a naturii nu opereaza cu binomul sacru-profan in sens maniheist,
cum fac adeptii cosmologiei autonome. Orice sfintire savarsitd prin rugaciunea Bisericii are in
vedere starea dintru inceput a creatiei, despre care ne vorbeste prologul Facerii: ,,Si a privit
Dumnezeu toate cite a ficut si, iatd, erau bune foarte” (1, 31). Elementele si sintezele
originare ale creatiei erau ,.bune foarte” pentru ci erau revelatia chipului intelepciunii si
bunététii Creatorului, migscandu-se firesc intre obérsia si finalitatea lor, preschimbandu-se
,.din slava in slavd”, pentru a deveni un mediu transparent al lucrarii Sale. in acelasi timp,
Biserica savarseste sfintirile elementelor naturii in perspectiva scopului ultim al creatiei, ca
pregétire pentru starea de ,,cer nou si pamant nou”, ce urmeaza a lua chip deplin in veacul
ce va sd fie (cf. Apocalipsa 21, 1; 2 Petru 3, 13).

Si in acest caz, mistica sacramentald si liturgicd ortodoxd, al carei stralucit
reprezentant este si Nicolae Cabasila, se detaseaza in mod evident de acele practici religioase si
doctrine filosofice care fie vad 1n ,,sacru” doar o categorie calitativd ce se opune in mod
antagonic ,,profanului”, intr-un dualism simetric de tip gnostic-maniheist, fie plaseaza
,sacrul” intr-un orizont de naturd miticd, accesibil doar unor ,,inigia;i”@. fntreaga viatad
sacramentald si liturgicd a Bisericii se constituie ca mediu de sfintire a naturii necuvantitoare,
de transformare a ei intr-un femplu cosmic, cum ar spune Sfantul Maxim Marturisitorul.

5 Cf. M. LOT-BORODIN, La grdce déifiante des sacrements d’aprés Nicolas Cabasilas, in «Revue
des sciences philosophiques et théologiques», 26, 1937, p. 710.

37 Pentru istoricul si semnificatia acestei formule ce incheie anamneza din Anaforaua euharistica
bizantina a se vedea Petre VINTILESCU, Liturghierul explicat, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti,
1972, p. 238-240.

38 Talcuirea dumnezeiestii Liturghii 111, 2; SC 4 bis, p. 72-73 [trad. rom. cit. p. 14].

%9 Ibid. 111, 4; SC 4 bis, p. 74-75 [trad. rom. cit. p. 15].

% A se vedea in acest sens Al. SCHMEMANN, Euharistia — Taina Impdrdtiei, trad. rom. B.
Raduleanu, Edit. Bonifaciu, Bucuresti, 2003, p. 77-78.
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Lucrurile lumii nu existd decat prin rugiciunea si prin binecuvéntarea Bisericii: ,,in toate
acestea, materia mai fnainte moarta si fira simtire transmite marile minuni $i primeste in ea
puterea lui Dumnezeu”, spune Sfantul Grigorie de Nyssa®'.

Asadar, ritul purificarii preliminare prin spdlarea cu apd caldd si ungerea cu esente
binemirositoare aduce materia din care este construit Altarul euharistic in starea de normalitate
pe care a avut-o inainte de a fi supusd ,,deserticiunii” prin caderea Iui Adam, ceea ce inseamna
eliberarea ei din ,robia striciciunii, ca sa fie partasd la libertatea maririi fiilor lui Dumnezeu”
(Romani 8, 20-22). Daca prin baia Botezului omul ajunge ,.chiar la punctul prim si la drumul de
la care Adam s-a abatut si a cizut atit de jos™®, pentru a putea parcurge apoi urcusul mistic al
vederii slavei lui Dumnezeu ,.fata catre fata” (cf. I Corinteni 13, 12; Apocalipsa 22, 4), adica al
indumnezeirii (théosis), purificarea preliminard a Jertfelnicului oferd premisele unui mediu
natural cdruia i s-a redat starea normald, pentru a fi astfel capabil sd primeasca si si transmiti
energiile necreate ale Duhului Sfant ce se vor revérsa prin ungerea finala cu Sfantul si Marele Mir.

Prelungirea mdinii lui Hristos in taina Altarului

Credincios marii traditii mistagogice a Résaritului ortodox, Nicolae Cabasila spune
cad in iconomia Tainelor, ,dumnezeiestile Altare reprezintda mana Mantuitorului. De pe
Masa sfintitd prin ungere noi primim Pdinea, ca si cum am primi Trupul lui Hristos din
insdsi mana Lui preacuratd si bem Sangele Sau intocmai ca si cei care, pentru prima data,
Stapanul i-a cuminecat la Cina cea de Taina, cand a ridicat paharul intru pomenirea acestei
infricosatoare bauturi”®. Ceea ce se impune in acest pasaj este raportul tainic pe care
misticul bizantin il stabileste intre Hristos si Altarul euharistic. Folosindu-se in primul rand de
expresiile Sfantului Apostol Pavel, dar si de cele pe care i le oferea formularul Liturghiei, el
incearcd sd pétrundd faina lui Hristos pentru a putea descoperi apoi modul in care Logosul
intrupat Infdptuieste mantuirea si iIndumnezeirea noastra prin mijlocirea Altarului.

Daca piatra unsé de citre patriarhul Tacob si acel ,,mir vérsat” despre care vorbeste
Solomon (Cdntarea Cdnt. 1, 2) au avut functia profeticd de a mijloci o Tnainte-vedere a lui
Hristos — ,,Slujitorul Altarului si Cortului celui adevarat, pe care l-a infipt Dumnezeu si nu
omul (Evrei 8, 2) si ,Mijlocitorul intre Dumnezeu si oameni” (I Timotei 2, 5) — atunci
identitatea mistica dintre Mantuitorul si Masa euharistica ,,sfintitd prin ungere” se impune
intre marile taine ale credintei crestine. Afirmatia lui Nicolae Cabasila in acest sens este
clara: ,,dumnezeiestile Altare reprezintd mana Mantuitorului”. Prin mijlocirea Sfintei Mese,
crestinul primeste dumnezeiescul Trup si preasfantul Sange — ,,spre iertarea pacatelor si spre
viata de veci” —, asa precum le-au primit Apostolii din mainile preacurate ale Arhiereului
Hristos la Cina cea de Taind.

Stim c4 la instituirea dumnezeiestii Euharistii, cAnd masa Cinei celei de Taina (cf. Luca
22, 14) a devenit imaginea-arhetip a oricarui Altar euharistic, Arhiereul vesnic S-a folosit atit de
lucrarea mainilor, cét si de puterea dumnezeiasca a cuvintelor Sale: ,,[...] iar pe cind méncau ei,
lisus luédnd péinea si binecuvantand, a front-o si le-a dat-o ucenicilor zicand: «Luati méncati,
acesta este Trupul Meuy. Si luand paharul si multumind, le-a dat zicand: «Beti dintru acesta toti,

®! La Oliver CLEMENT, Intrebéiri asupra omului, trad. rom. L. Pop si C. Span, Alba lulia, 1997, p. 147.

62 Despre viata in Hristos 11, 25; SC 355, p. 154-155, [trad. rom. cit. p. 56].

& Jbid. 111, 21: SC 355, p. 258-259 [trad. rom. cit. p. 104]. Identificarea misticd a lui Hristos cu
Altarul, ficutd in temeiul hristologiei formulate de cétre Sfantul apostol Pavel in Epistola cétre
Evrei dar si in temeiul marturisirii lui Dionisie Areopagitul, poate fi regasitd si in Tdlcuirea
dumnezeiestii Liturghii XXX, 8-15; SC 4 bis, p. 194-197 [trad. rom. cit. p. 73-74].
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cd acesta este Sangele Meu, al Legii celei noi, care pentru multi se varsa spre iertarea pacatelon
(Matei 26, 26-28). Puterea tainicd a mainii i a cuvantului, ce devin lucritoare in orizontul vietii
crestine prin mijlocirea dumnezeiescului Altar, a fost conferitd de catre Mantuitorul si ucenicilor
Séi, ca o prerogativd a participdrii lor la arhieria Sa vesnic#: ,,Aceasta sa faceti Intru pomenirea
Mea!” (Luca 22, 19). in virtutea poruncii dumnezeiesti, Apostolii au folosit atit puterea
mainilor, cat si puterea cuvantului, avand intr-adevar si acest dar, insd urmasii lor — deoarece nu
puteau decét sa pronunte cuvantul — au recurs la gestul ungerii, spune Nicolae Cabasila®.

Meditand la functia sacramentald a Sfintei Mese, mistagogul bizantin aduce in discutie
problema transmiterii Harului sfintitor si a formelor de ritual prin care energiile dumnezeiesti devin
lucrétoare in viata Bisericii. Dacd ungerea cu Sfantul Mir, asimilata gestului apostolic al ,,punerii
maéinilor”, face pneomatofor trupul omului, conferindu-i acestuia calitatea de ,,piatrd vie” (! Petru
2, 5) ce se insereazi mistic 1n ,,zidirea lui Dumnezeu” (I Corinteni 3, 9) si se impune totodatd in
viata lumii ca ,stemplu al Duhului Sfant” (I Corinteni 6, 19), acelasi act sacramental face ca un
bloc de materie oarecare sa devind Altar, ,reprezentdnd mana Mantuitorului”™®’.

Mana preacuratd a lui Hristos, ca instrument mijlocitor al puterii Sale dumnezeiesti in
atatea gesturi de binecuvantare ori de vindecare, este Altarul originar si, deci, arhetipul
oricarui Jertfelnic euharistic, consacrat de catre episcop prin ungerea cu Sfantul Mir pentru
a deschide comunititii eclesiale respective izvoarele Harului méantuitor si indumnezeitor.
Apostolii insisi, ne spune Nicolae Cabasila, si-au asumat arhieria lui Hristos prin ceea ce s-ar
putea numi altarul apostolic, adica puterea sacramentald a méinilor; ,,Altarele de jertfa ale celor
dintéi preoti erau insesi mainile lor, pe cand, pentru urmasii acestora, Hristos a randuit sa se
ridice case de rugaciune pentru sivarsirea celor tainice”®.

in acest pasaj, Nicolae Cabasila aduce in discutic o practicd exceptionald a epocii
apostolice, cand Biserica gravita cu adevirat in jurul Mesei Domnului (cf. Fapte 2, 42). Despre
aceasta practica a Traditiei apostolice, care pune Intr-o lumind speciald raportul dintre crestin ca
Htemplu al lui Dumnezeu” (I Corinteni 3, 16) si Altarul euharistic, ne vorbeste si Teodoret de
Cyr (393-458) in a sa Historia religiosa. Prezentdnd viata unor asceti din Siria, pe care i-a
cunoscut el insusi, invatatul episcop consemneazad cazul avvei Maris, care a petrecut treizeci si
sapte de ani intr-o izolare totala. ,,Dorind a vedea, dupa vreme indelungata, aducerea Jertfei celei
duhovnicesti si de taina, mi-a cerut sd aduc acolo prinosul Dumnezeiescului Dar. lar eu m-am
supus cu placere si am poruncit ca sd fie aduse sfintele vase [liturgice] — ¢a nu era departe locul
— si, folosind in chip de Jetfelnic mainile diaconului, am adus Jertfa cea de taind si
Dumnezeiasca si mantuitoare. Si Batranul s-a umplut de toatd desfatarea duhovniceasca,
socotind a vedea nsusi cerul, si a spus cd niciodatd nu se mai bucurase de o veselie ca aceasta.
Eu, care m-am bucurat de dragostea lui fierbinte, am socotit cd ag face o nedreptate de nu l-as
lauda si dupd moarte — fiind totodatd nedrept si fatd de ceilalti de nu le-as pune inainte, spre
urmare, filosofia lui cea aleas®™’.

% Ibid. V, 22; SC 361, p. 28-31 [trad. rom. cit. p. 154-155].

85 Ihid. TIT, 21; SC 355, p. 258-259 [trad. rom. cit. p. 104].

% [bid. V. 22; SC 361, p. 30-31 [trad. rom. cit. p. 155].

7 Fericitul TEODORET EPISCOPUL CIRULUL Vietile sfintilor pustnici din Siria 20, 4; trad. rom. A.
Tanasescu-Vlas, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 2001, p. 113. Despre preotul Lucian din Antiohia,
martirizat in anul 312, ni se spune cé pe cind era intemnitat si-a oferit la un moment dat propriul piept
pentru savarsirea Dumnezeiestii Euharistii. Cf. Vietile Sfintilor pe luna Octombrie, Edit. Episcopiei
Romanului si Husilor, 1992, p. 169; Proloagele, vol. 1, Edit. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 1991, p. 169.
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Desigur, ritualul prin care se face intemeierea si consacrarea uneia dintre cele trei
axe simbolice In jurul carora Biserica isi articuleazd organizarea proprie in spatiu si timp,
atinge punctul culminant in momentul ungerii Altarului cu Sfantul si Marele Mir®®. In mod
firesc, Nicolae Cabasila s-a oprit cu mare interes asupra acestui moment culminant al
tarnosirii, pentru a descoperi sensul mistic al actului sacramental pe care il savarseste
episcopul atunci cdnd unge Masa cu Sfantul Mir, ,care-i conferd puterea sfintitoare si o
face Altar in stare sa aduca jertfa Domnului”®. Fapt pentru care, si-a propus si aprofundeze
ideile teologice asupra cérora a reflectat in cartea a Ill-a a capodoperei Despre viata in
Hristos, consacrata in mod special Mirungerii ca taind a impartasirii Sfantului Duh. In acest
sens, tine si remarce cd i ,,casele noastre de rugéciune ne aduc binefaceri abia dupi ce s-a turnat
asupra lor Mirul rugéciunii. Odata unse cu aceste sfinte uleiuri, bisericile se prefac in ceea ce si
numele lor le aratd, pentru c¢d «Mirul turnat peste fata lumii» [Cdntarea Cdnt. 1, 2] este chiar
«Mijlocitorul catre Dumnezeu si Tatédly [cf. Joan 2, 1], prin aceea ca S-a reviérsat peste noi, ni
S-a facut noud spre ungere si S-a scurs pana a ajuns inauntrul fiintei noastre™”".

Nicolae Cabasila precizeazd cé ritul ungerii Jertfelnicului cu Sfantul Mir este s@varsit
intr-o atmosfera de mare solemnitate; ,,episcopul nu rosteste alte rugaciuni, ca si pand acum, ci
cantd lui Dumnezeu acea cantare formati din céteva silabe ale limbii ebraice si care este plind de
toatd intelepciunea profetilor. Poate ca ar fi placut sd praznuim printr-o vorbire lunga ceea ce se
savérseste in acest moment, dar parca tot asa de frumos este sd preamdrim aceasta minune doar
prin cateva cuvinte, fie chiar si repetidndu-le [...]; vazand pe Insusi Facatorul de bine stand de
fatd In lucrarea slujbei [sfintirii Altarului], episcopul nu mai cere binefacerile care i-au fost deja
impartagite si nici nu mai ingira multimea bunétatilor [primite], atat de vadite n ochii oricui, ci
se multumeste doar si-si arate aceastd fericire printr-o cantare tainicd” (fo mélei to mystiko)'".
Putem recunoaste si in acest pasaj ecoul lecturilor din tratatele Sfantului Dionisie Areopagitul
care, atunci cand evoca celebrarea consacrérii Mirului, spune ci ,,ierarhul, luand Mirul, 1l ageazi
pe dumnezeiescul Altar [...], in vreme ce toti cei de fatd cantd cu glas preasfant, sfanta cantare a
proorocilor de Dumnezeu insuflati. Si, dupd ce a isprévit rugdciunea rostitd in fata lui [a
Mirului], se foloseste de el in preasfintele lucrari de sfintire a celor inchinate lui Dumnezeu si
pentru aproape orice lucrare ierarhica sfintitoare”””.

,Céantarea mistica” (Aliluia) pe care episcopul o intoneazi in vreme ce savarseste
ritul ungerii Altarului cu Sfantul Mir este pusd de cétre Nicolae Cabasila in legaturd cu
prezenta Mantuitorului Tn aceastd lucrare sacramentald ce conferd Mesei euharistice
calitatea de Jertfelnic in adevératul inteles al cuvantului, iar edificiului construit dupa
normele canonice ale arhitecturii liturgice calitatea de ,,casd de rugéciune”.

Toposul participarii sfintilor la Jertfa lui Hristos

Dupa terminarea lucrarii de consacrare a Jertfelnicului, episcopul insereazd in
structura lui materiala sfintele moaste, care au darul de a transfigura materia din care este
construit centrul mistic al oricirei comunitati eclesiale. in eseul teologic consacrat
Altarului, Nicolae Cabasila a reusit sd ofere constiintei crestine un text esential pentru ceea
ce inseamna cultul sfintilor in dimensiunile lui de naturd hristologicd, pnevmatologica,
eclesiala si sacramentald.

68 Referitor la compozitia, prepararea si consacrarea Sfintului si Marelui Mir, a se vedea
Arhieraticon, p. 191-240.

% Despre viata in Hristos V, 22; SC 361, p. 28-29 [trad. rom. cit. p. 154].

7 Ibid. 111, 21; SC 355, p. 256-259 [trad. rom. cit. p. 103-104].

" Ibid. V, 23; SC 361, p. 30-31 [trad. rom. cit. p. 155].

"2 Despre Ierarhia Bisericeascd IV, 1I; trad. rom. cit. p. 85.
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Procesiunea solemnd a purtdrii sfintelor moaste In jurul bisericii nou-consacrate,
depunerea lor in ,mormantul” dinainte pregétit in stilpul Sfintei Mese si, in sférsit, turnarea
Marelui Mir peste ele, sunt secvente de ritual asupra cérora Nicolae Cabasila se opreste cu mare
interes, articuland o admirabild meditatie teologicd a carei temd o constituie relicvele sfintilor.
Episcopul, spune el, ,,ia osemintele sfintilor martiri care sunt pregétite in acest scop, le aseaza pe
unul dintre discuri, anume chiar pe acela pe care se aseaza de obicei infricositoarele Daruri,
acoperindu-le cu acelasi acoperamant cu care se acoperd acestea si, ridicindu-le impreuna, le
tine deasupra capului, inaintand asa spre locasul pe care vrea sa-1 sfinteascd, insotit de luméanari,
de cantari, de fum de tamdie si alte bune miresme. inaintand astfel, ajunge in fata locasului si,
oprindu-se putin in fata usilor incuiate, porunceste celor dinduntru sa deschida portile ca vine
«Imparatul slavei» [cf. Psalmul 23, 7-8]. Se repeti adica, si de o parte si de cealalts, cuvintele pe
care David le-a pus in gura ingerilor in timpul indltirii Méantuitorului la cer. Deschizindu-se
usile, episcopul intrd Tn bisericd, tindnd tot timpul deasupra capului acest disc acoperit. Intrand
apoi n altar, se apropie de Masi, aseazd discul pe ea si, ridicAnd acoperdméntul, ia sfintele
moaste si le pune intr-un sipet vrednic de maretia lor””.

Interpretand procesiunea cu sfintele moaste, Nicolae Cabasila contempld imaginea lui
Moise care, atunci cand ,,s-a apropiat sd calce pe pamantul cel sfant, a trebuit sd-si scoatd
incéltamintea din picioarele sale, pentru ca nimic strain sa nu fie intre el i Dumnezeu in vreme
ce vorbeau impreund, pe cand poporul evreu, desi ales de cétre Dumnezeu, nu avea voie sa calce
pe pamantul egiptean decat avand incaltamintea in picioare [cf. legirea 3, 5 si 12, 11]°7*. Acest
episod major al exodului devine pentru Nicolae Cabasila punctul de plecare al uneia dintre cele
mai profunde si mai frumoase meditatii teologice din literatura ortodoxa referitoare la cultul
sfintilor: ,intrucat toatd puterea Altarului vine de la Sfantul Mir, se cade ca si materia ce
primeste aceastd ungere sd fie vrednicd de asa ceva”, spune el. Credincios ideii cd dinamica
fireascd ,,ce anume ar fi vrednic sd primeascd ungerea Mirului, [episcopul] a considerat c& cele
mai potrivite pentru aceasta sunt osemintele martirilor; de aceea le unge [cu Marele Mir] si le
zideste induntrul Mesei, pecetluind astfel Altarul””.

In acest context al demersului sdu mistagogic, Nicolae Cabasila face o afirmatie
teologicd extrem de importanta pentru constiinta crestind, ce nu poate fi trecuta cu vederea
atunci cand se aprofundeaza invatatura Bisericii cu privire la cultul sfintilor si la statutul
relicvelor sacre in orizontul vietii crestine: ,,nimic nu este mai inrudit cu lucrarea sfanta a
Tainelor lui Hristos decit martirii, caci numai ei seamana cu Hristos si la suflet si la felul
mortii i Intru toate. Doar incd de pe cand erau vii, Hristos era in maduva lor, iar dupd
moarte, la fel, nu le pardseste osemintele. El riméne unit cu sufletele lor, asa cum unit i
amestecat rdméne $i acum cu acest pumn de tarand neinsufletiti, cu moastele, asa ca, daca
Mantuitorul intr-adevdr poate fi vazut si pipdit undeva In lumea aceasta, in carne si oase,
apoi aceasta se poate vedea in sfintele moaste”’®. Continuandu-ti reflectia, el afirma ca de
fapt osemintele nestricicioase ale martirilor sunt ,,adevédratul templu” si ,,adevératul altar”

3 Despre viata in Hristos V, 5-7; SC 361, p. 16-17 [trad. rom. cit. p. 149-150].

™ Ibid. V, 18; SC 361, p. 24-25 [trad. rom. cit. p. 153]. in viziunea Sfantului Dionisie Areopagitul,
Moise urcand pe muntele Sinai, dupé un exercitiu de purificare (Teologia Mistica 1, 3; trad. rom.
cit. p. 247-248), este imaginea ierarhului care se purificd si apoi se apropie de Altar.

5 Despre viata in Hristos V, 24; SC. 361, p. 32-33 [trad. rom. cit. p. 156].

78 Ibid. V, 25 SC 361, p. 32-33 [trad. rom. cit. p. 156].
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al lui Dumnezeu, pe cand edificiul ,,zidit de maini omenesti” nu este decét ,,imitarea”
(mimima) a ceea ce este adevarat’ .

Depunerea si pecetluirea moastelor in temelia Sfintei Mese are o fnsemnitate
simbolicd fundamentald pentru intregul edificiu liturgic si pentru toate generatiile de
credinciosi care se vor raporta — sacramental si mistic — la Templul ceresc si la Altarul cel
mai presus de ceruri prin mijlocirea bisericii lor. Episcopul unge moastele cu Sfantul Mir,
iar apoi le pecetluieste ca intr-un mormant plin de putere si slavd cereascd, pentru a
desavarsi astfel Altarul, ,.dupa cum si Legea veche se desavérseste prin cea Noud”™™.

Stim ca Nicolae Cabasila 1i vede pe Sfinti intr-un raport mistic, perfect echilibrat, cu
Altarul si cu Episcopul, alcatuind Tmpreund cele trei axe simbolice in jurul carora o comunitate
umani oarecare se zideste si se implineste ca Trup mistic al lui Hristos. intr-o frumoasa
Rugdciune cdtre Domnul nostru lisus Hristos, el a reluat si dezvoltat aceastd marturisire decisiva
pentru mistica Altarului: ,.lar cei care nu s-au ruginat de nespusa Ta iubire de oameni si care au
péstrat comuniunea cu Tine, care au pdzit poruncile Tale si au rimas 1n dragostea Ta, cu aceia
Te-ai armonizat pe Tine Insuti, precum capul unor madulare, si Te-ai ficut un duh cu ei, Te-ai
rendscut si Te-ai amestecat cu ei, in sufletul si in trupul lor, §i nu-i pardsesti nu numai cét sunt
vii, dar nici dupa savarsirea lor nu le parasesti trupurile, si insdsi cenusa si oaselor lor sunt pline
de harurile Tale. Si, asa precum in infricosatoarea si de-viata-facatoare Moartea Ta, in timp ce
sufletul Tau dumnezeiesc parasea trupul cel atotneprihanit, Dumnezeirea era nedespartita de el
si, locuind n sénurile Tatalui Celui impreuna-vesnic, [Dumnezeirea] era impreuna si cu sufletul
in iad si cu trupul in mormént, in acelasi fel, trupurile si sufletele sfintilor Tai au fost despartite
unele de altele, dar nu s-au separat de Tine. Trupurile au fost lipsite de propriile suflete, dar Te
au intru ele pe Tine, Viata cea adevidrati; si asa cum sufletele sdldsluiesc in mainile Tale [cf.
Intelepciunea lui Solomon 3, 1-4], tot astfel trupurile [sfintilor] Te poarta silisluind intru ele, si
de aceea sunt infricosdtoare demonilor, vindeca ranile sufletelor si fac sa inceteze bolile cele mai
netaméaduite ale trupurilor [noastre]. Darurile duhovnicesti si toatd puterea pe care le-ai daruit [in
timpul vietii] par a nu fi mai mici nici dupd ce sufletul le-a parasit i, prin lucrarea lor, dau
dovada ca sunt vii, adeverind cuvéntul pe care Cel nemincinos l-a rostit: «Cel ce crede intru
Mine nu va vedea moartea in veac» [loan 11, 25]. Aceste oseminte se vad [ca] cenusd si sunt
mai presus de pamant si de cele vazute; chiar daca s-au nascut din pamant, ele s-au unit cu Tine,
Stapanul cerurilor si, lepadand chipul cel pamantesc, ele au purtat si au pazit chipul cel ceresc si,
de aceea, este firesc ca ele sa fie agezate in visteriile cele ceresti. Din iubire de oameni le-ai mai
lasat sa raméana in sanurile pamantului, spre binefacerea celor ce locuiesc inca pe pamant, ca sa
vindeci prin ei bolile noastre, ca prin ei sa fim condusi la dorul cel catre Tine””.

Am redat acest pasaj mai amplu din frumoasa Rugdciune a lui Nicolae Cabasila
intrucét pune intr-o lumind cét se poate de clard raportul mistic dintre Altarul euharistic si
Sfinti. Prin formulele inflacérate ale Rugdciunii sale, mistagogul bizantin afirmd un adevar
de credinta esential: In trupurile celor care au péstrat comuniunea cu Méntuitorul se revarsa
viata dumnezeiasca pentru a le preface in temple vii ale Duhului Sfant (cf. I Corinteni 6,
19), purtandu-L pe Domnul in structurile lor induhovnicite ca pe un oaspete ceresc.

7 Ibid. V, 26 SC 361, p. 34-35 [trad. rom. cit. p. 157].

8 Ibid. V, 26; SC 361, p. 34-35 [trad. rom. cit. p. 157].

" fnsotita de un comentariu restrans si de trad. fr., aceastd frumoasa Rugiciune a fost publicatd de
citre Sévérien SALAVILLE in «Echos d’Orienty, t. 35 (1936), p. 43-50 (Priére inédite de Nicolas
Cabasilas a Jésus-Christ).
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Episcopul insereazi asadar in structura materiald a Altarului euharistic oseminte patrunse
de energiile Harului dumnezeiesc, iar aceasta o face pentru a-1 transfigura pand si in cea
mai concretd materialitate a lui. Prin acest act fondator, el face din Altarul respectivei
comunitdti euharistice o imagine clard a Jertfelnicului din viziunea profeticd a Sfantului
Evanghelist loan: ,,Si cand a deschis pecetea a cincia, am vazut sub Jertfelnic sufletelor
celor injunghiati pentru cuvantul lui Dumnezeu si pentru marturia pe care au dat-o. Si
strigau cu glas mare si ziceau: Pand cand, Stipéane sfinte si adevarate, nu vei judeca si nu
vei razbuna sangele nostru, fatd de cei ce locuiesc pe pamant?”’ (Apocalipsa 6, 9-10).

Asa precum in Cetatea cereascd a Noului Ierusalim, sufletele celor care ,si-au spalat
vesmintele lor si le-au facut albe in sangele Mielului” (Apocalipsa 7, 14), se odihnesc in
asteptare sub altarul de aur”, de la care se inaltd neincetat spre tronul Dumnezeirii ,.timéia
rugdciunilor” acestora (dpocalipsa 8, 3), tot asa, in structura Jertfelnicului fiecirei comunitati
euharistice sunt ocrotite, ca intr-un martyrion, relicvele sfintilor, in care — asa cum mérturiseste
Nicolae Cabasila In Rugdciunea sa— a rdmas imprimat ,,chipul cel ceresc al lui Hristos”.

Prin mijlocirea Altarului euharistic, sfintele moaste se impun in dinamica vietii
sacramentale si liturgice ale respectivei comunitati ca un element esential, ce apartine unui
»cifru” sau ,,cod” al jertfei si sﬁn;enieiso. Un ,,cifru” sau un ,,cod” de naturd mistica, prin
care Altarul euharistic respectiv urmeaza a se deschide ca ,,izvor sau inceput al oricarei
randuieli sau slujbe bisericesti”, asa cum spune Nicolae Cabasila, si totodatd va ramane

P - e e o . . 0581
intr-o legatura intima cu ,,Jertfelnicul cel mai presus de ceruri”®".

Altarul euharistic — inima templului crestin

Sfantul Nicolae Cabasila spune ca in actul celebrdrii euharistice Biserica se reveleazi
,ca o icoand ce infitiseazd un singur trup al lucrarii Mantuitorului”®, edificiul liturgic mijlocind
prezenta mantuitoare a lui Hristos — adevaratul Templu al lui Dumnezeu. in acest sens, intre
Hristos si domus Ecclesiae se stabileste o analogie misticd, pe care randuiala tArnosorii o
defineste si o pune in lucrare din punct de vedere sacramental. Dac blocul de piatrd din care
este modelatda Masa pe care se va celebra Jertfa euharisticd primeste calitatea de Altar prin
ungerea cu Sfantul Mir, este limpede ca tot printr-o astfel de ungere sacramentald un edificiu
construit in conformitate cu principiile arhitecturii liturgice devine ,,casa lui Dumnezeu”.

Urmand ritmul si ratiunea tainica a ritualului tarnosirii, Nicolae Cabasila s-a simtit
indatorat sa interpreteze ritul ungerii cu Sfantul Mir in toatd desfasurarea lui, incepand cu
Altarul si continudnd apoi cu intregul edificiu liturgic. Ca si in cazul Jertfelnicului, el
intelege consacrarea bisericii prin pecetluirea solemnd cu Sfantul Mir Intr-o perspectiva
hristologica, pnevmatologicd si eclesiologica. Interpretarea actului consacrarii edificiului de
cult se concentreaza intr-o frumoasd meditatie teologica, ce incheie de fapt cartea a V-a a
tratatului Despre viata in Hristos. Fiind vorba despre un text cu un statut special In

8 Conform marturiei Sfintul Chiril al Alexandriei, noi oamenii nu putem intra la Tatal, adica in
comuniunea cu El, decit pe calea prin carc a intrat Hristos Insusi, adici pe calea jertfei curate
(fnchinarea st slujirea in Duh §i Adevar XVI; trad. rom. D. Staniloae, col. PSB, 38, Edit. Institutului
Biblic, Bucuresti, 1991). Or, cei care si-au asumat aceasta cale pana la capat sunt martirii, acesti ,,prieteni
raniti” ai Mielului jertfit pentru creatie de la intemeierea lumii (1 Petru 1, 18-20; Apocalipsa 13, 8).

81 Am tratat pe larg aceasta tema in studiul Moagtele sfintilor — semne ale mortii gi invierii in Hristos,
publicat in vol. colectiv Ce este moartea?, Edit. Patmos, Cluj-Napoca, 2003, p. 87-148.

82 Talcuirea dumnezeiestii Liturghii 1, 7; SC 4 bis, p. 62-63 [trad. rom. cit. p. 9].

112



ALTARUL EUHARISTIC N MISTICA SACRAMENTALA SI LITURGICA A SFANTULUINICOLAE CABASILA

cuprinsul manuscriselor prin care ni s-a transmis aceasti capodoperi a teologiei bizantine®,
meritd a fi redat integral: ,,inconjurand apoi locasul, el [episcopul] il unge cu Mir peste tot,
facandu-1 astfel casd de rugdciune, pentru ca acest nume sd i se potriveascd mai bine si
pentru ca si ne ajute la rugiciuni. Céci apropierea oamenilor de Dumnezeu si Cel ce face s
se indrepteze ca tamaia rugaciunile noastre catre El [Psalmul 140, 2] este Mirul varsat [cf.
Cdntarea Cdnt. 1, 2], adica Mantuitorul, devenit Mangaietorul nostru si Mijlocitorul catre
Dumnezeu. in fapt, fiindcd cel Unul-Nascut S-a revarsat El Tnsusi asupra celor robiti, Tatal
a fost cu dreptate Tmpacat, privind asupra noastrd cu bundvointd si intdmpinandu-ne cu
jubirea Sa de oameni cand alergam catre El, ca si cum ar regisi intru noi pe insusi Fiul Sau
Cel preaiubit. Iatd pentru ce este firesc sa se reverse Mirul peste locasul unde vom chema
pe Dumnezeu si unde se va deschide un atelier de rugiciune (prosevhis éstin érgastirion),
pentru ca acesta [,,atelierul de rugéciune”] si intoarcd asupra lui pe Dumnezeu, care este
invocat acolo si pentru ca — dupa cum zicea Solomon in rugiciunea lui — «ochii Sai sa fie
deschisi noaptea si ziua asupra acestui locag» [cf. 3 Regi 8, 29]. De altfel, acest locas este
numit templu al lui Dumnezeu pentru cé trebuie si conduci la adevératul Templu si s& aiba
ceva comun cu El; deci, asa precum Acela [Hristos] a primit ungerea Dumnezeirii [cf.
Fapte 10, 38], tot asa, acesta [locasul de rugaciune] trebuie sd devina un hristos (adica uns)
prin ungerea Mirului. Numesc Templul adevéarat al lui Dumnezeu preasfantul Sau trup,
precum El Insusi 1-a numit zicand: «Daramati templul acesta» [cf. foan 2, 19]”%.

Faptul ca ritul ungerii cu Sfantul si Marele Mir se prelungeste de la Altar asupra
intregului edificiu menit sd devina ,atelier de rugidciune”, cum se exprimd Nicolae
Cabasila, este semnificativ pentru mistica ortodoxd a ,casei lui Dumnezeu”. Traditia
liturgicd a Résdritului ortodox, pe care Nicolae Cabasila o cunoaste din interior si o
interpreteazd in lumina invataturii de credintd si a rnduielilor canonice, nu are in practica
ei o consacrare a Jertfelnicului izolat de restul bisericii. Aceasta pentru cé locasul de cult in
deplindtatea lui este considerat a fi ,cerul pamantesc intru care locuieste si umbla
Dumnezeu cel ceresc”, cum se exprima patriarhul Gherman I al Constantinopolului®.
Pentru constiinta ortodoxa, intregul edificiu liturgic se impune ca icoand a imparatiei
cerurilor si topos al sfinteniei, in care Hristos vine ca Arhiereu al mantuirii — prin mijlocirea
actelor de cult — in viata personald a fiecarui crestin si in istoria concretd a fiecarei
comunitdti euharistice, aducand cu EI si intru El realitatea cea mai presus de lume a
Tmparitiei ce se reveleaza astfel ,.cu putere si cu slavd multd” (Matei 24, 30).

8 Textul in discutie nu este prezent decat intr-unul din cele aproximativ 30 de manuscrise prin care ni s-a
transmis Despre viata in Hristos. Este vorba despre codicele Vindobonensis Théol. Gr. 210, redactat la
Constantinopol in secolul al XV-lea. Pe langd tratatul Despre viata in Hristos (in cinci crti),
manuscrisul contine omiliile misticului bizantin la Patimile Domnului, la Tnaltare, la Nagsterea
Nascatoarei de Dumnezeu, la Bunavestire si la viziunile lui Ezechiel, doua scrisori, precum si un
mic tratat teologic intitulat Théoria éis to kata tén ton théion nadn Kathiérosin mustérion, care nu
este altceva decat eseul mistagogic dedicat consacrarii Altarului (cf. M.-H. CONGOURDEAU,
Introduction, p. 50-51). De altminteri, acest manuscris a oferit textul de baza pentru editia lui W.
Gass (prima editie completd a textului grec), apirutd in 1848 la Greifswald si reeditatd in 1865; de
asemenea, a fost utilizat si la editarea col. Patrologia Graeca a lui J. P. Migne (vol. 150, 493-725).

8 Despre viata in Hristos V; SC 361, p. 34-37 [trad. rom. p. 157-158].

8 Istorie bisericeascd si contemplatie misticdi I; text grec si trad. engl. P. Meyendorff, ST. Vladimir*Press,
Crestwood, New York, 1984, p. 57 [trad. rom. Nic. Petrescu in: Sfantul GHERMAN AL
CONSTANTINOPOLULUL, Tdlcuirea Sfintei Liturghii, Edit. Anastasia, 2000, p. 11].
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Pelerinajul solemn pe care il parcurge episcopul purtind sfintele moaste Tmprejurul
bisericii, continud in interiorul acesteia pana la Sfanta Masa, unde relicvele sfinte sunt inserate in
cea mai concretd materialitate a ei. Procesiunea aducerii relicvelor la Altar ne sugereazd un
urcus mistic spre ,muntele cel sfant” al prezentei lui Dumnezeu. Prin Sfintele Taine, care Isi
primesc puterea sacramentald de la dumnezeiescul Altar, Arhiereul Hristos lucreaza mantuirea si
indumnezeirea celor ce alcatuiesc Trupul Sau mistic intr-un anumit perimetru geografic din
cuprinsul lumii. Avand menirea de a reprezenta, in perspectiva sacramentald, mana preacurata si
plind de putere dumnezeiascd a Mantuitorului®®, Altarul va imprima intregului ,atelier de
rugdciune” energiile sfintitoare ale Harului, pentru ca acesta sd devina cu adevarat ,,casa lui
Dumnezeu si poarta cerului” din contemplatia profetica a patriarhului lacob (cf. Facerea 28,
17)*, prin care, asa cum spune Nicolae Cabasila, ,,coboard nu numai ingerii — care de fapt
slujesc Tmpreund cu noi la orice lucrare [sacramentald] pe care o sdvérsim — ci pentru fiecare
dintre cei botezati coboara si Domnul ingerilor®,

Asa cum Hristos Se reveleazd in istorie drept ,,cap al Bisericii, care este trupul Lui,
plinirea Celui ce plineste toate intru toti” (Efeseni 1, 22-23) sau — cum spune Nicolae Cabasila —
ca ,inima prea fericitd” (makarias kardias)®, care sustine si insufleteste viata Trupului Sau
eclesial, tot asa, dumnezeiescul Altar se impune drept ,,cap” sau ,,inimd” a ,,casei lui Dumnezeu”.
La randul sau, edificiul liturgic are menirea de a fi ,,trup” al Altarului, fiind ,,pecetluit” astfel prin
ungerea cu Sfantul Mir. Adica, el este transfigurat in deplindtatea lui pentru a deveni un ,,centru
liturgic al creatiei”, ca sa folosim o sintagma a parintelui Dumitru Staniloae™. latd motivul
pentru care cel mai prestigios reprezentant al misticii sacramentale si liturgice bizantine
considerd cd ,.este firesc sd se reverse Mirul peste locasul unde vom chema pe Dumnezeu si
unde se va deschide un atelier de rugaciune, pentru ca acesta sd intoarcd asupra lui pe
Dumnezeu, care este invocat acolo si pentru ca — dupd cum spunea Solomon in rugiciunea lui —
«ochii Sai sa fie deschisi noaptea si ziua asupra acestui locas» [cf. 3 Regi 8, 297",

Borna de lumind a vietii in Hristos

Conform traditiei liturgice ortodoxe, impresionanta solemnitate a tdrnosirii unei
biserici se incheie cu ritul aprinderii unei candele noi pe Sfanta Masa. De altminteri, Rdnduiala
sfintirii bisericii enumerd candela intre obiectele absolut necesare pentru sdvérsirea acestui
ritual’?, precizand cét se poate de limpede ca, la vremea cuvenita, ,,i se aduce arhiereului candela

8 Mana lui Hristos a devenit pentru Nicolae Cabasila temd de meditatie si in frumoasa Rugiciune adresata
Mantuitorul lisus Hristos. A se vedea editia lui S. SALAVILLE, in «Echos d’Orient», 35, 1936, p . 43-50.

8 Despre viata in Hristos 1, 24; SC 355, p. 98-99, [trad. rom. cit. p. 31-32].

8 Ibid. 1, 24; SC 355, p. 28-29 [trad. rom. cit. p. 31-32].

8 Puterea Sfintei Mese tocmai din aceasta inima preafericitd a Domnului propulseaza intru noi viata
cea adevarata, si tot de aici primim puterea de a-L. adora pe Dumnezeu in puritate”. Despre viata in
Hristos 1V; SC 355, p . 296-297 [trad. rom. cit. p. 120]. A se vedea tema inimii teandrice a lui
Hristos, definitorie pentru mistica marelui teolog bizantin, in studiul M. LOT-BORODIN, La Ceur
théandrique et son symbolisme dans ['euvre de Nicolas Cabasilas, p. 652-673.

%0 Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxd, Edit. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 1986, p. 27-28. De
aici decurge obligativitatea unei adecvari sau potriviri intre modul in care se construieste un edificiu
menit si devind ,.trup” al dumnezeiescului Altar si exigentele foarte precise ale canonului liturgic.

! Despre viata in Hristos V; SC 361, p. 36-37 [trad. rom. cit. p. 158].

%2 Arhieraticon, p. 134. A se vedea si Grand Euchologe et Arkhiératikon (edit. Denis Guillaume),
Diaconie apostolique, Parma, 1992, p. 681.
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noud, plutd si untdelemn; si el singur umple candela cu untdelemn, a aprinde si o pune deasupra
Sfintei Mese. Apoi [...] porunceste si se aprinda toate luminile din biserica™”.

Pregitind si aprinzdnd el insusi candela noud pe dumnezeiescul Altar, episcopul
sdvarseste de fapt un gest emblematic, de mare Incédrcatura simbolicd si frumusete poeticd. Acest
rit fascinant este revelator in ceea ce priveste vocatia sa misticd si responsabilitatea de a
descoperi Bisericii sale prezenta reald, sfintitoare si indumnezeitoare, a Celui ce S-a numit pe
Sine ,,Lumina lumii” (foan 8, 12). Simbolismul aprinderii candelei noi pe Sfanta Masa este
evident: din acel moment, ,,Lumina Iui Hristos lumineaza tuturor”® celor ce vor integra in trupul
acelei comunitati eclesiale, asumandu-si viafa in Hristos prin mijlocirea bisericii lor.

Faptul ca savarsirea primei Jertfe euharistice pe Altarul nou-consacrat este
precedatd de aprinderea candelei, exprimd cédt se poate de limpede ideea cd lumina se
bucurd de un statul cu totul special in mistica sacramentald si liturgicd a Ortodoxiei
ecumenice. Intrucat, asa cum afirma Nicolae Cabasila, Altarul este principiul sau izvorul
harismatic al oricdrui ritual sacru, toate actele liturgice care se implinesc si se valideazd 1n
raport cu Altarul euharistic sunt vegheate de flacira vie a candelei sau a lumanarilor”. Fara
acest element esential al cultului crestin, ce are menirea de a simboliza $i a marca prezenta
nevazutd a lui Dumnezeu, actele de cult nu pot fi sdvarsite in spiritul Traditiei, chiar daca
celebrarea se petrece 1n plind zi, ori ,,casa de rugaciune” este inundatd de lumina artificiala.

Nicolae Cabasila este primul liturgist bizantin care interpreteaza gestul emblematic
savarsit de catre episcop imediat dupa ce s-a incheiat ritualul consacrdrii unei biserici.
Aprinderea candelei noi pe Sfanta Masa devine pentru el punctul de plecare al unei meditatii de
mare profunzime teologicd, prin care se raporteazi la cea mai autenticd traditie biblicd si
patristica, fara a-si trida Insa propria originalitate in favoarea unui epigonism facil.

Interpretand, in doud secvente, acest ultim act al ritualului tarnosirii, Nicolae
Cabasila face dovada unei capacitati speciale de a se deschide in fata tainei lui Hristos. In
prima secventd a meditatiei sale, candela aprinsa pe Altarul nou-consacrat este vizutd ca o
bornd de lumind ce delimiteazd un prag final de pragul unui nou Inceput, adica incheierea
lucrarii de sfintire a bisericii si aducerea primei Jertfe euharistice pe Altarul acesteia:
windatd dupd ce a savarsit toate [cele ale tdrnosirii] si a pregatit locasul pentru Jertfa si
rugdciuni, [episcopul] aprinde o candeld pe Altar si iese, voind sa arate prin aceasta, mai
intéi, cred eu, ca a sosit momentul Jertfei, adica ceasul la care a fost savarsita pentru prima
data, caci aceasta s-a petrecut spre seard, la ora cand se aprind luminile”®.

Mistagogul bizantin leagd in mod firesc Jertfa euharistica, prin care noul Altar este
introdus de catre episcop in dinamica vietii sacramentale si liturgice a Bisericii, de ceea ce s-ar

% Arhieraticon, p. 171. Vechile evhologii rasaritene precizeaza ca pana in acest moment nu se aprind
candele sau luménari in biserica pregatitd pentru celebrarea Liturghiei inaugurale. A se vedea
Jacob GOAR, FEuchologion sive Rituale Graecorum, Venetia, 1730, p. 655-656 si Grand
Euchologe et Arkhiératikon, p. 327-336.

Stim cé prin aceasta formuld se determina citirea celei de a doua paremii din Liturghia Darurilor
mai fnainte sfintite. Rostindu-o, preotul face gestul binecuvantarii cu lumanarea si cadelnita peste
comunitatea credinciogilor adunati in fata Altarului.

in viziunea mistagogicd a lui Nicolae Cabasila, Sfintele Taine implinesc functia unor ferestre
tainice, deschise inspre cer, prin care Hristos — Soarele dreptitii i Lumina lumii — pédtrunde in
aceastd lume intunecatd si, omorand tot ceea ce este pieritor in structurile ei, pune peste ea pecetea
invierii §i a vietii vesnice. Despre viata in Hristos 1, 21; SC 355, p. 96-97 [trad. rom. cit. p. 31].

% Despre viata in Hristos V, 27; SC, 361, p. 34-35 [trad. rom. cit. p. 157].
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putea numi nucleul esential sau germenle originar al Liturghiei crestine, adica ritualul de la Cina
cea de Taina, prin care Méntuitorul a prevestit si a anticipat Jertfa unicd a Crucii’’. Cea din urma
Cina pascala a Domnului, Tmplinitd atunci cand ,,a sosit ceasul Lui, ca sa treacad din lumea
aceasta la Tatdl” (loan 13, 1), a devenit prima Euharistie, adica temelia si punctul de plecare al
Jertfei liturgice care urmeazi a se aduce si pe Altarul nou-consacrat. Or, comunitatea eclesiald
respectivd 15i asuma porunca Mantuitorului: ,,Aceasta sd o faceti intru pomenirea Mea” (Luca
22,19; I Corinteni 11, 24-26) doar din momentul activarii liturgice a propriului Altar.

in cea de-a doua secventi a interpretarii ritului aprinderii candelei noi pe Sfanta Masa,
Nicolae Cabasila ne oferd o ampla deschidere asupra unor teme fundamentale ale spiritualitatii
ortodoxe. In acest registru al meditatiei sale, el aplica imaginea arhetipald a candelei la atributul
prin care Logosul intrupat Se reveleaza ca Lumind necreatd si pururea fiitoare (cf. loan 1, 4-9;
8, 12): ,,Apoi, ca in casa celui ce a pierdut drahma, aceastd candela ne aduce aminte de lumina
prin excelentd, aceea pe care [Hristos] a aprins-o si cu ajutorul careia El a ciutat gi a regésit
drahma, acoperitd de mult pamant si de intunecime, ea, care zicea sub pémént in iad. Céaci El
are aceastd putere, cred eu, de a matura casa, de a descoperi toate lucrunle si de a le aduce la
lumina, El, Acela care, intrand acolo, a umplut de lumina chiar si iadul”*®

Printr-un recurs exegetic la fondul doctrinar al parabole1 despre drahma cea
pierdutd (Luca 15, 8-9), Nicolae Cabasila isi cautd, in maniera celei mai bune traditii
patristice, temeiul biblic pentru perspectiva hristologica si antropologicd in care urmeaza
sd-si articuleze propriul demers exegetic. Sub vilul simbolic al drahmei gplerdute, el
recunoaste, impreuna cu Sfintii Parinti, ,.chipul imparatesc” (basilikos eikén)” al omului
cazut in robia pacatului si a mortii. Pentru aceastd ,,drahma”, Logosul dumnezeiesc S-a
intrupat, coboridnd pe padmant in cautarea ei, precum El insusi a mérturisit: ,,Fiul Omului a
venit sa caute si sd méantuiasca pe cel pierdut” (Luca 19, 10).

Intr-un text pe care Nicolaec Cabasila il cunostea cu sigurantd, Sfantul Maxim
Marturisitorul interpreteaza hristologic si antropologic motivul drahmei pierdute, spunand
cd Mantuitorul ,,l-a numit [pe om] drahmi, pentru ca este strédlucitor si imparadtesc si —
calitatea lui de chip — reflectd originalul dumnezeiesc si e capabil sd incapad toatd
frumusetea dumnezeiascd, pe cét este cu putintd [...]. Pe acest om, ca oaie riticita,
cautandu-1 Purtatorul de grija Dumnezeu, ca péacatos, l-a aflat si, punandu-1 pe umerii Sai,
lI-a readus la turma celor deopotrivd. Ca si chip acoperit de patimi si cu frumusetea
originara sldbita, Cuvantul ca intelepciune, aprinzand trupul Sau ca pe o candeld, l-a aflat la
lumina dumnezeirii Sale si Si-a ficut din aflarea 1u1 mare pricind de bucurie, completand
prin aceasta drahma din urma decada dumnezeiasca™'

Pentru a ilustra modul inteligent in care Nlcolae Cabasila stie sd aplice motivul
drahmei pierdute la mistica vietii in Hristos, raportandu-se nu doar la exegeza patristica, ci
si la tezaurul imnografiei liturgice, ii vom da cuvéntul printr-un %)asaj cat se poate de
reprezentativ pentru opera sa: ,,In acest fel trdim noi in Dumnezeu'': ne stramutim viata

7 Problema esentei Jertfei liturgice si identitatea acesteia cu Jertfea de pe Golgota I-a preocupat in
mod special pe Nicolae Cabasila. A se vedea mai ales cap. XXXII din Tdlcuirea dumnezeiestii
Liturghii; SC 4 bis, p. 202-207 [trad. rom. cit. p. 76-78].

% Despre viata in Hristos V, 27; SC 361, p. 34-35 [trad. rom. cit. p . 157].

% Formula familiara teologiei patristice, aplicata in doud sensuri de catre martorii Traditiei: a)
hristologic: Fiul este chipul Tatdlui (cf. Coloseni 1, 15); b) antropologic: omul a fost creat dupa
chipul lui Dumnezeu (cf. Facerea 1, 27).

19 Ambigua 94; trad. rom. D. Staniloae, in col. PSB, 80, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1983, p. 240-241.

19" Expresie folositd de catre Nicolae Cabasila in alternanta cu cea deveniti clasica: a trai in Hristos
sau viata in Hristos.
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din aceastd lume vazutd catre cea nevdzutd, nu schimband locul, ci preschimbandu-ne
modul de traire si de viatd. Caci nu noi suntem cei care am pornit, ridicandu-ne, spre
Dumnezeu, ci El este Cel care a venit la noi, coborand. Nu noi am cautat, ci am fost cdutati.
Doar nu oaia a plecat in c@utarea pastorului si nici drahma in cdutarea stapanului casei, ci El
S-a aplecat spre pamant si a gasit chipul; a cutreierat locurile pe unde raticise oaia si a
ridicat-o din rétécirea ei. Bineinteles cd nu ne-a mutat de aici, ci — lasandu-ne pe pamant —
ne-a facut ceresti. Si ne-a daruit viata cereascd, nu ridicandu-ne la cer, ci aplecand cerurile
spre noi si pogorandu-Se [...]. Astfel, prin Sfintele Taine — ca prin niste ferestre — Soarele
dreptitii intrd in aceastd lume intunecatd dand mortii viata proprie acestei lumi, pentru a o
reinvia pe cea care este mai presus de lume. Cédci Lumina lumii biruieste lumea [...],
revarsand intr-un trup stricacios si muritor viata cea netrecétoare si fard de moarte. Asa
precum atunci cand in casd patrund razele soarelui, lampa nu mai atrage spre ea privirile
celor care vad, fiind biruitd de strilucirea razelor, tot aga, in aceasta existentd, strdlucirea
vietii viitoare, care patrunde prin mijlocirea Tainelor si silasluieste in sufletele noastre,
biruieste viata trupeasci si intrece toatd frumusetea si strilucirea acestei lumi™'*%.

in lectura mistagogici a lui Nicolae Cabasila, oaia ratacita si drahma pierduta din
cele doud parabole ce se completeazd una pe cealaltd devin imagini arhetipale, sub al céror
val simbolic se ascunde ,,chipul imparitesc” pentru care Logosul dumnezeiesc ,,a aplecat
cerurile spre noi, pogorandu-Se” (cf. Psalmul 17, 11), adica asumandu-Si intregul traseu al
kenozei (cf. Filipeni 2, 6-11). Mistagogul bizantin ne oferd astfel exemplul unei lecturi
duhovnicesti a Sfintei Scripturi, lectura prin care se apropie cu adanca evlavie de ceea ce
Stantul Apostol Pavel numeste ,.taina lui Hristos” (Efeseni 3, 4).

Re-citind parabola drahmei pierdute dintr-o perspectivd hristologicad si
antropologica, Sfantul Nicolae Cabasila intuieste sensul profund al acesteia, Ingdduindu-si
o adaptare liberd la tema candelei aprinse pe dumnezeiescul Altar, fard a-i desfigura sau
dilua nsa cétusi de putin substanta teologicd. Dimpotrivd, ca si in alte cazuri cand face
recurs la textele biblice, el stie sd-i pund in valoare intreaga incarciturd teologicd si
simbolicd, ca unul care a frecventat cu folos marea scoald a exegezei patristice. Asa se face
cd femeia din parabold, care cautd si giseste drahma pierdutd, devine in meditatia sa
mistagogica stdpdnul casei (oikodespdtis), formulare ce se potriveste mult mai bine
perspectivei in care a re-citit parabola intr-o admirabila ,,lectie” de mistica sacramentald si
liturgica. De altminteri, stim ca apelativul stdpdnul casei face parte dintre titlurile
evanghelice ale Mantuitorului (cf. Matei 10, 25 si 20, 1). Sfantul Apostol Pavel a folosit si
el acest nume-titlu pentru Logosul intrupat, cu precizarea ca noi ingine suntem casa Lui,
»dacd tinem pénd la sférsit, cu tarie, libertatea mérturisirii si lauda nadejdii” (Evrei 3, 6).

Oricum, prin cele cateva cuvinte ale interpretirii parabolei despre drahma cea pierduta,
Nicolae Cabasila reuseste sa ne ofere o imagine de mare profunzime teologica si bogitie mistica
pentru ceea ce insemneaza ntreaga istorie a mantuirii noastre, sau iconomia lui Hristos, ca sd
folosim o sintagm care i este atat de draga. In acelasi timp, interpretarea sa ne ofera elementele
de baza pentru o poeticd a luminii din perspectiva spiritualitatii isihaste. Pe Altarul pregatit
pentru celebrarea primei Euharistii avem ceea ce s-ar putea numi un fenomen exemplar, adica o
realitate materiala, derizorie in fond, care — producand lumind — ilustreazi o realitate
transcendentdi: lumina cea neinseratii si pururea fiitoare a lui Hristos. In timpul celebrarii
liturgice, ,,lumina lind” a candelei devine o imagine a luminii dumnezeiesti, pe care inima curati
elogiata de catre Mantuitorul (cf. Matei 5, 8) 0 sesizeazi ca energie necreatd. Totodatd, flacira ei

192 Despre viata in Hristos 1, 20-22; SC, 355, p. 94-97 [trad. rom. cit. p. 30-31].
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ne aduce aminte i de evenimentul revarsérii Duhului Sfant la Cincizecime, eveniment pe care
Nicolae Cabasila il vede perpetuat in viata Bisericii prin ritul ,,caldurii” (zéon) ce se toarnd in
Potirul euharistic inainte de impartasire'®.

Privind ,lumina lind” a candelei pe care episcopul a aprins-o inainte de savarsirea
Liturghiei inaugurale, si care ar trebui sa lumineze pe tot parcursul devenirii respectivei comunitati
euharistice in istorie — pentru a ilustra realitatea transcendenta a imparatiei —, fiecare liturghisitor
si fiecare credincios care participd la taina Altarului se poate intreba impreuna cu Paul Claudel:
,.De unde primeste materia avantul de a se transpune in categoria divinului?”'**

in loc de concluzii: Altarul — centru mistic de intrepdtrundere a Mirungerii cu Euharistia

Contemplandu-L pe Hristos ca Arhiereu ce aduce Jertfa adevérata si desdvarsita si
totodata ca Jertfa insdsi, adusd si oferitd prin mijlocirea Altarului pentru impéacarea noastra
cu Dumnezeu, Nicolae Cabasila afirma ca Domnul Isi implineste, mistic si sacramental,
aceste expresii supreme ale iubirii Sale de oameni prin dumnezeiasca Euharistie si prin
ungerea cu Sfantul Mir. In ceea ce priveste calitatea de Alfar si de Jertfitor, pe care Hristos
Si-a asumat-o pentru mantuirea noastrd, aceasta devine lucritoare in virtutea ungerii
dumnezeiesti pe care a primit-o in chip des@varsit prin revarsarea Duhului Sfant asupra
Templului fiintei Sale (cf. Luca 3, 22; 4, 18)'”. De altminteri, spune el in continuare,
intotdeauna Altarul a fost consacrat ca atare prin ungere, asa cum i preotii au primit darul
preotiei prin aceea ca au devenit ,.hristosi”, adica ungi. Mantuitorul este Jerfd prin faptul ca
a primit Patimile si Moartea pe cruce, asa cum este Mir si Ungere sfdntd prin Duhul Sfant
pe Care il daruieste Trupului Sau eclesial (cf. Joan 14, 16-17)'%.

Totodata, Hristos este Jertfa adevdratd si desdvdrsitd prin faptul cd a primit Patimile si
Moartea pe cruce intru slava lui Dumnezeu-Tatdl (cf. loan 13, 31) si pentru méntuirea lumii, iar
noi, spune Nicolae Cabasila — preluind cunoscuta formuld a Sfantului Apostol Pavel — , vestim
aceastd Moarte si aceastd Jertfd ori de cate ori mancam Painea” (cf. / Corinteni 11, 26) ce ni se
oferd de la Sfanta Masd, cici Hristos este Pdine (cf. loan 6, 33-58) ,.din pricina trupului Sau
sfintit si indumnezeit care, deodatd cu ungerea [Duhului], a primit si ranile [Patimilor]”'".
Aceastd intilnire tainicd intre Euharistie ca eveniment hristologic si Mirungere ca eveniment
pnevmatologic este posibild in virtutea faptului ca Altarul este consacrat prin ungerea cu Sfantul
Mir pentru aducerea Jertfei liturgice si totodatd pentru c&, in calitatea lui de imagine a trupului
lui Hristos, se substituie Jertfei intru sfintirea credinciosilor ca ,,jertfe duhovnicesti, bineplacute
lui Dumnezeu, prin lisus Hristos” (cf. / Petru 2, 5) si totodatd ca ,unsi” (Aristoi = hristosi,
crestini; cf. Fapte 11, 26; I Ioan 2, 20 si 27) prin Sfantul Mir'%,

Putem recunoaste si in aceastd secventd a interpretérii lui Nicolae Cabasila ecoul
afirmatiei Sfantului Dionisie Areopagitul care spune cd ,desdvarsirea dumnezeiescului

195 Télcuirea dumnezeiestii Liturghii XXXVII, 1-6; SC 4 bis, p. 226-229 [trad. rom. cit. p. 86-87];
Despre cele ce se savarsesc in dumnezeiasca Liturghie 11; SC 4 bis, p. 376-379.

1% La Gaston BACHELARD, Flacdra unei lumdndri, trad. rom. M. Baconsky, Edit. Anastasia,

Bucuresti, 1994, p. 73.

Referitor la taina revéarsérii plenare a Duhului peste Fiul, a se vedea in special B. BOBRINSKOY,

fmpdrtdsirea Sfantului Duh; trad. rom. M. si A. Alexandrescu, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti,

1999, p. 49-70.

19 Despre viata in Hristos 111, 22-23; SC 355, p. 258-259 [trad. rom. cit. p. 104].

197 1bid. 111, 23; SC 355, p . 258-261 [trad. rom. cit. p. 104].

198 Ibid. 111, 24; SC 355, p. 260-261 [trad. rom. cit. p. 105.

118

105



ALTARUL EUHARISTIC N MISTICA SACRAMENTALA SI LITURGICA A SFANTULUINICOLAE CABASILA

Altar pentru rdnduiala preasfintelor lucriri savarsite pe el, se face prin turndrile preasfinte
ale atotsfintitului Mir. Fiindcd aceastd lucrare dumnezeiascd mai presus de ceruri $i mai
presus de fiintd este inceputul si fiinta si puterea desévérsitoare a toatd sfintirea dumnezeiasci a
noastrd. Caci atotdumnezeiescul nostru Altar este lisus, obarsia dumnezeiasca a sfintirii
dumnezeiestilor minti [...]”'%. Daca in mistica tratatelor areopagitice Mirul primeste o
supraevaluare simbolica in detrimentul Euharistiei, fiind prezentat drept temei al tuturor
binecuvantarilor, drept plenitudine a Botezului si a oricérei sfintiri ce vine de la Altar,
Nicolae Cabasila, urmand exemplul Sfantului Chiril al Ierusalimului''®, considera ca functia
primordiald a Mirungerii este aceea de a exprima, intr-o forma simbolicd, modelarea sau
con-formarea crestinilor, prin Duhul Sfant, la Trupul preaslavit al lui Hristos, peste care
Paracletul insusi S-a odihnit intr-o adevarata ungere duhovniceasca''!.

Intemeindu-si meditatia pe datele concrete al Revelatiei, Nicolae Cabasila vede in
piatra pe care patriarhul Tacob a uns-o la Betel (Facerea 28, 11-22) o prefigurare clard a lui
Hristos ca Altar al mantuirii noastre. Episodul care a marcat destinul patriarhului, impunandu-1
ca fiintd liturgicd orientatd ontologic spre Dumnezeu, este interpretat in perspectiva
mistagogicd a spiritualititii bizantine, unde totul se subordoneazd ideii i disciplinei
sacramentale. Conform acestei perspective exegetice, ,,lacob a lasat sa se intrevada tipul
atunci cand a uns piatra cu untdelemn si a inchinat-o lui Dumnezeu, oferindu-o chiar prin
aceastd ungere; el simboliza astfel trupul Mantuitorului «piatra cea din capul unghiului»
(Efeseni 2, 20; 1 Petru 2, 6), pe care adevaratul Israel — singura minte care cunoaste pe
Tatal (cf. loan 7, 29) — a turnat mirul Dumnezeirii; de asemenea si pe noi, care din pietre ne
ridicam fii ai lui Avraam (cf. Matei 3, 9), impértasindu-ne Mirungerea. Caci Duhul Sfant,
Care este revarsat asupra celor miruiti, este — intre altele — «Duhul infierii» si «mérturiseste
impreund cu duhul nostru ci suntem fii ai lui Dumnezeuy, «atunci cind strigd in inimile
noastre: Avva! Parinte!» (Romani 8, 15-16)'2.

Nicolae Cabasila interpreteazd actul de cult sévarsit de catre patriarhul Iacob intr-o
perspectivd hristologicd, intelegandu-l ca gest profetic, menit sd prefigureze fipul adevaratului
Altar, adica trupul asumat de catre Mantuitorul din Fecioara Maria. Peste acest trup care ,,crestea
si se intdrea cu Duhul, plin de intelepciune; si harul lui Dumnezeu era asupra Lui” (Luca 2, 40;
cf. si 2, 52), a revarsat ungerea Dumnezeirii, revelandu-1 ca Altar adevarat si Templu desavarsit
al prezentei si lucrarii Sale dumnezeiesti. Urmand linia unei interpretdri care urcd pana la
Clement Alexandrinul si la Origen, de pildd, Nicolae Cabasila recunoaste in lacob-Israel o
imagine profetica a lui Hristos, ,,adevaratul Israel” si ,,singura minte care cunoaste pe Tatal”. in

109 Despre lerarhia Bisericeascd 1V, 111, 12; trad. rom. cit. p. 88.

"9 Cateheze mistagogice 111 (Despre ungerea cu Sfantul Mir); trad. rom. D. Fecioru, Edit. Institutului
Biblic, Bucuresti, 2003, p. 351-354.

" Pentru modul cum se situeaza Hristos si Duhul Sfant, Unul fata de Celalalt, in Dumnezeiasca
Liturghie, contributia parintelui Boris BOBRINSKOQY din fmpartdsirea Sfantului Duh (trad. rom.
p. 93-103), raimane una de exceptie.

"2 Despre viata in Hristos I1T, 24; SC 355, p. 260-261 [trad. rom. cit. p. 105]. De precizat ci Nicolac
Cabasila este adeptul exegezei tipologice, care cautd sensul sau semnificatia tainicd a
evenimentelor ce alcdtuiesc substanta istoriei mdntuirii, avand astfel un caracter eshatologic.
Simbolistica acestui tip de ,.citire” a corespondentelor dintre lumea vdzuta si cea nevazuta devine o
cale decisiva de acces la orizontul cunoasterii realitétilor lumii spirituale. A se vedea in acest sens
Jean DANIELOU, Reflectii despre misterul istoriei, trad. rom. W. Tauwinkl, Edit. Universitatii din
Bucuresti, 1996, p. 116-128.
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acelasi timp, ne spune autorul tratatului Despre viata in Hristos, gestul fondator al patriarhului
lasa s3 se intrevada si o realitate sacramentald, ce se va impune in epoca Harului: statutul mistic
al crestinului devenit piatrd vie, altar $i templu prin ungerea cu Sfantul Mir si prin pértasia sa
congtientd la ceea ce Sfantul Apostol Pavel, in acord cu orizontul de asteptari al profetilor,
numeste ,,Israelul lui Dumnezeu” (Galateni 6, 16).

Am vizut ca pentru Nicolae Cabasila, ,,Altarul este izvorul oricérui ritual sacru”,
adica temeiul sau principiul care valideaza Tainele Bisericii si le asigurd puterea lucratoare
in iconomia mantuirii. Dacd fiecarui Altar consacrat prin ungerea cu Sfantul Mir i pot fi
aplicate cuvintele patriarhului lacob — ,,Céat de infricosator este locul acesta — aceasta nu
este alta farda numai casa lui Dumnezeu, aceasta e poarta cerului!” (Facerea 28, 17) —,
semnificatia acestor cuvinte profetice se implineste in istoria concretd a fiecirei comunitéti
euharistice care se adund in jurul propriului Altar pentru a celebra Tainele credintei si a face
experienta Trupului mistic al lui Hristos. In acest inteles putem spune, impreuni cu Nicolae
Cabasila, cd intreaga lucrare sacramentald si liturgicd a Bisericii, cdreia doar Altarul
euharistic 1i asigurd validitatea si eficienta mantuitoare, ,,nu este altceva decat numai «casa
lui Dumnezeu si poarta cerului» [...], prin care coboard pe padmant nu doar ingerii — céci ei
sunt de fata la fiecare ritual sacru — ci chiar Domnul ingerilor”'"”. Cu alte cuvinte, dacd un
bloc de materie oarecare devine —prin ungerea cu Sfantul Mir — ,,Altar n adevaratul inteles
al cuvantului” si totodatd ,,izvorul oricarui ritual sacru”, Tainele vor fi acele evenimente
desavarsite prin care ,,Soarele dreptitii intrd — ca prin niste ferestre — in aceastd lume
intunecata, omorand viata proprie acestei lumi, pentru a o reinvia pe cea care este mai
presus de lume”, spune Nicolae Cabasila in acelasi context'™".

Asadar, intre Hristos si Altarul euharistic, consacrat prin ungerea cu Sfantul si
Marele Mir si fnnobilat prin depunerea sfintelor moaste in structura lui materiald, se
stabileste un raport de naturd misticd, ce se exprimd prin intreaga viatd sacramentald si
liturgicd a Bisericii. Dacé prin Sfantul si Marele Mir, care poartd si impartdseste energiile
necreate ale Duhului Sfant, Arhiereul Hristos Isi revarsia peste lume toatd bogaitia
binefacerilor Sale, dumnezeiestile Altare au menirea de a Tmplini in viata lumii, pana la
sfarsitul veacurilor, aceeasi functie ca si mana preacurati si plind de putere dumnezeiasca a
Celui ce S-a intrupat pentru méntuirea si indumnezeirea noastrd. Fapt pentru care, din
momentul ungerii cu Sfantul Mir si al depunerii relicvelor sfintilor in temelia lui, fiecare
Altar euharistic devine ,muntele lui Dumnezeu” din viziunea profetilor, adicd centrul
mistic in jurul caruia se cristalizeaza, se afirmi si graviteaza intreaga viata sacramentala si
liturgicd a unei comunitati eclesiale. Realitatea ultimd a dumnezeiescului Altar o reprezinta
prezenta sfintitoare si iIndumnezeitoare a Domnului si Dumnezeului i Mantuitorului nostru
lisus Hristos, ,,Marele Arhiereu, Care a strabétut cerurile” (Evrei 4, 14) pentru a cobori in
cautarea ,,chipului impératesc” al omului cdzut in robia pécatului si a mortii. Acesta este de
fapt mesajul pe care Sfantul Nicolae Cabasila il transmite peste veacuri constiintei crestine
prin eseul mistagogic ce a devenit cartea a V-a a capodoperei sale Despre viata in Hristos.

3 Despre viata in Hristos 1, 24; SC, 355, p . 98-99 [trad. rom. cit. p. 31-32].
" 1bid. 1, 21; SC 355, p. 96-97 [trad. rom. cit. p. 31].
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iMPARATIA LUI DUMNEZEU, SCOPUL SI FINALITATEA
EDUCATIEI RELIGIOASE SI SPIRITUALE

SANTA GHEORGHE

RESUME. Le Royaume de Dieu, le but et la fin de I’éducation religieuse et spirituelle.
Le royaume de Dieu, en tant que présence réelle dans ce monde, par Son Eglise, qui vit par
Jésus Christ, se trouve au centre de 1’éducation religieuse et spirituelle, ce qui nous autorise
a affirmer que cette éducation-la donne du sens et de la valeur a notre existence quand elle
se transforme en confession (martyria). Cette oeuvre véhicule un message particulier, qui
passe au-dela de la simple information, car il aboutit a la présence-méme de la Parole dans
la parole. Le message de la communication guide ainsi la communauté écclesiastique vers
I’avenir eschatologique pour I’accueil glorieux de Christ.

Dans les doctrines qu’ll nous transmet, Il nous parle d’objectifs, de buts et de fins, tout
cela dans une succession ordonée, qui représente, en effet, un acheminement spirituel vers
la perfection. Si on comprend d’une telle maniere I’education spirituelle et religieuse, on
pourra saisir le Mystére de notre kerygme, qui est une vocation mais et une provocation
pour une transfiguration intérieure en Jésus Christ.

Sentimentul de valoare proprie al omului ne descoperd ca, prin valoarea lui
morala, omul se distinge pe sine de toate celelalte creaturi. Prin aceasta isi reveleaza o
vocatie specificd, ceea ce constituie o exceptie In naturd, deoarece el posedd ratiune si
libertate, calitdti esential spirituale, care 1i constituie personalitatea morald. Caracterul
exceptional al existentei umane pe pamént, duce in chip firesc la ideea unei fiinte morale
perfecte, intrucdt omul nu este perfect. Acest motiv major il conduce spre cunoasterea
planului din vegnicie a lui Dumnezeu, acela de a-i mantui pe oameni. ,,Astfel Logosul a
ardtat adevarul intreg oamenilor, spre a dovedi iniltimea mintuirii.”' Continuand ideea,
Clement Alexandrinul cheama crestinii la aprofundarea personald, iluminatoare si
trasfiguratoare prin harul Duhului Sfant la cunoasterea Logosului. ,,Am crezut cd pot sd va
chem la cel mai mare dintre bunuri, mantuirea, prin Hristos Domnul.”?

De fapt, crestinul este, inainte de toate, o fiinta, care raspunde unei chemari a lui
Dumnezeu-Cuvéntul, o recunoastere clard ca omul este creat dupa chipul lui Dumnezeu-
Cuvantul si prin cuvant, are posibilitatea deschiderii si a comunicarii cu lumina Cuvantului
lui Dumnezeu. Hristos-Logosul este pentru crestini, atdt un izvor de invétaturi pentru
reflectia rationald, cat si un model de viatd, pe care sd-1 imite prin trdire. Astfel, viata
duhovniceasca, trditd in virtuti, este o consecintd a curdtirii de patimi, de pédcate, conditie a
cunoagsterii crestine. Sub acest aspect omul are in chip necesar scopuri exceptionale, care
sunt, de fapt, valorile si bunurile lui morale si culturale, in care i se reflectd spiritualitatea.
Noul orizont valoric este descoperit in Hristos, care ne-a dat o noud morala si o noud relatie

! Clément d°Alexandrie, Protreptique, C. Mondesert, traducere, Edition du Cerf, Paris, 1961, cap. XI,
pp-181-184.
2 Idem, Le Pédagogie, vol. 1, cap. 111, p. 127.
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religioasd intre om $i Dumnezeu, comuniunea iubirii. Comuniunea spirituald se realizeaza
prin educatie duhovniceascd, care nu este numai de ordin rational sau afectiv, ci si practic
prin viata sa liturgicd. Aceasta orienteazd comunitatea eclesiald spre viitorul eshatologic al
Imparatiei lui Dumnezeu. Pe aceasta dimensiune, Biserica nu este doar o organizatie, ci este
poporul cel nou al lui Dumnezeu, nu este o simpla religie de cult, ci este Liturghie, care
cuprinde n sine intreaga creatie a lui Dumnezeu. Ea nu este invatitura despre lumea de
dupd moarte, ci este intdmpinarea plind de bucurie a imparatiei lui Dumnezeu, este Taina
lumii, Taina méntuirii si Taina Imparatiei lui Hristos.’

imparitia lui Dumnezeu si educatia spirituali

fmparatia lui Dumnezeu este exprimarea voii lui Dumnezeu referitoare la creatie in
general. Prin urmare, cand o activitate educationald, are ca scop intdrirea oamenilor in
credinta crestina, finalitatea obiectivelor unei asemenea educatii este promovarea Imparitiei
lui Dumnezeu prin Iisus Hristos.

1. Imparatia lui Dumnezeu este prezenta lui Dumnezeu prin puterea Sa, deasupra, in
si la sfargitul istoriei. Este, astfel, pentru suveranitatea lui Dumnezeu in calitate de creator si
proniator, deasupra tuturor lucrurilor. Deséavérsirea voii lui Dumnezeu cu privire la creatie
s-a aratat prin Intruparea, prin Rascumpdrarea, prin Invierea si prin Inaltarea la cer a
Mantuitorului lisus Hristos, dar cu toate acestea Dumnezeu, prin Duhul Sfant, este prezent
si activ in mijlocul istoriei pentru a aduce plinatate in Tmparatia Sa.

2. Cunoscand limitele limbajului omenesc si fiind constienti ¢a timpul este doar un
aspect al expresiei ,acelasi timp”, putem vorbi despre Imparitia lui Dumnezeu ca: trecut,
prezent gi viitor. Este trecut pentru ¢ a venit definitiv prin lisus Hristos, este viitor pentru ca
aceasta plinitate inseamni ,,nu incd”, este prezent pentru ca sunt semne vizibile ca Imparatia lui
Dumnezeu este printre noi si este in mod existential realizatd atunci cand voia lui Dumnezeu se
implineste in noi si in timpul nostru. fn Dumnezeu nu exista nimic ce inceteaza. Cuvéntul Sau
lucreaza si nu trece, el, de fapt, nu mijloceste idei, ci el comunica si descoperd pe Dumnezeu si
lucrarea Sa in lume, in istorie si asupra omului.* Astfel, Samuel a cunoscut pe Domnul numai
dupa ce Acesta i se descoperise prin cuvant (I Regi 3,7).

3. imparatia lui Dumnezeu este un dar divin. Ea a venit prin harul si prin puterea
lui Dumnezeu’; chiar daca avem implicarea noastra in aceasta, ea nu poate fi construitd
doar pe efortul nostru. Pentru ca este darul lui Dumnezeu, noi putem atinge: fericirea, pacea
si bucuria. Acest dar divin aduce si intrupeaza o viatd noud, o invataturd a sufletului, care
dupd ce produce o nastere duhovniceasci il elibereazd pe om din robia pacatului si-1 inscrie
pe calea virtutilor. Sfantul Apostol Pavel vorbeste de ,templu al Duhului Sfant” (I Cor.
6,19), iar Sfantul Simeon Noul Teolog descrie acest proces In sufletul credinciogilor ca o
»zamislire a Cuvantului lui Dumnezeu in chip apropiat cu Nascitoarea de Dumnezeu si il
nasc pe El si El se nagte Tn ei si ei se nasc din El... Precum a intrat Dumnezeu Cuvéntul
Tatalui, in pantecele Fecioarei, asa Cuvéantul se afla si in noi ca o siméanta.” ®

3 Alexander Schmemann, Euharistia-Taina fmpc?rd,tiei, traducere de Pr. Boris Raduleanu, Editura
Anastasia, Bucuresti, 1993, p. 245.

4 André Borrely et Max Entizi, L’ oecumenisme spirituel. Perspective ortodoxe 8, Lobor et Fides,
Geneve, 1988, p. 106.

5 Thomas Gromme, Christian Religious Education, Editura Harper, San Francisco, 1980, p. 145.

® Sfantul Simeon Noul Teolog, fntdia cuvantare morald, Filocalia, vol. 6, p. 156.
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fmparatia lui Dumnezeu se naste ca si comuniune a oamenilor cu Dumnezeu din si prin
Hristos, fiind, de fapt, cunoasterea lui Dumnezeu, iubire fatd de El, unitate cu El si viata in El,
este in esentd continutul vietii vesnice.” Relevante si pline de sens sunt cuvintele Sfantului
Grigorie cel Mare, care ne provoaci la o introspectie autoevaluatoare: ,,Examinati modul vietii
voastre -prea iubiti frati- i vedeti, dacd voi sunteti deja lucratori ai Domnului. Fiecare dintre voi
sd se analizeze ce face el si s3 mediteze, daca el slujeste in via Domnului.”®

4. Fiind crestini, suntem chemati prin lisus Hristos la comuniunea cu Dumnezeu,
astfel fiecare dintre noi devine membru al imparatiei lui Dumnezeu. Aceasta posibilitate
deschisa noud, ne cere o responsabilitate si slujire fatd de voia lui Dumnezeu, avandu-L pe
lisus Hristos ca model. Omul, prin firea Iui, este o fiintd deschisd pentru slujire. Fiecare
dintre noi simte cd existd pentru altul si Tmpreund cu altul. ,,Eu exist pentru altii si prin
altii... Cauza si finalitatea ultima, insa, pentru crestini este Dumnezeu.””

in invatitura pe care El ne-o da, Mantuitorul Hristos se descoperd pe sine ca tinta
finala si desdvarsitd pentru noi, deoarece El este adevdrul in persoand, prezentdndu-ne in
mod real starea de sfintenie si slujire realizatd de credincios in El. Pentru aceea se da, pe
Sine, pilda: , Invitati-va de la Mine ca sunt bland si smerit cu inima” (Matei 11,29 ), iar
Stantul Maxim Marturisitorul spune: ,,Cel ce Imbratiseaza din inima viata evanghelica, a
taiat de la sine si inceputul si sfarsitul pacatului si cultiva toatd virtutea cu fapta si cu
cuvantul si cu ratiunea.”"

Chemarea adresatd noua oamenilor de a primi Imparatia lui Dumnezeu, care
incepe de la intruparea Sa, fiind unicul drum al vietii noastre adevarate, pentru dobandirea
vietii vesnice, a sfinteniei, a indumnezeirii se clarificd in cuvintele: ,,De vrei sd afli calea
care duce la viatd, caut-o 1n ,,Cale” si acolo o vei afla pe ea, adicd in Hristos care a zis: ,,Eu
sunt Calea, Adevarul si Viata.” (Ioan14,6), aceasta se géseste cu osteneald ,,cdci putini sunt
cei care o afld pe ea” (Matei 7,14).

5. Dumnezeu a iubit oamenii, dar voia Sa este ca si ei sd se iubeascd. Deci
primul semn de slujire este acela de a-L iubi pe Dumnezeu si pe aproapele nostru, ca
raspuns la dragostea Lui fata de noi.

Se vorbeste adesea de doud slujiri distincte, slujirea lui Dumnezeu si slujirea
oamenilor sau de o slujire verticala si una orizontald. Este greu de constatat o asemenea
distinctie in slujirea lui Hristos, intre cele doud dimensiuni. El se intrupeaza ca sa faca voia
Tatalui, dar voia Tatdlui prin intrupare este sa-i mantuiascd pe oameni. Acceptand crucea,
El face voia Tatalui, dar prin aceasta El mantuieste lumea. Totodata El face si voia Tatalui
si slujirea lumii mantuind-o."" Tot asa si noi, iubind pe oameni si slujindu-le, implinim voia
lui Dumnezeu, adica il iubim pe El gi-i slujim Lui. Iubindu-i pe oameni nu afectdm iubirea
pe care o datordm lui Dumnezeu, ci implinim porunca Lui de iubire (Ioan 13,34-35; 14,21).

7 Alexander Schmemann, op.cit., p. 47.

8 Sfantul Grigorie cel Mare, Cartea regulei pastorale, traducere Pr. Prof. Dr. Alexandru Moisiu,
Sibiu, 1990, p. 55.

° Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Servire si proexistentd, in ,,Glasul Bisericii®, nr. 11-12, 1963,
p-1027.

19 Sfantul Maxim Marturisitorul, Filocalia, vol. 2, traducere din limba greacd, pr. prof. dr. Dumitru
Staniloae, Capete teologice. Suta intdi, Sibiu, 1947, p. 162.

! pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Stujitori ai lui Dumnezeu, slujitori ai oamenilor, in BOR, nr. 3-4,
1970, p. 432.
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Iubirea este una, insd adresantii sunt doi: Dumnezeu si omul. Cele doud iubiri si slujiri se
implica reciproc, urmandu-se intr-o mica responsabilitate umana. '

fmparatia lui Dumnezeu asteaptd de la noi o transformare constantd, metanoia. Acea
transformare interioard trebuie sd ne schimbe in exterior fatdi de Dumnezeu prin aproapele
nostru. Constiinta umana fiind atinsa de pacat, oricare ar fi el si de orice gravitate, nu-si afla
pacea. Sentimentul nelinigtitor ¢a nu esti in ordinea fireasca a lucrurilor, céci totul este dupa fire,
numai pacatul este impotriva firii, a ratiunii, simtind existenta si viata goale de sens si scop. in
starea aceasta incepe lucrarea harului care trezeste constiinta spre transfigurare. ,,Trezit de har
prin tainicele cai ale existentei; un cuvant din Sfanta Scripturd, intrarea ntr-o Biserica, atragerea
unei icoane, o intalnire si o convorbire duhovniceasca, o incercare deosebitd care Tmi pune viata
mea sau a unei fiinte cunoscute, iubite, iIn cump@nd, obligatia de a raspunde pentru fapte
nedemne si altele, ma zguduie, Tmi rdscoleste profund trecutul pe fondul de lumina al vietii lui
Hristos. Te cuprind mustrari de cuget, remuscdri, ciudd, rusine, osandd. Cum am cedat unei
ispite a trufiei, a placerii, a méaniei §i am ldsat sd& apund In mine lumina neapusd a vietii in
adevar? Cum nu m-ai oprit Doamne? Dar, dacd m-ai fi oprit, mi-ai fi pastrat libertatea? Tu nu-
mi lepezi libertatea, nu-ti iei inapoi darul (Romani 2,29), temeiul fiintei chiar cu riscul pacatului,
iar aceasta pentru ca pacatul nu va putea distruge faptura Ta, Tu ii esti razimul. Tu, Cel ce ai
invins pacatul, vei invinge raul din ea si o vei vindeca. Tu ne iubesti chiar cand nu esti iubit de
noi, iar acum pocdinta, chinurile constiintei sunt deja semnul, inceputul trezirii sufletului.
Libertatea va raspunde chemdrii: ,,Veniti la Mine toti cei osteniti si Impovarati si Eu va voi
odihni.” (Mateil1,28)."

Evaluind propria fiintd in lumina acestor realititi, suntem incredintati, cd primim
nu doar niste sensuri intelectuale, care pot s& ne multumeascd, ci cu sufletul se petrece un
act de transformare, el, de fapt, participd la un act mai presus de el. Lucrarea aceasta
apartine lui Hristos impdrtitor de har, har care are putere transformatoare, Tnnoindu-se
mereu, murind ceea ce este vechi i pdcdtos si Inviind la viata cea noud, viatd in Hristos si
cu Hristos, murind de pildd egoismului §i Tnviind unei vieti de daruire si de dragoste
curata."* Modelarea sufletelor noastre dupa Chipul divin, ca si incorporarea noastrd in
Hristos o lucreaza Domnul prin harul Sau in Biserica imparatiei Sale. Aici, prin iubirea Lui,
dobandim iertarea noastra, dar in aceeasi masura invatam sd-i iubim pe semeni. Ne putem
impartasi de o viata superioara de valori, de darurile lui Dumnezeu in iubire reciproca.

6. Casi comunitate crestind, Biserica si misiunea ei este de a fi Taina Imparatiei,
un semn real al ei, indepartdnd tot ceea ce este strdin Impardtiei si pastrand speranta
desavarsirii finale.

7. Imparatia lui Dumnezeu si Tisus Hristos, Dumnezeu adevirat Cel Inviat, stau
impreund in mijlocul educatiei noastre si a propoveduirii. De aceea, spunem ca
invatamantul religios trebuie sa fie hristocentric si eclesiocentric.

Faptul de a-L propovedui pe lisus Hristos ca Domn si Méntuitor implicd Biserica lui
Dumnezeu, iar Imparatia lui Dumnezeu trebuie si fie vazutd si ca un mesaj ce implica
kerygma noastra. Conditia propoveduirii crestine a fost si este fidelitatea sau consecventa
transmiterii Tnvataturii Méantuitorului. ,,Sa cunoasteti bine puterea cuvintelor Scripturii, in

2 Ibidem, p. 411.

13 pr. prof. dr. Constantin Galeriu, Taina Mdrturisirii, in revista ,,Ortodoxia®, nr. 3-4, 1979, p. 489.

" pr. prof. dr. Dumitru Stiniloae, Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxd, Editura
Mitropolia Olteniei, Craiova, 1986, p. 411.
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asa fel ca sd le cunoasteti nu numai voi, ci sa fiti dascalii altora, ca si puteti, dupd cum
spune fericitul Pavel, sa va ziditi unul pe altul, zicea Sfantul Ioan Gurd de Aur.”" intreaga
propoveduire patristicd si bisericeascd, reprezentdnd esenta si fiinta Evangheliei, este o
transmitere mai departe a cuvantului divin si o actualizare a lui, deci putem spune ci este o
prelungire a predicii lui Hristos. Slujirea predicarii este in sensul acesta eclesiald. Prin
cuvantul divin, propoveduirea devine parte integrantd a legaturii supranaturale dintre
Dumnezeu si om. Keygma este vestirea Evangheliei lui Hristos, proclamarea cuvantului
mantuirii, propoveduirea vestei despre imparatia lui Dumnezeu.'® Kerygma porneste de la
un fundament scripturistic si urmareste o integrare a evenimentelor nou-testamentare intr-o
istorie generald a mantuirii, care include si Vechiul Testament. Acest mod de propoveduire
si de transmitere a mesajului educatiei religioase si spirituale, nu este o reistorisire a
Evangheliei, ci este si vizeazd actualizarea plind de semnificatii a evenimentelor
mantuitoare, fundamentale, printr-o Tmpértigire $i comunicare vie, directd si plind de
putere. Educatia spirituald-crestind are in centrul ei persoana si activitatea divino-umana a
Mantuitorului Hristos. Kerygma insemna vestire In numele cuiva, mesaj sau anunt, pe care
ca educator trebuia sd-1 aduci la cunostinta celor educati si sd-1 implinesti. Kerygma
apostolica insemna transmiterea mesajului mantuirii n numele lui Dumnezeu.'” Astfel
educatia crestina si spirituala ca si kerygma, nu inseamna doar actul ca mesaj in sine, ci este
mai mult, este obiectul educatiei si mesajul continut de acesta.'®

Educatia spirituald in forma ei kerygmatica ori invatitoreasca este o realitate
eclesiald.'” Pe de o parte, ea nu poate si se inteleagd fird Bisericd, iar pe de altd parte,
Biserica nu se poate construi si nu se poate concepe fira educatie spirituala. intre educatia
spirituald si Bisericd existd un raport de reciprocitate si de complementaritate. Biserica este
comunitatea care urmeazd si ascultd cuvantul lui Dumnezeu. Biserica in calitate de
ascultitoare este mireasa, care ascultd cuvantul iubit ca mesaj al obiectului (Hristos), Mirele
revelat si In acest cuvant primeste pe Mirele ei.

in acest sens, educatia religioasd si spirituala, avand in centrul ei pe Hristos si
Biserica Sa, nu are doar menirea de a transmite cunostinte teoretice, ci mai ales de a ne
invata si determina s trdim cu Dumnezeu in Hristos, dupd modelul Sfantului Apostol
Pavel: ,,mie a vietui este Hristos”(Filipeni 1,21).

Ca orice lucrare, care are un scop bine definit si obiective clare, care trebuie atinse,
demersul nostru conduce spre o valoare crestind, care nu este alta decat nadejdea (speranta).
Ea se nscrie in sirul valorilor ca un mobil al tuturor actiunilor educative (formative), ca o
finalitate a vietii, un sfarsit al tuturor dorintelor. Finalitatea acestei lumi va deschide portile
unei lumi noi, o patrie mai bund, una cereascd (Evrei 11,6), iar participarea prin educatie
spirituald la acest viitor rdméne problematicd, deoarece el depinde de o iubire sincerd si
curatd a lui Dumnezeu, singurul de altfel, care-i face libertatea fericita.

'S Sfantul Toan Gurd de Aur, Omilia a VIII-a la Facere, Scrieri 1, traducere, pr. prof. dr. Dumitru
Fecioru, PSB, Bucuresti, 1987, p. 98.

!¢ pr. conf. dr. loan Bria, Curs de teologie si practicd misionard ortodoxd, Genéve, 1984, pp. 77-79.

17 pr. prof. dr. Constantin Galeriu, Preotia ca slujire a Cuvdntului, In revista “Ortodoxia”, nr. 2, 1979,
p- 303.

8 ¢f. C. Vasiliu, in revista “ Ortodoxia “, nr. 2, 1973, p- 352.

1 Miguel Angelo Moreno, Prédication, in “Dictionnaire de spiritualité ascetique et mistique, doctrine
et histoire, Beaucheseu, Paris, 1985, col. 2054.
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Mantuitorul Tisus Hristos, a proclamat venirea in aceastd lume a Imparatiei lui
Dumnezeu (Matei 4,17). Aceastd realitate spirituald este accesibild credintei si iubirii,
insotite de nadejde. Abordand cateva aspecte ale Imparitiei lui Dumnezeu ca loc al
intalnirii cu Hristos-Invatitorul prin Excelents, dar in acelasi timp, tema a educatici
spirituale, orientatd spre o finalitate eshatologicd, care va conduce la o intdlnire de
sarbatoare vesnicd fatd citre fatd cu Hristos Domnul. Aceastd asteptare intru intalnirea
finala si vesnicd se consuma intru nadejde. El a fagaduit: ,,Vin curdnd.”(Apoc. 22,20), iar
cei care printr-o educatie crestind duhovniceasca, au descoperit pe Hristos, care le-a devenit
Parinte, vor raspunde: ,,Vino Doamne, lisuse!”, expresie a nidejdii ca dorintd arzitoare a
unei iubiri infometate de prezenta Domnului Sau.
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STRUCTURA PREDICII
IOAN TOADER

RESUME. La structure de prédication Le prédicateur dont le souci est d'actualiser la
Parole de Dieu pour sa communauté dispose de plusieurs canevas pour structurer sa prédication.
Ces canevas sont fondés sur des structures que la rhétorique et I'analyse narrative permettent de
définir et qu'on observe aussi dans I'Ecriture Sainte. On décrit ici trois de ces canevas: celui de la
prédication narrative, celui de la prédication par des exemples et celui de la prédication qui
articule narration et argumentation.

Introducere

Predica este un discurs cu rezonantd in inimile oamenilor. Pentru ca mesajul sa
devina actual, predicatorul isi va alege cu grija tema, care s corespunda nevoilor ascultatorilor,
care sd raspunda unui scop precis. Aceasta ar fi prima etapd in vedera elaborarii predicii:
alegerea temei si scopului.

In cea de a doua etapa, predicatorul isi va alege structura predicii. Aceastd parte
ascunsi este capitald pentru reusita predicii, in vederea receptirii mesajului. Inlantuirea
ideilor in mod haotic, limba de lemn, cliseele nu vor putea sa dea fortd mesajului.

in cadrul lucrarilor practice de omiletica, am incercat si concepem diferite tipuri
de discurs care sa fie de actualitate pe tdram omiletic. Ne vom opri asupra a trei modele, pe
care le vom prezenta in cele ce urmeaza:

1. Predica narativd

Exemplu:'

Exordiul

Greutatile fac parte din firescul vietii si cred ca putem spune fird si exageram ca fara
greutati viata si-ar pierde din farmec. O mare parte din viata noastra o petrecem intr-o permanenta
lupta cu obstacolele, problemele si greutatile care se ivesc in calea noastrd zi cu zi. Arma cea
mai eficientd in confruntarea cu greutatile este stdruinga si mai ales stdrunta in rugdciune.

Situatia initiald

Mantuitorul se indrepta spre lerusalim in mijlocul ucenicilor séi care i sorbeau
avizi cuvintele si invataturile. Cand ei au fost aproape de dezniddejde, Iisus le spune o pilda
care sd-i intdreascd si sa le elucideze aceastd problema a necesitétii stdruintei in rugdciune ,
pentru obtinerea unor rezultate. Intr-o cetate era un judecitor care de Dumnezeu nu se
temea iar de om nu se rugina. La poporul evreu, problemele juridice erau rezolvate de capul
familiei, de cel mai varstnic, dar odatd cu Moise acest sistem s-a centralizat, dobandind o
structurd piramidald, in varful cireia se gésea regele urmat de judecitori peste sute, peste
mii si peste zeci de mii. Integrat intr-o astfel de structurd il vedem si pe judecatorul din
pilda noastra. El are o mare libertate in interiorul acestui sistem, libertate care fi permite sa
se poarte tiranic cu cei care vin si-i ceard dreptate. in timp, ajunge sa se simtd atotputernic,
in afara autoritatii oricdrei instante omenesti sau divine.

"Predica alcatuitd in cadrul lucrarilor practice de omiletica de studentul Siladi Paul Bogdan.
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2. Momentul declansator

La acest judecdtor vine o femeie pentru a-i cere sd i se facd dreptate: fa-mi
dreptate fatd de potrivnicul meu.

3. Desfasurarea actiunii

Va inchipuiti cu cétd greutate mergea aceasta vaduva la judecatorul acesta care era
inconjurat de o faima atét de rea. Ea, o biatd femeie cu haine negre din lana cea mai aspra si
veche. Ea nu isi permitea luxul de a purta incéltari si nici macar nu mai visa podoabe de pe
vremea cind era casatoritd si avea un camin imbelsugat.

Poate ne intrebdm de ce ajunsese intr-o astfel de stare! In cadrul poporului Israel,
femeia vaduva nu se putea recdsatori i dacd nu avea un fiu care sa o intretina ajungea in cea mai
neagrd mizerie. Se rupea prin cisdtorie de familia ei, iar moartea sotului o ldsa fird nici o
prprietate intrucat singurul fiu, Intdi ndscut, avea drept de mostenire. Putea totusi sa se intoarcad
in familia tatdlui, insd acesta nu era obligat sd o intretind. O minima protectie sociald exista
totusi: femeile vaduve alaturi de orfani si de ceilalti sdraci erau primiti la ospetele sacrificiale de
la templu si aveau dreptul s strngd ce raménea necules de pe ogoare sau pomi fructiferi. Unele
viduve cedau moral si se prostituau din cauza mizeriei la care societatea le impingea, iar altele
se refugiau la templu. Erau unele care isi castigau existenta muncind din greu. O astfel de femeie
era si vaduva din pilda noastrd. Aceasta nu doar ca muncea din greu pentru a subzista, dar era
oprimata si de altii, intrucit nu avea un barbat care si o apere. Impotriva unor astfel de opresori,
de potrivnici, ciuta ea dreptate. Cel de la care isi cerea ea dreptate ficea parte din categoria
acelor opresori de care am vorbit. Un om a carui piele nu cunostea asprime lanei, ci doar
méangdierea matasurilor, un om care nu stia din incaltimintea lui comodd céat sunt de ascutite
pietrele drumurilor, mainile lui nu cunogteau munca si sufletul lui nu cunogtea méhnirea. Acesta,
incapabil sd empatizeze, nu intelegea nimic din suferinta femeii §i rdménea mereu insensibil la
doleantele ei. Refuza sd-i faca dreptate. Refuza o daté, a doua oard. . . Femeii ii era din ce 1n ce
mai greu sd meargd si sd stdruie pentru dreptatea ei. Si totusi insistd, desi un munte care se
ingreuna la fiecare refuz, i apasa sufletul.

4. Deznoddmdntul

Intr-o zi judecatorul obosit, scarbit de stdrunta ei i-a ficut dreptate. I-a ficut dreptate
nu pentru ca ar fi fost constrans de vreo instantd umand sau divind, cdci asa cum am arétat, le
ignora pe améandoua. [-a facut dreptate pentru ¢ s-a scarbit de insistentele femeii.

5. Situatia finald

Concluzia o arata explicit Mantuitorul: Dacd judecdtorul cel nedrept face dreptate
vaduvei in urma stdaruntei ei, atunci oare Dumnezeu nu va face dreptate alesilor Sdi care
strigd cdtre El ziua §i noaptea? Zic voud cd va face dreptate in curdnd!

Analiza predicii

Autorul predicii si-a ales ca suport narativ pericopa evanghelica de la Luca 18, 1-8a.

Tema predicii: Staruinta in rugdciune

Scopul predicii: Determinarea ascultatorilor sa staruie in rugiciune atunci cand cer
ceva de la Dumnezeu.

Exordiul are rolul de stimul. Predicatorul giseste cuvintele potrivite pentru a
suscita interesul pentru tema ce urmeaza sa fie tratatd. Sunt amintite greutitile si problemele
vietii la care trebuie sa facd fata credinciosii. In final, se ofers “arma” eficients in confruntarea
cu greutdtile, care este stdruinta in rugdciune.
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1. Situatia initiald are rolul de a-l introduce pe ascultitor in atmosfera povestirii.
Actiunea se petrece pe vremea Mantuitorului, Intr-o cetate, la un judecator nedrept. Pentru a
intelege mai bine desfasurarea evenimentelor, printr-o pauzd descriptivd ni se prezintd
regimul juridic al familiei din vremea respectiva.

2. Momentul declansator apare atunci cand o femeie vine sa-i ceara dreptate.

3. Desfasurarea actiunii Ne sunt prezentate personajele implicate in actiune:
vaduva si judecatorul care refuza sa-i indeplineasca cererea vaduvei.

4, Deznodamant Datorita staruintelor vaduvei, judecatorul nedrept 1i face dreptate.

5. Situatia finald este momentul de actualizare a predicii. Printr-un argument din
autoritate, ascultatorului i se Intareste convingerea ca prin staruintd in rugaciune cererile i
vor fi Tmplinite.

In acest tip de discurs, structura este foarte clari. Trebuie doar sa respectam cele
cinci etape ale naratiunii, 1n interiorul fiecdrei etape sd facem vizibila tema predicii, iar
pauzele descriptive si slujeascd temei $i scopului pe care §i le-a propus predicatorul. Orice
descriere suplimentard ingreuneazi receptarea mesajului. In predica prezentatd, am regasit
tema predicii In fiecare etapd a naratiunii, am putut observa o deplind concordantd intre
tema si pauzele descriptive.

Exemplu narativ din Sfanta Scripturd

In Sfanta Scripturd, pasajele narative ocupa un loc de seama. Secventele narative,
cu cele cinci etape ale naratiunii, pot sd sse desfisoare pe mai multe capitole sau doar in
cateva versete. Putem s vedem cum se gasesc cele cinci etape ale povestirii in doar doud
versete din Evanghelia dupa Matei (Matei 8, 14-15)"Si venind lisus in casa lui Petru, a
vazut pe soacra acestuia zdcdnd, prinsd de friguri. Si s-a atins de mdna ei §i au ldsat-o
frigurile §i s-a sculat §i ii slujea” Matei(8,14-15)

1. Situatia initiald: “Si venind lisus in casa lui Petru"

Cititorul este introdus in atmosfera povestirii. Se precizeaza cine participa la
actiune, unde se petrece actiunea. In aceasta parte incd nu se petrece nimic deosebit.

2. Momentul declansator: ‘4 vdzut pe soacra acestuia zdcdnd, prinsd de friguri”

Este momentul in care se declanseazi actiunea. lisus observd cd soacra Apostolului
Petru este bolnava. Boala este vizibila, bolnavul este culcat si are febra.

3. Desfédsurarea actiunii: “Si s-a atins de mdna ei §i au ldsat-o frigurile”

Se aratd modul 1n care a fost vindecat bolnavul

4. Deznodaméant: ‘S-a sculat”

Dificultatea a fost inlaturatd, boala care a tinut-o la pat, a fost vindecata, soacra lui
Petru pardseste locul de suferinta.

5. Situatia finala: “Si i slujea”

O noua stare in viata personajului. Acum sanatoasa ii slujeste lui lisus.

2. Predica prin exemple

Exemplu:

Exordiul

Una dintre patimile cu care se confruntd societatea zilelor noastre este judecarea
aproapelui. Astfel, de multe ori, fara a cerceta asupra lucrurilor pe care le auzim despre
oarecare din semenii nostri 1i judecdm in mintea noastra.
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Argumentare

Afirmatie

A judeca pe cineva pe baza celor auzite sau stiute este un lucru gresit. Acest fapt
ne este Intdrit de urmatoarea povestire:

Premisa

Se spune ca la un sihastru obisnuia sd meargd un preot pentru a-1 impartdsi cu Sfintele
Taine, fiindca el nu iesea afard. Venind cineva la sihastru, l-a parat pe respectivul preot, aducand
multe acuze la adresa acestuia. Ludnd in seamd aceste acuze, cand a venit preotul la sihastru, dupa
obicei, acesta nu i-a deschis si preotul s-a dus inapoi. Si atunci acel sihastru a auzit un glas: “Au
luat oamenii judecata mea!" Si o data cu glasul are si o vedenie: a vazut un put de aur si o géleata
de aur si funia de aur si apa foarte bund si limpede si a vazut si un bubos ce scotea si turna. Vrand
sihastrul sa bea din apa, s-a sfiit si nu a baut, caci era bubos cel ce scotea apa. Si glasul a zis iarasi
cétre el: “Pentru ce nu bei din api, ce pricind are bubosu ce scoate apd, ci scoate si toarnd?" Luand
seama la cele IntAmplate, sihastrul a chemat la sine pe preot si a primit Sfintele Taine.

Concluzie

latd cat este de gresit sd judecdm noi, dupa mintea noastrd omeneasca, pe cei din
jur. Realitatea pe care noi o cunoastem despre ceilalti este partiald, doar Dumnezeu ne
cunoaste cu adevarat pe fiecare dintre noi si asfel judecata lui este dreapta.

Afirmatie

Fiind cunoscator a toate, Dumnezeu este Cel indreptitit sd judece pe fiecare, de
aceea El se numeste Judecitor al nostru. Omul este dator si se ingrijeascad de propriile
sale pédcate si sd lase judecata Celui ce este in masurd sd judece. Spre intdrirea celor
afirmate gasim urmétorul exemplu:

Premisd

Unul dintre parinti a auzit ca un frate a cazut in desfranare si a zis: “O, rau a facut!" lar
dupa putine zile a rdposat fratele. Si a venit ingerul cu sufletul fratelui cétre acel batran zicandu-i
sihastrului: “latd pe cel pe care l-ai judecat, s-a mutat! Unde poruncesti si-1 asezam in imparatie
sau in chinuri?" Atunci batranul a plans cu amar, dandu-si seama de greseala ce o facuse.

Concluzie

Asadar, este gresit sd ne insusim noi, oamenii simpli, judecata lui Dumnezeu,
facAndu-ne judecitori ai aproapelui. Doar Dumnezu poate judeca cu dreptate, ca Cel ce
cunoaste viata si faptele fiecaruia, fiind singurul care poate sd mantuiasca sau sa piarda pe om.

Afirmatie

Ne-am dat seama cét este de gresit sé judeeiim pe cei din jur, pe aproapele nostru. Dar
ne intrebdm: ce sd facem cdnd astfel de ganduri vin asupra noastrd? Cel mai lesne este sd nu le
ludm in seamd, sa ne gandim ca nici noi nu suntem fara de pacat si astfel vom trece peste ispita
de a judeca pe semenul nostru, dupa cum suntem indemnati si in urmatorul exemplu:

Premisd

Aproape de un célugar batran traia un frate care era putin mai trdndav in nevointa.
Cand a fost sda moara acesta, adunandu-se fratii manastirii in jurul lui, dupa obicei, si
vazandu-1 ca are chipul luminat si este vesel, batranul monah 1l intreaba: “Frate, noi toti
stim ¢d nu erai prea sarguitor la nevointd, cum de te duci asa vesel?" lar fratele i-a raspuns:
“Parinte, adevarul 1l griiesti, insd de cand m-am facut monah, nu stiu sé fi judecat pe vreun
om sau si fi tinut pomenire de rdu asupra cuiva, ci de s-a intdmplat cadndva vreo prigonire
cu cineva, in acel ceas m-am impécat cu el. Deci voi zice lui Dumnezeu: Stapéne, Tu ai zis:
Nu judecati ca sa nu fiti judecati, ci iertati i vi se va ierta voua!" Si atunci i-a zis batranul:
“Pace tie fiule, ci fard osteneald te-ai mantuit!"
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Concluzie

Sa lasam, asadar, judecata aproapelui in seama lui Dumnezeu, iar noi sd ne
ingrijim de sufletele noastre, deoarece in Ziua Judecatii vom da seama de cele pe care noi
le-am facut, bune sau rele.

Actualizare

Constatam cu tristete ca in zilele noastre acest pacat, al judecarii aproapelui, isi
face simtitd prezenta peste tot in lume. Acest pacat devine adesea patima sau viciu deoarece
ii acordam atata importantd incat ajunge sa ocupe locul de frunte in orice discutie. Din
nefericire, multi sunt acaparati de acest pacat, al judecarii aproapelui. Uitim cu
desavarsire de pacatele noastre, concentrandu-ne sa facem ceva ce nu ne este de folos, sa
judecam greselile si persoana celuilalt.

Peroratie

Cénd cel de langd noi, fratele nostru, greseste, suntem datori sd-1 povétuim pe
calea cea buni, sd-1 intoarcem de la pacat, insa acest lucru se face cu iubire, cu bundvointa,
cu dorinta de a-l ajuta, de a-1 izbdvi de pacat si nu de a-1 judeca sau de a face publica
greseala sa. Este usor s judeci pe cineva, dar este greu sé-1 indrepti, fard sa cazi in ispita de
a-1 judeca. In toate, se cuvine si ne amintim cuvintele Méntuitorului: “Nu judecati si nu
veti fi judecati; nu osanditi si nu veti fi osanditi; iertati si veti fi iertati" Amin. 2

Analiza predicii

Tema predicii: Nejudecarea aproapelui

Scopul predicii: inlaturarea acestei patimi din viata credinciosilor

Exordiul: Aminteste una dintre patimile cu care se confruntad societatea zilelor
noastre, judecarea apropelui, introducand astfel tema predicii.

Argumentarea

Pentru a-si atinge scopul propus in predica, predicatorul 1si argumenteaza punctul
de vedere. in interiorul argumentirii se face o afirmatie, care este sustinuta de un tip de
argument, iar in final se ajunge la o concluzie. Tipul de argument folosit, este exemplul sau
ilustrarea. Pentru a fixa un adevar in mintea ascultdtorilor, trebuie sd facem apel la ceva
concret de care sd-si poatd aduce aminte cu usurintd. Ilustratia/exemplul serveste acestui
scop. Prin exemplu se recurge la un fapt particular pentru a stabili, sau ilustra, sau contesta
o reguld generala. Exemplul poate s fie real sau fictiv.

Trebuie sd amintim faptul c&, In cadul argumentérii, ne limitdm doar la o singurd
afirmatie pe care o argumentdm imediat. Mai multe afirmatii 1l vor deruta pe ascultitor, iar
predicatorului 1i va fi greu s argumenteze doud sau trei afimatii in acelasti timp. O greseala care
trebuie evitatd: un sir nesfarsit de afirmatii care in continuarea discursului nu sunt argumentate.
De exemplu: Dumnezeu este iubite, bundtate, sfintenie, Dumnezeu este atotputernic etc.

Intr-un discurs, argumentarea este psihologica. in functie de publicul pe care il are
in fata, predicatorul isi va alege argumentele necesare pentru a convinge. Inlintuirea
diferitelor argumente trebuie conceputd ca un adevérat urcus spre relizarea scopului propus
prin predica. La finalul predicii, fiecare ascultitor sd poata rosti in mod tainic: nu trebuie
sa-1 mai judec pe aproapele. in predica pe care o analizim, pentru a-si atinge scopul, autorul
face trei afirmatii, care sunt legate intre ele, si care sunt argumentate. Existd o legiturd
logica Intre concluzie precedentd si afirmatia care urmeaza. Dacé concluzia primei afirmatii
este : Dumnezeu ne cunoagste cu adevdrat pe fiecare dintre noi si astfel judecata lui este

%Predica alcatuita in cadrul lucrérilor practice de omileticd de studentul Rat Calin-Rares.
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dreaptd. Afirmatia a doua este: Dumnezeu este cel indreptdtit sa ne judece pe fiecare, de
aceea El se numeste si judecdtorul nostru. Pentru a argumenta aceastd afirmatie se face apel
din nou la un exemplu care justificd afirmatia. Concluzia celei de a doua afirmatii: este
gregit sd ne insugim noi, oamenii simpli, judecata lui Dumnezu, fdcdndu-ne judecdtori ai
aproapelui. Doar Dumnezeu poate judeca cu dreptate, ca Cel ce cunoaste viata si faptele
fiecdaruia, fiind singurul care poate s mdntuiascd sau sd piardd pe om.

Cea de a treia concluzie este concluzia celei de a treia afirmatii, dar inglobeaza in
acelasi timp concluziile precedente si concluzia finald a predicii: sa ldsam, asadar, judecata
aproapelui in seama lui Dumnezeu, iar noi sd ne ingrijim de sufletele noastre, deoarece in
Ziua Judecdtii vom da seama de cele pe care noi le-am flcut, bune sau rele.

Dupa ce tema predicii a fost argumentata, in continuare se trece la actualizare.

Actualizarea se face printr-o apostrofd. Predicatorul se adreseaza altor ascultitroi decét
cei reali, insd tocmai pentru ai convinge mai bine pe ascultitorii prezenti in biserica. Predicatorul
nu spune, “dumneavoastra, iubiti credinciosi, trebuie sd luati seama sa nu sdvarsiti acest pécat,
sd-1 judecati pe aproapelet, ci spune: “constatim cu tristete ca in zilele noastre acest pécat, al
judecarii aproapelui, isi face simtitd prezenta in lume. Acest pacat devine adesea patimd sau
viciu deoarece i acordam atta importanta incét ajunge sd ocupe locul de frunte in orice discutie.
Din nefericire multi sunt acaparati de acest pacat, al judecarii aproapelui.”

Incheierea sau peroratia reprezinta ultimele cuvinte ale predicii. Aceastea sunt foarte
importante, deoarece ele sunt In masurd sé-i determine pe ascultitori sé treacd la actiune sau sé-i
lase nepasitori. Ultimele cuvinte din predica analizaté, fac apel la vointa credinciosilor, oferind
solutii concrete: “Cénd cel de langd noi, fratele nostru, greseste, suntem datori sa-1 povatuim pe
calea cea bund, sa-1 intoarcem de la pacat, insa acest lucru se face cu iubire, cu bunavointd, cu
dorinta de a-1 ajuta, de a-1 izbavi de pacat si nu de a-1 judeca sau de a face publica greseala sa.
Este usor si judeci pe cineva, dar este greu sa-1 indrepti, fira si cazi in ispita de a-l judeca. in
toate, se cuvine sd ne amintim cuvintele Méantuitorului: “Nu judecati si nu veti fi judecati; nu
osanditi si nu veti fi osanditi; iertati si veti fi iertati".

Sfénta Scriptura. Secvente narative

in Sfanta Scripturs, putem si intdlnim mai multe secvente narative care sunt
concentrate 1n jurul aceleasi teme. De exemplu,la Matei 13, 24-33, intdlnim feluritele pilde
despre impardtia cerurilor:

“Alta pilda le-a pus inainte, zicdnd: Asemenea este Tmpardtia cerurilor omului care
a semdnat samanta buna in tarina sa. Dar pe cind oamenii dormeau, a venit vragsmasul, a
semdnat neghind printre gréu si s-a dus. lar dacéd a crescut paiul si a ficut rod, atunci s-a
aritat si neghina. $i venind slugile stapanului casei, i-au zis: Doamne, n-ai seménat tu, oare,
s@méntd buna in tarina ta? De unde dar are neghind? Si el le-a rdspuns: Un om vragmas a
facut aceasta. lar slugile i-au zis: Voiesti deci s ne ducem si sd o plivim? El 1nsa a zis: Nu,
ca nu cumva, plivind neghina sd smulgeti o datd cu ea gi graul. Lasati-le sd creascd
impreund pana la seceris, iar la vremea secerisului voi zice secerdtorilor: Adunati intéi
neghina si legati-o in snopi ca s-o ardem, iar graul adunati-1 in jitnita mea.

O alta pilda le-a pus inainte, zicand: imparatia cerurilor este asemenea grauntelui
de mustar, pe care, ludndu-1, omul l-a semanat in tarina sa. Care este mai mic decét toate
semintele, dar cdnd a crescut este mai mare decét toate legumele si se face pom, incét vin
pasarile cerului si se salasluiesc in ramurile lui.

Alta pilda le-a spus lor: Asemenea este fmpdrdtia cerurilor aluatului pe care,
luéndu-1, o femeie l-a ascuns in trei masuri de faind, pana ce s-a dospit toata.
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3. Naratiune §i argumentare

Exemplu:

Tubiti frati intru Hristos, poate fiecare dintre noi ne-am Intrebat mai mult sau mai
putin ce leac i s-ar potrivi unei astfel de lumi in care trdim, zbuciumatd de framantéri si
durere, clatinatad de invidie si dezbinari.

Cred céd la aceasta intrebare, ca de altfel la multe altele, tot mesajul crestin al
Evangheliei poate da un raspuns potrivit, si anume ca, alaturi de dragoste, smerenia este
leacul de nelipsit, ea este forta irezistibila si de neexplicat care i poate apropia pe oameni,
care poate reface legdtura dintre ei, care poate face din aceste cdramizi vii un templu
puternic cu temelii adanci peste care furtunile trecand, nu-1 vor spulbera.

Tot in acest templu ne conduce si pericopa evanghelicd de astidzi.

Dar ce este templul?

Pe scurt, putem zice ca templul este locul intlnirii exclusive cu Dumnezeu, este
poartd si scard spre cer. Templul este locul unde fiecare aduce ce are, ceea ce poate, este
locul in care orfanul isi poate aduce tristetea si asprimea copildriei sale, in care viduva 1si
poate aduce cei doi banuti ai sdi, in care tdndrul si barbatul isi pot aduce infldcérarea si
rdvna lor, in care batranul poate aduce cununa de nea a anilor sai si-si poate plange
singuratatea. Acolo, omul este chemat sa jertfeasca ceva, sau, mai bine zis, sd se jertfeasca
pe sine. Acolo, fiecare este chemat si se arate asa cum e el. Am putea zice ca templul este
locul sinceritatii si, de ce nu, al smereniei.

Tot spre o astfel de intalnire cu Dumnezeu se indreptau si cei doi oameni despre care
ne vorbeste Sfanta Evanghelie de astazi; doi oameni, doud vieti, doud existente diferite.

Unul dintre ei era fariseu, bun cunoscator al dogmelor propriei sale religii; ba chiar
si implinitor al prescriptiilor iudaice. Vorbind mai demult despre fiul cel mai mare din
parabola fiului risipitor, spuneam despre el cd este tipul de om masurat, calculat, ducand o
viatd prozaicd, fard zvacniri si cdutdri, avand obiceiul de a merge de acasi la tarind, de la
tarind la moara, de la moara la hambare si de la hambare, iar acasa.

Acest fariseu se aseamina intrucdtva cu acel tanar, doar c¢a drumurile lui sunt
altele: de acasa la sinagoga, de la sinagoga la templu, de la templu la adunarile cu ceilalti
farisei. Viata Iui este o matematicad perfectd, o geometrie impecabild, alcatuita din calcule
precise, nu cumva sd greseascd in vreo cirtd, nu cumva sd se asemene cu ceilalti plebei pe
care poate 1i si dispretuieste. Chiar si acum in templu, el std satisfacut, multumit de sine,
constatdnd ci ale sale conturi duhovnicesti, dacd ne-ar fi permis sa spunem astfel, sunt
incheiate. Ba inca si le compara cu ceilalti oameni, semnul de “mai maret intre el si ceilalti
fiind prea adesea folosit. lar fatd de Dumnezeu nici o grija: toate datoriile mi-s incheiate.
Doamne, cred cd-i mai cu cale séd-i vezi pe ceilalti datornci lenesi" - gandeste el.

Dar fintorcandu-ne ochii nostri duhovnicesti intr-altd parte, aproape ca n-am
intelege ce este. Ba nu, cine este!

Printre coloanele zvelte, impundtoare care par sd-l striveascd, in lumina
tremurénda a lumandrilor din sfesnice, in mijlocul fumului jertfelor si al tAmaiei, aproape ca
nu l-am lua in seama, aproape cd nu ne-am da seama cé este un om. Da, este un om! Este un
vames pacatos. Lungd i-a fost calea, anevoios drumul. Pacatul care mai nainte 1-a vrijit
asemeni unui trandafir frumos, acum il impresoard si il strdnge cu spinii sdi. Pacatul care
care 1l atriisese sd meargd spre el fird soviire; ca o “fata morganat, pe drumul cel ce merge
in desert, acum il lasd in pustiul parasirii, insetat, infometat si sub dogoarea rusinii: “Unde
ma voi duce Doamne, unde ma voi duce? Ca de ma voi intoarce inapoi, pacatul ma va

133



IOAN TOADER

inghiti ca pe un monstru necrutdtor. Vai mie! Faradelegile si nedreptitile pe care le-am
facut fratilor mei ma biciuiesc nedncetat. De ma voi duce la farisei si carturari, acestia ma
vor alunga ca pe un céine ripinos; de mi voi duce la ai mei poate si acestia ma vor
dispretui si ocari, cdci pe multi i-am intrecut prin pacatele mele. Unde ma voi duce,
Doamne, unde ma voi duce? Ma voi duce inainte, spre Tine, Doamne. Voi pasi pe carbuinii
incingi ai rusinii, dar, ardtdndu-ma in templul Tau, nu voi indrdzni a ridica ochii mei spre
cer, ca nu cumva sa se coboare peste mine un fulger. Nu méa voi apropia prea mult de altarul
Tau, Doamne, ca nu cumva sd ma mistuie limbi de foc. Iatd-ma fnaintea Ta, Damne, sd nu
ma mistui, ci asculti-mad pe mine care strig Tie: “Dumnezeule, milostiv fii mie,
pacatosului!". Da picioarelor mele putere de a merge pe calea Ta cea sfantd si auzi-ma pe
mine cel ce strig: “Dumnezeule, milostiv fii mie, pacatosului!"”

Asa rasunau Tnaintea lui Dumnezeu vorbele acestui suflet de vames, vorbe ce se string
toate ca florile intr-un buchet, 1n strigatul: “Dumnezeule, milostiv fii mie, pacatosului!”

Dar o data cu venirea vamesului in templu drumul nu s-a sfarsit, el poate continua.
Celui ce nu Indraznea sd se uite la cer, cerul i s-a deschis, celui ce stitea departe de cele
sfinte, mai la o parte, portile pociintei incep s i se dea In léturi, cel ce se prihdnea atat de
mult pe sine, mai mult decat fariseul, s-a Intors mai indreptat la casa sa decat acela.

Dar ce cheie minunatd i-a deschis lui lacdtele milostivirii lui Dumnezeu? Ce
lumina a fost aceea care i-a luminat intunecatul sau suflet? Ce apd binecuvantatd a fost
aceea care a facut sa rodeasca in inima sa mugurii sperantei?

Acest leac minunat, dar si arvuna a unei noi vieti a acestui suflet, este smerenia.
Dar se pune o altd intrebare: Ce este si cum lucreaza aceastd smerenie?

Dupa Sfintii Parinti, dupa Traditia vie a Bisericii noastre, ea este inceput si sfarsit
al oricarei fapte bune, al oricdrei virtuti, al oricarei vieti adevarate. insusi Mantuitorul ne
aratd acest lucru: “Cel ce voieste sa-mi urmeze Mie sa se lepede de sine, sd-si ia crucea si
sda-Mi urme Miet. Acest lucru il face de altfel si vamesul, el renunta intr-un fel la pozitia sa
de om, pentru a fi regasit apoi de Dumnezeu ca om adevérat.

Tubitii mei, stim cd in limba greacd cuvantul “om" se traduce prin “antropos"”, ceea
ce Inseamnd mai exact “fiintd rasturnatd in sus, fiintd care priveste in sus". Vamesul, prin
pozitia pe care o are in templu, paraseste intr-un fel verticalul, céci el nu indrazneste sa se
uite nici spre cer, se vede pe sine nedemn de statutul de om, de fiintd rationala. De altfel,
chiar si imnografia Bisericii noastre marturiseste Tn mai multe locuri in duhul de umilinta a
vamesului: “Doamne, aseménatu-m-am necuvéntitoarelor $i ca un necuvéntitor am ajuns”
sau “Mintea cu totul tardnd mi-am facut". Dar Dumnezeu ii redd vamesului adevarata
identitate, il readuce pe acesta la statutul de fiintd cuvantatoare, la statutul de om.

Asadar, Intelegem acum si mai bine ca prin smerenie pacitosii pot devenii sfinti,
iar fard de ea, sfintii pot deveni pacatosi. in acest sens, insusi Mantuitorul ne spune: “Tot
cel ce se va smeri pe sine se va indlta, iar cel ce se Tnaltd pe sine , se va smeri".

“Smerenia este lumina prin care putem vedea Lumina-Dumnezeu", dupd cum
spune Sfantul Siluan Athonitul, comenténd pasajul din Psalmul 35 in care se spune: “Intru
Lumina Ta vom vedea Lumina" sau, altfel spus, prin smerenie lumina necreata striluceste
in sufletul nostru. Atunci ne vedem asa cum suntem in realitate, asemenea vamesului. in
acest moment nu ne mai amigim crezdnd in mod fariseic cd suntem aproape de poarta
Cerului. Ne dam seama ca pana atunci ne-am inchinat la dumnezei stréini, la fantome, fiind
inconjurati de propriile noastre reverii.
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Asa cum spune Mitropolitul Antonie de Suroj, abea atunci incepem sd ne rugam
cu adevdrat, cand ne ddm seama ca suntem incd departe de Dumnezeu. Facand astfel, iubitii
mei, urménd aceasta cale a sinceritatii il vom dobandi incetul cu incetul pe Dumnezeu cel
Viu si Adevérat. Smerenia este asadar o primd si de nelipsit conditie a rugaciunii, dar i
temelia unei autentice pocdinte, pentru cd ne zice Sfintul Ioan Scararul: “Smerenia este
poarta a imparatiei Cerurilor, in care ii introduce pe toti cei ce se apropie de dansa"

Ce este aceastd fortd irezistibild care poate naste in vamesi mugurii virtutilor si care
este legdtura ei cu aceasta? Spre exemplu, are nevoie credinta de smerenie? Ochii ar putea
spune: “Noi mu-L. vedem pe Dumnezeu, de ce sa credem in El!" Urechile ar putea zice: “Noi nu-
L auzim pe Dumnezeul slavei. Au doard cum si credem in El!". Mainile ar putea zice si ele:
“Noi nu L-am atins niciodata pe Domnul, de unde si stim ca este!". Marile ar putea zice si ele:
“Noi nu i-am simtit niciodatd mireasma de care ne vorbiti, de unde sd stim cd el este
pretutindeni?" Limba ar putea zice si dansa: “De unde sa stiu eu cd e bun Domnul, de vreme ce
nu-i stiu gustul?”. Ba chiar si mintea ar putea spune in mandria ei; “Cum sa accept existenta Lui,
cand judecitile si speculatiile si unele tratate pe care le-am citit imi spun c¢d eu sunt izvorul
propriei mele lumini?"”, sau: “De ce sa cred ca El este asa, cand eu, mintea, T1vad altfel?".

Dar niddejdea are nevoie de smerenie? Cu sigurantd! De multe ori, cu mare
greutate renuntam la propriile noastre forte pentru a ne abandona cu totul lui Dumnezeu, si
aceasta, de multe ori chiar si in problemele duhovnicesti; “Cum, eu s& fiu atit de slab, atat
de neajutorat, atit de nevolnic, ca sa trebuieasca sa fiu ajutat?".

De altfel, Sfantul Nicodim Aghioritul, ne indeamna in al sdu Rdzboi nevdzut ca in
orice lucrare, mai intdi sd ne punem cu totul nadejdea in Dumnezeu, si mai apoi sd avem
incredere in noi ingine, adicd sd nu ne bazam in mod autonom pe propriile noastre forte.

Dar in dragoste este smerenie? Bineinteles. Caci ne zice Sfantul Apostol Pavel:
“Dragostea este binevoitoare, dragostea nu pizmuieste, nu se laudd, nu se trufeste".
Dragostea este asadar plina de smerenie. Dar dragostea este si unul din numele lui
Dumnezeu, dupa cum zice Sfantul Ioan Evanghelistul: “Dumnezeu este dragoste".

Prin urmare, smerenia are origini mult mai adénci: are origini in Dumnezeu. Céci
ne spune Sfantul Isac Sirul: “smerenia este haina lui Dumnezeu". Insusi Mantuitorul Tisus
Hristos prin Intruparea Sa, ia chipul adevaratei smerenii si fericit este vamesul care ii va
ingadui lui Hristos sd-i curete haina sa murdara.

Fericit este vamesul care va imbrédca peste haina lui intunecatd haina de lumind a
Lui Hristos, ca acesta din urma sa o inghita intr-o mistuire a dragostei pe cea dintai.

lar daca mécar o parte din multimea vamesilor acestei lumi, a oamenilor raniti si
rataciti de pacat, printre care poate, mai mult sau mai putin, ne regasim si noi, si-ar smeri
simturile trupesti si sufletesti, si-ar smeri mintea si inima lor, parcurgand drumul atat de lung si
dureros, drum al rusinii izbdvitoare, care-i desparte de Dumnezeu, printr-un autentic:
“Dumnezeule, milostiv fii mie, pacatosului”, atunci acestia s-ar intoarce mai indreptati la casele
lor, mai impliniti si mai putin singuri, caci smerindu-si viata lor, jertfindu-si existenta lor lui
Hristos, existentd adeseori atdt de plind de interese, de obiceiuri meschine, ei s-ar intoarce la
casele lor nu doar cu bogatie de daruri, ci cu Insusi Izvorul darurilor, cu Domnul cel Viu, Bun si
Adevarat. Atunci casa fiecdruia dintre acesti “vamesi” ar putea deveni uin colt de rai coborét pe
paméant, care, pus alaturi de alte asemenea, ar mai putea sustine incd o lume bantuitd de
minciuna si fariseism, de orgoliu si egoism.

Forta smereniei, iubitii mei, ca si a dragostei, de altfel, pare vulnerabila, mai ales
intr-un mediu violent si animalic, intr-o lume a concurentei, a vitezei si a afacerilor. Dar
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puterea ei nevazutd este de neinteles, ne surprinde, ne uimeste; asemenea liniilor de fortd
ale unui magnet care nu se vad, ea atrage si unificd. Ea are aceastd putere de a unifica
persoana umand, de a-i da o identitate noud, adica o identitate hristica, crestina.

Iatd, iubitii mei, adevérata chemare a fiecdrui crestin in lumea de astézi, aceea de a
deveni asemenea bobului de grau care parca poartd in sine chipul Méantuitorului, de a
deveni hristofori de a se Ingropa prin actul smereniei, asemenea vamesului din Evanghelia
de astazi, n coltul de tarind unde semanétorul l-a asezat, aducand rod bogat la vremea potrivita.

De voim, iubitii mei, sd urmam aceasta cale usoard, dar si grea, asa cum sunt toate
lucrurile dumnezeiesti, sd zicem cu Sfantul Siluan Athonitul: “Rugati-va pentru mine toti
sfintii si toate noroadele ca sa coboare peste noi sfanta smerenie" Amin. >

Analiza predicii
Tema predicii: smerenia
Scopul predicii: aflarea lui Dumnezeu prin smerenie
Tip de discurs: retorica lineard, alcituit pe structura naratiune /argumentare

Introducere

Starneste interesul si in acelasi timp capteazad atentia ascultatorilor, prezentand o
problema existentiald pe care publicul o cunoaste: “fiecare dintre noi ne-am intrebat. . . ".
Prezintd apoi solutia, “smerenia" care reprezitd de fapt tema predicii.

Partea narativa

1. Situatia initiala

Se prezinta cadrul, templul, in dimensiunea lui interioara:tlocul intalnirii exclusive
cu Dumnezeut; “poartd si scard spre cert; locul une fiecare este chemat “sa se jertfeasca pe
sinet; “sd se arate asa cum este elt, fard sd se abatd de la temd, aratd in cele din urma
legdtura dintre templu i smerenie: “templul este locul sinceritétii i de ce nu al smereniei”.

2. Moment declansator

Momentul declansirii actiunii este marcat de expresia: “tot spre o intalnire cu
Dumnezeu se indreapti si cei doi oameni. . .

3. Desfédsurarea actiunii

Sunt descrise cele doud personaje. Mai intdi,naratorul omniscient il prezinta pe
fariseu, focalizdnd in exclusivitate asupra trasaturilor morale. El nu este condamnat pentru
atitudinea sa ci pur §i simplu prezentat din perspectiva gandurilor si trairilor sale. in finalul
prezentarii, naratorul il lasa pe fariseu sa-si exprime punctul de vedere, acesta sintetizand in
cateva cuvinte viata sa lduntricd: “toate datoriile mi-s incheiate. . ."

In cazul vamesului, avem din nou de a face cu un narator omniscient, care-I
cunoaste si-i prezintd viata pacdtoasa, dar naratorul il lasd pe vames sd-si exprime
framantarile lduntrice si cautarea unei solutii.

In desfasurarea actiunii, cuvantul “smerenie" nu se regiseste in mod explicit, dar
in mod implicit el traverseaza aceastd parte. Numai comparand cele doud personaje, putem
sd sesizadm smerenia prin contrast.

4. Deznodamant

Decizia pe care o ia vamesul in urma framéntérilor launtrice: “Ma voi duce Tnainte,
spre Tine Doamne. . . "

3Predica sustinutd in cadrul lucrarilor practice de omiletica de studentul Trailescu George.
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5. Situatia finald

Naratorul anuntd o noud stare in viata personajelor: vamesului cerul i s-a deschis si
s-a Intors mai indreptat la casa sa decét fariseul.

Partea narativd a predicii se incheie prin trei Intrebari retorice:

Dar ce cheie minunata i-a deschis lui lacatele milostivirii lui Dumnezeu?

Ce lumina a fost aceea care i-a luminat Intunecatul sau suflet?

Ce apd binecuvantatd a fost aceea care a facut 4 rodeasca in inima sa mugurii sperantei?

Raspunsul la aceste intrebéri este unul: “Acest leac minunat. . . este smerenia".
Acest raspuns reia de fapt afirmatia de la inceputul predicii “smerenia este leacul de
nelipsit", dar de data aceasta autorul nu rdmane la nivelul afirmatiilor, ci ea se sprijind pe
cele relatate in partea narativa, partea narativd in sine reprezintd un argument. Raspunsul la
cele trei intrebari; “acest leac minunat. . . este smerenia" reprezintd concluzia partii narative.

Argumentarea predicii

Avénd ca suport partea narativd, autorul incearcd sd aprofundeze argumentarea
aratand in mod explicit prin ce se caracterizeaza smerenia.

Trecerea spre partea argumentativd se face printr-o intrebare retoricd: “Ce este si cum
lucreaza aceastd smerenie?" Raspunsul il gdsim prin cele patru definitii ale smereniei care
traverseaza partea argumentativa a predicii, fiecare aducand o lamurire suplimentara asupra temei:

1. Ea este inceput si sfarsit al oricarei fapte bune, al oricarei virtuti, al oricérei vieti
adevarate.

2. Smerenia este lumina prin care putem vedea Lumina-Dumnezeu

3. Smerenia poartd a Imparatiei cerurilor, in care ii introduce pe toti cei ce se
apropie de dénsa.

4. Ultima definitie a smereniei “smerenia este haina lui Dumnezeu" este de fapt o
concluzie a partii argumentative.

Actualizarea

Dupa ce adeviarul a fost explicat, partea de actualizare se face printr-o serie de
apostrofe, vizand astfel in mod indirect publicul céruia i se adreseazi predica.

“Fericit este vamesul care 1i va ingddui lui Hristos sa-i curete haina sa murdara.

Fericit este vamesul care va imbraca peste haina lui intunecata, haina de lumina a
Lui Hristos, ca aceasta din urma sa o Inghit intr-o mistuire a dragostei pe cea dintai.

lar dacd miécar o parte din multimea vamesilor acestei lumi, a oamenilor raniti si
réticiti de pacat, printre care poate, mai mult sau mai putin ne regisim $i noi, s-ar smeri
simturile trupesti si sufletesti, si-ar smeri mintea si inima lor, parcurgand drumul atat de
lung si dureros, drum al rusinii izbdvitoare care-i desparte de Dumnezeu printr-un autentic :
“Dumnezeule milostiv fi mie pacatosului", atunci acestia s-ar intoarce mai indreptati la
casele lor. . .

Peroratia

Dupa ce se accentueazd din nou forta smereniei care are puterea de a unifica
persoana umand,predica se incheie printr-un indemn al Sfantului Siluan Atonitul, in care
smerenia se reveleazd ca un dar al lui Dumnezeu ce trebuie cerut prin rugiciune.

Exemplu de naratiune gi argumentare in Sfdnta Scripturd

in mai multe locuri din Sfinta Scripturi se regiseste acestd structurd, alcituitd
dintr-o parte narativa intr-o prima etapa, dupa care urmaeaza partea de argumentare, partea
de discurs. Un exemplu elocvent il gdsim in Faptele Apostolilor 3, 1-26:
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Parte narativa

Iar Petru si Ioan se suiau la Templu pentru rugiciune in ceasul al noudlea. Si era
un bérbat olog din pantecele mamaei sale, pe care-l aduceau si-l1 puneau in fiecare zi la
poarta templului, zisd Poarta Frumoasd, ca sd ceard milostenie de la cei ce intrau in templu,
care, vazand pe Petru si pe loan cid aveau si intre in templu, le-au cerut milostenie. lar
Petru, cautand spre el, impreund cu loan, a zis: Priveste la noi. lar el se uita le ei cu luare-
aminte, asteptand sd primeasca ceva de la ei. lar Petru a zis: Argint si aur nu am; dar ce am,
aceea iti dau: in numele lui lisus Nazarineanul, scoala-te si umbla! Si apucandu-1 de mana
dreapta, l-a ridicat si indatd fluierele picioarelor si gleznele lui s-au intarit. Si sérind, a stat
in picioare si umbla, si a intrat cu el in templu, umbland si sarind si 1dudand pe Dumnezeu.
Si il cunosteau ca el era cel care sedea pentru milostenie, la Poarta Frumoasa a templului, si
s-au umplut de uimire $i de mirare pentru ceea ce i s-a intAmplat. Si tindndu-se el de Petru
si de loan, tot poporul, uimit, alerga la ei, in pridvorul numit al lui Solomon. lar Petru,
vazand aceasta a raspuns cétre popor:

Argumentare

Barbati israeliti, de ce vd mirati de acest lucru, sau de ce stati cu ochii atintiti la
noi, ca s$i cum cu a noastrd putere sau cucernicie l-am fi ficut pe acesta sd umble?
Dumnezeul lui Avraam si al lui Isac si al lui lacov, Dumnezeul parintilor nostri a slavit pe
Fiul Sau, lisus, pe Care voi L-ati predat si L-ati tigaduit in fata lui Pilat, care gédsise cu cale
sd-L elibereze. Dar voi v-ati lepddat de Cel sfintit si drept si ati cerut s& v& daruiascd un
barbat ucigas. Iar pe Incepiatorul vietii L-ati omorét, pe Care insa Dumnezeu L-a inviat din
morti si ai Cérui martori suntem noi. Si prin credinta in numele Lui, pe acesta pe care il
vedeti si il cunoasteti, 1-a Intdrit numele lui lisus si credinta cea intru El i-a dat lui intregirea
aceasta a trupului, inaintea voastra a tuturor. Si acum, fratilor, stiu ¢ din nestiinta ati facut
rau ca si mai-marii vostri. Dar Dumnezeu a implinit astfel cel ce vestise dinainte prin gura
tuturor proorocilor, ca Hristosul Sau va patimi. Deci pociiti-va si va intoarceti, ca sa se
steargd pacatele voastre, ca sa vind de la fata Domnului vremuri de usurare si ca s va trimita pe
Cel mai dinainte vestit voua, pe lisus Hristos, pe Care trebuie sa-L primeasca cerul pana la
vremea asezarii din nou a tuturor celor despre care a vorbit Dumnezeu prin gura sfintilor
Sai prooroci din veac. Caci Moise a zis catre parinti: “Domnul Dumnezeu va ridica voua
intre fratii vostri Prooroc ca mine, pe El sa-L ascultati in toate cate v va spune. Si tot sufletul
care nu va asculta pe Proorocul Acela, va fi nimicit de popor"” lar toti proorocii de la Samuel si
unii dupa altii cati au vorbit au vestit zilele acestea. Voi sunteti fiii prorocilor si ai legaméantului
pe care l-a incheiat Dumnezeu cu parintii nostri, graind citre Avram: “ i intru semintia ta
se vor binecuvanta toate neamurile pamantului" Dumnezeu, inviind pe Fiul Sau, L-a trimis
intéi la voi, s3 va binecuvinteze, ca fiecare sa se intoarca de la rautétile sale."

Concluzie

In functie de publicul pe care il are in fatd, predicatorul isi va broda ideile intr-o
structurd sau alta. Printr-o argumentare corectd, prin explicarea Adevarului Revelat, duminica de
duminicd, comunitatea va patrunde Tainele dumnezeiesti, dobandind astfel pacea launtrica.
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LA RECONNAISSANCE ET LA PERSONNALITE JURIDIQUE
DES CULTES EN ROUMANIE

PATRICIU DORIN VLAICU

REZUMAT. Recunoasterea si personalitatea juridici a cultelor in Roménia. Paragraful
3 din articolul 29 al Constitutieci Roméniei vorbeste despre ,,cultele recunoscute de lege.”
Articolul de fata prezintd conditiile care sunt necesare pentru ca un cult sa fie recunoscut de
lege si discuta cazul Martorilor lui Iechova, care s-au organizat in 1990 ca asociatie de drept
privat, iar in 1998 au cerut sa fie recunoscuti ca si cult religios. Prezinta apoi in ce consta
personalitatea juridicd a cultelor si care sunt perspectivele pe care le oferd Proiectul de Lege
pentru regimul general al cultelor religioase.

Le paragraphe 3 de l'article 29 de la Constitution roumaine prévoit que «Les cultes
religieux sont libres et ils s'organisent conformément a leurs propres statuts, dans les
conditions fixées par la loi».

Plusieurs fois apparait dans les textes officiels l'expression «les cultes reconnus par la
loi». Par la reconnaissance des cultes religieux, les cultes obtiennent une personnalité juridique
qui les introduit dans une catégorie juridique spéciale, celle des «cultes reconnus par la loi».
Nous considérons important de comprendre cette institution de la reconnaissance des cultes, les
aspects liés a la personnalité juridique des cultes, et ses implications dans le contexte roumain.

A. La reconnaissance des cultes

Dans le contexte de la préparation de la nouvelle loi des cultes, les Gouvernements
successifs ont considéré que l'institution de la reconnaissance des cultes reste toujours en
vigueur, selon la procédure précisée par le décret 177 de 1948, adaptée aux nouvelles
exigences de la Constitution de 1991. Dans le domaine de la reconnaissance des cultes, le
décret 177 dans le 14°™ article précise que: «En vue de la reconnaissance, chaque culte va
présenter par l'intermédiaire du ministére des Cultes, pour analyse et approbation, le statut
d'organisation et de fonctionnement, qui va contenir le systéme d'organisation, de direction
et d'administration, accompagné par la synthése de leur profession de foi»'.

Le ministére des Cultes considére que cette procédure administrative reste en
vigueur jusqu'a I'élaboration d'une nouvelle loi. Sans avoir de réglementation du domaine
de la vie religieuse adaptée au nouveau contexte historique, le fait que le décret 177 de
1948 n'ait pas été abrogé, a cré¢ une confusion dans le domaine de I'application du droit. En
cas de conflit, ce sont les instances judiciaires qui prononcent la non-constitutionnalité des
articles invoqués ou attaqués par des parties. Le ministére de la Culture et des Cultes
considére que la procédure de reconnaissance des cultes est fondée sur plusieurs textes:

' Le texte en roumain est: "In vederea recunoasterii, fiecare cult religios va inainta, prin Ministerul
Cultelor, spre examinare si aprobare, statutul sdu de organizare si functionare, cuprinzind sistemul
de organizare, conducere si administrare, insotit de marturisirea de credinté respectiva." Voir MO
n°® 204 du 3 septembre 1948.
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l'article 29 (3) de la Constitution, qui affirme que les «cultes religieux» sont libres et
s'organisent conformément a leurs propres statuts, dans les conditions de la loi; l'article 72
(3 S) de la Constitution de 1991 qui prévoit que le régime général des cultes est réglementé
par la loi organique; les articles 13 et 14 du décret 177 de 1948, et les articles du décret
n°733/9.08.2002 concernant l'organisation du ministére de la Culture et des Cultes”.

En 2000 est intervenu un événement qui a attiré l'attention sur ces aspects liés a la
reconnaissance des cultes.

a.  Ladécision de la Cour Supréme de Justice concernant les Témoins de Jéhovah

Les Témoins de Jéhovah, qui se sont organisés comme association en 1990, ont
modifié leur statut en 1998 en affirmant dans l'article 1 paragraphe «b» que «l'organisation des
Témoins de Jéhovah est un culte chrétieny. Ils ont demandé¢ au secrétariat d'Etat pour les Cultes
de prendre acte de cette modification et de délivrer une attestation reconnaissant officiellement
la qualité de culte de cette organisation. Le secrétariat d'Etat a manifesté son refus en précisant
que la qualit¢ de culte s'obtient aprés I'accomplissement d'une procédure administrative que les
Témoins de Jéhovah n'ont pas observée. Dans ce dossier, la procédure judiciaire est arrivée
jusqu'a la Cour Supréme de Justice qui s'est prononcée par la décision n°769 du 7 mars 2000.
Nous n'allons pas nous arréter sur les détails de la procédure juridique, mais il nous semble
important d'observer la position de la Cour Supréme de Justice dans ce dossier”.

Premiérement, nous observons que la Cour Supréme de Justice affirme que, par la
modification apportée aux statuts, l'organisation des Témoins de Jéhovah obtient la qualité
de culte religieux, institution distincte des associations cultuelles dans le droit roumain, en
faisant référence a l'article 29 de la Constitution roumaine «...Par les modifications
apportées au statut, la réclamante est un culte religieux. Conformément a l'article 29.3 de
la Constitution roumaine, les cultes sont libres et s'organisent conformément a leurs
propres statuts, dans les conditions prévues par la loi».

Cette affirmation provoque une grande question: le contenu du paragraphe 3 de 'article
29 se réfere-t-il seulement aux cultes déja organisés ou a toute entité juridique qui désire obtenir
le statut juridique de culte?® Conformément a linterprétation littéraire de l'article 29 de la
Constitution faite par la Cour Supréme de Justice, toute personne juridique qui introduit dans
son statut la précision qu'elle est un culte doit étre reconnue comme telle par I'Etat.

La Cour Supréme de Justice constate que l'organisation des Témoins de Jéhovah
«a été organisée dans les conditions de la loi 21/1924 pour les personnes morales: loi qui
était en vigueur le 9 avril 1990 quand elle a obtenu la personnalité juridique.»

Conformément a cette constatation, en 1990, l'organisation des Témoins de
Jéhovah n'a pas demandé sa reconnaissance comme culte. En 1990, 1'Etat roumain a fait des
gestes de réparation envers les cultes persécutés pendant le régime communiste. Dans le
cadre de cette action, I'Eglise roumaine unie & Rome, greco-catholique, a été reconnue
comme culte’. L'organisation des Témoins de Jéhovah pouvait demander a ce moment-la
reconnaissance en tant que culte. Ils ont préféré s'organiser comme association de droit

2 Voir les explications données par le Directeur du SEC, Stefan Tonita, dans la lettre n°7829 du 27/10
2003, non publiée.

3 Pour pouvoir observer les aspects les plus importants de cette décision, nous allons intercaler en italique
les précisions de la Cour Supréme de Justice que nous considérons importantes pour notre sujet.

4 Voir Stefan lonita, op. cit., p. 143.

> VoirD.-L. nr.126/1990, MO n° 54 du 25 avril 1990.
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privé®, conformément a la loi 21/1924 qui gouvernait & ce moment l'organisation des
associations. Done, l'organisation des Témoins de Jéhovah est entrée dans une catégorie
juridique distincte, celle d'association & caractére cultuel et non pas dans celle des cultes’.

La décision de la Cour Supréme de Justice affirme gu'en ce qui concerne le décret
177/1948, celui-ci contrevient a la Constitution. Et elle constate sa non-constitutionnalité,
conformément a l'article 150.1 de la Constitution... «En conséquence, le décret 177/1948 ne peut
pas étre pris en considération en vue de la solution de cette affaire, parce qu'il contient des
restrictions concernant la liberté d'opinion et de la foi religieuse, ce qui contrevient aux
dispositions de l'article 29.1 de la Constitution.» Nous avons déja fait mention de ce probléme
li¢ a l'applicabilit¢ du décret 177. L'Etat roumain, aprés la chute du régime communiste, a
éliminé expressément du systéme législatif les lois qui ne correspondaient plus aux principes
démocratiques de la société post-communiste. Le décret 177 de 1948 ne se retrouve pas parmi
ces documents®. Une fois que la Constitution roumaine de 1991 est entrée en vigueur, toute
précision législative qui contrevient a la Constitution a ét¢ considérée comme
anticonstitutionnelle et donc inapplicable. Dans les domaines ou il n'y avait pas de nouvelles lois
pour garantir la Iégalité, en pratique, les lois qui avaient des articles en contradiction avec la
Constitution ont été implicitement modifiés pour que cette contradiction n'apparaisse plus. La loi
concernant les personnes morales (L 21/1924) est dans la méme situation. L'article 100 de cette
loi est en contradiction avec la Constitution de 1991. Il a cessé d'étre appliqué, mais la loi en
général a constitué le cadre de la formation de nouvelles personnes morales jusquen 1999°. Le
ministére de la Culture et des Cultes considére que le décret 177 est toujours applicable'.

La décision de la Cour Supréme de Justice affirme que le refus du ministére de la
Culture et des Cultes de reconnaitre le statut modifié en avril 1998 de l'organisation
religieuse «les Témoins de Jéhovahy culte chrétien n'est pas justifié. Aussi est-il précisé
que, tant que la réclamante a enregistré conformément a la loi les modifications apportées
aux statuts auprés du Tribunal (Judecatoria) Sector 1 Bucuresti, conformément a la décision
du 9 avril 1998, rectifiée par celle du 25 janvier 1999, décisions définitives et irrévocables,
le ministére de la Culture et des Cultes est obligé de reconnaitre ce statut.

Méme si cette décision de la Cour Supréme de Justice est définitive, nous nous
interrogeons sur ses conséquences.

Une association - qui appartient a la catégorie juridique d'association et non pas de
culte - peut introduire dans ses statuts une affirmation qui souligne son caractére cultuel,
mais elle reste toujours une association et non pas un culte. Le systéme juridique roumain a
toujours fait cette différence entre les associations et les cultes. Il a reconnu aux cultes le
droit d'avoir une personnalité juridique distincte de celle des associations. Donc, méme si
les Témoins de Jéhovah ont introduit dans leurs statuts la précision que leur organisation est

® Conformément aux précisions du Directeur général du SEC, il y a autour de 700 organisations a
caractere cultuel en Roumanie. Voir Stefan lonita, idem, p. 140.

7 Dans le domaine des cultes existent en Roumanie les cultes avec une pleine capacité cultuelle, et les
associations, qui ont parmi leurs objectifs des buts cultuels, qui n'ont pas les mémes droits et
obligations. Voir Stefan Ionita, op cit, pp. 139-142.

8 Voir la liste mentionnée par le décret-loi n°9 du 31 décembre 1989 publié dans le MO n°9 du 31
décembre 1989.

° Pour le texte de la loi 21/1924, voir MO n°27 du 6 février 1924.

% Voir les explications données par le Directeur du SEC, Stefan lonita, dans la lettre n°7829 du 27/10
2003, non publiée.
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un culte, cette affirmation ne peut pas étre considérée comme un changement de catégorie
juridique, mais une précision supplémentaire de l'objectif primordial de l'association qui
reste toujours comme association a caractere cultuel.

Nous pouvons nous interroger sur les moyens dont dispose I'Etat pour défendre la
société face aussi a des actions de secfes extrémistes qui peuvent accéder facilement au
statut d'association. Si la décision de la Cour Supréme de Justice fait jurisprudence,
n'importe quelle association peut introduire dans son statut la mention qu'elle est un culte et
prétendre avoir accés a la personnalité juridique spéciale qui donne droit a des facilités
fiscales et l'accés aux institutions publiques.

L'Etat considére toujours que les cultes doivent étre soumis a la procédure de
reconnaissance. Le décret de réorganisation de la structure gouvernementale qui a des
attributions dans le domaine de la vie religieuse précise, en 2001 - donc un an aprés la
décision de la Cour Supréme de Justice -, des attributions du ministére de la Culture et des
Cultes en ce qui concerne la reconnaissance des cultes.

b. Les perspectives dans le Projet de loi pour le régime général des cultes religieux

Le projet de loi garde la procédure de reconnaissance des cultes. Dans les grandes lignes,
elle est similaire a celle du décret-loi 177 de 1948'". L'article 25 précise que la reconnaissance du
culte peut étre refusée seulement s'il ne respecte pas la Constitution et la législation du Pays, s'il
porte atteinte a la sécurité nationale, a I'ordre, la santé ou la morale publique, aux droits et libertés
fondamentales. Le refus de la reconnaissance dun culte et de I'approbation de son statut peut étre
attaqué en justice dans la procédure du contentieux administratif'?. L'Etat peut retirer la
reconnaissance d'un culte pour les mémes raisons évoquées ci-dessus. Cette procédure peut étre
attaquée en justice. En définitive, la décision de retirer la reconnaissance a comme conséquence
«l'interdiction de bénéficier des droits prévus dans la présente loi»™.

B. La personnalité juridique des cultes
Nous observons qu'il v a des différences d'opinion en ce qui concerne les catégories
juridiques réservées aux entités a caractére cultuel. Pour cette raison nous allons faire
quelques observations sur la personnalité juridique des cultes selon le droit roumain.

L'Etat reconnait aux cultes le droit de s'organiser en tant que culte, et il leur
accorde une personnalité juridique distincte.

Au moment de l'adoption de la loi des cultes de 1925, les cultes historiques, et
surtout 1'Eglise orthodoxe, voulaient que I'Etat reconnaisse expressément aux cultes une
personnalité juridique de droit public. A cette occasion, le ministre des Cultes a affirmé que
si les cultes obtiennent leur personnalité juridique par la loi, ils ont automatiquement une
personnalité de droit public'”.

Dans la Iégislation actuelle, le caractére de la personnalité juridique des cultes n'est pas
précisé. Le fait que la Constitution exige que le régime général des cultes soit réglementé par
une «loi organique» adoptée sous conditions spéciales de majorité, montre qu'il y a la volonté
d'octroyer aux cultes une capacité juridique qui dépasse le domaine privé'”.

' Voir les articles 23 et 24 du « Projet de loi pour le régime général des Cultes religicux »
"> Voir Ibidem, article 25.

" Ibidem, article 26.

" Voir Monitorul oficial, Partea a I11-a, Dezbateri parlamentare, 28 aprilie 1928.

" Voir I'article 72 s de la Constitution de 1991.
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a.  Une personnalité juridique qui dépasse le domaine privé

II'y a d'autres signes qui montrent que les cultes jouissent d'une personnalité juridique qui
dépasse le domaine privé. Les responsables des cultes sont assimilés aux dignitaires d'Etat. Ainsi,
les évéques et les dignitaires des autres cultes qui ont des fonctions similaires aprés €lection faite
par les cultes respectifs, sont reconnus par décret présidentiel'® et lorsqu'ils sont assujettis & une
procédure judiciaire, ils sont jugés directement par la Grande Cour de Cassation'”.

La situation selon laquelle les évéques et leurs équivalents des autres cultes qui
n'ont pas une organisation épiscopale sont reconnus par décret présidentiel pose quelques
interrogations. D'abord, quel est le caractére de ce décret? A-t-il un caractére obligatoire?
Le Président de la République peut-il refuser un tel acte de reconnaissance? Dans quelles
conditions et quelles seraient les conséquences d'un tel refus?

Le Directeur général du secrétariat d'Etat pour les Cultes précise que les cultes
peuvent nommer leurs responsables «sans aucune intervention de la part de 'Etat»'®. Ainsi,
cette reconnaissance étatique supplémentaire est considérée seulement comme une
officialisation civile de la part de l'autorité¢ d'Etat, du r6le du responsable dans la vie cultuelle
considérée et dans la vie sociale en général. L'Etat peut ne pas reconnaitre le représentant
du culte qui est élu sans le respect de la loi, mais la seule conséquence en ce cas est une
sanction: I'Etat ne subventionne pas le représentant non reconnu'.

Selon des analystes, exiger cette reconnaissance est une immixtion de I'Etat dans les
affaires des cultes; c'est pourquoi cette institution de la reconnaissance des responsables des cultes
devrait disparaitre, selon eux. D'autres analystes considérent que la reconnaissance des dignitaires
ecclésiastiques est bénéfique parce quielle donne aux cultes une autorité supplémentaire™.

Un autre aspect qui peut étre évoqué concerne le droit des dignitaires
ecclésiastiques, jusqu'au rang de métropolite, d'étre titulaires d'un passeport diplomatique™.
Le Directeur du secrétariat d'Etat pour les Cultes précise que les représentants des cultes
sont considérés comme des dignitaires roumains détenant des fonctions honorifiques®.

Il n'y a pas unanimité en ce qui concerne le caractere de la personnalité juridique
des cultes. Des chercheurs en droit, adeptes de 1'Ecole frangaise, considérent que les cultes
doivent avoir une personnalité juridique de droit privé”. D'autres considérent que les cultes
disposent d'une personnalité juridique de droit public*.

' Voir HGn®28/1 1.02.2001.

17 Voir Art 29 ¢ du Code de Procédure Pénale. Voir aussi la décision de la Cour Constitutionnelle
n°16 du 9 février 1999, qui, méme si elle ne parle pas expressément de cette problématique,
apporte par son contenu des éclaircissements en ce domaine.

'8 Voir Stefan Ionita, "Particularititi ale vietii religioase inRomania", in Cultele si Statut in Romdnia,
Cluj-Napoca, 2003, p. 141.

' Voir les explications données par le Directeur du SEC, Stefan lonita, dans la lettre n°7829 du 27/10
2003, non publiée.

20 Voir Toan N Floca, Drept canonic ortodox, legislatic si administratic bisericeascd, T, Bucarest,
1990, p. 306.

*!' Voir 0.G. Nr.37/5.08.1994.

2 Voir les explications données par le Directeur du SEC, Stefan Ionita, dans la lettre n°7829 du 27/10
2003, non publiée.

2 Florin Ciutacu, Drept civil roman, Editura Monitorul Oficial, 2000, p. 158.

24 Voir Parlamentul Romamei, Commission pour les droits de 'homme, cultes et minorités, séance du
24 novembre 1999.
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b.  Les perspectives dans le Projet de Loi pour le régime général des cultes religieux

Cette problématique de la personnalité juridique n'est pas abordée directement
dans le projet de loi. Le texte présente les droits spéciaux des cultes et leur capacité
juridique touche clairement le domaine public™.

L'article 15 du Projet touche le probléme de la personnalité juridique des unités locales
des cultes. 11 ne parle pas de la personnalité juridique du culte en tant que culte religieux. Il est
sous-entendu que, par la reconnaissance, le culte obtient la personnalité juridique, mais il n'est
pas précisé clairement le caractére de cette personnalité juridique. Lors des travaux de la
Commission pour les droits de I'homme, cultes et minorités, du 24 novembre 1999, qui a eu
comme sujet des consultations avec les cultes concernant la loi du régime général des cultes, le
représentant du secrétariat d'Etat pour les Cultes a affirmé que par le paragraphe 2 de l'article 15,
les cultes sont définis comme des personnes juridiques de droit public.

Les cultes peuvent organiser des unités locales et demander une personnalité
juridique distincte pour ces cultes. L'article 15 précise que «l'obtention de la personnalité
juridique est confirmée par le secrétariat d'Etat pour les Cultes qui constate si les unités
territoriales - paroisses, diocéses ou structures équivalentes - ont ¢té organisées en
conformité avec les statuts des cultes religieux.» Il est possible de demander une
personnalité juridique distincte pour une unité de culte qui a comme membres au moins 5%
de 1a population de la localité respective™.

% Voir Radu Preda, Bisenca in Stat, pp. 161-162.
% Voir l'article 16 du Projet.
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TEOLOGIA EUROPAEA

WAS IST DER MENSCH DENN DU IHM GEDENCKST?

EINFUHRUNG IN DIE ANTROPOLOGIE
(IN DER PERSPEKTIVE DER ORTHODOXEN THEOLOGIE)

ATHANASIOS VLETSIS

REZUMAT. Ce este omul, ca si-ti aduci aminte de el? Introducere in Antropologie (in
perspectiva Teologiei Ortodoxe). Antropologia veterotestamentard este dominatd de imaginea
omului creat intr-o lume buna, dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu, creat desavarsit si apoi
cdzut in pécat. Istoria mantuirii poporului lui Israel este pusd in corelatie cu istoria umanitatii:
precum la israeliti toate incep cu Dumnezeu, iar neascultarea devine pricina tuturor relelor, tot
asa Incepe si istoria acestei lumi si a tuturor oamenilor care fac parte din ea. Literatura
veterotestamentard ridicd Intrebarea principald asupra fiintei umane ca persoand, asupra sensului
vietii sale, chestiuni ce creeaza centrul unei autoreflexii in congtiinga umana.

Imaginea omului prezentatd de Noul Testament aduce corecturi decisive imaginii
veterotestamentare a fiintei umane. Imaginea omului vechi este subordonata impératiei pacatului
si a mortii, pe cdnd imaginea omului cel nou se vede in lisus Hristos. Acesta vine sa-1 innoiasca
pe primul Adam si si-1 invete s iubeascd, sd pretuiascd viata, cit si s o sacrifice.

Adam trdieste intr-o lume adusi la fiintd din nefiintd de Dumnezeu, lume care se
gdseste 1n legaturd cu Creatorul siu, dupd géndirea patristicd, prin energiile necreate.
Périntii Bisericii primare au vdzut in crearea omului dupd chipul lui Dumnezeu, inteles ca
responsabilitatea fatd de creatie si libertate a omului, o consolidarea a legaturii dintre
Dumnezeu si creatie. Omului, in drumul catre dobandirea asemanarii i se ridica o piedica,
caderea in pacat. Aceasta altereazd procescle de comunicare cu Dumnezeu si dd forma
fortelor raului si, de asemenea, le permite sd ia o existentd aparenta.

Dumnezeu se face om — aceasta reprezintd centrul credintei crestine. Scopul si sensul
creatiei se implinesc in Fiul lui Dumnezeu ficut Om, in viata si opera lui lisus Hristos.

Adevarul crestin despre om, impus ca autoritate din afard asupra vietii personale, nu
mai poate exista astdzi. Omul modern se autonomizeaza, iar in dorinta lui de a se autodefini
merge pand la a se percepe pe sine ca parte a creatiei. Acest om nou, care a apreciat
promisiunile stiintelor naturale §i apoi a deplasat centrul existentei umane dinspre naturd
inspre viata interioard, sfarseste tragic, declansdnd doud conflagratii mondiale. Renunta
acum la marile idealuri va deveni un Homo QOecumenicus, care va masura toate pe baza
criteriului productivitatii si al dezvoltarii.

in calitoria autodefinirii omului, acum, stiintele biogenetice promit sd rezolve din
mers nedurabilitatea fiintei umane. Apare insd o noud neliniste pentru om: terorismul,
datoritd céruia omul pierde curajul de a crede cé ceva bun poate fi transmis lumii.

Dar unde poate el crea ceva pentru viata lui si unde poate lucra el insusi in aceastd
lume? Crestinismul oferd nadejdea de a indrazni pe drumul unei vieti personale creatoare, al
unei comuniuni de iubirea cu Dumnezeu §i cu semenii in care se reveleaza adevarata
frumusete a omului indumnezeit.

Was ist der Mensch, dass Du seiner gedenkst? (Ps. 8, 5a)
Einfiihrung in die Anthropologie (in der Perspektive der orthodoxen Theologie)
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1. Einfiihrung

,Das allgemeine Bild vom Menschen wird sich im Laufe dieses Jahrhunderts stirker
verdndern als durch jede andere wissenschaftliche revolution der Vergangenheit. Diese
verdnderung, bewirkt durch die Fortschritte der Neuro-, Informations- und
Kognitionswissenschaften, wird auch kulturelle und gesellschaftliche Konsequenzen mit sich
bringen”. Mit solchen und &hnlichen Hypothesen haben unser Jahrhundert und das neue
Millennium begonnen. Damit wollte man die revolutiondren Schlussfolgerungen aus den
Entwicklungen insbesondere der Neurowissenschaften kommentieren und Sétze wie den
folgenden als Basis eines neuen Bildes vom Menschen setzten: ,.Der zentrale Grundsatz ist, dass
das, was wir gemeinhin Geist nennen, nichts anders ist als eine Reihe von Funktionen, die vom
Gehirn ausgefiihrt werden. Die Aktivitidten des Gehirns liefern die Grundlage flir unser gesamtes
Verhalten, nicht nur fiir die relativ einfachen motorischen Verhaltensreaktionen, wie Essen und
Laufen, sondern auch fuir all die komplexen kognitiven Vorgénge, die wir mit menschlichen
Verhalten assoziieren, wie Denken, Sprechen, und kiinstlerisches Arbeiten®.

Welches Bild vom Menschen vermitteln heute die biogenetischen Wissenschaften?
Wird das traditionelle Bild korrigiert durch die Entdeckungen in der Paldntologie und vor
allem der Neurowissenschaften?

Was ist der Mensch, dass Du seiner gedenkst? Wer kann denn unseres Lebens
gedenken, an das Leben denken, das Leben wollen, ja lebenswert machen, oder iiberhaupt
ertriiglich machen?

2. Anthropologie in biblischer Perspektive

2.1. Alttestamentliche Konturen einer christlichen Anthropologie

2.1.1. Der Mensch im Paradies: Dominieren iiberholte Welthilder das Menschenbild
des AT?

Jede christliche Anthropologie sucht in der Regel ihren normativen Anfang in der
Genesis-Erzdhlung: die Schopfung als gutes Werk Gottes gipfelt in der Erschaffung des
Menschen nach dem Bild und Gleichnis Gottes. Gottes Hinde selbst sind es, durch die der
Mensch gefort wird, wie der Jahwist im 2. Kapitel der Genesis-Erzihlung berichtet; es ist
der selbe Bericht, der dann vom Fall des menschen und von der Vertreibung aud dem
Paradies erzdhlt. Ist es der gefallene Mensch, von dem dann der Psalmist voll Erstaunen
ausruft: ,,Was ist der Mensch, dass Du seiner gedenkst? Oder stellt eben der paradiesische
Mensch, der erhaben gegeiiber allen Geschdpfen die Glorie Gottes anschauen und sich
erfreuen kann, den Maf3stab (das Ideal) des menschen fiir jede Epoche dar?

Fiir lange Zeit hatte die christliche Welt auf der Basis des Genesis-Berichtes, bedingt
auch durch ein vormodernes (kosmologisches-) Weltbild, ein ideales Menschenbild entworfen:
Demnach kommt der Mensch als Vollendung der Geschopfe Gottes in diese Welt, um iiber sie
im Auftrag seines Schopfers zu herrschen. Das soll insbesondere die Bildfunktion, d. h. seine
Erschaffung nach dem Bilde Gottes, signalisieren: der Mensch, ausgestattet mit allen jenen
Merkmalen einer verniinftigen Natur (= imago Dei), représentiert Gott auf Erden, er ist sein
bevollméchtigter Wachter in der paradiesischer Ordnung. Nicht so klar kommt die Imago Dei
Funktion der Frau zum Ausdruck, zumindest nach dem zweiten Schopfungsbericht des
Jahwisten (Gen 2, 1b-3). Die Erschaffung der Frau aus der Rippe des Mannes spiegelt u. a. das
patriarchalische Bild der damaligen Zeit wider; demnach kéme der Frau in einem von Ménner
dominierten Weltbild lediglich eine Befehlsfunktion zu.
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Doch mit dieser Idylle sollte Schluss sein, als der Mensch das Gebot Gottes
iibertrat, und von der verbotenen Frucht des Baumes aB: dem Angebot seiner Frau
gehorchend, die zuvor selbst der List der Schlange erlegen war, sollen nun nach der
Anordnung Gottes den paradiesischen Garten verlassen. Voll von Triibsal aller Art wird
fortan sein Leben sein, bis er eines Tages zur Erde zuriickkehre und das dunkle Gesicht des
Todes seinen Schatten tiber alles wirft.

Dominiert dieses Bild des vollkommen erschaffenen und dann doch gefallenen
Menschen die alttestamentliche Anthropologie? Wird nun die Geschichte des menschen
tiberwiegend die des Schicksals des Stindenfalls, der Trennung von Gott sein? Wir kénnen
in diesem Vortrag keine vollstindige Anthropologie des alten Testaments entfalten, einige
grundlegende Bemerkungen seien aber an dieser Stelle gestattet.

2.1.2. Urstand (und Anthropologie) als Riickprojektion (in) der Heilsgeschichte
des Volkes Israel?

Es ist erstaunlich, dass die Geschichte vom Paradies, nirgendwo im AT ein Echo
findet, wenn man von den Kap. Gen 1-11 absieht. Es scheint, als ob das AT kein besonderes
Interesse an einer Riickprojektion in die Anfinge der Geschichte der Welt zeigt: Die
alttestamentliche Forschung spricht in diesem Zusammenhang von einer paradigmatischen
Parallelstellung der Geschichte Israels mit der Geschichte der Menschheit (des Menschen): wie
bei den Israeliten alles mit Gott anfingt und der Ungehorsam die Wiirzel alle Ubels wird, so
auch mit der geschichte dieser Welt und des Menschen im allgemeinen in ihr.

War nicht selbst dem Jahwist letzen Endes klar, dass ,.das Dichten des menschlichen
Herzens bose von seiner Jugend an ist?* Deshalb kommt Gott zu der Entscheidung: ,,nicht
mehr will ich hinfort alles Lebendige schlagen, wie ich getan habe. Nicht mehr will ich
finfort den Erdboden verfluchen um des Menschen willen™; (Gen 8, 21). Ist der ganze Weg
des Menschen nicht eine kontinuierliche Erfahrung der schiitzenden Hand Gottes, der sein
Geschopf nicht allein 14sst?

2.1.3. Kennt das Alttestamentliche Menschenbild die (individuelle) Person?

Und doch wird die Frage der Theodizee unausweichlich dem Denken gestellt,
welches fromm — nicht unbedingt rebellisch — {iber die gute Schopfung Gottes zu
reflektieren sucht. Diese reflexion wird in der Geschichte der atl. Literatur nur einmal direkt
aufgegriffen: im Buch Hiob. Das Leiden des Unschuldigen stellt in erster Linie unausweichlich
die Frage nach der Gottesgerechtigkeit, damit aber nicht weniger die Frage nach dem
Geschick jedes einzelnen (individuellen) Menschen. Die Antwort des Buches ist keine
endgiiltige: Geniigt denn der Verweis auf die Majestit Gottes, der iiber sein ganzes Werk
verfiigen kann, weil er es ist der alles geschaffen hat (s. Hiob)?

Hier erscheint vielleicht mit einer sonst nicht gekannten Radikalitéit die Frage nach
dem tieferen Sinn des menschlichen Lebens gestellt zu werden, welche die Frage des Leidens
nicht ausklammern kann: denn das ist vielleicht die prinzipielle Frage des Menschseins, ja die
Frage des individuellen (personlichen) Lebens: nicht einfach das woher (woher also der Mensch
kommt), sondern das wohin (Ende) — die Frage also nach den Grezen seines Lebens (und somit
auch der Freiheit) und vielleicht noch mehr das wozu — (die Frage nach dem Sinn) — bilden das
Zentrum einer Selbstreflexion im menschlichen Bewusstsein.
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2.2, Neutestamentliche Anthropologie: der Mensch der Siinde (unter dem Gesetz)
und der Mensch der Gnade, d. i. der Befreite, der erneuert wird nach dem Bild Jesu Christi

Welches Bild vom Menschen vermittelt uns nun das NT? Werden entscheidende
Korrekturen dem alt. Bild eingefiigt, oder wird das Schema

Gottes Gebot - Testament— Ubertretung des Gebots— Strafe— Riickkehr—Segen
— Seligkeif einfach aus dem At iibernommen und weiter tradiert?

2.2.1. Suche nach den Anfingen der Siinde und des Bosen im NT?

Es mag vielleicht verwundern, aber es gibt im NT mehr Anspiegelungen auf die
Geschichte Adams als im AT: Was will damit die ntl... Theologie, v. a. hier die Theologie
des Paulus erreichen?: 7 von 9 Stellen, wo das Wort Adam im NT erwihnt wird, findet man
bei Paulus. Will Paulus damit die Entwicklung der Menschheit mit dem Schicksal Adams
in Beziehung setzen, wie die beriihmte Stelle R6m 5, 12 v. a. seit Augustin interpretiert
wurde? Zeichnet sich demnach also eine direkte Ableitung der Menschheit aus der Person
und dem Werk Adams ab?

Es ist wiederum nicht leicht, in diesem kleinen Rahmen einen Grundriss der
ntl... Theologie betreffs der Anthropologie zu liefern; hier hitte die exegetische Arbeit eine
nicht geringere Rolle zu spielen hiitte.

Mit Sicherheit betrachtet die ntl. Exegese heute — konkret auch bei Paulus — die
Ubertretung Adams nicht im paldontologischen Sinn fiir die Sterblichkeit des Menschen als
verantwortlich. Eine Atiologie — auch im geschichtlichen Sinn — liegt nicht im Interesse
Paulus, vielmehr die Hervorhebung des neuen Menschenbildes, das er in der Person Jesu
Christi zu erblicken sucht. Das Bild des alten Menschen kann demnach dem Reich der
Stinde oder des Todes zugeordnet werden: weil er noch nicht die Erneuerung (erkannt) hat
(Kol 3, 10). Dabei bleibt aber die Schuld des Einzelnen vollstindig bestehen, wenn die
Stinde konkret in Verbindung mit der Verantwortung des Menschen gesetzt wird.

2.2.2. Der Neue Mensch wird in der person Jesu Christi erkannt

Das wahre Bild des menschen wird erst in der Person Jesu Christi erkannt. Er ist
derjenige, der den ersten Adam zu erneuern kommt und lehrt:

- das Leben richtig einzuschétzen (Wer seine Leben durch falsche Sicherungen,
verkehrte, egoistische Ziele, Leistung, irdischen Besitz und dergleichen meint erfillen zu
konnen, wird den Sinn verfehlen — vgl. Joh 12, 25 par);

- das Leben wahrhaftig zu lieben: wer nicht liebt der hat Gott nicht erkannt, denn
Gott ist Liebe (1 Joh 4, 8);

- im Leben bereit sein zu dienen ja sein Leben zu opfern, denn: wenn jemand mir
nachkommen will, der verleugne sich selbst und nehme sein Kreuz auf und folge mir nach!
(Mat 16, 24)

Der Mensch in Verantwortung vor Gott erkennt sich selbst: die Rechtfertigung des
Stinders offnet sich in einem synergetischen Akt fiir jene Wandlung der Gestalt (vgl.
Verkldrung — Metamorphosis), die ihm den Weg der eschatologischen Einheit im Leben
des dreieinen Gottes ebnet.

3. Grundziige der Anthropologie der Kirchenviter (Patristik)

3.1. Leben aus dem Nichts als Grundbeschaffenheit des menschen: der gittliche
Wille ruft in seiner unermesslichen Liebe das nicht Seiende in das Sein

Fiir das religiose Gefiihl, das die Erhabenheit Gottes tiber all seine Geschopfe stellt und
keine konkurrierende Macht neben ihm dulden kann, erscheint eigentlich die These von der
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Erschaffung der Welt aus dem Nichts als eine Selbstverstindlichkeit. Ist dies nicht das Postulat
eines metaphysischen Denkens: nicht eine Konkurrenz zu den Naturwissenschaften ist hier von
Bedeutung, sondern es wird die Ewigkeit und die absolute Stellung Gottes gefordert: dies gerade
sucht die Patristik plausibel zu machen. Das Nichts ist keine physikalische Grofie; damit soll
hier lediglich eine theologische Kategorie zum Ausdruck gebracht werden. Diese wurde in der
Patristik bei der Beschreibung der Erschaffung (aus dem Nichts) vermittels des gottlichen
Willens ausgedruckt. Wenn alles, was existiert, nicht ohne den gottlichen Willen existieren
kann, dann ist der Wille des allwaltenden (nicht gleich allherrschenden = Pantokrator) Gottes,
der das nicht Seiende als Seiende ruft und als seine Geschopfe erkennt. Die unermessliche Tiefe
der gottlichen Liebe ruft aus dem Uberfluss seines licbenden Willens die Geschépfe in die
Existenz: er schafft Raum auflerhalb seiner Selbst, denn die Welt kann in judisch-christlichen
Denken nicht eines gottlichen Ursprungs (im Sinne des Wesens = ousia) sein. Und doch kann
diese neue geschaffene Wirklichkeit nicht ohne den Willen des sie anrufenden Gottes existieren:
wie ldsst sich dann diese Kluft zwischen dem gottlichen Ursprung (Urgrund) und der
geschaffenen Welt tiberblicken?

3.2. Die platonische Versuchung: Das Idealbild des ersten Menschen und sein
Abfall von der urspriinglichen Einheit

Die Versuchung im religidsen Empfinden des alten (von der griechischen
Philosophie dominierten) Welt — und Menschenbildes war ja keine kleine:

a. entweder verfigt der Mensch iiber die Moglichkeit, gemdB des ihm
auszeichnenden Charakteristikums, ndmlich seiner Seele, einer unmittelbaren Schau und
Teilnahme an der gottlichen Wirklichkeit: in diesem Fall ist jede geschaftene leibliche
Realitdt, die die ideale Welt des gottlichen nicht wiederspiegeln kann, ein Abfall aus der
urspriinglichen Einheit des Einen (= hen in der Sprache Plotins), der Einheit der
verniinftigen Wesen. Das war das (neo-) platonisch geprigte Weltbild, wobei hier der
Philosoph Platon eigentlich als Chiffre fir eine Entwicklung steht, die nicht direkt,
(geschweige denn in allen Einzelheiten), mit seinem Werk zu tun hat;

b. oder aber die geschaffene, vorfindbare Welt, dieses Trugbild vom alltéglichen
Jammern und aller Art Tribsal, kann nicht ein Werk des guten Gottes sein. Dann miisste
ein anderer Demiurg postuliert werden, der wohl nicht als die Quelle des Guten gelten
diirfte: die war die gnostisch geprégte Option.

In beiden Fillen wird eine tiefere Verbundenheit dieser Welt, wie wir sie faktisch
kennen, mit der Welt Gottes geleugnet, oder gar fiir unméglich gehalten, die zumindest das
Werk des guten Gottes war.

Die Antwort der kirchenviterlichen Tradition der ersten Jh. Wollte die direkte
Verbindung des guten Gottes mit dieser Welt nicht preisgeben. Dies wurde dadurch erreicht,
indem man der Communio/Gemeinschaft mit Gott mittels seiner (ungeschaffenen) Energien die
Sicherheit einer unmittelbaren Verbindung zuerkannte. Durch die gottlichen (ungeschaffenen)
Energien wird eine direkte Verbindung mit der realen geschaffene Welt erméglicht: die
geschaffene Welt als Resultat des energetischen Handelns, des kraftvollen und liebenden
Willens Gottes, kann demnach nicht von ihrem ggttlichen Ursprung abgekoppelt werden ohne
des lebendigmachenden energetischen Eingreifens Gottes verlustig zu gehen.

Wie sah man aber diese Verbindung in Bezug auf den Menschen, denn v. a. hier konkretisierte
sich die Verbindung mit dem gottlichen Ursprung. Was bedeutet nun die energetische
Abhéngigkeit des menschen von Gott?
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3.3. Bild (Eikon) und Ahnlichkeit (Omoiosis) als Gabe und Aufgabe: Die Natur
und die Person des Menschen: Gabe und Aufgabe

In der alttestamentlichen Erzéhlung, die von der Erschaffung des menschen nach
dem Bilde Gottes spricht, sahen die Viter der alten Kirche, die Verankerung der
Verbindung zwischen Gott und Mensch. Die direkte, unmittelbare Abhzngigkeit des Kosmos
von Gott, nimmt in diesem Fall andere Ziige an: eine energetische Abhéngigkeit, nach der
Weise der iibrigen Schopfung, reicht nicht aus: die Natur des Menschen, in ihrer materiellen
Beschaffenheit, oder gar in ihrer psychosomatischen Einheit, kann diese Verbindung mit
Gott nicht direkt zum Ausdruck bringen; obwohl sie auch, wie bereits all die Werke der
Kreatur die Macht und die Weisheit Gottes zu verkiinden vermag. Das Neue hier: die personelle,
direkte Wiederspiegelung nicht blofl der géttlichen Energien, sondern das personalen
Lebens der gottlichen Existenz.

Der Mensch als Wiederspiegelung des dreieinigen Gottes? Ja, denn die Ansétze
dafiir sind zumindest da: die Moglichkeit des personalen Lebens kann sich nicht in jenen
Eigenschaften der bewussten, intelligible Ausstattung des Spezies Mensch erschopfen. Das
wire fiir eine religidse, ja fiir die christliche Deutung des menschlichen Lebens eine
verkiirtzte Version. Der Mensch ist nicht einfach ratio oder memoria oder gar eine abstrakte
Portion Liebe (als Widerspiegelung der gottlichen Liebe), eine blof3 besser ausgestattete
Gehirnmachine im Gefiige der Weltevolution. Fiir die christliche Theologie steht der
Mensch als Représentant Gottes auf Erden: und das kann nicht lediglich in einigen Féhigkeiten
widergespiegelt sein, sondern in einer andersartigen Existenzweise: im verantwortungsvollen
Umgang mit den anderen Mitgeschdpfen, als Wichter des gottlichen Gartens stellt der
Mensch alle seine Gaben unter Beweis. Vor allem aber erscheint in der Moglichkeit der
direkten personlichen Kommunikation nicht nur mit der unpersdnlichen Kreatur, sondern
und gerade mit seinem Gegeniiber (also allen seinen Mitmenschen) die majestitischste
seiner Gaben, die zugleich sein Personsein besiegelt: diese seine Freiheit dient nun als
Drehpunkt jenes gottlichen Lebens, von dem der Mensch einen Teil in Wiirde zu tragen auf
sich genommen hat. Der Mensch ist in seinem Leben aufgerufen, die Einheit des Lebens
des dreieinigen Urbildes zu représentieren.

Hier aber tritt auch die Ambivalenz, ja vielleicht die Tragik seines Geschopfseins
in vollem Licht in Erscheinung: Wie kann die Freiheit in jener Begrenztheit, die das leben
des Menschen ausmacht, erlebt werden, wo der doch aus dem Nichts erschaffen ist?

Die Kirchenviter haben die Gabe zur der Freiheit als den Weg zur Ahnlichkeit
Gottes interpretiert. Die Gabe des geschenkten Personseins soll noch erprobt werden, oder
anders ausgedriickt, ausgelebt werden, um tiberhaupt wahre Realitdt werden zu konnen. In
diesem Weg erst zeigt die Gabe Gottes ihr wahres Gesicht: in der bewussten, freiwilligen,
verantwortungsvollen Wahrnehmung dieser Aufgabe wird am Ende dieses Weges die
Gemeinschaft zwischen Gott und Mensch vollendet, dann erst vermag das Bild seinem
Urbild zu entsprechen. Die biblische Differenzierung zwischen Bild und Ahnlichkeit —
erlebt als Gabe und Aufgabe — erdffnet dem ,anthropischen Prinzip* die Perspektive, all
das zu entfalten, wozu der Mensch auch berufen worden war.

3.4. Der Fall des Menschen als Verdunkelung des Bildes und des Weges zur
Ahnlichkeit: Das Bise als Fehlen des Guten

Der Weg des Menschen, wie auch der gesamten Kreatur ist kein gradliniger.
Durch viele Hindernisse, durch die schmerzhafte Erfahrung des Leidens hindurch lernt der
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Mensch seine Geschopflichkeit kennen, erfahrt er seine Grenzen. Sind es vielleicht diese
Hindernisse, die ihm nicht nur die Grenzen seiner Geschdpflichkeit bewusst machen,
sondern aufzeigen auch in welcher Tragik und Unvollkommenheit sein Leben noch
verstrickt ist? Die Leidenschaften, die sein Leben noch bestimmen, sollen durchlitten
(erlebt) werden, um iiberwunden zu werden. Der Fall des Menschen, das, was die
Dogmengeschichte als Stindenfall, oder Erbsiinde, aufgefasst hat, ist nichts anders als die
Verweigerung, diesen Weg zur Vollendung seiner ihm geschenkten Gabe zu Ende zu gehen:
die Verweigerung des gottlichen Auftrages, wobei dies nicht immer einen bewussten,
kognitiven Charakter hat, macht den eréffneten Prozess zunichte, verleiht den Kriften der
Zerstorung Gestalt und erlaubt ihnen zugleich eine Scheinexistenz (Ilopa-vIloctacil =
schein-hypostase) anzunehmen: weil der Mensch aus dem Nichts kommt, sind die Méchte
der Vernichtung tief in seiner Existenz verankert: diese zu {iberwinden, lernt er erst in einen
oft mithseligen Werdegang. Diese vernichtenden Krifte scheinen allzuoft das Spiel zu
bestimmen: nur kurze Momente des Lichts leuchten am dunklen Himmel der Schopfung
auf, die dem gesamten Plan eine schopferische Dimension weisen kénnten. Was kann uns
aus dieser tragischen Verstrickung befreien? ,,Ich, elender Mensch! Wer wird mich retten
von diesem Leibe des Todes?* (R6m 7, 24).

3.5. Menschwerdung als Ziel des Menschen — Weg zur Vergottlichung durch
das Leiden? Natiirlicher und gnomischer Wille als Konkurenz?

Die Menschwerdung Gottes stellt bekanntlich das Zentrum des christlichen
Glaubens dar. Nicht ein heroischer Mensch, der durch Apotheose géttliche Eigenschaften
erlangen hat, ist der Mittler zu Gott; auch eine prophetische Gestalt allein reicht den
Christen nicht aus, Thnen das Heil zu verkiinden. Es geht schlechterdings nicht um ein
verkiinden, obwohl das Evangelium des neuen Reiches Gottes das Zentrum der Verkiindigung
(knpuyua) Jesu ausmacht. Dieses Reich wird erst dann eine erfahrbare Realitdt, wenn die
Gldubigen ihm in einer konkreter, menschlichen Gestalt begegnen koénnen. Und diese
Gestalt ist flir sie nicht eine reine menschliche Gestalt, sondern eine Gottmenschliche. Erst
hier erfasst der Mensch auch seine wahre Person. Ziel und Sinn der Schopfung des
Menschen erfiillt sich im Schicksal dieses Gottmenschen, im Leben und Werk Jesu Christi.
Wenn er durch Leiden hindurch zur Vollkommenheit (Hebr 5, 8-9) kommen sollte, ist hier
nicht auch der Weg fiir die Erlosung des Menschen aus all den Leidenschaften seines
irdischen Lebens grundgelegt? Die ostkirchliche Theologie erlebt im Leiden Jesu Christi
das ,,sich mit ihm begraben und gekreuzigt werden® (vgl. Kol 2, 12): derart vermag man am
neuen Leben der Auferstehung Anteil zu haben. Wenn in der orthodoxen Kirche letztlich
die Freude der Auferstehung, die Umwandlung (Verkldrung) des Lebens, das gesamte Bild
des Menschen zu dominieren scheint, dann deswegen, weil die Macht Gottes stirker ist als
alle menschliche Ohnmacht. Diese Macht stellt aber keine Demonstration in Form einer
weltlichen Gewalt dar, sondern wird erfahrbar im liebvollen Aneignen des Schicksals des
Menschen: erst im Leben und Leiden des Sohnes seines Schopfers kann der mensch zu
jener Sohnschaft gelangen, die ihm auch die tieferen Geheimnisse seines personalen Lebens
offenbart. Im Wort Jesu zu seinem Vater, ,nicht was ich will, sondern was Du, Vater
willst”* (Math 26, 39), lernt der Mensch auch seinen eigenen Weg kennen: erst dann wird er
befihigt, tiefere Einblicke in seine innere und &duflere Freiheit zu gewinnen.

Bedeutet aber dieser Weg flir die Menschen eine Absage an all jene kreative Krifte, die
er willentlich als Ziele seines irdischen, zwar begrenzten aber doch eigenen Lebens setzen will?
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4. Anthropologie im Lichte der Aufklirung (Moderne): der natiirliche
Mensch im Widerspruch?

Wenn ich zum Ende hin die Welt der Aufklirung als néchste Station kurz aufgreife,
dann geschieht es, weil das Paradigma der Aufkldrung, und in seiner weiteren postmodernen
Entfaltung, heute das anthropologisch giiltige Paradigma schlechthin geworden ist: es stellt
zundchst fiir die orthodoxe Tradition, genauso wie fiir jede christliche Theologie, eine
Herausforderung dar, sich mit einem evolutiven Bild des Menschen auseinander zu setzen.

4.1. Der Mensch in der Befreiung von den Autorititen: Autonomie als
Selbstbestimmung und Selbstbehauptung?

Die Autoritit als Wahrheit, die von auflen her dem personlichen Leben aufgezwungen
werden kann, gibt es nicht mehr: zumindest duBlerlich gesehen nicht. Keinem kann heute
ernsthaft zugemutet werden, eine Wahrheit zu akzeptieren, weil sie von irgendeiner Instanz, sei
es auch eine heilige, verkiindet wird. Jeder Satz und jede Regel, die glaubwiirdig und akzeptiert
sein wollen, miissen mehr auf bewusste, freiwillige Uberzeugung bauen. Die entscheidenden
Stichworte, die das menschliche Individuum seit der Aufkldrung prigen, sind Selbstbes
timmung, Selbstverfligung, oder gar Selbstbehauptung. Gewiss, das personale Leben war keine
Erfindung der Moderne (oder gar der Aufkldrung); es hat aber jene besondere Ausrichtung
erhalten, die seitdem den Menschen nicht loslassen will und kann. Man kann sich iiber die
gewonnene Freiheit der Selbstvergewisserung und der Selbstbestimmung selbstverstindlich nur
freuen. Jedoch sind die neuen Fragen, die die gewonnene Freiheit aufwirft, nicht weniger, ja
vielleicht sind sie sogar gréfler und dringlicher geworden: Wohin also mit dieser Freiheit? Oder
am Erich Fromm zu formulieren: die ,.Freiheit von* haben wir bereits hinter uns; die ,,Freiheit
fiir' etwas wirklich kreatives und schopferisches wartet aber immer noch entdeckt zu werden.
Vielleicht ist diese eine Entdeckung, die jede Generation in der Menschheitsgeschichte selber
neu machen soll. Man darf nicht schweigen iiber die Tatsache, dass die Selbstbestimmung des
Menschen, oft in ihrem eifernden Befreiungsschlag, alles iibers Bord geworfen hat; wohin also
mit uns selbst, d. h. wo kann das Selbst seinen konkreten Halt gewinnen, wenn jeder mit der
Tradition gebundene Begriff, allein weil er die Vergangenheit zu widereholen scheint, bei Seite
geschoben wird? Hier scheint sich ein Vakuum noch unbekannten Ausmales aufzutun.

Die Aporie des modernen Mensch, sich selbst zu definieren, lduft parallel mit der
Versuchung, sich als ein Teil der Schopfung zu empfinden. Dazu haben ihn die gewaltigen
Entdeckungen im Bereich der Naturwissenschaften, konkret der Biologie, Paldontologie und der
Kulturanthropologie verleitet. Der Mensch — ein, also nur noch indifferenzierter Teil der Natur?

4.2, Zuriick zur Natur als Ausgleich einer Fehlentwicklung: aber wie und zu
welcher Natur, einer kiinstlichen oder einer kulturellen?

Dass der Mensch einen festen Teil seines Lebens in der Natur findet, diirfte
gleichfalls keine neue Entdeckung der Naturwissenschaften sein. Wenn diese alte, ja
vielleicht vergessene Wahrheit, nach der Aufklarung neue Aktualitét erlangt hat, dann wohl
deswegen, weil die neuen, durch die Paldontologie aus der Ur-Vergangenheit des menschen
gewonnene Einblicke, mit den Gedanken eines paradiesischen Anfanges endgiltig
aufzurdumen versprachen. Wohin also mit der Gottesebenbildlichkeit, wenn die Spezies
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Homo sapiens, durch einen sehr langen und miihseligen Weg, zum Durchbruch in der
Geschichte dieser Welt kommen konnte? Die Menschwerdung, von der in einem ganz
anderen Zusammenhang nun die Rede sein konnte (Anthropogenese), zeigte dem Tier
namens Mensch in einer nicht so schmeichelhaften Art und Weise seine Verwurzelung in
der Mutter Erde. Vielleicht deswegen wird die Erziehung in der Aufkldrung so oft als das
groBBe Ideal propagiert; durch diese erst kann der Mensch das erlernen, was ihm die
kulturelle Uberlegenheit im Reich der lebenden Wesen verleiht. Die Erziehung war aber
nicht nur ein Privileg der Humanwissenschaften; sie trugen ohnehin einen nicht geringen
Anteil Schuld an der Naivitidt, mit der der Mensch bis dahin gelebt hatte. Nein, die
Naturwissenschaften mit ihren epochalen Entdeckungen sollten den Menschen aus einem
Homo Verbraucher zu einem Homo Faber umwandeln, einen der sein Geschick selber in
die Hand nehmen, und Produzent (Gestalter) seiner eigenen Geschichte werden kann.

Ob den Religionen noch eine Stimme bei der Bestimmung des Schicksals des
Menschen eingerdumt werden kann? Auf dem Gebiet der ethischen Leistungen, kdnnten sie
vielleicht ihre Dienste anbieten: den Menschen Mut geben, ihm mit den passenden Moral
(Werten) in die neue Epoche begleiten und die zwischenmenschlichen Beziehungen so
aufeinander abstimmen, dass sein Leben und seine Beziehungen nicht auf das
zivilisatorische Niveau eines Dschungeldaseins zuriickfallen, von dem er einst abgeldst
worden war. Kann das Christentum sich mit dieser seiner neuen Bestimmung zufrieden
geben, mit diesem schénen, neuen Menschenbild?

4.3. Der Mensch im Widerspruch: vom Existenzialismus und der
Ausweglosigkeit einer Kulturepoche?

Den Umbruch zu dieser neuen Seite seiner Geschichte hat der Mensch in einer
tragischen Weise miterleben miissen: der erste Weltkrieg war u. a. auch ein Verloschen
(Zusammenbruch) dieser hohen Ideale; er brachte jene Tiefe des menschlichen Lebens ans
Licht, die durch Moral allein nicht zu bewiltigen sind. Die Katastrophe dieses Krieges war
zugleich ein klares Signal fiir die Ausweglosigkeit einer Gesellschaft, die sich mit zu viel
Vertrauen auf den neuen Menschen, den Versprechungen der Wissenschaften anheim
gegeben hatte. Der Mensch, tragisch einsam, entdeckte nun die Tiefe seiner Existenz: die
existentielle Philosophie, die das Zentrum der menschlichen Existenz von der Natur in das
innere, personale, nicht einfach individualistische, Leben verlegte, erhaffte jene Tiefe zu
gewinnen, die dem menschlichen Leben und seine Geschichte einen neuen Sinn geben
konnte. Wenn eine Definition des Menschen aus dieser Zeit, der Zwischenkriegszeit, die
menschliche Seele wider zu wirmen versprach, dann diese der Beziechung, die das
personale Leben zu konstituieren vermag. Sie scheint sogar mit dem christlichen Bild des
Menschen zu korespondieren, ja eine christliche Existenzialphilosophie kdonnte vielleicht
auch die Renaissance des Menschen des Glaubens bringen. Doch der zweite Weltkrieg
scheint diesen Erwartungen wieder zerschlage zu haben. Anstatt einer Erneuerung, eine
erneute Katastrophe. Was ging blofl im Menschen vor? Wo verbirgt sich jene dunkle Seite
(Tiefe), die wider und wider ihn zu neuen katastrophalen Ausbriichen gefiihrt haben? Was
fehlte der Bestimmung des Menschen, um ihm zu einer Ausgewogenheit eines gliicklichen
Lebens zu verfehlen? Warum konnte er des Zerstdrungspotentials, das er tief in seiner Seele
barg, nicht Herr werden? Welche andere Deutungen miissen noch herangezogen werden,
um hier den Menschen zu einen Umbruch zu verfehlen?
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5. Christliche Anthropologie heute in der Sackgasse? Kann die Wissenschaft
den perfekten Menschen bauen und die Unvollkommenheiten der Natur Korrigieren?

5.1. Der Homo-oekonomicus als Typus des postmodernen Menschenbildes?

Die optimistischen Erwdgungen der Natur- und Erziehungswissenschaften haben
inzwischen ihren Platz an jenen Pragmatismus der Postmoderne angegeben, der die
vorhandene Realitéit auf einer anderen Art und Weise bewdltigen will. Er verzichtet auf die
groBBen Ideale, dar er erfahren musste, dass die Welt zu komplex ist, um sie durch
eindimensionale Erklarungsmuster interpretieren zu kénnen.

Einerseits soll nun der Mensch mit all jenen Pauschalendefinitionen fertig werden,
die ihn stédrker denn je an die Kette der Evolution zu binden versuchen, indem nun die Rolle
der Gene fiir sein Verhalten in den Mittelpunkt geriickt werden.

Andererseits bewegt sich die Postmoderne in jenem Pragmatismus einer
multikulturellen, plurallen Gesellschaft, wo alles seine Giiltigkeit und Legitimitit beanspruchen
kann, wenn,...ja wenn die Kasse stimmt. Der Homo Faber wurde, nach der Zwischenstation
des Homo-bellicus (Kriegers), zu einem Homo-oekonomicus, der alles mit dem Kriterium
von Produktivitit und Wachstum messen will. Sinn und Inhalt kann dem menschlichen
Leben nur durch eine Entsprechung zu den Daten der Konjunktur (Wirtschaftslage)
gewidhrleistet sein. Was dieses Mal} iibersteigt, bzw. diesen Wertkanon zu kippen droht,
kann nicht dem Ideal der Postmoderne entsprechen.

Doch das ist nicht alles. Weil die Steigerung der Produktivitét erst richtig durch eine
Steigerung unserer technischen/technokratischen Welt zustande kommt (kommen kann),
hat sich der Mensch angemalit, das Menschenbild der Zukunft mittels der technischen
Evolution selbst zu entwerfen. Es soll v. a. ein Bild sein, welches den Grundpramissen des
Homo-oekonomicus nicht zu widersprechen vermag,

5.2. ,,Die Krankheit zum Tode*: Unsterblichkeitserwartung aus der heutigen
Wissenschaft? Wunsch nach Perfektion: welche sind aber bitte hier die Mafstibe fiir
den Menschen?

Die Erwartungen an das Menschenbild der Zukunft, wenn man den
Versprechungen der heutigen Wissenschaften Glauben schenken will, sind nicht gerade
gering. Nicht weniger als die Unsterblichkeit scheint das postmoderne Menschenbild zu
propagieren. Vor allem die Biogenetischen Wissenschaften versprechen, die Unzulédnglichkeiten
der menschlichen Existenz aus dem Weg zu rdumen. Kinder nach Wunsch, wo man selbst
wie in einem Supermarkt, die Eigenschaften des Nachwuchses wihlen kann, Ersatzteile aus
dem unerschopften Labor der Stammzellenforschung fiir die erkrankten Orange des
menschlichen Koérpers, Ausdehnung des Lebensendes bis zu unwahrscheinlichen Grenzen,
mit einer parallelen Erhaltung der Aktivitdt bis ins hohe Alter. Sollte es aber mit der
versprochenen Zukunft nicht wie erwartet bestellt sein, dann hat der heutige Mensch die
Losung parat: Optimierung des Endes unseres Lebensweges, d. h. dem Leben ein Ende zu
setzen, wann und wie es uns am besten passt. Bietet der Name Euthanasie hier eine (auf den
Kopt gestellte) verkehrte Parole zu jener Athanasie — (dem Unsterblichkeitsgedanken), der
einst die Religionen als ihre eigene Sache reklamierten, allen voran das Christentum?
Wohin also geht die Reise unserer Selbstdefinition? ,,Was ist der Mensch, das du seiner
gedenkst”, oder besser stellt sich die Frage jetzt, was wird aus dem (Mé&ngelwesen!)
Menschen, denn du geschaffen hast?
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6. Epilog

Der Drang zur Erneuerung wird im menschlichen Leben unvermindert
weiterwirken: es handelt sich dabei nicht blo um ZuBerliche Neuerungen, sondern um
tiefer greifende Umwandlungen, die oft das Leben des Menschen als solchen in Frage
stellen. Doch das ist sein Schicksal, zugleich aber auch seine Aufgabe. Oft scheint dieser
Drang ohne Ziel zu verlaufen: der Mensch sucht wie verirrt in all den Erfindungen seines
unruhigen Geistes das Bild seiner Identitdt. Das Neue oder das Alte und das Bewdhrte
stehen oft als Teile einer Radikalitéit, die einen fruchtbaren und schépferischen Austausch
tiberhaupt nicht erméglichen wollen: was kann man nun als das wahre Menschenbild
definieren (wihlen)? Ein Traditionsgebundenes, uns vertrautes, welches vielleicht manchmal
nur noch in unseren Trdumen existiert, oder ein pluralistisches Menschenbild des anything
goes der Postmoderne, oder aber eine neue integrale Einheit der Communio/-Gemeinschaft
mit all den Mitgeschopfen, den Mitmenschen, ja mit Gott, das ihn gliicklich machen kann
und sein Uberleben auf den Planeten Erde einen Sinn geben kann? Die Erniichterung
(,,Erleuchtung®, ,,.Durchlichtung®!) nach der Aufklirung, die ihr eigenen Platz in jener
Optimierung des Homo-oekonomicus gab, scheint in das 3. Jahrtausend in eine Aporie oder
Ausweglosigkeit zu fithren, wo ein neues Paradigma fiir den Menschen noch gefragt ist.
Und doch: widereum scheint etwas nicht ganz stimmig zu sein — eine gewisse Radikalitét,
oft sogar eine klar ausgesprochene und konsequent durchgefiihrte, kehrt ins Leben der
Menschen zuriick: es ist nicht nur eine Radikalitdt des 6konomischen Faktors. Eine andere
Unruhe macht sich bereit, die mit dem Namen Terrorismus verbunden ist: Was will diese
Bereitschaft zum Terror alles besagen, wo der Mensch jetzt die Rolles des Mértyrers zu
iibernehmen bereit scheint, dabei nicht einfach um das gewlinschte Ziel zu erreichen,
sondern um eine bestimmte meist nur wunschhafte Idee vom Leben zu propagieren?
Parallel zu dieser Haltung verliert der Mensch den Mut daran zu glauben, dass es um diese
Welt etwas gut bestellt sein kann, wenn in dieser Welt Kréfte mit jener selbstdefinierten
Gerechtigkeit handeln, wo Wert und Wiirde des Einzelnen als Mittel zum Zweck einer
Optimierung des Lebens ohne erkennbares Gesicht (Sinn und Ziel) geopfert wird.

In dieser neuen Situation scheint auch fiir die Religionen eine neue Ara
anzubrechen: der Mensch ist wieder bereit zu glauben. Aus Angst vor dem Unbekannten
und Bedrohlichen in seinem Leben, oder auf der Suche nach einem sicheren, letzten
Zufluchtsort in jener Ausweglosigkeit, die Menschen dahin treibt, durch das Martyrium
wenigstens den Zugang zum néchsten Leben zu erlangen, oder vielleicht aus Verlegenheit
um die Sinnlosigkeit, die sich breit macht: oft erfolgt leider eine unkritische Riickkehr der
Religionen, die leicht, ja allzu leicht, jene fundamentalistischen Ziige trigt, denen der
Mensch in vergangenen Epochen endgiiltig meinte abgeschworen zu haben. Wohin also mit
der Reise der Spezies Mensch? Wo kann er fiir sein Leben etwas schopfen, um selbst
schopferisch zu wirken in dieser so oft verzweifelten Welt? Und was kann ihm sonst eine
eschatologische Perspektive erdffnen, auBer der Gewissheit jener Menschen auf ein
Paradies, die gewillt sind das Leben in dieser Welt — und damit aber das Leben vieler
anderen — dem Tod preis zu geben?

Das Christentum hat das Leiden im Leben jener Person zu tiberwinden gelernt, die
willentlich, in Freiheit den Weg zu Ende zu gehen vermochte (selber voll vom Leben eines
anderen Geistes, das Geistes Gottes), der fiir die Menschen verloren schien. Er hat die
Dimension des Reiches Gottes in uns selber gezeigt und erdffnet als Unterpfand (Eph 1, 14)
der Vollendung in der eschatologischen Ruhe/Verherrlichung Gottes. Diese Option gewéhrt
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die Zuversicht, den Weg eines schopferischen, personalen Lebens zu wagen: vor den
uniiberwindbaren Hindernissen bereit, nicht alles blind zu opfern, um eine ungewisse
Zukunft ohne menschliches Antlitz zu erreichen, noch anderen das Leben zur Holle zu
machen, sondern in einer solidarischen Liebesgemeinschaft (hier kann die Rede von der
Kirche einen neuen Sinn erlangen) mit den anderen den Weg der Einheit im Geiste Gottes
zu gehen, der uns die Schonheit des wahren Gesichts des Gottmenschen offenbart.
[Zugleich auch mit allen Lebewesen auf diesen Planeten in Verbundenheit zu stehen, wo
der Mensch ja sich selbst als integrales Teil dieser Welt kennen lernt]. Dabei sich jener
Offhung zu stellen, die ihm erlaubt, die eschatologische Dimension nicht in unsinnigen
Projekten des Alltags dieses Lebens zu erschépfen, sondern in schépferischem Mitwirken
den Willen Dessen zu erblicken lernt, der das All als Schmuck dieser Welt angeordnet hat.
Denn Gott will, mit den Worten des Hl. Maximos des Bekenners, tiberall und in allen das
Geheimnis seiner Menschwerdung wirkméchtig werden lassen.
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DEVELOPING A CHRISTIAN UNDERSTANDING OF CREATION

HANS SCHWARZ

REZUMAT. Dezvoltarea unei intelegeri crestine a creatiei. Relatarile biblice ale creatiei, cea
“preoteascd” din Facere 1 i cea yahvistd din Facere 2 sint supuse unei interpretiri exegetice
care valorificd nu doar invataturile dogmatice sau morale, ci cautd temeiuri $i pentru situarea pe
care trebuie sa o aibd astizi omul fatd de naturd si fatd de creatie in ansamblu. Faptul c& a fost
creat in ziua a sasea, aceeasi in care au fost create animalele uscatului dovedeste legétura strinsa
pe care o are cu acestea, inca din actul credrii lui. Preocuparile ecologiste de astazi, starnite de
disparitia tot mai multor specii de animale ar trebui s porneasca tocmai de la aceasta constatare.
La fel, puterea de stapanire pe care a primit-o asupra naturii nu trebuie sa fie inteleasa intr-un
sens despotic, ci in sensul cd omul, ca si chip al lui Dumnezeu (Facere 1, 26) trebuie sd o conducd
spre pnevmatizarea ei. Prin statutul siu de mijlocitor, vizibil in aceea ci este creaturd gi
impreund-creator cu Dumnezeu, omul are o misiune in mijlocul creatiei pe care riscd sa o uite si
pe care citirea i intelegerea primelor doud capitole ale Facerii ar putea si i-o reaminteasca.

The Christian understanding of creation is first of all informed by the biblical witness
to God's creative activity. Then it endeavors to express its content with metaphors that are
understandable today. To understand the Christian doctrine of creation we must therefore look to
the scriptures and discern the biblical view of creation. This also means that we take an
especially close look at the first two chapters of Genesis, since they focus on creation and may
well set the tone for everything else said about creation in the Bible.

a.  The understanding of creation according to the biblical witness

In the Old Testament the term bara (to create) has special theological significance. It is
"used to express clearly the incomparability of the creative work of God in contrast to all
secondary products and likenesses from already existing material by man."' Bara is used
exclusively for divine activity. It is not without significance that this term is used primarily in
texts which date from the exilic or post-exilic period. "Therefore, it can be regarded as certain
that bara was introduced into OT literature as a theological idea for the first time in the exilic
period."* In Gen 1:27 bara is used three times in connection with the creation of humanity. In
Deutero-Isaiah the verb bara is associated with salvation. It refers both to the activity of God in
the distant past and to that in the immediate future. Therefore we read for instance in Isa 48:7:
"They are created now, not long ago." This new creative activity extends also to the forces of
nature so that barren land is turned into a fertile and wooded area (cf. Isa 41:18ff, where bara is
used in v. 20). In Isa 45:8 we even read that God creates (bara) the conditions under which
salvation can originate.

The relatively late occurrence of a term for "creating” as God's own prerogative and
frequent connection of creation with salvation made the German Old Testament scholar Gerhard
von Rad (1901-1971) assert that faith in God's creative activity is not a doctrine which is a topic
in its own right. It is always related to something else and subordinated to the interests and
content of the doctrine of salvation. This soteriological interpretation of God's creative activity
is, according to von Rad. "the most primitive expression of Yahwistic belief concerning Yahweh

! Karl Heinz Bernhardt, "bara", in TDOT 2:246.
2 Ibid., 2:245.
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as Creator of the world."” Even the creative narration in Genesis 1. according to von Rad, is
completely motivated by God's interest in salvation. The Yahwist faith in creation never enjoyed
the status of an independent doctrine. Yet von Rad concedes that this need not imply that the
belief in God's creative activity has a late origin. Indeed, there is widespread agreement that,
while Genesis 1 is post-exilic, the Yahwist creation narrative in Genesis 2 is much older and
belongs to the period of the early monarchy.”

In a later publication, Wisdom in Israel (1970), von Rad pointed out that the wisdom
tradition in Israel picked up the theme of creation quite early. This tradition is part of the oldest
layers of the Old Testament and provides a very different understanding of God and the world
from other Old Testament traditions but still witnesses to the same faith in God. According to
von Rad the wisdom tradition turns to nature instead of to history and is universal instead of
particularistic in its view. In his exegesis of three major hymns (Job 28, Prov 8. Sir 24) von Rad
shows that only in Israel can wisdom learn from "the self-disclosure of creation." Von Rad
states, "the doctrine of the primeval revelation with its distinctive element - namely the address
to men - stands, therefore, on a genuinely Israclite basis."> We encounter here a doctrine of
revelation "which happens to men not through a specific, irreversible sign of salvation in history,
but which, rather, emanates from the power of order which is held to be self-sufficient." The
conviction expressed here is that the world is not silent but proclaims God as creator (cf. Ps
145:1 Of). - This would justify Pannenberg's challenge to scientists to deepen and broaden the
implications drawn from their scientific investigations. - Assertions concerning creation are
found outside the two creation narratives especially in Israel's hymns, such as in Psalms 8, 100,
104 and 144. But we must also pay attention to Deutero-Isaiah since there, as stated above, a
close connection is made between creation and salvation.

To obtain a balanced view as to how creation is valued, we must also turn to the New |
Testament. There the verb ktizo is used exclusively to signify a divine creative activity.® The
New Testament writers are clear on the point that God created the world, the heavens, the earth
and everything on it. It goes without saying, that there is no pre-existent matter (cf. Rom 4:17),
because everything is created (Eph 3:9). There is also no emanation of matter, meaning an
ushering forth of the created from the Godhead. Everything which is created and limited is also
subjected to temporality and is perishable. This also pertains to humanity which is related to its
creator like clay to a potter (Rom 9:20ff)). Humanity is totally in God's hands and depends on
God's grace. But if someone is in Christ, "there is a new creation: everything old has passed
away; see, everything has become new!" (2 Cor 5:17). There is an indication of a new creation
in which the whole of creation will someday be included and be released from its bondage to
decay (Rom 8:21). Creation in the beginning therefore has to be connected with the new
creation since creation in its present state does not correspond to the glory of God. Creation
therefore must also be understood in its historical context. It is not a singular fact which occurred
in the beginning, but it contains a dynamic element.

3 Gerhard von Rad, "The Theological Problem of the Old Testament Doctrine of Creation" (1936), in
The Problem of the Hexateuch and Other Essays, trans. E.-W. Trueman Dicken (Edinburgh: Oliver
& Boyd, 1966), 138.

4 So Brevard S. Childs, Biblical Theology of the Old and New Testaments: Theological Reflection on
the Christian Bible (Minneapolis: Fortress, 1993), 107.

5 S0 Gerhard von Rad, Wisdom in Israel (Nashville: Abingdon, 1972J, 175, for this and the following
quotation.

® So Werner Foerster, "ktizo", in TDNT 3:1028.
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b.  The biblical creation narratives

Biblical theology usually distinguishes between two creation narratives: the priestly
narrative in Gen l:1-2,4a and the Yahwist narrative in Gen 2:4b-24. Right at the beginning of the
priestly narrative we read the important theological confession: "In the beginning then God created
the heavens and the earth..." The subsequent sevenfold partition of the narrative is supposed to
show that everything in the cosmos owes its existence to God's power and might.” The idea has
often been advanced that God's creative activity culminates in the creation of humanity. Yet one
should not overlook that at the end of creation there is no mention of humanity but of the seventh
day as a day of rest. The post-exilic character of this narrative as it now stands becomes at once
evident as we will point out. and therefore it may have originated in the sixth or fifth century B.C.
Yet individual traces of this narrative seem to reach far back into Israel's history.

In the narrative God is described as a mighty or divine wind that moves above a dark,
undifferentiated watery matter. Through the power of his word God creates the cosmos out of
this void. In antiquity this kind of creative activity was not unknown in the Palestinian and
Mesopotamic Near East. While in many creation myths the world was understood as an
emanation from the Godhead, an ushering forth of God's essence, in the Genesis account God
creates the world by his word.® This illustrates that the creator creates the world without effort
and at the same time points to an ontological difference between the creator and the created.
Nothing divine is contained in that which we call creation. It is created and therein consists its
actual dignity. It is also significant that God did not say regarding vegetation: "Let there be
vegetation!" but "Let the earth put forth vegetation” (Gen 1:11). Similarly we hear in Gen 1:20:
"Let the waters bring forth swarms of living creatures." The earth and the waters were called
upon to be actively involved in God's creative activity.

It might be confusing for us that at first light is separated from darkness (Gen 1:4) and
only much later the sun, the moon, and the stars are created (Gen 1:14ff)). Though there are certain
analogies between this creation narrative and that which most scientists hold today to be the likely
course of the evolution of the world and of life, modern scientific knowledge also points out the big
differences between the two. This leads us to the conclusion that Genesis 1 portrays a world-view
and a knowledge of nature which is quite different from ours. We have acquired immense
knowledge about nature since this narrative was first written down. Therefore Gerhard von Rad
states: "Christians have had to learn, amid severe shocks to their faith, that this view of the world is
quite antiquated.”” Von Rad would not find it helpful to modernize the creation narrative by
replacing an outdated view of nature with a more modern one. By so doing we would tear apart
what goes hand in hand here: theological and scientific knowledge. "Theology found in the science
of that time an instrument it could use unhesitatingly to unfold the content of faith."

By modernizing the priestly creation narrative, its theological intention would be
totally lost. The thrust of this creation narrative is not to show that a symbiosis of theology and
science does exist, though it expresses its intention in this symbiosis, but its intention is the same
as that of the psalmist who states in Ps 33:8f:

Let all the earth fear the Lord,

let all the inhabitants of the world stand in awe of him.

For he spoke, and it came to be:

he commanded, and it stood firm

7 For the following cf. Robert A Oden, Jr., "Cosmogony, Cosmology," in The Anchor Bible
Dictionary (New York: Doubleduy, 1992), 1:1166.
8 For the following cf. Gerhard von Rad, "The Biblical Story of Creation," in God at Work, trans.
John H Marks (Nashville: Abingdon, 1980), 100.
? Ibid., 105f. for this and the following quote.
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From beginning to end do we notice an apologetic tendency in Genesis 1: Against all
other gods and powers dominanl at that time the God of Israel is confessed as creator and Lord
of the whole world. Right at the beginning God fearlessly towers over Tiamal, the life-
threatening goddess of the seawater. In Babylonian creation mythology the abysmal depth, the
Tiamat, as she was called and feared in Babylon, was slain by the youthful god Marduk after a
fierce battle. But in Genesis 1 God simply commanded her to recede to the depth so that the dry
land might appear. In a similarly sovereign act God "glued" the stars onto the sky. Even sun and
moon were created by him to rule over day and night respectively. Such assertions were made in
Babylon, a country in which the moon was venerated as deity and the stars were believed to
determine the life of the people. In this environment, in which the Israelites lived in exile, their
religious leaders dared to reject the power and influence of these forces of nature. The priestly
creation account was not composed by a mighty and powerful nation which in some kind of
self-glorification would have asserted its God as the only creator and ruler of the world. It was
the opposite. In captivity and exile this daring and yet congruent affirmation of God as creator
and ruler of the world was first made. Any kind of modernization to make it scientifically more
amenable would bring to naught the apologetic intent of this narrative. Even if its world-view is
outdated, though we can also detect modern looking features, the theological intent of the
priestly creation account still valid today, does not allow nor need any modernization.

The Yahwist narrative, which begins in Gen 2:4b does not present an account of the
creation of the world. Strictly speaking it only presents an account of the creation of humanity.
This event dates back to the earliest history and presupposes the actual creation of the world.
The only reminder of such a creation is seen in the fact that God had not yet caused it to rain
upon the earth. Of course it is Yahvveh who gives the rain and thereby the possibility for things
to grow and thrive. The threatening seawater, of which the Israelites did not learn until the
Babylonian exile, is not mentioned. But with a few strokes a very different and earlier
environment is sketched out: "It is a world where people cultivate the soil, surrounded by steppe
and desert, where life depends on the rain that gives growth to the shrubs of the steppe and to the
seed of the cultivate land. It is a world which corresponds to that of the Palestinian farmer."'’
The immediate environment of humanity is described. It is a matter of fact that God has created
everything and that he gives the water which allows life to thrive. In contrast to the priestly
account in which humanity is placed at the end of the creative process, here everything is created
around humanity, so that it can feel at home in God's creation.

We must also include in our reflections the so-called "Noachitic Blessing” in Gen 8:22.
Alter the flood narrative "there is a creation statement which takes its place between the creation
of humans in Gen 2 and that of the world in Gen L.""! For the first time in human history the
cosmic events and their temporality are understood as a unity. Life has its own existence and an
order which is appropriate to it. Not forever, not in eternity, but as long as the earth exists will
there be seedtime and harvest, cold and heat, summer and winter, day and night. Life needs the
cyclical changes of day and night for human food to grow. The life of plants and animals is
shaped by the rhythm between seedtime and harvest, summer and winter. Through God's
decision this rhythm, which makes life possible, is granted and sanctioned. It is no longer the
garden but the world itself which becomes the arena of life, sanctioned by God. Yet before we
assess life in this world we must return to the question of a creation at the beginning.

1990 Claus Westermann, Genesis 1 -11: A Commentary, trans.John Scullion (Minneapolis: Augsburg,
1984), 200, in his exegesis of Gen 2:5.

! Ibid., 457, in his exegesis of Gen 8:22.
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¢.  Creation in the beginning (creatio ex nihilo)

The opening sentence of the priestly creation narrative should give us an answer to the
question of whether God created the world out of nothingness. But the opening line. "In the
beginning when God created the heaven and the earth," is not so self-explanatory as we may
generally assume.'” At the most, this assertion indicates the flow of thought for subsequent
statements. It contains nothing more than the conviction that God created the world.” Whether
this also implies that God created a primeval chaos which, so to speak, is presupposed by the
subsequent creation, which is ordered, is a consideration which the priestly writer did not yet make.

The first explicit assertion of a creation out of nothingness is not mentioned until 2
Mac 7:28 where we read: "I beg you, my child, to look at the heaven and the earth and see
everything that is in them and recognize that God did not make them out of things that existed."
When Greek patterns of thinking and Greek conceptually were received into Judaism, such a
statement made sense. But in earlier times one did not reflect in Israel about being or non-being.
Even for us today it is difficult, if not impossible, to think of complete nothingness or to imagine
such nothongness.

Here we notice the difference between the voluntary self-limitation of science which
does not venture any assertions beyond the space-time or matter-energy continuum and theology
which deepens these scientific details and enlarges them in asserting to whom this continuum
owes its existence and structure. While science describes certain states and secular
interpretations of the world talk about chance and necessity, theology understands the world in a
theocentnc way. The world is seen as the expression of God's will and power. Theology brings
God and the world into a relationship and therefore talks about creation and the created, while
science in its self-imposed limitation attempts to understand the world without God and
therefore talks about nature. One might wonder, however, whether this self-imposed limitation
which is scientifically necessary can still be asserted with regard to the human situation. Here
the problematic nature of this reduction becomes especially noticeable when we perceive
humanity both as a creature and as someone who is involved in the creative process.

d.  Humanity as creature and co-creator

In the dialogue with the natural sciences the Lutheran systematician Philip Hefner (*
1932) describes humanity as "created co-creator."'* The terni "co-creator" corresponds to the
freedom of humanity which should neither be understood in the liberal sense as self-
determination nor in the Marxist sense as the ability to make and shape the world. Freedom is
rather the condition of existence in which humanity is unavoidably confronted with the necessity
to decide and to construct narratives which provide a context for its decisions and thereby justify
them. Hefner asks whether the concept of co-creator is not too arrogant and not too narrowly
anthropocentrically conceived. He wonders if it would not strengthen the egocentric and self-
seeking behavior of humanity which confronts us in its ecological ramifications."> Humanity, by
virtue of its genetic programming and neurobiological possibilities, has been endowed with
unique capabilities. Hefner is persuaded that human history demonstrates that humanity has used
these capabilities to shape the earth more and more to its own liking and thereby threaten it. Yet
God's intention for humanity was the exact opposite, human conduct should have a positive

12 Cf. ibid., 93. in his exegesis of Gen 1:1.
1 For the following cf. ibid., 109fF,., in his exegesis of Gen 1:2.
' For the following see Philip Hefner, The Human Factor: Evolution, Culture, and Religion, with a
preface by Arthur Peacocke (Minneapolis: Fortress, 1993), 38.
"* Ibid., 236ff.
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effect on creation. Both aspects, the threatening and the positive show for Hefner that humanity
is not only a creature but also a co-creator. The idea of the created co-creator can be discerned in
the creation narratives also.

In the priestly narrative four verses talk about humanity and its creation. In Gen 1:27
we read three times that God created humanity as if to emphasize that humans are definitely
God's creatures, no more and no less. They are very closely associated with animals, because
there is no special day of creation reserved for humans. Humans are created on the same day as
the land animals. Like the fish of the seas and the birds of the air, they are blessed and given the
command to be fruitful and multiply. They are even supposed to share the same food with land
animals. The Hebrew word aclam that is used to denote a human being is a collective word,
actually meaning humankind. Only later does it become a proper name for the first humanl
being, Adam. To ensure that it is not misunderstood as depicting some kind of archetypal primal
androgynous being, the immediate qualification is added that God created "them, male and
female." Sexual differentiation is something given with creation. A human being that does not
occur either in a male or a female form is an impossibility, since humanity is only present in one
of these two forms. "Every theoretical and institutional separation of man and woman, even'
deliberate detachment of male from female, can endanger the very existence of humanity as
determined by creation."'®

The Yahwist creation narrative shows too that the creation of humanity is exclusively
the work of God. The Yahwist account reads: "Then the Lord God formed man from the dust of
the ground, and breathed into his nostrils the breath of life; and the man became a living being"
(Gen 2:7). Gerhard von Rad called this verse "a locus classicus [a classical assertion] of Old
Testament anthropology."'” There is nothing divine in humanity, since it is closely associated
with matter. Though we might expect that the creation narrative makes a distinction between
body and soul, such a distinction is foreign to biblical thinking. Humanity is perceived as a
unity. A human (adam) is taken from earth (adamah). Therefore we read towards the end of the
story of the fall, you are dust, and to dust you shall return" (Gen 3:19).

Humans return back to nature from which they were taken. But earth does not simply
yield humans as the priestly account witnesses. There, the priestly writer reports that the earth
brought forth living creatures of every kind. There is no natural necessity for humans to emerge.
God himself gives his breath into a human and so there emerges a living human being. Human
life is not taken for granted, it is a gift of God. We receive our human existence by participating
in God's life-giving spirit. When many people question today whether humanity has a chance of
surviving the ecological crisis, this reference to the gift character of human life takes on renewed
significance. Humanity has no right of its own to survive. Life and the future which is necessary
for life to unfold are God's gifts.

The creator of all of humanity is at the same time the creator of each individual human
being (cf. [sa 17:7). The psalmist writes of this creator:

For it was you who formed my inward parts:

you knit me together in my mother's womb.

I praise you, for I am fearfully and wonderfully made.

Wonderful are your works" (Ps 139:13f).

Similarly we read in Job:
Your hands fashioned and made me;

16 Claus Westermann, op oil.. 1:160, in his exegesis of Gen 1:27.

'7 Gerhard von Rad. Genesis: A Commentary, trans. John II. Marks (Philadelphia: Westminster.
1961). 75, in his exegesis of Gen 2:7.
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and now you turn and destroy me.

Remember that you fashioned me like clay;

and you will turn me to dust again?

Did you not pour me out like milk

and curdle me like cheese?

And you clothed me with skin and flesh,

and knit me together with bones and sinews.

You have granted me life and steadfast love,

and your care has preserved my spirit.

Job 10:8-12

Though the writer of the book of Job describes the procreative process, that the semen
is injected into the female organism and a solid embryonic body is formed ("Did you not pour
me out like milk and curdle me like cheese?"), this whole process is, at the same time,
understood as a work solely wrought by God. It is beyond the imagination of the Old Testament
writers that nature should do Us part and then God would do the rest, or that the natural
processes would involve some kind of automatism.

Martin Luther (1483-1546) captured well the biblical understanding of the dependency
of human life on God when he said that God "could give children without using men and
women. But He does not want to do this. Instead, He joins man and woman so that it appears to
be the work of man and woman, and yet He does it under the cover of such masks."'"® Each
human being is totally God's work regardless of his or her line of descent. The question of
whether life evolved "naturally” (unaided) from inanimate matter, though it may be scientifically
significant, is theologically secondary. Both inanimate nature and living creatures are God's
creation. Whenever and wherever human life appears it is a gift of God.

After this brief survey of additional assertions concerning creation we must once more
return to the Yahwist creation narrative. Humanity's creaturely position is not only indicated by
the Yahwist when he mentions that humans are taken from dust and created through the life-
giving spirit of God. Their reddish brown skin reminded the Israelites of the reddish brown dust
of the earth. Moreover, animals are seen in close relationship with humans. Like humans they
are created from dust and they are even introduced as possible helpers for humans (Gen 2:18).
Finally, the first human being was supposed to name the animals. By giving them names they
receive the designation which the first human attributes to them.'® The naming of the animals is
no magic act through which a human might obtain power over the animals, rather, with these
names, this human puts them into a place in his world. They are part of his world and belong to
him. If today more and more species of animals are destined to extinction, the human world is
also impoverished. Animals belong to humans and are part of the richness of the human world.

When we turn to the creation of the woman, we notice that God's creative activity does
not tolerate any spectators. Adam falls into a deep sleep when Eve, the mother of all living
beings, is created. We are only allowed to view God's creation retrospectively. "The creation of
woman from the rib of the man should not be understood as a description of an actual event
accessible to us." Through the creative event itself, the mutuality of man and woman is
explained. The woman is from the same "material" as the man, from human stuff. Man (ish)
notices this immediately and calls her "woman" (ishah) similar to the old English meaning of
"woman" (female human).

¥ Martin Luther in his exegesis of Ps 147:13, in LW 14:114.
' For the following cf. Claus Westermann, op. cit., 1:228. in his exegesis of Gen 2:19.
2 Ibid , 1:230. in his exegesis of Gen 2:21f.
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In the beginning of the narrative we read that God created "a helper as his partner."
This was often interpreted to mean that the woman was to help the man in agriculture. Feminist
theology has rightly corrected this exegesis which demeans the woman as the handmaiden of the
man. As the Yahwist creation narrative shows, such a devaluing of the woman is not intended,
but there is expressed a personal correspondence between man and woman. With the creation of
the woman the creative process of humanity is concluded. Therefore one could even regard the
woman as the pinnacle of God's creation. Yet the woman does not stand alone. Only now can
there be "the personal community of man and woman in the broadest sense - bodily and spiritual
community, mutual help and understanding, joy and contentment in each other."*' When we
read in the concluding sentence that a man leaves his father and mother and clings to his wife
this is to show again the strong relationship between man and woman which is sustained through
the love between them and against which even the bond with the parental home cannot
supervene.

In our short review we notice that the creation narratives disagree in details, but there is
a fundamental agreement in their intentions. Humans are seen as creatures, placed in immediate
vicinity of animals, but created in distinction to the animal world and in a basic twofold
appearance, namely of men and women. Yet we have still left out an important aspect of being
human. In the priestly narrative we read that "God created humankind in his image, in the image
of God he created them" (Gen 1:27). It is important that we try to discern what it means to be
created in God's image.

In Gen [:26ff. we read: "Then God said, 'let us make humankind in our image,
according to our likeness; and let them have dominion over the fish of the sea, and over the birds
of the air, and over the cattle and over the wild animals of the earth, and over every creeping
thing that creeps on the earth." This passage has been the cause of many heated discussions, not
only because of the assertion that humans are created in God's image, but also because of the
command that humanity is to have dominion over the earth. Are humans thereby not put into
immediate proximity to God? And is humanity allowed to subject eveiylhing on earth to its
advantage and use it according to its own ideas?

The American historian of science, Lynn White, Jr. (¥1907) called Christianity the
most anthropocentric religion the world has seen, because nature’s sole purpose for existence is
to serve us.”” In a similar manner the German critical essayist Carl Amery (*1922) wrote of the
merciless consequences of Christianity.” Already in the nineteenth century Ludwig Feuerbach
asserted: "Separation from the world, from matter, from the life of the species, is therefore the
essential aim of Christianity."* In his insightful study Paul Santmire however showed that the
theological tradition of the West is neither ecologically bankrupt, as many assert, nor does it
simply suggest simplistic solutions for averting our ecological crisis. Santmire contends that the
Christian faith contains starting points "for a rich theology of nature."” At the same time

21 8o to the point Claus Westermann, ibid., 1:232, in his exegesis of Gen 2:23.

22 Lynn White, Jr., "The Historical Roots of Our Ecologic Crisis," first published in Science (March
10, 1967), 1 55:1 203-1207. and since then often reprinted.

B Carl Amery, Das Ende der Vorsehung: Die gnadenlosen Folgen des Christentums (Rembek bei
Hamburg: Rowohlt 1972).

2 Ludwig Feuerbach, The Essence of Christianity, trans. George Eliot, intro Karl Barth, foreword H.
Richard Niebuhr ("New York: Harper & Row, 1957), 161.

2 So H. Paul Santmire. The Travail of Nature: The Ambiguous Ecological Promise of Christian
Theology (Philadelphia: Fortress, 1985), 8.
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5. DEVELOPING A CHRISTIAN UNDERSTANDING OF CREATION

Santmire also admits that in Western theology humanity always has to rise far beyond nature to
enter into communion with God.*® The subsequent rift between humanity and nature can, of
course, become problematic for both.

If one looks carefully at Gen 1:26ff. one can easily discern the special position of
humanity. Already in the initial move, "then God said, 'let us make humankind'," we can discern
a special decision of God which is missing with respect to the other acts of creation. Again we
must take notice of the historical context, because this text was shaped by the experience of the
Babylonian exile. According to Babylonian mythology, "people were created to minister to the
gods."” But of this we hear nothing in Genesis. On the contrary, the purpose of humanity
focuses on activities within the world, to have dominion over animals. "The creation of human
beings introduces the possibility of a hierarchical order which is characteristic ofbeing in the
world.' The goal of the creation of humans is detached from the life of the gods and directed to
the life of this world.”® Now we can see the reason for the creation of humanity. They are not
created as domestic servants of the gods, but have their own task here on earth.

Nevertheless it is asserted that humanity was created in God's image. When the
Hebrew language uses two different words to denote this, demuf and zelem, this does not imply
two different kinds of images, but the two words are to be understood as being synonymous. Yet
the later Latin tradition distinguished here between imago and similitudo and asserted that the
imago image was lost through the Fall, while the similitudo image remained. Since only man
and woman were created in God's image, it is not surprising that humanity has an elevated
position over against other creatures. The being which was created "in the image of God"
separates humanity from all other creatures made by God. One should not speculate however
which parts or functions of humanity correspond especially well to being created in God's
image. Such differentiating speculations are foreign to this text. We are simply reminded that the
whole person is created in God's image.

A view of the cultural historical context can be enlightening.” In Mesopotamia and in
Egypt images of the gods were often used in religious cultic life. The significance of an image
did not lie in the fact that it would describe or actually depict the godhead, though this may not
have been completely off the mark. Decisive was that the image was the place at which the
godhead was present and made manifest. The presence of the god and the blessing of his or her
presence was mediated through the image. In Egypt the pharaoh was even regarded as the
earthly manifestation of the godhead and he functioned analogously to the image of the god
which was kept in the temple. [n Mesopotamia the king was only considered for a short period
as the representation of the godhead. In Israel, according to Genesis 1, the image of God was not
confined to the king but was extended to humans in general. Therefore the being created in the
image of God consists in "that the human being rules over the rest of creation as king, governor,
and God's representative on earth."’

According to Gen 1:26ff. the being created in the image of God does not imply a
special ontological quality, but it is an assertion about the function of humanity. That is to say
that humanity has been created and is called forth to rule over the rest of creation. This is also
expressed in Psalm 8, where the psalmist writes:

%6 Cf. ibid., 188.
27 S0 Claus W'estermann. op. cit. , 1: 157, in his exegesis of Gen 1:26f.
2 Ibid. 1:159.
2 To the following cf. Edward M. Curtis, "Image of God (OT)", in The Anchor Bible Dictionary, 3:390f.
3% Jacob Jervell, "Bild GottesL," in TRE, 6:492.
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What are human beings that you are mindful of them,

mortals that you care for them? Yet you have made them a little lower than God,

and crowned them with glory and honor.

You have given them dominion over the works of your hands;

you have put all things under their feet" (Ps 8:41f).

Being created in the image of God is not intended to deify or idolize humanity, it is
also no license to exploit creation and to subjugate it to one's desires. Being created in God's
image means rather to act in God's place, as his administrator and representative. This
understanding is reinforced in the New Testament. The Pauline corpus is the main- almost
exclusive- source of this understanding. In the New Testament, to be created in God's image
means to be ethically shaped in conformity with God and to act in a manner for which God
serves as the prototype. Such conduct can be derived from God's ways as they are transparent in
Jesus of Nazareth (cf. Phil 2:5; Rom 15:5).

As humans we are supposed to represent God and to model our conduct according to
God. This also illustrates the limits of human freedom. It is not a freedom to do whatever we
want to do, rather the freedom to live according to God's intentions. We should remember that
every creative act of God was described as "very good." As God's representatives we should
maintain and preserve this "very good." We should direct and channel everything which stands
against God's creation, which is destroyed, corrupted and in bondage to decay into the direction
of this "very good." In so doing, we would be truly creatures, but also co-creators because we
would exercise our responsibility for creation so that it does not develop against its original
intention or is used contrary to it. We are God's representatives and derive our self-
understanding from the task of representing God. Burdening creation, however, through
mindless procreation and pushing it beyond its earning capacity (Gen 1:28 says that we should
merely fill the earth not overpopulale it!), and exploiting its natural resources so that subsequent
generations are surrounded by garbage dumps have nothing to do with representation but with
egotism. Yet our experience of God as a loving and caring God should give us pointers to how
we as his representatives should be experienced by others. Being created in the image of God
contains authority but at the same time humility. Decisive action would be paired with caring,
and loyalty in service to others with dignity.

Contrary to God's original intention we could also in an emancipatory way use our
own selves to define our existence. We would be the sole measure of all things and everything
would have to serve us. We would not only be confronted with nature, but as individual human
beings also with all other human beings. Our modern experience as solitary and isolated and
individual human beings shows ever more clearly the precariousness of our existence if we no
longer understand ourselves as being created in God's image. We abandon our responsibility of
caring for and cultivating God's creation. Instead we regard it as our property while
simultaneously ignoring its comprehensive context. Trying to gain the world for ourselves, we
are on a certain path to losing it and ourselves. If a finite human being becomes the measure of
everything, then it must absolutize itself and regard itself as infinite. This means it lives in
contradiction to itself and to everything else. But God has not only created the world and
humanity to relieve them from the burden of living contrary to their innermost being, but has
also given them a certain order through which God lovingly maintains them. This order should
now be elucidated.
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HILAIRE DE POITIERS: LA CONVERSION D’UN THEOLOGIEN
YVES MARIE BLANCHARD

REZUMAT. llarie de Poitier. Convertirea unui teolog. Tratatul De Trinitate al Sfantului
llarie de Poitier se deschide cu o scurti istorie a convertirii sale la crestinism. In comparatie
cu ceea ce stim despre convertirea lui Augustin, din propriile sale marturisiri, relatarea
autobiograficd a Sfantului llarie, pe 1angd ca este mult mai rece si mai retinutd in etalarea
sentimentelor, este in sine o cale mult mai lipsitd de excentricitdti decat va fi, peste putind
vreme, cea a episcopului de Hippona. Se pot deci deosebi trei etape ale convertirii Sfantului
Ilarie: mai intai, pagan fiind, dar bucurdndu-se de o tinutd morala sobri si ireprogabild, el se
lasa antrenat intr-o viatd filosofica, cu accente ascetice i cu intuitia, vaga dar persistentd, a
monoteismului. fn faza urmatoare el va descoperi monoteismul udaic, in care va fi introdus
de profetul Isaia. In fine, de aici va fi condus inspre Noul Testament, din care cel putin
prologul ioaneic va constitui pentru el o profunda revelatie. Tot in comparatie cu Augustin,
se remarcd rolul mult mai insemnat acordat credintei in ,,confruntarea” ei cu inteligenta. Nu
inteligenta te face credincios, ci credinta te face inteligent, va comenta, ca o concluzie,
autorul studiului de fata.

Entre Justin de Rome et Augustin d’Hippone, Hilaire de Poitiers est I’un des rares
Péres de I’Eglise qui nous ait laissé une recension précise de sa conversion au christianisme.
Non qu’il faille s’attendre a de quelconques confidences d’ordre biographique ou
événementiel: nous ne saurons rien des circonstances ou des personnes rencontrées aux
moments clés de I'itinéraire spirituel débouchant sur la pleine adhésion a la foi chrétienne.
Hilaire n’est pas Augustin, toujours prét a se raconter avec une verve qui fait encore
aujourd’hui le charme des Confessions. 11 n’est pas davantage Justin de Rome, dont le
cheminement évoqué dans les premiéres pages du Dialogue avec Tryphon parait tellement
exemplaire de la démarche d’un philosophe devenu disciple du Christ qu’on ne sait pas trés
bien s’il faut lui accorder une valeur biographique ou bien s’il s’agit d’une mise en scene
symbolique destinée a positionner Iintellectuel chrétien du 2°™° siécle, sur ’arriére-plan
d’une culture philosophique saluée comme pouvant tenir place de «pierre d’attente» sur la
route, encore longue, de la conversion des élites de I’ Antiquité. Avec Hilaire, nous sommes,
en quelque sorte, au juste milieu. L’évocation sonne trop juste pour qu’on puisse douter de
sa vérité effective, mais I’événement est traité du point de vue objectif des déplacements
opérés au niveau de I’intelligence du mystére divin, non point sur le plan subjectif
concernant les retombées affectives et les implications émotives d’un tel bouleversement
intérieur. Il serait injuste d’accuser Hilaire de céder a I’intellectualisme froid: I’engagement
passionné de sa vie atteste le contraire. En revanche, retenons la lecon, qui est a la fois
d’humilité et de rigueur: le converti a parfois mieux a faire qu’étaler ses sentiments; il vaut
la peine d’évaluer, presque a distance de soi, I’importance des déplacements opérés par la
grace de Dieu, au niveau de la connaissance réfléchie affectant I’événement intime que
constitue la démarche de conversion, c’est-a-dire la venue plus ou moins rapide a une foi
explicite et consciente d’elle-méme.
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I/ La fonction du récit de conversion

L’évocation de la conversion occupe le tout début du premier des douze livres
constituant le magistral De Trinitate d’Hilaire de Poitiers. A dire vrai, ce premier livre est
constitué de quatre parties distinctes.

1) la description de la quéte spirituelle ayant mené Hilaire jusqu’a la foi: «Comme je
cherchais autour de moi quelle est la tiche propre d’une vie humaine...» (§ 1-14);

2) le panorama des doctrines hérétiques (sabelliens et ariens), affectant la rectitude de
la foi chrétienne en un Dieu Pére et Fils: «Mais sur ces entrefaites surgirent de mauvais
génies...» (§ 15-19);

3) [P’annonce du plan et du contenu de I’ouvrage réparti en douze livres: «Et d’abord
nous disposerons le plan de tout I’ouvrage de facon telle que les livres s’y succedent selon
une ordonnance qui favorise au mieux une lecture progressive...» (§ 20-36);

4) la premiére et la plus développée des prieres adressée a Dieu: «Pour moi, je suis en
vérité conscient, 6 Pére, Dieu tout-puissant, que c’est bien envers toi le principal devoir de
ma vie que tous mes discours et mes pensées parlent de toi» (§ 37-38).

Ce simple survol du premier livre du De Trinitate est déja riche d’enseignements quant
a la nature méme de I'entreprise hilarienne. Loin de positionner la théologie comme une science
autonome, exercée dans le détachement de I’intelligence pure, en quelque sorte libre aussi bien
de limplication pastorale que de la détermination spirituelle (image caricaturale d’une
scholastique ayant malheureusement stérilisé la théologie chrétienne pendant plusieurs siécles),
Hilaire place son effort intellectuel, dont la rigueur transparait dans le résumé a priori de
I’ensemble du travail — 3™ section du livre I —, en dépendance de trois paramétres:

1) son propre itinéraire de croyant, venu a la foi au terme d’un itinéraire sinueux et
progressif: le théologien ne doit jamais oublier qu’avant d’étre un savant il est un croyant,
donc que, comme tout croyant, il est d’abord un converti, non seulement de par son passé
mais aussi bien du fait que toute foi est un chemin permanent de conversion;

2) la situation concréte de I’Eglise du temps, avec le désarroi des fideles
confrontés & des interprétations différentes du mystére révélé: le théologien est d’abord au
service du peuple chrétien, auquel il doit se d’apporter les lumiéres d’une foi orthodoxe,
c’est-a-dire pensée avec justesse et dans la fidélité au donné révélé;

3) I'enracinement dans la priére, en tant qu’acte théologal, a la fois humble et
ambitieux, revenant & confesser tant la faiblesse constitutive de I’intelligence humaine que
I’audace d’une démarche apostolique ordonnée a la proclamation du mystére révélé: le
théologien se doit d’étre d’abord un contemplatif, en appelant au don de I’Esprit pour
combler sa propre incapacité, tant a penser qu’a exprimer 1’ineffable mystére divin.

La conversion d’Hilaire est donc plus qu’un prologue au De Trinitate, selon les
convenances d’un exercice rhétorique. Au méme titre que la priere qui clét le livre I,
I’évocation des débuts dans la foi fait du De Trinitate tout entier une entreprise spirituelle,
si on entend par 1a I’engagement total d’un croyant, toujours en chemin vers une foi plus
grande, mais suffisamment détaché de soi pour se risquer dans une entreprise de réflexion
et de communication forcément risquée — Hilaire commence son travail, alors méme qu’il
est en exil — et en tout cas inconfortable: «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 I’ignore et & I’hérétique qui le nie ce que tu es, a savoir le Pére
d’un Dieu Monogene» (§ 37).
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Le premier mot du livre — Circumspicienti mihi: «tandis que je regardais autour de
moi» — dit bien tant la curiosit¢ de I’homme Hilaire que son embarras devant la variété des
propositions faites & ’esprit humain désireux d’atteindre le bonheur, c’est-a-dire, selon ses
propres mots: «une vie utile et souhaitabley (utilem atque optandam vitam). Hilaire est non
seulement attentif, mais circonspect; il regarde autour de lui, il cherche le chemin du bonheur.
Contrairement au Nicodéme de I’évangile selon saint Jean, il ne déclare pas d’emblée: «Nous
savons», mais avoue son embarras; «Tandis que je regardais autour de moi...». Un tel aveu
initial interdit une réception dogmatisante du De Trinitate: méme lorsqu’il affirme, et encore
plus lorsqu’il est contraint de polémiquer, Hilaire demeure un chercheur; il regarde autour de lui
et cherche a tenir le difficile équilibre entre une Révélation, qui vient de Dieu lui-méme, et
Pexposition des vérités révélées, impossible en dehors de la médiation des mots humains, aussi
impropres fussent-ils: «Nous continuerons donc a emprunter les mots de Dieu pour parler de
Dieu, tout en fécondant notre intellect avec des images tirées de notre domaine» (§ 20, tout a la
fin de la deuxiéme section: traduction maladroite de sensum nostrum rerum nostrarum specie
inbuentes, c'est-a-dire plutdt quelque chose comme: «imprégnant notre intelligence de la
représentation des choses terrestres»). Ce n’est pas hasard si la fameuse pri¢re du paragraphe 37
cite le texte de Luc 11,9: «Demandez et il vous sera donné, cherchez et vous trouverez, frappez
et on vous ouvrira». Hilaire ouvre le corps de son livre avec les mots mémes qu’Augustin
placera au terme des Confessions. La parenté des deux hommes est grande: malgré leur science,
I’'un et I’autre théologiens demeurent des chercheurs de Dieu; peut-étre doivent-ils cette grace au
fait que I'un et "autre sont des convertis; en tout cas, I'un et I’autre, selon des genres littéraires
bien différents, accordent & leur propre conversion une valeur fondatrice pour 1’ensemble de leur
entreprise théologique.

I/ Les étapes de la conversion.

Le récit de la conversion d’Hilaire distingue 3 étapes: la premiére, philosophique au
sens d’une sagesse humaine; la deuxiéme, théologiqueau sens du monothéisme vétéro-
testamentaire; la troisieme, christologique donc proprement chrétienne.

1) Dans un premier temps § 1-4, Hilaire évoque la «tiche propre d’une vie humaine» qui
consiste & dépasser la double quéte du loisir et de I’opulence — lesquels sont en fait inséparables,
car a quoi bon la richesse si on n’a pas le temps d’en jouir et a quoi bon le temps libre si les
moyens financiers font défaut (propos étrangement modernes!). Or, cette quéte de richesse et de
loisir ne ferait que reproduire le comportement instinctif des animaux; elle ne saurait donc
suffire & qualifier une existence proprement humaine: «Si tel est le meilleur, le plus parfait usage
qu’on estime devoir faire d’une vie humaine, se reposer et étre repu, il faut bien que cela soit
commun a nous et a toutes les bétes dépourvues de raison, chacun selon le degré de conscience
propre a son especey. Fidele en cela a la tradition humaniste de I’ Antiquité, Hilaire juge ce genre
de vie «inconvenant et bestialy. On peut méme dire qu’il fait preuve d’un bel optimisme
lorsqu’il affirme que «la plupart des hommes répudient pour eux-mémes ce genre de vie et le
critiquent chez les autres». Donc, aux yeux d’Hilaire, une part conséquente de I’humanité a déja
fait le choix d’une vie raisonnable, sous I’impulsion de la raison et dans I’espérance d’une vie
au-dela de la mort. Ainsi, la nature humaine (natura ipsa) a déja en elle-méme la capacité de
conduire I’homme sur les chemins d’une vie proprement humaine; «C’est pourquoi ils se sont
tournés par 1’étude et la pratique vers certaines vertus, patience, tempérance, douceur, car agir et
penser droitement, c’est cela finalement qu’ils estimaient vivre bien» (§ 2). Préalablement donc
4 la mise en route d’une démarche de conversion, Hilaire affirme un idéal de sagesse et de
modération, comme le sol stable a partir duquel il devient possible de s’¢lever. Autrement dit —
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et ce point de vue n’est peut-&tre pas aussi périmé qu’on pourrait le croire a premiére vue — une
certaine qualité de vie humaine conditionnerait pour une part I’aptitude du sujet a la conversion.
On est loin de I'image romantique — qui d’ailleurs doit beaucoup a une certaine lecture
d’Augustin — selon laquelle un passé agité et une vie d’abord désordonnée seraient du meilleur
augure quant aux chances de voir aboutir une démarche de conversion.

Cependant, le risque ne serait-il pas alors de se complaire dans une certaine forme de
perfectionnement humain, selon I’idéal d’une sagesse auto-suffisante, forcément limitée et
complaisante a I'égard de sa propre médiocrité ? On reconnait 1a le procés traditionnellement
instruit contre I’humanisme et son défaut de transcendance. Remarquons toutefois, dans le
tableau brossé par Hilaire, la mention d’une foi philosophique en un Dieu immortel, «bienfaiteur
généreux» et donateur d’une vie, dont il serait inconcevable qu’elle n’ait d’autre issue que «la
crainte si désolante de mourir». Le reproche adressé aux prétentions d’un humanisme fermé sur
soi ne convient donc pas totalement & une sagesse antique, inséparable d’une affirmation
religieuse. Cela dit, Hilaire demeure insatisfait: «Mon dme — écrit-il — avait héte de faire plus...
elle voulait connaitre ce Dieu auteur d’un tel bienfait, a qui elle se devait tout entiere, dont le
service, a son avis, I’ennoblirait, & qui elle rapporterait tout ce qu’imaginait son espérance, dans
la bonté duquel elle se reposerait, au milieu de tant d’affaires et de maux actuels, comme un port
trés str et amicaly (in cuius bonitate... tamquam tutissimo sibi portu familiarique requiesceret)
(§ 3). Ou encore: «Le comprendre ou du moins le connaitre, voila donc ce qu’elle désirait avec
une brilante ardeur» (Ad hunc igitur vel intellendum vel cognoscendum studio flagrantissimo
accendebatur). Quoi qu’il en soit de la sagesse humaine précédemment acquise, il n’est pas de
conversion sans une part d’insatisfaction, d’ou nait le désir intense de connaitre et reconnaitre
une personne, celle méme du Dieu généreux dont la bonté éclate au regard des merveilles de la
création et, plus encore, en considération des promesses de la vie future. Aussi raisonnable et
pondéré que soit Hilaire, sa conversion nait d’un désir intense, de 1’ordre de la passion
«briilante», avec tout & la fois le besoin de se donner tout entier et I’aspiration & une paix
profonde qui soit le fruit méme de ce don, telle la quiétude du port d’attache, rejoint au terme
d’une longue et périlleuse traversée.

Or, pour passionnelle qu’elle soit, la quéte de Dieu ainsi amorcée n’est pas seulement
de I’ordre du sentiment; elle appelle une connaissance, voire une compréhension; elle requiert
un contenu objectif. Aussi Hilaire commence-t-il par revisiter les contenus théologiques
véhiculés par la religion traditionnelle: iln’y trouve que confusions mythologiques,
contradictions logiques, réductions anthropomorphiques. Avec la méme déception, il constate la
vacuité des positions déistes qui reviennent a considérer que, si Dieu existe, «il n’a cure des
affaires humaines et ne s’en occupe point» (§ 4). Bref, «il n’était pas convenable, dés lors, de les
tenir pour les garants de la vérité, ces gens qui, adhérant a des conceptions ridicules, honteuses et
impies, n’étaient méme pas d’accord sur ces opinions tellement inconsistantesy. L’embarras du
chercheur est a son comble: «Devant tout cela — écrit-il — mon dme inquitte (animus sollicitus)
cherchait la voie utile, la voie nécessaire vers la connaissance du Seigneur, estimant indigne de
Dieu de n’avoir cure de sa création». Toutefois, guidé par son intelligence et la rectitude de son
jugement, Hilaire accéde déja a une conception rigoureuse dun strict monothéisme: «Bien
mieux, (mon ame) tenait pour certain que le principe divin et éternel ne pouvait qu’étre unique et
indivisible; car ce qui est 1’origine de sa propre existence ne saurait laisser hors de soi rien qui
soit meilleur que lui-méme. De sorte que I’éternité et la toute-puissance n’existent que dans un
seul étre, car il ne saurait y avoir de plus et de moins dans la toute-puissance, ni d’avant et
d’aprés dans I’éternité. Or en Dieu on ne doit rien adorer qui ne soit éternel et tout-puissant.
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Bref, la premiére étape de 'itinéraire spirituel entrepris par Hilaire ne sort pas du cadre
proprement humain, voire rationnel. Parti d’une sagesse humaine exigeante, avec en corollaire —
n’en doutons pas — une véritable intégrité¢ morale, Hilaire découvre peu a peu I’insuffisance d’un
tel humanisme, d’autant plus que les contenus religieux traditionnels lui paraissent vides et
inconséquents. Dés lors, se forme en Iui une idée précise de ce que serait un véritable
monothéisme. Mais il ne s’agit encore que d’une image virtuelle, une possibilité intellectuelle a
laquelle manquent aussi bien un nom qu’un visage, bref la rencontre d’un Dieu personnel. Or, la
recherche d’Hilaire est soutenue, non seulement par une véritable passion de la vérité, mais
encore par le désir éperdu d’engager toute sa vie dans I’aventure: I’homme est miir pour la
conversion, mais il n’a pas trouvé le partenaire divin, susceptible de répondre a sa quéte.

2) L’attente ainsi manifestée par Hilaire se trouve bientét comblée, grace a la
découverte des Ecritures juives, a savoir notre Ancien Testament, présenté comme «les
livres que la tradition religicuse des Hébreux attribue & Moise et aux prophétes» (§ 5).
Remarquons I’effet de surprise («je tombai sur ces livresy: incidi in eos libros), ainsi que
leur dénomination strictement juive: référence a la tradition hébraique, diptyque «Loi et
prophétesy. On peut se demander si Hilaire n’aurait pas eu connaissance des Ecritures par
I’intermédiaire de personnes ou de communautés juives qu’il aurait rencontrées. En tout
cas, il n’est fait aucune référence a la médiation de la communauté chrétienne. La suite du
développement confirmera ce sentiment: a ce stade de son évolution, Hilaire parait tout
ignorer des clés de lecture christologique, inséparables du texte vétéro-testamentaire selon
son mode chrétien de transmission a 1’époque patristique. La rencontre avec le monothéisme
juif constitue donc la deuxiéme étape de Iitinéraire spirituel vécu par Hilaire (§ 5-9).

De I’ensemble des Ecritures juives, Hilaire détache le texte qui lui parait exprimer
toute la quintessence de la Révélation mosaique, & savoir I’auto-énonciation divine: «Je suis
celui qui est» (Ex 3,14), et la suite: «Tu diras...: Celui qui est m’a envoyé vers vousy.
Malgré la référence aux Hébreux, le texte cité correspond plutét a la version grecque. En
tout cas, ’interprétation se déploie principalement sur le mode ontologique: «Rien, en effet,
ne saurait se concevoir de plus propre a Dieu que d’étre (...) Tout ce qui est divin n’est
sujet a aucune destruction ni 4 aucun commencement. Et comme I’éternité divine ne se fait
jamais défaut a elle-méme, Dieu met en avant trés justement, pour attester son
incorruptibilité divine, le seul fait qu’il est» (§ 5). Le propre méme de Dieu est d’étre,
absolument, sans commencement ni fin, sans progres ni devenir, sans altération ni
changement. L’éternité divine est elle-méme pensée comme permanence de I’étre infini de
Dieu, au-dela de toute limite. Une telle perception de I’étre divin, sans commune mesure
avec I’ensemble des réalités créées, enthousiasme Hilaire, littéralement ébloui par une telle
conjonction de la pensée la plus juste et de ’expression la plus simple: «Je fus absolument
émerveillé de ce signalement si parfait de Dieu, qui exprimait en mots trés adaptés a
I’intelligence humaine 1’inaccessible connaissance de la nature divine: admiratus sum plane
tam absolutam de Deo significationem, quae naturae divinae incomprehensibilem
cognitionem aptissimo ad intellegentiam humanam sermone loqueretur» (§ 5).

Muni d’une telle clé de lecture, Hilaire peut alors parcourir I’ensemble des
Ecritures vétéro-testamentaires, 4 commencer par le prophéte Isaie. En maints passages
éclate alors & ses yeux I’évidence de la majesté divine, certes exprimée dans des images
humaines ou cosmiques (par exemple: le ciel enclos dans la paume de Dieu), mais d’autant
plus sensible qu’une inlassable rumination des textes en révele peu a peu I’infinie richesse:
«La parole de Dieu fait bien slr toujours profit & I’intelligence d’un esprit religieux;
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cependant elle contient encore plus de sens lorsqu’on I’examine au-dedans par la pensée
qu’au moment ou on la recoit au dehors par 1’ouie» (§ 6). Malgré sa réserve habituelle,
Hilaire ne cache pas sa délectation a méditer et contempler une telle infinité de la majesté
divine: «Cette conception treés religieuse de Dieu faisait les délices de mon dme, possédée
qu’elle était par I’amour du vrai: his religiosissimis de Deo opinionibus veri studio detentus
animus delectabatur». Et, un peu plus loin, parlant encore de I’ineffable transcendance du
Dieu de Moise: «L’infinité sans terme de son éternité n’en continue pas moins a déborder
I’infinité de tout étre qui cherche a I’atteindre». Autrement dit, plus I’étre humain s’attache
a la contemplation de Dieu, plus il découvre I’infinité de son propre étre humain — étant
donné que le sujet connaissant participe ontologiquement de 1’objet de sa connaissance — et
plus, du méme coup, il découvre combien Dieu est encore plus infini qu’il ne I’imaginait.
Ainsi, dés le deuxiéme stade de sa conversion, marqué par la relation aux écrits mosaiques,
Hilaire conjoint intelligence active et fascination passive, dans une attitude de contemplation
qu’il n’est pas exagéré de qualifier de mystique. En tout cas, le bonheur éprouvé est a la mesure
tant des splendeurs entrevues que de I’intensité de I’engagement personnel.

Hilaire n’est pas pour autant rassasi¢; sa quéte demeure inassouvie, et son esprit
continue de chercher «avec un désir encore plus vif la splendeur méme de son Seigneur infini et
éternel» (§ 7). C’est alors que la découverte du livre de la Sagesse lui donne de comprendre ce
qu’on appellera plus tard I’analogie de proportion, & savoir qu’il existe entre I’étre méme de
Dieu et ce que I’homme peut en connaitre un écart du méme ordre que celui qui existe entre,
d’une part, les grandes et belles choses créées, d’autre part, la grandeur et la beauté propres au
créateur: «Le créateur des grandes choses est la dans les plus grandes et Iauteur des trés belles
choses est dans les trés belles choses. Et comme I’ceuvre passe I'intelligence, il faut bien que
Pouvrier excéde de loin toute intelligencey. Ainsi, I’on peut dire de I’intelligence humaine,
d’une part qu’elle sait ce qu’est la beauté dont le cosmos lui fournit I’image, d’autre part qu’elle
sait parfaitement que la beauté de Dieu est d’un tout autre ordre que ce qu’elle connait
d’expérience. L’homme sait qu’il ne sait pas: telle est bien sa grandeur. Telle est aussi
I'indispensable part de théologie négative, au sein d’un discours sur Dieu au demeurant
conscient de ses possibilités. Comme le dit si bien Hilaire, «ne faut-il pas concevoir le Seigneur
de toute cette beauté comme plus beau que toute beauté ? Si bien que la splendeur méme du
rayonnement éternel échappe a la perception de toute intelligence, quoique Iintelligence ne
laisse pas de percevoir une idée de ce rayonnement. De sorte que Dieu doit étre déclaré
suprémement beau d’une fagon telle qu’il n’est pas enfermé par la perception de notre
intelligence, mais n’est pas en dehors de notre intelligence en sa perceptiony.

3) Parvenu a ce point de sa recherche spirituelle, Hilaire se déclare a la fois comblé —
«mon ame se reposait dans la sorte de retraite et d’observatoire que lui offraient ces idées
excellentes» — et inquiet du fait que sa certitude intellectuelle de I’existence d’une vie apres la
mort ne le dote d’aucune assurance quant a son propre salut: «Mon ame était accablée de crainte
en partie pour elle-méme, en partie pour son corps» (§ 10). Il ne suffit pas de contempler la
splendeur divine, si I’on n’a pas au demeurant la promesse d’étre associé a la vie définitive. La
connaissance de Dieu n’est d’aucun secours 4 ’homme mortel, si Dieu ne lui fait don de sa
propre immortalité. Au ceeur méme d’une expérience a la fois mystique et intellectuelle, Hilaire
aspire a s’entendre dire la réalité du salut, ¢’est-a-dire la condescendance d’un Dieu tourné vers
’lhomme au point de lui donner part & sa vie, en le dotant de sa propre immortalité. La
découverte du Nouveau Testament, évangiles et €pitres, ouvre ainsi la voie a la troisieme étape
du cheminement d’Hilaire (§ 10-12), cette fois placé sous le signe du prologue de Jean, dont
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Hilaire cite largement le texte, avant d’en proposer le commentaire adapté a son propre
cheminement. «Or, voici qu’aprés avoir fait la connaissance de la Loi et des prophétes, (mon
dme) vient & connaitre aussi les lecons de I’enseignement évangélique et apostolique, telles
celles-ci...»: suit le texte du prologue de Jean.

Pour Hilaire, la rencontre avec cet admirable texte a pour effet de bousculer toutes les
certitudes acquises, en lui ouvrant I’espace infini d’une connaissance inattendue: «L’esprit
progresse au-dela de ce que comprend Iintelligence naturelle — proficit mens ultra naturalis sensus
intellegentiam —; il lui est enseigné sur Dieu plus qu’il n’en pressentaity. Or, cette nouveauté
inouie réside dans la révélation du Verbe, présent auprés de Dieu dés le commencement,
manifesté comme lumiére du monde, refusé par le monde, mais accueilli par les croyants auxquels
il est alors donné d’étre «élevés, moyennant les mérites de leur foi, a la filiation divine». Ainsi,
Hilaire découvre avec éblouissement, non seulement que «son Créateur est un Dieu issu de Dieu»
mais que, se faisant chair, il est venu habiter parmi nous, nous révélant du méme coup la gloire de
sa condition filiale, «laquelle, comme celle d’un Fils unique du Pére, est parfaite de grace et de
vérité» (§ 10). La révélation du Fils né de Dieu et envoy¢ aux hommes pour qu’eux-mémes
naissent a la vie divine a évidemment pour effet inoui d’ouvrir le mystére divin, non seulement a
la connaissance de I’lhomme mais & sa participation ontologique, sous le mode de la filiation et
par la médiation du Fils unique, lui-méme pleinement entré dans la condition humaine.

Le paragraphe 11 est tout entier consacré a la relecture émerveillée du prologue de
Jean, dans lequel Hilaire reconnait le tournant décisif et I’aboutissement de sa quéte spirituelle.
La découverte de Dieu en tant que Pére a des effets prodigieux sur la situation de la créature,
devant laquelle s’ouvre dés lors un véritable chemin de divinisation par voie de filiation.
Ecoutons Hilaire: «Dés ce moment, I’esprit troublé et inquiet découvre plus de raisons d’espérer
qu’il ne s’y attendait. Et en premier licu il en est imprégné, pénétré jusqu’a connaitre le Dieu
Pére. Et les idées qu’il s’était faites par la raison naturelle au sujet de I’éternité, de I’infinité et de
la beauté de son Créateur, il apprend maintenant qu’elles s’appliquent aussi proprement au Dieu
Fils unique». Certes, s’il faut en croire le prologue de Jean, le monde n’est guére porté a
reconnaitre I'omniprésence du Verbe. Hilaire voit 1A une occasion supplémentaire de
s’émerveiller du don de Dieu: «Rare est la foi en cette vérité salutaire, mais la récompense en est
trés grande, puisque les siens ne I’ont pas regu et que ceux qui le regoivent sont promis fils de
Dieu par une naissance non de la chair mais de la foi. Or — continue Hilaire — étre des fils de
Dieu n’est pas une fatalité, mais un pouvoir, car ce don proposé a tous par Dieu, la nature des
parents ne I’apporte point, ¢’est la volonté qui I’obtient comme récompense». Ainsi, pour
Hilaire, du moment que la filiation divine est un don offert aux croyants, elle suppose du c6té de
’lhomme un effort de volonté, autrement dit une part d’engagement, conscient et délibéré. La foi
est tout sauf passivité; comme nous 1’avons vu, elle est recherche, travail, et finalement adhésion
pleinement volontaire; I’itinéraire d’Hilaire en atteste. Cependant, dira-t-on, tous n’ont pas la
méme force morale et la méme exigence spirituelle; il y a aussi «quelques faibles dans leur foi
timide». L’incarnation a précisément pour effet de pallier cette insuffisance du c6té de ’homme:
«Dieu le Verbe s’est fait chair pour que, par le Dieu Verbe fait chair, la chair montét jusqu’a
Dieu le Verbe». A Pincarnation de Dieu, ¢’est-a-dire sa descente dans la condition humaine,
répond en quelque sorte I’assomption de [’homme, c’est-a-dire son élévation jusqu’a la
condition divine: «De peur que le Verbe fait chair soit autre chose que Dieu le Verbe ou ne soit
pas la chair de notre corps, il a habité parmi nous; ainsi, puisqu’il habiterait parmi nous, il ne
deviendrait pas autre chose que Dieu chair de notre chair; non qu’il se serait dépouillé de ses
biens a Iui pour avoir daigné assumer la chair, car, Fils unique du Pére, plein de grace et de
vérité, il est a la fois parfaitement dans son bien propre et véritablement dans le notrey.
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Un tel équilibre et une telle force dans I’expression du mystere christologique et
I’évocation de ses effets divinisants pour I’homme attestent I’immense chemin parcouru par
Hilaire depuis ses premiéres interrogations religieuses. Lui-méme ne cesse de s’émerveiller de
I’aboutissement d’un tel itinéraire: «Voila donc la doctrine que 1’esprit accueillit avec joie au
sujet du mystére divin, montant vers Dieu & travers la chair, appelé a une nouvelle naissance par
la foi, doté d’un pouvoir d’accéder a la régénération céleste, connaissant le souci qu’a de Iui son
Auteur et Créateur, estimant que ne le réduirait point & néant celui qui I’a tiré du néant pour le
faire ce qu’il est»(§ 12). Au-dela du sentiment de bonheur infini, Hilaire poursuit I’analyse des
rapports entre foi et connaissance: dune part, la réalité ainsi révélée est sans commune mesure
avec les capacités de Pesprit humain; d’autre part, un tel mystére est pourtant d’une certaine
fagon accessible a ’homme, pour peu que son esprit renonce a étre a lui-méme sa propre norme
et consente a se laisser guider par d’autres principes que les siens propres. Hilaire dit cela bien
mieux que nous: «(L’esprit de I’homme) a mesuré combien tout cela dépassait I’appréciation
d’une intelligence humaine, car la raison, avec ses notions courantes, incapable de saisir les
desseins d’en haut, s’imagine que cela seul est dans le domaine du réel qui est intérieur aux
limites de sa propre compréhension ou qu’elle peut exécuter par ses propres moyens. Mais les
hauts faits de Dieu dans la magnificence de sa puissance éternelle, I’esprit les mesurait non & son
sens a lui, mais a I’infini de la foi». Dés lors, peut commencer le grand ceuvre du théologien: la
requéte d’intelligence ne s’oppose pas a la foi; bien au contraire, elle s’en nourrit; la foi conduit
a Pintelligence, comme le dira bientdt le grand Augustin: Crede ut intellegas («crois pour
comprendre!). Aux yeux d’Hilaire, il est clair que, si son intelligence n’a jamais cessé
d’accompagner sa quéte spirituelle, il ne faut pas pour autant inverser les roles: ce n’est pas
Pintelligence qui rend croyant, mais bien plutét la foi qui rend intelligent. Ainsi, le récit de
conversion conditionne tout le travail théologique déployé au long des douze livres du De
Trinitate: «Si bien que I'existence des le principe d’un Dieu auprés de Dieu, le séjour au milieu
de nous du Verbe fait chair, il ne refusait pas d’y croire parce qu’il ne le comprenait pas, mais il
se rappelait qu’il pourrait les comprendre s’il y croyaity (non idcirco non crederet, quia non
intellegeret — «non pas qu’il refusit de croire pour la bonne raison qu’il ne comprenait pas» —
sed idcirco se meminisset intellegere posse, si crederet — «mais au contraire qu’il avait bien en
téte qu’il aurait la possibilité de comprendre si d’abord il croyait»).

L’exposé continue aux paragraphes 13 et 14, avec le souci de déméler les rapports
complexes entre une rationalité philosophique autosuffisante et la spécificité d’un processus
de connaissance adaptée a 1’objet divin, proprement inconnaissable. Hilaire est déja en
plein cceur du débat théologique; le récit de conversion, non seulement est achevé, mais
continue d’opérer ses effets; le converti devenu pasteur s’engage de toutes ses forces au
service de la vérité: «Dans ce calme assuré de son salut, ’esprit s’¢tait donc reposé, tout
joyeux de ses espérances; il craignait si peu de voir survenir la mort qu’il la considérait
méme comme I’entrée dans la vie éternelle (...). Bien plus, ce qu’il croyait pour son compte
personnel, il le préchait tout autant aux autres, en vertu de la fonction sacerdotale dont il
était revétu et qui lui faisait étendre ses attributions au service du salut de tout un peuple» (§ 14).
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LA PLACE DES ENFANTS DANS LES EGLISES D’ORIENT
(3"-10" SIECLES)

BEATRICE CASEAU*

REZUMAT. Locul copiilor in Bisericile Orientului (sec. III-X). Prezentul studiu
analizeaza statutul copiilor in bisericile orientului sub patru aspecte: responsabilitatea
parintilor fatd de copiii lor si frecventarea bisericii de catre acestia; pozitionarea lor spatiald
in locasurile de inchinare in timpul serviciilor religioase; obiceiul administrarii botezului
copiilor si participarea lor activa la serviciile liturgice

in introducerea demersului analizei locului ocupat de copii in biserici se precizeazi
faptul ci un copil botezat este un crestin deplin, dar ca in Biserica primard Botezul se administra
cu precddere la maturitate, fard a fi refuzat copiilor ale cédror périnti 1l solicitau.

Responsabilitatea périntilor fitd de copii poate fi rezumata potrivit indemnurilor din
,.Didahie” sau din omiliile Sf. Ioan Hrisostom la instruirea in credinta lui Dumnezeu si la
indemnarea acestora la frecventarea bisericii.

Frecventarea bisericii de catre copii in secolele I1I-X este dovedita prin prezentarea
exemplelor lui Avva Moise, micutei Paula fiica pontifului pagan Albinus care cere sa intre
in ménastire, cel al lui Simeon cel Tanar (521-592) care este amintit la varsta de 5 ani in
sanctuarul Sf. Mucenic Stefan si a lui Theodor din Sikeon care frecventa zilnic de la varsta
de 8 ani biserica Sf. Gheorghe. Aceste exemple demonstreaza faptul cd incd din primele
veacuri copiii participau la serviciile religioase, fapt care a necesitat o reglementare a
locului pe care ei trebuiau sé il ocupe in biserica.

Primele reglementédri canonice privitoare la locul copiilor in biserici (ca si a
celorlalte categorii de credinciosi) se gasesc in ,.Didahia celor 12 apostoli” (canonul 52) si
in ,Constitutiile Apostolice”. Impértirea credinciogilor in biserici prezenta urmatoarea
structurd: episcopul inconjurat de colegiul presbiterilor, copiii supravegheati de un diacon,
tinerii apoi barbatii cisatoriti urmati apoi de femei, in partea de vest a bisericii stind femeile
cu bebelusi. (Aceastd reguld suporta exceptii in cazul in care copiii nu puteau fi separati
indemnéandu-se ca ei sd fie supravegheati, baietii de tati si fetele de mame). Indrumarile
canonice indemnau de asemenea ca tinerii sd stea in fata parintilor si s fie supravegheati de
acestia, si separarea fecioarelor care hotarau sa isi pastreze fecioria.

Dispozitiile canonice privind locul fiecérei categorii de credinciosi in biserica
pornesc de la trei principii: grija pentru pastrarea ordinii, respectarea ierarhiei intre tineri si
adulti si caritatea crestind.

Raspandirea obiceiului botezului copiilor dupd secolul patru e probatd prin
justificarile aduse lui Sever de Antiohia de biograful sdu in secolele VI-VII si de mérturiile
lasate de Paul de Monemvasie in secolul X.

Participatia copiilor la viata liturgicd a bisericii ¢ concretizatd in impartasirea
cuharistica, 1n rostirea de rugaciuni si intonarea de céntece atestatd de Jean Moschus (540-
639), istoricii Socrates si Sozomen, poetul sirian Cyrillonas sau intr-o serie de rugaciuni.

* Paris IV- Sorbonne, Centre d’histoire et de civilisation de Byzance
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La place des enfants dans les églises d’Orient (3°-10° si¢cles)

L’enfant baptisé est un fidele a part enticre. S’il y a eu une préférence chez
certains Peres de I’Eglise ancienne en faveur d’un baptéme adulte, il est donné a 1’enfant
dont les parents le souhaitent de participer pleinement a la vie des fidéles en étant baptisé
des son plus jeune dge'. Ce qui est encore pour de nombreux adultes, un long chemin de
conversion, devient pour les enfants de famille chrétienne un acces direct et simple a la vie
de I’Eglise. Le changement de vie, I’intelligence de la foi exigés de 1’adulte ne sont pas
demandés aux enfants auxquels est toutefois offert le bain de la régénération.

Il parait donc intéressant de se demander comment fut envisagée la participation des
enfants & la vie liturgique dans les sources de I’ Antiquité tardive et du haut Moyen Age. Quels
échos trouve-t-on de la présence des enfants dans les églises ? Pour répondre a ces questions, les
sources ne manquent pas. La littérature canonico-liturgique propose diverses maniéres de
regrouper les enfants dans les églises, selon 1’dge et le sexe de I'enfant, les homélies signalent
leur présence parfois bruyante, les récits édifiants et les sources hagiographiques mettent en
sceéne des enfants et confirment leur participation a la vie liturgique.

I La responsabilité des parents et la fréquentation des églises par les enfants

Dés la fin du ler siécle, la Didaché recommande aux parents de s’occuper de
I’instruction religieuse de leurs enfants: «d@s leur jeune 4ge, tu les instruiras dans la crainte de
Dieu’.» Cette prescription donne aux parents la responsabilité d’élever chrétiennement leurs
enfants’. Cela consiste & leur faire connaitre les Ecritures® et 4 les emmener prier a I’église. Les
enfants sont associés a la vie religieuse de leurs parents par la participation aux prieres
communautaires comme a leurs dévotions privées. Jean Chrysostome, qui a consacré plusieurs
traités 4 D’éducation chrétienne des enfants et s’est fait le chantre de l'unité¢ familiale
recommande aux familles de se rendre ensemble a I’église: «‘'L’homme est la téte de la femme’.
La femme est ’aide de ’homme. Que la téte ne tolére pas de fouler ce sol sanctifié (I’église)
étant séparée du corps, que le corps ne paraisse pas sans la téte, mais que ’homme dans sa
totalité entre ici et qu’ils aient leurs enfants avec eux.’» Dés que les deux parents sont chrétiens,
les enfants sont éduqués chrétiennement et emmenés a 1’église. Les parents jouent aussi un role
important pour permettre I’épanouissement d’une vocation a la vie cléricale ou monastique.
Dans les Vies de saints, a coté des vocations religieuses qui ne peuvent s’épanouir qu’en
opposition au milieu familial ou par suite de la perte des parents, il y a de nombreuses vocations
qui sont préparées et encouragées par les parents; «Les parents d’Apa Moise étaient des

' L age au baptéme dépendait de 1état de santé de 1’enfant et de la demande des parents. Des évéques
comme Grégoire de Naziance (Oratio 40) recommandent trois ans de catéchuménat et préférent
que I’enfant puisse comprendre ce qui lui est proposé, mais on baptise aussi des tout-petits: K.
Aland, Stellung der Kinder in den friihen christlichen Gemeinden und ihre Taufe, Munich, 1976.

2J. P. Audet, La didaché. Instructions des apétres, 4, Paris, 1938, p. 230-231.

3 H. 1. Marrou, Histoire de I'éducation dans [’Antiquité, Paris, 1948; P. Riché, Education et culture
dans 'Occident barbare, Paris, 1962.

4 Les livres bibliques dont la lecture est recommandée aux enfants sont la Sagesse de Salomon, Judith,
les trois livres des Macchabées, la Sagesse de Jésus, le docte fils de Sirach selon les Canons des
Apétres, 11, 55, éd. ). et A. Périer, Les «I127 canons des apdtres», texte arabe, Patrologia
Orientalis, V111, fasc. 4, Paris, 1912, p. 691.

5 Jean Chrysostome, Sur [ 'égalité du Pére et du Fils, 11, &d. et trad. A. M. Malingrey, SC 396, Paris,
1994, p. 312-315.
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chrétiens craignant Dieu. Ils observaient la loi du christianisme toute entiere, comme en
témoignent ceux qui se soucient de la vérité. Ils fréquentaient 1’église deux fois par jour, le matin
et le soir. Ils donnaient leurs prémices, leurs offrandes et leurs aumoénes. Son pére s’appelait
André, sa mére Tchinouté. Dieu bénissait toutes leurs propriétés, ainsi qu’il est écrit: ‘La
bénédiction de Dieu enrichit.” Ils eurent trois fils et deux filles. [...] Aprés beaucoup de temps,
les enfants grandirent et leurs parents les éleverent dans toutes les sciences et dans la crainte de
Dieu.»® Dans cette famille égyptienne, les enfants ont certainement acquis une grande familiarité
avec I’église et ses cérémonies. On retrouve de semblables cas en Occident au quatrieme siecle.
Jérome, s’émerveille que la petite Paule, cette descendante du pontife paien Albinus, chante dés
son plus jeune age 1’Alleluia, elle qui est destinée a devenir une vierge du Christ en raison du
voeu de sa mére’. Il recommande & sa mére de I’amener a I’église quand elle sera un peu
grandette (grandicula®), de lui faire apprendre les Ecritures’ et finalement de la faire entrer au
monastére pour qu’elle prenne sa place dans le choeur des vierges aupres de sa tante Eustochium
installée en Palestine™.

Les jeunes enfants accompagnent donc leurs parents dans les églises soit pour les fétes
soit lors de leurs dévotions personnelles. Ainsi Syméon le Jeune (521-592) se trouve-t-il dans le
sanctuaire du proto-martyr Etienne ou sa mere s’est rendue pour faire ses priéres, au moment du
tremblement de terre qui secoua la ville d’ Antioche et le rendit orphelin de pére. L’enfant, alors
agé de cinq ans, jouait peut-étre dans I’atrium; il n’était pas, en tout cas, dans le méme endroit
que sa mére et dans la panique, il en fut séparé pendant plusieurs jours'".

Certains enfants vont d’eux-mémes dans les sanctuaires. Théodore de Sykéon, dés
I’age de huit ans, se rend, chaque jour d’école, au sanctuaire de Saint Georges pour méditer
I’Ecriture, au lieu de rentrer déjetiner. Il fait aussi partie des enfants qui sont portés dans les
sanctuaires des saints lorsqu’ils sont malades. Théodore, vers 1’4ge de douze ans, est ainsi
guéri par ’intercession de saint Jean Baptiste dans la chapelle duquel il fut porté. Dés lors,
il fréquente assidiiment les sanctuaires, n’hésitant pas a parcourir la campagne en courant
pour arriver a temps pour célébrer la féte des saints'.

La présence des enfants dans les églises et le souci d’ordre conduit le clergé a
proposer une répartition spatiale des différents groupes constituant le peuple des fidéles.
Cette répartition idéale est attestée dans la littérature canonico-liturgique mise en place dés
le 3° siécle, puis copiée et modifiée dans les siecles suivants. Ces textes attestent le souci
d’organiser ’espace intérieur des églises en regroupant les chrétiens selon le statut, le sexe
et I’age. La disposition proposée pour les différents groupes révéle donc tout a la fois la
séparation des clercs et des laics et une organisation hiérarchique des groupes dans 1’espace
dévolu aux laics. Quand les enfants n’étaient pas baptisés, leur statut était alors celui des

S W. C. Till, Koptische Heiligen — und Mértyrerlegenden, 11 Rome, 1936, Orientalia Christiana
Analecta 108, p. 64; trad. dans E. Wipscyska, Les Ressources et les activités économiques des
églises en Egypte du Ve au VIlle siecle, Bruxelles, 1972, p. 30.

7 Jérome, Ep. 107 Ad Laetam, éd. et trad. J. Labourt, Saint Jéréme, Lettres, t. V, Paris, 1955, p. 145, Faut-il
en conclure qu’il fallait laisser les bébés a la maison, dans les milieux aristocratiques romains?

8 Jérome, Ep. 107, 7 Ad Laetam, ibidem, p. 152.

% Jérome, Ep. 107, 12 Ad Laetam, ibidem, p. 156.

19 Jéréme, Ep. 107, 13 Ad Laetam, ibidem, p. 157.

"' 1.a Vie ancienne de S. Syméon Stylite le Jeune (521-592), 7, éd. P. Van den Ven, Bruxelles, 1970,
texte grect. 1, p. 8-9, trad. t. 2, p. 11.

12 Vie de Théodore de Sykéon, éd. et trad. A. I. Festugiére, Paris, 1970.
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catéchumenes. Ils n’étaient pas supposés participer a la célébration des mystéres et devaient
en principe quitter 1’église aprés I'office des lectures. Les enfants baptisés, quant & eux,
participaient aux offices religieux dans leur intégralité. Il fallait aménager pour eux un
espace de fagon a ce qu’ils suivent la liturgie et soient surveillés par un adulte.

L un des premiers textes 4 faire état de cette question est la Didascalie des apétres,
datée des années 230". Elle propose une séparation des prétres qui entourent I’évéque et des
fidéles. On trouve contre le mur oriental le trone de I'évéque, et, de chaque coté, le presbyterium,
puis, plus a I"ouest, les hommes suivis par les femmes'®. Le canon distingue plusieurs groupes
parmi les fideles: ceux qui sont jeunes, ceux qui sont gés, ceux qui sont enfants. Ils sont soit
regroupés soit avec leurs parents. Les femmes suivies par les jeunes filles sont placées en arriére
des hommes. Les femmes dgées et les veuves sont assises a part. Tout au fond, le plus loin du
sanctuaire, se placent les femmes dont les enfants sont encore au sein. A chacun, donc, une place
est assignée par un diacre qui se tient a I'entrée et veille au bon ordre de I'assemblée’”.

La version éthiopienne fournit quelques variantes. Le canon 52 montre qu’il est
bon, s’il y a la place, que les fideles soient répartis selon des groupes: les jeunes seront assis
ensemble, ils se tiendront debout si on manque de place, les hommes murs seront assis
ensemble et prendront leurs enfants dans leurs bras. Les vierges seront assises ensemble ou
se tiendront debout si on manque de place, devant les autres femmes parmi lesquelles sont
mises a part, ensemble, les femmes mariées qui ont des enfants avec elles. Enfin le dernier
groupe cité est celui des veuves'®.

Au livre 1l des Constitutions Apostoliques qui reprend la Didascalie des Apétres, non
sans y ajouter sa marque, la disposition des différents groupes est la suivante: «dans 1’église, les
jeunes gens s’assiéront a part, s’il y a de la place, sinon ils resteront debout; les personnes agées
s’assiéront a leur rang, quant aux enfants qui restent debout, péres et meres les prendront en
charge; les jeunes filles seront aussi a part, s’il y a de la place, sinon elles se tiendront derriére les
femmes; les femmes mariées et qui ont leurs enfants se tiendront & part; les vierges, les veuves et
les femmes Agées se tiendront debout ou s’assiéront devant toutes les autres'”.»

Les compilateurs distinguent donc les jeunes gargons (nebteroi), les jeunes filles
(nebterai) et les enfants (ta paidia). Ces derniers sont soit regroupés soit sous la garde
explicite des parents. Les bébés forment un groupe considéré comme potentiellement
bruyant et qui est donc mis un peu & part dans I’assemblée, avec leur mére. La répartition
des enfants plus grands se faisait en fonction du sexe, les petits gargons avec leur pére, les
petites filles avec leur mére. Les gargons encore plus grands sont regroupés et placés sous
la surveillance d’un diacre, en avant de la nef, prés de I’lambon ou du béma, en tout cas non
loin du sanctuaire. Il n’est guére possible de donner un &ge précis a chacune des catégories
citées dans les textes'. Il faut sans doute comprendre que les enfants qui ne sont pas

3 La Didascalie des apétres est connue dans les versions latine, syriaque, arabe et éthiopienne, plus
un fragment grec: A. Faivre, Naissance d'une hiérarchie. Les premiéres étapes du cursus clérical,
Paris, 1977, pp. 118-119.

% The Didascalia Apostolorum in Syriac, X1, éd. et trad. A. V6obus, CSCO 408, Sc. Syri, 180, p. 131.

'S The Didascalia Apostolorum in Syriac, X1, ibidem, p. 132.

16 Canon 52, The Statutes of the Apostles or Canones ecclesiastici, trad. G. Horner, Londres, 1904, p.
195-196.

17 Constitutions Apostoliques, 11, 57, 12, trad. M. Metzger, SC 320, Paris, 1985, p. 316-317.

18 M. Harlow, R. Laurence, Growing up and Growing old in Ancient Rome, Londres/ New York, 2002.
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autonomes restent avec leurs parents, les enfants plus grands, peuvent étre regroupés. Filles
et garcons sont alors clairement séparés.

La disposition interne dans les églises refléte a la fois le statut dans la société et
celui dans I’Eglise. A c6té de principes pragmatiques, comme celui de mettre les bébés
bruyants au fond de 1’église, il y a aussi des principes inspirés par la hiérarchie entre jeunes
et adultes. La version éthiopienne des canons insiste sur le fait que les jeunes doivent céder
les places assises aux plus 4gés. Cela vaut pour les jeunes gargons comme pour les jeunes
filles. Le contrevenant doit étre rappelé & I’ordre en le priant de se tenir debout aux portes
de I’église, ce qui est une punition'®. Les Constitutions Apostoliques reprennent I'idée sous
une forme légérement différente: si une personne de qualité arrive pendant le sermon (en
retard donc!), le diacre demandera au plus jeune de céder sa place. S’il refuse, il sera forcé
de se lever et placé derriere tous les autres. L.’age intervient donc moins que le statut social
dans ce cas précis: le jeune doit apprendre a respecter la hiérarchie sociale, y compris a 1’église.

Le deuxiéme principe est inspiré par la charité et par la place qui est reconnue aux
pauvres dans le plan du salut”®: «Entre-t-il un pauvre, un homme de basse condition ou un
étranger, qu’il soit vieux ou jeune et qu’il n’y ait pas de place, a ceux-1a aussi le diacre, de tout
son coeur, procurera une place. (...) La diaconnesse agira de méme envers les femmes qui se
présentent, riches ou pauvres.» Si I'on excepte donc ce dernier principe qui refléte la place
spéciale dévolue aux pauvres comme intercesseurs privilégiés aupres de Dieu, I’ensemble de la
disposition interne reprend la hiérarchie sociale telle que I'idéalisent les membres du clergé:
I’évéque est en téte, suivi par son clergé, les hommes viennent ensuite en privilégiant les jeunes
garcons qui sont potentiellement de futurs clercs, puis les hommes mariés, les femmes viennent
ensuite en distinguant les vierges qui ont choisi de demeurer vierges, puis les autres femmes.

Les remaniements successifs des compilateurs réformateurs rendent difficile
I’utilisation de ces sources pour établir une chronologie fine*'. Mais dans le cas précis qui
nous occupe, on peut considérer que I’idée de répartir les enfants dans 1’église selon leur
dge et de regrouper les jeunes garcons en avant des fidéles se met probablement en place au
troisiéme siécle. 11 s’agit d’une norme dont I’établissement est souhaité et non d’un reflet
strict de la réalité. Ce type de sources qui présentent des recommandations et souvent un
idéal réformateur doit étre confirmé par d’autres documents pour permettre d’établir leur
influence réelle, ou au moins leur confirmité avec les pratiques sociales. La turbulence
naturelle des enfants permet précisément de faire ce lien entre pratique et idéal.

Les échos de la turbulence des enfants se trouvent en effet dans les homélies ainsi
que dans les dispositions prises dans la litérature canonico-liturgique pour faire surveiller
les enfants par des diacres ou par les méres. Les enfants sont particuli¢rement invités a se
tenir tranquilles aprés le départ des catéchumeénes lors de la liturgie eucharistique. Il est
possible que le départ des catéchumeénes ait entrainé un peu de bruit ou ait été 1’occasion
pour les uns et les autres d’un moment de moindre attention, voire pour les enfants de
bavardage ou de jeu. Les diacres comme les parents sont donc requis de signaler aux
enfants le début de la liturgie des mystéres et le recueillement qui doit accompagner ce
moment sollennel qu’est la grande entrée.

¥ The Statutes of the Apostles or Canones ecclesiastici, trad. G. Horner, Londres, 1904, p. 196.
20p. Brown, Poverty and Leadership in the Later Roman Empire, Hanovre/Londres, 2002.
2L A. Faivre, Ordonner la fraternité. Pouvoir d’innover et retour & I'ordre dans I'Eglise ancienne,
Paris, 1992, p. 361-362.
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Cette agitation est signalée dans les différentes versions des Canons des Apdtres.
Elles insistent sur le role des diacres qui doivent vérifier que les enfants comme les adultes
donnent a ce moment de haute sacralité qu’est la Grande entrée toute I’attention nécessaire
et répriment les chuchotements, les rires, les jeux ou les assoupissements ! Les diacres sont
en effet chargés de surveiller les fideles adultes, hommes et femmes diment séparés, «pour
qu’il n’y ait parmi eux ni trouble, ni clignement d’yeux, ni signes, ni assoupissement»
tandis que «les enfants se tiendront prés de I’ambon et un autre diacre les surveillera pour
réprimer leur turbulence™.» Dans la version éthiopienne des Canons des Apétres, les garons
sont aussi sous la surveillance du diacre pour qu’ils ne se querellent pas et ils doivent se tenir
debout juste en dessous du béma®. Dans la version en copte saidique, les enfants se tiennent
prés du béma sous la surveillance d’un diacre qui doit les empécher de faire du bruit®.

Comme les autres enfants, a savoir les bébés, les tout-petits garcons et les petites
filles, sont sous la garde des parents, ces derniers sont aussi appelés a exercer leur autorité
sur leurs enfants. La version éthiopienne exige des méres qu’elles empéchent les enfants de
courir ¢a et 1a pendant I’oblation et accompagne cette exigence d’une menace. Les fidéles
doivent savoir contrdler leurs enfants car si ces derniers se montrent turbulents a ce moment
trés sacré, ils risquent de voir leurs jours écourtés™. Les versions en grec, en latin ou en copte
saidique sont moins menagantes et demandent juste aux méres de tenir leurs enfants™.

On trouve dans les homélies quelques textes qui montrent le décalage entre les
exigences des clercs et le comportement des fidéles. Ces homélies restituent I’ambiance qui
pouvait régner dans certaines églises de I’Antiquité tardive et permettent de mettre en
perspective la littérature liturgico-canonique. Cette derniére présente un idéal tandis que les
homélies permettent de temps a autre de saisir la vie sur le vif. Une homélie attribuée a Jean
Chrysostome sur le jefine, dénonce ainsi les enfants turbulents a I’église et s’indigne: «Des
enfants effrontés qu’ont éduqués des parents sots omettent de rechercher la miséricorde
pour leur vie et ils apportent des caillous, des noix et des balles, ils creusent la terre et
griffonnent sur les murs du temple.». Ces pratiques sont vigoureusement dénoncées par le
prédicateur qui s’enflamme aussi contre les parents bavards a I’église; «Ce ne sont pas
seulement les enfants que je vois jouer, dans votre ville, au milieu de 1’église par mauvaise
habitude, mais aussi des femmes d’un certain dge et des hommes mlrs. Comme des
chevaux sauvages, ils sautent et piaffent au-dedans et au-dehors, de sorte que le lieu de
culte des croyants n’est plus séparé des débordements.»*’

Les enfants ne suivaient donc pas toujours calmement les longues liturgies auxquelles
participaient leurs parents. Pour quelques enfants saints qui, comme Théodore de Sykéon,
faisaient des kilométres a pied pour célébrer les fétes des saints, il y avait de nombreux enfants
qui profitaient de la rencontre de leurs pairs a 1’église pour jouer. Certains d’entre eux, n’étant
que catéchumenes, sortaient avant la célébration des mysteres, les autres devaient demeurer dans

2 Ies Canons des Apdtres, 1, 52, éd. J. et A. Périer, Les «127 canons des apotres», texte arabe,
Patrologie Orientale, V11, fasc. 4, Paris, 1912, p. 635.

2 Canon 53, The Statutes of the Apostles or Canones ecclesiastici, trad. G. Horner, Londres, 1904, p. 199.

24 Canon 64, ibidem, p. 342.

% Canon 53, ibidem, p. 199

26 Canon 64, ibidem, p. 343.

27 F. Rilliet-Maillard, «Une homélie sur le début du jeline attribuée a Mar Jean», ANTIDWRON,
Hommage a M. Geerard pour célébrer I’achevement de la Clavis Partrum Graecorum, Wetteren,
1984, pp. 57-72, ap. 70-71.
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Iéglise. L’atrium était probablement le lieu dans lequel se regroupaient les enfants
catéchuménes aprés office des lectures, dans les églises ol il existait?™. On a peut-8tre une
référence a cette pratique dans un sermon de Grégoire de Nysse adressé a ceux qui retardent le
baptéme: «Je rougis de te voir mis & la porte avec les catéchuménes comme un petit garcon
irréfléchi, alors que tu es un vieillard®.» On peut supposer qu’il y avait une exception pour les
bébés quand les parents ne pouvaient les confier a un catéchumeéne. Cette situation propre a une
époque ou le baptéme adulte était le plus fiéquent ne continue pas quand la majorité des enfants
est baptisée a un jeune 4ge. Aux 6° et 7° siécles, les enfants sont le plus souvent baptisés durant
’enfance. Syméon Stylite le jeune, fut présenté & 1’église quarante jours aprés sa naissance, ce
qui fit de lui un catéchuméne et il fut baptisé a 1’dge de deux ans. Le biographe de Sévére
d’Antioche (v.465-538) doit justifier le fait que ce dernier, bien que descendant d’un évéque, ne
soit pas baptisé alors qu’il termine son adolescence: «la coutume étant établie dans son pays (en
Pisidie, & Sozopolis...) de ne pas s’approcher du saint baptéme, 4 moins de nécessité urgente,
avant I’age mir, il se fit que Sévere et ses fréres n’étaient encore que catéchumeénes quand ils
vinrent a Alexandrie» pour faire leurs études™. Les enfants sont donc probablement le plus
souvent baptisés durant la petite enfance a la fin de I’ Antiquité, mais I’enquéte reste & mener.
Les récits édifiants de Paul de Monemvasie écrits au Xe siécle, dans le Péloponnése montrent
qu’on s’attendait & ce que les enfants fussent baptisés pendant la petite enfance. Au temps des
empereurs Léon et Alexandre, co-empereurs depuis 879, un gouverneur avait, selon 1’'un des
récits, acheté un enfant scythe qu’il confia au prétre qui desservait la chapelle de sa maison pour
qu’il apprenne les lettres sacrées et soit élevé. L’enfant devait aider le prétre dans son service
liturgique. Vers ses douze ans, I’enfant questionné par son maitre lui révele que son peuple n’est
pas chrétien et qu’il n’a pas été baptisé. Le maitre s’indigne de ce qu’il I’a laissé¢ communier et
Penfant lui répond: «C’¢était par ignorance, mon maitre, que lorsque je voyais les autres enfants
recevoir la communion, moi aussi, je la recevais’» Nul & cette époque ne prévoyait de faire
sortir certains enfants, non baptisés de 1’église. L’ancien renvoi des catéchuménes était sans
doute prononcé mais de fagon formelle, et certainement sans qu’il soit suivi d’un départ des
enfants. Ce texte permet aussi de confirmer I’habitude prise de regrouper les garcons et de les
faire communier ensemble. Cette pratique est ancienne: selon les Constitutions apostoliques,
chaque groupe communiait séparément. Dans le livre I, qui reprend la Didascalie, on a ainsi un
groupe de jeunes gargons, suivis des hommes plus agés dont certains ont avec eux leurs jeunes
enfants, puis les jeunes filles, suivies par les femmes mariées donc certaines ont avec elles les
bébés et les petites filles. Dans le Testamentum Domini, les enfants et ceux qui viennent de
recevoir le baptéme sont invités & communier juste apres le clergé et les veuves, mais avant le
peuple des fidéles™.

28 7. P. Sodini, «Atria et cours dans les sites de pé&lerinage du monde byzantiny, Avani-Nefs et Espaces
d’accueil dans I’Eglise entre le IV e et le XII e siécle, éd. Ch. Sapin, Paris, 2002.

2 Grégoire de Nysse, Homélie pour I’Epiphanie, en 383, PG XXXVI, ¢. 417¢; trad. V. Saxer, Les
rites de linitiation chrétienne du Il e au VI e siécle. Esquisse historique et signifiacation d’aprés
leurs principaux témoins, Centro italiano di studi sull’alto medioevo, 7, Spoleto, 1988, p. 309.

30 Zacharie le Scholastique, Vie de Sévére, €d. et trad. M. A. Kugener, Patrologia Orientalis, 2, Paris,
1907, p. 11.

sy Wortley, Les récits édifiants de Paul, évéque de Monembasie et d’autres auteurs, 9, Paris, 1987,
p- 76-77.

32 Testamentum Domini Nostri Jesu Christi, 1,23, éd. et trad. . E. Rahmani, Mayence, Kirchheim,
1899, p. 47
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On trouve aussi la confirmation de la présence des enfants prés du sanctuaire ou ils
peuvent donc voir et entendre ce que font et disent les membres du clergé, dans d’autres récits
édifiants. Jean Moschus (v.540- v.639) dans le Pré Spirituel donne deux témoignages de cette
participation des enfants a la vie liturgique et de leur connaissance des prieres et des gestes tant
de Peucharistie que du baptéme. Dans les deux récits, un groupe de petits garcons joue a
I’évéque ou au prétre. Le premier groupe est constitué¢ d’enfants de la région d’Apamée qui
gardent des troupeaux et décident de jouer a la messe; «Tandis qu’ils jouaient, ils se dirent entre
eux: «Voyons, faisons la synaxe et offrons la prosphora.» L’idée ayant souri a tous, ils choisirent
I'un d’entre eux pour I’office de prétre et deux autres pour celui de ministres. (...) Celui qui
s’appelait prétre se trouvait savoir I’anaphore, parce qu’il était d’usage courant dans I’'Eglise que
les enfants se tinssent en face du sanctuaire dans les saintes synaxes, et qu’ils recussent la sainte
communion les premiers apres les clercs. Et comme en certains lieux, les prétres ont accoutumé
de dire les priéres & haute voix, les enfants se trouvalent avoir appris I'oraison de la sainte
anaphore pour I’avoir entendu dire souvent & haute voix’> »

Ce texte tout en appréciant I’intérét des enfants pour la liturgie, condamne leur jeu
en rappelant que le feu du ciel est tombé sur le pain et le vin qu’ils avaient consacrés.
Toutefois, 1’évéque voit dans ce miracle une preuve de leur vocation religieuse et les envoie
dans un monastére tout en sacralisant le lieu du miracle par I’établissement d’un autel et
d’une église desservie par des moines. On peut noter la place réservée aux enfants dans
cette église syrienne et le fait de les faire communier juste aprés le clergé.

L’autre témoignage repris par Jean Moschus & la suite de Socrate et de Sozoméne,
met_ en scéne une célébrité, Athanase, celui 14 méme qui devint évéque d’Alexandrie en
328", Lui aussi jouait a la messe sur la plage avec ses camarades. Sa future vocation se
dessine car ses camarades de jeu le choisissent pour jouer I’évéque. Athanase reproduit
donc la synaxe et consacre les saints mystéres comme 1’aurait fait un évéque et surtout, il
baptise des enfants catéchumeénes. L’évéque Alexandre prend alors deux mesures. Il demande
qu’on lui rapporte avec exactitude les gestes et paroles utilisés par I’enfant Athanase, et
reconnaissant qu’il a «tout accompli selon 1'usage», il reconnait la validité de ces baptémes.
Il ne se prononce pas sur la prosphora. Il demande ensuite aux parents de ces enfants de les
faire élever pour le service de I’église, ¢’est & dire d’en faire des clercs®

Les jeunes garcons, parce qu’ils étaient placés prés du sanctualre ou se déroulait la
liturgie, pouvaient facilement suivre tous les gestes des prétres. Ils pouvaient aussi entendre
leurs paroles, mémes celles qui sont dites & voix basse. Il devient en effet coutumier pour
les prétres de ne plus prononcer a voix haute les paroles qui ne sont pas directement
destinées a solliciter une réponse des fidéles™. Ainsi, au monastére de Choziba, un jeune

33 Jean Moschus, Le Pré Spirituel, 196, PG 87, c. 3081, trad. M. J. Rouét de Journel, SC 12, Paris,
1946, p. 265-266.

3% Sozomeéne, Histoire ecclésiastique, 1, 17, éd. J. Bidez, G. C. Hansen, Die griechischen christlichen
Schriftsteller, 50, Berlin, 1960; Socrate, Histoire ecclésiastique, 1, 15, éd. G. C. Hansen, Die
griechischen christlichen Schriftsteller, n. s. 1, Berlin, 1995; Sur les différentes sources sur
I’enfance d’Athanase, & commencer par Rufin, sauf Jean Moschus qui n’est pas cité, voir A.
Martin, Athanase d’Alexandrie et ['église d’Egypte au [Ve siécle (328-373), Rome, 1996
(Collection de I’Ecole francaise de Rome, 216), p. 333-334.

3% Jean Moschus, Le Pré Spirituel, 197, ibidem, p. 268-269.

3 Jacob de Sariigh, «A Homily of Mar Jacob of Sariig on the Reception of the Holy Mysteries», in
Downside Review, 27, 1908, pp. 278-287; Narsai, Homélie 17; Cette pratique attestée d’abord dans
le monde syrien, occidental comme oriental, ainsi que dans le monde byzantin fut contestée par
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garcon qui se trouve prés de 1’abside entend les paroles du prétre qu’il répéte ensuite alors
qu’il porte du pain. Ce pain se trouve miraculeusement consacré par les paroles de I’enfant
et le prétre, qui en est averti, lui interdit de se tenir dorénavant prés du sanctuaire®”’.

On trouve donc dans ces textes une confirmation des recommandations de la littérature
canonico-liturgique. Les enfants assez grands pour suivre la liturgie loin de leurs parents sont
regroupés. Les garcons sont placés en avant des adultes en un lieu proche du sanctuaire d’ou ils
peuvent mieux suivre la liturgie. 1ls sont aussi de plus en plus invités a y participer par le chant.

Les vierges et les enfants se trouvent associés dans plusieurs textes qui mentionnent
leur réle dans certaines priéres ou certains chants. Aprés le repas du soir, avant I’oblation
eucharistique, selon la Tradition Apostolique, «les enfants diront des psaumes, de méme les
vierges».”® Un repas communautaire, réservé aux fidéles, est présenté et commenté dans la
version éthiopienne des Canons des Apétres. C’est I’évéque qui distribue les eulogies. Un
diacre apporte la lampe et I’évéque prononce une priére concernant la lumiére. Apres le
repas, les enfants et les vierges font une priére™.

Les enfants forment donc un groupe dont le chant et la pri¢re sont valorisés.
Quand 1’évéque prie sur les possédés dans les Constitutions Apostoliques, il s’adresse a
Dieu en disant: «toi que louent les tout-petits enfants, que bénissent les nourrissons, que
célebrent et adorent les anges*”.» Les voix angéliques des jeunes garcons sont donc mises &
contribution dés qu’ils deviennent assez grands pour étre séparés de leurs parents. Selon
Grégoire de Naziance, leurs priéres sont aptes 2 attirer la philanthropie divine*'. De fait, la
description que Paul le Silentiaire donne de I’église Sainte-Sophie a Constantinople au
sixieéme siecle, fait allusion aux enfants qui participaient a la liturgie au pied de ’ambon:
«les interprétes de la Sagesse font monter 1’éclat propice de leurs chants d’enfants™.»

Il y avait donc & Sainte-Sophie comme dans d’autres églises de 1’ Antiquité tardive, un
choeur de jeunes garcons qui avait un rdle précis dans le déroulement de la liturgie. Ainsi, en
Syrie, selon les Constitutions Apostoliques, au moment du renvoi des catéchumeénes, une priére
est faite sur ceux qui vont quitter I’église: «Apres chacune des interventions du diacre, le peuple
répondra; ‘Kyrie eleison’, (...) et d’abord les enfants”.» A Jérusalem, a la fin du 4° siecle, de
nombreux enfants participaient a la liturgie du Lucernaire, qui avait lieu chaque jour a la
chapelle de I’ Anastasis, a la dixiéme heure: aprés les psaumes, les hymnes et les antiennes, 1’un
des diacres fait mémoire de quelques uns et «a chaque nom dit par le diacre, un grand nombre

I’empereur Justinien (527-565) qui 1égiféra pour que la priére eucharistique soit entendue des laics
et prononcée a voix haute: Novelle 137.

37 Antoine de Choziba, Les Miracles de la Mére de Dieu, 5, C. House, «Miracula beatae Virginis
Mariae in Choziba», Analecta Bollandiana, 8, 1888, p. 366-367; trad. T. Vivian, A. N.
Athanassakis, The Life of Saint George of Choziba and the Miracles of the Most Holy Mother of
God at Choziba, San Francisco/ Londres, 1994, p. 101-102.

38 Hippolyte, Tradition Apostolique, 25, éd. B. Botte, p. 100-106: pueri dicent psalmos et virgines.

39 Canon 37, The Statutes of the Apostles or Canones ecclesiastici, trad. G. Horner, Londres, 1904, p. 160.

4 Les Constitutions Apostoliques, V1L, 7, 6, éd. et trad. M. Metzger, SC 336, Paris, 1987, p. 158-159.

4 Grégoire de Naziance, Oratio, 16, 13, PG XXXV, c. 952.

2 paul le Silentiaire, Description de Sainte-Sophie de Constantinople, trad. M. C. Fayant, P. Chuvin,
Die, 1997, p. 138-139.

B Les Constitutions Apostoliques, VIII, 6, 9, &d. et trad. M. Metzger, SC 336, Paris, 1987, p. 154-155.

183



BEATRICE CASEAU

d’enfants qui sont 1a, debout, répondent constamment, Kyrie Eleison.» Leurs voix sont
innombrables au témoignage d’Egérie qui visita Jérusalem, entre 381 et 384.""

Les choeurs d’enfants et ceux des vierges pouvaient chanter ensemble ou en
alternance™. La disposition qui répartissait les femmes & gauche et les hommes a droite
semble plus favorable a ces deux choeurs se répondant que celle qui place les hommes en
avant et les femmes & I’arriére de ’église. Le poéte syrien Cyrillonas évoque les chants des
enfants et celui des femmes pour la féte des saints a la fin du 4° siecle®. Le Testament du
Seigneur confirme cette pratique pour le cinquiéme siécle: «A celui qui chante les psaumes
a Péglise, les vierges et les garcons doivent répondre en psalmodiant'’.» Lors des vépres,
les enfants chantent les hymnes tandis que le peuple leur répond par des Alleluia®®.

Les enfants ont donc vu leur réle liturgique accru au cours des siecles de
I’ Antiquité tardive en Orient. De plus en plus souvent baptisés dans leur prime enfance, les
enfants de la fin de I’ Antiquité sont admis dans les églises comme des fidéles a part entiere.
Ils forment donc naturellement un groupe qui , sous la surveillance des parents ou d’un
clerc, participe aux prieres, chante ou joue dans les églises et leurs dépendances. L’enquéte
menée ici est loin d’étre exhaustive mais elle permet de voir que les sources ne manquent
pas. Un enquéte similaire pourrait sans doute éte menée en Occident, dans ce monde du
haut Moyen Age qu’a étudié M. Rouche. Dans les processions organisées a Rome par le
pape Grégoire le Grand en 590, les enfants forment un groupe a part, situé entre le clergé et
les fideles, au témoignage de Grégoire de Tours, tandis que leur réle liturgique est attesté
dans la liturgie de Germain de Paris®.

4 Egérie, Journal de voyage, 24, 5, &d. et trad. P. Maraval, SC 296, Paris, 1982.

45 1. Quasten, Music and Worship in Pagan and Christian Antiquity, Washington, 1983, p. 78-92.

4 G. Bickell, Ausgewdhlite Gedichte der syrischen Kirchenwdter, Kempten, 1872, p. 20.

YT Testamentum Domini Nostri Jesu Christi, 2, 22, éd. et trad. I. E. Rahmani, Mayence, Kirchheim,
1899, p. 143.

B Testamentum Domini Nostri Jesu Christi, 2, 11, éd. et trad. 1. E. Rahmani, Mayence, Kirchheim,
1899, p. 135.

¥ Grégoire de Tours, Historia Francorum, X, 1; Germain de Paris, éd. E. C. Ratcliff, Expositio
antiquae liturgiae gallicanae, Londres, 1971; sur le chant, Ph. Bernard, Du chant romain au chant
grégorien, Paris, 1996,
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ORTHODOXY AND EUROPE
A CRITICAL APPROACH BASED ON HISTORY AND REALITY

CONSTANTINE B. SCOUTERIS

REZUMAT. Ortodoxia si Europa. O abordare criticii bazata pe istorie si realitate

Viziune si chemare

Predicare Evangheliei in Neapoli de catre Sfantul Apostol Pavel este un eveniment
important, atit pentru istoria Europei, constituindu-se intr-un factor notabil in ceea ce
priveste alcatuirea continentului, cét si pentru istoria crestinismului, fiind momentul cheie
ce a marcat raspandirea Evangheliei din spatiul Asiei cétre restul lumii.

Alcituirea Europei: Grecia, Roma, credinta crestini

in procesul istorica al alctuirii lumii europene limba greacd a marcat istoria spiritului
european, in timp ce Roma a devenit un pod de spiritualitate care a condus in istorie
popoarele europene. La baza culturii popoarelor europene au stat, de la bun inceput, trei
mare dimensiuni: mesajul evanghelic, intelepciunea elind si organizarea sociala romana. Ele
reprezintd nu doar linia de pornire, ci si substanta adevarata a culturii europene.

Vest si est in Europa

Imperiul roman crestin unit s-a dezvoltat in doud mari dimensiuni, crestinismul de
vest si crestinismul de est. Este important de amintit faptul ci si popoarele de la Rasarit sunt
parte din cultura europeand. Parerea cd popoarele ortodoxe din Europa de est ar apartine
unei societdti care ar fi incompatibild cu cultura si mentalitatea occidentald este una
arbitrard si subiectiva, care nu ia in considerare adevarul istoric. Tn timp evolutia diferitd a
celor doua tipuri de crestinism a condus la schisma. Nici reformatorii, care au incercat o
innoirea a vietii Bisericii, nu au reusit sa stabileascd o comunicare directd cu lumea
ortodoxa. Incercarea lor a ramas in final fird rezultat pentru ci era bazatd pe o ontologie
individualista, care ignora dimensiunea comunitard a crestinismului.

Imaginea ortodoxiei la sfirsitul celui de-al doilea mileniu

in secolul al XIX ideea de universalitate a Bisericii si-a pierdut importanta, iar
unitatea spirituald indivizibild a poporului lui Dumnezeu a rimas la un nivel teoretic in
cadrul Bisericilor autocefale nou create. in Balcani, nationalitatca a devenit conditia
esentiala si elementul definitoriu al autocetaliei.

fn contextul unei noi filosofii curopene, care sustine unitatea si depasirea
diferentelor nationale, Ortodoxia aduce cu sine o unitate multinationald, o coeziune si o
credintd omogena, dar si anumite dificultéiti care pot fi provocate de factorul etnic.

Prezenta contemporani a Ortodoxiei in Europa uniti.

Biserica Ortodoxd are azi, in epoca noii ordini, o posibilitate unics, ea poate cu
ajutorul teologiei, antropologiei, cosmologiei si eshatologiei ei sd contribuie la configurarea
viziunii postmoderne asupra lumii, oferind o solutie creativd la impasul in care a ajuns
lumea, condusa de modernismul european apusean.

Misiunea Ortodoxiei in cadrul familiei popoarelor europene este sa elibereze
Europa apuseand de mentalitatea individualista. Ortodoxul nu este o persoana autonoma, ci
una care coexistd in Dumnezeu cu ceilalti si poartd pe umeri intreaga lume. Ortodoxia
trebuie azi, in noua realitate europeand sa ingaduie etosului filocalic sd fie cunoscut, un etos
imbogatit de dragoste fatd de Dumnezeu, fatd de semeni si fatd de lume.
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(a) Vision and request.

Christianity entered into Europe when Apostle Paul came to Neapoli of Greek
Macedonia. The entry of the Gospel into Europe is the result, of a vision and a request. In the
Acts of the Apostles it is described what preceded the visit of Paul to Neapoli. «And a Vision
was seen by Paul in the Night; a certain Man of Macedonia was standing, and entreating him,
and saying, Come over into Macedonia, and help us» (Acts 16:9)". The advent of Christianity
with the visit of Paul to Greek Neapoli constitutes a significant historical event, which has
marked since then the European way of life, gave amazing dynamics and prospect to European
history and characterized, in the centuries that followed, the whole culture of the ancient
continent. It is important for an objective evaluation of history to retain in our thoughts that the
historical event of the entry of the Gospel into the European geographic sphere constituted a
basic factor for the configuration of the European physiognomy. It is also important not to
ignore that the entry of the Gospel into Europe constituted at the same time an important
turning-point for the history of Christianity. It is the historically important passage of
Christianity from the limited Asiatic environments to the world of ecumene.

It is known that the Asiatic populations were always characterized by introversion and
a nonchalant and passive attitude towards the historical developments. Even the way of thinking
and reasoning within the Asiatic environments was often nebulous and allegorical. On the
contrary, the Greek thought and the roman social perception was characterized by broadness,
lucidity and intellectual universality. At this point it is necessary to underline with emphasis the
opposition of the two worlds, the Asiatic and the European. From the one side, the Asiatic
mentality with a nonchalant adherence to a spirit of vague theory of the world and from other
side, the classical Hellenic-roman theory of the world, where the primacy of the logos is
projected with internal passion. Christianity with the clarity of its message found in the classic
world the essential correspondence, in order to express the eternal logos of revelation. On this
base, from the first years of the life of the Church, Christian writers saw already the «ancient
letters» as a propaedia to Christian education, and as the suitable tool in order to convey to the
nations the «New Teaching», for which Paul spoke of «in Athens», when «his spirit was stirred
within him, being on beholding the city was full of idols» (Acts: 17:16).

(b) The European composition: Greece, Rome, Christian faith.

The means used to realize the passage of the evangelic logos from Asia into
Europe was the Greek language. The Christian teaching, from its beginning, is expressed
with the Greek language. With this are written the ancient Christian writings, and this
becomes the living way of formulation of the evangelic message. The Greek linguistic
possibility, with its universality, her ductile and symbolic extent opened new horizons in
the theological thought. The Greek language, not as a system of words, but as a carrier of
intellectual messages, marked the history of the European spirit. It is historically
unobjectionable that the Greek logos in general and as an ecclesiastical language more
specifically, left behind strong traces in the traditions of the European populations. Thus,
the non-Greek speaking European populations, which through the passage of time acquired
the possibility of expressing themselves theologically through their own languages,
maintained in the background of their theological thought the Greek linguistic models of
early Christianity.

' C. Scouteris, «Christian Europe: An Orthodox Perspectiven, The Ecumenical Review, 45 (1993), p. 151.
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In the historical process of the configuration of European culture, Rome contributed
decisively and became, without in deed aspiring to this end, the bridge of spirituality, which led
the European populations to history. The populations of Western Europe accepted the Christian
faith via Rome and in Rome came the Christian preaching formulated in Greek. This means that
the peoples of Europe, from the moment of its inception, accepted the effect and connected its
existence with three vast intellectual dimensions, that is to say (a) with the Christian faith, (b)
with the Greek-classic tradition and (c) with the roman heritage. In a remarkable way in deed
these three intellectual phenomena are apparent and, at least in the first Christian millennium,
function, rather harmoniously and with stability. It has been pointed out that the Roman Empire
incorporated in the Roman law and in the institutions of its administration, the ecumenical spirit
of Greek philosophy, and the Christian Church included in her teaching and assimilated the
conquests of classical thought and the applied idea of ecumenical empire. It is a process, which
was completed progressively and which finally led to the progressive transformation of the
ecumenical Roman Empire to an empire of Christian ecumene’.

It is known that the creation of the roman imperium existed to a large extent as a
result of a dominating disposition, which was interwoven with the roman philosophy and
had been cultivated in Rome as a way of life and behavior. Characteristic are the words of
the Latin poet Virgilios, who spoke of the conquests and the cultural realizations of various
peoples, and comparing them with the roman dominion. Virgilios said:

«Excudent alii spirantia molius aera,
(credo equidem), vivos ducent de marmore voltus;
Orabunt caucas melius, caelique meatus
Describent ratio et surgentia sidera dicent:

tu regere imperio populos, Romane, memento

(hae tibi erunt artes) pacique imponere morem,

Parcere subiectis et debellare superbos»”.

Independent from the feeling of supremacy, which characterized roman history, it is
certain that the roman perception of ecumenical empire, in deed in its Christian transformation,
with its legal order and government and good administrative organization, inherited in the new
populations of Western Europe political and social education. This education that was
transferred to the European populations mainly via the Church was an education resultant of the
Greek, Roman and Christian spirit. Indeed these three intellectual elements, the Greek wisdom,
the Roman social perception and the Evangelic message, composed the European reality and
became the starting line and the substance of European culture. The older European populations,
that is to say the Greek and also the Roman, met at this base with the modern, and thus,
emanated what was named Europe and European populations’.

(c) West and East in Europe.

The joint Christian Roman Empire developed progressively in two great, and
historically significant for the European composition and the European reality, dimensions.
These are the Christian West and the Christian East. The Christian West had as her intellectual

2 A. A. Tlamavdpéov, “Opbdhog g Optodotiog gig tnv nvodpevny Evpomnyv”. Optodoio koi Koopdg,
Kotepivn 1993, oo. 24-25.
* Eneida, V1, 847-853.
4 1. N. ®eodopakomovrov, ““H ‘Eakac kai 1 Evpdan®. Td pabipote g devtépag kai e tpitng
nep16dov. Erevtépa Zyoin Priocogiog 6 [Tntov, Abnvar 1979, oo. 251-252.
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centre Rome. The Christian East developed her strength with the formation of New Rome,
which was composed of the Orthodox populations of Eastern Europe. We should not forget that
the christened populations, of the Eastem-roman Christian ecumene, are inherently European,
even if a number of them are found in an Asiatic soil. And certainly there cannot be a genuine
European completion without these populations, who for the most part belong to the Orthodox
family. The opinion that Orthodox populations of Eastern Europe belong to a society that is
incompatible to the European culture and the western cultural mentality is an opinion that is
inconsiderate of history, as well as arbitrary and subjective. The Orthodox populations
contributed decisively in the creation of the European culture. European art, education, the social
system and in deed the theological structure contains essential marks of Orthodox thought, the
aesthetic and synthetic social perception of the East. Rome and New Rome existed equally as
heirs of a common Christian ecumenical tradition, which was experienced and developed by
each one in its own environment and with its own way.

Of course it is a historical truth that despite the common root and the appreciable
relation and interaction, between West and East, evolutionary discriminations that were shaped,
progressively hardened and finally became oppositions®. The schism between the Eastern and
the Western Church conceals and it reflects an attitude, which has caused and which is found in
the background of this separation. It is not the time to analyze the question or to record the
historical reasons of schism. However what we can indicate is that the Western Christianity has
allowed, mainly since then, for legal categories to dominate its theology and for juridical
principles to determine its devotion. This theology and theory of the world were strengthened by
centralism, which dominated so that it lost basicaly the synodical ecclesiastical perception and
stressed the legal discrimination of the clergy and the laity.

The Reformation that occurred in the 16™ century, which came as a movement to
retreat from Latin centralism, did not vindicate finally the good intentions of its instigators. The
weakness of the reformers to come to a live and direct communication with the Orthodox world,
apparently due to the historical economic situations, was certainly one crucial reason at the
substance of non success of the reforming experiment. Thus, the reforming preaching for
renewal of ecclesiastical life remained without result since it was based on an individualistic
ontology. Finally, Protestantism, under the pressure of the imperative need for freedom of
conscience, gave priority to the individual person and it could not see the wealth that is hidden in
the Christian dimension of communion. And here was cultivated another form of introversion,
which was based on a Christian biblical teaching, which failed to appreciate the fruits of
ecclesiastical experience and the goods that rescued the genuine Christian tradition as it was
practiced and was expressed in the writings of the Fathers.

On the other hand it is subject of sincerity to admit that the Orthodox world, primarily
after the fall of Constantinople (1453), entered into a period of historical adventures and did not
have the theological courage and the intellectual antibodies in order to confront effectively the
new challenges of the times. The progressive alienation from the theology of the Fathers resulted
in the confrontation of problems of the new order as casual and with criterion the occasional
needs and claims. It is not an exaggeration to say that the retraction from the Fathers way of
approach and the progressive liberation of the Orthodox populations from the Turkish
occupation made possible the appearance of new-ecclesiological criteria.

5 G. Florovsky, «Patristic Theology and the Ethos of the Orthodox Church», Aspects of Church
History, Belmont MA 1987, pp. 28-29.
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(d) The image of Orthodoxy at the end of the second millennium.

In the beginning of the 19th Century, for first time in the ecclesiology of the East,
is presented the idea of the Church, which identified itself with each nation. The
identification however of Church and state unfortunately led to ecclesiastical division. The
ecclesiastical significance of the catholicity of the Church lost its primary importance, as a
visible picture of the indivisible spiritual unity of the whole people of God, and remained in
a rather theoretical and unfeasible level. In the new image of the world, during the 19"
Century, it appears that priority is given to the national rather than to the ecclesial
communion. The «autocephalous Churches» that were created in the Balkans were founded
and based on the national-governmental entity. The nationality was recognized as a
prerequisite condition and defining element of autocephaly. While in the old ecclesiastical
practice each local Synod elected her first, who with the local ecclesiastical body
recommended an autocephalous Church, and this in order to support a more effective
function of the local provincial Synod, in the new reality autocephaly was connected with
the national-government entity. The old autocephaly was a meaning exclusively connected
with the administration of the local ecclesiastical body, it ensured its effective operation
and helped in the maintenance of the communion of the autocephalous provinces which
were connected in the Eucharistic mystagogy as a common liturgical practice in favor of all
the peoples. Thus the factor of ethnos entered into the new understanding of autocephaly.

This constitutes a reality which we should not ignore or underestimate in our
discussion on the position of Orthodoxy in the new European reality. Orthodoxy enters into
Europe, in a multinational unity, under the form of «national autocephalous Churches». This can
possibly ensure some cohesion of the homogenous faithful; however it creates a lot of problems
in the process of the mystery of ecclesiastical universality and the externally common testimony
of a single Orthodox ecclesiastical body. The factor of the ethnos becomes usually a cause of
problems, a restrictive tool of the universal image and the common testimony of Orthodoxy.
Besides, an ethnically-centered and exclusive religiosity is contrary to the new European
philosophy, which supports the vision of comprehensiveness, internal cohesion, collaboration of
populations and overcoming of national differences, without this meaning that it does not
recognize and appreciate the particular cultural and religious tradition of European populations.
It is certainly a very delicate matter, which causes the Orthodox Churches to revise their ethnic-
racial perceptions and to turn to the wealth and the greatness of their synodical collaboration.

For the Orthodox world the vision of a European union should be a challenge of
conscience and an occasion for reflection and revision, as much as possible, of the new
perceptions, which dominated from the middle of the 19™ Century and later. I refer to the new
social-religious mentality that created problems in the Orthodox world, which were unknown
until that time. We must not forget that the interorthodox relations have since then forgone
intensities, under the shade of the independent national choices or at least they were influenced
by them. The ethnically centered secularized ecclesiology, with the obtuse canonical judgment
that inevitably accompanied it, appears occasionally to leave on the side the fundamental beliefs
of Orthodoxy, that in this exists the whole Christ, that the Church is the one «body» of Christ,
«the full development of him who is filling all things with all» (Ephesians: 1:23).

The Ecumenical Patriarch Jeremiah III in his Encyclical of the year 1902, to all the
Orthodox Churches, writes that this spirit is «outside the grounds of the Ecumenical Church
developed», is «a startling and devious spirit, disastrous and affecting the uneducated and
those educated only by worldly wisdom», is a spirit «foreigner to the Church and
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paradoxical»®, it leads finally to the breaking to pieces of the ecclesiastical unit and to the
depreciation of universality. The Patriarch Jeremiah III, in 1902, calling upon the
autocephalous Orthodox Churches in collaboration, in essence reminded them that in the
long history and in the ecclesiology of the Orthodox Church there has not ever been a
margin for the cultivation of the national ecclesiastical conscience. The «there are not
Greek and Jew, circumcision and uncircumcision; barbarian, Scythian, bondman, freeman;
but Christ is all things, and in all» (Colossians: 3:11), should not be comprehended as a
Church, in which national, cultural, social, linguistic or other worldly characteristics will
determine the ecclesiastical quality. That which constitutes a vital element of Orthodoxy, is
that any particular conscience recedes in front of the catholic conscience, in the whole of
the ecclesiastical body, which is the totus Christus, the one gender of Christians.

The opinions of Patriarch Jeremiah were supported earlier, to a large extent, in the
decisions of the Council of Constantinople of 1872. This Council condemned national
prejudice as a mentality that is absolutely incompatible with the Orthodox theory and
practice and more specifically was identified as an heresy. The language of the Synod is
explicit and particularly strict: «We thus emphatically criticize and condemn prejudice,
moreover the racial discriminations and the national sects and zealots and deviations in the
Church of Christ, as opposite to the teachings of the Gospel and the holy canons... Those
who admit to this prejudice and dare to continue their practices of prejudice in contrary
gatherings we declare, based on the holy canons, as alien to the one, holy, catholic and
apostolic Church, and thus schismaticy’.

(e) The contemporary presence of Orthodoxy in the united Europe.

It is not in our intentions and in the planning of this presentation to develope a
criticism of ethnic prejudice tendencies, which dominated and overshadowed the picture of
Orthodoxy, primarily during the 19™ Century. Nor do we propose the revision of the
present canonical structure and organization of the Orthodox Church. However it is
important to note, that Orthodoxy can have a voice in the new European reality, when it is
characterized by internal unanimity and when her voice is united. In the new European
historical reality it is imperative that Orthodoxy appear to function as one body, the
dynamics of which will not be limited but rather will be strengthened from each of the
cultural and national particularities. The Orthodox Church, as a catholic body, has today, in
the epoch of the new order, a unique possibility. It is able to, with her theology,
anthropology and her cosmology, to contribute to the configuration of the post-modern
view of the world, by offering a creative counter-proposal which will release the world
from the impasses to which it was led by Western European modernism. In order for this to
happen one thing is required, the unity of the Orthodox world.

The dynamics of Orthodoxy and the exceptional timelines of her logos have been
acknowledged repeatedly by western-European intellectuals. I would like to note as a
reminder that, when Greece entered into the European Community, January 1981, and
despite the fact that for the average educated individual in Europe, Orthodoxy was a
conservative and introverted Christian Church of the East that could not separate itself from

® ‘L. Kappipn, Té Aoyperucd koi Zouporis Mynueo te OpBoddgon Kabolkng Exxdneiac, 2 (2a £kd.),
Graz 1968,0. [1040].

<L Kapuipn, ovtoot, o. [1050].
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the Byzantine «obscurity»®, the French newspaper Le Monde wrote: «We welcome into
Europe the country of the "Filokalia"». Without a spirit of self-complacency the Orthodox
people are the people of theFilokalia, because with their theology, their anthropology, their
cosmology and their eschatology they offer the world a counter-proposal of vital
importance for the existence of the person and the world. The question is how might this
counter-proposal be cultivated and remodeled into a productive factor, which will make
possible the release of the western-European person and the world from the bonds of legalism
and the individualistic mentality. In this question is summarized the overall responsibility of
Orthodoxy, particularly today and especially in the frame of the European family.

The theology of the East insistently promotes the picture not of an ephemeral God,
regulator of human relations, nor an absolutely transcendent God of the «absolute destinationy,
but a God, who is near the person, and who «so loved the world, that he gave his son, the only-
begotten, that every one believing in him may not perish, but obtain eternal life. For God sent
not his son into the world that he might judge the world, but that the world through him might be
saved» (John: 3:16-17). The Orthodox teaching for the possibility of theosis is incompatible
with meticulous juridical perceptions and with moralism, though it declares in a most perfect
way the exact nature of the calling which every person recives. The person, who bears the
thought of the Fathers and the Orthodox ethos, has been blessed with unique divine gifts and has
also the unique responsibility of the protection of the world. The Orthodox person is not an
autonomous person, but a person that coexists with others and the one that bears on his
shoulders the entire world. The daily social issues, the ecological problems, the dilemmas that
are caused by modern science and particularly Biotechnology require of him to become
interdependent with other persons, a partaker in their pain and protector of the world. The
Western European reality, with her traditionally twin character, as the Roman Catholic and
Protestant, and today with her complex face, as a multicultural society, due to the movements of
people, is found often in front of impasses. It is often obvious that the person of modern
civilization is not satisfied by the rapid rhythms of growth and the progress of technology that
are imposed on him and seeks, consciously and unconsciously, to find some more stable path, in
order to avoid the uncertain roaming in current times.

Orthodoxy in the European family certainly faces a lot of problems, but it has also
unique opportunities. First, Orthodoxy in general, and its theology in particular, must
approach the western person, the person that lives today in Europe, who however comes
from other religions and other cultures, as fellowman and as partner, with whom he finds
himself near and collaborates in the new reality of Europe. It is necessary to view the
European citizen and the current resident of Europe as a fellowman and as a person to
whom one is obligated to offer what they do not have and which have been taught by his
own tradition and theology’. It is important to steadily remind the European citizen that the
palaces of the economy and technical progress are very fragile and consequently it is
useless to base one's life and hopes exclusively on them. It is necessary, without arrogance
and self-complacency, to remind him that the world is headed toward its eschatological
destination, and that the Lord of the world is Jesus Christ, the A-alpha and the Q-omega of

8 T, Sapedirn, “’Opbodotia kai Evphmoikn < Evoorn”, ‘O péhog g "Opbododiug ot véa Sievn
apaypotucdTTo Abnva 1996, 6. 121.

% X. Kovotovrvidov “’H. ‘EMuvéeavy OpBddotn Ocohoyia. omévavtt oty evobunvi] Evpémn ki
ovacuykpotovunvn Avatoln”. ‘H Osooodovikn dg kévipo Opbdsoov Ocoroyioe. [lpoontikng om
onpepwi) Evpdmn, Osoooioviikn 2000, oc. 69-70.
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history (Apocalypse: 22:13), He who is a good Father and only Brother of all persons, and
who without partiality is interested equally for all of the world. Orthodoxy is obligated to
remind him that problems are not solved automatically with the advances of technology,
neither with power of money or of arms, but with dialogue, which presumes the respect of
others. Orthodoxy today is obligated, in the new European reality, to allow for her
«Filokalia» ethos to appear, an ethos which is enriched with the love towards God, with the
love towards His image, the person, and with the love towards the world

It is clear that Europe is for the Orthodox Churches a challenge and an
opportunity. It exclusively depends on the Orthodox populations if they will develop this
possibility or if they will leave themselves to be lost in the melting pot of multicultural
modern Europe. Things are not always easy. In particular it needs the cohesion of the
Orthodox world, a missionary attitude and a disposition of respect for others, who also have
something to offer to the Orthodox, mainly on the level of organization and the seriousness
which they precede with the various issues they are dealing with.
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LITURGIE ET CULTURES

PAUL DE CLERCK

REZUMAT. Liturghie si culturi. Tnci de la inceputurile crestinismului au existat mai
multe forme ale Liturghiei, determinate nu de diferente confesionale, ci de specificitati
culturale. Existau atunci variante ale Liturghiei aproape in fiecare metropold, grupandu-se
in jurul sediilor patriarhale in ceea ce autorul numeste “familii liturgice”. Alexandria,
Antiohia sau Roma au fost centrele unor astfel de “familii”. Ele constituie un exemplu,
foarte util astdzi, de inculturare, mai ales prin cazul Siriei, a cérei parte occidentald, inclusd
in Imperiul Bizantin, slujea Liturgia in greaca, in timp ce partea orientala slujea in siriaca.
Dialogul ecumenic, mai crede autorul, poate trage foloase si din intelegerea traditiilor,
divergente in Apus si Rasarit, cu privire la misterul iniierii crestine. in Biserica primara
Botezul, Mirungerea si Euharistia se administrau impreuna, de cétre episcopul care
conducea o Bisericd locald. Fragmentarea Bisericii locale, prin inmultirea parohiilor, a dus
la formarea a doud traditii diferite: in Résdrit cele trei Taine s-au administrat in continuare
impreund, dar cu savarsirea Mirungerii nu de citre episcop, ci de citre preot. In Apus in
continuare sarcina a ramas episcopului, dar s-a amanat din motive practice, separandu-se de
Botez. Secolul XII a adus apoi si separarea Euharistiei. Astfel, practica occidentald poate fi
asimilatd unei traditii lucanice, pentru care invierea si Cincizecimea sint etalate in timp, iar
cea orientala traditiei ioaneice, pentru care Hristos a suflat Sfantul Duh asupra apostolilor in
chiar ziua Invierii.

Les rapports entre Liturgie et culture sont trés importants. II vaudrait d'ailleurs mieux
dire: entre liturgies et cultures, car toutes deux sont plurielles. Précisons d'abord que nous ne
parlerons pas de la culture au sens de I’ensemble des connaissances acquises et de la formation
intellectuelle, mais au sens de ce que se transmettent par tradition les diverses sociétés humaines.

Effectivement, les families liturgiques sont nombreuses; elles le sont en Orient,
elles 1'étaient aussi en Occident. Elles sont nées dans I'Antiquité en rapport avec les grands
centres culturels de I'époque, et non en fonction de différences confessionnelles. En ce sens,
il n'existe pas de « Liturgie orthodoxe » pas plus que de « Liturgie catholique », mais une
Liturgie byzantine et une Liturgie romaine. Ce sera le premier point de cet exposé, qui offre
I'énorme intérét d'introduire les développements historiques dans les débats théologiques.

La prise en considération des rapports historiques entre liturgies et cultures offre aussi
l'intérét de proposer un schéme d'interprétation pour le dialogue oecuménique; elle permet de
mieux comprendre les maniéres de faire et les raisons des autres confessions chrétiennes. On
prendra ici, en second lieu, 1'exemple de ce que 1'Occident catholique appelle la Confirmation,
et qu'il comprend comme un second sacrement de I'Initiation chretienne.

1. L'Eglise une, et la diversité des families liturgiques

On sait que, dans I'Antiquité, la Liturgie s'est developpée a partir des grands
centres Chrétiens, les sieges patriarcaux. De la sont nées des familles liturgiques,
originaires d'Alexandrie (le rite copte, et I'éthiopien) et d'Antioche, ville mére du rite syrien;
celui-ci comporte une branche occidentale representée notamment par la Liturgie byzantine,
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et un rameau oriental, de langue syriaque, qui s'étend jusqu'en Inde. Ces liturgies locales
ont chacune leur identité et leur autonomie, bien qu'elles réagissent aussi les unes sur les
autres; Jérusalem a exercé une influence déterminante, notamment par les nombreux
pélerins qui s'y rendent dés le quatriéme siécle.

J'ai commencé par décrire a gros traits les familles orientales, étant donné qu'elles
existent encore et qu'elles peuvent donc nous étre plus familiéres. Mais dans I'Antiquité,
I'Occident connaissait la méme diversité; la liturgie de Rome était voisine de celle de Milan,
mais plus proche de celle d'Afrique du Nord; I'Espagne, trés en contact avec I'Orient, 1'était
aussi avec la Gaule; la liturgie celtique, pour sa part, était la plus particuliére. Ces liturgies
locales furent eliminées au profit de celle de la ville de Rome en deux vagues successives,
celle des Carolingiens d'abord qui ont voulu consolider leur fragile empire a l'aide d'un
méme rite liturgique, puis celle de la réforme grégorienne au 11e siecle. Depuis lors, il n'en
reste que des traces: a Milan, a Toléde, et & Lyon-jusqu'au siécle dernier.

Folklore? Peut-étre pour des esprits occidentaux habitués a trouver partout la
liturgie romaine qui, notons-le, a été créée pour la ville de Rome avant de se répandre en
Occident puis, lors des grandes découvertes du 16e siécle, dans les autres continents. Bien
plus profondément, l'existence de liturgies différentes manifeste la diversité des Eglises
locales dans 'unité de la foi. Si la foi est une, ses expressions sont multiples; les liturgies en
temoignent. Et cela parce que les peuples au sein desquels elles se sont constitués sont
divers, et leurs cultures multiformes. Le cas est particulierement net pour les Syriens orientaux,
qui se sont developpés a l'extérieur des frontiéres de l'empire romain, en dehors de la culture
greco-romaine, dans une langue sémitique, le syriaque, qui n'est autre que 'araméen, la propre
langue de Jesus! On comprend que leur tradition soit différente de la byzantine, autant que
de la romaine. Elle fait cependant partie, tout autant, du patrimoine de I'Eglise.

En un temps ou la liturgie renoue avec la langue véhiculaire, ou elle s'enracine donc a
nouveau dans des cultures vivantes et cherche a s'inculturer, son histoire offre un modéle
ecclésiologique fondamental, traditionnel, et extrémement fécond. Toutes les questions
d'adaptation liturgique - pensons notamment a I'Afrique, a I'Asie, a 'Amérique Latine — trouvent ici
un cadre de pensée, et des critéres essentiels’. Aux yeux de I'histoire de la liturgie, I'inculturation
n'est pas un probléme nouveau; I'Eglise n'a jamais fait que cela, depuis ses origines. Ce qui est
nouveau, ce n'est pas le processus, mais la variété des cultures dans lesquelles le christianisme
doit aujourd’hui prendre racine. Observons que la diversité ecclésiologique n'est pas une idée,
promue par des intellectuels progressistes; elle est inscrite dans la variété des liturgies, qui sont
les expressions les plus spécifiques de IEglise. Si I'Eglise ecoutait sa propre tradition, elle
trouverait un modéle susceptible de résoudre pas mal de problémes.

2. La notion d'initiation chrétienne

Cette notion véhicule deux affirmations centrales, qui interrogent toutes deux la
pastorale et la maniére spontanée d'envisager le baptéme, la confirmation et la premiére
communion. Elle met d'abord I'accent sur I'unité de ces trois sacrements, alors que dans nos
esprits ils sont devenus largement autonomes. Elle attire ensuite I'attention sur la maniére
dont on devient chrétien: par initiative divine plus que par volonté personnelle.

! Sur ces questions, lire « La liturgie romaine et l'inculturation. 4e Instruction pour une juste application de
la constitution conciliaire sur la liturgie (n 37-40) » publiée le 25/1/1994 par la Congrégation pour le
culte divin et la discipline des sacrements: Notitiae n 332, 130, 1994/3, 80-115 (latin), 116-151
(francais), 152-166 (commentaire); La documentation catholique n 2093, 1.91, 1994/9, 435-446.
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L'Initiation chrétienne et ['unité du mystére pascal

Parler d'initiation chrétienne, c'est situer dans une méme visée ces trois sacrements que
Pon nomme, en Occident, baptéme, confirmation et eucharistie. C'est comprendre qu'on ne
devient pas chrétien a part entiére par le seul baptéme. C'est reconnaitre que Ton est fait chrétien
par l'entrée dans le mystére pascal en toutes ses dimensions. Ce dernier consiste dans la mort et
la résurrection du Christ, mais aussi dans le don de I'Esprit, et encore dans la naissance de
I'Eglise; de ces trois aspects, les deux premiers sont invisibles; le troisieme en est en la
manifestation, le sacrement pourrait-on dire. Devenir Chrétiens, c'est étre insérés dans le mystére
pascal, c'est-a-dire etre plongés dans la mort et la résurrection du Christ et étre oints de son
Esprit, en vue de constituer le Peuple de Dieu, rassemblé le dimanche pour écouter la parole que
le Pére lui adresse, lui rendre grace, et communier tous ensemble.

Dans la liturgie romaine, nous sommes plus habitués a considérer les choses a partir de
ce que ces sacrements sont devenus dans lhistoire d'Occident, ce qui est tout & fait normal et
Iégitime; comment pourrions-nous faire autrement? Nous lions donc spontanément le baptéme a
la naissance d'un enfant, la communion a I’age de raison, et la confirmation a 1’adolescence et au
moment ou le jeune doit assumer personnellement 'héritage recu. Nous avons le droit de vivre
ainsi les sacrements, tels que notre Eglise nous les propose. I est cependant bon de savoir aussi
que les Chretiens d'Occident sont les seuls & séparer ces trois sacrements; toutes les autres
familles liturgiques ont toujours considéré comme une totalité le baptéme, « la confirmation » et
l'eucharistie, sacrements par lesquels on est inséré dans le mystére pascal.

Dans [ 'histoire

Durant 1'Antiquité, la situation normale était la célébration unifiée de l'initiation
chrétienne (de ce qu'on appelle aujourd’hui baptéme, confirmation et eucharistie), le plus
souvent a Paques, en Occident, et a 'Epiphanie, en Orient. Lorsque le nombre de Chrétiens
devint tel qu'il ne fut plus possible, dans les grandes villes, de les reunir tous en une
communauté locale réunie autour de I'évéque, on commenga a admettre que les prétres eux-
mémes baptisent. Mais Orient et Occident se sont alors engagés dans deux voies
différentes. Le premier a préféré garder I'unité des trois sacrements en faisant du prétre leur
ministre ordinaire; en Orient, le prétre est donc devenu comme un petit evéque, responsable
de la communauté locale avec présidence de l'initiation chrétienne dans sa totalité.

Dissociation entre baptéme et confirmation

L'Occident a préféré maintenir le lien de l'initiation chrétienne avec 1'évéque, pour
ce qu'il a commencé a nommer « la confirmation »; celle-ci a donc gardé pour ministre
I'évéque, responsable dernier de 1'Eglise locale, ce qui met en haut relief le rapport entre
I'Esprit et I'Eglise’. Mais la conséquence en a été que si le prétre baptise en I'absence de
I'évéque, la confirmation est reportée a plus tard. Ce fut la cause principale de séparation
entre baptéme et confirmation, en Occident.

Dissociation ultérieure entre baptéme et eucharistie
Au 12e siécle, on en vint méme a séparer 'eucharistie du baptéme; on préféra en
effet que les enfants aient atteint " 1'dge de raison " avant de communier. Depuis lors, les

2 Comme d'ailleurs dans la succession des propositions du Credo: ce qu'on y dit de I'Eglise fait partie
du troisieme paragraphe, consacré au Saint Esprit. Ceci apparait plus clairement encore dans la
profession de foi baptismale, qui ne compte que trois questions.

195



P. DE CLERCK

Occidentaux non seulement distinguent mais séparent, dans les célébrations sacramentelles
comme dans les reflexions théologiques et pastorales, les trois sacrements qui autrefois
étaient célebrés en méme temps, et qui le sont toujours en Orient.

En dautres termes, les catholiques sont accoutumés & envisager cet ensemble a la
maniére dont les présente saint Luc, qui situe le don de I'Esprit lors de la féte juive de Pentecote.
On étale ainsi dans le temps le mystére qui est un, et que saint Jean, pour sa part, nous présente
tout entier le jour de Paques. C'est ce soir-la en effet que le ressuscité, ayant souhaité par deux
fois la paix aux disciples, leur dit solennellement: "Comme le Pére m'a envoyé, moi aussi je
vous envoie". Cela dit, il souffla sur eux et leur dit: "Recevez I'Esprit Saint" Jn 20, 21-22.

On devient donc Chrétiens en étant plongés par le baptéme dans la mort et la
résurrection du Christ, mais aussi en recevant le don de I'Esprit, et en se rassemblant pour
&tre nourris de la Parole de Dieu et du pain et du vin sanctifiés par 1'Esprit en corps et du
sang du Christ; la communion eucharistique scelle I'insertion dans le Corps du Christ, elle
est le fondement sacramentel de la communauté chretienne.

Tout cela se trouve resume dans le n° 211 du Rituel de Vinitiation chrétienne des adultes:
"Selon l'usage le plus ancien, toujours observe dans la liturgie romaine elle-méme, un
adulte ne sera pas baptisé sans recevoir la confirmation aussitét aprés le baptéme, sauf si
une grave raison s'y oppose.

Ce lien manifeste 1'unité du mystére pascal, le rapport étroit entre la mission du Fils et le
don de I'Esprit Saint, et la conjonction de ces sacrements par lesquels le Fils et I'Esprit sont
communiqués avec le Pére aux baptisés".

Le premier paragraphe indique la discipline a suivre, le second en donne les
raisons. C'est d'abord 1'unité du mystere pascal. Or celui-ci n'est pas "simple"”, car 1'amour
du Pére se manifeste autant par la mission du Fils que par le don de I'Esprit. Cest la
deuxiéme raison invoquée; elle nous fait prendre conscience des relations intrinseques entre
baptéme et confirmation; méme si ces deux sacrements se trouvent séparés dans le temps,
ils ne se comprennent que dans leurs rapports mutuels, comme Paques et Pentecdte, ainsi
que saint Jean nous les présente. La troisiéme raison pourrait ne pas nous atteindre, car nous
ne sommes pas encore suffisamment habités par la conviction de 1'unité¢ de ces trois
sacrements; mais c'est bien toute la portée de I'expression "initiation chretienne".

11 faut donc reconnaitre que la pastorale occidentale sépare aujourd'hui ce qui était
autrefois unifié. Les mentalités sont marquées par le fait que, au long de I'histoire
occidentale, ces trois sacrements sont devenus de plus en plus autonomes. Les dialogues
oecuméniques devraient pouvoir tenir compte de cette différence historique et culturelle.
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MISCELLANEA

ASPECTE ECLESIOLOGICE iN GANDIREA TEOLOGILOR RUSI
SERGHEI BULGAKOYV SI GEORGE FLOROVSKI

DACIAN BUT-CAPUSAN

ABSTRACT. Ecclesiologic Aspects in Serghei Bulgakov and George Florovski Russian
Theologians’ Thinking. Orthodox Theology of last centuries is essential ecclesiologically. This
issue was intensely debated in numerous treatises. The preoccupation for this central theological
problem results doubtlessly from the fact that ecclesiology offers the doctrinaire essence of
Christian confessions.

Serghei Bulgakov and George Florovski affirm the supernatural reality of Church, it's
character of mystic and sacramental organism, the foundamental inportance of charismatic
hierarchy, increasing the triadologic, christologic, pneumatologic and anthropologic
foundament of Church.

Also they insist on Church authority and the intensive aspect of Church’s catholicity,
combating the inpersonalism.

Church is Christ’s extension in us, with His Body after Ressurection, having a theandric
constitution. Christ and humanity are united in Him and with Him. After Asscension Christ
remains in Church, but not passively, He esercisses His threefold activity, through visible organs.

Secolul XX a fost numit secolul eclesiologiei, dat fiind faptul ca aceasta chestiune, asa
cum prevedea protestantul Martin Dibelius, cd veacul XX va fi veacul Bisericii, iar parintele
Dumitru Staniloae afirma ca Teologia ortodoxa din secolele ultime este esential eclesiologica, a
fost intens dezbatutd in numeroase studii si lucrari de specialitate. Preocuparea pentru aceasta
problema teologica centrala rezulta cu siguranta din faptul ca eclesiologia ofera esenta doctrinara
a confesiunilor crestine. Problema eclesiologica este nelipsita din gama temelor care sunt supuse
dezbaterilor in toate intrunirile ecumenice pe plan local, regional sau mondial.

Fiecare cautd sa patrundd Taina Bisericii cat mai adanc n miezul ei, folosindu-se
de puterea credintei si de luminile ratiunii.

Cercetarea si aprofundarea vastei opere a Sfintilor Parinti au constituit un puternic
impuls pentru dezvoltarea eclesiologiei in lumea contemporana.

Trupul asumat de Hristos trecut prin moarte si Inviere devine temelia Bisericii.
Integralitatea comuniunii cu Dumnezeu ne este daruitd permanent numai in Biserica, de unde
importanta Bisericii ca organ de mantuire si sfintire a credinciosilor in Hristos, prin Duhul Sfant.

In studiul de fatd ne propunem si expunem sintetic elementele fundamentale de
eclesiologie ortodoxa redate de doi reprezentanti de marca ai Teologiei ruse contemporane
din diaspora, in operele lor.

1. Serghei Bulgakov (1871-1944)

Discipol al lui Pavel Florenski, marele ganditor si teolog ortodox rus, exilat din
Uniunea Sovietica in 1922 la Praga, autor al unui numar impresionant de opere, parintele
Serghei Bulgakov, profesor de Teologie Dogmatica la Institutul Saint Serge din Paris, din
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1924 pana la moartea sa, a fost un adevarat geniu teologic, in pofida ambiguitatilor si
greselilor din invataturta sa — in special doctrina sa sofiologica.

In lucrarea sa intitulatd Orfodoxia, in care urmareste in expunere un paralelism
intre Ortodoxie si confesiunile crestine din Occident si care se deschide cu capitolul
intitulat Biserica, datoritd importantei acesteia, face o succinta prezentare a eclesiologiei
ortodoxe ilustrand si deosebirile dintre aceasta si Protestantism.

De la inceput este afirmat temeiul treimic al Bisericii, fiind evidentiat aspectul
hristologic, deopotrivia cu cel pnevmatologic. Biserica este o Intrupare continui — unire
indisolubild, neamestecata a celor doud naturi — divina si umana — si o Cincizecime continua —
Sf. Duh trdind in umanitate. Astfel Biserica este intr-o unitate de viatd cu Hristos si cu Duhul
Sfant, este o viatd in Sf. Treime. “Esenta Bisericii este viata divind descoperindu-se in viata
fapturilor; este indumnezeirea fapturii prin puterea Intruparii si a Cincizecimii. Aceastd viati
este o realitate suprema, ea este evidenti si sigurd pentru toti cei care participa la ea”.!

Autorul accentueaza teandria Bisericii, care este in acelasi timp divina si umana,
cereasca §i pamanteascd, nu este numai o societate sau institutie cu dezvoltare istorica, ci
“trebuie sa Intelegem Biserica, drept un dat divin, rimanand in ea insasi si identica ei insesi,
ca expresia vointei lui Dumnezeu, care se realizeaza in lume... natura ei originald —
expresia eternului in temporal, manifestarea necreatului in creat”.

Este gresit sd facem o separare intre Biserica vizibild (vazutd) si Biserica invizibila
(nevazutd). “Daca Biserica ar fi cu adevarat invizibild, cu desavarsire de nepatruns, aceasta ar
insemna pur si simplu ca nu existd Biserica, pentru cd Biserica nu poate sa existe numai in ea
insdsi, in afard de oameni. Ea nu intra cu totul in experienta umana, céci viata Bisericii este
divind si inepuizabild; dar o anumitd calitate a acestei vieti, 0 anumitd experienta a vietii in
Bisericd i se da oricui se apropie de ea. In acest sens totul in Biserica este invizibil si misterios,
totul depaseste limitele lumii vizibile; asemenea insd, tot ce nu se vede poate sa devina vizibil si
faptul cé se vede invizibilul este coditia insdsi a existentei Bisericii. Existenta Bisericii este un
obiect de credinta: Cred in sfanta Biserica soborniceasca si apostolica. Se percepe Biserica prin
credintd, nu numai ca o calitate sau o experientd, ci si cantitativ, ca unitate a tuturor, ca viata
unici si integrald ca universalitate, dupa modelul uniunii celor trei persoane divine”.’ Acest
invizibil nu este ceva abstract, necunoscut, “caci omul — 1n afara de simturile lui — poseda si ochi
duhovnicesti, cu ajutorul carora vede, concepe, stie. Acest organ este credinta, care dupa
cuvantul apostolului este “o dovadi a lucrurilor care nu se vad” (Evrei 11,1)”.*

Protestantismul a facut aceasta impértire din dorinta de spiritualizare, dar un astfel de
deziderat nu-si poate atinge scopul. “Viata invizibila a Bisericii, viata credintei este in mod
indisolubil legatd de formele concrete ale vietii pamantesti. Invizibilul exista in vizibil, este
cuprins in el; impreund formeaza un simbol (cyforov). Cuvantul simbol desemneaza un lucru
care apartine acestei lumi, care este in mod strans legat de ea, dar care are, cu toate acestea, un
continut a carui existentd este anterioard tuturor veacurilor. Este vorba aici de unitatea
transcendentului cu imanentul, o punte intre cer §i paméant o uniune a lui Dumnezeu cu omul, de
la Dumnezeu la faptura. Din acest punct de vedere viata Bisericii este simbolica; este o viata
misterioasd, ascunsd sub semne vizibile. Opozitia dintre Biserica invizibila si societatea
omeneasca vizibild, formatd in vederea Bisericii interioare, dar ramasa strdina de ea, distruge

! Serghei Bulgakov — Ortodoxia, Ed. Paideia, Bucuresti, 1997, p. 10 (traducere de Nicolae Grosu).
2 Ibidem, p. 10.

3 Ibidem, p. 11.

* Ibidem, p. 10.
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simbolul, suprima Biserica insasi, ca uniune intre viata divind si viata fapturilor. O astfel de
opozitie face Biserica sa devina pur transcendenti si o transporta in domeniul numenal”.’

Parintele Bulgakov se pronunta categoric impotriva Branch theory. Biserica este una,
dar exista mai multe Biserici locale in cadrul Bisericii unice. “Cu toata pluralitatea formelor
istorice ale Bisericii unice, nu se poate admite un pluralism esential. Dupa teoria ramurilor
Bisericii, Biserica unica s-ar realiza in mod divers, dar intr-o masura egala, in sanul diferitelor
ramuri ale crestinismului istoric (ortodoxie, catolicism, anglicanism). Aceasta teorie duce la
concluzia ca traditia adevaratei Biserici exista pretutindeni si nicdieri. Ea ne readuce la ideea
Bisericii invizibile; conceptul Bisericii se pierde intr-un relativism istoric”. A admite ca
ramurile contin o parte din Biserica adevaratda inseamna a nu crede in cuvintele Mantuitorului
(Mt. 16,18). Este recunoscuta insa eclesialitatea celorlalte confesiuni, Intr-o oarecare masura.
“Numai plecand din centru, se poate vedea bine situatia tuturor punctelor circumferintei: si
numai facand parte din adevirata Bisericd unica si fara pata, se poate intelege adevarul, falsitatea
sau caracterul limitat al Bisericilor, care pretind ca sunt, fiecare, totalitatea Bisericii unice”.”

Teologul rus descrie, din perspectiva ortodoxa unitatea Bisericii, caracterizatd de
patru aspecte, ridicaindu-se impotriva celor care sustin existenta comunitatilor cu structuri
diferite, in crestinismul primar: “unitatea de credinta, de viata si de traditie, precum si
succesiunea apostolica. Aceasta unitate interioara exista ca o solidaritate a lumii crestine in
intregime, In comunitatile ei diverse, independente, dar nu izolate una de alta. Aceste
comunitati recunosc in mod reciproc puterea activa a vietii lor de har, precum si ierarhia
lor; ele sunt in comuniune prin mijlocirea tainelor (intercomuniune). O astfel de forma a
unitatii Bisericii exista in timpul apostolic: atunci Bisericile Intemeiate de apostoli 1n
diferite orase si in diferite tari intretineau o comuniune spirituala”.®

Biserica este sfanta si sfintitoare. Sfintenia s-a dat Bisericii, este latura ei divina.
“Viata 1n Biserica este o realitate superioard, la care participam si, prin aceasta ne sﬁn;im”g,
prin intermediul harului. Deci este exclusd de autor intelegerea lui communio sanctorum, ca
o adunare a celor alesi.

Serghei Bulgakov subliniazd importanta succesiunii apostolice, in inteles plenar,
ducand la extrem consecintele lipsei acesteia. ‘“Pentru Biserica, care traieste in unitatea traditiei,
instituirea unei succesiuni apostolice a ierarhiei are evidenta unei axiome.. Traditia rimane una,
ea are totdeauna aceeasi putere. Distrugerea sau negarea celor ce exista in traditia intregii
Biserici este o ruptura si o catastrofa spirituald, care saraceste, care deformeaza viata Bisericii,
luandu-i plenitudinea, ce-i este inerentd. Acesta este Intelesul suprimarii ierarhiei de succesiune
apostolicd In protestantism. Ea a deposedat lumea protestanta de darurile Cincizecimii,
communicate in tainele si cultul Bisericii, prin ierarhie, care a primit puterile ei de la apostoli si
de la urmasii lor. Lumea protestanta, din aceasta pricind, devine aseméanatoare crestinilor, care
desi sunt botezati in numele Mdntuitorului lisus n-au primit Sfantul Duh, pe care mainile
apostolilor il transmiteau de sus (Fapte 19,5-6)"."

Cu aceasta se face trecerea la o altd problemd de o importantd majord cea a
ierarhiei, fiind criticatd pozitia protestanta. “Alegerea si vointa omeneascad nu pot, singure
sd inlocuiasca actul divin al punerii mainilor. Si functionarul ales de comunitate nu devine

> [bidem, p. 13-14.
8 Ibidem, p. 99.
7 Ibidem, p. 100.
8 Ibidem, p. 102.
? Ibidem, p. 107.
1 Ibidem, p. 51-52.
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ierarh prin faptul acestei alegeri; el nu-si insuseste puterea ierarhica, nu devine harismatic.
Ierarhia este singurul minister harismatic al Bisericii, avind o valoare permanentd, ea
suplineste astfel absenta harismatismului extraordinar. Acesta este in general intelesul
faptului istoric, ca harismatismul neorganizat al Bisericii primitive a fost inlocuit in timpul
apostolilor de harismatismul legal, de traditie si succesiune apostolica”.""

Ierarhia constituie un schelet al corpului Bisericii, bazale ei fiind puse de
Mantuitorul, Care nu doar i-a ales pe Sf. Apostoli, ci i-a §i consacrat prin rugiciunea
sacerdotald (In 17), le-a transmis Sf. Duh prin suflare (In 20, 22-23) si prin Pogorarea
Duhului Sfant (F. Ap. 2,30). Apostolii si prin ei, episcopii au primit puterea de a comunica
darurile necesare in viata Bisericii. “Ierarhia, adic episcopii si clerul, care depinde de ei, s-
a format mai intdi in legdturd cu posesiunea puterii de a savarsi tainele, ca o consecintd a
harismatismului sacramental. Acesta din urma fiind fundamentul vietii mistice, al vietii
harice a Bisericii, trebuia si aiba reprezentanti permanenti. Episcopul, ca posesor al
plenitudinii puterii harismatice, devine natural si inevitabil centrul in jurul caruia graviteaza
intreaga viatd a comunitatii bisericesti, cici ea depinde esential de el”.'> Pentru acest motiv Sf.
Parinti Incepand cu primele secole crestine (Ignatie, Ciprian) reliefeaza importanta episcopului.

Contrar acestora, “protestantii opun cateodatd profetismul institutionalismului. Ei cred
ca principiul ierarhic este opus darului profetiei, care ar prisosi in Biserica atunci cand ierarhia ei
este inlituratd”.” Este o neintelegere; profetia in epoca apostolici nu se opunea
institutionalismului episcopului, preotului si diaconului, asa cum aratd Faptele Apostolilor si
epistolele. Eroarea conduce la “un functionarism ritual, din care harul este absent, cum este cazul
pentru ministrii alesi, insd nu consacrati, care ar pretinde sa inlocuiasca ierarhia instituitd in mod
divin. Ei vor s concentreze 1n ei insisi profetia generala si prin aceasta ei priveaza pe pastoritii
lor de aceasta profetie. Nu este aici un institugionalism, nu ierarhic, ci functiondresc, in care
ierarhia este eliminati de birocratie?”'* se intreabd retoric autorul, care recurge apoi la un
exemplu pentru a ilustra compatibilitatea profetiei cu ierarhia. “Autoritatea persoanld a Sf.
Serafim de Sarov sau a parintelui loan de Cronstadt, sau a staretilor manastirii Optina (parintele
Ambrozie si altii) era mai mare decat toate autoritatile ierarhice. Dar aceastd autoritate nu impieta
niciodata asupra prerogativelor ierarhiei. Ea nu trecea dincolo de margini si nu le suprima.”'®

in ce priveste autoritatea Bisericii, teologul rus afirma infailibilitatea si
ireformabilitatea ei. “Biserica este infailibild, nu pentru ca ea exprima corect adevarul din
punctul de vedere al conformitatii practice, ci pentru ca ea confine adevarul. Biserica, adevar,
infailibilitate, toate acestea sunt sinonime”.'® Bisericii i-a fost incredintat Cuvantul lui
Dumnezeu si numai ea detine autoritatea de a-l interpreta, aplicand principiul general ca
Scriptura trebuie inteleasda pe baza Sf. Traditii, nu de fiecare ins izolat. “Ideea ca poti tu
insuti sd discerni Cuvantul lui Dumnezeu, cu propriile tale riscuri si pericole, ideea ca poti
sd devii interlocutorul lui Dumnezeu este iluzorie: nu se poate primi decat numai de la
Biserica acest har divin”.'” In consecinti fiecare membru al Bisericii, atita timp cat
participa la viata Bisericii, rdmane in adevar. Hristos este Adevarul si Biserica este
aparatoarea adevarului. Biserica este pretutindeni si in toate timpurile, identica cu ea insesi.

' Ibidem, p. 53.
12 Ibidem, p. 54.
3 Ibidem, p. 57.
' Ibidem, p. 58.
'S Ibidem, p. 59.
' Ibidem, p. 74.
"7 Ibidem, p. 19.
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Serghei Bulgakov emite referitor la autoritatea bisericeascd in Protestantism o
parere personald, pe care n-o impartasim: “Pentru ei invatatura Bisericii se identifica complet cu
opiniile lor personale sau cel putin cu ansamblul acestor opinii; cat despre traditia
bisericescd, pastratd de Biserica integrald, ea nu existd pentru ei. Dar plecand de la aceste
idei este posibild o apropiere de ideea de sinodalitate sau cel putin nu existd obstacole
pentru aceastd: concordanta opiniilor personale subiective poate sa fie inteleasa ca adevarul
obiectiv, ecumenic, ca manifestarea lui. Pentru aceasta este posibil ca protestantismul plin de
spiritul de libertate sd inteleagd sinodalitatea ortodoxa. De fapt protestantismul contine
chiar ideea uni autoritati relativ infailibile in materie de doctrind, adundrile si sinoadele care
au fixat marturisirile de credinta sunt ele altceva decat organe bisericesti dotate cu autoritate
relativ infailibild si acceptate de Biserica?””'® Consideram ci da.

In concluzia excursului siu eclesiologic, parintele Bulgakov arati care este esenta
invataturii ortodoxe despre Bisericd, “toata puterea eclesiologiei este concentratd asupra acestui
punct. Daca nu se rezolva aceasta chestiune, nu se poate intelege ortodoxia; ea devine atunci un
compromis ecletic, un fel de atitudine de mijloc intre punctul de vedere roman si protestant.
Sufletul ortodoxiei este sinodalitatea. .. a crede in Biserica sobornaia, este a crede intr-o Biserica
catolica, in Intelesul originar al cuvantului, intr-o Biserica, ce aduna si uneste; si este si a crede in
Biserica sinodala, in sensul pe care ortodocsii 11 dau acestui termen, adica in Biserica sinoadelor
ecumenice”.'” Accentul este pus pe sensul interior, calitativ, intensiv al catolicitatii — participare
la viata integrala a Bisericii, astfel “in catolicitate fiecare membru al Bisericii, ca si adunarea
membrilor rimane 1n unitate cu Bisreica intreagd, cu Biserica invizibild, care este ea insasi in
legaturd neintrerupta cu Biserica vizibila si ii formeaza fundamentul”.’

2. George Florovski (1893-1979)

Reputat istoric, patrolog, filosof si teolog rus Gheorghi (George) Florovski emigreaza in
1920 in Bulgaria, apoi la Praga. Preda Patrologia la Institutul Saint Serge din Paris, din 1925, apoi
la Seminarul Sf. Vladimir din New York, din 1948, devenind si decan al acestuia (1955), iar intre
anii 1956-1964 este profesor de Istorie a Bisericii Rasaritene la Harvard University.

Reprezentant al Teologiei neopatristice si liturgice contemporane, George Florovski,
impreuna cu Tustin Popovici si Dumitru Staniloae a constituit treimea ce a dominat incontestabil
secolul XX in Ortodoxie.

In centrul Teologiei sale se plaseazi eclesiologia, cu un foarte puternic accent
hristocentric. Autorul afirma cu mare indrazneala ca eclesiologia nu este o parte a Teologie,
ci un capitol al hristologiei: “Eclesiologia nu este decat o parte si incd o parte esentiald a
hristologiei. Si fard aceasta parte hristologia insasi n-ar fi completa”.*' Astfel opune dogma
hristologica oricdrei supralicitiri pnevmatologice, specifice Protestantismului. In acelasi
timp critica foarte dur si respinge cu fermitate opinia lui Vladimir Lossky, care separa prea
trangant iconomia Fiului si iconomia Duhului Sfant.

Biserica este organul mantuirii, pentru ci este Trupul lui Hristos, Hristos Insusi
lucreaza in ea, prin Duhul Sfant, nu este o simpld adunare. “Sa plecam de la faptul ca
Biserica este o comunitate sau koinonia si apoi sd cercetim structura si notele ei? Sau sa

18 Ibidem, p. 92.

19 Ibidem, p. 69-70.

2 Ibidem, p. 71.

2! George Florovski — “Le corps du Christ vivant. Une interprétation orthodoxe de I’Eglise” — La
Sainte eglise Universélle. Confrontation oecumenique Neuchatel, 1948, p. 13.
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plecam mai degraba de la Hristos, de la Dumnezeu cel Intrupat si s cercetim prin aceasta
legaturile cu intreaga dogma a Intruparii, inclusiv slava Domnului inviat si inaltat care sade
de-a dreapta Tatalui? Nu este deloc fara importantd care este punctul de plecare pentru
eclesiologie... Biserica a fost prezentata prea adesea mai mult ca o comunitate care crede in
Hristos si-i urmeaza Lui, decat ca Trupul Sau, in care lucreaza continuu prin Duhul pentru a
aduna toate in Sine insusi (Efes 1,10)”.

Parintele George Florovski reia si comenteaza formula Sf. Ciprian Extra Ecclesiam
nulla salus. “Toata forta si intelesul acestui aforism stau in tautologia lui. In afara Bisericii nu
existd mantuire pentru ca mdntuirea este Biserica. Mantuirea este revelarea caii aratata fiecaruia
atunci cand crede in numele lui Hristos. Aceastd revelatie poate fi gasiti doar in Biserica. In
Biserica, ca trup al lui Hristos, In organismul sdu teantropic, taina intrupérii, taina celor doud
naturi, unite indisolubil, se realizeaza continuu”. >

Nu trebuie s se cada intr-un impersonalism. Biserica nu este suma credinciosilor,
ci o simfonie de persoane umane, al carei cap este Hristos. “Conceptul de organism are
limitele Iui proprii cand este folosit pentru Bisericad. Caci Biserica este compusd din
persoane umane care nu trebuie privite niciodata ca elementele sau celulele unui tot, fiecare
fiind in unire directa si nemijlocita cu Hristos si cu Tatal; personalul nu trebuie sacrificat
sau dizolvat 1n corporativ, unirea crestind nu trebuie sa degenereze in impersonalism, chiar
inspirat. Ideea de organism trebuie completatd cu cea a unei simfonii a persoanelor, aici
este inima conceptiei ortodoxe despre catolicitate (sobornost).** Membrii Bisericii nu stau
ca persoane singulare, individuale in Bisericd, ci intr-o pluralitate organicd, legati prin
iubire. Se realizeazd astfel o comuniune perfectd cu Hristos si intre ei. In acest sens
termenul sobornicitate este sinonim cu kowovio (catolicitatea lduntrica, spirituald). Aceasta
formeaza fiinta Bisericii, trairea intregului divino-uman al Bisericii de catre fiecare membru.

Biserica este in acelasi timp divina si umana, vazuta si nevazutd, pamanteasca si
cereascd, nu se pot desparti substantial o Biserica vizibild a celor chemati si o Biserica
invizibild, a celor alesi. “Ea este un eveniment istoric asemenea intruparii Cuvantului, cu
toate cd este tainica si accesibild numai credintei. Taina Bisericii are o structurd cat se poate
de antinomica, la fel ca taina lui Hristos; antinomia cuprinsd in dogma de la Calcedon.
Doua realitati, divina §i umana, fard amestecare, dar Intr-o unitate indivizibila si perfecta.
Trebuie sa fie distinse cu grijd, insd nu se pot separa niciodat” >

in Biserica avem aici si acum Imparatia lui Dumnezeu. “Biserica este inca in statu vie
si totusi ea este deja in statu patrie. Ea are, sa zicem asa, o viatd dubla, in cer si pe pamant in
acelasi timp. Biserica este o comunitate istorica vizibila, dar ea este in acelagi timp si Trupul lui
Hristos; ea este in mod actual Biserica celor mantuiti si a celor pacitosi... Amandoud deodata.
Pe plan istoric, scopul final al ei n-a fost atins insa. Si aceastd realitate ultima, este mereu
accesibild, in ciuda oricarei imperfectiuni istorice, desi intr-o forma provizorie. Céci Biserica
este 0 comunitate sacramentala. lar sacrament inseamna in mod exact eshatologic. T6 ‘éoyotov
nu Inseamna 1n primul rand final in seria temporald a evenimentelor, ci mai degraba inseamna
ultim (sau definitiv)... Ceea ce nu este din lumea aceasta este deja aici in aceastda lume,

22 Idem — “Chist and his Church. Suggestions and Comments” — L 'Eglise et les Eglises 1054-1954. Neuf
si¢cles de douloureuse séparation entre 1’Orient et I’Occident, tom II, Chevetogne, 1955, p. 165.

3 Idem — “Scripture and Tradition: an orthodox point of view” — Dialog. A Journal of Theology, 2,
Mineapolis, 1963, p. 291.

2% Idem — “Le corps de Christ vivant”, p. 22.

3 Ibidem, p. 13.
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nesupriménd aceasta lume, ci dandu-i o noud semnificatie si o valoare noud. Este vorba insa
numai de o anticipare, de o arvund a desavarsirii ultime”.® Asadar Biserica nu este identica cu
fmpiritia lui Dumnezeu, dar nici separati de aceasta. “Biserica este eshatologia inaugurata”.?’

Autoritatea de a interpreta Scriptura apartine Bisericii si aceasta lucrare se realizeaza in
lumina Sf. Traditii. Biserica a staruit asupra faptului ca Noul Testament nu se poate intelege
izolat de Traditie, deoarece ea (Biserica n.n.) a recunoscut in aceastd Traditie Intelegerea
apostolica a Revelatiei, cuprinsa In Scriptura. Acesta a fost motivul pentru care ea (Biserica n.n.)
a vrut s stie Scriptura inteleasa in contextul cuprinzator al propovaduirii apostolice care se
péstra inca vie in memoria Bisericii”.*® Parintele Florovski accentueazi atit de mult aceasti
autoritate a Bisericii, Incat s-ar putea deduce cd Biserica std In mod independent alaturi de
Scripturd, privilegiata fiind Biserica in relatia Scripturda — Traditie — Bisericd. “Ea sta
independent alaturi de Scriptura, Insa nu 1n sine insesi... Ea are propria ei intelegere a adevarului
prin credinti si prin marturia Duhului. Astfel Biserica este intrepreta autentica a Scripturii. In
acest sens Biserica stie mai mult decét ceea ce este scris, sau mai mult decét a fost scris odata
pentru totdeauna. Aceasta inseamna numai ci Hristos este mai mare decat Scriptura”.”’ Parintele
Profesor Valer Bel comenteaza aceste afirmatii in felul urmator: “Stiinta Bisericii se refera aici
probabil nu la continutul credintei care ar fi mai cuprinzator decat este marturisit in Scriptura, ci
la functia de interpreta a Bisericii. Deoarece la inceputul ei nu se afla cuvantul scris, ci cuvantul
viu, personal al lui Dumnezeu despre care marturiseste Scriptura, Biserica stie mai mult — cum
spune el — intrucat in Bsierici méntuirea devine eveniment prezent™” si aduce in sprijinul aceste
interpretari un text In care este reafirmata calitatea Bisericii de organ al mantuirii. “Mantuirea nu
este numai semnificatd sau propovaduita in Biserica, ci ea devine intr-adevar eveniment. Istoria
sfanta se continua inca mereu. Faptele de putere ale lui Dumnezeu se infaptuiesc incd mereu...
Biserica insasi face parte din Revelatie... Si numai in trdirea ei in Noul Testament este cu
adevirat deplin si viu”.*'

Autorul accentueaza importanta ierarhiei si a succesiunii apostolice Sf. Apostoli, alesi
de Mantuitorul si consacrati (In. 20,21-23; F. Ap. 2) nu pot avea urmasi sub aspectul de martori
ai Invierii lui Hristos si pietre de temelie a Bisericii, dar sub aspectul de detinitori ai puterii
slujitoare depline 1n Bisericd, urmasii lor sunt episcopii, intr-o succesiune neintrerupta. Fiecare
episcop este un organ harismatic, hirotonit fiind de mai multi episcopi, In numele intregului
episcopat si primeste acelasi har si aceeasi invatitura pe care le-au avut toti Apostolii si toti
episcopii. “Succesiunea episcopala nu este totusi o linie unica, un lant, ea este mai de graba o
retea de linii care urca pana la colegiul apostolic. Cici fiecare episcop este consacrat in slujirea
sa de mai multi episcopi si in numele intregului episcopat”.*

Slujitorii Bisericii, membrii clerului nu sunt autoproclamati, la fel cum nu au fost
nici fiii lui Aaron in Vechiul Testament. Capacitatea de a invata, de a-i sfinti si a-i conduce
pe crestini la mantuire nu derivd de la comunitatea credinciosilor. “Ierarhii au primit

puterea, nu de la enoriasi, ci de la Marele Preot, lisus Hristos, prin Taina Hirotoniei”.>*

%6 Ibidem, p. 22.
7 Ibidem, p. 31.
8 Idem — “Scripture and Tradition”, p. 292.
¥ Idem — “Tradition” — Weltkirchenlexikon, Stuttgart, 1960, p. 1470.
3% Valer Bel — Unitatea Bisericii in Teologia contemporand, p. 85.
3! George Florovski — “Offenbarung und Deutung” — Die Autoritit der Bibel heute, Ziirich, 1949, p.
194 c. f. Valer Bel — op. cit., p. 85.
32 Idem — “Le corps du Christ vivant”, p. 37.
33 Jdem — “Scripture and Tradition, p. 289.
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Parintele Florovski a schitat pentru prima data importanta si continutul eclesiologiei
euharistice, dezvoltata apoi de teologii rusi Nicolac Afanasiev — discipolul sau de la Institutul
Saint Serge din Paris - si Alexander Schnemann si de loannis Ziziulas, actualmente mitropolit
grec de Pergam. Acest drum nou in eclesiologie este deschis in studiul Fuharistie i
sobornicitate, unde se spune: “In Euharistie se reveleaza nevizut, dar real, plinitatea Bisericii.
Orice Liturghie e savarsita in legatura cu intreaga Biserica si oarecum In numele ei, nu numai in
numele poporului care std de fatd... Fiindca orice Biserica mica este nu doar o parte, ci
imaginea concentrata a intregii Biserici, inseparabild de unitatea i plenitudinea ei. De aceea in
orice liturghie e prezenta_ si ia parte in chip mistic, dar real, intreaga Biserica. Savarsirea
thurghlel este oarecum o Intrupare innoitd a lui Dumnezeu. in ea il vedem pe Dumnezeul-om
ca Intemeietor si Cap al Bisericii i impreuna cu El 1ntreaga Biserica. In rugiciunea euharistica
Biserica se vede si cunoaste pe sine ca Trupul unic si intreg al lui Hristos”.**

Ca o concluzie a conceptiei sale eclesiologice teologul rus George Florovski subliniaza
aspectul obiectiv, intensiv al sobornicitatii Bisericii. Ortodoxia a pastrat deplindtatea credintei,
plenitudinea vietii spirituale si a Revelatiei spre deosebire de Bisericile rezultate din Reforma,
care considera catolicitatea una dintre trasaturile eclesiologiei lor, intelegand prin aceasta, doar
cd, credinciosii de totdeauna si de pretutindeni formeaza Biserica cea una. “in documentele cele
mai vechi, termenul exkincio kaBoAiwkn n-a fost folosit niciodatd in sens cantitativ, pentru a
desemna expansiunea geograficad a Bisericii; el viza mai degraba intelegerea credintei si a
invataturii, fidelitatea Marii Bisericii fatd de traditia plenara si primara 1n opozitie cu tendintele
sectare §i eretice care s-au separat de aceastd plenitudine originard, urmand fiecare o linie
particulard si particularistd. KafoAwmn nseamnd mai degrabd ortodoxd decéat umiversald.
Catolicitatea adevaratd este catolicitatea dinlauntru, o calitate interioard a Bisericii, a carei
catolicitate din afard nu este decat o manifestare”.*

Cu toate cd existd In Teologia protestantd contemporand o oarecare tendinta de
apropiere a intelegerii Bisericii de cea a Sf. Parinti rasariteni, fard insa a depasi cadrele
gandirii protestante, observa teologii ortodocsi greci, rusi i romani, Biserica nu este
inteleasd ca extensiune a lui Hristos in noi cu Trupul Siu de dupid inviere, avand o
constitutie teandrica, Hristos si umanitatea unita in El si cu El, aflatd in drum spre starea de
inviere, cici “Biserica este locul in care se inainteazi spre inviere, e laboratorul invierii”.*

Dupia Inltare, Hristos riméane in Biserici, dar nu pasiv, ci isi exercita intreita Sa activitate
de Invatator, care isi propovaduieste invatatura, Arhiereu, aflat permanent in stare de Jertfa si
Impdrat, care ii conduce pe credinciosi la méntuire, prin mijlocirea vizibila a ierarhiei. Biserica nu
poate exista fara preotie, fard intreita slujire a lui Hristos exercita prin organe vizibile.

Serghei Bulgakov si George Florovski afirmd realitatea supranaturald a Bisericii,
caracterul ei de organism mistic §i sacramental, importanta fundamentala a ierarhiei harismatice,
subliniind temeiul triadologic, hristologic, pnevmatologic si antropologic al Bisericii.

3% Jdem — “Euharistie si sobornicitate” — Put nr. 19/1929, p. 14 c. f. Karl Christian Felmy — op. cit., p. 211-212.

33 Idem — “Le corps du Christ vivant”, p. 24-25.

36 Prof. Dr. Nicolae Chitescu, Pr. Prof. Dr. Ioan Petreutd, Pr. Prof. Dr. Isidor Todoran — Teologia
Dogmatica si Simolica, vol. 11, EIBMBOR, Bucuresti, 1958, p. 749.
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ABSTRACT. Recapitulation of all in Christ in St. Irenaeus's Theology. In the Christian
tradition St. Irenacus of Lyon is one of the most glorious heroes of the Church, an
outstanding Christian leader, faithful guardian of the Orthodox, Apostolic Tradition, and a
blessed peacemaker in difficult times.

From the writings of Irenaeus, which represent a major source for knowing the
Christian history and culture in the first two centuries, two major works have survived: one
is Against Heresies and the other, The Preaching of the Apostles.

A characteristic of Irenaeus’ theology is the typology. In his works he looks for and
uses types, analogies, parallelisms, especially between the Old and New Testament. This is
particularly evident in his theology of Recapitulation, which is, first of all, a parallel
between Adam and Jesus Christ, Eve and Mary, between the economy of creation and the
economy of Incarnation (disobedience in Adam and obedience in Christ; sin and death in
the first Adam, and liberation, salvation, and life in the Second Adam; Eve brought into the
word the curse while Mary brought the blessing; Eve is cause of death for all people while
Mary is the cause of life for all humankind; on the sixth day of creation Adam sinned,
disobeying God, and died, and also, on the same sixth day, the day before Sabbath, Jesus
died, obeying God and bringing life to the world).

The word re-capitulation involves the word capitulation — surrender, obedience, by
recapitulation all thongs Christ bring them all back under His dominion. Capitulation implies a
position of obedience and surrender, the head bowed down, inclined, in front of God’s majesty.

Recapitulation of all begin with the Jesus’ Incarnation and it embraces His other salvific
work, as on the Cross, the Resurrection, and, in the times ending, Parousia, the Resurrection of
the dead and the Last Judgment. Recapitulation, as part of God’s economy of salvation, has a
historical, retroactive dimension, in the sense that Recapitulation assumes the past events, in
reverse, in a new economy of salvation; that also has an eschatological, prospective dimension.

Jesus is the recapitulation of all humankind because in Adam all humankind was
contained. But recapitulation does not refer only to humankind in all ages of history, but it
embraces the fotality of creation; it is not only the human being’s restoration but also the
final cosmic restoration, the restoration of all things, the whole cosmos, the whole creation.

Preliminarii

Traditia crestind cand se referd la Sfantul Irineu de Lyon, marturiseste ca acest ierarh
este unul din conducdtorii deosebiti ai Bisericii, credincios péazitor a ortodoxiei Traditiei
Apostolice si un binecuvantat pastrator al pacii in vremurile dificile."

! Sfantul Irineu a fost ceea ce trebuie si fie toti crestinii: un triitor al Cuvantului. Nu a fost doar un
misionar, ci un “misionar talentat”, nu a fost doar un polemist, ci un “polemist fervent”, nu a fost
un pacifist mérunt, ci un “pacifist pilduitor”. Este cunoscutd consemnarea istoricului Eusebiu de
Cezareea, potrivit careia Sf. Irineu I-a indemnat pe Episcopul Victor al Romei sd nu rupa legéitura
cu orientalii, pentru cd “Bisericile sunt numeroase - spune St. Irineu - vorbesc multe limbi, dar au
o singurd gurd”, conchizdnd marele istoric bisericesc prin acest frumos elogiu: “Irineu isi purta
bine numele sau”, numele sau insemnand n limba greaca “pacifist” - cf. P.S. IRINEU Bistriteanul,
Sfintul Irineu de Lyon - polemist si teolog, Ed. Cartimpex, Cluj, 1998, pp. 3 - 34.
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Sfantul Irineu s-a niiscut probabil in Smirna, Asia Mica, in jurul anului 130°. Era urmasul
Sfantului Policarp din Smirna, martir si ucenic al Sfantului Apostol si Evanghelist Ioan. Prin anii
177 -178 Irineu devine episcop al Lyonului, unde s-a distins ca un péstrdtor al credintei
apostolice in vremea cand Biserica se confrunta atét cu persecutiile, cat si cu ereziile gnostice.

Conform traditiei Irineu de Lyon a murit in anul 202 d.Hs. impreuna cu miile de alti
crestini, n timpul presecutiilor impératului Septimu Sever. Din scrierile lui Irineu - care
reprezintd o sursd majord de cunoastere a istoriei si culturii crestine din primele doud secole
- ne-au ramas doud lucrari importante: “Combaterea si distrugerea stiintei cu nume mincinos’”
si “Demonstratia propovdduirii apostolice”.

Dintre acestea prima este lucrarea de referintd a Sfantului Irineu. Textul lucrarii il
avem pastrat in traducere latind in Patrologia Greacd, Migne, tomul 7, cu titlul Adversus
haereses - “Impotriva ereziei”. Aceasti lucrare cuprinde esenta teologiei sale descoperiti
in combaterea ereziilor gnostice”.

2 Irenaeus, art. in The Oxford Dictionary of the Christian Church, F. L. CROSS, Oxford University
Press, 1974, p. 713.

3 Traducerea titlului lucrérii este preluatd din Pr. Prof. Dr. Toan G. COMAN, Patrologie, p. 57. O
traducere mai apropiata de titlul original ar fi: Descoperirea si rdsturnarea preudonumitei gnoze.
Titlul grecesc este pastrat la Eusebiu, Istoria Bisericeascd, V., 7.

* Gnosticii ficeau distinctie intre Demiurg sau Dumnezeul creator si Fiinta divin suprema, rupta de creatie
si incognoscibild. Demiurgul a aparut din Fiinta divind supremd de-a lungul unor emanatii sau eoni.
Printr-o intdmplare nefericitd, Demiurgul a cizut dintre eoni, devenind sursa de creatie si stipanul lumii
materiale, care este consideratd imperfectd, ontologic rea si deci opusa lumii spirituale. Ca fipturd creatd
de Demiurgul cazut, omul este, la randul lui, Instrainat cu desavarsire de Dumnezeu. Cu toate acestea, o
scanteie sau o samanta din substanta divind a intrat in structura ontologica a unor oameni care prin gnoza
(gnosis) si prin rituri, asociate cu aceasta scanteie divina, pot fi salvati din lumea materiala rea si astfel sa
se reintoarcd in Fiinta divind. Acesti oameni, posesori ai scanteii divine, erau numiti spirituali
(pnevmatikoi), pe cand ceilalti erau considerati trupesti sau materiali (sarkikoi sau hylikoi). La aceste
grupdri, alte curente gnostice mai addugau incé o categorie, a psihicllor (psyhikoi). Cét priveste problema
eliberdrii omului din robia lumii materiale rele, gnosticii sustineau cd omul isi realizeazd méantuirea prin
cunoastere (gnosis), mai exact prin cunoasterea de sine si a adevératului sdu destin. Prin cunoastere,
omul se regaseste pe sine, descopera situatia lui reala in lume si, bineinteles, care este destinul lui ultim.
De aceea, functia mitului in gnosticism este de a dezvalui omului ceea ce este el cu adevarat sau care este
adevarata lui identitate sau naturd. Mitul cosmologic ii da gnosticului posibilitatea sa isi urmareasca
traiectoria ontologica, sa vada cum a ajuns in situatia in care se afld, dar i cum se poate elibera din starca
de instrainare. Cand gnosticul ajunge sa realizeze ¢ este ontologic identic cu Divinitatea suprema, el se
elibereazd unindu-se cu ea. Méantuirea nu este totusi accesibild tuturor oamenilor. Ea este posibild in
cazul unui om dintr-o mie, sau doi din zece mii.

Unele sisteme gnostice vorbesc despre un mantuitor, despre un eliberator sau salvator, un emisar sau
trimis, care coboard din Divinitatea suprema pentru a-i descoperi omului cunoagterea mantuitoare. lisus
Hristos era prezentat, prin urmare, ca un astfel de emisar al Dumnezeului Suprem, care sd faciliteze
omului “gnoza” sau cunoasterea eliberatoare. Mai exact, Hristos ar fi fost unul dintre eonii divini, care a
pogoréat asupra omului lisus ca sa aduca gnoza mantuitoare. El nu si-ar fi asumat trup omenesc autentic,
si nici nu ar fi murit pe cruce, ci s-ar fi salasluit temporar in omul lisus, asumandu-si o infatisare umana
aparentd. Prin opozitia dualistd dintre Bine si Réu, dar si prin doctrina despre mantuire si despre Hristos
pe care a promovat-o, gnosticismul a devenit o mare primejdie pentru crestinismul secolulul al ll-lea. In
realitate, el n-a ficut altceva decét si denatureze si sd perverteascd intregul continut al revelatiei divine a
Vechiului, dar si a Noului Testament, deturnnd cu desdvérsire sensul intruparii Domnului lisus Hristos -
cf. St. IRINEU de LUGDUNUM, Demonstratia propovdduirii apostolice, trad. si stud. introd. de Prof.
Dr. Remus RUS, Ed. IBM al BOR, Bucuresti, 2001, pp. 7 - 8.
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Potrivit teologului francez André Benoit, teologia Sf. Irineu nu prezintd o unitate deosebit,
un sistem. Prin urmare, Sf. Irineu de Lyon nu este un teolog sistematic.” Scopul principal pentru
care a scris lucrarea Adversus haereses (respectiv Descoperirea §i combaterea gnozei cu nume
mincinos - cum apare in originatul grec: "Eleyyog kol Gvatoort) T Yeudwviiou yvwoews), a
fost combaterea gnosticilor. In primul rand, Sf. Irineu a intrat in posesia lucrarilor lor. In aceasta
constd originalitatea sa, deoarece, pand la el, nici un alt teolog nu a studiat gnoza ereticd, respectiv
gnoza Iui Valentin, care a repreznetat pentru acel timp “recapitularea tuturor ereziilor™, si din
aceastd cauzi nimeni nu a reusit sd-i combatd. Mesajul Sf. Irineu de Lyon are o valoare universald
si isi gaseste aplicabilitatea si pentru zilele noastre, fiind un indemn pentru toti cei care apard
dogma crestind: “Cel care vrea sé-i converteascd (pe eretici - n.n.) trebuie sd cunoascd amanuntit
invatatura lor, argumentele lor. Este imposibil pentru un medic sa-i vindece pe cei bolnavi, daci el
nu cunoaste mai intai boala de care acestia suferd. Asa se explicd de ce Tnaintasii nostri, desi mult
superiori noud, n-au reusit sa se impotriveascd valentinienilor intr-un mod satisfacétor. Ei nu
cunosteau doctrina lor...””’

Acelasi André Benoit face o observatie critica spunand ca in intentia de a desavérsi
lucrarea sa 1n doud cérti, Sfantul Irineu s-a vizut obligat sa scrie cinci. Chiar dacd nu este un
sistematic, chiar daca planul cartilor nu este prea bine alcatuit®, desfisurarea ideilor expuse de
Sf. Irineu se poate justifica astfel: mai intdi o expunere a doctrinelor eretice (Cartea intai), apoi
combaterea loc cu argumente rationale (Cartea a doua), si, in sfarsit, respingerea lor cu ajutorul
Sfintei Scripturi si a Sfintei Traditii (Cartile a treia, a patra si a cincea).”

Ideile de baza, cuprinse de-a lungul celor cinci cérti Adversus haereses, sunt:

1) Recapitularea in Hristos a intregului cosmos, idee preluata de la Sf. Apostol Pavel
(Efes 1, 10: “unirea - recapitularea - tuturor in Hristos™).

2) Valoarea inestimabild a invataturii evanghelice si scripturistice, pe care Sfantul
Irineu 1si argumenteaza pozitia fata de eretici.

3) Raportul dintre Logos - Duh, si lucrarea Duhului Sfant in opera de méantuire.

Avand radacini adénci in traditia ortodoxad a Bisericii, fiind influentat in lucrdrile sale de
Teofil din Alexandria si de Iustin Martirul si Filozoful, Irineu a fost “unul din cei mai importanti
teologi care a reprezentat crestinismul secolului IT”*°, dominénd studiul teologic inainte de Origen.

O caracteristicd a teologiei Sfantului Irineu este tipologia.'" in lucrarile sale el cauta si
foloseste tipuri, analogii si paralelisme in special intre Vechiul si Noul Testament. Scopul

5 André BENOIT, St. Irénée, Introduction & I’Etude de sa théologie, Press Univ. de France, Paris,
1960, pp. 153 - 154.

® IRENEE de LYON, Contre les Hérésies, IV, Pref, 2, ed. critique par Adelin ROUSSEAU et Louis
DOUTRELEAU, Sources Chrétiennes 100, Ed. du Cerf, Paris, 1965, pp. 384-385, (urmatoarele
referinte la aceasta carte vor fi sub abrevierea AH IV, in SC 100).

TAH 1V, Pref,, 1-2, pp. 383-385.

8 André BENOIT, op. cit., p. 157.

? Pr. Dr. Toan GOJE, Sfantul Irineu apirdtor al nvatiturii crestine, Ed. Renagterea, Cluj - Napoca, 2002, p. 38.

19 Johannes QUASTEN, Patrology, Christian Classics, vol. I, Allen, Texas, 1997, p. 287.

! Folosita intr-o oarecare masurd inc in fudaism, tipologia a devenit pentru primii crestini cheia principala
a intelegerii Scripturilor. Cuvantul Timog deriva de la verbul TumTely care inseamnd: a tiia, a sculpta, a
imprima, a lasa o urma prin ap&sare sau lovire. TOTOG este o schitd gravata in piatrd, un model dupi care
se executd o operd de artd, un chip abia conturat, schitat, care apoi devine obiectul de artd terminat,
desavarsit de mana sculptorului; aceastd operd de artd desavarsitd este antetipul. Tipul este un semn, o
mascd, o imagine (Fapte 7,43), un model (Fapte 7,44), un exemplu, o figurd (Fil 3,17), un simbol care
anuntd realitati eshatologice - cf. Pr. Prof. Dr. Vasile MIHOC, Tipologia ca metodd de interpretare
crestindg a Vechiului Testament, AB, 7-9 /1997, p. 32.
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folosirii acestor procedee este de a evidentia tema principald a teologiei sale:
“Recapitularea tuturor In Hristos”. Astfel face paraleld intre Adam si Hristos, intre Eva si
Fecioara Maria, intre iconomia creatiei i iconomia intruparii.

Doctrina Sfantului Irineu este, pentru vremea lui, aproape un sistem complet. De

aceea el a si fost supranumit: “fondatorul teologiei crestine”. Teologia sa se bazeaza pe
datele Scripturii si ale Traditiei si mai ales pe Regula de credintd sau Simbolul de credinti
12 dupa modelul Simbolului de credintd Apostolic:
“Biserica, raspandita in intreaga lume, chiar si in cele mai indepartate tinuturi, a primit de la
apostoli si de la ucenicii lor aceastd credintd: (ea crede) intr-unul Dumnezeu, Tatal
Atotputernic, Facétorul cerului si al pdmantului si al marii §i al tuturor lucrurilor care existad
in cer, pe pamant si in mare; si intr-unul lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, care S-a intrupat
pentru mantuirea noastrd; si in Duhul Sfant, care a aratat prin profeti voia lui Dumnezeu,
venirea, nasterea din Fecioard, péatimirea, invierea si indltarea la cer - toate acestea prin
lisus Hristos, Domnul nostru; si despre cele ce se vor intdmpla in ceruri intru slava Tatélui,
pentru “ a uni toate lucrurile: cele din ceruri §i cele de pe pdmdnt” si sd invie pe cei morti
pentru ca in fata lui lisus Hristos, Domnul nostru, Dumnezeul, Mantuitorul, Imparatul,
conform dorintei Tatdlui nevézut, “sd se plece tot genunchiul al celor din ceruri, de pe
pamant si de sub pamant” si pentru ca El s faca judecata dreapta.”"

iar in alt loc (Demonstratia propovdaduirii apostolice), spune:

“latd regula credintei noastre, temelia zidirii si a méantuirii noastre: Dumnezeu Tatal, necreat,
nendscut, nevazut, un singur Dumnezeu si Creator a toate, este cel dintéi articol al credintei noastre.
lata-1 si pe al doilea: Cuvantul lui Dumnezeu, Fiul lui Dumnezeu, lisus Hristos Domnul nostru,
Care S-a descoperit proorocilor prin iconomia Tatélui, prin Care toate s-au ficut si Care, la plinirea
vremii, ca sd recapituleze in Sine toate lucrurile, S-a facut om, nascut din om, S-a facut vazut si s-a
lasat pipdit, ca sd nimiceascd moartea, sd arate viata §i sd restabileascd comuniunea dintre
Dumnezeu si om. In privinta celui de-al treilea articol, marturisim credinta in Duhul Sfant, Care a
gréit prin prooroci, I-a invétat pe parintii nostri lucrurile dumnezeiesti si I-a célduzit pe cei drepti pe
calea dreptatii (sfinteniei - n.n.), iar la plinirea vremii S-a odihnit intr-o forma noua peste umanitate,
ca Dumnezeu s3-1 innoiasci astfel pe omul de pe fata pamantului.”**

Ceea ce Sfantul Irineu aduce nou in Traditia si in Regula de credintd a Bisericii este
invatatura despre recapitularea tuturor in Hristos, recapitulare omnia in Christo.

Ca unul ce a apartinut perioadei de inceput a teologiei crestine, Sf. Irineu nu a avut la
indeména normele dogmatice ale tnvatiturii crestine formulate in sinoadele locale sau ecumenice,
dar, cu toate acestea, potrivit patrologului apusean Johannes Quasten, “are meritul de a fi fost
primul care sd formuleze in termeni dogmatici intreaga doctrind cresting”.”

'2 Pr. Prof. Dr. loan G. COMAN, Patrologia, p. 58.

B IRENEE de LYON, Contre les Hérésies, 1, 2, ed. critique par Adelin ROUSSEAU et Louis
DOUTRELEAU, Sources Chrétiennes, 264, Ed. du Cerf, Paris, 1979, ch. 10, 1, p. 157; a se vedea
si traducerea germana - IRENAUS von LYON, Gegen die Hiresien, Buch I, Ubersetzt und
Eingeleitet von Norbert BROX, Fontes Christiani, Zweisprachige Neuausgabe christlicher
Quellentexte aus Altertum und Mittelalter, Band 8 / 1, Herder Verlag, Freiburg, 1993, p. 199.

" IRENEE de LYON, Démonstration de la Prédication Apostolique, 6, cd. critique par L. M.
FROIDEVAUX, Sources Chrétiennes, 62, Ed. du Cerf, Paris, 1959, pp. 39-40 (urmétoarele referinte la
aceasti carte vor fi sub abrevierea DPA in SC 62); IRENAUS von LYON, Darlegung der
Apostolischen Verkiindigung, Ubersetzt und Eingeleitet von Norbert BROX, Fontes Christiani, Band 8
/ 1, Herder Verlag, Freiburg, 1993, p. 36 (urmétoarele referinte la aceastd carte vor fi sub abrevierea
DPAin FC 8/1); a se vedea si traducerea in 1b. rom. realizata de Prof. Dr. Remus RUS, p. 70.

!5 Johannes QUASTEN, Patrology, p. 294.
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“Recapitulatio”

Chiar daca paternitatea cuvantului recapitulare (Recapitulatio, "Avokeparatwolg ca
si concept, este atribuitd Sfantului Irineu, ea se giseste si in epistolele Sfantului Apostol
Pavel, 1n special in Efes 1, 10, dar cu paralele si in Rom 5, 12; 5, 19; 11, 36; Col 1, 18-20;
2,9-10; 3, 11", texte pe care Sfantul Irineu le foloseste foarte frecvent in lucrarile sale.

Ideea Recapituldrii se géseste de asemenea n lucrarea Sfantului Iustin Martirul “Dialog
citre iudeul Trifon”, lucrare din care se spune ca s-ar fi inspirat.'” Oricum chiar daca ideea
recapitularii a putut fi gasita si la [ustin, Irineu este cel care face un adevarat concept teologic din

ea, in sensul in care pentru el "Avokedohalwolg intruchipeazd intreaga proclamatie biblicd
despre lucrarea lui Mantuitorului lisus Hristos intr-un singur cuvint. Aceasta este axa si
originalitatea soterilogiei Sfantului [rineu ce defineste intreaga lui teologie.

In intreaga sa operd, Sfantul Irineu foloseste de 49 de ori verbul “a recapitula” si de
10 ori substantivul “recapitulare”. In comparatie cu folosirea termenului in Noul
Testament'®, aceste cifre arata importanta recapituldrii in teologia sa. in multele din textele
ce vorbesc despre recapitulare (35), subiectul verbului este lisus Hristos. in alte texte (AH
V,25,1;V,28,2; V, 29, 2), subiectul aceluiasi verb, dar cu alt inteles, este Antihrist."

in Dictionarul de Spiritualitate asceticd si misticd, cuvantul “recapitulare” are dous
intelesuri: a rezuma si a reinnoi. Aceste doud intelesuri ar include diferite aspecte si
dimensiuni.”” in teologia Sfantul Irineu de Lyon cuvantul “recapitulare” are insa o pluralitate de
sensuri: a rezuma, a condensa, a aduce la unitate, a conduce spre implinire, a fi perfect, a
termina, a repeta, a restaura, a reinnoi, a se intoarce, a face un nou inceput, a incorpora
sub un singur cap, a reorganiza. Potrivit teologului francez Albert Houssiau, considerat
alaturi de A. Benofit, J. Fantino, A. Orbe si G. Wingren unul din deschizitorii de drum in
studierea operei ierarhului de Lyon, rezuménd “recapitularea in Hristos” intr-o singurd sentinta,
putem spune ci recapitularea este “lucrarea de mdntuire a [ui Hristos, de intoarcere a omului
la starea lui originald, de restaurare a frumusetii initiale a omului; lucrarea prin care Hristos
reface etapele primului om, repetd aceleasi experiente cu un rezultat opus”.'

Principalul scop al scrierilor Sfantului Irineu de Lyon este sd demonstreze unitatea si
unicitatea lui Dumnezeu,” unicitatea lui Tisus Hristos, unitatea dintre Tisus Hristos si
Dumnezeu, unitatea planului divin si a iconomiei méntuirii.”> Recapitulatio este un element

1S Desi aici nu se foloseste cuvantul “recapitulare”.

'7 André BENOIT, op. cit., p. 194.

'8 T Noul Testament cuvantul “recapitulare” este folosit doar de doud ori: Rom 13, 9 si Efes 1, 10.

% pr. Dr. loan GOJE, op. cit., p. 238.

20| REGNAULT, Dictionnaire de Spiritualité ascétique et mystique, Beauchesne, Paris, 1971, col. 1950.

21 Albert HOUSSIAU, La Christologie de Saint Irénée, Louvain, 1955, p. 216.

2 AH 1V, 20, 4, in SC 100, pp. 635-637; a se vedea si traducerea germana - IRENAUS von LYON,
Gegen die Hiresien, Buch IV, Ubersetzt und Eingeleitet von Norbert BROX, Fontes Christiani,
Band 8 / 4, Herder Verlag, Freiburg, 1997, pp. 159-160 (urmatoarele referinte la aceasta carte vor
fi sub abrevierea FC 8/ 4).

2 IRENEE de LYON, Contre les Hérésies, 11, 2, ed. critique par Adelin ROUSSEAU et Louis
DOUTRELEAU, Sources Chrétiennes, 211, Ed. du Cerf, Paris, 1974, ch. 23, 1, pp. 445-447.
(urmédtoarele referinte la aceastd carte vor fi sub abrevierea AH III in SC 211); a se vedea si
traducerea germand - IRENAUS von LYON, Gegen die Hdresien, Buch 11, Ubersetzt und
Eingeleitet von Norbert BROX, Fontes Christiani, Band 8 / 3, Herder Verlag, Freiburg, 1995, pp.
281-283 (urmatoarele referinte la aceasta carte vor fi sub abrevierea FC 8/ 3).
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structural al acestei unitéti care implica unitatea istoriei. Are ca obiect neamul omenesc, in
unitatea sa, iar ca subiect pe lisus Hristos, Noul Adam. Cadrul teologic si polii acestei
doctrine - antropologia si hristologia - descopera recapitularea ca fiind o noua antropologie
dezvoltatd pe baza hristologiei. Cu alte cuvinte, recapitularea este legatd de cadere si
mantuire, iar cdderea de antropologie si mantuirea de hristologie. Antropologia este
inteleasd aici nu numai Tn aspectul sau retrospectiv - legat de crearea si cadderea primului om

- ci si ca actualizare a ei in Hristos care s-a Intrupat si a devenit "AvOp®mog . Mai mult,
antropologia este inteleasa si in sensul sdu prospectiv, de transformare a omului intr-o fiinta
noua prin Duhul Sfant in baza lucrarii teandrice a lui lisus Hristos.”

Dacd in ce priveste subiectul acestei lucrdri complexe de recapitulare se are in
vedere antropologia si hristologia, dat fiind faptul ca Fiul [ui Dumnezeu, Cuvéantul intrupat,
este Dumnezeu adevarat si Om adevarat, in ce priveste obiectul, respectiv destinatia
recapitularii, doud trasaturi caracterizeaza lucrarea lui Dumnezeu savérsitd prin Fiul Sau:
dimensiunea cosmica si eshatologica.” Hristos il recapituleazi pe om, “toate vérstele si
toate neamurile”, dar recapituleaza si “toati creatia”, si aceasta lucrare va fi deplini la a
doua venire a Mantuitorului Iisus Hristos, cdnd Dumnezeu va fi “totul intru toate”.

Recapitularea se referd “stricto senso” la analogia Adam - Iisus: corectarea greselii
lui Adam si restaurarea libertatii initiale in lisus Hristos.”” Dar nu numai pe Adam il va
recapitula Hristos, ci toate lucrurile. Astfel, recapitularea primeste noi valente: nu va fi doar
o simpla antitezd Adam - Hristos, chiar daca lucrarea lui Hristos este prezentatd numai in
analogie cu cea a lui Adam (Hristos face ceea ce Adam nu a fiacut din cauza pacatului); pe
langa Adam, toate celelalte vor fi recapitulate: “antiqua plasmatio”, omul i toate popoarele.”®

lisus este recapitularea intregii umanitdti pentru ¢ in Adam este intreaga omenire.
Pentru ca Adam este om si umanitate, si in el sunt individul si speciile, lisus Hristos este numit
Fiul Omului, ca individ si specie, umanitate si omenire. in acest sens, in lucrarea Sa mantuitoare,
Iisus recapituleaza intreaga umanitate, universalitatea omenirii de la inceput si pand la sférsit
care va fi desdvarsitd in eshaton, cand inceputul va fi legat de sfirsit. in aceastd recapitulare
puterea raului este distrusd de cétre lisus Hristos, iar binele este intirit prin biruinta Domnului
asupra mortii. Aceasta victorie este universald, iar roadele ei sunt pentru intreaga umanitate.

O parafraza caracteristicd Sfantului Irineu, in teologia recapituldrii, este “unirea
sfarsitului cu inceputul”. In Intrupare are loc aceastd “unire a inceputului cu sfarsitul”, adica o
modelare a omului in Adam de catre Cuvantul si unirea Cuvantului cu propria sa opera
modelata de EI:

2 Fr. Prof. Dr. Theodor DAMIAN, The concept of Recapitulation in St. Irenaeus’ Theology, in
Symposium: Jesus Christ as the Theandric Paradigm of Man’s Restoration at the Dawn of the Third
Millennium, (The Seventh Ecumenical Theological Symposium), vol. VI, nr. 1 /2000, pp. 44 - 45.

% Jacques FANTINO, La théologie d’Irénée, Editions du Cerf, Paris, 1994, p. 241.

2 AH IIL, 21, 10, in SC 211, pp. 427-429; AH 111, 22, 4, in SC 211, pp. 441-443; FC 8 / 3, pp. 271-
273, 279-281.

2 Intr-un sens mai larg, “recapitularea” se referd la diferite analogii si interpretiri alegorice a
evenimentelor mai vechi in lumina celor noi, pe de o parte, si a celor prezente ca o prefigurare si
pregitire a celor ce vin, pe de alta parte.

2 M. WIDMANN, Irendus und seine theologischen Viter, ZTK, 54 / 1957, pp. 156 - 173.
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“Méntuitorul nostru lisus Hristos, in vremurile din urmi, S-a ficut Om printre
oameni, ca sd uneascd sfirsitul cu inceputul, adici pe om cu Dumnezeu”.”

Hristos 1i adund pe toti oamenii, 7i restaureazd si ii desédvarseste. El 1i adund pe toti
oamenii din toate timpurile si din toate locurile, incepind cu cei de dinaintea venirii Sale:
“De aceea Luca prezintd o genealogie mergind de la nasterea Domnului nostru la Adam si
socotind 72 de generatii. El uneste sfarsitul cu inceputul si lasa sd se inteleagd ca Domnul
este Cel care a recapitulat in El toate neamurile, incepand de la Adam, toate limbile si
generatiile, intelegand si pe Adam”.*°

El recapituleaza si generatiile viitoare, pentru ca a revarsat Duhul Sfant peste tot

neamul omenesc:
“Pe acest Duh (...) il promisese, prin prooroci, ci-L va revarsa in zilele din urma (...). Si
de aceea, acest Duh S-a coborat peste Fiul lui Dumnezeu, facut Fiu al Omului, si impreuna
cu El s-a obisnuit sd locuiascd printre oameni, s& odihneascd peste ei si sd stdpaneascd
lucrarea modelatd de Dumnezeu”.”*

Astfel se pune in evidentd lucrarea Duhului Sfant pentru recapitularea tuturor In
Hristos. Aceastd lucrare a Duhului desdvarseste si incununeaza lucrarea Fiului.”? Omul si
toatd creatia, mantuiti prin Hristos, sunt desavarsiti prin locuirea Duhului in ei:

“Pe acestea le-a recapitulat in Sine (cele care sunt in ceruri si cele care sunt pe pamant - n.
n.), unind pe om cu Duhul si ficand sa locuiascd Duhul in om. A devenit El insusi capul
Duhului, iar Duhul, capul omului; caci prin acest Duh vedem, intelegem si vorbim”.>

lisus Hristos S-a indltat la cer, dar opera Sa este continuatda de Duhul Sfant, care
locuieste in oameni, cum spunea Sf. Irineu de Lyon n “regula de credintd” citatd anterior:
“Iatd regula credintei noastre, (...) al doilea articol: Fiul lui Dumnezeu, (...) S-a facut om,
nascut din om, la plinirea vremii, ca sd recapituleze In Sine toate lucrurile; S-a ficut vazut
si s-a ldsat pipdit, ca sd nimiceascA moartea, si arate viata si si restabileasci
comuniunea dintre Dumnezeu si om. (...) Al treilea articol: Duhul Sfint, (...) la plinirea
vremii S-a odihnit intr-o formd noud peste umanitate, ca Dumnezeu sd-1 innoiasca astfel pe
omul de pe fata pamantului.”>*

Textul scoate in evidenta cele trei aspecte ale recapitularii:

1. distrugerea mortii;
2. aridtarea vietii;
3. restabilirea comuniunii dintre Dumnezeu si om.

2 AH LV, 20, 4, in SC 100, pp. 634-635; FC 8 / 4, pp. 159-161, IRENAUS, Geduld des Reifens,
Johannes Verlag, Einsiedeln, 1956, p. 45.

30 AH 1IL, 22, 3, in SC 211, p- 439; FC 8 /3, pp. 277 - 279, Geduld des Reifens, p. 64.

SUAHTIL, 17, 1, SC 211, p. 331; FC 8/ 3, p. 209.

32 AHTIL, 24, 1,in SC 211, pp. 471 - 473; FC 8/ 3, pp. 297 - 299.

33 “Haec igitur in semetipsum recapitulates est, adunans hominem Spiritui et Spiritum collocans in homine,
ipse caput Spiritus factus (est) et Spiritum esse hominis caput: per illum enim videmus et audimus et
loquimur” - cf. IRENEE de LYON, Contre les Hérésies, V, 2, ed. critique par Adelin ROUSSEAU,
Louis DOUTRELEAU et Charles MERCIER, Sources Chrétiennes, 153, Ed. du Cerf, Paris, 1969, ch.
20, 2, p. 260 (urmétoarele referinte la aceasti carte vor fi sub abrevierea AH V in SC 153); a se vedea si
traducerea germana - IRENAUS von LYON, Gegen die Hiiresien, Buch V, Ubersetzt und Eingeleitet
von Norbert BROX, Fontes Christiani, Band 8 / 5, Herder Verlag, Freiburg, 2001, pp. 159 - 161,
(urmatoarele referinte la aceasta carte vor fi sub abrevierea FC 8/ 5).

3 DPA, 6, 1n SC 62, pp. 39 - 40; FC 8/ 1, p. 36, trad. rom. p. 70.
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Odaté cu nimicirea mortii, oamenii au fost eliberati si reasezati in starea lui Adam de
la inceput; prin ardtarea vietii s-a dat oamenilor Duhul Sfant, Care lucreaza spre a-i aduna
pe toti in lisus Hristos. Duhul continud aceeasi lucrare, pe care Méantuitorul a realizat-o prin
recapitulare. i innoieste pe oameni, 1i elibereazi de pacate, ii uneste si-i desavarseste.
Inainte de intrupare, darul Duhului era dat doar unora si pentru un timp. Odatd cu
Intruparea Fiului, darul Duhului Sfint rimane permanent peste neamul omenesc.”

Analogii si paralelisme: Adam - Hristos; Eva - Fecioara Maria

Diferitele iconomii ale Recapitularii, fie cd sunt legate de primul Adam si reprezentarea
lui spirituala n lisus, fie de Eva si Fecioara Maria, sau de alte lucrari ale lui Dumnezeu in lisus
Hristos, pot fi clasificate in general in trei categorii, depinzand de felul de analogii implicate.
Existd un raport al asemanirii, unul al opunerii si altul al continuzrii, dar cu efecte opuse.*®

in ce priveste asemanarea dintre Adam si Hristos elementele analogiei au un caracter

simetric. In primul rand este cazul lui Adam care nu are tata trupesc si a lui Iisus care nici el
nu are tatd trupesc. Adam a fost nascut din pamant feciorelnic - pentru ci nu ploase incé ca
sd fecundeze pamantul - si din Duhul lui Dumnezeu; la fel, lisus este ndscut dintr-o
Fecioari si din vointa lui Dumnezeu:
“Asa precum Adam a fost creat din puritatea taranii (pamantul virgin) “caci Dumnezeu nu
trimise inca ploaie pe pamant si nu era nimeni sé lucreze paméantul” (Fac 2,5), si a fost
format de ména lui Dumnezeu, prin Cuvantul lui Dumnezeu “caci toate prin El s-au facut”
(In 1,3); la fel, El care este Cuvantul, recapituldnd pe Adam in Sine, a primit o nastere cu
dreptate, permitandu-i cuprinderea lui Adam (in Sine Insusi) din Fecioara Maria. Precum
primul Adam a fost luat din tar&nd, Dumnezeu fiind Facatorul lui, la fel si al doilea Adam,
facand o recapitulare in Sine Insusi, trebuia alcatuit ca om de Dumnezeu, pentru a se realiza
o analogie cu cel dintéi in ceea ce priveste originea Lui. De ce nu a luat Dumnezeu din nou
tarand (din pamant), ci a dispus ca alcdtuirea (lui Hristos) s fie facutd din Maria? Pentru ca
nu trebuia sa cheme la fiintd o alta alcatuire, ci pentru ca aceeasi alcatuire sd fie rezumata
(in Hristos precum exista in Adam), pastrandu-se astfel analogia.”’

Analogiile cu caracter antitetic se leaga de diferitele momente din istoria mantuirii:
neascultarea lui Adam (vechiul Adam) cu tot raul ce decurge din aceasta si ascultarea lui
Hristos (noul Adam) cu tot binele ce urmeazid acesteia; pacatul si moartea la primul
Adam, eliberarea de piacat si mantuirea la al doilea Adam; prima creatie coruptd de
pacat a fost restaurata in lisus si a devenit noua creatie; mandria sarpelui (diavolului) din
Rai a fost infrantd de umilinta lui Tisus si dacd Adam ispitit a ascultat de diavol si a murit,
lisus nu S-a supus diavolului care L-a ispitit In pustiu; pomul mortii in Rai este opus
pomului vietii, Crucea lui Iisus.

in aceeasi categorie, Sfantul Irineu considera paralela Eva-Maria antitetics. De obicei
antiteza Eva - Maria este prezentati att in relatie cu fecioria, cét si cu raportul dintre ascultare -
neascultare,”® subliniindu-se faptul ca in aceastd relatic Eva a adus blestemul in aceasti lume,
in timp ce Fecioara Maria a adus binecuvantarea. Eva este cauza mortii tuturor oamenilor,

35 Ysabel de ANDIA, Homo vivens - Incorruptibilité et divinisation de I'homme selon Irénée de
Lyon, (supra, n. 183), Etudes Augustiniennes, Paris, 1986, pp. 53 - 58.

3¢ Fr. Prof. Dr. Theodor DAMIAN, art. cit., p. 49.

ST AHTIL, 21, 10, in SC 211, pp. 429 - 431; FC 8 /3, pp. 271 - 273, Geduld des Reifens, p. 60.

B AHV, 19, 1,0 SC 153, pp. 249 -251; FC 8/ 5, pp. 153 - 154.
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in timp ce Fecioara Maria este cauza vietii tuturor.”® Pentru reinnoirea Evei in Maria, o
fecioard devine mijlocitoare pentru o fecioars, neascultarea fecioarei fiind desfiintatd si
inlaturatd prin ascultarea Fecioarei.’® Astfel, in cartea a V-a, comentind taina Bunei Vestiri,
Sfantul Irineu o ageaza fatd-n fatd pe Eva cu Fecioara Maria:

“Dupa cum Eva a fost inselata prin cuvantul unui inger, in asa fel incéat a calcat cuvantul lui
Dumnezeu, tot asa, Maria a fost invatatd despre vestea cea buna prin cuvantul unui inger, ca
sd-L poarte pe Dumnezeu (in sanul ei), ascultdnd de cuvantul Sau. Si dupd cum aceea a fost
inselatd ca sid nu asculte de Dumnezeu, tot asa, aceasta s-a ldsat convinsd si asculte de
Dumnezeu, pentru ca Fecioara Maria sa devind Apératoarea Evei fecioare. Si dupa cum
neamul omenesc a fost supus mortii prin gresala unei fecioare, tot asa, printr-o Fecioara a
fost eliberat; neascultarea unei fecioare a fost vindecata printr-o Fecioara ascultitoare”."!

Un nod a fost facut prin pdcat. Pentru a-1 desface, trebuia si se treacd prin toate

invartiturile care l-au strans. lisus Hristos si Fecioara Maria au dezlegat nodul facut de
protoparintii nostri Adam si Eva:
“Dupd cum Eva, prin neascultare, s-a ficut cauza mortii pentru ea si pentru intreg neamul
omenesc, tot asa Maria, avind logodnic pe cel care i-a fost randuit, si in acelasi timp fiind
Fecioard, s-a facut prin ascultare cauza mantuirii pentru ea si pentru intreg neamul omenesc (...)
cici ceea ce Eva fecioara legase prin necredinta sa, Fecioara Maria a dezlegat prin credinta sa.”**

O alta categorie de analogii reflectd continuarea unui eveniment, ori a momentului
prezentat, dar cu efecte opuse: printr-un om a intrat pacatul si moartea in lume; tot printr-un
om pacatul si moartea au fost distruse:* la inceput omul, care nu a fost flaiméand, a incalcat
porunca lui Dumnezeu; lisus Hristos, care a fliméanzit, dupd ce a postit in pustiu, nu a
mancat cand a fost ispitit si nu I-a urmat pe diavol;** in a sasea zi de la creatic Adam a
pécétuit, neascultind de Dumnezeu, i a murit; tot Tn a sasea zi lisus a murit, ascultdndu-1
pe Dumnezeu, aducénd in lume viata, deoarece “recapituldnd in El omul in intregime, de la
origini §i pand la sfarsitul veacurilor, lisus a recapitulat si moartea acestuia”.”

Vorbind despre cele douad ispitiri, a lui Adam si a lui Hristos, Sfantul Irineu aratd ca
acestea sunt identice, noutatea constdnd n raspunsul lui Hristos. Astfel, recapitualrea
presupune si o identitate de situatie intre Adam si Hristos si o diferentd de raspuns.
Diavolul ispiteste prin hrand (fructul oprit - cf. Fac 3, 1 si pietre, cerdnd si fie schimbate in
paini - cf. Mt 4, 3), prin minciund, ascunsa sub cuvantul Scripturii (Fac 3, 4 si Mt 4, 3) si
printr-o chemare la incdlcarea legii lui Dumnezeu, adorandu-1 pe el (Fac 3, 4-5 si Mt 4, 9).
Diferenta este cu totul alta intre atitudinea lui Adam si cea a lui Hristos: pofta saturarii lui
Adam, fatd de foamea lui Hristos; méindria sarpelui si a lui Adam, fatd de smerenia lui
Hristos si neascultarea lui Adam, fatd de ascultarea lui Hristos.*

3 AHTIL, 22, 4, in SC 211, pp. 441 - 443; FC 8/ 3, pp. 279 - 281, ca o paralela la primul Adam care a
fost initium morientium, fata de cel de al doilea Adam, care a devenit initium viventium. A se
vedea si IRENAUS, Geduld des Reifens, p. 6.

YODPA, 33, In SC 62, pp. 83 - 86; FC 8/ 1, pp. 55 - 56; trad. rom. p. 96.

TAHV, 19, 1in SC 153, pp. 249 - 251; FC 8/ 5, pp. 153 - 155.

42 AH 1L 22. 4, in SC 211, pp. 441 -443: FC 8/ 3, pp. 279 - 281; Geduld des Reifens, p. 61.

B AH 111, 18, 7, in SC 221, pp. 367 - 371; EC 8 /3, pp. 233 - 237: AH V, 21, 1, in SC 133, p.265; FC
8/5, pp. 163 - 165.

“AHV, 21,2, SC 153, p. 265; FC 8/ 5, pp. 165 - 169.

S AHV,23,2,in SC 153, p. 293; FC 8/ 5, pp. 179 - 181.

4 Pr. Dr. Toan GOJE, op. cit., p. 208.
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Pe langa aceste céteva exemple, lisus a inclus in aceastd lucrare a recapituldrii alte

personalitéti si evenimente din Vechiul Testament care simbolizeaza sau prefigureaza viata
si activitatea Sa, precum patriarhii, profetii i profetiile lor sau Legea lui Moise:
“Moise, facind o recapitulare a Intregii legi pe care a primit-o de la Creator, astfel vorbeste
in Deuteronom: “la aminte, cerule, si voi grai! Ascultd, pamaéntule, cuvintele gurii mele!”
(Deuteronom 32,1), iar David, vorbind despre ajutorul pe care 1-a primit de la Dumnezeu,
spune: “Ajutorul meu de la Domnul, Cel ce a facut cerul si pamantul” (Ps 123, 8), si Isaia
marturiseste ci toate acele cuvinte erau rostite de Dumnezeu care a facut cerul si pamantul,
si Care stapaneste peste ele. El spune: “Asa griieste Domnul cel Atotputernic, Care a facut
cerurile si le-a intins, Care a intérit paméantul si cele de pe el, Care a dat suflare poporului
de pe el si duh celor ce umbla pe intinsul lui” (Is 42,5).

Stantul Irineu vorbeste despre “semnul lui Emanuel”, pe care l-a dat chiar Dumnezeu
insusi: “De aceea insugi Domnul vd va da un semn: latd Fecioara va lua in pdntece §i va nagte
Fiu i vor chema numele Lui Emanuel”, adica “Dumnezeu este cu noi”. * Acest Dumnezeu
facut om va cobori pénd in profunzimile padmantului in cdutarea oii sale pierdute, adicd a
omului, propria sa creaturd, cdzutd in puterea mortii.

Semnul lui Emanuel evoca un alt semn: acela al profetului lona (Iona 2,1-11). Sf.
Irineu vede in Iona figura omului Tnghitit chiar de la inceputul lumii de acest “monstru”,
care este totodatd demonul, pacatul si moartea. Dar acest “monstru” nu va avea ultimul
cuvant, cdaci Cuvantul lui Dumnezeu - prin “semnul Iui [ona” (Mt 12, 39-40) - se va cobori,
prin moartea Sa, pand in “inima monstrului” unde va raméne trei zile si trei nopti, va
triumfa asupra acestuia si-1 va constrange sa-si elibereze prada.*’

In lucrarea Sa recapitulativa, Iisus include chiar lupta noastra impotriva raului, ca si
cand intreaga omenire a fost ispitita de diavol in pustiu.”® Aceasta luptd va fi intensificata
atunci cand Antihristul va apdrea in lume; Antihristul, in opozitie cu Hristos, va recapitula
in sine toatd apostazia si tot raul®, dar el va fi invins de Fiul lui Dumnezeu, Iisus Hristos.
Lupta lui lisus impotriva pacatului $i a mortii, pentru un nou inceput al creatiei, lupta Sa
impotriva diavolului, repeta istoria lui Adam, dar cu un rezultat opus.

In toate aceste exemple se poate vedea ca recapitularea are o dimensiune istorica,
retroactivd, in sensul cd ea presupune evenimente trecute, in sens invers, intr-o noua
iconomie a mantuirii padnd cdnd Dumnezeu fisi ia inapoi propria-1 creaturd, fapt ce
presupune nsi si o dimensiune eshatologica, prospectiva.

TAHIV, 2, 1,n SC 100, pp. 397-399; FC 8 / 4, pp. 21 - 23.

8 Sf loan Gura de Aur explicd acest nume, ardtind cd nu-1 inlocuieste pe cel de lisus Hristos, cum a
fost numit la aducerea Lui la templu, ci este un nume primit de la oameni: “Numele Emanuel este
dat de faptele savdrgite de Hristos. Cd are obicei Scriptura sd numeascd pe cineva nu cu numele
sdu, ¢i cu faptele sivdrsite de el. De aceea cuvintele: “Il vor chema Emanuel” nu inseamnd
altceva decdt cd vor vedea cd Dumnezeu este cu oamenii” - Sf. IOAN GURA de AUR, Omilii la
Matei, in PSB 23, trad. de Pr. Dumitru FECIORU, ED. IBM al BOR, Bucuresti, 1994, p. 68.

4 IRENEE DE LYON, Contre les Hérésies, 111, 1, ed. critique par Adelin ROUSSEAU, Louis
DOUTRELEAU et Charles MERCIER, Sources Chrétiennes (SC 210), Ed. du Cerf, Paris, 1974,
pp- 198 - 199.

0 AH V, 21, 1-2,in SC 153, pp. 261 - 273; FC 8/ 5, pp. 163 - 169.

SLAHV, 30, 1, in SC 153, p. 373; FC 8/ 5, pp. 223 - 225.

52 Emile MERSCH, Le Corps Mistique du Christ, Desclée de Brouwér, Paris, 1936, pp. 315, 318.
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Sfantul Apostol Pavel de obicei nu aminteste aspectul individual al unirii cu Hristos, ci
aspectul colectiv sau comunitar. fn acest sens e caracteristic paralelismul “Adam - Hristos”, prin
care se vad cele doud omeniri. Doi oameni, doud omeniri; doi oameni, doud planuri de existentd
umand colectivd. Adam si Hristos reprezintd si rezumd doud omeniri: omenirea pacatului si
omenirea sfinteniei; omenirea fara Dumnezeu si omenirea indumnezeita.

Asa cum in bobul de griu aruncat sub pamént existi potential toate boabele ce
vor rasiri dintr-insul, in Adam si in Hristos e cuprinsi toatd omenirea, ce se naste
DIN COAPSELE LUI ADAM si IZVORESTE DIN COASTA LUI HRISTOS. in
Adam “tofi au pdcatuit si tofi au murit”; aceastd pacatuire si moarte ‘‘reprezentativi’”,
“potentiald”, devine actualitate in fiecare om ce se naste in lume, ca urmas al lui Adam.

Hristos este riadacina, prototipul, reprezentantul, cdpetenia unei noi omeniri. Natura
lui umand n-a fost indumnezeitd spre a rdimane singurd, izolat in sanul Sfintei Treimi, ci
“in Hristos” au murit $i au inviat (in chip potential), toti oamenii. intr-un chip tainic,
Hristos ne cuprinde pe toti. El nu poate raméne singur, ci viata Lui trebuie sd cuprinda
toatd umanitatea, pentru ca aceasta sd nu mai poarte pecetea lui Adam, ci pecetea chipului
lui Hristos. Dacd “in EI” a murit si a inviat potential toatd omenirea, moartea si invierea
aceasta se actualizeazd in fiecare fatd omeneascd incorporatd, prin nastere de sus, in
Hristos: “ca Dumnezeu sd le reuneascd toate in Hristos”. In Hristos s-a creat si se creazi o
noud omenire, dar unitatea omenirii celei noi e superioard unitatii adamice: ea nu e numai
unitate de naturd, ci unitate harici. Adam std numai la inceputul omenirii; Hristos e
inceputul, dar si izvor permanent de viata si de unitate.’

Iconomie si recapitulare™

Notiunea de recapitulare apare la Sfantul Irineu ca o notiune subordonatd celei de
iconomie, dar este imbogitita de aceasta.” Astfel “recapitularea in Hristos” trebuie inteleasa in
legéturd cu iconomia, planul méntuirii oamenilor. Scopul fundamental al iconomiei este “sd se
recapituleze toate in Hristos” (Efes. 1, 10). S-ar putea spune ci in aceasta constd iconomia, dar
intrucét pentru recapitularea tututor in Hristos este necesar sa apara in istorie Hristos, adicd Fiul lui
Dumnezeu cel intrupat, iconomia divina, in sensul teologic al cuvantului, este intruparea Fiului tui
Dumnezeu, ca punct initial si conducitor al intregii opere de recapitulare a tuturor in E1.%°

Iconomia este planul de ansamblu al istoriei méantuirii si administrarea harului pe
care Dumnezeu il impartiseste prin intermediul Cuvéantului, la timpul cuvenit, pentru
mantuirea oamenilor. “Iconomiile” sunt multiplicitatea sau diversitatea realizarilor sau
evenimentelor in care se implineste impéartdsirea harului dumnezeiesc. Astfel este o iconomie a
Cuvantului, o iconomie a Duhului, o iconomie a Bisericii, iar toate acestea converg spre o
singurd iconomie, care in esenta ei este una.

>3 Mitr. Nicolae MLADIN, Asceza si mistica paulind, Ed. Deisis, Sibiu, 1996, pp. 81 - 82.

3% Asociind iconomia cu recapitularea, putem spune ci nici un Parinte al Bisericii n-a acordat invataturii
“recapituldrii in Hristos™ un rol atat de insemnat ca acela pe care il intdlnim la Sfantul Irineu.

55 Un studiu pe aceastd temd, este lucrarea de doctorat a Arhim. Chesarie GHEORGHESCU,
fnvd;dtura ortodoxid despre iconomia dumnezeiascd si bisericeascd, sustinuta la Bucuresti in anul
1980 sub indrumarea Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, asupra céreia vom face céteva referinte in
partea a V-a a studiului nostru.

36 Pr. Prof. Dumitru STANILOAE, Iconomia dumnezeiascd temei al iconomiei bisericesti, p. 4.
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Unitatea iconomiei universale este intemeiatd pe unitatea lui Dumnezeu, a “planului

Sau binevoitor” cu privire la neamul omenesc, si pe unitatea Fiului care descoperd pe Tatal,
care implineste vointa Tatilui si recapituleaza totul intru Sine:
“Nu este decat un singur Dumnezeu, Tatal, si un singur Hristos lisus, Méntuitorul nostru,
care a venit parcurgand intreaga iconomie si care a recapitulat totul in El insusi. in acest
“tot” este cuprins i omul, aceasta operd modelatd de Dumnezeu: El a recapitulat deci si pe
om in sine, din nevazut devenind vazut, din insesizabil, sesizabil, din nepatimitor,
patimitor, din Cuvént, om. El a recapitulat totul in EI Insusi.”’

Acest text, unic 1n opera lui Irineu, articuleaza recapitularea pe iconomie, ardtdnd cum
una vine la capatul celeilalte: Hristos “care a venit parcurgand toatd iconomia” - si aici se vede
clar cum iconomia in intregime este o venire a lui Hristos - “a recapitulat totul in El Insusi”.

Existd o dubld dimensiune a recapituldrii omului in Hristos: dimensiunea verticald a
unirii omului cu Dumnezeu si dimensiunea orizontald a unirii Cuvantului cu Adam prin
identitatea trupului lor.”® inainte de a fi o dimensiune verticald (participarea omului la viata
dumnezeiascd), recapitularea se realizeazd prin iconomie, adicd prin dimensiunea orizontala.
Aceasta creste n intensitate si dinamism, pe mésura parcurgerii iconomiei mantuirii de catre Fiul.

Crucea, centrul iconomiei mantuirii, este semnul ultim al recapitularii, recapitulare a
creatiei in rascumpdrare, a lui Adam in Hristos, a inceputului in sfarsit i a mortii prin lemn
in “iconomia lemnului”. Crucea este un semn de Viatd. Pe cruce, Hristos este spanzurat ca
viata noastrd, “asa cum Moise a prevestit spundnd poporului: “Viata ta va fi mereu in
primejdie inaintea ochilor tai si nu vei crede Tn Viata ta”. Din Cuvantul purtat de cruce, iese
Duhul care este “apa cea vie daruitd de Domnul celor care cred in EI”.>

Iconomia Fiului continuatd de iconomia Duhului, dar nu ca substitut, se desfasoard
in Biserica, pand la a Doua Venire, cdnd Dumnezeu va fi “totul in toate”. Biserica este taina
umanitétii rascumparate. Darul lui Dumnezeu, comuniunea cu Hristos i Duhul Sfant sunt
date Bisericii, precum a fost data suflarea primului om, asa incét toti membrii ei si poatd fi
induhovniciti. Pentru Sfantul Irineu, Duhul Sfant este scala ascensionis ad Deum, de care
se Impartdsesc toti credinciosii sub indrumarea Bisericii. Asadar, toti cei ce doresc s& fie
sub indrumarea Duhului trebuie si vind la Bisericd, cici “unde este Biserica, acolo este
Duhul lui Dumnezeu; si unde este Duhul lui Dumnezeu, acolo este Biserica si tot harul 60
Astfel, iconomia Fiului si a Sfantului Duh “ridica pe om la viata lui Dumnezeu”.®'

Iconomia Duhului Sfant este nedespartita de iconomia Fiului. Pentru a putea spune
impreuna cu Parintii: “Dumnezeu s-a facut om pentru ca omul sd poatd deveni dumnezeu”,
se cade sa regdsim adevaratul loc al iconomiei Sfantului Duh, distinct, dar nu separat, de cel
al Cuvantului intrupat. Sfantul Atanasie spune cé:

“Dumnezeu s-a ficut om pentru ca noi si putem primi pe Duhul Sfant”.*

Iconomia Bisericii este un act de imitare a bunului samaritean si a tatalui fiului
risipitor. Mantuitorul a practicat iconomia asa cum Biserica este chematd s-o dezvolte
ulterior. Desi fusese trimis numai “cdtre oile cele pierdute ale casei lui Israel”, Hristos, El

STAHTIL 16, 6, in SC 211, pp. 313 - 315; FC 8/ 3, pp. 199 - 203; Geduld des Reifens, p. 63.

%% Ysabel de ANDIA, op. cit., p. 163.

% Ibidem, p. 343.

€ AH 1IL 24, 1, in SC 211, pp. 473-475; FC 8/ 3, pp. 297 - 299, Geduld des Reifens, pp. 47, 79.

®' p.S. IRINEU Bistriteanul, op. cit., p. 63.

2 De Incarnatione, 8, (PG 26, 996 C); cf. Pr. Prof. Dumitru STANILOAE, Sfantul Duh si
sobornicitatea Bisericii, O, 1/ 1967, pp. 32 - 48.
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insusi fiind ascultdtor pand la moarte Tatdlui Sdu, a largit lucrarea Sa si a avut mild de
cananeancd (Mc 7, 25-30) si de sutas (Lc 7, 2-10).

Cazul cel mai extraordinar al folosirii iconomiei in intreaga istorie a Bisericii, este atunci
cand Sfantul Duh s-a pogorét peste paganii nebotezati. Aici recapitularea isi géseste punctul sdu de
forta: naintea lui Dumnezeu fiecare om in parte are o valoare chiar daca este pagan sau pacétos.

Pregitirea iconomiei mantuirii

Gnosticii propuneau o iconomie a mantuirii ce tinea de o oranduire prestabilita, in
care trupul uman nu isi gisea locul, ceea ce ficea ca omul sd nu mai fie in totalitatea lui
ontologica, trup si suflet, obiect al mantuirii. in plus, gnosticii respingeau Vechiul
Testament inlocuind firul revelatiei divine cu elemente de filosofie si mitologie preluate din
diverse contexe religioase extra vechi testamentare, cum ar fi filosofia si mitologia graca,
mitologia egipteand sau alte sisteme religioase orientale, falsificind in acest mod ceea ce
invititura crestind spunea despre divinitate, despre cosmos si om, dar si despre cele viitoare.

Combitand erezia gnosticd, Sf. Irineu stabileste doud coordonate, doud dimensiuni, una
istoricd si una misticd, coordonate pe care a articulat credinta crestind. Departe de a realiza un
sistem filosofic, el ordoneaza intreaga istorie a revelatiei lui Dumnezeu fata de oameni, incepand
cu facerea omului si culminand cu actul intruparii Fiului lui Dumnezeu, ca suprema descoperire
pe care o face Dumnezeu omului. De aceea, el vede Vechiul si Noul Testament ca o unitate
cronologica, istoric-spatiala a lucrarii revelatoare a lui Dumnezeu in lume.®’

Iconomia méantuirii este legatd de Revelatie si de etapele acesteia. Prin urmare se
desfédsoard gradat, pe etape si Tn mod diferit: Intr-un fel se desfdsoard fatd de crestini, intr-
alt fel fatd de necrestini. Fiecare, in stadiul in care se afld, trebuie sa parficipe la aceastd
iconomie, deoarece toti sunt cuprinsi in Hristos, natura umana intreagd fiind mantuita prin
lucrarea Fiului lui Dumnezeu.

Intruparea este pentru toti oamenii, este universald. Fiind o interventie a lui
Dumnezeu in lume si in istorie, ea trebuia prefiguratd si pregétita:

“Intruparea, in toatd extinderea sa, e modul propriu de manifestare a Fiului in iconomia
mantuirii si este prefigurata in Vechiul Testament prin succesiunea generatiilor ce sunt
alese in Duhul si prin Duhul pregitite astfel si odrasleascd un om-Dumnezeu.”®*

in Vechiul Testament méntuirea era dorita §i asteptata. De la méantuire nu pot fi exclusi
cei care au asteptat méntuirea, chiar dacad au trait inainte de venirea Mantuitorului. Mai mult
decat atat, in Hristos toti oamenii sunt recapitulati, Mantuitorul lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu,
fiind numit “Domnul tuturor oamenilor si Méintuitorul celor credincosi, evrei sau alte
neamuri, al tuturor celor ce cred in EI” ®. Toti sunt in Hristos, dar unii, prin propria lor voint,
prin modul lor de a crede, se péstreaza in afard de Hristos, refuza lucrarea Sa.

La “plinirea vremii”, cand omul pregdtit astepta mantuirea, “Cuvantul S-a facut
trup”. Aceasta reprezintd inceputul iconomiei proprie Fiului, care intrd in istoria lumii. Aceasta
iconomie apartine vointei divine; Sfanta Treime ne mantuieste, dar cel care se intrupeaza
pentru a realiza opera de méantuire in lume este Fiul. Dar lisus nu este un simplu om. In

% prof. Dr. Remus RUS, Coordonate ale géndirii teologice a Sfantului Irineu de Lyon, ST, 3 - 4 /
2001, pp. 7 - 8.
% pr. Ilie MOLDOVAN, fnvd;dtura despre Sfiintul Duh in Ortodoxie si preocupdrile ecumeniste
contemporane, p. 751.
S DPA, 51-52,in SC 62, pp. 111-114; FC 8/ 1, pp. 68 - 69, trad. rom., pp. 113 - 114.
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lisus Hristos nu existd o persoand umand, existd natura umand, dar persoana este divina.
lisus Hristos este om, dar persoana Sa vine din cer, este divind, co-eternd cu Tatil si cu
Sfantul Duh. Umanitatea lui Hristos n-a constituit niciodatd o natura distincta si anterioara.
Ea n-a existat nici 1n afara persoanei lui Hristos. Prin lucrarea Duhului Sfant i din Sfanta
Fecioard Maria, El a creat si a luat aceastd umanitate n interiorul ipostasului Sau, pentru ca
sa recapituleze in Sine Intreaga istorie si pe toti oamenii. Deci nu este vorba de o asociere si
nici de o insusire a acestei naturi, ci de unirea celor doua naturi in persoana Cuvantului, din
clipa Intruparii Sale, facand astfel posibila reunirea noastra cu Dumnezeu.

Intruparea ca inceput al Recapitulirii: refacerea “chipului” si descoperirea “aseminirii”

Adam este chip al lui Hristos, al Celui ce avea sd vind, fiind chemat sa desdvarseasca
acest chip. Picatul aducand o desfigurare a chipului lui Dumnezeu in om®, si nefiind
nimeni in stare si refaca aceast chip, a fost necesara Intruparea Méntuitorului Tisus Hristos,
Insusi Chip al Tatilui pentru a-i reinnoi pe oameni dupa chipul cel dinti.

Intruparea, ca inceput al recapituldrii, a descoperit omului asemanarea cu
Dumnezeu, si i-a oferit mijlocul prin care sa ajung la acest statut ontic:

“Prin intrupare (lisus Hristos), a devenit mijlocitor intre Dumnezeu si om si a adus la
prietenie cele doud parti si la intelegere, prin inrudirea Lui cu ele. Hristos, Dumnezeu-Omul, L-
a prezentat pe om lui Dumnezeu si L-a facut cunoscut omului pe Dumnezeu.”®’

Astfel, omul devine fiu adoptiv, prin har, al lui Dumnezeu si membru al Trupului
tainic al lui lisus Hristos. intruparea ni-L dd pe Mijlocitorul si pe Modelul desavarsit, pe
Marele Preot, care prin jertfa Sa impacd cerul cu pamaéntul, aducdnd o ordine noud si
pregatind un cer nou si un padmant nou. Cel prin care totul a fost creat, creazi totul din nou:
“Cele vechi s-au dus, acum toate s-au facut noi”. El e chipul Tatdlui; In El se reflectd slava
Lui. In EI preexista din veci chipul a ceea ce Dumnezeu a creat si de aceea prin El le-a creat
si, dupa cadere, “la plinirea vremii”, Dumnezeu a reficut si a restaurat totul prin E1.°®

Restabilirea postulatelor ontologice ale omului, imago Dei si similitude Dei, si
implinirea lor prin intruparea lui Hristos, fac posibila mantuirea omului. Fiecare om are
nevoie de mantuire §i se poate mantui. Mantuirea este posibila deoarece a fost efectuata de
Insusi Fiul lui Dumnezeu care l-a eliberat pe om de sclavia celui rau, a pacatului si a
mortii,* Hristos cuprinzand in Sine intreg neamul omenesc.

Prin lucrarea Sa, cel de-al doilea Adam, Hristos, L-a invins pe cel care il ingelase pe
om, eliberandu-1 astfel pe omul inrobit. Prin urmare, ceea ce a fost distrus, prin neascultarea
unui singur om, a fost restaurat prin ascultarea Unuia singur:

“Si pentru ca in Adam, intéiul creat, am fost cu totii incitusati si dati mortii prin neascultarea lui,
a fost necesar ca moartea sd fie nimicitd prin supunerea Celui ce S-a ficut om pentru noi.

% Tntr-o cantare din slujba inmormantarii spunem: “Chipul slavei Tale celei negriite sunt desi port
ranele pdcatelor” - cf. Molitfelnic, Ed. IBM al BOR, Bucuresti, 1998, p. 182.

ST AHTIL, 18, 7, in SC 211, pp. 365 - 367; FC 8/ 3, pp. 231 - 237; Geduld des Reifens, p. 55.

%8 Prof. Nicolac CHITESCU, intmpare si Rascumpdrare in Biserica Ortodoxd si in cea romano-
catolicd, in O, 4/ 1956, p. 546.

% Ceea ce va dezvolta mai tarziu Nicolae Cabasila: “Hristos ne-a luminat calea spre Dumnezeu, curditindu-
ne drumul de piedicile care ne erau puse inainte de puterile intunericului. Mai mult decdt atdt, Hristos
ne dd §i putere ca sd trecem de aceste piedici, dupd ce El insugi le-a inldturat pe toate una dupd alta: pe
cea a firii prin intrupare, pe cea a pdcatului prin rdstignire, iar moartea prin inviere” - cf. Nicolae
CABASILA, Despre viata in Hristos, 111, 2, Ed. IBM al BOR, Bucuresti, 1997, p. 98.
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Deoarece moartea a stipénit peste trup, a fost necesar i potrivit ca prin mijlocirea trupului sa fie
zdrobitd, iar omul eliberat de sub stipénirea ei. Astfel Cuvéntul s-a ficut trup pentru ca prin trup,
prin care pacatul a dobandit putere, saldsluire si domnie, moartea sa fie sfardmata si s nu mai
existe in noi. Din aceastd pricind Domnul nostru a luat trup identic cu cel al primului om creat,
ca sa i se impotriveascd, iar prin Adam sa il biruiasca pe cel ce ne-a lovit prin Adam” °, caci
“asa cum, prin neascultarea unui om, pacatul a intrat in viata omului, si moartea a primit
putere prin pacat (puterea mortii), la fel, prin ascultarea unui om, dreptatea s-a pogoréat
asupra omenirii pentru a da roade in acele persoane care in trecut au fost supuse mortii,
“caci precum prin neascultarea unui om s-au facut pacatosi cei multi, tot asa prin ascultarea
unuia se vor face drepti cei multi” (Rom 5,19).”'

Stantul Irineu spune ca lisus Hristos este Noul Adam care a readus umanititii ceea
ce aceasta pierduse prin neascultarea primului om, adicd “asemdnarea cu Dumnezeu §i
nemurirea”’, cdci omul invins de diavolul nu mai putea sd restaureze creatia, nici nu mai
putea sd-si recapete mantuirea. Fiul si Cuvéntul lui Dumnezeu a fiacut pentru om i una si
alta, coborandu-se din cer, intrupandu-se i murind:

“Cand S-a intrupat si s-a ficut om A RECAPITULAT iN SINE LUNGUL SIR DE
OAMENI si, rezumand in el omenirea, ne-a dat mantuirea, ca sa primim in Hristos cea ce
pierdusem in Adam, adic3 calitatea de a fi dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu.” "

Intruparea ca recapitulare este drumul deschis spre refacerea chipului lui Dumnezeu
in om, a filiatiei divine, si pentru restabilirea comuniunii cu Dumnezeu prin Fiul Sau,
Domnul nostru,” care devine principiul infierii noastre de citre Dumnezeu.

Dupéd cum Sfanta Treime are o singurd naturd comund tuturor celor trei Persoane, ca
insusire fundamentald a unititii lor, tot asa §i in oameni existd un singur chip. Chipul si
asemdnarea constituie elementul comun al tuturor oamenilor. Ei sunt persoane diferite, dar au in
comun chipul i asemdnarea, formand prin aceasta o unitate. Din acest punct de vedere, intrucét
Adam este fiul cel “fiacut” al lui Dumnezeu, tot neamul omenesc ce a urmat ¢ neamul lui Adam.
Fiecare urmas al lui Adam (Fac 5, 5) poartd 1n sine chipul lui Dumnezeu primit de natura umana
in actul credrii lui Adam. De la primul om, deci, toti oamenii au, imprimat n fiinta lor, chipul hui
Dumnezeu. Dumnezeu le este tatd, iar oamenti sunt frati intre ei.”*

Omul, prin neascultare, a sters “urmele degetelor” lui Dumnezeu si a pierdut
asemanarea cu El. Greseala primului om, care continea virtual pe toti in sine, trebuia sa fie
platita si pacatul ispasit. Pedeapsa dumnezeiasca trebuia sd cada asupra celor pacatosi. Dar
Cuvantul lui Dumnezeu intrupandu-se, potrivit iconomiei divine, a luat locul omenirii
pécétoase n fata lui Dumnezeu si a murit de moarte ruginoasa in locul ei, fiind nevinovat.

Cuvantul “re-capitulare” implicd cuvantul “capitulare” - supunere. “Capitularea”
implicd, la randul ei, o pozitie de supunere In fata “majestatii” lui Dumnezeu. Aceasta este
pozitia corectd a umanititii - coram Deo - care mentine omul Intr-o pozitie corectd - coram
mundo. Prin neascultare, prin revolta impotriva lui Dumnezeu, Adam si-a pierdut dreptul si
pozitia de coram Deo si coram mundo.”

" DPA, 31, in SC 62, pp. 80 - 82; FC 8/ 1, pp. 54 - 53, trad. rom., p. 95.
N AHIIL 21, 10, in SC 211, pp. 427 - 429; FC 8 / 3, pp. 271 - 273.
2 AHIIL, 18, 1,1n SC 211, pp. 343 - 345; FC 8 /3, pp. 219 - 221.
3 AHIIL, 18, 7,1n SC 211, pp. 365 - 371; FC 8 /3, pp. 233 - 237.
" Ep. Antonic PLAMADEALA, Biserica slujitoare, pp. 22 - 23.
75 Fr. Prof. Dr. Theodor DAMIAN, art. cit., p. 56.
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La neascultarea lui Adam, lisus réspunde cu ascultarea Sa, devenind supus lui
Dumnezeu. Astfel el a recapitulat, a supus din nou omenirea lui Dumnezeu, aducénd fiinta
umand n pozitia corectd in fata lui Dumnezeu. Omul nu a fost “renovat” exterior, ci “re-
facut” interior. Este o recreatie care, prin om, cuprinde intreaga creatie, recapitularea fiind
universala, cuprinzand intregul univers. Fiinta umani creatd dupa chipul lui Dumnezeu,
dupa cédderea Iui Adam, n-a pierdut acest chip, in schimb a pierdut aseminarea cu
Dumnezeu. Cu intruparea Fiului lui Dumnezeu, omul este re-chemat sa faca acest parcurs
de la chip la aseminare, nu in sens de devenire, ¢i in sens de impartasire de slava lui
Dumnezeu, o schimbare la fatd dupd exemplul lui lisus, pand ce Hristos, Arhetipul (Efes
4,13) va pune forma Sa pe chipul uman (Gal 4,14).7

Omul fiind dupi “chipul lui Dumnezeu”, prin suflarea Duhului Sfint asupra lui, a
fost chemat si descopere prin virtuti “asemfnarea cu Dumnezeu”. Chipul lui Dumnezeu ca
Tata este numai Fiul, ca néscut din fiinta Lui. Noi oamenii suntem numai “dupa chipul” Fiului.
Dar daca nu S-ar fi ficut Fiul lui Dumnezeu om, n-am fi redevenit nici noi fii. Originar am fost
ficuti dupa chipul Fiului, la inceput, prin suflarea Duhului in Adam.”

“Tatdl a Intipdrit chipul firii dumnezeiesti, insuflandu-se (omului) Duhul Sfant. Fiindca
Acesta este suflarea vietii, dat fiind ca Dumnezeu este viata dupa fire”.”

Hristos ne modeleaza din nou prin Duhul dupa chipul Sau si intipareste sufletelor
celor binecredinciosi, in mod spiritual si negrait, frumusetea firii Lui. In iconomia
mantuirii, omul trebuie sd devind asemenea Cuvantului lui Dumnezeu, prin Duhul Sfant
care da chipului sensul sau eshatologic.”

Asemdnarea cu Hristos introdusd in trupul nostru, cu ajutorul manifestérii Duhului
lui Hristos, nu Inseamnd totusi anularea sldbiciunilor naturale ale vietii noastre temporare.
Substanta trupului rdméne aceeasi ca §i Tnainte, dar totusi trupul e schimbat, céci face sé fie
invins comportamentul corupt al omului piméntean. Chiar si oamenii care inainte erau robi
ai pacatului, sunt acum reinnoiti, pentru a putea implini lucrédrile Duhului, cele care sunt
datatoare de viata.*

Prin opera de restaurare a neamului omenesc, lisus Hristos ne-a asigurat definitiv
asemdnarea divind, caci unind pe Dumnezeu cu omul Tn Persoana Sa, 1-a facut pe om intru totul
asemenea Parintelui Sau nevazut. intruparea Fiului lui Dumnezeu, care este in acelasi timp
revelatie, rascumparare i indumnezeire, corespunde cu restaurarea omului in Dumnezeu:®'

“Prin unirea lui Dumnezeu cu omul, acesta a primit fnapoi tot ce pierduse prin Adam si “har peste
har”, intocmai ca florile vestejite ale cAmpului (care primesc) roua inviordtoare a diminetii...

7® pr. Prof. Dr. lon BRIA, Tratat de teologie dogmaticd si ecumenicd, p.155.

7 Sf. CHIRIL al ALEXANDRIEIL, Despre Sfinta Treime, (supra, n. 285), in PSB 40, p. 198.

8 “Chipul firii dumnezeiesti e socotit ¢d se intipireste in om prin suflarea Duhului Sfant. Totusi
suflarea Duhului Sfdnt nu e una cu sufletul. Cdci sufletul e schimbdtor. Omul pdstreazd chipul
intr-un anumit fel degradat chiar dupd cddere, pentru a nu se rupe total de Duhul dumnezeiesc.
Duhul e viata dumnezeiascd in sens de viatd spirituald. Omul are in sine §i pdstreazd chiar dupd
cidere o anumitd viatd spirituald” - Sf. CHIRIL al ALEXANDRIEL fnchinarea si slujirea in
Duh si Adevdr, in PSB 38, trad., introd. si note de Pr. Prof. Dr. Dumitru STANILOAE, Ed. IBM al
BOR, Bucuresti, 1991, pp. 20 - 21.

 Pr. Dr. loan GOJE, op. cit., p. 181.

8O AHV, 6, 1,in SC 153, pp. 73 - 77; FC 8/ 5, pp. 57 - 61; Geduld des Reifens, p. 88.

8L AHTV, 13, in SC 100, pp. 525-537; FC 8 / 4, pp. 97 - 103.
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RECAPITULAREA TUTUROR iN HRISTOS IN TEOLOGIA SF. IRINEU DE LYON

Nestriciciunea, nemurirea, infierea §i reunirea tuturor n Hristos, reprezintd inzestrarea omului cu
acea “asemanare cu Dumnezeu”, care ¢ indumnezeirea zidirii prin Intruparea Cuvantului.”**

Chiar daci recapitularea incepe cu Intruparea Fiului lui Dumnezeu, cei care au murit
inainte de aceasta, sunt si ei recapitulati in Hristos, deoarece si ei se bucurd de darul
mantuirii si participa la el, indirect, prin noi care triim dupa intrupare, pentru ca ei sunt
consubstantiali cu noi si astfel recapitularea este in noi. in ceea ce-i priveste pe cei ce triiesc
dupa intrupare, acestia se bucura direct de darul méntuirii si participa direct si personal la
viata si lucrarea lui Hristos.

Dar nu numai omul este obiectul intruparii. Sf. Irineu de Lyon sugereaza o dimensiune

cosmica a intruparii Fiului lui Dumnezeu atunci cand zice:
“Toate lucrurile au venit la fiintd prin méana Fiului, iar la plinirea vremii, pentru a strange
toate la un loc §i pentru a rezuma toate lucrurile, El a voit sd se facd om printre oameni,
vizibil i palpabil, pentru ca sd distrugd moartea si sa restabileasci viata si impécarea desavarsita
intre Dumnezeu si om”.*

Chiar dacd relatia intre Dumnezeu si om ocupd primul loc in actul intrupérii, restabilirea
ei la starea de comuniune are implicatii pentru intreaga creatie si aceasta datoritd faptului ca Cel
ce savarseste lucrarea de mantuire si riscumpdrare, este totodata si Cel ce a creat totul. In acest
fel, lucrarea de mantuire pare a fi o extensie a lucrarii de creare, in sensul repunerii lumii create
in fagasul natural care s-o ducd la scopul ce i-a fost destinat. De aici implicatiile teologice ale
intregii creatii pentru viata si desavarsirea omului, pe de o parte, dar si datoriile omului fatd de
lume, ca i creatie a lui Dumnezeu, pe de altd parte.®*

Faptul Intruparii presuspune ci acea legiturd dintre Dumnezeu si om - exprimati in
conceptul biblic de “chip si asemdnare” - este indestructibild. Restaurarea creatiei este “o noud
creatie”, dar ea nu instaureaza, in ce-l priveste pe om, o noud structurd; ea il reaseaza pe om in
slava sa dumnezeiascd initiald pe care a avut-o omul intre fipturi si in rispunderea lui initiald
pentru lume. Intruparea afirma pe de o parte ci omul este cu adevarat om atunci cand el participa la
viata lui Dumnezeu, iar pe de altd parte c& omul nu este autonom - nici in relatia sa cu Dumnezeu,
nici in relatia sa cu lumea -, ¢ adevarata viatd umana nu poate fi niciodata “profana”.

seorokskskorsk

Teologia recapituldrii in gindirea Sfantului Irineu este caracterizati prin formule
simbolice i tipologice, si nu este o simpla paraleld intre Adam si Hristos. Recapitularea este mai
mult decét o restaurare a umanitétii la forma originala si are ca scop indumnezeirea omului si
implinirea fintregii creatii. Se are in vedere stricarea mortii §i comuniunea dintre om si
Dumnezeu. Intruparea este inceputul acestui proces, care se incheie prin “iconomia Crucii”, si
prin Parusia, Cea de-a Doua venire a lui Hristos. intreaga doctrind a recapitulirii este orientata
spre Parusia, spre implinirea intregii creatii pana cand Anti-hristul, care este recapitularea
intregului rau, va fi infrant. Doar atunci fiinta umana - refacutd prin lisus Hristos in chipul lui
Dumnezeu si transfiguratd in Duhul Sfant - va ajunge la comuniune cu Dumnezeu.

82 AH 1IL 19, 1, in SC 211, pp- 373 -375: FC 8/ 3, pp. 237 - 239, Geduld des Reifens, pp. 16, 55.
8 DPA, 6, 1n SC 62, pp. 39 - 40; FC 8/ 1, p. 36, trad. rom., p. 70.
8 Prof. Dr. Remus RUS, art. cit., p. 12.
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ABSTRACT. The Role of the Romanian Church in Transylvania in the Mid-Nineteenth
Century National Movement (1949-1867). The mid-nineteenth century was dominated by the
remarkable personality of the bishop Andrei Saguna, later a metropolitan, who was apreciated
not only by the Orthodox and Uniate faithful in Transylvania but also by the Imperial Court in
Vienna. For the Romanians in Transylvania Saguna’s views resembled in various ways the ideas
Barnutiu had advanced before the 1848 Revolution. His views on society, on the relationships
between the spiritual and the temporal world, Church and state, religion and nationality, were
conducive to a healthy development of the Romanian national life. Compared to Saguna,
Alexandru Sterca Sulutiu, the metropolitan of the Uniate Church, was less efficient as a national
leader and did not enjoy the same prestige.

During this period, Saguna and the leaders of the church, as well as the clergy in
Transylvania, had to adapt to a new mission. The Revolution pushed metropolitan Saguna
to the forefront of Romanian political activity, where he stayed for almost twenty years.

The Romanian Church in Transylvania had an important role in the Romanian national
movement in the mid-nineteenth century, a difficult period for the Romanians fighting for
national emancipation.

Pentru roméni, deceniul neoabsolutismului a insemnat un incontestabil progres
fatd de perioada anterioard. Desi au fost oprite manifestarile cu caracter politic, regimul
noului absolutism a incurajat crearea institutiilor nationale care nu prejudiciau integritatea
si unitatea monarhiei, ceea ce a facut posibile o serie de infaptuiri, avindu-si obarsia in
dezideratele enuntate in programul national din 1848."

Epoca a fost dominata de personalitatea de exceptie a episcopului Andrei Saguna,
fiind recunoscut ca atare de ortodocsi si de uniti atdt in Transilvania cat si la Curtea din
Viena. in multe privinte pozitia sa, mai ales pentru romani, se asemana cu cea a lui Barnutiu
in anii ’40, de dinainte de Revolutie, fiindca viziunea sa despre societate si conceptiile sale,
raportul asupra relatiei dintre spiritual si temporal, Biserica si stat, religie si nationalitate
ofereau un climat propice dezvoltdrii vietii nationale roméne. Spre deosebire de marele
ierarh de la Sibiu, conducédtorul Bisericii Unite, Alexandru Sterca Sulutiu s-a dovedit a fi
mai putin eficient in calitatea de conducétor national si nu s-a bucurat niciodatd de acelasi
ascendent si influents ca Saguna.”

in aceastd perioads, Saguna a trebuit s se adapteze unei noi misiuni. Revolutia 1-a
impins in prim-planul activitatii politice romanesti, responsabilitate pe care o va purta timp

! Istoria Romanilor, vol. VIL, Tom 1, Constitutia Romdniei Moderne (1821-1878), Editura Enciclopedica,
Bucuresti, 2003, p. 715.

% Keith Hitchins, Constiintd nationald si actiune politicd la romanii din Transilvania (1700-1868),
Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1878, p. 137.
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de aproape doua decenii. Deoarece lipsea orice fel de organizare politica iar Biserica Unita
nu avea un conducitor, datoritd depunerii lui Lemeni, intelectualii au apelat la el ca sef al
delegatiei roméanesti la Olmiitz si Viena pentru a prelua iarasi conducerea in demersurile la
Curte in privinta cauzei lor. Nu poate fi pus la indoiald faptul cd Saguna ndzuia si
infaptuiasca ceea ce i se cerea unui conducdtor national, insa mai intdi de toate el a trebuit sa
impace obiectivele din jurul sau cu propriile convingeri despre Biserica, natiune si monarhie.’

Conceptia sa despre natiune, spre deosebire de a intelectualilor laici, era religioasa.
Pentru el, preocuparea principala a fiecdrui ins trebuie sa fie méantuirea vesnica deoarece
credinta crestind oferd omului singura Iui sperantd de salvare, iar natiunile trebuie s fie
indrumate de valorile morale eterne pe care le marturiseste Biserica dacd ele aspird la
libertate politicd si dreptate sociald. El avea convingerea cd existd o legiturd mult mai
profundd intre Bisericd si nizuintele nationale ale poporului, intre Ortodoxie si
nationalitate, fiindca Bisericii i se datoreaza supravietuirea romanilor ca popor pe parcursul
celor patru secole precedente. Prin urmare, ritualul si practicile Ortodoxiei roménesti nu
sunt altceva decét expresii specifice ale sufletului roménesc, de taria i vitalitatea cérora va
depinde progresul spiritual si cultural al natiunii romane.*

Pe intelectualii laici nsd nu-i interesa teologia, c¢i erau mai mult preocupati de rolul
social al Bisericii. Desigur ci ei au fost de acord cu accentul pus de Saguna pe educatie si pe
pregédtirea morald si cu staruinta lui asupra participarii laicilor in problemele bisericesti, Tnsa au
cerut ca episcopul ortodox si cel unit sd promoveze mai presus de toate interesul national si sa
renunte la ,.certurile” si . diferentele marunte” dintre cele doua confesiuni romanesti.” in acest
sens se exprima in acele vremuri si autorul unui articol in ,Foaie pentru minte, inimd si
literaturd”, afirmand cd “noi stim si suntem deplin incredintati cd pre roméni nici unirea, nici
neunirea ci numai si singur spiritul national si patriotic 1i va scapa de cursele inimicilor”.°

Cele mai mari realizédri obtinute de Saguna in deceniul absolutismului au fost In
domeniul educatiei si al propasirii culturii in general, mai ales infiintarea scolilor satesti
romanesti §i transmiterea unui nou spirit preotilor de tard. Astfel, a delegat pe fiecare
protopop sa fie raspunzator pentru buna desfisurare a scolilor din districtul sau, iar pe
fiecare preot pentru construirea si functionarea scolii din parohia sa.

[naltul prelat a cautat, din tact diplomatic, sa evite controversele politice care ar fi putut
arunca vreun dubiu asupra atasamentului sau si al Bisericii pe care o pastorea fata de principiile
fundamentale care guvernau monarhia. S-a straduit in lupta sa cu Leo Thun si cu ceilalti ministri
pentru a dobéndi ceea ce considera ca apartine de drept natiunii si Bisericii sale, Insa niciodatd nu
s-a indoit de sistemul in numele ciruia guvernau acestia. In ciuda dificultitilor avute cu diferiti
ministri la Viena sau cu guvernul din Cluj, s-a mentinut neclintit in loialitatea sa fata de dinastie.”

Trecand iIn revistd decada absolutismului, era de péarere cd, sub acest regim,
poporul sdu realizase progrese substantiale in consolidarea bazelor sale nationale. De pilda,
bisericile si gcolile slujeau interesele natiunii mai bine de cét oricdnd in ultimul secol,
poporul avea posibilitatea si foloseasca limba in bisericd si In scoald, in fata oficialitatilor;

3 Idem, Ortodoxie si nationalitate. Andrei Saguna si romdnii din Transilvania 1846-1873, Univers
Enciclopedic, Bucuresti, 1995, p. 112.

4 Ibidem, p. 245-246.

5 Ibidem, p. 112, 245.

¢ Foaie pentru minte, inima si literaturd”, 20 noiembrie 1851.

7 Keith Hitchins, Congtiintdi nationald si actiune politicd la romanii din Transilvania (1700-1868),
Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1878, p. 186-189.
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aveau libertatea sd intre in mestesuguri sau corporatiile comerciale si, totodatd, marele
privilegiu de a se vedea eliberati de conducerea oprimanta si discriminatorie a celor trei
foste natiuni privilegiate. Alternativa absolutismului, oricit de supéarétoare i erau anumite
aspecte, i se pdrea drept avantajoasd fatd de intransigentul nationalism maghiar. De altfel,
experientele revolutiei din 1848-1849 au demonstrat ¢ romanii singuri nu erau pregatiti pentru
a folosi in avantajul lor lupta intre imperialismul habsburgic si nationalismul maghiar.

Politica moderatd a lui Saguna nu s-a bucurat de sprijinul si intelegerea intelectualilor
acestei perioade care au condus lupta pentru autodeterminarea nationald. Acestia nu puteau
accepta faptul de a lasa initiativa politica Curtii de la Viena si se impotriveau Austriei pentru
tradarea cauzei lor. isi dadeau silinta s3 mentind unitatea pe care poporul o dobandise in timpul
revolutiei i erau captivati de procesul prin care Moldova si Tara Roméneasca se indreptau spre
unirea politicd. Atat preotul unit din Muntii Apuseni, Simion Balint, cat si Avram lancu erau
convingi cd isi vor gisi salvarea numai printr-o strdnsd legiturd cu fratii de peste Carpati,
straduindu-se atét cat se putea atunci, sub supravegherea strictd a politiei, pentru a raspandi asa
numita doctrina a ,,daco-romanismului”.

Unii 1l socoteau pe Saguna vinovat pentru lipsa de conlucrare sub aspect confesional
datorita faptului ca nu a fost de acord cu scolile ,,nationale” sau ,,mixte” cu unitii, si pentru ca
insistase initial ca ortodocsii sd raméana absolut independenti de uniti in toate problemele scolare
si religioase. Au mers atét de departe incét I-au acuzat ca s-a ingrijit de problemele propriei sale
Biserici decat de bundstarea natiunii in general. Aceste pareri gresite le-a intdrit tot mai mult
atitudinea lor anticlericald provocandu-i sa ceard, in deceniul urmitor, inlocuirea celor doi
episcopi din functia de conducitori politici de facto ai natiunii.

Datoritd acribiei si discerndmantului sdu intotdeauna receptiv la spiritul epocii,
Saguna era convins cd natiunea romand nu putea sd-si implineascd aspiratiile politice
desconsiderand noul regim, dar in acelasi timp, recunostea intensitatea sentimentului siu
national si s-a straduit sa-1 satisfaca printr-o modalitate potrivita epocii.®

Dupa anii lungi ai letargiei politice a absolutismului, in perioada liberald incepe si
se intrevada o puternicd miscare de afirmare nationala a romanilor care nu s-a marginit doar
la grupurile intelectuale restranse ale Blajului, Sibiului, Bragsovului, ci a mobilizat, asa cum
a fost si la revolutie, intelectualitatea si burghezia roméaneasca pe toatd intinderea sa. Atét in
resedintele tuturor celor opt comitate ¢t si in scaunele sdsesti, in scaunul secuiesc al Muresului,
in magistratele unor orase, in noile districte ale Nasaudului si Fagarasului, in Universitatea
Saseascd se fac auzite pentru prima oard cuvantiri roménesti a ciror neasteptat rasunet
nelinistea in aceeasi masurd in care stimula.’

La sedintele Senatului Imperial din Viena, din mai 1860, a fost invitat si episcopul
Andrei Saguna alaturi de Andrei Mocioni din Banat si Nicolae Petrino din Bucovina'’,
unde a apdrat energic natiunea roméand si a propus o alternativa atét fatd de federalism cét si
fatd de centralism, care si permitd dezvoltarea ei nestinjenitd. in acest rastimp au fost
trimise spre Viena mesaje de sprijin din toate zonele Transilvaniei, atat de la uniti cét i de
la ortodocsi, indemnandu-1 pe Saguna si staruiasca in lupta pentru autonomia nationald.''

8 Ibidem.
% Istoria Romdnilor, vol. VII, Tom 1, Constitutia Romdniei Moderne (1821-1878), Editura
Enciclopedica, Bucuresti, 2003, p. 728.
' Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii romdnegti din Transilvania, Banat, Crisana si Maramures pand
in 1918, Cluj-Napoca, 1992, p. 296.
! Keith Hitchins, Ortodoxie i nationalitate...., p. 131.
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Mai rezervati, insd, s-au ardtat un grup de intelectuali, intre care s-au aflat si
George Baritiu cu lon Ratiu, care nu au putut admite premisele fundamentale ale
propunerilor lui Saguna. Desi credeau intr-o guvernare liberald constitutionald si In
principiul egalititii nationale, nu erau de acord cu faptul cd Saguna renuntase cu usurinti la
ideea unui teritoriu romanesc separat, in care cei care formeazd majoritatea populatiei ar
trebui sa detina rolul conducator (nu dominant) in atributiile ce i se cuvin."

Cu toate ca diploma promulgatd la 20 octombrie 1860 oferea putine garantii specifice
nationalitatilor, conducatorii roméni au nteles-o ca pe un angajament al Curtii de a stabilii o
guvernare constitutionald si de a mentine statutul Transilvaniei ca principat separat. Ea a dat un
mare impuls activititii politice, redactdndu-se, dupa trecerea unui deceniu, programe si petitii in
centrele principale ale vietii culturale roménesti si tot acum s-au organizat diferite intruniri
publice. In acest context s-au constituit doua grupuri principale: unul la Brasov, indrumat de
George Baritiu, si altul la Sibiu sub obladuirea lui Andrei Saguna.”

Grupul de la Bragov, format din intelectuali, negustori si cativa preoti, se ardta a fi
liberal si nationalist. El cerea recunoasterea limbii roméne ca una din limbile oficiale de
stat, prevederi moderate pentru dreptul la vot in functie de proprietate, asiguriri pentru
libertatea personald, libertatea presei si cea de asociere precum si intrunirea imediata a unui
congres national care s ingdduie natiunii roméne sa se organizeze in mod oficial.

Grupul de la Sibiu era in primul rand ortodox si totodatd mai conservator decét cel
de la Brasov. Membrii acestui grup au avut ocazia sa se intdlneascd pe la mijlocul lui
noiembrie 1860, dupa nchiderea lucrarilor sinodului eparhial ortodox, aceasta deoarece
Saguna nu ingdduia folosirea sinodului ca for politic. Au discutat despre viitorul natiunii
lor, insé nu au ajuns la concluzii finale, ci au reinnoit doar opozitia lor fatd de o uniune a
Transilvaniei cu Ungaria.

Atat ,liberalii” de la Brasov, cét si ,,conservatorii” de la Sibiu au fost constienti de
faptul cd sarcina lor comuna trebuie sa fie restaurarea imediata a solidaritétii nationale, care
a fost greu pusd la Incercare in perioada absolutismului. Ca dovadd, la 4 octombrie 1860,
imediat dupa intoarcerea de la Viena, Saguna s-a exprimat in mod public ca sd se pund
capat disensiunilor dintre ortodocsi si uniti, fiindca acestea ar mpiedica staruintele lor
pentru drepturi nationale.

Mitropolitul unit Alexandru Sterca Sulutiu s-a aritat foarte receptiv fatd de
indemnurile lui Saguna si la 4 octombrie, precum si in cursul lunii viitoare, impreuna cu
Saguna s-au intalnit cu diverse grupuri si persoane pentru a le reconcilia divergentele si
pentru a se ajunge la un numitor comun in ceea ce priveste reintrarea oficiald a romanilor In
viata politicd a monarhiei. Pana la urmd s-a cdzut de acord in unanimitate asupra punctelor
generale ale unui program national si s-a alcatuit o delegatie care sd-l Inméneze
imparatului. Ca semn al reconcilierii, Saguna a rugat pe Sulutiu sa conduc delegatia.™

La 10 decembrie 1860, Sulutiu, impreund cu Ioan Popasu, trimisul lui Saguna, au intrat
in audientd la Francisc losif cerdnd pe baza petitiilor semnate de cei doi arhierei, decretarea
egalei indreptatiri politice a natiunii roméne, numirea unui roman in functia de cancelar aulic al
Transilvaniei, oficializarea limbii romane ca limba de stat alaturi de maghiard si germana,

2 Ibidem, pp. 129-130.
B Ibidem, p. 131.

Y Ibidem, pp. 132-133.
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reprezentare proportionald in viitoarea dieta si congres national.” Francisc Iosif i-a incredintat
de preocuparea sa pentru egalitate nationald, nsd nu le-a fagaduit nimic. Sulutiu a plecat de la
aceastd intdlnire cu certitudinea ci este doar o problema pe care timpul o va rezolva si romanii
,.vor dobéndi toate libertatile la care sunt indreptatiti”.'°

Saguna si Sulutiu convoacd la Sibiu prin doud circulare Conferinta nationald din
ianuarie 1861, numitd in acea perioada, cu multd inflacdrare, Congres. Mitropolitul unit este
intAmpinat de romanii ortodocsi din Sibiu ,,ca un domnitor”. inca din satul Cristian a fost
asteptat de 40 de elevi si studenti roméni célari, imbrécati in portul traditional si de zece trasuri
incarcate de intelectuali roméni sibieni. Saguna i-a pus la dispozitie careta de gald care I-a adus
pand in oras. Seara s-a organizat in onoarea lui o sarbatoare cu faclii. Sute de tineri roméani au
stat de veghe n jurul resedintei sale din strada Cisnadiei si pe 1angd Seminarul Ortodox pentru a
preveni huiduielile si atacurile huliganice intentionate de unguri. La Conferinta sibiand au
participat 150 de clerici si mireni si s-au adoptat petitille din toamna anului 1860 ca acte
nationale, alcituindu-se alte doud petitii care prevedeau egala indreptatire a natiunii si limbii
romane $i o legitima si proportionald reprezentare a romanilor in viitoarea conferintd regnicolarad
de la Alba Iulia. Tot acum a fost ales Comitetul National Permanent condus de cei doi presedinti
Saguna si Sulutiu, si alcatuit din clerici, juristi si functionari ca: Pavel Vasiciu, loan Puscariu,
loan Alexi, loan Aldulean, lacob Bologa, George Baritiu, Ilie Méacelariu, Antoniu Vestemean,
loan Pinciu, Axente Sever, Matei Nicola, Dimitrie Moldovan, George Domsa, Spiridon Fetti,
losif Hodos, Alexandru Bohatiel si Alexandru Lazar.

La conferinta de la Alba lulia, care a avut loc la scurt timp dupa intrunirea de la Sibiu,
30-31 ianuarie/11-12 februarie 1861, au fost convocati reprezentantii roméanilor, ungurilor si
sasilor pentru a Tntocmi, pe baza prevederilor din Diploma, un proiect de lege electorald pentru
Transilvania.'” Saguna si Sulutiu, care se aflau in fruntea delegatiei roméanesti, formata din opt
persoane, au putut vorbi cu autoritate Tn calitatea de conducdtori recunoscuti ai natiunii lor.
Astfel, 1n discursurile lor, au reluat ceea ce s-a stabilit in Congresul de la Sibiu: egalitatea
nationali in toate chestiunile si o lege electorald bazata pe principiul sufragiului universal.'®

Preocuparea principald al lui Saguna in cei doi ani de dupa conferinta interetnica de la
Alba lulia, a fost votarea unei legislatii care sa valideze existenta legald a natiunii romane si a
celor doua Biserici ale ei, care sa le asigure deplina egalitate cu celelalte natiuni si Biserici din
Transilvania. Se gdndea ca o astfel de lege ar da roménilor o pozitie constitutionala solida atat de
necesard pentru a se elibera de sub tutela altora. Totodatd a recomandat Curtii adoptarea a trei
dispozitii: mai intdi, intrunirea unui nou congres la care diferitele idei referitoare la viitorul
natiunii sd fie conturate intr-un plan comun de actiune, in al doilea rdnd, convocarea dietei
transilvane pentru a se Infdptui mult agteptata reforma a legilor si institutiilor principatului; i, nu
in ultimul rdnd, promulgarea unei legi electorale indestulitor de liberale pentru a asigura
romanilor reprezentare proportionald adecvatd in dietd.

in aceasta perioada, mitropolitul Sulutiu s-a bucurat de pretuirea romanilor pentru
zelul cu care participase la luarea aproape a tuturor deciziilor politice, insd, spre deosebire

5p, Suciu, Alexandru Sterca Sulutiu §i miscarea nationald romdneascd, (I1), Anuarul Institutului de
Istorie si Arheologie ,,A. D. Xenopol”, lasi, XXVI/1, 1989, p. 290.
16 K eith Hitchins, Ortodoxie si nationalitate...., p. 134.
7'D. Suciu, art. cit., p- 292.
'8 Keith Hitchins, Ortodoxie i nationalitate...., p. 140.
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de Saguna, pozitia pe care o detinea in migcarea nationald o datora mai mult functiei sale
ierarhice decat unor aptitudini de conducitor sau unei strategii politice."

Nuntiul si naltul cler austriac incerca prin toate mijloacele sd latinizeze Biserica
Roménd Unitd, sd extindd pe aceastd bazd catolicismul, fiindcd era ingrijorat de consolidarea
nationalismului militant din Transilvania, care, in conlucrare cu cel de peste Carpati, in perioada
cind se infaptuia Unirea Principatelor, putea ameninta integritatea [mperiului.

Viena credea cd prin atragerea romanilor din imperiu spre romano-catolicism s-ar
constitui o stavild la trecerea spre ortodoxie, tocmai de aceea, Nuntiul, cardinalul si
episcopii catolici erau deranjati de incapatanarea lui Sulutiu de a tine cu strictete ritul
oriental, mai cu seama c 1n aceasta situatie, considerau ca se pericliteaza intarirea pozitiilor
catolicismului. Cu toate acestea, Sulutiu se strdduia sa foloseascd greco-catolicismul ca un
mijloc de promovare a programelor nationale si pentru stabilizarea functiei politice a
tuturor roménilor din Imperiu, pe cand ierarhia romano-catolicd incerca si-l aplice pentru a
consolida pozitia Imperiului si a dinastiei si a-i desparti pe romanii ardeleni cét se poate de
mult de fratii lor din Principate.

in 1861, episcopul Hajnald si alti unguri l-au denuntat pe Sulutiu ci a injuriat doi
Papi in discursul sau de la conferinta din Alba l[ulia, iar la bai la Valcele (Elopatak) fiind
invitat de magnatii care sarbatoreau ziua Sfantului Stefan, a refuzat sd intre in biserica
catolicd motivand cd nu poate sarbatori aceastd zi din moment ce acest rege a invadat cu
ostile sale in Transilvania. Mitropolitul s-a dus ostentativ la biserica ortodoxa roména, de
aici urmand numeroase acuzatii si etichetéri, cum ar fi eretic si simpatizant al schismaticilor. S-
a solicitat apoi o comisie de disciplina canonici si care si efectueze o anchetd. in cele din
urmd, Vaticanul a linigtit spiritele fard a umbri prestigiul §i autoritatea ierarhului de la
Blaj.”® De altfel, nu este singura dati cand Sulutiu a intrat si s-a rugat intr-o biserici
ortodoxd. La Roma s-a auzit si s-a stiut mult timp despre ,,doctrinele eronate profesate de
fostul arhiepiscop de Fagdrag — Sulutiu” care, aflat pe teren in vizitatiuni canonice, obignuia
sd intre si in biserici ,,schismatice” pentru a asista la slujbe. Netindnd seama de canoanele
latine, si-a urmat propriile lui convingeri, justificindu-se cand era cazul, cu oarecare doza
de ironie, ca locul unde se aduce lauda lui Dumnezeu este prea putin important.”'
sentimentului national, relatiile dintre Saguna si intelectualii laici deveneau tot mai ncordate.
Cei dintdi au considerat ca este tot mai dificil sa impace propria lor nerdbdare de a dobandi
rezultate imediate cu abordarea politica precautd a lui Saguna. Incepuse si le displaca pozitia Iui
dominantd Tn chestiunile politice, fiindca li se parea ca el (si In mai micd mésurd Sulutiu) nu
dispunea de suficientd independentd pentru a aduce tratative cu Curtea §i cd uneori punea
interesele confesionale mai presus de prosperitatea natiunii. Totodatd, ii suspectau pe cei doi
nalti prelati cd ar incuraja pe imparat si pe ministri sd negocieze mai degraba cu ei, decit cu
delegatii alesi ai poporului roman. In primavara lui 1863, atunci cand, in sfarsit, roménii aveau
certitudinea ca vor dobandi recunoasterea constitutionald, animozitatile s-au dizolvat intr-un nou

spirit de conlucrare. S-a dovedit insd ca strategia politica a lui Saguna parea justificata.”

19 Ibidem, p. 145, 149.

2 Ibidem, p. 59.

2! Joannes Dominicus Mansi, Sacrorum conciliorum nova et amplissime collectio, vol. 42, editat de
Ludovico Petit si loanne Babtista Martin, 1923-1927, col. 850.

2 Keith Hitchins, Ortfodoxie §i nationalitate..., p. 150.
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La 8/20-11/23 aprilie 1863 s-a intrunit Conferinta nationald de la Sibiu, prezidata
de Saguna si Sulutiu, prin care reprezentantii roménilor (75 ortodocsi si 75 uniti) si-au dat
solemn acordul pentru actele fundamentale de guvernare din 1860 si 1861, s-au declarat
pentru participarea la lucrarile Parlamentului vienez si au elaborat principalele revendicari
ale natiunilor. Lui Saguna i-a revenit sarcina de a conduce delegatia roméneasca la Viena
pentru a prezenta Imparatului programul conferintei. Delegatia a fost primitd In audientd
festiva de Francisc losif, de cei mai importanti ministri, de primarul Capitalei, iar in cinstea
lor s-au organizat mari banchete oficiale, acordandu-li-se o atentie deosebitd din partea
presei guvernamentale.” Aceste imprejurdri au constituit un triumf personal pentru Saguna.
Atat Infitisarea lui impundtoare cét i sociabilitatea sa au fost evidentiate cu grijd de presa
vienezd, care a tinut sa consemneze inclusiv toasturile pentru o Austrie unita.**

In 1863-1864 a avut loc Dieta Transilvaniei la Sibiu, cu un numér considerabil de
deputati romani alesi, 46 fatd de 42 maghiari si 32 sasi, la care se adaugd cei 11 , regalisti”,
din partea fiecdrei nationalitati. Saguna a fost ales deputat pentru cercul Siliste™, nevoind
sd renunte la mandatul sdu atunci cand impératul voise sd-1 numeasca in dietd ca ,,regalist”.

Pe parcursul alegerilor pentru dietd, 1n lipsa unei organizatii politice, cei doi ierarhi
transilvaneni si-au dat aportul pentru a insufla un spirit de disciplind pentru clericii si
credinciosii lor. Saguna s-a straduit din rasputeri pentru a face din alegeri un succes. Atat
prin editorialele care Impéanzeau paginile , Telegrafului Roméan™ cat si prin scrisorile
pastorale speciale i-a indrumat pe protopopii si preotii sdi sd fie in fruntea campaniei
electorale, sd fie atenti ca in districtele si parohiile lor alegétorii romani sd nu se impartd in
mai multe grupdri, ci sd sprijine un singur candidat, sd fie circumspecti asupra subterfugiului
autoritatilor locale, menit sa impiedice participarea la vot a unui mare numdr de romani.
Indrumarile naltilor prelati au fost urmate cu piosenie; in fiecare sat, preotul si invatatorul,
cu prapori in frunte, i-a condus pe alegdtori la sectiile de votare.”®

[n migcarea nationald roméneascd a acestei perioade, preotii si dascalii s-au bucurat de
o mare autoritate, fiind cei care stimulau in sate toate demersurile politice, cei care tilméceau
poporului intelesul diverselor actiuni si erau aldturi de ei in toate chestiunile politice. Pe acesti
conducitori spirituali ai satelor, tiranii 1i vedeau deseori in rand cu ei la plug, la sapa, la coasa, la
secere, la padure, impartasind aceleasi greutati, dar si aceleasi idealuri.”’

Pe langa preotii de la tard, un numér tot mai mare de preoti bine educati, cu studii
superioare, au inceput sa se implice cu regularitate n politica nationald in anii ’60 si sa fie
preocupati de probleme sociale cuprinzitoare. Un astfel de preot era si Nicolae Cristea, pe care
Saguna l-a trimis pentru a-si completa studiile la Universitatea din Leipzig si pe care l-a numit
mai tarziu redactor al ,,Telegrafului Roman”. Ca si multi dintre colegii sai, preotul Cristea si-a
dedicat cea mai mare parte a timpului miscarii nationale, insistand pentru constituirea unei clase
de mijloc pe care o constituia forta cea mai progresistd intr-o societate modernd. Totodat3, s-a
luptat pentru o temeinica reforma agrara care s asigure tiranilor o viatd decenta.”®

B Istoria Roménilor, vol. VI, Tom 1, Constitutia Romdniei Moderne (1821-1878), Editura
Enciclopedicd, Bucuresti, 2003, p. 736.

24 Keith Hitchins, Ortfodoxie §i nationalitate..., p. 166.

2 Mircea Pacurariu, op. cit., p. 296.

26 Keith Hitchins, Ortodoxie si nationalitate..., p. 168.

27 Simion Retegan, Constiintd §i actiune nationald in satul romdnesc din Transilvania la mijlocul
secolului al XIX-lea (1860-1867), Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1983, p. 13.

2 Keith Hitchins. Ortodoxie §i nationalitate..., p. 249; A se vedea si: Idem, Nicolae Cristea gi
miscarea nationald romdneascd din Transilvania in Studii privind Istoria modernd a Transilvaniei,
Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1970, p. 117-165.
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Din nefericire, ,,Legea pentru egala indreptétire a natiunii romane si a confesiunii
sale cu celelalte nationalitati si confesiuni”, precum si Legea privind folosirea limbii
romane in administratie, votate in Dieta de la Sibiu, au rimas nesanctionate. De asemenea,
proiectele de legi cu privire la organizarea administratiei publice si a justitiei si o lege
electorald permanentd au fost zadarnicite, raimanand doar la nivel de comitet. Dieta si-a
suspendat lucrarile la 28 octombrie 1864 pentru a da posibilitatea reprezentantilor si sa
participe la Reichsrat. Dupd aproape un an, cind s-a reunit, singura ei sarcind a fost sa
proclame uniunea Transilvaniei cu Ungaria.”® Totusi insi, epoca liberala se va incheia cu
una dintre cele mai mari realizari pe tardm national si bisericesc, datorate lui Saguna,
restaurarea Mitropoliei Ortodoxe a Transilvaniei prin separarea de Patriarhia de la Carlovit.
Acum se vor pune bazele organizirii proprii a Bisericii Ortodoxe Roméne, a Statului
Organic, marea operd saguniand ce va fi sanctionat de imparat in 1869 si care va aduce
mari servicii natiunii roméne in perioada dualismului austro-ungar.*’

2 Ibidem, p. 173.
39 Istoria Roméniei. Transilvania, vol. |, Editura ,»George Baritiu”, Cluj-Napoca, 1997, p. 1154-1155.
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INTRE CONFLICT SI UNITATE - SITUATIA ACTUALA A ROMANILOR
ORTODOCSI DIN AMERICA DE NORD -

GABRIEL-VIOREL GARDAN

ABSTRACT. Between Conflict and Unity — the Present Situation of the Orthodox
Romanians from North America. Religious life of Orthodox Romanians from America
has in the years after the anti-communistic Romanian revolution a very interesting evolution
on the dialogue way. Long time an evolution like this was impossible.

In this paper, we make a complex analyze of this evolution. This means: a) between
the Romanian Orthodox Episcopate of America (under the Orthodox Church of America
jurisdiction) and the Romanian Orthodox Archdiocese in America and Canada (under
Romanian Orthodox Church jurisdiction), in 1992-1993, was established a very necessary
and important dialogue. The base of these new relations is the fraternal love, respect and the
wish to cooperate in order to outrun the wounds of the past.

b) As a consequence of this fraternal dialogue, was restored the Eucharistic communion
between the priests and faithful people of this two Romanian orthodox jurisdictions. The
Eucharistic communion was breaking of in 1950-1952 when The Romanian Orthodox
Episcopate of America (ROEA) breaks up canonical relations with Mother Church. The lack of
Eucharistic communion was the sigh of the lack of the unity between the brothers.

These achievements have represented the first purpose of the bilateral dialogue and, in
the same time, the first stage of the way to unity.

In the last time, both Romanian Orthodox jurisdictions in North America, work in
order to find a way to unity. This way, for the ROEA, involve the solved of the canonical
problems of the all American Orthodox jurisdictions. For the other Romanian jurisdiction is
necessary to restore canonical, dogmatical and spiritual ties of ROEA with Mother Church
from Romania. Therefore, the ways to unity are different but the wish to be one is still alive
in the mind and souls of the Orthodox Romanians.

File de istorie

Prezenta primului romdn fn America este semnalata si doveditd documentar in anul
1750. Este vorba de preotul ortodox Samuild Damian, originar din Transilvania, aflat intr-o
caldtorie in jurul lumii. in America se imprieteneste cu Benjamin Franklin, de la care invata
folosirea electricitatii, efectuand in diferite orase americane experiente cu butelia Leyda'.

in timpul razboiului civil (1861-1865) este mentionata prezenta mai multor romani
in America. In timpul evenimentelor militare romani ca: Gheorghe (George) Pomut,
Nicolae Dunca, Emanoil Boteanu, Eugen Alcaz, Ilarie Mitre, lon Cerghedi, lon Munteanu
si Eugen Ghica, au devenit cunoscuti in America. Istoria ne arata ca dintre acestia doi s-au
distins prin fapte deosebite, fapte de vitejie prin care au intrat in analele istoriei Statelor

! Vezi amanunte la Paul Cernovodeanu in articolul Un transilvinean prieten cu Benjamin Franklin, in
Magazin istoric, IV, 1970, nr. 11, p. 48-61.
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Unite. Este vorba de Nicolae Dunca® si George Pomut’, primul ajuns la rangul de capitan,
iar al doilea la cel de general de brigada.

in perioada imediat urmatoare si in special intre anii 1881-1895, emigratia din
Roménia in S.U.A. a fost in mare majoritate evreiasca’.

Incepand cu anul 1895, un complex de factori de naturd economica, politica si
sociala’ au produs o emigratie sustinuta spre America a romanilor din mediul rural, o
revirsare de oameni care in unele zone aproape a golit sate intregi si care pand in 1920 a
adus 167.399 de persoane pe tarmurile americane’. Potrivit afirmatiilor lui Christine Avghi
Galitzi, dintre noii veniti 4,9% erau din vechiul regat, 86,9% din Transilvania, Bucovina si
Banat (teritorii aflate la acea vreme sub ocupatie Austro-Ungara), iar 8,2% din alte zone’.

Dupa o perioadd de asteptare ei au inceput sd se organizeze. Primele organizatii
ale romanilor in America au fost societitile de ajutor®, ale caror scopuri principale erau sa
ajute membrii lor in caz de nevoie si sa promoveze cultura si viata de obste romaneasca’.

La scurtd vreme, in luna august a anului 1904, in Cleveland, Ohio, a luat fiintd prima
parohie din S.U.A., in decembrie 1905 sosind gi primul ei paroh preotul Moise Balea. A urmat o
perioadd de intemeieri de numeroase parohii, grupate in 1912 intr-un protopopiat condus de
preotul loan Podea. Dupa indelungi eforturi, in 1929 se hotéraste infiintarea unei Episcopii, dar
abia in 1935 soseste in Cleveland primul episcop al roménilor ortodocsi din America, in
persoana Prea Sfintiei Sale Policarp Morusca'®. Acesta a pastorit efectiv doar pana in 1939 cind

2 Seban Drutzu & Andrei Popovici, Romdnii din America, Editura Cartea Roméaneascd, Bucuresti,
1926, p. 97.

3 Biografia completd a lui George Pomut, inclusiv partea romantica a ei, o gasim la Serban Drutzu &
Andrei Popovici, op. cit. pp. 98-109; vezi si George Fillman, General George Pomut (1818-1882)
istoria vietii i timpurilor sale, Editura Tipomur Targu-Mures, 1996; Aurel Sasu, George Pomutz,
The legend lives on, Editura Galaxia Bucuresti, 1996.

* Date privind emigratia evreiasca aflam la: Samuel Joseph, Jewish immigration to the United States
from 1881 to 1910, New-York, 1914; D. M. Hermalin, The Romanian Jews in America, in The
American Jewish Year Book, New-York, 1902, pp. 88-103; Dumitru Vatcu & Gabriel Badarau,
Political implication of the Romanian Emigration to America up to 1918, in Revue Roumaine
D’Histoire, XXXI, 3-4/ 1992, pp. 255-260, etc.

5 Cauzele sunt expuse cu lux de amanunte la: Gerard J. Bobango, The Romanian Ortodox Episcopate of
America: The first half century 1929-1979, Published by The Romanian-American Heritage Center,
Jackson, Michigan, 1979, pp. 1-4; Stelian Popescu, Emigratia Romdnd in America de Nord pénd la primul
rdzboi mondial, in Acta Musei Apulensis Apulum, arheologie, istorie, etnografie, XV, 1977, Alba-lulia, pp.
481-496; Vatcu & Badarau, op. cit., pp. 260-263; Drutzu & Popovici, op. cit., pp. 28-30; etc..

% Gerard J. Bobango, op. cit., p. 1.

7 Christine Avghi Galitzi, A Study of Assimilation Among The Romanians of United States, Columbia
U. Press, New-York, 1929,p. 25.

§ Prima societate infiintata a fost “Carpatina” din Cleveland - 2 noiembrie 1902.

% Cf. Alexandru Nemoianu, Cuvinte despre romanii-americani, vol. T, Editura Clusium, Cluj-Napoca,
1997, pp. 39-40

190 prezentare detaliati a vietii si mai ales a misiunii peste Ocean a Episcopului Policarp poate fi urmarita
la Gabriel-Viorel Géardan, Policarp Morusca, primul episcop la romdnilor ortodocsi din America, in
Studia Universitatis Babes-Bolyai Theologia Ortodoxa, anul XLVII, 2002, nr. 1-2, pp. 229-252. Vezi si
Idem, Un arhiereu in afara memoriei: Policarp Morugca, primul episcop al romdnilor ortodocsi din
America, in Renagterea, X1V, serie noud, nr. 3, martie 2003, Cluj-Napoca, p. 8.
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revine in tard pentru a participa la lucrdrile Sfantului Sinod, dar autoritatile politice din Romania
nu i-au mai permis si se reintoarcd in America, rimand ,,exilat” in propria tara'".

Urmeaza o perioadd de framéantari si conflicte puternice generate, in mare méasurd, de
incélcarea de catre Biserica Ortodoxd Roménd, consideratd de citre majoritatea romanilor
americani ca fiind ,robitd” de regimul comunist instaurat in tara mamd, a autonomiei
administrative a Episcopiei, autonomie consfintita prin statutele si regulamentele care au stat la
baza organizarii acestei Episcopii. Aceste framantari au culminat in 1950-1952 cand s-a produs
ceea ce poate fi numitd ,,marea schisma” a Bisericii Ortodoxe Romane din diaspora americana.
Din aceastd schismd au rezultat doud Episcopii: Episcopia Ortodoxd Roména din America,
condusi de episcopul Valerian Trifa (1952-1984)", cu sediul la ,,Vatra Romaneasca”, Jackson,
Michigan, continuatoare a Episcopiei Infiintate in 1929 si care a rupt legaturile cu Patriarhia
Roméng, devenind in 1970 parte a Bisericii Ortodoxe Americane si Episcopia Misionard
Ortodoxd Roména, condusd de episcopul Andrei Moldovan (1950-1963), cu sediul in Detroit,
Michigan, o jurisdictie nou infiintatd si inregistratd ca atare la Tribunalul statului Michigan,
ridicatd In anul 1973 la rangul de Arhiepiscopie, care a rdmas sub obliduirea Patriarhiei
Roméne. Din acea vreme cele doud Episcopii si-au continuat existenta separati pand in zilele
noastre. Din 1984 la conducerea primei jurisdictii se afla arhiepiscopul Nathaniel Popp, iar din
1966 pana in 2000, a doua a fost condusa de episcopul Victorin Ursache. Anul 2002 a adus
ierarhi noi celor doud eparhii roménesti din America. Este vorba de arhiereul vicar Irineu Duvlea
pentru Episcopia Ortodoxa Roméana din America si arhiepiscopul dr. Nicolae Condrea pentru
Arhiepiscopia Misionara.

Conflictul ideologic

Viata religioasd a romanilor ortodocsi din America a inregistrat dupd revolutia din
1989 o evolutie extrem de interesantd, mult timp consideratd imposibild. Chiar dacd rezultatele
nu au fost att de spectaculoase pe cit se dorea, in sensul realizirii reconcilierii cu trecutul si a
redobandirii unititii jurisdictionale, s-au ficut pasi importanti pe aceasta cale.

Progresele inregistrate apar in adevarata lor lumind si 1si releva importanta in
masura n care situatia actuala este comparata cu cea anterioara evenimentelor revolutionare
din decembrie sfarsitului de deceniu al IX-lea din secolul trecut. Daca pana atunci intre cele
doua ramuri ale ortodoxiei roméanesti din America singurele contacte, cel putin la nivel
oficial, erau cele prilejuite de procese, polemici si alte controverse, acum s-a ajuns la
restabilirea comuniunii euharistice si s-au pus bazele unor relatii axate pe respect reciproc si
pe dorinta sincera de a depasi ranile trecutului.

Contactele si relatiile dintre Episcopia de la Vatra si autoritdtile politice si
ecleziale din Romania au fost vreme de mai bine de patruzeci de ani extrem de reduse.
Motivatia acestei atitudini a fost in principal una politica, romanii-americani fiind animati
de sentimente pasionat si ireversibil anti-comuniste”’, Biserica din Roménia fiind considerata

' Acest aspect al vietii Episcopului Policarp este surprins de ultima lucrare care il are ca subiect: Pr.
Remus Grama, Policarp Morugca, primul episcop al romdnilor ortodocsi din America. Scrisori din
captivitate, Editura Eikon, Cluj-Napoca, 2004.

12 Viata si activitatea acestui ierarh a ficut obiectul unui alt studiu al nostru. Vezi Gabriel-Viorel
Gardan, Arhiepiscopul Valerian D. Trifa, o persoanlitate controversatd a diasporei ortodoxe
romdne din Statele Unite ale Americii, in Studia Universitatis Babes-Bolyai Theologia Ortodoxa,
anul XLVTII, 2003, nr. 1-2, pp. 212-242.

13 Alexandru Nemoianu, op. cit., T, p. 22.
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de citre ei ,,robitd” de regimul comunist, care urmérea ca prin intermediul ei sa influenteze
viata romanilor liberi din America*.

Grupul romanilor americani cristalizat peste Ocean la finele celui de al-II-lea
rdzboi mondial nu era o abstractie si nici un apendice al Romaniei. Acest grup era produsul
real si autentic al unui proces istoric la fel de real si de autentic numit inculturatie. Pentru ca
pastrau traditii, obiceiuri si credinta stramosilor lor erau un grup distinct dar, in acelasi
timp, romanii americani erau parte a societdtii si natiunii americane. Respectul fata de
valorile traditionale si crestine si respectul pentru principiile democratice americane au
determinat relatiile si interesul lor fatd de tara mama. Cénd aceste principii democratice si
valorile traditionale si crestine au fost atacate cu furie de un regim care se opunea tuturor
valorilor in care roménii americani credeau, acestia nu au avut altd optiune decét si
respingd un astfel de regim, s& evite orice fel de contacte cu el, inclusiv cele de naturd
jurisdictional ecleziala, si sa lupte impotriva lui prin toate mijloacele".

S-a produs astfel o transformare istoricd in care romanii americani si-au dat seama
cd institutiile lor le apartin Intru totul, ei rezervandu-si dreptul nu numai s le administreze
ci si s le protejeze impotriva oricarei incercari de subordonare intreprinse de comunisti'®
care, in opinia lor, reusiserda sa subjuge Biserica din tara, obligdnd-o sa facd jocurile lor
politice'”. Liderii de opinie in mod transant si vehement, emotionant si personal, au aratat
ca n raport cu raul comunist nu poate exista neutralitate; fatd de comunisti, ori esti
impotriva lor, ori esti de partea lor'®.

Transformarile si schimbarile survenite in aceasta perioada in evolutia identitard a
comunitdtii roménilor-americani sunt ilustrate cel mai bine de evolutia istorica a Episcopiei
Ortodoxe Roméne din America, exponenta incontestabilda a aspiratiilor romanilor-
americani. Identificarea acestei institutii ecleziale cu idealurile majoritatii romanilor-
americani a determinat ruperea relatiilor bisericesti cu Biserica mama" punand Episcopia
de la Vatra intr-o situatie de izolare canonicid si transformand-o in tinta atacurilor celor mai

' Exista in exilul romanesc din Europa apuseana si de peste Ocean o perceptie aproape generalizata
in acest sens. Elocventd din acest punct de vedere este o lucrare recentd publicatd de Aurel Sergiu
Marinescu, O contributie la istoria exilului romdnesc, vol. IV, Editura Vremea, Bucuresti, 2004.

15 Alexandru Nemoianu, Aspects regarding The Romanian-American Institutions after WW II, in
Romanian American Heritage Center Information Bulletin, XII, nr. 3, mai-iunie 1996, p. 12.

1S Eugen Raica & Alexandru Nemoianu, History of the “United Romanian Society”, published by The
United Romanian Society, Southfield, Mi., USA, 1995, p. 137.

7 Aceastd perceptie asupra raporturilor dintre Biserica Ortodoxd Romand si regimul comunist o
regdsim si in lucrarea lui Olivier Gillet, Religie §i nationalism, Editura Compania, Bucuresti, 2001.

'8 Atitudinea aceasta este perfect ilustrata de nenumdratele articole gizduite de paginile ziarelor Solia,
America, etc., mai ales din perioada anilor 1950-1960.

' Hotardrea aceasta a fost luata la Congresul Bisericesc din 1-4 iulie 1951. Iata textul declaratiei
solemne adoptate cu aceasta ocazie:

1. Deoarece parohiile ortodoxe romdne §i Episcopia Ortodoxd Romdnd din America au fost
organizate, sustinute i mentinute de cdtre credinciogii membri de legea ortodoxd romdnd, cetdteni
ori locuitori ai Statelor Unite si Canadei,

2. Deoarece in dorinta de a-si asigura continuitatea canonicd §i succesiunea apostolicd a Sfintei
Biserici Ortodoxe de Rdsdrit, Episcopia Ortodoxd Romdna din America, la data infiintdrii ei o
cerut sd facd parte componentd din Biserica Ortodoxd din Romdnia, rezervdndu-gi dreptul de a-gi
administra §i conduce in mod autonom afacerile sale, prin Congrese bisericesti legal constituite
compuse din delegatii parohiilor precum si dreptul exclusiv de a-si alege Episcopul,
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3. Dat fiind cd in urma instaldrii in Romdnia a unui guvern comunist dictatorial, anti-cregtin si anti-
democratic, Biserica Ortodoxd din Romadnia:

a) Nu mai poate exprima liber cuvdntul lui Dumnezeu, nici nu poate propaga adevdrata invdgdturd
si credintd a Sfintei Biserici Ortodoxe de Rasdrit,

b) Desconsiderdnd complet Statutul de organizare a Episcopiei noastre, continud sd se amestece in
probleme a caror solutionare este dreptul exclusiv al membrilor Episcopiei noastre,

¢) Prin conducerea ei actuald, complet aservitd stdpanitorilor politici propagd printre credinciogii
nostri de aici idei contrare conceptiilor de viatd liberd si idealurilor ce le are cetdteanul american,
d) Congresul isi exprimd nemultumirea si addnca méhnire fatd de felul in care actuala conducere
a Bisericii Ortodoxe din Romdnia a inteles sd procedeze intr-o chestiune de importantd vitald
pentru Episcopia noastrd, pundnd interesele personale si politice mai presus de cele ale Sfintei
Biserici Ortodoxe.

Decidem:

1. Episcopia Ortodoxd Romdnd din America sd fie §i sd ramdnd pe viitor complet autonomd fatd
de Biserica Ortodoxd Romdnd din Romdnia, nu numai in afacerile sale administrative ci §i in cele
canonice (spirituale) neavdind asupra ei nici o valabilitate ordinele, dispozitiile sau decretele
emanate de cdtre Patriarhul sau de catre Sfantul Sinod din Romdnia.

2. S8d se schimbe numele oficial legal al Episcopiei noastre din cel uzat in prezent de Episcopia
Misionard Romdnd din America in Episcopia Ortodoxd Romdnd din America §i sa se inregistreze
toate proprietdtile mobile si imobile apartindtoare Episcopiei pe noul nume.

3. Respingerea tuturor pretentiilor ridicate de fostul preot din Akron, Andrei Moldovan, precum §i
cele ridicate de orice altd persoand — cu exceptia pretentiilor fdcute de persoane alese de noi in
vreo functiune — la orice pozitie de autoritate ori la vre-un post de conducere in Episcopia noastrd,
precum §i pretentia ce ar avea la orice drept de a administra, a controla sau a se amesteca, pe
orice cale, in afaceri gi probleme ale Episcopiei noastre.

4. Pentru mentinerea unitdtii canonice a Sfintei Biserici Ortodoxe de Rasarit, Episcopia Ortodoxd
Romdand din America va face legdituri noi §i va intdri cele vechi cu toate celelalte Biserici Ortodoxe
din America care sunt libere §i care se conformd canoanelor Sfintei Biserici Ortodoxe de Rdsdarit.

5. Episcopul titular al acestei Episcopii Ortodoxe Romdne din America va fi candidat si ales de cdtre
Congresul Bisericesc legal constituit al Episcopiei si va lua cu deplind autoritate conducerea acestei
Episcopii dupd ce va fi hirotonit in conformitate cu legea canonicd a Bisericii Ortodoxe, de cdtre cel
putin doi, dar preferabil trei Episcopi canonici ai Bisericii Ortodoxe fird a se lua in considerare orice
actiune ar lua Patriarhul ori Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe din Romdnia in acest caz.

Ludm aceastd hotdrdre cu un addnc sens de mdhnire sufleteascd, fiind siliti sd constatdm cd a sosit
momentul cand anumite legdturi cu Patria Mamd trebuie rupte.

Bine stim cd poporul romdn sufere sub grele lanturi ale robiei care i-au fost impuse cu forta de o
putere streind §i neumand. La fel stim cd multi dintre lerarhii Bisericii Ortodoxe din Romdnia
preocupati de viitorul Bisericii §i de buna stare a turmei incredintatd pdstoririi lor privesc
consternati la amestecul impertinent al guvernelor fird Dumnezeu in domeniul religiei i al vietii
spirituale care este de competenta specificd dacd nu exclusivd a operii ei crestine.

Pentru acest motiv noi vom pomeni neincetat la slujbele noastre religioase si ne vom ruga pentru
Arhiereii Bisericii Ortodoxe Romdne si pentru mdntuirea lor.

Nu putem insd si nu voim sa mai intretinem pe viitor relatiile cu autoritdtile bisericesti care sub
presiunea fortei politice nu mai pot sd respecte dreptul omului de a fi liber, drept dat de Dumnezeu
§i care pentru noi, cetdteni ai lumii noi si ai tarilor noastre adoptive este garantat de Constitutie i
pe care avem datoria sfdntd sa-l pdstrdam, sd-l apdrdm si dacd este nevoie sa luptdm pentru
respectarea lui si in tdrile unde este incd necunoscut §i cu atdt mai mult in tdrile in care acest
drept se calcd in picioare fard nici un scrupul. Actul se gaseste in Arhiva Centrului de Studii si
Documentare Valerian Trifa, Jakcson, Mi., Dosar History of R. O. E. A, (A).
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violente. In absenta unor relatii canonice cu Patriarhia Romana, experienta acelor ani a
conferit Episcopiei Ortodoxe Romane din America, pe langd durerile indurate si o deschidere
fatd de celelalte jurisdictii ortodoxe, ea devenind un factor activ de céutare a solutiilor celor
mai potrivite pentru fundamentarea unei ortodoxii nationale americane™.

Nu trebuie neglijat faptul ca in toatd aceastd perioada, dragostea fata de tara de origine,
care in constiinta romanilor-americani nu a fost nici cand confundatd cu guvernele trecatoare, a
continuat sa se manifeste in mod sustinut. Chiar daci relatiile bisericesti nu s-au manifestat
intotdeauna oficial, in adevaratul duh al dragostei crestine, in bisericile ortodoxe roméane din
America s-au Tnéltat necontenit rugaciuni pentru tara aflata sub oprimarea comunista. S-au trimis
memorii i delegatii la Washington, in special la presedintii Eisenhower si Truman, revelandu-se
continuu suferintele poporului roman. In timpul inundatiilor si a cutremurului din deceniul al
VIII-lea roménii ortodocsi din America au dat dovada de solidaritate oferind sprijin material,
medical si moral pentru tara lor de origine. Aceste realitdti nu au fost insd recunoscute de
autorititile civile din Roménia din acea vreme, iar cele bisericesti nu au fost libere sd ia o
atitudine cu adevarat hristocentrica®, in acea perioada.

Schimbari mult asteptate

Starsitului razboiului rece, cdderea cortinei de fier si dobandirea de catre poporul
roman a libertdtii prin jertfa de snge a adus pe romanii din America intr-o posturad noud de
care nu au ezitat sd se bucure si sd profite pentru inlaturarea unei situatii extrem de
dureroase. Din entuziasmul momentului a rezultat o sustinutd activitate filantropica®
initiatd si coordonatd de Episcopul Nathaniel al Episcopiei de la Vatra.

Initiativa Episcopului s-a dovedit foarte inspiratd si a contribuit l-a nivelarea multor
asperititi dintre cele doud fractiuni ale comunitdtii ortodoxe roméno americane, oferindu-le
posibilitatea sd se dedice unei cauze comune si sd actioneze, in sfarsit, Impreund. Strategia
apropierii jurisdictiilor ecleziale prin apropierea credinciosilor a fost continuati prin mijlocirea
infiintarii Congresului Roménilor Americani al carui obiectiv fundamental a fost fixat in
reprezentarea intereselor comunitatii roménilor-americani in fata autoritatilor Statelor Unite.
Masura succesului acestei initiative a fost datd de manifestarea unitard a sprijinului comunitatii
de peste Ocean fatd de aspiratiile Romaniei de aderare la NATO®.

Consecinta fireasca a apropierii inter-umane a fost dinamizarea procesului de
dialog intre cele doud ramuri ale ortodoxiei roménesti din America de Nord. Acest dialog a

20 Rev. Fr. Remus Grama, Contributions to the Beginning of Ecclesiastical relations Between the two
Romanian Orthodox Jurisdictions in America, before and after 1990, in Calendarul Solia, 2003, p. 235.
2 Ibidem, pp. 234-235.
22 fn urma acestei initiative s-au adunat peste 250. 000 $ si s-au trimis ajutoare medicale, culturale si
materiale n valoare de peste 62 milioane de $. Destinatarii acestor ajutoare au fost bibliotecile
universitare medicale, spitale, orfelinate, azile de batrani, Seminarii si Facultiti de Teologie,
asociatii filantopice cum ar fi Cristiana, etc.. Cf. informatiilor oferite de I. P. S. Nathaniel intr-o
discutie purtatd cu autorul in septembrie 2003 la sediul Episcopici de la Vatra, Jackson Mi.
Rolul jucat in promovarea aderarii Roméniei la NATO a fost recunoscut de cétre politicienii de la
Bucuresti cu ocazia intdlnirii organizate la Ambasada Romaéniei din Washinghton din 29 martie
2004 dintre Primul Ministru al Romaniei, D-1 Adrian Nastase si liderii comunitatii roméanilor-
americani. Pentru amanunte vezi CORA & Romanian-American Leaders Meet with Prime Minister
of Romania; Romania Joins NATO Celebrations held at White House and Corcoran Gallery, in
Solia, LXIX, nr. 5, mai 2004, p. 9 si 12.
236
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fost initiat, destul de timid insa, la inceputul anului 1990. Initial celor doud parti le-a fost
destul de greu si treacd peste animozitdtile care au marcat existenta lor aproape patruzeci
de ani. Paradoxal multi dintre cei implicati in dialogul care se infiripa nu avuseserd nici o
legdturd cu evenimentele care au dus la ruperea legéturilor fratesti dintre cele doud eparhii.
Ei au ajuns ulterior in parohiile americane gisindu-se pozitionati in una sau alta dintre cele
doua tabere beligerante si insusindu-si automat orientarea propriei grupari, fard sa-si puna
problema justetei ei. in momentul in care apropierea si dialogul au fost posibile acestia au
fost cei care au dinamizat contactele si au favorizat adoptarea unei atitudini pozitive,
orientate spre viitor si spre postulatele crestine si mai putin spre zbuciumatul trecut istoric.

A fost necesar si treacd doi ani pand cand, in a doua jumitate a anului 1992, s-a
instituit un dialog formal intre cele doua Episcopii. Acest dialog oficial s-a stabilit la solicitarea
si cu aprobarea expresd a Congresului adica a forului deliberativ™* al fiecarei Eparhii. S-a alcatuit
o Comisie mixtd de dialog® care si-a fixat doua obiective: unul apropiat si altul mai indepartat.
Scopul apropiat a vizat restabilirea comuniunii si normalizarea relatiilor, in timp ce scopul sau
obiectivul mai indepdrtat si, in esentd, ultim al dialogului a fost fixat ca fiind reunirea tuturor
credinciosilor roméni ortodocsi din America intr-o singura entitate ecleziala.

In cei doisprezece ani de dialog s-au inregistrat numai doua succese concrete care
corespund scopului imediat al dialogului. Este vorba, in primul rand, de restabilirea
comuniunii euharistice intre cele doud dioceze, adicd posibilitatea credinciosilor de a se
impértédsi in oricare dintre bisericile celor doud jurisdictii si posibilitatea preotilor de a sluji
impreund. Al doilea succes il reprezintd Imbunititirea reald, generald si constanti a
relatiilor dintre cele doud Eparhii surori.

Atingerea acestui prim obiectiv a avut consecinte imediate in planul relatiilor
dintre Episcopia de la Vatra si Patriarhia de la Bucuresti, intrucét in perioada 6-28 mai 1994
o delegatie a Episcopiei Ortodoxe Roméne din America condusi de Episcopul Nathaniel*® a
vizitat Roméania®’, avénd contacte importante cu mai toti ierarhii de seama ai Bisericii

24 pentru componenta si atributiile Congresului Episcopiei Ortodoxe Romane din America vezi
Constitution and By-Laws of the Romanian Orthodox Episcopate of America, Southfield, Mi.,
1994, pp. 12-18.

% Dintre membrii acestei comisii amintim pe preotii Nicholas Apostola, George Chisca, Ton
Gherman, loan lonita si George Sandulescu (din partea Arhiepiscopiei Ortodoxe Romane din
America si Canada) si Laurentiu Lazir, Romey Rosco, Remus Grama, Cétalin Mitescu, lan Pac-
Urar (din partea Episcopiei de la Vatra).

% Din delegatie au mai facut parte: preotii Laurentiu Lazir, Simion Pavel, Constantin Alecse,
Constantin Tofan, Richard Grabowsky, arhimandritul Roman Braga, d-na Manuela Cruga secretara
Episcopiei si editorul Soliei in limba roména si d-1 Dinu Cruga secretar personal al P. S. Nathaniel
pentru probleme roméanesti.

27 Momentele principale ale acestui pelerinagj, cum l-a considerat Episcopul Nathaniel, au fost
detaliate in revista Solia, LVIIL, nr. 10, octombrie 1994., iar fotografiile care au imortalizat cele
mai importante momente ale vizitei au fost publicate in Calendarul Solia, 1995, pp. 155-196.
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Ortodoxe Roméne™ si vizitdnd nenumirate catedrale, biserici, manastiri, scoli teologice,
centre eparhiale, spitale, orfelinate, etc. %°.

Aceasta vizitd a inceput, cu un moment de maxima importantd, in 8§ mai 1994 la
Catedrala patriarhald cu sdvarsirea Sfintei Liturghii de cétre Prea Fericitul Patriarh Teoctist
si Prea Sfintitul Nathaniel, inconjurati de un impresionant sobor de ierarhi, preoti si diaconi,
semn evident si incontestabil a reludrii comuniunii fratesti’’. Sfanta Liturghie din Catedrala
Patriarhala nu a fost o manifestare singulara a comuniunii fratesti, aceasta fiind reinnoita cu
ocazia liturghisirii impreund cu Mitropolitul Antonie Plamadeala in Catedrala mitropolitana
din Sibiv’', cu Mitropolitul Nicolae Corneanu in catedrala din Timisoara® si cu Episcopii
Timotei al Aradului si Emilian Birdas al Caransebesului la sfintirea bisericii din parohia Sagu™.

Imbunitatirea simtitoare a relatiilor dintre Episcopia de la Vatra si Patriarhia
Roménd a facut ca, la un an de la vizita delegatiei americane, Episcopul Nathaniel si fie
invitat de Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane la momentele aniversare prilejuite de
implinirea a 110 ani de la dobandirea autocefaliei de cdtre Biserica Ortodoxd Roménd si a
70 de ani de la ridicarea ei la rang de Patriarhie’®. In perioada in care s-a aflat in tara, 26
octombrie - 1 noiembrie 1995, a facut un alt tur de vizite prin eparhiile tarii.

In acelasi spirit irenic s-au desfasurat si vizitele peste Ocean ale unor ierarhi de
seama ai Bisericii Ortodoxe Romane. Episcopul Nathaniel a avut bucuria sa fie gazda, in
cursul lunii funie a anului 1997, Inalt Prea Sfintitului Mitropolit Serafim Joantd al
Germaniei i Europei Centrale™ iar in cursul lunii iulie a anului 1998, pentru zece zile, a
Episcopului Casian Craciun al Dunarii de Jos™®.

28 In timpul acestei vizite, delegatia romanilor ortodocsi din America a fost primita si de P. S. Dr. Toan
Mihaltan, la cetrul eparhial din Oradea. De altfel, de fiecare datd cand ierarhul american a vizitat
Romania s-a intdlnit cu Prea Sfintitul Toan, iar dupa alegerea si instalarea sa ca arhiereu vicar si cu
Prea Sfintitul Petroniu Saldjeanu. in spiritul acelorasi relatii fratesti, Universitatea din Oradea, la
propunerea Facultitii de Teologie, a acordat, in 29 mai 2003, titlul de Doctor Honoris Causa
Arhiepiscopului Nathaniel.

2 Importanta momentului a fost marcata la vremea respectiva printr-un articol semnat de Gh. Vasilescu si
A. Nae, Vizita Prea Sfintitului Nathaniel Popp in Romdnia — semnul reagezdrii Diasporei romdnegti din
America ?, publicat in Vestitorul Ortodoxiei, anul VI, nr. 117/ 1 iulie 1994, p. 5.

3% fn scrisoarea de mulumire adresata Prea Fericitului Parinte Patriarh Teoctist dupa incheierea vizitei

si revenirea in SUA episcopul Nathanieil spunea despre acest moment: Dacd am fi intrebati care

ne-a fost cea mai mare bucurie in timpul vizitei noastre in Bucuresti, am rdspunde cd a fost
slujirea impreund a Sfintei Liturghii in Catedrala patriarhald, la care ne-am impdrtdsit cu totii cu

Trupul §i Sdngele Mdntuitorului nostru. Textul integral al scrisorii a fost publicat sub titlul Bucuria

de a sluji impreund in Vestitorul Ortodoxiei, anul VI, nr. 121, august 1994, p. 1.

Duminica, 15 mai.

La sarbatoarea sfintilor imparati Constantin i Elena, 21 mai.

*> Duminica 22 mai. Toate aceste momente au fost consemnate in reporatjul redactat de Gh.
Vasilescu, Vizita in Romdnia a P. S. Episcop Nathaniel Popp in fruntea unei delegatii a Episcopiei
Ortodoxe Romdne din America, publicat in Biserica Ortodoxd Romdnd, anul CXII, nr. 1-6,
ianuarie-iunie, 1994, pp. 143-158.

3* Cf. Comunicatului Biroului de presa al Patriarhiei Romane publicat in Vestitorul Ortodoxiei, anul
VII, nr. 145-146, noiembrie 1995, p. 2.

3% Evenimentul a fost prezentat pe larg in Calendarul Solia, 1998, pp. 173-189, precum si in revista
Solia, LXII, nr. 8-9, august-septembrie, 1997, pp. 17-20 si 24.

36 Vizita P. S. Casian a fost prezentati in Calendarul Solia, 1999, pp. 192-199.
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La randul sdu Episcopul Nathaniel a luat parte in 15 martiec 1998, la Paris, la
hirotonirea intru Episcop a arhimandritului Iosif Pop, ca titular al Arhiepiscopiei Ortodoxe
Roméne pentru Europa Occidentala si Meridionala®’.

Cel mai evident semn de normalitate si de comuniune frateascd dintre cele doud
Episcopii si dintre Episcopia de la Vatra aflatd sub jurisdictia Bisericii Ortodoxe Americane
si Biserica Ortodoxa Romana, in special pentru comunitatile romanilor ortodocsi de peste
Ocean, l-a reprezentat participarea Arhiepiscopului Nathaniel®® Ia hirotonirea si intronizarea
I.P.S. dr. Nicolae Condrea®, noul Arhiepiscop al Arhiepiscopiei Ortodoxe Romane din
America si Canada in 14 iulie 2002 la Catedrala Sfantul loan Botezitorul din Montreal®® si
a Arhiepiscopului Nicolae Condrea la hirotonirea arhiereului Irineu Duvlea, Episcop vicar
al Episcopiei de la Vatra, eveniment ce a avut loc in data de 3 noiembrie 2002 la Catedrala
Sfantul Gheorghe, Southfield, Michigan®'.

Odatd normalizate relatiile si comuniunea restabilitd, contactele gi vizitele au
continuat’?, existdnd un dialog permanent intre cele doud jurisdictii. Ultima expresie a
acestui dialog a fost initierea unor Intélniri ale Episcopilor Ortodocsi Roméani din Europa
Occidentald si America. Prima intalnire s-a desfasurat la Paris in perioada 15-19 aprilie
2004. intalnirea la care au participat toti cei sapte episcopi ortodocsi romani* din Europa
Occidentalad si America a avut ca tema: Biserica Ortodoxa ntre migratie si inradacinare in
Occident — perspectiva unor Biserici locale”, scopul ei fiind discutarea problemelor cu care
se confruntd jurisdictiile ortodoxe roméne din Diaspora si stabilirea unei pozitii unitare in
abordarea acestora. Participantii au conchis cd Biserica ortodoxa europeand si americana de
origine romand, formatd in ultimii 100-150 de ani, ca de altfel intreaga diaspord ortodoxa
(subiect aflat pe ordinea de zi a viitorului Sinod panortodox), are nevoie de lamurirea
perspectivelor ei ca Biserica locald in devenire. Termenul de diaspora a devenit impropriu
in contextul actual, datd fiind integrarea totald (America) sau aflatd in curs de realizare
(Europa Occidentald) a emigratiei roméne. Prin urmare hotirérea fireascd a fost ci noi,
episcopi ortodocsi romani din Europa Occidentald si America, In comuniune $i colaborare
cu celelalte jurisdictii ortodoxe locale, sustinem si promovam crearea fireasca a Bisericilor

37 Episcopul Nathaniel, Rolul Episcopilor si a preotilor romdni in “Vetre Ortodoxe” in afara “Vetrei
neamului”, in Solia, LXII, nr. 4, aprilie, 1998, p. 20.

38 Pentru meritele sale deosebite Episcopul Nathaniel a fost ridicat de catre Sfantul Sinod al Bisericii
Ortodoxe Americane la rangul de Arhiepiscop in 20 octombrie 1999. Pentru amanunte vezi Pr.
Remus Grama, Prea Sfintitul Nathaniel a devenit Arhiepiscop, in Solia, LXIV, nr. 12, decembrie,
1999, p. 20, 5. a..

3% Un amplu reportaj referitor la acest eveniment si la vizita Patriahului Teoctist si a unei delegatii a
Stantului Sinod al Bisericii Ortodoxe Roméane in Canada a fost publicat in Vestitorul Ortodoxie,
anul X1V, nr. 297-298, septembrie 2002, pp. 1-7.

40 Evenimentul a fost prezentat pe larg in Calendarul Credinta, 2003, pp. 82-115.

! Ceremoniile legate de consacrarea sa au fost prezentate in Calendarul Solia, 2003, pp. 197-220.

2 Spre exemplu, in anul 2003 Arhiepiscopul Nathaniel a ficut doua vizite in Roméania.

* Au participat: I. P. S. Serafim, Mitropolitul Germaniei si Europei Cetrale si de Nord, 1. P. S. Iosif,
Mitropolitul Europei Occidentale si Meridionale, I. P. S. Nathaniel, Arhiepiscopul Episcopiei
Ortodoxe Roméane din America, i.p.s. Nicolae, Arhiepiscopul Americii si Canadei, P. S. Sofian,
Episcop vicar al Mitropoliei Germanie, P. S. Siluan, Episcop vicar al Mitropoliei Europei Centrale
si P. S. Irineu, Episcop vicar al Episcopiei ortodoxe Roméne din America.

4 Cf. comunicatului de presa Intdlnirea Episcopilor Ortodocsi Romdni din Europa Occidentald si
America, Paris, 15-19 aprilie 2004, in Solia, LXIX, nr. 5, mai, 2004, pp. 17-18.
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locale peste tot unde existd ortodocsi, conform spiritului Ortodoxiei si hotdrérilor
panortodoxe”. La a doua intdlnire desfasurata in perioada 9-16 mai 2005 la Manistirea
,,Adormirea Maicii Domnului” din Jackson, Mi., s-a reafirmat cu claritate aceastd doringé%.

Asadar, pentru a recapitula, in ultimii ani s-a reusit atingerea primului scop al
dialogului bilateral stabilit intre cele doua jurisdictii ortodoxe roméane de peste Ocean:
restabilirea comuniunii euharistice si punerea bazelor unor relatii de colaborare, consolidandu-
se continuu rezultatele obtinute, ceea ce reprezintd un rezultat foarte important dacd avem
in vedere trecutul zbuciumat al relatiilor dintre ele. Cu toate acestea multi cred ca aceasta
prima etapa a dialogului a constituit o perioada de tatonare a limitelor increderii reciproce”’,
abia acum ajungindu-se in etapa cea mai grea a dialogului.

Cii spre unitate

In ceea ce priveste atingerea scopului final: unitatea jurisdictionald, aici dialogul
progreseaza mai lent intrucat drumurile pe care se sperd sd se ajungd la unitate sunt inca diferite.

in momentul de fati nu mai exista nici un dubiu asupra necesitatii unei prezente unitare
a ortodoxiei roménesti si a ortodoxiei, in general, In emisfera occidentald. Lipsa actuald de
unitate ridica grave probleme, mai ales de marturie dar si de disciplina si organizare canonica.
Disciplina canonicd este greu de mentinut. Parohiile si preotii penduleaza intre jurisdictii si
profitd de lipsa de unitate dintre cele doud dioceze. Clericii itineranti si parohiile independente
folosesc divizarea pentru a-si justifica statutul lor necanonic, facind adesea din respectarea
normelor canonice obiect de santaj jurisdictional. Existd, de asemenea, suprapunere de parohii
ceea ce genereaza folosirea ineficientd a resurselor, oricum limitate, tensiuni si conflicte pe care
autorititile ecleziale nu le pot gestiona in conformitate cu principiile evanghelice si cu normele
canonice. Consecinta ultim este subminarea propovaduirii evanghelice, contramérturia si lipsa
de progres duhovnicesc. Recunoasterea acestor realititi cu care cele doud jurisdictii ortodoxe
romane din America se confruntd de mai bine de 50 de ani nu rezolva incd felul in care unitatea
poate fi realizata.

Asa cum spuneam, cdile sau modurile in care este conceputd realizarea unitatii
sunt diferite, opuse chiar si acest fapt a avut drept consecinta stagnarea dialogului®®. Pentru
Arhiepiscopia Ortodoxd Roméana drumul spre unitate presupune cu necesitate intoarcerea la
situatia anterioard dezbindrii. Concret se doreste reunirea celor doud jurisdictii ntr-o
dieceza unita care trebuie sd mentind o legaturd canonicd cu Sfantul Sinod al Bisericii
Ortodoxe Roméne chiar daca isi intareste legaturile cu celelalte Biserici Ortodoxe de aici

* Ibidem

4 Vezi comunicatul official dat publicitatii la finalul intalnirii accesibil in format electronic pe site-ul
Arhiepiscopiei Ortodoxe Romane din America si Canada, www. romarch. org.

47 Pr, Remus Grama, Despre unitatea bisericeascd a romdnilor-americani, in Calendarul Solia, 2004, p. 235.

8 Este un fapt cert ¢i in ultimii ani comisia de dialog nu a avut nici o intlnire oficiala, discutiile fiind
purtate, adesea neoficial, doar intre ierarhii celor doud jurisdictii. Aceastd situatic despre care
aveam cunostintd ne-a fost confirmata intr-o conversatie telefonica din 30 iunie 2004 de cétre Pr.
Remus Grama, membru in Comisia mixtd de dialog, consilier pe probleme externe al Episcopiei
Ortodoxe Roméne, paroh al parohiei Sfanta Maria din Cleveland, Ohio. Abia anul acesta, pe 23
iunie 2005, membrii comisiei mixte de dialog s-au intrunit la Catedrala Sf. Gheorghe din
Southfield, Mi., ., pentru a continua sd reflecteze asupra situatiei celor doud Eparhii §i sd gdseascd
felul in care vom putea sd remediem complet separarea suferitd de cdtre comunitatea romdneascd
timp de peste 50 de ani”. Cf. Comunicatului publicat pe site-ul www. romarch. org.
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din Statele Unite si Canada. [...] Viziunea pe care noi o avem despre prezenta ortodoxa
roména unitd in America de Nord este aceasta: o Mitropolie Ortodoxd Roméana autonoma™,
in comuniune cu Biserica Ortodoxd Roméand de la care va primi Sfantul si Marele Mir.
Mitropolia va fi condusd de un Mitropolit care va fi membru al Sfantului Sinod al Bisericii
Ortodoxe Romane si care va pomeni pe Patriarh la sfintele slujbe. Mitropolitul — dupa cum
se precizeaza in actualul decret de autonomie — va vota numai in probleme legate de
dioceza sa. De asemenea, vor fi cel putin incd doi episcopi care, Impreund cu Mitropolitul,
vor forma Sinodul local. Diocezele Mitropoliei vor fi delimitate teritorial pentru a se usura
indatoririle administrative ale ierarhilor.

Aceastda Mitropolie va fi responsabild cu toate problemele administrative si
canonice interne. Relatia cu Biserica Ortodoxd Roménd va fi pentru legatura canonica,
inrddacinare teologicd si incurajare maternd. Mitropolia va colabora cu celelalte jurisdictii
ortodoxe canonice din America de Nord si va conlucra cu ele pentru o Biserica Unitd dar, in
mod special, pentru o vizibila si puternicd prezenta ortodoxa crestina aici’’.

Solutia propusd de reprezentantii Arhiepiscopiei presupune, asa cum ei Ingigi
marturisesc, incercarea de a se trece peste amintirile istoriei zbuciumate pentru a se putea
merge inainte. Singurul motiv de a discuta un anumit eveniment istoric este de a ne ajuta in
rezolvarea unei probleme care std in calea unitétii noastre. Pentru multi, istoria din trecut
devine un fel de a evita responsabilitatile actuale. Amintirea greselilor si nedreptétilor din
trecut incita patimile si deschide rani vechi”’.

O astfel de atitudine care implicd eludarea trecutului de dragul viitorului este insa
de neacceptat de citre reprezentantii Episcopiei de la Vatra. Pentru ei devine indispensabila
oricdrui progres al dialogului asumarea de cétre Biserica Ortodoxd Romana a trecutului in
sensul cunoasterii §i a recunoasterii adevarului istoric al greselilor comise, fdrd indoiald sub
presiunea autoritatilor comuniste, vis a vis de Episcopia de la Vatra care, datoritd faptului
cd i-au fost incalcate drepturile statutare si autonomia, s-a vizut obligatd sa se Indeparteze
de la sanul Bisericii mame®. Numai in aceste conditii ranile trecutului se pot vindeca si

testul credibilitatii reciproce poate fi trecut, oferindu-se o sansa reala dialogului si unitatii.
Pe de altd parte nu trebuie neglijat faptul ca din anul 1970 Episcopia Ortodoxa
Roméana din America este parte a Bisericii Ortodoxe din America, organism eclezial

dezvoltat din vechea Mitropolie rusd careia i s-au alaturat diocezele romand (inca din

49 Ideea reunirii celor doud jurisdictii ortodoxe intr-o Mitropolie a fost avansatd in ianuarie-februarie 1996 si
de cétre preotii Cornel Todeasa, Remus Bleahu si Casian Fetea din jurisdictia Inalt Prea Sfintitului
Arhiepiscop Nathaniel, care au adresat Consiliului Episcopesc solicitarea de a autoriza discutarea
detaliilor privind realizarea acestui deziderat. Raspunsul Consiliului Episcopesc a fost insd, prin
diplomatia sa, unul negativ. Pentru amanunte privind contextual si consecintele acestei initiative vezi
Episcopul Nathaniel, Despre anumite evenimente petrecute in comunitatea romdnilor-ortodocsi din
Statele Unite si Canada si impactul lor asupra unitdtii Bisericii in America de Nord §i reflectiile noastre
asupra unitdtii Bisericii in America de Nord, in Solia, LX1, nr. 5, mai, 1996, pp. 17-21.

%% prot. Nicolae Apostola, Unitatea pe care o cdutdm, in Calendarul Credinga 2002; vezi textul si in
formatul electronic accesibil la www. romarch. org

*! Ibidem

52 Pr, Remus Grama, op. cit., pp. 204-208 si Despre unitatea bisericeascd a romdnilor-americani, pp.
226-236.
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1960), bulgara si albanezi si care a primit autocefalia unilateral din partea Patriarhie Ruse,
devenind prima si singura, pana in momentul de fata, Biserica Ortodoxa Autocefala din America™.

Patriarhia ecumenicd a reactionat la gestul unilateral prin care Biserica Ortodoxa
Rusd a acordat autocefalia Bisericii Ortodoxe din America, contestandu-i acesteia dreptul
de a acorda autocefalia si refuzind sd accepte ideea unei Biserici Ortodoxe Autocefale in
America, considerdndu-se ca este prea devreme pentru a se vorbi de o Ortodoxie americana,
care incd nu s-a niscut si nu poate fi fortatd si se nasca inainte de a-i fi venit timpul’”. In
ciuda acestei pozitii, noua Biserica autocefala a fost recunoscuta de Bisericile Ortodoxe din
Georgia, Bulgaria, Polonia si Cehoslovacia si ierarhii ei sunt in comuniune cu ceilalti
ierarhi ortodocsi din America.

Una dintre primele actiuni ale Bisericii Ortodoxe din America a fost lansarea unei
invitatii catre toate jurisdictiile ortodoxe de peste Ocean ca acestea sd i se aldture si Tmpreund s
pund bazele unei singure jurisdictii ortodoxe in America. latd ce se spunea intre altele in mesajul
cétre toti crestinii ortodocsi din America: Cum poate lumea crede si accepta afirmatia noastra ca
suntem Una, Sfantd, Soborniceascd §i Apostoleascd Bisericd, pastritoarea plenitudinii credintei
ortodoxe, dacd noi ingine suntem divizati? Avem aceeasi credintd, aceeasi Traditie, aceeasi
sperantd, aceeasi misiune. Ar trebui atunci sd constituim o singura Biserica, vizibila, organica,
deplina.... Nu poate exista scuza pentru divizarea noastrd jurisdictionald, pentru indepartarea
unuia de altul si pentru parohialism. Indepartarea unor astfel de diviziuni si unitatea organica a
tuturor ortodocsilor din America este planul Bisericii noastre. Va invitim sd deveniti parte a
unitatii. De asemenea stim si suntem pe deplin incredintati cd venim din diferite medii si ne-am
hranit cu traditii diferite in aceeasi unicd Traditie ortodoxd. Credem cu fermitate ci aceastd
varietate constituie bogitia ortodoxiei americane §i ca ceea ce este adevdrat, nobil, inspirat si
crestin in traditiile si practicile noastre diferite avem obligatia si péstram si, dacd este posibil, sd
fmbogatim. De asemenea, insistim ci o Bisericd Ortodoxd aici trebuie s fie casd pentru toti si
in egald masurd cd nu trebuie sd fie o pierdere a mostenirii culturale si nationale a grupurilor
etnice si, cu sigurantd, nici o dominatie a unui grup asupra altui grup, ci doar egalitate depling,
incredere total si adevarata fritietate crestind™.

Aceasta a rdmas pozitia oficiald a Bisericii Ortodoxe din America pana astazi.
Intrucat Episcopia Ortodoxa Romana este sub jurisdictia Bisericii Ortodoxe din America ea
si-a Tnsusit aceasta pozitie si doar prin prisma ei vede solutionarea problemei unirii cu fratii
din Arhiepiscopia Ortodoxd din America. Din aceasta perspectiva se doreste ca cele doud
jurisdictii ortodoxe romano-americane sa se uneascd, devenind inséd parte integranta a unei
Biserici Ortodoxe Americane In care sd se regdseascd toate jurisdictiile etnice care azi
traiesc separate din punct de vedere jurisdictional. Solutia Episcopiei de la Vatra ar fi ca
cele doud eparhii ortodoxe roméane sa alcédtuiascd o Mitropolie, insd aceastd Mitropolie sa
fie sub jurisdictia unei Patriarhii Americane si nu sub jurisdictia Bisericii Ortodoxe Roméne
cum am vazut cd s-a propus de cétre partenerii de dialog.

33 Amanunte privind acest eveniment pot fi gasite la Gabriel-Viorel Gardan, Ortodoxia in America, in Anuarul
Facultatii de Teologie Ortodoxd din Cluj-Napoca, 1V, 1996-1998, Cluj-Napoca, 2000, pp. 191-200.

% Archimandrite Bartholomew V. Anania, Ortodoxy in America today — a critical analysis, in
Calendarul Credinta, 1971, p. 103.

35 Textul integral al acestui manifest poate fi vizut la Mark Stokoe & Leonid Kishkovsky, Orthodox
Christians in North America 1794-1994, Orthodox Christian Publication Center, 1995, pp. 99-100.
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Asadar, realizarea unitdtii celor doud dieceze ortodoxe roméno-americane este
viazuti, din punctul de vedere al Episcopici de la Vatra®, doar in cadrul mai larg al
solutionarii problemei canonice a ortodoxiei americane.

Se pare cd, in ultimul timp mai mult ca oricand, se vrea a se gasi o solutie viabild
la problema jurisdictionald a romanilor ortodocsi de peste Ocean. Daca ar fi s tinem seama
de tonul optimist degajat din comunicatul’’ dat publicititii, in 23 iunie 20035, in urma
intélnirii comisiei mixte pentru dialog a celor doud jurisdictii roméanesti din America, s-ar
parea ca momentul mult asteptat al refacerii unitatii nu este departe. Membrii comisiei
afirma pe de o parte: ,,cu multd bucurie putem spune c¢d am ajuns la un consens larg asupra
principiilor necesare pentru vindecarea ruperii si a separdrii cdt si pentru reunirea
comunitdtii ortodoxe roméne de pe acest continent, promovand in acelasi timp viziunea mai
larga a unitdtii ortodoxe crestine de aici din Statele Unite si Canada”. Pe de altd parte ei
sustin: ,, suntem hotérati si rezolvim cele cateva probleme care au mai rdmas. Naddjduim
sd prezentdm in urmétoarele luni propuneri specifice pentru a fi luate in considerare de
citre comunitatea noastrd”. Care sunt principiile asupra cédrora s-a cdzut de acord nu stim
exact. Nu stim, de asemenea, nici care sunt problemele considerate neelucidate de dialog,
iar propunerile le asteptam cu interes. Sperdm nsa ca aceste declaratii sa nu fie pur formale
si ca ele se vor materializa cat mai curand.

Problema diasporei ortodoxe americane figureaza si intre problemele pe care va fi
chemat sé le rezolve mult asteptatul Sfant si Mare Sinod al Ortodoxiei. Asupra necesitatii
rezolvarii acestei probleme s-au pronuntat numeroase personalitati ecleziale.

in iulie 1990 Patriarhul Ecumenic Dimitrios a ficut o vizitd pastorald in SUA, prilej cu
care a declarat ca priveste pe toti ortodocsii ca pe un singur intreg, unit intr-o credintd, o lucrare,
o Sfanta Impartisanie, indiferent de originea etnic sau alte particularitati™®. In ziua de 4 iulie
1990 Patriarhul Ecumenic Dimitrios a vizitat catedrala Sfantul Nicolae din Washington, prilej cu
care si-a reafirmat preocuparea pentru unitatea intregii Biserici Ortodoxe, in special a celei din
America, recunoscind cd este cu adevirat scandalos ceea ce se petrece din punct de vedere
jurisdictional - existenta mai multor episcopi intr-un singur oras - aceasta situatie aflandu-se in
contradictie flagranta cu prevederile canonice ale ecleziologiei ortodoxe.

In alta 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 decét la unitatea ei. Avand in vedere toate aceste
considerente, el si-a exprimat dorinta ca aceastd problema gravda cu care se confrunta
Ortodoxia in America si fie rezolvati in cel mai corect mod din punct de vedere canonic™.

Ficénd o evaluare a situatiei din Diaspora Ortodoxa, inclusiv a celei din America, fnalt
Prea Sfintia Sa Mitropolitul Nicolae al Banatului surprindea in cateva fraze esenta problemei
Ortodoxiei din America: S-a ajuns ca In una $i aceeasi tard, In una si aceeasi localitate, si existe
mai multe comunititi cu preoti si chiar episcopi, fard si tind seama unii de altii. Atare situatie a
evoluat si s-a complicat progresiv, creind dificultiti Ortodoxiei in ansamblul ei, chiar adversitati

%6 Despre aceasta pozitic am luat cunostinta dintr-o discutie purtatd cu . P. S. Nathaniel Popp si cu P.
S. Irineu Duvlea la Vatra Romaneasca, Jackson Mi. in 4 septembrie 2003, cu ocazia vizitei de
documentare facutd la sediul Episcopiei si la Centrul de Studii si Documentare Valerian D. Trifa.

7 Vezi textul integral pe site-ul Arhiepiscopiei Ortodoxe Romane din America si Canada www.
romarch. org.

58 Mark Stokoe & Leonid Kishkovsky, op. cit., p. 125.

5 Ibidem.
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si conflicte intre diferitele Biserici Ortodoxe, Intrucét fiecare se simtea obligati si se intereseze
de diasporele proprii. Bisericile Ortodoxe singure n-au reusit sa gaseascd formula de rezolvare si
atunci a apdrut tendinta Patriarhiei Constantinopolului, “cea dintéi 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 sa-si asume raspunderea dirijarii
intregii diaspore. Bisericile mame au reactionat insd negativ si astfel intreaga problema a
dobandit caracter pan-ortodox si ca atare a fost inscrisa pe ordinea de zi a proiectatului Sfant si
Mare Sinod al intregii Ortodoxii®.

Pentru Pr. Alexander Schmemann®' este semnificativ faptul ca, cu foarte putine
exceptii, schismele si conflictele care otravesc viata ecleziald in America si impiedica orice
progres, nu sunt inrddacinate in situatia din America ci in dependenta formald fatd de niste
centre aflate la mii de km de America si radical instrdinate de nevoile reale ale Bisericii in
America. Un episcop virtual, fard parohii, este recunoscut drept canonic deoarece este
recunoscut de Patriarhul sdu, dar un episcop al aceleiasi Biserici, cu o Dieceza infloritoare
si cu adénci rddacini organice in continuitate reald a Bisericii aici, este declarat necanonic
pentru ci ii lipseste aceast recunoastere®.

Am consemnat putin mai devreme dorinta Patriarhului Ecumenic Dimitrios ca
problema unificarii Bisericii Ortodoxe din America sé fie rezolvata in cel mai corect mod
din punct de vedere canonic. Aceasta problema putea fi si inca asteapta sa fie solutionata
doar in cadrul mai larg al rezolvarii problemelor legate de diaspora ortodoxid si de
organizarea ei canonicd. 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 fragmentirii Ortodoxiei in
Diaspora apisa in chip decisiv asupra reprezentantilor Sfintelor Biserici Ortodoxe®.

Cu acest prilej, actualul Patriarh Ecumenic Bartolomeu I, pe atunci mitropolit de
Chalcedon, sublinia in discursul sdu inaugural importanta pe care o are solutionarea
imediatd si corectd a problemei Diasporei Ortodoxe, pentru marturia actuald a Ortodoxiei:
latd deci, iubiti frati intru Domnul, de ce este urgent pentru Biserica Ortodoxa sa se aplece
mai intai spre sine insdsi si sd-si regleze problemele interne. Vremurile cer o marturie si o
prezenta vie a Ortodoxiei ca Biserica, iar Ortodoxia exprimand credinta in Biserica una,
sfantd, soborniceascd si apostoleascd, trebuie sda fie un exemplu si un model de corp
eclezial, in conformitate cu propria sa ecleziologie, cu canoanele si traditia ei seculara.
Biserica Ortodoxad nu poate sa se prezinte ca gandind si invatand ceva si aplicand altceva in

0 Nicolae, Mitropolitul Banatului, Diaspora Ortodoxd, in Solia, LX1V, nr. 3, martie 1999, pp. 20-21.

®! pr. Schmemann si-a exprimat in repetate randuri, in caliatea sa de membru al Departamentului
pentru relatii externe al OCA, pozitia fata de situatia delicatd a ortodoxiei in America. Dintre cele
mai ¢locvente 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. §, 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..

62 Pozitia lui Schmemann este amplu analizati de Dinu Cruga, Despre Canonicitatea si Unirea
Biserilor Ortodoxe in America, in Solia, LX1IV, ar. 9, septembrie 1999, p. 17.

% Dr. Damaskinos Papandreou, Mitropolitul Elvetiei, Secretarul pentru pregatirea Sfantului si
Marelui Sinod, Sfdntul si Marele Sinod al Ortodoxiei: Tematica si lucrdri pregdtitoare, traducere
de pr. Nicolae Dascalu, Editura Trinitas, lasi, 1998, p. 140.
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practica. Biserica Ortodoxd este judecatd nu numai de lumea inconjuritoare, care asteaptd
mult de la ea, dar si de proprii ei fii, mai ales de tdnira generatie, care cer consecventd intre
teorie si practicd, Intre teologie si viata bisericeasci.

Este necesar cel putin sa subliniem cat de importanta este aceastd problema. in
ultima analiza, este vorba chiar de credibilitatea si seriozitatea Bisericii Ortodoxe. Fiindca
toti, si mai ales crestinii altor Biserici i Confesiuni, care cunosc putin teologia ortodoxa, se
intreabd cum este posibil sd existe §i sd coexiste atdtea jurisdictii “canonice” in diferite
regiuni, cu o multime de episcopi, cu toate ca principiile ecleziologiei ortodoxe o interzic
din punct de vedere formal. [atd de ce, in numele unei anumite iconomii, aceasta situatie a
fost tolerata atdta vreme. insd sunt sigur ca veti fi de acord cu mine: aceasta situatie nu
poate sd rdiménd la infinit, mai ales in perspectiva Sfantului i Marelui Sinod pe care ne
pregatim sa-1 convocam. Trebuie sd cautdim deci o solutie la aceasti problemd, In
conformitate cu ecleziologia Bisericii si nu raspunzand unor eventuale oportunitati”.

n urma dezbaterilor care au avut loc la Chambesy-Geneva, intre 7-13 noiembrie 1993,
Comisia pregititoare 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 adundri episcopale alcatuite din toti episcopii recunoscuti
canonic dintr-o regiune (spre exemplu din Statele Unite). Aceste adundri vor fi prezidate de
primul dintre ierarhii jurisdictiei Bisericii de Constantinopol, iar in absenta acestuia potrivit
ordinii din diptice. Lucrarea si responsabilitatea acestor adundri episcopale privesc manifestarea
unitatii Ortodoxiei si grija de a dezvolta o activitate comuna a tuturor ortodocsilor din regiune,
pentru reprezentarea in comun a tuturor ortodocsilor fatd de intreaga comunitate din regiune,
pentru cultivarea invatiturii teologice si a educatiei bisericesti®®, etc..

Asadar, potrivit principiilor stabilite la Adunarea de la Chambesy, in regiunile sau
zonele geografice create, comunitiitile ortodoxe existente, pistrindu-si fiecare specificul,
vor forma o Biserici locald, care pini la urmi se va transforma cum e firesc, in Biserica
Americii, Australiei, Angliei, Frantei, Germaniei, etc. aga cum existd o Bisericd Ortodoxd
Roména, o Biserica Ortodoxa Rusi, Biserica Ortodoxi Sarba, s.a.m.d.%.

In Statele Unite exista o astfel de adunare episcopala propusa de documentul de la
Chambesy inca din anul 1960 numita Conferinta Permanentd a Episcopilor Ortodocsi
Canonici din America (SCOBA). Jurisdictii roméanesti sunt reprezentate in acest organism,
Arhiepiscopia aflata sub jurisdictia Bisericii din tara de arhiepiscopul sau, iar Episcopia de
la Vatra de reprezentantul Bisericii Ortodoxe din America sub jurisdictia careia se afla.

Aceasta adunare a avut o intrunire istoricd intre 30 noiembrie —1 decembrie 1994
la Ligonier, Pennsylvania, sub presedentia Arhiepiscopului Iakovos al Diecezei grecesti®’.
Cu acest prilej s-a adoptat o declaratie despre Biserica din America, cei 28 de Episcopi
Ortodocsi semnatari afirménd cd Ortodoxia Th America este o singurd Bisericd si cd nu mai
pot accepta termenul de diaspora pentru a descrie situatia Bisericii din America de Nord,
intrucat ei gisesc acest termen problematic din punct de vedere ecleziologic. in alti ordine
de idei, episcopii au hotardt transformarea Conferintei Episcopilor fintr-o Adunare
Episcopala, o precursoare a unui Sinod General al Episcopilor.

% Ibidem, pp. 140-141.
% Vezi textul documentului, /bidem,p. 143-147.
% Nicolae, Mitropolitul Banatului, art. cit., p. 21.
7 Mark Stokoe & Leonid Kishkovsky, op. cit., p. 130.
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Hotarérile acestei adundri au fost respinse, in mod neasteptat, de Patriarhia
Ecumenici® reprezentantii acesteia ficand presiuni serioase asupra Episcopilor semnatari
pentru a-si retrage acordul, motivandu-se ci diasporele ortodoxe de pe acest continent nu
sunt incd maturizate la nivelul unei biserici locale si, ca atare, este necesar sd se mentind
structurile jurisdictionale actuale®.

Prin urmare, elanul bisericilor etnice care au incercat sa-si formuleze dreptul la
viata lor proprie, la autocefalie, a fost brusc tédiat de Patriarhul Ecumenic din Fanar, fapt
care a facut ca Ortodoxia in America sd rdmana Tmpartita in mai multe jurisdictii paralele in
contradictie cu canoanele si principiile eclesiologice ale Bisericii Ortodoxe.

Lipsa unor rezultate concrete in rezolvare acestei delicate probleme de ordin
jurisdictional canonic face ca si drumul spre restabilirea unitatii jurisdictionale a romanilor
ortodocsi din America sd raména blocata.

Asadar, in momentul de fatd, in ciuda dialogului care s-a initiat intre Eparhiile
Ortodoxe Roméne de peste Ocean si In ciuda regésirii comuniunii i a respectului reciproc,
romanii ortodocsi din America rdman, la fel ca toti ortodocsii de aici, divizati din punct de
vedere al jurisdictiilor ecleziale, pédstradnd insd vie speranta Unitétii si facand din cuvintele
Rugati-va si lucrati pentru unitatea ortodoxa in America un motto al existentei lor ecleziale
inca divizate de amestecuri stréine.

8 Comenatrii interesante pe marginea acestor evenimente gisim la Nathaniel, O aniversare nebdgat
in seama: Ligonier, In Solia, LXVI, ur. 1, ianuarie 2001, pp. 17-18; Idem, Ligonier I sau D. C. |,
in Solia, LXVI, nr. 5, mai 2001, p. 17 si 24.

% Nicolae, Mitropolitul Banatului, art. cit., p. 20.
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ORTODOXIA TRANSILVANA N FATA CONTRAREFORMEI iN A
DOUA JUMATATE A SECOLULUI AL XVI-LEA

BOGDAN PAUL IVANOV

ABSTRACT. The Orthodoxy of Transylvania confronting with Counterreformation
in the second half of the sixteenth century. The sixteenth century in Transylvania is the
beginning of the confessional pluralism and confrontation of the Orthodox Church with
Reformation and with the Counterreformation. These are the first contacts of the western
confessional currents with Orthodoxy, with many particular aspects. The Counterreformation
encouraged the institutional renewal of the Orthodox Church. During the reign of prince
Stephen Bathory the Romanians freely elected their orthodox bishop, escaping from
institutional pressures of the Calvinists. Now were planed by the Jesuits the first strategies
to regain the Romanians to Catholicism. The Latin origin of the Romanians will be the main
point of the Catholic rhetoric and the motif to gain the Romanians to the Church of Rome.
The finest hour of the Orthodox Church was during the reign of Michael the Brave when
was established the metropolitan see of Transylvania under the jurisdiction of the
Metropolit of Ungrovlahia, all these in the spirit of the Counterreformation.

Perioada confruntérilor dintre catolicismul reformator §i stirile protestante, a
readus in discutie problema roménilor. Pe de o parte, stédrile erau Ingrijorate de o posibild
rasturnare a privilegiilor lor confesionale, pe fondul revenirii influentei habsburgice,
precum si de posibilitatea ca romanii si fie tinta unor actiuni de atragere la catolicism.

lezuitii, analizand situatia etnica si confesionald a romanilor ardeleni au avansat
ideea unei posibile convertiri a lor la credinta Romei. Se discutd mult asupra inrudirii
roménilor cu italienii, prin aseméndrile lingvistice, apropierea de Roma, care in conceptia
unor autori umanisti reprezenta adevéarata credinta a romanilor, din care acestia au trecut la
erezia greceascd. Acum apar conturate primele proiecte de unire ale romanilor, avand ca
premizd romanitatea lor si fragilitatea credintei lor. Antonio Possevino, bun cunoscétor al
spatiului ortodox si fost misionar in Rusia a avansat papei Grigore al XIII-lea ideea unui
proiect de convertire a romanilor la catolicism.'

Poate parea paradoxal, dar perioada ultimelor decenii ale secolului al XVlI-lea a
reprezentat pentru roméani o relaxare a eforturilor de reformare a Biserica Ortodoxe. Din 1572
roménii primesc dreptul de a-i alege liber episcopul, fapt ce a dus in mod inevitabil la o
consolidare a Bisericii Ortodoxe din Transilvania.” Semnalele pozitive au aparut inca din anul

! Pentru relatiile lui Antonio Possevino cu spatiul ortodox a se vedea studiile lui Francesco Guida, Antonio
Possevino e la Livonia: un episodio della Controriforma (1582-1585), "Europa orientalis", 1I, 1983, p.
73-105; Ivan il Terribile e Antonio Possevino. il difficile dialogo tra Cattolicesimo e Ortodossia, in "Le
origini e lo sviluppo della Cristianita slavo-bizantina: il battesimo del 988 nella lunga durata”, Roma
1992, p. 261-275.

2 Stefan Pascu, Transilvania in epoca principatului. Timpul suveranitdtii turcesti 1541-1691, Centrul Studentesc
Cluj, Cluj, 1948, p. 349; Cesare Alzati, Terra Romena tra oriente e occidente. Chiese ed etnie nel tardo "500,
Jaca Book, Milano, 1981, p. 110-119; Idem, ,,Reforma” §i reforma catolica fatd in fati cu ortodoxia pe
pamdntul romdnesc in a doua jumditate a secolului al XVI-lea, in In inima Europei, Studii de istorie religioasd
a spatiului romdnesc, Centrul de Studii Transilvane, FCR, Cluj-Napoca, 1998, p. 140-170.
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1556, cand comitele Satmarului George Béthory trimitea autorititilor si iobagilor din comitatul
Maramures pe episcopul rutean Larie, céruia i-a fost fixat sediul la vechea mandstire Sfantul
Mihail din Peri. El indeplinea functia de superior bisericesc pentru roménii ortodocsi,
majoritatea lor din Maramures.” Din aceast perspectiva, putem afirma ci au existat unele zone
in care ortodoxia a putut sd se dezvolte sub protectia autorititilor locale, cum est cazul
Maramuresului, unde ne apare din nou un vechi locas de spiritualitate ortodoxa, manéstirea din
Peri. Mai mult, legaturile spirituale ale roménilor ardeleni in acest veac nu erau strict orientate
spre cele doud tari roménesti ci priveau si spre alte spatii ortodoxe, de pilda cel rutean. De
politica de contrareforma inaugurata de principele Stefan Bathory se leaga si prezenta in 1583 a
unui scaun episcopal ortodox pe domeniul lui de la Simleu.*

Acest demers de restaurare institutionald a Bisericii Ortodoxe a beneficiat si de
sprijinul principilor catolici din familia Bathory, care au ocrotit institutia episcopatului,
numind episcopi si sprijinind actiunile religioase ale domnitorilor roméni din Moldova si
Tara Romaneascd.” In 1571, ieromonahul Eftimie era numit de principele Stefan Bathory
episcop al roménilor din Ardeal si din pértile unguresti. Acest Eftimie era cunoscut prin
invataturd, stiintd si purtdri cinstite i viatd cuvioasd si era insdrcinat sd predice gi sd
slujeasca dupa ritul sdu si sd cerceteze bisericile roménesti.’ El a primit hirotonia din
mainile patriarhului de la Ipek in 1572, primind din partea principelui sa ,,propovaduiasca
oriunde 1n tara Transilvaniei si in partile unguresti”, atragand atentia asupra faptului ci atat
episcopul cét si preotii romani sa fie lasati sa umble, sa petreacd, sa faca slujbe si sa
serveasca sfintele Taine.” Principele Stefan Bathory a urmarit asigurarea unei continuitati
episcopale in fruntea roménilor ortodocsi din Transilvania si ca 0 masura prin care se vroia
contracararea presiunii calvine de a se inlocui ierarhia traditionala cu una obedientd si de
factura protestants. In timpul domniei principilor din familia Bathory, avem un sir de
episcopi ortodocsi neintrerupt, incepand cu Eftimie si continudnd cu Macarie, Cristofor,
Ghenadie, incheind sirul episcopilor din secolul al XVI-lea cu loan de la Prislop.
Beneficiind de sprijinul principelui, episcopii ortodocsi transilvdneni au putut intretine
legaturi spirituale cu roménii din Moldova si Tara Romaneascad. Dieta a confirmat si in
1579 dreptul roméanilor de a-si alege singuri episcopul ,,Preotii roméni de religie crestina
pot sd-si aleagd liber dintre ei ca episcop pe cine voiesc ... dar pe cel care il aleg sa il
confirme si maria sa”.® Resedinta acestor scaune episcopale era itineranta fie la Prislop, fie
la Geoagiu, fie la Lancram, dar incepand din timpul mitropolitului Ghenadie episcopul
rezida la Alba lulia, probabil si sub protectoratul principelui. lezuitul Antonio Possevino
face referire In 1583 la episcopul ortodox, care rezida la Alba Iulia. ,,Au un mitropolit care

3 Hurmuzaki, Documente, vol. TI, partea 5, p. 396.

4 Avram Andea si Susana Andea, Principatul Transilvaniei sub suzeranitate otomand (1541-1691), in
Istoria Romdniei. Transilvania vol. 1, coord. Anton Dragoescu, Editura George Baritiu, Cluj-
Napoca, 1997, p. 568.

3 Ibidem, p. 566.

® Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii romdnesti din Transilvania, Banat, Crisana gi Maramures, Cluj-
Napoca, 1992, p. 130.

7 .
Ibidem.
8 Tiomtei Cipariu, Arhivul pentru filologie si istorie, Blaj, 186-1870, p. 302, Apud, Mircea Pacurariu,
Op. cit., p. 131.
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si are resedinta la Alba lulia; principele il confirmd in aceastd demnitate; trebuie doar sd
aduci scrisoare de la oricare patriarh sau episcop prin care sa faci dovada ca este episcop”.’

Pentru aceastd perioadd, din documentele vremii reiese un interes ridicat pentru
culturd si carte manifestat de roméani, preoti sau laici. Pe linia deschisd de umanismul
lutheran, care a promovat limba roména prin tiparituri, apar carti de cult si de invatatura.
Este cazul Evangheliei cu invataturd sau a Cazaniei tiparitd de Coresi la Brasov, prin grija
episcopului Ghenadie pentru preotii, ,.ce le trebuia aceasta carte.'® Ultimul episcop ortodox din
sirul episcopilor din secolul al XVI-lea a fost loan de la Prislop, figurd eclesiastica si
nationala care a jucat un rol important in timpul lui Mihai Viteazul. in timpul lui, relatiile
bisericesti cu Tara Romaneasca s-au inmultit, mai ales pe fondul incheierii tratatului dintre
principele Sigismund Bathory si Mihai la 20 mai 1595, prin care intreaga Bisericd Ortodoxa
din Transilvania intra sub protectoratul ierarhiei Ungrovlahiei. Acest act a dus la o
reconstructie a intregii Biserici ortodoxe ardelene prin stabilirea unei resedinte definitive a
mitropolitului la Alba Iulia, prin completarea scaunelor vacante, lucru dezvoltat mai pe larg

in cadrul subcapitolului referitor la politica religioasa a lui Mihai Viteazul.

Un proiect de unire al lui Antonio Possevino

Pe langa aceastd etapa de relaxare in evolutia ortodoxiei transilvane, ultima parte a
secolului al XVI-lea a reprezentat si o revigorare a catolicismului, lucru care, in mod
indirect i-a implicat pe romani. Ei au devenit acum un punct de referintd in politica
iezuitilor, vehiculandu-se tot mai mult cazul lor istoric in favoarea unor proiecte de atragere
la catolicism. Oportunitatea convertirii romanilor si, Tn acelasi timp, avantajele pe care
Roma le-ar putea obtine de pe urma acestei politici au fost reflexiile umanistilor italieni
care au vizitat Transilvania in a doua jumitate a secolului al XVI-lea."! Multi dintre
emisarii trimisi in Tarile Roméne, mai ales iezuitii fac remarci pertinente in legiturd cu
modalitétile de convertire. Antonio Possevino a elaborat un adevarat program de castigare a
romanilor pentru catolicism. Acest lucru poate fi desprins cu usurintd din referirile pe care
iezuitul le face papei pe marginea profilului religios al roméanilor. Ei sunt relicve ale anticei
colonii romane si folosesc inca limba italiand coruptd, il numesc pe papa parinte si sunt de
rit grec, dar, fiind analfabeti, nu-i va fi greu Romei sé-i readuca la credinta catolicd, mai
ales ¢ acesti romani arati in expresia fetei si in actiunile lor spirit si judecata italiene.'?

Din acest raport reiese ca iezuitii nu cunosteau foarte bine profilul religios al
romanilor, pe care initial i-au considerat usor de atras la credinta catolica. Acest entuziasm
a fost temperat mai tarziu, cand acelasi auto nota ca romani au fost si riman indératnici i
schisma lor si in ritul grec.” Nu stim daci incd realitate s-au consumat tratative de
convertire la catolicism a romaénilor sau dacd iezuitii au purtat un dialog cu elitele
eclesiastice in acest sens, dar cert este faptul ca s-a Incercat stimularea interesului misionar
al Bisericii catolice in spatiul romanesc. Daca tinem cont §i de experienta misionard a lui

? Andrei Veress, Fontes rerum transilvanicarum, 11, Budapest, 1913, p. 64, Apud, Mircea Pacurariu,
Op. cit., p. 132.

' Ibidem, p. 132.

" Joan-Aurel Pop, Confesiunea si Biserica romdnilor in viziunea unor autori italieni din secolul al
XVl-lea (pdnd la Mihai Viteazul), in vol. 300 de ani de la Unirea Bisericii Romdnesti din Transilvania
cu Biserica Romei, Presa Universitard Clujeand, Cluj-Napoca, 2000, p. 75.

12 Ibidem, p. 75.

B Ibidem.
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Antonio Possevino in spatiul Rusiei ortodoxe™ precum si de dialogurile purtate cu tarul
Ivan cel Groaznic in perspectiva convertirii la catolicism a rusilor, observam ratiunea care a
stat la baza acestui proiect de unire pentru romani. In opinia lui, roménii ar fi fost mult mai
usor de convins, datd fiind inrudirea lor etnicd cu italienii precum si lipsa unei protectii din
partea statului si a unor elite eclesiastice care ar putea opune o reald rezistentd. A fost
avansata si ideea statului social secund al romanilor, ca un stimulent pentru atragerea lor la
catolicism, adici la o confesiune recepta."”

Concret, Possevino propune ca in céteva zone cu mare concentrare romaneascad din
Transilvania (Fagaras, Banat, Lugoj) sd se faca biserici romane pentru romani si sa sustraga
cétiva tineri de sub influenta printilor lor spre a fi trimisi la Vilna sau la alte seminarii, de unde
sd vind, in locul lor la seminarul din Transilvania tineri ruteni. Printre stréini ei nu ar mai putea fi
abatuti din calea lor si apoi, odatd convinsi si instruiti, s-ar putea dedica convertirii parintilor si
cunoscutilor lor.'® Proiectul denota in realitate un spirit misionar calit, cu abilitati si cunostinte in
organizarea unei misiuni catolice. In realitate, se foloseste acelasi program de convertire ca in
cazul protestantilor, in care rolul principal il joacd educatia tinerilor ca un ferment al educatiei
intregii comunititi din care acestia provin. Un alt punct extrem de abil propus de Possevino se
referea la cértile de cult ale romanilor tiparite in limba slavona, cérti la care deja se lucra si care
ar fi putut Tnlesni patrunderea elementelor latine in Biserica ortodoxa.

In realitate proiectul s-a lovit de o opozitie addnc inradacinata in spiritualitatea
ortodoxa populard, refractard la orice forme de prozelitism si deja obisnuita cu actiunile calvine
de convertire. In acest context putem vorbi de o forma de solidaritate confesionala pe care au
manifestat-o roménii In fata unor incercari de destabilizare si ingerinta in fondul lor religios.

Cu toate consecintele, aceste initiative au deschis calea unei retorici catolice, care
a folosit ca prim argument, in revenirea la catolicism, elementul latin, care in conceptie
multor autori italieni trida si o veche apartenentd la credinta romani. Astfel s-au pus bazele
ideologice ale viitoarelor actiuni ale Romei in spatiul ortodox transilvdnean, care nu a
abandonat nici odatd ideea convertirii romanilor la catolicism.

Intre Ortodoxie si Contrareforma. Politica religioasi a lui Mihai Viteazul

In actiunile sale in plan religios, Mihai Viteazul s-a inscris in galeria printilor
aparatori ai credintei — defensores fide. imparatul Rudolf al Il-lea adresandu-se
domnitorului 1i recunoaste acestuia meritele religioase ,,... pentru credinta si pentru binele
ce au facut Mihaiu Voievod imparatului”.'” imparatul a incercat sa si-1 apropie pe Mihai,
castigAndu-1 pentru cauza Contrareformei, printr-o aliantd matrimoniald dintre fiul siu
Patragcu Voda si o rudd a Tmpératului. Aceastd intentie a impératului precum si prudenta
recomandata in politica sa in Moldova ar fi adus suveranului Habsburg mai multé autoritate
asupra politicii lui Mihai, care ar fi trebuit sd isi desfdsoare activitatea sub directa
coordonare a sfetnicului Casei de Habsburg,'®

14 A se vedea nota 1.

'S Ibidem, p. 76.

18 Ibidem.

7 Transilvania ianuarie 1600 Act Diplomatic, XXXII, in Documente si insemndri romdnesti din
secolul al XVI-lea, Bucuresti, 1979, p. 127-128.

18 Ibidem, p. 128.
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Din tratativele purtate de Mihai cu Rudolf al II-lea se desprind intentiile domnului
in privinta religiilor din Ardeal, domnul roméan recunoscénd doar trei: ortodoxa, catolica si
lutherand, excluzand in mod special pe cea calvina.

Imparatul apeleaza la el ca la un print al Contrareformei trasandu-i totodata liniile
unei politici procatolice in Transilvania, cerandu-i de fapt sd lupte impotriva ereticilor. ,,Eu,
imparatul rog pe domneta sd nu lasi intr-acel loc multi credinciosi (catolici), numai sa las
greci i franci i, lotreni; numai sa gonesti pe calvini si areianas si sa le iei beseareca, s o
dai unde vei vrea domneta”." Din acest act al imparatului putem desprinde un adevarat
program de contrareforma indreptat impotriva ereticilor. Este interesant de observat ca
imparatul face referire strictd n actul sau doar la doud confesiuni protestante, si anume
calvini si ,,areiands” — adicd unitarieni, pe care Mihai trebuia sa le goneasca. Lotrenii, adica
lutheranii sunt exclusi din programul de Contrareformd fiind pusi aldturi de catolici
»rancii” si ortodocsi ,greci”. Se pare cd impdratul a inteles realitatea confesionald din
Transilvania precum §i apartenenta lui Mihai la credinta ,,grecilor”, si de aceea a tinut cont
in scrisoare de prioritatea unei politici ortodoxe, dar In acelasi timp si catolice.

Aceasta politicd recomandatd de suveranul de Habsburg in chestiunile religioase
din Transilvania avea ca scop principal stoparea raspandirii protestantismului si cu
precadere a curentelor radicale, calvinismul si unitarianismul. Tacerea Impéaratului sau chiar
mentionarea luteranismului alaturi de religiile ce puteau fi tolerate se poate explica prin
faptul c¢d imparatul miza pe capitalul de simpatie pe care il avea in randul comunitatii
sasesti, partida prohabsburgica in Transilvania. La Alba lulia se stia ca Mihai a mers 15 zile
in biserica ortodoxa roméneascd de acolo si 15 zile la cea catolicd si cd a confiscat 60 de
sate ale calvinilor dandu-le Bisericii catolice.”” Lui Francisc Banfy, Mihai ii poruncea sa-I
alunge pe preotul eretic de la Mako finlocuindu-l cu un iezuit. Politica religioasd a
voievodului Mihai 1i vizeaza si pe clericii lutherani carora le intdreste prin privilegii dreptul
de a beneficia de pe urma privilegiilor pe care le primea din partea tdranilor romani,
asigurdndu-i totodatd si de integritatea veniturilor ce li se cuveneau. La sfatul unui apropiat,
episcopul catolic Napragyi, Mihai a dus la indeplinire prevederile actului imperial de
inchidere a bisericilor unitariene din Ardeal. Un nobil din Sdtmar, Toma Kendi, scria
despre Mihai cé ,,nu vrea cu nici un pret sa mai ingaduie in tard credinta ariand, calvinista
sau iudaica, ci vrea sa-i strpeasca pana la unul”.”'

Transilvania a reprezentat la sfarsitul secolului la XVI-lea in gindirea politica
ideii de cruciadd, si in contextul negocierilor pentru constituirea Ligii Sfinte, rolul
Ardealului si al Térilor roméne a fost unul crucial. ,,Ardealul si Tara Roméneasci in ce loc
séntu; tot norocul crestindtatii iaste aruncat pe aceste 2 tdri, care santu bastele, ce se cheama
strejile si apardtura a toatd crestindtatea; cd Dumnezeu sd fereascd, de-ard apuca turcul
aceste 2 tari ard fi peire pentru toatd crestinitatea”.*

Presiunile din partea catolicismului, pe fondul Contrareformei s-au ficut simtite asupra
lui Mihai Viteazul, céruia papa Clement al VIII-lea fi adreseazd indemnul, intr-o scrisoare, de a

¥ Ibidem, p- 129; Petre P. Panaitescu, Mihai Viteazul, Bucuresti, 2002, p. 172.
20 Ibidem.
2 Ibidem.
22 Transilvania ianuarie 1600 Act Diplomatic, XXXIV, in Documente si insemndri, p. 133.
251



BOGDAN PAUL IVANOV

trece la catolicism:* Acest gest, pe care papa il cere voievodului romén ar reprezenta un avantaj
pentru Respublica Christiana in fata pericolului comun, care erau turcii.

Biserica Ortodoxd a reprezentat In Evul mediu transilvan modalitatea de exprimare a
congtiintei religioase si a coeziunii etnice a romanilor. Actiunea dusi de domnitorul roméan
pentru ortodoxia transilvana viza organizarea institutionald, precum si problema jurisdictiei
ierarhiei ortodoxe. Prin aceasta se urmarea oferirea unei consistente vietii si organizarii
eclesiastice a romanilor ardeleni, a caror apartenentd si legatura la marele corp al ortodoxiei
roménesti era consfintitd. Biserica Ortodoxd din Transilvania intra acum in ascultarea canonica
fatd de mitropolia Tarii Roménesti, pregatindu-se terenul pentru reorganizarea temeinica a
mitropoliei ardelene. Legaturile religioase dintre roméni s-au intensificat pe fundalul , lucrarii
tainice a preotilor” (clandestina opera sacerdotum suorum), a célugdrilor trimisi de Mihai in
Transilvania sd-i cheme pe romani la luptd. A existat in acest context si un schimb, preoti din
Tara Romaneascd venind si ocupand unele parohii vacante din Ardeal. Mai tirziu o seamd de
eparhii si parohii vacante si riu slujite au fost inzestrate prin grija domnului Mihai cu noi titulari:
preotul Neagoslav a fost adus Térgul de Floci in Scheii Brasovului, egumenul Serghie de la
Tismana, colaborator apropiat al lui Mihai, a devenit episcop de Muncaci, hateganul Ioan de
Cerna a ajuns episcop de Vad si exemplele pot continua.>*

Cum una din priorittile politicii sale religioase era reconstituirea mitropoliei
Ardealului si subordonare ei mitropoliei muntene, problema titularului acestui scaun era de
prima importanta. in 1585 este hirotonit la Targoviste loan de Prislop si asezat in fruntea
Bisericii Ortodoxe din Transilvania, iar in aprilie 1600 vliadica loan avea titlul de
arhiepiscop si mitropolit al Balgradului, Vadului, Silivasului si Maramuresului, reunind sub
autoritatea sa toate episcopiile ortodoxe ale tarii.”> Scaunul mitropolitan rezida in Alba
regald intr-un ambient puternic catolic. Ridicarea mandstirii, resedinta vlddicului ortodox,
in apropierea catedralei catolice 1-a deranjat in mod deosebit pe episcopul Napragyi, care
spunea ca nu trebuie si se permitd aceasta, cd nu se cuvine sd stea langd fereastra palatului,
bisericd ,,schismatica”, si ca rdzvratitii impotriva Bisericii romane sa-si cante aici triumful.
Asezamantul trebuie grabnic distrus — spune prelatul catolic — fiindca, de aici se spioneaza
consfatuirile Principelui (acum maghiar) si de cétre turci si de citre romaéni, care sub
pretextul cucerniciei vin in chip de cédlugari din Moldova si din Tara Romaneasca si fiindca
Mihai a ridicat-o cu viclenie, tocmai pentru a smulge taina principilor.®®

Ctitoria de biserici si inzestrarea lor cu mosii si odoare de pret a fost una din
preocuparile privind restaurarea unui cadru liturgic pentru romanii ardeleni pe care Mihai a
urmdrit-o in Transilvania. Un exemplu in acest sens est biserica din Ocna Sibiului unde s-a
pastrat tabloul votiv al ctitorului, voievodul Mihai.

Scutirea preotilor roméani de prestatia robotei, ca fiind singurii slujitori ai
Domnului din tard care purtau sarcini iobdgesti era un mijloc prin care se putea imbunététi
statutul social al clerului ortodox ardelean in raport cu celelalte confesiuni. Dieta din iulie
1600 indreaptd acest abuz ,.la dorinta” imperativa a lui Mihai: ,,in ceea ce priveste a doua
dorinta a Mariei Tale, ca persoanele preotilor romani sa nu poatd fi silite de nimeni la

B papa Clement al VIl-lea citre Mihai Viteazul, 22 Aprilie 1600, in loan Lupas, Documente istorice
transilvane, vol. 1 (1599-1699), Cluj, 1940, p. 38.

2 Joan-Aurel Pop, Natiunea romdnd medievald. Solidaritdti entice romdnegti in secolele XIII — XV,
Editura Enciclopedics, Bucuresti, 1998. p. 29.

2 Ibidem, p. 30.

26 Monumenta Comitialia V, p. 171-172, Apud Toan-Aurel Pop, Natiunea, p. 31.
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robotd, am respectat si in aceastd privintd dorinta Mériei Tale, si am hotérat ca preotii
roméni sa fie scutiti pretutindeni, in persoana lor de astfel de slujbe”.*” Acest proiect social
extrem de indriznet, prin care Mihai nddajduia sd schimbe statutul preotilor ortodocsi
marginalizati social si supusi acelorasi servituti ca iobagii, a fost dublat de un altul:
ridicarea confesiunii ortodoxe in randul celorlalte confesiuni recepte din Principat.

Mihai a profitat de contextul politic si religios favorabil deschis de actiunea
procatolica a Bathorestilor. La fel si indemnurile imparatului si ale Papei Clement VIII de a
lupta pentru binele crestinatatii au constituit un suport in politica lui de favorizare a
Bisericii Ortodoxe din Transilvania. Mai intdi, Biserica Ortodoxd a fost debarasatid de
influenta calvina.®® Ridicarea ortodoxiei intre celelalte religii era o modalitate de
recunoagtere, de fapt a romaénilor ca entitate politica Tn rdndul natiunilor Transilvaniei.
Incercarea de oficializare a acestei Biserici aparea ca o obraznicie pusa la cale de domnul
roman In colaborare cu fetele bisericesti, iar indeplinirea planului respectiv in detrimentul
confesiunilor unguresti era de neadims pentru oficiali.”” Acest proiect ambitios, ca si
intentia lui Mihai de interveni in echilibrul constitutional al Principatului, precum si
planurile lui de a-i suprima pe nobili a deschis un puternic val antiortodox.

Finalul tragic al lui Mihai in Transilvania a determinat o reactie de reprimare din
partea autoritatilor a tuturor masurilor care {i favorizeazad pe romanii ortodocsi, vizand in
principal ruperea oricaror legaturi religioase dintre roméni. Dieta de la Let preciza: ,,nici un
preot roman s nu poatd, veni aici nicicdnd din cele doud tari romanesti, iar calugarii sa fie
cu totul prescrisi din tard din toate locurile; dacd s-ar gasi vreunul, daca a venit sau vine
contra edictului regal, si fie prins si despicat in toate locurile”.””

Acest final de domnie a aruncat din nou ortodoxia transilvanad intr-un con de
umbrd, lipsind-o de protectorat i condamnénd-o pentru actele de nesupunere din timpul
voievodului Mihai. Revirimentul institutional nu a putut fi sters, mitropolia Ardealului
constituitd de Mihai si pusd in directd legdturd canonicd cu scaunul de la Targoviste a
supravietuit, reprezentand punctul de referintd al intregii vieti ortodoxe transilvidnene. Zorii
nu pareau sa fie favorabili romanilor ortodocsi, in istoria carora urma sd se deschida o
epoca de mari privatiuni, secolul principilor calvini.

Contrareforma s-a dovedit mult mai nuantata in actiunile sale decét in cazul altor
tari, cum ar fi Austria, Boemia, in care a beneficiat de un suport politic consistent. Supravietuirea
catolicismului la nivelul doar a catorva elite politice nu a permis iezuitilor o actiune
reformatoare de mare amploare. Contrareforma s-a limitat doar la construirea unui mediu
educativ catolic prin infiintarea de scoli si colegii iezuite, cum a fost cel de la Cluj, la
revigorarea aspectelor de naturd devotionald, fard insd a reusi sd ducd la bun sférsit
restaurarea episcopatului catolic. Paradoxal, migcarea Contrareformei a avantajat Biserica
Ortodoxd din Transilvania. Prin sprijinul principilor din familia Bathory s-a garantat
alegerea liberd a episcopului romén s-au relaxat presiunile calvine si s-au intensificat
legdturile canonice dintre Transilvania si Térile roméne.

2 loachim Craciun, Dietele Transilvaniei din timpul Mihai Viteazul, p. 21, Apud Ioan-Aurel Pop,
Natiunea, p. 30.
28 Joan-Aurel Pop, Natiunea, p. 30.
2 Ibidem, p. 31.
3% David Prodan, Supplex Libellus Valachorum. Din istoria formdrii natiunii romdne, p. 113, Apud
loan-Aurel Pop, Natiunea, p. 31.
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Tot acum au fost elaborate si primele proiecte de convertire a roménilor la catolicism,
pe fundalul unei ofensive a Contrareformei spre rasérit, cu precidere in spatiul Rusiei. Antonio
Possevino a identificat principalele premise ale atragerii romanilor la Biserica Romei: origine
lating, afinitéti religioase, cler neinstruit. Confruntarea ortodoxiei cu catolicismul s-a consumat
doar la nivelul proiectelor in aceastd perioada, realitatile istorice nepermitind o actiune ofensiva.

Desi in acest veac statutul social si juridic al romanilor s-a degradat continuu, prin
eliminarea lor de la conducerea principatului si prin marginalizarea lor religioasa, ei fsi
pierd statutul de natio si pe cel de stare, pe care l-au avut ca si celelalte etnii devenind o
misera gens aflatd la bunul plac al nobilimii, romanii si-au péstrat insa coeziunea, aparand
in fata starilor ca un corp social inchegat. La aceasta au contribuit si presiunile confesionale
la care au fost supusi roménii. Toate aceste lucruri aratd constituirea unei puternice
solidaritéti nationale vizavi de provocirile politice si confesionale ale secolului. Mai ales in
timpul domniei lui Mihai Viteazul roméanii s-au manifestat ca un corp social unitar. Acesti
cativa ani au creat in imaginarul colectiv al romanilor ideea unei sperante sociale si politice,
pe care ,,domnul din neamul lor” a intruchipat-o.
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Valer Bel, Misiunea Bisericii in lumea
contemporand, vol. 1, Premisele teologice,
Editura Presa Universitara Clujeand, Cluj-Napoca
2004, 163 p.; vol. 2, Exigenfe, Editura Presa
Universitard Clujeand, Cluj-Napoca 2002, 212 p.

Prestigioasa editura Presa Universitard
Clujeana ofera iubitorilor de carte teologica o
admirabild sintezd de teologie si practica
misionara crestina ortodoxa elaborata de cétre
P.C. Pr. Prof. Univ. Dr. Valer Bel, profesor
de Misiologie si Teologie fundamentala si
dogmatica la Facultatea de Teologie Ortodoxa
din Cluj-Napoca.

Aceastd lucrare, Misiunea Bisericii in
lumea contemporand, publicatd in doud
volume (apérute oarecum fintr-o ordine nefi-
reascd (vol. 2, Exigentele, in 2002 si vol. 1,
Premisele teologice, in 2004) si agteptatd cu
mult interes era absolut necesard si este
adecvatd scopului misiunii Bisericii i
vremurilor pe care le traim.

Tema ,,misiunii” a devenit o constantd a
discursului teologic contemporan, necesitatea
unei misiuni crestine in lume fiind dincolo de
orice indoiald. Meritul lucrarii de fatd este
acela cd demonstreazi intr-o manierd categoricd
faptul c& misiunea Bisericii nu este o modd,
un capriciu, sau un moft al teologilor, ci este
o dimensiune §i 0o componentd esentiald a
Bisericii. Mai mult, ea se fundamenteaza pe
cateva premise teologice precise si presupune
asumarea citorva exigente obligatorii in
perspectiva realizarii scopului misiunii.

Misiunea crestind este trimiterea Bisericii
in lume in vederea universalizarii Evangheliei
si a integrarii oamenilor in Imparatia lui
Dumnezeu, intemeiatd prin lucrarea mantui
toare a lui lisus Hristos, inaugurata ca anticipare
a ei in Biserica prin Pogorarea Duhului Sfant,
imparatie care se va manifesta in plenitudinea
ei la a doua venire a lui Hristos ntru slava.

Misiunea crestind isi are temeiul sdu
adanc si punctul de plecare in insdsi comuni-
unea vesnicd a Sfintei Treimi, in miscarea
iubirii Tatdlui cédtre Fiul in Duhul Sfant si,
prin Acesta, citre intreaga lume. Astfel, misiunea
este ,,participare” la trimiterea Fiului (In. 20,
21-23) si a Duhului Sfant (In. 14, 26) in lume
Care reveleazd viata de comuniune a lui
Dumnezeu pentru a face partasi la ea.
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Misiunea Bisericii se intemeiaza pe insasi
trimiterea Fiului si a Duhului Sfint in lume,
voitd §i initiatd de Tatal si pe porunca explicitd a
lui Hristos cel inviat datd apostolilor Sai de a
propovédui Evanghelia, de a chema la pocainta
si de a boteza in numele Sfintei Treimi.

Trimiterea Fiului si a Duhului Sfant pentru
mantuirea §i desavérsirea lumii intregi se
permanentizeaza in trimiterea apostolilor (In.
20, 21-23; Mt. 28, 18-20) si a Bisericii
apostolice. De aceea, misiunea face parte din
insusi planul lui Dumnezeu de maéntuire a
lumii. Ea se intemeiazd pe universalitatea
mantuirii i desavarsirii in Hristos si ,,partici
parea” la trimiterea lui Hristos in lume.

Vocatia misionara a Bisericii tine de
caracterul e¢i apostolic. Biserica crestind este
apostolicd nu numai pentru cé se prevaleaza
de originea apostolicd, adicd de continuitatea
istoricd din timpul apostolilor pana azi si
pentru cd poseda institutii si slujiri apostolice,
ci §i pentru cd are o trimitere misionara, asa
dupa cum Fiul a fost trimis de Tatal, iar Apos
tolii de Hristos.

Din aceastd cauzi, misiunca este o
dimensiune $i o componentd esentiald a
Bisericii. Biserica este intr-o continud stare de
misiune. Ea nu poate inceta de a fi Biserica
misionard. Dacéd Biserica a fost intemeiatd in
chip vazut, ca o comunitate istoricd concretd, in
care se realizeazd comuniunea lui Dumnezeu cu
oamenii, sau ca sacrament al Impardtiei lui
Dumnezeu, prin Pogordrea Duhului Sfant peste
Apostoli, ceilalti oameni se mpartisesc de
mantuirea oferitd de Dumnezeu in Hristos prin
activitatea misionard a Bisericii, in care se
permanentizeaza trimiterea lui Hristos in lume.

Ca act al vointei si lucririi mantuitoare a
lui Dumnezeu, misiunea crestind  este
activitatea in care se uneste lucrarea lui
Dumnezeu si a omului, dupa masura proprie
fiecaruia, activitate prin care Dumnezeu trezeste
si cheamd creatura cdzutd la mantuirea si
desavarsirea ei in Hristos. 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.



Recenzie

Pornind de la aceste observatii teologice
autorul considerd ca rolul, necesitatea i
importanta decisivd a misiunii crestine sunt
evidente. Din aceeasi perspectivd, la fel de
evidente par constientizarea si educatia misio
nard, lucrarea de fati nefacand altceva decét si
se pund in slujba acestor deziderate, sa fie un
mijloc pentru realizarea lor.

Misiunea Bisericii in lumea contemporand
cuprinde doud parti corespunzitoare celor
doud volume. in volumul intdi sunt dezbdtute
premisele teologice ale misiunii crestine:
comuniunea Sfintei Treimi, trimiterea Fiului
si a Duhului Sfint in lume, intemeierea
Bisericii, trimiterea apostolilor si a Bisericii
apostolice, Biserica in relatia ei cu Tmparatia
lui Dumnezeu si cu lumea, misiunea in cadrul
iconomiei méntuirii, coordonatele si aspectele
misiunii crestine, crestinismul si celelalte
religii sau Missio Dei, Missio Filii, Missio
Spiritus Sanctus si Missio Ecclesiae.

Partea a doua, exigentele (vol. 2),
reuneste doudsprezece exigente ale misiunii:
predicarea Evangheliei, transmiterea credintei
adevarate, transmiterea Traditiei, inculturarea
Evangheliei, situatia lumii actuale, misiunea
crestind in raport cu saracii, caracterul
eclesiologic al misiunii crestine, Liturghia si
misiunea, misiunea $i comunitatea parohiala,
apostolatul mirenilor, marturia crestind prin
sfintenia vietii si dimensiunea liturgicd a
misiunii. Autorul considera cd toate aceste
exigente, a caror ordine §i numér nu sunt
obligatoriu definitive, stau fintr-o stransa
interdependenta si actioneaza simultan.
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Asadar, lucrarea teologului clujean, neobo
situl misionar si dascal Valer Bel, s¢ constituie
intr-un veritabil indrumar teologic si practic
privind misiunea Bisericii in lumea contempo
rand. Lucrarea confirmd de fapt, ceea ce, in
ultima vreme. se spune in cercurile teologice si
anume faptul c¢a P.C. Pr. Prof. Univ. Dr. Valer
Bel, este ,.specialistul” pe probleme de misiolo
gic al mediului teologic universitar din fara
noastra si il recomanda in acest sens.

GABRIEL-VIOREL GARDAN
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