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ELEMENTE DE INTRODUCERE iN OPERA EXEGETICA
A LUI FILON DIN ALEXANDRIA

I0OAN CHIRILA

ABSTRACT. Introduction in the Exegetical Works of Philo. Philo,
usually known as Philo the Jew or Philo of Alexandria, lived from about 20
B.C. to about A.D. 50. He is one of the most important Jewish authors of
the Second Temple period of Judaism and was a contemporary of both
Jesus and Paul. Yet, Philo is not nearly as well known or frequently read
as the first century A.D. Jewish historian Josephus.

Part of the reason for the relative neglect of Philo has had to do with
the general unvailability of a convenient Roumanian translation of Philo.

Relatively little is known about Philo’s life. He lived his entire life in
Alexandria, Egypt. Philo came from a proieminent and wealthy family, was
well educated, and was a leader within the alexandrian jewish community.
So far as is known, Philo visited the temple in Jerusalem only once in his
lifetime.He was involved in the crisis in his community related to the
pogrom initiated in A.D. 38 by the prefect Flaccus, during the reign of the
Roman emperor Gaius Caligula.Philo’s account of these events is found in
his two writings Flaccus and The Embassy to Gaius.

Philo is significant for the understanding of first century A.D.
Hellenistic Judaism. He is the main surviving literary figure of the Hellenized
Judaism of the Second Temple period of ancient Judaism. Philo is critical
for understanding many of the currents, themes, and interpretative traditions
which existed in diaspora and hellenistic judaism. He confirms the multifaceted
character of the Second Temple Judaism; it was certainly not a monolithic
phenomenon. His opinons was most near to the christian thought reveled
by Jesus and Paul.

Un slavoslov al paradigmelor, un contemplator al dimensiunii spirituale
a tip-urilor — Filon. Chipul care transcende istoria mozaica ca nimeni altul este
Moise. Gloria sa rezida in faptul vorbirii si vederii sale cu Dumnezeu. Nici un alt
chip vechitestamentar nu I-a fascinat mai puternic pe Filon. Era oare Filon omul
esentelor revelate?

Filon era descendent al unei familii levitice, facea parte din casta
sacerdotald, fiind prezentat de losif Flaviu ca "cel mai stralucit contemporan al
siu"". Cunoscut cel mai adesea sub numele de Filon ludeul sau Filon din
Alexandria (cetate a Egiptului cu 0 mare diaspora iudaica in perioada greco-
romana) ilustrul filosof si teolog iudeu a trait intre anii 20 7.d. Hr. si 50 d.Hr. fiind
unul dintre cei mai reprezentativi autori iudeii din perioada celui de al doilea

! Henry G. Bohn, The Works of Philo Judaeus, the Contemporary of Josephus, Transleted
from the Greek, Londra.
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Templu, contemporan cu lisus si cu Sf. Ap.PaveIZ. Cu toata pretuirea pe care o
manifestd losephus Favius fatd de el, in veacul intdi dupa Hristos, el nu s-a
bucurat de o larga lectura in sanul iudaismului acelui timp. Ceea ce a determinat
nelecturarea operei sale in sanul iudaismului a fost faptul cad marea majoritate a
scrierilor sale au fost redactate in limba greaca, foarte putine au fost cele care s-au
transmis ca fiind redactate in limba aramaica. Dar daca in perioada aceea el nu a
fost cunoscut de contemporani, pentru mediul romanesc putem s& spunem astazi
aceleasi cuvinte. Nu avem posibilitatea sa tiparim opera sa integrala, din motive
financiare, si de aceea ne-am gandit sa realizam o scriere de sinteza, un fel de
radiografie, a operei sale, abordata de aceasta data din perspectiva crestina.

Despre viata sa avem foarte putine date. El provine dintr-o familie bogata,
a fost foarte bine educat, fiind unul dintre liderii comunitatii iudaice alexandrine. Din
informatiile sumare pe care ni le oferd despre sine cunoastem ca a fost o singura
data la Ierusallm vizitand cu aceasti ocazie Templul® Si probabll trecand Tn drumul
sau de intoarcere pe la comunitatea eseniani de la Qumran®. A fost implicat activ
in problemele cetétii. Astfel, in cadrul crizei prin care trece comunitatea sa din
cauza programului lansat in anul 38 de catre prefectul Flaccus, in timpul domniei
impératului roman Gaius Caligula, Filon a fost ales sa conduca delegatia evreilor la
Roma la impératul Caligula. Aceste evenimente sunt descrise de Filon in doua
dintre lucrarile sale, in "In Flaccum" si in " De Legatione ad Gaium".

Fratele lui Filon, Alexandru, a indeplinit diverse oficii pentru Roma in Egipt
si a contribuit financiar la restaurarea usilor Templului, cu aur si argint, si a acordat
un Tmprumut lui Irod Agnpal Cei doi fii ai lui Alexandru, Marcu si Tiberius lulius
Alexandru, au fost cooptati in diverse slujiri ale imperiului roman, intretinand
bogate relatu de afaceri cu Roma. Marcu a fost casatorit cu Berenice, fiica lui Irod
Agripa I°. Tiberiu lulius Alexandr a apostat de la iudaism si a ajuns procurator al
ludeei (46 — 48) si prefect al Egiptului (66 — 70)".

Mai putem identifica un pasaj biografic important pentru reconstituirea vietii
lui Filon. Tn "De Specialibus Legibus. IlI" ne marturiseste c& a "existat un timp in
care ocupandu-ma cu filosofia si cu contemplarea lumii si a ceea ce detine ea, ma
bucuram de intelepciunea universului, care este frumoasa, infinit dezirabild si
realmente fericitd. Nu-mi hrdneam existenta decat cu subiecte si doctrine care se
refera la Dumnezeu, si le gaseam profunde, farda a ma satura, nici a ma obosi
vreodata, ..., atunci, aplecandu-ma din culmile eterului si, ca dintr-un turn de paz3,
privind de sus sufletul meu, contemplam spectacolul divers al lucrurilor terestre in
totalitatea lor, si m& felicitam c& am avut puterea s& scap de calamitatile vietii
trecitoare ale muritorilor, ..., si binecuvantam intelesurile intelectuale care-mi

2 David M. Scholer, Foreword an introduction to Philo Judaeus of Alexandria, in vol. The
Works of Philo, Complete and Unabridged, New Updated Version, Hendrickson Publisher,
Peabody, Massachusetts, 1993, p.XI.

® Philon, De Providentia, 2.64.

* Idem, De vita contemplativa, pf. 78.

5 Josephus F., Antichitétile iudaice, 18, 159-160; Rézboiul iudaic, 5, 205.

® Ibidem, 19.276-277. Berenice este amintita in cartea Faptele Apostolilor 25, 13, 23; 26, 30.
" D.M. Scholer, Art.cit , p. XIl.
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aduceau puterea de a ma ridica mai sus spre inaltimi si s& ma nasc pentru
iluminarea sufletului"®. Dar aceasta viata I-a fost intreruptd” de necuprinsa mare a
responsabilitdtilor politice pe care le-am acceptat pentru a sluji semeni prin
intermediul sufletului meu iluminat de razele intelepciunii... cu toate acestea nu am
incetat sa studiez Iegile sfinte ale lui Moise, sa incerc sa le inteleg pentru a le
descoperi multimilor™.

O alta dimensiune care ne permite sa cunoastem inca ceva despre Filon
este cea a onomasticonului lucrarilor sale. Multe dintre lucrarile sale parafrazeaza
textele biblice ale lui Moise.In acestea Filon reitereaz& rescriptul biblic, prezint4
parerile sale privitoare la acesta corelandu-l cu informatii din diverse discipline.
Dintre aceste scrieri am enumera urmatoarele: De Abrahamo, De Decalogo, De
Josepho, De Vita Mosis, De Opificio Mundi, De Praemiis et Poenis, De Specialibus
Legibus, si De Virtute. Ins& multe dintre scrierile sale sunt comentarii alegorice in
special la Cartea Facerii 2 — 41: De Agricultura, De Cherubim, De Confusione
Linguarum, De Congressu Eruditionis gratia, Quod Deterius Potiori insidiari solet,
De Ebrietate, De Fuga et Inventione, De Gigantibus, Legum Allegoriarum, De
Migratione Abrahami, De Mutatione Nominum, De Plantatione, De Posteritate
Caini, Quis rerum divinarum Heres sit, Quod Deus sit Immutabilis, De Sacrificiis
Abelis et Caini, De Sobrietate si De Somniis. De asemenea in aceasta categorie
generala a lucrarilor exegetice trebuie incluse si lucrarile Questiones et Solutiones
in Genesin si Questiones et Solutiones in Exodum.

Celelalte scrieri filoniene se impart in doua categorii. Categoria scrierilor
filosofice include lucrarile: De Aeternitate Mundi, De animalibus, De Providentia si
Quod omnis Probus Liber sit. Categoria scrierilor istorico-apologetice cuprinde
scrierile: In Flaccum, Hypotetica — Apologia pro Judaeis, De Legatione ad Gaium si
De vita contemplativa. Toate aceste scrieri ni-l dezvaluie pe Filon ca fiind un
fervent exeget al Pentateuhului lui Moise.

Legatura extraordinara existenta intre Filon si Moise este dterminata de
faptul c& améandoi au fost preocupati de mostenirea pe care ne-o oferd legea
divind, interpretarii careia, cu multd devotiune, s-au daruit deopotriva. Adevarata
mostenire a poporului ales, in viziunea celor doi, este Legea. Pe aceasta au
incercat sa o interpreteze prin intermediul traditiei si al filosofiei si apoi au transmis-
o spre intelegere si traire conationalilor lor. De aceea, chiar dacad multi se intreaba
ce a fost Filon: iudeu sau grec in primul rind, credem ca aceasta interogatie nu
pune in fata noastra o problema reald, ci o falsa problematizare. in vremea Iui Filon
multi dintre evrei au fost elenizati. Filon, deasemenea, a fost atras si cucerit de
filosofia platonica si cu toate acestea nu s-a deslipit de cautarea si incercarea de
intelegere a Dumnezeului lui Moise. El reprezintd, dupd toate aparentele
discursului sau filosofic, epoca de mijloc a platonismului (traditia platonica
dezvoltata intre Platon si succesorii sai si inceputul secolului al treilea, secolul
neoplatonismului). Din aceastd incadrare reiese ca studierea operei filoniene este
importantd si pentru a intelege filosofia elenisticad. Dar, intrucat el este un
reprezentant marcant al traditiei interpretarii alegorice, dezvoltatd si folosita

& Philon, De Specialibus Legibus, lll, 1-2.
® Ibidem, Ill, 5-6.
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indeosebi in Alexandria pentru a intelege pe Homer si celelalte traditii grecesti,
discursul sdu exegetic este caracteristic si pentru a exprima propriu specific
elenistic reflectat de cultura pe care o promoveaza. Interpretarea alegorica devine
prin exegeza sa o parte fundamentald pentru intelegerea Legii lui Moise. Dar
adesea demonstratia alegorica il duce spre gnosticism sau spre o participare
anticipativa la gnost|C|sm dar aceasta nu ne mdreptateste sa afirmam ca el a pus
pe Platon in serviciul intelegerii Legii mozaice'®, ci ca el a folosit pentru explicarea
Legii toate elementele culturale ce defineau Alexandria vremii sale. Studierea
operei filoniene este foarte revelatoare pentru intelegerea iudaismului elenistic din
secolul | i.d.Hr. si secolul | d.Hr. Modul sdu de viata ne aratd ca punctul de unitate
al iudaismului din vremea celui de al doilea Templu a fost pastrarea puritatii Legii
lui Moise, baza monoteismului iudaic monopersonal, dar ca in sanul acestuia
membrii poporului ales puteau sa se indrepte spre diverse arii culturale, sa
participe la oricare dintre aspectele culturii grecesti.

Filon poate s& ne ajute, intr-o anume masura, in intelegerea corecta a
unora dintre scrierile Noului Testament, cum ar fi scrierile pauline, ioaneice si
iudeo-crestine, in general. Este stiut faptul ca cele mai multe dintre scrierile
noutestamentare au fost realizate de catre autori originari evrei si care au apartinut
cultural filonului de gandire elenistica'’. Pentru aceast3 parere trebuie sa observam
modul atent in care Eusebiu de Cezareea face trimitere la De vita contemplativa a
lui Filon atunci cand spune ca terapeutii ar fi o comunitate crestind. Multe dintre
comunitatile crestine ale veacului primar au fost parti constitutive ale imperiului
greco-roman. Deasemeni, dezbaterea pe tema circumciziunii dezvoltatd de Filon,
prescriptie fundamentald pentru iudaism acestei perioade si care a generat o
anume tensiune intre Filon si iudaism, este una din temele centrale ale Bisericii
timpurii reflectata in F.Ap. 15, 1-2 si in Epistola catre Galateni. in De Specialibus
Legibus 1.1 — 11 Filon afirma ca circumciziunea este motiv de deradere pentru
multe popoare. El prezintd sase ratiuni (patru din traditie si doua proprii) in sprijinul
practicarii circumciziunii. Un prim motiv enuntat de el este de naturd medico-
sanitara si totusi el remarca ca C|rcumC|Z|unea este un simbol al "taierii, al risipirii
placerilor care stapanesc mintea"'. Un alt loc in care Filon reia tema circumciziunii
este cel din tratatul De Migratione Abrahami 89-93. Aici Filon observa faptul ca in
vremea lui Avraam erau multi oameni care nu au recurs la actul circumciderii, Ci
priveau legea aceasta in sens simbolic, ca ea este un simbol al lucrurilor ce se
petrec la nivelul intelectului', pe care trebuiau sa le studieze cu toata acrivia, iar
altele care trebuie sa fie ne luate in seama. Acelasi lucru il afirma si despre
Sabat'™, c3 el are un inteles simbolic, dar aceasta nu insemneaza ca trebuie sa
abrogam legea, ci ca emblema circumciziunii, a Sabatului, a sarbatorilor in
ansamblul lor trebuie sa fie si un semn al lepadarii excesului placerilor si a tuturor

1% Briger A. Pearson, Philo and Gnosticism, p. 295 — 342.
" D.M. Scholer, Art.cit., p.XIIl.

2 Philon, De Specialibus, 1, 9.

®ldem, De Migratione ..., 89.

' Ibidem, 91.
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pasiunilor usoare15. Dar pentru a ajunge la sensul simbolic trebuie ca mai intai s&
tii legea cu toata taria. Se pare cd aceasta dezbatere framéanta societatea iudaica
in acea vreme, lucrul acesta fiind marturisit si de losif Flaviu'®. Modul in care
iterpreta Filon aceastd problematicé spun unii cercetatori ar fi influientat pe Tiberius
lulius s& ajungd la apostazie de la practicarea credintei iudaice. Oricum,
perspectiva interpretativa filoniand ne oferd posibilitatea intelegerii mai exacte a
situatiei generate in Biserica primara de gruparea iudaizantd si a deciziei transante
adoptate de Sf. Ap. Pavel cu privire la problema obligativitatii circumciziunii pentru
crestinii proveniti dintre neamuri.

O alta arie de importantd majora ce justifica necesitatea cunoasterii operei
filoniene este cea determinata de folosirea conceptelor de Logos — Cuvant si cel
de Tntelepciune. El afirma clar participatia Logos-TnteIepciunii in actul crearii
universului. Aceasta contribuie mult la realizarea intelegerii obiective a naturii
platonismului din perioada de mijloc, dar poate face lumina si in cazul interpretarii
prologului ioaneic (loan 1, 1 — 11)17. R. Williamson crede ca pentru interpretarea
Epistolei catre Evrei este de strictd necesitate cunoasterea modului in care Filon
exploateazé sensurile traditiei iudaice'. lar Harold W. Attridge afirma ca exista o
prea evidentd apropiere intre" Filon si autorul Epistolei cdtre Evrei in interpretarea
traditiei orale grecesti si a gandirii iudaice®.

Filon abordeaza si problema femeii in sanul societétii iudaice, dar tema
este si in literatura paulina si s-a invrednicit de multiple scrieri analitice pe care ne
rezum&m doar la a le aminti autorii: Baer Richard, Sly Dorothy, Leonard Swidler. in
opera lui Filon sunt multe pasaje care pot contribui la a ne crea o imagine limpede
despre pozitia sa fata de femei. De pilda in: In Flaccum 89, De Specialibus Legibus
I, 200; II, 124; 3, 169-177; De Opificio Mundi 151 — 152, Questiones et Solutiones
in Genesin 1, 33, De vita contemplativa. Toate aceste pasaje contribuie la
luminarea intelegerii noastre privitoare la pozitia si rolul femeii in Noul Testament.

Filon este foarte important pentru arealul lexical si conceptual al termenilor
si al ideilor care sunt prezente in Noul Testament. The New International Dictionary
of New Testament Theology enumera 500 de referinte facute la Filon®. C. Brown
remarca faptul cd studierea lui Filon poate ajuta la intelegerea unor Sfinti Parinti
precum Clement Alexandrinul sau Origen.

Acestea sunt cateva din ratiunile care in timpul stagiului de vara de la
lerusalim (2001) m-au determinat s& ma focalizez pe opera lui Filon ludeul. In
Genesis si In Exodus ni s-au transmis in aramaica; Apologia pro Judaeis si De
providentia sunt citate in Eusebiu, iar De Animalibus s-a transmis in Armeana. La

'® Ibidem, 92.
'® | Flaviu, Antichitatile iudaice 20, 38-45.

7 C.H. Dodd in The Interpretation of the Fourth Gospel, Cambridge, University Press, 1963,
PIl, pp.54 —73 siPIl, pp. 263 — 285, afirma necesitatea cunoasterii ideilor iudaismului
elenistic, in special ale lui Filon, pentru a putea interpreta clar acest pasaj ioaneic.

'® R.W., Philo and the Epistle to the Hebrew, Leiden, 1970.

" The Epistle to the Hebrew: A commentary on the Epistle to the Hebrew, Hermeneia,
Philadelphia, Fortress, 1989, p. 29.

20 Editat de Colin Brown, 3 vol. Grand Rapids: Zordervan, 1975-1978.
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finele lucrarii vom prezenta o bibliografie orientatva pentru studiile dedicate operei
lui Filon.

latd de ce ne-am oprit asupra prezentarii schitate a operei lui Filon, pentru
ca acest act poate deschide apetitul cititorului pentru lecturarea sensului alegoric al
lui Filon, sens alegoric care te duce spre transcendere, mediu evidentiat in cele
mai multe din tratatele sale. Vom reaminti, cu riscul repetitiei, definitia alegoriei
cuprinsa in tratatele de Hermeneutica biblicA deoarece voim sa& subliniem
profunzimea discursului filonian. Alegoria este o metaford continud, un procedeu
artistic, o figura retoricd ce cauta sa concretizeze si sa personifice concepte
abstracte cu scopul de a invata sau de a transmite o invatatura morald®'.

in cazul lui Filon definitia Tsi aratad cu multi pregnanta aspectul teoretic. Si
aceasta pentru ca autorul a fost foarte impresionat de doud profile religios — morale
din epoca Vechiului Testament, de Moise si de profetul leremia. Moise transmite si
interpreteaza Legea lui Dumnezeu, iar leremia ii reveleaza dimensiunii Iduntrice a
acesteia, reveleaza necesitatea intruparii ei. Ori tot acest parcurs de la Moise la
leremia 1l sintetizeaza in exegeza sa Filon. Daca a fost numit pre-gnostic, noi il
putem numi pre-crestin pentru ca reveleaza, pe céat este cu putintd unei minti
umane, desavarsirea Legii, ca nu este suficienta interpretarea literala a
circumciziunii, ci ea trebuie sa fie urmata de circumciziunea spirituala, de taierea
imprejur a inimii. De aceea, discursul sau nu este unul care se subscrie automat si
total termenului de alegorie, ci mai degraba conceptului de interpretare alegorico-
mistica care conduce pe lector in sfera gandirii si trairii crestine. Filon nu este un
filosof contemplativ, ci un credincios practicant, un om de stiintd care stie s&
intrevada dincolo de episteme "logosul" creator a toatd intelepciunea si face ca
acesta sa se reverse restaurator in creatie ca intrupare a Logosului Scripturii.

Pentru a intelege aceste adevaruri voi prezenta in cele ce urmeaza o
abordare exegetica fragmentara a tratatului "De Opificio Mundi".

Dragostea si intelepciunea — cdi de trecere peste limitele puterilor
noastre in viziunea lui Filon prezentata in tratatul: DESPRE CREATIE
(De Opificio Mundi)

Viata lui Filon a fost marcata de o continua cercetare si implicare. Mai intai
a cautat intelesul fapturilor, rasiunea lor diving, legitatea lor, mai apoi a incercat sa
le transpuna aceste intelesuri Tn sdnul comunitatii pentru a contribui la restaurarea
morald si sociald a acesteia. Acest drum al cautarii I-a parcurs cu rigurozitate
folosindu-se de forta pedagogicad a modelului, iar intdiul sdu model a fost Moise.
Lui i-a Tnchinat doud tratate intitulate De vita Mosis | si Il. Despre el spunea ca
pentru unii a fost cel prin care s-a dat Legea iudeilor, iar pentru altii (categorie in
care se inscria si el) a fost interpretul legilor sacre, cel mai mare si cel mai perfect
om care a existat vreodata?. Acest prim tratat este de fapt scrierea care prezinta
teologia si oficiul profetic al lui Moise. Ceea ce ne propunem acum nu este in fapt
prezentarea acestor doud tratate, ci evidentierea modului in care modelul profetic

2! M. Basarab, Ermeneutica biblics, Oradea 1997, p.33.
%2 philon, De vita Mosis, 1, 1.1.
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si teologic numit Moise a operat asupra lui Filon. Astfel, Filon evidentiaza faptul ca
tot corpusul de Legi dat prin Moise a ramas peste veacuri si cd acesta a produs
mutatii evidente in cadrul civilizatiei popoarelor cu care a intrat in contact®. Dar
primul exeget al acestor Legi a fost Moise, de aceea Filon recurge la Lege, privita
ca enunt, la interpretarea lui Moise, receptatd ca si reper fundamental pentru
exegeza, si ataseaza tuturor acestora o dimensiune initiatd in sfera teologiei
vechitestamentare de profetul leremia, adicad sensu duhovnicesc, sensul spiritual,
elementul prin care nomosul se adreseazd sufletului si prin acesta conferd
persoanei umane o cunoastere spirituald a creatiei in intregul ei. Céand
interpreteaza Decalogul spune urmatoarele: "prima grupa de porunci s-au bucurat
de o mai mare pretuire din partea iudeilor (adica prima tabla a poruncilor, cele care
privesc direct pe Dumnezeu), dar si unele si altele sunt excelente si mantuitoare
pentru cd deschideau largi cdi spre un pobiectiv unic asigurand sufletului o
traiectorie fard abateri"® spre atingerea intelesului spiritual si intelectual al
fapturilor sau al faptuirilor lui Dumnezeu. Credem ca Filon, ca figura contemplativa,
a gandit cd in persoana lui Moise pot fi identificate solutii interpretative
fundamentale pentru intreaga sa opera si ca aceste formule a dorit sa le exprime in
scrierile sale. De aceea noi ne vom raporta in cele ce urmeaza la lucrarea cu care
incepe demersul sdu de cautare a sensurilor ascunse, tainice, ale discursului
mozaic plecand de la De opificio mundi.

Acest tratat, chiar dintru Tnceput, precizeaza superioritatea discursului
mozaic fatd de codul de legi emis de alti legiuitori."Dintre toti legiuitorii, unii au
expus ceea ce ei au considerat a fi drept si rezonabil intr-o manierd sincera si
simpla, in timp ce altii, imbracandu-si ideile in exagerari si inflorituri, au cautat sa
inducéd Tn eroare poporul, prin ingroparea adevarului sub un morman de fabulatii.
ins& Moise, respingand ambele metode, prima ca fiind nechibzuit4, f&r& profunzime
si nefilosoficd, iar pe cea de-a doua ca nesincera si plina de viclesuguri, a elaborat
legile sale intr-o manierd minunatd si admirabild in toate privintele, neincercand
totodatd sa impuna calea ce trebuie urmatd, nici inventand la randul lui povesti si
nici adoptandu-le pe cele inventate de altii (devreme ce era necesar sa formeze
dinainte caracterul acelora care vor folosi aceste Iegi)"25. Exordiul sau este cu
adevarat demn de admiratie pentru ca imbraca ideea creatiei lumii in afirmatia ca
legea este facuta pentru lume, iar lumea pentru lege, si cad un om care este
ascultadtor fatd de lege, devenind prin aceasta cetatean al lumii, isi modifica
actiunile sale pentru a fi in acord cu legile naturale, in armonie cu modul in care
universul intreg este ordonat®®. Prin urmare nimeni, poet sau istoric, nu ar putea
vreodatd sa redea, in toatd splendoarea ei, frumusetea ideilor sale referitoare la
creatia lumii; pentru cd ele depasesc puterea de exprimare a cuvantului si ne
uimesc auzul, fiind prea marete si profunde pentru a fi intelese de ratiunea oricarei
fapturi create. "Acesta nu este oricum un motiv pentru ca noi sd cedam indolentei
referitor la acest subiect, ci, datoritd iubirii noastre fatd de Dumnezeu, trebuie mai

% Ibidem , 1.3.

2 Idem, De Decalogo, 3.2.

% De aici inainte vom cita pentru De Opificio Mundi — DOM — |, 1-2.
% pom, 1.3.
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degrabad sé& ne strdduim sé& trecem dincolo de limitele puterilor noastre, adica nu
prin a spune mult sau in fapt ceva de la noi Tnsine, ci decat mult, mai bine putin,
lucru pe care intelectul uman il poate realiza atunci cand este preocupat cu totul de
dragostea si dorinta de Tntelepciune"”. Deci ceea ce cauta Filon era faptul
depasirii limitelor puterii noastre prin dragoste si dorinta de intelepciune. Este exact
ceea ce regasim in cererea inteleptului Solomon (Il Regi c.3). Aceasta dorinta este
in 1auntrul fiintei umane care, ca un sigiliu mic aduna in ea chipurile unor lucruri
colosale, in unele cazuri frumusetea infinitd a creatiei, asa cum este ea surprinsa
in Lege, eclipsdnd cu stralucirea-l sufletele acelora care se intdmpla sa o
inteleaga. Ceea ce stabileste de aceasta data Filon este mai mult decéat rezultatul
unei deductii, este afirmarea unitatii si complementaritatii legilor care anima
existentele spre kalokagatia lor initiald. Dar acest aspect complementar nu se
reduce doar la sfera imanenta a creatiei, ci se deschide spre transcendere prin
aceastra structurd antropologicé prin care afirma ceea ce vor spune Parintii pe
marginea teologiei chipului lansata de Sf. Ap. Pavel in Coloseni’®, c& "chipul este o
parte a Chipului, este clar ca intreaga forma apartine Chipului"zg. Regasindu-ti
partasia la Chip descoperi unitatea legilor creatiei prin uniciteatea Legii care este
Hristos, in acceptiunea ioaneica®. Aceste premize de ordin doctrinar ii dau
posibilitatea sa precizeze motivul apologetic care anima abordarea teologiei
creatiei. Si astfel spune ca "unii, admirdnd mai degraba creatia in ea insasi decét
pe Creatorul ei, si-au reprezentat-o ca fiintand fara vreun Ziditor si nemuritoare, de
asemeni L-au reprezentat pe Dumnezeu ca fiintand intr-o stare de pasivitate totala,
fapt pe cat de lipsit de cuviintd, pe atat de fals; in acest rastimp, ar fi fost mai
degraba de asteptat s& raméana uimiti, minunandu-se de puterea lui Dumnezeu ca
Tatd si Creator al tuturora, si s& admire lumea cu masura, netrecand dincolo de
limitele cumpétérii"“. Ori aceastd atitudine lipsitd de dragoste si dorintd de
intelepciune care a starnit asemenea plasmuiri nu poate fi inlaturatd din
manifestarile omului decat atunci cand vazandu-l pe Moise intelegi ca el a atins
cele mai inalte culmi ale intelepciunii®? si c& a invétat din Cuvantul lui Dumnezeu
cele mai multe si mai importante principii ale naturii, si a inteles foarte bine ca este
absolut necesar sa existe o cauza activa in toate lucrurile existente si un subiect
pasiv; si ca acea cauzd activa este ratiunea universului, desavarsita intru toate si
neamestecata, care se ridica deasupra virtutii si deasupra stiintei, si chiar deasupra
binelui abstract si a frumusetii abstracte; subiectul pasiv este un lucru neinsufletit si
incapabil de a simti sentimente prin propria lui putere, 1ns3, fiind pus in miscare si
modelat si inzestrat cu viatd de aceasta ratiune, s-a transformat intr-o lucrare
perfectd — lumea creata. lar aceia care o descriu ca fiind necreata, fara a fi
constienti de acest lucru, indeparteaz& cea mai folositoare si necesara dintre toate

7 DOM, I. 4-5.

%8 Coloseni I, 15; 11, 3.9.

% DOM, VI.25.

% loan 1 - prologul evangheliei si raportul Lege — Hristos exprimat in epistola catre Romani 2 s.u.
*'DOM, 1. 6-7.

%2 Acest lucru este in conformitate cu descrierea lui din Biblie, unde el este reprezentat ca ar
fi invatat din intelepciunea egiptenilor.
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calitatile, din care se poate naste evlavia, adicad providenta, pentru c& ratiunea
dovedeste ca Tatdl si Creatorul poartd de grijd pentru lucrul pe care l-a creat;
pentru c& tatdl se ingrijeste de viata pruncilor sai, iar un muncitor tinteste la
durabilitatea lucrarilor sale si face uz de toate planurile posibile pentru a
preintdmpina tot ceea ce este daunator si stricacios, si doreste din toate puterile sa
se Tngrijeascéa de toate cele ce sunt utile si profitabile. lar in privinta a ceea ce nu a
fost creat nu mainfesta nici un interes care sa il faca sa pastreze in suflet ceea ce
nu a fost creat"®.

Aceasta este o doctrina periculoasa pentru care nimeni nu ar trebui sa se
lupte, aceea de a stabili un sistem in lume, cum ar fi cel al anarhiei intr-un oras
care nu are nici un conducator, organizator sau judecator care sa-l guverneze si
sa-l administreze, care sa le guverneze pe toate.Legea descoperita prin Moise
chiar acest fapt il realizeaza, numai ca modul de exprimare filonian aluneca si de
aceasta data in fagasul demonstratiei filosofice grecesti, enuntand un lucru demn
de nuanta teandrismului crestin, subiectul pasiv prin Lege participa la dinamisul
cauzei active.

Dar marele Moise, gandind ca un lucru necreat este mai degraba strain
decat cel care sta concret in fata ochilor nostri (pentru ca tot ceea ce face subiectul
simturilor noastre se naste pentru a se transforma si nu pentru a raméane in
aceeasi stare pentru totdeauna), a atribuit eternitatea acelui lucru care nu se poate
vedea, nici deslusi de mintea noastra, vorbindu-ne ca un prieten si ca un frate; cat
despre obiectul simturilor noastre externe, Moise a infatisat geneza printr-o
descriere corectd. De vreme ce lumea este vizibild si face obiectul simturilor
noastre externe, Tnseamna ca ea a fost in mod necesar creatd; rezultd ca a existat
un scop intelept in consemnarea acestei geneze si in descrierea corectd a lui
Dumnezeu®. lar eternului ii este specificd numirea de cauza activa, asa cum
explicit va afirma in incheierea tratatului De Cherubim®. Consideratile ce se
degaja din textul scris de Moise cu privire la actul crearii cu privire la timp urmaresc
evidentierea faptului c& acesta, timpul, ii este strdin Creatorului, nu are nici o
inflexiune asupra lui, ci cel mult trebuie s& vorbim despre o concomitentd realizata
intre aparitia timpului si structurile ipostatice ale creatiei. El spune c& lumea a fost
creata in sase zile, nu pentru ca Ziditorul ar fi avut nevoie de vreo masura a
timpului (pentru ca in mod natural Dumnezeu ar trebui sa le faca pe toate deodats,
nu neaparat dand vreo comanda, ci pur si simplu gandind-o), ci pentru ca lucrurile
create cereau o ordonare, iar numarul este pasibil de ordine; si dintre toate
numerele, sase este, dupa legile naturii, cel mai productiv: pentru ca, dintre toate
numerele de la unu la cele mai mari, este primul ce exprimd perfectiunea, fiind
creat egal cu fiecare dintre componentele sale si fiind intregit de ele. Numarul trei
fiind jumatatea lui, numarul doi fiind a treia parte din el, iar numarul unu fiind a
sasea parte din el, putem spune ca s-a format in asa fel, incat sa fie si de gen
masculin si feminin, si s-a creat din puterea amanduror acestor naturi, pentru ca in
lucrurile existente numarul fara sot este reprezentat de barbat si numarul cu sot

%3 DOM 11.7-10.
¥ pomil, 12.
% Philon, De Cherubim, 130.
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este reprezentat de femeie; in felul acesta, dintre toate numerele impare, primul
este numarul trei, iar dintre numerele pare primul este doi, iar cele doud numere
inmultite fac sase. Prin urmare, era de la sine inteles ca lumea, reprezentand cel
mai perfect lucru dintre cele create, sa fi fost conceput in concordanta cu numarul
perfect, adica sase, pentru ca strange in el cauza ambelor naturi si se formeaza
din doud numere inmultite, prima incrucisare de numere pare si impare. Asta
pentru ca universul trebuia s& imbrace si caracterul barbatului care arunca
samanta cét si pe cel al femeii care o culege. Si a impartit fiecare dintre cele sase
zile cate unei pérti a intregului, sustrégand prima zi, pe care nici macar nu o
numeste prima zi, asta pentru ca ea nu poate fi numarata alaturi de celelalte, ci,
numind-o "intaia", o defineste clar, observand-o si atribuindu-i natura si denumirea
limitei®®. Aceasta limita este specifica creatului, Creatorul prin actele succesive ce
vor realiza nuccele perfectibilului transcende aceastd stare si o ridicd spre
atemporalitatea ei, detinutd deocamdata potential in structura telosului sdu. Din
aceasta pricind unii teologi iudaici, ca de pilda Ronen, vor spune despre stadiul
edenic, despre consistenta acestui spatiu, cd a fost atemporald, asexuald si
imortald. Aceste trésaturi nu vizeazd un plan al idealizérii fortate, ele sunt
marturisite deopotriva de prezenta motivelor edenice ca paradigme existentiale
perfecte in etapele urmatoare ale desfasurarii revelatiei in creatie. Este suficient,
cred eu, sa amintesc ca aceste motive apar la profeti, sunt o nostalgie perpetua in
miturile goimilor, apar la Evanghelisti si sunt prezente ca simbol (inca !) in
Apocalipsa lui loan®". Dar pentru a intelege mai bine ce reprezinta la Filon notiunea
de "intaia" zi credem ca este potrivit sa specificam cel putin unele dintre lucrurile
create in aceasta zi, deoarece sa le enumeram pe toate ar fi imposibil; pentru ca
Moise ne vorbeste despre acea lume minunatd care este perceptibild numai de
intelect, asa cum reiese din descrierea primei zile. Dumnezeu, pornind de la ideea
ca nu poate exista o imitatie buna fara a avea un model perfect si c3, dintre toate
lucrurile perceptibile simturilor noastre externe, nici unul nu poate fi fara greseala, a
modelat in relatie cu unele idei arhetipale concepute de intelectul divin lumea
vazuta, dar Tnaintea acesteia, a creat-o pe aceea care este perceptibild numai de
intelect, pentru ca astfel, folosind un model imaterial imaginat pe cat de posibil
asemeni imaginii dumnezeiesti, sd poatd concepe aceastd lume corporala, o
asemanare mai tanara a vechii creatii. Ea ar trebui sa cuprinda cat mai multe specii
perceptibile simturilor noastre externe, pe cand cea de a doua le contine pe cele
perceptibile numai de intelect. Dar despre cea de a doua este greu sa incerce sa
descrie sau chiar sa Tsi imagineze cineva consistenta ei intrucat ea este constituita
doar de idei.

Se poate observa cu usurintd ca Filon este marcat de gandirea lui Platon,
si totusi el se detaseaza de aceasta prin faptul ca "ideile" acestei lumi sunt
paradigme vii, iar noi nu putem sa nu ne gandim la cuvantul Mantuitorului care zice
despre existenta omului in vesnicie ca ea este ca si a ingerilor lui Dumnezeu. Dar

% DMO, Ill, 13-15.

% La aceastd tema as aminti lucrarea ilustrului nostru dascal si martir ortodox:
L.G.Munteanu, Paradisul, locul de resedintd al intailor oameni, foileton in Rev.
Renasterea.
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pentru a intelege mai bine ce vrea s& zica Filon s& urmarim exemplul pe care ni-|
prezintd atunci cand vorbeste despre zidirea unei cetéti, o realitate care fiinteaza
prin sine.

"Uneori, un oras oarecare se construieste prin imensa ambitie a vreunui
rege sau conducator care pretinde o autoritate absoluta si este, in acelasi timp, un
om cu o imaginatie sclipitoare, dornic sa imparté din uriasa sa avere, si se intimpla
din cand in cand ca un om realizat prin educatie sa se priceapa la arhitectura, iar
el, fiind capabil sa inteleagd caracterul avantajos si frumusetea situatiei, Tsi
schiteaza intai in minte aproape toate partile orasului ce urmeaza a fi intregit —
templele, scolile, pietele, portul, docurile, strazile, casele, cladirile publice si toate
celelalte asezaminte. Apoi, dupa ce va fi desenat in propria lui minte, ca pe o tabla
de ceara, forma fiecarei cladiri, el poarta in inima imaginea orasului, imagine care
totusi ramane perceptibila numai intelectului, imagine pe care el o prelucreaza in
mintea lui proprie, si, mai apoi, gravand-o in mintea lui, asemeni unui muncitor,
tinindu-si ochii fixati pe model, el incepe sa ridice orasul din pietre si lemn,
transformand fiecare dintre ideile imateriale in substanta corporald. Acum trebuie
sa ne formam o idee asemanatoare despre Dumnezeu, Care, fiind decis sa creeze
un stat maret, la inceput Si-a proiectat forma Iui in minte, iar, dupa aceasta
imagine, a creat o lume perceptibild numai de intelect, iar apoi a completat-o cu
una vizibila simturilor externe, folosind-o pe prima ca model"*.

"Prin urmare, asa cum orasul, cadnd a aparut in mintea omului priceput la
arhitecturd, nu a avut un loc exterior, ci s-a intiparit in mintea lucratorului, in acelasi
fel, nici lumea ce este formata din idei nu poate avea alt loc de a fiinta, decat in
ratiunea divind care le-a creat; cici unde ar putea toate aceste puteri fiinta, ce alt
loc ar putea avea capacitatea de a le cuprinde si contine, s& nu spun pe toate, dar
macar pe una dintre acestea in forma ei cea mai simpla? lar puterea si facultatea
care ar putea fi capabild sa creeze lumea are la origine acel bine care se bazeaza
pe adevar; pentru c4, oricine ar avea dorinta sa caute cauza creéarii acestui univers,
sunt sigur ca nu ar gresi defel, daca ar spune, asemeni unuia dintre autorii clasici:
"Tatal si Creatorul a fost bun; de aceea a dat cu placere substantei create o parte
din propria Lui natura excelenta, de vreme ce aceea nu avea nimic bun in sine, dar
era supusa transformarii". Pentru ca substanta era ea insasi lipsitd de aranjament,
de calitate, de viatd, de tr&saturi distincte si era plind de dezordine si confuzie; si a
fost mai apoi schimbatd si transformatd in totalitate, fiind investitd cu ordine,
calitate, viatd, similitudine, identitate, armonie si toate calitatile pe care ni le putem
imagina"39. Semnele perfectiunii creatiei sunt, asadar, pentru Filon structuri ale
revelatiei naturale care ne vorbeste despre Creator. Bunatatea Lui extraordinara
transpare din "aceea ca a dat cu placere substantei create o parte din propria Lui
natura excelentd". Si aceasta s-a realizat "nefiind indemnat de nimeni (pentru ca
cine altcineva putea fi acolo pentru a-L sili?), ci ghidat de propria Lui vointa, a
hotarat ca era potrivit ca o natura, care fara darurile divine era neputincioasa,
neputand lua parte la nici un lucru bun, sa beneficieze de daruri infinit de bogate;
insa i le-a daruit nu in toata splendoarea gratiilor Sale, pentru ca acestea sunt fara

8 Ibidem, IV, 16-19.
% Ibidem, V, 20-22.
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limitd si eterne, ci dupa puterea celui care le primeste". "Pentru cd aceastd
capacitate a celui creat de a primi binefacerile nu corespunde puterii naturale a lui
Dumnezeu de a le conferi, de vreme ce puterile sale sunt infinit mai mari si lucrul
creat, nefiind destul de puternic pentru a primi toatd maretia lor, s-ar prabusi sub
ea, dacad El nu ar da cu masura din mérinimia Sa, daruind fiec&ruia, in proportii
egale, ceea ce i-a fost menit. Si, daca ar vrea cineva sa foloseasca termeni si mai
clari, singurul nume pe care I-ar da lumii cele dintai, perceptibild numai de intelect,
ar fi acela de ratiune a lui Dumnezeu." Si aceasta pentru c&, si orasul, atunci cand
este perceptibil numai de intelect, nu este altceva decét ratiunea arhitectului care
deja intentioneazd s& construiascd unul, perceptibil simturilor externe, dupa
modelul celui dintai. "Dar toate acestea sunt elementele doctrinei lui Moise si nu
nascociri ale mintii mele", spune Filon.

Ceea ce se desprinde cu claritate din exegeza lui Filon la ziua cea dintai
este faptul c& in Dumnezeu existau in forma paradigmatica toate formele lumii
inteligibile si ale lumii vizibile. Totusi nu este un punct de demarcatie suficient de
pronuntat asezat intre ceea ce percepem noi atunci cand vorbim de paradigma
existenta din veci in Dumnezeu si ceruriule ca mediu sau lume a ingerilor, vazuti
ca ideii spirituale cu corespondent in lumea vizibild. Aceastd demarcatie este
flexibila datoritd infuientei gandirii filosofice grecesti, atdt de evidente in cazul
enuntat anterior. Dar in cazul lui Filon se vede fermitatea teologiei iudaice: unicul
Dumnezeu este creatorul a toate, iar toate cele create nu au fost revarsate dintr-o
data in timp, ci vin pe rand, la vremea manifestarii voirii lui Dumnezeu.

Tot astfel, Moise, interpretand creatia omului, afirma clar in contiuare ca
omul a fost creat dupa chipul lui Dumnezeu — si daca chipul este o parte a Chipului
este limpede ca intreaga forma apartine Chipului. Daca aceasta lume, in intregul
ei, perceptibild simturilor externe este o imitatie la o scard mai largad a imaginii
divine, atunci cu atat mai mult fiinta umand este o revelare a "ceva"-ului divin " E
limpede deci ca pecetea arhetipald, pe care o numim lume perceptibila numai de
intelect, trebuie sa fie ea insasi un model arhetipal, ideea ideilor, Ratiunea lui
Dumnezeu"*.

incercand o sintezd sumard as relua un fragment de idee filonian&
spunand ca "un om care este ascultator de lege, devenind prin aceasta cetatean al
lumii, Tsi modifica actiunile sale pentru a fi in acord cu legile naturale, in armonie cu
modul in care universul intreg este ordonat". Filon introduce aici o idee foarte
interesantd, in legéturad cu legea creatiei, legea imanenta creatiei, si cu legea ce
trebuie observata de catre om pentru a deveni cetatean lumii, aceea de modificare
a actiunilor omului, si nu cum am gandi noi aceea de modificare a legii celorlalte
creaturi Tn consens cu legea care ne place noua. De ce oare? Pentru ca realiza
faptul ca responsabilitatea nu putea fi asumata decat de cel care este chip al
ratiunii supreme. Si asupra naturii s-a rasfrant efectul pacatului stramosesc, dar in
chip deosebit el a lucrat asupra omului. Ratiunea creatiei trebuie sa identifice in
aceasta ideea vesnica a oricarui ipostas creat si percepandu-i legea sa se
circumscrie faptic ei. Fara aceasta circumscriere nu poate sa realizeze sensul
autentic al celei "intaia"- unica- zi prin restaurarea in sine a "intaiului" om zidit de

4 pMmO, VI, 23-25.
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Dumnezeu. Aceasta faptuire este expresia concretda a trecerii noastre, pentru
iubirea lui Dumnezeu, dincolo de limitele puterilor noastre, iar aceasta trecere este
prin darul lui Dumnezeu oferit "dupd puterile sale"- dupa puterea celui care
primeste- pentru dinamizarea transformarii careia ii eram supusi.

Transformarea despre care vorbeste Filon este in fapt restaurarea
statutului initial si cresterea omului intru asemanare, iar a creatiei, a naturii spre
structura sa edenica. Cresterea intru asemanare este adancire in cunoastere, in
cunoasterea faptului ca nu existam in afara comuniunii cu Creatorul a toate, ca
existenta noastrd paradigmatica ne revendicd pentru a ne intoarce in Dumnezeu
prin re-cunoasterea pecetii arhetipale, care nu este apanajul vizualului fizical, ci a
celui intelectual, si care este ideea ideilor, Ratiunea lui Dumnezeu, noi spunem
Logosul. Acesta este punctul in care Filon se detaseaza de lumea ideilor lui Platon
si se descopera ca teolog iudaic fidel monoteismului monopersonalist care- retine
de la a afirma vreo idee trinitara sau binara.

Intaia zi, asa cum o vede Filon, nu este alta decat aceea cantati de
imnografii crestini ca "Impéarateasd si Doamn&" - darul invierii care ne face sa
transcendem liturgic timpul prin dragoste si intelepciune — semnele trecerii noastre
peste propriile puteri datorita harului.

Timp si vesnicie. Dezvoltarea exegezei filoniene ni se descopera ca fiind
o lectie de apologetica iudaica, o dezbatere pe tema timpului, a aparitiei lui, dar si
ca o veritabilda sugestie triadologica. Cerul este vazut ca loc al salasluirii
dumnezeirii*', a Creatorului, a Ratiunii divine*” si a Aerului — Ruah de viat4
datator®. Timp si vesnicie trebuie a fi inteles ca fiind Intalnirea pamantului cu cerul,
expresia cer avand la Filon o reverberatie clard de vesnicie. De aceea, plecand de
la primul verset al Torei abordeaza intr-o tonalitate apologetica problema timpului
si a umplerii lui cu cele menite, sortite, vesniciei.

"Intru-nceput a facut Dumnezeu cerul si pdmantul". Acest "intru-nceput”,
spune Filon, nu este asa cum cred unii oameni o definire a timpului, pentru ca
inainte de a exista lumea timpul nu a existat, ci el a fost creat fie impreuna cu
lumea, fie dupa crearea ei. Pentru ca, de vreme ce timpul este intervalul miscarii
cerurilor, nu ar fi putut exista vreo miscare inainte de a exista ceva ce sa fi putut fi
miscat, de unde reiese cu necesitate concluzia ca a primit existentd ulterior sau
simultan cu restul creatiei. Prin urmare, in mod necesar, timpul a fost creat fie in
acelasi moment cu lumea, fie dupd aceea — dar a ne permite sa afirmam ca a fost
creat Tnaintea lumii este incompatibil cu filosofia. Dar, dacad nu privim expresia
"Intru-nceput” a Iui Moise ca referindu-se la timp, atunci e de la sine inteles ca se
refera la numarul indicat. Prin urmare "intru-nceput a facut" echivaleaza cu "prima
oara a facut cerul" si e firesc ca acesta sa fie primul dintre lucrurile create,
reprezentandu-I si pe cel mai bun dintre cele create si fiind in acelasi timp constituit
din cea mai pura substantd, pentru ca el era desemnat sa fie cel mai sfant lacas al
persoanelor dumnezeiesti, asa cum pot fi ele percepute de simturile noastre
externe. Daca Creatorul ar fi facut totul instantaneu, acele lucruri care au fost zidite

' DmMO VI, 27.
“2 pMo VI, 31.
43 DMO VI, 30.
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in frumusete ar fi avut o aranjare mai putin ordonata, un lucru cum este frumusetea
neputand fiinta in dezordine. Ori ordinea este o consecintd si o impreunare a
lucrurilor anterioare cu cele posterioare, ea existand oricum in intentia creatorului,
chiar daca nu s-a realizat in chip desavarsit in toate lucrurile, fiindca, numai
datorita ordinii, aceste lucruri au devenit corect definite si de sine statatoare, libere
de orice confuzie*.

Prin urmare, la inceput, dupd modelul lumii perceptibile numai de intelect,
Ziditorul a creat cerul imaterial, un pamant invizibil si forma aerului si a spatiului
gol, dintre care pe primul I-a numit Intuneric, pentru ca aerul este negru dupa fire,
iar pe ultimul I-a numit haos, pentru ca spatiul gol este foarte adanc si se casca
intr-o largime absolutd. Apoi El a creat substanta imateriald a apei si a aerului si
peste toate a imprastiat lumina, care a fost cel de al saptelea element creat.
Aceasta era de asemeni imateriald, perceptibilda numai de intelect si model al
soarelui, iar apoi a creat toate stelele ce dau lumina, care sunt menite sa imparta
impreuna cerul.

lar aerul si lumina le-a considerat demne de pre-eminenta [de a fi primele
create]; caci pe primul I-a numit rasuflarea lui Dumnezeu, aerul fiind cel mai datator
de viata dintre lucruri si cauza prima a existentei lui fiind Dumnezeu; iar pe cea de-
a doua a numit-o luming, frumusetea ei fiind incomesurabila: deoarece, dupa cum
am aratat, ceea ce este perceptibil doar de intelect este cu mult mai sralucitor si
splendid decat ceea ce se vede, tot astfel, soarele decat intunericul, ziua decat
noaptea sau intelectul [ratiunea] decéat oricare dintre toate celelalte simturi externe
dupa care judeca oamenii (deoarece reprezinta ghidul sufletului) sau ochii decét
oricare alta parte a trupului.Invizibila ratiune divind, perceptibild numai de intelect, a
numit-o chip (icoand) a lui Dumnezeu. lar reprezentarea acestei imagini este acea
lumind, de asemeni perceptibild numai de intelect, care este proiectarea ratiunii
divine, ceea ce explica generarea ei. Steaua de deasupra cerurilor este izvorul
acelor stele care sunt perceptibile simturilor noastre externe, iar, daca cineva ar
numi-o lumina universald, nu ar fi prea departe de adevar, de vreme ce, de la ea
primesc lumina cuvenita toate celelalte planete si stele, dupa puterea care le-a fost
conferitd fiecareia; acea lumind neamestecatd si pura, devenind obscura cand
incepe sa se schimbe, pune in armonie schimbarea care este perceptibild numai
de intelect cu cea perceptibild de simturile noastre externe; pentru ca nici unul
dintre lucrurile perceptibile de simturile noastre externe nu este pur45.

Moise are de asemeni dreptate cand spune ca "intuneric era deasupra
adancului ". Pentru ca aerul era, intr-un fel, imprastiat peste spatiul gol, de vreme
ce, ridicandu-se, el umple toate golurile, toate spatiile nelocuite si pustii care se
intind catre noi din regiunile de sub luna. lar dupa stralucirea acelei lumini care a
existat inaintea soarelui, perceptibile doar de intelect, a fost creat opusul sau,
intunericul, atunci cand Dumnezeu a pus vidul intre ele si le-a separat, cunoscand
bine caracterul lor opus si antiteza ce exista intre naturile lor. Asadar, pentru a nu
se razboi una cu alta, ele fiind tot timpul Tn contact si in acest fel razboiul s& aiba
sorti de izbanda asupra pécii, Dumnezeu, transforméand dorinta de ordine in

“ DMO VII, 26-29.
45 DMO VIII, 30-31
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realitate, nu doar a separat lumina de intuneric, ci a asezat si granite in mijlocul
spatiului intre acestea doud, prin care a separat marginile fiecareia. Pentru c3,
daca ar fi fost aproximate, trebuie sa fi produs confuzie, existand poate intre ele o
competitie pentru suprematie, intr-o mare si nepotolitd dusmanie, daca granitele
stabilite nu le-ar fi separat si nu le-ar fi pazit sa se ciocneascd, iar aceste granite
sunt seara si dimineata; una dintre ele anunta vestea buna ca soarele este pe cale
sa rasara, disparand cu grija intunericul, iar seara vine odata cu apusul soarelui,
primind farad bruschete apropierea intunericului. lar acestea, vreau sa spun
intunericul si lumina, trebuie sa fie asezate in randul lucrurilor incorporale
perceptibile numai de intelect; pentru ca nu existd absolut nimic in ele care sa
poata fi perceput de simturile noastre externe, ci sunt doar idei, masuratori, forme
si simboluri, incorporale fatd de modul in care au fost generate alte trupuri. Dar,
atunci cand a venit lumina, iar intunericul s-a retras si granitele au fost stabilite
intre ele, adicd a fost seara si dimineata, atunci timpul a fost instantaneu perfectat
ca o necesitate, timp pe care Creatorul I-a numit de asemeni "zi " si I-a numit nu
"prima zi", ci "ziua intaia", si a fost numita in acest fel pe seama singurei naturi a
lumii perceptibila numai de intelect, aceasta avand o natura unica®.

Lumea incorporald era acum creatd, avandu-si izvorul in Ratiunea Diving;
iar lumea, cea perceputd de simturile noastre externe, a fost creatd dupad modelul
ei. Primul dintre lucrurile create din ea a fost cerul, care a fost cel mai minunat
dintre toate cele create de Ziditor, numit pe buna dreptate taria cerului, iar acesta
despre ce altceva poate fi vorba, apropo de rigiditate si corp, decat de ideea ca
este ceva ce se poate masura in fiecare directie? De aceea Moise, subliniind
deosebirile dintre ceea ce putea fi perceput de simturile externe, ceea ce era
corporal, si ceea ce putea fi perceput doar de intelect, adica incorporalul, I-a numit
taria cerului. Imediat dupéd aceea, el, cu o mare justete si corectitudine absolutd, I-a
numit cer, fie pentru cd acesta era deja granita a toate, fie pentru ca era primul
dintre lucrurile vizibile create; iar dupa aceasta a doua nastere a sa, Moise a numit
timpul zi, punédnd pe seama cerului intregul spatiu si masura unei zile, datoritd
demnitatii si onoarei ce i-au fost conferite intre lucrurile perceptibile simturilor
noastre externe®’.

in teologia biblicad existd cateva expresii speciale care desemneazd
vesnicia. Ele pot fi rezumate de sintagma psalmistului ce spune ca vesnicia este "
mai Tnainte de a fi cerul si pamantu”, de aceea afirmatia exprimatd de Filon ca
"Intru inceput" nu este o definire a timpului este pe deplin acceptabila intrucét
fnainte de a exista lumea timpul nu a existat. Apoi, apropae toti exegetii admit
faptul c& verbul ebraic "bara" este folosit cu predilectie pentru a exprima actul
credrii din nimic, pentru actul propriuzis al lucrarii cu o materie deja existenta se
foloseste verbul "asa". Ceea ce surprinde la Filon este faptul ca el defineste timpul
in raport cu cerurile spunand ca el este intervalul miscarii cerurilor®®. Dinamica
cerurilor trebuie Tnteleasa ca miscare a astrelor, el separand in lumea trei structuri

6 DMO IX, 32-35.
7 DOM, X, 32-37.
“8 DOM VI, 26.
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deasupra carora este Soarele cel mai presus de soare si de la care isi iau lumina
toate. Daca am recurge la oracolul profetic al lui Maleabhi, la capitolul 3, am putea
stabili o minim& conexiune intre acesta si viziunea lui Filon privitoare la acest
Soare, el ar putea avea o consonantd mesianica desi Filon ramane in sfera
expunerii filosofice si in cea a geografiei fizice existente la acea vreme. Totusi cerul
este vazut ca loc al salasluirii persoanelor dumnezeiesti, ca cel mai pur dintre
lucrurile create de Dumnezeu®. Tn cadrul acestui discurs demonstrativ despre cer
si mai apoi despre aer ca sursa a vietii, ca ruah divin, Filon va plasa o idee des
intalnitd in scrierile Sf. Maxim, cea a ratiunilor divine ale creatiei. El spune ca
Moise Tnsusi a numit invizibila ratiune divina, perceptibild numai de psiche, imagine
(chip-icoand) a Iui Dumnezeu™. lar acesteia ii supune toate realititile lumii
incorporale datorita faptului ca acestea isi au izvorul in Ratiunea diving®'. Nu este
foarte dificil s& observdm c& Filon afirm& de fapt, partial si cu unele nuante de
subordinationism voalat, existenta din veci a paradigmelor creatiei in Dumnezeu.
Despre acestea spune ca au fost pentru mult timp intr-o stare de potentialitate si
travaliu®. El, Dumnezeu, a dat nastere la toata felurimea semintelor pentru ca pe
toate le harazise sa fie nemuritoare, daruindu-le astfel dreptul la eternitate®®. Pe
seama acestui fapt, El a condus si a accelerat inceputul catre final si a facut ca
sfarsitul sa se intoarca catre inceput, pentru ca asa cum din planta da rod fructul,
sfarsitul se poate naste din inceput, tot astfel un nou inceput poate sa rasara dintr-
un sfarsit™. Astfel in viziunea exegetica a lui Filon timpul se prezinta ca un mediu
al reasezarii creatiei intr-un stadiu nou de constientizare a telosului sau etern.
Ceea ce surprinde in continuare Tn demonstratia exegetica filoniana este modul in
care el se foloseste de structurile antinomice ale creatiei pentru a oferi motive
demne de a suscita ratiunea omului spre a observa complementaritatea structurilor
epistemice ale antinomicului in momentul in care acestea sunt sesizate ca structuri
elementarea ale actului revelatiei. De aceea intr-un alt studiu vom aborda o nouad
parte a tratatului care are in sine elemente certe din pedagogia pustiei in lumina
careia Filon, ca de altfel si Moise, interpreteaza actul crearii tuturor de catre
Dumnezeu.

9 DoMm, VII, 27.
% pom, vill, 31.
> DOM X, 36.

2 DoM, XIlI, 43.
% DOM XIII, 44.
* Ibidem.
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PROBLEMA "UCENICULUI IUBIT" INTRE TEZE SI ANTITEZE
- SOLUTII ALE PATERNITATII EVANGHELIEI A IV-A?-

STELIAN TOFANA

RESUME. La probléme de disciple que Jesus I’aimait entre théses et
antithéses - solutions de la paternité de I’évangile quatrieme?-

Cette étude est distribué en 5 chapitres:

1. L’allusions de I'Evangile concernant I'auteur

2. La probleme de disciple que Jesus l'aimait entre théses et
antithéses

3. Le milieu palestinien reflecté dans I'évangile — indice pour
I'auteur

4. Détails qui suggérent un témoin oculaire

5. Conclusions a I'’hypothéses de la paternité

Le but de cette étude est de prouver avec des arguments de la
critique interne que le disciple que Jésus I'aimait peut étre identifié avec
I'apbtre Jean, I’ un de fils de Zébédée.

Ce disciple qui n’est jamais nommé semble I'object d’'un amour de
pédilection; il pénétre dés lors davantage les intentions de Jésus. Ce
disciple anonyme apparait plusieurs fois dans I'évangile de Jean (19,26-27;
20,2-10; éventuellment 18,15-16; 21,7.20) dans des épisodes centraux.

L’argument le plus important pour sa identification avec I'apotre
Jean est sa présence dans I'entourage de I'apbtre Pierre:

- Avant de la Résurrection de Jésus le disciple que Jésus l'aimait
se trouve dans I'entourage de Pierre mais il n’a pas été jamais nommé(Cf.
Jdn.13,23-24; 20, 2-10; 21, 7.20).

- Aprés la Résurrection de notre Seigneur Jésus Christ le disciple
peut étre observé dans le méme entourage, mais cette fois il est nommé
(Cf. Ac.3,1; 4,13; 8,14; Gal. 2,9).

Donc, le disciple que Jésus l'aimait et qui se trouvait dans
I'entourage de Pierre en quel il n’a pas été nommé peut étre identifié avec
I'apbtre Jean de la méme société petrine en quelle cette fois il est nommé.
Cet aspect de la probléeme s’apuie aussi sur 'argumentation des chapitres
suivant: "Le milieu palestinien reflecté dans I'évangile quatriéme — indice
pour l'auteur"et "Détails qui suggérent un témoin oculaire".

Dans la derniére chapitre intitulé "Conclusions a I' hypothéses de
la paternité" sont analysé les hypothéses les plus important qui s’oposent
a lidentification de I'apbtre Jean avec l'auteur de I'évangile quatriéme.
Entre ces hypothéses on peut nommé la thése de Jean de Jerusalem ou
Jean le Presbiter de la temoinages de Papias etc.

A tout ce que nous avons dit on peut aussi ajouter le fait que la
Tradition I'a le plus souvent identifi¢ a I'apdtre Jean des évangiles
synoptiques (Mc.1,19.29; 3,17; 5,37; 9,2.38; 10, 35.41; 13, 3; 14,33 et
par.; Ac.1,13; 3,1.3.4.11; 4,13.19; 8,14; Gal.2,9).
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Donc, si nous pouvons parler de disciple que Jésus 'aimait etant
I'ap6tre Jean alors nous pouvons aussi parler d’'une paternité johannique
de I'evangile quatrieme.

Néanmoins sa figure reste énigmatique: modele du croyant, etant
le seul disciple a étre sous la croix au moment de la mort de Jésus,
souvent mis en rapport ou en compétition avec Pierre (20, 2-10) comme
nous l'avons déja vu. Par concéquent, le disciple que Jésus I'aimait a été
sur la scéne de l'activité de Jésus une personalité ayant joué un réle
historique important.

Modul in care Evanghelia a IV-a dezvaluie misterul Persoanei lui lisus
precum si felul in care autorul dispune materialul i-au conferit acesteia statut de
unicitate intre cele patru Evanghelii. Acesta a fost motivul pentru care paternitatea
scrierii a constituit pentru specialisti un subiect de analiza si cercetare, amanuntit
discutata, astfel ca astazi nu este usor sa se faca un rezumat al diferitelor ipoteze
care au fost propuse1 si sa fie abordatd problema fara prejudecati. In studiul de
fatd ne vom ocupa tocmai de aceasta problema, facand o analizéd a misterioasei
sintagme a "Ucenicului pe care il iubea lisus" (13,23; 19,26; 20,2; 21, 7.20), in
contextul unor ipoteze, lansate in vederea solutionarii paternitatii evangheliei care,
in canonul Noului Testament, apare sub titlul "dupa loan".

1- Aluziile Evangheliei cu privire la autor

Nicaieri in Evanghelia a IV-a autorul nu-gi spune numele, dar nici nu a lasat
lucrarea fara indicii in aceasta privinta. Acest mod de raportare a autorului la opera sa
trebuie Inteles numai in lumina dorintei sale evidente de a nu-gi dezvalui identitatea.

Indiciile referitoare la autorul scrierii Incep cu Prologul Evangheliei, in care
se afirma: «Si Cuvantul Trup S-a fécut si S-a sélasluit intre noi si am vazut Slava
Sa..." (1,14). Afirmatia ingaduie presupunerea ca printre martorii oculari ai
contemplarii slavei dumnezeiesti, a Cuvantului intrupat, s-ar numéra si autorul.
Aceasta interpretare este confirmata de textul din | loan 1,1- 4, unde se afirma: «ce
am auzit, ce am vazut cu ochii nostri, ce am privit gi mainile noastre au pipait
despre Cuvantul vietii aceea va vestim..." si in care persoana | plural indeplineste
aceeasi functie.

Unii specialisti au interpretat pronumele personal "noi", din Epistola, ca
referindu-se la crestini, in generalz, dar afirmatia evanghelica isi pierde intelesul,
daca nu este inteleasa din perspectiva unui martor ocular. Autorul nu afirma ca
Cuvantul a devenit trup, intr-un sens general, ci vorbeste, in mod expres, despre
Cuvantul care S-a intrupat si Care a locuit cu si printre noi. Fara indoiala ca
expresia év v se referd la intreaga omenire, dar verbul urmator é¥eaod eda
face referire doar la martorii oculari ai contemplarii Persoanei lui lisus.

' Un rezumat al literaturii referitoare la pozitile adoptate pana in 1929 in legatura cu problemele
criticii ioaneice, vezi E. Haenchen (TR, 23, 1955, p. 295 — 335). Pentru un studiu al criticii
pana in 1965, vezi E. Malatesta, St. John’s Gospel, Roma 1967 iar, mai recent, R. Kysdan,
The Fourth Evangelist and his Gospel, 1975. Tn legéturé cu problema strictd a autorului, a se
vedea L. L. Morris, Studies in the Fourth Gospel, London 1969.

2 Ipoteza este sustinutd de C. H. Dodd, The Johannine Epistles, Cambridge 1946, p. 12.
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in ciuda faptului ca acest verb a fost interpretat de unii exegeti3 ca referindu-se
la o vedere mai mult spirituald, totusi intrebuintarea nou-testamentara a acestui verb
sugereaza ideea ca «vederea» este, in primul rand, una fizica (1,14).

Indiferent de concluzia la care se ajunge in privinta intelesului expresiei
«am véazut slava Sa», un lucru pare cert, si anume, ca autorul a intentionat ca
cititorii sai sa inteleaga faptele evanghelice relatate, ca fiind marturisite de martori
oculari, multe dintre acestea fiind vazute chiar de el.

Un alt pasaj care se refera la problema autorului este cel din 19,35: «si cel
care a vazut a mérturisit si marturia lui e adevdrata; si acel {(éxetvoc) stie cd spune
adevérul, ca si voi sa credeti». Episodul evocat anterior de evanghelist este cel al
strapungerii coastei Domnului, cu sulita, de unul din ostasii insarcinati cu executia
Mantuitorului, astfel ca textul, mai sus citat, nu poate sa faca referire decét la acest
eveniment.

Dar, intrucat, in exprimarea autorului, din versetul urmator, apare pluralul
«towta (acestea), inseamna ca martorul ocular trebuie sa fi avut in vedere si sa fi
vorbit despre intreaga activitate a Domnului Hristos, care are ca punct culminant
moartea pe cruce. Intrebarea este, daca scriitorul se refera la el sau la altcineva
care aduce marturie? Daca autorul intentioneaza ca cititorii sai sa nu-l considere
pe el martor la evenimentele relatate, atunci afirmatia trebuie inteleasa ca
evidentiind doar faptul ca sursa naratiunii a fost un martor ocular.

Termenul écervoc pare, in text, destul de ambiguu, putadnd denumi fie un
martor diferit de autor, fie martorul identic cu autorul. Desi, nu se poate afirma cu
certitudine, se pare, totusi, ca autorul va fi facut referire la sine insusi, ca martor
ocular al evenimentelor relatate.

Mai problematic de interpretat este pasajul din 21,24—25, deoarece se pune
intrebarea, daca aceste cuvinte sunt opera autorului sau ale unui scrib. lata ce scrie
autorul: «Acesta (Obtét)este ucenicul care mdrturiseste (uoptupw) despre
acestea si care a scris {ypo\paé ) acestea, si stim ca mérturia lui este adevdrata...»

In ceea ce priveste autenticitatea acestor ultime dou& versete (24 — 25),
parerile specialistilor sunt impartite: Unii sunt de parere ca au fost adaugate fie de
alti ucenici ai lui lisus, inca in viatd, fie - si mai probabil- de ucenici directi ai lui
loan, care au tinut sa depuna marturie asupra autenticitatii scrierii*. Dar, intrucat nu
exista dovezi ca aceasta afirmatie nu ar fi facut parte din materialul original al
Evangheliei, trebuie privita ca pe o marturie valoroasa in problema autorului.

®C. K. Barrett, The Gospel according to St. John. An Introduction with Commentary and
Notes on the Greek Text, New York 1978, p. 166, afirma categoric ca nu este vorba
despre un martor ocular, ci despre Biserica apostolica . Motivul de a exclude un martor
apostolic este pentru faptul ca el concluzionase deja ca in In 1, 14 nu este vorba de
autorul scrierii, ca fiind Apostol, sugerénd astfel ideea ca acesta ar vorbi in numele Bisericii
apostolice. R. Bultmann, The Gospel of John, trad. engl., Philadelphia: Westminster
1971, p. 69, penduleaza intre interpretarea istorica si spirituald, desi el interpreteaza 1,14
in lumina textului din 1,16 — vederea credintei. El admite ca vederea trebuie legata de
eveniment si de consecintele lui. Vezi si D. Guthrie, New Testament Introduction,
Downers Grove, lllinois, SUA, 1992, p. 253.

. A se vedea Noul Testament (comentat), versiune revizuita, redactata si comentata de
Bartolomeu Valeriu Anania, Editura Institutului Biblic, Bucuresti 1993, p. 189.
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Cuvantul "Obtég" (v. 24) trebuie inteles ca referindu-se, in mod firesc, la
subiectul afirmatiei anterioare, adica la «ucenicul iubit" care s-a rezemat pe pieptul
lui lisus la ultima Cina si care L-a intrebat: «Doamne, cine este cel care Te va
vinde? «(21, 20). Daca aceasta concluzie este corecta, afirmatia dovedeste ca
acest ucenic nu a fost doar martorul lucrarii lui Hristos, ci si autorul Evangheliei.

O parte dintre biblisti au evitat sa adopte acesta concluzie, accentuand ca
martorii au fost mentionati inainte de aceasta afirmatie, astfel ca s-ar putea presupune
faptul ca autorul ultimului capitol nu era sigur de paternitatea scrierii.’ Ordinea
cuvintelor exprima, insa, ideea ca scrierea se bazeaza pe o marturie personala,
aceasta existand inaintea scrierii.

Dar, nu-i mai putin adevarat si faptul ca lucrarea ar fi putut rezulta si de la un
alt autor. Totusi, o astfel de interpretare este insa fortata, intrucat, daca paptup®
se refera la marturia personald, atunci si ypopog trebuie inteles in acelasi mod, adica
referindu-se la o lucrare personald a celui care marturiseste. In acest caz, versetul ma|
sus amintit ar afirma ca «ucenicul pe care-l iubea lisus" ar fi autorul EvangheI|e|

Sustinatorii teoriei paternitatii care neaga autorul ca fiind martor ocular,
trateaza marturia clara, din acest verset, drept o intentie redactionala. C. K. Barrett
considera ca cei care au publicat Evanghelia au modelat aceasta afirmatie din 19,
35 ca sa sustina prin ea autoritatea ucenicului iubit.” Desi, Barrett considera ca
aceasta s-a facut cu buna credinta, o astfel de metoda de interpretare a marturiilor
interne este nesatisfacatoare.

Dar, intrucat nu exista variante textuale, prezente in manuscrise importante,
prin care sa se poata sustine o ipoteza contrara, cuvintele versetului 24 trebuie
considerate ca fiind un indiciu convmgator in sustinerea tezei ca autorul care
afirma acestea a fost un martor ocular® al celor relatate si pentru care depune
marturie. In acest caz, ultimele doua versete ale evangheliei pot sa nu constituie un
adaos al scrierii. Este doar, o presupunere.

2 - Problema " Ucenicului iubit" intre teze si antiteze

Expresia "ucenicul pe care il iubea lisus" trebuie interpretata in contextul
asa-zisului "adaos" al Evangheliei (cap. 21), unde informatia din versetul 24 pare
sa-l identifice pe acest ucenic drept autorul Evangheliei a IV-a: "Acesta (Obtdc)
este ucenicul care marturiseste despre acestea si care a scris acestea, gi stim ca
marturia lui este adevérata..."

° D. Guth rie, New Testament Introduction, p. 254.

® C. H. Dodd, Historical Tradition in the Fourth Gospel, Cambridge 1963, p. 12, intelege prin
tavto din 21, 24 o referire la pericopa precedentd sau la ultimul capitol, ceea ce 1 face sa
puna la |nd0|ala acest verset ca fiind o dovada pentru paternitatea intregii Evanghelii.

" A. Harnack, Die Chronologie der altchristlichen Literatur bis Eusebius, Berlin 1897,p.
678, crede ca aceasta Evanghelie a fost atribuitd Apostolului loan printr-o traditie, dupa
D. Guthrie, New Testament Introduction, p. 255.

8 Trebuie notat c& daca aceste versete sunt privite ca un adaos al vreunuia care facea parte
din cercul Apostolului, ele pot fi o marturie foarte timpurie despre paternitatea apostolica
(R. V. Tasker, The Gospel according to St. John, TNT, 1960. p. 13). Dupa cum
subliniaza A. C. Headlam, The Fourth Gospel as History, Oxford 1948, p. 44, Evanghelia
pretinde un autor apropiat Mantuitorului, iar J. A. T. Robinson, The Priority of John, London:
SCM, 1985 p. 279, crede ca participiul prezent sugereaza ca ucenicul era inca viu.
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Textul nu da numele respectivului ucenic, dar el facea parte din grupul
amintit in 21, 2 si care cuprindea pe Apostolii Petru, Toma, Natanel, fiii lui Zevedeu
si altii doi. Ucenicul iubit, al carui nume nu este amintit de autor, trebuie sa fi facut
parte din ultimii patru. De fapt, capitolul 21 ofera doua detalii semnificative pentru
identificarea persoanei sale:

a- in primul rand, se afirma ca acesta s-a aplecat spre lisus, la Cina cea
de Taina, si L-a intrebat cine-l va trada: "...Doamne, cine este cel care Te va
vinde?»(21, 20)

b- in al doilea rand, se consemneaza faptul ca el apare in anturajul
imediat al Apostolului Petru. in acelasi verset se afirma: "Dar intorcandu-se, Petru
a vazut venind dupa el pe ucenicul pe care-l iubea lisus, acela care la Cina s —a
rezemat de pieptul lui lisus..."

Ambele actiuni sunt legate de faptele mentionate in 13, 23 — 24, primul
episod in care este mentionat acest ucenic: "lar la masé era rezemat la pieptul lui
lisus unul dintre ucenicii Lui, pe care il iubea lisus. Deci, Simon Petru i-a facut
semn acestuia si i-a zis: Intreabd cine este despre care vorbeste". Toate cele
consemnate in acest episod, si reluate in capitolul 21, aratd cat de vie era, in
memoria celui ce relata, amintirea faptelor la care a fost el insusi, martor ocular. In
acest context, putem sa agungem la concluzia ca autorul celor relatate trebuie sa fi
fost insusi "ucenicul iubit".

Intr-un alt context, relat de acelasi capitol 21, dar in acelasi anturaj al lui
Petru, "ucenicul pe care 1 iubea lisus" i se adreseaza venerabilului Apostol
anuntand prezenta surprinzatoare a Domnului inviat: "Atunci ucenicul acela pe
care il iubea lisus i-a zis lui Petru: Domnul este! (21, 7a). Pescuirea minunata,
acesta fiind contextul celor relatate, simbol al imparatiei cerurilor (cf. Mt.13, 47-48),
eveniment pe care ucenicii | mai traisera (vezi Lc. 5, 1-11), readuce fulgerator in
mintea ucenicului imaginea lui lisus. Nimeni nu putea fi altul, sub masca acestui
nume, decét cel care mai experimentase, cel putin o data, acest eveniment, ca
martor ocular: Itad ce scrie Sf. Lucaciu "Spaima il cuprinsese pe el si pe toti cei ce
era cu el, de pescuitul pestilor pe care ii prinsesera. Tot asa si pe lacob si pe loan,
fiii lui Zevedeu, care erau fartatii lui Simon..." ( Lc. 5, 9-10). Asadar, din acest
context aflam ca unul din fiii lui Zevedeu, loan, se gasea mai demult in anturajul lui
Petru si in care va fi ramas, se pare, si dupa invierea Domnului.

Astfel, cei doi Apostoli, Petru si loan, se gasesc din nou impreuna,
mentionati sub aceeasi formula "Petru si celdlalt ucenic pe care il iubea lisus", n
momentul in care Maria Magdalena se grabea sa le aduca vestea disparitiei
trupului lui lisus, din morméant. "Atunci a alergat si a venit la Simon Petru gi la
celalalt ucenic - pe care il iubea lisus - gi le-a zis: L-au luat pe Domnul din mormant
si nu gtiu unde L-au pus..." (In.20, 2). Autorul celor relatate mentioneaza ca
"ucenicul iubit", cand a vazut morméantul gol, a crezut (In. 20, 8).

Si din aceasta imprejurare putem sa deducem faptul ca "ucenicul iubit" nu
putea fi altul decat autorul celor consemnate in paginile evangheliei si care n-a
uitat cu usurintd momentul cand credinta i-a umplut inima.

w. Michaelis, Einleitung in das Neue Testament, Padeborn 1964, p. 98 afirma ferm
identificarea ucenicului iubit cu loan, fiul lui Zevedeu, in special pe baza dovezii din 21, 2.
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Este adevarat, ca acest detaliu ar fi putut fi transmis autorului
evenimentelor consemnate in scris, de "ucenicul iubit", in care autorul scrierii ar fi o
persoana diferita de cea a "ucenicului iubit" numai ca naratiunea se desfasoara
atat de natural, incat o astfel de interpretare aproape ca este exclusa. Asadar, prima
interpretare este de preferat: identificarea "ucenicului iubit" cu Apostolul loan.

O alta referire la "ucenicul iubit" se afla in episodul rastignirii, unde este
consemnat faptul ca lisus a lasat-o pe mama Sa in grija "ucenicului iubit" care a
luat-o, din clipa aceea, la casa sa: "Atunci lisus, vazand pe mama Sa si pe
ucenicul pe care il iubea stand alaturi, i-a zis mamei Sale: Femeie, iata, fiul tau!
Apoi i-a zis ucenicului: latd, mama ta! Si din ceasul acela ucenicul a luat-o la sine"
(19, 26). Acesta este singurul episod, consemnat de evanghelist, in care "ucenicul
iubit" nu este prezent alaturi de Petru.

Ucenicul nenumit era un cunoscut al Ap. Petru si trebuie sa fi existat un
anume motiv pentru care a fost prezentat in naratiunea Patimilor, iar acest motiv,
credem ca va fi fost locul mai deosebit pe care acesta il ocupa in inima lui lisus.
Aceasta afectivitate a lui lisus pentru el ucenicul o va fi simtit si va fi socotit sa o lase in
anonimatul si modestia in care se ascunde taina adevaratei iubiri. Cel care indeplinea
toate aceste conditii nu poate fi altul decat loan Apostolul, fiul lui Zevedeu.

De altfel, Apostolii loan si Petru apartineau cercului restrans de ucenici
care au fost prezenti, langa lisus, impreuna cu lacov, in trei imprejurari in care
ceilalti lipseau: invierea ficei lui lair (Mc. 5, 37); schimbarea la fata (Mt. 17, 1) si
episodul rugéaciunii din gradina Ghetsimani (Mc.14, 33). Aceiasi Apostoli, Petru si
loan, au fost alesi de Mantuitorul Hristos sa pregateasca si Pastile pentru El si
ucenici Sai (Lc 22, 8).

Dupa Invierea Domnului si pogorarea Duhului Sfant, cei doi Apostoli mai sunt
prezentati ca formand restransul “cerc petrin” si de autorul cartii Faptele Apostolilor:

- Petru si loan se urca impreuna la templu pentru rugaciunea din ceasul
al noualea (F. Ap.3, 1)

- Petru si loan, in fata sinedriului, i uimesc pe membrii acestuia cu
indrazneala si curajul lor in a-L propovadui pe Domnul inviat (F.Ap. 4, 13).

- Tot Petru si loan sunt trimisi din lerusalim n Samaria pentru
propovaduirea evangheliei. (F.Ap. 8, 14).

Cei doi sunt prezentati impreund si in referirea Sf. Pavel la "Apostolii
stalpi" ai Bisericii din lerusalim: lacov, Chefa si loan (Gal. 2,9).

Toate aceste dovezi sugereaza probabilitatea ca "ucenicul pe care il iubea
lisus" sa fi fost Apostolul Domnului, loan, fiul lui Zevedeu." Prezent in anturajul
petrin dupa Invierea Domnului, "ucenicul iubit" din acelasi anturaj, de dinainte de
Inviere, nu putea fi agadar, altul, decat loan Apostolul. Numirea Apostolului loan in
anturajul lui Petru dupa Inviere lasa sa se inteleaga faptul ca si inainte de
Inviere, in episoadele mentionate deja, din acelasi cerc apropiat al corifeului
Apostolilor, nu putea face parte o alta persoana, decat acelasi Apostol loan.

% Este semnificativ ca aceasta identitate a fost acceptata fara dubii de scriitorii patristici,
care au vazut in Apostolul loan pe autorul Evangheliei. Origen si Sf. loan Hrisostomul
privesc descrierea"ucenicului iubit" ca furnizdnd cheia scopului evangheliei. Pozitia
proprie a autorului corespunde cu caracterul entuziast al scrierii, Cf. Origen, Comentar
la Evanghelia dupéa loan, Oradea 1995, p. 24 si Sf. loan Gura de Aur, Comentar la
Evanghelia de la loan, Oradea 1998, p. 11-12.
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Aceasta supozitie este intérita si de faptul ca nicaieri in Evanghelia a 1V-a,
Apostolul loan nu este consemnat cu numele, desi el este mentionat de 20 de ori in
Evangheliile sinoptice. La toate acestea se mai adauga si amanuntul ca Sf. loan
Botezatorul este numit, in evanghelia a 1V-a, simplu "loan", fara alte numiri. Sa fie
acest lucru intdmplator? Credem ca autorul evangheliei va fi dorit ca Apostolul loan sa
fie recunoscut sub un alt nume, lasandu-se, si in acest caz, in anonimatul modestiei si
al respectului datorat "magistrilor”, loan, fiul lui Zevedeu, fiind si ucenicul Botezatorului
Domnului. Asadar, tocmai aceasta lipsa de referiri specifice la autorul scrierii creeaza o
inclinatie spre o paternitate ioaneica a acesteia, iar ipotezele alternative trebuie sa
recunoasca aceasta particularitate si sa ofere o explicatie adecvata.

Un amanunt, deloc lipsit de semnificatie si caruia se cuvine acordata o
atentie speciala, este si aparitia tdrzie a "ucenicului pe care lisus 1 iubea"in
naratiunea Evangheliei. De ce nu apare inainte de Cina cea de Taina?

Examinéndu-se trimiterile la Apostolul loan, in Evanghelia dupa Marcu, se
poate vedea ca acesta apare in urmatoarele episoade:

- In istorisirea episodului chemarii Apostolilor de catre Mantuitorul
Hristos, numele sau gasindu-se printre cei Doisprezece (3, 17),

- in episodul Schimbarii la fata (9,1-9),

- in cel al vindecarii soacrei lui Petru (1, 29)

- in casa lui lair, impreuna cu Petru si lacov (5, 37)

- in descrierea episodului in care loan este cel care interzice unui
exorcist sa alunge demonii in numele lui lisus (9, 38)

- in cererea unui loc de frunte in imparatia cerurilor, impreuna cu fratele
sau, lacov (10, 35)

- In micul grup de ucenici care au cerut un semn in legatura cu sfarsitul
(13, 3)

- In episodul rugdciunii lui lisus in Gradina Ghetsimani, nainte de
Patima Sa (14, 32).

Prezentarea facuta de Marcu nu arunca insa o lumina favorabila asupra
Apostolului loan. Din analiza acestor episoade se poate usor observa faptul ca el
se gaseste destul de des in situatii "compromitatoare" pentru calitatea sa de
Apostol al dumnezeiescului Invatator.

Sfantul Luca il prezinta si el in doua episoade si care nu se gasesc la
ceilalti sinoptici:

- implicarea sa in pregatirea Pastilor (Matei se refera la "ucenici", Marcu
la "doi dintre Apostoli", doar Luca 1l mentioneaza cu numele) (22, 8).

- exprimarea dorintei lui loan gi lacov de a cobori foc din cer asupra unui
sat samaritean necredincios (9, 54).

Presupunand, acum, ca loan ar fi fost ucenicul iubit si autorul Evangheliei,
care dintre episoadele sinoptice ne-am astepta sa le fi prezentat? Deoarece
intdmplarile legate de "slabiciunile" sale erau bine cunoscute de la sinoptici, iar
depasirea lor a fost, cu siguranta, o preocupare constanta a vietii sale, loan
Apostolul si-a rezervat dreptul de a aparea in lucrarea proprie doar in acele ceasuri
din viata dumnezeiescului Tnvététor, cand el a invatat si-a inteles sa se apropie de
inima si duhul lui lisus mai mult decat au facut-o ceilalti Apostoli.
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Totusi, In aceasta situatie se ridica o problema: Poate un om s& se descrie
pe sine ca fiind "ucenicul pe care il iubea lisus"? Unii specialisti sunt convingi ca un
asemenea concept este improbabil, astfel ca, in ciuda fortei dovezilor citate,
gasesc o alta |dent|tate pentru "ucenicul iubit" sau fac distinctie intre acesta si
autorul Evanghel|e|

Dar, sa fie, tOtU§I atat de putin probabil ca loan s& se numeasca pe sine
ucenicul 6 v fiydma o Incoug? Daca sintagma ar indica o dragoste preferentiala a
lui lisus fatd de acest ucenic, in detrimentul celorlalti atunci ar fi greu de inteles o
astfel de atitudine. Insa, asa cum arata prima sa Epistola soborniceasca, Apostolul
loan a inteles, in modul cel mai profund, semnificatia dragostei lui Dumnezeu in
Hristos, astfel ca expresia citatd nu face decat sa dezvaluie, in evanghelia sa,
uimirea si coplesirea lui de dragostea lui lisus manifestata fata si de persoana sa.

Nu trebuie trecut cu vederea nici faptul ca pentru o terta persoana ar fi fost
extrem de dificil sa indrazneasca sa aleaga si sd numeasca pe unul dintre Apostolii
Domnului ca fiind primitorul, prin excelenta, a dragostei lui lisus. Departe de a fi o
dovada de méandrie, asa cum s-a sugerat de multe ori, termenul poate fi vazut ca
un semn de modestie: Apostolul nu-si mentioneaza numele, dar atrage atentia
asupra a ceea ce datora el pentru dragostea lui lisus. Asadar, loan s-a putut numi
pe sine "Ucenicul pe care il iubea lisus".

Cercetatorii care neaga identificarea "ucenicului iubit" cu Apostolul loan,
incearca sa-l descopere pe acesta in alte personaje evanghelice, a caror
prezentare facuta de autorii sfinti ar putea duce la astfel de concluzii.

In acest sens, un prim personaj in care ar putea fi vézut "ucenicul iubit" ar
fi tdnarul bogat pe care Mantuitorul i cheama sa-l urmeze. Evanghelistul Marcu
consemneaza faptul ca lisus, privind la el cu luare-aminte, I-a indragit (Mc. 10, 21).
Dar, intrucat nu cunoastem daca acest tanar se va fi convertit, urmand, in cele din
urma, chemarea lui lisus, sugestia este gratuita.

O alta propunere a fost Natanel, dar aceasta este conjuncturald, deoarece
avem putlne informatii despre el, iar in capitolul 21 din evanghella dupa loan
acestuia i se da numele astfel ca nu poate fi identificat cu ucenicul iubit’

O ipoteza aparte sustine identificarea "ucenicului iubit" cu Lazar prietenul
Mantuitorului Hristos." Argumentul invocat este faptul ca, in loan 11, 3, Lazar e

" R. H. Strachan, The Fourth Evangelist. Dramatist or Historian, Oxford 1925, p. 49 a
acceptat identificarea ucenicului iubit cu loan, fiul lui Zevedeu, si considera ca
Evanghelistul a fost unul dintre ucenicii apropiati ai Domnului care a simtit experienta
duhovniceasca a Invatatorului Sau, impropriindu-si-o. Potrivit acestei teorii, Evanghelistul
a apelat la imaginatia sa dramatica pentru a prezenta totul din punctul de vedere al unui
martor ocular. Dar, maniera putin pretentioasa in care este prezentat, totusi, ucenicul, nu
sugereaza un efect dramatic.

12 Slntagma este identica in 13, 23; 19, 26; 21, 7. 20, dar in 20, 2, verbul ép{AeL este inlocuit
cu fydmoa.

'3 Verbul &yomouw apare de 22 de ori in | loan, mai mult decét in oricare altd carte a Noului
Testament, cu exceptia Evangheliei dupa loan. Vezi D. Guthrie, op. cit., p. 258.

1 Ve2| Ibidem, p. 260.
® Pentru apararea acestei pareri, vezi articolul lui J. N. Sanders, Who was the disciple
whom Jesus loved?, in Studies in the Fourth Gospel, ed. F. L. Cross, NTSt I, 1957, p. 72
— 82. De asemenea articolul din Current Issues in New Testament Interpretation, ed. W.
Klaussen si G. F. Snyder, 1962, p. 111 — 123 in care se sustine ca aceasta parere
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numit de surorile sale "cel pe care il iubesti" (5 v gethelc). Intr-adevér, expresia
"ucenicul iubit" apare pentru prima data dupa ce Lazar este introdus in naratiune,
in capitolele 11 si 12 din evanghelia a 1V-a. Sustinatorii ipotezei se bazeaza pe
presupunerea ca Lazar va fi participat la ultima Cina a lui lisus cu Ucenicii Sai si
unde el isi va fi rezemat capul de pieptul lui lisus.

Intrucat, acest fapt nu poate fi dovedit de nici un indiciu evanghelic, in
afara celui la care se face referire, ipoteza cade. Mai mult, Evangheliile sinoptice
consemneaza chiar un amanunt, in plus, aratand ca, prezenti cu lisus in noaptea
dinaintea Patimilor, inclusiv la Cina pascala, au fost doar Apostolii. Chiar daca am
admite aceasta posibilitate, ca Lazar sa poata fi identificat cu "ucenicul iubit", explicatia,
de ce atunci numele sdu apare mentionat in capitolele 11 si 12 din evanghelia dupa
loan, de vreme ce "ucenicul iubit" rdmane anonim in toatd Evanghelia, s-ar confrunta
cu serioase dificultati. La toate acestea s-ar mai adauga si nevoia explicarii motivului
pentru care Lazar a fost numit prin aceasta sintagma — situatie in care, la fel, ar fi
greu de gasit, daca nu chiar imposibil, un raspuns satisfacator.

O alta ipoteza in privinta identificarii "ucenicului iubit" il prezinta pe acesta
drept un personaj ideal."® Lipsa mentionarii numelui ucenicului este interpretata ca
un indiciu ca Evanghelia nu este lucrarea unui singur om, ci lucrarea comuna a
Bisericii. Prezentarea vietii si invataturii_lui lisus devine astfel marturia Bisericii
despre ea insasi si despre Invatatorul ei."”

Aceasta interpretare este total nesatisfacatoare, deoarece implica tratarea
"ucenicului iubit" ca persoana neistorica, in ciuda dovezilor contrare din istorisirea
evangheliei dupa loan, lasand, in acelasi timp, drum deschis presupunerii ca orice
comunitate putea crea o idealizare care sa reprezinte experienta colectiva in raport
cu Persoana lui lisus. Totusi, aluziile conjuncturale despre "ucenicul iubit" din
Evanghelie nu trebuie interpretate simbolic, respectand, cel putin un principiu al
criticismului istoric care pretinde ca o persoana istorica sa nu fie interpretata
simbolic, incat s& poata insemna chiar orice doreste interpretul.

Asadar, nu putem afirma cu certitudine ca ar exista vreun indiciu
evanghelic sau vreun motiv istoric pentru a respinge identificarea "ucenicului iubit"

se potriveste cel mai bine cu tema vietii, dominanta in Evanghelie. O alta sugestie, Matia,
este propusa de E. L. Titus, J B L. 69/1950, p. 323 — 328, bazandu-se pe simbolismul
lui luda ca tip pentru iudei si care a fost inlocuit de un om care ar fi reprezentat crestinul
ideal. Dar, In acest context, legatura dintre Fapte cap. 1 si Evanghelia dupa loan nu este
evidenta. J. N. Sanders a si-a continuat argumentarea teoriei potrivit careia Lazar ar fi fost
ucenicul iubit, in articolul din NTS 9/1962, p. 75 — 85, in care sustine ca atribuirea Evangheliei
lui loan a inceput ca si o credinta eretica. Acelasi autor si-a mentinut parerea in comentariul
aparut postum, The Gospel according to St. John, London 1968, editat de B. A. Mastin.
' Cf. A. Correll, Consummatum Est, 1958, p. 204, dupa D. Guthrie, op. cit., p. 259-
260.
Ucenicul iubit,"prototipul Bisericii viitoare" este privit de R. M. Grant (HTR 35/1942, p.
14) ca simbolic si neistoric; la fel se exprima si H. Lietzman, The Beginnings of the
Christian Church, 1937, p. 311. E. Kasemann, Exegetische Versuche und Besinnungen,
I, Minchen 1960, p. 180, sugereaza ca"ucenicul iubit" era purtatorul ideal al marturiei
apostolice. R. Bultmann, The Gospel of John, p. 484, vede in el o figura ideala,
reprezentativa pentru crestinismul neamurilor si gaseste semnificativa prezenta sa in
anturajul Ap. Petru, reprezentantul crestinismului iudaic (13, 21 — 30; 20, 2 — 10).
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cu Apostolul loan, fiul lui Zevedeu, dar, este la fel de adevarat, si faptul ca nu
exista nici pentru identificarea sa clara cu acesta.”® Totusi, argumentele "pro
identificare" sunt mai convingatoare.

La toate acestea adaugam, in continuare, si alte reflectii care sa vina in
sprijinul efortului de a identifica in persoana Apostolului loan pe autorul evangheliei
a IV-a, si indirect, pe "Ucenicul iubit".

3 - Mediul palestinian reflectat in Evanghelie — indiciu pentru autor

Intrebarea care se pune este daci poate fi identificat in autor un bun
cunoscator al obiceiurilor, traditiilor gi ritualurilor iudaice sau se strecoara in scriere
unele inadvertente intre cele relatate si realitatea istorica a faptelor, caz in care s-
ar exclude un martor ocular in spatele Evangheliei?

a - Cunoasterea obiceiurilor iudaice

In expunerea evanghelicd, autorul aratd c& cunoaste detaliat si corect viata
iudaica din perioada anterioara caderii lerusalimului. El este familiarizat cu
considerentele morale din ritualurile evreiesti, ritualurile de curatire(2, 6); ritualurile
de la Sarbatoarea Corturilor (7, 37; 8, 12); randuielile curatirii de Pasti (18, 28; 19,
31 — 42), mentionand si sarbatorile iudaice cele mai importante: Pastile,
Sarbatoarea corturilor, Sarbatoarea tarnosirii Templului.19 Autorul cunoaste, de
asemenea, randuielile prohibitive specific iudaice, cum ar fi cele referitoare la
Sabat (5, 10; 7, 21 — 23; 9, 14), precum si nuante ale doctrinei iudaice, cum ar fi
conceptiile despre urmarile ereditare ale pacatului personal (9, 2).

b- Cunoasterea istoriei evreiegsti

Autorul poseda cunostinte detaliate despre perioada in care a fost construit
templul (2, 20); este constient de atitudinea politica a poporului evreu, in special
adversitatea fatd de samariteni (4, 9); prezinta dispretul palestinienilor pentru evreii
din diaspora (7, 35); iar cat priveste istoria ierarhiei templului, se mentioneaza ca
Anna si Caiafa erau arhierei, Caiafa fiind arhiererul din acel an (11, 49; 18, 13).

c- Cunoasterea geografiei palestiniene

Autorul pare foarte familiarizat cu orasul lerusalim; cunoaste numele
evreiesc al scaldatorii de langa Poarta Oilor si mentioneaza ca aceasta avea cinci
pridvoare. Acest detaliu este confirmat de excavatiile recente de langa templu, care
au scos la iveala o scaldatoare ale carei inscriptii vorbesc despre proprietatile

80 alta solutie propusa in privinta ucenicului iubit este tratarea tuturor aluziilor ca pe niste
interpolari. J. J. Gunter, The Relation of the Beloved Disciple to the Twelve, ThZ 37
(1981), p. 129 — 148, considera ca ucenicul iubit a fost frate de sadnge cu lisus. P. S.
Minear, The Beloved Disciple in the Gospel of John. Some Clues and Conjectures, NTS
19, 1977, p. 105 — 123, crede ca descrierea ucenicului iubit este o reactualizare a imaginii
lui Veniamin din Deuteronom 33, 12.

0 buna parte a specialistilor nu iau in considerare importanta acestor dovezi, sustinand ca
ele prezintda doar o cunoastere generald a iudaismului si nu fac dovada unui autor
palestinian. C. K. Barrett este de parere ca orice material despre lisus este de
agteptat sa contind urme ale originii palestiniene, aga ca detalii de aceasta natura nu pot
confirma faptul ca autorul trebuie sa fi fost neaparat un evreu. The Fourth Gospel
according to St. John. p. 122 — 123.
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terapeutice ale apei.”® De asemenea, autorul cunoaste numele evreiesc (Gabbata)
al locului pardosit cu pietre aflat in afara pretoriului, un alt detaliu confirmat de
descoperirile arheologice de langa turnul Antonia, care domina perimetrul templului,
padiment care era asezat pe un tapsan, numit evreieste "coasta".?" Autorul are
cunostinta si de scaldatoarea Siloamului (9, 7) si de paraul Cedrilor (18, 1) etc.

In numeroase ocazii sunt prezentate detalii topografice, uneori in episoade
care nu-si gasesc paraleld in Evangheliile sinoptice.” In acest sens, sunt
mentionate cele doua Betanii (1, 28; 12, 1), Enom, aproape de Salim (3, 23)%;
Cana Galileii (2, 1; 4, 46; 21, 2); Tiberiada ca nume alternativ pentru Marea Galileii
(6, 1; 21, 1); Sihar din apropierea Sichemului (4, 5); Muntele Garizim aproape de o
fantana (4, 21); Efraim nu departe de pustie (11, 54) etc.?*

4- Detalii care sugereaza un martor ocular

Orice accentuare in privinta acestui subiect ridica inevitabil problema
istoricitatii Evangheliei a IV-a. In acest sens, ne intrebam carui scop ar servi
mentionarea celor sase vase de apa din Cana (2, 6), a celor doudzeci si cinci sau
treizeci de stadii pe care le-au parcurs ucenicii pe Marea Galileei (6, 19), a
numarului de pesti prinsi si a distantei dintre barca si mal cu ocazia aparitiei dupa
Inviere a lui lisus in fata ucenicilor (21, 8, 11), daca totul ar fi o pura fictiune?
Simbolismul acestora are o anumitd semnificatie in evanghelie numai daca ele au
o realitate istorica.

n acest sens, in legatura cu versetul 2, 6, C. K. Barrett admite posibilitatea
unei interpretari simbolice, dar considera ca aceasta sugestie este pe deplin
justificata numai daca referirea la cele 6 vase implica o realitate istorica®®.

2 Cf. J. Jeremias, Die Wiederentdeckung von Bethesda, Gottingen 1949, p. 158 si W. F.
Howard, Commentary on John, 1952, p. 539 si Pr. Prof. Dr. D. Abrudan, Arheologie Biblica,
1994, Bucuresti, ed. Institutului Biblic si de Misiune al B. O. R, p. 312-314

I cf.J. B. Higgins, The Historicity of the Fourth Gospel, London 1960, p. 81 — 82.

2 De exemplu, mentionarea faptului ca Apostolii Filip, Andrei si Petru erau din Betsaida.

% Arheologii au identificat acest loc ca fiind Ainun modern (cf. W. F. Albright, Recent Discoveries
in Palestine and the Gospel of St. John, in volumul The Background of the New Testament
and its Eschatology, editori W. D. Davies si D. Daube, 1956, p. 158 — 160). Vezi si Grigorie T.
Marcu, Paternitatea ioaneica a evangheliei a IV-a, cu speciala privire la proba arheologica si
paleografica, in"Studii Teologice", Xll, 1960, nr. 1-2, p. 139-160.

2 n abordarea ficutd de Barrett referitoare la dovezile topografice (op. cit., p. 122) se
noteazd ca anumite indicatii de locuri ar fi fost adaugate ultrior de traditie, nsa
examinarea aluziilor evanghelice din literatura Parintilor apostolici si din apocrife nu
sustine aceastd parere. Mai degraba, pare a fi adevarat, contrariul. Spre exemplu, in
Faptele lui Pavel sunt numite nu mai putin de cincizeci si sase de persoane, dintre care
nu apare nici una mentionata anonim in cartea Faptele Apostolilor canonica, si care sa
apara in cartea Faptelor apocrifa, cu numele. Detaliile topografice din cartea apocrifa sunt
mult mai vagi decat in Faptele Apostolilor. R. Bultmann, The History of the Synoptic
Tradlition, p. 67, este de parere si el ca, odata cu dezvoltarea Traditiei, a existat tendinta de a
se adauga mai multe detalii precise, incluzand adaugarea numelor unor persoane mentionate
anonim Tnainte. Aceasta tendintd se gaseste in literatura apocrifa tarzie, dar Bultman nu
citeaza nici un manuscris din primul secol. (Vezi D. Guthrie, op. cit., p. 264).

% A se vedea amanunte, in acest sens, C. K. Barrett, op. cit, p. 104, el fiind unul dintre
sustinatorii unor astfel de teorii.
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Alte detalii lasa cititorului impresia clara ca autorul a fost de fata la
evenimentele descrise: umplerea casei de mirosul mirului (12, 3); semnul facut de
Apostolul Petru (13, 24); reactia soldatilor la arestarea lui lisus (18, 6) etc. Adesea
autorul doreste sa faca cunoascute si reactiile ucenicilor (2, 11; 4, 27, 6, 19; 12, 16;
13,22) si ale Domnului Insusi (cf. 2, 11. 24; 6, 15. 61; 13, 1) in diferite Imprejurari.

Deosebit de semnificativa este prezentarea unor episoade in care autorul
da nume unor oameni care apar anonim in scrierile sinoptice paralele. Astfel,
Apostolii Filip si Andrei sunt numiti in relatarea minunii Tnmultirii painilor (6, 7); in
momentul in care Maria unge cu mir capul lui lisus, ea este prezentata ca fiind sora
lui Lazar (12, 3); se mentioneaza apoi, si numele slujitorului arhiereului caruia
apostolul Petru i-a taiat urechea cu sabia (18, 10). De asemenea, sunt adaugate
pericope care nu au corespondent la sinoptici, cele mai insemnate fiind episoadele
in care apar Natanel, Nicodim si Lazar. (Cap. 1.3 si 11)

Din aceste detalii, se poate deduce clar faptul ca autorul si-a amintit personal
numele acestor persoane, ca unul care ii va fi cunoscut personal. Ipoteza ca si-ar fi
bazat relatérile, de acest gen, pe diferite traditii ale primilor crestini nu poate fi luata
in considerare.”®

5 - Concluzii la ipotezele paternitatii

Concluziile exegetilor referitoare la multitudinea de teorii si ipoteze, fiecare
avand mai multe variatii, lansate de specialisti in incercarea de rezolvare a
problemei paternitatii Evangheliei a 1V-a, s-ar putea rezuma la urméatoarele:

a- Evanghelia apartine Apostolului loan

b - Evanghelia apartine lui loan din lerusalim

¢ - Teoriile "neioaneice"

d.- Evanghelia apartine unui presbiter

a) Apostolul loan — autor al Evangheliei

Aceasta este conceptia unanima a exprimarilor Traditiei si care Tsi gaseste
suport in marturiile interne. De fapt, este singura ipoteza care poate sa justifice
multele evenimente istorice relatate in Evanghelie.

O nuantare insa a acestei ipoteze, din latura criticii tezei traditionale, se
pronunta in sensul ca Apostolul loan a fost martorul ocular al evenimentelor relatate,
iar alfcineva este autorul Evangheliei. Ca argument, in acest sens, este luata paralela
din relatia traditionala dintre Apostolul Petru si Marcu, in scrierea Evangheliei a doua®.
Pentru acest mod de abordare a paternitatii Evangheliei dupa loan nu exista o
obiectie fundamentald, dar in acest caz se impune interpretarea termenului
"ypdbac" din loan 21, 24 in sensul de scriere prin intermediul altuia, ceea ce nu
este chiar foarte simplu.

% Cf. A. J. B. Higgins "The Historicity of the Fourth Gospel”, p. 57.

O teorie adoptatd de R. V. Tasker, The Gospel according to St. John, (TNT, 1960, p. 11).
Vezi de asemenea, R. Schnackenburg, The Gospel according to John I,(4 vol.), New
York, 1968, p. 75-104, care in dezbaterea despre paternitatea Evangheliei, adopta ceea ce el
numeste o"solutie intermediara, negand ca Evanghelia poate fi direct atribuitd Apostolului
loan, dar acceptand ca autorul il cunostea pe Apostol. Vezi si N. E. Johnson (CQR
167, 1966, p. 278 — 291) care considera ca loan, fiul lui Zebedeu a scris pericopa despre
Patimi, dar altcineva a adaugat-o in Evanghelie. Cf. C. H. Clergeon, Le quatrieme
évangile indique-t-il le nom de son auteur?, in « Biblica » (56, 1975, p. 545 — 549).
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Argumentele criticii externe acorda, insa, Apostolului loan principala
responsabilitate si autoritate in scrierea Evangheliei a IV-a, ucenicul sau copistul
lui, daca a existat, ramanand anonim. Chiar daca s-ar reflecta la paralela amintita
si s-ar lua ca model pentru circumstantele aparitiei Evangheliei a IV-a, ceea ce nu
e cazul, implicarea personala a Apostolului loan in scrierea lucrarii sale ar fi
incomparabil mai insemnata, decat cea a lui Petru in cazul Evangheliei dupa Marcu.

O alta ipoteza, care la fele de improbabila, este ca un ucenic al lui loan a
scris memoriile Apostolului dupd moartea lui. Potrivit acestei teorii, continutul
apartine lui loan, dar nu si scrierea efectiva. Intrucat ipoteza s-a bucurat de put|n| Si
nesemnificativi adept,| ramane la nivelul de simpla parere.

b) "loan" din lerusalim

Un anume loan din lerusalim si care se va fi bucurat de trecere in fata
Arhiereului, intrand in casa acestuia, in timpul Patimilor (In 18 16), a fost pentru
prima data propus ca autor al Evangheliei a IV-a de H. Delff®. in opinia sa, loan al
Traditiei ar fi loan din lerusalim si care mai tarziu ar fi devenit foarte influent in
bisericile crestine din Asia Mica. Acesta fusese destul de bine pregatit in rabinism
si va fi fost prezent si la ultima Cina pascala a Domnului cu Ucenicii Sai, inainte de
patima Sa. Teoria asociaza, intr-adevar un martor ocular cu aparitia Evangheliei a
IV-a, dar nu are nici un suport b|b||c sau traditional, neexistand nici o marturie
externa pentru o astfel de persoana.’

c¢) Teoriile "neioaneice"

Cateva ipoteze ignora cu totul numele lui loan Apostolul si contributia sa in
scrierea Evangheliei care ii poarta numele. Logica acestei pozitii este ca, daca
consideratiile de ordin intern ale Evangheliei sunt crezute, si care sunt considerabil
de vagi in ceea ce priveste identificarea autorului scrierii cu loan, Apostolul
Domnului, atunci paternitatea apostolica a evangheliei este imposibil de sustinut. In
acest caz, marturiile externe trebuie sa fie total gresite, neexistand, astfel, nici un
motiv pentru retinerea numelui lui loan ca autor al scrierii. Atribuirea Evangheliei, la
o data mai tarZIe Apostolului loan este, in acest caz, singura asertiune care poate
fi luat in calcul. in acest sens, J. N. Sanders® leaga aceasta atribuire cu necesitatea
de suport apostolic in disputa quartodecimana, numai ca Evanghelia dupa loan a
avut o nesemnificativa valoare in aceasta disputa.

Alti exegeti au sustinut o teorie mai directa a falsitatii textului in care toate
detaliile care sustin un martor ocular, ca autor al scrierii, sunt privite ca un cadru
imaginar care creeaza doar impresia paternitatii apostolice. Daca aceasta supozitie
ar putea fi luata in calcul in problema autorului Evangheliei, se poate ridica, atunci,
intrebarea: De ce autorul nu mentioneaza numele lui loan Apostolul, fapt care ar fi
avut, In acest caz, un efect mult mai mare asupra primilor crestini in evlavia lor

2 Die Geschichte des Rabbi Jesus von Nazareth, 1889, dupa D. Guthrie, op. cit, p. 277.

2 p. Parker intr-un studiu publicat in JBL 79, 1960, 97 — 110) presupune ca o persoana,
dar care, totusi, putin probabil ca poate fi luata in calcul ca autor al Evangheliei, al carui
nume era loan, este Marcu. intr-un articol precedent (JBL 75, 1956, p. 303 - 314), in care
Parker sustine o a doua editie a Evangheliei, aparuta relativ mai tarziu, apar discrepante
in ceea ce priveste ipotezele autorului.

% The Fourth Gospel in the Early Church, London 1943, p. 38- 39.
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vizavi de Evanghelia a 1V-a, procedeu care ar fi fost, de altfel, si in consonanta cu
practica pseudoepigrafa?

Teoria mai cere si alte explicatii, cum ar fi; Daca Evanghelia nu a fost
imediat acceptata ca apostolica, cum de a devenit, in foarte scurt timp, general
acceptata in Biserica primilor crestini? Odata cu trecerea timpului, credem, ca ar fi
fost extrem de dificil s& se creeze o astfel de impresie. Daca autorul Evangheliei a
planuit sa dea cartii sale o paternitate apostolica, atunci se poate afirma ca a reusit intr-
0 maniera fara paralela in pseudoepigrafie. Numai ca, in acest sens, nu exista marturii.

n randul criticilor si-au facut loc insa pareri si de altd naturd cu privire la
paternitatea Evanghliei a IV-a.

In acest sens, unii critici sustin ipoteza potrivit careia aceasta Evanghelie
ar trebui atribuitd unui grup de martori oculari, si nu unuia singur. In acest caz,
lucrarea devine produsul unei scoli, creeata intr-un asa-zis "Cerc ioaneic" sau
"Scoald ioaneica"'. Potrivit acestei ipoteze, Evanghelia a IV-a ar fi fost scrisd de
un alt autor decéat Apostolul loan, dar apartindnd aceluiagi grup ca si Apostolul.*?
Ca argument in sustinerea acestei ipoteze este invocat, in special, Epilogul
Evangheliei in care s-ar parea ca autorului scrierii i-ar putea fi asociate si alte
persoane, probabil din anturajul foarte apropiat al autorului.

Sustinatorii teoriilor redactionale se gandesc la existenta, mai degraba, a unui
scriitor, decat a unui autor. Aceste teorii editoriale au avantajul de a transfera orice
material care nu este in acord cu gandirea autorului original, copistului, pierzandu-si
astfel, valoarea de marturie. Dar validitatea acestui tip de criticism trebuie depésité.33

¥ 0 dezvoltare a problemei legata de teoria asa-zisei" Scoli ioaneice", vezi Udo Schnelle,
Einleitung in das Neue Testament, Géttingen 1994, p. 494 - 501; O Cullmann, Der johanneische
Kreis, Tubingen, 1975; Elisabeth Schlissler- Fiorenza, The Quest for the Johannine School:
The Apocalypse and the Fourth Gospel, NTS 23, 1977, p. 402-427; G. Strecker, Die Anfénge
der johanneischen Schule, NTS 32, 1986, p. 31-47; R. A. Culpepper, The Johannine School,
SBLDS 26, Missoula, MT: Scholars 1975.
%2 Cf. Oscar Cullman, The Johannine Circle, Philadelphia: Westminster 1976, care considera ca
autorul a apartinut unui tip de iudaism diferit de cel al celor Doisprezece Apostoli. Dar F. M.
Brown, Le circle johannique et I origine du quatrieme evangile, (RHPR 56, 1976, p. 203 — 214)
critica pozitia lui O. Cullmann pentru presupunerea ca lisus Tsi va fi revelat Evanghelia Sa
altcuiva, decét vreunuia din cercul celor Doisprezece. Ideea Iui Cullmann se gaseste si in studiile
lui R. A. Culpepper, The Johannine School, (SBLDS 26, Misoula, MT: Scholars) 1975, care
evalueaza ipoteza"scolii ioaneice" pe baza unei cercetari a naturii scolii antice si concluzioneaza
ca scoala ioaneica era un grup centrat in jurul ucenicului iubit. J. J. Gunther, The Elder John,
Author of Revelation, (JSNT 11, 1981, p. 3 — 20), crede ca autorul era un prooroc — invatator —
apostol cu statut de arhiereu mijlocitor si care a fost urmasul Apostolului loan.
In comentariul sdu la Evanghelia dupa loan, R. Schnackenburg, The Gospel according to St.
John, |, New York 1968 sustine paternitatea apostolica, dar accentueaza existenta unor
elemente, in forma finald a cartii, care ar apartine copistilor. Dupa parerea sa, loan a furnizat
datele, dar o scoald de copisti a fost responsabila de producerea literaturii ioaneice. In acest
sens, Apostolul loan ar fi"autorul”, dar nu"Evanghelist’. Acest mod de a trata paternitatea
ioaneica a Evanghliei a IV-a pare a fi prea « liberal » vizavi de autenticitatea scrierii. Referire la
autorul Evangheliei dupa loan nu se poate face decat daca-l consideram pe autor martor
ocular al celor scrise. Aceasta parere a teologului catolic poate fi comparata cu cea avansata
de R. E. Brown, The Gospel according to John, New York 1966, care propune o teorie in cinci
etape despre originea Evangheliei, Apostolul loan fiind implicat doar in prima etapa.
Paternitatea apostolica devine astfel izolata.
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d) loan "Presbiterul"

O faimoasa afirmatie a Iui Papias a dus la concluzia, raspéandita printre
cercetatori, potrivit careia ar fi existat un alt loan, sub numele de loan Prezbiterul
(Batranul), decét loan Apostolul, care a avut legatura cu Efesul, precum si cu aparitia
celei de-a IV-a Evanghelii. Astfel s-a ajuns la confuzia facutd de Traditie intre loan
Presbiterul si loan, Apostolul Domnului.

lata marturia lui Papias, citata de Eusebiu al Cezareei® in "Istoria sa
bisericeasca": "Daca venea undeva vreunul care ftraise candva in apropierea
acestor prezbiteri, atunci indatd mé& informam ce credinfd avusesera aceia Si
intrebam ce anume au invétat? Ce Petru? Ce Filip? Ce Toma sau lacov si ce
anume Aristion sau loan Presbiterul? Sau alti ucenici ai Domnului? Céaci eram de
pdarere ca gtirile scoase din carti nu au, dupa mine, aceeasi valoare ca marturia
orala, vie si statornica".

Problema este una de interpretare, pentru ca cuvintele lui Papias nu sunt
ambigue. Se pare numai ca Eusebiu a confundat lucrurile atunci cand s-a referit la
acest pasaj, atribuindu-i lui Papias faptul de a fi afirmat ca, pe langa Apostolul loan
ar fi existat si "prezbiterul loan", ceea ce este inexact.® lata ce scrie, in continuare,
Eusebiu: "Putem observa din aceste cuvinte ca Papias aminteste numele lui loan de
doud ori: prima data il pune alaturi de Petru, de lacov, de Matei si de ceilalfi Apostoli,
géandindu-se astfel pe fatd la Evanghelistul loan; in cel de-al doilea caz, intr-o astfel
de exprimare, loan este pomenit intr-o altéd grupare, cu totul deosebitd de cea a
Apostolilor, avand inaintea lui insirat pe un oarecare Aristion gi fiind categorisit cu
atributul de "prezbiter” (Batranul) si fiind pus in randul ucenicilor simpli"®.

C. K. Barrett” este de parere ca aceasta afirmatie poate sa indice un serie
de trei grupari existente intre epoca Mantuitorului Hristos si cea in care a trait
Papias: Apostolii, Batranii si alti ucenici. Aceasta interpretare anuleaz& marturia lui
Irineu potrivit careia Papias ar fi fost un contemporan al Apostolului loan si un
cunoscut al lui Policarp38, ceea ce este inexact.

Problema cruciala este legatd de ceea ce intelegea Papias prin cuvantul
"presbiter" (batrén): persoane diferite sau aceiasi cu ucenicii Domnului, cunoscuti gi
sub numele de batrani? Barrett este convins ca "zicerile batranilor" contineau cuvintele
ucenicilor numiti Apostoli, si ca Papias a auzit doar amintirile acestor batréni prin
intermediul urmasilor lor. % De altfel, Eusebiu de Cezareea scrie in Istoria sa: "...chiar
in introducerea la scrierea sa, Papias nu marturiseste ca ar fi auzit si ca ar fi vazut el
insusi pe sfintii apostoli, ci precizeaza, doar, ca invatatura de credinta a primit-o de la

3 Istoria bisericeasca, lll, 39, 4, Bucuresti 1987, p. 142 si Mircea Basarab, Ermineutica
Biblica. Oradea, 1997, p. 90-91.

% A se vedea, in acest sens, studiul profesorului Vasile Gheorghiu, Traditia despre
Apostolul si prezbiterul loan la Eusebiu de Cezareea, Cernauti 1926.

% Eusebiu de Cezareea, op. cit., p. 143.

% The Gospel according to St. John, 1978, p. 105.

%" Dintre barbatii vechi ai Bisericii, Papias ascultase pe evanghelistul loan si insotise pe
Policarp" (Cf. Irineu, Contra ereziilor, V, XXXIII, 4, dupa Eusebiu de Cezareea, op.
cit., p. 142.).

¥c. K. Barrett, op. cit., p. 106.
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oameni care au trait in apropierea apostolilor”. *° lar, in continuare, Eusebiu reda
cuvintele lui Papias, spunand: "latd cum se expriméa el': "Ca sa te intdresc in adevar,
pentru tine nu m-ag sfii sa adaug explicarilor mele tot ceea ce am prins altadata de la
prezbiteri sau batréani si pe care le-am pastrat bine in amintire n 41

Asadar, daca Papias ii descrie pe Apostoli ca "batrani", rezulta, in acest
caz, ca el si-a cules informatiile de la urmasii Apostolilor.

in acelasi timp, nu poate fi exclusad si posibilitatea sa fi existat doua
persoane cu acest nume. ldeea aceasta poate fi sustinutd de catre interpretarile
facute cuvintelor lui Papias de catre Eusebiu*, dar, intrucat el dorea sa atribuie
Apocalipsa unui loan, diferit de autorul Evangheliei, s-ar putea ca interpretarea lui
sa fie impartiala. De altfel, nu existd o marturie istoricd care sa dovedeasca
existenta acestei persoane recunoscute sub numele de loan Presbiterul (batranul),
decat daca se ia in considerare introducerea Epistolelor Il sau Ill loan, unde
autorul se prezinta ca "batranul".

In leg&tura cu teoria c& loan presbiterul a fost o persoana istorica reals,
multi cercetatori au adoptat parerea ca loan Apostolul a fost martorul evenimentelor,
iar loan Presbiterul (batranul) a fost autorul. Aceasta solutie este un compromis,
dar implica ideea ca cei doi loan au apartinut aceluiasi grup si ca Evanghelia a fost
rezultatul eforturilor comune. Este o ipoteza posibila, dar putin probabila.

Daca loan Presbiterul a existat, Papias nu da informatii nici cu privire la
domiciliul lui, nici despre indemanarea sa literara. De fapt, chiar daca picioarele
acestui batran ar fi inradacinate in istorie, bazandu-ne pe interpretarea ambigua a
marturiei lui Papias, nu exista nici un motiv sa credem ca pana condeiului sau ar fi
scris Evanghelia a IV-a. Daca Biserica crestina mai tarzie ii numea pe Apostoli
batrani s-ar putea ca Papias sa fi facut la fel, ceea ce ar distruge "raison d'étre" al
presupusei existente a lui loan Batranul sau Presbiterul.*®

Asadar, paternitatea iaoneic-apostolicd a Evangheliei a IV-a ramane inca
punctul de referinta al problematicii literaturii de specialitate.

0 Eusebiu, op. cit, p. 142.

1 Ibidem
42 Istoria Bisericeascé lll, 39, 6, p. 143. Eusebiu citeaza cuvintele lui Dionosie despre
existenta a doua morminte purtdnd numele lui loan, in Efes (op. cit., Ill, 25. 6, p. 127).

Tntr-un comentariu despre afirmatia lui Papias, C. S. Petrie (NTS 14, 1967, p. 15 —
32) spune ca Eusebiu nu se referea la loan Batranul, ci la cel deja mentionat sub numele
Batranul loan, adica Apostolul.

“B. W. Bacon concluzioneaza ca teoria Batranului din Efes a fost"o pacaleala critica"
(Hibbert Journal, 1931, p. 321). cf. C. K. Barrett, op. cit., p. 105 — 109.
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ABSTRACT. The Romanian Orthodox Church between 1990-2000.
After the Revolution from December 1989 many important changes took
place both in the Romanian society and in the life of the Romanian
Orthodox Church. In the new "democracy" it was possible both the re-
establishment of some Eparcies, which were abusively destroyed by the
communists after 1948 and the creation of some new Eparcies.

But, at the same time, in the years that followed the mentioned
Revolution, new hierarchs were named; a great part of them followed post
university studies (or doctorates) in the foreign countries or had a rich
experience in the framework of our Church.

In order to face the actual needs of the Church, the theological
seminaries and university education was reorganized on new terms, the
number of the Orthodox Theological Seminaires grew from six to thirty-
eight, and the number of the Theological institutions, that is of the
Theological Faculties grew from two to fifteen.

To develop in an ample mode the Christian, religious-moral and
informational character it was necessary that the young people be in direct
and immediate contact with the church throughout the religion class. This
is how the religion classes were introduced in the state schools, at first for
the I-VIlI classes, and then also for the IX-XII classes.

If the number of the churches publishing houses and typographies
were reduced during the communist period not to make religious propaganda,
after 1989 we witnessed a considerable growth of the number of the
publications: newspapers, magazines, books; also representative works from
the universal spirituality were republished.

In what the missionary-pastoral activity is concerned, we can notice
the "retaken of the activity of some Christian societies of the laymen", or
the creation of some new ones as: The Crowd of God, The Romanian
Orthodox Fraternity, The National Society of the Orthodox Women, The
Association of the Christian Orthodox Students (ACOS), The Romanian
Orthodox Youth League (ROYL) and so on.

Also in this period the hermitages and monasteries, which were
abusively destroyed by the communists, were reopened; new monarchal
placements were created and built; hundreds of churches and cathedrals were
built all over the country, many of them being already finished and blessed.

A very important fact from the life of the Romanian Orthodox
church was the canonization of some Romanian saints, in the framework
of the ceremony from the "Saint Spiridon the New" Church from Bucharest
on the 22" of June of 1992.

We can also notice the active presence of the Romanian Orthodox
Church in some areas of the social life, in which, for fifty years, the Church



ALEXANDRU MORARU

was not allowed: in hospitals, in aged people houses, in orphanages, in
the army, in the prison and so on.

In the last decade of the XX century, the Romanian Orthodox
Church had close relationships with the order Orthodox Churches,
concretized through the reciprocal visits at the high level, changes of
professors, candidates for a doctor's degree, students and others.

At the same time, the relationships and the theological dialogues
among the Romanian Orthodox Church, the OIld Oriental Church, the
Roman Catholic Church, the Old Catholic Church, the Anglican Church,
the Protestant Church or with other international ecumenical organizations
continued, the final goal of which being the unity of the Christian
Churches.

The ecumenical aspect of the Romanian Orthodox Church
manifested not only on the national stage (through the local ecumenical
aspect) but also on the international stage, through the ecumenical
dialogue held in front of the Ecumenical Council of the Churches and the
Conference of European Churches, in the framework of which militated,
every time, for the re-establishment of the Christian unity and for the
peace in the world.

Revolutia din Decembrie 1989 a adus schimbari insemnate in societatea
romaneasca, inclusiv in viata Bisericii Ortodoxe Romane'.

Acel moment al jertfei a fost leaganul retrezirii noastre in zorile Iiberté‘;iiz,
zori asteptate de multi dintre noi, decenii de-a randul. Cu totii aveam, in acea clipa
sentimente c& se reclddea o noud lume®. ins3, nu s-a intmplat sa fie asa. Lumea

' Pr. Prof. Dr. Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe, vol. 3, Ed. a ll-a, Bucuresti, 1997, p. 524.

2 Referindu-se la acest eveniment epocal din istoria noastra un ierarh al Bisericii Ortodoxe Romane
afirma: "In mod cu totul miraculos, inainte de a incheia anul 1989, Dumnezeu i-a dat putere
poporului roman sa-si cucereasca libertatea.

Poporul roméan a castigat in sapte zile o luptéd mai importanta decat multe lupte din istorie.

E aproape incredibild aceasta biruinta. Fara arme si fara sa ucida pe nimeni, in timp ce el era ucis fara
mila, poporul roman a biruit. S-au acoperit de rusine si de sénge nevinovat cei ce au terorizat acest
popor zeci de ani.

Dumnezeu este cu noi - sa nu uitdm acest lucru - Dumnezeu este cu noi si acum cand, impreuna,
mana in mana, plecam la un nou drum, plecam acum, la inceput de an nou, spre un nou orizont.
Plecam s& cucerim alte batalii tot asa de importante si de grele. Plecam spre reconstruirea tarii.
Plecam spre reorganizarea vieti. Plecam spre refacerea Roméaniei". - Cf. Justinian C.
Maramuresanul, Episcop-vicar, Dumnezeu este cu noi, in "R", 1 (1990), nr. 1, p. 1.

3 lata ce spunea, in acest context un elev seminarist: "Precum odinioara Brancovenii au scris cu litere
de sange cuvantul CREDINTA, prin jertfa lor supremd, asistim astizi la multiplicarea sensului
acestui cuvant, intelegand prin aceasta nu numai credinta in Dumnezeu, ci si in Adevar, in Bine si in
Frumos, in nativele drepturi de libertate, adevar, egalitate si dreptate.

lata ca samanta Brancovenilor nu a putrezit, ci acolo, in stare latenta, ea a descatusat in sufletul nostru
nebanuite energii, care au explodat si de aceasta data, emanand lumina si caldura in jurul nostru". -
Cf. loan Retegan, Poporul care stétea intru intuneric a vazut lumingd mare... (Matei IV, 16), in "R", |
(1990), nr. 3, p. 3.
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"cea veche" refuza sa moara atat de usor precum am crezut noi, iar lumea "cea
noud", care se nagtea, se mai hranea inca din "invatatura" lumii celei vechi.

Ne agteptam atunci cu totii s& ne putem elibera mult mai ugor de cogmarul
trecutului®. Lucrul acesta nu s-a intdmplat, insa, deoarece mentalitatea trecutului a
strajuit prea multe minti si suflete.

Dupa revolutia din 1989 credem ca s-a trecut prea usor de la spiritul
dictatorial al timpurilor apuse, in care Biserica a fost réstignitd ca si Intemeietorul ei,
lisus Hristos, la spritul justitiar revangard al vremurilor noi, in care Bisericii i s-au
contestat® meritele ei si aportul adus de calduza sfintitoare gi indrumatoare a
sufletelor spre lumin&®.

Biserica Ortodoxa a avut insa intotdeauna un rol vital in viata poporului
nostru. infaptuirile sale in multe laturi ale trairii romanesti ne dau nadejdi de noi
progrese si in viitor. Un ierarh de frunte al Bisericii noastre arata intre altele: "Un
viitor fara Biserica este un viitor fara viitor’. Aceasta realitate au refuzat si o
inteleaga unii "intelectuali"®, care dupa 1989 si-au dat toata osteneala pentru a

Un remarcabil om de culturd de la noi pomenind de perioada comunista afirma: "Dupa venirea
trupelor sovietice, regimul comunist a supus biserica nationala unei degradari si persecutii fara
margini. Nicaieri in Europa ofensiva, agresivitatea, masurile draconice luate impotriva dreptului la
libera expresie religioasa n-au fost mai severe decat la noi. Bulgarii si-au pastrat cultul pentru
valorile crestine, aveau coruri vestite, ti puteau exercita liber credinta, aveau acces la mass-media.
Ungurii, polonezii, cehii, la fel. Doar noi romanii nu aveam dreptul sa pronuntdm in presa cuvintele
bisericd, méandastire, credintd, Dumnezeu, nu aveam voie sa cantam in public cantecele si colindele
noastre de o mare frumusete, s vedem biserici si prelati la televizor, sa ne facem semnul crucii.
Calvarul Bisericii noastre a fost lung si absurd. Tn locul spiritului, vidul indoctrinat; in locul mantuirii si
milei, a caintei si a valorilor morale, sperjurul, hidogenia, pacatul, delatiunea, abdicarea de la orice
precept etic". - Cf. Mircea Popa, Biserica - cdlauza, in "R", 1 (1990), nr. 3, p. 6.

® Petru Cretia, Unde ati fost in ceasul greu al tanii ?, in publicatia "22" din 27 ianuarie 1990.
® Fiindu-i contestat aportul Bisericii Ortodoxe Roméane la pastrarea fiintei si spiritualitatii

roméanesti In perioada comunistd, un distins preot a spus urmatoarele: "Ce am facut in
aceasta... perioada... preotii de mir, schimnicii, episcopii, mitropolitii si chiar si patriarhul?
Am declangat cea mai nobila revolutie. Am iesit in intmpinarea detractorilor cu flori si
busuioc, cu rugaciuni si cantari, cu apa sfintitd, cu faclii aprinse, cu cuvantari despre
existenta lui Dumnezeu si a unei ordini divine, cu dangat de clopot, cu duhul Evangheliei, cu
speranta si rabdare. Si, culmea, am invins... Este... apoi... vorba de ridicarea multor biserici
noi, de repararea si impodobirea tuturor bisericilor, de case parohiale, de drumuri in unele
sate... de indltare de camine culturale in multe localitati... de opere de artd (picturi,
sculpturd), de publicatii teologice (de la cele mai pretentioase studii pana la cele accesibile
credinciosului de rand)... Ori pentru implinirea acestei misiuni, preotii de mir de acum, ca si
cei din trecut... am acceptat sa ne ducem viata prin sate cu drumuri desfundate, fara lumina,
fara scoald, in ultima vreme, cu asistenta medicala atat de precara, fara tineret. Eram
singurii cu studii universitare, care, aveau domiciliul stabil acolo, unde adesea semnul de
viata era uruitul sinistru al tractoarelor si croncanitul corbilor, tulburénd linistea de morméant a
satelor roménesti in agonie". - Cf. Preot loan Moraru, Gherla, Aici am fost, in "R", | (1990),
nr.7,p. 2.

" Antonie Plamadeals, Biserica in mers, vol. |, Sibiu, 1999, p. 228.
8iaceste atacuri - spune 1.P.S. Bartolomeu Anania - reprezintd un fel de moda a

nonconformistilor: sunt anumiti intelectuali care cred ca sta mai bine daca trebuie sa traiasca
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incrimina Biserica Ortodoxa, prin unii slujitori ai sai, de colaborationism si aservire
de vechea putere (cea comunista)®.

Pentru acestia, Biserica nu era un asezamént divino-uman, o comunitate
de iubire, formata din cler si popor, care se conduce dupa legi dumnezeiesti si
omenesti, ci, doar, o simpla institutie ale carei merite, in loc sa-i fie recunoscute, erau

"puse la zid", in numele unui spirit justitiar tendentios"°.

si sa gandeasca altfel decat cei multi. Pe acestia ii cunoastem; se manifesta si un fel de
teribilism, dar si o crasa incultura teologica elementara si o incultura eclesiala, iarasi
elementara. Uneori sunt lamentabile paginile pe care le citesc. lar pe de alta parte, daca
este vorba de un substrat - si substratul exista - acestea sunt atacuri concertate, si cred ca
nu sunt atat de antireligioase si antinationale, in sensul ca Biserica este institutia fruntasa in
ceea ce priveste conservarea identitatii nationale cu toate competentele ei. Lucrul acesta nu
convine unor tendinte de globalizare, de secularizare, de laicizare, asa incat Biserica va
continua sa ramana tinta unor asemenea atacuri atata vreme cat isi va pastra misiunea de a
fi depozitara identitaii fiintiale a poporului roman". - Cf. Destinul Ortodoxiei romanesti. Dialog
cu Arhiepiscopul Bartolomeu al Clujului, in "R", XI (2000), nr. 1, p. 5.

% Vorbind despre aceasta situatie, cineva a afirmat urmatoarele: "Pe timpul dictaturii, la momente

festive, se trimiteau telegrame de felicitare dictatorului. Au trimis astfel de telegrame toate cele 13
culte recunoscute, asa cum, obligatoriu, trimiteau toate institutile statului, de la guvern la ultima
cooperativa. Ei bine, in anii post-decembristi, n-am auzit nici un cult sa fie culpabilizat pentru
aceasta, nici cel calvin, nici cel penticostal, nici cel mozaic. Singura care e pusa la zid e Biserica
Ortodoxa, ca si cum ea ar fi fost in «epoca» o exceptie. Biserica Greco-Catolica isi face un merit din
faptul de a nu fi trimis asemenea telegrame. N-a trimis pentru ca nu era recunoscuta. Daca ar fi fost,
ar fi trimis cu siguranta. De unde stim? De acolo, ca Biserica Romano-Catolica, de care ea apartine,
a trimis cot la cot cu ceilalti.

Tot asa cu martirajul. Toate cultele au suportat prigoana, toate si-au dat ofranda lor de jertfe. Acum,

10

ns3, in libertate, unele se autoproclama martire, in vreme ce pérasc Biserica Ortodoxa ca vinovata
de colaborationism. Anii trecuti, redactia Renasterea a publicat un volum cu listele clericilor
intemnitati in trecutul regim, din orice cult, fara nici o deosebire confesionald. Asa cum e firesc,
preotii ortodocsi inchisi, multi adormiti in inchisori, ocupa in acele tabele patru cincimi din total,
ilustrand corect proportia credinciosilor ortodocsi din totalul populatiei tarii". - Cf. Miron Scorobete,
Dreptul la smintire, in "R", XI (2000), nr.1, p.7.

In replica la acuzatiile aduse Bisericii Ortodoxe Romane, ni se oferd cateva realititi concrete din
perioada comunista: "Si totusi daca n-am putut salva cele cateva biserici pe care diavolul intrupat in
cel mai ticalos fiu al poporului le-a demolat, am vrea sa ne credeti ca fiecare caramida cazuta a fost
0 sageata ce ne-a ranit sufletul. Ce au facut in aceasta situatie clerul inferior si superior? Ceea ce au
facut cadrele sanitare cand le-a demolat Spitalul Brancovenesc, ce au facut artistii cand le-a retezat
borul celebrei palari a Iui Caragiale, ce au facut inalti oameni de cultura cand le-a spurcat
Academia, Armata cand a fost manata ca o turma necuvantatoare spre munci agricole si spre mina,
ce a facut Invatamantul cand li s-au transformat cadrele, de orice nivel, in propagandisti la cheremul
analfabetei, ce a facut taranimea cand a fost mutilatd si i s-a luat pamantul si vitele, ce au facut
muncitorii cand au fost dezumanizati si infometati si umiliti cu cinism fara precedent... sa fluture
lozinci cum ca ei sunt proprietari si beneficiari, ce a facut intreg poporul roman cand i-a fost
demolata tara; am scrasnit din dinti si am pandit momentul cand sa dam fiarei bicefale lovitura
mortala... Asta am facut cu totii, chiar daca adesea aveam impresia ca aplaudam, sarcind de care
se achita doar clica si aparatele de amplificare". - Cf. Preot loan Moraru, Aici am fost..., p. 2.
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Observam, de aici, dorinta avida de schimbare, indiferent daca era oportuna
sau nu, dar o dorintd de schimbare cu mijloace compromitatoare: calomnia,
minciuna, dezinformarea, toate alimentate de o crasa ignoranta.

Anticlericalismul "intelectualilor" ca si antiortodoxia lor, a concurentei
confesionale, in frunte cu greco—catolicii11 (care nu vreau sa recunoasca anumite
adevaruri istorice)12, porneste de la "nerecunoasterea caracterului national si de
masa al Bisericii Ortodoxe... Roméane..., respectiv, nerecunoasterea legaturii dintre
cler si poporul lui Dumnezeu si a formelor in care s-a manifestat comuniunea"™.

Acest gen de "intelectuali” au pierdut legatura cu masele, omitéand faptul ca
Biserica si clerul erau intr-o continud comunicare' cu acestea, dar, totodats,
neadmitand nici rezistenta pasiva'® a Bisericii Ortodoxe Romane de-a lungul vremii.

Relevant pentru viata si misiunea Bisericii Ortodoxe Roméane a fost
recensamantul din anul 1992, care ne prezintd urmatoarea configuratie
confesionald din tara noastra: din 22.760.449 locuitori, 86,8% sunt ortodocsi, 5%
romano-catolici, 3,5% reformati, 1% greco-catolici (uniti), 1% penticostali, 0,5%
baptisti iar restul cultelor sub 0,5%"®.

Dacéa se comparé aceasta cifra cu procentul de 60% din populatia Frantei,
care s-a declarat atee, putem raspunde "neprietenilor" Bisericii Ortodoxe Romane
ca dupa cinci decenii de ateism militant (de la noi), Biserica noastra n-a iesit
invinsa, ci, din contra, biruitoare, iar slujitorii ei, in marea lor majoritate si-au facut
din plin datoria, unii mergand pana la sacrificiul suprem”.

Evaluadnd cele de mai sus, am putea intreba retoric: unde a fost opozitia
decisiva, directa si fatisa a acelor "intelectuali" din timpul regimului de dictatura
comunista si care a fost contributia acelora in traversarea cu succes a "cerului
intunecos" adus de regimul trecut?

Credem c3, putini ar putea réaspunde la aceasta fireasca intrebare.

"' Sever Buzan, Adevaruri rastignite, in "R", 1 (1990), nr. 7, p. 3.

2 pr, Prof. Dr. Mircea Pacurariu, Adevéruri care supérd, in "R", 1 (1990), nr. 3, p. 7.

'3 Dan Ciachir, Contestatie si criza, in "R", XI (2000), r. 1, p. 4.

" Un remarcabil om de culturs din tara noastra Acad. Razvan Theodorescu referindu-se la
colaborarea dintre Biserica si Stat a precizat urmatoarele: "in raspar cu dorintele reformiste radicale
- ivite in trena unor rasturnari socio-politice-, romanii au optat constient si raspicat pentru Biserica
mostenita si, mai ales, pentru acei stalpi ai sai care, dupa pilda marelui Patriarh Justinian Marina, au
colaborat neesential si absolut firesc pentru R&saritul ortodox - cu puterea momentului comunist,
spre a salva, esential Biserica, transmitdnd mai apoi aceasta pretioasd mostenire noii epoci de
libertate. Gratie acestei colaborari intelepte nu au existat in Roménia locasuri ferecate. Ceea ce nu a
fost putin”. - Cf. Opinii, in "R", XI (2000), nr. 1, p. 6.

®in situatia data se considera urmatoarele: "Felul cum s-a comportat ierarhia B.O.R. era singurul
rezonabil in conditiile istorice date. lerarhia nu a abdicat constient si liber de la indatoriri si n-a adus
prejudicii majore in indeplinirea misiunii Bisericii. Sigur, nu era unicul mod de comportare posibil.
Dar, era atunci, singurul intelept. Adica, cu pierderi minime, cu salvarea esentialului”. - Cf. S. Buzan,
Dupa 10 anil, in "R", XI (2000), nr. 1, p. 7.

'® Pr. Prof. Dr. Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe..., vol. 3, Ed. a ll-a, p. 524.

' Vezi, indeosebi la: Vasile Manea, Cicerone lonitoiu, Martiri si marturisitori ai Bisericii din Romania
(1948-1989),..., 215p.
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Cu toate acestea si dupa 1989, Biserica Ortodoxa Romana a cautat sa-si
continue misiunea pe care i-a incredintat-o Mantuitorul in lume: de a promova
adevarul, dreptatea, libertatea, egalitatea si pacea intre oameni si natiunile lumii.

lata, de ce, inca in "focurile” revolutiei din 1989, Prea Fericitul Parinte Patriarh
Teoctist, pe postul national de televiziune si-a cerut iertare, public, tuturor fiilor
duhovnicesti, pentru greselile, neputintele, neimplinirile i slabiciunile avute, in vremi de
cumpana si de mari incercari, pentru ca astfel, Biserica, prin slujitorii ei, sa plece
primenita in misiunea moralizatoare printre romanii ortodocsi.

Trebuie sa mentionam faptul ca si dupa 1989, Biserica noastra se conduce
dupa: Statutul de organizare si functionare din anul 1948, dar "cu unele modificari
survenite", dupa revolutia pomenita.

Daca sistemul politic de dinainte de 1989 a restrans mult numarul
Eparhiilor (si in consecinta si al ierarhilor), in noua "democratie" s-a impus si o alta
reorganizare a Bisericii Ortodoxe Romane, in functie de conditiile create in libertate.
Acest fapt a facut posibila reinfiintarea unor Eparhii desfiintate abuziv de comunisti,
dupa 1948, sau crearea unor Eparhii; au fost reactivate: Arhiepiscopia Tomisului
(Constanta), Arhiepiscopia Sucevei, Episcopia Argesului, Episcopia Maramuresului
(cu sediul la Baia Mare), toate in anul 1990, Episcopia Caransebesului in 1994 si
Episcopia Husilor in 1995; in acelasi timp au fost infiintate si cateva Eparhii noi:
Arhiepiscopia Targovistei (1990), Mitropolia Ortodoxa pentru Germania si Europa
Centrala (cu sediul la Niirnberg) in 1993; Episcopia Sloboziei si Calarasilor - cu sediul
la Slobozia (1993), Episcopia Covasnei si Harghitei (1994), cu sediul la Miercurea
Ciuc, Episcopia Alexandriei si Teleormanului (1995), cu sediul la Alexandria,
Episcopia Ortodoxa Roméana cu sediul la Gyula (Ungaria) si Episcopia Ortodoxa
Roméana cu sediul la Varset (Jugoslavia), ambele in 1997.

De asemenea au avut loc schimbari si in titulatura unor Eparhii si anume:
Mitropolia Ungrovlahiei in Mitropolia Munteniei si Dobrogei; Mitropolia Moldovei si
Sucevei in Mitropolia Moldovei si Bucovinei; Arhiepiscopia Ortodoxa Romana
pentru Europa Centrala si Occidentala (de la Paris) in Arhiepiscopia Ortodoxa
Romana pentru Europa Occidentala si Meridionala; in cadrul Eparhiilor din
America si Canada (una sub jurisdictia patriarhiei Roméne - Arhiepiscop Nicolae
Condrea, iar a doua, sub obladuire straina, Ep. Nathaniel Popp), in Parohiile
Ortodoxe Romanesti din Australia, Noua Zeelanda, precum si in Asezamintele
romanesti de la Locurile Sfinte (lerusalim si lordania, n-au intervenit schimbari
majore).

in acelasi timp, ins&, in anii ce au urmat au fost numiti noi ierarhi,
majoritatea cu studii postuniversitare (sau doctorate) in strainatate, ori cu o bogata
experienta in cadrul Bisericii noastre, intre care amintim pe: Dr. Daniel Ciobotea, la
Mitropolia Moldovei si Bucovinei; Episcopul Justinian Chira, Eparhia Maramuresului Si
Satmarului; Irineu Pop-Bistriteanul, Episcop vicar al Clujului; Dr. loan Mihéltan,
Episcop al Oradiei; Bartolomeu Anania, cunoscuta personalitate bisericeasca,
Arhiepiscop al Vadului, Feleacului si Clujului; Dr. Vasile Costin, Arhiepiscop al
Targovistei; Dr. Romul Joanta, Mitropolit pentru Germania si Europa Centrala; Dr.
Casian Créciun, Episcop al Dunarii de Jos; Nifon Mihéaita, Episcop al Sloboziei si
Calarasilor (acum Arhiepiscop al Targovistei si doctor in Teologie); Dr. Andrei
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Andreicut din 1998 Arhiepiscop al Alba luliei (doctor in Teologie); loan Selgjan,
Episcop al Harghitei si Covasnei; Dr. Laurentiu Streza, Episcop al Caransebesului;
Galaction Stadnga, Episcop al Alexandriei, Teleormanului; lustin Sigheteanul,
Arhiereu vicar al Episcopiei Maramuresului si Satmarului; Visarion Rasindreanu,
Episcop vicar al Arhiepiscopiei Sibiului; losif Pop, Arhiepiscop al Arhiepiscopiei
Ortodoxe Romane pentru Europa Occidentala si Meridionala; Vasile Someganul,
Episcop vicar, Arhiepiscopia Clujului; Dr. Nifon Mihéita (din 14 decembrie 1999),
Arhiepiscop al Targovistei; Dr. Damaschin Coravu (din 24 februarie 2000), Episcop
al Sloboziei si Calarasilor; Sofronie Drincec, Episcop al Episcopiei Ortodoxe
Roméne din Ungaria; Corneliu Barladeanul, Arhiereu vicar al Episcopiei Husilor;
loachim Bacauanul, Arhiereu vicar al Episcopiei Romanului; Dr. Teofan, Arhiepiscop
al Craiovei si Mitropolit al Olteniei; Ambrozie Sinaitul, Episcop vicar patriarhal; Lucian
Lugojanul, Episcop vicar al Arhiepiscopiei Timisoarei; Dr. Petroniu Salajanul,
Arhiereu vicar al Episcopiei Oradiei, §.a.18

'8 Alegerea si instalarea noului Mitropolit al Moldovei si Sucevei [.P.S. Dr. Daniel Ciobotea, in "BOR",

CVIII (1990), nr. 7-10, p. 3-25; Gheorghe Vasilescu, Alegerea si instalarea Inalt Prea Sfintitului Dr.
Vasile Costin ca Arhiepiscop al Targovistei, in "BOR", CIX (1991), nr. 7-9, p. 20-42; Noi ierarhi in
Biserica Ortodoxa Roména: P.S. Teofan Sinaitul, Episcop-vicar patriarhal, in "BOR", CIX (1991), nr.
10-12, p. 27-31; P.S. Irineu Slatineanul, Arhiereu vicar al Episcopiei R&mnicului, in "BOR", CIX
(1991), nr. 10-12, p. 32-34; Alegerea noului ierarh al Episcopiei Orfodoxe din Oradea: P.S. Episcop
loan Mihalfan, in "BOR", CX (1992), nr. 11-12, p. 77-78; Pr. Prof. Dumitru Abrudan, Alegerea noului
titular al Episcopiei Ortodoxe Roméane Oradea, in persoana P.S. Arhiereu-vicar, Dr. loan Criganul, in
"TR", 140 (1992), nr. 37-38, p. 3; Gheorghe Vasilescu, Alegerea, hirotonirea si instalarea Inalt Prea
Sfintitului Bartolomeu Anania ca Arhiepiscop al Vadului, Feleacului si Clujului, in "BOR", CXI (1993),
nr. 1-3, p. 5-43; Gheorghe Vasilescu, Alegerea si instalarea P.S. Nifon Mihaitd ca Episcop al
Episcopiei Sloboziei si Calarasilor, in "BOR", CXIl (1994), nr. 1-6, p. 8-52; Gheorghe Vasilescu,
Alegerea si hirotonia noului Episcop-vicar Patriarhal Vincentiu Ploiesteanul, in "BOR", CXII (1994),
nr. 1-6, p. 159-168; Idem, Alegerea si hirotonia Prea Sfintitului Teodosie Snagoveanul, noul
Episcop-vicar al Arhiepiscopiei Bucuregtilor, in "BOR", CXIl (1994), nr. 1-6, p. 169-177; Pr.
Sudrasan Ciprian, vicar administrativ, Alegerea si hirotonirea Prea Sfintitului lustin Sigheteanul ca
arhiereu-vicar al Episcopiei Maramuresului si Satmarului, in "BOR", CXIl (1994), nr. 1-6, p. 178-182;
Pr. Prof. Dumitru Abrudan, Instalarea I.P.S. dr. Serafim Joanté ca arhiepiscop de Berlin si mitropolit
de Germania si Europa Centrald si de Nord, in "TR", 141 (1994), nr. 21-24, p. 3; Alegerea,
hirotonirea si instalarea P.S. loan Selejan ca Episcop al noii Episcopii a Covasnei si Harghitei, in
"BOR", CXII (1994), nr. 7-12, p. 214-230; Gheorghe Vasilescu, Alegerea si instalarea Prea Sfinfitului
Casian Créaciun ca Episcop al Eparhiei Dundrii de Jos, in "BOR", CXIl (1994), nr. 7-12, p. 231-267;
Alegerea si instalarea P.S. Emilian Birdas ca Episcop al Caransebesului, in "BOR", CXII (1994), nr.
7-12, p. 268-278; Alegerea, hirotonirea si instalarea noului ierarh al Episcopiei Caransebesului, Prea
Sfintia Sa Dr. Laurentiu Streza, in "BOR", CXIV (1996), nr. 7-12, p. 203-224; Pr. cons. Nicolae
Dascalu, Alegerea si instalarea Prea Sfintitului loachim Mares ca Episcop al Husilor, in "BOR", CXIV
(1996), nr. 7-12, p. 225-229; Alegerea si hirotonirea noului episcop-vicar al Arhiepiscopiei
Sibiului: P.S. Visarion Rasindreanu, in "TR", 145 (1997), nr. 37-40, p. 1 si 3; Hirotonia si instalarea
noului arhiepiscop la Paris, in "TR", 146 (1998), nr. 17-18, p. 1; +Visarion Rasinareanu, Episcop
vicar, Sibiu, Moment istoric pentru romanii orfodocsi din Ungaria, in "TR", 147 (1999), nr. 9-10, p. 1-
2; Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru, Catedrala Arhiepiscopiei..., p. 109; Arhid. Marcel Andreica,
Alegeri de noi ierarhi in Biserica Ortodoxd Roméana, in "R", XI (2000), nr. 3, p.2; P.S. Teofan - noul
arhiepiscop al Craiovei si mitropolit al Olteniei, in "TR", 148 (2000), nr. 37-40, p. 1-2; Adrian Caraba,
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n ce priveste Biserica Ortodoxd Romana din Basarabia amintim faptul ca,
in 1989, in locul ultimului ierarh rus din Chisinau (obligat sa plece din eparhie), a fost
numit Vliadimir Céntéreanu, basarabean (din 1992 Mitropolit) iar la scurtd vreme alli
doi roméani, Episcopi-vicari: Petru Paduraru la Balti (sediul Episcopiei romanesti din
perioada interbelicd) si Vichentie Moraru, la Tighina; s-a nadajduit atunci ca se va
realiza mai usor unitatea bisericeasca a romanilor din Basarabia si Romania; din
pacate, insa, ierarhii Vladimir si Vichentie au ramas in continuare sub obladuirea
Patriarhiei Moscovei'®. Tn ce priveste pe Episcopul Petru de Balti, in urma
interventiei sale si a unor clerici si intelectuali basarabeni a fost luat sub jurisdictia
Patriarhiei Romane; in 19 decembrie 1992, Sfantul Sinod al Bisericii noastre a
hotarat reactivarea Bisericii Ortodoxe din Basarabia, iar Episcopul Petru a fost numit
loctiitor de mitropolit; mai tarziu (in 1995) a fost ales si numit Mitropolit al
Basarabiei si Exarh al Plaiurilor, cu sediul la Chisinau; abia in 2002, in urma
deciziei forurilor internationale in drept a fost recunoscuta juridic Mitropolia
Basarabiei, ca sufragana Patriarhiei Roméane.

Amintim ca, parohiile roméanesti din Bucovina si tinutul Herta (din Ucraina),
unde romanii au ramas doar in proportie de 20%, ele sunt sub obladuirea unor
ierarhi straini din Cernauti, ca, de altfel, si parohiile roméanesti din sudul Basarabiei (tot
din Ucraina), care se afla sub jurisdictia Mitropoliei din Odesa®.

Tot nerezolvatd a ramas pana acum si situatia roméanilor de pe Valea
Timocului (fosta Jugoslavie), a celor de pe teritoriul Bulgariei, precum si a aromanilor
din Grecia, Albania si Macedonia®'.

Pentru a face fata nevoilor actuale ale Bisericii s-a trecut la reorganizarea
invatamantului teologic seminarial si universitar pe baze noi’’. Primul pas s-a ficut
prin marirea numarului de locuri la concursul de admitere in institutile de invatamant
teologic, dand posibilitatea unui numar cat mai mare de tineri sd cunoasca si sa se
instruiasca in acest domeniu.

Hirotonia Prea Sfintiei Sale Lucian Mic in postul de episcop vicar al Arhiepiscopiei Timisoarei, in "TR",
148 (2000), nr. 3740, p.1 si 4; Pr. Liviu Ungur, P.S. Petroniu Séldjanul - noul arhiereu vicar la
Oradea, in "TR", 148 (2000), nr. 37-40, p. 1 si 4; [dem, Arhiereu-vicar la Oradea, in "LR", Xl (2000),
nr. 4, p. 6-7.

Pr. Prof. Dr. Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe..., vol. 3, Ed. a ll-a, p. 526; Date despre
situatia Bisericii Ortodoxe Roméne din Basarabia vezi la: Pr. Prof. Dr. Mircea Pacurariu, Basarabia.
Aspecte din istoria Bisericii si @ neamului roméanesc, lasi, 1993, 151 p. + 1h.; Adevérul despre
Mitropolia Basarabiei (sub ingrijirea T.P.S. Dr. Nestor Vornicescu), Bucuresti, 1993, 143 p.; Boris
Buzila, Din istoria vietii bisericesti din Basarabia (1812-1918; 1918-1944), Bucuresti, 1996, 376 p.

Pr. Prof. Dr. Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Orfodoxe.. ., vol. 3, Ed. a ll-a, p.526.

Ibidem, p. 527.

Pr. Augustin Rusu, referindu-se la aceastid problem& a afirmat, intre altele: "in procesul de
reorganizare a invatdmantului teologic, Sfantul Sinod s-a calauzit de prerogativele conferite de
Statutul pentru organizarea si functionarea Bisericii Ortodoxe Roméane (art. 10, lit. «n» si «o»; art.
115-118), coroborate cu prevederile Regulamentului Organelor Centrale Bisericesti (art. 7, lit. «o» si
«p»; art. 51) si cu prevederile Regulamentului invétéméntului teologic cu pastrarea caracterului
unitar al invatamantului teologic cu pastrarea specificului bisericesc propriu sub egida sa". - Cf. Pr.
Prof. Augustin Rusu, Secretar al Cancelariei Sf. Sinod, fnvé;éméntul Teologic si scrisul bisericesc, in
vol. "Autocefalie, Patriarhie,...", p. 336.
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Daca sub stapanirea comunista, vreme de cateva decenii au existat numai
doua Institute Teologice Ortodoxe (la Bucuresti si Sibiu), precum si sase Seminarii
Teologice (Bucuresti, Buzau, Neamt, Cluj-Napoca, Craiova-Mofleni si
Caransebes), dupa revolutia pomenita s-a produs o adevarata "explozie" de scoli
Teolog|ce si in Biserica noastra: 15 facultati de Teologie si 38 de Seminarii Teologice
Liceale® (vezi pe larg in Partea a lll-a, Sp/r/tua/ltate ortodoxa roméaneasca).

Raspunzand amplelor necesitati misionar-pastorale la care Biserica Ortodoxa
Romana a fost chemata sa se implice, s-a impus cresterea numarului domeniilor
de specializare in cadrul Facultatilor de Teologie si anume: Teologie Ortodoxa-
Pastorala, Teologie Ortodoxa-Litere (Limba si literatura roméana, sau limba si literatura
straina-Engleza, Franceza, Germana, Rusa, Spaniola si ltaliand); Teologie
Ortodoxa-Filologie clasica (Limba greaca veche), Teologie Ortodoxa-Asistenta
Sociald, Teologie Ortodoxa-Patrimoniu Cultural, Teologie Ortodoxa-Pictura
bisericeasca si Teologie Ortodoxa-Istorie.

Daca prin scoala tinerii se pot informa asupra lucrurilor de factura
materiald, prin Religie se poate raspunde intrebarilor legate de nasterea universului,
originea vietii, sensul vietii si al mortii si la realitatile de dupa trecerea omului peste
"pragul" acestei vieti. Toate acestea le putem afla numai prin intermediul Religiei.

Pentru a dezvolta in mod amplu caracterul crestin, religios-moral si
informational se impunea ca tineretul sa intre in contact direct si nemijlocit cu
Biserica prin intermediul orei de Religie. Un ierarh de seama al Bisericii noastre
referindu-se la rquI ReI|g|e| in viata tinerilor a afirmat: "Religia nu constrange.
Religia informeaz&"*. Acest lucru s-a facut greu de inteles la inceput de catre unii
lideri politici gi ministri ai invatamantului, care s-au aratat retinuti si uneori chiar
refractari ideii ca Religia sa devina disciplind obligatorie de invatamant, pentru a se
reveni la traditia interbelica a invatamantului romanesc®.

Tn ciuda tuturor acestor opozml fiecare obstacol a fost depasit, ajungandu-se
ca ora de Religie sa se generalizeze atat in invatamantul gimnazial, cét i liceal.

Pentru ca vocea Bisericii sa ajunga la urechea, la inima si la sufletul
fiecarui credincios era necesar ca ea sa beneficieze de mijloace moderne ale
mass-media.

Daca numarul editurilor si tipografiilor bisericesti a fost restrans in perioada
comunista (pentru a nu se face propaganda religioasa), dupa 1989 am asistat la
sporirea considerabila a numarului publicatiilor: ziare, reviste, cart| de asemenea,
au fost reeditate, lucrari reprezentative din spiritualitatea universala®. Toate acestea
si-au adus o contributie majora la acoperirea vidului informational si la facilitarea
accesului la lucrari cu specific religios si teologic; din nefericire, insa, au aparut si

Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru, fnvé;‘éméntul teologic seminarial si universitar ortodox din Roménia
(1990-2000) - aprecieri si atitudini, in "R", XI (2000), nr. 1, p. 6.
Antonie Plamadeala, Biserica in mers, vol. ll, Sibiu, 1999, p. 15.
Pr. Prof. Dr. Gheorghe Litiu, Religia in Scoald, in "TR", 139(1991), nr. 5-8, p. 2; Pr. Prof. Alexandru
Moraru, Religia in Scoala romaneasca - nostalgie si deziderate, in "R", IV (1993), nr. 8-11, p. 8.
Cartea bisericeascd in Roménia dupa 1989, in "VO", X (1998), nr. 209-210, p. 5-6 si 11-12;
Catalogul aparitiilor la principalele edituri de carte religioasd, in "VO", X (1998), nr. 209-210,
p. 7-10.
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unele lucrari pseudo-religioase sau pseudo-teologice care fac numai deservicii
crestinismului si Bisericii in general27.

in ce priveste activitatea misionar-pastorala, evidentiem "reluarea activitatii
unor asociatii crestine ale mirenilor", ori infiintarea altora, precum: Oastea Domnului,
Fratia Ortodoxd Roména, Asociatia "Sfantul Andrei”, Societatea Nationald a
Femeilor Ortodoxe, Asociatia Studentilor Crestini Ortodocsi (ASCOR), Liga Tineretului
Ortodox Romén (L.T.0.R.) s.a.®

Tot in aceasta perioada au fost redeschise schiturile si ménastirile desfiintate
abuziv de catre comunisti; au fost deschise si inaltate noi agsezaminte monahale; s-
a pus piatra de temelie la sute de biserici parohiale sau catedrale, pe tot cuprinsul
tarii, unele dintre acestea fiind, deja, terminate si sfintite®.

Un fapt insemnat din viata Bisericii Ortodoxe Roméane a fost si canonizarea
unor sfinfi romani®°, in cadrul ceremoniei din biserica "Sf. Spiridon-Nou" - din Bucuresti,
in 22 iunie 1992 si anume: Cuviosul Gherman, din Dacia Pontica (Dobrogea), din sec.
IV-V (praznuit la 29 februarie), Sfantul lerarh Ghelasie de la Ramet (sec. XV, la 30
iunie), Cuviosul loan de la Prislop (sec. XV, la 13 septembrie), Sfantul lerarh Leontie
de la R&dauti (sec. XV, la 1 iulie), Cuviosul Daniil Sihastrul de la Voronet (sec. XV, la
18 decembrie), Cuvioasa Teodora de la Sihla (sec. XVII, la 7 august), Sfantul lerarh
Antim Ivireanul, Mitropolit al Tarii Romanesti (+1716, la 27 septembrie), Cuviosul
Antonie de la Schitul lezerul-Véaicea (sec. XVIII, la 23 noiembrie), Preotii marturisitori
Moise Macarie din Sibiel si loan din Gales (sec. XVIII, la 21 octombrie), Cuviosul loan
Hozevitul (+1960, la 5 august), binecredinciosul domn Stefan cel Mare (+2 iulie 1504)
si Sfintii Martiri Constantin Brancoveanu, cu fiii sai Constantin, Stefan, Radu si Matei si
cu sfetnicul lanache (+1716, la 16 august); de asemenea s-a hotarat "generalizarea
cultului unor sfinti care au patimit pe pamantul romanesc, precum si instituirea
«Duminicii tuturor sfintilor roméani» - in prima Duminicd dup& cea a tuturor sfintilor
ortodocsi™®’.

Datoritd evolutiei informationale si tehnologice a societatii au venit, in
sprijinul misiunii Bisericii si mijloacele moderne de comunicare in masa, precum
radioul si televiziunea; mentionam ca trei Centre Eparhiale Ortodoxe din tara au deja
posturi de radio: Mitropolia din lasi, Arhiepiscopia Clujului si Arhiepiscopia Alba
luliei. Astfel, Cuvantul lui Dumnezeu a patruns si in acele suflete care s-au
autoizolat, fara sa mai ramana la periferia vietii religioase a comunitatilor in care

" Arhidiacon loan llca jr., Cartea teologicé post-decembristd intre imposturé si profesionalism. O
marturisire, in "VO", X (1998), nr. 209-210, p. 1 si 12.

2 pr, Prof. Dr. Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe..., vol. 3, Ed. a ll-a, p. 528; Vezi Statutele
catorva asociatii: Statutul Asociatiei "Oastea Domnului” din cadrul Bisericii Ortodoxe Roméne, in
"BOR", CVIII (1990), nr. 7-10, p. 212-214; Statutul Ligii Tineretului Orfodox Roman, in "BOR", CVIII
(1990), nr. 7-10, p. 215-219; Statutul Asociatiei Studentilor Crestini Ortodocsi din Roménia, in
"BOR", CVIII (1990), nr. 7-10, p. 220-221; Statutul Societétii Nationale a Femeilor Ortodoxe din
Romaénia, in "BOR", CVIII (1990), nr. 7-10, p. 221-222.

2 pr. Prof. Dr. Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe.. ., vol. 3, Ed. a ll-a, p. 528.

30 Act Sinodal al Bisericii Ortodoxe Autocefale Roméne privind canonizarea unor sfinfi roméani, in "TR",
140(1992), nr. 27-30, p. 1-2.

31 Pr. Prof. Dr. Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe..., vol. 3, Ed. a ll-a, p. 529.
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traim. Prin intermediul acestor mijloace de larga propagare in masa, credinciosii
vrand-nevrand iau contactul cu caracterul viu si dinamic al Bisericii in viata lor. De
aceea, putem observa ca Biserica s-a impus in noile conditii sociale prin mijloacele
sale proprii: pastoratia (individuala si colectiva), rugéciunea (particulara si liturgica)
si diaconia, adica slujirea aproapelui de la om la om sau prin mijloace organizate.
Se poate, apoi, observa prezenta activa a Bisericii Ortodoxe Roméne in sectoare
ale vietii sociale®, in care, vreme de cinci decenii n-a avut acces si anume: in
spitale, in cdmine de batrani, in leagane de copii, in armatd, in penitenciare,
cuprinzand in bratele ei parintesti pe toti aceia care aveau (si au) nevoie de un
sfat, de un sprijin i de un imbold pentru viata lor.

Trebuie in acelasi timp, evidentiat faptul ca, Biserica si Armata au fost si
sunt cele mai vechi si mai bine organizate institutii fundamentale ale poporului
roman, ele afirmandu-gi existenta prin cateva principii comune: "structura ierarhica,
patriotism, traditie innoitoare, credinta si credinciogie, sfintenie a jurdmantului,
devotament si, la nevoie, jertfa de sine"*.

Nu lipsit de importanta este si ajutorul substantial pe care Biserica Ortodoxa
Romaéana |-a adus de fiecare data unor localitati calamitate prin cutremure, incendii,
seceta, inundatii.

Libertatea de dupa 1989 a facilitat "invazia" sectarilor in viata romaneasca,
care a lovit ca un puhoi edificiul spiritual al Bisericii. Prozelitismul sectar’” a operat
nestingherit la adapostul unor principii precum: "libertatea religioasa", "drepturile
omului", "spirit de toleranta". Pe fondul unui vid legislativ (sau a nerespectarii celui
existent), "agresiunea" spirituald a fenomenului sectar s-a manifestat prin
violentarea constiintelor si ademenirea unora prin mijloace materiale, provenite din
afara hotarelor tarii, profitdndu-se de slabirea economiei noastre nationale. Se pare
ca, toti "agresorii" spirituali su inteles atitudinea de tolerantd si smerenie a
crestinului ortodox ca lagitate sau neintelepciune. latd, de ce, Biserica Ortodoxa
Roména s-a vazut din nou obligatd sa se puna in garda, reactionand fata de sectari
prin mijloacele ei specifice, rugaciune si pastoratie.

Anul 1989 avea sa aduca libertate de expresie si manifestare fostei Biserici
Greco-Catolice din Romania. Este trist ca aceasta libertate a insemnat pentru unii

Pr. Prof. Eugen Dragoi, Directorul Seminarului Teologic Galati, Libertate si responsabilitate in
Biserica, in "VO", IV (1992), nr. 83, p. 3; Pr. Prof. Dumitru Radu, Misiunea Bisericii Ortodoxe
Roméne astazi - prioritéti si perspective-, in "VO", IV (1992), nr. 84-85, p. 3; loan Chig, Vasile-Adrian
Marginean, Activitatea religioasa din penitenciare, in "TR", 145 (1997), nr. 7-8, p. 3-4; Regulament
de organizare si functionare a sistemului de asistenta socialé in Biserica Ortodoxd Roméana, in "VO",
IX (1997), nr. 190-191, p. 11; Pr. Prof. Gheorghe Litiu, Metode si mijloace de realizare a
Apostolatului social, in "TR", 146 (1998), nr. 15-16, p. 2.

Bartolomeu Anania, Biserica si Armata sunt institutii fundamentale ale poporului romén, in "GMR",
Bucuresti, 1999, nr. 3, p. 103; referitor la aceasta problema vezi de asemenea: Dr. Antonie
Plamadeala, Mitropolitul Transilvaniei, Crisanei si Maramuresului, Biserica si Armata, in "TR", 142
(1995), nr. 13-14, p. 1 si 4; Protocol cu privire la organizarea si desfagurarea asistentei religioase in
Armata Roméniei, in "TR", 143 (1996), nr. 1-4, p. 1-2; Biserica si Armata - Traditie si actualitate, in
"VO", VIII (1996), nr. 148, p. 1-2.

Arhim. Vasile Prescure, Célatorind in iad cu Biblia in ména sau ce inseamna a fi sectar, in "VO", V
(1993), nr. 90, p. 4; Bogdan Petrache, Sectele si confuzia, in "VO", VII (1995), nr. 140, p. 5.
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lideri ai acestei Biserici un sir lung de invective la adresa Bisericii Ortodoxe,
nelntelegen conflicte, care au dus la adevarate lupte fratricide intre greco-catolici si
ortodocsl Cele cinci decenii de "absentd" a Bisericii Greco-Catolice din viata
cred|nC|O§|Ior aveau sa consfinteasca un sir lung de realitati istorice, care acum nu
mai sunt acceptate de aceasts Biserica. Tn relatiile cu Biserica Greco- Catolica,
Biserica Ortodoxd a accentuat mereu necesitatea trecerii de la manifestarile
zgomotoase si lipsite de spirit crestin la masa dialogului*®®. Cu ocazia diferitelor
intruniri dintre ierarhii celor doua Biserici s-au pus si bazele principiilor care trebuie
sa sustind acest dialog. Acestea sunt: renuntarea ocuparii prin forta a locasurilor
de cult; renuntarea la actiunile juridice; renuntarea la orice forma de prozelitism;
rezolvarea prin dialog a folosirii locasurilor de cult™

In ultimul deceniu al veacului al XX-lea, Blserica Ortodoxa Roméana a avut
relatii strdnse cu celelalte Biserici Ortodoxe surori, prin vizite reciproce (intre care
pomenim vizitele Sanctitati Sale, Patriarhul Bartolomeu | in Roménia si a Prea
Fericitului P&rinte Patriarh Teoctist la Istanbul), vizite si schimburi de profesori si
studenti, scrisori irenice s.a. 38

In acelasi timp, s-au continuat relatile si dialogurile teologice dintre Biserica
Ortodoxa Romana si Bisericile Vechi- Orlentale cu Biserica Romano- Catollca cu
Biserica Veche-Catolica, cu Biserica Anglicana si cu Bisericile Protestante®, sau
cu alte organizatii internationale ecumeniste, scopul final al acestora fiind umtatea
Bisericilor crestine.

Ecumenismul Bisericii Ortodoxe Roméane s-a manifestat nu numai pe plan
intern (pr|n ecumenismul Iocal) ci si pe plan extern. De pilda, Biserica noastra a
ramas in continuare desch|sa dlalogulul ecumenic, indeosebi d|n cadrul Consiliului
Ecumenic al Bisericilor"’ si al Conferintei Bisericilor Europene in care a militat, de

3% Profanatorii, in "VO", X (1998), nr. 200-201, p. 5; articol preluat din "R", Cluj-Napoca, (1998), nr. 3;
Comunicatul Arhiepiscopiei Vadului, Feleacului si Clujului, privind recentul conflict de la Cluj. O pata
ruginoasa in istoria constiintei roménesti, in "VO", X (1998), nr. 200-201, p. 3; Pr. Prof. Dr. Mircea
Pacurariu, Ne intoarcem la Bukow, in "TR", 146 (1998), nr. 13-14, p. 1-2.

3636 Punti intre cele doud strane. Elemente pentru dialog intre Biserica Ortodoxa si cea Catolica
Orientala de rit bizantin (unitd), in "TR", 139 (1991), nr. 5-8, p. 1 si 3.

37 Reactii, Proteste, Scrisori, Declaratii de presa - la incercarea de impunere, prin intermediul autoritatii
politice, a unor stari de lucruri de naturd sé tensioneze relatiile dintre culte, in "TR", 145 (1997), nr.
23-24, p. 3-4; Episcopatul Ortodox Romén din Transilvania cétre Parlamentul Romaéniei. Adevérata
tintd a ofensivei greco-catolice: nu locaturile de cult, ci credinciosii din ele, in "VO", IX (1997),
nr.187, p. 1.

38 Amintim doar vizitele reciproce cele mai recente: Pr. Constantin Coman, Vizita Prea Fericitului
Patriarh Teoctist la Constantinopol, in "VO", X (1998), nr. 212, p. 6; Impreuna slujire la altarul dreptei
credinte. Eveniment major pentru Biserica Ortodoxa Roméand. Vizita Sanctitétii Sale Bartolomeu I,
Patriarhul ecumenic in Roménia (24-28 octombrie 1999), in "VO", XI (1999), nr. 234-235, p. 1-7.

% Pr. Prof. Dr. Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe..., vol. 3, Ed. a ll-a, p. 529.

*0 Ibidem, (Ed. 1, Bucuresti, 1981), p. 508-509.

“ Ibidem, p. 505-507; o evaluare sumara a activitatii Bisericii noastre in cadrul Consiliului Ecumenic al
Bisericilor in perioada 1961-1991, vezi la: Pr. Prof. lon Bria, Biserica Ortodoxd Roméana si Consiliul
Ecumenic al Bisericilor (1961-1991), in "BOR", CIX (1991), nr.10-12, p.66-82.

*2 Pr. Prof. Dr. Mircea P3curariu, Istoria Bisericii Ortodoxe. .., vol. 3, Ed. a ll-a, p. 507-508.
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fiecare data, pentru refacerea unitatii crestine. Prin aceasta s-a dovedit ca Ortodoxia
romaneasca poate sa fie o punte de legatura intre Orientul si Occidentul crestin.
Aceasta viziune ecumenica a facut posibila atat intalnirea internationala "Oameni si
religii™*® din Bucuresti, in 1998, cat ma| cu seama vizita istorica a Sanctltatu Sale, Papa
loan Paul al ll{ea in Romania** din mai 1999. Chiar daca vizita Pape| a fost
considerata de catre unii un succes al mediilor politice si diplomatice de la noi, ea
denota profunda deschidere si maturitate de care a dat dovada conducerea Bisericii
Ortodoxe Roméne, cand a acceptat aceasta vizitd si fard acordul careia prezenta
Tnaltului Pontif roman in Romania nu era posibilé. Vizita Papei loan Paul al ll-lea in
tara noastra a fost inca un pas spre unirea celor doua Biserici (Ortodoxa si Catolica),
adics a umrn "Bisericii Ortodoxe Universale, ca intreg al tuturor Bisericilor apostolice si
autocefale™®, cu Biserica Catolica in intregul ei.

in prag de secol si de mileniu, asa cum rezultd din sondajele de opinie,
Biserica Ortodoxa Romana (ca Biserica Nahonala) a ramas pe mai departe Institutia
cu cea mai mare credibilitate in sanul poporului, fapt pentru care este obligata sa
vegheze si sa tind, pe mai departe, constiinta treaza a tuturor fiilor ei sufletesti, si sa fie
profund ancorati in perceptele evanghelice aduse in lume de lisus Hristos si
promovate de Biserica intre oameni.

® Mircea-Alexa U, A Xll-a Intalnire Intemationald "Oameni si Religi” (Bucuresti 30 august - 1
septembrie 1998. Pacea este numele lui Dumnezeu), in "VO", X (1998), nr. 212, p.2-3.

* n spiritul eforturilor de apropiere si refacere a unitatii de credinta a cregtinilor. Vizita ecumenica a
S.S. Papa loan Paul al ll-lea in Romania, in "TR", 147 (1999), nr. 19-24, p. 1-5; vezi, indeosebi, Trei
zile dintr-un mileniu 7-9 mai 1999, Bucuresti, 2000.

45 Bartolomeu Anania, Biserica si Armata..., p. 106.

8 Jlie F. Calinesteanu, Biserica Ortodoxd Roménaé - Biserica Nationala, in "VO", Xl (1999), nr. 234-235,
p. 11; Pr. Prof. Dr. Gheorghe Litiu, Biserica Orfodoxd Roména de la dominanté la nationala, in "TR",
147 (1999), nr. 35-38, p. 1 si 4.
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L’ETAT JURIDIQUE DE L’EGLISE DANS LE DROIT ROUMAIN.
APERCU HISTORIQUE.

IOAN-VASILE LEB

REZUMAT. Statutul juridic al Bisericii in dreptul roman. Scurta
prezentare istoricd. Tema pe care dorim sa o prezentam in acest studiu
este o delimitare prin care intelegem in special dezvoltarea raporturilor dintre
Biserica Ortodoxa si statul roméan din secolul al XVlll-lea pana in 1948.
Aceasta deoarece noi am impartit acest studiu in doua parti si anume
perioada regalitatii romane pana in 1918 si de la 1918 pana la 1948.

I. L’Eglise dans le Royaume Roumain jusqu’a 1918

Le développement de la Valachie et de la Moldavie sous aspect politique,
social et religieux esr plus unitaire a cause du régime politique différent.
L'organisation ecclésiastique supérieure chez les Roumains a interféré a la genese
de I'Etat méviéval roumain, processus historique complexe et long, commencé vers le
IX-e siecle et fini vers le XIVe siecle. En Transylvanie, ou les premiéres formations
politiques étaient en liaison avec Byzance, ce processus a été violement interrompu
par la conquéte étrangere qui a eu lieu entre le Xie et la Xllle siécles. Au sud et a I'est
des Carpates ou, malgré tous les efforts, la domination hongroise n'a pas réussi a
s'imposer, les petits Etats roumains avant la forme de knézats-pays ou voiévodats
- semblables aux ducats, aux principautés ou aux marques de I'Occident - ont
lentement évolué vers |'Etat centralisé, parachevé au XIVe siecle’ .

Afin de consacrer et consolider l'indépendance de leur pays - dans un
monde ou il y avait toutes sortes de dépendances - les chefs roumains du sud et
de l'est des Carpates ont fait appel, outre les méthodes politico-militaires, a
d'autres méthodes aussi. Conformément a l'idéologie médiévale, le pouvoir d'un
prince indépendant venait de Dieu, fait symbolisé par le cérémonial de I'onction
suite auquel le souverain acquérait des attributs charismatiques. Il était donc
normal que I'Eglise, grace a laquelle avait lieu le cérémonial mentionné ci-dessus,
acquit une trés grande importance auprés de tout souverain chrétien. Dans le
monde médiéval européen il y avait deux centres de légitimation spirituelle
supréme du pouvoir laic: Rome et Constantinoplez. Tout a dépendu des intéréts
politico-militaires de la zone en cause et des rivalité, pour atteindre leurs buts. Un
éminent spécialiste frangais - Vitalien Laurent - a remarqué dés 1945 que "la
conquéte la plus belle réalisée par I'Eglise byzantine au XlIVe siécle est
vraisemblablement celle de la principauté de la Valachie et de la principauté de la

" loan-Aurel Pop,art. Cit.,p. 22.
2 Ibidem.
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Moldavie"*. L'Eglise de I'Est a donc fait une "conquéte & ce moment-a, c'est-a-dire

elle a obtenu un succes suite a une conformation acerbe®.

Aprés la fondation des Pays Roumains - Valachie et Moldavie - au XIVe
siécle s'établissent dans les capitales de ces deux Etats des siéges métropolitains.
Officiellement, la Métropolie du Pays Roumain (Valachie) a été fondée en 1359,
quand le Patriarcat Oecuménique a approuvé le déplacement du Métropolite
lachint de Vicina (Dobroudja) au siege métropolitain de I'Oungro-Valachie, qui se
trouvait alors a Arges (la ville de Curtea de Arges). Aprés cela, en 1517, la Métropolie
du Pays Roumain a été transféré dans la ville Targoviste, et d'ici, le 8 juin 1668, a
Bucarest ou elle se trouve maintenant. Cette Métropolie existe donc depuis plus de
600 ans et la suite des hiérarques n'a jamais été interrompue.

Un demi siecle apres 1359, vers 1401, le Patriarcat Oecuménique a reconnu
aussi l'evéque losif de Cetatea Alba comme Métropolite de Moldavie, prenant ainsi
naissance la Métropolie de Moldavie, qui devait prendre soin des nécessités
religieuses des Roumains qui se trouvaient a I'Est des Carpathes. Son siége a été au
début dans la ville de Suceava et puis, a partir du XVll-e siécle a lassy, ou elle
fonctionne encore a présent. Ni son existence n'a été jamais interrompue.

Ainsi furent fondées canoniquement les deux Meétropolies des Pays
Roumains. Mais I'organisationecclésiastique des Roumains a connu aussi d'autres
étapes. En ao(t 1370 a été créée la Métropolie de Severin (en Olténie d'aujourd'hui); au
XVI-e siécle les évéchés de ramnic et de Buzau; au XVlll-e siécle I'évéché d'Arges,
comme suffragantes de la Métropolie d'Oungro-Valachie, et au XV-e siécle I'évéché de
Roman et Radauti; au XVI-e siécle I'évéché de Husi, et au XIX-e siécle I'évéché du
Bas-Danube avec le siége dans la ville Galati, comme suffragantes de la Métropolie de
Moldavie.

Les Métropolies de la Valachie et de la Moldavie restérent en relations
canoniques permanentes avec le Patriarcat Oecuménique de Constantinople et
jouirent d'une estime particuliére de la part du monde orthodoxe, a la défense et au
développement duquel elles contribuérent largement. Le Patriarcat Oecuménique
donna au métropolite de la Valachie, successivement, le titre de "locumtenens" du
siége métropolitain d'’Amasie, de Nicomédie et d'Ancyre; en octobre 1776 il lui a
conféré le titre de locumtenens” du siege d Césarée de Cappadoce, le plus important
siege du Patriarcat Oecuménique. En plus de ces titres honorifiques, le métropolite
de la Valachie était "Exarque de la Hongrie et des Montagnes", exergant, au nom du
Patriarche Oecuménique, quelque temts, l'autorité sur les orthodoxes du royaume
hongrois, ayant ensuite seulement la juridiction des orthodoxes de Transylvanie5.

La maniére dans laquel se sont établis les rapports entre 'Eglise Orthodoxe
Roumaine et les Etats Roumains féodale a été determiné par le type des relations
cristalisées dans I'Empire Byzantin, car I'église et le regne des Pays Roumains ont
considéré la société byzantinecomme le model de I'organisation juridique et

3Ibidem.
4 Ibidem.

° L’Eglise Orthodoxe Roumaine. Edition de I'nstitut Biblique et de Mission Orthodoxe, Bucarest,
1968, p. 9-11.
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politique créateur d'une culture universelle®. On sait que le droit féodal des
formations politiques roumains consistait des coutumes juridiques propres pour la
société féodale issues de la pratique judiciaire des comunautées vilageoises. Beaucoup
de ces coutumes, ont devenues, par leur sanction expresse par l'autorité d'état, des
sources constitutives du droit féodal dans I'état féodal centralisé.Pour satisfaire des
objectives précises, imposés par la réalité social-politique et ecclésiastique, le regne a
commencé a user des codes de lois emprunté au droit byzantin. L'état roumain a
trouvé ces lois dans l'usage de I'Eglise roumainel. Il les a empruntés et les a donné
le pouvoir de loi pour étre usés non seulement dans I'Eglise, mais dans I'Etat aussi.
Les premieres collections juridiques usées par I'Eglise et par I'Etat ont été les
nomocanons byzantins ed traduction slave. Lis ont eu une large circulation parce qu'ils
étaient des lois civiles et aussi ecclésiastiques. Ayant un contenu varié, social, juridique,
dogmatique, morale et liturgique, les nomocanons nous donnent des informations
sur la société roumaine du Xve et du XVle siécles. Au XVllle siécle beaucoups des
nomocanons seront assimilés totalement par le droit roumain écrit et incorporés
dans les codes imprimés. Par cette voie, la société féodale roumaine entra dans le
circuit des larges formes juridiques dés les pemréres siécles des états féodaux. Le
nomocanon le plus répandu dans les XVle et XVII siécle a été la Syntagme de
Mathé Blastaris suivit par le Code (Pravila) de Govora (1640), Le Livre roumaine
de doctrine (lasi, 1646) ou le Code de Vasile Lupu et la Correction de la loi
(Indreptarea legii sau Pravila cea Mare), Targoviste, 1652.

Le XVllle siécle et spécialement le XIXe siécle sont trés riches en événements
sociaux, politiques culturelles et aussi ecclésiastiques. Notons ici 'oeuvre canonique
réalisée par le métropolite de Moldavie Veniamin Costache (1768-1846), celle du
Métropllite Nifon (+1875) de Valachie et par Saint Calinic, évéque de Ramnic (+1868),
qui ont vecu dans les temps d'un grand essor connu par les Pays Roumains.

Dans l'oeuvre de rétablissement d la vie ecclésiastique sur les fondements
canoniques les plus appropriés, fixés a la suite des Reglements Organiques, le
Métropolite Nifon de Valachie a actualisé le principal contenu de la Pravila cea
Mare (Le grand code de législation) de Targoviste, en publiant a Bucarest, en deux
éditions (1852, 1854) un bref Manual de Pravila bisericeasca (Manuel de |égislation
ecclésiastique).

Peu de temps apres, précisément en plein processus de transformation de
la vie religieuse de I'église et de I'Etat, processus qui a commencé en 1859 par
I'Union des Principautés Roumaines, Saint Calinic publia en 1861 un autre Manual
de Pravila bisericeasca (Manuel de Iégislation ecclésiastique).

Sans doute, la traduction et la publication par Veniamin Costake, de la
collection de canons commentés connue sous le nom de Pidalion, et imprimée au
Monastére de Neamt en 1844, représente une contribution beaucoup plus importante
que celle des prélats de Valachie. Mais I'apport le plus important de Veniamin
Coestake au développement du droit canon est d'avoir proclamé l'indépendance, a
I'échelle d'anatomie sinon d'autocéphalie de la Métropolie de Moldavie par rapport
au Patriarcat de Constantinople, avec lequel il engajea des pourparlers en vue

® Joan N. Floca, Originile Dreptului scris in Biserica Ortodoxa Romdna (Studiu istoric-canonoc), Sibiu,
1969, p. 126.
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d'obtenir la reconnaissance du droit de la Métropolie de Moldavie de consacrer
elle-méme son Saint-Chréme.

A partir du régne du Prince Alexandru loan Cuza, Melchisedec Stefanescu,
évéque de Roman (+1892), continue la pensée et adopte la position de Veniamin
Costake, mais en allant plus loin, dans I'esprit de la conception canonique plus
large du Métropolite Andrei $aguna7.

La pensée canonique de I'évéque Melchisedec, sans étre fixé e dans un écrit
spécial sur le droit canon, se refléte dans la Iégislation et les réformes ecclésiastiques du
Prince Cuza, ainsi que dans quelques ouvrages touchant le probléme de l'indépendance
de I'Eglise Orthodoxe Roumaine par rapport a toute autorité ecclésiastique étrangére,
c'est-a-dire le probléme de l'ancienne autocéphalie des Eglises des Principautés et
linstitution des synodes. Dans sa maniere de traiter ces problémes, Melchisedec est
trés proche de Andrei $aguna8. Voyons en bref les principaux mesures pris par Cuza
dans le domaine ecclésiastique.

L'Union de la Valachie et de la Moldavie en 1859 était une bonne occasion
de reéaliser I'unité des deux Métropolies dans le cadre d'une église nationale
unique. Une premiére mesure pris par Cuza a été la nomination en 1859, de
I'archimandrit Dionisie Romano comme locumtenens a Buzau au lieu du Filotei
(+19 juillet 1860). Le Métropolit Nifon réfusa de l'ordiner, parce-que la nomination
n'était pas canonique. Finallement, Dionisie fut ordiné au fin ne I'année 1962. En
1860, par une ordonance personelle, il a supprimé les monastéres Doljesti et
Zagavia et 31 de "skytis" de la Moldavie et il a posé des imp06ts de 10% sur les
prorrietées imobiles... des métropolies, des évéchées et des monasteres. Puis, en
31 mars 1862 le Conseil des Ministres a décidé que les revenus des monastéres
n'entre plus dans la Casse Centrale, mais diréectement dans le trézor de I'Etat,
c'est-a-dire au Ministére de Finance.

A cause des intérventions du Prince et du gouvernement dans les affaires
de I'Eglise, le Métropolite Sofronie Miclescu a protesté plusieurs fois, motif pour
Cuza de le suspendre et de nommer un "locumtenens". Cuza a actioné de main
force aussu dans le domaine des oles ecclésiastiques. Par la Loi de l'instruction
publique, promulguée au 5 décembre 1864 il a ornanisé plus initair I'enseignement
théeologique dans les deux Principautés. Toutes les seminaires sront "fondé et
entretenu par |'Etat" et surveillés par l'inspection superieure du Ministére des Cults
et les éleves qui finiront leurs étdes pourront devenir des professeurs auz écoles
des villages. Une autre mesure pris par Cuza était celle de 1863, par laquelle les
sérvices divines seront faite seulement dans le roumain - et cela parce'que dans
les monastéres voués au Lieux Saints les ss au Lieux Saints les services étaient
faite en grec. Ont était éxceptés les Eglise pour les fidéles grecs. Plus contoversé a
été la décision de 13/25 décembre 1863 de séculariser les biens des monastéres.
Par cette action, le patrimoine de I'Etat recevait un quart (o patrime) du territoire du
pays, ce qui a pérmis la reforme agraire de 1864. Par la Loi comunale, de 31 mars
1864 se décidait que chaque comune doit soigner son culte, son église ou les
églises auxquelles elles appartenaient et aussi de payer, par la comune, les curée

7" L. Stan, art. Cit., p. 397-398.
8 Ibidem, p. 398.
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Ia, ou les églises n'avaient pas des revenus suffisantes. Les églises dont les curés
étaient payés du budget d'état, étaient nommées "églises d'état). Mais, en dépit de
ces mesures, la situation materielle des prétres restait précaire.

D'autres mesures pris par Cuza sont: l'introduction du calendrier grégorien,
dé 1864. Puis, par la Lois concernant les enterrement, de 18 mars 1864, toutes les
cultes furent obligés de s'aménager des cimetiéres a un distance minime de 200
métres de la ville ou du village. En méme temps étaient intérdites les enterrements
dans les lieux de culte. Par l'article 92 de la Loi comunale, de 31 mars 1864, les
actes d'état civile (naissance, mariagesmorts) qui auparavant aient portées par les
églises, ont été devenus la responsabilité des maires. Dans le méme année, par le
Code civil (4 décembre 1864), les divorces qui étaient dans la responsabilité des
tribunaux ecclésiastiques, entraient dans la compétence des tribunaux civiles. Par
le méme cone restait obligatoire seulement le mariage civile, et la parenté d'aprés
le quatrieme grade ne constituaient plus impédiment au mariage. A la fin de I'anné
1864, Cuza donnait trois lois concernant directement I'Eglise Orthodoxe: La
premiére est La Loi du monachisme, intitulé Le Décret organique pour reglementer
la I'état (schima) monacale, qui reglementait I'é'éction de évéques seulement d'entr
les moines avec des études supérieures. Pour devenir moine le candidat devait
avoir 60 ans, les hommes ou 50 ans, les femmes et aprés une attestation soéciale
donné par le Synode générale et par le Ministére des Cultes, et seulement pour les
monastéres qui devaient étre établis par des reglements spéciaux.

La deuxiéme lois ait le Décret organique pour la fondation d'une autoritée
synodale centrale, du 3 décembre 1864, par laquelle se voullait la réalisation de
l'unitée ecclésiastique de Roumanie. Jusqu'a cette datte, les deux Eglises - de
Valachie et de Moldavie - n'avaient pas une autorité synodale. Le premier article
de cette loi prévoyait que "I'Eglise Orthodoxe Roumaine est et reste indépendante
de toute autorité ecclésiastique étrangére, en ce qui concerne l'organisation et la
discipline). C'est la premiére loi qui légiférait I'ancienne autocéphalie de I'Eglise
Orthodoxe Roumaine. En existant ensuite une église indépendante, elle devait
avoir aussi un synode. Par conséquence, l'article 2 prévoyait la fondation d'un
synode général de I'église roumaine et des synodes locaux pour chaque éparchie.
Le synode général était composé par les métropolites et les évéques titulaires, par
les évéques vicaires roumains, par les doyens des Fcultés de Théologie de Bucarest
et lassy (qui était encore inéxistentes) et par trois députés de chaque éparchie,
pour trois séssions, élus par le clergé séculier et par les laiques avec des études
théologiques. Le synode était présidé par le Métropolite Nifon d'Oungrovalachie
qui, a la base d'une ordonnance princiére du 11 juin 1865 a regu le titre de primat
de la Roumanie".

Le synode général avait des attributions |égislatives, administratives et
judicieres. Les attributions |égislatives étaient: la discipline du clergé séculier et
monacal, le rit de I'Eglise, les ordonations, la discipline et les matiéres d'étude dans
les écoles théologiques. Les attributiona administratives concernaient ['ordination
des évéques, la situation des paroisses et des prétres, éducation du clergé, l'imprimerie
des livres cultuelles, etc. Les attributions judiciaires concernaient les différends
entre les évéques et le jugement en instance ultime les procéses qui existaient
entre les clercs. Les synodes éparchiales étaient composés par I'évéque titulaire,
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par les trois membres élus pour le synode général et par le recteur du Seminaire
éparchial existant dans I'éparchie (naturellement, a Bucarest et a lassy partcipaient
les doyens des Facultée respectives).

Le Décret organique a été complété avec deux nouveaux réglements: Le
Réglement pour I'élection des membres du Synode générale de I'église Roumaine
et Le Réglement intérieur du Synode général. Les trois réglements portaient ensemble
le titre: La Loi sydodale. On a affirmé plusieurs fois que cette loi a été influencée par le
Statut ornanique de Saguna, mais nous devons observer que le Statut du métropolite
transylvaine sera introduit seulement en 1868, trois ans aprés l'apparition de la Loi
synodale de Bucarest.Beaucoup des idées sont comune parce que cette question
a été debattu dans chaque éparchie par les Conseils cléricaux et par tout le clergé
de Valachie et de Moldavie qui désirait une plus large démocratisation de l'institution
de I'Eglise.

Mais, a cause du sabotage de quelques évéques, le synode n'a put travailler
que dans en trois sessions en 1867, 1869 et 1871. En dépit de cet sabotage, le
synod général est trés important por I'histoire de notre église, si on pens que toutes
les lois ecclésiastiques adoptées par le Sainte Synode en 1872-1873 étaient en
réalité des décisions discutées par ce synode.

La derniére loi ecclésiastique décrété le 11 mai 1865 par Cuza a été La Loi
pour la nomination des métropolites et des évéques diocésains de Roumanie, avec
trois articles: 1. Les métropolites et les évéques diocésains de Roumanie seront
nommés par le prince, apres une présentation par le ministre des cultes, et apés
une délibération du Conseil des Ministres; 2. Les métropolites et les évéques
seront nommeés du clergé monacal roumain, les métropolites ayant I'age du moins
40 ans, et les évéques 35 ans, reconnus par leur piété, leur instruction et capacité.
3. Les métropolites et les évéques seront justitiables pour les delits spirituels
devant le Synode du pays, et pour autres délits devant la Cour de Cassation. La loi
apportait deux nouveautées: la nomination des métropolites et des évéques et leur
jugement par un tribunal civile. Par un décret du 17 novembre 1864, Cuza fondait
aussi une nouvelle éparchie, celle de Dunarea de Jos. Toutes ces lois considérés
anticanoniques ont contribué au commencement de /a lutte pour la canonicité, qui
va continuer aussi aprés le fin du régne de Cuza et a participé le patriarche
oecumeénique Sofronie Il (1863-1866) lui méme”®.

Le nouveau prince de Roumanie Karl de Hohenzollern a contribué lui
aussi, a la réorganisation de I'église roumaine en sanctionnant au 14/26 décembre
1872 La Loi organique pour I'éléction des métropolites et des évéques diocésaines
et pour la constitution du Saint Sinode de la Sainte Eglise Autocéphale Orthodoxe
Roumaine, par laquelle la lutte pour la canonocité prenait fin. Elle dédidait que
I'éléction des hierarques se fasse par un college électoral composé par les deux
métropolites, par les évéques diocésains et titulaires roumains et par tous les
députés et les sénateurs orthodoxes en fonction. La présidence de cet collége
revenait au métropolite primat et s'il n'était pas présent, le métropolite de Moldavie
ou le plus vieux évéque en ordination sera le président. Les métropolites étaient
élus d'entre les évéques diocésains, et ceux-ci d'entre les huit suffragants (arhierei

M. Pacurariu, IBR, IIl, p. 113-127.
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titulari). lls devaient étre roumains, agés de moins 40 ans et d'avoir des études
accomplis. L'élection se faisait avec la majorité des votes et elle était sanctionné
par le chef de I'état.

Par la Loi organique ont étaient posés aussi les fondaments du Saint
Synode, dans le but "de garder l'unité dogmatique et canonique avec I'Eglise
oecuménique et aussi l'unité administrative et disciplinaire de I'Eglise nationale"™.
Elle a préparé les démarches pour la reconnaissance de l'autocéphalie de notre
église. Nottons que la Constitution promulgué le 30 juin 1866, précisait que "L'Eglise
Orthodoxe Roumaine est et reste indépendante de toute juridiction étrangere, mais
en gardant l'unité avec I'Eglise oecuménique en ce qui concerne les dogmes".
Puis, La loi organique présenté auparavant, et dans les réglements ultérieures,
notre église était nommée aussi "autocéphale. Apres la guerre d'indépendance, de
1877-1878, le gouvernement roumain a commencé des démarches auprés du
Patriarche oecuménique de reconnaitre l'autocéphalie de I'église roumains. Le 25
avril 1885, le patriarche loachim IV a émis le Tomos patriarcal par lequel on
reconnaisait I'autocéphalie de I'église Orthodoxe Roumaine. Sortant ainsi de sous
la juridiction du siége patriarcal de Constantinople, I'église Roumaine a gardé lunité
dogmatique et canonique avec toutes les Eglises Orthodoxes du monde, formant
toutes ensemble I'unique, sainte, universelle et apostolique Eglise Orthodoxe'" Elle
avait dés maintenant la possibilité de se developper toute libre jus'qu-au
commencement de la premiére guerre mondiale.

Il. Le statut des Cultes dans la Roumanie aprés 1918

Comme nous avons vu jusqu'ici, dans la Roumanie I'Etat et I'Eglise se
confondaient, en composant une unité parfaite. En rapport aux autres confessions,
I'Orthodoxie était religion d'état et I'Eglise Orthodoxe Roumaine était I'Eglise
dominante. On faisait, toutefois, distinction entre les pouvoirs des deux institutions,
en précisant que dans l'ordre spirituel I'Eglise est absolument indépendante et que
les droits de I'Etat étaient limités aux questiones exterieures’®. Dimitrie Cantemir
nous informe, par exemple, que la diréction de 'extérieur de I'Eglise revienne au prince,
mais le soin des choses de !'intérieur pour les ames est confié au Métropo/ite’s.

Cette situation c'est maintenue presque inchangé jusqu'a l'unification de
1918, quand par la loi, on a donné a I'église son autonomie, mais en gardant ses
rapports intimes avec I'état.

Les autres cultes, protestant, catholique, mosaique et mahométan
représentant un nombre infim de fidéles, n'avaient autrefois une reglémentation
légale. lls étaient tolérés, dans I'accéption que I'état ne s'occupait pas avec leurs
probléms et ne leur mettait aucun obstacle dans leurs maniféstations libres.
Comme preuve pour cela nous avons la réalité que sur la terre de la Roumanie,
tout au longue de l'histoire on n'a pas enrégistré aucune lutte ou persécution
religieuse, comme en Occident. A cause de leur nombre restreint des fideles, le

1% Ibidem, p. 229-130.
" Ibidem,p. 132-134; L’Eglise Orthodoxe Roumaine..., p.13-14.
2 Dr. I. Mateiu, op. cit., p.23.
'3 Ibidem, p. 24.
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culte catholique et celui protestant ne put pas se developper et organiser en
formes définitives et ils étaiens sous la protéction de I'Autriche et de I'Allemagne,
en étant sous la juridiction des chefs de ces Etats. Une préocupation de reglémenter
leur position on trouve en 1859, a laCommissin Centrale de Focsani, qui dans son
projet de Constitution, en garantant leurs libertés, declarait a l'article 19 qu'une "autre
loiva reglémenter la position dans les principautés unies de I'Eglise catholique et des
autres cultes chrétiennes reconnus, la nationalisation du crergé des ces religions et
leur indépendance face a toute pouvoir étranger"“. C'était unpoint de vue avancé
pour ceux temps et aussi digne pour le nouvel état roumain.

Si cette idée ne put pas se réaliser et la Constitution de 1866 énnoncait
toute simplement que 'la liberté de toutes les cultes sera garantée vu que leur
célébration ne porte aucune atteinte a l'ordre publique ou aux bonnes moeurs",
I'explication se trouve dans la trés grande influence de I'Allemagne et de I'Autrice,
directement intéressés de la sorte des leurs connationaux, et qui ne permettaient a
un Etat encore jeune en processus de formation, d'affirmer son droit de
souveraineté dans ses affaires de l'intérieure. La cooptation plus tard de Roumanie
dans la triple alliance a fait cette situation plus sensible qu'auparavant, dans la
mesure que les cultes étrangéres se trouvaient dans une situation d'exteritorialité
introuvable dans des autres pays. Rom considérait la Roumanie comme une terre de
mission, administré par des vicaires et seulement plus tard a fondé les deux évéchés
de iassy et de Bucarest, sans avoir une reconnaissance de la part de I'Etat

Le culte protestant gardait ses anciennes liaisons avec d'autres pays, les
communautés lutherienne étand conduites par le Berlin et les reformés étand
conduites par I'évéque hongrois de Cluj qui avant 1918 faisait parte de I'Hongrie. Et
cette situation n'a pas changé beaucoup dans la Roumanie que seulement en ce
qui concerne les communautées lutheriennes de Besserabie et de Boucovine qui,
en 1920 ont été accepté dans Il'organisation de I'église saxone de Transylvanie.
Par conséquant, nous devons retenir que dans la Roumanie d'avant 1918, le
régime des Cultes n'était reglé par aucune loi spéciale.

De point de vue juridique, ils devaient étre considérés comme ayant un
character privé et toutes leur manifestations en entrand dans la sphére du droit
comun. Toutefois, nous trouvons des dispositions qui nous enseigne que I'état n'a
pas resté totalement indifférent face de ces cultes. Les communautée mahométanes
par exemple, se trouvaient sous la diréction de I'état qui les entretenait et les
preparait leur personnel religieuse. La situation des quelques églises gréques était
reglémenté par des conventions spéciales qui les acordait personnalité juridique,
avec le devoire de se conformer aux lois de |état, mais leur était interdit d'avoir des
imeubles rurales.

Les rapports avec les communautées mosaiques et arméniennes ont été
établits seulement par des ordonnances ministérielles, mais quelles ne les accordaient
les attributions de corporations publiques'®. Mais I'état offrait aux cultes minoritaires
protexion pénale defance de service militaire pour leue représentants religieux et
garantait dans toutes les situations la paix religieuse.

" Ibidem.
'® Ibidem, p. 25.
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Aprés la réalisation en 1918, de l'unité territoriale, I'Etat Roumain ne
comprennait plus seulement une, mais plusieurs confessions. En ce qui concerne
I'Eglise Orthodoxe, elle restait I'Eglise majoritaire et aprés un travail soutenu, elle a
réalisé son unification a la base du Statut Organic d'Andrei Saguna, qui reste
jusg'a nos jours le fondament de notre Eglise. Avec un nombre si grand de fideles,
notre Eglise occupa une position tr &s forte dans I'ensemble de I'Eglise Orthodoxe.
C'est pour ¢a que le Saint Synode, dans sa séance du 4 février 1925, a décidé la
création du Patriarcat Roumain en élevant le Siége d'Archvéque de Bucarest,
Métropolite d'Oungro-valachie et Primat de la Roumanie au rang de Siege
Patriarcal. En suivant une ancienne coutume, I'élévation de I'Eglise Roumaine au
rand de Patriarcata été annoncée a toutes les Eglises Orthodoxes soeurs. Le
Patriarcat Oecuménique a répondu par un Tomos synodal, dans lequel il est
montré que le Synode du Patriarcat oecuménique apprécie la décision de I'Eglise
Roumaine et accorde son consentement. Pareillement ont été regues des
benédictions et de fraternels voeux de la part des autres patriarches d'Orient, ainsi
que de la part de toutes les Eglises Orthodoxes.

Le nouvel Etat roumain devait tenir compte des nouvelles réalités, motif
pour lequel le legislateur a décrété la liberté totale des cultes. L'article 22 de la
Constitution de 1923 stipulé en cette matiere que:"La liberté de conscience est
absolue. L'Etat garantie a toutes les cultes I'égale liberté et protection, vu que dans
leur exercices ils n‘apportent aucune atteinte a I'ordre publique, aux bonns moeurs
et aux lois d'organisation de I'Etat. L'Eglise chrétienne orthodoxe et celle greco-
catholique sont des églises roumaines. L'Eglise Orthodoxe Roumaine en étant la
religion de la grande majorité des Roumains est I'église dominante dans I'Etat
roumain; et celle gréco-catholique a une préeminence devant les autres. L'église
Orthodoxe Roumaine est et reste indépendante de toute autre juridiction
étrangére, mais en gardant I'unité avec I'Eglise Oecuménique de I'Orient, en ce qui
concerne les dogmes. Dans tout le Royaume de Roumanie, I'Eglise chrétienne
Orthodoxe aura une organisation unitaire avec la participation des toutes ses
éléments constitutives, clercs et laiques. Une loi spéciale va préciser les princips
fondamentaux de cette organisation unitaire, et aussi la modalité aprés laquelle
I'Eglise va reglémenter, conduire et administrer, par ses propres organs et sous le
contrdle de I'Etat, sea affaires religieuses, culturelles, fondationelles et epitropiques. Les
questions spirituelles et canoniques de I'Eglise Orthodoxe Roumaine seront
reglémentées par une seule autorité synodale centrale. Les Métropolites et les
évéques de I'Eglise Orthodoxe Roumaine seront élus conformément a une loi
unique, spéciale. Les rapports entre les différentes cults d'état seront établis par la
loi". Et I'article 23 précisaitque:"Les acts d'état civile constituent I'attribution de la loi
civile. L'élaboration de ces actes doit étre précédée toujours par la bénédiction
religieuse"'®.

16 Idem, Politica Bisericeasca a Statului Romdnesc, Sibiu, Tiparul Tipografiei Arhidiecezane,
1931, p. 141-143; Constitutiunea.Promulgata cu decretul regal No.1360 din 28 martie 1923 si
publicata in Monitorul Oficial No.282 din 29 martie 1923, Bucuresti, Imprimeria Statului,
1923, in vol. Constitutia din 1923 in dezbaterea contemporanilor, Editura Humanitas, Bucuresti,
1990, p.615.
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Cet cadre juridique réalisé, chaque confession devait élaborer son propre
Statut de fonctionnement. L'église Orthodoxe Roumaine a élaboré un projetde loi
et son propre Statut qui seront adopttés par les Corps Législatives en 1925. Loi
pour l'organization de I'Eglise Orthodoxe Roumaine sera publié ensuite, dans le Moniteur
Officiel Nr. 97, du 6 mai 1925. Une autre loi importante, Loi pour I'élévation du
siege d'Archevéque de Bucarest, Métropolite d'Oungro-Valachie et Primat de la
Roumanie au rang de Sége Patriarcal, sera adopté et publié dans le Moniteur Officiel du
25 février 1925. Le Métropolit Primat Miron Cristea devenait ainsi le premier Patriarche
de Roumanie. La Loi et le Statut de 1925, avc une large participation des laiques
aux affaires et dans la vie de I'église étaient emprunté du Statut d'Andrei Saguna
qui, avec quelques changements recues en 1935, a été en fonctionne jusq'en
1948.

La Loi et le Statut d'organisation de 1925 stipulaient I'autocéphalie de notre
église et son organisation comme Patriarcat Roumain. De point de vue canonique-
administratif elle comprenait 5 Métropolie, ayant aussi une Eveché de I'Armée,
avec la résidence a Alba lulia, qui a été fondé en 1921. Le Sainte Synode était "la
plus haute autorité pour les questions spirituelles et canoniques, et le forum
supréme en ce qui concerne toutes les questions ecclésiastiques”. Il était composé
par le Patriarche comme président et par tous les métropolites, les évéques et les
vicaires (arhierei vicari) en fonctionne. Comme organ délibératif, pour tout le patriarcat,
fonctionnait le Congrés National Ecclésiastique, composé par 6 représentants de
chaque éparchie(deux prétres et 4 laiques), élus pour 6 années et qui ait convoqué
une fois a trois ans. Dans sa compétence entraient les probléms administratives,
culturelles et économiques L'organ exécutif du Saint Synode et du Congres
National Ecclésial atait le Conseil Central Ecclésiastique, composé par 15 membres,
trois pour chaque métropolie (un clerc et deux laiques), les membres du clergé
étant salariés et les autres honorifiques. Pour I'administration du fond général
ecclésiastique, a été institué une Ephorie de I'Eglise, composé par trois membres,
un clerc et deux laics.

Les unités constitutives de I'Eglise étaient: la paroisse (parohia), le proto-
presbytérat (protopopiatul), le monastere, I'évéché (archevéveché) et la métropolie.
La paroisse avait comme organ deliberatif I'assemblée paroissiale; comme organe
exécutif et administratif, le conseil paroissial, composé par 10-13 membres, en
fonction du nombre des fidéles et I'administration des biens de I'église était confiée
a I'éphorie (epitropie) paroissiale, composé par 3-5 membres. Auprés du conseil
paroissial on pouvait élire un comitet paroissial, qui s'occupait avec la dotation et
I'embelissement des églises.

Un protopresbythérat était composé par 20-50 paroisses, dirigé par un
presbythre, élu d'entre les licenciés en théologie ou d'entres ceux qui ont terniné
les études aux Académies Théologiques (en Transylvanie), ayant une activité
pastorale de moin 5 ans. Il était aidé par I'assemblée protopresbitérale (organe
deliberatif, composé de 15 ou 24 membres, un/3 clercs et deux/3 laiques), le
conseil protopresbytéral (organe executif composé par 6 membres, deux clercs et
4 laiques) et par 4 épitropes du protopresbytérat.

L'Evéché (l'archevéché) était conduite par un évéque (archevéque qui
conduissait les affaires de I'éparchie, aidé par lassemblée diocésaine, comme
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organe deliberatif, composé par 45 ou 60 membres, en fonction de I'étendue de
Iéparchie, un/3 clercs et deux/3 laiques et par un conseil éparchiale, comme
organe executif, composé par six conseillers - deux conseillers pouvaient étre salariés
(référents), pour chagune des troie sections du conseil: administratif-ecclésiastique,
culturelle et économique. Cgaque evéque avait un vicaire (prétre ou moine) et, en cas
qu'il était malade, il pouvait désigner un evéque -vicaire. Les métropolites avaient le
droit d'étre aidé par un evéque vicaire, et le patriarche par deux.

Comme instances disciplinaires fonctionnaient: Le Tribunal archipresbytéral,
Le Consistoire spirituel éparchiale (avec trois prétres), comme premiére instance,
le Consistoire spirituel métropolitain, comme instance d'appel aux trois métropolies
"historiques" (Cucarest, lassy et Sibiu), chaque éparchie ayant un délégué élu par
l'assemblée, et le Consistoire Spirituel Central, comme instance de recours, avec
cing membres ordinaires et cing suppléants, nommés par le Sainte Synode, un
pour schaque métropolie.

Toutes les membres des corporations clésiastiques mentionnés, et aussi
ceux des instances judiciaires étaient élus pour six ans. L'éléction des évéques et
des archevéques (qui étaient en méme temps aussi métropolites), était faite par un
College éléctorale, composé par les membres du Congrés National Ecclésiastique
et par les membres de I'Assemblée éparchiale de I'éparchie vacante et par quelques
membres de droit, s'ils étaient orthodoxes: le président du Conseil des Ministres, le
ministre des cultes, le président du Senat, le président de 'Assemblée des Deputés, le
président de la Cour de Cassation, le président de I'Académie Roumaine, les Récteurs
des Universitées et les Doyens des Facultées de Théologie. Le Patriarche était élu
par les membres du Congrés National Ecclésiastique, de I'Assemblée éparchiale
de l'arvevéché de Bucarest (car il est aussi I'Archevéque de Bucarest et Métropolite
d'Oungro-Valachie) et par les membres orthodoxes des Corps Législatives (Chambre
des députés et du Sénat). Aprés I'éléction, I'éxamination canonique était faite par le
Sainte Synode, en suivant la confirmation et l'invéstiture par le chef de I'Etat et
l'instalation, faite par le métropolite du lieu (pour les évéques) ou par le patriarche
(pour les métropolites).

Mais, regrétablement, la Loi et le Statut d'organisationdevait se confronter
avec une reésistence forte de la part des traditionalistes, qui voyaient dans ses
principes une influence protestante, accusant la loi qu'elle veut laiciser I'Eglise. lls
désiraient la réduction ou méme I'écartement des laiques de la vie de I'Eglise.
Dans les assemblées éparchiales et dans le Congrés National Ecclésiastique
étaient élus plusieur fois des politiciens qui n'avaient aucune liaison avec I'Eglise et
ils ne contribuaient guére a sa prospérité. C'est pourquoi, en 1935 le Conseil
Central Ecclésiastique a redigé un projet pour modifiér la loi, mais la deuxiéme
guérre mondiale a empéché sa réalisation.

Le Concordat avec le Vatican

Un probléme controversé rest encore le Concordat conclu avec le Vatican
le 10 mai 1927 et voté par le Parlement le 23 mai 1929, que I'Eglise Orthodoxe a
critiqué fortement. Pour mieux compre sa position il est nécéssaire a savoir que |
Eglise romain-catholique de Transylvanie constitaut un probléme délicat pour I'état
roumain. Car la majorité des ses fidéles étaient de nationalité hongroise, ayant son

59



IOAN-VASILE LEB

supréme chef spirituel, le Pape, a I'étranger. De plus, beaucoup des paroisses des
diocéses catholiques hongroises de Satu mare, Oradea et Timigoara se trouvaient
dans I'Hongrie. Jusqu'a un nouveau arrondissement, ces paroisses ont continué de
fonctionner sous la juridiction des leurs anciens évéques restés en Roumanie mais
qui avaient la juridiction en deux états: dans la Roumanie et dans I'Hongrie. En
méme temps, les catholiques de Bucovina (polonais, allemands etc.) étaient sous
la juridiction de larchevéque catholique de Lvov (en Pologne), les uniates de la
méme province étaient sous la juridiction du méme archevéque, les uniates ucrainiens
des Maramures et de Satu Mare étaient sous la juridiction de I'évéque uniate
d'Uzhorod (qui se trouvait dans la Tscéchoslovaquie) et I'archevéque romain-
catholique de Bucarest, Raymund Netzhammer (1905-1924) n'était pas citoyen
roumain, en manifestant des sentimente ostiles a I'Etat roumain pendant la guérre.

Dés 1920, les gouvernements roumains ont commencé des pourparlers
diplomatiques avec le Sainte Sieége, fondant en 1921 une Légation roumaine aupres
du Vatican et une Nonciature Apostolique a Bucarest. Deux projets de Concordat
ont été présentés par le gouvernement poumain présidé par Al. Averescu, ministre
des cultes étant Octavian Goga, mais le Vatican les refusa. Le gouvernement
roumain refusa lui aussi autres deux projets proposés par le Vatican. Dans la
période de 1922 a 1926, sous le gouvernement libéral, I'Eglise catholique de
Roumanie exercait toutes ses droits sans aucun obstacle. On a eu aussi des chefs
de cette Eglise qui étaient ostiles a I'Etat roumain, comme le nonce papal Marmaggi,
qui a commencé a intérvenir dans les affairs de I'Etat, cause pour laquelle il a été
substitué. Un autre, I'évéque romain catholique Glattfelder, de Timisoara, dans une
lettre épiscopale (circulara), s'exprimait en des termes qui offensaient I'Etat roumain et
la réforme agraire de 1923, motif pour lequel il a été expulsé. Le clergé romain-
catholique de Roumanie etc.

Aprés des longues discussions, le 10 mai 1927 le Concordat a été signé
par le ministre Vasile Goldis de la parte de Roumanie et le cardinal Gasparri, de la
parte du Vatican (du Pape Pie Xl). Mais il ne fut publié que trés tard pour étre
connu. Une premiéere réaction vennait par un article du Telegraful roman du 8
février 1928 suivit par plusieurs ptrotestations. Le métropolite de Transylvanie,
Nicolae Balan, protestait a 27 mars 1928 par un discours dans tenu dans le Sénat,
occasionné par la discussion sur la Loi des Cultes. Puis, au 23 mai 1929, le méme
métropolite critiquait le Concordat dans le Sénat, en disant qu'il était "anticonstitutionnel,
en privilégier excessivement et exclussivement seulement le culte catholique, et
totallement injuste en rapport avec I'Eglise Orthodoxe, en troublant la paix, et
antipatriotique".

Mais, en dépit des protestations de la hiérarchie orthodoxe, le Concordat a
été voté par le Sénat et par la Chambre des Députés en mai 1929. A 7 juillet 1929
était fait I'échange des documents de ratification et le 30 mai 1939 a était conclu
avec le Vatican I'Accord dr Rome concernant 'art. 9 du Concordat, en |égiferant le
"status romain-catholique transylvain".

Quelles étaient les principes fondamentaux du Concordat de 1927, critiqués
par les orthodoxes? Premiérement, le Concordat était considéré anticonstitutionel,
parce-que l'article 22 de la Constitution du 1923 stipulait que "les rapports d'entre
les différentes cultes et I'Etat seront fixés par la loi". En réalité, seulement les
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rapports de I'Etat roumain et I'Eglise Orthodoxe étaient établies par une loi, mais
les rapports avec I'église romaine-catholique (alors, avec un culte minoritaire)
furent établies par une convention entre égaux.

L'article 2 du Concordat prévoyait la constitution de la hiérarchie catholique.
Par conséquent, le "rit grec" (uniat) avait la Métropolie de Blaj avec quatre
éparchies suffragants: Oradea, Lugoj, Gherla (dont le siége devait étre changé et
une nouvelle éparchie au nord du pays. En 1931, le siege de Gherla fut transféré a
Cluj et on a inauguré une nouvelle éparchie a Baia Mare qui avait la juridiction sur
les uniates ruthénes aussi, avec une administration spécielle.

Le "rit latin" avait une Meétropolie a Bucarest, avec quatre éparchies
suffragantes: Alba-lulia, Timisoara, Satu Mare et Oradea (réunies "aeque principaliter"
c'est-a dire, coduites d'un évéque, mais avec la possibilité de se séparer, ce qui
s'est passé en 1941) et a lassy. Pour le rite catholic arménien était prévu un "chef
spirituel" a Gherla ou éxistaient presque 3.000 des fidéles. Cela enseigne que pour
les presque deux millions fideles, I'église catholique avait 11 diocéses (cing romaine
catholique, méme six, si on considére la situation de I'a diocése de Satu Mare-
Oradea), cing diocéses uniates roumaines et un chef des arméniens de Gherla, en
temps que |, Eglise Orthodoxe Roumaine avait seulement 18 diocéses pour 14
millions fidéles.Quelques diocéses, comme celles romaine-catholiques de bucarest
et lassy ou celles uniates de Lugoj et Oradea n, avaient pas que 50.000 fidéles
tandis que dans I'Eglise Orthodoxe Roumaine existaient des protopresbytérats qui
avaient un nombre plus grandes des fidéles que celles-la. Le grand nombre des
dioceses faisait que le nombre des chanoines, des protoprésbytres et des prétres
catholiques et uniates étaient supérieur au nombre des orthodoxes.

L'article 4 du Concordat garantait le droit des évéques, du clergé et du
peuple de communiquer directement avec le Sainte Siége, sans le contréle de
I'état roumain. La nomination des évéques était reservée au Siege papal qui devait
seulement notifier au gouvernement roumain la personne désignée, pour constater
s'il ny'avait pas des raisons politiques contre cette nomination (art.5). Les éveques
devaient préter le serment au roi, pas a I'état roumain. On ne précisa pas la langue
dans laquelle devait étre preté le serment et on ne disait rien sur le serment des
prétres (art.6). Les éveques avaient la totale liberté d'exercer leur droits et les
prérogatives de leur office pastorale, conformes aux régles de leur église catholique,
de fonder des paroisses, de nommer les prétres sans |'approbation du gouvernement,
a l'excéption des prétres étrangéres (art.8 et 12). Notons que dans I'Autrice-
Hongroise catholique (donc dans la Transylvanie aussi), la nomination des prétres
était faite par I'état, mais I'état roumain permettait la nomination des évéques, des
chanoines, des prétres et des professeurs de théologie méme s'ils étaient des étrangers
(art.5, 11, 12, 16), réalité introuvable dans des autres Concordates d'aprés-guerre.

Par l'article 9, I'Etat reconnaissait I'Eglise catholique comme pérsonalitée
juridique. Les paroisses, les protopresbytérates, les chapitres, les éparchies, les
métropolies et toutes les autres organisations Iégalement constituées, étaient des
personnes juridiques, et leurs propriétées étaient garantés par I'état. On stipullait
aussi que les évéques uniates roumains et I'archevéque latin de Bucarest seront
sénateurs de droit.
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En ce qui concerne la situation matérielle, I'Eglise romaine-catholique a
recu d'immenses avoirs qu'elle n'avait pas dans |'Autriche-Hongrie catholique.
L'article 13 prévoyait la création d'un "patrimonium sacrum" du culte catholique
pour I'entretien des évéchés, des séminaires et des autres institutions et aussi pour
le personnel de I'Eglise catholique. Ce "patrimoine" était constitué par les titres de
rente roumaine d'état, recues pour |'expropriation des biens de I'Eglise catholique.
Mais, I'état autriche-hongroise avait donnés ces biens a I'église seulement comme
usufruit, pas du tout comme droit de propriétée. Par conséquant, en 1918 le droit
de propriété devait revenir a I'Etat roumain. Faute de connaissance juridique-
historique des politiciens roumains d'aprés 1918, quand la reforme agraire a été
faite, I'Etat roumain a considéré ces biens comme propriété de I'Eglise catholique
et, en les expropriant, il a payé des sommes énormes.

De cette maniére, I'Etat roumain a accepté a créer de son propre avoir cet
patrimoine sacre et I'Eglise catholique devenait d'usufruitiére la propriétaire d'un
fond trés fort et d'un imensse avoir administrés par le Conseil des évéques,
conform aux statuts redigépar ce conseil et approuvé par le gouvernement roumain
et le Siége papal. A cause de la méme connaissance insuffisante des réalitées
transylvaines, le Concordat a laissé dans I'administration du Conseil épiscopal le
Fond religionnaire (hommé le Fond général romain-catholique) et le Fond des
études (nommé le Fond général romain-catholique d'instruction) qui, dans I'Autriche-
Hongrie étaient considérés comme des fonds publiques, administrés par I'état.

Jusqu'a 1918, I'état autriche-hongrois patronnait certaines églises paroissiales
aves le but de catholiciser et de magyariser les fidéles roumains (par exemple, plus
que 200 paroisses étaient patronnées par I'état). Par le Concordat, les droits et les
obligations de patronat étaient abolies, mais "les édifices saintes, les maisons
paroisiales avec leurs dépendences et les autres biens affectés par le patron a
I'église" restérent comme propriété de la paroisse (s'ils étaient écrites dans les
cartes fonciéres sur son nom) ou "en posession de I'Eglise” pour l'usage des églises
(s'ils étaient inscrites sur le nom des patrons). Les avoirs gagnés par I'abolition du
patronat constituaient un trésor considérable pour I'Eglise catholique qui détenait
maintenent une richesse qu'elle n'a jamais eu dans le "royaume apostolique"
magyar avant 1918.

En ce qui concerne le régime écolier, I'église catholique avait aussi une
situation privilégié. Chaque éparchie avait le droit de fonder un Séminaire pour
l'instruction de son clergé, sous la directe direction de I'évéque local, sans le droit
de contrble de la part de I'état. L'évéque nommait les professeurs (dans des
situations exceptionelle méme d'entre étrangers) et fixait le plan d'enseignement.
L'étude de la langue roumaine et de I'histoire des roumains était obligatoire, mais
seulement dans la mésure qu'il n'empéche pas les études théologiques et de la
maniére qu'il est compatible avec le caractére religieuse de ces institutes" (art. 16).
Cet article mettait de nouveau I'Eglise Orthodoxe en infériorité parce qu'elle n'avait
le droit d'organiser et conduire ses propres écoles pour l'instruction du clergé.

L'article 19 stipulait pour I'Eglise romaine-catholique le "droit de fonder, et
d'entretenir avec ses propres frais des écoles primaires, secondaires et normales”,
sous la dependance de I'évéque locale, mais sous la surveillance et le controle du
Ministere de ['Instruction Publique. Les écoles des ordres monacales et des
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congrégations religieuses étaient toujours sous la dependance de I'évéque locale,
avec le droit de fixer la langue de I'enseignement. Toutes les écoles avaient le droit
de publicité. Cet article a été critiqué comme étant en contradiction avec la Loi des
cultes de 1928 et avec la Loi de I'enseignement particulier, qui stipulaient la nécessité
d'avoir I'approbation du Ministére pour la fondation des écoles particuliéres. Il est
interessant de savoire que de 45 écoles monacales de grad seconndaire (36 dans
la Transylvanie, une école dans la Bucovine et 8 dans le vieux Royaume Roumain),
seulement dans une école l'enseignement était en Roumain, quoique la Loi de
I'enseignement particulier précisait que dans les écoles de ces ordres la langue
d'enseignement devait étre le Roumain. Dans ces écoles on faisait l'instruction
religieuse, mais aussi une education chauvine. L'article 20 du Concordat accordait a
I'Eglise catholique le droit de faire l'instruction religieuse des éléves catholiques dans
toutes les écoles du pays, dans leur langue maternelle.

On a des historiens qui considérent que I'Eglise Uniate Roumaine méme a
été défavorisé par le Concordat. Car auparavant, elle était considéré, méme par le
Siége papal comme une Eglise autonome, avec un caractére nationale roumain
(reconnu aussi par l'art. 22 de la Constitution roumaine). Par le Concordat, elle
devenait un simple "rit" de I'Eglise catholique, en perdant son caractére national et
l'autonomie. Les évéques uniates étaient nommés par le Vatican, en ignorant
I'ancien droit traditionel et canonique de I'Eglise Uniate d'élire ses hiérarques. De
plus, I'at. 3 du Concordat prévoyait qu'aucune diocése de Roumanie ne pouvait
pas avoir une juridiction au-dela des frontiéres roumaines, ce qui signifia que les
greques-catholiques romains qui se trouvaient dans I'"Amérique restérent dans une
situation incértaine, nuisible de point de vue nationale et ecclésiale.

Ces sont quelques raisons pour lesquelles les orthodoxes roumains ont
critiqué le Concordat. lls considéraient que par cet acte on a créé pour |'Eglise
romaine-catholique de Roumanie une situation d'état en état, qui porta atteinte a la
souveraineté de I'Etat roumain et I'Eglise Orthodoxe Etait mis dans une situation
d'infériorité, étant en contradiction avec les stipulations de la Constitution de 1923
qui garantait la liberté et I'égalités des cultes'”.

La Loi générale des Cultes, de mars 1928 garantait aux cultes la liberté
et la protection, en disantque:"L'Etat garantit & toutes lec cultes une égale liberté et
protection, vu que leur exercice n'apporte atteinte a I'ordre publique, aux bons
moeurs et a ses lois d'organisation(art.1). L'empéchement du libre exercice d'un
culte sera puni en conformité avec les dispositions respectives du code pénal"
(art.2). La Loi reconnaisait aux cultes la qualité des corporations publiques, en les
accordant la personnalité juridique de droit public et I'autonomie, stipulé dans
I'article 11. Cet droit consistait dans "le droit des cultes de conduire, reglémenter et
administrer par leur propres organes, toutes les affaires ecclésiastique d'ordre
spirituel, culturel et economique sans aucune ingérence étrangére‘”g. Mais, elle
contennait beaucoup des stipulations empruntées du Concordat, quoiqu'il n'était

' M. Pacurariu, IBU, 3, p. 390-405.

8, Mateiu, Politica bisericeasca a statului romdanesc, Sibiu, Tiparul Tipografiei Arhidiecezane, 1931,
p. 167-197.

9|, Mateiu, op. cit., 1931, p. 112.
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pas ratifié a ce moment-la, motif pour lequel les orthodoxes ant critiqué de nouveau la
loi dans le Sénat, comme favorisante pour I'Eglise catholique et pour les cultes
minoritaires. Finalement, la loi a été votée et publiée dans le Moniteur officiel Nr. 89 du
22 Avril 1928 et avec quelques modifications en 1929 et restera valable jusqu'a
1948. Elle était qualifié par les orthodoxe comme injuste, car elle était défavorisée
en dépit des stipulations de la Constitution de 1923 qui la considéré comme
["église dominante". Elle a était aussi la source des disputes entre les deux églises
roumaines mémes' orthodoxe et uniate, plusieurs fois avec l'ingérence de I'élément
politique, ce qui avait des influences négativessur les rapports interreligieuse et
aussi sur les fidéles de point de vue spirituel. Mais, en tout ce temps, on a eu aussi
des efforts pour refaire I'unité ecclésiastique des roumains en enregistrant méme
des communautée ou des personnes qui sont revenus a I'Orthodoxie.
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PROCOPIUS OF CAESAREEA AND HIS SECRET HISTORY

DORINEL DANI

REZUMAT. Procopius de Cezareea si istoria sa secreta. Acest studiu
prezinta lucrarea istoricului bizantin Procopius din Cezareea (sec. V-VI),
intitulata: /storia secreta, ce cuprinde evenimente mai putin cunoscute si
negative din viata marelui imparat Justinian | (527-565). Daca pana acum
multi istorici au aratat ca istoria pomenita ar fi fost scrisa intre anii 554-
555, autorul acestui studiu crede ca ar fi vorba de anul 565, dupa moartea
imparatului Justinian. Tn aceasta situatie si Procopius de Cezareea n-ar fi
murit indata dupa 555, ci mai degraba dupa anul 565.

One of the most unstable periods of the Byzantine History was the VI"
Century. In point of external view, in this period, the Empire was confronted-firstly,
with a great politcal power: Persia (which now had powerful rulers). Then, the
barbarians (the Vandals, Goths, Slaves, Huns, Moors, etc.), who through there
raid, had scattered panic inside the Empire. However -strong and skilful- the
Byzantine Emperors were, they couldn’t cope with so many fronts.

In point of internal view, the crowd of people which formed that Empire
(Greeks, Latins, Jews, and Bulgarians-recalling only the most important), made the
Empire looks so variegated. The culture and temperament differences submitted
the Byzantine Emperors to great efforts to keep peace and order inside the Empire.
A peculiar role in this sense was played, also, by the religious denominations. The
Pagans, Jews and Christians, often resorted to sanguine crashes. To be
mentioned here, in particular, were the frictions among christians (the heresies),
which decimated the unity of the Church in the Empire. According to their
appearance, they found bases in the precedent heresies which, although, local and
ecumenical councils condemned them, hadn’t disappeared. The most dangerous
for the Church were the histological heresies which had broken, not only, the unity
of the Church but, the unity of the State.

In these circumstances, in 527, Justinian became Emperor. He is
recognised as of the great emperors who ruled in Byzantium.

A few months ago, the question was posed of whether Justinian was really
a great emperor or not, because the sources which gave us information about his
relign are rather contradictory. In my opinion, he was great not because he was a
genius in whole dominions but, because he knew how to encourage himself by
surrounding himself with capable men who were loyal to his politics at the same
time. Through, all that they did, they have given brilliance to Justinian’'s reign
because, all was done in the name of the Emperor.
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Amongst those who provided us with information about Justinian and his
reign, we can mention here: Procopius, Malalas, Agathias, Cosmas Indicopleustes,
Theophanes, etc. The most important amongst them is Procopius. He presents
Justinian’s reign, in three works: "The Wars", "The Buildings" and a pamphlet
called "Anecdota" (or, as we know it, "The Secret History"). But just here starts the
dilemma. In the first two works, Justinian is presented in a favourable light but, in
the third he is presented as incessantly unfavourable, both, in politics and religion.

Before examining this last work of Procopius, | think it would be good to
present the most important events of his life.

Resembling other great historians of Antiquity1, Procopius was born in
Caesarea around the year 500. About his family, we don’t know a great deal.
Perhaps it belonged to the middle class of the Palestinian society. He studied in
Caeasarea (being a dignified successor of Eusebius) and in Gaza®. In 527, when
Justinian became Emperor, Procopius was in Byzantium and because of his
studies, he was appointed as Belizarius’s private secretary. He followed his master
everywhere, up until 541, in the military campaigns, glorifying him. After this year,
his feelings changed towards Belizarius because of his failure in Italy. Starting in
this year, he wrote his panegyrics dedicated to Justinian (The Wars and The
Buildings), in which he presents events up until around 554°. The Secret History,
also, it seems has been written around 554-555. Because, events, which
happened after 555, are not mentioned in this work, there are historians who
conclude that Procopius died soon after this year®.

Regarding the Secret History, as we have it today, it seems to be a
compilation of three separate writingsS. These writings circulated in the East up
until the 10-th century when they were compiled by an unknown author®. This work
was discovered in the Vatican Library, in 1623. This finding has stupefied the
historian’s world, because of the informations within. In the same year Holcroff
translated it into Latin (by Alemmanus) and in English’.

The Secret History consists of 30 books divided (according to their content)
in: a Foreward, 7 chapters and a Last word (so, nine parts).

In the Foreword (book 1), he presents the purpose of this work®.

The first chapter (books 2-5), presents Belisarius and his wife Antonina. It
is shown how Belisarius married Antonina and, also, shows her immorality. Then,
how, because of his wife, Belisarius neglected his duties, how he was disgraced in
the eyes of his wife (and the imperial couple), how he was foregiven, how he
started the second campaigne in Italy and how he returned home discredited. At the

' Averil Cameron-"Procopius", p. 37 f. 134 f. ; Bury.

2 Ibidem, p. 5 ff.

® Ibidem, p. 9-10

* ibidem, p. 10 ff.

® K. Adshead —"The Secret History of Procopius and its Genesis"- Byzantion, no. 63/1993, p. 5 ff.
® Ibidem, p. 26 f.

" G. A. Williamson -"Procopius” ~(translation)- in "Penguin Classics", 1966, p. 33-34.

8 ibidem, p. 37.
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end of this part, it is presented how Theodora — the Emperes, tried to marry her nephew
(Anastasius), with Joanina (Belisarius’s daughter), how Belisarius was rejected by
all his friends and how Theodora punished her enemies through Antonina.

The rest of this work, the author deals with the reign of Justinian and
Theodora.

In the second chapter (books 6-10), the author, presents the rise of Justin,
in spite that he was an illiterate, how Justinian was co-opted to the imperial
businesses and how he started the extortion of the other properties. Than, the
frictions between "Blues" and "Greens", the abuses of "Blues", the portrait of
Justinian -how he married Theodora, her origins, her disgraceful behaviour and, at
the end, her portrait.

The third part (books 11-14), deal with Justinian’s misgovernment.
Procopius shows how Justinian destroyed the established offices being concerned
to spoil money, how he scattered off the State’s property to barbarians, how under
his government suffered all social classes and religious. The imperial pair is
presented as being demons. At last, Procopius presents Justinian’s fickle nature
and how he changed the Law at one’s will.

The fourth part (books 15-17), deals with Theodora and her crimes. Shows
how she influenced Justinian, how she punished her enemies, how she sustained
the "Blues" and hers machinations in divers businesses.

In the fifth part (books 18-22), the author is arguing his affirmation about
Justinian "The King of demons", through different examples. He shows how in wars
died a lot of innocents, how, because of Justinian behaviour, God punished the
whole empire with deferent calamities, how he scattered the State’s money and
how he entered possesion to other’s property with the support of the corrupt
servants. Because of these, the people started the revolt but Justinian succeeds to
keep his throne.

The sixth chapter (books 23-26), present the ruin of various social classes
like farmers, soldiers, mercants, and sailors, public statemen (as barristers,
doctors, and teachers) and, even, the Senate.

The seventh chapter (books 27-30 —paragraph 20), presents Justinians
greed throughout examples, the methods used in extorting in Alexandria and
Palestine, how, because of the hasty laws, were created advantages for some
protected friends in Alexandria, Byzantium and Cilicia, and how he destroyed the
Secret and Postal services.

The "Last word" (formed by the last fifteen paragraphs) presents the
arrogance of the Imperial pair showing their unusual pretensions to worship and
greetings and in the end the author resumes his affirmation that Justinian was a
demon incarnate.

Ther arises two questions:

a) What are the true motives that determined Procopius to write this pamphlet?
and
b) When was it written?

Each work has, at last, two purposes: one evident and one covert. In our case, the
evident purposes, are presented by Procopius openly: a) he wanted to give some
justifications of some events described in his early works, and, b) to present the imperial
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pair as demons. Unfortunately, looking at the justifications of the events, he kepts only in
parts his promise. He did it just in the first part of this compilation, in which narrates about
Belisarius, accuracy which we cannot see in the second part (books 2-7) and in the third
part (the Last word) of this work. His argues, about the "demon emperors", sometime are
childish, their naivety make us smile®.

But what are the covert reasons of this work? | think that they are in connection
with his life.

Reading this pamphlet we can see that a good part of this work deals with the
them of extortion, of appropiation of other proprieties; Balizarius grew rich during his
campaigns, Justinian spoiling different men, the statesman and the officials plundering the
people, the Blues, who have met on the street etc. These things make me presume that
Procopius was a victim of extortion. As Belizarius’s secretary, | think, he had his part
between spoilsm. After 541 he had not another opportunity to enrich himself. Because of
his property he belonged to the middle class of the Byzantine society. Probably, after the
publication of The Wars and The Buildings, he had fallen in disgrace because of an
affirmation inside them, and because Balizarius had not sustained him, he was the pray of
the machinations and in the ways of a new law'" he was dispossessed of his property.

More than that. Looking on his affirmations in wich he argues his purpose'? he
tells us that he could not write this story when it's subjects were still alive. So, he use the
Past tence in his work, which means that his subjects were died. If Belizarius and Justinian
have died in 565, means that Procopius wrote this pamphlet after this year.

In keeping with Procopius’s affirmations, his extortion took place when
Constantine was questor'®.

After the death of Tribonius (in 545-546'%), as questor was named Junilius. About
him, Procopius says that he occupied this function, seven years15-so, up to 553 when he
died. Than, this office was done to Constantine, who has "absurdl}/ young...and...the
biggest thief and boaster alive", "he was a dearest friend of Justinian” ®. Which Procopius
describes below, seems to be his own experience. How many years have passed up until
this story, we cannot know? This "not long before" seem to me been happened late in
Justinian’s reign.

My opinion is that this pamphlet has been written or in 565 or after Justinian’s
death, and so, Procopius was still alive in 565.

Why Procopius doesen’t mention events happened after 554 in this work, | can
give two reasons:

® see The Secret History- p. 102.
9 A. Cameron op. cit. p. 176-f.
'S, H. p. 108, 140, 142.

2 |dem p. 37.

% idem p. 142-143.

" Oxford Dictionary Of Classics; C. Diehl- Justinian government in the East-in The
Cambridge Medieval History, vol. Il, Cambridge- 1913, p. 142.

'S, H. p. 142.
"®Ibidem
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a) In the Secret History, Procopius try to argues events who were described in the
earlier volumes, for whom now, he give an other explanation. Or, the events described in
"The Wars" and in "The Buildings", stop at the year 555, when he published them.

b) The Wars and The Buildings were dedicated to Justinian’s glory. It is known
that, the church Haghia Sophia’s cupola falls down in 558 and Justinian was that who
rebuilt it. Now, Procopius being furious on Justinian and on his servants (because of the
lost of his property), didn’t want to contribute more to the glory of his emperor.

In the Secret History, the author makes allusions to an other volume'”.
C.A.Wiliamson remarks that Procopius never wrote that volume. | think that the volume in
case was done but, in time, was lost. When the compiler in the 10-th century made the
compilation, he hadn't it on hand. Or, loking at The Last word, we can see that its style is
different to the rest of the work. | think that, we can suppose, this part had been The Last
word of that promiss volume.

Looking on the last sentence, we can see that Justinian was stil alive. So,
Procapius wrote this volume before Justinian’s death. My conclusions are that, The Secret
History is only a compilation (look on its style), that Procopius have written three volumes
who forms this pamphlet, that the covert purpose of this work presents Procopius as a
subject of an extortion and that Procopius had written these works between 562-565.

7 see p. 43 note 3; p. 98 & note 2; p. 125 & note 1.
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TEOLOGIE SISTEMATICA

TRANSPARENTA LUI HRISTOS iN VIATA CRESTINULUI

IRINEU POP BISTRITEANUL

ABSTRACT. In communion with the Resurrected and Spirit sending
Christ, through His Rising to heaven, mankind participates in the eternal
life, which is not simply life after death but life with God. And in this respect it
starts already here on earth within the present existence as training for the
participation in the wholeness of the divine life. Our resurrection either as
spiritual anticipation or as total fulfillment is the sign of the defect of evil,
which generated suffering and death.

Through the Holy Spirit in the word of the Bible, that is in the wholeness of
the Truth, and through the Holy Sacraments founded by Christ and
performed in the Church we, the Christians, have the radiant presence of
the crossed and resurrected Christ among us, here and now.

1. Viziunea luminoasa a omului intreg, ca "vehicol™ al Duhului

Experienta divinului este simtita intr-un mod individual in diferite faze, dar
nu este dobanditd exclusiv intr-un context individual. Lucrarea lui Hristos are
dimensiuni universale si intreaga creatie, in special omul, au participat la
manifestarea Tainei Intruparii si s-au bucurat de beneficiile ei. Noua ordine este
instaurata prin stabilirea comunitatii prietenilor lui Hristos, Biserica, iar viata divina
este insusita in aceasta ordine prin efort comun si individual. De regul3, viata este
oferitd prin Sacramente, in care intregul proces al intruparii (nasterea, moartea,
invierea si toatad viata lui Hristos, in general) este repetat simbolic gi in esenta.
Sacramentele, ca sferd prin excelentd a operei Duhului Sfant, ofera harul care
transmite omului tot ceea ce s-a intdmplat cu Dumnezeu-Omul. Ele ofera harul intr-
un chip tainic, dar efectiv, aducandu-L pe Hristos sa locuiasca in noi si noi sa
locuim in ELl.

Atunci cand crestinul, prin cooperare cu harul sacramental, a ajuns spre
culmea cresterii sale duhovnicesti, curatindu-gsi mintea de orice idei si imagini
externe si prin rugaciune progreseaza spre purificarea de ganduri si pasiuni, el
experimenteaza linistea si lumina sufletului. In aceasta stare a spiritului luminat si a
gandurilor purificate, cu o luciditate spirituala remarcabild omul e apt de a realiza
un nivel al rugaciunii, care este mai presus de simturi, ba chiar si dincolo de
ratiune. Aceasta este indumnezeirea (Btwoig), pe care traditia patristica a
Rasaritului crestin o considera tinta finala a vietii duhovnicesti, si care da caracterul
mistic spiritualitatii bizantine. in toate limbile moderne occidentale, insa, cuvantul
«misticism» evoca un context religios subiectivist si emotional, care este in
consecinta instabil si nedemonstrabil. Aceasta nu este deloc ceea ce este implicat
in literatura patristica. De fapt, unirea cu Dumnezeu si viziunea luminii despre care
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Parintii vorbesc este o realitate in acelasi timp pe deplin obiectiva, pe deplin
constienta si pe deplin personala: dilema dintre har si vointa libera, intre actiunea
divina si efortul uman la care ea ii corespunde si pe care ea 0 cauzeaza, nu exista
pentru ei’.

Credinciosul, pregatindu-se pe sine prin pazirea poruncilor lui Dumnezeu,
purificandu-se de pasiuni, intorcandu-se catre sine si aspirand catre Dumnezeu,
prin rugdciunea purd, primeste iluminare divina si devine vazator al viziunilor
supranaturale. In acest stadiu vointa umana este puternic orientatd catre vointa
divina, cu care raméne unitd, si aceastad cooperare gi armonie a celor doua vointe
continua, iar fiinta umana, abandonand sfera, creatd percepe lumina necreatd nu
prin ochi corporali, nici intelectuali, ci prin Duhul Sfant: "Ca vede in mod
supranatural lumina care depaseste lumina el este foarte constient; dar cu ce vede
aceasta lumina el nu cunoaste, deci, si nici nu poate sa scruteze natura ei, pentru
ca Duhul prin care el vede este insondabil"?. Aceasta este "theoria" sau starea de
pace desavarsita — "isihia"™.

Facultatea spirituala este aceea cu care omul percepe harul dumnezeiesc
(altfel ascuns) in timp ce el lucreazd induntru si devine posesia sa — facultatea cu
care omul experimenteaza stralucirea divina. Ea este pusa in miscare cand mintea
este transformata, ridicata deasupra creatiei. S-ar putea zice cu Grigorie Palama
ca aceasta facultate este lumina insasi, pentru ca mintea, in timp ce ea este
cuprinsa de lumina divina si intra in ea, devine ea insasi lumina. Deci, in realitate
lumina este cea care vede lumina®. Prin urmare, in cursul inéltarii sale, mintea este
transformata intr-o facultate spirituala si aceasta facultate este, la randul ei,
transformata in lumina dumnezeiasca®. Urcand pe scara desavarsirii duhovnicesti,
cel ce vede lumina nu numai experimenteaza lumina dumnezeiasca, dar si devine
ca ea, el insugi devine lumina. Despre transformarea facultétii spirituale in lumina a
vorbit multe secole Tnainte Diadoh al Foticeii: "Cand mintea incepe sa fie sub
lucrarea luminii dumnezeiesti, ea devine cu totul stralucitoare, astfel incat ea vede
lumina sa proprie din abunden’gé"e. Energia luminii dumnezeiesti face mintea

' John Meyendorff, Christ in Eastern Christian Thought, New York, 1975, p. 128.

2 sfantul Grigorie Palama, Defence of the Hesycasts, 1, 3, 21, Works, ed. P. K. Christou,
Tesalonic, vol. 1, (1962), p. 431.

% Sfantul loan Climacus, autorul "Scarii Paradisului" descrie rugaciunea isihastului astfel:
"Isihia este un cult neintrerupt si o slujire a lui Dumnezeu. Fie ca amintirea lui lisus sa fie
una cu rasuflarea ta si vei intelege folosul isihiei" (Scara, XXVIlI, P.G. 88, 1112 C).

4 Sfantul Grigorie Palama, op. cit., 1, 3, 4..., Works 1, p. 431.

® Esentialmente aceasta este realitatea indumnezeirii accesibild omului in Hristos pe care
Sfantul Atanasie a voit sa o apere cand a proclamat, in opozitie lui Arie, acest mare
principiu al teologiei patristice: "Daca Dumnezeu nu a devenit om, omul nu poate sa
devina Dumnezeu". S misticismul numelui lui lisus, adica a persoanei sau ipostasului
Cuvantului intrupat, ce asuma natura umana devenind astfel noul Adam, este el insusi
legat intim de doctrinele sinoadelor de la Niceea, Efes, Calcedon si Constantinopol (John
Meyendorff, Christ in Eastern Christian Thought, p. 129).

® Diadoh al Foticeii, Capete gnostice, 40, in Filocalia sfintelor nevointe ale desévérsirii, traducere
din greceste, introducere si note de Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, vol. | (1947), p. 35.
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stralucitoare si transparenta astfel incat mintea poate sa vada lumina ei proprie.
Prin viziunea lui Dumnezeu omul intra in tardmul luminii necreate; dobandind
lumina in sine, dobandeste pe Dumnezeu insusi. "Dumnezeu este lumind — zice
Sfantul Simeon Noul Teolog — si aceia pe care El i socoteste vrednici de a-L
vedea, 1l vad pe El ca lumina. Pentru ca lumina slavei Sale merge inaintea fetei
Sale si este imposibil ca El sa apara altfel decat in lumina. Aceia care inca nu au
primit-o, care n-au participat la lumina, se descopera adesea ca fiind Inca sub jugul
legii, in regiunea umbrelor si Inchipuirilor; ei sunt copiii femeii Iegate"7.

Natura intelectualda a omului nu primeste iluminare dumnezeiasca prin vreo
putere proprie siesi, ci numai Tn masura in care Duhul Sfant o face capabila de
aceasta: "Dupa cum lumina ochiului unita cu razele soarelui devine lumina reala si
astfel vede lucrurile vizibile, tot asa intelectul devine "un duh cu Domnul" sesizand
clar realitatile spirituale"B. Deci numai prin puterea Duhului Sfant omul poate fi
transformat complet spre a deveni apt pentru viziune: "Lumina a fost de asemenea
vazuta uneori prin ochii trupului, dar nu cu puterea lor creata si senzoriala pentru
ca ei o vad dupa ce au fost transformati de Duhul"®. Prin rugaciune toate gandurile
umane mpreuna cu referentele lor — persoane, lucruri, situatii, concepte — sunt
oferite lui Hristos, si Hristos este implorat sa intre intre ele. Rugaciunea, chiar daca
ea nu ajunge la contemplatie, conduce géandurile si continutul lor la Dumnezeu,
ilumineaza intelectul si tot ceea ce intelectul percepe prin lumina lui Dumnezeu.
Sfantul Isaac Sirul zice: "Cand noi atingem aceasta rugaciune, cea mai inalta
dintre virtuti, noi am devenit si ramanem de aici incolo salas al Duhului Sfant. Dar
daca cineva n-a primit, propriu-zis, harul Paracletului, nu este posibil sa desavarseasca
aceastd permanenta cu usurinta"".

Noi Tnsd nu putem vorbi de viziune fara sa ajungem la tema despre lumina.
In Vechiul Testament locuirea lui Dumnezeu printre oameni era manifestata in mod
vizibil sub forma unei lumini, «slava» dumnezeiasca (in rugul aprins, pe Sinai,
deasupra Cortului mérturiei, etc.). in Noul Testament adesea apar ideile despre
«slava» si «proslavire» si acestea trebuie sa fie intelese nu intr-un sens moral
propriu-zis, ci cu referire la lumina divind si in mod real vizibila. In Ortodoxie
notiunea despre lumind a jucat un rol central chiar de la inceput. Sfantul
evanghelist loan 1l defineste pe Hristos ca lumind care este strdind de tot
intunericul (I In. 1, 5). Hristos este "lumina lumii" (In. 8, 12). O profunda fraza din
epistolele pauline explicd semnificatia Schimbarii la fata si procesul interior al
"preamaririi" Domnului nostru lisus Hristos in noi ingine: "Fiindca Dumnezeu Care
a zis: Straluceasca, din intuneric, lumina! — El a stralucit in inimile noastre, ca sa
straluceasca cunostinta slavei lui Dumnezeu, pe fata lui Hristos" (Il Cor. 4, 6).

7 sfantul Simeon Noul Teolog, Sermon 79, 2, editura Muntelui Athos, (rusa), I, p. 318.

8 Sfantul Grigorie Palama, op. cit., 1, 3, 17, Works 1, p. 427; Sfantul Macarie spune ca in
lumea aceasta imparatia luminii lumineaza sufletul secret "pana in ziua invierii cand trupul
insusi va fi restaurat si preamarit prin lumina Domnului care deja acum este prezenta in
suflet" (Homilia Il, 5, ed. 4 Dories, 19-20; P.G. 34, 468 AB).

® Sfantul Grigorie Palama, Answers to Akindynos, 3, 2, 3, Works, vol. 3 (1970), p. 162.

10 Logos 5, Concerning Different Issues, Works 3, p. 346.
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Tatal, Fiul si Duhul Sfant formeaza lumina intreitd a Dumnezeirii, din care intreaga
creatie primeste lumind'". Tndumnezeirea fiintelor create nu este altceva decéat
participarea la aceasta lumina "intreit stralucitoare": "A vedea lumina — remarca
Sfantul Irineu — inseamna a fi in lumina si a te impartasi din curatia ei, inseamna a-
L vedea pe Dumnezeu si a te impartasi din splendoarea Sa de viata datatoare.
Deci aceia care-L vad pe Dumnezeu se impartasesc din via’gé’”z.

Monahii isihasti, practicAnd rugaciunea curatd, progresau catre viziunea
luminii necreate; aceasta lumind nu era consideratda a fi un simbol al slavei
dumnezeiesti, ci harul gi energia necreaté a lui Dumnezeu. Notiunile de lumina ¢wg
si slava d6&a sunt in centrul spiritualitatii Bisericii Ortodoxe. Euharistia Tnsasi este,
in conceptia ortodoxa o manifestare a luminii dumnezeiesti; dupa impartasire cu
Trupul si Sangele Domnului noi cantam: "Am vazut lumina cea adevarata, am
primit Duhul cel ceresc...". In fiecare seard la apusul soarelui in cadrul slujbei
Vecerniei, Biserica Rasaritului canta frumosul si stralucitul imn "Lumina lina a
sfintei slave". Pentru crestinatatea ortodoxa rasariteana Hristos este poate mai
mult decat orice "Domnul slavei” (lac. 2, 1).

Precum soarele lumineaza lumea cu ajutorul stralucirii sale naturale, tot
asa Dumnezeu, prin harul si energia Sa naturald, ilumineaza pe oameni.
Referindu-ne la istoria Revelatiei dumnezeiesti, putem descoperi o multitudine de
imprejurari in care Dumnezeu Se reveleaza pe Sine oamenilor ca lumina.

Teofaniile Vechiului Testament, iluminarea fetei lui Moise, viziunea
protomartirului Stefan, lumina de pe drumul Damascului $i, mai presus de toate,
lumina de pe muntele Taborului, toate acestea sunt diferite forme ale descoperii
luminii naturale a lui Dumnezeu oamenilor. Dumnezeu Cel invizibil si neimpartasibil
in esenta Sa devine, in Duhul Sfant, vizibil si impartasibil credinciosilor, in virtutea
energiei Sale. Lumina divina este energia prin care Dumnezeu Se manifesta intr-o
stralucire fascinanta si mareata. Cel ce o priveste pentru primul moment va deveni
ametit, Tntocmai ca cei trei apostoli pe munte in timpul Schimbarii la fatd a
Mantuitorului si intocmai ca Sfantul Pavel pe drumul spre Damasc (Mt. 17, 1-13;
Mc. 9, 2-3; Lc. 9, 28-30; F. Ap. 9, s.u.). In timpul Schimbérii la fata Petru era atat de
uimit si coplesit de o asa fericire, incat el dorea sa se bucure de ea pentru
totdeauna: "Doamne, bine este noua sa fim aici", a strigat el (Mt. 17, 4).

Cel mai mare praznic al Ortodoxiei este numit de Ortodoxia greaca
"Sarbatoarea stralucitd" sau Praznicul luminos AaptpR) si in acea zi totul este radios
si luminos. Imnologul praznicului invierii canta: "Acum toate s-au umplut de lumina,
cerul si pamantul si cele dedesubt"'®. Transfigurarea, fie a lui Hristos fie a Sfintilor,
scoate Tn evidentd semnificatia trupului omenesc pentru teologia crestind. Cand
Hristos era transfigurat pe Tabor slava Sa dumnezeiasca era manifestata si prin
trupul Sau omenesc: prin ochii lor fizici ucenicii au vazut "caci intru El locuieste,
trupeste, toata plinatatea dumnezeirii" (Col. 2, 9). S intocmai precum slava lui
Hristos nu este numai interioara, aga si cea a Sfintilor; transfigurarea lor scoate in

" Vezi Luminandele praznicelor Cincizecimii si Schimbarii la Fata.
12 Sfantul Irineu, Impotriva ereziilor, IV, 2, 5, P.G. 7 col. 1035.

'3 canonul Invierii, Cantarea 3.
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evidenta faptul ca sfintenia omului nu e ceva care privegte numai sufletul, ci ceva
care implica si trupul. "Trupul este indumnezeit Tn acelasi timp cu sufletul", afirma
Sfantul Maxim'. lar in cuvintele lui Tertulian "trupul este elementul principal al
mantuirii: caro salutis est cardo"".

Lumina Schimbérii la fata a lui Hristos nu constituie o a treia natura a lui
Hristos sau un element nou intre cele doua firi ale Sale, ci "El este transfigurat nu
prin asumarea a ceea ce El nu poseda nici prin preschimbarea in ceea ce El nu
era, ci revelandu-se pe Sine ucenicilor Sai ca ceea ce era, deschizandu-le ochii si
vindecand orbirea lor"'°. Tn felul acesta ochii apostolilor transformati prin puterea
Duhului Sfant puteau percepe lumina necreata a Schimbarii la fata. Isihastii si tofi
care ajung la experienta misticd simt c& nu lumina ochilor lor trupesti e
transformata, ci perceptia lor duhovniceasca este intarita prin trupul dumnezeiesc.
Aceasta nu Tnseamna ca se ignora impartasirea trupului de comuniunea harului
necreat. Trebuie stiut ca in timpul experientei mistice intelectul omului participa primul
la stralucire "si prin intelect trupul, legat de el, este facut mai dumnezeiesc""’.
Predat lui Dumnezeu ca un intreg — ca un intreg personal in compozitia sa
psihosomatica — omul priveste slava lui Dumnezeu si contempleaza lumina divina.
Aceasta nu e o vedere tangibild, ci o vedere plind de har gi sfantd a mintilor
imaculate. Totusi ea este si o lumina reald, fara de care mintea nu poate sa vada,
intocmai precum ochiul trupesc nu poate vedea fara lumina sensibila.

Deci fiintele umane care ajung la o comuniune constanta si vie cu
Dumnezeu prin rugaciune si cucernica vietuire simt scanteia de har, consumandu-
le fiinta si aceasta flacara luminoasa intampina "focul dumnezeiesc"'®, devenind
una cu el. In aceasta stare, sub flacara harului indumnezeitor al Duhului Sfant,
intelectul uman devenit "tron al lui Dumnezeu"'® comunica acest har trupului, astfel
incat omul intreg se Tmpartaseste de harul indumnezeitor. Precum divinitatea
Logosului lui Dumnezeu intrupat este comuna atat trupului cat si sufletului lui

4 Capete gnostice, II, 88; P.G. 90, 1168 A.
'S De resurrectione carnis, 8; P.L. 2, 852 A.
'6 Sfantul Grigorie Palama, Tomul Aghioritic, P.G. 150, 1232 C.
" I|dem, Defence of the Hesychasts, 1, 3, 33, Works 1, p. 444.

'8 Sfantul Macarie vorbind despre focul harului aprins de Duhul Sfant in inimile oamenilor
afirma ca "acest foc material si dumnezeiesc ilumineaza sufletul si-l pune la Tncercare.
Acest foc s-a coborat peste Apostoli in forma limbilor de foc. Acest foc a stralucit inaintea
lui Pavel. Moise a vazut acest foc in rugul aprins. Acelasi foc a ridicat pe llie de pe
pamant in forma unui car de flacari. ingerii si duhurile slujitoare lui Dumnezeu participa la
stralucirea acestui foc. Acesta este focul care alunga demonii si topeste pacatele. El este
puterea invierii, realitatea vietii vesnice, iluminarea sufletelor sfinte, stabilitatea puterilor
ceresti" (Homilia 5, 8; P.G. 34, 513 B).

Despre stralucirea omului in starea elevata a indumnezeirii prin har scrie tot Sfantul
Macarie: Sufletul devine "tronul lui Dumnezeu", devine in intregime lumina, in intregime
fata, in intregime un ochi; fiecare din membrele sale s-a umplut de lumina si nici un loc nu
este lasat pentru intuneric, ca si cum ar fi plin de ochi spirituali; pe toate partile el este o
«fatd» intoarsa catre Dumnezeu, primind lumina lui Hristos care patrunde Tnauntru.
(Homilia 1, 2; P.G. 34, 449-452).
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Hristos, Tndumnezeind trupul "prin mijlocirea sufletului”, tot asa harul lui Dumnezeu
este comun intregului om fiind, in mod asemanator, transmis trupului "prin
mijlocirea sufletului™®®. Reveland pe Dumnezeu prin intruparea Sa, Fiul («chipul
nevazuty») raméane ascuns in divinitatea Sa. Chiar in Schimbarea la fata El permite
aparitia numai a unei lumini care este adaptata vederii muritoare. Aceasta este o
viziune "in oglinda si in ghicitura" (I Cor. 13, 12), "o obscura imagine a binecuvantarii
viitoare"?', de care se va impartasi omul intreg dupa invierea de obste si pe care o
va contempla cu ochii sai nemuritori in viata vegnica.

Invatatura biblica si patristica se opune cu vehementa doctrinei platonice
despre creatie, care considera ordinea materiald nu ca lucrarea mainilor lui
Dumnezeu, creata din nimic prin puterea dumnezeiasca, ci mai degraba ca ceva,
in mod fundamental, nereal si iluzoriu®. Tn ochii Sfantului Pavel trupul nu este un
dusman impotriva caruia sa lupti si sa-l calci in picioare, ci un mijloc prin care omul
poate preamari pe Creatorul: "Nu stiti ca trupul vostru este templu al Duhului Sfant
care este n voi? Slaviti, dar, pe Dumnezeu in trupul vostru si in duhul vostru, care
sunt ale lui Dumnezeu" (I Cor. 6, 19-20). Calea desavarsirii crestine este calea
tndumnezeirii care ne permite sa dep&sim prin har, limitarile naturii. Indumnezeirea
implica intreaga fiinta umana. "Raméanand prin natura in sufletul si trupul sau in
intregime om, prin har el devine in intregime Dumnezeu in sufletul si trupul sau,
prin stralucirea divina a slavei care fericeste si i este cu totul folositoare"®®. Sfantul
Grigorie Palama, exprimand aceeasi invatatura, afirma: "Odata ce a respins poftele
rele ale carnii, trupul nu mai téré§,te sufletul in jos, ci este ridicat impreuna cu el,
asa incat omul intreg devine duh" ‘,

Aceastd idee a interdependentei esentiale a sufletului si trupului, a
rascumpararii si Tndumnezeirii lor comune, este evidenta in mod clar la Sfantul
Irineu. "Prin mainile Tatalui, adica prin Fiul si Duhul — zice el — omul este facut
dupa asemanarea lui Dumnezeu. Eu zic ca omul este facut dupa asemanarea lui
Dumnezeu — nu numai o parte a omului. Sufletul si duhul constituie o parte a
omului, dar nu omul ca atare. Pentru ca omul desavarsit este un amestec si o0 unire
a sufletului (care primeste Duhul Tatalui) si a trupului (care este format dupa chipul
lui Dumnezeu)"zs. Chipul lui Dumnezeu in om, cum sustine Sfantul din Lyon, nu
este ceva, in mod exclusiv, intelectual, ci imbratiseaza trupul omului care, ca si sufletul,
poate deveni vehicol al Duhului incat sa reveleze frumusetea originara a chipului.

20 sfantul Grigorie Palama, Defence of the Hesychasts, 2, 2, 12, Works 1, p. 518.

%1 Sfantul loan Hrisostom, Ad. Theod. Laps., 1, 11, P.G. 61, 292.

2 \Vezi Platon, Phaedo, 64 ¢ — 66 a; si Marcus Aurelius, Meditations, IV, 41; si Platon, First
Alcibiades, 130 C.

28 Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, P.G. 91, 1088 C.

2 Triads I, 2, 9; Sfantul Simeon Noul Teolog, de asemenea, accentueaza faptul ca omul
duhovnicesc este unit cu Dumnezeu sufleteste si trupeste "pentru ca sufletul sau nu este
in nici un chip separat de spirit, nici trupul de suflet. Dumnezeu intra in unire cu omul
intreg" (Sermon, 25, editia Muntelui Athos (rusa), |, p. 228).

% op.cit, V, 6, I, P.G. 7, 1137 A.
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Crestinatatea a revelat aptitudinea fiecarui om pentru sfintenie si aptitudinea
intregii lumi de a reflecta acea sfintenie. Intrucat in Hristos Cel rastignit si inviat
natura umana a devenit vehicolul pentru manifestarea luminii infinite a ipostasului
divin, omul are capacitatea de a purta in el, in mod constient, infinitatea lui
Dumnezeu si de a face un progres nelimitat in Dumnezeu. Viata noastra umana
naturald se migca etern in oceanul nemarginit al constiintei ipostasului dumnezeiesc
fara ca ea sa fie dizolvata, asa ca existd o capacitate in tot ce este uman, in
gandire, in simtire, in bucurie, in iubire, Tn comuniune, sa se imbunatateasca pana
la atingerea desavarsirii divine infinite.

2. Experierea energiilor necreate si a starii paradisiace

Crestinul care persevereaza in viata duhovniceasca primeste harul necreat
indumnezeitor si atinge indumnezeirea, aceasta fiind un "dar al esentei transcendente
a lui Dumnezeu"®®. Acest har indumnezeitor conferit de Dumnezeu «sfintilor» nu
are un caracter tranzitoriu, ci ramane cu ei permanent, servind ca o sursa trainica
de iluminare si regenerare. Sfantul Grigorie Palama descrie natura acestui har
indumnezeitor prin termenul «enipostatic», nu pentru ca el poseda ipostasul sau
propriu autosuficient ci pentru ca el este ferm unit cu ipostasul concret al omului®’.
Tn timp ce esenta divina raméane inaccesibild, omul poate sa-L cunoasca pe Dumnezeu
prin energiile Sale care sunt indreptate catre lume®® si care sunt necreate, fiind
insasi radierea naturii dumnezeiesti.

Pentru ca omul e creat dupa chipul lui Dumnezeu Cel transcendent, insasi
firea sa i permite «sa treaca» dincolo de sine si sa comunice cu Arhetipul. Aceasta
trecere dincolo, sau extaz, este produsa din cauza prezentei Duhului, care
coopereaza cu alegerea libera si efortul omului. Totusi, chiar dupa ce aceasta
trecere dincolo a avut loc, omul nu poate s& comunice cu esenta dumnezeiasca
insasi 1a kat' auTév, ci numai cu ceea ce este "in jurul lui Dumnezeu" (ta Tepl Ggov).
Vorbind despre aceasta Sfantul Maxim se refera imediat la Grigorie de Nyssa si la
Dionisie®®. "Noi cunoastem pe Dumnezeu — scrie el — nu prin esenta Sa (¢k ¢
ouaiagA), ci prin maretia Sa si providenta Sa catre fépturi"3°.

Extazul omenesc corespunde unui act al lui Dumnezeu, Care, de asemenea,
iese din esenta Sa transcendenta spre a intdmpina creatura. Tntalnirea celor dou&
miscari a fost pe deplin si ipostatic realizata in Cuvantul intrupat, dar acceptarea
noastra gnomica a acestei intalniri — ea este conditia mantuirii noastre si a

% gfantul Grigorie Palama, A treia scrisoare cétre Akindinos, 15, Works 1, p. 306.
T \dem, Conversatia unui ortodox cu un varlaamit, 26, Works, vol. 2 (1966) p. 188.
2 sfantul Vasile cel Mare, Scrisoarea 234, 1, P.G. 32, 869 A.

29 g (Dumnezeu) Care este invizibil prin natura, devine vizibil prin energiile Sale, care ne
apar in anturajul special al naturii Sale" (Sfantul Grigorie de Nyssa, Omilia 6 la Fericiri,
P.G. 44, 1269; vezi si Sfantul Maxim, De char. I, P.G. 100, 984 A).

%0 Sfantul Maxim, De char. I, P.G. 96, 981 C.
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ndumnezeirii noastre — ramane tinta vietii duhovnicesti, care primegte in acest fel
locul ei necesar in iconomia mantuirii>".

Energia Indumnezeitoare nu numai ca este ea insasi necreata, ci ea ofera
necreatul acelora ce se Tmpartasesc din ea. Atata timp cat omul nu se
impartaseste din harul indumnezeitor, el ramane o consecinta creata a energiei
creatoare a lui Dumnezeu, situatie in care relatia sa cu Dumnezeu se limiteaza la
cea a creaturii cu Creatorul. Dar cand omul se impartaseste din harul
indumnezeitor necreat, el dobandeste atribute supranaturale, realizand "unirea" cu
Dumnezeu, "vederea" nemijlocitd a Lui, "participarea la EI"**. Fara sa inceteze a fi
creat Tn ceea ce priveste natura sa, el este, totusi, plasat dincolo de categoria
lucrurilor create din cauza harului care locuieste in el. Omul este acum nu numai in
posesiunea naturii sale create, ci a unui har necreat salasluit in el, asa incat el
poate fi definit nu numai dupa caracteristicile sale naturale ci si dupa calitatile
harului care locuieste in el. "Cel ce realizeaza indumnezeirea este deopotriva
definit de amandoua: el este, pe de o parte, fara origine, vesnic si ceresc din cauza
harului necreat care deriva din Dumnezeul Cel vesnic; el este, pe de alta parte, o
creatie noud si un om nou i lucruri asemanatoare cu acestea, din cauza sa si a
propriei sale firi"*>. Pe de o parte, aceasta este o «unire»; pe de alta, aceasta unire
nu este o identificare. Dumnezeu copleseste fiinta noastra cu darurile si cu puterile
Sale, dar aceste daruri si puteri nu devin daruri si puteri naturale ale fiintei noastre.
Fiinta noastra nu se preface in fiinta divina, pentru ca eul nostru creat nu devine eu
dumnezeiesc si de aceea in aceasta traire eul nostru isi pastreaza constiinta ca nu
prin sine puterile sale se bucura de toate bunurile ce le gusta, ci prin Dumnezeu.

Recreat prin puterea regeneratoare a harului, omul nu este pur si simplu
un produs al energiei creatoare a lui Dumnezeu, ci se impartaseste din viata Sa
necreata care este fara de inceput si fara de sfarsit; in felul acesta se stabileste o
noua legatura intre Dumnezeu si om; Dumnezeu devine nu numai Creatorul
omului, ci Tatal sau, facandu-l pe el sa participe la nemurirea lui, ca unul care prin
Duhul Sfant a devenit asemenea Fiului, chipul desavarsit al Tat&lui**. Dumnezeu Si
omul poseda in comun energia si viata necreata, unul fiind sursa naturala si celalalt
vasul harului. Desi omul raméne in aceasta lume actuala si nu este smuls din viata
terestra, el participa la nemurirea si viata infinitda a dumnezeirii cei in trei ipostase.
"A participa la natura divina a Fiului In divinitatea comuna a Sfintei Treimi — arata
Sfantul Chiril Alexandrinul — inseamna sa fii iIndumnezeit, sa fi penetrat de divinitate —

31 Cf. I.H. Dalmais, La doctrine ascétique de St. Maxime le Confesseur, Irénikon, 26 (1953),
p. 17-39.

%2 Teologii protestanti din scoala dialectica, respingand orice unire tainica cu Dumnezeu, au in
vedere conceptia hindusa sau cea eckartiana, idealista si in general orice fel de panteism
religios sau filozofic, pentru care intre om si Dumnezeu exista o «continuitate neintrerupta», un
suis evolutiv, neoprit de nici o prapastie, omul fiind Tn esenta si devenind in actualitate, prin
dezvoltarea uneia sau alteia dintre puterile sale, dumnezeu. Invatatura crestina insa este cu
totul straina de tendinta identificarii panteiste a omului cu Dumnezeu.

¥ sfantul Grigorie Palama, Rédspuns céatre Akindinos, 3, 6, 15, Works 3, p. 172.

% Sfantul Chiril al Alexandriei, Despre Sfantul loan, P.G. 74, 541.
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intocmai precum fierul inrosgit Tn foc este penetrat de caldura focului — ingaduind
frumusetii naturii negraite a Treimii sa straluceasca in noi"*.

Erosul dumnezeiesc, dupa expresia Sfantului Dionisie Areopagitul, este
extatic, nu limitat la purtatorii lui; el nu mai permite iubitorilor sa apartina lor, ci i
preda celor pe care ei ii iubesc®. Cu multe secole mai devreme, Sfantul Ignatie al
Antiohiei, ca prizonier calatorind spre martiriul sau, exprima dorul sau pentru o
unire trainica cu Hristos, si descria iubirea interioara nepotolitd a credinciosului cu
astfel de expresii lirice neegalate, ca acestea: "Eu scriu fiind Tnca viu, dar tanjesc
dupa moarte. lubirea mea a fost rastignitd pe cruce, si nu exista foc de iubire
materiala in mine; doar Apa Vie este in mine strigdnd intru mine: «Grabeste-te spre
Tatal»"*’. Erosul divin impinge si conduce spre Dumnezeu precum si spre semen.

In aceasta stare de impartasire din energia si lumina necreatd omul este
incalzit si transformat in mod constant de Dumnezeu. Sub razele stralucitoare ale
harului este creata in sufletul sau o concentrare si o unire a tuturor puterilor sale.
Astfel sufletul se intoarce inca odatad la vechea sa frumusete dumnezeiasca; el
este imprimat cu caracterul divin si e facut vrednic, prin har, s devina egal in
cinste cu Dumnezeu. Prin baia razelor energiilor necreate sufletul este rascumparat,
spalat de coruptie, unit cu Dumnezeu intr-o imbratisare reciproca si se creeaza, in
chip mistic, o curata si sfanta coexistenta a umanului cu divinul. Este, de fapt, o
reintoarcere a omului la starea paradisiaca, inainte ca firea sa sa fi fost desfigurata
prin c&dere. "In Hristos omul isi recapata destinul sau original — afirmé un teolog
ortodox — Tsi readapteaza existenta la modelul divin, redescoperd adevarata
libertate pe care robia Satanei I-a facut sa o piarda, si intrebuinteaza acea libertate,
cu colaborarea Duhului Sfant, spre a iubi si a cunoaste pe Dumnezeu. El poate
apoi, prin anticipare sa participe la imparatia despre care Hristos zicea ca este
Tnduntrul nostru si sa cunoasca din experienta ceea ce este lumina dumnezeiasca"*®.

Acum Dumnezeu comunica cu omul in mod liber pentru ca acesta poarta
in sine chipul Creatorului. indumnezeirea este in mod precis participare libera si
congtienta la viata divina care este proprie numai omului®®. Din cauza aceasta
unirea cu Dumnezeu, mentionata de Sfintii Parinti, nu echivaleaza niciodata cu
dezintegrarea persoanei umane in infinitul dumnezeiesc; ci, dimpotriva, ea este
implinirea destinului sau liber si personal.

In aceasta stare viziunea este o pregustare a cerului, o participare la viata
ingereascd, cea mai inalta realizare misticd accesibild crestinului. In aceastd impartasire
fericita, prin energiile necreate, sfantul se reintoarce la starea paradisiaca. Trupul
omului poate fi vazut acum asa cum Dumnezeu I-a zidit pe el intru inceput. Despre
Avva Pamvo se spune: Dumnezeu asa l-a proslavit Tncat nimeni nu putea sa-i
priveasca fata din cauza stralucirii ei. Precum Moise a primit chipul maririi lui

%% |dem, Relic 5, P.G. 75, 189 B.
% Despre Numele Divine, 4, 13.
37 catre Romani, 7, 3.
%8 John Meyendorff, Christ in Eastern Christian Thought, p. 128.
¥ Vezi despre acest subiect: I. Popov, "Ideia obozheniia v drevnevostochnoi terkvi", Voprosi
filosofii i psichalogii, 97 (1909), p. 185.
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Adam, cand fata lui era preaslavita, tot asa fata Avvei Pamvo stralucea ca lumina
si el era ca un rege sezand pe tronul sau®.

Asemanarea omului cu Dumnezeu, in care consta sfintenia, este o tot mai
stralucita iluminare a congtiintei umane de consgtiinta infinit luminoasa a Iui
Dumnezeu; este transparenta duhului omenesc, umplut desavéarsit de lumina
Duhului Sfant, care se reflecta pana si in corpul sau si radiaza in jurul lui, se
extinde chiar si pe fata si in actiunile sale. Privind la remarcabila figura patericala a
Avvei Pamvo, se poate usor constata ca el a recastigat acel status ante peccatum,
starea lui Adam din paradis, si in acest fel trupul sau transfigurat era intocmai la fel
cu cel al lui Adam dinainte de cadere, radiant si glorios*'. Chiar in vietile Sfintilor
care n-au fost fizic proslaviti, ca Sfantul Serafim de Sarov, s-a putut vedea aceasta.
Transfigurarea — zicea episcopul Westcott, "este masura capacitatii umanitatii,
revelarea spiritualitatii potentiale a vietii pamantesti in cea mai inalta forma exterioars"2.
Transfigurarea infatiseaza trupul omenesc asa cum Dumnezeu l-a zidit la inceput
si ceea ce natura umana poate inca odata sa devina. Sfantul loan Scararul, facand
aluzii la transfigurarea trupeasca, scria: "Cand inima este plind de bucurie fata este
voioasa. Astfel cand omul intreg este amestecat, intr-un fel cu iubirea lui Dumnezeu,
el manifesta splendoarea sufletului in exterior, in trupul sau, ca intr-o oglinda. Asa
a fost preamarit Moise care a vazut pe Dumnezeu. Acei care au atins aceasta
conditie ingereasca — continua el — uita adesea de hrana trupeasca. S eu cred ca
trupurile acestor oameni incoruptibili nu se mai bazeaza pe boala; pentru ca trupul
lor a fost sfintit si, intr-un fel, a redevenit nestricacios prin flacara purité’gii"“.

O altd dovada sau semn al dobandirii conditiei paradisiace este controlul
pe care Sfintii pustiei sau Sfintii de mai tarziu l-au exercitat asupra animalelor
salbatice. Sfantul Serafim de Sarov, de pilda, era prieten cu un urs pe care il
hranea si care-| asculta®. Asa cum indica apoftegmele patericale, "daca un om
castiga puritatea, toate lucrurile i se supun, precum ele erau supuse lui Adam
inainte ca el sa calce porunca"45. Puritatea celui drept, dupa Sfantul Isaac Sirul,
imblanzeste salbaticia fiarelor*®. Libertatea de boala, controlul asupra animalelor

0 Apoftegmata, P.G. 65, Pamvo 1si 12.

“ Aceeasi invatatura este gasita in textele liturgice din 6 august: "La fata schimbandu-Te, ai
facut firea lui Adam iarasi a straluci, mutand-o in slava si stralucirea Dumnezeirii Tale"
(din Stihoavna de la Vecernia Schimbdrii la Faté, stihira a doua).

42 Citat la A.M. Ramsey, The Glory of God and the Transfiguration of Christ, London, 1949,
p. 141.

43 Scara, XXX, P.G. 88, 1157 B.

4 lerom. Dosoftei Murariu, Sf. Serafim de Sarov, Sibiu, 1947, (text dactilografiat), p. 67:
"Adeseori venea la el un urs voinic, pe care Prea Cuviosul Serafim il hranea cu paine din
mana. La porunca lui, ursul se ducea in padure si venea iarasi dupa aceea si el 1l hranea
din nou, dand uneori si vizitatorilor ce veneau la dansul sa dea hrana fiarei si aceia
savarseau porunca fara teama".

5 Avva Pavel, 1, in Pateric, Ramnicu Valcea, 1930, p. 203.

% |saac Sirul, Filocalia rom., X, (1981). p. 108; "Se apropie cel smerit de fiarele pierzatoare
si cand acestea isi arunca privirea lor spre el, salbaticia li se imblanzeste si vin la el ca la
stapanul lor. S-si pleaca capetele lor si ling mainile si picioarele lui, caci din el se
raspandeste acea mireasma ce se raspandea din Adam inainte de cadere".
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salbatice, transfigurarea fetei, incoruptibilitatea trupului dupa moarte, toate acestea
sunt manifestari ale uneia si aceleiasi realitati. Trupul omenesc — desi prezent in
aceasta viata — atinge in anumite cazuri o masura de nestricaciune pe care Adam
a posedat-o inainte de cadere si pe care toti dreptii o vor poseda iarasi dupa
invierea trupurilor. Daca traim constant in Hristos chipul este restaurat in noi,
potrivit cu asemanarea, este imbracat inca odata in lumina Duhului Sfant precum
Adam era inainte de cidere®’.

Sfintii, acesti fii ai Tatalui, membre si frati ai Fiului, iconomi si mogtenitori ai
Casei primesc "raza Domnului, Duhul" si o reflecta in mod activ. "Ai vrea tu sa-mi
demonstrezi aceasta?" — intreaba Sfantul loan Gura de Aur. "Gandeste-te la Pavel
ale carui vesminte erau folositoare (F. Ap. 19, 12), si la Petru, a carui umbra chiar
avea putere SF. Ap. 5, 12)... Ei au purtat chipul Impdratului si strdlucirea lor era
inaccesibila"*®. Noul mod al vietii umane, noul etos crestin are un caracter divin sau
hristic, ori mai precis, un caracter teocentric si hristocentric. Aceasta stare atinsa
de cei imbunatatiti este o restaurare a omului in chipul nedesfigurat de pacat si
purificat de balastul patimilor. lesit din vartejul lor ametitor sfantul participa la
amandoua lumile, fiind adevaratul microcosmos si mediator si constituind puntea si
punctul de ntalnire pentru intreaga creatie a lui Dumnezeu®.

Numai Tngerii buni si oamenii cuviosi se impartasesc din energia
indumnezeitoare a lui Dumnezeu prin intermediul careia ei se apropie de Creatorul
lor si se aseamana cu El. Deci, desi toate lucrurile create se impartasesc din harul
divin, totusi numai ingerii si sfintii se impartadsesc din viata dumnezeiasca si, prin
urmare, numai acestia pot fi considerati ca unii ce se impartasesc cu adevarat din
dumnezeire®®. Nu toti oamenii care au primit harul indumnezeitor se impartasesc
din el in egald masura. Gradul de participare la viata dumnezeiasca depinde de
gradul de puritate si receptivitatef”. Dar Dumnezeu Cel indisolubil si invizibil este

47 sfantul Macarie, Omilii duhovnicesti, 12, 6 si 7, P.G. 34, 560-561.
* Omilia 7 la Corinteni, P.G. 61, 449.

49 "Inainte de cadere Adam avea puterea de a da nume la toate fapturile create, de a le
fmbraca cu realitatea lor deplina, de a le adresa cuvant (Fac. 2, 19). Dar Adam cel cazut
nu mai intelegea cuvantul de viata datator care era in el; el a ales sa-l elimine din Tnsasi
fiinta sa si a preferat intunericul in locul luminii. Vechiul Adam era astfel lasat de capul
sau, si acum vedea toate "ca in oglinda, in ghicitura” (I Cor. 13, 12). Noul Adam I-a adus
pe om iarasi la posibilitatea unui deplin discernaméant. In El viziunea omului era deplin
restauratd, pentru ca acesta a fost restabilit in rolul sdu de impreuna-creator cu Dumnezeu. Cu
Hristos toata creatia a intrat intr-o realitate noud, intr-o transfigurare cosmica, pentru ca ea s-a
mutat din realitatea suveranitatii lui Dumnezeu la acea a paternitati Sale" (Juan Miguel
Garrigues, Maxime le Confesseur, Paris, 1976, p. 113-152).

Sfantul Grigorie Palama, Capete naturale, 91, P.G. 150, 1189 B; Idem, Despre impértagsirea
divind si indumnezeitoare, 14, Works 2, p. 149.

S. Kern, Les elements de la théologie de Grégoire Palamas, Irénikon 20 (1947) p. 166.
Vorbind despre vederea lui Hristos Cel transfigurat prin care Tatal comunica in Duhul
Sfant lumina naturii Sale inaccesibile, Sfantul Irineu distinge trei grade de viziune: viziunea profetica
prin Duhul Sféant, viziunea infierii prin Fiul si viziunea Tatélui in Imparatia cerurilor. Duhul prepara
omul in Fiul lui Dumnezeu, Fiul il aduce pe el la Tatal, Tatal ii confera nestricaciunea vietii
vesnice, incat omul sa poata intelege din faptul in sine ca el Il vede pe Dumnezeu (/mpotriva
ereziilor, 1V, 20, 3, P.G. 7, 1035).

50

51
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prezent in Intregimea Sa in fiecare din energiile Sale, asa cd omul care se
impartaseste din harul indumnezeitor, chiar intr-un grad mai mic, este unit prin el
cu Dumnezeu in intregimea Sa.

Fiecare viziune este o viziune pascala, o viziune a lui Hristos Cel inviat.
Domnul nostru lisus Hristos ramane centrul viziunilor crestine, dar Tatal si Duhul
de asemenea opereaza in fiecare viziune. Sfantul Vasile cel Mare exprima acest
adevar intr-o sinteza minunata; el zicea ca Duhul Sfant prin lumina Sa ne va arata
noua pe Dumnezeu in Logosulsz. Acest fapt il indica inspiratele cuvinte: "intru
lumina Ta vom vedea lumin@" (Ps. 35, 9).

Deci, posedand energiile necreate, omul poseda insasi viata dumnezeirii si
avand-o pe aceasta se Tmpartaseste din sursa inepuizabilda a iubirii, caci
Dumnezeu Insusi, Tatal, Fiul si Duhul Sfant sunt lubire. lubirea dumnezeiascé care
este natura comuna a divinitatii trinitare, este iubirea care ni se ofera noua. "Din
plinatatea Lui noi toti am luat, si har peste har" (In. 1, 16). Plinatatea dragostei ne
este acordata ca dar al Duhului si ceea ce ni se ofera la inceput continua sa fie
oferit pentru totdeauna; pentru ca sufletul omenesc nu este niciodata satisfacut.
Deci Datatorul iubirii este Duhul Sfant Care, ca fantana nesecata a iubirii, ne face
participanti la suprema desavérgire care este natura comuna a Sfintei Treimi.
"Placerea duhovniceasca" pe care sfantul o gaseste in Dumnezeu Cel intreit Sfant
este ceva care e posedat in mod simultan si totdeauna cautat. Treimea locuieste in
suflet nu asa cum este Ea in Sine — intrucat nici o creatura nu poate sa o primeasca in
acest fel — ci potrivit capacitatii omului de a o primi pe Ea™.

3. Dragoste, cunoastere si enosis

Intre impértasirea din Dumnezeu si cunoasterea Lui existd o corespondenta.
fn mod antinomic Dumnezeu nu este numai impartasibil, ci si neimpartasibil, si, de
asemenea, cognoscibil si necognoscibil. El este necunoscut in ceea ce priveste
esenta Sa si cunoscut in ceea ce priveste energiile Sale naturale care coboara in
lume, il apropie pe om si-I conduce la Dumnezeu. Ele se reveleaza insele omului
fie direct prin viziune mistica, fie indirect prin creatie.

Cunoasterea lui Dumnezeu dobanditd pe cale naturald este puerila si
preliminara, pentru cd Dumnezeu nu este tratat ca o fiinta vie ci ca o putere
transcendenta, impersonala, prin care lumea este guvernata si indrumata. Exista o
contemplatie orientata spre fapturi care, in acest inteles, are ca obiect «ratiunile»
din fapturi *. Prin ea omul dobandeste o privire spiritualad a ratiunilor din lucrurile
create; prin ea natura i este omului un «pedagog», un indrumator spre Dumnezeu.

Cunoasterea autentica, personala si directa este realizata printr-o comuniune
mistica cu El, in care omul e vizitat de harul indumnezeitor si unit prin el cu
Dumnezeu. Colaborand cu energia necreata, omul este transformat de Duhul incat
poate atinge o cunoastere a lui Dumnezeu plenara si desavarsita. Dar la aceasta,

%2 De Spiritu Sancto, XVII, 4, P.G. 34, 154.

%3 Sfantul Macarie, De car., 28, P.G. 34, 932.

% Sfantul Maxim, Quest ad Thalas. Introd. P.G. 90, 252 AB, 335 B.
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cum am spus, se ajunge printr-o experienta de viatd duhovniceasca din care nu
lipseste rugaciunea. Evagrie Ponticul spunea: "Cunoasterea Sfintei Treimi e tot
una cu rugaciunea si e treapta cea mai inalta a ei". Cunoasterea religioasa este,
dupa expresia leromonahului Sofronie, "co-existenta" (sobitie)®.

Cunoasterea aceasta e mai presus de minte si in stadiul ei cel mai inalt
are loc dupa ce urcusul duhovnicesc pe calea rugaciunii a atins culmea, cand
dialogul cu Dumnezeu inceteaza, mintea nu se mai roaga, ci patrunde in lucrurile
neintelese si coexistd cu Dumnezeu. Ea este o gustare a bunatatii, mangaierii si
dulcetii lui Dumnezeu, cum este descrisa de Diadoh al Foticeii: la inceputul rugaciunii
Duhul Sfant ofera sufletului un gust al lui Dumnezeu in orice simt si incredere®.
Aceasta cunoastere, dupa Parintele Staniloae, este un rezultat produs de intalnirea
dintre actul voluntar de «pogorare» a lui Dumnezeu si structura noastra originara
cognitivé57, deschisa pentru Dumnezeu, pentru lumina cereasca, intocmai ca
natura lui Adam inainte de cadere. Numai atunci impartaseste Dumnezeu harul
unirii. Deci cunoasterea autentica a lui Dumnezeu e fructul indumnezeirii omului,
efectuata de Dumnezeu. Cu cat el avanseaza mai mult pe calea indumnezeirii cu
atat mai deplina si mai sigura este cunoasterea lui Dumnezeu pe care el o castiga.

Comunicarea in Taine, pazirea poruncilor divine, rugaciunea si in mod
special viziunea mistica a luminii necreate, il conduce pe om nu numai la unirea cu
Dumnezeu ci si la cunoasterea Lui. Aceasta cunoastere adevarata nu este cucerita
prin capacitatile Lui mintale, ci este harul conferit acelora care traiesc dupa Hristos
in Duhul Sfant. Cunoasterea prin unirea cu Dumnezeu depaseste pe cea dobandita
pe cale logica — discursiva. | se suprapune ca o cunoastere suprarationald, ajutata
de harul divin, pe de o parte, si de efortul purificarii ascetice, pe de alta parte. Ea
poate fi socotitd suprarationala si nu prelogicd sau antirationala®. Périntii Bisericii,
cand vorbesc de «simtirea mintii», afirma un contact direct al mintii cu realitatea
spirituald a lui Dumnezeu, nu o simpla cunoastere a Lui de la distanta. Este ceva
analog cu «intelegerea» unei persoane cu care egti in contact®. Chiar cuvintele ne
aratd ca suntem de la inceput intr-o legaturd cu Dumnezeu, in mod ontologic,
printr-o putere a Lui si prin firea ce ni s-a dat. Spiritualitatea ne face constienti de
aceasta legatura.

Fiintele umane, unite cu Dumnezeu, nu sunt pur si simplu identificate cu
El, ci ele sunt "in intregime in Dumnezeu" (00000 O¢ou yiyvopevoug). In starea unirii, noi
il cunoastem pe Dumnezeu la un nivel mai inalt decét inteligenta — voug — pentru
simplul motiv ca noi nu-L cunoastem pe El deloc®. Noi avem aici intrarea in intuneric
(okotog), o lucrare ascunsa de catre lumina abundenta prin care Dumnezeu se face

*® leromonah Sofronie, Staret Siluan, Paris, 1952, p. 59.
%6 Capete gnostice, 90, in Filoc. rom. vol. | (1947), p. 380.

" Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Cunoasterea lui Dumnezeu la Sfantul loan Gura de Aur,
in «Ortodoxia» (1957), nr. 4-5, p. 564.
%8 |dem, Curs de ascetica, 1947, p. 10.
%9 Vezi Sfantul Simeon Noul Teolog, Cuvéntul etic, V, in Filoc. rom. VI (1977), p. 185.
80 Sfantul Dionisie Areopagitul, Despre numele divine, VII, 1; P.G. 3, 868 A; Idem, Teologia
mistica, I, 3; P.G. 3, 1001.
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cunoscut pe Sine in fiintele Sale. Cunoagterea tainica este limitatd la ceea ce
exista; acum, ca si cauza a toata fiinta, Dumnezeu nu exista, ori mai degraba, El
este superior la toate opozitiile dintre fiinta si nefiinta®'. Obiectul acestei cunoasteri
este dumnezeirea preasfanta si preafericita, supranegraita, supranecunoscuta si
mai presus de toat infinitatea® cu care omul e unit. Unirea este o cale care merge
dincolo de viziune (G¢opia), dincolo de inteligenta, in zona unde cunoasterea este
inabusita si numai dragostea ramane, ori, mai curand, unde gnoza devine agape(i
Se YWioi¢ “ayammyiyverar ©°.

Gnoza desavarsita este de altfel dragostea realizata pe drumul rugaciunii
si al ascezei. Intalnirea cu Dumnezeu se consuma in dragoste si dragostea se
implineste in crestere continua. Ea este sentimentul participarii persoanei umane la
Persoana divina. Aceasta este de fapt caracteristica esentiala a spiritualitatii ortodoxe:
coincidenta funciara a dragostei si a cunoasterii“. Dragostea este autentica
cunoastere intrucat ea singura ofera participarea la lucrurile supranaturale divine si
singura poate duce pe om la unirea mistica. Unirea finala la care omul este adus
prin iubire constd mai presus de toate in cunoastere. Centuriile despre dragoste
ale Sfantului Maxim ofera un text important in aceasta privinta: "Plasata in
Dumnezeu gi aprinsa de dorinta, ea cautd, mai intai de toate, temeiurile fiintei Sale,
dar nu gaseste nici o incurajare in ceea ce este propriu Lui; pentru ca aceasta
este, cu adevarat, interzis oricarei naturi create. Dar ea primeste incurajare din
atributele Sale — adica din lucrarile care privesc eternitatea Sa, infinitatea si
nemarginirea, din bunatatea Sa, din intelepciunea, si din puterea Lui care face,
guverneaza si judeca creaturile Sale. § cu privire la El, numai aceasta este
complet inteleasa — infinitatea; si chiar faptul ca nu cunoagtem nimic este cunoastere
ce depaseste mintea, precum au spus teologii Grigorie Si Dionisie"®.

Deci, inteligenta, desi e "plasata in Dumnezeu" si umplutd de adevarata
dorinta pentru El, nu poate sa patrunda in ceea ce este fiinta lui Dumnezeu, fiindca
nu este Tngaduit nici unei creaturi. Totusi, ea gaseste imbarbatare in atributele
divine, adica Tn ceea ce Dumnezeu reveleaza din Sine. Noi putem vedea ca insasi
inteligenta iluminata, in ardoarea ei curata de iubire pentru Dumnezeu, cauta ceva
in Dumnezeu care nu este permis sa cuprinda. Totusi, chiar in aceasta iubire este
dat omului sa fie unit cu Dumnezeu. Aceasta iubire este, astfel, mai presus si
dincolo de cunoastere si de inteligenta.

61 Idem, Despre numele divine, I, 1, P.G. 3, 588.

52 Sfantul Maxim, Ambigua, P.G. 91, 1168 A; Sfantul Parinte explica cu claritate ca aceasta
cunoastere a lui Dumnezeu este un extaz al dragostei, care persista nemiscat intr-o
atintire catre Dumnezeu (Idem, Cap. de char., I, 39, P.G. 90, 1097 C).

8 Vladimir Lossky, The Vision of God, New York, 1983, p. 88.

5 Sfantul Maxim Marturisitorul, Capete despre dragoste, in Filoc. rom. Il, (1947) p. 38; Dupa
Sfantul Evagrie dragostea este autentica cunoastere; "este starea Tnaltd a sufletului
rational in unitatea careia el nu poate sa iubeasca in lumea aceasta nimic atat de mult ca
si cunoasterea lui Dumnezeu". (Centurii, I, 86, Ed. Frankenberg, p. 123).

85 Capete despre dragoste, I, 100; P.G. 90, 981 D — 984 A.
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Tn felul aceasta iubirea este, in orice privinta, superioara, sprijinind drumul
spre cunoastere si apoi oferind cunoasterea. Dragostea este, pe de o parte, fructul
purificarii de patimi prin lantul virtutilor ce face sufletul bine dispus si este ceva
diferit de cunoastere (gnosis) care e raportata la minte (nous). Pe de alta parte,
prin caritate, cunoasterea lui Dumnezeu devine atasata la intelectul purificat. Agape
pregateste mintea pentru avansarea ei in cunoastere. Cunoasterea, de altfel,
depinde de iubire gi aceastd dependentd nu Tnceteaza niciodata, fiindca singura
iubirea deschide omului usa unirii mistice®. lubirea, purificatd de flacara iubirii
dumnezeiesti, intrd in lumina neapropiata unde locuieste Dumnezeu si Dumnezeu,
cel incognoscibil in sfera cunoasterii umane si inaccesibil in esenta Sa, se descopera
inimii care-L iubeste. Aceasta descoperire are loc intr-o liniste mistica.

Dragostea este de fapt sensul inaltarii rugaciunii si a condescendentei
divine. Dupa ce te-ai lepadat de toate, ai facut loc lui Dumnezeu si te-ai facut apt
pentru pogorarea Lui sub forma dragostei, ca El este dragoste. Acum are loc
initierea Tn tainele dumnezeiesti. Dragostea este primul si unicul bun, intrucéat ea
leagd pe Dumnezeu cu fiintele umane. in ea fiintele umane ating theosis si
desavarsirea. Aceasta dragoste, departe de a fi o simpla emotie, ajunge la o
cunoastere ce depaseste orice cunoastere umana. 1l iubesti pe Dumnezeu pentru
ca 1l cunosti. Sfantul Maxim noteazé: "Dragostea este prima inclinare binevoitoare
a sufletului care prefera cunoasterea Ilui Dumnezeu deasupra tuturor altor
bucurii"®’. Prin dragostea divind toate lucrurile create isi primesc existenta si se
reintorc la sursa lor originard si acasa. Dragostea e ploaia dumnezeiasca care
spala sufletul de orice pasiune si dorinta de pacat, de tot ce nu este de acord cu chipul
divin al fiintei umane, transforma sufletul, Ti d& aripi duhovnicesti si, asemenea unei
scari ceresti, 1 ridica Tnnobilat in fata tronului lui Dumnezeu. Aceasta este
«intimitatea cu Dumnezeu» sau «unirea in iubire» despre care Sfantul Vasile cel
Mare vorbeste atat de elocvent®™.

In aceastd stare duhovniceasca elevata a crestinului, Dumnezeu "se face
pe Sine vazut in mod clar, El este perfect de recunoscut, El vorbeste si aude intr-
un mod ce nu poate fi exprimat. El, Care este Dumnezeu prin natura, comunica cu
aceia pe care i-a facut dumnezei prin har, dupa cum un prieten converseaza cu
prietenii sai, fata catre fata, El iubeste pe fiii lui ca un Parinte; El este iubit de ei
dincolo de toata masura. El devine in ei o minunata cunoastere, o infricosatoare
auzire. Ei nu pot sa vorbeasca despre ei precum ar trebui, nici nu pot sa mai
tacd... Duhul Sfant devine in ei tot ceea ce zic Scripturile despre Imparatia lui
Dumnezeu, margaritar, bob de mustar, aluat, apa, foc, paine, bautura a vietii, nunta,
camara de nunta, mire, prieten, frate si parinte. Desi e posibil sa experimentam
aceasta in noi, ca un dar al lui Dumnezeu, noi nu putem nicidecum sa le masuram

66 "Dragostea — afirma Diadoh al Foticeii — realmente, uneste sufletul cu puterile lui
Dumnezeu, in timp ce acesta cauta prin simtul interior pe Cel ce este invizibil" (Centurii, I,
Opere duhovnicesti, in «Sources Chrétiénnes», 5 a, p. 85).

&7 Capete despre dragoste, Prima sutd, P.G. 90, 961 A.
% Homilia quod est Deus, 6, P.G. 31, 344 B.
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prin intelect ori sa le exprimam in cuvinte"®. Acestea sunt realitati ale veacului

viitor care pot fi percepute aici pe paméant — la Tnceput in extaz, dar intr-o constanta
comuniune cu divinul — Tn aceia care sunt mai indeaproape desavarsiti.

Aceasta experiere a iubirii de cei avansati duhovniceste este extazul treaz,
o revelare si 0 acceptare a misterelor divine, o cunoastere supranaturala si unica a
lui Dumnezeu care merge dincolo de cunoagterea umana normald, o cunoastere
care iubeste si este iubita. Aceasta iubire atinsa de om este de fapt asemanarea
dumnezeiasca prin care fiintele umane sunt sfintite si indumnezeite. Dragostea
ajunsa pe aceste trepte este, In acelasi timp, un act de intelegere iar cunoasgterea,
in acelasi timp, un act de iubire. Staretul Zosima a lui Dostoievsky zicea: "Daca veti
iubi, veti intelege!". Dragostea este totdeauna inseparabild de cunoastere, de
gnoza. Fara gnoza, care e nota de cunostinta personala, urcusul ascetic ar fi fara
tel sigur, ar fi «asceza» iluzorie, dupa Sfantul Macarie Egipteanul®. S Sfantul
Dorotei spune ca viata ascetica fara aceasta cunoastere a persoanelor — om si
Dumnezeu — nu are nici un pret’".

in aceasta stare a sufletului unit cu Mirele ceresc, umplut de indescriptibila
dulceata a cantecului nuptial, care e imnul iubirii, in locul cunoasterii de orice fel
apare enosis — unirea, care e mai mult decat cunoastere si mai mult decat s-ar
putea realiza prin minte (prin voug). Atingand unirea cu Dumnezeu, omul primeste
simturi duhovnicesti: 0 noud vedere cu care sa contemple obiectele supracorporale,
un auz capabil de a distinge vocile care nu rasuna in aer, un gust de a savura
painea care se coboara din cer, un simt al mirosului care percepe realitatile ce I-au
facut pe Pavel sa zica "buna mireasma a lui Hristos" (Il Cor. 2, 15), simtul pipaitului
pe care-l poseda loan cand zicea ca el a pipait cu mainile sale pe "Cuvantul
vietii"”. Noi putem vedea aici prima schitare a doctrinei despre simturile spirituale.
"Sfantul nu doreste sinea sa, ci pe Dumnezeu — spune Cabasila... El lasa sinea in
urma si intdmpind pe Dumnezeu cu toatad vointa sa. El uitd saracia sa proprie si
priveste Tnainte, cu nerabdare, la aceste bogatii... Puterea iubirii stie cum sa-i faca
pe iubitori s& asimileze ceea ce apartine celui preaiubit. in Sfinti toatd puterea
vointei lor si a dorintei lor e cheltuité Tn intregime pentru Dumnezeu. Ei il considera
numai pe El ca bunul lor adecvat; nici trupul nu poate sa-i incante, nici sufletul...
nici altceva care este inrudit cu firea si propriu ei... Este ca si cum ei ar fi iesit din

% sfantul Simeon Noul Teolog, Sermon 90, editia citata, 1l, p. 488-489; Unirea tainica cu
Dumnezeu e dincolo de afectivitatea psihologica curenta. J. Hausherr zice: "De fapt,
misticul sfarseste prin a trece dincolo de suferinta si de bucuria umana, dincolo de ceea
ce se cheama vulgar mangaiere si dezolare spirituald, intr-o regiune unde cuvintele
omenesti pierd din ce In ce mai mult semnificatia lor originara, pentru a nu mai pastra
decat o valoare de analogie. Nu existd numai un apofatism pentru cunoasterea
intelectuala, ci exista si unul pentru psihologia mistica, cand, pentru a vorbi ca Diadoh,
unitatea simtirii duhovnicesti a fost restabilitd", (Les Orientaux connaissent-ils les "nuits"
de Saint Jean de la Croix?, «Orientalia Christiana», vol. 12, nr. 1-2, 1946, p. 38).

" Omilii duhovnicesti, XL, 1; P.G. 34, 761.
" Doctrina XIV, 3; P.G. 88, 1776-1780.

72 Origen, Contra Celsum, P.G. 11, 749 AB.
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sine odata si pentru totdeauna, si ar f| mutat viata lor si toata dorinta lor altundeva,
si ar fi devenit necunoscatori de sine".

Astfel sfintii se bucura Tn orice se bucura Hristos si se intristeaza de orice
se intristeaza El. Ei exprima si fac activa in istorie vointa lui Hristos. Ei vorbesc ca
guri ale lui Hristos si manifesta adevarul. Ei opereaza ca maini ale lui Hristos si
lucreaza minuni.

Odata ce omul a experiat unirea supranaturala cu lumina necreata, el a
dobandit adevarata cunoastere a lui Dumnezeu prin comuniune cu El si poate continua
sa Invete adevarata teologie in cuvinte. Teologia trateazé despre energiile dumnezeiesti
care pot sa fie cunoscute numa| prin experienta caci "numai cine Thvata din experienta
cunoaste energiile Duhului"®. Pentru Diadoh al Foticeii teologia este ' "primul copil al
harului". Nimic — spune el — nu aprinde inima de dragoste pentru Dumnezeu a§a de
mult ca teologia; prin teologie sufletul intra in compania spiritelor slujitoare, ingerii

Teologia e gnoza cea mai inalta ce urmeaza nepatimirii amabeia e contemplarea
Sfintei Treimi, e gustarea tainelor veacului viitor sau a Impérétiei neinserate a lui
Dumnezeu. Aceste taine pot fi cunoscute ori, mai degraba, experiate Tn aceasta
lume numai de Sfinti, de aceia care, trdind Tn unire cu Dumnezeu, sunt transformati
prin har si apartin mai mult veacului viitor decat vietii acestei lumi’®. Aceasta este
veritabila teologie a sfintilor, teologia contemplaru lui Dumnezeu in iubire, |n
frumusetea Lui fara forma, in energiile Lui necreate, cand, prin rugéciune curata’
mintea unitd cu inima invoca numele Iui lisus, iar firea omeneasca regenerata §|
restaurata Tn starea paradisiaca a ajuns la KOIVOVIG si évoaig, prin iubire.

Dupa cum indica parintele Florovsky termenul «theosis» este mai
degraba ofensator pentru urechea moderna. Daca noi 1l luam ontologic este cu
totul arogant sa vorbim despre devenirea omului drept Dumnezeu. Dar pentru
Sfintii Parinti structura ontologica a metafizicii elenice a fost nimicita la Niceea si tot

"® Viata in Hristos, P.G. 150, 708 D — 709 A.

™ Sfantul Grigorie Palama, Teophanes, P.G. 150, 957 B.

"5 Centurii despre capete gnostice, 67, Filoc. rom., vol. I, p. 363.

76 Sfantul Grigorie Palama, Tomul Aghioritic, P.G. 150, 1225-1227.

" Practica rugaciunii lui lisus domind monahismul rasaritean pana in zilele noastre; ea este
elementul esential al isihasmului bizantin. Bazata pe sinergia efortului uman si a harului,
rugaciunea constantd este ocupatia proprie pentru mintea eliberata de pasiuni. Isaac de
Ninive scrie: "Cand Duhul isi stabileste salasul Sau in om, cel din urma nu mai poate
inceta sa se roage, pentru ca Duhul nu inceteaza niciodata de a se ruga in el. Daca el
doarme sau sta treaz, rugaciunea nu-i separata de sufletul sau. in timp ce mananca, in
timp ce bea, in timp ce sta in pat, sau lucreaza, in timp ce este cufundat in somn,
parfumul rugaciunii emana spontan din sufletul sau. De acum el stapaneste rugaciunea
nu numai in vremea anumitor perioade determinate de timp, ci totdeauna" (Treatises,
trad. A.J. Wensinck, Verhandeligen der Koninklijke Akademie Van Wetenschappen
Nieuwe, Reeks, 23, 1, Amsterdam, 1923, 174). Isaac a fost episcop nestorian de Ninive in
secolul VII. Tratatele sale mistice, scrise in siriaca, traduse n greceste in secolul XIX, au
avut o rara circulatie Tn lumea bizantina.

G, Florovsky, Saint Gregory Palamas and the Tradition of the Fathers, Sobornost, 4, 4,
Winter-Spring, 1961, p. 173.
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accentul este pus pe actiunea unica a lui Dumnezeu in istorie. Theosis-ul sau
indumnezeirea este partea atribuitd omului in actiunea lui Dumnezeu; ea implica
alegerea, adaptarea si participarea, in care omul comunica cu Dumnezeu Care
este "cu totul Altul". In aceastd comuniune existentiald a harului intreaga ordine
creata realizeaza fiinta sa prin prezenta sfintitoare a Dumnezeului intreit. Acest
mod de intelegere a prezentei lui Dumnezeu in Hristos si in Biserica Sa, ca
penetrand toatd ordinea creatd, inseamna ca doctrina Tndumnezeirii poate fi
interpretata ca afirmand cu adevarat "triumful harului in lisus Hristos""®.

In aceast& unire, care e cunoastere prin iubire, omul iluminat de teologia
cea de sus, aflat pe culmea insorita a lui theosis exclama cu Sfantul Simeon Noul
Teolog: "Dupa ce m-ai fermecat potrivit vointei Tale, Tu Te-ai revelat sufletului meu
stralucitor, devenidu-mi invizibil inca odata. S fara veste ai aparut ca un alt soare,
o inefabila condescendenta divina"®. S, coplesit de plenitudinea dialogului iubitor
cu Cel dorit, exclama: "Iti multumesc pentru ca Tu, Fiintd dumnezeiasca peste
toate fiintele, ai binevoit sa Te faci un duh cu mine, fird confuzie si fara alterare. Iti
multumesc ca mi Te-ai revelat ca o zi fara capat, ca un soare ce nu apune
niciodata, o, Tu Care n-ai loc sa Te ascunzi; pentru ca nu Te-ai ascuns vreodata
de la vedere si n-ai dispretuit pe nimeni niciodatd, ci mai curand, noi suntem cei ce
ne-am ascuns, nevoind sa ne apropiem de Tine"®' Posibilitatea dialogului plenar, a
contemplarii frumusetii si splendorii indescriptibile a Sfintei Treimi este posibil "hic
et nunc" printr-un incordat efort de sensibilizare morala. Aceasta ne-o dovedeste
cu prisosinta panteonul Sfintilor.

" Tn timp ce Apusul de la Fericitul Augustin Tncoace, a fost preocupat in mod deosebit cu
ceea ce este Tn om, care Ti permite lui sa-l primeasca pe Dumnezeu, teologia rasariteana
este preocupata mai cu seama cu stabilirea a ceea ce este in Dumnezeu Care il face pe
El capabil de a se darui pe Sine omului. Aceasta diferenta este de cea mai mare
semnificatie.

80 sfantul Simeon Noul Teolog, Sermon 90, ed. citata, Il, p. 489.

81 Idem, Introducere la imnele dragostei divine, P.G. 120, 509.
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EVANGHELIE SI CULTURA

VALER BEL

"Drept aceea, mergeli gi invatati toate neamurile, botezéndu-le in
numele Tatdlui si al Fiului si al Sfantului Duh, invatandu-le s&
pédzeascd toate céte v’am poruncit vouad" (Mt. 28, 19-20)

ZUSAMMENFASSUNG. Evangelium und Kultur. In den vorliegenden
Aufsatz wird das Verhaltniss von Evangelium und Kultur mit seiner
geschichtlichen Problematik und seiner Aktualitdt behandelt. Nach einer
kurzen geschichtlichen Ubersicht in dem ersten Teil, werden in dem
zweiten Teil die Inkulturationsmodelle, die in der gegenwartigen
westlichen Theologie entwickelt wurden dargestellt. In dem dritten Teil
werden dann systematische Uberlegungen angestellt. Die Botschaft des
Evangeliums begegnet der Welt nur in Konkreten Situationen den
Menschen und den menschlichen Gemeinschaften die geschichtlich,
kulturell und gesellschaftlich sehr verschieden sind. Die Kirche darf diese
magnifaltige Verschiedenheit nicht ignorieren und eine Kultur mit der sie
geschichtlich verbunden ist durchsetzen. Der christliche Glaube drigt in
die Kultur wie eine Saat, die auf verschiedenem Boden, in verschiedenem
Klima in immer neuen Formen aufgeht und dabei doch ihres Wesen und
ihre Identitdt bewahrt. Andererseits bleibt die Verkindigung des
Evangeliums immer ein Zeichen des Widerspruchs, sie stellt in Frage die
Uberlegenheit jeder Kultur und Ideologie. Die christliche Mission bleibt der
Identitdt des Evangheliums treu, sie "richtet" und unterziet die Kultur eines
Prozesses der Transzendierung und Verklarung nach dem Bild der
Menschwerdung Gottes. Wie der Sohn Gottes eine konkret menschliche
Natur annahm und als Mensch in einem bestimmten Volk, in einem
konkret gesellschaftlichen und kulturellen Kontext lebte und so Gott mit
uns wurde und sein Menschsein in die volle Gemeinschaft mit Gott
erhdhte, soll sich auch die Botschaft Jesu Christi in jewels einer neuen
Kultur "inkarnieren”, d.h. eine neue Gestalt annehmen, die dem jeweiligen
Volk angemessen ist. Also weder Enfremndung von den ethnischen und
kulturellen Werten noch eine synkretistiche Anlagerung, sondern eine
kritische Annahme aus der eine neue Identitat als angemessenes Medium
der Mitteilung des Evangheliums entsteht.

Urméand poruncii Mantuitorului, Biserica are misiunea de a predica
Evanghelia lui Hristos la toate neamurile, fiecaruia dupa limba si cultura lui, cu
scopul de a Tnalta omul, in Hristos si Biserica, la asemanarea cu Dumnezeu, ca sa
se impartaseasca de comuniunea de viata si iubire a Sfintei Treimi.

Misiunea crestina este asadar un eveniment evanghelic care presupune
comunicarea Vestei celei Bune a mantuirii in Hristos catre o comunitate umana,
folosind pentru aceasta elemente si valori culturale. Evanghelia nu poate fi predicata
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decét folosindu-se un anumit limbaj, concepte si imagini omenesti care apartin unei
anumite culturi. Desigur, aceste concepte si imagini nu sunt adevarul insusi al
Evangheliei, ci mijloace lingvistice si de gandire prin care este prezentat adevarul
Evangheliei si care ne conduc la comuniunea cu Dumnezeu. Pe Dumnezeu il
gasim dincolo de notiunile gi imaginile prin care exprimam adevarul despre El si
despre lucrarea Lui mantuitoare. Prin aceste notiuni, concepte si imagini, misiunea
crestina indreapta omul spre intalnirea personala si comuniunea adevarata cu
Dumnezeu, Care ramane inefabil. Inefabilitatea lui Dumnezeu si a lucrarii Lui nu
inseamna insa agnosticism. Sfanta Scriptura si Sfanta Traditie, cele doua
modalitati de fixare si transmitere a Revelatiei divine supranaturale, exprima in
formele culturale ale timpului, transfigurate de duhul Evangheliei, adevarul despre
Dumnezeu si despre lucrarea Lui de mantuire si de indumnezeire a omului prin har.

Perspectiva istorica

Propovaduirea Evangheliei s-a confruntat de la inceput cu cultura semita,
prin care s-a exprimat Evanghelia, si apoi cu cultura greco-romana ce domina
bazinul mediteranean. Raspandirea crestinismului s-a confruntat de la inceput, nu
numai cu religiile pagane ale timpului, ci si cu culturile pe care acestea le-au creat
si promovat, si prin intermediul carora s-a transmis paganismul. Acolo unde este
propovaduita Evanghelia, are loc o confruntare intre Evanghelie si religia sau
religiile locului, dar si intre Evanghelie si culturile respective.1

Evanghelia transmisa initial prin intermediul culturii semite s-a confruntat
cu cultura greco-romana pe care Parintii Bisericii o cunosteau. Confruntarea dintre
mesajul Evangheliei si cultura greco-romana a luat forme diverse. lIstoria
comunicarii Evangheliei cunoaste atitudinea critica radicala a lui Tertulian care se
intreba: "Intrucat se aseamana Atena cu lerusalimul, Academia cu Biserica, ori
ereticii cu c:restinii?"2 Aceasta atitudine criticd negativa provine din precautia de a
evita un sincretism fintre crestinism si elenism, deoarece, ca orice opera
omeneasca, filosofia si cultura anticd au avut pe langa partile lor luminoase si
inadltatoare, gi parti idolatre, obscure si hedoniste care incitau omul sa se alipeasca
mai mult de cele trecatoare decat de realitatile eterne. Pe de altd parte, in
interpretarea apologetilor, a scolii din Alexandria si indeosebi a lui Origen, cultura
si filosofia greaca au o valoare pozitiva. Caci marii filosofi ai antichitatii au cultivat
simtul pentru valorile eterne, pentru bine, adevar si frumos, pregatind astfel terenul
pentru raspandirea Evangheliei lui Hristos. Filosofia antica, in aceasta interpretare,
a facut parte din planul lui Dumnezeu pentru «plinirea vremii» in vederea intruparii
Fiului lui Dumnezeu. Daca Vechiul Testament este considerat, dupa cuvantul
sfantului Apostol Pavel, ca un pedagog spre Hristos in cadrul poporului ales, tot astfel
si filosofia antica a indeplinit in lumea pagana acelasi rol de pedagog spre Hristos.
Socrate, Heraclit si Platon sunt citati pentru rolul lor de «pedagogi» Th lumea pagana,
de aceea chipurile lor sunt pictate pe peretii exteriori ai bisericilor cum sunt cele din
Moldova si Bucovina. Daca exista pana astazi continente mai putin receptive la valorile

" Pr. dr. Mircea Basarab, Biserica si neamul in diaspora, Ed. Limes, Cluj-Napoca, 2001, p. 116-117.

2 Tertulian, Contra ereticilor, in: Apologeti de limba latind, traducere, introducere, note si indicii de
prof. dr. Nicolae Chitescu, PSB, 3, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1981, p. 143.
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cregtine, aceasta se datoreste in buna masurd absentei unor filosofi care sa ridice
mintea omului la valorile ideale.’

Avéand in vedere relatia dintre Evanghelie si cultura, teologia patristica s-a
declarat in favoarea unei metode selective care i-a permis sa ia din filosofie tot
ceea ce era bun si putea contribui la edificarea omului, si sa respinga tot ce putea
dauna spiritualitatii si vietii crestine. In acest sens, sfantul Vasile cel Mare
recomanda tinerilor crestini lectura filosofilor greci, din care sa& culeaga cu
discernamant intelepciunea lor: "Tocmai pentru aceasta vin si va sfatuiesc. Ca nu
trebuie sa dati cu totul acestor barbati carma mintii voastre, oriunde v-ar duce, ci sa
primiti de la ei atat cat va este de folos si sa stiti ce trebuie sa lasati la o parte.”
Pentru a ilustra si mai concret acest indemn, el recurge la urmatoarea imagine
plastica: "Dupa cum celelalte fiinte se bucura numai de mirosul sau de frumusetea
florilor, iar albinele pot lua din flori si mierea, tot asa si aici, oamenii care nu cauta
n astfel de scrieri numai placutul si frumosul pot sa scoata din ele si un oarecare folos
pentru suflet. Trebuie, deci, si voi sa cititi scrierile autorilor profani, asa cum fac
albinele; acelea nici nu se duc fara nici o alegere la toate florile peste care se
aseaza, ci iau cat le trebuie pentru lucrul lor, iar restul il lasa cu placere. Noi, daca
suntem intelepti, sa luam din carti cat ni se potriveste noua si cat se inrudeste cu
adevarul, iar restul sa-l lasam. S dupa cum atunci cand culegem flori de trandafir
dam la o parte spinii, tot asa si cu niste scrieri ca acestea; sa culegem atat cat este
de folos si sa ne ferim de ce este vatamator. Asadar chiar de la inceput se cuvine
sa cercetam pe fiecare dintre invataturi si sa le adaptam scopului urmarit, potrivit
proverbului doric: «potrivind piatra dup3 fir»".>

Exista o «preparatio evanghelica» in spiritul uman, pe care Biserica nu
putea sa o excluda. Acest lucru se poate observa mai ales Tn perioada marilor
sinteze teologice patristice. Tn virtutea metodei selective amintite, teologia patristica
a fost pentru preluarea si convertirea valorilor culturale clasice. Dar ea n-a optat
pentru un sistem filosofic, ci a luat din fiecare sistem elemente care au ajutat-o sa
puna in evidenta adevarul de credintd neschimbat al Bisericii lui Hristos. Pentru a
pune in evidenta, spre exemplu distinctia dintre chipul lui Dumnezeu din om si
asemanarea cu Dumnezeu la care este chemat s se Tnalte prin har, credinta si
fapte bune, teologia patristica a facut apel la relatia aristotelica dintre potenta si
act. Chipul este asemanarea potentiald, iar asemanarea este chipul actualizat. lar
pentru a da expresie aspiratiei innascute a omului catre Dumnezeu, spre care
nazuieste, ajutat de harul divin, teologia patristica a facut apel la erosul platonic pe
care l-a increstinat si I-a transformat in element component al invataturii crestine
despre desavarsire. Dar a respins cu hotaréare atat conceptia excesiv de pesimista a
platonismului despre trup, care a determinat pe unii dintre teologii crestini sa sustina
ca chipul lui Dumnezeu din om a fost distrus complet prin pacat, cat si optimismul
aristotelic cu privire la natura umana, care a facut pe unii dintre teologii scolastici

*pr. prof. dr. Dumitru Popescu, Filosofia antica si impactul ei asupra teologiei apusene si rasaritene,
n: Teologie si cultura, p. 80.
* Sfantul Vasile cel Mare, Omilia a XXll-a cétre tineri, |l, traducere, introducere, note si indici de Pr.
D. Fecioru, PSB, 17, Ed. IBMBOR, p. 567.
® Idem, Ill, p. 569-570.
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de mai tarziu sa sustina ca omul il poate cunoaste pe Dumnezeu, prin propriile sale
puteri, fara ajutorul harului divin, uitand ca religiile pagane in care se regaseste
acest principiu, n-au putut depasi pragul pantelsmulw

In confruntarea cu filosofia si cultura greco-romana, teologia patristici a
trebuit sa expuna invatatura Bisericii, pentru a o face accesibila in cadrul acestei
culturi, bazandu-se pe Revelatla biblica dar folosindu-se si de termeni luati din
filosofia contemporana Parlntu Bisericii folosesc in lucrarile lor arta combateru
imprumutata de la filosofii greci si apologetica iudaica. Ei preiau de asemenea
notiuni si expresii din filosofia greaca pe care le folosesc in prezentarea invataturii
crestlne dupa ce le-au dat un continut crestln Dar de o valabilitate absoluts
pentru ei este convingerea ca ceea ce nu s-a facut cunoscut fiilor oamenilor din alte
generatii, acum s-a descoperlt" in Hristos. Pentru ei unicul adevar este "acela
despre care Domnul a spus: «Eu sunt adevarul»'® (In. 14, 6). Ca urmare,
invatatura crestina este adevarul si filosofia adevarata, pe cand filosofia in sensul
comun contribuie la cautarea adevarului. Asa cum toate obiectele devin complet
vizibile si pot fi recunoscute atunci cand rasare soarele, tot asa se recunosc
adevarurile dobandite de filosofie Tn relatia lor cu adevarul crestin; ele sunt luate Tn
considerare in masura in care conduc spre cunoasterea Adevarului unic.

Tn virtutea acestui principiu, marii Parinti ai Bisericii au introdus o adevarata
revolutie in domeniul filosofiei antice grecesti. Desigur confruntarea a fost de
durata si n-a fost simpla. Astfel, folosind ideile filosofiei grecesti contemporane
despre logos, luate indeosebi de la Filon din Alexandria si stoici, si prelucrandu-le
n spiritul credintei crestine, apologetii identifica logosul din aceasta filosofie cu Fiul
lui Dumnezeu. Prin aceasta ei au adus o oarecare intelegere a invataturii crestine
despre Fiul lui Dumnezeu in cultura elenista, intrucat ideea de logos era
binecunoscuta atat intelectualilor pagani, cat si multor crestini. Dar in aceasta
expunere ei au facut si greseli. Caci in sistemul filosofiei lui Filon si al stoicilor,
logosul era o idee cosmologica necesara pentru a stabili o punte de legatura intre
absolut si materie, pentru a crea lumea. in sistemul teologiei apologetilor insa,
ideea de logos nu este strict necesara. Deoarece, potrivit Revelatiei biblice, lumea
este creata de Dumnezeu din nimic, nu era numai decat necesar sa existe logosul
ca mijlocitor intre Dumnezeu si lume. In consecinta, apologetii invata ca logosul nu
exista la Dumnezeu din veci. Dumnezeu vrand sa ceeze lumea, Tnainte de creare a
dat nastere Cuvantului (Logosului). Aceasta nastere nu este o emanatie din fiinta
divina, si Dumnezeu n-a pierdut nimic din fiinta Sa nascand Logosul. Odata nascut,
Logosul nu mai exista in interiorul, ci alaturi de Dumnezeu.

6 Pr. prof. dr. Dumitru Popescu, Filosofia anticd si impactul ei asupra teologiei apusene si
rasaritene, p. 83.
Teolog/a dogmatica si simbolicd, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1958, p. 387.
8 |. Zizioulas, Fiinta eclesiald; Th. Nikolaou, Die Rolle der Philosofie in der griechischen
Patristik, p. 308.
® Clement Alexandrinul, Stromate V, 13, traducere, cuvant inainte, note si indicii de Pr. D. Fecioru,
0 PSB, 5, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1982, p. 360.
Ibidem, 1, 5, p. 28.
" Ibidem:; Th. Nikolaou, art. cit., p. 308-309.
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Logosul este izvorul binelui, adevarului si al tuturor valorilor din lume. Toti
oamenii mari au stat sub influenta lui. Dar aceasta influenta n-a fost de asa natura
ca ei sa nu poata gresi, intrucat ei posedau adevarul numai partial. La plinirea vremii,
logosul s-a intrupat in lisus Hristos. lisus Hristos este insusi Logosul lui Dumnezeu
intrupat. De aceea El poseda adevarul deplin, si prin El toti crestinii in Hristos.'?

Apologetii n-au abordat Tnsa invatatura cregtlna despre Sfanta Treime in
ansamblul ei si n-au clarificat relatiile dintre Persoanele trinitare. Ei au abordat
numai relatia Logosului cu Dumnezeu si cu lumea si au cugetat nasterea Fiului in
timp, Fiul fiind Tn cugetarea lor intr-o anumitd masura inferior Tatalui si neavand
toate Tnsusirile fiintei dumnezeiesti. Abia in lupta cu marile erezii ale vremii — cu
arianismul, sabelianismul si pnevmatomahii -, care erau influentate de gandirea
filosofica antica, marii Parinti ai Bisericii din secolele al IV-lea si al V-lea au
formulat invatatura despre Sfanta Treime. Pentru aceasta ei au prelucrat marturiile
trinitare revelat|onale si au creat un limbaj b|ser|cesc folosindu-se de termeni din
cultura elenists ca ouaia, QUaIS, UTTOOTAOIC, etc.” intemeindu-se pe Revelatia biblica,
ei au depasit caracterul substantial al gandirii eleniste, fie ca este vorba de
aristotelism, fie de platonism, pe care le cunosteau ca nimeni altii, si au faurit
pentru prima data in istoria culturii umane conceptul de persoana, pe care l-au
asezat la temelia Tnvataturii despre Sfanta Treime. Ei n-au adaptat teologia la
filosofie, ci filosofia la teologie, fiindca au transformat conceptul de substanta
impersonal din fllosofla anticd in concept de substantd personala la nivelul
teologiei trinitare.™ Din acest punct de vedere sfantul Vasile cel Mare spune:
"Proprietatile personale contemplate in fiinta diferentiaza comunul prin peceti §|
forme ... Céaci aceasta este natura proprietatilor personale (Tata, Fiu, Duh), c
|dent|tatea fiintei aratd deosebirea, iar proprietatile insele opunandu-se deseorl
intre ele, nu rup unitatea fiintei". s "Cu alte cuvinte, proprietatile personale ale
Sfintei Treimi, adica propnetatea de Tata, Fiu si Duh, nu mai sunt privite ca niste
forme si peceti ce vin dupa natura divina impersonala, ci ele sunt integrate in
natura divina Tnsasi, sunt contemplate in natura, care devine astfel o natura cu
caracter personal, o natura drept comuniune". 16 Pentru sfantul Vasile cel Mare,
«natura lui Dumnezeu este comuniunea», comuniunea este o categorie ontologica
(ontologie relationald). S-a inlocuit astfel conceptul de «natura pura» prin conceptul
de «naturd-comuniune»."’

Asezand la baza comuniunii trinitare conceptul de persoana, pe care l-au
dezvoltat in lumina Revelatiei biblice, sfintii Parinti au precizat in mod creator ca
persoana nu este o masca exterioara, ci o forma care structureaza natura divina
din interior, conferindu-i atat unicitate cat si libertate. Astfel, luptdnd pentru
dumnezeirea Fiului si a Duhului Sfant si precizand invatatura despre Sfanta Treime

Teolog/a dogmatica si simbolica, vol. |, p. 386.
Ib/dem p. 387.
*pr. prof. dr. Dumitru Popescu, Actualitatea teologiei trinitare a Sfintilor Trei lerarhi, in: Teologie Si
cultura p. 13.
° Sfantul Vasile cel Mare, Adversus Eunomium, lib. 11, P. G. 29, col. 637.
16 Pr prof. dr. Dumitru Popescu, op. cit., p. 14.
"\. Zizioulas, Being as Communion, Ed. Darton, London, 1985, p. 86.
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prin intermediul conceptului de persoana, care confera fiintei divine nimbul unicitatii
si libertatii, ei au delimitat crestlnlsmul de elenismul pantelst si de gnosticismul care-
| masca pe acela in termeni crestlnl &1 acelasi timp, ei au eliberat realitatea divina
si umana de determinismul gandirii substantiale antice, care isi gasea expresia in
destinul implacabil ce domina tragedia antica, dupa cum se opune si astazi oricaror
ideologii colectiviste, care fac abstractie de I|bertatea persoanei umane si cauta sa
o scufunde in masa anonimé a naturii impersonale."®

in teologia patristica Dumnezeu este cu totul transcendent lumii dupa fiinta
Sa structurata personal ca Tata, Fiu si Duh Sfant. Ca o creatie a gandirii si iubirii
inefabile a lui Dumnezeu, lumea isi are izvorul in lucrarea energiilor necreate prin
care Dumnezeu este prezent si lucrator in lume.

In momentul in care Parintii Bisericii au integrat diversitatea personala a lui
Dumnezeu in unitatea naturii divine, intelegénd Treimea ca taina a iubirii supreme
dintre Persoanele divine, Sfanta Treime nu mai ramane nchisa in transcendent, ci
coboara dinamic in Thtdmpinarea omului credincios pentru a—l inalta la asemanarea cu
Dumnezeu. De la Tatal prin Fiul in Duhul Sfant, Dumnezeu coboara la om, pentru ca
omul, si Tmpreuna cu el intreaga creatie, sa devina in Duhul Sfant prin Fiul la Tatal,
partas comuniunii mai presus de fire a Sfintei Treimi.?

In lupta pentru definirea chipului evanghelic al persoanei lui lisus Hristos la
nivelul filosofiei si culturii contemporane, teologia patristica a reusit sa depaseasca
si dualismul gandirii eleniste dintre lumea sensibila si lumea inteligibila, adica dintre
spirit si materie la nivelul universului creat. Din cauza acestui dualism au aparut in
Biserica primelor secole a istoriei crestine numeroase erezii care au semanat confuzie
in mintea credinciosilor cu privire la persoana Mantuitorului Hristos. Astfel, erezia
cunoscutd sub numele de nestorianism, introducea o separatie dualista atat de
profunda intre dumnezeirea si omenitatea Iui lisus Hristos, incat sustinea ca in
lisus Hristos n-ar exista o singura persoana, ci doua persoane, de unde si numele
de dioprosopism. Aceasta erezie intra in conflict direct cu credinta Bisericii ca lisus
Hristos este Fiul lui Dumnezeu intrupat si ca atare natura divina si cea umana sunt
unite in persoana unica a Fiului lui Dumnezeu, in chip neimpartit si nedespartit,
neamestecat si neschimbat.

Teologia patristica a depasit acest dualism, introducand si aici o adevarata
revolutie in sistemul gandirii antice. Pornind de la prologul Evangheliei dupéa loan
in care se spune ca toate lucrurile au fost create prin Logos, adica prin Fiul cel
vesnic al lui Dumnezeu, teologia patristicad sustine ca intreaga creatie are o
rationalitate interna, data in energiile necreate ale lui Dumnezeu, ce pastreaza
unitatea intregului univers in Logosul divin. Sfantul Atanasie cel Mare prezinta
aceasta rationalitate interna a creatiei ca «ordinea armonioaséa a universului»*' ce
constituie punctul de incopciere intre transcendenta divind si imanenta creatiei. De

' pr, prof. dr. Dumitru Staniloae, Fiul si Cuvéntul lui Dumnezeu, prin Care toate s-au facut si se
refac n: "Ortodoxia", XXXV, 1983, nr. 2, p. 73.
Pr prof. dr. Dumitru Popescu, op. cit., p. 14.
°pr. prof. dr. Dumitru Popescu, op. cit,, p. 16-17.

2! Sfantul Atanasie cel Mare, Cuvént impotriva elinilor, in: Scrieri, Partea I, traducere, introducere si
note de Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, PSB, 15, p. 79.
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aceea, spiritul ca rationalitate a universului, nu se afla in afara materiei, ci in interiorul
ei. Pe aceasta cale teologia patristica a depasit dualismul filosofiei antice dintre
cele doua lumi si a valorificat la maximum lucrarea mantuitoare a lui lisus Hristos,
fiindca prin actele Sale mantuitoare, prin intrupare, jertfa, inviere si inaltarea la cer,
a transfigurat si indumnezeit in Sine omul si cosmosul.

Asadar, acuza formulata de teologul protestant Adolf Harnack, dupa care,
crestinismul bizantin n-ar fi altceva decat o elenizare a mesajului biblic, devine
superflua in lumina studiilor patristice recente. Istoria protestanta clasica a dogmelor
obisnuia sa aprecieze extrem de negativ aportul teologic al apologeticii crestine din
primele secole. Dupa aceasta, preluarea principiala si constienta a ideilor si conceptelor
filosofice in teologia crestina reprezinta, conform celebrei afirmatii a lui A.Harnack,
inceputul elenizarii cre@tinismului.22 in situatia grea a persecutiilor, apologetii ar fi
intreprins o adaptare a crestinismului la spiritul elenist care a falsificat esenta
crestinismului. Dupa A.Harnack, apologetii au pastrat formal traditia apostolica,
insa de fapt au facut din crestinism o religie deista pentru toata lumea. Dogmele lor
despre Dumnezeu nu ar fi formulate din perspectiva comunitatii crestine, ci pe baza
contemplarii lumii si a comportamentului moral al omului, care la randul sau nu
este decat o reflectare a cosmologiei antice.”

Wolfhart Pannenberg, teolog luteran din a doua jumatate a secolului XX, a
apreciat corect ca la baza acestei judecati istorice negative se afla pozitia dogmatica a
lui A.Rischl (1822-1889). intr-o vreme cand filosofia si teologia apuseana paleau in
fata criticii pozitivizmului stiintelor naturale, A. Rischl s-a straduit sa pastreze o
sfera proprie experientei religioase. In acest sens, dupa pérerea sa, teologia, care
era expusa criticii pozitivismului mai ales prin elementele metafizice ale traditiei
sale, trebuie s& elimine si ea aceste elemente, gi aceasta in numele experientei
religioase autentice care nu trebuie sa se confunde cu cunoasterea lumii. S pozitia
lui Karl Barth, marele teolog reformat de la mijlocul secolului XX, fata de orice
apologetica programata precum si lupta sa Tmpotriva a tot ceea ce el numeste
teologie naturald este din multe puncte de vedere o continuare si o radicalizare a
pozitiei lui A. Rischl.**

W. Pannenberg aratd insa ca ne putem baza serios pe teologia crestina
primara, fara a renunta la o apreciere critica a patristicii gi a istoriei bisericesti cu
conditia ca aceasta apreciere sa nu fie stabilitd de la inceput. Dupa cum arata
Pannenberg, legatura dintre conceptia biblica si conceptul filosofic despre Dumnezeu
a rezultat pentru teologia crestina nu numai dintr-o situatie exterioara, adica din
faptul ca filosofia era o putere spirituala in perioada elenista cu care teologia s-a
aliat din punct de vedere tactic. Aceasta conceptie, raspandita in istoria protestanta a
dogmelor, explicd demersul teologic mult prea exteriorist si subapreciaza seriozitatea
situatiei. Caci confruntarea cu problemele filosofice a fost provocata de intalnirea

2 Hadbuch der Dogmen und Theologiegeschichte, Bd. 1,2. Aufl., Vandenhoeck & Ruprecht,
Gottingen, 1999, p. 45.

23 Adolf von Hamack, Lerbuch der Dogmengeschichte, 5. Aufl., Bd. 1, 1931, p. 546.

W, Pannenberg, Die Aufnahme des philosophischen Gottesbegriffs als dogmatisches Problem der
friichristlicher Theologie, in Grundfragen systematischer Theologie, 3. Aufl. Vandenhoeck &
Ruprecht, Gottingen, 1979, p. 296-297.
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crestinismului cu lumea spirituala elenista, insa ea a fost intemeiata si n interior, in
marturia biblica despre Dumnezeu care este Dumnezeul universal al lui Israel si al
tuturor popoarelor. Cum putea fi facuta valabila insa aceasta pretentie de universalitate
altfel decéat prin faptul ca credinta crestina a intrat in dialog cu filosofia si a incercat
sa raspunda la intrebarile acesteia? De aceea, de apologeti ne leaga si un anumit
mod de a intreba. lar o elenizare in sensul unei instrainari nu are loc deja acolo
unde teologia crestind s-a confruntat cu teologia filosofica, ci abia acolo unde a
capitulat in aceasta lupta intrucat si-a pierdut puterea ei de asumare critica.”®

Asadar, confruntarea crestinismului cu cultura si filosofia elenista a avut un
scop misionar apologetic, acela de a arata ca sensul existentei create si mantuirea
se dobandeste numai in comuniunea cu Dumnezeu, Cel ce S-a revelat in lisus
Hristos, in puterea Duhului Sfant. Metafizica elenista a fost subordonata istoriei
revelatiei agsa cum se vede mai ales in elaborarea teologiei trimitare si in teologia
intruparii. Dupa W.Pannenberg, in asimilarea conceptului filosofic despre
Dumnezeu de catre teologia crestind a Bisericii primare au ramas insa resturi
metafizice apreciabile care au influentat negativ gandirea teologicé crestina, mai
ales cea apuseana. De aici ar fi gresit insa sa se traga concluzia falsa si sa se
pretinda eliminarea elementelor metafizice din conceptia crestina despre
Dumnezeu din teologia Bisericii primare. Caci prin aceasta s-ar abandona insasi
pretentia de universalitate a crestinismului. Ins& o prelucrare a acestor resturi care
n-au fost asimilate adecvat de teologia crestina raméane o sarcina permanenta a
teologiei. Dar aceasta sarcina nu poate fi indeplinitd decat numai in concordanta si
in continuitatea teologiei Bisericii primare gi in special cu invatatura ei despre
Dumnezeu. Insd numai in masura in care aceastd sarcind este asumata in mod
radical sub toate aspectele ei si dusa pana la capat, mai temelnlc decét s-a putut
realiza aceasta atunci, se poate realiza continuitatea teologiei.?

Pe de alta parte, Parintele profesor Dumitru Popescu a subliniat intr-o
serie de studii faptul c&, in elaborarea teologiei trinitare, Parintii Bisericii au reusit
sa depdaseasca caracterul panteist si substantialist al gandirii eleniste. Ins& pornind
de la aceeasi Revelatie divina si de la aceleasi concepte faurite de Parintii Bisericii,
o insemnata parte a teologiei crestine a elaborat, sub influente filosofice si culturale
pe care nu le-au putut depasi, o doctrina trinitara sensibil deosebita de cea a
Parintilor rasariteni, cu consecinte incalculabile pentru unitatea Blserlcn pentru
viata gi spiritualitatea cresting, pentru societate si pentru idealurile ei.”’ "In loc sa
progreseze spre o doctrina trinitara care sa devina din ce in ce mai credincioasa
datului revelat, o buna parte a teologiei crestine s-a lasat influentata de gandirea
substantialistd a lumii precrestine, transformand doctrina trinitara intr-o teorie
abstracta in care natura sau substanta divina dobandeste o prioritate logica fata de
persoanele Sfintei Treimi. Formula scolasticd «una substantia, tres personae»
pune bine n relief prioritatea care se da substantei fatd de persoane." & "In felul
acesta, conceptul natural filosofic de <natura pura>, care nu are nimic comun cu

% Ibidem, p. 341.
% >> Ibidem, p. 345-346.
" Pr. prof. dr. Dumitru Popescu, Teologie si cultura, p. 9-10.
2 Ibidem, p. 10.
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Sfanta Scriptura, a patruns in domeniul teologiei trinitare, introducand diviziuni
acolo unde totul trebuie sa ramana mai presus de orice diviziune". 29

Separatia dintre natura si persoana si accentul pus pe substanta divina
impersonala Tn detrimentul caracterului personal al Sfintei Treimi au dus la
transformarea tainei comuniunii personale supreme a lui Dumnezeu in obiect de
speculatie teologica, inchisa intr-o transcendentd inaccesibila si lipsita de
semnificatie pentru viata crestind. Consecintele acestei teologii trinitare se pot
descoperi in istoria crestinismului la mai toate nivelurile vietii crestine si sociale. Ea
a avut consecinte dezaastruoase pentru unitatea crestind, care a fost franta si
supusa unor tendinte care se confruntd pana azi. Pe de o parte este vorba de o
unitate universala care se plaseaza deasupra diversitatii locale si cauta sa domine
prin mijloace juridice inspirate din dreptul natural; de alta parte se exagereaza
diversitatea locala, care este plasata deasupra unitatii universale, in numele libertatii
crestine. In primul caz avem de-a face cu o concept|e a unitatii de tip dlctatonal de
alta parte suntem confruntati cu o conceptie sectara a unitatii Bisericii.?

Aceste tendinte opuse intre ele s-au manifestat si in ceea ce priveste
procesul inculturarii Evangheliei. S aici s-au inregistrat fie tendinte de imperialism
cultural, de respingere a culturii sau de exagerare a ei, ingustandu-se sau
diludndu-se adevarul Evangheliei.

In Biserica primara culturile cu care s-a confruntat crestinimsul au devenit
punct de plecare si forme de exprimare a credintei crestine. Adresantii Evangheliei
erau oameni concreti marcati de conceptii religioase si etice precise gi adorau pe
Dumnezeu in felul lor, asteptand de la ordinea vietii si a serviciilor religioase sensul si
implinirea vietii. in asemenea comunitéti concrete trebuia sa se articuleze mesajul
evanghelic, Intr-o forma accesibila. In aceasts situatie, comunitatile crestine au preluat
elemente ale traditiilor culturale si religioase pe care le-au reinterpretat, altora le-au
dat un contlnut nou iar altele au fost respinse ca unele ce contraziceau credinta
crestina.’ ' Dar mai presus de toate au creat, in puterea Duhului evanghelic, forme
culturale noi de exprimare a credintei si spiritualitatii crestine. In acest proces de
asimilare, transformare, respingere si creatie, concomitent cu stabilirea si transmiterea
structurilor sacramentale ale Bisericii, a luat nagtere o obiectivare a credintei
crestine. Un asemenea proces s-a realizat la inceput in confruntarea cu iudaismul,
apoi cu elenimismul, in imperiul roman si in spatiul galic si germanic. Inculturarea
nu s-a restrdns numai la cultura greco-romana, caci in perioada patristica, si mai
tarziu in cea bizantina, acest proces s-a produs si in confruntarea cu alte culturi.
Increstinarea Etiopiei, Siriei, Armeniei, Georgiei si apoi, misiunea la popoarele
slave au dovedit ca crestinismul nu se transmite doar prin intermediul unei singure
culturi. Procesul inculturatiei nu s-a desfasurat fara conflicte insa totusi organic.

Inculturarea nu a fost o actiune intamplatoare ci un act misionar in care s-
au respectat anumite criterii. in actiunea de evanghelizare, criteriul teologic are un
rol decisiv, ajutdnd sa se faca o distinctie clard intre Evanghelie si cultura.
Evanghelia se intemeieaza pe Revelatia divinad Tmplinitd si desavarsita in lisus

2 Ibidem, p. 11.
%0 22 Ibidem, p. 11-12.
31 K. Miller, Inkulturation, in: Lexikon Missionstheologischer Grundbegriffe, p. 176.
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Hristos si nu poate fi confundata cu nici o cultura. Aceasta neidentificare a Evangheliei
cu o anumita culturd, pe de o parte si confirmarea diversitatii culturale prin care se
exprima Evanghelia, pe de altd parte, a asigurat Bisericii un succes misionar
incontestabil si de durata.

Biserica Ortodoxa a ramas credincioasa viziunii apostolice sobornicesti a
Bisericii, care imbina caracterul universal si vesnic al Evangheliei cu varietatea
neamurilor, dincolo de tendintele unui universalism superficial de nuanta
imperialista care nu vrea sa stie de aceasta varietate. Caci, asa cum se
mentioneaza in Apocalipsa "neamurile" cu darurile lor se vor infatisa la judecata
din urma si apoi "vor umbla in lumina Domnului in lerusalimul cel ceresc"
(Apoc.21,23-24). Echilibrul intre Evanghelie si cultura se exprima in traditia Bisericii
Ortodoxe in faptul ca ea a accentuat totdeauna unitatea de credinta, unitatea
sacramentala, canonica si liturgica si a confirmat diversitatea harismatica,
misionara si pastorala, proprie fiecarei Biserici locale, care se organizeaza si se
conduce autonom, ramanand in comuniunea Bisericii universale. Biserica locala
este manifestarea concreta a Bisericii universale® in diferite medii culturale, etnice
si sociale, care creaza valori specifice la poporul la care a fost trimisa pentru a
vesti Evanghelia lui Hristos, dupa limba si cultura lui, cu scopul de a Tnalta omul la
asemanarea cu Dumnezeu spre a se impartasi de viata Sfintei Treimi.

Ortodoxia a inteles de la inceput rolul culturii, al imprejurarilor istorice si al
specificului etnic in care s-a prezentat credinta intr-un anumit context si a promovat
limba si cultura ca mijloace de transmitere si interpretare a adevarului de credinta. Din
acest motiv Biserica Ortodoxa n-a sacralizat o anumita limba, n-a dogmatizat o
anumita cultura sau filosofie pentru propovaduirea si exprimarea Evangheliei. Ea a
sprijinit diversitatea limbilor, a culturii $i a elementului etnic contextual, baz&ndu-se pe
evenimentul Rusaliilor, al propovaduirii Evangheliei in limbile popoarelor. Practic,
ea a incurajat de la inceput traducerea Sfintei Scripturi Tn diferite limbi: latina,
siriana, copta, armeana, georgiana, etiopiana, gotica, alaturi de savarsirea cultului
divin Tn limbile vorbite ale popoarelor respective. Mai tarziu, fidela aceluiasi principiu, a
propovaduit Evanghelia si a increstinat pe slavi prin intermediul limbii si culturii slavone,
prin traducerea cartilor de cult, a Sfintei Scripturi si a savarsirii serviciului divin in
limba slavona.®® Pe de alta parte, ea a condamnat prin sinodul de la
Constantinopol din 1872 filetismul, adica autocefalismul provocat de rivalitati etnice
care, exagerand specificul local, scindeaza unitatea comuniunii Bisericii universale.

Papa loan Paul al ll-lea a apreciat mult modul Tn care Biserica rasariteana
a reusit sa rezolve problema inculturarii Evangheliei aratand ca "de la inceputurile
sale, Orientul crestin a imbracat forme interioare diferite, care s-au aratat capabile
sa adopte trasaturile specifice ale fiecarei culturi si sa manifeste respect deosebit
pentru fiecare comunitate particulara. Nu putem decat sa multumim lui Dumnezeu,
cu profunda emotie, pentru minunata varietate care i-a 3permis sa alcatuiasca, cu
modele diferite, un mozaic atat de bogat si compozit." * De aceea el subliniaza

%2 A se vedea mai pe larg: Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Biserica universald si soborniceasca, n:
"Ortodoxia", XVIII, 1966, nr. 2, p. 167-198.
Pr. dr. Mircea Basarab, Evanghelie si cultura, in: Biserica si neamul in diaspora, Ed. Limes, Cluj-
Napoca, 2001, p. 106.

% Jean Paul Il, Orientale lumen, Paris, 1995, p. 10.

98



EVANGHELIE S CULTURA

faptul ca "intr-o epoca in care dreptul fiecarui popor de a se exprima potrivit
patrimoniului sau cultural national este recunoscut mereu mai fundamental, experienta
fiecarei Biserici Orientale se infatiseaza ca o reusita de inculturare vrednica de interes.
Tnvét,ém din acest model ca dacd dorim sa evitdm reaparitia particularismelor si
nationalismelor exacerbate, trebuie sa intelegem ca vestirea Evangheliei trebuie sa fie
in acela§| timp Tnradacinata in specificitatea culturilor si deschlsa convergentei intr-o
universalitate care este un schimb spre imbogatirea comuna."

Sub influente filosofice platoniste sau aristotelice, Biserica apuseana a
creat o cultura de tip scolastic si rationalist care a intrat in conflict cu cultura indigena a
diferitelor popoare destabilizadndu-le in mod ingrijorator. Datorita evolutiei Bisericii
apusene ca putere ecclesiastica si a favorizarii ei de catre marile descoperiri geografice,
misiunea a devenit ugor o "expeditie misionara", in slujba careia s-au organizat
ordine religioase, congregatii si societati misionare, seminarii si institutii misiologice,
comisii pentru necrestini si dizidenti, enciclici gi predici de evanghelizare. Misiunea
presupunea nu numai un teritoriu de increstinat, ci si transmiterea unei culturi
straine, care era impusa indigenilor odatd cu propovaduirea Evangheliei. Spatiul
increstinat era incorporat in organizarea canonica bisericeasca monolita. Astfel,
Biserica locala era supusa unei duble presiuni: monopolul jurisdictional al Bisericii
care trimitea misionari si colonizarea culturala. Din acest punct de vedere, Biserica
apuseana stad sub acuzatia ca a promovat o intreaga ideologie culturala si
sociologica in jurul ideii de misiune, care a fost insotitd adesea de colonizare, de
latinizare de imperialism cultural si economic.*®

Instructia Congregatiei de propagarea credintei din 1659, adresata vicarilor
apostolici, ilustreaza prin caracterul ei de exceptie, faptul acesta atunci cand
spune: "Ce este mai absurd decéat a duce Franta, Spania, Italia sau orlcare alta
tara a Europei in China? Nu aceasta, ci credm’ga trebuie sa o duceti."”’ Cresterea
tot mai mult a nationalismului pe teren misionar si imbinarea misiunii cu
colonialismul au fost numite de catre papa Benedict al XV-lea ca "o ciuma oribila
care paralizeaza in vestitorii EvangheI|e| orice putere de iubire a sufletelor si
submineaza prestigiul lor in fata poporulw ® Conciliul al Il-lea de la Vatican a incercat
0 reconsiderare a problemei inculturarii Evangheliei, asemanand cuvantul lui
Dumnezeu cu saménta care cregte din pamantul bun umezit de roua cereasca, |9§i
trage seva dinel, o transforma si si-o asimileaza pentru a aduce rod |mbeI§ugat

Blsencne evanghelice au experimentat sub impresia caderii totale a omului
- si In timpul mai nou sub presiunea teologiei barthiene - conflictul integrarii
Evangheliei si culturii mai accentuat. Din perspectiva practica s-au ocupat cu aceasta
problematicA Gustav Warneck, Bruno Guttmann, Christian Keysser si altii.*°
Declaratia ecumenica despre Misiune si Evanghelizare a Consiliului Ecumenic al
Bisericilor din 1982, nu adopta o pozitie in aceasta privinta insa ofera ca temei al
inculturarii intruparea Fiului lui Dumnezeu atunci cand spune "Desertarea de sine a
unui rob, care a trait printre oameni, a impartasit durerile si sperantele lor, gi-a dat

% Ibidem, p. 15.
*pr, prof. lon Bria, Curs de Teologie si practica misionara orfodoxa, p. 2.
%" Ad exteros, la K. Miller, Inkulturation, p. 177.
%8 Maximum lllud, la K. Mller, op. cit, p. 177.
89 Ad gentes, 22.
0 K. Miiller, op. cit., p. 177.
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viata pe cruce pentru toti oamenii - aceasta a fost calea lui Hristos, pe care El a
propovaduit Vestea cea buna; aceasta este calea, pe care noi ca ucenici ai Sai
trebuie sa o urmam" (nr. 28 si 26).

Lupta pentru teorie in ceea ce priveste inculturarea Evangheliei merge mai
departe.

Modele de inculturare in teologia apuseana

Inculturarea Evangheliei in spatiul european s-a produs intr-un mediu mai
mult sau mai putin omogen si a avut ca urmare faptul ca intélnirea cu alte culturi a
devenit mai grea sau chiar problematica. Confruntarea crestinismului cu alte religii
si culturi constituie Tn sine o problemda, insa aceastd confruntare a fost mult
ingreunata de atitudinea Bisericii apusene Tn mileniul al ll-lea.

Desprinderea greoaie a Bisericii de cultura apuseana dominanta este
desemnata in teologia occidentala cu termeni ca acomodare, adaptare, iar mai recent,
indigenizare, contextualizare, incarnare sau inculturare. Termenii diferiti exprima
accente diferite, Tnsa vizeaza aceeasi problematica, adica integrarea credintei
crestine in diferite culturi. Caci, cu conditia ca mesajul Evangheliei, continutul si
duhul ei sa raméana integru in unitatea credintei, unitatea sacramentala, liturgica si
canonica, fiecare culturd trebuie sa aiba dreptul sa exprime credinta in forme
adecvate ei.

Tema acomodarii a fost abordata in teologia apuseana abia in secolul XX.
Dupa J.Thauren, acomodarea cuprinde "toate straduintele care vizeaza venirea
intru Tntdmpinarea spiritului poporului, a conditiilor de V|ata si a dezvoltarii culturii
de pana acum, in cadrul anumitor limite si adaptarea la acestea."' H.W.
Schomerus, care a vorbit de o "acomodare religioasa" a fost contestat vehement
pentru pericolul sincretinismului. G.Rosenkranz a folosit termenul de "incopciere"
(Anknupfung) indicand trei faze ale acesteia: transpunerea in situatia altuia,
selectarea si valorificarea valorilor si |mbrat|§area si conducerea lui intr-o a treia
dimensiune, care se afld deasupra celor doua.*” Th.Ohm stabileste trei trepte in
procesul inculturarii: acomodarea (adaptarea la oameni si popoare), asimilarea
(preluarea unor elemente de la acestea) §| transformarea (schimbarea, transformarea,
transfigurarea si "botezarea" acestora) Un pas decisiv al Romei care a temperat
controversa in legatura cu "contextualizarea" crestinismului a fost revocarea
practica a decretelor despre rituri (Ex illa, din 19.03.1715 si Ex quo singulari, din
5.07.1742). Papa Pius al Xll-lea a subliniat axioma, exprimata adesea de congregatia
pentru propagarea credintei dupa care, Biserica de la originea ei pana in zilele
noastre a tinut cu tarie regula de cea mai inalta intelepciune ca primirea
Evangheliei nu duistruge si nu inlatura nimic din ceea ce detin diferitele popoare in
ceea ce priveste inclinatia si dotarea lor spre bine, nobil si frumos" (Evanghelii
praecones).**

4 +, K Mlller, op. cit, p. 177.
“2 Ibidem.

43 +> Ibidem, p. 177.
* Ibidem.
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A. Roest Crollius descrie inculturarea ca "integrare a experientei crestine a
unei Biserici locale Tn cultura poporului respectiv, si anume in aga fel, incat aceasta
experientd nu numai ca se exprima in elemente ale culturii proprii, ci devine o
putere care insufleteste aceasta cultura, ii da directia si o Tnnoieste si in felul
acesta creeaza o unitate si comuniune noua, nu numai in cadrul culturii respective,
ci constituie si o imbogatire a Bisericii universale."”® Notiunea de "inculturare"
pleacd de la conceptul etnologic <in-culturare> si a intrat in misiologie prin
P.Charles si J.Masson. Prin cea de-a 32-a adunare generala a iezuitilor din 1974 a
intrat in documentul papal Catechesi tradende, si de atunci termenul de inculturare
este termenul folosit cel mai adesea de teologia misionara catolica pentru a descrie
procesul in cauza. Ceea ce se exprima prin conceptul de inculturare nu este strain
nici pentru teologia misionara protestanta. Termenul insusi intampina insa
suspiciune, fiindca teologia protestanta a accentuat mai mult faptul ca tot ceea ce
este creat, deci si cultura este o realitate distrusa prin pa"lcat.46

Pentru a se explica si promova procesul inculturarii Evangheliei s-au formulat
in teologia catolica, mai ales in spatiul american, mai multe modele. St.Bevans a
enumerat cinci modele: modelul antropologic, modelul traducerii, modelul practic,
modelul sintetic si cel semiotic.*’

Modelul antropologic pleaca de la premiza fundamentala ca omul si cultura
sunt bune si propane articularea credintei crestine in conditiile culturale ale fiecarui
popor. Dupa cum spune U Khin Maung Din, sustinator al acestui model, "conceptia
burmenica si budista despre om, natura si ultima realitate trebuie sa devina o
componenta vitala a chipului intreg al Evangheliei." Modelul traducerii nu propune
o traducere cuvant de cuvant si de aceea ia in serios diferitele culturi. Punctul de
plecare al acestui model este insa mesajul supranatural al Evangheliei care merge
la culturi si le "boteaza". Modelul practic, numit si modelul eliberarii, intelege
revelatia lui Dumnezeu ca o actiune continua a Lui in istorie. De aceea, acest
model propune analiza realitatii, adesea foarte complexa, ca prin ea sa se ajunga
la activitate crestina, ortopraxie in loc de ortodoxie. Modelul sintetic pleaca de la
premiza ca nici o cultura nu este ceva absolut unic, ci s-a dezvoltat prin intalnirea
cu alte culturi si este Tn continua dezvoltare. Deoarece Dumnezeu este prezent in
toate culturile, crestinismul trebuie sa fie deschis pentru toate, sa intre in dialog cu
ele, sa invete de la ele gi sa se lase format de ele. La randul lor, diferitele culturi se
imbogatesc prin intalnirea cu cultura crestina apuseana. Modelul semiotic incearca
sa-L descopere pe Hristos in valorile, modelele de comportare, in diferite situatii si
evenimente ale popoarelor si sa formuleze "teologii locale" mai ales din "simbolurile
cheie" ale acestora. Aici Scriptura si Traditia sunt mai mult un test de verificare decét
cai de fixare si transmitere a Revelatiei divine supranaturale si izvor al cunoagterii.48

Dupa cum arata Robert Schreiter, aceste modele teoretice de inculturare
formulate in teologie se reduc in fond la doua pozitii fundamentale in ceea ce priveste

S Ibidem.
“5 Ibidem.
47 gt Bevans, Models of Contextual Theology, New York, 1992.
8 K. Miller, op. cit., p. 179.
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procesul de inculturatie.*’

Prima pozitie se regaseste in documentele oficiale ale Bisericii Romano-
Catolice Tncepand cu Constitutia pastorala a Conciliului Vatican Il, Gaudium et
spes, in scrierile papei Paul al VI-lea si apoi mai ales in cele ale papei loan Paul al
Il-lea. Aceasta pozitie accentueaza rolul credintei crestine in intélnirea cu cultura.
Tnvét,étura crestina patrunde in cultura, o cerceteaza temeinic, confirma ceea ce
este bun si adevarat in ea si ridica acest bine si adevar pe o treaptd superioara. in
acelasi timp, ea pune in cauza ceea ce este rau si pacatos in cultura si o purifica.
Aceasta pozitie accentueaza de asemenea faptul ca desi invatatura crestina poate
fi inculturatd cu adevarat in fiecare situatie umana, ea ramane in acelasi timp mai
presus de orice cultura. Ea nu poate fi cuprinsa sau definitd de o singura cultura
umand. Tnsesi culturile, in care Evanghelia este cunoscuté deja de mult si in care
este practicata credinta crestina (asa cum este cazul culturilor europene), nu pot
avea pretentia de proprietate asupra invataturii crestine. Aceasta pozitie confirma
potentialul bun aflat in culturd si insistd asupra dreptului la cultura, mai ales
cuvantarile papei loan Paul al ll-lea. Ea accentueaza insa mereu si insistent
puterea suverana a credintei crestine de a se migca liber si autonom in actiunea ei
de transformare a culturii Tn cadrul procesului de inculturatie. Aceasta pozitie se
intemeieaza pe o teologie a Revelatiei care incopciaza adanc cuvantul lui
Dumnezeu cu creatia, si totusi intelege Revelatia ca fiind mai presus de creatie.®

A doua pozitie prefera sa accentueze ca punct de plecare dinamica culturii.
Ea nu contestd caracterul de transcendere a invataturii crestine sau puterea
credintei de a critica si transforma cultura. Ea impartdseste in aceasta privinta
convingerile teologice ale primei conceptii. Ins& cea de-a doua conceptie isi pune
intrebarea daca procesul de inculturatie dorit poate avea loc cu adevarat intr-o
situatie Tn care invatatura crestind actioneaza impotriva culturii. Ea accentueaza
faptul ca Evanghelia nu intalneste cultura niciodata intr-o forma neinculturata, ci
totdeauna integratda Tn cultura celor care evanghelizeaza. Aceasta forma a
credintei, inculturatd deja, va accentua foarte mult unele aspecte ale mesajului
evanghelic si pe altele mai putin. Conceptia ca invatatura crestina actioneaza intr-
un mod autonom asupra culturii se intemeieazd pe neintelegerea dinamicii
comunicarii interculturale. Ea pleaca de la presupunerea ca un mesaj impartasit de
adeptii unei culturi va fi primit si inteles de aderentii altei culturi exact asa cum I-au
inteles cei care-l transmit. ins& pentru aceasta nu exista nici o garantie, doarece
lumea culturala a transmitatorului se deosebegte totdeauna de cea a primitorului. De
aceea, metodele de evanghelizare cele mai temeinice raman totdeauna in urma
asteptarilor. Pe langa aceasta, orice comunicare, deci si inculturatia, va fi cu lipsuri si
nedesavarsita in masura in care misionarul nu este constient cat de mult invatatura
crestind este Tnradacinata in cultura sa. In consecinta, pentru ca inculturatia sa se
produca in mod real, trebuie sa se plece de la cultura ce urmeaza a fi
evanghelizatd, avandu-se in vedere raportul dialectic dintre invatatura crestina si
cultura. Tn procesul inculturatiei, prezentarea invataturii crestine va fi eliberata treptat

4% Robert Schreiter, Inkulturation des Glaubens oder Identifikation mit der Kultur, in: "Concilium", 30.
Jh., H.1,1994, p. 12.

%0 Ibidem, p. 12.
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de integrarea culturala antenoara permitdndu-i-se luarea unor forme noi care se
acorda cu fondul cultural nou.’

Prima conceptie despre inculturatie obiecteaza insa pe buna dreptate celei
de-a doua o prea mare identificare cu cultura ce urmeaza a fi evanghelizata.
Aceasta identificare prea mare expune credinta crestind unui sincretism care
slabeste sau chiar transforma invatatura crestina care, in felul acesta, isi pierde
puterea de judecare si transformare a culturii, ajungandu-se la un sincretism
religios periculos. Exemple de o identificare prea mare, care au sfarsit printr-o
prezentare falsa a mesajului crestin, sunt usor de dat. Poate exemplul cel mai
cunoscut este cel al crestinilor germani din Germania nazista a anilor '30.

Astfel, daca prima conceptie nu poate oferi garantia unei inculturatii reale,
tinzand spre imperialism cultural si occidentizare, a doua conceptie, care cere o
identificare mai mare cu culturile diferitelor popoare, nu poate oferi criterii care sa
garanteze integritatea credintei crestine in fata falsificarii ei prin diferitele culturi.®?

Dupa R.Schreiter, puntea de Iegatura intre cele doua conceptii se poate
gasi in raspunsul la intrebarea cum intelegem credinta si cultura. Caci intelegerea
credintei influenteaza ceea ce urmeaza sa fie inculturat, iar de felul cum intelegem
cultura depinde intelegerea contextului in care urmeaza sa se faca inculturatia.
Poate marele pericol constd in a incepe cu o intelegere obiectivala a credintei
dupé care, credinta este o suma de invataturi abstracte ce trebuie transmise mai
departe. Ori, gandirea conceptuala insasi este o practica legata de cultura. S daca
aceasta poate servi la clarificarea unor probleme intr-o anumita cultura, ea creaza
dificultati atunci cand se depéasesc granitele culturale, chiar si atunci cand este
vorba de culturi din aceeasi perioada istorica. Marile controverse hristologice din
istoria timpurie a Bisericii sunt cea mai buna dovada in acest sens. Daca ne
amintim de controversele hristologice in care adesea este vorba de certuri in
legaturd cu sensul unor concepte determinate cultural, ne putem inchipui o
hermeneutica ce ar putea servi la intelegerea credintei care depaseste granitele
culturale. Tn acest sens trebuie sd urmam exemplul episcopilor de la sinoadele
Bisericii primare, in incercarile noastre de a defini credinta, si sa privim declaratiile
de credintd ca pe niste granite a ceea ce nu poate fi exprimat. Un asemenea
concept ar fi o incercare de a tine regula fidei, fara a ingusta plenitudinea de
semnificatii ale credintei. In aceasts perspectiva, declaratiile bisericesti de
invatatura nu ar fi intelese ca explicatii eshaustive in Iegatura cu anumite
probleme, ci mai degrabd ca mijloace de a pastra integritatea credintei, pe de o
parte, iar pe de alta parte, pentru a o delimita fatd de ceea ce nu poate fi exprimat.
A nu privi credinta intr-un mod obiectual cere o intelegere complexa a credintei
care include simbolica, rit gi etica. Credinta trebuie inteleasa Tn aceeasi masura ca
mod si ca viziune despre viatd. Aceastd intelegere este cerutd nu numai de
realitatea bogata a credintei ci si de comunicarea ei in diferite moduri si prin
diverse medu care oferda o posibilitate sporita de intelegere peste granitele
culturale.®®

1 Ibidem, p. 12-13.
%2 Ibidem, p. 13.
%3 Ibidem, p. 14.
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Inculturatia, ca si convertirea de altfel, este un proces care implica un
angajament ferm si continuu pe calea lui Hristos. De aceea inculturatia este in
esenta convertire. Dilemele conceptelor de inculturatie amintite sunt cauzate, pe
langa aceasta, de atitudinea Bisericii Romano-Catolice din mileniul al ll-lea si de
teologia de tip scolastic si rationalist ale carei influente se resimt pana astazi.
Conciliul al ll-lea de la Vatican afirma dreptul popoarelor la identitate culturala si
intemeieaza acest drept pe faptul ca realitatile pamantesti au in baza caracterului
lor creat "starea lor proprie, adevarul lor propriu, bunatatea lor proprie, precum i
legitatea si ordinile lor proprii", care trebuie recunoscute, dar care desfigurate fiind
prin pacat au nevoie de mantuirea prin Hristos.>* Tn aceasta viziune, realitatile
create sunt privite ca fiind autonome fatd de Dumnezeu, avand legitatea,
bunatatea si ordinea lor proprie care, datoritd pacatului au nevoie de mantuirea
prin Hristos.

Dar in acest caz, in procesul inculturatiei, cultura apuseana autonoma intra
in concurenta cu cultura autonoma a unui popor ce urmeaza a fi evanghelizat, si
atunci conflictul este inevitabil si destabilizator.

In viziunea biblica si patristica, realitatile create de Dumnezeu sunt in
continua dependenta de El si trebuie privite ca mijloc de dialog intre Dumnezeu si
om, care este o fiinta personala si liberd. De asemenea, nu existd ratiune
autonoma, fiindca ratiunea sau este luminata de puterea lui Dumnezeu si pusa in
slujba binelui, sau este umbrita de puterea diavolului si pusa in slujba raului.

Fara participarea poporului, in cultura caruia este inculturatd Evanghelia, nu
poate avea loc o inculturare adevarata. De aceea trebuie sa se plece totdeauna de
la schimbarea omului care prin convertire transforma cultura si mai ales, inspirat de
duhul Evangheliei, creaza o cultura crestind ca mediu adecvat de exprimare a
credintei si spiritualitatii evanghelice.

Raportul dintre Evanghelie si cultura

Problema raportului dintre Evanghelie si cultura s-a ivit odata cu
raspandirea crestinismului. Evanghelia trebuie sa fie exprimatd prin notiuni,
cuvinte, imagini si acte, intr-un cuvant prin mijloace culturale pentru ca ea sa fie
primita si traita.

Revelatia divina care a culminat in lisus Hristos s-a facut treptat prin acte,
cuvinte si imagini. Actele pe care toata Revelatia Vechiului Testament le profeteste
si le pregateste sunt intruparea Fiului lui Dumnezeu, rastignirea, invierea si
inaltarea Lui ca om, trimiterea Duhului Sfant o datd cu intemeierea Bisericii si
lucrarea continua a Duhului Sfant in si prin Biserica. Toate aceste acte, afara de
lucrarea continua a Duhului Sfant Tn si prin Biserica, sunt acte ale Revelatiei divine,
fiind Tnsotite de cuvinte care atrag atentia asupra lor si lamuresc sensul lor.
Cuvantul premerge si succede actiunea mantuitoare a lui Dumnezeu. Ele indeamna
pe oameni sa se deschida energiei promise si comunicate de Dumnezeu pentru a
raspunde cu recunostintd si incredere lucrarii Lui mantuitoare.>

* Gaudium et spes, p. 36.
*pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Revelatia prin acte, cuvinte si imagini, p. 355.
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Profetii si scriitorii Vechiului Testament si apoi, Apostolii si autorii Noului
Testament au folosit fara indoiald, notiunile, cuvintele, si formele literare ale
timpului, mijloacele culturii lor, pentru a exprima Revelatia divind. Dar aceste
notiuni, cuvinte si forme de exprimare au suferit o transflgurare in modul cum au
fost combmate pentru a exprima experienta lucrarii mantuitoare a lui Dumnezeu.*®
Pe langa aceasta, ele constituie forma originara in care a fost exprimata si fixata
Revelatia divina sub inspiratia Duhului Sfant.

Prin urmare, fondul esential al Revelatiei crestine se identificd cu o serie
de acte prin care s-a realizat, iar aceste acte au fost exprimate fara alterare prin
anumite cuvinte, imagini si forme culturale. Chiar daca se folosesc alte cuvinte, imagini
sau forme culturale, ele trebuie sa exprime acelasi fond de acte mantuitoare si
sp|r|tuaI|tate crestina pe care il exprima cuvintele, imaginile, formele culturale
ongmare Trad|t|a dogmaticé a Bisericii nu face altceva decat sa exprime mai
precis si mai epr|C|t diferite aspecte ale lucrarii mantuitoare a lui Dumnezeu Tn
lisus Hristos. Aceste forme au fost recunoscute de Biserica universala ca unele ce
exprima fidel continutul traditiei apostolice. Dumnezeirea lui lisus Hristos si actele
lui mantuitoare nu pot fi considerate ca o haina culturala a timpului in care s-a fixat
Revelatia divina.

Biserica Ortodoxa respecta si promoveaza cultura fiecarui popor ca mijloace
de propovaduire a Evangheliei, considerand diversitatea limbilor si a culturilor ca
fiind confirmate de Dumnezeu prin pogorarea Duhului Sfant peste Apostolii care au
marturisit pe Hristos in I|mb|Ie tuturor celor prezenti in lerusalim la praznicul
Cincizecimii (F.A.2, 1- 12)

Asumand dlverS|tatea contextuala specifica fiecarui popor, ea accentueaza
in acelasi timp ca aceasta diversitate exprimata prin limba, cultura, context etnic,
istoric si geografic nu trebuie sa impiedice de a marturisi pe Hristos ca unic
Mantuitor: "Céaci unul este Dumnezeu, unul este si Mijlocitorul intre Dumnezeu si
oameni; omul Hristos lisus, Cel Ce S-a dat pe Sine pret de rdscumpdrare pentru
toti - marturia la vremea ei." (1 Tim. 2,5-6). "lisus Hristos este acelagi, ieri gi azi $i'n
veci” (Evr.13,8), asa cum este marturisit in traditia apostolica si a Bisericii. Orice
inculturatie trebuie sa plece de la mesajul Evangheliei care este unic, si de aceea
orice teologie crestina trebuie sa exprime fidel lucrarea maéantuitoare a lui
Dumnezeu in lisus Hristos. Istoria crestina in diferite tari nu poate fi vazuta decéat in
contextul unic al istoriei crestine intregi.

Deoarece intalnirea mesajului Evangheliei si lume are loc numai in
situatiile concrete ale oamenilor si comunitatilor umane foarte diferite din punct de
vedere istoric, social si cultural, trebuie ca mesajul Evangheliei primit prin credinta
sa fie trait in situatii diferite si sa fie exprimat in conformitate cu diversitatea etnica
si culturala.

Pe de o parte, Evanghelia isi pastreaza integritatea ei revelationala, dar
pentru a comunica acest mesaj revelat, Biserica nu trebuie sa ignoreze cultura
indigena nici sa impuna o cultura straina, privilegiata cu care ea este asociata din

% Ibidem, p. 348.

5 2" Ibidem, p. 349.
% A se vedea mai larg: Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Universalitatea si etnicitatea Bisericii in
conceptia ortodoxa, in "Ortodoxia", XXIX, 1977, nr. 2, p. 143-152.
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punct de vedere istoric.* Credinta crestina germineaza si creste in séanul unei
culturi umane, dupa cum samanta creste, in ogoare diferite, in conditii de clima
diferita, si rodeste in forme mereu noi, pastrandu-si in acelasi timp originea si fiinta.
Ea asuma cultura in mod creator, respectand identitatea si particularitatea fiecarei
persoane si comunitati umane.

Pe de alta parte, propovaduirea Evangheliei ramane totdeauna un <semn
de contradictie>, adica pune in cauzd suprematia oricarei culturi sau ideologii.
Misiunea crestina ramane fidela identitatii Evangheliei, caracterului sau unic, <judeca>
si supune cultura unui proces de <transcendere> si transfigurare, dupa modelul
intruparii Domnului.®® Dupa cum Fiul lui Dumnezeu a asumat o fire umané concreta,
a trait ca om concret intr-un context social si cultural, in cadrul unui popor concret,
devenind Dumnezeu cu noi, si a ridicat omenitatea Sa la desavarsire si indumnezeire,
tot asa urmeaza ca Evanghelia lui Hristos sa se <intrupeze> in fiecare cultura si sa
o transfigureze pentru ca in felul acesta cultura sa devina mediu adecvat de
comunicare gi traire a Evangheliei.

Asadar, nici instrainare fata de valorile etnice si culturale existente, nici
juxtapunere sincretista, ci 0 asumare critica din care sa reiasa o identitate noua cu
o particularitate istorica si culturala. Biserica este deschisa tuturor popoarelor, tocmai
prin indigenizarea Evangheliei. Fara sa distruga identitatea etnica si culturala a
persoanelor si natiunilor, Biserica le da o altd dimensiune si identitate, aceea a
unitatii lor ontologice in Hristos: "Céci c&i in Hristos v-afi botezat, in Hristos vati
imbracat. Nu mai este rob, nici liber; nu mai este parte barbateasca si parte
femeiascéa; pentru ¢ voi toti una sunteti in Hristos lisus". (Gal.3,28).

¥ pr, prof. dr. lon Bria, Curs de Teologie si practica misionara ortodoxa, p. 31.
% Ibiclemn.
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RADU PREDA

ABSTRACT. L'antenne de I'Eglise. La presse ecclésiale entre mission
et image. L'auteur — qui enseigne la Théologie patristique de la parole
dans le cadre de la nouvelle section Théologie-sciences de la communication
de la Faculté de Théologie Orthodoxe de Cluj et qui est en méme temps
éditeur de la revue "Renadterea"/"La Renaissance" de I'Archevéché de
Vad, Feleac et Cluj — plaide dans cette étude pour un renouvellement
stylistique et thématique de la presse ecclésiale ou d'inspiration chrétienne. Si
dans la période communiste le discours ecclésial-théologique était contraint a
se restraindre & l'espace liturgique, aprés sa chute I'Eglise se trouvait davant
un horizon vaste de provocations. Pour répondre a cet horizon d'attentes, la
voix chrétienne, pour se faire entendre, doit s'ancrer dans la "rhétorique”
substantielle des Péres de I'Eglise et en méme temps elle doit s'adapter
aux nouveaux meédias. Cette "double fidelité", qui este nourie par la
concience eschatologique, exige d'une part une coopération plus etroite
entre la hiérarchie et le laicat et d'autre part une réconsideration de la
dimension théologique plus profonde du jurnalisme mise au service de
I'Evangile. Entre I'Article de foi et les articles de la presse chrétienne il y a
une unité confessante qui doit étre seulement redécouverte.

Caderea comunismului a insemnat pentru Bisericile din Europa de Est
reluarea discursului public. Majoritatea acestora au continuat si pe durata regimului
ateu sa fie o voce, dar ceea ce ele comunicau liturgic si spiritual nu isi gasea
amplificarea dorita in spatiul "profan” al societatii. Acoperind metode diferite, de la
toleranta interesata la combatere pe fata, politica religioasa a comunismului est-
european a avut un element constant: mentinerea mesajului crestin in limite
parohiale. In Romania, acest fapt nu a impiedicat dezvoltarea teologiei si aparitia,
chiar daca in tiraje reduse (calculate in functie de numarul parohiilor, ceea ce
insemna in medie 10.000, tiraje uriase pentru piata de carte actuala), a unor lucrari
de mare valoare in reviste si edituri bisericesti de o anumita tinuta. Este suficient
sa& amintim aici continuarea publicarii editiei roméanesti a Filocaliei, in talcuirea
Parintelui Staniloae, aparitia celor cinci volume despre arta crestind in Romania
(initiativa apartindnd directorului de atunci al Institutului Biblic si de Misiune,

! Referat sustinut in cadrul Seminarului intermational "Pentru o democratie a valorilor: strategii de
comunicare religioasa intr'o societate pluralista”. Organizatori: Colegiul Noua Europa si
Fundatia Ludwig Bolzmann pentru Studii Religioase, Bucuresti, 30 noiembrie - 1 decembrie

2001. Prezentul text este o varianta actualizata bibliografic.
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arhimandritul Bartolomeu Valeriu Anania), initierea colectiei Parinti si Scriitori
Bisericesti (abreviere uzuala: PSB), tiparirea Cursului de ascetica si mistica
precum si a Dogmaticii aceluiasi Parinte Staniloae, a unei serii inegalabile pana
acum de manuale pentru Seminarii si Institute Teologice. in toatd aceastd
perioada, infruntdnd nemiloasa dar si stupida cenzura a Departamentului Cultelor
(unde teleologia era inlocuita sistematic cu teologia!), au aparut cu regularitate o
seama de reviste precum Studii Teologice sau Ortodoxia care erau citite cu interes
din doua motive: erau altceva decét publicatiile de propaganda ale regimului — $i
aceasta in ciuda inevitabilelor accente laudative din articolele introductive — si
ofereau gazduire unor autori incomozi din punct de vedere ideologic si care nu mai
aveau acces la spatiul tipografic al publicatiilor laice. Nu este mai putin adevarat
ca, la o privire atenta, multe pagini dintre cele publicate Thainte de 1989 nu mai
rezistd astazi si sunt chiar jenante. Sa ne gandim la textele protocroniste sau la
cele in care se producea comunizarea mesajului crestin prin teme de genul
"munca si pacea la Sfintii Parinti". Puse toate la un loc insa, incercand un bilant
sumar gi comparand pe acesta cu evolutia de dupa 1989, scrisul teologic din anii
regimului comunist poate fi considerat, Tn ciuda slabiciunilor evidente si datorate nu
in ultimul radnd contextului, unul surprinzator de dinamic si, pe alocuri, chiar
profetic. Este motivul pentru care, atunci cand vorbim despre dimensiunea
jurnalistica a discursul public de azi al Bisericii Ortodoxe Romane, nu trebuie sa
ocolim deceniile dintre 1948 si 1989. % Aceste decenii se inscriu in istoria mai larga
a presei bisericesti romanesti si vor trebui sa faca obiectul unor sinteze
istoriografice viitoare.

Nu este mai putin adevarat ca, la mai bine de un deceniu de la caderea
zidului Berlinului, scrisul teologic-bisericesc trebuie masurat dupa alte criterii. Ceea
ce Tnainte putea fi ingaduit si scuzat de circumstante, performanta fiind realizata
de regula in ciuda oprelistilor de tot felul, provenite inclusiv din mediul uman al
Bisericii, este astazi supus altor exigente. Astfel, o publicatie bisericeasca actuala
nu mai este receptata ca alternativa la discursul oficial, ci trebuie sa se constituie,
pe fundalul unei vieti culturale si confesionale complexe, intr'o alternativa la alte
alternative, sa intre, ca vrea sau nu vrea, intr'o emulatie ce nu da pace si care
contrazice multumirea de sine de pana acum. Cum teme teologice trateaza si alte
reviste, iar uneori chiar cu competenta, responsabilii publicatiilor teologice propriu-
zise nu trebuie sa se mire ca acestea nu mai sunt citite cu acelasi interes de
odinioara. Mai mult, deschiderea geograficad a adus cu sine accesul mai larg al
publicului interesat la publicatii similare din strdinatate, iar ca urmare comparatia
s'a transformat in instrument de evaluare a productiei autohtone. Or, la o

2 Consideratii pertinente pe marginea scrisului teologic si a protagonistilor acestuia inainte si
dupa 1989 vezi la Dan CIACHIR, Cronica ortodoxa, editie definitiva, Editura Timpul, lasi,
2001.

® Pentru perioada secolului XIX si inceputul celui urmator vezi lucrarea lui Onisifor GHIBU,
Ziaristica bisericesca la roméni. Studiu istoric, Sibiu, 1910. Scurte trimiteri de ansamblu la
evolutia presei bisericesti roméanesti vezi mai cu seama in lucrarile istoriografice de
sinteza ale Pr. Acad. Prof. dr. Mircea PACURARIU, dintre care cea mai recenta este
Scurté istorie a Bisericii Ortodoxe Roméne, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 2002.
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comparatie cu aceste publicatii, inclusiv cu cele editate de catre Bisericile
Ortodoxe locale din diaspora europeana si americana, se vede ca tocmai lipsa
spiritului (auto)critic explica in buna parte intarzierea enorma cu care presa
bisericeasca de la noi intelege sa raspunda la intrebarile timpului. Aceasta forma
mentis a fost intuita inca din primii ani ai deceniului '90 ca fiind principala cauza a
starii nesatisfacatoare a presei bisericesti actuale. Pentru schimbarea acesteia
avea sa se pronunte si o intalnire asupra careia am dori sa ne oprim in cele ce
urmeaza. Este un memento necesar reconstruirii, fie si numai partiale, a drumului
parcurs pana acum si care se poate constitui la fel de bine, in cheia unei
hermeneutici prospective, in punct de reinnoit start.

in zilele de 17-19 mai 1994 avea loc la Cluj, sub auspiciile Revistei
"Renasterea" a Arhiepiscopiei Ortodoxe a Vadului, Feleacului si Clujului, primul
seminar dedicat la noi presei bisericesti ortodoxe®. Organizat in colaborare cu
Academia Evanghelica de Presa de la Frankfurt am Main, seminarul "Presa
bisericeasca intr'o societate post-totalitard" pleca de la constatarea discrepantei
dintre menirea acestui tip de presa si ceea ce ea oferea si ofera inca. Textul de
intdmpinare formulat atunci constata ca in Romania anului 1994 nu exista, cu mici
exceptii, 0 presa bisericeasca pentru lume, ci pentru ea insasi. Mai departe, scurta
privire asupra presei bisericesti’ regreta lipsa unei gandiri de perspectiva precum
si absenta vointei de a aborda un alt stil gi un alt registru:

"Acelasi aer atemporal, in care doar Pastoralele de Pasti si de Craciun ne
indica in ce anotimp suntem, aceleasi articole in care se exaltd "corabia vietii", ce
pluteste pe "oceanul ispitelor", aceleasi relatari despre "minunea" descinderii
ierarhului locului Tn nu stiu ce sat, aceleasi sfaturi morale date cu aceeasi lipsa de
realism etc. (...) Nelucrand cu precadere cu stiri sau informatii, asa cum lucreaza
presa laica, presa bisericeasca are la baza speciile genului discursiv teologic,
intemeiate toate pe coerentd dogmatica si libertate teologumenala (acolo unde
Biserica nu s'a pronuntat inca). (...) In clipa in care semnatarul unui articol destinat
presei bisericesti nu uzeaza de aceasta libertate, cantonand in irealitate si
imobilism, in gravitate morbida alternatd cu sentimentalism dulceag, presa
bisericeasca se face pe sine, prin astfel de articole, purtatoare de secularizare; ea
acrediteaza o imagine falsa a Bisericii si alimenteaza o periculoasa luare in desert
a numelui lui Dumnezeu."

Referatele seminarului au fost publicate in limba germana de catre Evangelische
Medienakademie/ cpa, Dokumentation. Kirchliche Presse in einer post-totalitédren
Gesellschaft — Die Ruménische Orthodoxe Kirche diskutiert Chancen der kirchlichen
Berichterstattung, Symposion vom 16. bis. 19. Mai 1994 in Cluj (Klausenburg), Frankfurt
am Main, 1995.

Radu PREDA, Scurtd privire asupra presei bisericesti din Roménia anului 1994, in:
"Renasterea" 5 (1994) 3. Textul a fost preluat si de "Vestitorul Ortodoxiei" 117 (1994) 6.
Seminarul de la Cluj a fost prezentat pe larg de catre Mitropolitul Nicolae CORNEANU al
Banatului in editorialul Presa bisericeasca din "invierea" 14 (1994) 1-2.
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Tocmai pentru a arata legitimitatea unei astfel de analize lucide, faptul ca
exercitarea spiritului critic nu este sinonima cu atacul sau acuza, seminarul de la
Cluj isi plasa demersul sub semnul distinctiei facute de Origen:

"Chiar daca este adevarat ca "prin multa vorbire omul nu-i scutit de pacat"
si daca e tot asa de adevarat ca Solomon n'a pacatuit cand a scris mult si nici
Pavel n'a pacatuit cand si-a prelungit vorbirea pana la miezul noptii, atunci va
trebui sa cercetam ce inseamna de fapt multa vorbarie, iar dupa aceea vom trece
la chestiunea "s& nu scrii carti multe". Intr'adevér, tot Cuvantul lui Dumnezeu, care
la Tnceput era la Dumnezeu, nu inseamna vorba multa, Tntrucat nu sunt mai multe
cuvinte, caci Cuvantul lui Dumnezeu este unul singur, cuprinzand doar mai multe
idei, dintre care fiecare este o parte a cuvantului intreg. (...) Asadar, putem zice ca
orice vorbitor care spune lucruri straine de cinstirea adusa Iui Dumnezeu face
vorbarie, pe cand cel ce spune Adevarul, chiar daca vorbeste despre toate ideile
posibile, asa incat sa nu lase de o parte nici una dintre acestea, spune mereu un
singur Cuvant."®

Ducand mai departe concluzia lui Origen, putem spune ca, indiferent de
cate mijloace de comunicare foloseste, Biserica propovaduieste unul si acelasi
Cuvant. Este in esentd si mesajul Arhiepiscopului Bartolomeu al Clujului de la
deschiderea lucrarilor seminarului dedicat presei bisericesti. Acesta sublinia
dimensiunea dinamica a Evangheliei pe care o pune in lumina implicarea Bisericii
in viata cetétii prin mijloacele de comunicare in masa:

"Tema "Presa bisericeasca intr'o societate post-totalitara" sau rolul mass-
media in Biserica pare foarte nouad si aproape revolutionara pentru mentalitatile
noastre ortodoxe, noi fiind obisnuiti sa& credem ca modalitatea de raspandire a
Cuvantului lui Dumnezeu prin radio, televiziune si ziare apartine altor confesiuni.
(...) Este extraordinar zelul pe care il depun in special neoprotestantii in a-si
expune invatatura de credintd prin posturile de radio si televiziune. De aceea, sa
nu (...) acceptdam ideea ca mass-media crestind este o chestiune ce apartine
numai "celorlalti". (...) In privinta aceasta, va trebui sa ne aducem aminte de
dimensiunea dinamicd a Evangheliei si sa parasim, dacd cumva am avut, acel
concept de Evanghelie statica. (...) In acest context, ar fi bine s& se dezbat& modul
— nu nou, dar innoit! — de a regandi notiunea de Traditie in Biserica si trairea
ortodoxa. Problematica mass-media crestina e o0 excelenta ocazie pentru
aceasta."’

in cele de mai sus se observa nu numai dorinta de a da mérturiei crestine
un sens pe masura timpului, ci, aplicat la chestiunea presei bisericesti ca parte a
mass-media, de a reabilita scrisul jurnalistic crestin. Indemnul Arhiepiscopului
Clujului vine in intdmpinarea unei constatari mai generale in ceea ce priveste o
neglijenta grava a teologiei ortodoxe in domeniul hermeneuticii gi, implicit, al
comunicarii rezultatelor acestui efort interpretativ. In prefata la volumul s&u
Puterea cuvéntului. O introducere in hermeneutica ortodoxa, Jean Breck nota:

6 ORIGEN, Scrieri alese, Partea a doua, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1982, p. 337-338.

"BARTOLOMEU al Clujului, Traditia din mers, in: "Renasterea” 8 (1994) 9.
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"Una dintre datoriile cele mai urgente ale Bisericii (ortodoxe, n.n.) de azi
este regasirea viziunii patristice asupra calitatii dinamice a Cuvantului ca
instrument prin care Dumnezeu Se descopera si Se comunica."®

Revenind la seminarul de la Cluj, concluziile acestuia au fost formulate in
termenii urmatori:

"1° Pornind de la constatarea ca nu s'a ajuns sa se precizeze statutul
presei bisericesti si al jurnalistului bisericesc, participantii la seminar si-au exprimat
dorinta ca autoritatea bisericeasca sa incurajeze eforturile de gasire a unui loc
bine stabilit presei bisericesti in structura actuala a Bisericii.

2° Biserica va trebui sa incerce sa vada in presa bisericeasca o cale de
activare a dimensiunii sale profetice, sa abordeze prin ea semnele timpului, sa
redeschida canalele de comunicare intre diferitele structuri si segmente ecleziale,
mai precis intre cler si ierarhie, ierarhie si credinciosi, credinciosi si teologi.

3° Mai departe, presa bisericeasca ar trebui sa devina un virtual liant in
spatiul credintei roméanesti intr'un moment in care faramitarea pe plan social e mai
mult decét evidenta.

4° Prin tematica pe care o abordeaza, de la explicarea vietii Bisericii, in
ansamblul ei, pana la lecturile teologice facute temelor de mare actualitate, presa
bisericeasca este datoare sa indeplineasca o functie formativa. Din acest punct de
vedere ea va trebui sa devina un activ factor catehetic si misionar.

5° In fine, se impune ca presa bisericeasca s& nu fie un simplu spatiu
auctorial, ci unul al marturisirii, al diaconiei. La rdndul sau, jurnalistul bisericesc sa
fie in primul rAnd un madular al Bisericii, iar nu doar un redactor sau reporter fara
identitate."®

in afara acestor concluzii cu caracter general, participantii la intalnirea
dedicata presei bisericesti au mai facut o seama de recomandari practice precum:
repetarea unor astfel de intalniri, colaborarea mai intensa a redactorilor diferitelor
publicatii ale Bisericii, receptarea intereparhiala a presei bisericesti, imprumutarea
de texte si teme, colaborarea mai stransa cu Biroul de Presa al Patriarhiei,
incurajarea de catre cei in drept a teologilor ce doresc sa se specializeze in
jurnalism.

Ecourile seminarului de la Cluj nu vor fi putine si, cu tot realismul necesar
in analiza unor fenomene ce au nevoie de timp indelungat pentru a se contura, se
poate spune ca sdmanta aruncata atunci a dat roade. Poate prea putine in raport
cu asteptarile, ale initiatorilor de atunci dar nu mai putin ale cititorilor de ieri si de
azi, roadele se vad mai cu seama la nivelul tehnoredactarii, a punerii in pagina, a
deosebirii dintre articol si studiu, a preludrii unor genuri jurnalistice precum
editorialul, interviul, stirea, portretul si, mai rar, reportajul. in ceea ce priveste acest
ultim gen jurnalistic, este semnificativa frecventarea lui foarte rara atata vreme cét

® Jean BRECK, La puissance de la parole. Une introduction a I'herméutique orthodoxe, Ed.
du Cerf, Paris, 1996, p. 11.

® Apud "Vestitorul Ortodoxiei" 117 (1994) 1-2.
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un reportaj aduna in sine virtutile mai tuturor genurilor jurnalistice si presupune un
grad evoluat de creativitate dar si de specializare.

Aceste evidente imbunatatiri structurale ale unor publicatii bisericesti au
darul de a scoate si mai mult in evidenta, prin contrast, desertul tipografic al altor
publicatii ce nu au facut pana acum nici un efort minim de adaptare constructiva la
orizontul de asteptari al propriilor cititori si mai cu seama al celor virtuali, "cuceribili"
numai prin formule pe masura. Daca pastrarea tiparului cu plumb poate fi
justificata economic si uman (tipografii formati la aceasta scoala nu mai gasesc loc
de munca intr'o breasla ce a trecut deja de mai bine de un deceniu la tiparul
offset), de nejustificat raman alte aspecte. Asadar, daca evolutia este in cazul unor
publicatii bisericesti atat de evidenta la nivelul formei, in vreme ce la altele nu s'a
migcat mai nimic, nu acelasi lucru se poate spune despre continutul propriu-zis.
intre mediu si mesaj persistad inca o discrepantd periculoasa. Astfel, fara a da
exemple nominale, este cultivata in continuare imaginea unei prese bisericesti
care se concentreaza exclusiv pe figura ierarhului locului si, in consecinta, abunda
de fotografii ale acestuia. Nu este de mirare, in acest context, ca avem deja un
curent "iconoclast" in sénul cititorilor. Mai departe, se perpetueaza din pacate
formula ziarului "oficios”, plin de cuvéantari si declaratii, in care practic efortul
jurnalistic se reduce la intercalarea, uneori, a subtitlurilor. Tn rest, publicatiile
respective ofera un spatiu secund, ultimele pagini, articolului propriu-zis, cel care
justifica in fapt numele de revista. Nu in ultimul rand este tristd absenta temelor cu
adevarat actuale, tratate cu competenta asiguratd numai de un cerc de
colaboratori, clerici si laici, cultivat cu discretie si eficienta. Fideli principiului ca
identificarea sursei unei boli este primul mare pas catre vindecare, sa incercam
Iamurirea originii acestor atitudini.

Una dintre explicatiile profunde rezida in neincrederea sau chiar dispretul
unora dintre diriguitorii eclesiastici fata de actul jurnalistic in general. Chiar daca
este de cele mai multe ori intemeiata, distanta fatd de jurnalismul practicat mai
ales la noi, caracterizat prin subcultura si tendentiozitate, nu trebuie sa fie extinsa
la toate formele de expresie ale acestuia, cu atat mai putin asupra acelui jurnalism
militant crestin ce doar cu mare greutate isi impune si pastreaza locul in paginile
cotidianelor. Or, este o evidenta faptul ca daca vocea Bisericii se mai face auzita
in mijloacele de comunicare In masa aceasta se datoreaza angajamentului unui
numar relativ restrans de laici. Cum presa laica este greu de controlat, gandirea
ierarhica nu doreste sa lase libertate propriilor publicatii si, in contrapondere, le
discrediteaza pe cele existente in afara sferei directe de influenta. O atitudine
paguboasa ce explica In parte esecul programat al Tncercarilor de pana acum de a
infiinta o publicatie de tiraj mare a Patriarhiei, un cotidian sau cel putin un
saptamanal de atitudine si comentariu crestin, si in care sa se recunoasca toate
segmentele spirituale si culturale ale Bisericii. 10

10 Absenta unui "cotidian crestin si nici macar a unui saptamanal menit sa cantareasca ziua
din perspectiva eternitatii” este regretata si de Teodor BACONSKY, Ispita binelui. Eseuri
despre urbanitatea credintei, Editura Anastasia, Bucuresti, 1999; aici: Evanghelia si ziarul,
p. 82 s.u.
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Pe langa aceasta neincredere, fata de jurnalism si fata de laici deopotriva,
mai functioneaza un cliseu mental potrivit caruia articolul de ziar nu este demn de
luat Tn seama, nu este ceva serios si cu atat mai putin ceva durabil. Pe scurt: nu
face parte din "opera". Se uita aici, de pilda, ca un "teolog nespecialist” precum
Nae lonescu a lasat posteritatii mai cu seama articole, cu nimic mai prejos decéat
volumele doldora de redundante si note de subsol, singurele care, atunci ca si
acum, par sa crediteze scrisul teologic serios." Tn celebrul articol din primul numar
al revistei conduse de G. Racoveanu, "Predania", o publicatie cu un subtilu scurt
dar acoperind un intreg program: "revista de critica teologica", — Pentru o teologie
cu "nespecialisti" —, Nae lonescu puncta lipsa adecvarii teologiei la orizontul de
intrebari al epocii, o lipsa care trimitea, fie si indirect, la absenta unor publicatii
care sa incurajeze acest exercitiu de actualizare:

"Ceea ce caracterizeaza teologia rumaneasca de azi — si ma gandesc
anume la teologia oficiala — este, intre altele, incapacitatea ei de a gandi si expune
problemele teologice in termeni actuali. (...) Literatura teologica ramane inca
uscatd, goala de sens si de actualitate, ea pornind deocamdata aproape exclusiv
din lumea facultatilor de teologie, ale caror contacte cu viata de iubire a obgtei
Bisericii sunt asa de incidentale. (...) "Nespecialistii" ar putea sa aduca — in
anumite conditiuni — o prospetime si o noutate de formulare, pornita din trairea
directd a valorilor religioase, de cari teologia de scoala este prin insas natura ei
actuala categoric incapabila.""

Nimic nu ne impiedica sa vedem in acesti "nespecialist" pe gazetarii
crestini, pe cei care, "in anumite conditiuni”, pot aduce un plus de coloare intr'un
peisaj abandonat de prea multd vreme celor care se pricep sa méanuiasca doar
negrul si albul. La randul lui, pentru a lua si un exemplu din gradina teologiei de
scoald, pe cat de coplesitor pe atdt de obligant, Parintele Staniloae a scris un
numar mare de mare de texte-efemeride. Trei sferturi din bibliografia lui este
formata din genul scurt al articolului sau comentariului de gazeta bisericeasca sau
revista teologicé\.13 Nu intdmplator Ti incredinta Mitropolitul Balan tanarului profesor
de la Sibiu conducerea "Telegrafului Roman" si nu intdmplator acesta avea sa
acorde atentia cea mai mare imprimarii unei directii vii si actuale venerabilei

"1n ceea ce priveste calitatea si impactul unor articole teologice, avem exemplul stralucit, in
ciuda perioadei scurte de existenta, a "Predaniei”. Un gest admirabil de recuperare a
memoriei jurnalismului bisericesc-teologic si al profilului lui Nae lonescu ca inspirator al
acestui mod de articulare a credintei il reprezinta volumul Predania si un indreptar ortodox
cu, de si despre Nae lonescu teolog, antologie prefatata si realizata de diac. loan |I. ICAjr,
Editura Deisis, Sibiu, 2001.

2 Predania..., p. 19-20.

® Vezi Bibliografia Parintelui academician profesor dr. Dumitru Stéaniloae, alcatuita de Prof.
Gh. ANGHELESCU, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
Bucuresti, 1993. O prezentare succinta a activitatii jurnalistice a Parintelui Staniloae la
Sibiu ofera textul lui Dumitru ABRUDAN, Pr. Prof. D. Staniloae, redactor la "Telegraful
Roméan" — un patronaj de exceptie, in: Persoand si comuniune. Prinos de cinstire
Parintelui Profesor Academician Dumitru Staniloae la implinirea vérstei de 90 de ani,
Editura si tiparul Arhiepiscopiei ortodoxe Sibiu, 1993, p. 68-73.
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publicatii ardelene. Plasate in contextul lor precis si intelese pe masura, articolele
Parintelui Staniloae din epoca sibiana sunt o lectura obligatorie pentru redactorii
publicatiilor bisericesti. Vazute macar si ca spatii de formare a stilului, ca poligoane
de Tncercare a temperamentului teologic, aceste texte au meritul de a demonstra
ca esentialul poate fi exprimat si nepretentios, fara note de subsol, spontan, in
graba chiar, asa cum sufla Duhul.

Mai departe, se uita deseori faptul ca Sfintii Parinti — a caror opera este
formata mai cu seama din scrisori si tratate scurte ca raspuns la intrebari
punctuale — au facut uz de instrumentele comunicationale ale vremii lor in mod
constant. Fie ca vorbeau in agora, fie cd mergeau din comunitate in comunitate
sau trimiteau mii de scrisori sau vorbeau de la amvon altor mii de oameni, ei
concretizau zilnic acea dimensiune dinamica a Evangheliei de care amintea
Arhiepiscopul Bartolomeu. Motiv pentru care, impreuna cu Dan Ciachir, se poate
afirma in cel mai autentic spirit patristic inteles in cheie moderna:

"Daca ar fi trait mai aproape de noi, Sfantul Vasile cel Mare sau Sfantul
loan Gura de Aur si-ar fi dat la tipar predicile care sunt niste stralucite articole."™

Referitor la indreptatirea mai profunda, teologica, a actului jurnalistic
crestin, a articolului de ziar ca pandant interpretativ al articolului de credinta,
Teodor Baconsky nota in continuarea ideatica a celor afirmate de semnatarul
Cronicii ortodoxe de la "Cuvintul":

"Se pune intrebarea temeiului unei prese crestine. Unii s-ar grabi sa o
excluda, fiindca editorialul nu e un gen patristic, sau fiindca Dumnezeu si Mamona
nu pot fi slujiti laolalta. Altii ar spune ca, la capatul experientei comuniste, nimeni
nu mai suportd maximalismul etic, fie el tradus prin dadaceli acre, normative
imbufnate sau admonestari victoriene. i inteleg pe agnosticii libertarieni: 0 mana
de intelectuali urbani, preumblati si pretentiosi, care nu vor decat pacea
autonomiei. Nu inteleg insa pasivitatea crestinilor fata de lipsa unei prese care sa
confere sens gi substanta crezului lor afisat. Eu unul am naivitatea de a crede ca
orice refuz al lumii (exceptie facand monahii) divulga o grava carenta a iubirii.""®

Iv.

Coordonata fundamentala pe care ar trebui sa evolueze de acum inainte
presa bisericeasca este pe cat de simpla pe atat de inconsecvent pusa in aplicare
pana azi: intelegerea legitimitatii actului jurnalistic crestin, asumarea misiunii
Bisericii Tntr'o lume ce continua sa fie secularizata metodic tocmai prin intermediul
mijloacelor de comunicare puse n slujba ideologiilor de tot felul. Nu este oare cel
mai trist paradox ca Biserica, institutie divino-umana a comunicarii intru comuniune
spre cuminecare, sa fie devansatd permanent de forme pervertite de

" Dan CIACHIR, Géanduri despre Nae lonescu, Editura Institutul European, lasi, 1994, p. 108.

> BACONSKY, op. cit.,, p. 83-84. De acelasi autor vezi si un text scurt dar alert, tratand
conditiile unei prese crestine (si implicit bisericesti) pe mé&sura timpului, fnsemnéri de
renastere, in: "Renasterea” 1 (1994) 10. Retin un pasaj sugestiv pentru articularea
sensului istoric cu temeiul teleologic: "(...) acolo unde vocile profane se adauga
vacarmului actual, presa ortodoxa trebuie sa redefineasca ideea de "tranzitie" in raport cu
Absolutul pe care il slujeste."
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comunicare?'® Unii diriguitori eclesiastici de la noi ar putea, Tharmati cu statisticile
si sondajele de opinie din ultimul deceniu, sa argumenteze senin ca, de fapt,
Biserica nu are nevoie de o implicare mai accentuatd in cdmpul comunicational
modern, ca ea are alte forme de comunicare, mai subtile si mai profunde (ceea ce
este Tn buna parte adevarat), ca presa bisericeasca, cu toate scaderile ei, este
suficienta pentru numarul celor care o citesc, ca, la urma urmei, banii ce ar trebui
investiti in astfel de mijloace de comunicare pot fi dati saracilor etc.

Tuturor acestor argumente pentru a nu face nimic sau prea putin le poate
servi drept raspuns ingrijorarea unor Biserici si confesiuni, precum Catolicismul si
Protestantismul, care se confruntd de secole cu spiritul autonom si care, in duh
ecumenic, ne atrag atentia asupra pericolelor presupuse de aderarea inevitabila a
tarilor est-europene la modelul democratic pluralist. Tn vreme ce un document
recent al Consiliului pontifical pentru comunicatiile sociale atrage atentia asupra
partilor negative ale internetului si indeamna in acelasi timp la o prezenta mai
activa a mesajului crestin in cea mai mare retea actuald de comunicare a lumii '’
un text vechi numai cu doar cétiva ani, redactat de un grup de teologi si JurnaI|§t|
evanghelici din Germania, trage un semnal de alarma in ceea ce priveste
adaptarea mijloacelor de comunicare din Occident la regulile profitului si Tmpér’;irea
treptata a Ium|| in doua noi categorii: tari "bogate informational" si tari "sarace
|nformat|onal"

Aceste accente critice nu se multumesc doar sa identifice pericolele, ci
ofera sugestii privind modalitatile de diminuare a influentei negative a mijloacelor
de comunicare in masa si descriu strategii de convertire a acestora prin infuzarea
lor cu mesajul crestin. Concluzia este dubla: 1° nu putem lupta cu secularizarea
daca nu Ti cunoastem instrumentele de propagare si 2° cea mai eficienta forma de
neutralizare nu este combaterea pur si simpla ci transformarea, "convertirea", asa
cum Sfintii Parinti vor fi convertit in epoca lor filosofia greaca si au identificat in
aceasta elemente ce anuntau intruparea Fiului Omului. Unei apologii a raului nu i
se poate raspunde decét tot apologetic: retorica pozitiva vs. retorica malefica. La
aceasta se adauga, sa nu uitdm, asistenta permanenta a Sfantului Duh.

Insistand pentru o clipa asupra argumentelor pentru a nu face (mai)nimic,
faptul ca Biserica Ortodoxa Roméana se bucura de mai bine de un deceniu de cea
mai mare incredere din partea populatiei, nu trebuie sa ne faca orbi fata de
evolutia mai larga. Asa cum o subliniazd si semnalele din Apus, o democratie
functionala si o prosperitate economica (inca inexistente ca atare la noi) aduc
dupa sine nu numai binecuvantari. Ar fi suficient sa ne gandim, de pilda, la
conflictul politico-mediatic dintre Biserica Ortodoxa a Greciei si guvernul Simitis.

® Vezi in acest sens si articolul lui Reinhard SCHMIDT-ROST, Kommunikation, in:

Evangelisches Soziallexikon, Neuausgabe, Hrsg. von Martin Honecker s.a., Verlag W.
Kohlhammer, Stuttgart-Berlin-K&In, 2001, col. 862-864.

' Conseil pontifical pour les communications sociales, Ethique et internet, in: "L'Osservatore
romano" (ed. fr.) 12 (19 mars 2002) 8-10. Vezi traducerea in limba romana in:
"Renasterea" 4 (2002) 7 si 5 (2002) 7.

'® Mandat und Markt. Perspektiven evangelischer Publizistik, Publizistisches Gesamtkonzept
1997, Herausgegeben vom Kirchenamt der Evangelischen Kirche in Deutschland,
Gemeinschaftswerk der Evangelischen Publizistik, Frankfurt am Main, 1997.
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La noi, tranzitia prelungitd a dovedit din plin ca aproximatile morale
prospera intr'o atmosfera de aproximatie deontologica in materie jurnalistica. De
un deceniu asistam la atacuri succesive, avand pe rand alte motive, impotriva
Bisericii majoritare: fie ca este vorba despre chestiunea patrimoniald a greco-
catolicilor, de persecutarea unor minoritati sexuale, de sectele nedreptatite si
lezate in libertatea lor de manifestare, de mult citatul colaborationism al Bisericii cu
regimul comunist si politia lui politica, de coruptia unor slujitori ai altarului sau de
orice alt motiv, real sau inchipuit, presa noastra post-decembrista nu a facut
economie de epitete, presupuneri nefondate, nascociri si calomnii. Tuturor
acestora nu a fost cine sa le raspunda. Au incercat, cu riscul marginalizarii in
cercurile culturale, unii laici marturisitori care, culmea, au fost intdmpinati de
diriguitorii eclesiastici mai curdnd cu neincredere sau cu o teribil de jenantd
senzatie ca sunt cultivati atata vreme cat pot fi utili. In rest, intrebarea Parintelui
Staniloae adresata Parintelui Anania la inceputul anilor '90, pe vremea Grupului de
reflectie si innoire a Bisericii — unde sunt intelectualii care sa apere Biserica? —, a
ramas pana azi fara un raspuns concret. O incercare de raspuns a fost data de
Conferinta laicatului, o initiativd esuatd lamentabil prin concursul ierarhiei
neincrezatoare in bunele servicii si intentii ale mirenilor si prin cel al laicatului
insusi, ros de orgolii si lipsit de o figura unificatoare.

Cu toate acestea, multe deficiente ar fi fost posibil de indreptat prin veghea
si prezenta de spirit a oamenilor Bisericii. In secolul XXI deja, dupa experienta de
pana acum, am fi asteptat ca macar o parte din invatamintele acesteia sa fi fost
trase. Practic, fiecare eparhie are acum céate un Birou de presa si relatii cu
publicul. Tot in practica, lucrarea acestor oficii este redusa la trimiterea pe fax a
comunicatelor de presa reactive. Nici urma de initiativd mai ampla, de strategie
bine gandita si riguros aplicata. Nici macar grija pentru imagine nu mai convinge
pe unii diriguitori eclesiastici sa dea mana libera implicarii comunicationale a
eparhiilor pe care le conduc. In acest context de insusire doar exterioara a
simbolurilor epocii in care traim, calculatoare si reportofoane, nu mira faptul ca
proiectele sociale ale Bisericii, nu putine la numar si presupunand eforturi
financiare deloc modeste, nu sunt suficient cunoscute, asa cum necunoscute
raméan si alte pagini pozitive din cronica recentd a vietii bisericesti. Pe scurt,
Bisericii ii lipseste Tnca o antena, asa cum i lipseste acea sinteza intre
propovaduire si imagine (in sensul cat se poate de larg al termenului) care sa o
replaseze in circuitul mediatic de pe alte pozitii decét cele ale unui subiect asupra
caruia revin mereu altii si cu mereu alte acuze sau cligsee reincalzite.

V.

In final, s& vedem, pe scurt, care sunt posibili si necesarii pasi spre
remedierea deficitului comunicational al Bisericii noastre. Aceasta nu Tnainte de a
aminti ca, recent, in zilele de 7-9 iunie 2001, s-a desfasurat la Bucuresti, din
initiativa Grupului redactional "Viata religioasa" din cadrul Societatii Romane de
Radiodifuziune, prima editie a Simpozionului Crestin al Oamenilor de Presa
(S.C.0.P.). Organizat in formula ecumenica, S.C.O.P.-ul din 2001 a incercat sa
faca bilantul presei crestine din Romania de azi, imaginea rezultatad nefiind, din
pacate, simtitor mai bund decat cea rezultata din discutiile din 1994 de la Cluj. In
ciuda acestui fapt sau poate tocmai pentru ca lucrurile se prezinta asa si nu
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altminteri, cred ca avem datoria de a relua, de fiecare data cand este posibil,
catalogul optiunilor minime in materie. Asadar, iata cateva puncte de plecare:

1° Se impune (re)descoperirea urgenta a internetului. Asa cum sugereaza
si documentul pontifical citat, acest mediu de comunicare instantanee este o sansa
si un blestem in egald masura. Depinde de aceea in buna parte de noi daca un
sens va predomina asupra celuilalt. Trebuie sa pricepem si sa facem inteles faptul
ca, asa cum Reforma lui Luther este inseparabila de tiparul lui Gutenberg, tot
astfel, in mileniul 1ll, misiunea Bisericii este de negandit fara uzul internetului. Nu
sugeram prin aceasta ca propovaduirea "clasicad", de la persoana la persoana, nu
ar mai fi de actualitate sau destul de eficienta. Dimpotriva. Tot ceea ce Biserica
realizeaza la nivel interpersonal raméane de referinta. Ceea ce Biserica poate
realiza prin internet este insa contactarea unei paturi sociale si culturale, mai ales
formate din oameni tineri, care altminteri sunt greu de identificat in aglomeratiile
urbane ale secolului XXI.

2° In ceea ce priveste angajamentul deja existent al Bisericii in domeniul
comunicational modern, posturile de radio ortodoxe de la lasi, Cluj-Napoca si Alba
lulia vor trebui sa colaboreze mai intens intre ele si sa ajute concret initiative
similare in alte parti ale tarii. Absenta unui post de radio similar in Capitala ramane
pana azi una dintre cele mai grave carente pastoral-misionare ale Bucurestiului.

3° Cu masura si fara triumfalism, Biserica ar trebui sa schiteze scenariul
unei posibile implicari viitoare si in domeniul comunicarii prin imagini. Un post de
televiziune, pe langa costurile enorme, este si un alt tip de provocare mediatica. El
trebuie sa aiba o anume agresivitate pentru a se impune. Or, cu cat mergem mai
departe, catre sfere comunicationale mai sofisticate, cu atat vedem mai limpede
care sunt limitele implicarii Bisericii. Motiv pentru care un post de televiziune
crestin ar trebui sa aiba, ca si posturile de radio amintite deja, un caracter cultural-
social insuficient intalnit la alte posturi TV.

4° Un deziderat neimplinit de o maniera satisfacatoare intre 1994 si
2001raméne formarea unei bresle de jurnalisti crestini. Mai mult: lipseste pentru
moment un centru de formare in domeniu care sa fie articulat in functie de
necesitatile Bisericii. In acest context ar fi de amintit c3, la Cluj, incepand cu anul
universitar 2003/ 2004, se va testa o noua sectie in cadrul Facultatii de Teologie
Ortodoxa a Universitatii "Babes-Bolyai": Teologie — Stiintele comunicarii.

5° Chiar daca persista inca o seama de tensiuni, reale sau alimentate
artificial, este momentul sa alcatuim proiecte mediatice cu deschidere ecumenica,
comunicarea si filantropia fiind doua zone in care, dincolo de diferentele
dogmatice, Bisericile si confesiunile istorice pot colabora, fara sincretism dar si fara
false baricade.

Am lasat la urma conceptul generic de "presa crestind" si, mai precis, cel
de "presa ortodoxa". Pentru ca aminteam de intalnirea S.C.O.P. din 2001, am sa
citez, sub forma de concluzie, cele spuse de Razvan Codrescu in marginea
acestui simpozion:

"E un adevar stanjenitor ca astazi, in Roméania, avem mai degraba o
seama de publicisti crestini — mai mult sau mai putin inzestrati — decét o adevarata
presa crestina de larg impact. (...) Ar fi de dorit ca Biserica Ortodoxa Romana (in
calitatea ei de Biserica majoritara, n.n.) sa se implice mai mult (inclusiv financiar si
logistic), asigurand "presei crestine" acel "spate" care 1i lipseste si intinzand
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"laicatului ortodox" o méana mai putin circumspecta, zgarcitd si sovaitoare decét
pana acum. Daca nu un cotidian, atunci macar un saptamanal crestin central — si
nu strict "popesc" — ar fi urgenta mediatica a anilor urmatori. Altminteri, "presa
crestind" va raméane o sublima amagire (sau o vor face, in felul lor, numite grupari
neortodoxe, pe "spatele" cine stie cui va fi inteles adevarata "miza" pe care o
reprezigté mass media in pragul mileniului trei). Cine are urechi de auzit, sa
audal""”.

' Razvan CODRESCU (semnat: V.A.M.), S.C.O.P. - un colocviu national al presei crestine,
in: "Puncte cardinale" 7 (2001) 2.
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ABSTRACT. Gnosa and Gnosticism. In this study it is presented their
history from ancient times to the modern epoch. The Gnosis is the result
of a radical attempt of rationalizing the Christian Revelation. This "science-
knowledge" or the gnosis with liar name born from their own reflections,
make them see in all the creation the result of the activity of an ignorant
demiurge God, Who is the enemy of the human race.They sau that the
stars to the human being, the stamp of an ab origin imperfection is being
felt, which only the gnosis is capable of discouraging it through its paths.
All these pseudo-certainties concretize themselves at the end into a
radical-extremist, anticosmic and antisomatic learning.

Preliminarii

Despre gnoza si gnosticism exista o literatura de specialitate imensa, ce
sporeste an de an. Interesul suscitat de acest fenomen al istoriei religiilor este,
ins&, mult mai amplu, trecand dincolo de sfera obiectiv-gtiintifica. Intrebérile referitoare
la Ce este gnoza? si Cum se articuleaza in sistem?, Cum a aparut, de ce gi in ce
conditii? sunt tot atatea interogatii la adresa unei anume paradigme intelectuale cu
radacini in antichitate, care au reverberat de-a lungul intregii istorii a omului european,
facandu-se puternic simtite si acum, in zorii epocii postmoderne. Este o perioada
"de ruptura" sau "de cotitura" a istoriei datorata desacralizarii Cuvantului si secularizarii
lumii, care se manifesta, concret, sub forma "izmelor" crizei limbajului si alteritatii
personale.

De aceea, examinarea gnozei si gnosticismului de-a lungul mai multor
studii, atat din perspectiva rationalitatii filosofice, cat si din cea a ratiunii dogmatice,
ne va permite sa intelegem mai bine nu numai articulatiile, structura acestora, ci si
"secretul" fascinatiei gnostice pentru omul modern, camuflarile sale in mentalitatea
moderna, ca sa nu mai vorbim de pericolul implicit al unei doctrine, Tmpotriva
carora Biserica a luptat inca de la aparitia ei si care, acum, in zorii celui de al Ill-lea
mileniu, pare sa-si ia 0 nesperata revansa.

Dificultatea unei definitii

Istoria cercetarilor stiintifice asupra gnozei este un capitol cu totul aparte al
istoriei religiilor, care, desfasurandu-se pe parcursul a aproape patru secole, a
cunoscut evolutii contradictorii, redefiniri spectaculoase ale obiectului de studiu,
ipoteze niciodata pe deplin demonstrate ale genezei acestuia, descoperiri neasteptate
de intregi biblioteci de manuscrise, care au confirmat sau rasturnat aceste ipoteze, fara
sa ofere, insa, un verdict definitiv. Gnosticismul, in toate variantele lui, a fost si continua
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sa ramana o provocare pentru cercetatori. Este si acesta unul din secretele fascinatiei
lui.

Imposibilitatea unei definitii satisfacatoare a fenomenului gnostic a aparut
evident pentru cercetatori abia in ultima parte a acestui secol, ca urmare a
progresului cercetarii in domeniu gi a evidentierii complexitatii deosebite a fenomenelor
subsumate acestui termen generic. Cateva elemente, indeosebi, fac din fenomenul
gnostic o realitate deconcertanta si greu clasificabila, chiar pentru specialistii
domeniului. Dupa cum remarca Ugo Bianchi, "dificultatea de a fonda de o maniera
riguroasa termenul si conceptul de gnosticism vine din faptul ca acesta nu se poate
aplica fara discutii prealabile la o serie circumscrisa de fenomene cu excluderea
altora. Aceasta «circumscriere» sau «limitare» este problema!'”. Cu alte cuvinte,
dificultatea vine din varietatea si eterogenitatea extrem de mari ale manifestarilor si
fenomenelor pe care istoria religilor le-a asezat sub eticheta "gnoza" si
"gnosticism". Astfel, sub acest nume, au fost plasate fenomene din cele mai variate
si care uneori nu aveau nimic in comun. Astfel, au fost considerate gnostice:

- gnozele crestine, mai mult sau mai putin crestinate;

- gnozele pagane exterioare crestinismului, ca: mandeismul, ermetismul,
oracolele caldaice etc.;

- maniheismul si sectele medievale dualiste priscialismul, paulinismul,
bogomitismul, catarismul etc.;

- stiintele oculte, ca: magia, astrologia, alchimia;

- gnozele crestine ortodoxe: Clement Alexandrinul, Origen, Evagrie Ponticul;

- Cabala si diferitele curente gnostice ale iudaismului;

- sisteme teozofice sau ezoterice ivite Tn Islam, in Extremul Orient sau in
Europa moderna?.

in fata acestei varietati deconcertrante, unica in istoria religiilor, definitia in
sine a fenomenului devine o problema. Fenomenul gnostic ca atare pare sa nu
aiba o identitate bine conturata, din doua motive: in primul rand, din cauza naturii
sale sincretice, "parazitara prin raport cu religiile constituie pe care le utilizeaza
dupa propriul sau model™, si, Tn al doilea rand, din cauza ambiguitatii naturii sale,
situate la jumatatea drumului dintre filozofie si religie4. Gnoza nu este propriu-zis o
filozofie, intrucat opereaza cu mituri, intretine diferite forme cultice, ceea ce o
subsumeaza clar categoriei religioase, dar, in acelagi timp, acorda o importanta
aparte speculatiei intelectuale, chiar daca aceasta se rezolva, in cele din urma, in
registrul mitologic.

Exista, asadar, in ceea ce priveste gnosticismul, un impas in definirea
insasi a obiectului. Cu onestitatea care il caracterizeaza, Ugo Bianchi marturiseste
astfel aporia in care ajunge un cercetator al gnozei: "In timp ce o definitie pare
necesara pentru a incepe o cercetare privitoare la o clasé de obiecte gnostice
(ceea ce pare sa implice o selectie preliminara de fapte de luat in considerare), pe
de alta parte, avem deja o definitie preliminara si selectiva, care este contradictorie

' Gnosis. Festschrift fiir Hans Jonas, 1978, p. 33.

2 Cf. C.-H. Puech, En quéte de la gnose, 1978, p. 186.
® Gnosis, p. 34.

4 Ugo Bianchi, Il dualismo religioso, 1983, p. 15.

120



GNOZA §l GNOSTICISMUL

cu sensul insusi al unei cercetari inductive, ce trebuie sa se extinda la o varietate de
fapte nedeterminate aprlorl cum este cazul oricarei cercetari istorice si fenomenologice
de caracter fundamental"”.

"Gnoza", un concept dificil

Tntr-o |mpor1anta lucrare, intitulatd Introduction a la litterature gnostique6
Michel Tardieu considera termenul "gnoza" ca pe o adevarata "capcana", dat fiind
polisemantismul sau si faptul ca "acopera forme literare, filozofice si religioase
foarte diferite dupa epocile in care a fost folosit". El inregistreaza opt astfel de
sensuri, a caror rapida trecere in revista o vom face in cele ce urmeaza, intrucat
aduce o clasificare necesara asupra unui concept, a carui folosire a creat, de multe
ori, confuzii, tocmai pentru ca acopera realitati, uneori de-a dreptul contradictorii.

In ordine cronologicd, primul sens este considerat de M. Tardieu cel
epistemologic, ce apartine, in primul rand, vocabularului filozofiei grecesti, de unde
va fi mostenit de autorii medievali si moderni cu sensul de "noetic", in teoria
cunoasterii.

Al doilea sens sau "sensul determinat" se refera la gnosticismul istoric, atat
antic (din secolele I- V) cat si medieval (secolele XI-XIII). Unii au folosit termenul
ca autodefinire, altii au fost catalogati astfel de ereziologii vremii.

Sensul ereziologic este cel folosit, incepand din secolul al ll-lea, de Parintii
Bisericii, pentru a desemna diferite erezii, care nu erau totdeauna cele propriu-zis
gnostice; un fel de sinonim pentru eretic.

Sensul numit "clementin" de M. Tardieu ar mai putea fi numit si patristic,
pentru ca, desi a fost folosit pentru pr|ma data pentru a defini invatatura crestina
adevarata de Clement Alexandrlnul - pentru care cunoasterea se identifica cu
"gnosa eclesiastica" - si "norma Bisericii" (S. VI1.42) - si alti Parinti ai Bisericii il vor
folosi, in acest sens, indeosebi Maxim Marturisitorul.

Sensul evagrian este o derivare a sensului anterior, deci apartine aceleiasi
acceptiuni patristice. Evagrie Ponticul va fO|OSI termenul chiar in titlul unor lucrari
importante: Gnosticul si Kephalaia Gnostika'®. Pentru el, adevaratul ' 'gnostic" este
monahul crestin, care, prin asceza mintii, se curété de patimile sufletului, pentru a
atinge nepatimirea, apatheia, care 1i confera, apoi, gnostike sau contemplarea lui
Dumnezeu, ca iubire si unire cu El. De la Evagrie, toata literatura spirituala bizantina,

5 Gnosis, p. 35.
® M. Tardieu, J.-D. Dubois, Introduction & la litterature gnostique. I: Histoire du mot
"gnostique”. Intruments de travail. Collection retrouvées avant 1945 (coll. Initiations au
christianisme ancien), Bd. du Cerf/ Ed. du C.N.R.S., 1986.
Ibldem p. 21.
8 Clement Alexandrinul, in Stromate (Ill, 31-1), scrie "discipolii lui Prodicos se numesc
gnostici”, afirmand ca sunt "prin fire, fiii primului Dumnezeu", in col. P.S.B., Clement
Alexandrinul, Scrieri, partea a ll-a, Bucuresti, 1982, p. 199. Origen, in Contra Celsus (V,
61-62), scrie "unii isi spun gnostici, cam asa cum se falesc epicureii, spunand ca ei sunt
filosofi", in col. P.S.B., Origen, Scrieri, p. a IV-a, Bucuresti, 1984, p. 366-367.
® |dem, Scrieri, Partea a Il-a, Bucuresti, 1982, p. 538; Filocalia, vol. I, Sibiu, 1947, p. 37.
10 Evagrie Ponticul, Tratatul practic. Gnosticul, Ed. Polirom, lasi, 1992, p. 19.
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pana la Simeon Noul Teolog (secolul al X-lea) si dupa aceea, va folosi termenul, in
acest sens.

Sensul ezoteric, avand origine ereziologicad, a cunoscut o larga circulatie
incepadnd din Renastere, fiind preferatul mediilor francmasone, teosofice,
alchimiste, astrologice si, ca atare, este folosit pana astazi de ezoteristi si ocultisti
pentru a desemna tot felul de doctrine mai mult sau mai putin ascunse, de obicei
de un sincretism fara limite, neavand, de cele mai multe ori, nimic in comun cu
gnosticismul propriu-zis.

Sensul sincretic este practic un sinonim pentru gnosticismul istoric si a fost
folosit ca atare in lucrarile istoricilor secolului trecut din Religionsgeschichte Schule,
care vedeau in sincretism esenta gnosticismului.

Sensul psihologic, M. Tardieu il identifica in interpretarea fenomenologica a
lui H. Jonas care, pornind de la o anumitd perceptie a conditiei umane ca straina si
alienata in aceasta lume, largeste si el considerabil sfera gnosticismului.

Din punctul de vedere al cronologiei cercetarii, problema gnosticismului s-a
pus, mai intéi, intr-o perspectiva istorico-comparatista. Anvergura cercetarilor intreprinse
de Religionsgeschichte Schule, in secolul trecut, a dus la descoperirea succesiva a
caracterului gnostic intr-o serie de sisteme religioase tot mai numeroase si, prin
urmare, la largirea considerabild a notiunii de gnoza, de la cea de erezie, in cadrul
Bisericii si a crestinismului, pana la amplificarea sa intr-un curent de teologie si
filosofie crestina (F.C. Baur, R. Lipsius, A. Harnack)11 si transformarea intr-un
fenomen general al istoriei religiilor, depasind, cu mult, cadrele crestinismului antic.
Limitele cercetarii istorice au fost evidente insa, cand, dupa decenii de studii, nu s-a
reusit, prin aceastd metoda, sa se stabileasca o daté si un loc precis de origine al
gnozei (Adolf Hillgenfeld vedea originea gnosei in Samaria, Konrad Kessler - in
religia caldeana, Wilhelm Brandt - in mazdeism) si nici sa se reconstituie o evolutie
coerenta si precisa a acesteia'’. Ca dovada, preocuparea exclusiva pentru geneza
sistemelor gnostice era incapabila sa explice ansamblul fenomenului.

Metoda comparativa a reusit, in schimb, sa puna in evidentd modul de
functionare a sistemului, prin combinarea de elemente disparate, reunite in jurul
unei teme unitare, ca tema Sophiei si a celor sapte arhonti (W. Anz, W. Bousset).
Metoda va esua insa in proclamarea gnozei, drept fenomen sincretic pierzand din
vedere unitatea si specificitatea diferitelor atitudini gnostice.

Dar, dupa perioada istorista, care plasa gnoza in cadrele traditionale ca
erezie crestind rezultata dintr-o contaminare pagana a crestinismului - un fel de
"modernism crestin" prematur, care ar fi produs in secolul al ll-lea 0 mutatie prea
brusca fata de un crestinism prea putin evoluat - metoda comparativa va produce o
adevarata revolutie in domeniu. Wilhem Anz, Richard Reitzenstein si Wilhelm
Bousset' vor fi principalii promotori ai acestei metode. Generalizdnd problema

" Kurt Rudolph, Gnosis und Gnosticismus, Darmstadt, 1975, despre F.C. Baur, p. 1-16, R.
Lipsius, p. 17-19 si Adolph Harnack, p. 142-173.

'2 Julien Riess, Les études gnostiques hier et aujord’hui, Louvain, 1982, p. 19-21.

' Wilhelm Anz, Zur Frage nach dem Ursprung des Gnostizismus, Leipzig, 1897; Richard
Reitzenstein, Das iranische Erlbsungmysterium, Bonn, 1921; Wilhelm Bousset,
Hauptprobleme der Gnosis, Gottingen, 1907.
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gnosticismului, s-a trecut de la definitia in sens restrans a acesteia, ca erezie
cresting, la o conceptie total diferita, situata la polul opus, a gnozei in sens larg.
Astfel, printr-o rasturnare a pozitiilor, gnosticismul devine sistemul de referinta, iar
crestinismul, un caz particular al lui.

Metoda comparativa repune in discutie si problema istorica. Reitzenstein
apropie gnoza de ermetism si vede o influenta egipteana in doctrinele emanatiei si ale
eonilor. Anz propune o tez& babiloniana, pornind de la prezenta, in cele mai multe
sisteme, a unei teme comune a ascensiunii sufletului prin cerurile celor sapte
planete. Prezentd in miturile astrologice, aceasta tema lipseste, Insa, in multe
sisteme gnostice, iar zeii Planetari ai Babilonului sunt, in gnoza, zei inferiori.
Ipoteza iraniana este sustinutd de Reitzenstein Tmreuna cu Bousset. Aceasta ar
putea explica doctrina caderii din mitul iranian, al omului cazut in materie. Un alt
personaj gnostic central, mama, a fost identificat in mitul zeitei mama din vechile
religii ale Asiei si Siriei. Aceste ipoteze au conturat ideea unei gnoze original
pagane, al carei leagan s-ar afla in Asia Minor, Siria, avand o puternica componenta
iraniana. Componenta crestina este considerata, de adeptii metodei comparatiste, ca
fiind tarzie si superficiala. Ei deduc aceasta din faptul ca prezenta lui lisus in
sistemul lui Saturnir, ca si in cel al lui Valentin si Basilide este artificiala; dupa cum
artificiala li se pare si incercarea de a rezolva dualismul gnostic in sens monist,
probabil tot sub influenta crestina. Concluzia lui Bousset este categorica in acest
sens: gnoza nu are aproape nimic de a face cu crestinismul, ci este un curent
anterior si ramane exterior crestinismului. Transformarea lisusului istoric intr-o fantoma,
intr-un mantuitor preexistent si dochetist este cea mai buna dovada in acest sens.
"Gnoza reprezinta, asadar, regresie, nu un progres. Este o tentativa de orientare a
crestinismului, nu de elenizare a lui"'*.

Comparatistii au pregatit, insa, terenul pentru abordarea fenomenologica a
gnozei. Marea lucrarea a lui Bousset, Hauptprobleme der Gnosis, definind obiectul,
natura si procedeele studiului fenomenologic, va ramane un punct de reper istoric
in domeniu'®. Aceasta abordare noua exclude si renunta la orice explicatie pur
istorica, in favoarea unei viziuni structurale a fenomenului, "ca realitate semnificativ
coordonata".

In orice caz, demersul fenomenologic s-a dovedit a fi mult mai adecvat
fenomenului, intrucat s-a renuntat la definirea acestuia dintr-o perspectiva abstract
conceptuald, atentia si interesul indreptandu-se spre elemente concrete si esentiale,
spre teme esentiale, spre experiente subiacente aspectelor doctrinare sau mitologice.
Gnoza a inceput sa fie inteleasa tot mai mult ca un stil de viata™ si mai putin ca o
doctrina clara si distincta. De aici interesul cercetarii fenomenologice pentru
antropologia si soteriologia gnozei, ca si pentru limbajul sau, cautédnd dincolo de

“H.-C. Puech, En quéte de la gnose, 1978, p. 176.

'® Hans Jonas, desi 1l acuza pe autor de "pulverizarea subiectului Tn detalii istorice si motive
disparate" (cf. H. Jonas, 1978, p. 12), are ca punct de plecare tocmai acest monument de
eruditie germana de unde preia de altfel si o mare parte a exemplelor, ca si ideea ca dualismul
este problema esentiala a gnozei.

6 Simone Petrement, Eseu asupra dualismului la Platon, la gnostici si manihei, Ed.
Simpozion, Bucuresti, 1996, p. 169.
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termenii tehnici deveniti irelevanti printr-o folosire abuziva, cuvintele cheie, simbolurile
recurente, expresiile sale poetice in care s-a incercat deslusirea unui mod specific
de raportare la lume. Astfel, cercetarea fenomenologica a condus la o definitie mai
completa a fenomenului, care, in formularea lui Puech, suna astfel: "Gnoza este o
experienta sau se refera la o eventuala experienta interioara, prin care, in cursul
unei iluminari care este regenerare sau divinizare, omul se percepe pe sine in
adevarul sau, Tsi aduce aminte si ia cunostinta de sine, adica de natura si de originea
sa autentica, si, prin aceasta, se cunoaste sau se recunoaste in Dumnezeu, il
cunoaste pe Dumnezeu si apare lui insusi ca emanat de Dumnezeu si strain lumii,
dobandind astfel, odata cu luarea in posesie a sinei sale si a conditiei sale veritabile,
explicatia destinului sau si certitudinea definitiva a mantuirii sale, descoperindu-se
ca fiind salvat"'’. Aceasta definitei pune in evidenta doua elemente: in primul rand,
faptul ca gnoza este o cunoastere de tip aparte, aparent intelectuala si speculativa,
in realitate mitico-mistica si revolutionara, si, in al doilea rand, definitia evidentiaza
preferinta apriorica a cercetatorilor fenomenologi pentru definirea fenomenului, pornind
de la descrierea conditiei omului gnostic. Este, dupa cum observa H.-C. Puech, "o
reintoarcere agresiva a mitului in stare pura", gnosa fiind un fenomen care incearca
sa adapteze crestinismul la proprie mentalitate, in afara oricarei perspective
istorice, lisus devenind un lisus gnostic, al carui corp, fapte nu sunt decat aparente.
Timpul, evenimentele nu sunt decat "consecintele indirecte ale aventurilor eonilor -
fragmente ipostaziate de durata sau de eternitate, care compun o lume arhetipala, o
pleroma atemporala si imuabild"'®. Astfel, pentru cercetarea fenomenologica, conditia
umana, atitudinea gnosticului de a se percepe pe sine ca aruncat intr-o lume ostila,
sunt stréns legate de problema raului. lar aceasta problema, date fiind premisele
existentiale ale perceperii lumii, nu-gi poate gasi in gnosticism decéat o solutie
dualista. "Gnosticul va ajunge, fie sa opuna lui Dumnezeu materia sau alt principiu rau,
fie sa distinga un Dumnezeu transcendent, necunoscut, strain fata de lume si absolut
bun, si un Dumnezeu inferior sau dugman, creator al lumii si corpurilor si responsabil de
abjectia eului captiv in materie"'®. Asadar, din perspectiva fenomenologica, dualismul
gnostic nu este generatorul sistemului, ci rezultatul unei anumite problematizari a
conditiei umane si a raului in lume, proprii gnosticismului, nefiind nici doctrina
hristologica - pe care o imprumuta de la crestinism -, nici dualismul radical
cosmologic - pe care pare ca l-a luat din mazdeismul tarziu -, "ci doctrina despre
pnevma, doctrina exilului, a trezirii si a eliberarii sufletului omului din materie"®. Tn
perspectiva fenomenologica, omul incepe prin a percepe raul cotidian, raul existential,
pentru a ajunge, apoi, la concluzia unui rau ontologic extins la dimensiuni cosmice:
"Gnosticul va ajunge, astfel, la concluzia capitala: eu sunt Tn lume, dar eu nu sunt
al lumii. Lumea si existenta in lume vor apare rele, intrucat sunt un amestec violent
si anormal a doua naturi sau a doua moduri de a fi contrare si ireconciliabile, cu
existente antagoniste"m. Concluzia este ca acela care a facut lumea nu poate sa o

"'H.-C. Puech, En quéte de la gnose, 1978, p. 192.
'® |dem, La gnose et les temps, 1978, p. 216-262.
'% |dem, En quéte de la gnose, 1978, p. 194.

20 yYgo Bianchi, op. cit., p. 15.

' H.-C. Puech, En quéte de la gnose, 1978, p. 201.
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elibereze de rau, deci Creatorul si Mantuitorul sunt doua entitati distincte, opuse chiar;
prin urmare, recursul la solutia dualistd este impus de premisele date. Simone
Petrement vede aceste premise in cateva caracteristici interesante, care o vor
duce la viziunea dualista, astfel: (1) o anumita subiectivitate, unde accentul cade
pe "Eu gandesc, eu cred", (2) care are in foarte mare masura, conotatii negative si
critice, care, in gandirea gnostica, sunt privite ca revolutionare, incercand (3) sa fie
o cautare a salvarii gandirii, bazata pe fundamentul ratiunii, dar care (4) nu-si gaseste
impacarea si linistea interioara®. Postularea existentei unui Dumnezeu transcendent,
transmudan, transcosmic, deci total strain lumii, este consecinta directa a rupturii
pe care omul gnostic o percepe intre sine si lume, i, totodata, este conditia ca lumea
sa mai aiba pentru el un sens. Dualismul va fi, in orice caz, o constanta a tuturor
sistemelor gnostice, fie ca este vorba de un dualism radical, cum se Intdmpla in
maniheism, unde sunt postulate doua entitati, principii iremediabil opuse, antagonice,
din al caror amestec, interferenta, rezultd lumea ca o agresiune a principiului rau
impotriva celui bun, fie ca este vorba de dualismul moderat, care explica cosmogonia,
nu drept rezultat al infruntarii a doua principii distincte si opuse, ci drept rezultatul unui
dezechilibru in divin, care are drept consecinta producerea unei lumi imperfecte.

i ncercare de tipologie

O schema fenomenologica generala a continutului sistemelor gnostice
cuprinde urmétoarele elemente recurente®:

- in gnozele primitive, existenta a doua personaje superioare: tatal si
mama, o entitate masculina si una feminina, cea feminina fiind, de fapt, gandirea
tatalui care, apoi, va cadea in materie, unde devine prizoniera arhontilor, creatorii
acestei lumi si a omului. Potrivit acestor sisteme primitive, insusi tatal coboara,
pentru a-si salva gandirea captiva; in alte sisteme, entitatea feminina ia un aspect
dublu: Sofia - ca entitate virginala si transcendenta sau Sofia cazuta, ipostas divin
a carui criza provoaca nagterea celor sapte arhonti. Acest prolog in cer, drama
divinului constand in suferinta Sofiei, care justifica antropo%onia, este esential
pentru gnoza valentiniana. Criza divinului in sistemul valentinian™ este rezultatul unei
pasiuni incestuoase a Sofiei fata de Tatal. Alungata din preroma, aceasta da nastere
unor creatii aberante si produce o intelepciune inferioara. In sistemul valentinian,
cuplul tatd-mama genereaza o noua pereche divina Hristos - Duhul Sfant. Demiurgul
genezei este rezultatul intelepciunii inferioare, este un Dumnezeu ignorant care se
considera pe sine singurul Dumnezeu si este autorul lumii materiale pe care o
populeaza cu doua categorii de oameni, hilici si psihici. O a treia categorie de
oameni, cei pnevmatici, sunt creati fara stiinta demiurgului din resturile elemetelor
spirituale ale Sofiei. Pentru méantuirea acestor elemente prizoniere in materie, Hristos
vine sa aduca cunoasterea mantuitoare, gnoza, revelatia destinata pnevmaticilor,
care, prin aceasta vor fi treziti si recuperati de catre tatal. Sistemul valentinian este
0 expresie tipica a dualismului moderat, in sensul ca materia nu este un principiu

2 Simone Petrement, Le dualisme dans I'histoire de la philosophie et des religions, p. 78-85.
% H -C. Puech, op. cit., p. 149-152.
2 Mircea Eliade, Istoria credintelor si ideilor religioase, vol. I, Bucuresti, 1986, p. 366-367;
Jean Danielou, L'eglise de premiers temps, Paris, 1985, p. 106-108.
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absolut al raului, ci un rezultat al principiului spiritual cazut, al Sofiei, o solidificare, cu
alte cuvinte, a unei defectiuni in sfera divinului. Ea este, intr-un fel, produsul ignorantei,
iar antidotul, forta distructiva a ei este tocmai gnoza, cunoasterea ce reprezinta insasi
conditia originara a principiului absolut. Telul final al eshatologiei valentiniene este
recuperarea ultimului dintre pnevmatici si refacerea preromei. Paradoxal, solutia finala
a sistemului valentinian este monista;

- ontologia gnosticad se concretizeaza in general pe trei imagini care se
conditioneaza reciproc: a) existenta unuia sau a mai multi demiurgi inferiori; b)
elementul spiritual superior cade, devine prizonier sau este prezent intr-un mod
oarecare precar in fiintele create de demiurg; c) transcendenta se manifesta in lumea
creatd de demiurg prin trimiterea unui méantuitor care isi manifesta transcendenta
chiar prin natura sa dochetica;

- in gnozele "ternare" (ofiti, setieni), intr-o structura analoga apare un al
treilea element, logosul, sarpele sau Trickster-ul - personaj sarlatan, om sau animal,in
stare sa-si schimbe infitisarea, rolul sdu fiind de a altera creatia divinitatii”® -
intermediarul care determina, prin coborérea si urcarea pnevmei, geneza Si
extinctia cosmosului;

- pe langa aceste personaje principale, sistemele gnostice se complica
multiplicdnd emanatiile generate de tatal, care alcatuiesc pleroma, din care se
desprinde Sofia insasi;

- daca in sistemele gnostice, in care ontologia este organizata dupa liniile
de forta ale unui dualism manihean, dualismul radical face ca initiativa sa apartina
exclusiv tenebrelor, printr-o migcare de jos in sus, iar separarea celor doua niveluri
se va face printr-o decantare mai mult sau mai putin violenta a luminii prizoniera a
intunericului;

- 0 rezolvarea inedita a amestecului substantelor si nivelurilor, amestec ce
constituie Tn toate sistemele gnostice cauza sau efectul raului, este tematizata in
doctrina lui Bazilide®, rezultata de Ipolit. Aceasta formuleaza ipoteza unei paci
destinate fiecarui element. La sfarsitul istoriei, Dumnezeu va raspandi peste toate
elementele inferioare agnosia, necunoasterea, care le va aduce pacea si linistea.
Tema paradoxala intr-un sistem gnostic, aceastd agnozia lui Bazilide nu se
identifica, Tnsa, cu ignoranta demiurgului ce se proclama pe sine Dumnezeu, ci
inseamna ignoranta existentei unor niveluri superioare, care le-ar putea suscita
pofta si invidia. De fapt, aceasta agnosia este corelativul gnozei si are acelasi efect
in cei inferiori ca si gnoza in cei superiori. Agnosia impreuna cu gnoza vor pune
vor pune capat amestecurilor nivelurilor inferioare, revelandu-i fiecaruia starea si
locul ce i se cuvine, punand capat dorintei si concupiscentei ce a dus la confuzia
esentei si a nivelurilor.

O solutie la fel de pacifista se intalneste si in gnoza lui Bardezane,
apropiata de acea a lui Bazilide. Cel care elibereaza elementele din amestec,
asezandu-le pe fiecare la locul sau este, in acest caz, logosul. Din elementele
armonioase, acesta va alcatui cosmosul. aparent ne aflam in fata unui caz de
gnosticism procosmotic. In realitate, acest cosmos bardesian nu este identic cu
lumea materiala.

% Eliade / Culianu, Dictionar al religiilor, Humanitas, Bucuresti, 1983, p. 137.
% Jean Danielou, op. cit., p. 75.
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O constantd a tuturor sistemelor gnostice este antiiudaismul acestora®’.
Demiurgul acestei lumi, Dumnezeu blestemat si ignorant, care a creat aceasta
lume inferioara in care a cazut prizoniera o parte a entitatii superioare, este
identificat in aproape toate sistemele gnostice cu Dumnezeul genezei, lalbadaot
sau Savaot, cel ce a dat Legea si Vechiul Testament. De aici refuzul total al Vechiului
Testament si, mai mult, citirea acestuia in antiteza Noului Testament.

Concluzii

Cu toate ca gnosticii au trezit si trezesc simpatie datorita spiritului lor entuziast-
revolutionar, concretizat in incercarea lor aga-zisa "rational stiintifica" de a raspunde
unor intrebari stringente epocilor, nu sunt decat niste aventurieri ai spiritului uman, care,
printr-o gandire "parazitologicd mutantad", raméan ancorati intr-o lume a trecutului, cu
fata intoarsa mai mult catre Mithos decét catre istoria descoperirii progresive a
Logosului, care culmineaza cu "intruparea" Mantuitorului nostru lisus Hristos. Marea lor
eroare consta in faptul ca, in dorinta lor de a trece peste Regula Fide la o stiinta -
cunoastere directa in privinta misterelor divine - gnoza cu nume mincinos (1 Tim.,
6.20), au vrut sa transforme crestinismul intr-o "filosofie a desavarsirii". Pentru
aceasta, ei transforma toate categoriile filosofic-rationale in categorii etico-religioase,
incercand sa inteleaga universul intr-un mod redical-dualist. Cu alte cuvinte, gnoza, fie
ea anticd sau moderna, este rezultatul unei incercari radicale de a rationaliza
Revelatia crestina, de a o plia dupa mecanismele mintii umane, care gandeste in
categorii binare, dupa regula excluderii de tipul sau/sau si nu paradoxal-dogmatic,
dupa regula lui si/si a bisericii. Aceasta "stiinta-cunoastere" sau gnoza cu nume mincinos
nascuta din propriile lor reflexii ii face pe acestia sa vada in toata creatia rezultatul
activitatii unui Dumnezeu-demiurg ignorant si dugsman al omului. In mod visceral,
imperios, gnosticii resimt viata, gandirea, devenirea ca pe o lucrare careia ii lipseste
ceva. De la stele pana la om, se simte, spun ei, amprenta unei imperfectiuni ab
origine pe care numai gnoza sau, mai bine-zis, "gnozele" vor fi in stare sa o
combataprin caile lor. Toate aceste pseudo-certitudini se concretizeaza, in cele din
urma, intr-o invatatura radical-extremista, anticosmica gi antisomatica.

27 Mircea Eliade, op. cit., p. 361-362; |.P. Culianu, Gnosele dualiste ale occidentului, Nemira,
Bucuresti, 1985, p. 16-17.
127



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA ORTHODOXA, XLVII, 1-2, 2002

TEOLOGIE PRACTICA

AXIONARUL DE LA CLUJ iN TRANSCRIEREA
IERODIACONULUI GRIGORIE TURCAN

VASILE STANCIU

ABSTRACT. The "Axionarul” from Cluj. In 1943 a named Grigorie Turcan,
prints an "Axionar" with liniar Keys, according to the blessing given by the
bishop Nicolae Colan. Only a few data are known about the life and the
activity of this deacon. It is acknowledged that he is Moldavian (from
Basarabia), he becomes deacon in Jassy, Bukarest, Cluj, and then, in 1947
he retreats at the Neamt Monastery, where he dies and is buried.

He is the author of other 4 works of church music, three being
transcriptions and one is a Lithurgy for man choir, harmonised after
simitrie Cuntanu's melodies. Unfortunately, the four manuscripts have not
been found yet.

The "Axionarul" from Cluj belongs to an older tradition of transcription
of church asaltic melodies, tradition started in Cluj by Traian Vulpescu,
who transcripted "Cantarile Sfintei Liturghii (Saint Lithurgy Songs (Hymns)",
work published at Cluj in 1939.

Preocupari de transcriere

Transcrierea cantarilor bisericesti din notatia psaltica in cea liniara a devenit o
preocupare constanta in activitatea catorva importanti protopsalti, compozitori sau
dascali de muzica bisericeasca. Practlc primele incercari de transcriere apartin lui
Stefanache Popescu (1824 — 1911) "muzician complet, cantaret bisericesc de
prim rang, pedagog desavarsit si compozitor psalt de elitad in galeria marilor valori
ale muzicii_traditionale roméanesti”, dupa cum il caracterizeaza bizantinologul Gh.
C. lonescu®.

Eforturile lui Stefanache Popescu au fost continuate de compozitorul
Gheorghe I. Dima, Gavriil Muzicescu si Grigore |. Gheorghiu, prin tiparirea celor 11
volume de muzica bisericeasca, transcrise in notatie liniara, si care reprezinta cea
mai elaborata colectie de cantari blserlcestl in transcrierea liniard aparuta la sfarsitul
secolului al XIX — Iea intre anii 1883 - 1899°, neaprobata insa de Sfantul Sinod.

1N|fon N. Ploiesteanu, Carte de muzica bisericeasca, Bucuresti, 1902, p. 69.

Gheorghe C. lonescu, Lexicon al celor care, de-a lungul veacurilor s-au ocupat cu muzica de
traditie bizantina in Romania, Ed. Diogene, Bucuresti, 1994, p. 302.

% Gavriil Muzicescu, Grigore I. Gheorghiu, Gheorghe |. Dima, Randuiala Vecerniei de Sanbata
seara a celor opt glasuri, Leipzig, 1883; Anastasimatar cuprinzand servicile de Sdmbata seara si
Duminica dimineata, puse pe cele opt glasuri intrebuintate in Biserica Ortodoxa Romana,
Leipzig, 1884 (gl. I); 1885 (gl. I1); 1886 (gl. lll); 1887 (gl. IV); 1887 (gl. V); 1888 (gl. VI si VII); 1889
(gl. VIII); Randuiala Sfintei Liturghii cu toate cantarile si troparele trebuitoare, Leipzig, 1885; 17
Axioane intrebuintate in serviciul Bisericii Ortodoxe la diferite sarbatori in zile mari, Leipzig, 1887;
Catavasiile serbarilor de peste an si troparele pe notatie liniara, Leipzig, 1889.
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in Tara Romaneascé se constata o opozitie transanta fata de problematica
transcrierilor cantarilor bisericesti in notatia liniara prin vocea episcopului Nifon
Ploiesteanu, care in calitate de observator al Sfantului Sinod, argumenteaza nu
foarte convingator, dar suficient de pragmatic, ca muzica bisericeasca conservata
in notatie neumatica nu poate fi transcrisa in toata acuratetea ei in notatie liniara,
datorita faptului ca sistemul de notatie apusean nu dispune de intregul arsenal
semiografic pentru o transcriere fideld. Acelagi raport aduce n discutie si incercarile lui
Stefanache Popescu si ale lui D. G. Kiriac, care au marturisit "ca este peste putinta,
a se transpune fidel psaltichia pe muzica moderna, fara sa se altereze farmecul si
orlglnalltatea bogatelor si frumoaselor melogii, ce se canta din vechime in Biserica
noastra". Aceste aprecieri nu l-au Tmpiedicat insa pe episcopul Nifon sa publice
cantarile blser|ce§t| corale in notatia liniara pentru 3 voci®.

In schimb, lon Popescu Pasarea preocupat si el de transcrierea muzicii
psaltlce va publica alaturi de George Breazul si de preotul Gheorghe Comana
Céntaérile Sfintei Liturghii intocmita pentru scoala si popor, in notatie liniara’.

In Transilvania s-au publicat 2 lucréri reprezentatlve de transcriere a
cantarilor bisericesti in notatie I|n|ara si alte cateva au ramas in manuscris. Prima
apartine profesorului Traian Vulpescu n legatura cu care bizantinologul Conf. Univ.
Dr. Elena Chircev a publicat un studiu cuprinzator in revista Centrului de Studii
bizantine de la Ia§|

A doua lucrare de transcriere, si care a circulat in Transilvania, apartine
ierodiaconului Grigorie Turcan si este vorba de un Axionar'®, lucrare care, desi
tiparita la Cluj in 1943, deci dupa Cantarile Sfintei Liturghii transcrise de Traian
Vulpescu, a ramas necunoscuta si nevalorificata.

Date biografice sumare

Din informatiile oferite de P. S. Justinian Chira, al Maramuresului i Satmarului,
care l-a cunoscut indeaproape pe ierodiaconul Grigorie Turcan, am aflat ca era
basarabean de origine si a fost hirotonit ierodiacon la lasi, de mitropolitul Pimen Al
Moldovei. Ajunge ierodiacon la Catedrala patriarhala, apoi patriarhul Miron Cristea
il transfera la manastirea Toplita. De aici, episcopul Nicolae Colan il aduce la Cluj,
ca ierodiacon al Catedralei eparhiale si va fi inchinoviat la manastirea Sfanta Ana
de la Rohia. Dupa 1945 se retrage la manastirea Neamt, unde moare si este
inmormantat in cimitirul manastirii.

* Nifon N. Ploiesteanu, op. cit., p. 235-236.

° - Ibidem, p. 239-394.
€ lon Popescu Pasarea, Problema transcrierii muzicii psaltice, in: "Cultura", Bucuresti, an.
XXII(1934), nr. 9- 11 (septembrie — noiembrie), p. 19.

"lon Popescu Pasarea, Pr. Gh Comana, George Breazul, Céntérile Sfintei Liturghii intocmita
pentru scoala si popor, Ed. Scrisul Romanesc S. A. Craiova — Bucuresti, 1936, 32 p.
Liturghia Sfantului loan Gura de Aur, Troparele si Irmoasele sarbatorilor de peste an,
scrise pe note liniare de pe cele mai bune versiuni ale cantarii noastre bisericesti
traditionale, simplificate si curatite... de Traian Vulpescu, Cluj, 1939, XXII + 68 p.

Elena Chircev, Céntarile Sfintei Liturghii in transcrierea lui Traian Vulpescu, in: Acta
Mu3|cae Byzantinae, Vol I, nr. 1, aprilie 1999, lasi, p. 43-53.
° Axionar, Vechi melodii b/zantlne transcrise pe portativul muzicei moderne de ierodiaconul
Grlgorle Turcan, Tipografia Eparhiei Ortodoxe Romane, Kolozsvar — Cluj, 1943, 31 p.
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in calitate de ierodiacon al Catedralei din Cluj va desfasura o intensa
activitate misionara si patriotica, alaturi de protectorul sau, episcopul Nicolae
Colan, intre anii 1940- 1944"".

intr-o perioada de nesigurantéa si confuzie, datorata ocupatiei Transilvaniei
de regimul hortist, Biserica Ortodoxa trebuia sa infrunte multe privatiuni si umilinte,
in mare parte cunoscute.

In acest context, ierodiaconul Gh. Turcan, al&turi de episcopul s&u si de
preotii catedralei din Cluj, Florea Muresanu si Teodor Ciceu, a fost un factor de
animare a vietii spirituale si liturgice din cuprinsul eparhiei Clujului. Episcopul
Nicolae Colan "a fost singurul ierarh ortodox, care a stat ca o stdnca neclintita in
mijlocul credinciosilor sai din Transilvania, supusi jugului strain"'2.

Cateva documente ale vremii certifica curajul de care a dat dovada
episcopul Colan, secondat de ierodiaconul Gheorghe Turcan, intr-una din vizitele
pastorale la Nasaud, in prima zi de Pasti a anului 1943:

"Prea Sfintia Sa Dr. Nicolae Colan —

Episcopul Ortodox Roman al roméanilor din Ungaria

Tn activitate misionara la Naszod — Nas&ud si in Maramoros —

Maramures in ziua intai si a doua se Sft. Pasti 1943.

Dupa ce in Duminica Floriilor a savarsit Sfta Liturghie in sobor in vechea
capela ortodoxa roméana din Budapest — fiind oaspetii vrednicului protopop Toma
Ungureanu, pentru Sftele Pasti, P.S. Sa si-a intocmit itinerariul pentru Naszod —
Nasaud, si Maramoros — Maramures.

Aceasta a facut-o in dorul fierbinte de a da cregtinilor de pretutindeni
indrumari corespunzatoare vremii si misiunii sfinte Arhieresti in Ardealul de Nord.

Pretutindeni a intarit credinta inaltadnd cugetul, a mangaiat virtutea, a cautat
sa svinte lacrimile si sa aline sdrobirile sufletesti ale poporului dreptcredincios.

Niciodatd credinciogii nostri n-au avut mai multd lipséd de mangaiere
duhovniceasca ca in acesti ani de cumplit razboiu.

In luminata cunostinta a datorintelor Arhieresti si a marei raspunderi ce are
pentru sufletele incredintate P.S. Sale spre pastorire si luminare; cu mare zel,
pricepere, iscusinta si cunoscuta verva oratorica in cuvintul Sf. Scripturi pe temeiul
invataturilor Evanghelice a plecat in via Domnului in Dumineca Sft. Pasti.

Plecarea:

La ora 3 p.m. pleaca de la resedinta din Kolozsvéar — Cluj insotit de I.P. Sa
Par. Consilier Laur.[entiu] Curea si C. Sa Diaconul Grigorie Turcan. La Apahida ia
in suita P.S. Sale pe Prot. on. Aurel Filip care impreuna cu Prot. on. Titu Moga n
fruntea poporului din Apahida i ureaza drum bun in lunga calatorie la credinciosii
din Maramoros — Maramures.

P.S. Sa le impartaseste tuturor Arhierestile binecuvantari si pleaca spre tinta.

" Alexandru Moraru, Catedrala Arhiepiscopiei Ortodoxe a Vadului, Feleacului si Clujului, Ed.
Arhidicezana Cluj, 1998, p. 111.
2 pr, Prof. Dr. Alexandru Moraru, La rdscruce de vremi o viatd de om: Nicolae Colan, Ed
Arhiep. Ort. Rom. A Vadului, Feleacului si Clujului, Cluj — Napoca, 1989, p. 71.
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La Naszod — Nasaud.

Sosim la ora 6 p.m. Aici o mare multime de popor era adunata din Naszod
— Nasaud si prej.[urimi].

Tn poarta frumoasei biserici Par. Prof. V. Puica fi ofera crucea si Sfta Evanghelie.

Un copilas de 3 — 4 ani ofera P.S. Sale un frumos buchet de flori din
primele flori de primavara.

In numele Sftei noastre Biserici vorbeste Par. Locului V. Puic4, care intr-o
cuvantare emotionanta incadrand in marele eveniment al invierii Domnului Nostru
lisus Hristos si pe acela de a le fi inmultit bucuria marelui praznic prin coborarea
P.S. lerarh in mijlocul turmei dreptmaritoare.

Intre altele a mai spus:

Prea Sfintite Stdpane,

P&trunsi de cea mai mare bucurie in ziua maritei invieri a Domnului V&
intampinam cu strdmosescul si crestinescul salut "Hristos a Inviat". Fie binecuvantata
clipa in care milostivul Dumnezeu v-a indreptat pasii apostolici prin aceste parti ca
sa ne sporiti mai tare bucuria Invierii.

In acest moment mé& gandesc la smeritii ucenici ai Domnului, cum stateau
cu usile zavorate imbarbatandu-se unii pe altii si mangaindu-se, caci auzisera ceva
svonuri de "Inviere" dar cand insusi Domnul a aparut in mijlocul lor, bucuria le-a
fost nemarginita etc.

Prea Sfintia Voastra in aceste parti sunteti foarte bine cunoscut si apreciat
de toata suflarea atat in scaunul Arhieresc, cat si prin luminatele scrieri ce dau un
balsam Dumnezeiesc sufletelor obidite in aceste vremi.

Drept marturie suntem cu totii adunati aici in frumosul nostru port de
sarbatoare si Va intdmpinam cu toatd caldura sufletelor inviorate de maretul
eveniment etc.

Din partea Sftei Biserici unite a vorbit cu caldura si fratesti cuvinte Par.
Simion Pop vicarul locului.

In cuvinte alese si bine chibzuite a relevat frumoasa fratie ce exista intre
cele doua biserici romanesti pe aceste meleaguri.

Din partea Oficialitatii locale a rostit cateva cuvinte DI. F&szolgabiro
dorindu-l P.S. Sale sa se afle bine in aceasta localitate chiar in scurtul timp ce are
sa-| petreaca aici.

Tuturor le raspunde luminatul Arhiereu prin cuvinte adanc simtite si
potrivite Tmprejurarilor actuale de restriste, izbeliste si razboiu.

Cuvéantarea Prea Sfintitului:

Intrém in Biserica unde P.S. Sa, insotit de 1.P.C. Sa Par. Cons. Laur.[entiu]
Curea, P.C. Sa Aurel Filip prot. on., P.C. Sa Par. Prof. V. Puica si diaconul Grigorie
T. Savarsesc Vecernia din luminata si a Sfintelor Pasti.

La sfarsit a cuvantat P. Sf. nostru St&pan, despre sfanta zi a Invierii, cu
aplicatie la zilele noastre.

Cuvantarea Prea Sfintitului in Bis.[erica] din Nasaud.

Lacrimile au curs siroaie, caci inimile se mai otelise in fata tuturor
greutatilor ce le aduce razboiul cu toate necazurile lui.
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Apoi tot P.S. Sa a miruit tot poporul adunat in acest mare praznic al
cregtinatatii in Naszod.

Cina a fost aranjatd cu multd pricepere in splendida Casa parohiala de
catre Stim. Dna Preoteasa V. Puica, cu prietenele din loc.[alitate].

Peste noapte P.S. Sa cu suita au fost gazduiti la preotul locului de unde a
doua zi. Lunia de Sft. Pasti pe la ora 7 dim. P.S. Sa cu insotitorii pleaca spre
Maramoros.

La Izaszcsal — Sécel:

Sosim la ora 8 ¥ dim. In fata primariei suntem opriti de notarul comunei si
patrula de jandarmi. Prea Sfintia Sa este invitat Tnh localul primariei. Aci notarul i
comunica verbal ca din ordine de mai sus au inchis biserica, intrucat nu sunt
credinciosi ortodocsi in aceastd comuna. (Inainte de 1918 erau, iar era romaneascs i-
au desfiintat).

Dupa o convorbire a notarului cu primpretorul la telefon, in cele din urma li
se permite cu mare greu intrarea in Sfta Biserica. Caci P.S. Sa i-a repetat notarului
"ca nu poate crede cum de in tara lui Stefan cel Sfant n-are voie sa se roage in
Biserica lui un Episcop crestin".

Desi jandarmii cu autoritatile comunale luase masuri de a imprastia poporul
zadarnic a fost.

in fata multimii un credincios, a cautat sa-si reverse amarul de pe suflet in
cateva cuvinte de bun venit catre lubitul Stapan, ce cu cutremur si dor fierbinte a
fost asteptat.

Intre altele spune:

Prea Sfintite Stapéane:

"Bunul si milostivul Dumnezeu sa va rasplateasca insutit marea truda si
purtare de grija ce ne-o aratati prin venirea la noi."

lar cuvintele de "Sa traiti la multi ani" au fost inecate in lacrimi de bucurie si
amar — oprindu-i-se in gat.

Asaltati si In vartejul multimii intram in Sfta Biserica: (in care de doi ani si
mai bine nu servise preot fiind ridicat) — luminata ca de soare de fata Stapanului.
Priveliste din alta lume.

Nici bogatiile in aur si argint risipite pe jos nu ar fi putut opri multimea
credinciosilor la intrarea in Sfta Biserica — cum te vezi, neputincios in fata torentului
de munte umflat de vremile grele, asa eram asaltati de bietul popor dreptcredincios.

"Stalparile si Osanalele" de asta data au fost preschimbate in lacrimi grele
si faceri de sfinte cruci in fata Stapanului iubit si mult asteptat.

In cateva minute Sfta Bisericd — desi foarte incipatoare — n-a fost in stare
sa cuprinda in sanul ei pe toti cei veniti la rugaciune, ci se prosterneau pe afara
"sub aripile ei", si in genunchi se ruga mare multime fierbinte si cu lacrimi.

Aici o femeie credincioasa ne zice in urma: "Oh, ca nu-i sfant mai frumos
ca Prea Sfintitul nostru, cine se uita la el este luminat de razele iubirii, blandetii si
sfinteniei ce revarsa peste toti".

Da caci stiut este ca cel mai bun mijloc de a cuceri inimile oamenilor
ramane numai bunatatea. Fiind timpul inaintat si cum pentru o Sfta slujba Arhiereasca
se cere mai mult timp, in cateva minute incepe Utrenia de a doua zi de Sftele Pasti
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cu Arhiereul in frunte si suita. Se continud cu dumnezeiasca liturghie care este
servitd de catre P.S Sa Dr. Nicolae Colan Episcop, I.P.C. Sa Pa&r. Consilier
Laurentiu Curea, P.C. Sa Par. Prot. on. Aurel Filip si diaconul Grigorie T.[urcan].

Multimea in Sfta Biserica ajunsera pana in fata sftelor Usi imparatesti.
Curgea sudori amestecate cu lacrimi "ca in gradina Getsimani"

Caci

"Plangeau batranii la-nchinare

Plangeau batranele-n pridvor,

lar tineretul plangea-n cor

Cum plange apa de izvor"

Cu adanca smerenie si evlavie cuvenitd se savarseste sfanta slujba
Arhiereasca, caci agsa o cereau sufletele celor vii, cu a celor morti si a celor plecati
din sate la datorie, catre tara.

La sfarsitul Sftei Slujbe P.S. Sa Episcopul a rostit induiosatoarea pastorala
care a facut ca sa patrunda in cea mai impietrita inima duhul cel sfant al pacii si
iubirii care inmoaie inimile si uneste popoarele.

Cuvantul Prea Sfintitului.

Dupa liturghie tot poporul a fost stropit cu aghiasma de catre Prea Sfintitul
Stapan si impartasit de Arhieresti binecuvantari.

Raspunsurile la Sfta Liturghie au fost date de vechiul cor al Bisericii din
loc.[alitate].

Masa: Obositi de lungul drum de la Kolozsvar — Cluj, Naszod — Nasaud si
Sacel si dupa ce savarsisem sfta Liturghie se simtea nevoie de putind odihna
pentru P.S. Sa si suitd. Am cerut voie credinciosului Vasile Magdeu sa ne
gazduiasca pe un ceas doud, pentru a ne inviora marea oboseala cu putina apa de
izvor de munte.

Aici P.S. a invitat pe batranul cantor Vasile Magdeu si pe unii din curatorii
frumoasei biserici din loc.[alitate]. A ciocnit cu toti oul rosu de Pasti din cele aduse
de credinciosi in aceasta zi pe disc."™

Retinem si numele consilierului Laurentiu Curea, mai putin cunoscut in
lumea muzicala, desi a desfasurat o intensa activitate dirijorala si componistica in
perioada de ocupatie, la Cluj, fiind dirijorul Corului Catedralei intre 1 septembrie
1940 — 24 mai 1946 si reorganizatorul lui prin includerea in componenta sa a
studentilor Academiei Teologice, elevi %i eleve de la scolile normale din CIujM. Este
si autorul unei Liturghii pentru cor mixt™ .

In timpul activitatii diaconale la Cluj, ierodiaconul Grigorie Turcan realizeaza
una dintre cele mai reusite variante de transcriere a tuturor axioanelor praznicale
precum si a 4 axioane duminicale. Reamintim ca tot la Cluj, Tn 1939, profesorul de
solfegiu al Academiei de Muzica "Gh. Dima", Traian Vulpescu, tiparea Liturghia

'3 Ibidem, p. 249 — 251.

' Alexandru Moraru, Catedrala ... op. cit. p. 113.

'® Prot. Stawr. Laurentiu Curea, Liturghia Sf. loan Gurd de Aur pentru cor mixt, Ed.
Episcopiei Ort. Romane, Kolozsvar — Cluj, 1943.
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Sfantului loan Gura de Aur, Troparele si Irmoasele sarbatorilor de peste an, scrise
in notatie liniara de pe cele mai bune versiuni ale cantarii noastre bisericegti
traditionale.

Avand in vedere aparitia la Cluj a celor doua lucrari de transcriere in
notatia liniara, vom incerca o prezentare analiticd comparata a celor 2 variante de
transcriere a axioanelor macariene, confruntate cu ultima varianta in dubla notatie,
realizata de parintele Nicu Moldovanu'®.

Axionarul de la Cluj

Vom face inainte de toate o succinté prezentare a Axionarului de la Clyj. In
Prefata, autorul argumenteaza motivele ce au stat la baza acestei lucrari: "Muzica
noastra bisericeasca, de origine bizantind, nu e indeajuns de cunoscuta. Din
frumusetile ei nu se pot impartasi decat cei pregatiti in scoli speciale, unde se
preda si astazi aceastd muzica dupa vechea notatiune psaltica, atat de greu de
invatat. Dorind a Tnlesni cunoasterea muzicii bizantine, in formele ei autentice, am
inceput transcrierea vechilor melodii bisericesti pe portativul muzicii moderne.

In cursul mai multor ani de muncé migéloasa, am transcris toate cantarile
vechi bisericesti.

De felul in care va fi primit acest prim caiet atarna publicarea celorlalte
caiete, care cuprind totalitatea cantarilor de la Sfintele noastre slujbe ortodoxe""”.

Din insemnarea autorului de la sfarsitul Axionarului, "al doilea caet, care
urmeaza a se tipari, va cuprinde Imnele Sfintei Liturghii dupa melodiile din Ardeal
de Pr. D. Cuntanu, armonizata din indemnul Prea Sfintiei Sale Episcopului Nicolae
Colan, pentru cor barbatesc pe 4 voci".

Cuprinsul Axionarului, cu titlurile si autorii cantarilor, este urmatorul:

1. Axion duminical din "Antologie" Agem sirian, de Macarie leromonahul.
(Gh. Turcan nu trece in dreptul titlului autorul);

Axion duminical, psaltichie de lon Popescu Pasarea;

Axion duminical, psaltichie de loan Zmeu (Axionul nu este transcris in
Antologia parintelui Nicu Moldovanu);

4. Axion duminical, psaltichie de Protosinghelul Varlaam;

5. Axion la Schimbarea la Fata, psaltichie de Macarie;

6. Axion la Adormirea Maicii Domnului, psaltichie de Macarie;

w N

'® vezi Céntarile Sfintei Liturghii si alte cantari bisericesti, Ed. Institutului Biblic si de Misiune
al Bis. Ort. Roméane, Bucuresti, 1992, p 142 — 203, transcrise pe ambele notatii muzicale
de Pr. Conf. Dr. Nicu Moldovanu.

' lerodiaconul Grigorie Turcan este autorul a incd 4 volume de muzica bisericeasca, toate
ramase in manuscris $i pe care dorim sa le recuperam. Dupa toate informatiile, ele s-ar
gasi in biblioteca manastirii Neamt, manastire unde si-a petrecut ultimii ani de viata. Cele
4 volume ramase n manuscris in notatie liniara sunt:

Vecernia dupa cele opt glasuri; psaltichie de Pr. T. V. Stupeanu;

Utrenia duminicii; psaltichie de Pr. T. V. Stupeanu;

Imnele Sfintei Liturghii; psaltichie de mai multi autori.

Imnele Sfintei Liturghii de Pr. D. Cuntanu, cor barbatesc pe 4 voci.

PN~
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7. Axion la inaltarea Sfintei Cruci, psaltichie de Macarie;
8. Axion la Buna Vestire si Intrarea in Biserica, psaltichie de Macarie;
9. Axion la Nasterea Domnului, psaltichie de Macarie;
10. Axion la Botezul Domnului, psaltichie de Macarie;
11. Axion la Intampinarea Domnului, psaltichie de Macarie;
12. Axion la Liturghia Sfantului Vasile cel Mare, psaltichie de autor
anonim, gl. VIII;
13. Axion la Duminica Floriilor, psaltichie de Macarie;
14. Heruvic si priceasna in Joia Mare, psaltichie de Anton Pann;
15. Axion in Joia Mare, psaltichie de Anton Pann;
16. Heruvic in Sdmbata Mare, psaltichie de Anton Pann;
17. Axion in Sdmbata Mare, psaltichie de Anton Pann;
18. Axion la Invierea Domnului, psaltichie de Macarie;
19. Axion in Miercurea injumatatirii Praznicului, psaltichie de Macarie;
20. Axion la Inaltarea Domnului, psaltichie de Macarie;
21. Axion la Pogorarea Duhului Sfant, psaltichie de Macarie;
22. Axion la Nasterea Maicii Domnului, psaltichie de Macarie.

Note inedite si distincte ale Axionarului

lerodiaconul Grigorie Turcan isi propune o transcriere cat mai apropiata de
original, urmarind cu acrivie trei principii generale:

a) Respectarea cu desavarsita strictete a discursului melodic, asa cum se
gaseste la Macarie, Anton Pann, Stefanache Popescu s.a. Aplicarea acestui
principiu il detaseaza oarecum de Traian Vulpescu, care in demersurile sale de
transcriere urmarea o "curatire si simplificare" a cantarilor Sfintei Liturghii, inclusiv
a irmoaselor, pentru a realiza o singura editie oficiala de cantari, "in care sa nu se
mai poata strecura alte cantari ori variante, in sensul de a nu mai pastra nici o
amintire a felului oriental de a purta vocea de la un sunet la altul"'®.

Prin respectarea discursului melodic Tn totalitate (interpretarea aproximativa a
consonantelor), Grigorie Turcan poate fi considerat un precursor al echipei de
transcriere al Sf. Sinod, in frunte cu Pr. Prof. Univ. Dr. Nicu Moldovanu, care a
realizat una dintre cele mai reusite versiuni ale Cantarilor liturgice in dubla nota’gie19,
n vreme ce Traian Vulpescu poate fi considerat un precursor al echipei de uniformizare
a cantarilor bisericesti, ce a lucrat sub indrumarea profesorului Nicolae Lungu.
(Ex. nr. 1)

b) Al doilea principiu general aplicat de ierodiaconul clujean este cel legat
de aspectul mensural.

Tot spre deosebire de Traian Vulpescu, Grigorie Turcan incadreaza melodia
in bare de masura, urmand practic o mai veche traditie transilvaneana, inceputa cu
Dimitrie Cuntanu si generalizata practic si in Banat prin Trifon Lugojan, Atanasie
Lipovan si Terentiu Bugariu.

18 Liturghia Sfantului loan.... scrise pe note liniare...de Traian Vulpescu, op. cit., p. Il.
'9 Cantarile Sfintei Liturghii si alte cantari bisericesti, op. cit.
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Desi parerile sunt impartite si in aceasta problematica, credem ca monodia
bisericeasca, nu ca nu poate fi incadrata in masura, dar variantele amensurale
(aici pot fi inclusi majoritatea bizantinologilor din Tara Roméaneasca si Moldova,
care au transcris amensural) redau muzica bisericeasca in unitatea ei melodica si
ritmica, ceea ce de fapt 1i confera personalitatea inconfundabila.

¢) in fine, al 3-lea principiu dupé care s-a ghidat ierodiaconul Grigorie Turcan
este cel legat de sistemul tonal in care au fost transcrise cantarile.

Aici este punctul de confluenta al majoritatii transcriitorilor, iar observatia
analitica a D-nei Elena Chircev este pe deplin justificata: "Melodiile se afla sub
influenta sistemului tonal, functional si al temperajului apusean, iar interventiile in
plan ritmic, ca si numeroasele simplificari operate (ceea ce nu e cazul la Grigorie
Turcan) fac ca specificul psaltic séa fie prea putin pus Tn valoare"?’.

Nu vom intra in probleme de ordin analitic si de morfologie, acestea
constituind obiectul unei alte lucrari, ci ne marginim in a concluziona urmatoarele:

Concluzii

a) Aparitia si tiparirea Axionarului de la Cluj denota interesul de care se
bucura la vremea respectiva cunoasterea si aprofundarea unei traditii muzicale
psaltice in Transilvania. lerodiaconul Grigorie Turcan reprezintd pentru aceasta
zona geografica o surpriza pe cat de neasteptata pe atat de benefica. Din pacate,
Axionarul nu a fost pus in circulatie niciodata, ci a ramas o carte de biblioteca si
nimic mai mult.

Faptul ca ierodiaconul a realizat aceasta lucrare si din indemnul episcopului
Nicolae Colan, ne face sa intuim un proiect extrem de ambitios cu privire la locul
muzicii psaltice In Transilvania, ce a ramas doar in faza de proiect.

b) Recuperarea celorlalte 4 lucrari ale lui Grigorie Turcan, ramase in
manuscrise, ne pot oferi date suplimentare pentru punerea in valoare a unui
ostenitor in domeniul culturii muzicale bizantine cvasinecunoscut.

¢) Includerea numelui ierodiaconului Grigorie Turcan in lexicoanele si
dictionarele de specialitate este nu numai o datorie gi reparatie morala, dar si o
innobilare si imbogatire a tuturor acelora, care au trudit pentru promovarea si
afirmarea culturii muzicale bizantine gi de traditie bizantina la romani.

2 Elena Chircev, op. cit., p. 52.
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PREDICA S| "IERTA CIUNILE" N CADRUL RITURILOR FUNERARE

IOAN TOADER

RESUME La prédication et les "iertaciuni” dans le cadre des rites funéraires.
Les rites funéraires font partie des rites de passage. Ceux-la jouent un role
important dans la vie des chrétiens grace au message transmis par la prédication et
les "iertaciuni".

La prédication, lors du rite, nécessite un certain art, dont nous présentons
les regles. Les "iertaciuni” constituent un autre type de discours construit a partir de
la figure de style de la prosopopée, nous en analysons un exemple.

Moartea este o realitate si nici o persoana din lumea aceasta nu o poate
contesta. Ea va sosi odata pentru fiecare dintre noi, deci nu putem spune ca ea nu ne
priveste. Suntem adesea surprinsi cand aflam despre moartea subita a unui prieten:
"Cum e posibil? Eu I-am intalnit acum cateva minute pe strada!"

Sunt persoane care in fata mortii pot sa aiba o atitudine de neliniste, de
revolta, de teama, pentru ca nu stiu care este sensul ei si unde merg. Filosoful Viadimir
Jankélévitch spunea despre moarte ca este "o trecere spre nimic", iar pentru a scapa
de acest nimic, oamenii au inventat lumea cealaltd"'. Aceastd afirmatie poate fi
provocatoare pentru un teolog! Cu singurele resurse ale gandirii noastre, fara ajutorul
Revelatiei, fara ajutorul riturilor funerare care vehiculeaza imaginea "lumii de dincolo",
omul nu poate sa resimta decat neliniste si teama in fata mortii unui prieten sau in fata
propriei sale morti.

Arnold van Gennep? claseaza riturile funerare, printre riturile de trecere. El
defineste aceste rituri drept "ceremonii care insotesc trecerea de la o situatie la alta,
dintr-o lume (cosmica sau sociald) la alta". In cazul nasterii, situatia pare clara,
evident&. Noul n&scut vine din lumea intrauterina in lumea noastra. In cazul casétoriei,
omul, din etapa de celibatar, trece in cea de om casatorit. Copilul trece din faza de
copil in cea de adolescent, pe urma in cea de adult etc. Deci trecerea este clara,
vizibila. Dar in cazul riturilor funerare, de ce trecere poate fi vorba? Am putea fi tentati
sa-i dam dreptate lui Jankélévitch si sa spunem ca moartea este "trecere spre nimic".

Pentru crestini, moartea imbraca un sens, ea nu este "trecere spre nimic", ci
trecere spre Dumnezeu. Aceasta trecere spre Dumnezeu este marcata de riturile funerare.

Riturile funerare

Riturile funerare fac parte inca din traditia vie a poporului roman. Probabil ca
omul de rand nu este constient de importanta si bogatia acestor traditii, dar trebuie sa
afirmam ca Romania se distinge de celelalte culturi europene prin bogatia si densitatea

! Vladimir Jankélévitch, Béatrice Berlowitz, Quelque part dans l'inachevé, Ed. Gallimard, Paris,
1978, p. 203.

2Arnold van Gennep, Les rites de passage, Ed. Picard, Paris, 1981.

*Ibidem., p.13-14.
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practicilor care ritualizeaza doliul. Abundenta lucrarilor* si a specialistilor implicati in
cercetare, confirma interesul pentru acest fenomen. Etnografi, antropologi, filosofi, psihologi,
sociologi, teologi studiaza acest aspect, fiecare de pe pozitia si din prisma pregatirii sale.

Preocuparea teologului este legata in general de problemele de ordin pastoral
pe care le creeaza aceste rituri: Ce viitor vor avea? Schimbarile care se produc in
societatea romaneasca contemporana vor afecta oare aceste rituri? Mergem spre o
disparitie a riturilor funerare traditionale?

Tn marea majoritate a satelor romanesti aceste rituri continua s fie prezente.
Timp de trei zile, intreaga comunitate participa la durerea provocata de disparitia unui
membru al comunitatii. Prin lamentatii improvizate si cantate pe o anumitd melodie,
prin bocete, prin gesturi rituale, prin imne liturgice, rugaciuni si predica, comunitatea
onoreaza aceasta pierdere.

La oras insa, familia indoliata se confrunta de multe ori cu anonimatul. Toate
practicile rituale care insotesc doliul se reduc la cermonialul inmormaéantarii din a treia
zi. In acest caz, oare ne indreptdm spre acea situatie-limita care a aparut in Occident,
unde aceste rituri au saracit atat de mult incat familia isi poarta singura doliul, in mod
discret, fara sa aiba sprijinul comunitatii. Aceasta situatie a fost denuntata de
cercetatorii occidentali, deoarece acolo moartea a devenit o problema comerciala.
Oameni care s-au specializat in aceasta meserie, pompele funebre, incearca, prin
calitatea serviciilor propuse sa raspunda exigentelor unei clientele a lumii moderne.

Dar pot oare aceste servicii sa rezolve problema doliului? Bertrand Vergely,
profesor la Institutul Sfantul Serghie din Paris, relateaza cum s-a derulat cermonialul
Tnmormantarii unui apropiat al sau: La cimitir totul s-a desfasurat foarte repede, fara
nici un fel de serviciu religios. Lumea prezentd era scaldata intr-o tacere si un vid
inspdiméantator. Plecand de la acest eveniment, Bertrand Vergely scrie o carte foarte
interesant®, un eseu filosofic in care incearcd s& arate importanta ritualului
fnmormantarii, atat pentru cei prezenti, cat si pentru cel plecat din aceasta lume.

Absenta riturilor funerare poate sa reprezinte un semn de ingrijorare pentru un
teolog.

Tn primul rand, pe plan uman, riturile funerare raspund unor nevoi psihologice
pentru individ si comunitate. Riturile funereare reprezinta o "terapie liturgicd". in fata
mortii unui semen de-al nostru, care pare ca o pierdere, riturile au o functie de ordin
terapeutic. Riturile funerarare diminueaza durerea pe care o produce moartea,
usureaza doliul.

Tn al doilea rand, cu ajutorul riturilor se transmite credinta despre moarte si
sensul mortii. Aceasta se face pe doua cai:

- Prin intermediul riturilor funerare pe care Biserica le-a randuit. Aceste rituri transmit
punctul de vedere al Bisericii despre moarte si viata viitoare. De exemplu, rugaciunile,
imnele, predica rostitd cu ocazia acestui eveniment oferd un mesaj clar si precis®.

4 loana Andreesco, Mihaela Bacou, Mourir a 'ombre des Carpates, Ed.Payot,Paris 1986; Jean
Cuisenier, Le feu vivant. La parentéet ses rituels dans les Carpates, Ed.P.U.F., Paris, 1994; Simion
Florea Marian, Inmorméntarea la roméni, Bucuresti, 1985 etc.

® Bertrand Vergely, La mort interdite, Ed. J.C. Lattés, Paris, 2002, p.304.

bloan Mircea, "Cultul mortilor in Biserica Ortodoxa, dupa Sfanta Scriptura si Sfanta Traditie”, in
Ortodoxia, 3/1985,p.465-495; Nicolae Necula, "Rugaciunile pentru cei adormiti”, in indrumétorul
bisericesc, Buzau, 1983, p.66-69.
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- A doua cale de transmitere este cea neoficiala. in aceasta categorie se
inscriu toate gesturile, formulele rituale, lamentatiile pe care membrii familiei si ai
comunitatii le rostesc si le fac. Cea de a doua cale de transmitere, este o forma populara
care uneori poate sa devieze In magie si superstitie.

Nu o sa insistam asupra riturilor populare care insotesc doliul, doarece gasim
foarte multe informatii prezentate in mod elocvent in lucrari consacrate acestui fenomen.
Ceea ce ne intereseaza in mod deosebit este modul in care se face transmiterea unui
mesaj prin intermediul discursului rostit cu ocazia inmormantarii. Aici s-ar inscrie predica
propriu-zisa, care face parte din ritualul slujbei inmormantarii, si un tip de discurs
prosopopeic, numit "iertaciuni".

Predica propriu-zisa

In literatura omiletica acest tip de discurs se mai numeste necrolog’ si se
inscrie Tn randul predicilor parenetice. Scopul necrologului este de a adresa un cuvant
de mangaiere si un cuvant de invatatura pentru familia indoliata si pentru cei prezenti
la slujba inmormantarii. In structura necrologului trebuie sa intre Tnvatatura de credinta
a Bisericii si fapte din viata celui decedat. Tratarea temei se va face in doud etape: in
prima parte preotul va expune o idee morala sau de doctrina crestina, iar in partea a
doua va face o scurté prezentare a biografiei celui decedat. Cea de a doua parte poate
sa fie pusa in legatura cu prima. De exemplu, daca in prima parte preotul va vorbi
despre milostenie, cunoscand faptele de milostenie ale celui raposat, in partea a doua
va putea sa elogieze céteva din actiunile defunctului, fara Insa sa exagereze, sa
amplifice meritele acestuia prin elogii nemasurate. Scopul principal al necrologului
este, in primul rand, prezentarea invataturii de credinta, a adevarului religios, moral-
crestin, si nu o furtuna de elogii la adresa celui adormit sau biografia acestuia, preotul
ferindu-se sa-l dea drept model, pentru ca in viata unui om exista si momente bune,
dar si slabiciuni. Daca cineva n-a avut merite care pot fi evidentiate, preotul va fi
prudent si nu va incerca sa-i inventeze merite celui decedat doar pentru a face astfel
pe plac familiei indoliate. Faptele rele si viciile nu vor fi prezentate Tn necrolog.

Din punct de vedere pastoral, necrologul joaca un rol foarte important. La
slujpa Tnmorméantérii sunt prezenti credinciosi care frecventeaza biserica in mod
regulat, care sunt implicati Tn viata comunitatii, insa printre cei prezent un numar foarte
mare participa doar in mod ocazional. Pentru cei din urma, predica poate sa fie un
mijloc de redesteptare a credintei si de reimplicare in viata Bisericii si a comunitatii.
. Nu credem ca este cazul sa ilustram printr-un exemplu predica la inmorméantare.
In revistele teologice si in cartile de predici acest tip de discurs este des intalnit. 8

"lertaciunile”

Am putea sa numim "iertaciunile", un discurs "anexa" rostit cu ocazia iTnmormantarii
unui enorias. Acest tip de discurs este tolerat de ierarhie, iar din partea teologilor se
manifesta anumite rezerve. Totusi, "iertaciunile” se practica in foarte multe comune si
sate din Transilvania. Manualele de omiletica nu ofera nici un fel de indrumari tehnice

7Gheorghe Litiu, "Necrologul", B.O.R. 9/1978,p.1124-1134.
8loan Lupas, Cazut-a cununa capului nostru. Cuvéntéri funebre, Arad, 1918, 226 p;Petru Maior,
Propovéadanii la ingropéciunea oamenilor morti, Buda, 1809, 326p; Massillon, Oraisons funébres,
Paris, 1875, p.564; Samuil Micu, Propovedanii sau invataturi la ingrop&ciunea oamenilor morti, Blaj,
1784, 140p; Vasile Mihoc,"Cuvant la inmormantarea unui crestin virtuos", in Mitropolia Ardealului 7-9/
1978, p.566-569 etc.
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de alcatuire, iar in cartile de predici acest tip de discurs nu poate fi intalnit. Daca am
incerca sa facem o analiza a iertaciunilor, am putea sesiza urmatoarea structura: in
prima parte se prezinta pe scurt viata celui raposat, iar in partea a doua, discursul
imbraca forma prosopopeica. Astfel cel decedat cere iertare, prin gura preotului da
sfaturi si isi ia ramas bun de la cei ramagi in viata, sotie, copii, parinti, nagi, vecini,
prieteni, colegi etc.

Transmit oare "iertaciunile” un mesaj sau sunt doar vorbe golite de sens? Cu
sigurantd, nu poate fi vorba de un discurs argumentativ legat de o invatatura
dogmatica sau morala. Acest tip de discurs nu are o tema anume, totusi se poate
desprinde din el un mesaj clar, cel al optimismului evanghelic: moartea nu trebuie sa
ne intristeze, ea este doar o trecere spre o altd lume in care vom ajunge cu totii.

Acest tip de discurs se adreseaza cu precadere sentimentului i vointei
ascultatorilor. Ascultatorul este sensibilizat prin evocarea momentelor petrecute inainte de
deces, iar vointa este reactivata prin indemnul de a urma calea cea bineplacuta Lui
Dumnezeu. Chiar daca, in mod paradoxal, "iertaciunile" "produc" lacrimi, ele usureaza
doliul, pentru ca plansul, lacrimile sunt mijloace terapeutice prin care omul poate sa-si
exprime durerea si in acelasi timp sa se elibereze. Deoarece acest tip de discurs nu-I
gasim consemnat in scris, Tn cele ce urmeaza vom ilustra "iertaciunile” printr-un exemplu:

Tn numele Tatalui si al Fiului si al Sfantului Duh,
Indurerata familie, Indurerati ascultatori,

La glasul de doliu al clopotelor bisericii noastre ne-am adunat astazi la aceasta
casa pentru a-l conduce pe ultimul drum al acestei vieti pamantesti pe acela care a
fost Rusu Vasile.

Cine ar fi crezut in urma cu cateva zile ca deasupra acestei case sta intinsa
méana nemiloasa a mortii asteptdnd momentul sa mai smulga un suflet tanar din
mijlocul familiei sale.

S-a nascut la data de 28 octombrie 1961, fiind singurul copil al sotilor Grigore
si Maria Rusu. Urmeaza scoala primara in satul natal, dupa care se inscrie la scoala
profesionala din Bistrita si la liceul seral. Urmeaza apoi scoala de maistri, ajungand
maistru mecanic la S. M. A. Palanca.

Dupa satisfacerea serviciului militar, in anul 1982, se casatoreste cu Ana
Gavra, In urma casatoriei lor Dumnezeu i binecuvinteaza cu doi copii loan si Maria.

Acum la despartire si ia ramas bun de la cei dragi ai lui. In primul rand de la
aceea cu care s-a legat prin Sfanta Taina a Casatoriei sa duca impreuna greutatile si
bucuriile acestei vieti.

Sotia Ana

Draga mea sotie, iatd acum despartirea a sosit, mult mai repede decat ne-am
fi asteptat.

Vei fi tentata sa spui ca a venit prea devreme sau vei fi tentata sa spui ca
Dumnezeu te-a incercat prea greu, lovitura aceasta fiind prea dureroasa pentru tine.

Adu-ti aminte ca Sfanta Scriptura spune despre lov ca si-a pierdut fiii i fiicele
si tot ce a avut si tot nu a disperat, cia spus: "Domnul a dat, Domnul a luat, fie numele
Domnului binecuvantat!".
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Este adevarat ca ai imbracat prea de timpuriu haina aceasta de doliu, dar nu
trebuie s& deznadajduiesti, ci trebuie sa-ti pui toatd nadejdea in Dumnezeu, pentru ca
El este Tatal vaduvelor si al orfanilor si numai El poarta de grija tuturor.

Am petrecut impreuna cei mai frumosi ani ai vietii, dar daca mi-a fost harazit de
Dumnezeu ca eu sa ma infatisez aga de timpuriu noi nu putem sa ne opunem voii Lui.

Trebuie sa stii ca despartirea aceasta este temporara si cu totii ne vom intalni
in patria cereasca a lui Dumnezeu.

Cu siguranta, durerea cea mai mare este a ta, tu ai pierdut bunul cel mai de
pret, tu ai pierdut pe acela de care ti-ai legat toate sperantele, dar nu uita ca toate
bunurile realizate de noi au fost cu binecuvantarea lui Dumnezeu.

Daca te vei ruga in continuare cu $i mai multd ardoare, Dumnezeu iti va ajuta
si te va trece cu usurinta peste toate greutatile acestei vieti.

A fost frumoasa aceasta viata si acesti ani petrecuti impreuna au fost niste ani
fericiti pentru noi. Parca totul a fost un vis, dupa care te trezesti si repeti de mai multe
ori: nu, nu nu a fost adevarat. Dar aceasta este realitatea, eu plec pentru totdeauna.
Tu sa cercetezi biserica cu regularitate si sa te rogi pentru sufletul meu; sa-mi faci
toate randuielile cuvenite celui plecat din aceasta viata.

Iti multumesc, draga sotie, pentru tot ce ai facut pentru mine si te rog sa ma
ierti daca ti-am gresit cu ceva.

Copiilor loan si Maria

Dragii mei copii, voi sunteti prea mici ca sa pricepeti acum ceva. Cand o sa
cresteti mari, mama voastra o sa va explice ca si voi ati avut un tata bun si iubitor.

Tata Vasile va roaga sa o ascultati pe mama, iar in rugaciunile voastre curate
sa ma pomeniti si pe mine. Sa fiti respectuosi cu toatd lumea si cuminti. Sa va rugati
lui Dumnezeu sa va fereasca de orice primejdie si necaz. Sa cercetati biserica. Sa-mi
ngijiti mormantul si sa-I presarati cu flori.

Sa stiti ca si tata vegheaza asupra voastra de acolo din ceruri. Daca pe acel
bogat din Evanghelie l-a interesat soarta fratilor lui, cu atat mai mult pe mine, tatal vostru, ma
intereseaza soarta voastra si ori de cate ori veti face un lucru bun ma voi bucura.

Dragii mei copii, acum la despartire, tata Vasile va roaga si pe voi sa-| iertati
daca v-a suparat sau nu v-a putut implini toate dorintele.

Parintii Grigore gi Maria

Dragii mei parinti, iata ca fiul vostru, Vasile, acela in care v-ati pus toata speranta
batranetelor pleaca pe ultimul drum al acestei vieti. Dumneavoastra sunteti oameni in
toata puterea cuvantului si stiti ca nu ne putem opune voii lui Dumnezeu, mergem fiecare
atunci cand ne vine randul pentru a da seama inaintea Creatorului. Va rog sa aveti grija de
cei ramasi Tn urma mea, de sotie si de copii, s& nu simta lipsa mea. Dumneavoastra
sunteti aceia care ma puteti inlocui intr-o masura foarte mare. Sa-i indrumati pe cei doi
copii ai mei, pe drumul cel bun si sa-i imbarbatati de céate ori este nevoie.

Daca v-am gresit sau suparat cu ceva, va rog sa ma iertati si sa ma pomeniti
n rugaciunile voastre.

Nasii Sefan si Viorica

Dragii mei nagi, asa cum m-ati condus la cununie, acum ma conduceti pe ultimul
drum al acestei vieti. Va rog si pe voi, ca parinti sufletesti, sa aveti grija de familia
mea, sa va implicati cat puteti in educatia celor doi copii, deoarece sunt fiii vostri
sufletesti; s-o ajutati pe sotia mea, fina voastra, sa o imbarbatati si sa-i dati un sfat
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bun.
Verisori, alte rude, colegi de serviciu, vecini

Daca v-am gresit sau suparat cu ceva va rog s& ma iertati si s ma pomeniti in
rugaciunile voastre.

Indurerata familie,

Acum Tn aceasta clipa de grea incercare pentru voi, as dori sa pun alaturi de
durerea din suflet si lacrima din ochi, un citat din Sfanta Scriptura care zice:

"Veniti s& ne intoarcem catre Domnul, caci numai El, dupa ce ne-a ranit, ne
tamaduieste, iar dupa ce ne-a batut ne leaga ranile noastre" (Osea, 6, 1).

Dumnezeul sa-l ierte si sa-1 odihneasca! Amin®.

Concluzie

Receptarea unei predici este conditionata de cele mai multe ori de starea
sufleteasca a ascultatorilor. Or, in fata mortii, omul nu poate sa raméana indiferent.
Contextul in care este rostita predica poate sa gaseasca inimi dispuse sa puna n
practica cele auzite, daca mesajul a fost clar si actual pentru cei prezenti la slujba
Tnmormantarii.

Daca exista traditia rostirii "iertaciunilor", acestea trebuie sa fie traversate de
duhul evanghelic si sa nu devieze in folclor de prost gust.

Predica si "iertaciunile" reprezinta doua tipuri de discurs pe care le intalnim in
cadrul riturilor funerare, care au rolul de a usura doliul, de a Tnlatura nelinistea pe care
o are omul Tn fata mortii i de a transmite un mesaj despre sensul vietii pamantesti si
despre viata viitoare.

® "lertaciuni” alcatuite in cadrul lucrarilor practice de omiletica de Studentul Cozma Liviu
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CRUCEA iN LITURGHIE

PATRICK PRETOT*

RESUME La Croix dans la liturgie. Grace & position centrale du
sacrifice de Jésus Christ dans I'économie du salut, la vénération de la
Croix est devenue un élément essentiel de la spiritualité chrétienne, en ce
qui concerne tant la foi confessée que la foi célébrée. Dans la liturgie la
Croix fait son apparition a partir des rites baptismaux. Certes, c'est
Jérusalem qui a joué un rdle spécial dans la cristallisation et le développement
du culte de la Sainte Croix. Les documents de la fin du IV® siécle parlent
déja du rituel de la vénération de la vraie croix, tel qu'il se pratiquait dans
la matinée du Vendredi Saint a Jérusalem. Les documents romains de la
fin du VII° siécle et du début de I'VIII® siécle parlent de I'existence de deux
rites de vénération de la Croix le Vendredi Saint: celui de la cour pontificale (le
matin) et celui qui se déroulait dans les paroisses de la ville de Rome (le
soir). Aprés le Concile Il Vatican, la vénération de la Croix apparait comme le
moment culminant d’un rituel dont le but est remémorer La Passion du
Christ. La priére solennelle pour I'Eglise et pour le monde s’accomplit a
travers la communion eucharistique.

"Caci am judecat sa nu stiu intre voi altceva, decat pe lisus Hristos, si pe
Acesta rastignit" (I Corinteni 2, 2). Prin aceasta fraza lapidara din prima sa Epistola
catre Corinteni, Apostolul exprima cu cea mai mare tarie locul central al Crucii in
Revelatia crestina. Marturisirile de credinta reiau fara incetare ecoul acesteia: credem in
Hristos Care "a patimit sub Pontiu Pilat, a fost rastignit, a murit". Catehismul Bisericii
catolice afirma c& "misterul pascal al Crucii si al Invierii lui Hristos se afl& in centrul
Evangheliei pe care Apostolii, si dupa ei Biserica, au vestit-o in lume" (CBC 571).

Daca Crucea este in centrul credintei marturisite, ea nu ocupa un loc mai
putin important in credinta celebrata. ("In Liturghie, Biserica celebreaza in primul
rand misterul pascal prin care Hristos a implinit opera mantuirii noastre"; CBC
1067). Totusi, in secolul al lll-lea, Minuciu Felix scria: "Crucile nu sunt pentru noi
nici obiectele unui cult, nici ale dorintelor". Locul Crucii a fost obiectul unei evolutii
complexe, a carei natura si anvergura vom incerca sa le surprindem aici, oprindu-ne
indeosebi asupra Crucii ca semn si ca obiect de cult si nu asupra reprezentarilor
Crucii si a Celui Rastignit pe ea.

Semnul Crucii

Locul Crucii in liturghia crestina apare odata cu riturile baptismale. Urmand
Epistolei catre Romani, care prezinta botezul ca o participare sacramentala la
moartea lui Hristos pe Cruce (6, 4-10), autorul Epistolei lui Barnaba — o scriere
apocrifa din prima jumatate a veacului al ll-lea — are o afirmatie semnificativa:
"Fericiti sunt cei care, punandu-si nadejdea in Cruce, s-au afundat in apa!" Acest
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pasaj poate fi raportat la baptisteriile paleocrestine construite in forma de cruce.
Totusi, locul Crucii in riturile baptismale stravechi este greu de precizat. Catre 215,
Traditia apostolicd vorbeste despre o insemnare a viitorului botezat dupa
exorcizare. Forma acestei insemnari — sa fie oare vorba despre un semn al crucii
trasat cu degetul mare pe fruntea catehumenului? — nu este clar precizata, si nu se
afirma legatura sa cu Crucea. Pe la mijlocul veacului al IV-lea, in tratatul sau
Despre Duhul Sféant, Sfantul Vasile considera o traditie nescrisd venind de la
Apostoli faptul de a-i "insemna cu semnul Crucii pe cei care nadajduiesc Tn Domnul
nostru lisus Hristos".

Impunerea Crucii la viitorul botezat apare clar in Sacramentariul gelasian,
folosit in veacurile VII si VIII in bisericile presbiteriale ale Romei. La inceputul
Postului pascal, dupa inscrierea si chemarea candidatilor, are loc primul exorcism
in cursul caruia preotul rosteste rugaciunea urmatoare: "Cauta cu bunatate
Doamne spre rugéciunile noastre, iar pe acesti alesi tine-i, pazeste-i cu puterea
Crucii Domnului, cu care ne insemnam ...". Acest rit figureaza in ritualul botezului
pana in zilele noastre. In noua editie a Ritualului de initiere crestind a adultilor,
celebrarea intrarii in catehumenat comportd o insemnare a fruntii, crucea fiind
prezentad in actul penitential ca "semn al noii conditii": "Primiti pe frunte Crucea lui
Hristos, Hristos Tnsusi fiind Cel care va apara prin semnul iubirii Sale (sau al
biruintei Sale)" (n. 88). O insemnare a "simturilor" — urechile, ochii, gura, pieptul si
umerii — prelungeste si amplifica acest rit de punere a crucii care apare asadar cu o
dubla semnificatie: crucea este semnul conditiei crestine — ucenicul isi poarta
crucea urmandu-i lui Hristos (Luca 14, 27) — dar de asemenea este semn de
aparare in lupta duhovniceasca.

Semnul Crucii trebuie situat in prelungirea practicii baptismale. Aceasta
practica este atestata inca de la inceputul veacului al lll-lea de catre Tertulian, care
recomanda crestinilor sa facd semnul crucii in cursul multiplelor activitati ale vietii
cotidiene. Pe la mijlocul veacului al IV-lea, Chiril al lerusalimului talcuieste
catehumenilor aceasta practica si semnificatia ei: "Nu va sfiiti sa-L marturisiti public
pe Cel Rastignit. Degetele noastre sa insemne cu indrazneala pecetea Sa pe
fruntea noastra si sa o insemne cu orice prilej: pe painea pe care 0 mancam, pe
bauturile pe care le bem, cand intram, cand iesim, inaintea somnului, in pat, cand
ne trezim, cand calatorim, cand ne odihnim. Crucea este o puternica izbavitoare
[...]. Ea este harul lui Dumnezeu, semnul credinciosilor si spaima demonilor". Tn
Evul Mediu, pe temeiul acestei folosiri frecvente in viata de zi cu zi, Crucea a intrat
n liturghie si mai ales in Messa. Prin reforma liturgica de la Conciliul Vatican Il, in
conformitate cu cererea de simplificare a riturilor facuta de catre parintii conciliari
(SC 50), s-au suprimat un mare numar din aceste semne ale crucii ale caror
proliferare — Tnaintea reformei, acestea ajungeau pana la 47 intr-o messa citita,
dintre care 33 pentru canon — pareau sa-i altereze semnificatia.

in Messa actuald, semnul Crucii are deci un loc cu atat mai semnificativ cu
cat este Tn mod voit mai rar. EI marcheaza inceputul celebrarii, plasandu-o de la
inceput in perspectiva trinitara: preotul si adunarea, in picioare, fac semnul crucii
"In numele Tatalui, al Fiului si al Sfantului Duh" (Prezentarea generala a Misallului
roman 28, 86, 213). Revine apoi in timpul proclamarii Evangheliei: preotul face
"semnul crucii cu degetul mare pe carte, apoi se insemneaza pe sine insugi, la
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frunte, la gura si la piept" (PGMR 95). Se face si In timpul primei Rugaciuni euharistice
(canonul roman) cand preotul rosteste cuvintele binecuvantarii darurilor, pe cand n
celelalte trei locuri (Rugaciunea euharistica Il, Ill si 1V), el insoteste epicleza pre-
consacratorie. In sfarsit, prin semnul Crucii preotul binecuvanteazi adunarea
fnainte de slobozire (PGMR 124).

Dupa Conciliul Vatican IlI, semnul Crucii in liturghie aduna, unifica si
permite adunarii sa ia trup. El este de asemenea un gest de binecuvantare asupra
darurilor ca si asupra adunarii. Reducerea sa la o singura aparitie in rugaciunea
euharistica, si mai ales insemnarea ei In momentul cu totul deosebit al epiclezei,
tind sa dea acestui semn, in perspectiva teologiei ioaneice care prezinta Crucea ca
topos in care Fiul "si-a dat Duhul" (loan 19, 30), o puternica dimensiune pnevmatologica.
Ceea ce isi are ecoul in reflectia contemporana asupra Crucii ca eveniment trinitar.

Venerarea Crucii in liturghia Sfintei Vineri

in oficiul liturgic din Vinerea Mare liturghia latind acord& un loc cu totul
deosebit Crucii. In timpul slujbei Patimilor care se celebreazd dupa amiaza,
Missalul roman contine un rit solemn al venerarii Crucii, propus sub doua forme, la
alegere: prima, cu o cruce acoperita care este dezvelita treptat; a doua, cu o cruce
neacoperita care este adusa in sanctuarul bisericii facandu-se trei opriri. Ne vom
opri la cea de a doua forma, care este cea mai folositd astazi. Preotul, insotit de
oficianti, se apropie de usa bisericii unde se afla expusa crucea intre sfegnice cu
lumanari aprinse. El ia crucea si o poarta Tn procesiune de-a lungul bisericii pana la
sanctuar. Se fac trei opriri: la inceputul procesiunii, la mijlocul bisericii si, in sfarsit,
la intrarea in sanctuar. Indrumérile tipiconale precizeaza: "Cel care poarta crucea,
o Tnalta cantand: «latd lemnul Crucii, care a adus mantuirea lumii». Poporul
raspunde: «Veniti sa ne inchinam!». Dupa fiecare raspuns, toti ingenuncheaza si
adora in liniste timp de cateva clipe".

Ritul continud astfel: "Pentru venerarea Crucii, preotul, oficiantii si
credinciosii Thainteaza unul dupa altul; ei trec Tnaintea Crucii si 1i aduc cinstire, fie
ingenunchind in fata ei, fie in alt mod, sarutandu-o de pild4 [...]. In acest timp, se
canta antifoanele Crucii sau alte cantari adecvate". Printre cantarile propuse,
antifonul Crucem tuam, care apartine fondului comun al textelor liturgice ale
Rasaritului si Apusului, arata cat se poate de bine sensul ritului: "Crucii Tale,
Doamne, ne inchinam, si sfanta invierea Ta o preamarim: c&ci prin lemnul Crucii
bucurie a venit la toatd lumea". Biserica venereaza Crucea atat ca semn al
mantuirii cat si ca memorial al biruintei lui Hristos Cel inviat.

Aceasta ceremonie nu poate fi izolata de intregul ansamblu al slujbei care
incepe in liniste printr-o mare prosternare si o rugaciune, si continua cu liturghia
cuvantului (/saia 52; Evrei 4 si 5 si Patimile dupa Sfantul Evanghelist loan) si prin
marea rugaciune pentru intreaga lume. Dupa venerarea Crucii, urmeaza o
impartasire simpla, din rezerva de Euharistie pastrata de la privegherea de seara —
acum nu existd o celebrare euharisticad — precedata de recitarea rugaciunii Tatal
nostru. Venerarea Crucii apare deci ca moment culminant al unui ritual al carui
scop este rememorarea Patimilor, rugaciunea pentru Biserica si pentru lume,
fnainte de a se desavarsi prin impartasirea euharistica.
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Originile venerarii Crucii

in cartile liturgice romane, aceastd ceremonie apare din secolele VII-VIII.
Istoricii sunt de acord in a considera lerusalimul ca leagan al celebrarii triduum-ului
pascal si in special, al venerarii Crucii. Dosarul istoric se intemeiaza pe doua surse
majore. In primul rand, jurnalul de calatorie al pelegrinei Egeria, confirmat de
Lectionarul armean de lerusalim, ne permite sa cunoastem randuiala liturgica de la
lerusalim asa cum era savarsita pe la 381-383. La sfarsitul secolului al IV-lea, in
dimineata Sfintei Vineri, era venerata relicva adevaratei Cruci despre care se
credea ca a fost descoperitd de catre Sfanta Elena la Tnceputul secolului.
Venerarea Crucii avea loc intre doua lungi synaxe care cuprindeau lecturi
intretaiate de psalmi, una in noaptea dinspre Joi spre Sfanta Vineri, in amintirea
rugaciunii lui Hristos din gradina maslinilor, cealaltd Vineri, de la ceasul al 6-lea
pana la ceasul al 9-lea, in amintirea Patimii. Asadar, venerarea relicvei nu
comporta lecturi. Dar consta intr-o inchinare pe care Egeria ne-o descrie: "Se
aseaza atunci un jet pentru episcop pe Golgota, in spatele Crucii, unde se afla in
acel moment. Episcopul se aseaza pe acest jet si inaintea lui se pune o masa
acoperitd cu un acoperdmant. n jurul mesei stau diaconii in picioare. Este adusa
ladita din argint aurit in care se pastreaza lemnul sfant al Crucii; este deschisa,
este expusa, apoi este pus pe masa atat lemnul Crucii cat si inscriptia [cf. loan 19,
19]. Dupa ce au fost asezate pe masa, episcopul sezand, isi pune mainile pe
capetele lemnului sfant, iar diaconii, stand in picioare imprejur, vegheaza [...]. Se
apropie deci toatd multimea, unul dupa altul. Fiecare se inchina, atingdnd cu
fruntea, apoi cu ochii, Crucea si inscriptia; si sarutand Crucea, trece mai departe,
dar nimeni nu intinde ména pentru a le atinge".

Cea de a doua sursa o constituie cele mai vechi documente romane care
ne fac cunoscuta liturghia orasului Roma de la sfarsitul secolului al Vll-lea si
inceputul secolului al VllI-lea, adica la mai mult de trei secole dupa Egeria. Existau
atunci la Roma doua rituri de venerare a Crucii. Primul era cel de la curtea
pontificala si consta intr-o procesiune care pornea, in dimineata de Vineri, de la
palatul Lateran pana la basilica Sfanta-Cruce-din-lerusalim. Papa si poporul
venerau o relicvd a Crucii celei adevarate. Ceremonia se incheia cu marea
rugaciune universala. Nu se facea impartasire euharistica.

Al doilea rit avea loc seara, la ceasul al noudlea, in tituli, adica in parohiile
orasului Roma. Structura synaxei era si atunci asemenea celei adoptate in 1956.
Textele liturgice ne Tngaduie s& presupunem ca obiectul venerarii era o cruce.

Daca nu se poate afirma cu certitudine ca ritul ierusalimitean al relicvei sta
la originea liturghiei pontificale la Roma, este clar totodata ca venerarea Crucii Tn
liturghia romana incepand din Evul Mediu timpuriu provine din dubla mostenire a
celor doua traditii romane: venerarea relicvei adevaratei Cruci, si venerarea Crucii
ca semn al mantuirii.

Ritualul roman din tituli lega intr-o maniera intima venerarea Crucii de
impartasirea euharistica. Sacramentariul gelasian precizeaza: dupa ce se rosteste
Tatél nostru, toti adord crucea gi se impértasesc. Ingenuncherea si sarutarea,
adoptate ca expresii ale venerarii, constituiau odinioara gestul de respect adresat
imparatului sau chipului sau.

148



CRUCEA N LITURGHIE

Tncetul cu incetul, acest rit a disparut pané la reforma slujbelor pascale din
1956: slujba Patimii era celebrata dimineata devreme in Sfanta Vineri si cel mai
adesea Tn absenta poporului. Reforma a voit sa-i redea forta unui rit pe care
devotiunea Caii Crucii, mostenita din Evul Mediu, il ocultase.

Sensul venerarii Crucii

Adorarea Crucii este asadar un caz remarcabil de venerare a unui obiect.

Paschalis sollemnitatis, o scrisoare a Congregatiei pentru cultul divin referitoare
la celebrarile pascale, ce dateaza din 16 ianuarie 1988, precizeaza: "Pentru
prezentarea Crucii, aceasta va trebui sa fie suficient de mare si frumoasa". Totusi,
nici Misallul roman si nici aceasta scrisoare nu reiau rubrica din Ordo hebdomadae
sanctae din 1956 care pretindea un crucifix si nu doar o cruce de lemn. Tn plus,
cantarile pun accentul pe "lemnul Crucii care a purtat mantuirea lumii".

Acesta nu este singurul caz de "venerare" a unui obiect in liturghia
romana: rubricile precizeaza si semne ale respectului fata de Altar si fata de
Evangheliar (PGMR 232; 235-236.33) si intr-o mai mica masura fata de lumanarea
pascala. Crucea din Sfanta Vineri are prin urmare acelasi statut liturgic cu
Evangheliarul si Altarul.

Prescriptiile liturgice insistd asupra caracterului personal al demersului,
intarit prin gestul Tnsusi: Ei trec in fata acesteia (Crucii) si ii aduc cinstire, fie prin
ingenunchere in fata ei, fie printr-un alt semn, de pildd prin imbratisare. Prin
caracterul sau extraordinar, ca si prin angajamentul trupesc al unui gest care pune
in lucrare intimitatea (sadrutarea), venerarea Crucii implica o angajare plenara a
persoanei. Dar totusi acesta nu este un act individual. Cinstirea Crucii apare ca o
venerare colectiva Tn decursul careia fiecare face si un demers personal.

Crucea ca imagine

in evolutia care a dus in veacul al IV-lea la reprezentarea Crucii, liturghia a
avut un rol deosebit, incepand cu devotiunea fatd de relicva adevaratei Cruci.
Treptat, Crucea a devenit unul dintre elementele importante ale sanctuarului: mai
intdi sub forma unei cruci de procesiune asezata langa Altar dupa sosirea
cortegiului, apoi, treptat — incepand cu secolul al I1X-lea, probabil sub influenta
dezvoltarii messelor private — ea va fi fixata pe Altar.

Missalul roman din 1970 da dovada de o mare discretie asupra acestui
punct. Tn capitolul despre "pregatirea si decorarea bisericilor in vederea savarsirii
Euharistiei" rubricile se multumesc a nota: Pe Altar sau aproape de acesta, va fi o
cruce, in vazul adunérii (PGMR 270). Rubricile evitd problema reprezentarii lui
Hristos pe Cruce. Crucea este astfel intr-o relatie privilegiatéd cu Altarul, insotind
procesiunea ce inaugureaza celebrarea. Ea apare nu atat pentru ea Tnsasi, cat mai
ales ca icoana ce are un sens plenar prin si in celebrarea euharistica.

Osciland continuu Tntre cea mai mare discretie si abundenta pletoriclocul
Crucii in liturghia apuseana, a carui istorie a fost prea sumar schitata aici,
reveleaza caracterul sdu paradoxal, deopotriva esential si problematic.
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Studiul pe care |I-am propus cititorilor nostri Tn traducere romaneasca a fost
publicat Tn numarul 54 din 1998 al revistei «Chroniques d’art sacré» (p. 13-17),
editata de Centrul national de pastorala liturgicd din Paris. Ca organ trimestrial al
Comitetului national de artd sacra, revista are menirea de a propune o reflectie
asupra raporturilor dintre arta si cult, in spiritul Conciliului Vatican Il. Desigur, o
atentie specialéd se acorda creatiei artistice contemporane. Arhitectura spatiului
liturgic, amenajarea interioara a locasului de rugaciune, estetica actelor de cult,
contributia unor artisti contemporani la innoirea artei sacre, sunt teme frecvente
asupra carora «Chroniques d’art sacré» publica studii ale unor teologi si specialisti
de renume. Intregul continut al numarului din care am preluat textul parintelui
Patrick Prétot este consacrat Crucii. lata care sunt celelalte studii ce intra in
alcatuirea acestuia: Jean-Yves Hameline, La Croix, entre cosmologie et histoire si
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La Croix, la trace et le regard; Michel Moncault, Les représentations de la Croix;
Jean-Paul Deremble, De la Croix ala Gloire; Gilles Alféra, La croix; Héléne Delprat
si Pierre Buraglio, Propos d’artistes sur la croix et le crucifix; Jean Crosse,
Approche d’un espace de Gloire si, in sfarsit, Frédéric Debuyst, Le sculptor Fritz
Hartlauer. La acestea se adauga rubricile de recenzii si de prezentare a unor expozitii,
precum si unele informatii ale Comisiei pentru salvgardarea si imbogétirea patri-
moniului cultural si ale Comitetului national de artd sacra. Calitatea tiparului, a
hartiei, a tehnoredactarii, a reproducerilor alb-negru si color, confera revistei «Chroniques
d’art sacré» o tinuta eleganta, familiara de altminteri revistelor occidentale.

Autorul studiului tradus pentru prezentul numar al revistei noastre,
parintele Patrick Prétot, s-a format ca monah in comunitatea abatiei benedictine de
la Pierre-qui-Vire, Franta, in preajma unor personalitati de marca ale teologiei si
artei sacre. Specialigtilor Tn istoria artei liturgice europene, si nu numai lor, le sunt
cunoscute frumoasele volume care poarta siglele editurii «Zodiaque», apartinand
prestigioasei abatii de la Pierre-qui-Vire. lata colectiile in care au aparut de-a lungul
deceniilor de dupa cel de al doilea razboi mondial volumele, magnific ilustrate, ale
acestei edituri monahale: La nuit des temps, consacrata artei romanice (arhitectura,
sculptura, picturd) din aproape toate regiunile si epocile Europei medievale;
Introduction, care trateaza aspectele particulare ale artei liturgice apusene; Visages du
Moyen Age, ale carei volume sunt consacrate marilor teme ale umanitatii, asa cum
s-au cristalizat acestea in Evul Mediu; Les formes de la nuit, operele acestei
colectii explorand cate o tara sau cate un curent artistic al Europei medievale, atat
din Apus cat si din Rasarit; Les points cardinaux, cu volumele sale ce trateaza
teme si opere esentiale ale artei europene medievale; La carte du ciel, ale carei
volume sunt consacrate acelor locuri ale geografiei europene in care arta liturgica
s-a manifestat plenar; Les travaux des mois, cu albume ce propun apropierea de
anumite opere foarte importante ale artei crestine; Le ciel et la prierre, colectie prin
care se urmareste realizarea unui inventar al patrimoniului gotic european; La route
des mages, fiecare volum al acestei colectii tratdnd si ilustrdnd acele expresii
stralucite ale artei sacre in marile religii ale lumii care imbogatesc patrimoniul
cultural al umanitatii si, in sfarsit, La voie lactée, cu volumele sale care-i permit
cititorului sa plonjeze in spiritul unor locuri speciale ale Europei medievale, in
simbolistica si in mentalitatile artistice ale acestor locuri. De asemenea, se cuvine a
fi remarcata si revista semestriald «Zodiaque», editata de catre benedictinii de la
Pierre-qui-Vire intr-o tinuta grafica de exceptie, cu scopul marturisit de face o
pedagogie a privirii si a intelegerii imaginilor, fiecare numar fiind consacrat unei
teme: Le regard, Apocalypses, L’'ombre, Actualités de I'art sacré etc.

L-am cunoscut pe parintele Patrick in timpul celor trei luni (martie-mai) pe
care le-am petrecut la Pierre-qui-Vire in 1998. Tn perioada respectiva, era responsabilul
bibliotecii care face si ea faima acestei abatii si totodata isi pregatea teza de doctorat in
teologie. M-au impresionat la dansul evlavia, delicatetea, smerenia, generozitatea,
stiinta de carte si deschiderea fata de marea traditie liturgica a Rasaritului crestin.
S-a incheiat studiile teologice prin sustinerea tezei de doctorat la Sorbona si la
Institutul catolic din Paris, Tn 12 iunie 2001, avand ca tema de cercetare L’adoration
de la croix au temps d’Egerie. Essai d’herméneutique d’un rite liturgique. Cu putin
fnainte de acest eveniment important al biografiei sale, a fost ales director al
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Institutului superior de liturghie din cadrul Institutului catolic. De-a lungul anilor a
publicat mai multe studii, cu tematica liturgica Tn special, n reviste prestigioase de
teologie si in volume colective, facAnd dovada inzestrarii sale intelectuale si a
puterii de patrundere in universul atat de amplu si de complex al teologiei liturgice,
precum si a seriozitatii academice, calitati indispensabile oricarui teolog.

Consider ca, dincolo de perspectiva arheologica pe care propune atunci
cand analizeaza cultul Crucii ca element fundamental al spiritualitatii crestine,
studiul parintelui Patrick ne permite sa sesizam foarte bine ecoul unei preocupari
majore ce exista astazi printre teologii catolici In ceea ce priveste redescoperirea
traditiei liturgice a Bisericii primare, traditie pe care Ortodoxia a pastrat-o cu atata
grija de-a lungul veacurilor. Pentru o mai buna receptare a textului, doresc sa
precizez ca in limbajul occidental, termenul liturghie are un inteles cu mult mai larg
decéat in limbajul ortodox. Asa cum se stie, in traditia lingvistica ortodoxa acest
termen desemneaza aproape in exclusivitate slujpa dumnezeiestii Euharistii si
impartasirea credinciosilor cu Trupul si Sangele lui Hristos. De altminteri, si in
Biserica veche acest cuvant avea un inteles mult mai larg decéat o are astazi in
limbajul ortodox, indicand totalitatea actelor de cult, savarsirea si administrarea lor,
adica ceea ce Intelegem astazi prin slujirea sacramentala in general. Asadar, acest
inteles il are termenul liturghie in teologia apuseana, dupa cum reiese si din studiul
parintelui Patrick. De fapt, in limbajul teologic apusean, Liturghia euharistica este
desemnata prin termenul Messa.

Trad. si prezentare
Pr. loan Bizau
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LE CONCEPT DE RELATION ENTRE L’EGLISE ET
L’ETAT DANS L’'ORTHODOXIE

PATRICIU-DORIN VLAICU

REZUMAT. Conceptul de relaie intre Bisericd si stat in ortodoxie. Tn
acest studiu autorul prezinta originile divine ale Bisericii crestine, aparitia
ei in Stat, modelul de relatie Biserica-Stat, modelul de relatie Biserica-Stat
in Bizant (simfonia bizantina), raportul dintre factorul politic si Bisericile
locale dupa caderea Constantinopolului sub turci (29 mai 1453), in: Rusia,
Serbia, Bulgaria, Grecia, Romania; preocuparile actuale ale Bisericii
privitoare la raportul ei cu Statul, Statutul juridic al Bisericii, preocuparea
Bisericii pentru pastrarea autonomiei sale s.a.

La période dans laquelle nous nous trouvons est favorable a des analyses
sur le rapport entre I'Eglise et I'Etat. En effet, ces deux institutions se trouvent dans
une période de recherche des solutions convenables pour une cohabitation
constructive. L’Eglise orthodoxe n’a pas défini d’'une maniére doctrinale son rapport
avec I'Etat et, pour cette raison, une analyse dans ce domaine peut étre faite en
observant les modalités selon lesquelles I'Eglise et I'Etat ont vécu ensemble
pendant deux millénaires.

L’Eglise n'a pas élaboré de dogme sur le siécle et ce qui le détermine. Elle n’a
pas non plus donné de régles concernant les acteurs séculiers ou la société en
général. En conséquence, pour elle, 'Etat n'a pas une définition dogmatique. Les
rapports entre I'Eglise et I'Etat ont donc été déterminés selon des principes qui dérivent
de leur existence dans histoire.”

Ni la Sainte Ecriture, ni la Sainte Tradition et ni les saints canons ne
contiennent de définitions dans ce domaine. La Bible nous parle effectivement d’'un
pouvoir qui doit étre respecté par les chrétiens, mais les textes ou I'on parle de
cette relation (Mt.22, 21; Luc 20, 25, Rom 13, 1-5; | Pierre 2, 13, 14, 17; | Tim 2,1-2
et Jean 18,11), en fait, ne discutent pas du rapport entre 'Eglise et I'Etat, mais de
I'attitude des chrétiens devant César, et le pouvoir séculier en général. Il est
évident qu’il n’est pas possible d’avoir une double norme, d’une part pour I'attitude
des chrétiens, et d’autre part pour l'attitude de I'Eglise -qui représente tous les
chrétiens- & I'égard de I'Etat’. Donc, les conseils de la Révélation surnaturelle,
méme si elle n'est pas trés explicite en ce domaine, nous parlent d'attitudes qui
doivent étre prise par I'Eglise a I'égard I'Etat.

' voir loan N Floca, Drept canonic ortodox, legislatie si administratie parohiald, Bucuregti

1990, p. 279 et Liviu Stan, Relatiile dintre Stat si Biserica, in O, 4/1955, p. 355.
2 Liviu Stan, Relatiile dintre Stat si Bisericd, in O, 4/1955, p. 355.
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L’Eglise orthodoxe se manifeste dans une diversité mais toutefois dans
une unité doctrinaire, liturgique et canonique. Elle accepte que chaque Eglise
locale puisse étre marquée par une spécificité qui doive étre respectée, tout en
gardant la communion orthodoxe.

Dans le domaine des relations entre I'Eglise et I'Etat, cette diversité se
manifeste de fagon claire, puisque I'Eglise est toujours influencée par le contexte
historique. Pour bien comprendre la position orthodoxe dans ce domaine, on doit
observer les moments importants de son évolution.

En ce qui suit, dans deux chapitres je veux observer les moments
les plus importants dans l'histoire des rapports entre I'Eglise et I'Etat, selon la
tradition orthodoxe. Dans le troisiéme chapitre, je propose une actualisation de la
question en observant les problémes d’aujourd’hui et les perspectives pour
demain, spécialement en Roumanie.

Les chrétiens et la pouvoir séculier avant 1453

a) Quelques repéres de la Révélation divine

Méme si Notre Seigneur Jésus-Christ ne s’est pas érigé en prince de ce
monde, il nous a fait comprendre qu’il faut distinguer entre, d’'une part, la vie
dirigée par des principes purement rationnels et sensibles et, de l'autre, la vie a sa
suite, dirigée par les commandements divins. Il ne demande pas un isolement de
ce monde, mais un témoignage devant le monde. Jésus-Christ dit: «que votre
lumiére brille aux yeux des hommes, pour qu'en voyant vos bonnes actions ils
rendent gloire & votre Pére qui est aux cieux»’. Le chrétien se voit conseiller de
rester libre a I'égard de toute chose terrestre, mais cela ne veut pas dire qu'’il reste
passif devant tout ce qui se passe dans le monde. L'Apdtre Paul souligne le
rapport entre devoir et liberté en disant: «Tout m’est permis, mais tout ne convient
pas. Tout m’est permis mais moi je ne me laisserai asservir par rien.»*

Le texte qui parle des rapports entre les chrétiens et César est trés connu.
Quelques-uns croient que I'expression «rendez donc a César ce qui est a César, et
a Dieu ce qui est a Dieu» suppose une séparation entre les deux autorités. Mais
cette réponse a été provoquée par les disciples des pharisiens qui voulaient
compromettre Jésus, et la sagesse divine a donc voulu montrer qu'’il ne faut pas
mélanger les choses. En respectant le pouvoir séculier, on lui laisse la liberté
d’action. Toutefois, par la reconnaissance des seuls droits séculiers pour
’empereur, on annule ses prétentions a étre considéré comme divinité.®

Ce respect pour le pouvoir séculier ne justifie pas une attitude servile, qui
serait dommageable a la foi chrétienne. Saint Jean Chrisostome précise qu’on ne
doit rendre a César que ce qui ne touche pas la foi chrétienne; autrement cela
pourrait devenir un sacrifice offert aux démons.®

* Mathieu 5, 16

* | Corinthiens 6, 12

® Vladimir SOLOVIEV, Rusia si Biserica universalg, Institutul european pentru colaborare
stiintifica, lasi, 1994, p. 87.

5 Sfantul loan GURA de AUR, Omilii Ia Matei, PSB, vol 23, Bucuresti 1994, p. 804.
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Notre Seigneur Jésus-Christ invite ses disciples a respecter l'ordre
séculier, parce que I'Eglise elle-méme entend étre reconnue comme partie de la
société et respectée comme telle. L’Eglise a toujours essayé de se manifester d’'une
fagon qui puisse étre acceptée par I'Etat. Elle a fait des grands efforts pour convaincre
les princes de ce monde qu’elle ne représentait pas un danger pour I'Etat.

b) La naissance d’une Eglise d’Etat

Méme si, pendant les premiers siécles, I'Eglise fut confrontée a une
intolérance cruelle, les chrétiens savaient bien que la seule arme capable de
triompher de l'orgueil des persécuteurs était la priere. Pour I'apologiste Tertullien,
la priere pour les gouvernants est établie sur une relation de respect de la part des
fidéles vis-a-vis du pouvoir de I'Etat, parce qu’ils sont conscients qu’il n’y a pas
d’empereurs sans la volonté de Dieu’. Les chrétiens ont accepté la mort parce
que, par leur sacrifice, ils témoignaient de leur foi et de leur loyauté pour le Roi
Céleste. Les chefs de ce monde ont commencé a comprendre que les chrétiens
n'avaient pas la volonté de détruire I'ordre établi dans ce monde. lls comprirent
ainsi que le christianisme pouvait avoir un role constructif. Avec Constantin le
Grand, la religion chrétienne devint enfin libre. La liberté religieuse fut considérée
comme une valeur qui garantissait la paix et 'unité de I'empire. L'Edit de Milan
concrétisa cette nouvelle attitude. Il n’était pas créateur d’'un Etat chrétien mais il
interprétait le témoignage chrétien comme la nécessité de faire de la religion une
affaire de conscience et il établissait la liberté des cultes. En voici le contenu:

«...nous avons cru devoir régler en tout premier lieu, entre autres
dispositions de nature a assurer selon nous le bien de la majorité, celles sur
lesquelles repose le respect de la divinité, c’est-a-dire de donner aux chrétiens
comme a tous la liberté et la possibilité de suivre la religion de leur choix... la
méme possibilité d’observer leur religion et leur culte est concédée aux autres
citoyens, ouvertement et librement, ainsi qu’il convient & notre époque de paix, afin
que chacun ait la libre faculté de pratiquer le culte de son choix. Ce qui a dicté
notre action, c’est la volonté de ne point 8paraTtre avoir apporté la moindre
restriction a aucun culte, ni & aucune religion.»

Avec I'Edit de I'empereur Théodose le Grand, le 28 février 380, le
christianisme devient religion d’Etat. Pour les chrétiens, c’est le commencement
d’'une période de nouvelles épreuves. L’empereur était tenté de profiter de
l'autorité morale de I'Eglise, étant convaincu que la religion chrétienne avait des
valeurs qui pouvaient étre exploitées pour des intéréts politique. L’Eglise a essayé
de rester distante de cette intention de la soumettre, mais cela n’était pas facile
dans un tel contexte historique et politique. Elle ne parvint & conserver sa dignité
qu’en demeurant ferme dans la confrontation directe avec le chef de I'Etat. La
position prise par I'évéque Ambroise de Milan, obligeant 'empereur Théodose a se

” Apologetica, 28, 3-33, 4.
8 Maurice JOURJON, Le chrétien devant le pouvoir dans I'Eglise, dans Foi chrétienne et pouvoirs
des hommes, colloque de Lyon, mai 1997, in Le supplément, n 162, Paris, 1987, p. 64
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soumettre a une période de pénitence a cause de ses attitudes indignes d’'un
chrétien, est trés représentative de cette capacité.9

Dans les siécles suivants, la relation entre I'Eglise et 'empereur demeura
ambigul: officiellement I'Eglise était une institution d’Etat qui consolidait I'unité de
'empire; mais, en réalité, il y avait une lutte entre leurs divers intéréts. L’'empereur
voulait se méler du gouvernement de I'Eglise. Il avait intérét de soutenir comme
évéque quelgqu’un qui acceptait les compromis avec l'autorité politique. Quand il y
avait sur le siége épiscopal un évéque qui s’opposait trop souvent, la solution était
le remplacement pur et simple de I'évéque incommode.

On peut dire que lintention était d’avoir une harmonie entre les deux
pouvoirs méme si s’était difficle d’harmoniser les réalités spirituelles et les
préoccupations politiques.

c) La symphonie byzantine

Reconnaissant le caractére providentiel de la fonction impériale, I'Eglise lui
accordait une importance particuliere, soulignée par le rituel d’intronisation
inauguré a l'occasion de lintronisation de I'empereur Léon | le Grand (457).
L’empereur reconnaissait I'autorité spirituelle et religieuse de I'évéque, et 'évéque
reconnaissait I'autorité séculiére de I'empereur. Byzance connait du IVéme au
Villéme siécle, un césaropapisme pragmatique mais jamais doctrinal. Devant la
résistance passive de I'Eglise, les empereurs doivent renoncer aux «édits sur la
foi» et distinguer le sacerdotal et I'impérial. La période justinienne est apparue
dans lhistoire byzantine comme une époque de concrétisation juridique de la
relation entre Eglise et I'Etat, définie par la notion de «symphonie byzantine». En
535, la Novelle VI de Justinien précise: «deux des plus grands dons faits par Dieu
aux hommes, en sa bonté céleste, sont le «sacerdotius» et «imperiumy». Le
premier s’occupe des aspects divins et la deuxiéme s’occupent des affaires
humaines. Tous les deux ont leur origine dans un seul principe: rendre meilleure la
vie des hommes.» Seuls les empereurs iconoclastes du VIliéme siécle ont
formellement prétendu au cumul des deux pouvoirs. Léon lll se considérait
empereur et prétre. Dans une telle situation, la résistance de I'Eglise devint active,
confessante - non par la révolte, mais par le martyre.10 L’'empire sortit de cette
période dramatique profondément transformé, libéré du césaropapisme. Alors
s’épanouit I'idéal de la «symphonie». Les deux pouvoirs doivent s’équilibrer,
s’harmoniser, chacun, en son domaine, venant de Dieu. En fait, 'empereur
I'emporte le plus souvent sur le patriarche, mais I'indépendance ultime de I'Eglise
est sauvegardée par les moines, notamment ceux de I'Athos.”" L’harmonie entre
I'Eglise et I'Etat a été dominée par la conscience que I'empereur était chargé
d’assurer la paix et la prospérité, pour que les fidéles puissent vivre tranquillement
leur foi, 'Eglise ayant a charge de se préoccuper de la vie spirituelle. Cette idée a
dominé la politique des rapports entre I'Eglise et I'Etat, surtout aprés le IXéme

® Emilian POPESCU, Curs de istoria si spiritualitatea Bizantulu, manuscris, Facultatea de
Teologie Ortodoxa, Bucuresti 1998, p. 62.

' Voir Olivier CLEMENT, I’Eglise orthodoxe, PUF, Paris 1961, p. 11.
" Ibidem, p. 11.
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siécle. L’empereur avait des attributions qui touchait 'administration ecclésiastique,
spécialement concernant la nomination du patriarche. Saint Théodore de Studion,
en 806, dans une lettre adressée a I'empereur Nicéphore, a propos de I'élection du
successeur du patriarche Tarasie, réalise le portrait de celui qui devrait étre
intronisé. |l insiste sur la liaison qui doit exister entre empereur et patriarche. I
conseille a I'empereur de soutenir comme chef de I'Eglise celui qui peut avoir une
autorité égale a la sienne. A cette période, il y avait une préoccupation réelle pour
définir les rapports entre empereur et patriarche. La symphonie avait besoin d'un
appui nomocanonique. Il est intéressant de s’arréter quelques instants sur une
ceuvre d’'une importance particuliére, qui avait comme objectif la restauration du
droit byzantin, en analysant I'Eisagogue de 876-886 (une introduction pour la
codification), dont les trois premiers titres traitent de notre problématique. Dans le
troisiéme titre, on parle du patriarche et il est dit: «le réle du patriarche est d’abord
de conserver dans la piété et la sainteté ceux qu'il a regus de Dieu. [...] Le propre
du patriarche est d’enseigner, de traiter tous les hommes sans restriction, les
puissants comme les humbles, sur un pied d’égalité, d’étre bienveillant quand il
juge, mais de se montrer ferme envers les endurcis, de s’exprimer sans peur
devant I'empereur s'il s'agit de la vérité et de la défense des dogmes. [...] La paix
et le bonheur des sujets, selon I'ame et selon le corps, résident dans la bonne
entente et I'accord en tout point entre 'empereur et le patriarche.»12

Il n’était pas trés facile de préserver cette harmonie entre 'empereur et le
patriarche. Trés souvent, un patriarche ferme était obligé de tempérer ces
réactions. L’'empereur n’hésitait pas a contraindre le patriarche a se retirer si la
cohabitation était compromise. Le schéma de I'Eisagogue était donc peu réaliste.
Ainsi Léon VI contraignit Photius a la démission et nomma au patriarcat son frére
Etienne ler, choix qui éliminait les dangers d’une bicéphalie™. Le méme empereur
se considérait habilité pour donner des lois canoniques.

Nicolas Mystikos, en raison de la crise de la tétragamie et de la régence
qui suivit la mort de Leon VI, rendit son éclat au patriarcat, mais une telle situation
était toujours épisodique. De plus en plus, la nomination du patriarche était
considérée comme une affaire d’Etat, mais I'Eglise essaya de convaincre I'autorité
politique qu’elle était capable de s’occuper toute seule des affaires de
gouvernement ecclésiastique. A cette époque, subsistait encore dans la mémoire
collective le souvenir de I'opposition des moines a l'ingérence impériale dans les
affaires de I'Eglise, et la tradition, conforme a ce que I'Eglise demandait, de
proposer trois candidats parmi lesquels 'empereur avait le pouvoir de nhommer
celui qui lui convenait.

Aux niveaux des évéques et des métropolites, I'autonomie de I'Eglise
pouvait mieux se manifester. L'autorit¢ du canon 3 du Vlléeme Synode
cecuménique, qui déclare sans effet I'élection d’'un évéque avec l'appui et
l'influence politique, était unanimement reconnue. Malgré cela, les empereurs
continuaient d’essayer d’influencer les élections des évéques. Zonaras nous
rapporte que I'empereur Nicéphore avait décrété que: «nul évéque ne fat envoyé

21 MAIEUR, Ch. et L. PIETRI...Histoire du christianisme, v. IV, Paris p. 205.
' Ibidem, p. 207.
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dans une Eglise quelconque sans son avis»'* Pour I'Eglise, il était trés difficile de
préserver son autonomie mais la fermeté du monachisme orthodoxe, dans le
maintient de son indépendance, contraignait I'empereur a tenir compte des
exigences ecclésiologiques en ce domaine. L’empire byzantin avait beau essayer
de soumettre I'Eglise a ses intéréts politiques, celle-ci, dans les moments de crise,
avait toujours su agir dans une unité d’esprit salvatrice. Au début du deuxiéme
millénaire, I'échec du projet d’'un empire théocratique était évident, et il fut confirmé
par la disparition de cet empire1 .

Le rapport entre le pouvoir politique et les églises locales aprés la
chute de Constantinople

Au XVeme siécle, sous l'influence de la dynamique de formation des
nouveaux centres d’influence politique, I'orthodoxie s’est manifestée dans une
diversité amplifiée aprés la chute de Constantinople.

a) La Russie

A partir de 1453, la Russie commence a se manifester comme héritiére de
'empire byzantin. En 1472, le prince Ivan Il de Russie épouse Zoé Paléologue, la
nieéce du dernier empereur byzantin. Par ce mariage, le prince russe se considérait
comme I'héritier de I'empire byzantin. En 15095, le moine Filaret de Pscov, dans
une lettre adressée au tsar Vasili Il énonga pour la premiére fois I'idée qui voulait
que Moscou f(t la troisitme Rome. Méme si cette idée n’a pas été approuvée par
I'Eglise, I'Etat en tiré profit dans les siécles suivants.

Ainsi le tsar Ivan IV put obtenir en 1589 la création d’un patriarcat
indépendant, a I'occasion d’un voyage du patriarche de Constantinople Jérémie I
a Moscou. C’est ainsi que le métropolite lov devint le premier patriarche de
Moscou et de toute la Russie'®

L’Eglise obtint un grand prestige et une grande influence dans la Russie de
cette période. Apres la période trouble de 1604-1613, sous le régne du tsar Michel
Romanof, le patriarche eut une autorité trés grande, étant la plus forte personnalité
du pays. Les tsars qui suivirent essayérent de limiter le pouvoir de I'Eglise.

A ce propos, le régne du tsar Pierre le Grand revét une importance
particuliére, puisqu’il a essayé de réaliser une vraie stratégie pour dominer I'Eglise.
En 1721, il supprime le patriarcat de Moscou et place a la téte de I'Eglise russe un
Synode ou le pouvoir réel appartient au représentant laic de I'Etat, le «procureur
général du Saint Synode»: I'Eglise se trouvait ainsi asservie comme elle ne I'avait
jamais été a Byzance ou dans I'ancienne Russie"’.

14 Zonaras, Bonn lll, p. 505, c. f. I-d MAIEUR, Ch. et L. PIETRI...Histoire du christianisme,
v. IV, Paris p. 211

'® oan | Ica Jr. Sfantul Simeon Noul Teolog si provocarea mistica in teologia bizantina si
contemporand », in Sféantul Simeon Noul Teolog, Discursuri teologice si etice, Srieri |,
Deisis, Sibiu 1998, p. 11

16 Maurice ZENOVIEFF, « L’Europe orthodoxe », Publisud, Paris, 1992, p. 43.

' Voir Olivier CLEMENT, I'Eglise orthodoxe, PUF, Paris 1961, p. 16.
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Le XVllléme siécle fut une période d’épreuves pour I'Eglise orthodoxe.
Catherine |l intervint trés durement, elle aussi, dans la vie religieuse et surtout
monastique, par la sécularisation des biens des monastéres en 1764'®. Pendant le
XIXéme siécle, le monachisme russe exerga une pression morale sur le pouvoir
politique. Le métropolite Philaret (1821-1867) s’imposa comme patriarche et son
autorité fut reconnue par tous. La convocation d'un concile pour rétablir le
patriarcat de Moscou fut décidée dés 1904 par le Synode: seules les hésitations de
Nicolas Il la retarderont jusqu’a la révolution libérale de mars 1917"°.

Pendant la période communiste, la séparation radicale de I'Eglise de I'Etat
et de I'école a été congue dans la perspective du «dépérissement de la religiony,
tenu pour inéluctable par I'idéologie officielle. Méme si pendant le deuxiéme guére
mondiale les persécutions ont cessé, a cause de l'influence de 'Eglise auprés des
citoyens de la Russie, on peut dire qu’elle a été soumise au martyre le plus dur de
I'histoire chrétienne.

b) La Serbie

Parmi les pays des Balkans, I'Eglise de Serbie est la premiére a avoir
obtenu lautocéphalie, en 1219, durant la période du patriarcat nicéo-
constantinopolitain, sous l'autorité de saint Sava.®® Pour une bréve période,
I'empire serbe fut le seul pouvoir orthodoxe, I'empire byzantin étant occupé par les
latins et la Russie étant sous la domination des mongols”. Apres la disparition de
'empire serbe, 'Eglise a gardé vivante la spiritualité serbe. En 1459, le patriarcat
serbe fut supprimé par les turcs, qui amenérent en Serbie des hiérarchies
grecques. Ce patriarcat fut restauré en 1557 pour étre de nouveau supprimé en
1776. Toutes ces alternances manifestent concrétement la volonté de I'Etat de
dominer I'Eglise. L’empire ottoman, puis aprés I'empire autrichien, considérérent
I'Eglise comme un élément de résistance du nationalisme serbe. Les trois empires
(ottoman, russe et autrichien) exercérent leur autorité sur les serbes en s’ingérant
dans la vie religieuse. La volonté de la Russie de maintenir une Eglise orthodoxe
forte fut souvent insuffisante. L’empire autrichien a essayé d'introduire un esprit
occidental et les ottomans ont encouragé les conversions a I'lslam. Durant toute la
période moderne, la Serbie a été I'objet d’'une lutte entre deux familles régnantes,
les Russes soutenant la famille Obrénovici et les Autrichiens la famille
Karaghiorghevici.

L’Eglise serbe a obtenu définitivement 'autonomie en 1835 et est devenu
autocéphale en 1879, le patriarcat étant réinstallé en 1820. Ces trois événements
sont liés a des moments politiques importants, ce qui souligne le rapport étroit
entre I'Eglise et les intéréts d’Etat. L’autonomie est obtenue aprés I'inauguration,
en 1830, d'une principauté autonome serbe, sous le contréle ottoman.

'® Ibidem, p. 16.
"9 Ibidem, p. 20.

2 Jovanka KALIC Le peuple serbe au carrefour des civilisations, Actes du colloque organisé
le 6 et 7 déc. 1990 a I'Université Nancy Il

21 yoire Frangois THUAL, Géopolitique de I'Orthodoxie, DUNOD, Paris, 1993, p. 53.
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L’autocéphalie est obtenu en 1879, aprés la guerre russe contre les turcs, aprés que
I'empire ottoman flt entré en décomposition. La restauration du patriarcat est liée a la
dissolution de I'empire austro-hongrois et a la formation d'un état serbe moderne.

c) La Bulgarie

La Bulgarie a été sous occupation turque de 1396 jusqu’'a 1878. Elle a été
soumise aux méme épreuves que les autres pays orthodoxes soumis a la
domination des turcs. C’est seulement dans la deuxieme moitié du XIXéme siécle
que les Bulgares mirent en place une hiérarchie autochtone, par la fondation d'un
exarchat pour la Bulgarie dont le siége était a Istanbul. Apres que la Bulgarie eut
gagné son indépendance, les autorités politiques bulgares voulurent établir le
siege de cet exarchat a Sophia. Ceci devint possible a la fin des deux guerres
balkaniques (1912-1913). Le patriarcat de Sophia fut fondé aprés l'installation du
régime communiste. Cette initiative, méme si elle répondait a un désir manifesté
depuis longtemps, fut prise sous l'influence du pouvoir communiste qui n’avait pas
besoin de structures d’influence religieuse extérieures aux frontiéres nationales.
Pendant la période communiste, la situation de 'Eglise de Bulgarie a été la méme
que dans toutes les Eglises qui se trouvait sous régime communisme. L’Eglise a
été séparée d’'Etat, et de I'école, son activité étant limitée.

d) La Grece

La Gréce est restée profondément attachée aux valeurs byzantines. Les
rapports entre le patriarche cecuménique et les autorités politiques de I'empire
Ottoman sont bien connus. C’est pendant l'insurrection de 1821 que I'Etat grec a
déclaré la religion orthodoxe religion d’Etat, assurant toutefois pour les autres
confessions la liberté d’action. En 1831, les grands pouvoirs ont imposé a la Gréce
un régime monarchique en nommant le prince Otto de Baviére comme roi. Le
prince étant mineur, jusqu’a sa majorité le pays fut dirigé par une régence. Les
nouvelles autorités se dépéchérent de créer un systéme législatif par lequel I'Eglise
était tenue sous contrdle. Il s’agit des ordonnances de 3 et 14 avril 1833, instaurant
le systeme de la prépondérance de I'Etat comme conforme a la loi.
L’indépendance de I'Eglise de Gréce a été déclarée par I'ordonnance de 23 juillet
1883. L’Etat est devenu l'autorité 1égislative exclusive en ce qui concerne I'Eglise.
Les éléments de la Constitution de 1844 concernant I'Eglise n'ont pas été repris
dans les Constitutions de 1864, 1911, 1927 et 1952. La carte statutaire de I'Eglise
de Grece a été adoptée comme une loi d’Etat. Seule la Constitution de la dictature
militaire de 1968 a repris les éléments de la Constitution de 1844.

La Constitution de 1975 dispose d’articles qui concernent [I'Eglise
orthodoxe, comme église dominante, mais elle garantit la liberté religieuse et
contient quelques éléments offrant des garanties pour une vie religieuse libre?.

e) La Roumanie
Je n’insiste par sur la situation de la Roumanie, puisqu’elle fait ici I'objet
d'une étude par un autre intervenant. Je veux seulement souligner le fait que

22 rarticle 3 de la Constitution de 1975. Pour des détails, voir Patriciu Dorin VLAICU Locul si rolul
recunoscut Bisericii in tarile Uniunii Europene, (en roumain) Cluj_Napoca 1998, p. 39.
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depuis le commencement de la vie religieuse organisée sur les territoires
roumains, les princes roumains ont toujours voulu avoir a cbté d’eux des évéques.
Les métropolites roumains ont manifesté leur désir d’autonomie dans leur relation
avec le patriarcat cecuménique, mais aussi dans leur relation avec I'Etat. Il y a eu
des moments difficiles pour I'Eglise, qui I'ont obligée a s’adapter a chaque
situation, manifestant trés souvent une indépendance qui se montrait trés fragile.

Les plus importants moments de la vie ecclésiastique de Roumanie sont,
eux aussi, lies aux événements importants de la vie étatique. La fondation des
premiéres métropoles est liée aux organisations des états féodaux, la déclaration
de l'autonomie ecclésiastique et de l'autocéphalie est liée a la réalisation de la
Grande Roumanie. L’Etat roumain a été lui aussi fort intéressé par des relations
étroites avec I'Eglise, méme si, quelques fois, leurs idéologies ont été
contradictoires. La période communiste a montré comment il est difficile de
survivre en tant qu’Eglise dans un contexte athée. L’Histoire retiendra ce qui s’est
passé, mais nous devons en tirer des conclusions qui pourront nous aider a éviter,
dans I'avenir, de retrouver certaines situations bien difficiles a porter.

Des préoccupations actuelles de la part de I’Eglise concernant son
rapport avec I’Etat.

Le but de ce travail n'est pas de théoriser et de faire seulement une
analyse historique, mais d’observer aussi comment I'Eglise, au cours de son
histoire, a vécu son rapport au pouvoir séculier, quels ont été les problemes et
comment elle doit réagir a notre époque pour pouvoir accomplir sa mission. On a
vu combien est difficile de garder I'équilibre entre le respect du pouvoir étatique et
'autonomie ecclésiale. L'Eglise a toujours été préoccupée d’acquérir un statut
juridique qui lui permette une action libre et autonome. Je crois qu’aujourd’hui il est
impératif pour I'Eglise de savoir préserver son autonomie et d’étre reconnue avec
son identité propre par le systéme juridique dans lequel elle se trouve.

Dans une derniére partie, je veux donc analyser quelques points actuels
concernant ces deux aspects, a partir de quelques réflexions sur la situation roumaine.

a) Le statut juridique de I’Eglise

Par la spécificité de sa mission, I'Eglise n’est pas une institution a intéréts
privés, concernant un groupement restreint, mais elle a pour objectif de témoigner
pour tout le monde, en essayant d’agir dans I'intérét de tous. La morale chrétienne
concerne toute I'humanité, et la spiritualité chrétienne est au fondement de la
culture de tous les pays d’Europe. L'Eglise est plus ancienne que les Etats
européens, et ses principes ont influencé pendant des siécles les systémes
Iégislatifs de chaque pays.

L’Eglise est la plus ancienne institution européenne, elle est plus ancienne
que les Etats et s'impose comme une réalité qui doit étre respectée. Les Etats ne
peuvent pas toucher a I'existence de I'Eglise. lls peuvent la reconnaitre comme
titulaire d’'une personnalité juridique ou peuvent lignorer. Dans les deux cas,
'Eglise existe, mais dans le premier elle peut mieux accomplir ses devoirs.

161



PATRICIU-DORIN VLAICU

En général, l'identité de I'Eglise est reconnue par les systémes |égislatifs
de chaque pays. Dans la plus grande partie des cas, elle a une personnalité
juridique de droit public, mais il existe des pays qui ne lui reconnaissent qu’une
personnalité juridique de droit privé en essayant de I'assimiler aux associations de
droit privé, I'obligeant ainsi a s’organiser sous le couvert d’associations cultuelles.?

Il 'y a deux positions parmi les juristes. Une partie soutient le caractére
public des activités ecclésiastiques et donc le fait que I'Eglise doive avoir une
personnalité juridique de droit public. Le deuxiéme groupe de spécialistes
considére que la vie religieuse est inscrite dans le domaine privé et donc que
I'Eglise, comme les associations, doit avoir une personnalité juridique de droit
privé. Il est important d’insister sur ces aspects, parce que du point de vue
juridique, les deux types de personnalité sont trés différents, avec des
conséquences au niveau de la capacité juridique des sujets.

Une institution qui est pourvue d’'une personnalité juridique de droit public
recoit cette personnalité par une loi spécifique. Une association est pourvue d’une
personnalité juridique de droit privé en s’organisant conformément a une loi
préexistante. L’Eglise ne fait pas partie de cette deuxiéme catégorie, parce qu’elle
est plus ancienne que tous les systémes législatifs européens et nul ne peut lui
imposer une modification de ses principes d’organisation. L'Eglise n’est pas une
association parce que son organisation n’est pas associative. Ses principes
d’organisations découlent de la Révélation et d’'une expérience ecclésiastique
bimillénaire. Méme si elle utilise le droit et ses méthodes pour s’organiser, elle
reste indépendante des contraintes de la vie associative. Une association a une
durée d’existence déterminée dans le temps; ses membres sont acceptés et exclus
selon des conditions statutaires; ses biens sont administrés selon le régime
général du pays sans aucune contrainte. Or I'Eglise n’a pas une durée d’existence
déterminée dans le temps; tous ceux qui veulent assumer une vie conforme a
I'Evangile peuvent entrer dans I'Eglise; la vie ecclésiastique est dominée par des
aspects sacramentels et le régime d’administration de ses biens est marqué par
des particularités etc.

La France a essayé d’imposer aux cultes un systéme d’organisation
associatif, mais cela a provoqué des problémes qui ont eu des conséquences a
tous les niveaux. L’'Eglise catholique romaine s’est opposée fermement a la loi de
1905 qui imposait 'organisation des associations cultuelles, en comprenant le
danger qui se cachait derriere cette action |égislative. Apres plusieurs années,
I'Eglise catholique a accepté de fonder des associations diocésaines pour pouvoir
bénéficier d'une capacité juridique au niveau administratif, mais ces associations
ne sont pas I'Eglise: elle permette la vie administrative de I'Eglise dans une pays
qui exerce une séparation rigide entre I'Eglise et I'Etat.

Donc I'Eglise ne peut pas étre comparée aux associations, méme celles
dont le but est cultuel. Les groupements religieux qui s’organisent selon une loi des

2 pour des détails, voir Patriciu Dorin VLAICU Locul si rolul recunoscut Bisericii in tarile
Uniunii Europene, (en roumain) Cluj-Napoca 1998.
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cultes ne peuvent étre considérés comme ayant une personnalité juridique de droit
public, mais elles doivent bénéficier d’une liberté d’action égale®.

L’Eglise est une institution publique aussi par le fait qu’elle agit a tous les
niveaux de la vie sociale. Ses ceuvres caritatives répondent a des besoins sociaux
et I'assistance religieuse doit étre assurée pour toute personne qui la désire.

Dans tous les pays de I'Europe, I'Eglise a pris en charge des ceuvres
sociales et éducatives et elle a la prétention d’étre reconnue comme une institution
qui a un rble a jouer dans la vie publique, sans rivaliser avec les autres institutions
de la société. L’Eglise a méme la prétention d’étre soutenue par I'Etat dans ses
activités parce qu’elle a des activités d’utilité publique.

Tout systéme législatif en Europe reconnait la liberté religieuse. Cette
reconnaissance est vide si elle n'est pas accompagnée es moyens qui facilite
I'assistance religieuse pour ceux qui ne peuvent pas la recevoir d'une maniére
habituelle. Donc, I'Eglise considére que I'Etat a I'obligation de soutenir ses activités
dans les institutions publiques. Cette obligation de I'Etat est reconnue parmi les
spécialistes en droit civil ecclésiastique. Madame Brigitte Basdevant-Gaudemet
précise, dans un article sur les rapports entre Eglise et I'Etat en France que le
principe de la liberté de conscience oblige I'Etat a des responsabilités positives [...]
L’Etat doit donner a chacun la possibilité de participer aux offices de son culte et
de s’instruire dans sa propre religion25.

b) La préoccupation de I’Eglise pour préserver son autonomie

On a pu observer que I'Eglise a essayé dans chaque période de préserver
son autonomie, méme si le contexte historique était plein de contraintes. Parfois
les représentants du pouvoir séculier ont été convaincus qu’il était de leur
compétence d’intervenir dans les affaires ecclésiastiques. Des compromis peuvent
étre constatés dans toutes les périodes. Dans les pays orthodoxes, les Etats ont
essayé de profiter de I'autorité morale de I'Eglise. Méme si a été reconnu le droit
de I'Eglise de gérer ses propres affaires, les Etats ont évité de garantir par des
documents |égislatifs I'autonomie de I'Eglise. Dans notre cas, la polémique crée
autour de l'article 22 de la Constitution roumaine de 1923 est bien connue. Aux
moments des discussions sur cet article au parlement, I'Eglise orthodoxe a voulu
introduire un amendement dans lequel était clairement précisée I'autonomie
confessionnelle. Cet amendement n'a pas été accepté par les partis politiques. Ce
refus a été en fait le signe par lequel les hommes politiques de cette époque ont
clairement montré qu’ils voulaient avoir une Eglise d’Etat qui puisse étre influencée par
la pouvoir étatique.

La situation a été la méme dans tout pays orthodoxe. En Gréce, le seul
pays majoritairement orthodoxe en liberté pendant la domination de 'URSS en
Europe, I'Eglise n'a pas échappé aux intentions de domination des différents
moments. La dictature a essayé de la subordonner politiquement, et aprés la
démocratisation de la Gréce, celle-ci a essayé de réassurer son autonomie. Des

2 Pour des détails voir , Etat et Eglises dans I'Union européenne, Auflage 1997.
%p BASDEVANT-GAUDEMET, Etat et Eglises en France, in Etat et Eglises dans I'Union
européenne, Auflage 1997, p. 129.
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articles qui concernent I'autonomie de I'Eglise ont été introduit dans la Constitution
de 1975%®, mais le parlement de Grece reste encore compétent en matiére
ecclésiastique, méme si cette compétence est limitée. Le probléme du
gouvernement de I'Eglise (son autocéphalie) reste toujours une affaire d’Etat: les
autorités locales ont une grande influence sur le gouvernement des paroisses;
I'éducation religieuse est organisée par I'Etat; I'Eglise n'a pas un pouvoir de
contrdle en ce qui concerne les professeurs de religion, etc.

Pour les pays qui ont été sous l'influence d’'URSS, la période communiste
a été tres difficile a gérer. L'autonomie de I'Eglise a été simulé, mais par leurs
organes de police politique, les Etats ont exercé une pression trés grande pour
gu’elle accepte des compromis. Méme aprés la chute des régimes communistes,
les dirigeants politiques sont intervenus dans la vie ecclésiastique. Le cas le plus
grave est celui de la Bulgarie. En 1992, le gouvernement de Bulgarie a demandé la
démission du patriarche Maxim, et un schisme s’est produit dans I'Eglise bulgare,
qui a duré plusieurs années. Le président de la Bulgarie a soutenu par des gestes
politiques importantes le patriarche schismatique.27

Il est trés important que I'Eglise puisse préserver un statut d’autonomie
effectif et qu’elle sache garder une bonne distance en ce qui concerne les intéréts
politiques dans le domaine ecclésiastique. L’aide financiére accordée par I'Etat
pour les cultes n’est pas et ne doit pas étre un argument pour des interventions de
I'Etat dans la vie ecclésiastique. L’Etat doive se limiter a des actions qui
garantissent la liberté religieuse, et qui soutiennent les activités d’assistances
religieuse et sociale développées par les cultes. Le contréle de I'Etat doit étre un
contrdle de légalité et non pas d’opportunité.

Nous sommes conscient qu’il est difficile de garder I'équilibre dans les
relations entre Eglise et I'Etat, mais I'Eglise est convaincue que sa mission ne peut
s’accomplir vraiment que dans une atmosphére d’autonomie et d’équidistance.
L’Etat, lui aussi, doit comprendre que sa mission n’est pas de faire du monde un
paradis, mais de faire tout son possible pour qu’il ne devienne pas un enfer?®.

% \/oir Patriciu Dorin VLAICU, Locul si rolul recunoscut Bisericii in tarile Uniunii Europene,
(en roumain) Cluj-Napoca 1998, pag. 43.

2 yoir SOP, Nr. 166, p. 9.
28 Olivier CLEMENT, Pouvoir de la Foi, in Le Supplément, n 162, septembre 1987, p. 125.
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RANDUIELI LITURGICE SPECIFICE POSTULUI MARE

MIRCEA OROS

ABSTRACT. The Liturgical Rites Specific to the Lent. The Lent is that
priviliged period of time during a liturgical year when the belivers’ prepare
for participating to the drama of suffering and to the enlightenment
provided by preparation which the Resurrection of Jesus during the Week
of Suffering, takes the shape of an ascetic anticipation of Easter. During
the forty days of severe fast, watch and tenacious prayer belivers are
striving hard within themselves so as to clean and re-establish their
common nature which has been defiled and exhausted in sin. This
spiritual effort during the Lent is accompanied according to the tradition of
our mother Church by hymnography and by the spiritual teaching of the
Triodion, the Mess of the Holy Gifts, the Great Canon of Saint Andrew of
Crete and the Prayer of saint Ephren The Syrul.

1. Liturghia Darurilor mai inainte sfintite, "dumnezeiasca Liturghie a

Sfintelor Paresimi”

Una dintre caracteristicile proprii Postului Mare, de o importanta cruciala
pentru intelegerea acestuia, specifica Ortodoxiei, este aceea care interzice
oficierea Sfintei Liturghii in zilele de Luni pana Vineri din timpul Postului, cu o
singura exceptie — la sarbatoarea Bunei Vestiri, daca aceasta cade intr-una din
aceste zile. Asadar Liturghia euharistica nu se poate savarsi decat in zilele de
sambata, cand se celebreaza Liturghia Sfantului loan Gura de Aur si de duminica,
cand se cele breaza Liturghia Sfantului Vasile cel Mare."

Fiecare Liturghie euharistica este un praznic, o reproducere a Pastelui,
celebrat sub unul din aspectele sale: un praznic al lui Hristos, al Maicii lui
Dumnezeu sau al unuia dintre sfinti. Ori, Postul Mare fiind o perioada de intristare
si de strépungere a inimii, nu se cuvine ca in timpul lui s& se celebreze nici praznicele
sfintilor i nici, prin urmare, Liturghia euharistica.” Zilele de post trebuie, asadar, s
fie aIitur3giAce, fiindca Postul si Sfanta Impartdsanie sau Cuminecatura se exclud
reciproc.” Intalnim, astfel, aici expresia si aplicarea unui principiu liturgic fundamental:
incompatibilitatea Sfintei Euharistii cu postirea.

! Consfintind o veche traditie a Bisericii, Sinodul de la Laodiceea (Asia Mica), tinut in a doua
jumatate a secolului al IV, a hotarat, in canoanele 49 si 51, ca in timpul Postului Mare sa
nu se mai savarseasca Sfanta Liturghie si sa nu se mai serbeze pomenirea sfintilor
mucenici decat sambata si duminica, zile in care, postul fiind mai putin aspru, se putea
savarsi Sfanta Liturghie. Vezi Arhid. Prof. Dr. loan N. Floca, Canoanele Bisericii Ortodoxe,
1991, p. 208.

2 Alexander Schmemann, Postul cel mare, editura Univers Enciclopedic, Bucuresti, 1995, p. 48.

® Makarios Simonopetritul, Triodul explicat. Mistagogia timpului liturgic, traducere loan Ica jr.,
Editura Deisis, Sibiu, 2000, p. 209.
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Trebuie sa& spunem c&, in traditia ortodoxa, Sfanta Euharistie gi-a pastrat
intotdeauna caracterul sau sarbatoresc, solemn si luminos. Ea este, intai de toate
sarbatoarea invierii lui Hristos. Prezenta lui Hristos in Sfanta Euharistie constituie
pentru Bisericd, dovada Invierii Sale. Atat de mare este bucuria aceasta, incat Biserica
primara considera ziua Sfintei Euharisti nu ca pe o zi obisnuita, ci ca pe Ziua
Domnului, o zi plasata deja dincolo de timp pentru ca in Sfanta Euharistie, Tmpéré’gia lui
Dumnezeu "s-a aratat." Fiind prezenta lui Hristos Cel inviat, Care S-a inaltat la ceruri
si std de-a dreapta Tatalui, Sfanta Euharistie este deci, Earticiparga la Tmparétia Iui
Dumnezeu, care este "bucurie si pace Tn Duhul Sfant".” Sfanta Impartasanie este
"hrana nemuiririi", "painea cereaca", "sarbatoarea Bisericii", sau mai bine zis Biserica
insasi ca sarbatoare, ca impartasire din prezenta lui Hristos, ca anticipare a bucuriei
vesnice a Tmpéré’giei lui Dumnezeu.®

Incercam deci, sa intelegem de ce Sfanta Euharistie este incompatibil& cu
postirea. Postul este o stare de "pelerinaj", este doar o "calatorie". lar "fiii
imparatiei", a spus Mantuitorul, "nu pot posti atata timp cat Mirele este cu ei" (Matei
9, 15). In acest context, trebuie s& avem in vedere un alt aspect liturgic al Sfintei
Impértasanii si anume acela ca ea este un izvor de putere si de sprijin pentru
ostenelile noastre duhovnicesti pe tot parcursul Postului Mare. Ea este darul divin
care ne ajutad sa cunoastem, sa dorim gi s& aspiram catre comuniunea desavarsita
cu Dumnezeu in ziua cea neinseraté a Impératiei Sale.

Asadar, ca taina si sarbatoare a imparatiei, ca praznic al Bisericii, Sfanta
Euharistie este incompatibila cu postirea si nu se savarseste in timpul Postului
Mare; ca har si putere a Impérétiei care este lucratoare in lume, ca izvor al hranei
si arma a luptei noastre duhovnicesti, Sfanta Euharistie se gaseste tocmai in
centrul Postului Mare, fiind cu adevarat mana cereasca ce ne tine vii in calatoria
noastra prin desertul Postului.”

Revenind, trebuie s spunem ca aceastad absenta a Liturghiei euharistice
din perioada Postului trebuie conceputa si ca o masura pedagogica de pregatire in
vederea Liturghiei pascale si ca o extindere a "postului euharistic" in "postul
ascetic" al Postului Mare.® Aceasta lunga traiectorie de redresare duhovniceasca
pe care trebuie sa o urmeze credinciosii pentru a ajunge la "Praznicul praznicelor
si Sarbatoarea sarbatorilor" este punctata insa de popasul saptamanal al zilelor de
sambata si duminica, care acorda credinciogilor o méangaiere, in acelasi timp
trupeasca si duhovniceasca, prin participarea la Sfanta Euharistie si ruperea
partialad a postului aspru. Pe de alta parte, primii crestini aveau obiceiul de a lua cu
ei de la Sfanta Liturghie, Daruri consacrate pentru a se impartasi acasa in zilele in
care aceasta nu se savarsea. Acest obicei era raspandit si mai mult in mediile
monahale, deoarece pustnicii erau adeseori departe de biserica si purtau cu ei, in

* Sfantul loan din Kronstadt, Liturghia: cerul pe pamant, Editura Deisis, Sibiu, 1993, p. 135.

® Pr. Prof. Dumitru Staniloae, Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxa, Editura
Mitropoliei Olteniei, Craiova, 1986, p. 380.

6 Idem, Criteriile prezentei Sfantului Duh, S. T., nr. 3-4, 1967, p. 123.
7 Alexander Schmemann, op. cit., p. 52.

8 Makarios Simonopetritul, op. cit., p. 212.
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izolarea lor, particele din Sfanta Euharistie care constituiau, pentru unii dintre ei,
singura lor hran.’

Datoritd insa dorintei crestinilor, care, dupa zile de ajunare si post,
indeosebi miercurea si vinerea, vroiau sa se Tmpartaseasca, s-a format
deprinderea de a se pastra in biserica o parte din Darurile sfintite la Liturghia de
sambata si duminica, pentru ca sa se Impartaseasca cu ele in zilele cand nu se
putea savarsi Sfanta Liturhie. Spre a nu se Intrerupe ajunarea si postul de miercuri
si vineri, impartasirea avea loc seara, dupa slujba Vecerniei. Ritualul Tmpartasirii
din aceste zile aliturgice, la inceput simplu, a Tnceput sa fie insotit de o anumita
solemnitate si incadrat intre slujba Vecerniei si anumite rugaciuni. Astfel s-a nascut
ceea ce numim astazi, Liturghia Darurilor mai inainte sfintite. Aceasta randuiala
liturgica a fost inca de la inceput intim legata de Triod si de perioada Postului Mare
incéat a devenit una din trasaturile sale cele mai caracteristice, fiind numita de unele
manuscrise "dumnezeiasca Liturghie a sfintelor Paresimi."" In acest mod, Liturghia
Darurilor mai inainte sfintite a fost ridicata la cinstea Liturghiilor euharistice ale
Sfintilor loan Gura de Aur si Vasile cel Mare, compunerea ei fiind atribuita Parintilor
Bisericii, printre care amintim pe Sfantul Gherman al Constantinopolului, Sfantul
Epifanie al Ciprului, Sfantul Grigorie de Nazianz, si, cel mai adeseori, Sfantul
Grigorie cel Mare, papa al Romei, numit si "Dialogul", datorita faptului ca
traducerea in limba greaca, de catre papa Zaharia (+752), a “Dlalogunlor sale i-a
asigurat un mare prestigiu Tn lumea monahala bizantina. " Savarsirea Sfintei
Liturghii seara nu era o noutate absoluta. Se stie ca la origine jertfa euharistica
avea loc in general seara'® si ca potrivit acestei traditii, Liturghia Sfantului Vasile
cel Mare unita cu Vecernia se celebreaza intotdeauna, cu ocazia marilor praznice,
respectiv Tn ajunul Nasterii si al Aratarii Domnului, Tn Joia si Sdmbata Mare. Cu aceste
ocazii, prima parte a Liturghiei este inlocuitd de prima jumatate a Vecerniei, pana la
Intrarea Mare facuta cu Evanghelia, potrivit modelului Tntrarii Mici de la Liturghie.

Rezervata slujbei de seara, Cuminecarea cu Darurile mai inainte sfintite s-
a dezvoltat, asadar, intr-o celebrare ma| solemna, dupa modelul celebrarii
vesperale a Liturghiei Sfantului Vasile.”® Astfel, dupd cum am mai subliniat, s-a
ajuns la o "adevarata Liturghie", din care s-a suprimat doar anaforaua si partile
dependente de aceasta. Este posibil ca solemnizarea randuielii sa se fi realizata in
principal odatd cu adoptarea thurghlel Darurllor mai inainte sfintite de catre
manastirile studite ale Constantmopolulw

® Descrierea precisa a ritualului si rugaciunilor ce trebuiau sa insoteasca Cuminecatura
privatd a monahilor gasim la N. Uspensky, Evening Worship in the Orthodox Church,
Crestwood — New York, 1985, p. 85.

10 "Theia leitourgia tes hagias tessarakontes", cf. Theodorou, Proegiasmenon (leitourgia), in
Threskeutike kai ethike enkyklopaideia X, 601, la Makarios Simonopetritul, op. cit., p. 476.

" Pentru a i se asigura acestei slujpe garantia unei succesiuni apostolice si a i se intari
autoritatea, compunerea ei a fost atribuitd pe rand Sfantului Apostol Petru, Sfantului
lacob, Sfintilor Marcu, Atanasie, Efrem, etc. In acest sens, vezi R. Lanne, L’interprétation
palamite de la vision de saint Benoit, in Le millénaire de Mont-Athos, Chevetogne, 1964,
vol. I, p. 22-23.

2w, Rordorf, Sabbat et dimanche dans L’Eglise anciene, Neuchatel, 1972, p. XVI-XVII.

®N. Uspensky, op. cit., p. 88.

' Makarios Simonopetritul, op. cit., p. 214.
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Transformandu-se dintr-un simplu ritual de Impartasire privata intr-o "Liturghie”
extrem de solemna™, Liturghia Darurilor mai Tnainte sfintite permite credinciosilor
sa se cuminece in zilele de post fara a suprima insa cu totul atmosfera penitentiala
proprie Postului Mare. Astfel iese in valoare cel de-al doilea aspect al Euharistiei
pe care I-am pomenit, acela de "pregatire" si sustinere a efortului duhovnicesc.

2. Canonul cel Mare al Sfantului Andrei Criteanul

In primele patru zile ale S&ptdmanii intai si la Denia de Miercuri seara din
Saptaméana a V-a a Postului Mare se citeste, fragmentar sau in intregime, Canonul cel
Mare, minunata si impunatoarea realizare imnografica apartindnd Sfantului Andrei
Criteanul."®

inca de la inceput trebuie sa subliniem faptul ca Sfantul Andrei Criteanul este
considerat unul dintre cei mai mari predicatori ai epocii bizantine, cuvantarile sale,
constituindu-se Tn unele dintre cele mai frumoase omilii. Ceea ce i-a adus insa renumele,
sunt compozitiile sale imnografice.17 Numit pe drept cuvant "poetul canoanelor"'®, el
este autorul unei intregi serii de canoane, dintre care, cel mai cunoscut este "Canonul
cel Mare" (kanon o mégas).19 Canonul este numit "mare" nu numai din pricina multimii
stihurilor si troparelor, ci "prin sublimitatea ideilor, pentru profunzimea simtamintelor ce
le expune si pentru puterea si energia expresiei"zo.

Sfantul Andrei Criteanul, a fost, pentru moment, antrenat in erezia monotelita de
catre Tmparatul monotelit Philipikos, fara sa fi fost un partizan fervent al acesteia,
revenind la credinta ortodoxa. Acest Canon de pocaintd, redactat la sfarsitul vietii sale,
ar fi, dupa unii autori, expresia experientei sale personale, a caderii in pacat si a

'® Euharistia este insa socotita aici mai putin un act solemn i mai mult hrand duhovniceasca
necesara crestinului pentru a putea duce rigoarea postului. Din acest motiv tot Postul Mare (cu
exceptia sdmbetelor si duminicilor) vesmintele preotilor ca si celelalte acopraminte liturgice
trebuie sa fie negre sau de culoare inchisa iar savarsirea Liturghiei Darurilor mai Tnainte sfintite se
desfagoara intr-un semi intuneric insotit de cantari grave si lente.

'® Sfantul Andrei Criteanul s-a nascut in Damasc in jurul anului 660. La varsta de 15 ani
pleacé la lerusalim. Remarcandu-se prin calitati si insusiri deosebite, i se incredinteaza
de catre Biserica diferite responsabilitdti majore. Astfel, in anul 685 a primit sarcina,
alaturi de alti doi monahi, de a merge la Constantinipol sa prezinte imparatului Constantin
Pogonatul omagiile clerului ierusalimitean pentru faptul de a fi sprijinit intrunirea Sinodului
VI Ecumenic. Nu peste mult timp, ajunge mitropolit al Gortinei, in insula Creta. Mai multe
amanunte despre biografia Sfantului Andrei Criteanul vezi la: S. Vailhé, Sfantul Andrei al
Cretei, in rev. Echos d’Orient, V, 1902, p. 378-387; |. Pergoire, Biserica bizantina din 527
pénd in 847, ed. a 3-a, Paris, 1923, p. 325; S. Eustratiades, Sfantul Andrei Cretanul, in
rev. Nea Sion, lerusalim, 1934, p. 673-688; L. Petit, art. Andrei al Cretei, in: Dictionaire
d’Archéologie chrétinne et de Liturgie, Paris, 1924, col. 2034-2041; E. Marin, Sfantul
Andrei al Cretei, in Dictionnaire de Théologie catolique, Paris, 1935, col. 1182-1184, etc.

7 lerom. Eutimie Mercenier, in legéturd cu Andrei al Cretei, in Tome commemoratif du
millénaire de la Bibliotéque patriarcale d’Alexandrie, Alexandria, 1953, p. 170-178.

. Pargoire, op. cit., p. 170.

19 Textul original al Canonului celui Mare se gaseste in Colectia Migne, P. G. 97, col. 1329-1385.

20 v/, Mitrofanovici, Liturgica Bisericii Ortodoxe, Cernauti, 1929, p. 317.
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intoarcerii.”' De altfel, ideea umilintei si a mérturisirii p&catelor este cea care strabate
intreg Canonul cel Mare, o adevarata capodopera a pocéin‘;ei.22

Canonul are 250 de tropare, repartizate in noua randuri de ode sau
cantari, scrise fiecare intr-un ritm diferit si care se incheie toate cu un Theotokion,
adica o strofa in cinstea Maicii Domnului. El incepe in fapt la Vecernia de Miercuri
seara cu cele 24 de stihiri ale Sfantului Andrei Criteanul, care nu fac altceva decét
sa rezume temele esentiale si stilul Canonului Mare. "La al patrulea ceas din
noap’(e"23 se bate toaca, pentru inceputul slujbei. Dupa "Aliluia" si troparele
treimice ale glasului24 se rosteste Psalmul 50 si incepe imediat Canonul cel Mare,
"cu glas umilit si cu inima infranta".?® Dupa Céantarea a 3-a se canta Sedelnele zilei,
fara o legatura nemijlocita cu Canonul Mare, iar Odele a 4-a, a 8-a si a 9-a sunt
cantate Tmpreuna cu cele doua canoane "triode" ale Sfantului Teodor si losif
Studitul. Dup céantarea a 6-a urmeaza Condacul si Icosul ale caror texte cuprind
invataturi ce se gasesc si in interiorul Canonului, scrise in stilul Sfantului Roman
Melodul, desi astfel de piese nu se gasesc de obicei intercalate in randuiala
Triodului.?® Sinaxarul slujbei, scris de Nichifor Calist, face si el referire la Canonul
cel Mare, subliniind ca acesta a fost randuit in Saptamana a V-a din Post, "pentru
ca luptatorii duhovnicesti sa nu se leneveasca acum, cand sfarsitul Postului se
apropie."27 Totodata aminteste faptul ca Viata Sfintei Maria Egipteanca se citeste
acum "pentru ca cei pe care amintirea pacatelor lor i-ar face sa cada in deznadejde
sa recastige curaj si incredere in puterea caintei." Sinaxarul se incheie cu o
invocare adresata Sfantului Andrei Criteanul, al carui ajutor este cerut, precum si la
sfarsitul fiecareia dintre Odele Canonului. Dupa "Fericirile" cantate pe acelasi glas

Ay, lliine, Le mystere de la penitence et le Grand Canon de S. Andre de Crete, 1995, p. 8-16.

22 In legatura cu originea si motivul fixarii Canonului in Joia Saptamanii a V-a din Post,
parerile sunt impartite. Makarios Simonopetritul, op. cit., p. 365 afirma ca teologul liturgist
Karabinov socoteste ca, bazandu-se pe studiul unui tropar pentru aceasta joi dintr-un
Triod sinait din secolul Xl si pe textul din Facere 18, 20-23 de la Vecernie, aceasta zi
comemora odinioara eliberarea miraculoasa a Constantinopolului dintr-un cutremur de
pamant care a avut loc pe 17 martie 790, sub imparatul Constantin VI. (Aceasta tema
este destul de frecvent intalnita in cursul anului liturgic. ) Astfel, caracterul penitential al
slujbei ar fi acceptat suprapunerea Canonului Mare. Totusi ipoteza ramane fragila. Pe de
alta parte, daca textul din Facere 18, 20-30 care face aluzie la pedepse dumnezeiesti si la
dialogul dintre Avraam cu Dumnezeu pentru salvarea cetatii pacatoase, acest lucru, desi
nu este sigur, se potriveste mult mai bine cu tema Canonului Mare, care nu inceteaza sa
invoce mila lui Dumnezeu, ca ea sa biruie dreptatea Lui.

% Triod, Joi in a V-a Saptamana din Post, p. 355.

% 3e canta pe acelasi glas ca si Canonul — glasul al Vl-lea.

% Nu se citeste decat Catisma a 8-a a Psaltirii pentru a nu lungi prea mult slujba, iar
Catisma este urmata de lectura "Vietii Sfintei Maria Egipteanca" scrisa de Sfantul Sofronie
al lerusalimului, Tmpartita Tn doua stari.

% »suflete al meu, suflete al meu scoala! Pentru ce dormi? Sfarsitul se apropie si vrei sa te
tulburi. Desteapta-te dar, ca sa se milostiveasca spre tine Hristos, Dumnezeu, cel ce este
pretutindenea si toate le implineste." — Condacul Canonului Mare, p. 367.

" Sinaxar in Joia din Saptamana a V-a din Post, p. 368.
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ca si Canonul se continua cu Cantarea a 8-a si a 9-a, iar randuiala se incheie fara
vreo modificare esentiala consemnata in Triod.

Canonul cel Mare poate fi descris cel mai bine ca o plangere de pocainta
care ne aminteste despre proportiile si adancimea pacatului. Cu o maiestrie unica,
Sfantul Andrei Criteanul impleteste aici marile teme biblice: Adam si Eva, Raiul si
caderea in pacat, Noe si Potopul, David, Pamantul fagaduintei si, in cele din urma,
Hristos si Biserica, cu marturisirea pacatului si cu pocédinta. Evenimentele istoriei
sfinte sunt dezvaluite ca evenimente "ale vietii mele", lucrarea lui Dumnezeu din
trecut, ca fapte indreptate "spre mine" si "méntuirea mea", tragedia pacatului si a
neascultarii, ca "drama mea" personala. Canonul incepe cu aceasta nota personala: "De
unde voi incepe a plange faptele vietii mele celei ticdloase? Ce incepere v0| une,
Hristoase, acestei tanguiri de acum? Cica un Milostiv, da-mi iertare gregalelor Unul
dupa altul "pacatele mele" sunt dezvaluite, scotand in evidenta profunda drama a
relatiei omului cu Dumnezeu.?® Istoria caderii omului in pacat este "istoria mea":
"Ravnind neascultarii Iui Adam, celui intaizidit, m-am cunoscut pe mine dezbracat de
Dumnzeu si de imparatia cea pururea fiitoare si de desfatare, pentru pacatele mele."®
Prin pacat am pierdut toate darurile dumnezeiesti: "Intinatu-mi-am haina trupului meu,
si mi-am spurcat podoaba cea dupa chipul si dupa asemanarea Ta, Mantuitorule.
Intunecatu-mi-am frumusetea sufletului cu dulcetile poftelor, si cu totul, toata mintea,
tarana mi-am facut."”’

Dar, inceputul indreptarii, vrea sa ne spuna sfantul imnograf, este recunoasterea
starii de pacatogenie in care ne aflam, parerea de rau dupa pierderea "frumusetii
celei dintai". Aceasta parere de rau dupa "frumusetea cea dintai", care se refera
atat la suflet cat si la trup, apare ca o constanta vie pe intreg parcursul Canonului.
Parerea de rau deschide izvorul lacrimilor de pocainta ce au darul sa spele pacatele
ce au intunecat fiinta noastra: "Spala-ma, Stapéane, in baia lacrimilor mele, ma rog
Tie, alba ca zapada facand haina trupului meu. "2 Dar lacrimile nu inseamna
deznadejde. Dimpotriva, crestinul adevarat isi pastreaza mereu increderea in
ajutorul Dumnezeului celui Atotindurator: "Mana lui Moise ne face sa credem,
suflete, cum ca Dumnezeu poate sa albeasca si sa curete viata cea leproasa; nu te
deznadajdui dar, macar ca esti Iepros ® increderea putermca in aJutoruI lui Dumnezeu,
nu presupune pasivitate, ci naltarea m|nt|| fapte bune, iubire, pace: "inalta-ti ca pe
aripi mintea, cu lucrarea si cu gand|rea "larta-ma mai tnainte de sfarsit, prin fapte

28 Canonul cel Mare, Cantarea |, p. 355.

2 Intalnim expresii precum: "Vino ticaloase suflete Tmpreuna cu trupul tau si te
marturiseste."; "Ravnind neascultarii lui Adam celui Tntéi-zidit, m-am cunoscut pe mine
dezbracat de Dumnezeu."; "Eu, cel ce am calcat intotdeauna cuvintele Tale."; "Cel ce m-
am facut cu stiintd ucigas al sufletului, umplandu-mi trupul de viermi." etc.

30 canonul cel Mare, p. 355.

%" Cantarea a 3-a a Canonului Mare, p. 357.

%2 Cantarea a 5-a a Canonului Mare, p. 365.

% Cantarea a 6-a a Canonului Mare, p. 366.

4 Ibidem, p. 367. Tn Cantarea a 4-a Sfantul Andrei Criteanul arati c& mintea astfel inaltata
devine "vazatoare de Dumnezeu", iar crestinul "ajunge cu gandirea in norul cel de sus."

170



RANDUIELI SPECIFICE POSTULUI MARE

bune si prin pocéint,é."35; "Nascatoare de Dumnezeu roaga-te impreuna cu Apostolii
Fiului si Cuvantului lui Dumnezeu, celui necuprins, sa darzuiasca lumii pace
curata."® Curatindu-se astfel prin pocaintd si umilintd, credinciosul urca treptele
scarii spre desavarsirea cea mult dorita: "Scara pe care a vazut-o de demult
marele Patriarh, suflete al meu, este aratarea suirii celei de lucrare si a inaltarii
gandului; deci de voie%ti sa vietuiesti cu lucrarea si cu cunostinta si cu inaltarea
gandului, Tnnoieste-te." 4

Pentru Canonul cel Mare, timpul "pregatirii" Evangheliei de catre Lege si
Profeti n-a fost desfiintat ci a fost implinit (Matei 5, 17) din istoric timpul devine
spiritual, duhovnicesc, interior. Alcatuind fiecarei Cantari a Canonului tropare ce fac
aluzie la Vechiul Testament si la Noul Testament, Sfantul Andrei Criteanul arata ca
cel dintai nu-si gaseste sensul decéat in cel de-al doilea si ca aceste doua faze ale
istoriei mantuirii reprezinta "trecerea" de la "omul cel vechi" la "omul cel nou". Prin
urmare, atat in dezvoltarea sa liniara, cat si in interiorul fiecarei Ode, Canonul cel
Mare sugereazda un moment pascal, de trecere de la Vechi la Nou, prin cainta,
strapungere a inimii $i nevointe ascetice. Deci, Vechiul Testament si Noul Testament
alaturate isi gasesc unitatea profunda in Hristos, trait si actualizat de fiecare prin
cainta si "faptuire™: "Sangele cel din coasta Ta sa-mi fie mie scaldatoare, bautura si
apa a iertarii ce a izvorat, ca s& ma curatesc cu amandoua, ungandu-ma si band,
iar ca o ungere si bautura, Cuvinte, sa-mi fie cuvintele Tale cele de via’gél."38

Pocainta si cainta, ca parere de rau, ca dorinta de reintoarcere, ca incredintare
in iubirea si milostivirea lui Dumnezeu, vin din adancimea cea mai profunda a
congtiintei umane. Din acest punct de vedere, spune Sfantul Andrei Criteanul, nu este
de ajuns sa spui, am pacatuit. Aceasta marturisire capata sens si devine lucratoare
numai daca pacatul este inteles si trait in toatd adancimea si tristetea sa. De aceea
rostul si scopul Canonului Mare este sa ne descopere pacatul si astfel, sa ne conduca
spre pocainta. Sa ne descopere pacatul nu prin definitii stereotipice ci printr-o adanca
meditatie asupra maretiei istoriei biblice, care este, cu adevarat, o istorie a pacatului, a
pocaintei si a iertarii.”® Aceastd meditatie reface in noi spatiul spiritual fundamental in
cadrul caruia pocainta devine din nou posibila.

Astfel, Canonul cel Mare reprezinta o rugaciune cutremuratoare prin care,
recunoscandu-ne nevrednicia, fagaduim sa fugim de orice patima pentru ca astfel
innoiti, reveniti la "frumusetea cea dintai", sa ne facem partasi "cerestilor daruri."*°

3. Rugaciunea Sfantului Efrem Sirul — "Rugaciunea Postului Mare"
Postul cel Mare, acest timp privilegiat in cadrul anului bisericesc, cand
pregatirea pentru participarea credinciosilor la drama Patimii si lumina invierii ia
forma unei anticipari ascetice a Pastelui, cunoaste, pe parcursul a patruzeci de zile

% Cantarea a 8-a a Canonului Mare, p. 373.
% Cantarea a 3-a a Canonului Mare, p. 361.
37 Cantarea a 4-a a Canonului Mare, p. 363.
% Cantarea a 4-a a Canonului Mare, p. 365.
% Alexander Schmemann, op. cit., p. 68.
40 pr. Prof. Dr. Al. |. Ciurea, Cuvant la marele Canon al Sfantului Andrei Criteanul, G. B., an
XIV, nr. 3-4, 1995, p. 172.
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de post, priveghere si rugaciune staruitoare, prezenta uneia dintre cele mai
cuprinzatoare, echlllbrate §| profunde rugaciuni, si anume, Rugéciunea de umilinta
a Sfantului Efreem Sirul.*' Particularitate specifica slujbelor din Post, repetandu-se
mereu asemenea unui refren, a fost numita "rugaciunea Postului Mare". *2 Este o
adevarata Filocalie in miniatura, valabila Tn aceeasi masura pentru monahi si
pentru mireni, pentru barbati si pentru femel pentru tineri si pentru batrani,
pentru oricine din orice parte a pamantulw ® Textul rugaciunii este urmétorul:**

Doamne si Stapanul vietii mele,
Duhul trandaviei, al grijii de multe,
Al iubirii de stapanire
S al grairii Tn desert,

Nu mi-I da mie!

lar duhul curatiei, al gandului smerit,
Al rabdarii si al dragostei,
Daruieste-I mie, slugii Tale.

Asa Doamne, impérate, d&ruieste-mi
Sa-mi cunosc greselile mele,
S sa nu osandesc pe fratele meu,
Ca binecuvantat esti in vecii vecilor.
AMIN.

Este un cod al bunei-cuviinte, al modestiei si al smereniei, al cumpatarii i
al stapanirii de sine, al pocaintei si al intelegerii si iertarii greselilor altora, al
schimbarii inimii si cugetului, fara de care postul si intreaga perioada a postului nu
ar insemna nimic. Desi scurtd, contine in rezumat, aproape tot ceea ce este
necesar desavarsirii crestinului si recapituleaza intr-un mod unic toate elementele
pozitive gi negative ale pocaintei, constltumd 0 adevarata "verificare" a tuturor
ostenelilor personale de-a lungul Postului.*®

“! Date cu privire la viata si opera Sfantului Efrem Sirul gasim: Sfantul Efrem Sirul, Imnele
Nasterii si Arétarii Domnului, Editura Deisis, Sibiu, 2000, p. 5-11;Sebastian Brock, Efrem
Sirul, Ochiul luminos si imnele despre Paradis, Editura Deisis, Sibiu, 1998, p. 5-20;
Sfantul Efrem Sirul, Imnele Péaresimilor, Azimelor, Rastignirii gi Invierii, Editura Deisis,
Sibiu, 1999, p. 5-28.

42 Alexander Schmemann, op. cit., p. 35.

3 Antonie Plamadeald, Sa petrecem perioada Postului Mare impreunad cu Sfantul Efrem
Sirul, in Telegraful Roméan, nr. 9-12, 1987, p. 2. Vezi si Drd. Sebastian Serbu, Contributia
Sféntului Efrem la dezvoltarea predicii crestine, in S. T., nr. 7-8, 1967, p. 471.

* Aceasta rugaciune este rostita de doua ori la sfarsitul fiecarei slujbe din Postul Mare, de
Luni pana Vineri. La prima rostire o metanie urmeaza fiecarei cereri. Apoi se fac
douasprezece inchinaciuni zicandu-se: "Dumnezeule, curateste-ma pe mine pacatosul!"
ntreaga rugéciune este repetats apoi, cu o singuré metanie la sfarsit.

45 Mitropolit Nicolae Corneanu, Patristica Mirabilia, Pagini din literatura primelor veacuri
crestine, Editura Mitropoliei Banatului, Timisoara, 1987, p. 216.
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Mai ntédi, Rugaciunea Sfantutlui Efreem Sirul este o marturisire de
credintd. Dumnezeu este recunoscut ca Domn si stapan al vietii. Fara alte
introduceri, fara alte motivari, fiindca orice altceva ar fi de prisos dupa ce
Dumnezeu este recunoscut "Domn si stapan al vietii", se trece la cererile esentiale.
Dumnezeu este rugat sa nu slobozeasca duhurile rautatii asupra noastra. Sa le
infraneze. Sa le impiedice. Sa ne ajute sa ne luptam cu ele. Ne sprijinim
rugaciunea pe smerenia recunoasterii neputintei de a ne lupta singuri cu ele.
"Duhul trandaviei" este acea pasivitate gi lenevire a intregii noastre fiinte, care
intotdeauna ne Tmpinge mai degraba "in jos" decat "in sus". Este vorba de un
cinism inradacinat care face din viata omului o teribila risipire sufleteasca.*® Este
cauza tututror pacatelor pentru ca otraveste energia duhovniceasca de la insusi
izvorul sau.*’

Rodul trdndaviei este "grija de multe". Este acea stare de deznadejde pe
care toti Sfintii Parinti au considerat-o cea mai mare primejdie pentru suflet.*®
Duhul grijii de multe este duhul risipei Tnafara, a iegirii din templul in care
salasluieste Dumnezeu.* "lubirea de stapanire" este aceea care ne scoate din
smerenie, care provoaca mandria si slava desarta si care-l scoate pe credincios
din comuniunea cu Dumnezeu si cu oamenii. Sfintii Parinti ne arata ca trandavia gi
deznadejdea sunt tocmai acelea ce ne umplu viata cu "iubirea de stapanire” 0
Pangarind intreaga atitudine a omului fata de viata, lipsind-o de plinatate si sens,
acestea il silesc sa caute compensatie intr-o atitudine total gresita fata de semenii
sai. Daca viata nu este indreptata catre Dumnezeu, inevitabil va deveni egoista si
egocentrica, iar cei din jur vor deveni instrumentele propriei satisfaceri de sine.”’

Crem apoi ajutor sa ne luptam impotriva duhului "grairii in desert". Dintre
toate fiintele create de Dumnezeu, omul singur a fost inzestrat cu darul vorbirii. Toti
Sfintii Parinti vad in aceasta adevarata "pecete" a Chipului divin in om, pentru ca
Dumnezeu Insusi se descopera ca si Cuvant. (loan 1,1) Cuvantul mantuie dar si
ucide; cuvantul inspira si cuvantul otraveste. Cuvantul este modul de exprimare al
adevarului, dar si al inselaciunii demonice. El poate zidi pozitiv sau negativ.52
Atunci cand este deviat de la originea si scopul sau dumnezeiesc, cuvantul devine
desertaciune. El impinge spre trandavie, deznadejde si iubirea de stapanire
transforma viata in iad. El devine adevarata putere a pacatului.

6 Alexander Schmemann, op. cit., p. 36.
47 Sfantul Macarie Egipteanul, Pocainta sau intoarcerea la Dumnezeu, Bucuresti, 2001, p. 99.

8 Sfantul loan Scararul, Scara, editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Roméne, Bucuresti, 1981, p. 46.

%9 Santul loan Hrisostom, Cuvéntdri la praznice imparatesti, Bucuresti, 1942, p. 28.

%0 sfantul Atanasie cel Mare, Scrieri, Partea |, P. S. B., vol. XV, Bucuresti, 1987, p. 98. Vezi
si Sfantul loan Casian, Scrieri alese, P. S. B., vol 57, Bucuresti, 1990, p. 778.

*" leromonah Gabriel Bunge, Parintele duhovnicesc si gnoza crestind dupa avva Evagrie
Ponticul, Editura Deisis, Sibiu, 2000, p. 43.

%2 Diacon Prof. N. I. Nicolaescu, Cuvént despre folosul timpului pentru méantuire, in G. B., nr.
11-12, 1954, p. 298.
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Acestea patru sunt astfel "obiectivele" negative ale pocéintei. Ele constituie
obstacolele ce trebuie inlaturate. De toate aceste "duhuri rele", credinciosul cere,
pe parcursul Postului Mare, prin cuvintele Rugaciunii Sfantului Efreem Sirul, sa fie
aparat, sa fie ocrotit. "Nu mi le da mie" — se roaga — pe niciunul dintre acestea. Nu ma
lasa ispitit de ele. Nu lasa ispita sa fie mai mare decat puterile mele de lupta cu ea.

lata, asadar, prima parte a rugaciunii. O plangere din adancul neputintei
omenesti. Ea continua cu telurile pozitive ale pocéintei care, de asemenea, sunt patru.

"Duhul curatiei" este paznicul mintii si al trupului de multimea pacatelor.
Traducerea fidela si precisa a termenulw grecesc, sofrosini, este plinatatea
intelepciunii si dreapta socotlnta ® Daca trandavia este, intdi de toate, risipire,
distrugerea vederii adevarate si a energiei creatoare, incapacitatea de a vedea
intregul, atunci, opusul sau este tocmai plinatatea Primul si minunatul rod al
acestei plinatati este smerenia. "Maicéa a V|rtut|Ior * smerenia este cel dintai lucru
pe care trebuie sa-l constientizeze crestinul cel adevérat: "Intai de toate avem
nevoie de smerenie si trebuie sa fim gata sa spunem: larta-ma! pentru orice cuvant
pe care-l auzim, caci prin smerenie se nimicesc toate rautatile vrajmasului si
potrivnicului nostru. no5 Crestinul, prin smerenie isi masoara propria neputintd cu
infinitatea dumnezeiasca. Numai smerenia poate fi capabila de adevar, de a vedea si
de a primi lucrurile asa cum sunt, in realitatea lor si, astfel, de a vedea maretia,
bunatatea si iubirea lui Dumnezeu in orice lucru si orice persoana. De aceea se spune
ca Dumnezeu revarsa harul Sau peste cei smeriti, iar celor mandri la st impotriva.

Curatia si smerenia sunt, firesc, urmate de rabdare. Rabdarea este vecina
cu stapénirea de sine si biruie supararile, suferintele si nedreptatile care raman la
judecata lui Dumnezeu. Ea este ultima arma si putere a celor invingi. Ea inlatura
lagitatea si disperarea, devenind semnul intelepciunii. Rabdarea este cu adevarat o
virtute divina. Dumnezeu este iertator pentru ca El sesizeaza adancimea a ceea ce
exista, pentru ca realitatea intima a lucrurilor, pe care noi in opacitatea noastra nu
o vedem, este dschisa citre EL°® Nascuts, potrivit Sfantului Apostol Petru, din
infranare, rabdarea da nastere iubirii fratesti si evlaviei, pentru a conduce la
adevarata iubire.”” Pentru Sfantul Teodor Studitul, rabdarea si perseverenta sunt
cele doua aspecte principale ale supunerii, virtute caracteristica monahului.?®
Sfantul Ioan Scararul afirma ca este nevoie de timp pentru a birui in totalitate
pat|m|le ® Cu cat ne apropiem mai mult de Dumnezeu, cu cat devenim mai
rabdatori, cu atat vom reflecta mai mult la acel infinit respect fata de tot ceea ce ne
inconjoara, lucru esential si specific doar lui Dumnezeu.

%3 Alexander Schmemann, op. cit., p. 37.
* Triod, Cantarea | de la Utrenia Duminicii Vamesului si a Fariseului, p. 7.

% |saia Pustnicul, Despre pazirea mintii, in Filocalia, Vol. |, Editura Harisma, Bucuresti,
1993, p. 485.

% p Nellas, Omul, animal indumnezeit, Editura Deisis, Sibiu, 1994, p. 32. Vezi si Gerardus
van der Leeuw, Der Mensch ud die Religion, Munchen,1973, p. 111.

1l Petru 1,6

%8 Leroy, Saint Theodore Studite, in Theologie de la vie monastique, Paris, 1961, p. 435.
% Sfantul loan Scérarul, op. cit., p. 205.
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Cununa gi rodul tuturor virtutilor si ostenelilor duhovnicesti este dragostea.
Ea razbate peste tot, fiindca ei nu i se poate opune nimeni si nimic. S nimic nu
este mai mare decét ea. "Dragostea indelung rabda; dragostea este binevoitoare,
dragostea nu pizmuieste, nu se lauda, nu se trufeste. Dragostea nu se poarta cu
necuviintd, nu cautad ale sale, nu se aprinde de ménie, nu gandeste raul. Nu se
bucura de nedreptate ci se bucura de adevar. Toate le sufera, toate le crede, toate
le nddajduieste, toate le rabda. Dragostea nu cade niciodata (I Corinteni 13, 1-13).

Rugaciunea se incheie cu doua cereri corelative: "Daruieste-mi s&-mi vad
greselile mele si sa nu osandesc pe fratele meu." Regasim aici exemplul fariseului
din parabola, al carui pacat consta tocmai in a judeca pe cel ce era, desigur, mai
mare pacatos decét el, dar care stiuse sa se smereasca inaintea lui Dumnezeu.
Judecarea aproapelui reuneste toate pacatele de care Ii cerem lui Dumnezeu s&
fim izbaviti rostind rugaciune Sfantului Efrem Sirul. Pacatul merge mai departe
deoarece il deposedam pe Hristos de judecata pa care o va face la Judecata de
Apoi,* atribuindu-ne un privilegiu al divinitatii. Judecandu-I pe ceilalti, ne osandim
in definitiv pe noi insine (Romani 2,1 si 14,6), refuzdnd sa ne vedem asa cum
suntem si nevrand sa recunoastem ca pacatul nostru este mai grav decéat cel pe
care-l vedem la aproapele. Facand astfel mergem impotriva a ceea ce am vazut ca
este Tnsusi principiul pocaintei si facem inutil orice efort duhovnicesc pe care l-am
putea practica in timpul Postului Mare.

Doxologia finala, care incheie rugaciunea Sfantului Efrem Sirul este un
element comun si necesar oricarei rugaciuni proprie cultului bizantin, fiindca rugaciunea,
ca si virtutile pe care le invoca, nu are decat un singur scop: preamarirea lui
Dumnezeu.

Asadar, Rugaciunea Sfantului Efreem Sirul, in cuvinte simple, dar adanci si
pline de har, reprezinta o invocare concisa si bine structurata a intregii Tnvataturi
duhovnicesti, pe care, pe parcursul celor 40 de zile de pst, ne-o propune cartea
Triodului.

0 "Dar oameni, nefngrijindu-se sa-si planga pacatele lor, ii rapesc Fiului judecata Lui si, ca
si cum ar fi fara pacat, se judeca si se osandesc unii pe altii." — Sfantul Maxim
Marturisitorul, Cap despre iubire Ill, 54 (PG 90, 1033A) la Makarios Simonopetritul, op.
cit.,, p. 448.

175



STUDIA UNIVERSITATIS BABESBOLYAI, THEOLOGIA ORTHODOXA, XLVII, 1-2, 2002

MANUSCRISUL NUMA RUL 30 DIN BIBLIOTECA "ANDREI SAGUNA"
SIBIU - DOCUMENT DE SPIRITUALITATE ROMANEASCA

DOREL MAN

RESUME Le manuscrit avec nr. 30 dans la Bibliothéque "Andrei
Saguna” de Sibiu. Les préches qui ont subsisté en manuscrit jusqu' a
présent sont autant de témoignages éloquents de notre existence
millénaire sur ces terres roumaines, contribuant aussi bien a I'éducation et
a l'animation de tous les Roumains dans l'unité de la foi, qu' a la
propagation (diffusion) de la culture et de la littérature orthodoxes.

Elles sont restées des modeles et des expressions de notre
manifestation spirituelle au long des siecles pour la création spirituelle.

La pratique des préches a été favorisée par la traduction dans la
langue du peuple, des livrs saints et des oeuvres patriotiques patronnée
par I'église et les princes régnants, qui ont accordé leur endos (garantie)
et ont soutenu les conditions indispensables Aa leur épanouissement par
la fondation d'écoles, de typographies et la formation de prétoes et d'érudtis.

Aussi restent-elles une certification (attestation) d'unité des
Roumains de partout, un témoignage de la continuité et un monument
dressé en honneur de la langue (roumaine) et de la culture roumaine.

Dans cette étude on se propose de présenter un manuscrit qui
refléte I'évolution de la préche du début du XVIII® siécle et qu'on peut
trouver dans la Bibliothéque de la Faculté de Téologie Orthodoxe "André
Saguna" de Sibiu.

Ce manuscrit est enregistré au numéro frenet (30) et répresente
une preche tenue le 29 aolt a l'occasion de la féte la Décapitation du
Saint Jean la Baptiseur.

Il faut préciser également que le manuscrit est rédigé en
caracteres slaves par le copiste Gheorghe de Tantari, en 1708.

Secolele XVIII — XIX ni se prezinta, din spectrul cultural pe care-l
promoveaza, ca fiind anii unei deschideri tot mai accentuate a segmentului clerical
spre actul de culturalizare'. Dialogul cu spiritualitatea europeana se dezvolta
treptat, Tnsasi masele de credinciosi revendica actul propovaduirii, inteles ca o
misiune specifica Bisericii precum si ca o cale de revigorare morala a socialului, Tn
vederea trairii Scripturilor. Cu aceasta ocazie se pun bazele cuvantarii religioase in
spatiul roméanesc. Din pacate, un numar redus dintre aceste cuvantari au vazut
lumina tiparului. Tnsd acele scrieri si cuvintari care au reusit s& vada lumina

' Doru Radosav, Nevointele scrisului. Cultura si credinta in spatiul roménesc in secolele
XVIII-XIX, in vol. "Teologie si cultura transilvana in contextul spiritualitatii europene in sec.
XVI-XIX", Cluj-Napoca, 1999, p.9-22.
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tiparului s-au bucurat de un larg rasunet in cadrul epocii. Necesitatea lor era
impusa de cerinta preotilor si a credinciosilor de a citi in graiul lor propovaduirea
cuvintului lui Dumnezeu, deoarece "limba cunoasterii, a meditatiei profunde si a
creatiei literare este expresia chipului lduntric al unui neam, pe care numai el si-|
faureste prin cele mai inalte calitati ale sale"™,

Predicile ramase in manuscrise "adeveresc fenomenul cultural specific
stramosilor nostri care cunosteau scrierea si cititul" si sunt marturii graitoare ale
existentei noastre pe aceste teritorii romanesti, contribuind la educarea si
insufletirea tuturor romanilor in unitatea credintei si a neamului, la réaspandirea
culturii romanesti si a literaturii teologice ortodoxe. Ele au ramas modele si expresii
ale manifestarii noastre spirituale de-a lungul veacurilor, raspandite in randul
maselor largi pentru zidire duhovniceasca.

Predica insemna comunicare cu masele si se tinea in cadrul serviciului
public religios, avand profunde consecinte pozitive pe plan spiritual si cultural,
predica realizata in concordanta cu invatatura Bisericii $i cu promovarea ierarhiei
ortodoxe a timpului. Practicarea predicii a fost favorizata de traducerea cartilor sacre si
a operelor patristice in limba poporului de Biserica si de Domnie, care si-au dat girul si
au sustinut conditiile indispensabile, adica scoli de limba roméaneasca, tiparnite,
preoti si carturari. Secolul al XVIlll-lea a fost cel mai framantat, atat in Transilvania,
unde Biserica Ortodoxa se lupta cu propaganda catolica, cat si in Principate, unde
se impunea politica grecilor fanarioti.

In aceasta perioada limba cartilor bisericesti este aproape pretutindeni
aceeasi, datorita raspandirii largi a literaturii religioase ortodoxe in limba romana,
exercitandu-se astfel si o deosebitad influenta asupra limbii literare chiar "intr-o
epoca de exagerata crestere a influentei neogrecesti, cartile religioase au
raspandit o limba ferita de impestritari lexicale si relativ unitara", epoca care a dat
la lumina in limba romana numeroase carti de cuvantari si invatatura.

Cercetatorii sunt, in general, de acord ca la baza cuvantarii religioase de la
noi sta predica veche tradusa in graiul nostru din limbile greacad, italiana, franceza
sau rusa, iar izvorul cuvantarii religioase ii avem la stalpii de foc ai crestinismului:
loan Gura de Aur, Grigorie de Nissa, Grigorie de Nazianz, Vasile cel Mare, Macarie
Egipteanul, Teodor Studitul, Nichifor Teotochis si multi altii. Numeroasele traduceri
de carti au contribuit la afirmarea limbii romane si au oferit carturarilor romani
ocazia de a vehicula idei originale in prefetele lor.

Prin urmare, se poate afirma cu toata certitudinea ca, in secolul al XVlll-lea
si inceputul secolului al XIX-lea, predica sau cuvantarea religioasa a fost prezenta
peste tot si s-a distins prin realismul lor profund avand la baza Sfanta Scriptura si
Sfanta Traditie, tindnd seama de realitatile concrete ale existentei romanilor ortodocsi
de pe intreg spatiul nostru roménesc. Ele sunt un atestat de unitate a romanilor de

2 Virgil Candea, Noul Testament in limba roména ca act de spiritualitate si cultura, in Noul
Testament, 1688-1988, Editura Episcopiei Alba lulia, 1988, p.46.

® Arhim.Veniamin Micle, Manuscrisele roménesti de la Prodromul (Muntele Athos), Sfanta
Manastire Bistrita, Eparhia R&mnicului, 1999, p. 8.

4 Alexandru Piru, [Istoria literaturii roméane, Editura Academiei Romaéane, |, ed. a ll-a,
Bucuresti, 1970, p. 659.
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pretutindeni, un atestat de continuitate si un monument ridicat limbii si culturii
romanesti. In acelasi timp ele reflecta unitatea ortodoxiei si a credintei rasaritene.
Plecand de la cele relatate mai sus, in cele ce urmeaza vom prezenta un
manuscris care reflectd evolutia predicii de la inceputul secolului al XVlll-lea.
Manuscrisul sfideaza granitele vremelnice prin aria larga in care a circulat alaturi
de textele tiparite, avand o mare cautare si circulatie pe pamantul roméanesc.
Manuscrisul la care ne referim se afla in Biblioteca Facultatii de Teologie
Ortodoxa Andrei Saguna din Sibiu, Tnregistrat la nr. 30, reprezentand o predica
tinutd pentru ziua de 29 august cu ocazia comemordérii tristului eveniment de Taiere
a capului Sfantului loan Botezatorul. Manuscrisul este redactat cu caractere
chirilice de gramaticul Gheorghe din Tantari la 1708; hartie; 15 file; 20x18 cm; 18-
21 randuri pe o pagina; scriere ingrijita de caligraf cu cerneala neagra, bine conservat.
Manuscrisul pune in evidenta importanta transmiterii invataturii crestine de
la o generatie la alta, pentru mentinerea credintei si promovarea dreptétii ca omul
"viata sa intru curdtie s& o fereasca”.
Avem in fata un tip de cuvéntare, care prin forma si continut ar instaura
modelul cuvantarii testament. In cazul cuvantérii testament trebuie observate doua
aspecte fundamentale:

a) ea este receptata de urmasi si de auditori sub forma de norma
obligatorie, conducand astfel actiunile si trairile urmasilor pe fagasul parintilor.

b) ea inscrie un tip de existenta in cadrele fiintarii religios- liturgic-
marturisitoare

in concluzie, putem afirma c& manuscrisul contine urmétoarele tipuri de
structuri: a) doctrinare, adica definirea si intarirea prin argumente a credintei cu
accent pe pdacat care este o cauza a mortii spirituale, B) apologetice; prin
exemplele biblice in sustinerea si necesitatea realizarii si ajungerii la o credinta
puternica, cu sfaturi concrete in acest sens, si c) morale, adica ferirea de pacatul
desfranarii si lupta cu ispita si respingerea ei.

Din cuprinsul manuscrisului se constata ca si atunci (1708) oamenii inainte
de a trece la cele vesnice dadeau sfaturi urmasilor. Acest moment era aproape
obicei cu putere de lege ca "invatatura feciorilor sai".

Autorul manuscrisului pentru transmiterea invataturii da exemplu din Sfanta
Scriptura: "asa facu Avraam, Isaac, lacov, asa facu David, la moarte invata pe fiul sau
Solomon, s& se teamd de Dumnezeu si invatéatura lui sa o tiie si legea s& o umple”.

Se pune Tn evidenta importanta invataturii crestine de la o generatie la alta
pentru mentinerea credintei si promovarea dreptatii: "sambria naimitului s& o

sn

pléteascd... milostenie sé dea..." pentru ca omul "viata sa intru curétie sé o fereasca".
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Este semnificativ dialogul dintre loan Botezatorul si Irod. Se stie ca loan
chema oamenii la pocainta, fie ca era vorba de bogati ori de séraci, cuvantul lui era
ascultat pana si de regele Irod, dar cu toate acestea in cele din urma Irod influentat
de Irodiada accepté intemnitarea prorocului, iar in final tiierea capului. in predica
se vorbeste despre lucrarea uncenicilor lui loan care merg la lisus Hristos si 1l
informeaza despre situatia Iui loan care in curand "are a se desparti de aceasta
lume si se va duce de va marturisi celor din lad venirea Lui (Hristos)". Cum a facut
"si celor de pe pamaéant”. Autorul manuscrisului cunoaste faptul ca pana la invierea
lui lisus Hristos sufletele tuturor oamenilor mergeau in lad, iar acum loan este
mesagerul tuturor, iar prin taierea capului din porunca lui Irod va fi in lad cel dintai
vestitor a deschiderii Raiului.

Dupa ce este prezentata viata si faptele negative ale lui Irod, autorul reda
cresterea si pregatirea lui loan Botezatorul in pustia lordanului pana ce "ingerul lui
Dumnezeu ii zise sé iasé in lume sa boteze oamenii in apa lordanului si sa astepte
acolo pe Hristos", unde El de altfel "invata si certa... pe cei mari si pe cei mici, pe
vrajmasi si pe prieteni”, strigand: "pocaiti-véa, ca s-a apropiat imparéatia ceruluil”.

Ajuns in fata lui Irod, proorocul loan este categoric in cuvantul sau: "ce
amestec are intunericul cu lumina, pentru ce ai trimis tu ce-l ce calci legea la
tocmitorul legii". Pacatul desfranarii este aspru pedepsit incat "mulfi au pierit...
Samson, pentru muiere pieri, inteleptul Solomon pentru muiere din intelepciune
cazu gi inaintea lui Dumnezeu gresi... Irod pentru muiere capul dreptului taie...".

Manuscrisul predica, in incheiere, indeamna pe ascultatori sa se fereasca
de acest pacat si sa "nu fie robi dracului...cd& moartea este aproape”, iar bunul
Dumnezeu asteapta mereu cainta noastra "ca s& ne pdarasim de rautéti si catre
Dénsul sé& ne intoarcem”.

Autorul urmarea deci realizarea unor aspecte restaurativ-doctrinare si
implicit o restaurare a trairii morale. Tipul acesta de cuvantare nu face altceva
decat sa prelungeasca glasul invataturilor lui Nicolae Basarab in cadrele
expozeului omiletic si sa realizeze astfel o fericita continuitate si unitate cultural-
teologica in mediul romanesc.

180



MANUSCRISUL NUMARUL 30 DIN BIBLIOTECA "ANDREI SAGUNA" SIBIU

ANEXA

< Transcriere >

Manuscrisul nr. 30, Cazanie, Praznicar
(minei de sarbatori pe tot anul)
Gramaticul Gheorghe de la Tintari - 1708

<147><...>

"In luna lui august 29 zile invatatura pentru Taierea cinstitului cap a Svantului
loan".

Din zilele batrane iaste aceaste obicei, carea sa face si pana astazi, de toti
oamenii cei buni si dumnezeiesti. Cand vad ca pot sa moara si sa iasa din ceasta
lume mainte dau invatatura priatinilor semintiilor feciorilor s&i de réndul casei si
agonisitei, cum o vor tinea, cum o vor imparti pentru sufletul lor, si aceasta nu cu
putind jale o fac, ca, ca in mijlocul altor dureri aduce moartea durerea mare si
aceasta cum ne despartim nu numai de viata si de lume, ci si de semintii si // de
toti prietinii. si asa cu multa jale ducandu-sa din lume lasa invatatura feciorilor sai
cum vor ingadui lui Dumnezau stiind ca macar si mor, iara invatatura va raméanea
de va trai cu dansii. Asa facu Avram, Isac, lacov, asa facu David, la moarte invata
pre fiiul sdu Solomon sa sa teama de Dumnezeu si invatatura lui sa o tie si leagea
sd8 o umple. Asa si Tovie, la moarte tocmi casa sa si feciorul sdu invata de
Dumnezeu sa sa teama, pre muma-sa la cinste sa o aiba, zisa lui Dumnezau sa nu
calce de pacate sa sa fereasca, dintr-agonisita sa, milostenie sa dea, de hie ce
misel ochii sa nu-gi intoarca, viiata sa intru curatie sa o fereasca, cu méandrie sa nu
sa mandreasca, simbriia naimitului sa-i plateasca asa si pana in ziua de astazi toti
ceia ce sant oameni si derepti fac, care lucru sa arata si de sfantul si marele tartor
pocaintei si botezatorului Hristos. loan drept acea a caruia pomenire praznuim astazi.

Acesta loan, dupa ce-l prinse Irod Tmparat si-l baga in temnita, fu intr-
aceaia inchisoare un an incheiat si cand stiu taiarea sa aproape si stiu ca curand
va iesi din ceasta lume si va fi taiat de Irod // <148> sa dea de grije ca aceia sa
lase ucenicilor invatatura buna si sa stie ei dupa ducerea sa din lume intru cine vor
creade si de cine vor asculta. si trimise doi din<tre> ucenicii sai la Hristos ca daca
vor vedea minunile si ciudesele lui ce face sa stie ca acela iaste Mesiia Hristos, si
sa creaza intr-insul si de Dansul s& asculte. S pentru altd tocmala trimise ucenicii
sai la Hristos, ca sa dea stire Sfintii Sale ca fiind in legatura curadnd are a sa
desparti de aceasta lume si sa va duce de va marturisi celor din lad venirea lui, ca
si celor depre Pamant, deci sa stie insusi cu sine va veni Hristos dupa dansul in
lad, ca sa izbaveasca sufletele de acolo, au pre vreun inger va intari si va trimite
pentru aceaia si acela cuvant graira catra Hristos de zisara: Tili esi greadi ili
nogoceaem", adeca "tu esti cela ce-i sa vie, au pre altul vom astepta", cum scrie si
la Sfanta Evanghelie. Intr-aceaia Domnul Hristos multe minuni facu inaintea
ucenicilor lui loan: orbi facu cu ochi, ologi cu picioare, stricati curati, mortii inviase
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si adeveri pre loan de toate cate trimise la Dansul. lara in ce chip fu bagat loan in
temnitd si pentru ce fu taiat ascultati: Irod Tmparat // in zilele caruia sa nascu
Hristos, carele tae in Vifleaem 14.000 de coconi, nadajduind ca va nimeri de va
taia si pre Hristos, cu dansii. Acesta avea 4 feciori si numele lor sant acestea: Filip,
Elisarie, Avilenie si acesta ce-l chema Irod pre numele tatane sau. Deci acesti 4
frati, dupa moartea tatanii-sau, impartira tara lui in patru parti si domniia cine-si pre
partea sa. lara Irod, unul dintre cei 4 frati, sa radica cu putere asupra fratini-sau, lui
Filip, de-i luoa si tara cata avea supt mana sa si pre doamna lui, ce o chema Irodiia
si tot cat avea Filip pleca supt mana sa. § deaca lua pre Irodia muiarea lui Filip
fratini-Sau a tinea n loc de muiare; iard muiarea ce avea mai inainte el o gonia. S
sa duse la tata-sau la Areta Tmparat jaluindu-sa sa-i rascumpere rusinea ce i-au
facut Irod barbatul ei; pentru aceaia Areta imparat radica oaste asupra lui Irod si
mult tara-i prada si multi oameni ucise; si asa facea rascumparare featei sale Areta
imparat. // <149> Pentru aceaia loan fu trimes de la Dumnezeu in lume sa gateaze
inimile oamenilor cu invatatura sa ca sa primeasca pre Hristos pentr-acea gi nainte
cu sase luni sa nascu decéat Hristos si de 3 ani de varsta tot in pustiile lordanului
petrecu cu hierile cu ei si cu aspidele, acolo viata minunata vietuia, fara de hrana
lumeasca, nici bautura, nece paine manca, nece masa, nece asternut avea, nece
blid, nece lingura, nece pahar, mancarea lui era din odraslele copacilor, si miare
din flori salbatece, bautura lui era apa din izvoarele pustiei, pat si asternut
pamantul, acoperemant ceriul, cu haina de par de camila imbracat si cu brau incins
si pre petrii ascutite descult pana in vreamea aceaia ce veni la dansu ingerul lui
Dumnezau si-i zisa sa iasa la lume sa boteaze oamenii intr-apa lordanului, si sa
asteapte acolo pre Hristos, ca va veni de sa va boteza, caci ca au sosit vreamea
mantuintei omenesti. Pentru aceaia si loan, prin toate laturile jidovesti imbla de
marturisea si striga: pocaiti-va ca s-au apropiat imparatia Cerului, si toate laturile
merge la Dansul // de sa boteza si-si ispoveduia pacatele sale, deci cum invata si
certa loan pre cei mari si pre cei mici si vrajmasii si priiatinii, asa si pre Irod certa
si-i zicea: nu ti sa cade tie, o, Iroade sa tii muiarea lui Filip fratini-tdu. Pentru
aceaste cuvinte sa maniia Irodia si vrea sa-l piarza si nu putea ca Irod sa temea de
loan, si-i facea cinste ca unui om mare si vestit, ca-l stia ca iaste sfant si derept si
pre sine sa stiia vinovat legii ce invata loan. lara dupa ce sa botezara multe gloate
si naroade de oameni, atuncea trimise Irod unul din boiarii sai cei mari sa chiame
pre loan la sine ca-i era voia lui Irod sa opreasca pre loan sa nu-l mai vadeasca
insa de gresala sa. lard loan raspunse catra solul lui Irod: du-te de spune
imparatului tdu ca nu iaste vreame acuma sa viu, ca mainte trebuieste a face voia
lui Dumnezau decét a oamenilor, mainte iaste a arata lumina celor cu ochii ce vad
decat celor orbi, // <150> iara va veni o vreame de voiu veni nechemat inaintea
imparatului meu, si faradelegea lui o voi vadi, si fataria lui sa va arata. Acestea
cuvinte toate sa duse boiarinul acela de le spuse lui Irod, iara loan, deaca boteza
pre Hristos si deade de insul marturie catra naroadele ce era stranse acolo, de zisa
acesta iaste mieluselul lui Dumnezeu cela ce au luoat pacatele lumii.

S deaca umplu toatad taina spasenii noastre, atuncea se duse si statu
fnaintea imparatului lui Irod si zisa: ce amestec are intunericul cu lumina sau
pentru ce ai trimes tu cel ce calci leagea la tocmitorul legii. Irod de aceaste cuvinte
sa rusina, si zisa: ca sa parasesti da-mi ocararea. loan raspunse: cu dereptate am
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venit pre lume sa o marturisesc si fatariia ta sa o vadesc. Irod de aceasta sa manie
si inchisa pre loan in temnitd. O vai de cela ce-si leaga vraciul sa nu-l poata
tamadui si de cela ce-si scoate ochii pentru ca s& nu vaza lumina. in ce chip si Irod
acesta facu, carele vraciul sufletului sau lega-l si lumina inchise in temnita, si de-
amandou3 de aceastea s& scapd, si sa lepada. Intr-aceia vreame avea obiceai //
imparatii de préznuia in toti a<n>ii ziua aceia in care se nastea. Pentru aceaia si
Irod cand sa tdmpla ziua nasterii lui facu cinste si veselie mare cu boiarii sai de sa
ospata cu bucate si cu bauturi sa veselia; intr-acela chip, cum mai pohteaste trupul
sa-i Ingaduiasca fiecine si sa-i faca pre voe, atuncea afla dracul prilej si intra intru
inima Irodiadei sa-gi trimita fata sa care o facuse cu Filip frate lui Irod sa joace la
masa naintea imparatului si a tuturor boiarilor sai, pentru ca sa indulceasca si sa
veseleasca inima lui Irod si sa-l pleace cu aceasta sa aiba mai multd dragoste
catra insa. Cum au tocmala muierile pururea a maguli si a inbuna pre barbatii sai
cu unele ca aceastea. Alta iarasi ca intr-aceaia vreame era marele loan in temnita
si nevoia cand de cand sa afle vreame pre indemana ca sa pleace pre Irod sa-|
piarza pentr-aceaia, stiind ca mai curand de betiia nu pleaca omul spre rautate,
astepta dintru-intdiul measei pana méancara si baura // <151> si sa veselira toti
oaspetii aceii mease, depreuna cu imparatul Irod, si deaca stiu ca au inceput a sa
imbata atuncea-si trimise fata si cu atatea podoabe si frumuseti sa arata inaintea
imparatului si a boiarilor fata aceaia de juca, cat placu lui Irod si-i jura ca de-i va
ceare si jumatate de Tmparatiia lui da-i-va. lard vicleana fatd aceaia nu cersi
atuncea si ce sa duse la muma-sa de intreba si zisa: ce voiu ceare ca imparatul
mi-au juruit sd-mi dea jumatate de Tmparatia sa. lard daca auzi pre fata-si
intreband ce va ceare paru-i bine si zisa: lasa imparatiia ce ti-au juruit, lasa avutia,
lasa alte daruri toate si ceare capul lui loan, ca de va peri el, nu jumatate, ci toata
imparatia vom dobandi, si avutiia si tot binele al nostru va hi, si viata fara de scarba
vom vetui. lara de va fi el viu, de toate de aceastea ne vom scapa si a toata lumea
de rusine si de ocara vom hi, ce sarguiaste pana nu sa trezeaste Irod cand dai sa
va cai si-si va lasa juramantul iara ea de pe cuvantul // méani-sa sa duse de cersu,
si aceasta daca auzi Irod sa scéarbi, ca mare si derept om vrea sa uciga.

Alta ca sa temea si de naroade sa nu sa cumva radice asupra lui pentru
uciderea lui loan, ca-l stiia toti ca iaste om sfant si derept, deci cum e o corabie in
mijlocul valurilor ce are primejdie intre moarte si intre viata, asa era si inima lui Irod
intr-acela ceas, de o parte era greuiat de frica naroadelor si de dereptatea
barbatului ce vrea sa tae, de alta parte era strdns de juramant ce sa jurase, Insa si
de dragoste si de pohta curviiei fiind cuprins, fu biruit de betie si trimise de tae
sfantul si dereptul, si adusara capul lui Tntr-un blid la masa lui Irod, Thaintea lui, si a
tuturor boiarilor sai, iara jucatoarea aceaia cersii sa il dea si in mana, sa-l duca
mani-sa, ca asa o invatase Irodiia muma-sa sa ceea capul sa-I duca sa-l vaza cu
ochii sai, ca sa temea de doua lucruri, una sa temea ca loan dupa taiare va inviia,
si-i va piarde cu puterea sa. // <152> Pentr-acea cersu capul sa-l strajuiasca in
curtea sa si trupul sa sa ingroape fara de cap, sa nu poata Tnviia. A doa sa temea
sa nu cumva facd mestesug Irod sa sloboaza pre loan si sa tae altul in locul lui.
Derept aceaia sa veseli deaca vazu pre loan taiat, ca asa crestea veselia intru
oamenii cei rai. Daca vedea ca-si rascumpara mania lor pre ceia ce-s maniosi, iara
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mai apoi vine de la Dumnezeu plata pre acestia pre toti, cum veni si pre cesta Irod
pentru taiarea lui loan, nu numai in veacul ce a sa hie in munca, ce si intr-aceasta
lume pedeapsa, ca nu vreame multa dupa ce tae pre loan Sfantul si Dreptul, luo de
la Dumnezeu plata, impreuna cu Iroadiia si cu jucatoarea fata ei. Ca fata de vie
pamantul a inghiti, Irod de la Gaie imparatul de Ram fu legat si tot ce avea in tara
jidoveasca fusa luat si pradat. lara el cu Irodiia fu izgonit si inchis intr-o cetate ce
sa chiama Logdon, in tara frinceasca, si acolo intru multa saracie si migelatate rau
sa sfarsira. Ca asa rascumpara Dumnezau celora ce sa bu//cura de raul altora si
insisi cu sine fac rdu. ins&, o sfinte si mare loane, catra tine intoarcem cuvantul
nostru, si ne rugam, cauta pre oamenii ce s-au adunat astazi, sa te proslaveasca,
si sa laude pre Dumnezau intru pamintea ta trimite intru noi ajutorul tau, acopere-
ne de nevoi si de primejdii trupesti si sufletesti, cela ce esti vorbitor cu Tndraznire
norodului omenesc, si rugator neparasit si de aproape inaintea scaunului Sfintei
Troite, ajutator tuturor celora ce sént in nevoi si in primejdii, pre mare si pre uscat,
in inchisori gi Tn temnite, si Tn robii, si ne slobozii din legaturile pacatelor, ca ai
indraznire mare catra Dumnezau. Ca pentru ca insasi capul ti-ai pus, si sangele t-
ai varsat, pentru aceaia sa socotim gi noi, iubitilor, cum acesta marele loan, pentru
dereptate si pentru credinta // <153> au rabdat inchisori si legaturi, mai apoi si
sangele s-au varsat, S dupa dansul toti mucenicii si sfintii parintii nostri multe
rautati au patit pentru ca sa intareasca leagea iara noi de multe ori fara de neci o
nevoe, farad de nece o greutate noi ne lepadam de leage si de credinta noastra,
cand ne juram pre Sfanta Evanghelie cu strdmbul atuncea ne lepadam de Hristos
si de credinta noastra, pentru care lucru juruiaste Dumnezau pedeapsa mare
celora ce sa jura, de graiaste cu pruncul Zahariei si zice ca vazu pruncul o seacere
de 12 stanjeni de lunga si de 3 de lata, si-i zisa lui Dumnezau: aceasta iaste de la
fata lui Dumnezeu si intra in casa celora ce sa jura pre numele lui Dumnezau, de-i
piarde si-i sfarsaste. Deci vedeti iubitilor ce méanie vine de la Dumnezeu pre ceia ce
sa jura pentru aceaia sa fugim de juraméant, ca cela ce jura sau pune pre altul de
jura, acela iaste ucigas sufletului sau, ca cu acesta pacat peri si acesta Irod, carele
au zis ca sa jura featei aceia. Deci juramantul sa implu si leagea calca si vrand sa
scape de rugsinea acestii lumi sa deade pre sine muncilor de veaci, pentru
juramant, // deci ce folos iaste fratii miei, ca va jura nestire sa scape de rusinea
acesti lumi. lara de rusinea si de durerea cea netrecuta, nece danaoara nu va
scapa, catra aceasta cade-sa noao a ne socoti, si a ne feri de acest pacat mare si
groaznic, a curvii, cu carele nu numai Irod, ce si multi din ceputul lumii au periit, si
din telepciune la nebunie au cazut, cum da marturie de aceasta si Scriptura de
zice: vinul si muiarea, adeca pre oamenii cei intelepti la nebunie, si intr-alt loc iara
graiaste: curviia gi betiia piarde preceaperea inimii, care lucru dovedeaste si Pavel
Apostolul, cu aceaste cuvinte si zicea, ca cela ce curveaste, nu numai sufletul, ci si
trupul sau spurca, ca toate alte pacate cate sant din afara de trup sant, iara cela ce
curveaste tocma in trupul sadu gresaste, pentru acesta pacat, multi au perit, acela
marele si tarele // <154> Samson, pentru muiare peri, inteleptul Solomon pentru
muiare din telepciune cézu, si Thaintea lui Dumnezeu gresi. Acesta Irod pentru
muiare capul Dereptului tae, caci ca iubastea muerei si a curviei iaste mai tare
decat moartea, ca nu gandeaste neci de moarte, neci de Dumnezau, ca omul sa
dade bun voia sa supt putearea dracului curviei, iara deacia deca dobandeaste pre

184



MANUSCRISUL NUMARUL 30 DIN BIBLIOTECA "ANDREI SAGUNA" SIBIU

insul puteare, duce-l si fara de voia lui si-l poartd ca pe un rob al sdu. Pentru
aceaia iubitilor feriti-va cu tot sufletul de aceasta; carii n-ati cazut va rugati lui
Dumnezau sa nu fiti robi dracului. lara care ati si cazut, nevoiti-va de va sculati, cu
inima TnfrAntd cu suspini, cu lacrami, ca vreamea iaste putina, moartea iaste
aproape, munca iaste nesfarsita, Dumnezeu iaste si asteapta pocainta noastra, ca
s& ne parasim de rautati si catra dansul sa ne intoarcem, ca acel iaste tinerea si
puterea si toata cinstea si inchinaciunea, acum si pururea gi intru veaci netrecuti si
nesfarsiti. Amin.
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MISCELANEEA

CATEVA REFLECTII ASUPRA ECLESIOLOGIEI LUI KARL BARTH
EXPUSA N VOLUMUL L'EGLISE

DACIAN BUT-CA PUSAN

ABSTRACT. Some Reflections on Karl Barth's Ecclesiology, Exposed in
Tome L’Eglise. The teaching on Church is situated in the highlight of all
theologians of all Christian confessions, Contemporary Protestant Theology
manifests a great interest for ecclesiology.

We shall refer to the ecclesiology exposed in his book L'Eglise (Die
Kirche) by the most remarkable personality of contemporary Protestantism,
representative of the dialectical Theology or the Theology of crisis - Karl Barth.

With Karl Barth, event is the term in which is concentrated the
whole sense of Church's being. The Church - event makes possible the
real meeting man - God in Christ. The Church is the event of God's word
and also that of man's answer (in front of Him). The usual, normal form of
this event is the local community. According to orthodox teaching, it is
possible to say that Church is the event of the permanent presence of the
Holy Spirit which unites the Head with the Body of Christ (Church).

In Karl Barth's conception the only real Church is the unseen one,
although there are some tendencies of recognition of lts seen character.
The relationship between the two Churches (the seen and the unseen)
has sometimes a hesitant character.

Barth affirms the supremacy of the Bible over Church, admiting a
relative authority for the latter one depending on Christ, Apostles and the
Scripture.

The author appropriates the four dogmatic features of Church, laying a
stress on the unity in Jesus Christ and Holy Ghost.

Church is holy (saint) not because it posseses authority, but
through its obedience or submission before God. Barth does not consider
thoroughly the sanctifying sense of Church not to be constrained to admit
institutional character.

Catolicity is understood as solidarity between the members, community
of brothers and sisters united through love, but it is not communion with God
and between each other through the eucharist with Christ's Body and Blood.

The author speaks only about external apostolic succesion of
doctrine and not about apostolic succesion of episcopacy. He uses neo-
testamentary expressions in order to designate Church, but these
expressions are empty of content and he also gives several definitions,
but they are inconsistent.

Karl Barth's position towards Church is more in accordance with that of
primary Christianity and it approaches him to a certain extend to Orthodox
Church. He affirms Church's institutional character and lays a stress more
than the reformers the seen aspect of Church, but he still remains an
opponent of hierarchy and of the sacramental character of Church.
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Teologia protestantd se caracterizeaza printr-o instabilitate doctrinara
continua. Protestantismul contemporan cuprinde mutatii multiple si variate fata de
pozitia initiala a reformatorilor i a teologilor protestanti din secolele al XVlll-lea si
al XIX-lea'.

Invatarea despre Bisericd se situeaza astazi in centrul atentiei teologilor
tuturor confesiunilor crestine.

Teologia protestanta contemporana manifesta un mare interes pentru
eclesiologie, dar nu s-a ajuns pana in momentul de fata la o conceptie unitara,
clara si bine definita.

Cea mai de seama personalitate a Protestantismului contemporan este
Karl Barth, nascut la 10 mai 1886 la Basel devine pastor reformat la Saffenwill
(Elvetia) specializat la Universitatea din Marburg ocupa un post de profesor la
Gotingen, iar apoi la Bonn, o lunga perioada.

In 1934 este ins& expulzat din oras de guvernul Germaniei naziste si se
stabileste la Basel, in orasul sau natal, unde in 1935 se infiinteaza o catedra
special pentru el.

Tn 1936 viziteaza Facultatea de Teologie Reformata din Cluj si conferentiaza in
orasul nostru pe tema "Alegerea milostiva a lui Dumnezeu". Ti este decernat prin
hotararea Consiliului Profesoral al Facultatii (azi Institutul Teologic Protestant de
Grad Universitar) titlul de "profesor honoris causa".

Barth se ridica impotriva liberalismului protestant, accentueaza hristocentrismul
si afirma existenta unui abis intre divin si uman, pentru care motive teologia
inaugurata de el a fost numita Teologia crizei sau Teologia dialectica. Se desparte
in 1934 de Emil Brunner, celalalt corifeu al acestei scoli prin lucrarea Nein!
"Antwort an Emil Brunner", ca raspuns la lucrarea acestuia "Natur und Gnade".

Trece la cele vesnice in 10 decembrie 1968.

Dintre lucrarile sale - peste 200 de carti si 500 de publicatii - scrise in limba
germana, majoritatea traduse si in limba franceza amintim cateva, care au devenit
opere clasice ale Protestantismului:

- Rémerbrief, Chr. Kaiser, Minchen, 1918

- Die kirchliche Dogmatik, opera monumentald in 12 volume, intre 1932 si 1959
- Credo, Chr. Kaiser, Miinchen, 1935

- Die Kirche, Zollikon, Zurich, 1948

- Offenbarung, Kirche, Theologie, Miinchen, 1934.

- Die Theology und die Kirche, Chr. Kaiser, Miinchen, 1928

- Gottesdienst nach reformatorischen Lehre, Zollikon, Zirich, 1938.

- Dogmatik in Grunchiss, Zollikon, Zurich, 1947

- Einfuhrung in die evanghelische Theologie, Minchen und Hamburg, 1968

' Pr. Prof. Petru Rezus - "Teologi, probleme si curente noi in protestantismul contemporan"
in Studii Teologice, nr. 5-6/1967, p. 247.

2 Prof. Dr. Galfi Zoltan - "O vizita a Iui Karl Barth in Romania" in Persoana si comuniune.
Prinos de cinstire Preotului Profesor Academician Dumitru Staniloae (1903-1993), Ed.
Arhiepiscopiei Ortodoxe Roméane Sibiu, 1993, p. 287.
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Ne vom opri in cele ce urmeaza asupra eclesiologiei expuse de Karl Barth
in cartea Die Kirche (L'Eglise), Ed. Labor et Fides, Geneva, 1964, 272 p.

Volumul cuprinde 13 capitole, care nu sunt altceva decét conferinte tinute
de autor in diferite orase ale Europei sau studii publicate in reviste.

- Nimicnicia si grandoarea Bisericii evanghelice - conferinta, Berlin, 31
ianuarie 1931

- Notiunea de Biserica - conferinta Munster, 11 iulie, 1927

- Adevarata Biserica - conferintd Miskolc, Debrecen, Papa, Sopron si
Budapesta, martie-aprilie 1948

- Biserica, Comunitate vie a lui lisus Hristos, Domnul cel viu - conferinta la
lucrarile pregatitoare ale CEB, Amsterdam, 1948.

- Biserica, congregatie vie a lui lisus Hristos, Domnul cel viu - conferinta,
lucrarile CEB, Amsterdam, 1948

- Natura si forma Bisericii - articol Tn Les cahiers protestans nr. 2/martie 1948

- Temeiurile teologice ale structurilor Bisericii - conferintd, Mysliborice
(Cehia) 27-28 august 1935.

- Biserica si statul: ieri, azi, maine - studiu in Evanghelische Theologie,
noiembrie 1936.

- Comunitatea crestina in transformarile institutiilor politice-conferinta Sarospatak
si Budapesta, martie 1948.

- lisus si poporul - conferinta, Bienne, 6 februarie 1944

- Biblia i Biserica - conferinta, Geneva, 5 ianuarie 1947

- Biserica si Bisericile - 4 lectii la seminarul ecumenic Geneva, 1947

- Cresterea Bisericii - fragment din Die kirchlische Dogmatik, IV, 2.

Biserica eveniment

Termenul in care se concentreaza tot sensul fiintei Bisericii la Karl Barth
este acela de eveniment®.

Cuvantul neotestamentar skkAnola se refera in conceptia lui Barth la
evenimentul adunarii oamenilor pe care 1i cheama Hristos.

Biserica-eveniment face posibila intalnirea reala om - Dumnezeu in
Hristos. "Fiinta Bisericii consta in evenimentul care face posibila si reala intalnirea
dintre Dumnezeu si om realizata in Hristos™*.

Comunitatea vazuta este realitatea in care se produce evenimentul intalnirii
cu Dumnezeu. Biserica este congregatia ce rezultad din evenimentul adunarii ei in
congregatia adunare este elementul decisiv in istoria finald a raporturilor intre
Dumnezeu si om®.

Insusi cuvantul Bisericd indica caracterul dinamic al acestui eveniment
uman care se produce in cadrul istoriei universale. Fiinta Bisericii este acest
eveniment, spune Barth, in care oamenii sunt impreuna asezati in fata faptului

® Drd. Viorel Mehedintu - "Conceptia eclesiologia a lui Karl Barth privita din punct de vedere
ortodox" in Ortodoxia nr. 4/1966, p. 570.

4 Karl Barth - L'Eglise, Ed. Labor et Fides, Geneva, 1964, p. 79.
® Ibidem, p. 84 si 108-109.
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impacarii cu lumea realizata in lisus Hristos si sub harul lui Dumnezeu, care judeca
si sub judecata sa milostivd si care sunt chemati impreuna la recunoasterea,
preamarirea, si iubirea lui Dumnezeu. Biserica nu existd fard aceste conditii.
Biserica ia nastere si se mentine cand acestea se intélnesc. Fara acestea nu poate
fi atins sensul de Biserica din Noul Testament®.

Biserica este evenimentul dintre apelul (chemarea lui Hristos) si raspunsul
crestinului. Tn acesta cuvantul lui Dumnezeu il interpeleaza pe crestin, solicita
raspunsul lui. "Fiinta Bisericii este evenimentul prin care lucrarea gi Revelatia Iui
Dumnezeu in lisus Hristos si slujirea Lui de profet, preot si imparat, instituita de
Dumnezeu se Tmplineste devenind un cuvant, un cuvant care se adreseaza
oamenilor, care dau raspunsul lor"”.

Biserica este deci evenimentul Cuvantului lui Dumnezeu si a raspunsului,
omului caci "Biserica este constituita, chemata, unita, coordonata si condusa prin
Cuvantul lui Dumnezeu, altfel ea nu este Biserica adevarata"®,

Vazuta din interior fiinta Bisericii este evenimentul pe care Noul Testament
il numeste comuniunea Duhului Sfant (posibila prin lucrarea lui Hristos), comuniunea
Duhului Sfant creeaza comunitatea vie®. Biserica nu este o comunitate, o adunare
vazuta a oamenilor care cred in lisus Hristos un organ care se prezinta sub forma
monarhica, aristocratica sau democratica, nu este o idee, o institutie sau un pact...
ea este evenimentul in care se aduna doi sau trei in numele lui lisus Hristos prin
puterea chemarii adresate lor si prin mandatul incredintat™.

Timpul Bisericii este timpul care separa invierea lui Hristos de a doua venire
Crestinii sunt chemati de Dumnezeu sa traiasca aceasta istorie'".

Asemenea lui Calvin, Barth afirma ca Biserica trebuie sa se innoiasca
mereu "caci o Biserica care nu este mereu reformata aluneca, cade intr-o pseudo-
Biserica; cand Biserica nu mai este un eveniment rezultd o Biserica aparenta, o
pseudo-Bisericé’”z.

Prima forma, obignuitd, normald a acestui eveniment este comunitatea
locala. Cuvéantul communauté (congregatie) nu se refera in conceptia lui Barth doar
la institutie, societate, ci se raporteaza la altceva, la un eveniment. "Aceasta
congregatie este marturie a victoriei lui Hristos deja aratata si anunta manifestarea
ei finala si universala. Oamenii sunt uniti intre ei nu numai ?rin credinta, iubire si
nadejde ci si prin Cuvantul lui Dumnezeu ascultat in comun""”.

Astfel Biserica raméane undeva in sfera virtutilor, a sentimentelor omenesti.

Termenul congregatie il consideram neclar gi producator de confuzii.

8 Ibidem, p. 79.

" Ibidem, p. 80.

8 Ibidem, p. 64.

° Ibidem, p. 81.

1% ibidem, p. 114.

" Ibidem, p. 78.

2 Ibidem, p. 112-113.
'3 Ibidem, p. 108.
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Biserica este definitd ca comunitate vie a lui Hristos cel Tnviat. Biserica
exista cand se produce aceasta comunitate, cand cerul si pamantul sunt legate din
nou, tronul vesnic al lui Dumnezeu cu istoria lumii, misterul lui Dumnezeu in Treime
cu lumea creata™.

Se vorbeste despre, misterul lui Dumnezeu cu lumea, comunitate sau
congregatie, uneori chiar despre comuniunea Duhului Sfant, formula de ordin
general ce ar putea fi acceptat de Teologia ortodoxa, dar conceptul de Biserica-
comuniune nu poate fi explicat in contextul lipsei din Protestantism a fnvataturii
despre har ca energie divind necreatd sau a prezentei reale a lui Hristos in
Biserica, dupa inaltarea la cer, Hristos cel viu, pnevmatic, eclesial.

Este accentuat la Barth Tn mod prea exclusiv caracterul de eveniment al
Bisericii. Dupa invatatura ortodoxa se poate spune ca Biserica este un eveniment,
evenimentul permanent prezent al Duhului, care uneste Capul cu Trupul lui Hristos.

Biserica este aria de manifestare a Duhului Sfant, este o Cincizecime
continua, avand permanent asistenta Duhului Sfant, care este prezent si lucrator in ea,
dar vine tot mereu si-L face pe Hristos tot mai prezent.

Hristos este pururea prezent in Biserica, nu din cand in cand, doar atunci
cand se aduna comunitatea pentru a asculta cuvantul. Este al tuturor, accesibil in
orice loc si Tn orice loc si in orice timp celor care se roaga, cred si se impartasesc
cu Trupul si S&ngele Sau.

Conform conceptiei congregationaliste, la care subscrie si Barth, Hristos
este prezent si lucrator numai in comunitatea locala, prin cuvant.

Biserica vazuta si Biserica nevazuta

Singura Biserica adevarata, in conceptia lui Karl Barth este Biserica
nevazuta. "Evident ca Biserica nu poate sa existe in lumea actuala, in societatea
actuala... Biserica este invizibila, libera, a spiritului. Ea este fara drepturi, functii si
marturii precise, este eliberata de toate aceste elemente omenegti"!15. Ceea ce
vedem este un ansamblu de obiecte, un fenomen, care sub titlurile cele mai variate
pretinde a fi o Biserica'®.

Biserica nu este altceva decéat expresia si intruchiparea posibilitatilor date
membrilor ei de a manifesta intr-un anumit cadru religiozitatea lor, este un produs
istoric, in care noi vrem s& intelegem Revelatia si s& o organizdm. In Biserica
vazuta nu poate fi dobanditd mantuirea pentru ca in ea nu lucreaza o forta
superioara noua. Ca si religia, Biserica vazuta se inscrie pe linia acelorasi eforturi
neputincioase ale noastre, fard a ne depasi pe noi insine’”.

Ea nu comunica mantuirea, ceea ce poate face este sa deschida calea, sa
conduca spre acest scop. Ea nu este prelungirea, reprezentarea, incorporarea,
manifstarea vizibila a Revelatiei sau a reconcilierii (fmpacarii) savarsite de Hristos... Ea

" Ibidem, p. 79.
' Ibidem, p. 17-18.
'® Ibidem, p. 59.
' Drd. Viorel Mehedintu - art. cit., p. 567.
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nu are de repetat jertfa lui Hristos. Misiunea sa nu e in nici un fel de a-l prezenta pe
Hristos, de a-L face lucrator"®.

Sarcina centrala a Bisericii, dupa Karl Barth este aceea "de a primi
cuvantul lui Dumnezeu si a-l da mai departe"™®.

Biserica vazuta si Biserica nevazuta sunt una si aceeasi Biserica, nu sunt
doua specii ale aceluiasi gen, ci doua predicate ale aceluiasi subiect, turma celor
alesi, Biserica nevazuta a celor alesi, nu este o cetate platonica situata in partea
de deasupra a Bisericii vazute, ci ea se identifica cu aceasta®.

Este aici o tendinta de recunoastere a caracterului vazut al Bisericii.

Biserica nu a fost intemeiatd de oameni ci de Dumnezeu, cel fara de
moarte... Biserica este legatura si instrumentul harului lui Dumnezeu... Biserica se
gaseste la mijloc intre lisus Hristos si pacatosul gratiat (iertat). Astfel Biserica este
institutie divina, astfel ea este comuniune a sfintilor®".

Din moment ce exista Biserica este in mod necesar vizibila, ea se prezinta
ca o comunitate determinata, cu o traditie, o istorie, organizare, o marturisire de
credin’;é\22 de natura divina, prin capul sau, dar este manifestare a naturii umane,
deci un element al realitatii create®. Nu se poate vorbi despre Biserica ca
organism teandric.

Raportul Tn care se afla cele doua Biserici (nevazuta si vazuta) are un
caracter ezitant uneori, asa cum rezulta din cele ce urmeaza: Credinta este un dar
al lui Dumnezeu cu ajutorul caruia El arata invizibilitatea Bisericii numai acelora pe
care ii socoteste alesi. De aici nu trebuie inteles ca Biserica adevarata a devenit
vizibild**. Barth afirma in acest enunt predestinatia. Biserica, spune tot el, nu poate
fi intemeiata pe experienta, vointa, credinta sau ideile cregtinilor. Aspectul uman al
Bisericii are nevoie de reinnoire continua. Numai Domnul cel viu poate sa apere
Biserica, s-o reinnoiascd, s-o reformeze®.

Biserica nu este infailibila, ea poate fi amenintata. "Istoria inaugurata de
subiectul divin, poate fi stopata de subiectul uman"%.

In sens barthian termenul de innoire poate fi exprimat prin cel de reforma.
El face deosebire intre termenii de inovatie ce nu depaseste sfera posibilitatilor
omului si termenul innoire, care este lucrare a lui Dumnezeu. Scopui Tnnoirii este
ca ea sa ramana identica cu ea insasi, si totusi alta fatd de vremurile cele de mai
inainte, mai buna de cum a fost. Cauza innoirii Bisericii rezida in ea insasi, face
parte din esenta ei intucat existenta ei este legata in cel mai intim mod de lisus

'® Karl Barth - op. cit., p. 10.

"% Joan I. Ica - "Framantari si preocupéri actuale in protestantism” in Mitropolia Banatului, nr.
4-6/1971, p. 255.

2 Karl Barth - op. cit., p. 42.

21 Ibidem, p. 50-51.

2 Ibidem, p. 16-17.

3 Ibidem, p. 85.

% Drd. Viorel Mehedintu, p. 568.
% Karl Barth - op. cit., p. 94.

% Ibidem, p. 89.
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Hristos, Care toate le Tnnoiegte”. Acolo unde Biserica nu actioneaza si nu participa
la fenomenul innoirii, acolo nu exista Biserica, nu exista popor al lui Dumnezeu.

Biserica este definita ca "populus Dei peregrina" - popor calator al lui
Dumnezeu pe vechiul pamant si pe vechiul cer, insa in spatiul creatiei lui Dumnezeu.
Biserica se gaseste in drum spre scopul fixat de Dumnezeu, traind in spatiul
pacatului si al mort,iizg.

Numai credinta este acela care deschide accesul la adevarata Biserica,
cea nevazuta. "Un lucru este precizat: daca noi crestinii putem sa vedem Biserica
adevarata, aceasta va fi in credintd si nu va fi decéat in creinta... ceea ce putem
vedea fara credintd, deci fard aceasta interventie si marturie, aceasta nu este
Biserica cea adevarata... Fara credinta imaginea ce ne apare in fatd nu este mai
mult decat o societate religioasd in care vedem persoane si lucruri obignuite:
membrii, autoritati, edificii, o istorie bisericeasca, o Biblie, dogme, cult, credinciosi care
merg la Biserica, etc.?

Ca la Luther si Calvin, Biserica este numitd mama sau scoala.

Barth numeste Biserica locul si instrumentul gratiei divine, ea exista acolo
unde Botezul si Sf. Cina strang oamenii sub suveranitatea lui Hristos. Prin Biserica
nu se intelege o institutie, existenta si persistenta unei societati. Totusi ea nu este
o entitate invizibila. Biserica adevarata devine insa vizibila numai cand prin puterea
Duhului Sfant iese si straluceste din institutiile si traditiile bisericesti. Comuniunea
Sfantului Duh este singura garantie a unitatii sale. in afara de evenimentul
Sfantului Duh existenta, unitatea si vizibilitatea ei dispar. Astfel exista o Biserica
vizibila care se manifesta intr-o maniera pragmatica, profetica discontinua. Nu e
vorba de o vizibilitate esentiald, constitutiva, organica ° Autorul vorbeste despre
"fuga, retragerea in vizibil, chiar deloc in vizibilitatea Bisericii, tocmai nu in cea a
Bisericii, ci intr-un mod completamente general in vizibilitate®'.

Karl Barth afirma ca Biserica este asezata intre lisus Hristos si pacatosul
iertat, ca locul si mijlocul harului, dar existenta ei este de asa natura incat nu se
poate spune ca in ea avem instrumentul prin care dispunem asupra harului sau
care ar putea sa ne dea o asigurare in ceea ce priveste harul.

Barth, si Protestantismul Tn general marutiseste formulele patristice:

- "ubi Ecclesia, ibi et Spiritus Dei, et ibi Spiritus Dei, illic Ecclesia".

- "ego Evanghelia non crederem nisi Ecclesiae catholicae me commoveret
auctoritas"

- "extra Ecclesiam nulla salus" sau mai degraba "extra Christum", pentru
ca Biserica nu poate asigura mantuirea, omul se mantuieste numai in functie de

" |oan Struc recenzie la Karl Barth, Hans Urs von Balthasar - Einheit und Erneuerung der
Kirche, Paulesverlag, Freiburg Schweitz, 1968 in Ortodoxia, nr. 1/1970, p. 122.

2 Ibidem, p. 121.
% Karl Barth - op. cit., p. 59.

% Djac. lon Bria - "Aspecte dogmatice ale unirii Bisericilor crestine" (tezd de doctorat) in
Studii Teologice, nr. 1-2/1968, p. 43.

%" Karl Barth - op. cit., p. 22.
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Hristos. Aceasta formula "extra Christum" este prea generala si imprecisa, ar rezulta ca
oricine adera la Hristos, Tntr-un fel oarecare, in orice forma, se mantuieste.

In volum apar in repetate randuri expresiile "Trup al lui Hristos" si "mireasa
lui Hristos", folosite pentru a desemna Biserica, insa acestea sunt golite de
continut, lipsite de sens in contextul conceptiei eclesiologice a lui Barth, raméan
niste expresii sterile. De asemenea intalnim mai multe definitii inconsistente cum ar
fi: Biserica este adunarea credinciosilor care sunt chemati la lumina adevarata a
cunostintei lui Dumnezeu ca sa respinga prin credintd ignoranta si intunericul
greselilor si sa-I adore pe Dumnezeu cel viu si adevarat in evlavie si sfintenie,
slujindu-i din toata inim®2.

Ca semne (simboluri) vazute ale Bisericii, cele adevarate sunt Botezul si Cina,
instituite de Hristos, aga cum arata si cartile simbolice protestante.

Autoritatea Bisericii si autoritatea in Biserica

Barth afirm& suprematia Bibliei asupra Bisericii. Autoritatea Scripturii este
una spirituald, nu legala. lisus Hristos isi exercita autoritatea in Biserica si in lume
prin Scriptura.

Marturia profetilor si Apostolilor care a intemeiat Biserica lui lisus Hristos
este pentru ea singura forma normativa a Cuvantului lui Dumnezeu. Biserica este
intemeiata pe marturia biblica. Aceasta marturie biblica este forma vizibila a
prezentei lui Hristos®.

Biserica exista in masura in care vine din acest Cuvant al lui Dumnezeu si
se Tndreapta spre EI*. Biserica este Biserica in masura in care ascultd de
Scripturé\35 si Scriptura este ascultata in ea. Biserica trebuie sa explice Scriptura. Ea nu
are nimic altceva de oferit decat aceasta marturie a Cuvantului care lucreaza si pe care
il auzim in credinta... forta sa si influenta sa nu stau deloc in puterea ei*®.

Barth admite Bisericii o autoritate relativa, in functie de Hristos, Apostoli si
Scriptura, Autoritatea Bisericii este necesara pentru o interpretare cat mai justa a
Scripturii. Biserica se prezintd, in conceptia lui, ca o mijlocitoare a autoritatii
supreme a lui Dumnezeu.

Prin Sf. Scriptura, Biserica 1si are o anumita autoritate, limitata.

Organizarea eclesiastica nu este un scop n sine. Aceasta trebuie sa se
conformeze Cuvantului lui Dumnezeu®’.

Este negata ierarhia si preotia sacramentala, facandu-se diferenta intre preotie,
atribuitd numai lui Hristos si slujire, care apartine comunitatii. in afara de Domnul
nu exista functii eclesiastice (officium) ci numai o slujire (diakonia, ministerium)

%2 Diac. lon Bria - art. cit., p. 44.
% Karl Barth - op. cit., p. 41.

% Ibidem, p. 211.

% Ibidem, p. 212.

% Ibidem, p. 150.

%" IBidem, p. 12.
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exercitatd de intreaga congregatie in diverse forme, si coordonate dupa exigentele
serviciului (slujirii) lui Dumnezeu®.

Toti membrii congregatiei sunt impreuna responsabili de implinirea in
comun a slujirii.

in Biserica exista doar organe de slujire, nu de dominare - congregatiile
sinodale: regionale, nationale si ecumenice. in afara de acestea existé si congregatii
libere: misionare, pentru tineret, etc... Sistemul de organizare a Bisericii este asadar
unul congregationist, caci principiul congregationalismului este sanatos, congregatie
libera, rezultatéd din Cuvantul lui Dumnezeu, o organizatie bisericeasca, care nu este
constituitd dupa notiunea de congregatie nu este demna de numele sau™.

Organizarea Bisericii nu este nici democratia (votul majoritatii), nici ierarhia
(autoritatea organelor alese: episcopi, sinoade): "Ea (Biserica) se gaseste Inca si
mai putin in anumite sfere superioare, deasupra comunitatilor, in slujirea unui
episcop, intr-o ierarhie a episcopilor sau in varful acetei ierarhii, nu mai mult decat
intr-un sinod reunind reprezentantii reprezentantilor comunitatilor, nici ntr-o
ierarhie a sinoadelor, nici in Sfaturile (canoanele) care emana din ele si executa
deciziile lor si inca si mai putin intr-un consistoriu sau sfat superior al Bisericii sau o
autoritate de acelasi tip, care ar fi impusa din afara comunitatilor prin imitarea unor
rele obiceiuri politice - chiar daca aceasta autoritate se numeste sfat fratesc"*.

O organizatie ierarhic-sinodald "nu favorizeaza deschiderea spiritului si
libertatea congregatiei in fata cuvantului lui Dumnezeu, nici reformarea Bisericii, ci
sunt obstacole pentru acestea®'.

Impartirea romano-catolica in Biserica Invat&toare si Biserica ascultitoare
este calificatd de autor ca incorects. In conceptia lui crestinii nu sunt impartiti in
clerici si laici.

I nsusirile Bisericii
Unitatea

Protestantismul isi insuseste cele patru Tnsusiri dogmatice ale Bisericii
enumerate Tn simbolul de credinta, intelegandu-le insa intr-un mod particular.

Eclesiologia lui Karl Barth se caracterizeaza printr-o reintoarcere la
unitatea Bisericii n lisus Hristos si Duhul Sfant.

Biserica este una in acelasi fel cum exista un singur Dumnezeu. Ea este
Trupul lui Hristos pe pamant si nu pot sa fie mai multe. E un nonsens a vorbi
despre mai multe Biserici juxtapuse®.

%8 Ibidem, p. 102.
% Ibidem, p. 114.
0 Ibidem, p. 122.
! Ibidem, p. 95-96.
*2 Ibidem, p. 123.
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Biserica deschide calea spre mantuire prin misiunea ei interna si externa
prin predica; cult, sacramente, marturia vietii membrilor ei. Toate acestea sunt
semne vizibile ale unitatii sale®.

Sfintenia

Biserica este sfanta prin originea sa si prin functia sa de legatura si
instrument al actelor divine de revelare si rascumparare, in mod esential diferita de
orice alta institutie si comunitate®. "Sfintenia Bisericii este distincté de sfintenia Iui
Dumnezeu"*. Aceste afirmatii sunt ortodoxe.

Biserica este Sfanta nu pentru ca poseda autoritate, ci prin ascultarea sa
(supunerea sa fatd de Dumnezeu). Ea este chiar infailibila, afirma Barth, dar
infailibilitatea ei este conditionatd de felul cum marturiseste si intelege
infailibilitatea Cuvantului lui Dumnezeu cel invizibil.

Biserica este comunitatea celor pacatosi, chemati si alesi de Dumnezeu,
pacatosii care ca si comuniuni a sfintilor, ca propovaduitori si ascultatori ai
Cuvantului lui Dumnezeu, ca popor al lui Dumnezeu pe pamant, vor sa traiasca
sub mila lui Dumnezeu pana la venirea intru slavé a Imparatiei lui Dumnezeu®.

Membrii Bisericii, dupa invatatura ortodoxa sunt oameni traitori in lume,
supusi greselii, numiti sfinti, traitori sub har, in comuniune cu Dumnezeu si cu
semenii In Biserica, nu numai ca ascultatori ai Cuvanturlui lui Dumnezeu si traitori
sub milostivirea Lui. Nu e formata din sfinti, din oameni perfecti , de neclintit din
aceasta perfectiune, datorita unei predestinatii absolute, ci din oameni care pot sa
urce sau sa cada.

Barth nu aprofundeaza sensul sfintilor al Bisericii pentru a nu fi silit s&
recunoasca caracterul ei institutional.

Sobornicitatea

Barth afirma caracterul supraindividual al Bisericii, dar nu da lamuriri
convingatoare si lipsite de echivoc.

Biserica are structura trairii impreuna a multor oameni uniti in mod tainic cu
Hristos. Existenta Bisericii are sensul de comuniune cu existenta lui lisus Hristos
(Mt 28,20). Dupa parerea lui Barth cuvantul german Kirche (Biserica) ar deriva din
latinescul "circuitus"*’.

Biserica, poporul lui Dumnezeu are obligatia de a indeplini misiunea ce i s-
a incredintat de Dumnezeu (I Pet 2,9-10). n felul acesta Biserica este evanghelicd

si catolica (universala).

*3 Ibidem, p. 41.
* Ibidem, p. 10.
* Ibidem, p. 43.
S Ibidem, p. 44.
" Ibidem, p. 55.
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Catolicitate inseamna universalitate virtuala, nu superioritate numerica. Se
da acestui adjectiv de catolic nu sensul cantitativ-mecanic ci sensul spiritual si
calitativ. Se spune ca: se intelege prioritatea neconditionatd a comunitétii eclesiale
fata de comunitatea de rasa, de limba, de cultura, de stat, de clasa, sau accentul
pe intdietatea Trupului unit cu Capul in raport cu membrele (madularele) privite
individual™*®.

Membrii Bisericii adevarate sunt pacatosi iertati, nu maestri, virtuosi ai
religiei, oameni care apartin unei elite morale. Atunci cand Biserica reprezinta
lumea bund, ea nu mai este Biserica adevaratd. Membrii adevaratei Biserici nu
sunt cu siguranta (nu se afld) pe trepte diferite"*. Barth neaga astfel urcusul
duhovnicesc in Biserica, ca loc al sinergiei.

Datoritd conceptiei congregationaliste "lipseste o credinta clara in
realitatea Bisericii universale, relatiile dintre Bisericile locale sunt de natura
spirituala, pentru acest motiv in Protestantismul modern nu s-a dezvoltat o
eclesiologie ca sistem"’.

Sobornicitatea este Tinteleasa asadar ca solidaritate intre membri,
comunitate de frati si surori, uniti prin iubire, dar nu este comuniune cu Dumnezeu
si intreolalta prin impartasirea cu Trupul si Sangele lui Hristos.

Apostolicitatea

Autoritatea apostolica a Bisericii rezulta din caracterul apostolic, originea si
succesiunea doctrinei, este relativa si dependenta de autoritatea Cuvantului biblic
scris si propovaduit "Biserica este apostolica in masura in care este in slujba
(serviciului) Logosului si Duhului lui Dumnezeu, conformandu-se marturiei i
exemplului Apostolilor®".

"Biserica crestina, intemeiata pe acesti discipoli (Apostoli) este locul unde
necontenit se da noilor discipoli, elevilor lui lisus sa invete cele despre EI">?,

Autorul vorbeste despre succesiune apostolica doar externa, de doctrina si
nu despre succesiunea apostolica a episcopatului, incadrandu-se in conceptia
generala protestanta.

Concluzii

Teologul protestant Karl Barth in volumul L'Eglise ca si Tn alte carti sau
studii publicate, afirma caracterul supranatural al Bisericii, dar nicdieri nu ofera
lamuriri suficiente si clare.

8 |oan Struc - art. cit., p. 122.
*9 Karl Barth - op. cit., p. 44-45.
%0 Ibidem, p. 64.
® Diac. lon Bria - art. cit., p. 43.
%2 Karl Barth - op. cit., p. 54.
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Accentul pus pe aspectul vazut al Bisericii este mai mare decéat la
reformatori, Luther, Melanchton sau Clavin, dar singura si adevarata Biserica
ramane pentru el Biserica invizibila.

Pozitia lui Karl Barth fatda de Bisericd este mai conforma cu cea a
crestinismului genuin (primar) si il apropie intr-o oarecare masura de Biserica
Ortodoxa>. Dar asemenea celorlalti teologi protestanti mai vechi sau mai noi, el
ramane un adversar al ierarhiei de succesiune apostolica precum si al caracterului
harismatic-sacramental al Bisericii.**

%3 Ibidem, p. 204.
* F.a. - "Note si comentarii. A murit Karl Barth in Orfodoxia, nr. 2/1969, p. 319.
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INVA TA TURA TEOLOGICA DESPRE /INDUMNEZEIRE IN CONCEPTIA
FERICITULUI AUGUSTIN

ADRIAN PAUL

ZUSAMMENFASSUNG. Die theologiche Lehre von Theosis in Augustins
Auffassung. Nach einer Untersuchung der Augustins Werken, vertritt der
Verfasser dieses Aufsatzes den Meinung, dass obwohl der in der
abendlandischen Theologie sehr einflussreiche Kirchenvater den Begriff
Theosis nicht benutzt, er hat trozdem eine anliche Lehre, was das, Ziel
des Menschens betrifft wie die Ostliche Kirchenvéater, die dise Lehre mit
dem Begriff Theosis ausdriicken.

Folosirea conceptului de indumnezeire in abordarea teologica a Fericitului
Augustin, cel care avea sa devina unul din cei mai cunoscuti si apreciati teologi din
Biserica de Apus, pe care a si influientat-o in mod decisiv, tinde sa fie neglijat de
cercetatorii teologiei sale. Dar nu numai de ei, ci chiar si operele generale de
patristica ignora acest concept, iar studiile de specialitate il trec cu vederea. De
pilda, cercetatorul umanist de origine britanicd B. Grewery', sustinator al
afirmatiilor teologului Philip Sherrard® si ale doamnei Myrrha Lot-Borodine®, scrie
ca si cum indumnezeirea nu ar juca nici un rol in teologia augustiniana, ignorand
articolul lui Victorino Capanaga din 1954* si studiul lui G. B. Ladner intitulat "ldeea
Reformei", aparut in 1959°.

Ignorarea de catre scriitori a invataturii lui Augustin despre indumnezeire
poate fi considerata vinovata, caci neglijarea de catre discipolii lui Augustin este
mult mai usor de iertat decat a acestora, tindnd cont de relativa raritate a
referintelor in scrierile Sfintilor Parinti in ceea ce priveste aceasta tema.

In Lexiconul Augustinian, persoanele responsabile cu aparitia acestui
Compendium referitor la teologia lui Augustin, au incercat sa furnizeze date cu
privire la folosirea cuvintelor "DEIFICARI" si "DEIFICATUS" cu diversele lor forme
si sensuri in opera lui Augustin, Tnsa s-au aratat a fi irelevante pentru teologia

' B. Drevery, "Deification in Christian Spirituality. Essays in Honour of Gordon Rupp", Edition
Prter Brooks, London 1975, pag. 35-62.

2 Philip Sherrard, "The Greek East and the Latin West", London 1959, pag. 43.

3 Myrra-Lot-Borodine, "La deification de 'homme", Paris 1970, pag. 39 s. u.

* Victorino Capanaga, "La deificacion en la soteriologia augustiniana", in Augustinus
Magister Il, Paris 1954, pag. 745-754.

® L. G. Ladner, "Saint Augustine’s Conception of the Reformation of Man to the Image of
God", in Augustinus Magister |l, pag. 867-888, preluat in lucrarea "The Idea of Reform",
Cambridge 1959.
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indumnezeirii®. Desigur ci Augustin foloseste termeni comparabili cu unele
expresii ce apar n textul din Psalmul 82, 6:"Dixi, dii estis", vorbind despre
indumnezeire fara ca sa foloseasca termenul "Theosis"’, asa cum este prezentat la
unii Sfinti Parinti din Rasarit?, care se exprima categoric atunci cand scriu: "lisus
Hristos S-a facut om pentru ca omul sa poata deveni dumnezeu". Evident este
faptul ca Augustin are referinte foarte rare in ceea ce priveste indumnezeirea,
astfel incat importanta lor trebuie stabilita tinand cont de continutul lor si de relatia
lor cu teologia lui Augustin si nu tin seama de frecventa lor. Faptul ca Augustin este
pregatit s& vorbeasca despre indumnezeire este important si se poate intelege
scepticismul acelor teologig, carora le vine greu sa creada ca Fericitul Augustin ar fi
impartasit vreodata o doctrina care pare mai degraba sa se traga din paganismul
greco-roman decat din Sfanta Scriptura.

Un astfel de scepticism nu poate decat sa fie intarit de argumentele
distinsului teolog ortodox originar din Rusia, care a emigrat mai apoi in Franta,
Vladimir Lossky, care a argumentat ca, in timp ce Parintii Rasariteni impartasesc
conceptul de indumnezeire, Augustin si teologia apuseana vad perfectiunea finala
a omului In rdscumparare prin indreptarea prin credintd, sau intelegerea rationala a
vederii fericite'®. Deseori s-a obiectat de catre cercetstorii apuseni in ale teologiei,
ca Lossky nu a luat in considerare §i faptul ca unii teologi apuseni, cum ar fi
Bernard de Clairvaux si loan al Crucii'', au invatat o doctrina foarte asemanatoare
cu cea rasariteana despre indumnezeire, ca una ce a facut parte din teologia lor.
Dupa teologul Gerald Bonner'?, acest fapt ar trebui sa serveasca drept avertisment
impotriva oricarei tendinte de a gasi diferente generalizate intre Rasaritul grecesc
si Apusul latin. Daca trebuie sa se faca distinctii, ele ar trebui sa fie facute pe baza
tuturor marturiilor istorice pentru a se putea observa ca acestea sugereaza, ca

® A se vedea articolul lui Gerald Bonner, "Augustine’s Conception of Deification", in The
Journal of Theological Studies, vol 37 (1986), pag. 369-385, aici pag. 369.

" A se vedea lucrarile Iui Augustin cele mai reprezentative privitoare la aceasta idee: Contra
Faustum XXXII. 7; XXXII. 19; Contra Felicem I. 13; De Baptismo VI. 24; De Civitate Dei XIX.
23; Serm. 126. X. 14 si 166. iv. 4; De Patientia XVII. 14, etc.

8 Trebuie completat.

® Care au avut in vedere ca citisera foarte mult scrierile anti-pelagiene, le-au interpretat din
perspectiva Teologiei protestante clasice.

" A se vedea Jouko Martikainen, "Man’s Salvation: Deification or Justification?", in
Sobornost, seria a 7-a, Nr. 3 (1976), pag. 189. Vezi pe larg Vladimir Lossky, "Redemption
and Deification”, articol aparut in Sobornost, Nr. 3, 1948, pag. 47-55. Lossky, "Vederea lui
Dumnezeu", trad. rom. la Ed. Deisis, Sibiu 1995. in acest sens teologul ortodox Christos
Yannaras vorbeste despre rationalismul secular apusean, care a influientat foarte mult
consecventa si metodologia teologilor apuseni (printre care sunt enumerati Anselm si
Thomas d’Aquino), in comparatie cu marii teologi rasariteni care au invatat despre
indumnezeire ghidati de gandirea Sfantului Grigore Palama. (cf. C. Yannaras, "Ortodoxy
and the West", in Eastern Chueces Review lII, Nr. 3 (1971), pag. 286-300.

" A se vedea Bernard de Clairvaux, "De Diligendo Deo", 10, 28, la Etiene Gilson, "The
Mystical Theology of Saint Bernard", London 1940. lar pentru Sf. loan al Crucii a se vedea
Allison Peers, "Spirit of Flame", London 1943, pag. 141-144.

'2 Cf. Gerald Bonner, "Augustine’s Conception of Deification", artic. cit. pag. 370.
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asemanarile dintre cele doua Traditii, cel putin asupra acestei probleme, sunt mult
mai mari decét diferentele.”

Oricum, Tnainte de a trece la aprofundarea invataturii despre indumnezeire
la Augustin, trebuie subliniat si admis in acelasi timp faptul ca doctrina in sine, fara
o alta definitie, este una curioasa si justificd oarecum suspiciunile criticilor, in
special protestanti, care o considera a fi necregtineascé”. Notiunea de venerare a
unei fiinte umane, desi acceptatd de Rasaritul grecesc in timpul perioadei
elenistice, era dezagreata de teologii apuseni si respinsa de evrei si chiar de
crestini. Cand regele Irod Agrippa a acceptat spusele poporului din Cesareea ce-l
ovationa cu cuvintele ca el nu este om ci dumnezeu, ingerul Domnului I-a lovit si el
a murit (cf. F. A. 12, 19-23). Acest episod relatat Tn Sfanta Scriptura ar trebui sa
interzica in mod evident orice discutie despre indumnezeire in cercurile crestine
care nu se bazeazd pe o teologie care sa excludd inevitabila acuzatie de
blasfemie. Mai mult de atat, autoritatea biblicad poate fi descrisa ih mod cinstit ca
fiind insuficienta. Cuvintele sarpelui din Geneza 3, 3: "Veti fi ca Dumnezeu",
provenind dintr-o astfel de sursa, cu greu pot fi considerate demne de incredere.
Fraza din Il Petru 1, 4: "...partasi firii dumnezeiesti", desi este un text evident, se
afla intr-o izolare aproape completa, chiar daca Augustin nu incearca sa-si bazeze
teologia sa pe acest text. Textul pe care Augustin impreund cu Parintii greci il
considera ca fiind deosebit in a exprima ideea indumnezeirii omului este Psalmul
81, 6: "Eu am zis: dumnezei sunteti ""°. Evident este faptul ca in contextul original
al acestui fragment nu exista ideea de a invata despre indumnezeirea omului i se
pare ca prin citarea lui Tn loan 10, 34, Méantuitorul Hristos a incercat sa evidentieze
mai degraba un punct de dezbatere, decat sa proclame o doctrina, impotriva
acelora care se pregateau sa-L loveasca cu pietre pentru blasfemia de a Se fi
numit pe Sine Fiu al lui Dumnezeu.

Aici se poate spune ca adversari ai ideii de indumnezeire, cum este si
cazul lui Drewery16, si-au construit cazul, cu toate ca nici un teolog modern, care se
pretinde a fi cercetator in ale descoperirii sensurilor adevarate ale Sfintilor Parinti, nu isi
poate construi o teologie despre Indumnezeire pe un fundament atit de biblic si sa se
astepte s4 fie luat in serios."”

'3 Ibidem.

' Dupa exprimarea Iui G. Bonner, art. cit., p. 370..

'S Cuvinte care sunt rostite de Mantuitorul Hristos in loan 10, 34.

'® A se vedea B. Drewery, art. cit. Nr. 1, la pag. 49-50.

7 In acest sens, ca o reactie la gandirea rasariteana in ceea ce priveste ideea despre
indumnezeire, unii teologi protestanti o descrie ca fiind "nu numai ciudatd, dar si aroganta
si chiar socanta pentru urechile omului modern” (Cf. W. R. Inge, "Christian Mysticism", London
1933, pag. 356); sau ca "un concept nebiblic (!), intru totul contestabil si cea mai grava
aberatie..., carenta dezastruoasa a géandirii crestine rasaritene" (Vezi B. J. Drewery, art. cit.
pag. 58-59. S teologul catolic liberal Hans Kiing din Tubingen, in "best-seller" —ul sau teologic
intitulat "Cristsein"(1975), punea direct intrebarea retoricd:"Mai poate vrea astdzi un om
rational s& devind dumnezeu? Problema noastrd nu este indumnezeirea, ci umanizarea
omului..."(Vezi loan 1. ICA jr. in lucrarea "Omul —animal indumnezeit', Ed. Deisis, Sibiu 1999,
studiu introductiv la pag. 20).
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in ceea ce-i priveste pe Parintii greci, lucrurile stau altfel. Ei nu au citit
Sfanta Scriptura asemanandu-se cu modul de abordare al criticilor moderni, cu
toate ca putem spune ca erau pregatiti s gaseasca in ea sensuri pe care autorul
textului nu intentionase sa-l dea, constienti fiind de calauzirea Sfantului Duh a
scriitorilor sfinti prin inspiratie divina. Dealtfel, insusi Augustin scoate Tn evidenta
aceasta idee, atunci cand scrie urmatoarele: "...cand se gdsesc doua sau mai multe
intelesuri in cuvintele Bibliei, chiar dacéd ceea ce a vrut sa spund autorul rdméne
ascuns, nu exista riscul sa fie predate nici unul dintre acelea care sa fie in asentimentul
adevérului care rezulta din alte fragmente biblice "8 Fericitul Augustin credea cu
siguranta ca invatatura lui despre indumnezeire se bazeaza pe Sfanta Scriptura, cu
toate ca nu era constrans de considerentele istorice si literare care—| conditioneaza
pe exegetul de azi.

Cu toate acestea, existd motive serioase care sa ne faca sa credem ca
prima intalnire a lui Augustin cu conceptul de indumnezeire a avut loc in insistenta
sa pe care a acordat-o contextului filosofiei neoplatonice si nu in cel al scrierilor
crestine sau ale Sfintei Scripturi. Intr-un studiu important, publicat in anul 1962,
Parintele Georges Folliet a insistat pe fraza "deificari in otio "9 in care el argumenteaza
cu o multime de dovezi ca Augustin citeaza aici din Sententiae ad intelligibilia
ducentus, impotriva anticrestinului Porfirius, care a propovaduit detasarea totala de
lumea materiala de dragul contemplarii si a purificarii sufletului si pentru a ajunge la
acea libertate de autocunoastere, care face sufletul sa fie asemeni cu Dumnezeu®.
Folliet atrage atentia si asupra fragmentului din "Filosofia Oracolelor " ale Iui Porfirie®", in
care filosoful neoplatonist declara ca"...cercetarea lui Dumnezeu purifica sufletul,
in timp ce imitarea il indumnezeieste datorita faptului cd aduce dispozitia noastréd
naturald in armonie cu cea a lui Dumnezeu™?. In cartea a XIX-a din lucrarea "De
Civitate Dei", Augustin il combate vehement pe Porfirie, considerat a fi prea mandru
pentru a putea accepta harul Tntrupérii23, motiv pentru care privea indumnezeirea
ca pe o "stare ce se poate obtine prin propriile sale efortur”. Un astfel de punct de
vedere era total inacceptabil pentru Augustin, considerat a fi "aparatorul gratiei lui
Dumnezeu" (inimici gratiae), impotriva pelagienilor24. Indumnezeirea poate veni doar
print-o participare la Dumnezeu, care este posibild doar datorita initiativei divine.

18 Augustin, "De Doctrina Christiana Ill. XXXII, 38, citat de G. Bonner in artic. cit. la pag. 371.

® cf. Folliet, "Deificari in otio. Augustin, Epistola 10, 2", in Recherches Augustinienne Nr. Il.
1962, pag. 225-236.

2 Vezi, ibidem, pag. 229.

21 Utilizata de Augustin in Cartea XIX din " Cetatea lui Dumnezeu".

22 Cf. "De Civitate Dei" xix. 23:"Nam Deus quidem, utpote omnium Patre, nullius indiget, sed
nobis est bene, cum eum per iustitiam et castitatem aliasque virtutes adoramus, ipsam
vitam precem ad ipsum facientes per imitationem de ipso. Inquisitio enim purgat, inquit;
imitatio deificat adfectionem ad ipsum operando". Cf. T. O'Meara, "Porphyry’s Philosophy
from Oracles in Augustine”, Paris 1959, pag. 57.

B Augustin, "De Civ. Dei" X. 28, in CSEL XI, 495, 496, citat de G. Bonner, art. cit. pag. 372.

2 Dupa G. Bonner, pag. 372.
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S-ar putea spune ca intelegerea naturald a indumnezeirii de catre Fericitul
Augustin se bazeaza pe un dat teologic si pe o conceptie profund filosofica. Datul
teologic este Dumnezeul — Om lisus Hristos, prin Care noi "intram la Tatal"®.
Hristocentrismul gandirii lui Augustin nu are nevoie de o tratare amanuntita aici,
caci este parte integranta din invatatura lui despre indumnezeire, unde accentul
este pus pe Hristos, Care fiind Dumnezeu si Om, este si Mijlocitorul intre
Dumnezeu si om. S pentru ca "...mijlocitorul nu este doar al unei singure parti"(cf.
Gal. 3, 20), inseamna ca lisus Hristos, singurul Fiu al lui Dumnezeu a devenit
"Mijlocitorul" lui Dumnezeu si al omului, cadnd Cuvantul lui Dumnezeu fiind la
Dumnezeu (cf. loan 1, 1), a adus pe pamant maiestatea Sa la nivelul omenesc si a
ridicat umanitatea lipsita de modestie la regatul divin®. latd ideea care scoate in
evidenta ca Hristos este un "dat teologic".

In ceea ce priveste conceptia teologic-filosofica, trebuie spus ca aceasta
pune accentul pe participarea omului la Dumnezeu. Aici Augustin, asemeni
Parintilor greci, s-a inspirat din cugetarea filosofilor platonici, incercand sa-si
"spulbere inamicul", dupa cum va declara el insusi. Notiunea de "participatio"-
metohi, methexis, metoisia — este destul de comuna in mai toate scrierile patristice
crestine ale primilor V secole, iar Augustin foloseste in mod similar termenul
participatio (la firea dumnezeiasca) pentru a explica ca omul exista numai
participand la Dumnezeu, Care este atat Fiinta cat si sursa Fiin’;ei”. Augustin preia
aceasta intelegere a participarii, profund filosofica si o increstineaza intr-un mod
radical: omul obtine viata spirituala prin participarea la firea dumnezeiasca, insa
aceasta participare este posibila doar prin intruparea lui Hristos si asumarea
trupului omenesc?®®. Aceasts idee a partasiei lui Hristos la infirmitatea noastra, in
care ne ofera gratuit participarea la divinitatea Sa, este evidentiatda de Augustin
spre a reda modul in care el concepe doctrina despre indumnezeire: "...indumnezeirea
are loc nu pentru ca sufletul uman este divin (ceea ce este imposibil datorita
faptului ca este creat), dar nici pentru ca este creat dupéa chipul si asemanarea cu
Dumnezeu (desi acest lucru ii confera omului un loc aparte in creatie, fiind asezat
cu mult deasupra nivelului animalelor), ci pentru cd Dumnezeu a luat asupra Sa
umanitatea noastra: ...Cuvéntul S-a facut trup prin asumarea carnii de cétre
Divinitate, iar nu prin transformarea Divinitatii in carne "9, S dupa cum arata G. B.
Ladner, aceasta a avut consecinte profunde asupra doctrinei crestine in ceea ce
priveste originea si telul omului: "Dacd Dumnezeu a fost intr-adevér réstignit ca

% Augustin, "De Doctrine Christiane” 1. XXXIV. 38. (cf. Bonner, pag. 372).

% |dem, "Epistolae ad Galatas Explication" 24. 5, citat dupa G. Bonner, artic. cit. pag. 373,
vezi nota 18.

7 Astfel, intr-un fragment citat mai des in "De LXXXIII Quastionibus", el identifica ideile platonice
cu gandurile lui Dumnezeu si declara ca participand la ele, lucrurile create exista (De LXXXII
Quaest. Q. 42. 2, dupa acelasi Bonner, pag. 373.

% In Tratatul 23 al comentariului la Evanghelia lui loan, Augustin declara: "...Domnul lisus ne-a
spus cé sufletul omului si ratiunea nu sunt iluminate i binecuvéntate, decé de esenta (!) lui
Dumnezeu...Dar fericirea sufletului nu poate exista decd prin participare la acea viata vegnica
si substanta (!) eternd, Care este Dumnezeu" (citat de G. Bonner, pag. 373).

2 Augustin, "Ench. x. 34. BA 9. 166, dupa Bonner, pag. 374.
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om, atunci omul nu mai putea fi niciodata acelasi®™, pentru ca luand asupra Sa
pacatul omului si participand la suferinta penald a omului, Dumnezeu a legat
umanitatea de natura Sa intr-o masura in care a depasit unirea ipostatica. Asa se
face ca Dumnezeu rastignit fiind, devine obiectul devotamentului crestin, iar Hristos
garantia indumnezeirii omului.*'

in acest sens Fericitul Augustin scrie clar: "Deformitatea lui Hristos vé&
modeleaza pe voi, pentru cd dacd El nu ar fi vrut s& fie deformat, voi nu ati fi
recdpétat forma pe care ati pierdut-o. De aceea El a atarnat pe cruce deformat, dar
deformitatea Lui a /nsemnat frumusetea noastra. Deci, in aceastd lume, s&-L tinem
pe Hristos deformat . 2 |ar intr-o alt3 lucrare adresata celor mai putln educat|
dintre cei interesati de cuvantul sau ziditor de suflete, Augustin declara:"...Fiul Jui
Dumnezeu a luat asupra Sa omenitatea noastra si tot timpul a indurat nenorociri/e
oamenilor. Acest medicament pentru pacatele oamenilor este até de eficient incé
depégeste orice imaginatie. Céci ce méndrie poate fi vindecatad daca nu o vindecd
umilinta lui Hristos? Ce ménie poate fi vindecatd, daca nu de rdbdarea Fiului lui
Dumnezeu? Ce frica poate fi vindecatd, dacd nu este vindecata definitiv de
invierea trupului lui Hristos? Lé&sati oamenii sd-si mdareascéa speranta si sa-/
cunoasca natura gi s@ vada ce loc are ea in lucrarile lui Dumnezeu™

Evident ca mai exista si o alta dimensiune teologica atnbwta umanitatii lui
Hristos in gandirea teologica a lui Augustin, si anume aceea a Trupului lui Hristos,
care este Biserica universala. Aceasta idee a unirii lui Hristos cu Biserica Sa este
una dintre temele dominante ale teologiei lui Augustin, atribuindu-i-se un loc aparte
in Cartea a X-a din lucrarea "Cetatea lui Dumnezeu", unde Hristos este prezentat
ca fiind Marele Preot care ii ofera lui Dumnezeu Tatal, intreaga umanitate
rascumparata ca sacrificiu universal, asumata in Trupul Sau, al carui cap El Insusi
este*. Din nou, intr-una din predicile sale, Augustin declara: "Pentru ca trupul a
primit méntuirea Si viata vegnicd, s-a ridicat $i deoarece a inviat s-a urcat la cer,
promiténdu-ne si noud acest lucru. De aceea noi agteptdm viata vesnicd si
mostenirea insasi. Dar pand acum nu a primit-o intregul trup, pentru cd membrele
sunt inca pe pamént, in timp ce Capul este sus in ceruri. Dar nici Capul nu va primi
singur mostenirea, fara trup, ci lntregul Hristos va primi mogtenirea — intregul
potrivit omenirii, adica cap $i trup

Aceasta imagine realizata de Augustin privind atribuirea "carnii" noastre lui
Hristos, ridicand umanltatea si acceptand nu doar credinciosul individual ci
intreaga Biserica®® , pregateste calea pentru examinarea unui numar de texte in
care Augustin atlnge si doctrina despre indumnezeire.

%0 Cf. G. B. Ladner, "The Idea of Reform", Cambridge, Mass. 1959, pag. 154.

3 Dupa expresia lui E. B. Pusey, "Sermons during the Season from Advent to Whitsuntide",
Oxford 1848, pag. 6, citat de Y. Brilioth, "The Anglican Revival', London 1933, Nr. 1, pag. 223.
Augustln "Sermo. " 27. VI. 6, citat de Bonner, pag. 375.
® |dem, "De Agone Christi" XI. 12, citat de Bonner, pag. 375.

2 Idem, "De Civ. Dei. " X. 6, dupa Bonner, 375.

Idem, "Serm". 22. X. 10, cit. ibidem.

% Adica intreaga comunitate méantuitad, si anume:congregatia si tovarasia sfintilor. (Augustin,
De Civ. Dei. X. 6, cit. ibidem.
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Mai intai, pentru a-i face pe oameni "dumnezei", lisus Hristos Fiul lui
Dumnezeu, Care este Dumnezeu adevarat, S-a facut om.*’

Evident ca acesta este un text esential si in acelasi timp foarte clar in ceea
ce priveste ideea indumnezeirii la Augustin, imitandu-l parca pe Sfantul Irineu al
Lyonului care in lucrarea Adversus Haereses, scrie:"...Hristos, Care datorita
dragostei Sale imense, S-a facut ceea ce suntem noi, ca sd ne duca la perfectiune
si s& ne faca pe noi s& fim ceea ce El Insusi este "8 s-au aproape literal pe Sfantul
Atanasie al Alexandriei: "El S-a facut om, pentru ca noi sa ne indumnezeim !"*°.

Nu se poate stabili cu precizie daca Augustin I-a citit intr-adevar pe Sfantul
Irineu sau pe Sfantul Atanasie, $i socotesc ca acest lucru nu are o asa mare
importanta in ceea ce priveste scopul acestui studiu. Ceea ce conteaza aici este
faptul ca Augustin este in totalitate de acord cu cei doi Parinti rasariteni.

In aceasta declaratie, ideea de baza a Fericitului Augustin este aceea ca
daca Dumnezeu S-a facut om si a murit pe Cruce, omenirea nu mai poate fi
niciodata la fel*’. Victorino Capanaga vorbeste in articolul sau despre marea
antitezad a Crestinatatii, declarand ca "indumnezeirea oamenilor reprezinta
capodopera lui Hristos si a intregii Cregtinatéti, revelatd in Psalmi si in cértile
Noului Testament".*' Augustin insusi amplifica aceasta idee in scurta afirmatie din
Predica 192, apartinand cartii a IV-a din lucrarea De Trinitate: "Noi nu suntem divini
prin natura noastra;prin natura noastra noi suntem oameni, iar din cauza pacatului
nu mai suntem oameni drepti. Astfel, Dumnezeu fiind un om drept, a mijlocit pe
langad Dumnezeu pentru omul pacéatos...Unind cu noi asemanarea umanitétii Sale,
El a indepartat deosebirea pdacatului nostru si devenind pértas (particeps) la
mortalitatea noastra, El ne-a facut partasi la divinitatea Sa."™

Acest fragment ne furnizeaza o admirabild expunere a modului in care
Augustin concepe indumnezeirea. Ea nu datoreaza nimic omului privit in propria sa
fiin’;é“, dar datoreaza ceva omului in ceea ce se schimba prin umanitatea asumata
de Hristos.** Aici Augustin pune un mare accent pe ideea mijlocirii lui Hristos
pentru noi, "...Care fiind singurul Fiu al lui Dumnezeu a devenit Mijlocitorul intre

3 Augustin, Serm. 102. |. 1: "Deos facturus qui homines erant, homo factus est qui Deus
erat", Patrologie Latine (P. L.) XXXVIII. 1012, citat de Bonner, pag. 376.

%8 Irineu al Lyonului, "Adversus Haereses" v. 1: "...Verbum Dei lesum Christum Dominum
nostrum, qui propter immensam suam dilectionem factus est quod sumum nos, uti nos
perficeret esse quod est ipse ", Cf. Sources Chretienes, Nr. 153. 14, cu introducerea Iui de
Places...

% Atanasie al Alexandriei, "text grec", De Incarnatione 54. 3, in P. G. XXVII 192 B. Vezi
traducerea in limba romana de D. Staniloae in P. S. B.

0 Dupa o expresie a lui B. Ladner, din op. cit.

! Victorino Capanaga, art. cit. pag. 746.

42 Augustin, "De Trinitate" IV. Il. 4:"Deus enim non sumus; homines natura sumus;iusti peccato
non sumus. Deus itaque factus homo iustus intercessit deo pro homine peccatore. Non enim
congruit peccator iusto, sed congruit homini homo...et factus particeps mortalitatis nostrae
fecit nos participes divinitatis suae", citat dupa Bonner, pag. 376.

3 Evident, aceasta arata insistenta lui Augustin asupra prevalentei harului (gratia)

* Caci intrupandu-Se in Trupul Sau (Biserica) prin botez, umanitatea noastra se uneste cu
divinitatea Lui, prin umanitatea Lui.
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Dumnezeu si om, si fiind Cuvéntul lui Dumnezeu, a cobord maiestatea Sa la
problemele oamenilor, ridicand smerenia umana in Impératia divinului...".

in al doilea rand, ca noi camenii sa primim "adoptia". Zice "adoptie" (adoption),
pentru ca noi sa intelegem clar ca lisus Hristos este singurul Fiu al lui Dumnezeu, una
cu El prin natura, iar noi suntem fiii lui Dumnezeu datorita milei Sale fata de noi. Se
poate observa aici sensul adanc al ideii ca noi trebuie s& primim adoptia si nu sa o
acceptam, tocmai pentru a arata ca noi am pierdut aceasta calitate de fii, prin Adam, in
care suntem si muritori. De aceea, "...noi primim adoptia pentru ca El este Singurul-
Ales, si pentru ca El sé& fie si Primul — Ales dintre mai multi frati, nu a dispretuit s&
participe la natura noastra, nascéndu-Se dintr-o femeie"*

latéa un alt text important pentru a intelege mai deplin doctrina Iui Augustin
despre indumnezeire. Este foarte adevarat ca termenul "Theosis" nu apare la el; ceea
ce avem noi de la el este doar o afirmare a "fratiei" cu Hristos a celui ales, datorita
atribuirii pe care o da El umanitatii. Aceasta nu inseamna c& natura umana este
schimbata in esenta ei, pentru cd ea ramane ceva creat gi doar fiinta creata este
ridicata la o relatie speciald cu Creatorul ei. Acest lucru se realizeaza prin "adoptio”.

Astfel Augustin poate vorbi Tn Tratatele sale asupra Evangheliei lui loan,
despre generozitatea lui Dumnezeu de a-i adopta pe oameni ca "mostenitorii Sai":
"Daca cineva are un singur fiu, se bucura de el cel mai mult pentru ca doar el va
poseda toate bunurile sale gi nu va avea pe nimeni cu care s& impartd mostenirea
sa, ca sa devind mai sdrac. Insa nu asa stau lucrurile la Dumnezeu. El a trimis pe
Unicul Sau Fiu ...pentru ca El sa nu fie singur, ci sa aiba mai multi frati adoptati. Dar
noi nu suntem fii ai lui Dumnezeu cum este Cel —Ales, ci suntem adoptati de harul
(gratia) Sau"*

Ceea ce se poate desprinde de aici este ideea ca, pentru Augustin
indumnezeirea este nici mai mult nici mai putin decat ceea ce se intelege prin
doctrina "uiothesia" din Noul Testament, adica aceea de "fiu al lui Dumnezeu prin
adoptie si nu prin naturd”. Dar aceasta nu inseamna ca nu trebuie sa tinem seama
de ideea iertarii pacatelor adusa prin Intruparea lui Hristos, ci dimpotriva, iertarea
pacatelor noastre a fost conditia adoptiei noastre, dupa cum zice Augustin foarte
explicit: "Cel Singur —Ales a venit s& inlature pécatele care ne tineau in robie gi
datoritd cdrora nu puteam fi adoptati. Pe aceia pe care a vrut sa-i faca fratii Sé&i, El
Insusi i-a eliberat de pacate si i-a facut comostenitori”.*®

Tn al treilea rand, oamenii sunt "dumnezei si copii ai Celui Prea Inalt".

Evident ca Augustin 1i numeste pe oameni "dumnezei" datorita fiintei lor
indumnezeite prin harul Sau si nu nascuti din substanta Sa. Aceasta pentru ca:"El
indreapts, deoarece El este drept prin Sine Insusi si nu de la altul: El
indumnezeieste deoarece El este Dumnezeu prin Sine Insusi si nu prin
participarea la altul. lar Cel care indreapta, tot El si indumnezeieste, pentru ca
indrepténd, El creeaza fii ai lui Dumnezeu ...S tot El ne-a dat puterea sa devenim

5 Augustin, "Epist. ad Galatas" 24. 8, dupa Bonner, pag. 377.
*® Ibidem, 30. 6, citat, ibidem.

4 Augustin, "In loanus Evangh. " 2. 13, cit, ibidem.

“8 Cf. G. Bonner, pag. 378.
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fi ai lui Dumnezeu. lar dacd suntem facuti fii ai lui Dumnezeu, atunci noi devenim
de asemenea dumnezei; dar acest lucru se realizeaza prin harul adoptiei si nu prin
generar "4 Aceasts idee a adoptiei evocata in comentariul sau la Epistola catre
Galateni, este reluata si in alte fragmente, cum sunt cele din explicarea data
Psalmilor. De exemplu: "Dumnezeu vrea sa va faca dumnezei, nu prin natura asa
cum este El, ci prin darul Sau si prin adoptie. Pentru ca asa cum El prin umanitatea
Sa a fost partag la mortalitatea voastra, El va face pe voi partasi la nemurirea Lui
prin inéltare 0 S in alt loc scrie din nou: "Dacé El insusi este Cel identic si nu
poate fi nicidecum schimbat, participand la divinitatea Sa si noi vom deveni
nemuritori in viata vesnicd...S asa cum El a fost muritor nu prin natura Lui divina,
ci prin natura noastra, tot asa si noi vom fi nemuritori, nu prin natura noastra, ci
printr-a Lui. ©1 Textul pe care si-a fundamentat Augustin invatatura despre
indumnezeire: "Am spus: "voi dumnezei suntetil', i s-a parut atat de evident in
intelesul sau profund, incat, comentand textul de la loan 10, 35-36: "Dacéa Legea a
numit "dumnezei" pe aceia carora le-a vorbit Cuvéntul lui Dumnezeu (si Scriptura
nu poate fi desfiintatd), cum ziceti voi ca Eu hulesc pe Tatal Care M-a sfintit si M-a
trimis in lume? § asta pentru cd am zis:Sunt Fiul lui Dumnezeu ", el era pregatit sa
argumenteze indumnezeirea omului prin har, folosind ca dovada indumnezeirea
Fiului prin natura:

"Daca cuvéntul lui Dumnezeu (sermo) a fost dat oamenilor pentru ca ei sa
fie numiti dumnezei, cum este posibil atunci ca Cuvéntul (Sermo) lui Dumnezeu
Insusi, Care este la Dumnezeu, sd nu fie Dumnezeu? Dacd oamenii sunt facuti
dumnezei prin cuvantul lui Dumnezeu (per sermonem Dei), daca prin participare
(participando) ei devin dumnezei, atunci nu este El Cel in care participa
Dumnezeu? lar daca ...cuvéntul lui Dumnezeu (sermo) va face pe voi dumnezei,
cum s& nu fie atunci Cuvéntul lui Dumnezeu (Verbum), Dumnezeu?"”?

In mod evident c& existd in acest argument o trasatura filosofici care
derivd din platonism: viata omului depinde de participarea la Dumnezeu, insa
Augustin o dezvolta teologic apeland la Sfanta Scriptura pentru a argumenta ca
sfintirea omului depinde de participarea la Dumnezeu si ca aceasta participare este
de asa natura incat poate sa justifice limbajul indumnezeirii.

Tn al patrulea rand, noi am devenit prin harul S3u ceea ce nu eram, adica
fii ai lui Dumnezeu. Totusi am fost ceva, mult inferior, si anume, fii ai oamenilor. De
aceea, "El a coboréd pentru ca noi sa putem urca, si raménénd in natura Sa a
devenit partasi la natura noastra, pentru ca noi raménéand in natura noastra sa fim
partas ai naturii Sale. Dar nu numai aceasta, participarea la natura noastra nu L-a
facut mai rau, in timp ce participarea la natura Lui ne face pe noi mai buni"> Aici,
in scrisoarea catre Honoratus, intitulata "Despre gratie in Noul Testament ", scrisa
in anul 412 chiar la inceputul controversei cu Pelagie, avem o expunere admirabila

9 Augustin, "Enar. in Ps. 49. 1. 2, cit. ibidem.
%0 |dem, Serm. 166. IV. 4, citat ibidem.
*" |dem, Enar. in Ps. 146. v. 11, citat ibidem.
*2 |dem, In loanus Ev. 48. 9, cit. ibidem.
5 Idem, Epist. 140. IV. 10, citat ibidem, pag. 380.
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a doctrinei lui Augustin despre indumnezeirea omului prin adoptie, ca participare la
Dumnezeu prin mijlocirea lui lisus Hristos. Existd o abordare de idei paralele
evidente intre acest paragraf si cele din Tratatele lui loan, citate mai sus. Hristos
coboara pe pamant pentru a vindeca omul decazut; dar vindecarea nu este o
reantoarcere la starea primordiala a lui Adam, o "apokatastasis eis to archeion", ci
o inaltare, astfel incat Biserica poate sa spuna intr-adevar: O felix culpa, quae
talem ac tantum meruit habere Redemptorem ! Chipul lui Dumnezeu in omul
decazut este reannoit "in melius”, la o conditie mai buna decat aceea in care a fost
Adam. Astfel Augustin declara comunitatii sale: " Auziti in Psalmi:voi dumnezei
sunteti si toti copii ai Celui Prea inalt. De aceea ne chiama Dumnezeu nu ca s& fim
oameni, ...ci pe viitor s ne ridicam la starea inalta prin umilinta...">*

In al cincilea rand, acest trup muritor, pe care-l avem de la Adam incoace,
dupa Tndreptarea sufletului sa poata el insusi sa merite rednnoire si transfigurare
prin inviere, astfel incat intreg trupul fiind indumnezeit, sa poata sa-si croiasca
drum catre adevarul vesnic care nu poate fi schimbat.®® Augustin declara foarte
clar ca indumnezeirea este o stare care poate fi obtinuta doar in viata viitoare.
Evident ca Augustin nu poate adopta alta idee, deoarece insista chiar pe ideea ca
rednnoirea si transfigurarea noastrd in viziunea lui Dumnezeu este un progres
care, inceput la botez, este o activitate ce dureaza o viata intreaga.

lata ce scrie el in De Trinitate: "Reédnnoirea nu are un loc doar in momentul
reéntoarcerii, asemeni celei din botez...Este ceva sa fii usurat de febra si altceva
sa-ti recapeti sadnatatea dupd o slabiciune cauzatd de febra. Aici, inceputul
vindecérii inseamna indepartarea cauzei bolii, si aceasta se realizeaza prin
iertarea pdcatelor. Continuarea este vindecarea bolii, care are efect prin procesul
gradat de reénnoire a chipului n 56

in ceea ce priveste perfectiunea neagteptata si cea finald din viata aceasta,
Augustin da dovada de mare precautie in discutia pe care o poarta, in De Genesi ad
Litteram, unde pune accent pe ceea ce primim prin rednnoirea a ceea ce Adam a
pierdut. "...noi nu primim nemurirea unui trup spiritual, pe care omul nu o are inca; ci
primim dreptatea, de unde omul a cazut in pacat. De aceea noi suntem reénnoiti de la
natura noastra plina de péacate, nu in acel trup pe care l-a avut Adam, ci intr-o stare
mai buné, si anume aceea a unui trup spiritual, potrivit cu locuinta noastré cereasca,
unde nu vom mai avea nevoie de hrana care corupe. De aceea noi suntem reénnoiti in
spiritul mintii noastre potrivit chipului Sdu care ne-a creat si pe care Adam l-a pierdut
prin pdcat. De asemenea, vom fi reénnoiti la trup, cénd acest trup coruptibil va deveni
incoruptibil, pentru a putea deveni un trup spiritual, in care Adam incd nu a fost
schimbat, dar la care a fost destinat s& se schimbe, dacé nu ar fi meritat moartea
trupului su din cauza pacatulul.”’

Asa cum reiese din textele examinate, doctrina despre indumnezeire la
Augustin poate fi descrisa ca fiind participarea omului la Dumnezeu prin in

% |dem, In lo. Ev. 1. 4, cit. ibidem.

% |dem, serm. 166. IV. 4, citat ibidem.

% |dem, De Trinitate XIV. XVII. 25, cit. ibidem, pag. 381.
" |dem, De Genesis ad Litt, VI. XXIV. 35, citat ibidem.
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omenirea Fiului lui Dumnezeu, dupa ce aceasta viatd se sfarseste si fara ca
statutul omului de fiintd creatd sa se altereze. Aceasta idee este sugeratd de
doctrina "uiothesia" din Noul Testament, adica aceea a calitatii de fiu al lui Dumnezeu
prin adoptie, care nu este altceva decat masura harului lui Dumnezeu pentru
umanitatea decazuta.

Evident ca pe langa cele cinci trasaturi importante pe care le-am sustras
din cercetarea pe care am facut-o asupra doctrinei lui Augustin despre
indumnezeire, se pot evidentia si altele, mai ales in ceea ce priveste relatia gandirii
lui Augustin cu ceilalti ganditori crestini, privitoare la aceasta pretentioasa tema.
Incercand sa sintetizez si s& evidentiez care este cea mai evidenta trasatura a
fnvataturii lui Augustin, as indrazni sa spun fara sa gresesc ca, in ceea ce-l priveste pe
Augustin, indumnezeirea tine mai degraba de domeniul sistematico-dogmatic decét de
cel contemplativ al teologiei; ea prescrie consecinta lucrarii salvatoare a lui Hristos mai
degraba decét starea mistica impartasita de un contemplativ.

Adevarat este si faptul ca intrebarea privind misticismul personal al lui
Augustin este una controversata, existand o mare diferenta intre acei invatati care
sustin ca el a fost un mistic si cei care neaga acest lucru. Gerald Bonner inclina
mai degraba spre a nega, decéat sa sustina acest lucru. Socotesc ca in acest caz
special, parerile asupra acestui subiect sunt irelevante, avand in vedere conceptia
lui Augustin c& indumnezeirea va avea loc doar in viata viitoare.*®

Teologul englez Andrew Louth, a observat distinctia pe care o face
Augustin intre extaz si viziunea fericita, pe care eu as socoti-o ca fiind o stare ce
implica indumnezeirea, si subliniaza ca pentru Augustin, extazul "dacé ar continua
la infinit", nu s-ar putea distinge de bucuriile cerului, ceea ce este adevarat™. A.
Louth face o afirmatie foarte interesanta privitoare la Augustin, cum ca el este mult
mai constient de "mortalitatea umanad" decét Parintii rasariteni. " Pentru Augustin
extazul este o incélcare a acestei insugiri (cum ar fi de pilda faptul ca omul trebuie
sa moara), si scurgerea lui rapidd accentueaza acest lucru".®®

Louth are dreptate in ceea ce priveste simtul lui Augustin despre mortalitatea
oamenilor, anume aceea c¢a "...muritorii mor".®' Asa cum arata Folliet®?, este foarte

% Tn "De Peccatorum Meritis et Remissione", Augustin declara: "Adoptia noastra totala ca fii, va
avea loc prin rascumpadrarea trupului nostru. Acum avem primele roade ale duhului, prin care
suntem intr-adevar fii ai lui Dumnezeu; dar in alte privinte noi suntem fii ai lui Dumnezeu
pentru c& suntem salvati si reénnoifi prin speranta. lar pentru c& inca nu suntem méntuiti in
totalitate, nici nu suntem inca reannoiti si nici fii ai lui Dumnezeu in mod deplin, ci suntem copii
ai acestei lumi "(De Pecc. Mer. et rem. Il. viii. 10, citat ibidem, pag. 382).

% Cf. Andrew Louth, "The Origins of the Christian Mystical Tradition", Oxford 1981, pag.
137, in traducerea rom. a lui loan I. ICA jr. "Deslusirea Tainei", Edit. Deisis, Sibiu 1999.

% |bidem.

%1 A se vedea relatarea lui Possidius despre care Augustin a scris, citdnd cuvintele Iui Plotin: "Nici
un om mare nu va considera o faptd méareata cénd bée si pietre se abat asupra oamenilor si
muritorii mor"(Plotin, Eneadele 1. 4. 7; a se vedea pe larg aceasta idee la Folliet, art. cit. pag.
227, care a citat din Augustin, Conf. IX. IIl. 6).

62 Augustin, Enar. in Ps. 67. XX. 29, citat dupa Bonner, pag. 383.
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probabil ca experienta pe care a avut-o Augustin in legaturd cu moartea celor mai
apropiati si dragi lui, sa fi avut un efect decisiv asupra teologiei lui.

in mod semnificativ, comentand textul din Psalmul 67, 21: "Domini exitus
mortis", el declara: “Céci in nddejdea aceasta noi am fost méntuiti. Dar o nddejde care
se vede, nu mai este nadejde: pentru ca ce se vede, se mai poate nadajdui? Daca
nadéajduim spre ce nu vedem, asteptdm cu rdbdare (cf. Rom 8, 24). Deci, haideti s&
indurdm moartea cu rabdare, luandu-L drept exemplu pe Hristos, Care desi nu trebuia
s& moaréa deoarece nu avea pécate, si era Domnul a cérui viata nu o poate lua nimeni,
El insusi S-a dat viata, asa ca si pentru El a fost o issue spre moarte" (62).

Mai mult, se poate preciza fara a gresi, ca pentru Augustin indumnezeirea
este un proces eclesial, prin ceea ce are loc in comunitatea Bisericii, Tn care
crestinul este admis prin botez. Din acest motiv, indumnezeirea poate fi numita un
"proces sacramenta”, datorita faptului ca crestinul creste necontenit in har fiind
hranit de Cuminecatura ce o primeste ca facand parte din comunitatea eclesiala a
Bisericii.® Se pare ca fragmentul din cartea Confesiunilor: "Eu sunt hrana voastra
a celor adulti: cresteti si va veti hrani din Mine, ...si va veti schimba in Mine,
devenind ca si Mine"™*, indica o teologie euharistica despre indumnezeire similara
cu cea a Sfantului Grigore de Nyssa, insa acest lucru nu este deloc sigur. Cert este
ca Augustin Tnvata cu siguranta o doctrina euharistica, vorbind despre "prezenta
reald", alaturi de doctrina despre "semne",*® ins& aceasta abordare a ideilor, pare
sa fie mai degraba a credinciosilor care, asemenea Trupului lui Hristos, se ofera ei
insisi pe altar si primesc propria lor taina,® cea a indumnezeirii individului.

S-a argumentat de catre multi cercetatori, ca pentru Augustin,
indumnezeirea este echivalentd cu ideea de fiu prin adoptie din Noul Testament.
Este cu siguranta important ca Augustin sa fi continuat sa vorbeascd despre
indumnezeire cand avea la dispozitie o expresie biblica atat de clara, pe care sa o
foloseasca in exclusivitate. Evident, aici ar trebui sa insistam spre a dovedi care
este influienta continud a neoplatonismului fatad de gandirea sa.*” Eu cred c& ar
trebui mai degraba, sa se insiste asupra influientei Parintilor rasariteni, ale caror

% Din scrierile lui Augustin se poate deduce faptul, ca el vorbeste despre sacrificiul
crestinilor, in care credinciosii sunt oferiti lui Dumnezeu de Hristos, Marele Arhiereu, dar
nicaieri nu am intalnit la el notiunea de Cuminecatura, ca "medicament pentru nemurire"
(asa cum gasim la unii Parinti rasariteni, ca Ignatie Teoforul, "Epistola cétre Efeseni"20, 2
—vezi Scrierile Parintilor Apostolici-sau Grigore de Nyssa, "Marele cuvént Catehetic", 37),
in care primirea Trupului si a Sangelui lui Hristos, indumnezeieste pe cel care le primeste.

64 Augustin, "Confesiones" VII, X. 16:"Cibus sum grandium: cresce et manducabis me nec in
te mutabis sicut cibum carnis tuae, sed tu mutaberis in me, ", citat dupa Bonner, pag. 384.

% A se vedea pe larg articolul lui See A. Sage, "L’Eucharistie dans la pensee de saint Augustin
in Revue des Etudes Augustiniennes, Nr. XV 1969, pag. 208-240.

o6 Augustin, Serm. 272. 1, cit. Bonner, pag. 384.

67 Idem, Retractiones, i. 4. 3: "...item quod dixi: ad sapientiae coniunctionem non una via
pervenirii non bene sonat", citat ibidem. Despre influienta neoplatonismului asupra gandirii lui
Augustin, a se vedea Etienne Gilson, "Introduction de Theologie Saint Augustinus", Paris
1962; Idem, "The Christian Philosophy of Saint Augustine", New York Randon House,
1967;sau Eugene Teselle, "Augustine the Theologian", New York Herder, 1970.
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cuvinte par sa fie imitate in profunzime de Augustin. Ceea ce este foarte
interesant, in contextul asa-zisei diviziuni intre Rasarit si Apus, privitoare la
invatatura despre indumnezeire, ca Augustin era pregatit in aparenta sa considere
egale indreptarea si indumnezeirea, privindu-le pe améandoua ca fiind consecinta
"adoptari" omului. "Pentru ca Cel care este drept de la Sine si nu de la altul, El
indreapta si tot El indumnezeieste, ...pentru ca indrepténd, El ne face fii ai lui
Dumnezeu".®®

Desigur ca ar fi o amara amagire sa se creada ca acest fragment, cum sunt
de fapt si altele, ar reconcilia diferentele teologice dintre Rasarit si Apus, in ceea ce
priveste indumnezeirea.?® Este foarte putin probabil ca de pilda, un protestant sa
accepte a accepta teologia ortodoxa rasariteana, datorita autoritatii Fericitului Augustin,
sau de ce nu, unii teologi ortodocsi, sa-I accepte cu entuziasm pe Augustin ca fiind
mijlocitorul teologic intre Ortodoxie si Crestinatatea apuseané.70 Cu toate acestea ins3,
fragmentele augustiniene sunt interesante si de luat serios in seama, deoarece ele par
sa includa si abordari teologice si sa fie in acelasi timp in armonie cu tonul general al
invataturii sale despre indumnezeire.””

Acestea fiind spuse, trebuie actionat cu mare prudenta Tn abordarea teologica
privitoare la Parintii apuseni, si mai ales la Augustin, pentru care indumnezeirea este
un fapt fara precedent, chiar daca el nu vorbeste direct de Theosis asemenea Parintilor
din Rasarit. lar daca Apusul si Rasaritul au in comun o gandire teologica ca o pozitie a
unui acord public referitoare la doctrina indumnezeirii, acest lucru nu trebuie neglijat, ci
dimpotriva luat serios in considerare si analizat ferm spre a scoate in relief sensul
adevarat si a vedea care este adevarata invataturd ce a unit pe Parintii Bisericii
crestine ai secolelor lll - V si de ce astazi Biserica este atat de faramitata. Voi incerca
sa sistematizez aceastd problema, care a suscitat de-a lungul istoriei multe si
zbuciumate controverse in sanul Bisericii Crestine, intr-un viitor referat, in care voi
pune accentul exclusiv pe continutul "ihdumnezeirii”, idee care sa reflecte clar pozitia
omului n relatia pe care o are cu Dumnezeu.

% |dem, Enar. in Ps. 49. i. 2, cit. ibidem.

% Este bine cunoscut ca aprofundarea teologiei indumnezeirii in Crestinismul apusean, este
privit aproape exclusiv (putem adauga si contributia decisiva a radicalismului scolastic de
tip tomist si neotomist de orientare aristotelica) in versiunea ei "pesimista” ce apartine lui
Augustin, de inspiratie gnostic-neoplatonica, care postuleazd o disociere si o
discontinuitate intre ceea ce este creat si necreat. Or, ..."Inglobata de antagonisme viabil
sesizabile, diferenta dintre ceea ce se numegte Rdasarit si Apus incd mai persista si
aceasta diferenta, culmea ! se bazeaza tocmaipe modul in care este inteles, simtit si exprimat
deoparte si de alta, misterul legaturii omului cu Dumnezeu"(Cf. Andre de Halleux, "Palamisme
et scolastique", art. In Revue Theologique de Louven, Nr. 4, 1973, pag. 410)

" s3 nu pierdem din vedere si faptul ca pentru Augustin, indumnezeirea este "privilegiul
celor alesi”, facandu-se astfel, premergatorul predestinatianismului riguros al teologilor
protestanti, care l-au si denumit "marele doctor dupéa Sféntul Pavel si John Calvin" (vezi
pe larg si abordarea teologica apropiata a lui Augustin de cea calvinista la William Bright,
"Select Anti-Pelagian Treatises of Saint Augustine and Acts of the Second Council of
Orange", Oxford 1880, pag. xiii).

" lata si motivul decisiv care m-a determinat sa insist asupra acestei chestiuni pe care o vad
a fi foarte pretentioasa, dar de o mare importanta si actualitate.
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ABSTRACT. The voice of documents: The Orthodox Christian "Saint
Elisabeth” Monastery from Cluj (1936-1958). The research, based on the
documents kept in the official archives of the Archiepiscopate of Vad, Feleac
and Cluj, presents the history of "Saint Elisabeth" Monastery, under of the
patronage of which it had been built a special institute that prepared the nuns
to be also nurses.

The convent and this Institute were opened in February 1935 and
they found themselves under the jurisdiction of the Romanian Orthodox
Archiepiscopate of Vad, Feleac and Cluj and under the supervision of the
Ministry of Public Health from that time. The main end of this school put
under the care of the monastery was spiritual and professional training of
the future nurses in order they should work in the service of charitable
institutions of the Church and the State.

Unfortunately this school was impeded from functioning for too long
a period in Cluj. In 1940 there are a series of unfortunate historical events
that culminated in the temporary loss of North Transylvania. In these
circumstances so tragic for the Romanians living in the north-eastern parts
of Romania, the "Saint Elisabeth" Monastery as well as its Institute are
being constrained to move in Sibiu.

A charismatic figure that had been leading the destiny of the "Saint
Elisabeth" Monastery and of the Institute of the charity nurses was the
Prioress Cornelia lonescu. Constant and faithful, she kept on watching
closely the activity of the "Saint Elisabeth" Monastery so as it should not
cease. She did this with devotion not only during the Second World War
but also during the first years of communist dictatorship.

In 1951 Sister Cornelia, bringing with her the inventory of the
monastery, came back in Cluj, in the precincts of the "Saint Trinity"
church. She came back in Cluj after eleven years of refuge spent in Sibiu
and in the "Pasarea" Monastery that is near Bucharest. Meanwhile, the
Institute of charity nurses had been done away with.

Unfortunately the monastic regulation of life at the "up in the Hill"
church did not last for a long period of time. The father confessor of the
"Saint Elisabeth" Monastery, Father Florea Muresan, was sent by the
communist authorities for forced labor at the Dunare-Marea Neagra
Channel, then he was moved in the prison from Aiud. The other nuns from
the convent spread in different convents.

The prioress Cornelia was the only nun to remain watching over
the goods of the "Saint Elisabeth" Monastery. She was employed in the
humble position of sexton at the "Saint Trinity" church. Nun Cornelia
retired on the 29" of September 1958,and on this occasion, the inventory
of the "Saint Elisabeth" Monastery was transferred to the Strambu Cloister
near the city of Dej.
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in ultimii ani de rodnica pastorire ai episcopului Nicolae Ivan, viata spirituala a
Episcopiei Clujului s-a Tmbogatit cu un asezamant monahal a carui menire era aceea
de a pregati surori de caritate pentru nevoile misionare gl sociale ale Bisericii din acest
stravechi tinut romanesc. Este vorba de Manéstirea de maici "Sf. Elisabeta' din Cluj-
Napoca. Pe baza documentelor care se pastreaza in Arhiva Arhiepiscopiei Ortodoxe
Romane a Vadului, Feleacului si Clujului vom incerca sa prezentam, pe scurt, istoricul
acestei important asezamant duhovnicesc si filantropic, unul dintre putinele intalnite in
spatiul ortodox al Transilvaniei.

La 5 iunie 1934, delegatele Societatii Ortodoxe a Femeilor Roméne, in
frunte cu Sofia . Metes propuneau Episcopului Nicolae lvan al Clujului infiintarea,
sub patronajul Bisericii, a unui institut special in care sa fie pregatite surorile de
caritate (Anexa nr. 1). Vladica Nicolae a primit bucuros propunerea, considerand de
cuviinta sa ctitoreasca o manastire sub auspiciile careia sa functioneze acest institut.

Astfel, in februarie 1935, in cladirea vechii teologii din str. Avram lancu nr.
6 din Cluj s-a deschis o manastire de calugarite pe langa care trebuia sa activeze
Institutul surorilor de caritate. Asezamantul a fost pus sub ocrotirea Sf. Cuvioase
Elisabeta, facatoarea de minuni, sarbatorita in calendarul ortodox la 24 apriliez.

Regulamentul prevedea ca Institutul surorilor de caritate de la Manastirea
Sf. Elisabeta sa fie "sub jurisdictia Episcopiei Ortodoxe Roméne a Vadului,
Feleacului si Clujului si sub controlul tehnic al Ministerului Sanatatii si Ocrotirii
Sociale". Principalul scop al acestei scoli trebuia sa fie pregatirea duhovniceasca si
profesionala a viitoarelor surori de caritate pentru asezamintele filantropice ale
Bisericii si Statului.

Recrutarea elevelor s-a facut la inceput printr-o circulara trimisa de catre
Episcopie preotilor parohi, care erau rugati sa indrume pe cat mai multe tinere, de
religie ortodoxa, cu véarsta cuprinsa intre 18 si 35 ani, pentru a se inscrie la
aceasta scoala. Durata cursurilor era prevazuta pentru o perioada de doi ani, iar
intretinerea viitoarelor eleve-surori urma sa fie "principal gratuité"S.

La intrarea n Institut candidatele trebuiau "sa dovedeasca absolvirea celor
4 clase de scoala secundard”, iar cele care nu aveau "decét absolventa scoalei
primare" erau primite "numai exceptional, pe baza unor foarte bune certificate
recomandatoare de la invatatorul gi preotul local". Totodatd, acestea trebuiau sa
depuné o declaratie semnata de catre doi martori, prin care se obligau ca "dupa
terminarea cursurilor, vor servi ca surori de caritate timp de cel putin 10 ani la Stat,

' De mentionat ca in Cluj exista, din Evul Mediu, Azilul saracilor sau Spitalul "Sfanta

Elisabeta", numele purtandu-l dupa Sfanta Elisabeta, sotia lui Andrei al ll-lea, 1205-1235 -
regele Ungariei, si vaduva lui Ludovic, handgraful Turingiei.

La 8 iulie 1934, prof. A. Buzdug de la Institutul Telogic Ortodox din Cluj proprunea
Episcopului Nicolae Ivan, pentru alegerea hramului manastirii, "urmatoarele Sfinte care s-
au Tndeletnicit cu ingrijirea bolnavilor: Sfintele Mucenite Minodora, Mitrodora si Nimfodora,
sarbatorite la 10 septembrie; Sf. Mucenita Anastasia, vindecatoare de otrava, pomenita la
22 decembrie, si Sf. Cuv. Elisabeta, facatoarea de minuni, sarbatorita la 24 aprilie, care a
avut darul de a vindeca atat boalele trupesti cat si cele sufletesti”. Se vede ca Vladica
Nicolae Ivan a ales patroana a acestui asezamant pe Sf. Elisabeta. Arhiva Arhiep. Ort.
Rom. Cluj, dos. V-566/1934.

® Arhiva Arhiep. Ortod. Rom. Cluj, dos. V-566/1934.
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judet sau comuna, ori intr-o institutie de binefacere sau de educatie ce i se va fixa
de catre Episcopie de acord cu Ministerul Séanatatii. In caz contrar ... sa restituie
manastirii toate cheltuielile facute cu intretinerea lor in institut™*.

Absolventele din cinul monahal si elevele-surori care in aceasta perioada
de doi ani descopereau cd au vocatie monahala si primeau calugaria la
Manastirea Sf. Elisabeta, dupa absolvirea Institutului trebuiau sa activeze in spitale
sau alte institutii filantropice ca maici de caritate. Salarul pe care il primeau in
urma serviciului prestat era trimis Manastirii Sf. Elisabeta care se ingrijea "de toate
trebuintele lor sufletesti si materiale”. Regulamentul mai prevedea ca maicile de
carltate "dupa cel putin 10 ani de slujba, se vor putea retrage la Manastirea lor de
origine, pentru a-si petrece restul vietii in linistita si cuvioasa reculegere"5

Obstea Manastirii Sf. Elisabeta s-a inchegat cu greu. Maicile ezitau sa
primeasca aceasta ascultare si datorita faptului ca asezamantul era la inceput de
drum. Episcopul Nichita al Argesului a promis in repetate randuri lui Nicolae lvan
ca va trimite la Cluj maici din eparhia sa, dar acest lucru, in cele din urma, nu s-a
mai putut realiza. De asemenea, monahiile Agapia si Magdalena de la Manastirea
Agapia, care au venit la Cluj la Tnceputul anului 1935, au renuntat foarte repede la
misiunea incredintata si s-au retras in Moldova. Statornice Tnsa s-au dovedit cele
patru maici de la Mé&néstirea Pasarea, care in urma apelului facut de Episcopie s-
au prezentat la Cluj in data de 18 mai 1935°,

Cursurile au inceput cu bine in anul 1935, cu 10 eleve. Directoare a
Institutului a fost numita Sofia S. Metes iar in 1936, stareta a Manastirii, Monahia
Cornelia lonescu, figurda cu adevarat harismatica, cea care va purta destinele
acestui sfant asezamant.

Numerosi doctori si profesori de teologie din Cluj s-au oferit sa predea in
mod gratuit materiile prevazute de programa analiticad. Pentru anul | erau
urmatoarele materii: Educatie religioasa (Lecturi si interpretéri din Biblie si din
vietile Sfintilor); Cantari bisericesti si randuiala slujbelor bisericesti; Elemente de
anatomie si fiziologie; Iginea individuala si igiena generald; Ingrijirea bolnavilor cu
"boale interne"; Ingrijirea bolnavilor cu "boale chirurgicale"; Elemente de pediatrie
si alimentarea copilului; Notiuni de dietetica; Lucrari practice de laborator, de
ingrijirea bolnavilor chirurgicali si medicali. in anul 1l studiile teoretice erau urmate
de practlca zilnica in clinicile municipiului Cluj, de la orele 5 dimineata pana la
orele 12%°. Pentru anul |l mai erau trecute in orar urmétoarele cursuri de educatie
medicala: Obstreticd si ginecologie; Notiuni de patologie generalg; Boalele
infectioase din punct de vedere clinic si igienic; ingrijirea bolnavilor cu "boale
mintale si nervoase"; Gospodarie si administratie spitaliceascé7.

Prima serie de surori de caritate, promotia 1937, a fost repartizata la
Spitalul de Stat din Reghin. Doar o singura absolventa a ramas la Cluj si s-a
angajat ca infirmierd la Liceul de fete "Regina Maria". in 1938, alte sase

4 Regulamentul Intitutului surorilor de caritate de pe langd Mdéndastirea de maici "Sfénta
Elisabeta" din Cluj, Tipografia Eparhiei Ort. Rom. , 1938, p. 3-7.
® Ibidem, p. 5.
® Arhiva Arhiep. Ort. Rom. Cluj, dos. V-566/1934.
" Ibidem.
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absolvente au fost repartizate la Spitalul din Reghin. in anul scolar 1938/1939,
Institutul nu a avut decat doua eleve, iar Tn 1939/1940 un numar de 12 surori.

n anul 1940 survin insé tragicele evenimentele istorice: cedarea Ardealului
de Nord si consecintele ei. In aceste imprejurari atat de dureroase pentru romanii
din nord-estul Transilvaniei, Mé@nastirea Sf. Elisabeta cu Institutul ei este fortata sa
ia drumul bejeniei spre Sibiu. Momentele erau deosebit de grele, maicile impreuna
cu surorile Institutului au impachetat inventarul manastirii, dar din lipsa mijloacelor
de transport totul a rdmas pe loc pana in ultima zi a evacuérii orasului Cluj. In
aceasta situatie delicata, directorul Arhivelor Statului din Cluj, Stefan Metes, s-a
oferit sa ia o parte din lucrurile manastirii Tntr-unul dintre vagoanele destinate sa
transporte Arhivele Statului la Sibiu. Vagonul cu bunurile manastirii s-a ratacit insa
pe drum, ajungand in cele din urma in gara din Arad. O parte din aceste lucruri au fost
recuperate abia dupa un an si opt luni®.

La Sibiu, Mitropolitul Ardealului, Nicolae Bélan, le-a pus la dispozitie
maicilor si surorilor cl&direa Vicariatului din str. Andrei Saguna, nr. 12. In aceast&
locuinta s-au amenajat chilille si paraclisul manastirii, in care se slujea zilnic Sf.
Liturghie de catre lerom. Teodor Scorobet, vicarul Arhiepiscopiei Sibiului. Institutul
surorilor de caritate a fost repus in functiune. Prima promotie de tinere a fost
repartizata la Clinica Infantila din Sibiu, sub conducerea prof. Gh. Popovici. Din
lipséd de spatiu si posibilitati materiale, in anul 1941 nu s-au mai putut recruta
surori pentru anul in curs. In plind perioada a rézboiului, Stareta Cornelia lonescu
trebuia sa supravegheze indeaproape activitatea maicilor de la clinicile si spitalele
pentru raniti din Sibiu®.

Dupa razboi, situatia maicilor din asezamént a devenit tot mai grea.
Deoarece manastirea depindea canonic de Episcopia Clujului, Mitropolitul Nicolae
Balan i-a sugerat de mai multe ori, verbal si scris, Episcopului Nicolae Colan ca ar
fi momentul ca Manastirea Sf. Elisabeta sa se intoarca la Cluj.

Tn anul 1946, "Maica Cornelia a fost numit& in postul de Mama a orfanilor"
la Orfelinatul Mitropoliei. A avut grija atat de cei 80 de orfani (cu varsta intre 5 si 10
ani), cat si de maicile manastirii care se gaseau in serviciul Spitalului public din
Sibiu. De aici, In toamna aceluiasi an, a trimis Episcopului Colan de la Cluj un
memoriu in care arata situatia de criza prin care trece manastirea si-i propunea ca
singura solutie viabila reintoarcerea din refugiul de la Sibiu (Anexa nr. 3). S-a
incercat acest lucru din partea Episcopiei Tnsa nu s-a reusit. S-a avut in vedere si
exploatarea padurii de la lersig (azi Ersig, com. Vermes, CS), dar in scurt timp
aceasta a intrat in posesia Statului'.

La 18 noiembrie 1949, Maica Cornelia a trebuit sa paraseasca Sibiul.
Autoritatile comuniste "au preluat orfelinatul pe seama Statului”, iar stareta "a
primit ordin verbal sa dezbrace haina monahald"''. Bineinteles c& n-a urmat
"ordinul", insa a fost nevoita sa se retraga la Pasarea, manastirea ei de metanie.

® Ibidem.

® Ibidem.

' Manastirea Sf. Elisabeta din Cluj a avut drept donatie din partea Patriarhiei Romane 200
ha padure, la Ersig, in fostul judet Caras din Banat.

" Arhiv. Arhiep. Ort. Rom. Cluj, dos. V-566/1934.
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De aici, la 16-17 august 1950, trimite o alta scrisoare Episcopului Nicolae al Clujului,
prin care 1l ruga "cu lacrimi in ochi" sa le rdspunda "care este situatia Manastirii
pentru viitor". lata un fragment graitor din aceasta epistola: "... Am capatat invoire
s& plec la Manastirea Pasdrea... In prezent stau intr-o casd din M&nastirea
Pasarea, cu tot bagajul si inventarul Sf. Manastiri, pe care-l ingrijesc si care a fost
transportat aici, pe cheltuiala mea. Calugaritele si surorile ce compuneau Manastirea
«Sf. Elisabeta» sunt imprastiate si-mi scriu din spitale asteptand reorganizarea si
redeschiderea acestei Sf. Manastiri..." (Anexa nr. 4).

Raspunsul chiriarhului a fost unul destul de sceptic. Localul manastirii fusese
nationalizat, iar la Clinicile din Cluj nu se mai primeau maici ca surori de caritate.
Totusi, o indeamna la rabdare ca "poate mai tarziu de nu se va ivi vreo posibilitate”
(Anexa nr. 5).

Momwntul oportun al revenirii Manastirii Sf. Elisabeta la Cluj s-a ivit la 20
iunie 1951, in urma propunerii inteleptului protopop al Clujului, Pr. Dr. Florea Muresan,
de a pune "la Indemana" o camera in casa parohiala a Bisericii "Sf. Treime" din
Cluj. Astfel, la 29 iulie 1951, Stareta Cornelia s-a reintors la Cluj, Tmpreuna cu
inventarul manastirii, dupa 11 ani de refugiu, petrecuti la Sibiu si la Manastirea
Pasarea (Anexele 6 si 7).

In 1952, aldturi de staretd si Parintele Florea erau in obste inca doua
vietuitoare: Monahia Vichentia Paunescu, eclesiarhd, si sora Elena Steflea, "candidata".
Randuiala slujbelor se desfasura zilnic dupa pravila manastireasca, astfel: Sfanta
Liturghie, Utrenie, Ceasuri si Vecernie. "Roadele acestor slujbe dupa zacon manastiresc
sunt nu numai sensibile, ci vizibile pentru cei ce au ochi de vazut", spunea
Parintele Muresan si Maica Cornelia intr-un raport adresat Episcopiei la 10 mai
1952.

Din nefericire, aceastd randuiald manastireasca nu a durat mult timp.
Parintele Florea a fost trimis in acelagi an de autoritatile comuniste la Canalul
Dunare-Marea Neagra, apoi la Aiud™, iar celelalte vietuitoare s-au risipit prin alte
locuri. Singura care a ramas sa vegheze candela Manastirii, cu nadejde sporita, a
fost Stareta Cornelia. latd ce marturisea vrednica de pomenire monahie in acea
perioada: "... Inventarul Manastirii Elisabeta continua sa impodobeasca biserica
din Deal, in timp ce maica stareta Cornelia lonescu face ascultare in umilul post de
paraclisiera, ingrijind de curatenia bisericutii din Deal. Cu toate aceastea e
incredintata in sufletul ei cd Dumnezeu care pune la incercare inimile oamenilor va
avea mila de peripetiile si tragediile prin care a trecut manastirea Sfanta Elisabeta
si va pune sfarsit peregrinarilor ei, harazindu-i un locas statornic pentru a-si putea
duce la indeplinire misiunea"">.

Din pacate dorinta Maicii Cornelia de a redobandi statutul si menirea pe
care acest asezamant |-au avut Tnainte de comunism, nu s-a putut indeplini. Drept
prolog, la 29 septembrie 1958 stareta inainta Episcopului Teofil Herineanu o
cerere pentru a i se da binecuvantarea sa iasa la pensie, fiind in al 60-lea an de
viata si al 40-lea de slujire. Bugetul liber al fostei starete urma sa treaca la Schitul

2 pr. Prof. Univ. Dr. Mircea Pacurariu, Dictionarul Teologilor Roméni, Univers Enciclopedic
'® Arhiv. Arhiep. Ort. Rom. Cluj, dos. V-566/1934.
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de Maici Strdmbu de Ianga Dej. Se prevedea, totodata, ca acelasi schit sa preia
intregul inventar al Manastirii Sf. Elisabeta din Cluj.

Astfel a disparut din spatiul vietii spirituale a Clujului o institutie cu agsezamant
atat de important pentru activitatea social-misionara a Bisericii, de care s-au legat
mari sperante si care din nefericire nu gi-a putut duce menirea pana la sfarsit.
Destinul sdu seamana in mare masurd cu acela al altor institutii similare
intemeiate dupa primul razboi mondial in Transilvania romaneasca.

ANEXA NR. 1

1934 iunie 5, Cluj - Sofia St. Metes, presedinta Societatii Ortodoxe a Femeilor
Roméne filiala Cluj, solicita episcopului Nicolae Ivan (1855-1936) sa-i comunice
localul pe care-l va pune la dispozitie proiectatului "institut pentru cregterea
surorilor de caritate", in scopul amenajarii lui de catre societatea pe care o
conducea.

Societatea Ortodox& Nationalé
a Femeilor Roméne, Filiala Cluj
Sediul Str. Gh. Mazescu 18

Nr. 85/1934
Prea Sfintite Stapéane,

Societatea Ortodoxa a Femeilor Roméane filiala Cluj, de sub patronajul
Prea Sfintiei Voastre, prin delegatele ei a anuntat congresului tinut la Braila, printre
planurile ei din viitor, si infiintarea unui institut pentru cresterea Surorilor de
caritate, comunicand, totodata, ca lerarhul infaptuitor de atatea lucruri minunate
din Cetatea atat de puternica a Ungurilor altddata, ne-a promis cel mai larg sprijin,
punéandu-ne la dispozitie si o casa pentru adapostirea acestei institutii. Ideea
crearii unui astfel de institut a fost primita cu cea mai mare insufletire de intre
congresul, cu atat mai vartos ca este o institutie cu totul noua, de cari nu are nici o
Eparhie. Satisfactia noastra este cu atat mai mare, cu cat din acelas Cluj, de unde
a plecat ideea infiintarii FOR-ului, pleaca si ideea infiintarii acestei institutii noi.

Comitetul nostru, Tn sedinta lui ultima a hotarat ca sa faca toate pregatirile
necesare pentru ca aceasta institutie la toamna sa si poata lua fiinta. Pentru a
putea face pregatirile necesare, rugam pe Prea Sfintia Voastra sa binevoiti a ne
comunica, care e casa pe care doriti a ne-o pune la dispozitie, spre acest scop, ca
membrele comitetului sa poata vedea localul si sa poata chibzui asupra
amenajamentului pe care ar trebui eventual sa-| faca si sa poata sa-si faca o
socoteala despre cheltuielile ce le necesita aranjarea localului cu mobilierul necesar.

In asteptarea raspunsului, Va rugam, Prea Sfintite, sa primiti expresia
devotamentului nostru.

Cluj, la 5 lunie 1934.

Prezident, Secretar
Sofia S$t. Metes
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Arhiva Arhiepiscopiei Ortodoxe Roméane a Vadului, Feleacului si Clujului,
dos. V-566/1934.
ANEXA NR. 2

[1934] -Contract incheiat intre Episcopia Ortodoxa din Cluj sl Spitalul de Stat
din Reghin, apiscopia oferindu-se s& puna la dispozitia spitalului sase calugérite
sl stabilegte totodaté conditiile functiondrii lor in cadrul acestei instituti.

CONTRACT,

Incheiat intre Eparhia Ort. Romana din Cluj si Spitalul de Stat din Reghin.

1. Eparhia Ort. romana din Cluj pune la dispozitia Spitalului din Reghin 6
maice calugarite, iar spitalul primeste aceste maice, pentru ingrijirea bolnavilor din
intreg spitalul si pentru menajul spitalului, precum si pentru lucrarile recerute de
viata unui spital.

2. Una dintre surori este superioara, are datorinta de a ingriji de mentinerea
ordinei, a disciplinei, a linistei permanente, a curateniei din intreg spitalul, a rufariei
bolnavilor, a saloanelor, a coridoarelor, a bailor, a closetelor, ect. Toate celelalte surori
1i sunt subordonate. Una din surori va face serviciul de noapte.

3. Superioara va insoti la vizitd pe Medicul-primar pentru a-gi nota si a
duce la indeplinire prescriptiunile necesare bolnavilor, medicamente, alimentatia,
ingrijiri deosebite.

4. Surorile stau sub controlul si sub jurisdictionea medicului-primar-
director; alti functionari n-au nici o putere asupra lor. Repartizarea lor in serviciu se
va face de catre directorul spitalului, in intelegere cu superioara lor.

5. Spitalul va pune la dispozitiunea surorilor locuinta, dormitor si pranzator,
cu mobilierul strict necesar, luminat, incalzit, halate de serviciu, hrana
indestulitoare, in caz de cerere hrana de post, o capeld, pentru sfintele slujbe,
prescura, vin, lumanari. Aranjarea capelei cu vasele si odajdiile sfinte cade n
sarcina calugaritelor.

6. In caz de boal&, sora bolnava va fi ingrijita tot timpul gratuit, iar daca
boala ar trece de 30 zile substitutul va fi platit din leafa bolnavei, pentru a nu suferi
serviciul. Daca o sora moare in spital va v[f]i inmormantata in mod demn pe
spesele spitalului.

7. Salarul fiecarei surori va fi cel bugetat, avand drept la pensiune conform
legilor in vigoare.

8. Surorile Tsi vor reglementa astfel datorintele lor calugéaresti, ca serviciul
sa nu sufere nici o impiedicare. Serviciul se incepe la ora 6,30; la amiaza 1 ora si
30 minute va fi destinata pentru masa si odihna, dar si in acest timp va fi o sora de
serviciu. La ora 21 % calugaritele se retrag la culcare, afard de cea care face
serviciu de noapte.

9. Contractul de fata are valoare pentru Spital dupa aprobarea Ministerului
S. O. S., iar pentru calugarite dupa aprobarea Consiliului Eparhial Ort. roman Cluj.
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10. Contractul de fata se va putea desface total sau in parte dupa un
termen de abzicere de 3 luni.
Acest contract s-a redactat in patru exemplare originale:

1. pentru Ministerul S. O. S.

2. pentru Eparhia Ort. roman Cluj.

3. pentru directiunea spitalului Reghin.
4. pentru Superioara Calugaritelor.

Spital Reghin
Dr. Nicoara

Stim. [ate] Dle Costea!

Te rog sa examinezi acest contract si sa-i faci eventualele modificari, ca
sa-1 scriem din nou si semnat sa-I putem prezenta gata.

Da! + Nic. [olae]

De acord cu proiectul cu singura observare, ca la Reghin avem bugetate 5
posturi de calugarite si nu 6. Sa se scrie in curat si sa mi se inainteze cu adresa.

(Inspectoratul General Sanitar si de [...] Cluj). Costea

Arhiva Arhiepiscopiei Ortodoxe Roméane a Vadului, Feleacului si Clujului,
dos. V-566/1934.

ANEXA NR. 3

1946, 26 septembrie - Memoriul staretei Comelia lonescu, inaintat episcopului
Nicolae Colan, in care trece in revista soarta "pldpéndei institutii" a Manastirii
ortodoxe "Sfanta Elisabeta" din Cluj sl solicitd sprijin pentru salvarea sl
reactivarea la Cluj a acestui asezamént.

EPISCOPIA ORT. ROM. A CLUJULUI
INSTITUTUL SURORILOR DE CARITATE
AL MANASTIRII SF. "ELISAVETA"

CLUJ

No. 40/1946

Prea Sfintite Stapane,

Cu smeritd metanie arat ca am primit ordinul prin care ati aprobat
angajarea mea in serviciul Orfelinatului Arhiediecezan si a aduce si prin aceasta
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un modest prinos de recunostiintd pentru ocrotirea datd Manastirii noastre,
refugiate la Sibiu, din partea inalt Prea Sfintitului Arhiepiscop si Mitropolit Nicolae.

Am primit acest serviciu in Aprilie a. ¢. si m-am straduit, incat m-au ajutat
puterile si sanatatea s& fiu de folosi Orfelinatului de aci. In acelas timp, Prea
Sfintite Stapane, trebuie sd marturisesc, ca grija de soarta Méanastirii imi zace la
suflet si nu putind durere imi cauzeaza nesiguranta ei. Sunt aproape 12 ani de
cand am parasit metania mea, venind la Cluj, cu intentiile cele mai curate, ca sa
aduc orice jertfa pentru Manastirea noastra "Sf. Elisabeta". Nu mi-am putut inchipui
sa intdmpinam atatea greutati si nici restrigtile prin care am trecut.

I. Tn anii dintai, adormitul in Domnul Episcopul Nicolae lvan a aratat o
purtare de grije neuitata pentru Manastire, dar imbolnavindu-se si mai pe urma
murind, fericitul ctitor ne-a parasit cand aveam mai mare nevoie de ajutorul in
indrumarea Stapanului nostru.

Cand bunul Dumnezeu a binevoit sa luati conducerea Eparhiei, ne-am
bucurat ca acum conducator tanar va lua sub ocrotire tanara institutie si va creea
conditiuni de inflorire, mai ales ca era prima manastire de maici in Ardealul
ortodox. Mi s-a dat o misiune atat de nobila: sa creasca surori de caritate, spre a
alina durerile celor ce sunt in suferinta.

Manastirea noastra a pornit pe o cale buna si cele dintdi surori de
ascultare s-au simtit ca intr-o familie binecuvantata de Dumnezeu, pentru care atat
Prea Sfintia Voastra, cat si Parintii consilieri gi profesori, precum si societatea
aleasa din Cluj aratau toata atentia, bunavointa si increderea, ca din modestul
inceput se va desvolta un asezamant folositor pentru biserica si neam.

Mi-am dat seama de la inceput ca fetele care ne-au venit la Manastire nu
vor putea sa-si Tnsuseasca deplin discipina monahala si pregatirea pentru surori
de caritate in timp de doi ani de zile cat aveau sa tina cursurile de infirmiere de la
méanastirea noastra, ci vor avea trebuintd de continud indrumare, de serioasa
supraveghere si de instructie monahala si profesionald, dupa ce fsi vor fi inceput
serviciul de infirmiere. Lucrul acesta l-am exprimat cu surorile angajate la Spitalul
din Reghin, de sub conducerea dlui Dr. Nicoara™. La sfarsitul verii 1940 a venit cu
refugiul si stramutarea de la Cluj.

Il. Mult lume credea ca aceasta napasta va fi sfarsitul plapandei noastre
institutii. O parte din soborul nostru a fost plasat la Spitalul militar din Sibiu. Cu cele
tinere m-am refugiat la ménastirea "Paséarea", pana ni s-a pus la dispozitie locuinta
vicariala din Sibiu, prin bunavointa Inalt Prea Sfintiei Sale Mitropolitul Nicolae. La
Sibiu am continuat anul doi cu surorile de la cursul de infirmiere si ne-am injghebat
cu mari greutati mica gospodarie a manastirii. O mare parte din avutul manastirii,
mai ales stofele de imbracaminte, panzaria si obiectele sfantului paraclis ni s-au
pierdut in refugiu si putine obiecte am mai aflat abia dupd un an de zile.
Arhiepiscopia ne-a trecut in sirul institutiilor sale cu alimentarea in conditiuni
modeste dar satisfacatoare. Dupa terminarea anului al doilea de pregatire,

1 Eugen Nicoara (1893-1985), medic sef al Spitalului din Reghin din 1923; studii
universitare la Cluj si Budapesta (1913-1918), cadru didactic la Facultatea de Medicina
din Cluj, din 1919. Autor de carti de igiena pentru popor, militant activ pe tardm cultural in
cadrele ASTREI etc.

221



MARIUS DAN DRAGOI

absolventele noastre au fost angajate la Spitalul de raniti de la "Scoala normala" de
baieti, unde au dat un frumos examen de destoinicie si devotament.

Dupa desfiintarea Spitalului din Scoala normala, surorile noastre au fost
angajate la Clinica Infantila, condusa de regretatul prof. Dr. G. Popovici'®, iar la
Clinicile universitare au fost plasate toate surorile de caritate ale manastirii noastre.
Pentru a avea o buna supraveghere, am dat acolo ca supraveghetoare pe
M[onalhia Cornelia Grecea. Cursuri noi de surori infirmiere n-am mai putut
organiza, deoarece a intervenit legea pentru pregatirea personalului sanitar. Prin
aceasta lege se prevede ca se pot primi in cursurile de infirmiere absolvente de 4
clase secundare, iar absolvente de 4 clase secundare n-am avut pentru stagiul de
ascultare. La sediul méanastirii am ramas cu maicutele studente universitare, in
numar de 16, care au stat sub ingrijirea si indrumarea noastra, pana la intoarcerea
la Cluj a Universitatii. Atat maicutele studente cét si superioarele lor au recunoscut
binefacerile Arhiepiscopiei si ale Manastiri noastre pentru primirea lor in familia
noastra.

Serviciile religioase zilnice si in Dumineci si sarbatori, tinute la manastire
ne-au atras publicul cel mai ales din Sibiu si cu acestia am primit multe danii
pentru mentinerea sfantului paraclis cu Inchinatori din toate paturile societatii. in
serviciile religioase din sf. paraclis inchinatorii se delectau ascultdnd cantarile
studentelor si ale surorilor de la Spital. Aceastea isi faceau la manastire concediile
de odihna in timpul cand familile multora din surori si maici se gaseau sub ocupatie
straina. Indrumarea duhovniceascéa a soborului nostru a fost indeplinita cu multa grije.
Am avut la staretie doua saptamani de reculegere, cu lecturi si meditatie, la care au
participat soborul nostru, monahiile studente si surorile de caritate de la Spitalul militar.

Am inceput si trecut prin Tncercari grele si necazuri, mai ales in anii de
razboiu. Manastirea noastra n-a putut sa procure Tmbracamintea surorilor i
maicelor g$i modesta remuneratie ce o primeau abia le-a ajuns pentru
complectarea hranei. De la Serviciul Social ne-a venit un dar de stofe si panzarie,
din care am pregatit imbracamintea strict necesara. Necazurile razboiului, starea
de groaza pe urma celor peste 200 alarme aeriene, ziua si noaptea, ruperea
legaturilor cu familiile si nesiguranta viitorului au influentat grav asupra multora,
care s-au retras din serviciu si din manastire. Unele din ele, dupa luni de suferinta
si greutati in viatd, ne-au scris cu multa parere de rau, regretadnd pasul facut, dar
altele n-au mai dat nici un semn de viata.

In toamna anului 1944 au trecut armatele rusesti si romanesti la frontul
apusean. In localul manéstirii s-a instalat cantina unui grup de aviatori romani,
pentru patru luni, si pentru cateva zile si soldati aliati. Desi localul s-a resimtit din
cauza acestor Tmprejurari, am avut relativ putine pagube materiale, sfantul paraclis
a ramas intreg si am zugrévit camerele si am reparat toate striciciunile. In cursul
lunei Octomvrie 1945 am primit ordin sa evacuez localul si sa depozitez obiectele
Sf. Paraclis intr-o magazie la Academie sau la resedinta. |. P. S. Sa, vizitadnd insa
Sf. Paraclis, a decis sa ramana neatins. M-am mutat intr-o camera la Spital, pusa

10 Gheorghe-Boscu Popovici (1895-1946), medic; studii universitare la Budapesta, delegat la
Marea Unire din 1918, profesor la Catedra de Pediatrie a Universitatii din Cluj etc. ;
autorul lucrarii Tratat de pediatrie si puericulturad (4 vol. ), 1936-1940.
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la dispozitie de catre Seful Spitalului de copii. La Spital am condus regulat serviciile
religioase de dimineata si seara, participdnd surorile infirmiere. Serviciul lor la
Spital trebue sa se acomodeze regulelor spitalicesti. Acest serviciu e destul de
complicat si cere mult devotament. In schimb e slab remunerat, cici cu salarul ce-l
primesc nu se pot imbraca si nici hrana nu este suficientd. De economii pentru caz
de boala nu poate fi vorba.

Locuinta surorilor gi a maicelor noastre lasa mult de dorit si nu se poate
compara cu locuinta si nici cu traiul infirmierelor civile. De cand exista sindicatul
personalului de serviciu de la Spital, viata surorilor si a maicelor noastre a devenit
insuportabila. Nu ma mir ca multe au parasit serviciul si au iesit din legaturile cu
Manastirea, ci ma mir ca totusi au mai ramas si cate au ramas in astfel de
imprejurari grele.

lll. Din cele expuse rezulta ca ne gasim la o raspantie si punem intrebarea:

Ce e de de facut pentru salvarea Ménastirii noastre?

Dupa parerea noastra, Manasirea Sf. Elisabeta, poate fi salvata:

al. prin reintoarcerea ei din refugiul de la Sibiu si

b/. punéndu-i-se la dispozitie local la Cluj pentru plasarea Sf. Paraclis,
staretie si 2-3 camere pentru acele surori infirmiere care ar urma sa fie transferate
de la Sibiu si plasarea lor la Clinicile universitare. O parte din infirmiere sa fie
plasate la Spitalul de la Reghin.

c/. Cumpdrarea unui imobil corespunzator pentru Méndastire, ori construirea
unui local propriu monahal din veniturile padurii méndastirii, eventual si dintr-o colecta
publica.

lar daca aceste solutii n-ar fi realizabile, institutia noastra e amenintata sa
se desfiinteze. In acest caz ar fi necesar ca actualele surori si maici sa fie plasate
la alte Manastiri, unde sa poat fi adapostite la terminarea serviciului de infirmiere.
Stramutarea la Cluj a Manastirii nu rezolva toate problemele existentei ei. Ea ar
putea sa organizeze un internat pentru célugéritele studente, un orfelinat pentru fetite,
pe care sa le creasca pentru misiunea de infirmiere ori pentru alte scopuri utile.

Am agternut acest memoriu, rugandu-Va sa binevoiti a lua cunostiinta de
cele cuprinse si a venit In ajutorul institutiei noastre, ajunse la mare strdmtoare si a
o salva. Putem da orice informatii in legatura cu patrimoniul si personalul
Manastirii. Despre acesta trebuie sa accentuez ca este cuprins de neliniste si de
nesiguranta asupra viitorului.

in asteptarea demersurilor pentru salvarea institutiei noastre sunt, Prea
Sfintia Voastra, cu smerita metanie

Stareta Cornelia lonescu
L. S. M[ona]hia Cornelia lonescu

Manasitrea Sf. Elisabeta, Sibiu, Mitropolie
Prea Cuvioasa Maica Stareta,
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Luam la cunostintd memoriul inaintat sub nr. 40/1946 in care aratati pe
scurt istoricul Manastirii ce o conduceti [...], nacazuri pe care le-ati intdmpinat atat
la Cluj cat mai ales in refugiul din 1940 la Sibiu pana in ziua de astazi. Suntem cu
recunostinta pentru toata truda in ce ati depus si o mai depuneti pentru ca aceasta
Institutie sa-si poata continua existenta pana cand vom ajunge in situatia fericita
de a va putea readuce la Cluj.

Pentru moment nu putem sa facem nimic. Localul din care ati plecat in
1940 are astazi alta destinatie [...].

Ne vom stradui Tnsa sa realizam un venit din exploatarea padurii pe care
Manastirea o are la lersig si cu timpul sa facem ceva care sa fie potrivit cu menirea
si destoinicia Institutiei ce o conduceti.

Cluj, red. 26 sept. 1946

Arhiva Arhiepiscopiei Ortodoxe Roméane a Vadului, Feleacului si Clujului,
dos. V-566/1934.

ANEXA NR. 4

1950 august 17, Cluj - Stareta Cornelia lonescu solicitd episcopului
Nicolae Colan s& | se comunice hotarérea luata in privinta destinului viitor
al manastirii, "astepténd reorganizarea ei".

Nr. 16-17 August 1950

Prea Sfintite Stépéane,

Subsemnata Maica Cornelia lonescu, stareta Ménastiri "Sf. Elisabeta” Cluj,
cu domiciliu provizoriu in Manastirea Pasarea, llfov, cu plecaciune Vin a V& aduce
la cunostinta urmétoarele:

1. Ménastirea "Sf. Elisabeta” a fost refugiatd cu o parte din mobilier si
inventar la Sibiu, unde am fost gazduitd timp de 10 ani cu binevointa I. P. S.
Nicolae pana in anul 1949, Noiembrie 18.

2. Din motive de lipsa de local, fiind mutata cu bagaj cu tot, pe socoteala
mea personald, din loc in loc, ajungénd sa rdmén, intr-un moment, afara pe strada,
am céapdtat invoire sa plec la Ménéastirea Pasadrea in mod provizoriu, p&nd la
clarificarea situatiei acestei Sf. Ménastiri.

3. In prezent stau intr-o caséa din Ménéastirea Pasdrea cu tot bagajul si inventarul
Sf. Ménastiri, pe care-l ingrijesc si care a fost transportat aici, pe cheltuiala mea.
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Célugaritele si surorile ce compuneau Ménéastirea "Sf. Elisabeta" sunt
impréagtiate si-mi scriu din spidale, asteptand reorganizarea si redasc/hjiderea
acestei Sf. Manastiri.

Avénd in vedere ca aceasta stare de provizorat se prelungeste de aproape
1 an de zile, cu lacrimi in ochi, V& rugdm s& bineVoiti a ne raspunde care este
situatia Ménastirii pentru viitor si s& ne putem incadra din nou la munca, ce am
parasit-o astepténd reorganizarea ei.

Cu smeritd metanie, devotata
stareta, Cornelia lonescu.

P. S. S. ale Episcop Nicolae Colan
Cluj 17 August 1950

Arhiva Arhiepiscopiei Ortodoxe Roméane a Vadului, Feleacului si Clujului,
dos. V-566/1934.

ANEXA NR. 5

1950 august 22, Cluj - Episcopul Nicolae Colan rdspunde Staretei
Cornelia lonescu cé nu exista "nici o nddejde apropiatd"” ca mandastirea sa
fie readuséa la Cluj sl da dispozitii privind inventarul méndstirii gl stabilirea
Staretei la ménéstirea Paséarea.

P. C. Maice Starete
Cornelia lonescu
Manastirea Pasarea
Jud. llIfov

Prea Cuvioasa Maica Stareta,

Ti-am primit adresa nr. 16 din 17 august a. c. si iata ce-ti pot raspunde la ea.

M-am gandit si eu de multe ori cum ar putea fi readusa la Cluj Manastirea
"Sf. Elisabeta", refugiatd, in 1940, la Sibiu. Regret ca Tmprejurarile nu mi-au
fngaduit sa gasesc o solutie.

Localul in care a fost adapostita manastirea e nationalizat, ca si localurile
fostelor scoale si internate confesionale. Cat despre celelalte case ale Episcopiei
noastre, sunt ocupate si ele pana la refuz, asa ca nu e nici o nadejde apropiata ca
manastirea sa poata fi plasata in Cluj sau in vreo localitate din Eparhie. Poate mai
tarziu, de nu se va ivi vreo posibilitate.

Apoi, la clinicile din Cluj acum nu se mai angajeaza maici ca surori de
caritate. Astfel, Prea Cuviosia Ta va trebui sa mai stai la Sf. Man. [astire] Pasarea,
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unde dupa céte stiu si ai metania, iar celelalte maici risipite sa-si ceara si ele
primirea in manastirile de peste munti, caci in Ardeal sunt putine si mici.

Cat despre inventarul Manastirii "Sf. Elisabeta" - daca nu poate fi pastrat la
Man. [astirea] Pasarea 1l vom transporta spre pastrare la Sf. Episcopie din Cluj si
iti vom restitui si cheltuielile ce le-ai avut cu transportarea lui la Man. [astirea]
Pasarea; fireste, in schimbul actelor justificative.

Nadajduiesc ca in a doua jumatate a lui Septembrie sa am un drum la
Bucuresti. Atunci vom avea prilejul sa lamurim cheltuielile mai amanuntite.

Cu arh. [ieresti] binec. [uvantari]
22. VIIl. 1950 + Nicolae [Colan].

Arhiva Arhiepiscopiei Ortodoxe Roméane a Vadului, Feleacului si Clujului,
dos. V-566/1934.

ANEXA NR. 6

1951 iunie 20, Cluj - Preotul Florea Muresan solicitd episcopului Nicolae

Colan incuviintarea revenirii Manastirii "Sfénta Elisabeta" la Cluj, propunénd sé
fie gazduita la Biserica "Sfénta Treime". Vicarul Episcopiei Ortodoxe din
Cluj dispune staretei Mandastirii Pasdrea sé& indrume pe maica Cornelia
lonescu sa se prezinte la Cluj la Manastirea "Sfanta Elisabeta”, unde a fost
inchinoviata".

Parohia Ortodoxa Romana Cluj |, Str. Bisericii Ortodoxe Nr. 10
Nr. 178/1951

Catra Sfanta Episcopie a Clujului
Prea Sfintite Stapane,

intelegand de la Maica Cornelia lonescu, care a fost de curand pe

aici, cd Manastirea "Sfanta Elisabeta" mai figureaza in evidenta Onor. Minister al
Cultelor si ca Cuviosia Sa este bugetara, primindu-si salarul regulat ca titulara la
"Sfanta Elisabeta" din Cluj, si ca numai din lipsa de local nu s-ar putea reintoarce
la Cluj - pana la oferirea altor posiblitati, Va rog sa binevoiti a incuviinta mutarea
Maicii Cornelia de la M[anasti]-rea "Pasarea" lIifov, unde se afla gazduita, la Cluj, la
Biserica "Sfanta Treime" unde i putem pune la indemana o camera.

Socotim ca odata cu readucerea fostei starete aici la Cluj, cu vremea mai
usor se vor gasi si posibilitdti de reactivare a manastirei.

Din partea noastra am fi bucurosi sa putem contribui la realizarea acestei idei,

Cluj, 20 lunie 1951
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Cu supunere
L. S. Pr. FI. Muresan
Catre Sf. Manastire "Pasarea" llfov
P. Cuvioasa Maica Stareta,

Fiind informatia cad Maica lonescu Cornelia este gazduitd in Sf[an]-ta
Manastire Pasarea, Va rugam sa o indrumati a se prezenta de urgenta la
Manasitrea Sf[an]-ta Elisabeta din Cluj, unde a fost inchinoviata.

Pana la alte dispozitiuni, susnumita va fi utilizata la biserica Sf. Treime,
unde i se va pune la dispozitie o camera.

Cluj, 20 iunie 1951 Din incredintare
S. S. Vicar.

Arhiva Arhiepiscopiei Ortodoxe Roméane a Vadului, Feleacului si Clujului,
dos. V-566/1934.

ANEXA NR. 7

1952 mai 10, Cluj - Stareta Cornelia lonescu sl péarintele Florea Muresan

raporteaza episcopului Nicolae Colan despre starea materiala sl randuiala
chinoviala a Manastirii "Sfénta Elisabeta” din Cluj.

MANASTIREA DE MAICI "SFANTA ELISABETA" CLUJ

Nr. 1/1952

PREA SFINTITE STAPANE,

Cu referire la adresa Veneratului Consiliul Eparhial Nr. 5120/1951
raportam urmatoarele:

1/ Manastirea "Sfanta Elisabeta" se afla gazduita in casele parohiei, ale
Bisericii "Sfanta Treime" din Str. Bisericii Ortodoxe nr. 10, de la data de 29 lulie
1951, cand s-a intors dupa 11 ani din refugiul prelungit petrecut la Sibiu si la
Manastirea "Pasarea" lIfov.

2/ La sosirea in Cluj, obstea era formata din o singura monahie; stareta
titulara si bugetara Cornelia lonescu.

3/ Obiectele de cult si alte bunuri ale Manastirii despre cari s-a Tnaintat
inventar Sfintei Episcopii indatd dupa intoarcere se afla impartitfe] parte in
biserica, parte In veranda caselor parohiale amenajata ca Paraclis.
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4/ La data de azi, obstea acestei Manastiri o formeaza monahia Cornelia
loanescu staretd, salariata de stat, monahia Vichentia Paunescu, inchinoviata in
aceasta Manastire de Sfanta Episcopie si o candidata, Elena Steflea.

5/ Pentru locuit au la indemana o camera si un vestibul din casele parohiale.

6/ Existenta si-o asigura calugareste: stareta Cornelia lonescu din salarul
de la Stat, monahia Vichentia Paunescu din venitele stolare ce-i revin dupa serviciile
de eclesiarha si cantareata la strana, iar candidata, Elena Steflea, in curs de
pensionare ca profesoara igi are asigurata existenta prin salar, respectiv pensie.

7/ De la 1 Decembrie se vetueste in obste cu bucatarie comuna.

8/ Programul zilnic este urmatorul:

a. - In zilele de rand. De la 5-7 Utrenie si ceasurile, iar de la 7 Sfanta
Liturghie. Seara la 6 Ceasul 9, Vecernie.

b. - In sarbatori. De la 7-9 Utrenie. De la 9-10 Acatist si ceasurile. De la 10
Sfanta Liturghie. Seara la 5 Vecernie. Slujbele se savéarsesc cu respectarea
intocmai a tipicului manastiresc.

Roadele acestor slujbe dupa zacon manastiresc sunt nu numa sensibile, ci
vizibile pentru cei ce au ochi de vazut. Acest nucleu de viatd monahala
"neindustralizatd", ci consacrat numai vietii spirituale prin indeplinire cu acurateta a
tuturor slujbelor bisericesti, socotim ca sta numai in slujba lui Dumnezeu si a
Bisericii, promovand prin aceasta cel mai autentic misionarism ortodox,
nedefaimand pe nimeni si slavind numai pe Parintele Ceresc de la care ne vine
toata darea cea buna si tot darul desavarsit.

Cluj, 10. 5. 952 Cu smeritd supunere,
Stareta, Duhovnic,
Cornelia lonescu Preot. Dr. FI. Muresanu

Arhiva Arhiepiscopiei Ortodoxe Roméane a Vadului, Feleacului si Clujului,
dos. V-566/1934.
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POLICARP MORUSCA, PRIMUL EPISCOP AL ROMANILOR
ORTODOCSI DIN AMERICA*

GABRIEL-VIOREL GARDAN

ABSTRACT. Policarp Morusca, The First Bishop of the Ortodox
Romanians in America. Although the first Romanian (Samuila Damian)
are present in United States of America from 1750, and than, in the time
of Independence War, several Romanians had been remarked on the
battle-field, we can speak about a Romanian emigration in the United
States only from the turn of the twenty century.

The first parish was founded in August 1904 in Cleveland, Ohio,
but the Romanian Orthodox Episcopate of America was established as a
Diocese only at a general Church Congress held in the city of Detroit,
Michigan, on April 25-28, 1929. At that time the Diocese was canonically
under the jurisdiction of the Romanian Orthodox Church. From 1935 to
1939 the head of Diocese was His Grace, Bishop Policarp Morusca.

This study is a presentation of the life, work and mission of the
Bishop Policarp Morusca (1883-1958). His Grace was the first hierarch
who devoted his life for organize The Romanian Episcopate of America. In
his activity he cross of all difficulties.

Policarp Morusgca, staretul manastirii Hodos - Bodrog

Pompei (Policarp) Morusca' s-a nascut la 20 martie 1883 in Cristesti,
Dealul Geoagiului, in judetul Alba si a crescut in satul Craiva unde tatal sau era
preot. A facut gcoala la Alba lulia si Blaj, aici obtinand bacalaureatul in 1902. Din
1902 pana in 1905 urmeaza cursurile Institutului Teologic din Sibiu, iar in 1905, la
absolvirea lor, este hirotonit preot. Timp de trei ani preda in mai multe scoli
confesionale (Sebes, Ludus si Pécliga-AIba)2. in 1908 se casatoreste cu Marioara
Balan®, sora viitorului Mitropolit Nicolae Balan si incepe o cariera de 11 ani ca preot
paroh in tinutul Tarnava Mare®*, in parohia Seica Mare®; sfarsitul razboiului i-a adus si

* Studiu publicat cu acordul P. C. Pr. Prof. Univ. dr. loan-Vasile Leb

! Informatii despre viata sa gasim la Gerald J. Bobango, The Romanian Episcopate of America:
the First Half Century, 1929-1979", pp. 80-81; Paul Caravia, Virgiliu Constantinescu si Flori
Stanescu, The Imprisoned Church Romania, 1944-1989, Bucuresti, 1999, pp. 31-32; Pr. Prof.
Dr. Mircea Pacurariu, Dictionarul Teologilor roméni, Editura Univers Enciclopedic Bucuregti,
1996, pp. 288-289; Lucian Predescu Enciclopedia Roméniei Cugetarea, material roméanesc,
oameni si infaptuiri, Editura Saeculum & Vestala, Bucuresti, 1999, p. 669; Vasile Manea,
Preoti ortodocsi in inchisorile comuniste, Editura Patmos, 2000, pp. 20-21; Aurel Sasu, Cazul
Policarp Morusca — o cronologie a faptelor, Editura Limes, Cluj-Napoca, 2002 s. a.

2p. Caravia, V. Constantinescu si F. Stanescu, op. cit., p. 31.

3 Aurel Sasu, op. cit., p. 10.

* Gerald J. Bobango, op. cit., p. 80.

® Mircea Pacurariu, op. cit., p. 288.
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sfarsitul casniciei, el renuntand apoi la postul de preot paroh in favoarea unui post la
Consiliul Dirigent Transilvan®. De aici s-a mutat pentru o vreme la Cluj, ocupand un
post de consilier la Episcopie (1919-1920), iar mai apoi la Mitropolia din Sibiu. Tot la
Sibiu a activat ca duhovnlc la Institutul Teologic (1920-1921) si redactor la Revista
Teologica (1921- 1922) la Tnfiintarea Patnarhlel in anul 1925, el ocupa functia de
director al statisticii mltropolltane in Sibiu® si duhovnic al Insitutului Teologic reorgamzat
din aceeasi localitate®.

Anul 1925 a insemnat un punct de cotitura in viata sa. In cursul acelui an a
facut un pelerinaj la lerusalim, iar experienta pe care a trait-o acolo a echivalat cu o
trezire religioasd, dacd nu cu o convertire’®. Revenind in tard este tuns in
monahism si intra in manastirea Hodos - Bodrog, nu departe de Arad, unde va
ramane pentru urmatorii zece ani. La calugarie el a luat numele vechiului Episcop
si martir crestin din Smirna, Policarp. In aceasta perioada a publlcat numeroase
articole si lucrari teologice cu substrat apologetic si moral cre§t|n De asemenea,
a fost ridicat la treapta de arhimandrit si i s-a incredintat conducerea manastirii
Hodos-Bodrog - "Morusca, inteligent, desi nu sclipitor, a fost un administrator
capabil desi nu unul excelent". Oricum, avand o bogata experienta administativa si
carturareasca, Policarp Morusca se bucura de prest|g|u in randul membrilor
Consiliului Eparhial si a unor fruntasi laici din America'

Primele contacte intre roméanii ortodocsi din America si staretul
Policarp Morusca

Alegerea Episcopului misionar pentru America in persoana lui Policarp
Morusca nu s-a facut la intdmplare; ea nu era nici macar o alegere deliberata a
autoritatilor ecleziale din Roméania. Aceasta alegere a fost facuta in mare masura
pentru a satisface preferinta clar exprimata a clerului si credinciogilor din America
pentru Policarp, in opozitie cu alti candidati. Daca problema depmdea in intregime
de Sfantul Sinod, este foarte pOSIbI| ca altcineva sa fi fost ales™

Romanii ortodocsi din America isi exprimasera cu claritate pozitia n
privinta alegerii viitorului lor Episcop. Este vorba de articolul 7 din proiectul de
statut care prevedea ca Episcopul " va fi ales de Congresul bisericesc al parohiilor
ce apartin Episcopiei aici. "(in Amerlca) Daca nu era posibil, prima data, ca
Episcopul sa fie ales de catre congresul bisericesc, atunci s-a incercat sa se faca

€ Gerald J. Bobango, op. cit., p. 80.

" P. Caravia, V. Constantinescu si F. Stanescu, op. cit., p. 31.

8 Gerald J. Bobango, op. cit., p. 80.

°A. Jivi, Ortodoxia in America si problemele ei, teza de doctorat, manuscris dactilografiat,
Sibiu, 1980, p. 81.

1% Gerald J. Bobango, op. cit., p. 80.

' 65 —th Anniversary of the Installation of his Grace Bishop Policarp, in "Solia", LXV, nr. 3,
martie, 2000, Jackson, Mi., p. 3.

2 A Jivi, op. cit., p. 81.

¥Gerald J. Bobango, op. cit., p. 63.

" Ibidem, p. 63.
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cel mai bun lucru intr-o astfel de situatie si anume sa se determine autorltatlle
ecleziale din tard sa numeasca persoana doritad de credinciosii din America'

Persoana care a recomandat pe arhimandritul Policarp Morusca Consmulw
Eparhial a fost Dr. loan Matei, rectorul Institutului Teologic din Bucuresti'®. Acesta
purta corespondentd cu mai multi lideri ai comunitatilor ortodoxe roméne din
America de mai multd vreme. In 12 Decembrie 1930, ace§t| lideri, care alcatuisera
0 comisie care sa asigure interimatul la conducerea Episcopiei infiintate de drept
inca din 1929", au cerut Sibiului ca prof. Matei sa fie desemnat pentru a actiona
ca liant intre CIeveIand si Sfantul Sinod. Matei era un teolog remarcabil, membru al
Sfantului Sinod'® si fusese desemnat in 1928 pentru a-l insoti pe Pr. Trandafir
Scorobet in America, insa, din motive independente de vomta sa , nu a mai
|ntrepr|ns aceasta calatorie. Multi dintre preotii din America il cunosteau unll erau
fosti studenti ai sai si primisera de la el recomandarea pentru hirotonie ' . Asa se
explica |n|stenta cu care i se solicita ajutorul in organizarea Episcopiei, caci in
primele Ium ale anului 1931, Comisia a repetat cererea ca el sa calatoreasca n
America®. Desi nu a reusit s facd aceasta calatorie el ( Matei) a scris comisiei
sugerandu i, pentru postul de Episcop numele lui Morusca, laudand calitatile
staretului. Prin aceasta Dr. loan Mate| a fost cel care a initiat candidatura lui
Pohcarp Morusca la scaunul eplscopal

Este interesant sa vedem céateva lucruri despre legatura dintre Dr. loan
Matei si Arhimandritul Policarp Morusca. Din pacate nu avem prea multe date
despre relatiile dintre cei doi. Ceea ce insa putem spune, este ca la 22 Aprilie 1931
Dr. loan Matei ii scrie lui Policarp informandu-I ca a facut numele sau cunoscut
Comisiei din America, si impulsionandu-l sa fie un candidat activ pentru scaunul
episcopal american®. Dupa toate aparentele aceasta nu a fost prima data cand cei
doi discutau problema. In scrisoarea de raspuns Policarp informeaza pe Matei ca
deja avusese o discutie, care |-a dezamagit, cu Patriarhul Miron gi credea ca nu
are prea mari sanse deoarece nu este licentiat al unei Facultatl de Teologie®,
aceasta fiind o prima conditie care se cere pentru afi eplscop . Cu toate acestea
Matei il Tncurajeaza, sugerandul ca ar putea sa-l insoteasca pe Policarp Tn
America, pentru primul an, pentru a-l ajuta, caci in cele din urma Sfantul Sinod va fi
fortat sa respecte vointa Congresului din America®

'® Ibidem, p. 73.

' Ibidem

" Pr. Dr. Nicolae Serbanescu, Patruzeci de ani de la inscdunarea primului Episcop al
Episcopiei Misionare Ortodoxe Roméne in America: 1935-4 iulie- 1975", in Calendarul
"Credinta", 1975, editat de Arhiepiscopia Misionara Ortodoxa Roméana din America si
Canada, Detroit, Michigan, p. 54.

'® Gerald J. Bobango, op. cit., p. 73.

' Ibidem

2 Ibidem

! Ibidem

22 Ibidem

B Sibiul, la vremea cand Policarp absolvea Institutul, nu acorda licenta.

% Gerald J. Bobango, op. cit., p. 74.

% Ibidem
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Pe 5 iulie 1931, Policarp ii adreseaza prima scrisoare lui loan Trutia. "Va fi
el bine primit de preoti in America ?", dorea sa stie calugarul. De asemenea fi
marturisea lui Trutia ca primul impuls a fost sa refuze sarcina, deoarece ea apare
ca 0 povara prea mare, mai ales ca el nu stie limba englezéze. n plus el nu stia
aproape nimic despre romanii din America. Nu stia cati sunt, nu stia cum traiesc,
nu stia unde lucreaza. Stia doar ca exista si ca vor un Episcop.

Dupa doua saptamani Pr. loan Trutia ii raspunde, convins fiind ¢a nimic in
Romaénia nu-l putea pregati pentru "teologia practicd" de care viitorul Episcop avea
nevoie in America®’. Ceea ce trebuia sa stie Policarp, dincolo de toate problemele
cu care se confrunta Episcopia (inca neinfiintatd canonic la acea vreme) din
America era ca viata bisericii in America este diferita de cea din tara. Poate cel mai
important lucru pe care i I-a spus Trutia lui Policarp inainte de alegerea acestuia ca
Episcop a fost ca: un episcop care vine in America cu stat major, pretentii regale si
parade, ori un Episcop angajat politic, nu va avea succes aici, insa, din pacate,
Policarp n-a patruns niciodata cu adevarat intelesul acestor cuvinte®.

Cu ocazia calatoriei intreprinse pe protopopul loan Trutia in tara in vara
anului 1933, cei doi, Policarp si Trutia, s-au Intalnit cu siguranta, cu atat mai mult
cu cat Trutia, in conformitate cu hotarérile Comisiei Interimare, solicitase expres
alegerea ca episcop a lui Policarp®.

Se poate spune ca Arhimandritul Policarp avea suficiente calitati si calificari
pentru a fi chemat la inalta demnitate de Episcop, in primul rand el dorea sincer sa
preia responsabilitatile unei asemenea trepte ierarhice. Apoi, viitorul Episcop era relativ
tanar (52 de ani) la acea data, era in plenitudinea fortelor, sanatos si avea o
apreciabila experientd atat ca paroh cat si ca functionar administrativ in cadrul
Mitropoliei de la Sibiu, dar si ca staret de manastire. Avea, de asemenea, "charisma
dragostei si determinarea apostolatului”.

"Prin natura sa, Policarp era un om pagnic, placut ca persoana, spiritual ca
personalitate gi practic in vocatie. Apoi era un orator care convingea $i un om al
scrisului, care nu se pierdea in teoretizari inutile. Cultiva o simplitate de stil
incalzits insé la flacara zelului misionar si a dorintei de schimbare."

Este interesant de notat motivul declarat al acceptarii acestei inalte
demnitati de catre arhimandritul Policarp Morusca. latad ce declara la putina vreme
dupa alegerea si hirotonirea sa: "De n-as fi avut constiinta clara a rolului Bisericii,
de totdeauna si de pretutindeni, de mama iubitoare, ocrotind, inspirénd gi cadlauzind
sufletul roménesc in vremurile de rastriste si in zile de marire, n-as fi indraznit sa
/‘mbrag1 raspunderea mare de ambasador al ortodoxiei roménegti peste fari si
mari."

% Ibidem

% Ibidem

% Ibidem

2 Ibidem, p. 73.

%0 Aniversarea a 65 de ani de la Instalarea Episcopului Policarp Morugca, in "Solia", LXI, nr.
3, martie, 2000, Jackson, Mi., p. 18.

% P. S. Policarp Morusca, Rolul bisericii in viata roménilor din alte t&ri, In "Parlamentul
Romanesc", VI, nr. 168-170, din 20 aprilie, 1935, p. 41-42.
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Alegerea, hirotonirea si instalarea lui Policarp Morusca, Episcop pentru
America

Am aratat in capitolele precedente ca alegerea lui Policarp Morusca nu a
fost intdmplatoare, ea fiind initiata prin Dr. loan Matei si doritd de clericii (dorinta
acestora o exprimase protopopul loan Trutia in timpul vizitei sale in tara din 1933)
si mirenii din America. Dorinta acestora din urma, ca Policarp sa fie ales ca
Episcop pe seama lor, a fost comunicata Patriarhului Miron Cristea de catre
doctorul Traian Leucutia - un radiologist cu reputatie mondiala, care isi desfasura
activitatea cu mult succes in Statele Unite - cu prilejul unei intruniri intre cei doi,
intrunire desfasurata tot in cursul anului 1933%. Dupa parerea lui Gerald J.
Bobango la toate acestea s-a adaugat un factor hotérator si anume relatia de
rudenie dintre Policarp Morusca si Mitropolitul Nicolae Balan, caci Policarp fusese
cumnatul Mitropolitului33.

in aceste conditii nu a surprins pe nimeni faptul ca pe listele cu candidatii
la scaunul episcopal numele lui Policarp a ramas inscris constant. De asemenea
nu au fost putini aceia care aveau semne de intrebare in legatura cu retragerile
succesive ale arhiereilor Veniamin Pocitan si Andrei Mager Crisanul si cu
recomandarea nefavorabila data Preotului loan Felea de catre un consilier
sinodal* care considera postul prea important pentru a i se incredinta Pr. Felea®.
Asa s-a facut ca la 26 ianuarie 1935 arhimandritul Policarp Morusca a fost ales de
pe lista candidatilor, lista pe care mai figura alaturi de Pr. loan Felea si
arhimandritul Valeriu Moglan, cu 9 voturi din 12 exprimate®.

Unele discutii au existat totusi in sdnul Sfantului Sinod deoarece articolul
117 al Statutului Bisericii Ortodoxe Roméane prevedea ca o conditie pentru
accederea la treapta de Episcop ca acesta sa fie licentiat sau doctor in teologie.
Pentru a-l putea consacra pe Policarp Morugca trebuie sa fie facuta o exceptie de
la aceasta regula, lucru neagreat de unii ierarhi, cum ar fi Ghenadie al Buzaului,
care se temeau sa nu se creeze prin aceasta un precedent37. in cele din urma
comisia electorala a decis ca Policarp urmase studiile cele mai Tnalte pe care
institutile teologice din Transilvania i le putuse oferi pand in 1918. in final
Patriarhul Miron a fost cel care a punctat decisiv in favoarea lui Policarp sustinand
ca el este singurul dispus sa mearga in America, dintre numerosii clerici ce au fost
avuti in vedere®, Alti episcopi doreau sa stie daca Policarp, in calitate de episcop
sufragan a doar cateva mii de suflete din afara tarii va avea acelasi statul cu restul
ierarhilor romani. Cand Patriarhul a cerut Episcopului de Arad sa pastreze libera
functia de staret al manastirii Hodos-Bodrog, réspunsul era cat se poate de clar.*

%2 Gerald J. Bobango, op. cit., p. 80.
%8 Ibidem
* Probabil Dr. I. Matei.
% Gerald J. Bobango, op. cit., p. 81.
% Cf. Procesului verbal al Sedintei Sfantului Sinod din 26 ianuarie 1935, act aflat in Arhiva
Sfantului Sinod (ASS) Dosar 383/1935, f. 8-9; apud A. Jivi. op. cit., p. 81.
%" Gerald J. Bobango, op. cit., p. 81.
%8 Ibidem, p. 8
% Ibidem
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Asadar prin hotaréarile Sfantului Sinod din 26 ianuarie 1935 arhimandritul
Policarp Morusca a fost "chemat —dupa cum afirma el mai tarziu - din umbra Sfintei
Manastiri Hodos Bodrog, dupa 10 ani de calugdrie, la inalta treapta a arhieriei. 0

Duminica, 24 martie 1935, la sfanta liturghie savarsita in “istoricul paraclis al
Sfintei Patriarhii din Bucun—:*gtl"41 a fost investit cu dumnezeiescul dar al arhieriei, prin
punerea mainilor 1. P. S. Mitropolit Gurie al Basarabiei, cu impreuna lucrarea P. S.
Episcop Ghenadie al Buzaului si a P. S. Arhiereu Veniamin Barladeanul, vicarul Sfintei
Mitropolii a Ungro-Vlahiei. Tn aceeasi zi a primit investitura oficiald din partea
Patriarhului Miron, care i-a Tnménat toiagul de pastorire a tuturor credinciosilor
ortodocsi romani din afara granitelor tarii si gramata de investitura.** lati care era
cuprinsul acestei gramate:

"Miron,

Din mila lui Dumnezeu gi vointa clerului si a poporului Arhiepiscop al
eparhiei Bucuregtilor, Mitropolit al Ungro-Vlahiei, Patriarh al Romaéniei, loctiitor al
scaunului din Cesarea Capadociei, Presedintele Sféantului Sinod al Bisericii
Autocefale Ortodoxe Roméne.

lubitului cler gi popor din de Dumnezeu pazitad Episcopie ortodoxa roméana
a Americei si tuturor ascultatorilor si cetitorilor acestei scrisori metropolitane, Har si
pace de la Dumnezeu Tatal nostru cel din ceruri, iar de la Noi salutare si
binecuvéntare arhipastoreasca.

Tuturora cérora se cuvine facem ardtare cd Méntuitorul nostru lisus
Hristos-prin trimiterea din cer - in chipul limbilor de foc, a Prea Sfantului Duh peste
sfintii séi ucenici gi apostoli, le-a intérit darul de a propovadui cuvéntul Evangheliei
Sale, si le-a dat putere de a aseza in Sfanta sa Bisericd, trepte si vrednicii preotesti
mici $i mari, a c&ror purtatori - prin punerea mahnilor, intr-o neintrerupta inlantuire dela
sfintii apostoli si pana azi - sa continue slujba preotiei pana la sfarsitul veacurilor, ca
pdstori si arhipastori ai turmei lui Hristos si partasi ai acelorasi daruri si haruri.

Ca un smerit urmas al lor, vazéand Noi, ca iubitii nostrii roméni drept
credinciosi care de multe zeci de ani tréiesc impréastiati prin tarile apusene gi mai
ales in America de Nord si de Sud, abia s-au putut in parte organiza in comunitati
bisericesti si parohii, fara arhipastor si Noi stiind ca romanii ortodocsi din Statele
Unite ale Americei de Nord si Canada in mai multe rénduri si pentru ultima data
prin reprezentantii lor legitimi - clerici $i mireni - intruniti in congres bisericesc la
Detroit — Michigan au hotarét la 25-28 aprilie 1929 a se inchiega intr-o episcopie
ortodoxa roméand proprie, supusd autoritdtii centrale a bisericii ortodoxe din
Romania; vazéand Noi, cd Congresul National al Bisericii Autocefale Ortodoxe din
Romaénia prin concluzul sau No. 71 de la 21 Noiembrie 1929 a aprobat hotdréarea
lor: Noi am staruit mereu pentru infaptuirea acestei firesti trebuinte sufletesti a
acelor iubiti frati indepartati, iar Majestatea Sa Regele Carol al Il - lea a dispus
pecetluirea hotéarérilor de mai sus prin articolul de lege apéarut in "Monitorul Oficial”

40 Episcopul Policarp, Episcopia Misionara in America, in B. O. R, LVIII, nr. 5-6/1940, p. 33.
“ Policarp, Scrisoare Pastorala, 14 septembrie, 1935, Cleveland, p. 1.

42 Ibidem, p. 2.
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Nr. 105 dela 8 maiu, 1934, care decreteaza infiintarea unei episcopii misionare
pentru roménii ortodocsi din statele apusene, ca episcopie sufragand a
Mitropolitului Ungro-Vlahiei.

in temeiul acestor legiuiri bisericesti si de stat, Sfantul Sinod al bisericii
ortodoxe roméne, a ales in sedinta sa de la 26 ianuarie 1935, de episcop titular
pentru aceastd episcopie misionard, pe Prea Cuviosul arhimandrit Policarp
Morusca, egumen al Manastiri Hodos-Bodrog din eparhia Aradului, ceea ce
numitul a primit.

Premergénd acestea, Noi - Patriarhul Roméniei - in caliatate de mitropolit
al Ungro-Vlahiei, a céarui jurisdictie pe temeiul legii amintite mai sus se extinde
acum gi asupra episcopiei misionare nou infiintate, am considerat de a noastra
pdrinteasca indatorire a dispune, ca in ziua de 24 martie 1935, cel ales sa fie
hirotonit arhiereu de catre trei ierarhi ai bisericii noastre in vestitul si istoricul
paraclis de la resedinta noastra de partiarh din Capitala Bucuresti; iard Noi acum,
in calitate de mitropolit al roménilor din America, la aceeasi Sfanta Liturghie I-am
dat prin inménarea cé&jii arhieregti, canonica investitura si jurisdictie asupra acestei
episcopii misionare, dupd ce mai inainte ne-am convins, cd numitul P. C.
Arhimandrit Policarp, este vrednic de aceasta inalta si sfanta slujba, dénd péna acum
dovadéa de statornicie in dreapta credind a sfintei noastre Biserici Ortodoxe ca un
vrednic si demn slujitor la altarul Domnului si priceput propovaduitor al cuvéntului
evanghelic, ca a indeplinit cu zel si buna isprava dregétoriile de péna acum, atd in
arhiepiscopia noastra dela Sibiu, c& si ca referent al Consiliului dirigent din Ardeal si
consilier la organizarea nou infiintatei noastre episcopii de la Cluj, iar in curs de 10 ani
ca egumen la Hodog-Bodrog.

In temeiul tuturor celor mai inainte aratate, Noi Mitropolitul sau legiuitor
asezam pe Preasfintitul Arhiereu Policarp, de Episcop misionar al roménilor
ortodocsi din America si emitem despre aceasta asezare si investitura canonica, -
aceastd gramata mitropolitand, indrituindu-I a fi stdpan peste toate parohiile din
orasele si satele, céte se tin azi gi se vor tine in viitor de aceastd nouéd episcopie
drept maritoare, avénd darul si puterea de a pune dupa rénduielile sfintei noastre
Biserici si legile in fiintd, ceteti, céntareti, ipodiaconi, diaconi, preoti si protopopi, la
bisericile din eparhia de sub jurisdictiunea Prea Sfinfiei Sale si a numi stareti gi
starete la mandstirile ce s-ar infiinfa acolo, de a face toate cele ce i se cuvin - ca
ierarh spre zidirea duhovniceasa a turmei sale. Indeosebi ii punem la inimd, s&
adune sub aripile sale ocrotitoare - cum aduné clogca cea buné pe toti puigorii séai
- pe toate comunitatile bisericegti, care incd nu au intrat in organizarea acestei
episcopii misionare, ca astfel toti roméanii sa& formeze in jurul périntelui séu
sufletesc o cé mai puternica unitate etnica de credinta stramoseasca si un centru
luminos de culturd si viatd roméneasca.

Sa se ingrijeasca de pregétirea unui cler, instruit c& mai temeinic pentru
greaua sa misiune din acel continent cu mai vechi culte si mai intéritad viata
bisericeasca. Sa infiinteze dupa putinta scoli pentru cresterea tineretului in credinta
si limba périntilor, pe limba tarii in care tréiegte.

S& povétuiascad pe credinciogii sai la muncéd cinstita, in tarile ce-i
addpostesc, facandu-se model de ordine i disciplind in sirul numeroaselor
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popoare cu care convietuiesc, la respect fatd de capii statelor si legile térilor
ospitaliere, care i-au primit gi le-au facut cu putinta traiul si le-au oferit mijloace de
sustinere.

Din partea-i mai astept cinstire si ascultare céatre superioritatea sa
bisericeasca, Mitropolitul Ungro-Vlahiei si catre Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe
Roméne, care I-a ales.

lara iubitului nostru cler gi popor, din episcopia Americei, recomandam pe
Prea Sfintia Sa Episcopul Policarp Morugca, ca pe chiriarhul legiuit al lor; s&-1
cunoasca si cinsteasca, plecéandu-se Ilui cu toatad voia, déndu-i din tot sufletul
ajutorul de care are lipsa pentru organizarea deplind a episcopiei, ca sa devie tare
si respectata, araténdu-i in toate imprejurdrile supunere si ascultare ca niste
iubitori fii sufletesti; si socotindu-I ca pe arhipastorul, invatatorul si ocarmuitorul lor
duhovnicesc, care este urmator sfintilor Apostoli ai Domnului si Dumnezeului si
Méntuitorului nostru lisus Hristos, céaruia i se cuvine toata cinstea si inchinaciunea
in vecii vecilor. Amin.

Data astazi in ziua Bunei Vestiri, 25 martie, anul méantuirii 1935, in
resedinta noastra mitropolitana si patriarhalé din Bucuresti.

Miron. "™

Am reprodus gramata patriarhald nu atat din dorinta de a vedea motivele
ce au stat la baza acestei numiri ci pentru a vedea ce astepta Sfantul Sinod si
Patriarhul Miron Cristea de la noul Episcop: s& unifice comunitatile si parohiile
ortodoxe romane de peste Ocean, organizdnd Episcopia; sa se ingrijeasca de
pregatirea clerului; sa infiinteze scoli catehetice; sa povatuiasca pe credinciosi; si
sa fie supus Mitropolitulul Ungro-Viahiei si Sfantului Sinod; cu alte cuvinte i se
cerea sa faca ceea ce nu s-a reusit de-a lungul a mai bine de trei decenii.

Sa vedem insa ce i se oferea, de ce "suport" beneficia, pentru a putea
indeplini aceste obiective. In primul rand un statut ambiguu: era membru al
Sfantului Sinod, dar putea participa cu vot deliberativ doar cand se discutau
probleme legate de jurisdictia sa**, deci nu se bucura de aceleasi drepturi pe care
le avea orice alt membru al Sfantului Sinod.

in al doilea rand a primit doar gramata de investitura din partea Patriarhului
Miron, insa nu si decretul regal de numire, cum era normal, din partea regelui
Carol al ll-lea, motivandu-se acest gest ca nu se poate da un astfel de decret peste
granitele tarii*.

Apoi problema bugetului. Dupa publicarea legii privind infiintarea Episcopiei
misionare pentru crestinii ortodocsi roméani din tarile neortodoxe apusene46 Guvernul a
alocat din buget pentru o perioada de sase luni (octombrie 1934-martie 1935) suma de
500. 000 de lei. Procesul complicat si tergiversarile ce au precedat alegerea si

*3 Gramata a fost reprodusad dupa ziarul "America", XXX, nr. 77, Joi 27 iunie, 1935,
Cleveland, p. 3.

4 Cf. Art. 2 din legea pentru infiintarea Episcopiei misionare, in "Monitorul Oficial", nr. 105,
din 8 mai 1934, p. 2850.

45 Episcopul Policarp, Episcopia..., p. 337.

48 \/ezi nota 43, "Monitorul Oficial", nr. 105 din 8 mai 1934, p. 2850.
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hirotonirea noului Episcop au durat suficient de mult incat la hirotonirea noului Episcop
tocmai expira perioada de sase luni. In astfel de conditii Episcopul Policarp s-a gésit
intre doua perioade bugetare47 deci fara bani gi fara posibilitatea imediata de a-i obtine.
Tot ceea ce a putut obtine in urma interventiilor facute la Ministerul Cultelor si la cel al
Educatiei a fost promisiunea ministrului Dr. Constantin Angelescu, care i-a dat motive
sa creada ca va obtine aceeasi suma de 500. 000 de lei pentru o jumatate de an,
bineinteles daca acest lucru va fi aprobat de parlament in luna Octombrie*®. Chiar Si
pentru obtinerea banilor necesari deplasarii sale in America a fost nevoie de zece zile,
iar pentru ca acestia sa poata fi transformati in valutéd au mai fost nevoie de alte trei
saptamani®®.

Dar sirul dezamagirilor nu se opreste aici. Urmatoarea dezamagire a
Episcopului a constituit-o faptul ca nu a reusit sa ia cu el in America cel putin trei
preoti. Inca din februarie, Consistoriul r&spunsese cererii vicarului Eparhial loan Trutia
de a recomanda absolventii de teologie nou hirotoniti ca preoti pentru America.
Vicarul ceruse de asemenea ca acestia sa fie prezentati Episcopului Policarp pentru
aprobare, urméand sa vina Tn America Tmpreuna cu Episcopul. Din pacate problemele
legate de obtinerea vizei au ficut ca si aceasta intentie s& rdmané nerealizatd™. Tn
astfel de conditii Episcopul a reusit sa ia cu el in America doar un preot in persoana
arhimandritului loachim Popescu, directorul scolii de cantareti din Constanta, si un
diacon, Petre Prochnitchi, Tnsa si acestia au ramas langa Episcop doar pentru putin
timp51, primul revenind in tara iar al doilea alegand sa rétéceascézprin America.

Avand in vedere aceste conditii este clar c& declaratia® privind motivele
care l-au determinat sa accepte aceasta misiune si pe care am reprodus-o la finele
capitolului anterior este mai mult decéat o declaratie de presa, este un adevar, o
convingere sincera a Episcopului Policarp.

Rasfoind revistele si ziarele vremii am descoperit ca vestea alegerii lui
Policarp ca Episcop pentru romanii ortodocsi din America a fost primita cu bucurie
inclusiv in tara. lata de exemplu ce se afirma in revista "Biserica si Scoala" intr-un
articol purtand titlul: "inalt Prea Cucernicia Sa Arhimandritul Morusca, Episcop in
America": "Anuntdm cu multd bucurie ca Sfantul Sinod al Bisericii Roméanesti si
Inaltul Guvern a numit Episcop pentru roménii ortodocsi din America pe pdrintele
Arhimandrit Policarp Morusca, igumenul Sfintei M&nastiri Bodrog.

Suntem siguri ¢& prin cunogtintele temeinice, vérsta, experienta si calitatile
de bun organizator ale parintelui Morugca, ne va face sa auzim in scurtd vreme ca
fratii nostri roméni din America vor fi organizati intr-o episcopie puternica, care va fi
pe paméntul de peste ocean scutul limbei si religiei roménesti.

Sincere felicitari si urari de bine celui dintd Episcop romén din America. "3

" Gerald J. Bobango, op. cit., p. 82.

*® Ibidem

*9 Ibidem, p. 83.

% bidem

*" Ibidem

%2 \/ezi nota 31.

°3 "Biserica si scoala", revista bisericeasca si culturala, organ oficial al Eparhiei ortodoxe a
Aradului, LIX, nr. 6/10 februarie 1935, Arad, p. 6.
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in primele luni ale anului 1935 clericii si credinciosii din America au fost
cuprinsi de febra pregatirilor pentru primirea Episcopului lor. Vicarul Episcopal loan
Trutia stia despre alegerea lui Policarp, in sfarsit, in 4 martie, cu toate ca unul
dintre preotii aflati in subordinea sa, parlntele Victor Barbulescu fi trlmlsese inca de
la 10 februarie un extras dintr-un ziar roménesc ce contine §t|rea Notificarea
oficiala din partea Patriarhiei, prin care i se cerea sa pregateasca mstalarea lui
Policarp, a fost pr|m|ta de parintele Trutia la 3 Aprilie 1935%. Notificarea continea si
cateva lucruri mai putin placute Iegate de instalare si anume ca ea se va face In
Detroit si nu in Cleveland, Detroitul fiind desemnat si ca resedinta, cel putin pentru
o vreme, a Episcopului, urmand ca apoi Policarp sa decida orasul de regedin’(él56
Aceasta veste i-a bucurat mult pe cred|n0|O§|| si clericii din Detroit care se ocupau
deja cu pregatirile, in frunte aflandu-se cei trei preoti: Opreanu Lupu si Moloci®’
Oricum, credinciosii din Cleveland pregatisera deja o casa cu care sa - | surprlnda
pe Episcop. Era vorba de o resedintd placutd si un birou pentru Episcop De
asemenea, acestia si-au aratat dlsponlbllltatea de a reamenaja casa in cazul in
care ar contribui cu fonduri si alte parohii®®.

Vicarul loan Trutia a fixat ca data pentru instalare 4 iulie 1935, ceremoniile
urmand sa aiba loc in Biserica Sfantul Gheorghe din Detroit. In acelasi timp Trutia
pregatea agenda celui de al IV-lea Congres Bisericesc convocat pentru 5 Iul|e
deci imediat dupa instalarea Episcopului Alegerea delegatilor urma sa se faca de
catre fiecare parohie duminca, 30 iunie.

Dupa numeroase eforturi de a se obtine pasaport si valuta de drum®
Episcopul Pollcarp reus gte sa paraseasca tara la 17 iunie 1935, ajungand |n
America pe 27 iunie 1935

Joi, 4 iulie 1935, la orele 11 a. m. Biserica Sfantul Gheorghe era pling;
barbati si femei care venisera din sapte state si doua provincii inundau scarile si
trotuarele din preajma bisericii, strangand pruncii in brate si tindnd copii de mana,
unii Tmbracati in costume natlonale . Cu doua ore mai devreme Episcopul
mconjurat de un sobor de preoti sfintise biserica si o transformase in catedrala caci

"numai un Eﬁp/scop putea sfinti o biserica si numai intr-o catedrala putea fi instalat

un episcop"™. Acum cei prezentl auzeau pe Parintele Trutia citind actul istoric prin
care Patriarhul Miron fi incredintase Episcopului Policarp controlul asupra Episcopiei
Americane®. Dupa terminarea ceremomel peste 1500 de persoane au luat parte
la banchetul oferit cu acest prilej®.

% Gerald J. Bobango, op. cit., p. 84.
%5 Ibidem

% Ibidem

* Ibidem

%8 Ibidem

% Ibidem

8 Episcop Policarp, Episcopia..., p. 337.
5 A. Jivi, op. cit., p. 81

%2 Gerald J. Bobango, op. cit., p. 91.
& Ibidem

& Ibidem

% Ibidem
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Vineri, 5 lulie 1935 si-a deschis lucrarile cel de al IV-lea Congres al Episcopiei
Ortodoxe Roméne din America, insa primul desfasurat in prezenta unui ierarh® si,
mai mult decét atét, in prezenta ierarhului care era conducatorul lor spiritual.

Erau prezenti 57 de delegati, reprezentand 33 din cele 52 de parohii din
Statele Unite si Canada, care se aflau acum sub jurisdictia Episcopiei. Dintre
parohiile nereprezentate amintim: Aliance, Ohio, Buffalo, Indianapolis, Southbridge,
Massachusets, Roebling si New Jersey. Printre principalele probleme abordate s-au
numarat: problema banilor, Pe langa banii asteptati din Romania, Episcopia dispunea
deja de 1. 0308$, insa "multe parohii si multi preoti nu au plétit inca contributiile lor
catre caseria Episcopie/“67. in privinta Statutului, acesta a fost adoptat fara sa i se
aduca prea multe modificari, urmand ca acestea sa fie facute, in timp, de Consiliul
Eparhial. S-au facut modificari in ceea ce priveste structura si numéarul membrilor
Consiliului Eparhial. Din 1932 acesta functiona avand 13 membri. Acum s-a marit
numarul lor ajungandu-se la 21, impartiti in patru comisii sau directii: Religioasa,
Economica si Culturala, conduse in ordine de Pr. loan Trutia, Pr. Martin lonescu,
Pr. Traian Demian si a IV-a, nou infiintatd, Consistoriul Spiritual condus de Pr.
Victor Barbulescu. Membrii laici ai consiliului eparhial erau: Pantelimon Chima,
llarion Moraru, Virgil Suciu, Nicolae Zugrav, George Balan, Nicolae Luca, Nicolae
Muntean si Mihai Roman. ®8n privinta orasului de regedinta Policarp a optat pentru
Cleveland, urmand ca resedinta sa fie aici, iar Catedrala la Detroit. Cu aceste
hotarari s-a incheiat primul - si ultimul - "Congres al armoniei"®.

Misiunea in America. Succese gi neimpliniri

La numai trei zile dupa inchiderea Congresului itinerariul primei serii de
vizite canonice era deja stabilit”®, iar "in dumineca urmatoare, la 14 iulie 1935, am
inceput intda serie de Ssfintiri de biserici $i vizite canonice - nota ulterior Prea
Sfintia Sa - in 39 de localitati, pana la 26 ianuarie 1936. lar in a doua serie de
calatorii misionare am plecat la 5 aprilie - pana la 18 iulie 1936, in alte 19 agezari
roméanesti din SUA si Canada.

Un an intreg, aproape neintrerupt, am fost in célatorii misionare, pe
drumuri lungi gi obositoare, pe arsita de vara si pe ger de iarnd. Am dormit unde m-
au culcat, am méncat ce mi s-a dat, si am primit de bun totul in drum, socotindu-
ma permanent la front, unde nu poate fi vorba de confort.

Am fost insa bine primit pretutindenea si am avut, pe urma, mangéerea si
méndria s& pot spune, ca am vazut $i am cunoscut pe roménii din America la
vetrele lor, fata cétre fatd, ca nimeni altul, in decurs de un an. § deodata, mi-am
céstigat si experienfa si orientarea necesard, pentru organizarea solidd a

Episcopiei misionare din America .

€ Ibidem, p. 92.
7 Ibidem
& Ibidem, p. 93.
% Ibidem
"% Ibidem
" Episcopul Policarp, Episcopia Misionara si romanii din America, in B. O. R, LVIII, nr. 7-
8/1940, p. 538.
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Pretutindeni a calatorit cu trenul Tmbracat in sutana sa neagra §i uzata.
Chiar si mai tarziu cand a primit un automobil, n-a invatat sa conduca’®. El era
intdmpinat in gari cu steagurile Romaniei si a societatilor din localitate, cu péine si
sare, vechiul simbol al ospitalitatii, si de glasurile copiilor care se chinuisera de
cateva saptamani ca sa-i poata canta un cantec romanesc’”.

Peste tot Policarp sfintea bisericile, caci pana atunci nici una dintre
bisericile ortodoxe romane existente in America nu primise binecuvantarea, nu
fusesera sfintite de un ierarh cu succesiune apostolica’™. Oficia servicii religioase:
botezuri, cununii’®, etc.. Intalnirile sale cu grupul independent al preotilor hirotoniti
in America au fost amicale. Pentru moment Episcopul nu a spus nimic in ceea ce
priveste intentiile sale cu privire la trecutul lor. A facut poze cu copii, a ascultat
plangerile, a observat lucruri care I-au tulburat, in special lipsa de formalizare, lipsa
distantei dintre preoti si credinciosi, pe care Prea Sfintia Sa o gasea tulburatoare’®.

Pentru a avea o imagine cat mai clara a ceea ce se petrece intr-o parohie
Ccu ocazia vizitei canonice facute de Episcopul Policarp ii dam, din nou, cuvantul
acestuia: "Cu insufletirea si calda imbrétisare, cu care am fost intdmpinat la
inscaunare, cu aceeasi dragoste si bucurie am fost intampinat prin toate asezarile
roménesti, cu prilejul vizitatiilor canonice. Bisericile au fost prea putin incapatoare
si nu numai pentru cregtinii nogtrii, cdrora se addogau insa, pretutindenea gi
ortodocsi de alt neam i chiar crestini de alte confesiuni. Acestia au ramas puternic
impresionati de ceremonialul sfintirii bisericii si al slujbei sfintei liturghii ortodoxe.
Au fost cazuri, cand oameni stréini distingi, ori reprezentanti ai autoritatilor, au
asistat de la inceput si pana la sfarsitul slujbei de patru ciasuri, cé dura slujba la
fiecare biserica, - caci niciuna nu fusese tarnosita de arhiereu.

Urma apoi masa festiva,"banchetul” de rigoare, dupa buna randuiala
americand fard bauturd, incarcat in schimb cu "discursuri” interminabile. Au fost
cazuri cand am stat la masa alte patru ore, in lunile de vara, sa ascult pe cei ce
incepeau stereotip: eu nu sunt orator, n-am invétat carte, dar s& spun ceva din
pértile mele... caci sunt fondator la cutare societate si cutare biserica... Si vorbea
inainte, ce putea spune omul. Dar incheia frumos: Aducea dania unei societéati, a
unei organizatii, pe care o reprezenta, ori donatia sa personala, pe seama bisericii.
Acesta era intelesul "vorbirilor", care trebuiau ascultate. Caci asa se strénge banul
pentru acoperirea trebuintelor bisericilor si plata preotului si a personalului. La
sféarsit vorbea episcopul. Asa e datina acolo, cel mai mare, la urma tuturor. Le
mulfumeam, le spuneam de fratii si parintii de acasa, de datoria lor de a se finea
tari in credinta si neslabiti in dragostea de neam gi de "legea strdmoseasca”.
Uneori vorbeam si la inceput, pentru reprezentantii autoritatilor, ori pentru cei de alt

"2 Gerald J. Bobango, op. cit., p. 93.

" Ibidem

™ Ibidem

5 august 1935 in biserica din Philadeplhia, Pa. Prea Sfintitul Policarp a cununat 15
perechi de miri, tineri si batrani, nasi fiind Pr. loan Stanila cu sotia Victoria si Pr. loan
Popovici cu sotia Elena” cf. "America”, XXX, nr. 96, Sambata, 10 august 1935, Cleveland,
p. 3.

"® Gerald J. Bobango, op. cit., p. 93.
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neam, cari erau de fata si cari nu puteau fi retinuti péné la sférsit. Seara obicinuit
era o serbare - cu recitari, dialoguri, piese teatrale chiar - sustinute de tineri care
pronuntau rdu roméanegte, dar plini de ravné gi ambitie, aprecierea $i incurajarea
frebuiau sa le vind de la Episcop. S din nou cuvéntare in aerul sufocat al unei séli
pline de lume, dar care asculta cu pietate si cu setea, ce ma facea sa uit toata
oboseala zilei, sa dau drumul vorbei panéa la epuizarea fortelor.

Aceasta e misiunea episcopului in America sa fie pe drumuri, s& slujeasca,
s& predice, s& asiste la mese, s& vorbeascd. In patru ani, cd am petrecut in
America, cred cad n-am stat nici odatd acaséa, la "resedintd", mai mult de doud
Dumineci una dupé alta, dacd n-am fost retinut de boala."”

La 14 Septembrie 1935, inaltarea Sfintei Cruci, Episcopul Policarp a trimis
o scrisoare pastorala "lubitului cler si popor din de Dumnezeu pazita episcopie
misionard™® a Americei in care dupa ce vorbeste despre Biserica - institutie de
origine divina si organizatie omeneasca, prezinta liniile principale ale programului
sau privind viata si dezvoltarea episcopiei.

Principalele puncte ale acestui program, asa cum sunt ele prezentate in
aceasta pastorala erau:

I. Masuri de stabilizare a vietii bisericesti:

a. "nici o schimbare, nici o inoire si nici o miscare in randul personalului
deservent (al preotilor), sau al functionarilor, nu mai poate faré prealabila stire si
aprobare a episcopului, respectiv a consiliului episcopesc"79.

b. "Toaté viata si administratia in parohii se va conduce de acum dupéa
normele din "Statutul de organizare a Episcopiei misionare"”,"toate celelalte statute
dupa care s-au condus diferite parohii pana atunci fiind abrogate"™”.

c. Dispozitii privind membrii, primirea de noi membri gi atitudinea fata de
cei care nu sunt membri ai parohiilor®’.

d. Masuri privind pe clerici:

1. Parohiile se impart in ftrei clase, aceasta impartire, precum si
clasificarea preotilor, se va face de catre Consiliul Eparhial.

2. Toti preotii hirotoniti canonic, dar care nu au terminat o scoala teologica,
vor fi supusi unui examen de capacitate preoteasca, "ca sa li se verifice destoinicia
de a indeplini cele ale preotiei si ale diregéatoriei lor pastorale si administrative si
spre a-gi complecta lipsurile in ce privegte cunostintele absolut necesare "2

3. "Toti preotii misionari vor fi supusi unui examen canonic spre a li se
putea verifica situatia de drept si de fapt, pe baza actelor si a raportului de vietuire
preoteasca™’

” Episcopul Policarp, "Episcopia Misionara si roménii...", p. 549-550
8 Policarp, "Scrisoare Pastorala”, p. 1
" Ibidem, p. 14
% Ibidem
8 Ibidem, p. 15
8 Ibidem
8 Ibidem
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4. "orice abatere de la buna vietuire si congtientioasa indeplinire a indatoririlor,
va fi sanctionatéd pe viitor gi imediat, dupa dreptate, pe temeiul normelor disciplinare in
vigoare"84.

Pentru a se rezolva lipsa de preofi se preconiza adoptarea urmatoarelor
masuri "pané ce ne vom strange réndurile i ne vom putea uni energiile impreuna
cu celelate Biserici Ortodoxe, ca sa facem o scoald de pregatire a clerului aici"®:
1. Fiecare Eparhie din tara sa trimita cand va fi nevoie un preot vrednic pentru a
desfagura o activitate misionara in conditiile "lumii noi"; gi 2. acordarea de burse
din tara pentru absolventii de liceu din America ce ar dori s& se pregateasca pentru
preotie intr-o scoala din Romania®®.

Il. Colaborarea cu celelate biserici

Pentru consolidarea si amplificarea relatilor cu celelalte Biserici se
preconizau urmatoarele masuri:
a. [Initierea infiintarii, Tn colaborare cu celelate Biserici Ortodoxe, a unei gcoli
teologice pentru pregatirea clerului.
b. Colaborarea la nivel local: coslujire, conferinte cu preotii altor Biserici

Ortodoxe.

c. Colaborarea cu preotii greco-catolici "in orice cauza culturald - sociala-

nationala"®’ .

d. Colaborarea cu reprezentantii bisericii episcopale-anglicane, ai celei
romano-catolice si cu alte confesiuni "spre a forma in mase o conceptie crestina
asupra lumii gi vietii i spre a crea o opinie publica tot mai favorabila educatiei
religioase si infaptuirii binelui obstesc™®.

lll. O manastire si alte institutii

a. Problema infiintarii unei manastiri este prezentatd de catre Prea
Sfintia Sa Episcopul Policarp astfel:" Gandul infiintarii unei sfinte manastiri il port in
suflet din ceasul inscdundrii mele si de cum s-a pus chestiunea regedintei
episcopului misionar. O ferma potrivit situata, in apropierea unui lac, sau langa apa
curgétoare, avénd destul largdmaént si plantatii de verdeata, cu un inceput de zidiri,
oricél de modest, e loc de resedinta mai prielnic decé zgomotul orasului, unde pot
rdmanea birourile episcopiei, foarte bine.

In legéturd cu méndastirea s-ar introduce pelerinajele, impreunate cu
misiuni religioase pentru inviorarea credintei $i innoirea vietii cregtine.

In umbra ei ar lua fiinta institutii de ocrotire pentru bétréni neputinciogi,
radmagi pe aici, fard sa mai aiba pe cineva la o zi de necaz; pentru copii orfani gi
neajutorati.

8 Ibidem, p. 17.

8 Ibidem, p. 16.

8 Ibidem

8 Ibidem, p. 18.

8 Ibidem, p. 18-19.
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S-ar putea organiza aici loc de varare gi recreare pentru copii de scoald si
orénduieli pentru reculegerea fizica si spirituald a tineretului in lunile de vara. S tot
asa s-ar putea cladi, pe malul apei, simple chilii, camere de adéapost pentru
muncitorul de fabrica si familia lui, cand se poate smulge pe o sdptamana din
fumul si uruitul masinilor, langa care isi castiga cu greu pénea vietii. Cu miijloacele
tehnice de aici si cu marea inlesnire de a cladi casute de lemn, intrequl aranjament
n-ar constitui o prea mare povara.

in atmosfera prielnica de aici s-ar putea organiza pentru tineret cursuri de
vard, sustinute de cei mai buni ai nogtrii de aici si de cétre oamenii distinsi din
Tara-mama, cari ar avea dragostea s& ne vind intr-ajufor. An de an vin vara
vizitatori din tara si printre ei pot fi oameni de inim& si de culturd, cari s&-si
potriveasca céteva zile sa fie impreuna cu tineretul romén din America. Alaturi de
terenul intocmit pentru sporturile até de iubite tineretului, i s-ar deschide si terenul
pentru reconfortare spirituald si de reintegrare in duhul de viatd roméneasca, pe
care nicdieri nu l-ar intdini ca in preajma unei sfinte méanastiri [...]

Ea va fi vatra luminoasd pe care va arde neincetat focul sfant al
rugéciunilor noastre pentru toti gi pentru toate, in vremea céand mulfi au uitat s& se
roage. Ea va fi asigurat statorniciei si trainiciei episcopiei misionare, dandu-i
suportul necesar mentinerii ei, intre orice imprejurari. Va fi ea resedinta
episcopului, dar, in aceeagi vreme, casa padrintelui vostru sufletesc va fi casé
deschisa voua, tuturor fiilor séi si va ramanea reazam gi ocrotirea de totdeauna
vietii noastre crestinesti si roméanesti aici"®.

Asadar, Prea Sfintia Sa dorea o manastire care sa fie: resedinta pentru
episcop, loc de pelerinaj, azil pentru batrani, casa pentru copiii orfani, tabara de
vara pentru copii si tineri, loc de recreere pentru adulti sau intr-un cuvant "reazam
si ocrotire ... vietii noastre crestinesti si roméne§ti"90, din America.

b. Pe langa manastire se dorea infiintarea unei fabrici de lumanari, care
sa satisfaca nevoia de luménari a bisericilor noastre, iar veniturile obtinute sa fie de
un mare folos la alte proiecte®'.

c. Se dorea, de asemenea, infiintarea unei tipografii in care sa se
tipareasca toate cartile necesare vietii bisericesti si mai ales "o foaie de
propaganda religioaséa si de indrumare a vietii 92

IV. Agsezamintele bisericesti din parohii

in fiecare parohie se intentiona infiintarea si sustinerea activitatii
urmatoarelor asezaminte: Scoala parohiala "care va functiona cel putin opt ore pe
sdptamana” fiind destinata copiilor intre 6 si 14 ani. Scoala catehetica pentru
tineri, unde acestia si-si formeze o conceptie de viatd crestind™. Sezdtorile
culturale pentru "a se pune in legaturd cu literatura si cultura roméneasca,

8 Ibidem, p. 19-21.
% Ibidem, p. 21.
1 Ibidem
2 Ibidem
% Ibidem
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tineretul de toate gradele ca si cei mai in varsta"™*. Corurile bisericesti si
societatile culturale si de educatie fizica si morala, pentru ca tinerii "s& creascd
sanatosi in trup si cu suflet senin” °. Reuniunile de femei care s adune pe femei
“cu scopul de a conlucra cu organele parohiale spre dezvoltarea gi intarirea
spriritului cregtin ortodox in societate, spre a inalta prestigiul femeii si al familiei
cregtine, si spre a consolida viata nationald, socialé si economicé a societéatii
roménesti in cadrele parohiei™®.

Acestea au fost punctele principale ale programului expus de Episcopul
Policarp in prima sa pastorala adresata clericilor si mirenilor din eparhia sa. Multe
dintre aceste puncte au fost atinse si realizate, intr-o masura mai mica sau mai
mare, Tn timpul pastoririi sale. Unele Tnsa au starnit discutii aprinse, transformandu-
se Tn capete de acuzare la adresa Episcopului (mai ales cele legate de manastire
si institutiile conexe).

Prima serie de vizite canonice a continuat in conditii grele pentru Episcopul
Policarp: "Cum insa de acasa nu am primit nici un ban péna in februarie 1936 si
nici efectele personale, puse in lazi de expeditie; - nota ulterior Prea Sfintia Sa -
am iernat intr-un pardesiu de 22 dolari si am luat un "prénz" impreuna cu preotul
insotitor, cu 52 de centi. Parasit si de cei doi cdlugari, pe care ii luasem s& ne fie
de ajutor (unul intorcéndu-se in tard, altul ratécindu-se ispitit de momeli), n-aveam
alta perspectiva decéd a reintoarcerii, pe care am anuntat-o Prea Fericitului
Patriarh. La interventia sa desigur, pe la jumétatea lunei februarie, am primit
lucrurile si banii. Din prima transé de platd a Episcopului am initiat numai decé
publicarea foii de zidire sufleteasca "Solia", pentru apdrarea intereselor bisericesti
si religioase, pe care am scris-o cam pe jumatate, tot timpul"97.

in timpul vizitelor a intalnit numeroase probleme care l-au nemultumit
profund. Astfel, spre exemplu, Episcopul a gasit regionalismul intens de acasa
supravietuind in coloniiile romanesti. Bucovineni, Transilvaneni, Banateni, Macedoneni
si cei din Vechiul Regat continuau sa lupte pentru dominatie asupra parohiei sau
societatii; aceasta deschidea drumul pentru dezbinari si formari de parohii avand la
baza manifestari de extremism regional%.

Apoi in ceea ce privegte pe tineri, acestia erau cu mult mai preocupati de
sport decat de educatia religioasa. Scolile romanesti erau "aproape absente" iar
salile de cultura erau folosite pentru banchete si intalniri. Bibliotecile parohiale sau
ale societatilor, acolo unde existau, erau dezorganizate, multe dintre carti avand
inca paginile netaiate®.

Multe eforturi a depus Episcopul Policarp pentru a determina pe preoti si
parohiile lor sa-si desfasoare activitatea potrivit randuielilor canonice. Spre
exemplu, Tn martie 1936, a inceput o campanie de verificare a antimiselor pe care
fiecare preot trebuia sa-l aiba pentru a savarsi valid Sfanta Liturghie. Multe circulau

% Ibidem, p. 22-23.

% Ibidem, p. 23.

% Ibidem

o Episcopul Policarp, Episcopia Misionara si roménii ..., p. 548.
% Gerald J. Bobango, op. cit., p. 97.

% Ibidem
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fara sa fie semnate de vreun Episcop, fapt care le facea nevalide, iar altele erau
semnate de episcopii rusi, fiind folosite in special de preotii "vagabonzi" care se
mutau din parohie Tn parohie. Antimisele trebuiau semnate acum de Episcopul sub
a carui jurisdictie se aflau preotii, respectiv Episcopul Policarp, insa curand, acesta
si-a dat seama ca nu a adus suficiente anitimise de acasa si de aceea a trebuit sa
resfinteasca pe multe dintre antimisele existente. '

O vie nemultumire a constitut-o pentru Episcop, lipsa de solemnitate a
serviciilor religioase, In special a Sfintei Liturghii, cand laicii intrau si ieseau din
altar si cand aveau loc vanzari de diferite obiecte, locul acestor tranzactii fiind
biserica si uneori chiar altarul. In Martie 1936 Eplscopul a hotarat ca nimeni n
afara de preot, paraclisier si altar-bo%s sa nu mai intre in altar, iar acesta sa nu mai
fie locul pentru tranzactii monetare.

Acestea au fost doar cateva din aspectele pe care le-a intélnit episcopul
Policarp si care l-au nemultumit profund, determinandu-l sa ia masuri drastice, care
insa de multe ori au ramas doar in stadiul de hotarari ale cancelariei episcopale.

incercérile de a organiza un Episcopat putermc au speriat pe multi si mai
ales pe cei care conduceau "Un/unea si Liga" 102 societatilor romanesti si care
vedeau in Episcopie un "concurent™®. Istoria le-a infirmat temerlle dar atunci, prin
organul lor de presa, ei l-au atacat contmuu si foarte nedrept pe episcopul Policarp.
Nu este mai putin adevarat ca o mare parte din vinad a revenit fostului protopop si
preot loan Podea ajuns predicator socialist si ale carui idei anticlericale "luaserd
forme obsesive"'™. De fapt, el nu s-a sfiint ca, in repetate randun sa-| atace prin
articole publlcate in ziarul "America" pe Episcopul Pollcarp , ajungand sa spuna
despre acesta: " Parintele Episcop e lipsit insa si de bunul s:mt al cuvuntel De
aceia nu-i sta bine la locul unde a fost pus si trebuie sa plece acasa.

Din multe alte acuze aduse Episcopului Policarp de ziarul America vom
aminti doar cateva: trecerea dreptului de proprietate asupra bisericilor de pe
comunitati pe Eplscop o, neimplicarea Episcopului Policarp Tn lupta impotriva
revizionismului maghiar, deoarece P. S. Sa considera ca "nu exista primejdie si nu
trebwe sa ne zbatem si sa ne ingrijoram deoarece soan‘a farii roménegti e asigurata pe
veci."% A fost acuzat de intoleranta rel|g|oasa ° A fost acuzat de antisemitism.' ™

1% bidem

%" bidem

192 Aceasta era o organizatie centrald ce reunea majoritatea societatilor de ajutor si pe cele
culturale ale romanilor din America

193 Alexandru Nemoianu, Cuvinte despre roménii-americani, vol |, Editura Clusium, Cluj-
Napoca, 1997, p. 104.

% Ibidem

195 Cele mai virulente atacuri ale sale la adresa P. S. Policarp au fost:

a. Scrisoare deschisa, in "America", XXXI, nr. 71, Sd@mbata, 13 lunie 1936, Cleveland, p. 1 si 3

b. Inceputurile de organizatie bisericeascd, in "America", XXXI, nr. 145, Sambata 5
decembrie1936, Cleveland, p. 1 si 3 si altele.

'% Joan Podea, Inceputurile de organizatie bisericeascd, in "America”, XXXI, nr. 145,

Sambata 5 decembrie1936, p. 3.

" Viia Episcopul biserica, in"America", XXXI, nr. 68, 6 lunie, 1936, p. 2.

I. P. S. Sa Partiarhul si Episcopul nostru, in "America", XXXI, nr. 80 din 7 iulie 1936 p. 1.

Alte articole pe aceeasi tema: loan Podea, Ce spune acum Preasfintitul Morugca, in

"America", XXXI, nr. 147, joi, 10 Decembrie 1936 p. 1-2 5. a.
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Este aspru criticat pentru initiativa construirii unei manastiri''". Redam un scurt
pasaj dintr-un astfel de articol: " Ne-am gdsit noi un grup mic si sarac, care are
nevoie de mai multd culturd si mai multd lumind, s& ne intoarcem la...
manastiri...la fabrici de luméandri, la cruciulite gi iconite méandstiregti, ca sa& dam
lumii de hac cu "cultura" noastrd de schit. "™ Este criticat episcopul si pentru
dorinta de a instaura respectul fatd de rénduielile canonice, canoanele -in opinia
acuzatorilor sai - find "armele tiraniei"'®. O altd chestiune reprosata Episcopului
era ca nu respecta caracterul autonom si independenta episcopiei: "Dacéd e sé
avem aici un Episcopat, el trebuie sa fie independent! - independent intru totul de
biserica de stat din tara i de scaunele metropolitane. Ea trebuie condusa de un
consiliu, alcatuit in mod reprezentativ de mireni si clerici roméni-americani"* se
afirma de catre adversarii Episcopului.

Agadar acestea au fost punctele principale sustinute Tn detrimentul
Episcopului de adversarii sai prin intermediul ziarului "America". Se intelege de la
sine ca la astfel de acuze Episcopul nu a ramas insensibil, el ripostand prin organul
de presa al Episcopiei si astfel conflictul a luat amploare, fiind permanent intretinut
de declaratii belicoase facute de ambele parti.

Pe un astfel de fundal s-a intrunit Congresul Episcopiei Misionare tinut in
5-7 septembrie 1936. "Congresului acestuia — raporta episcopul Policarp, Sfantului
Sinod - I-am prezentat o mai larga dare de seama ... asupra celor ce am vazut si
am cunoscut, asupra experientelor si realitatilor de viata, pe care le-am intédnit in
contact cu oamenii, cu organele parohiale gi cu inaltii reprezentanti ai autoritatilor
si institutiilor bisericesti si civile de stat. n15

Avéandu-se in vedere agitatia intretinuta permanent in ultima perioada de
dusmanii Episcopului, la Tnceputul lucrarilor Congresului a trebuit solutionata o
chestiune de principiu. Episcopul Policarp Morusca fiind ales de catre Sfantul
Sinod, "deci numai de cétre inalta ierarhie, in baza traditiei permanente a Bisericii
Ortodoxe si in special a celei roméane, trebuia sa-si exprime asentimentul si
poporul credincios, prin reprezentantii sai din cler si mireni. " '°

Asfel, chiar de la inceput au fost puse participantilor trei intrebari de al
caror raspuns depindea continuitatea lucrarilor Congresului. lata intrebarile:

% \Vom cita cateva numere de ziar unde apar astfel de acuzatii: "America", XXXI, nr. 66,

marti 2 iunie 1936; nr. 67, joi 4 iunie 1936; nr. 68, sdmbata, 6 iunie 1936;

o) scrisoare, In "America", XXXI, nr. 102, joi 27 august 1936 p. 1-2; Un protest al
evreilor-roméni din Statele Unite; Scrisoare Deschisa, P. S. Sale Policarp Morugca,
Episcopul Bisericii Roméno-Ortodoxe din America, in "America", XXXI, nr. 97, sambata,
15 august, 1936 p. 1 si 3.

"o Episcopie Ortodoxa ori o M&nastire Ortodoxa, Tn "America", XXX, nr. 146, Sdmbata 7

decembrie 1935, p. 2; Méanastire-Schit-Azil-Vatra, in "America", XXXI, nr. 121, Sdmbata

10 octombrie 1936, p. 1 si 3.

O Episcopie Ortodoxa ..., p. 2.

"3 Canoanele, Armele tiraniei, in "America", XXXI, nr. 127, sdmbata, 24 octombrie 1936, p. 1-2.

14 Episcopul Policarp, Episcopia Misionara si roménii ..., p. 551.

"% Ibidem, p. 550

'8 Ibidem, p. 551
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1. "Acceptati integral organizarea Episcopiei misionare, pentru
credinciogii roméni ortodocsi din tarile neortodoxe apusene, din
America - Statele Unite si Canada - cu episcop sufragan al
Mitropoliei Ungro-Vlahiei si sub jurisdictia canonicd a Sfantului
Sinod al Sfintei Biserici Ortodoxe Roméane, asa cum s-a stabilit
prin statutul pentru organizarea Bisericii roméane din America?

2. Recunoasteti in intregime Statutul pentru Organizarea Bisericii
Ortodoxe Roméne, asa cum a fost aprobat in sedinta plenara de la
26 Mai 1936, prevazut cu sigiliul Patriarhiei Ortodoxe Roméne gi
cu subscrierea I. P. S. si Prea Fericitului Patriarh Miron, dupa cum
este publicat in brogura si pus la indeména tuturor?

3. Recunoasteti si vd supuneli jurisdictiunei canonice a Episcopului
ales si trimis de Sféantul Sinod, investit cu toate drepturile ierarhice
de a carmui gi a pastori aceasta episcopie misionara, in America,
cu toate bisericile, cu parohiile si poporul credincios apartinétor,
pentru care a fost instalat la 4 iulie, 1935, la Detroit?"""”

La aceste ntrebari raspunsul "unanim si categoric al delegatilor”a fost: "DA!"""®

Congresul acesta a adus cateva modificari importante Statutului Episcopiei
Misionare Ortodoxe Romane din America prin care se accentua mai mult legatura
Episcopiei cu Biserica din tara. Astfel, Eparhia din America este socotita "parte
constitutivd a Bisericii Roméanesti pastrand... o legaturd organicd cu Patriarhia
Ortodoxa Roménd si cu Congresul National Bisericesc", Sfantul Sinod fiind recunoscut
drept "forul suprem pentru chestiuni bisericesti de orice naturd". in sfarsit, in noua
lui formulare, Statutul prevedea ca "Episcopul va fi ales de catre Sfantul Sinod"" .

Alte hotarari importante luate la Sinod priveau organizarea parohiilor si
criteriile de acceptare a membrilor. Hotararea conform careia "bolsevicii, comunisgtii
si membrii ordinului international al muncitorilor" nu puteau fi acceptati ca membri
ai parohiilor120 I-a expus si mai mult pe Episcopul Policarp atacurilor purtate prin
ziarul America.

La putina vreme dupa incheierea lucrarilor Congresului Episcopul Policarp,
insotit de ministrul roman de la Washington Carol Davila si de Pr. loan Trutia'*', s-
a prezentat in audienta la Presedintele de atunci al Statelor Unite ale Americii, Fr.
D. Rooswelt. Marele Presedinte, care I-a primit cu multa amabilitate, la sfarsit i-a
spus: "De acum radmé& in America; de vei avea trebuintad de ajutorul meu in vreo
chestiune bisericeasca, sa vii cu incredere”. La plecare, secretarul Presedintelui a
remarcat faptul ca acest cuvant nu l-a mai spus Presedintele altui cap bisericesc'*.

"7 Joan Barbu, Noi am terminat, in "America", XXXI, nr. 114, Joi 24 septembrie 1936, p. 2.

18 bidem

"% Gerald J. Bobango, op. cit., p. 102.

120 Episcopul Policarp, Episcopia Misionara si roménii..., p. 552.

21 Prot. Nichifor Todor, Episcopul Policarp Morusca, in "Mitropolia Ardealului" (M. A.), XVIII,
nr. 1-2/1973, p. 100.

22 |dem, Episcopul Policarp Morugca- O sutd de ani de nagtere, in M. A., XVIII, nr. 3-
4/1983, p. 227.
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Dupa doi ani si jumatate de activitate in America, episcopul Policarp, la
sfarsitul anului 1937 Tsi anuntd plecarea in tard pentru a participa la lucrarile
Sfantului Sinod, unde avea sa raporteze despre starea lucrurilor in eparhia
condusa de el.

Ziarul "America", indata dupa anuntarea plecarii Ep|scopulu| in tara incepe
sa publice o serie de artlcole intitulate "Raspuns la o intrebare"'*® prin care aduce
la cunostiinta cititorilor "adevaratul motiv" al plecarii Episcopului in tara. Ziarul
publica doua procese verbale din data de 27 si 28 aprilie 1936, procese verbale
redactate de comisia insarcinata cu verificarea evidentelor contabile ale manastirii
Hodos-Bodrog pe anii 1923-1934. Aceste procese verbale scot in evidenta
anumite nereguli in administrarea averii manastirii de catre fostul ei staret Policarp
Morusca. Redactia considera ca acesta este motivul pentru care P. S. Policarp a
plecat in tara, adica rezolvarea acestei situatii neplacute.

Care a fost adevaratul motiv al plecarii episcopului Policarp ramane inca o
necunoscuta. Ceea ce este cert e ca in cursul lunii octombrie 1937, el revine in
America, continuandu-si pastorirea.

Daca in prima parte a pastoririi sale principalele realizari fusesera vizitarea
tuturor parohiilor, resfintirea bisericilor, incercarea de-a institui respectul fata de
randuielile canonice si aparitia ziarului si calendarului "Solia", perioada a doua a
activitatii sale in America a insemnat realizarea altor obiective importante din
programul sdu de pastorire.

Un prim succes din aceasta perioada I-a reprezentat gruparea in anul 1938
a organizatiilor auxiliare de femei din parohii intr-o organizatie centrala numita
"Asociatia Reuniunilor de Femei Ortodoxe Roméne din America"(ARFORA). '**

Realizarea altui proiect, desi numai partial, al Episcopului a fost cumpararea
in anul 1937 a Fermei "Gray Tower" din Grass Lake, Jackson, Michigan, de la o
oarecare familie Boland.

La 4 iulie 1938, cu ocazia celei de a treia aniversari a instalarii sale ca
ierarh in America de Nord, Episcopul Policarp, inconjurat de preoti si credinciosi a
inaugurat Ferma "Gray Tower" ca pe viitoarea "Manastire Sfanta Maria" dar care
pana la urma a fost destinata sa devina "Vatra Roméaneasca", centrul Diocezei'®.
Din acest moment, amenajarea si transformarea Vetrei intr-un centru de coordonare a
activitatii Episcopiei, a devenit principala preocupare a Episcopului, Idsand la |n|t|at|va
Consiliului Eparhial multe din sarcinile de moment si treburile Eplscoplel 7
Desigur, posibilitatile lor materiale si financiare de realizarea a multor planuri s-au
dovedit de multe ori insuficiente si aceasta deoarece putini erau dispusi sa faca
sacrificii spre folosul Episcopiei. Despre acest fapt episcopul Policarp Morusca
afirma: "Agitatiile contrarilor incé gelosi pe succesele Bisericii si, in parte, si starile

123 "America", XXXII, nr. 99, joi 19 august 1937; nr. 100, Sambata 21 august 1937; nr. 101.

marti 24 august 1937.

65 th Anniversary..., p. 18.

25 A brief background of the new 1998 Adminstrative Center. Romanian Orthodoxe
Ephiscopate of America Grass Lake, Michigan, in Calendarul "Solia", 1999, p. 171.

% Ibidem

127 65 th Anniversary..., p. 18.
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precare in care se afla muncitorimea fara lucru in anii 1937-1938 a facut de nu s-a
adunat mai mult in America decé a contribuit Tara-mama gaproape 10. 000 de
dolari) pentru cumpaérarea si amenajarea Vetrei Roménesti”. 128

Din aceste motive: "Vatra Roméneasca e numai un inceput de realizari. Ea
insasi mai are trebuintd de multe pentru infiriparea unei gospodarii, capabile sa
sustind gi alimenteze institutiile menite s& consolideze viata roméneascéd i
crestineasca ortodoxa a fiilor neamului nostru pe pamant American™?

in anul 1939, anul revenirii definitive a Episcopului Policarp in tara, situatia
bisericii din America se prezenta astfel, dupa spusele sale: "nu prea stralucita dar
nici sa trezeasca ingrijorari. Dupéa tabloul statistic, pe care il anexez aici, aveam
sase protopopiate cu 44 de parohii, cu vreo 62 de filiale; anume 4 protopopiate cu
33 parohii, 54 filiale, cu 26 biserici si 5 paraclise in SUA, iar 2 protopiate cu 11
parohii cu 8 filiale si 17 biserici in Canada. Bisericile au fost cladite inainte, sau in
decursul razboiului mondial 17, restul dupa razboi. Dintre parohii sunt ocupate de
preoti 26 in SUA si 8 in Canada, vacante fiind 10, fiindcd nu sunt in situatia de a
sustine preoti, 3 neavéand nici biserica sau paraclis.

Numarul membrilor dupa listele parohiale e: 4. 120, cu 4. 932 familii si 23.
772 suflete, carora mai adaogandu-le vreo 4 sau 500 de suflete din filiale si
rasfirate, rezulta un total de 27-28. 000 suflete ortodoxe apartindtoare Bisericii
Ortodoxe Roméne din cele vreo 75 mii la cé se poate evalua numarul roménilor
americani.

Preotii in functiune sunt 34; un licentiat in teologie, 13 cu institut sau
academie teologica, unul cu seminar si 19 fara pregatire teologica si fara scoala
medie mécar. Dintre ei 17 sunt veniti din tara, 10 din Transilvania, 2 din Banat, 3
din Bucovina, 1 din Moldova si 1 ndscut acolo; ceilalfi 17 sunt hirotonifi in America
de episcopi rusi.

Alti 7 preoti dintre cei supusi jurisdictiei Episcopiei misionare sunt fara
parohii; dintre ei unul cu institut teologic, 3 cu seminar si 3 fard scoald; 5 veniti din
fara gi 2 hirotoniti acolo.

Preoti de origine roména, nesupusi jurisdictiei Episcopiei misionare sunt
10, toli férd pregaétire teologicd, hirotoniti de episcopi rusi, in majoritatea lor fiind si
acum sub ocrotirea acelora. Lor li se adaogé loachim Popescu arhimandrit care,
iesind de sub ascultarea Episcopului misionar, a fost oprit de la slujirea celor sfinte.
El continud insé a indeplini servicii religioase in 2 parohii neintrate in Episcopie:
Alliance, Ohio si Buffalo, N. Y.

Dupaé starea familiara preotii in functiune sunt: caséatoriti canonic 16, vaduvi
8, celib 1, monahi 4, despartiti 3, divortati 2, cdsatorie necanonicd 3 si nelegald 1.
Fatad de aceasta stare "Congresul biseriesc (Nr. 48/1936) considerénd situatia
exceptionald in care se afla Biserica ortodoxd romand in America decide séa fie
acceptatd situatia asa cum este, raménénd fiecare preot la locul sdu, intrucé
selectionarea si clasificarea preotimii este o probleméa grea, canonica, pastorala gi
administrativa.”

128 Episcopul Policarp, Episcopia Misionar& gi roménii ..., p. 557.
"2 Ibidem
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Soald parohiala aveam in 27 de parohii: in care se invata religie, limba roména
si ceva istorie, dupd mdasura révnei preotului, care prevede instructia pretutindenea.
Scoala catihetica pentru adulti avem una singura, iard scoli de Duminecé 5.

Coruri b/ser/ce§t/ sunt 29, alte organizatii tineresti 27, reuniuni de femei 36,
in cadrele bisericesti".

Am prezentat toate aceste cifre din dorinta de-a arata in ce masura
fusesera indeplinite dezideratele exprimate prin pastorala din 14 septembrie 1935.
Urmarind cifrele, putem sa ne dam seama ca multe dintre ele au ramas la stadiul
de proiect iar altele au prins contur, Tnsa intr-o proportie extrem de mica (spre
exemplu scolile catehetice).

La sfarsitul lunii iulie a anului 1939 Episcopul Policarp decide sa vina in
tara cu scopul declarat de a obtine mai multi bani pentru Episcopia din America din
partea statului, urmand sa ramana in tara pana dupa sesiunea din toamna a
Sfantului Sinod™" . Cétiva dintre sfatuitorii intimi ai Episcopului, inclusiv Trutia, si-au
exprimat parerea ca plecarea in acel moment in tard era o idee rea 2, insa
Episcopul n-a ascultat sfatul lor, ceea ce a facut pe unii sa afirme ca de fapt el dorea
cu orice pret, sa plece din America. Potrivit acestor voci el nu facuse aceasta pana
atunci din doua motive: cumpararea Vetrei Romanesti I-a multumit iar problemele
legate de organizarea ei l-au absorbit, pe de o parte, iar pe de alta parte, fiind un
Episcop de clasa a ll-a nu i se oferea nici o jurisdictie 1 |n tara, singura posibilitate fiind
sa preia din nou, conducerea manastirii Hodos- Bodrog

fnainte de plecare, Policarp i-a cerut Preotului loan Trutia s& preia
conducerea Episcopiei, Tn calitate de Vicar, pana la revenirea Sa in America, Tnsa
acesta a refuzat. Preotul din Cleveland (Trutia) nu voia sa faca tot timpul naveta,
170 de mile, intre Vatra (sediul Episcopiei) si Cleveland (parohia sa). Se pare ca
Trutia nu-i iertase Episcopului dezamagirea pe care a produs-o credinciogilor din
Cleveland cand a refuzat sa stabileasca sediul Episcopiei aici. Pe de alta parte,
Trutia era o personalitate puternica; faptul ca Episcopul Policarp nu i-a urmat
intocmai sfaturile nu putea sa treaca fara urmari. In astfel de conditii nu mira pe
nimeni faptul ca la acel moment relatiile dintre el si Episcop nu erau cele mai
célduroase

Trebunle Episcopiei au fost incredintate Preotului Simion Mihaltan din
Indiana Harbor, care avea avantajul de a fi mai aproape de Vatra si care se bucura
de respectul preotllor si credinciosilor fiind unul dintre preotii cu cea mai mare
vechime in America'

Oricum, la sfarsltul lunii iulie Policarp se afla pe peronul garii din Detroit
gata sa plece in Romania, Tnsa nici un preot nu era acolo pentru a-I conduce'®,
ceea ce spunea multe lucruri.

30 1bidem, p. 552-553.

%" Gerald J. Bobango, op. cit., p. 118.
32 1bidem, p. 120.

%3 Ibidem, p. 119.

3% Ibidem, p. 120.

3% Ibidem

% Ibidem
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in 2 august 1939 soseste in tara si dupad numai céateva saptamani
izbucneste cel de al ll-lea razboi mondial, impiedicandu-I sa revina in America.
Intoarcerii lui Policarp i s-au opus si unii dintre preotii sai din America de Nord care
au trimis memorii Sfantului Sinod si conducerii de stat a Romaniei, cerand
trimiterea unui alt episcop in America'’. Dupa preluarea puterii politice de catre
comunisti nici nu a mai putut fi vorba despre revenirea Episcopului Policarp in
America. Totusi el a continuat s&-si asume functia de Episcop, "in ciuda distantei si
a obstacolelor care opresc intoarcerea mea, pand cénd Congresul numegte alt
episcop, eu ma consider episcop al Episcopiei Ortodoxe Roméane din America™>®
scria el roméanilor din SUA.

Incercand s& facem o evaluarea a activitatii lui Policarp in America putem
spune ca "el a avut o sarcina nespus de grea, caci a avut de rezolvat probleme
dificile, intre oameni care aveau alte mentalitati si intr-o taréd despre ale carei cai nu
stia practic nimic. Din nou, din perspectiva istoricd va rdméne meritul istoric al
episcopului Policarp c& a introdus temeinic constiinfa respectului pentru disciplina
canonica si ideea asupra obligativitdtii de a avea o Episcopie. Problemele practice gi
de defaliu organizatoric si adminstrativ vor fi rezolvate insa mai taziu, in alte conditii
istorice gi prin alt mare ierarh [... ]. A cdutat sa rezolve multe probleme si uneori solutiile
cu care a venit nu au pldcut si inca mai adesea nu au fost intelese" .

Incet dar insistent, Episcopul Policarp - nota Prea Sfintitul Nathaniel,
actualul Episcop al Episcopiei Ortodoxe Romane din America - a inceput sa
astepte mai multa ordine si disciplind de la credinciosii sai bazandu-se pe modul
de intelegere a lucrurilor specific experientei sale din Romania. Bucuria de a avea
un ierarh a inceput sa fie temperatd de chemarile sale la stabilitate si ascultare,
chemairi vechi si In acelasi timp noi, pentru preotii de aici. Poate ca a actionat prea
repede pentru "un nou venit"; poate credea ca Biserica din America trebuia sa fie
sau putea fi numai o reflectare in mic a Bisericii si a vietii bisericesti din Romania.
Episcopul Morusca poate a fost afectat de ceea ce multi alti emigranti sufereau:
dorinta de a recrea in America de Nord o "mica bucéticad a Roméaniei"'*°. Acestea
au fost cauzele, probabil, ale conflictelor, atacurilor, lipsei de liniste, pace si fericire
pe care le-a indurat in America.

Activitatea dupa revenirea in tara

Deoarece nu se mai putea intoarce in America, Sfantul Sinod a gasit
potrivit sa-i incredinteze alte functii Episcopului romanilor din America: Intre 1941-
1944 a fost Loctiitor de Episcop al Cetatii Albe-Ismail'*’; din 1944 pana in 1945
director al internatului Institutului Teologic Universitar din Bucuresti'*?; loctiitor de

37 Astfel de memorii se afla in ASS Dosar 594/1946, f. 51, 52, 53, 55, 57-62, 64-65, 72, 76-
77, si Dosar 610/1947 f. 38, 39-41, 42; apud A. Jivi, op. cit., p. 101.

138 Constance Tarasar and John Erikson, Orthodox America, New York, 1975, p. 307.

139 Alexandru Nemoianu, op. cit,, |, p. 104.

40 Nathaniel, Reflections on the 90 th Anniversary to the priesthood and 60 th anniversary

of the Consecration of Bishop Policarp Morusca”, in Calendarul "Solia", 1995 p. 198.

Mircea Pacurariu, op. cit., p. 288.
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episcog al Maramuresului cu resedinta la Sighet din 1945 pana la 30 noiembrie
1946'* cand este trimis cu domiciliul fortat in satul natal (Craiva, jud. Alba)™**. in
1948 este pensionat fortat de catre autoritatile comuniste si inchinoviat la catedrala
"Reintregirii" din Alba lulia; pentru ca intre 1955 si 1958 sa ocupe functia de staret
al manastirii Sfantul loan Botezatorul din Alba lulia'*.

Dupa o scurta suferinta in Cetatea Unirii, Episcopul Policarp s-a mutat la
cele vesnice, la varsta de 75 de ani, pe vremea vecerniei din ziua de Sfantul
Dumitru (26 octombrie 1958, ora 18, 30). Trupul neinsufletit a fost depus in
Catedrala Reintregirii din Alba lulia, iar prohodirea s-a facut in data de 30 octombrie
1958 de un sobor de ierarhi, preoti si diaconi, avandu-l in frunte pe Mitropolitul de
atunci al Ardealului, Nicolae Colan. A fost inhumat in cimitirul manastirii Sfantul loan
Botezatorul din Alba lulia de langa Platoul Romanilor, unde odihnesc si lerarhii loan
Stroia si Veniamin Nistor'*®.

In cuvantul funebru, mitropolitul Nicolae Colan afirma printre altele: "Dacé
avem vreo méngéere in fata sicriului lui, e ca bunéatatea, intelepciunea, omenia,
curdtenia inimii lui preotegti merg impreund cu el, ca s& stea marturii bune inaintea
Judecétorului a toate. Aceste madrturii nu merg deci impreund cu el, ca sd ne
vaduveascéa pe noi de frumusetea lor. Ele merg la Domnul, dar rdméan si cu noi, cu
toti cei ce ne silim catre lumina cea pururea fiitoare s& luam pilda de la episcopul
Policarp care in viata de aici lupta cea bunéa s-a luptat, pazind credinta w47,

Astfel s-a incheiat calatoria paméanteasca a celui ce a fost primul Episcop
al romanilor ortodocsi din America.

3 Ibidem

144 65 th Anniversary..., p. 19.

Mircea Pacurariu, op. cit., p. 289.

Prot. Nichifor Todor, Episcopul Policarp Morusca- O suta de ani de la nastere, p. 101.
%7 Necrolog, La moartea Episcopului Policarp Morusca, in M. A., nr. 11-12/1958, p. 774.
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ABSTRACT. The Policy of Counterreformation in Hungary, Austria
and Tyrol. Historical survey. The fifteenth century brought a new
spirituality in Europe. The Reformation represents the most expected
moment for the renewal of medieval Christianity. Reformation changed the
confessional world. Pluralism replaced the monolith of Catholicism with
great struggles. The policy of the House of Habsburgs, according to the
Holy See, was to regain the dissident world for Catholicism. The policy of
the Counterreformation was to use all forms of opposition against the
Protestants, which included: the Jesuits, anathema and propaganda.
Counterreformation varied from state to state, yet in Germany and Austria
the policy of Rome was beneficial because of Rome’s alliance with the
empire. While in Hungary the nobility wanted to remain autonomous from
Rome as well as from the empire.

Reforma a inaugurat in Europa o perioada de profunde transformari, atat
in gandirea religioasa a oamenilor cat si Tn structurile sociale de pana atunci.
Primita cu un entuziasm ce trada profunda nevoie de Tnnoire spiritualda, morala si
sociala, Reforma a dat o noua configuratie statelor europene in care a patruns. !
Vechea monarhie romano-catolica a fost inlocuita de o pluralitate confesionala
efervescenta, care incerca sa se legitimeze intr-un nou context istoric, pe de o parte
iar pe de alta, Biserica Romei prin politica sa de Contrareforma viza recuperarea
spatiilor pierdute. Astfel, secolul al XVll-lea, cunoscut in istoriografie ca secolul
Contrareformei catolice?, a reprezentat apogeul miscarii de "reconquista catolica"
in spatiul Europei Centrale. Evolutia evenimentelor a variat de la caz la caz. Astfel,
in spatiul german migcarea de Contrareforma catolicad a beneficiat din plin de
alianta politica dintre Roma si "printul defensor fide" - in persoana, suveranului de
Habsburg. Un caz aparte I-a constituit actiunea de Contrareforma in Ungaria, unde

* Studiu publicat cu acordul Pr. Prof. Univ. dr. loan Vasile Leb.

! D’Aubigné, Merle, History of the Reformation of the Sixteenth Century, vol. 1-3, Oliver &
Boyd, Edinburgh, 1846; Elton, G. R., Reformation Europe 1517-1559, Harper Torchbooks,
Harper & Row Publishers, New-York, 1966; Leonard, Emile, Histoire génerale du protestantisme,
vol 1-3, Quadrige, Press Universitaires de France (PUF), 1988.

2 John W. O'Malley, Trent and All That, Renaming Catholicism in the Early Modern Era,
Harvard University Press, 2000; Bendiscioli, Mario, La Riforma cattolica, Editrice Studium,
Roma, 1958; Jones, Martin D.W., The Counter Reformation. Religion and society in early
modern Europe, Cambridge University Press, Cambridge, 1995.
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alianta amintitd mai sus nu a fost atét de eficienta si unde entuziasmul popular pentru
ideile aduse de Reforma a fost decisiv in raspandirea protestantismului.

Tnainte ca Soliman | (1520—1566)3 sa intunece orizontul Ungariei, comercianti
germani aduc cu ei scrierile lui Luther. Acestea vor avea un ecou in inimile
maghiarilor, care simteau o tot mai mica afectiune fatd de Roma. 4 Efervescenta
religioasa a asigurat succesul ideilor Reformei iar efectul ei "a fost ca un traznet, ca
Reforma inceput in Ungaria...Nobilii si ordsenii s-au declarat pentru Reforma, si
aceasta au facut-o cu toata taria caracterului lor national”, dupa cum afirma foarte
convingator Merle D" Aubigné, un eminent istoric al acestei perioade.

Inca din 1521, mai multi profesori de la colegiul din Buda predau in spiritul
lui Luther si in anul urmator studentii maghiari plecau la Wittenberg. Intelectualitatea
formata in mediile universitare protestante a contribuit decisiv la consolidarea
Reformei in Ungaria. Pe fondul acestui ascendent al protestantismului, Roma nu a
manifestat tolerantd. Adunandu-si vastele resurse, papalitatea a aruncat primele ei
anateme impotriva noii miscari din Ungaria, in 1521, sperand sa o zdrobeasca
dintr-o singura lovitura. Primatul Szatmari a publicat bule impotriva ereziei, in timp
ce regina Maria nu-gi ascundea simpatia pentru noile idei.

Efectul contraofensivei catolice a fost contrar asteptarilor. Anatemele au
desteptat in constiinta populara importanta celor petrecute, a Reformei si de aceea
partizanii miscarii evanghelice au fost incurajati si de valul de simpatie pe care
actiunile Romei I-a trezit. Multi preoti si cei care se simteau oprimati de clerul Tnalt
si toti cei care doreau o mai proaspata prezenta a Duhului Sfant si-au ridicat capetele,
au citit cartile condamnate declardnd ca doctrina fundamentatda pe Cuvantul
Domnului este cea adevératd®. Parohii intregi si sate au imbrétisat noua credint,
cinci orase regale libere din Ungaria Superioara facand schimbarea in jurul anului
1525. In aceasta efervescenta confesionald un rol important I-a avut predica
populara, dupa cum afirma si Kalman Ujszaszy: "Reforma in Ungaria a fost adusa
nu até de reformatori cé de predicatori. Predicatorii au raspéandit si consolidat
Reforma cu singurul instrument din ménile lor, Cuvantul lui Dumnezeu™.

Paradoxal, cea care a ramas cea mai fidela sustinatoare a catolicismului a
ramas nobilimea mijlocie, din ura fata de "regina germané"s. Clasele superioare
fusesera cucerite de timpuriu de ideile lui Erasmus si ale umanigtilorg, in timp ce
masele taranesti erau afectate de husitism. Dieta din 1525 a promulgat unele

® Mustafa Ali Mehmet, Istoria turcilor, Bucuresti, 1976; Andrina Stiles, Imperiul Otoman,
1450-1700, traducere de Felicia Pavel, Bucuresti, 1998; Halil Inalcik, Imperiul Otoman.
Epoca clasica 1300-1600, traducere de Dan Prodan, Bucuresti, 1996.

* Merle D Aubigné, History of the Reformation of the Sixteenth Century, apud, M. Eugene
Osterhaven, The Story of the Sarospatak Academy, Sarospatak, f.a., p. 3.

® Ibidem, p. 4.

8 Ibidem, p. 5.

" Ibidem, p. 6.

8 Jean Bérenger, Istoria Imperiului Habsburgilor 1273-1918, traducere de Nicolae Balta,
Bucuresti, 2000, p. 149.

o Erasmus, Desiderius, Christian Humanism and the Reformation, traducere de John C.
Olin, Harper & Row Publishers, New-York, Evanston and London, 1965.
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masuri impotriva ereticilor, au fost aprinse chiar si cateva ruguri, si doar infrAngerea
de la Mohacs avea sa croiasca drum Reformei in Ungaria.

in 29 august 1526 dinastia Jagello si independenta unei mari parti a
regatului si-au gasit sfarsitul pe cAmpul insangerat de la Mohacs. Printre altele si
moartea a nu mai putin de 16 episcopi maghiari a dus la o lunga perioada de
vacanta a scaunelor episcopale, fapt ce va avea consecinte dezastruoase'’.

Rivalitatea politica dintre cei doi suverani a trasat o granita confesionala a
Ungariei, care Th acest moment era impartita in trei regiuni. Fratele lui Carol Quintul,
Ferdinand (1551-1556), guverna provinciile vestice in timp ce loan Zapolya Tsi
exercita autoritatea asupra Transilvaniei si a provinciilor de est ale Ungariei.
Aceasta constructie politica si confesionala a fost completata din 1541, cand turcii
ocupa largi teritorii intre cele doua posesiuni rivale, dispretuind dar tolerand toate
formele de crestinism, fapt ce va permite misionarilor sa se miste usor intre cele
trei zone. "' Pentru a avea o imagine mai clara a teritoriului Ungariei trebuie sa
spunem ca intre 1541 si 1688 istoriografia vorbeste de Ungaria mica, cu cele trei
parti rezultate din divizarea regatului Ungariei: 1. Transilvania cu statut voievodal la
care se adauga si Partium; 2. Provincia otomana intinsd mult spre rasarit cuprinzand
zona Oradiei, Lipova si Banatul; 3. Teritoriile incorporate in coroana Habsburgica,
cuprinzand Tn sud Croatia, iar in nord-est Satu-Mare, Ugocea, Bereg.

Spre 1550 Biserica Romano-catolica inceta sa mai existe in Ungaria ca
institutie, caci cea mai mare parte a clerului aderase la Confesiunea de la
Augsburg, iar o mare parte din averi au fost secularizate. Tn jurul anului 1580
nuntiul apostolic constata cad Ungaria era pierdutd pentru Biserica: aici nu mai
ramasesera decat 300 de preoti si calugéri, din care marea majoritate traiau in
Croatia, ultimul bastion al Catolicismului. Analiza cifrelor aratd un succes ala
Reformei in regat, unde aproxima 80 pana la 85 % din populatie era 2protestanté\,
diferenta revenind Bisericii Ortodoxe (tarani romani, ucraineni gi sérbi)1 .

Reforma s-a raspandit mai intai in ambianta elementului german din orasele
unde aceastd populatie era dominantd, prin propaganda lutherand. Hegemonia
Reformei lutherane a fost initial zdruncinata de cativa discipoli ai lui Zwingli, apoi,
incepand din anii 1540 de Reforma calvina, care a devenit ih doudzeci de ani religia
aproape a tuturor ungurilor. Entuziasmul cu care ungurii au adoptat protestantismul, si in
special cel de factura geneveza (calvind), a fost alimentat si de traducerea Noului
Testament in limba maghiara, opera ce a apartinut lui Janos Erdosi'™.

Calvinismul, mai radical decat lutheranismul atat pe plan doctrinar cat si
sub aspectul vietii sociale a cucerit mai intai taranimea instaritd a targurilor.
Aceasta s-a folosit de radicalismul calvin, impotrivindu-se astfel marilor proprietari
funciari, sperand ca prin aceasta sa sustraga administratia bisericilor de sub
autoritatea absolutd a seniorilor'*. Tendintele centrifuge ale unor lideri reformati ca

% A. G. Dickens, Reformation and society in sixteenth-century Europe, London, 1966, p. 93.
" Ibidem, p. 94; Pamlenyi, E., Histoire de la Hongrie, Roanne, Horvath, 1974.
2 Jean Bérenger, Op. cit., p. 150.
® Earle Cairns, Crestinismul de-a lungul secolelor, traducere International Dallas TX,
Chisinau, 1992, p. 311.
" Jean Bérenger, Op. cit., p. 150.
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cea a lui Peter Juhasz au fost contracarate de adoptarea in anul 1567 la sinodul de
la Debrecen a Confesiunii helvetice, ca punct de plecare al unei Biserici reformate
unite in Ungaria. Anul 1570 aduce elaborarea unei Confessio Hungarica, ca
marturisire de credinta a Bisericii Ungare, ce va cunoaste o larga circulatie.

Motivele profunde ale succesului calvinismului in Ungaria nu sunt nici
acum pe deplin lamurite. S& fie vorba de o reactie nationald, antigermana si
totodata antihabsburgica? Sa fie vorba de o profunda armonie ntre religiozitatea
ungaré si austeritatea calvina? in orice caz, Biserica reformata condusé& de pastorii
ei si de catre nobili, reprezinta o forta preponderenta in viata politicd ungara:
caIV|n|§tn au fost aparatorii Tnversunati ai limbii, culturii i |ndependente| nationale.

Lupta pentru cultura si pentru promovarea limbii maghiare s-a facut in spiritul
ideilor lui Jan Hus gi ale lui Erasmus din Rotterdam. Traducerile partiale ale Bibliei
publicate Tnainte 1540, Noul Testament si mai apoi intreaga traducere a Sfintei
Scripturi in 1590, ca opera a lui Gaspar Karoly, au promovat in fruntea literaturii
limba maghiara alaturi de latina clasica. Dar arma cea mai eficientd a protestantismului
|n munca de "reformare a sufletelor" a fost infiintarea si mentinerea scolilor evanghelice.
in scolile de la sate, tinerii invatau rudimentele necesare pentru citirea Bibliei, Tn

timp ce scolile de la orase si academiile urmau un program umanist asemanator cu
cel al scolilor germane. Ungaria nu avea nici o universitate, astfel incat tinerii se
duceau sa studieze in strainatate — lutheranii la W|ttenberg calvinii la Leyden,
Strassburg, Heidelberg, Geneva sau chiar in Anglla

Contrareforma catolica se va afirma profund pe scena confesionala
maghiara incepand cu a doua jumatate a veacului al XVll-lea. Anul 1606 a adus un
prim compromis intre politica de contrareforma habsburglca si nobilimea ungara
prin incheierea pacii de la Viena din 23 iunie’®. Tn urma insurectiei lui Stefan
Bocskay din anul 1604 (batalia de la Almosd) curtea de la Viena impune o serie de
clauze care limiteaza grav libertatile religioase din regatul ungar. Pacea de la Viena
anuland la punctul 1 prevederile odiosului articol XXII din 1604, Tmparatul asigura
starilor in totalitatea lor si fiecareia in parte in cuprinsul Ungariei, magnatilor,
nobililor, oraselor libere regesti si targurilor nemijlocit supuse coroanel liberul
exercitiu al religiei, nu insa in defavoarea confesiunii romano- -catolice™. Prin acest
tratat se reliefeaza si mai mult lupta pentru mentinerea statu quo- U|UI politic si
religios din Ungaria in fata tendintei de a centraliza si catoliciza regatul maghiar.

Pacea de la Linz din 16 decembrie 1645, incheiata intre imperiali si
Gheorghe Rackoczy, a asigurat protestantilor din Ungana din nou, si mai pronuntat
decét pana atunci, exercitarea libera a rel|g|e| Dincolo de aceasta, ea este
fnsemnata pentru evolutia ideii de toleranta religioasa ca atare. Acest instrument

' Ibidem, p. 151.

'® M. Eugene Osterhaven, Op. cit., p. 6.

7 Jean Bérenger, Op. cit., p. 151.

8 Mathias Bernath, Habsburgii si inceputurile formarii natiunii roméane, traducere de
Marionela Wolf, Cluj-Napoca, 1994, p. 43.

1% Ibidem, — (Verum omnibus praedictis statibus et ordinibus liber religionis ipsorum usus et
exercitium permittetur, absque tamen praeiudicio Catholicae Romanae religionis).

2 Andrei Otetea, Istoria Lumii in Date, Bucuresti, 1972, p. 122.
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contractual a asigurat nu numai starilor si orasenimi, ci in mod special si iobagilor
libera exercitare a religiei independent de confesiunea stapanilor de pamant. Principiul
libertatii religioase fara ingradire sociala va fi sugerat partenerilor protestanti la
tratat|ve indeosebi de considerentul asigurarii exercitiului confesiunii protestante
de catre acei supusi ai caror stapani de pamant s-au convertit la catolicism .2

Cu toate aceste compromisuri, cauzate Tn buna parte de contextul
confesional european agitat de Razboiul de Treizeci de Ani (1618-1648), Curtea de
la Viena isi péastreaza pozitia ferma privind o viitoare actiune a contrareformei
catolice in Ungaria. Tendinta generala a curtii este exprimata de aceasta reflectie a
unui ministru al lui Leopold | (1658-1705): "ar fi mare nevoie s& facem din regatul
Ungariei ceea ce am facut din regatul Boemiei"®. insa actiunea imperiala era limitata
de dreptul de stat ungar, care nu ii permitea suveranului Habsburg sa intervina in
mod direct in politica interna a Ungariei. Ca forma de conducere, in Ungaria ne
confruntdm cu o diarhie: monarhul, suveranul casei de Habsburg pe de o parte si
ordinele politice privilegiate pe de alta. Puterea legislativd si administrativa era
impartitd de monarh cu ordinele (ordinul prelatilor, cu o preponderenta catolica,
aristocratia, nobilimea, ordgenimea), care exercitau de cele mai multe ori o superioritate
a arlstocrat|e| in raport cu |mparatul

Astfel politica de contrareforma s-a limitat la sprijinirea partidei catolice,
alcatuite din prelati, magnati si iezuiti. Ordinul prelatilor, format din episcopii romano-
catolici, arhiepiscopi si capitlurile catedrale s-a mentinut in fruntea administratiei
Ungariei, in ciuda progreselor Reformei. Prezenta clerului inalt in administratie a
adus un real avantaj partidei catolice, care acum ocupa unele pozitii cheie in guvernul
de la Pressburg (Bratislava-Pojony). La inceputurile politicii de contrareforma in
Ungaria episcopii nu proveneau din familii aristocratice, de exemplu cardinalul
Pazmany Péter era dintr-o familie de mici nobili, in timp ce cardinalul Lippay
provenea dintr-o familie modesta. Cu timpul, prelatii catolici vor ajunge sa provina
din randul aristocratiei, cum a fost cazul arhiepiscopilor Eszterhazy si Batyanyi.

La fel si convertirea unor familii importante a facut ca actiunea de
recatolicizare sa capete amploare; sunt de amintit in acest sens actiunile unor
personaje importante ale scenei politice maghiare, Francisc Nadasdy, mare cap al
justitiei si cel al Sofiei Bathory.

Progresele contrareformei ar f| fost astfel sigure fara ivirea crizei din 1664,
care a pus totul sub semnul intrebérii. Magnatn catolici, membrii guvernului de la
Pressburg si Tnsusi arhiepiscopul de Strigoniu (Esztergom) s-au implicat intr-o
vasta conspiratie antihabsburgica. Asa se face ca Habsburgii au reusit sa-si ridice
impotriva lor unanimitatea ungurilor, catolici si protestanti deopotriva. Ei doreau
inlocuirea hegemoniei Habsburgilor cu un rege national sau cu unul francez.
Riposta lui Leopold | a fost ferma, pr|nC|paI|| lideri ai migcarii find condamnati si
executati la Wiener Neustadt, in 1671%°. Suveranul Habsburg, pana atunci rege

2! Mathias Bernath, Op. cit., p. 46.
2 Jean Bérenger, Op. cit., p. 246.
% pamlenyi, E., Op. cit., passim.
2 Ibidem, p. 246.
% Ibidem, p. 247.
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onorific, devine regele absolut si va lasa de acum inainte partida catolica sa
actioneze in voie, refuzand sa asculte doleantele cu caracter confesional.

De acum finainte el avea sa-si Tnlature masca si sa aplice programul
clerului maghiar expus de catre episcopul Gheorghe Barsony in cartea sa Veritas
toti mundo declarata. Aici, prelatul nega celor ce nu erau catolici orice drept la
libertatea cultului, deoarece pacea de la Viena din 1606, care continua sa fie temelia
privilegiilor protestante, nu avea, dupa parerea lui nici o valoare. Mai mult regatul
Ungariei era catolic de la convertirea Sfantului Stefan, incoace. Aceasta scriere a
alimentat argumentatia prelatilor unguri si a iezuitilor, fiind din plin contestata de
protestanti®®.

Politica sustinutd de contrareforma in Ungaria era structurata pe diferite
coordonate. S anume, cancelarul Hocher considera ca doar convertirea ungurilor
la catolicism putea face din ei niste supusi ascultatori’’. Montecuccoli, insistand
asupra aspectului confesional si laudand meritele unitatii religioase, amintea imparatului
ca favorizarea "adevaratei" religii si mantuirea sufletelor supusilor sai era o
problema de consgtiinta. Ca o incununare a acestei atitudini favorabile catolicismului
vine sprijinul dat de nuntiul Buonvisi, care indemna la o politicd hotaratd de
Contrareforma®®. Actiunea guvernului de la Viena a fost initial represiva, urméarind
sa lase comunitatile protestante fara lacasuri de cult si mai ales fara pastori. Un
tribunal prezidat de arhiepiscopul de Strigoniu a condamnat 26 de pastori la galere
in 1673. Cu totul 733 de intelectuali protestanti (pastori, profesori, invatatori) au
fost pusi, fie prin exil, fie prin intemnitare, in imposibilitatea de a-si face prozeli’gi29.

Acest fapt marca o victorie incontestabila a Bisericii Catolice, din moment
ce lutheranii si calvinii au ramas fara o buna parte din cadrele lor. Catolicii au
procedat la recuperarea masiva a lacasurilor de cult; o statistica a vremii arata ca
in perioada cuprinsa intre anii 1670 si 1680 in Ungaria au fost preluate prin forta
peste 800 de biserici. Guvernul favoriza si o actiune pozitiva: convertirea maselor
la catolicism, sarcina atribuita iezuitilor. Tn numar de 354 si impartiti in 8 colegii, 13
resedinte si 6 misiuni ei si-au concentrat efortul misionar mai mult spre mediul
urban unde au inregistrat rezultate multumitoare®. Dar ce poate sa insemne in
realitate acest succes in contextul unei tari slab urbanizate, cum era Ungaria la
acea data?

Teroarea, ocupatia militara, violenta si chiar sacrilegiul emisarilor contra-
reformei imperiale au dus la descalificarea intregii actiuni a Bisericii, care s-a
dovedit a fi nu una dusa in numele reformei catolice tridentine ci Tn numele unui

% |pidem Trebuie mentionat faptul ca increstinarea ducelui Vajk, viitorul Sfant Stefan s-a
facut prin stradania misionarilor bizantini. Anii 948-949 ii aduc pentru prima data Tn Bizant
pe ambasadorii unguri, care incheie pace cu Imperiul romeilor. Pozitia geografica a
Ungariei, in imediata apropiere a imperiului romano-german va permite patrunderea
influentelor catolice incepand cu veacul al Xl-lea. (cf. Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii
Ortodoxe Romane, Galati, 1996, p. 51-52).

27 Merle D’Aubigné, Op. cit, vol. 2, passim.

%8 Jean Bérenger, Op. cit., p. 248.

2 Ibidem, p. 248.

% Ibidem.
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brigandaj si a unor calcule politice dictate de interesele Habsburgilor. Acest
precedent, care nu are nimic Tn comun cu principiile reformei catolice, se va repeta
si in Transilvania, unde nu interese pastorale, cum ar fi educatia, pastoratia si
disciplina au dictat misiunea iezuitilor si a imperialilor ci dorinta de impune o
confesiune hibrid in scopul castigarii unei Transilvanii habsburgice si nicidecum a
uneia patrunsa de "adevérata credin{d" catolica. Imperialii pradau, violau, comiteau
chiar sacrilegii la adresa Bisericii catolice. Aceste metode erau cerute de
Montecuccoli si de Hocher, care considerau ca teroarea avea sa-i faca pe unguri
sa cedeze, silindu-i sa accepte orice fel de reforma pentru a putea obtine
retragerea trupelor®".

Evolutia ulterioara a evenimentelor a confirmat faptul ca calculele politicii
confesionale a Habsburgilor au fost gresite, modelul impus Boemiei in urma
infrangerii de la Muntele Alb, lipsa de rezistentd a populatiei fiind total nepotrivite
contextului Ungariei. Rezistenta armata a devenit o arma solida a maghiarilor
impotriva contrareformei catolice. Rebeliunea ameninta sa capete proportii prin
inrolarea a tot mai multi nemultumiti de politica imperiala si de méana forte cu care
conducea actiunile cardinalul Kollonich. Partizanii s-au organizat si incetul cu
incetul au dobandit sprijin din exterior — de la bun inceput pe cel al Transilvaniei,
apoi, din 1676 pe cel al Frantei si, in sfarsit, dupa 1679 pe cel al Por’gii32.

Partida catolica in frunte cu nuntiul Buonvisi si cu parintele Sinelli accepta
ideea unor negocieri. Dar singurii neinduplecati ramaneau in continuare prelatii i
iezuitii, care aparau politica radicala in fata oricarui tip de compromis. Negociind,
Leopold | stia ca accepta esecul ideii cheie a guvernarii lui, si anume unificarea
monarhiei prin intermediul confesiunii catolice. Dar dacd nu se reusea un
compromis, Ungaria intreaga ajungea sub protectoratul Portii. Impératul accepta
ideea si convoaca pentru luna mai 1681 Dieta de la Sopron. Partida moderata, in
frunte cu parintele Sinelli, ajuns intre timp episcop la Viena va triumfa, guvernul
acordand din nou libertatea cultului Tn baza articolului 1 al Pacii de la Viena din
1606°°. Desi nu a restituit bisericile confiscate incepand din 1671, el a autorizat
construirea unei biserici in fiecare comitat, iar pe deasupra magnatii si nobilii
puteau intretine in resedintele lor oratorii si capele™.

Acceptand principiul pluralitatii confesionale, Leopold | renunta pentru
totdeauna la speranta de a unifica monarhia prin intermediul religiei, Ungaria
avand n acest nou context un statut particular. Rezulta ca singurul liant posibil
intre toate popoarele Casei de Austria, confesiunea unica nu exista si nu va exista
nicicand, patenta de toleranta de la Sopron din 1681 nefiind decat o recunoastere
realista a egecului%. Desi in 1699, in urma unei victorii militare incontestabile si a
incheierii pacii avantajoase cu Imperiul Otoman, Leopold | redevenise singurul

' Ibidem.
%2 Ibidem, p. 249.
% Ibidem.
*|dem, La Hongrie des Habsbourgs au XVileme siécle: republique nobiliaire ou monarchie
limitee?, in Revue historique, 438, 1967, p. 31.
* 1dem, Op. cit., p. 250.
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stapan peste tarile coroanei Sfantului Stefan, el crease dupa expresia lui Jean
Bérenger, mai degraba o "Austro-Ungarie" decat o monarhie in curs de unificare®.

Cu acest pas actiunea politica a contrareformei catolice se apropie si mai
mult de spatiul Transilvaniei, care va deveni la sféarsitul secolului al XVll-lea si la
inceputul celui urmator cadmpul de actiune al catolicismului printre romanii ortodocsi.
Desi spatiul ortodox cunoscuse incercari de unire partiala acum, in Transilvania se
va consuma cea mai ampla catolicizare a romanilor ortodocsi din decursul istoriei
Bisericii, ndscand un compromis confesional, uniatismul.

Austria a reprezentat bastionul coroanei Habsburgilor. Investigatia istorica
asupra evolutiei confesionale a Austriei este interesanta, mai ales daca tinem cont
de toate aspectele vietii religioase, si de evolutia raporturilor confesionale. Analiza
insa nu ar trebui limitatd doar la secolul Reformei, care a inaugurat aparitia
protestantismului, ci ea ar trebui sa surprinda si veacurile ce au urmat, in special
secolul al XVlll-lea, care a inaugurat o noua politica confesionala Tn spiritul
iluminismului european.

Protestantismul Tn Austria are o istorie bogata, fiind semnalat inca de la
inceputurile Reformei, in special in randurile nobilimii. Aderarea la crezul lutheran a
paturii Tnalte a societatii austriece a facut ca aceastd noua confesiune protestanta
sa devina deosebit de influenta. La aceasta au contribuit si tinerii care studiau la
universitatile germane, si care au creat o legatura intelectuald neintrerupta cu
mediul Reformei.

inca din 1520, negustorii pun in circulatie marile scrieri ale lui Luther
(Despre libertatea crestinului, Cétre nobilimea crestingd de natiune germana, Despre
captivitatea babilonica a Biserici/)37. n Austria Superioara orasele comerciale Steyr
si Gmunden au primit foarte bine ideile lui Luther. La Viena, predicatorul Paulus de
Spretten® (Speratus) infiera de la altarul catedralei Sfantului Stefan legamintele
monahale, justificarea prin fapte, in timp ce umanismul elvetian Vadiamus
raspandea doctrina lutherana. Ca un fapt ce vine sa arate ca Austria devine inca
de la inceput un bastion al lutheranismului amintim faptul ca incepand din 1521
majoritatea pamfletelor protestante erau tiparite aici®.

Printre tarani anabaptismul a avut o audientd mai mare decét lutheranismul.
Datorita radicalismului promovat, acest curent va fi in mod constant urmarit si
persecutat, atat de Biserica, cat si de discipolii lui Luther; de exemplu, Balthasar
Hubmaier, unul dintre cei mai ascultati predicatori, si liderul anabaptist din tarile
dunarene si Moravia, cel care a intemeiat o comunitate la Nikolsburg a fost condamnat
si decapitat la Viena in 1528%. In 1536, un alt anabaptist, tirolezul Jacob Hutter a
fost condamnat la moarte in acelagi fel la Innsbruck. Situatia Bisericii romano-
catolice s-a agravat, de la decaderea morala a clerului pana la secularizarea
averilor manastiresti si rapida expropriere. In multe cazuri nici mécar nu era vorba

% Ibidem

% Ibidem, p. 148

%8 L exicon fiir Theologie und Kirche, Herder Verlag, Freiburg, Basel, Rom, Wien, 1994, vol.
9, p. 833.

3 Encyclopaedia Britannica, vol. 14, Chicago, 1991, p. 494, col. 1.

40 Jean Bérenger, Op. cit., p. 148.
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de o convertire la lutheranism ci de o intoarcere la paganism*'. Compromisul dintre
catolici si protestanti, incheiat la Augsburg parea ca va aduce o linigtire a situatiei
din Austria, intrucat religia nu depindea de dietele locale, ci de print. Asadar, in
tarile ereditare nu era totul pierdut pentru Habsburgi, cel putin pe plan juridic. Cu
toate acestea, doar Carniolia*? ramanea in majoritate catolica, in timp ce Stiria si
Austria Superioara apareau drept bastioane ale lutheranismului in tarile ereditare.
Viena insasi era oras pe trei sferturi protestant43.

Contraofensiva catolicismului a inceput cu infiltrarea iezuitilor in mod clar
la Viena, Graz si Innsbruck. Chemati la Viena de catre Ferdinand | (1556-1564), ei
au finfiintat aici, Tn 1552 un colegiu. Noul suflu catolic a beneficiat si de pe urma
aparitiei unei noi generatii de episcopi, care s-a declarat fidela cauzei catolicismului
si contrareformei. La toate acestea un rol important l-au avut si manastirile. De
partea protestanta diferentele etnice, antagonismul dintre nobilime si masa taraneasca
nu a permis construirea unui front protestant comun. Tn fata slabei reactii protestante,
contrareforma va Tnregistra un prim succes in Gorizia si Carniolia, unde confesiunile
Reformei vor deveni o minoritate nesemnificativd™. S in alte parti comisiile
religioase au inceput sa-i inlocuiasca pe predicatorii protestanti cu clerici catolici.

In timpul lui Rudolf al ll-lea (1576-1612), crescut in Spania intr-un autentic
stil catolic, curtea imperiala s-a eliberat de toti functionarii protestanti. Convertirea
oraselor si a targurilor din Austria Inferioara la catolicism a fost condusa de Melchior
Klesl, in acel timp administrator al Vienei si ulterior episcop si cardinal. In Austria
Superioara, unde protestantii aveau posesiunea lor cea mai puternica, situatia va
ramane nedecisa cu guvernatorul catolic Hans Jacob L&bl de Greinburg gi cu
calvinul Georg Erasmus de Tschernembl, liderul partidului religios de opozi’gie4 :

Cand Ferdinand a preluat politica Contrareformei in Austria Interioara, el
dispunea de spijinul episcopatului si al ordinelor religioase in interior si de cel al
papalitatii si al Spaniei pe plan extern. El a preluat initiativele tatalui sau arhiducele
Carol, fiind ajutat de episcopul Brenner. Intimidarile ordinelor nobiliare nu au facut
decat sa intareasca si mai mult convingerea sa de a continua reforma catolica,
facuta in baza lui ius reformandi drept pe care il aveau printii teritoriali*®. Tn 1600,
oragul Graz redevenise in intregime catolic, cu exceptia a 115 persoane care au
preferat sa emigreze. La fel si in Stiria 2500 de lutherani au preferat sa paraseasca
teritoriul provinciei, luandu-si bunurile si banii. Cea mai ilustra victima a
fanatismului arhiducelui Ferdinand a fost matematicianul Johannes Kepler, care a
gasit fara greutate refugiu la curtea lui Rudolf*’.

Cand Ferdinand al ll-lea (1637-1657) a preluat Stiria el nu va proceda la o
politica brutala, ca predecesorul sdu, Ferdinand I, ci se va dovedi a fi un avocat

1 Ibidem, p. 149.
2 Erich Zolner, Istoria Austriei, vol. 1-2, traducere de Adolf Ambruster, Bucuresti, 1997.
43 Jean Bérenger, Op. cit., p. 149.
4 Encyclopaedia Britannica, Chicago, 1991, vol. 14, p. 494, col. 2; Erich Zélner, Op. cit., vol.
1, passim.
* Ibidem, p. 494, col. 2.
4 Jean Bérenger, Op. cit., p. 195.
7 Ibidem, p. 196.
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rezonabil al Contrareformei. Cu cateva exceptii (Ungaria si Silezia) catolicismul a
fost reagezat in Austria*®

In Tirol, situatia catolicismului era categoric mai buna decat in restul tarilor
ereditare. Lutheranismul nu avusese nici o influentd asupra maselor taranesti.
Nobilimea ramasese in majoritate credincioasa Bisericii, protestanti neexistand
decéat in orase si targuri, si cu precadere in radndul minerilor. Dorinta arhiducelui
Ferdinand, de a pune in practica politica de contrareforma era clar exprimata inca
de la inceput, prin infiintarea unui colegiu iezuit la Innsbruck. Reforma catolica nu a
intdmpinat nici o Tmpotrivire in randul ordinelor si doar cateva comunitati cripto-
calvine au mai supravietuit in Vorarlberg, datorita sprijinului discret al locuitorilor
din Gorizia®. in 1595, la moartea lui Ferdinand, orice urma a acestui protestantism
minoritar disparuse. In ciuda preponderentei catolice intretinute de Tmparatii
Habsburgi, curtea imperiald a impiedicat degenerarea antagomsmulw religios din
nou intr-un conflict reI|g|os asemanator celor din veacul al XVI-XVII*°

Daca atunci, in secolele XVI-XVII politica echilibrului confe3|onal dirijata n
special de Roma catolica dicta totul, cateva secole mai tarziu confesionalismul a
Iasat locul noului spirit iluminist secular. S raporturile confesionale vor fi grevate pe
acest spirit nou, fapt ce va contrasta clar cu vechea politica de contrareforma
catolica. Acest nou veac, cunoscut in istoriografie ca secolul luminilor, nu a fost
unul al suveranilor catolici dedicati cauzei Romei, ci a inaugurat secolul despotilor
luminati, a céror politicd nu a mai fost dictatad de principiul confesiunii, ci de idealul
umanist pe care iluminismul il promova atat in religie cat si in politica. Cu alte
cuvinte, nu trebuie sa ne oprim doar la secolele lui Ferdinand |, Rudolf sau
Leopold, ci este interesant de urmarit si politica religioasa dusa de Maria Tereza si
de losif al ll-lea. De exemplu, losif al ll-lea (1780-1790) a promovat o politica
radicala fata de religie, dar dublata de idealurile pur iluministe. El era convins ca
toleranta religioasa este un atribut esential al statului pe care incerca sa-l edifice.
Ceea ce apare insa neobisnuit este contrastul dintre viziunea despre sine ca
membru loial al Bisericii si faptul ca voia sa diminueze puterea acesteia. El
considera ca indeparteaza defectele Bisericii pentru a o face mai buna, unele din
reformele promovate urmarind sa faca Biserica accesibila oamenilor. Reformele vin
din partea suveranului congtient de politica sa confesionala, fara sa mai tina cont
de politica Romei. Noutatea o constituie crearea noului tip de monarhie, cu pretentii
de libertate gi toleranta religioasa. In politica sa religioasa un rol important I-au avut
patentele de toleranta date protestantilor in 1781, documentul din 1782 care
promova egalitatea in fata legii a cetatenilor evrei, ca si actul privind reformarea
Bisericii romano-catolice®’ . Scopul lui era de a conduce singur Biserica, in treburile
bisericesti, in care se socotea "Apostolul Bisericii crestine, vicarul lui Hristos, seful
imperial al credinciogilor, comandantul oastel cregtine, protectorul Palestinei, al
conciliilor generale si al credintei catolice™

48 Encyclopaedia Britannica, vol. 14, p. 495, col. 1.

9 Jean Bérenger, Op. cit., p. 187.

%0 Jacques Le Rider, Mitteleuropa, traducere de Anca Opric, lasi, 1997, p. 47.

> Walter Oppenheim, Europa si despotii luminati, traducere de Roxana-Ana Duma,
Bucuresti, 1998, p. 131-133.

%2 Onisifor Ghibu, Catolicismul unguresc in Transilvania si politica religioasd a statului
Roman, Cluj, 1924, p. 46.
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in viziunea istoriografiei moderne, actul de reformare a Bisericii reprezinta
o adevarata revolutie. In anul 1783 viziunea politica si religioasa a |UI losif era
concentrata pe ideea crearii unei Biserici de stat independenta de Roma®. Aceasta
idee era construita pe principiul ca statul este administratorul temporar al bunurilor
Bisericii.

Pe langa desfiintarea cenzurii si expulzarea iezuitilor, losif opereaza o
secularizare a averilor eclesiale. Aproximativ 700 de manastiri au fost inchise, cam
o treime din numarul total, iar acest fapt a avut consecinte importante asupra
fiscalitatii imperiului. O mare parte din veniturile care luau drumul Vaticanului sunt
aduse in vistieria Habsburgllor Clerul a devenit un corp de functionari ai statului,
prin desfiintarea zeciuielii si introducerea salariilor platite de stat. Biserica, in
viziunea Tmparatului, trebuia sa predice acele virtuti care stateau la baza statului
luminilor (loialitatea, obedienta, munca). in ciuda temerilor ca losif ar fi urmarit sa
distruga Biserica, el a dat un numar de legi ce aveau ca scop cresterea numarului
bisericilor si a veniturilor preotesti. Unele dintre reformele sale au vizat anumite
aspecte ale cultului, s-a stabilit numarul de lumanari pe care credinciosii le foloseau la
liturghie, lungimea si intonatia versetelor si felul rugaciunilor si al imnelor reIigioase55

Papalitatea nu a ramas indiferentd la cele ce s-au intdmplat in vechiul
bastion al Romei. Papa Pius al Vl-lea (1775- 1799)56 a fost atat de ingrijorat incat s-a
hotarat sa - viziteze pe losif si sa-1 determine sa puna capat atacurilor la adresa
Bisericii®’. Disperarea papei este dovedita de faptul ¢ nici un papa nu mai vizitase
Austria, din 1414. Oricum, vizita a fost atat un succes, cat si un esec. Reintors la
Roma papa nu a reusit sa-1 angajeze pe losif s& modifice mé&car o singura lege. In
multe privinte vizita papei la Vlena reprezintd cea mai crunta scadere a prestigiului
papalitatii din secolul al XVIII- lea®®

Vindecarea ranilor maugurate de politica confesionalad iosefinistd®, a
prestigiului ranit al Romei, a fost nevoita sa mai astepte mai bine de o Jumatate de
secol. Doar concordatul semnat intre Vatican si Imperiul Habsburgilor in 1855 va
restabili in Austria prestigiul catolic distrus atat de Reforma céat si de spiritul secular
al luminilor.

*3 Catholic Encyclopedia, Robert Appleton Company, New-York, 1908, vol VIII, articolul
despre losif al ll-lea, passim.

% Walter Oppenheim, Op. cit., p. 134.

% Catholic Encyclopedia, vol VI, articolul despre losif al ll-lea, passim.

%6 Vintila Horia, Dictionarul Papilor, Bucuresti, 1999, p. 235-239.

* Walter Oppenheim, Op. cit., p. 135.

% Ibidem.

° Winter E., Der Josefinismus. Die Geschichte des Osterreichischen Reformkatolizismus
1740-1848, Berlin, 1962.
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ISRAEL S| NEAMURILE TN VIZIUNEA PROFETILOR BIBLICI

ALEXANDRU MOLDOVAN

“Ora lascia o Signore che il tuo servo vada in pace, secondo la tua Parola, perché
i miei occhi hanno visto la tua salvezza, preparata da Te davanti a tutti i popoli,
luce per la rivelazione alle genti e gloria del tuo popolo Israele” (Lc 2,29-32).

RIASUNTO. Sintesi dell’elaborato “Israele e le nazioni nella visione dei
profeti biblici”. In ogni tempo la storia di Israele ha attirato su di sé l'attenzione
del mondo. Il suo destino & stato glorioso e doloroso allo stesso tempo. Disperso
tra gli altri popoli pagani, Israele non ha perduto la sua identita consapevole che,
davanti a Dio, ha uno statuto unico. Israele, secondo la Sacra Scrittura, &€ sempre
chiamato ad essere “primogenito” del Signore (Es 4,2; Ger 31,9). Per questa
ragione aspetta sempre un segno da Dio (Mt 12,38; 16,1; Lc 11,16; 1Cor 1,22),
ma o non lo ottiene o non sa riconoscerlo (Ger 8,7-8; Mt 16,3; Lc 12,56).

Per spiegare il suo ruolo nel mondo le parole umane non bastano.
Dobbiamo capire il piano di Dio espresso chiaramente nella rivelazione. Solo cosi
capiremo con oggettivita 'economia divina e il ruolo speciale di Israele in questo
piano.

Lo scopo dello studio € quello di ravvisare qual € il rapporto tra Israele
e i popoli pagani. Nel tentativo di scoprire questo rapporto abbiamo intravisto due
aspetti. Innanzitutto Israele si trova in una situazione di separazione o di
opposizione rispetto ai gentili, come esigenza voluta - fino ad un certo punto - da
Dio per mantenere la fede monoteista. Poi “I'elezione di Israele” & aperta alla
chiamata dei gentili (questo aspetto si vede chiaramente nei libri profetici). Israele
ha la missione di essere il popolo eletto da Dio, quindi il popolo nella cui storia
Dio ha preparato la venuta del suo Figlio.

Israele vive sotto il segno della promessa divina e il suo ruolo & quello
di essere cio che Dio ha voluto egli fosse: il popolo eletto. Israele deve compiere
una missione divina nel mondo. Davanti agli altri popoli egli € la “testimonianza
del vero Dio”. Essere il “popolo di Dio”: questa & in definitiva la sua missione e il
suo ruolo nel mondo. Cosi hanno concepito i profeti il ruolo di Israele in relazione
ai gentili. | testi biblici e le profezie ricordano l'interesse del Dio di Israele in
rapporto ai gentili.

L'ultima missione di Israele, per quello che riguarda i gentili, &
comunicare la rivelazione divina. La Chiesa ha avuto alla “fine dei tempi” la
missione di comunicare ai gentili che il piano di Dio si &€ compiuto in Gesu Cristo.
La Chiesa si appoggia sulla testimonianza dellAntico Testamento quando
annuncia che il piano di Dio, per cid che riguarda i gentili, si & realizzato. La
Chiesa sa di costituire il nuovo “Israele di Dio” o il nuovo “popolo di Dio” e per
questo eredita la missione dellantico popolo di Israele. “Israele di Dio” (Gal
6,16), distinto dall’lsraele “secondo la carne” (1Cor 10,18), la vera discendenza
di Abramo (Rom 4,11-18; 9,6-8; Gal 3,7-9; 4,28-31). Il nuovo popolo di Dio ha la
vera “circoncisione” (Fil 3,3; Col 2,11) e per questo motivo merita il nome di
“giudeo” (Rom 2,29), invece i giudei non convertiti di Smirne usurpano questo
nome (Ap 2,9; 3,9).

Nel Nuovo Testamento i cristiani sono chiamati “santi”’, come nell’Antico
i membri del popolo eletto. Quelli che nellantichita erano un “non-popolo” adesso
sono il “popolo di Dio” (1Pt 2,9-10), ricevendo il nome riservato nellAntico
Testamento per Israele: “popolo eletto”, “regno di sacerdoti”, “popolo santo”.
La Lettera agli Ebrei parla di tutto quello che Dio ha fatto in mezzo al suo popolo:
lesodo, l'alleanza, il sacerdozio, il giorno del riposo, il culto per dimostrare che
tutti questi sono compiuti in Gesu Cristo, il nuovo Moseé e il sacerdote eterno.



ALEXANDRU MOLDOVAN

San Paolo parla della priorita che appartiene agli Ebrei nel piano di Dio
(Rm 1,16; 2,9-10; Gal 2,15) perché a loro sono fatte le promesse della salvezza.
Ma san Paolo sostiene che in Cristo i giudei non hanno piu questa priorita etnica.
Il giudeo battezzato in Cristo non ha la sua speranza nelladempiere le prescrizioni
giudaiche della Legge, ma davanti alla grazia di Cristo tutti gli uomini, giudei e
pagani, sono salvati per mezzo della fede (Rm 2-3). Cristo cosi ha abbattuto il
muro che separava Israele dagli altri popoli. Cosi il piano di Dio € compiuto. |
giudei, poi i pagani, sono insieme l'unico “popolo” (Ef 1,4-10). Dal resto di Israele
Dio ha formato il suo nuovo popolo e questo resto & quello che ha accettato il
messaggio del Vangelo, riconoscendo che la Legge mosaica aveva trovato il suo
compimento in Cristo. E, come hanno annunciato i profeti, a questo resto si sono
aggiunti i gentili: “Chiamero popolo mio, quelli che non erano il mio popolo”.

Ma verra un tempo quando Israele ritornera a Cristo (nella visione di
Paolo questa &€ una speranza certa), sebbene il tempo e il modo restino un
mistero. Questo ritorno deve sottolineare in un certo modo la realizzazione del
piano di Dio in cid che riguarda la salvezza. La missione della Chiesa ha come
fine radunare tutte le membra di Cristo sotto un solo Capo.

Gli scritti del’Antico Testamento annunciavano questo incontro tra
Jahve e i gentili in Sion. Il Vangelo annuncia che Dio adesso c¢i viene incontro in
Cristo Gesu. Nell'Antico Testamento (in Sion) e nel Nuovo Testamento (in Gesu
Cristo) Dio attende che tutti gli uomini lo incontrino. L’antico popolo e il nuovo
popolo di Dio hanno questa missione di essere davanti al mondo la testimonianza
autentica del Dio vivo e vero. L'evangelizzazione non & un “affare” di parole, ma
€ una questione di “presenza”: la presenza di Dio nel suo popolo; la presenza
del popolo di Dio nel mondo.

Introducere

In toate timpurile istoria lui Israel a atras atentia lumii. Destinul acestui popor,
glorios si dureros in acelasi timp, il deosebeste de alte popoare. Risipit adesea printre
popoarele pagane, Israel nu se pierde printre ele, nu-si pierde identitatea, congtient ca
are Tnaintea lui Dumnezeu un statut unic. Numit adesea in Sfanta Scriptura: “Intaiul-
nascut” al Domnului (les 4,2; ler 31,9) Israel asteapta mereu un semn de la Dumnezeu
(Mt 12,38; 16,1; Lc 11,16; 1 Cor 1,22), care nu i se da, sau pe care nu stie sa- recunoasca
(ler 8,7-8; Mt 16,3; Lc 12, 56).

Israel si bogatia lui: Vechiul Testament a avut un rol deosebit (special) Tn iconomia
mantuirii. Vechiul Testament este fundamentul istoric al crestinismului si mozaismului
deopotrlva Radacinile credintei mozaice si crestine sunt fixate adanc in Vechiul
Testament.”

Pentru a explica rolul Poporului Ales consideratiile umane (de orice fel) nu ajung,
nu sunt suficiente. Trebuie sa intelegem planul lui Dumnezeu exprimat clar prin Revelatie.
Numai recurgand la Scriptura vom intelege cu obiectivitate planul iconomiei divine si rolul
special al lui Israel in acest plan.

1. Alegerea lui Israel de catre Dumnezeu

Vocatia sau chemarea speciala a lui Israel e inscrisa in istoria sa. Alegerea Iui
Israel reprezmta un act responsabil mtrucat se incadreaza in insondabilul plan ve§n|c al
lui Dumnezeu de mantuire a lumii.? La inceput Dumnezeu nu alege un popor, ci un
singur om. Patriarhul Avraam e chemat de Dumnezeu intr-un pamant in care Domnul

' Pr. Prof. Dr. Dumitru Abrudan, Crestinismul si Mozaismul in perspectiva dialogului interreligios, (Teza
de doctorat, Sibiu, 1979), in “Mitropolia Ardealului”, nr. 1-3/ 1979, p.85.
2 Pr. Prof. Dr. Dumitru Abrudan, Alegere si supunere, in “Revista Teologica*, nr.2/1997, p.70-78.
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promite sa-l stabileasca si sa-i ridice 0 numeroasa posteritate (Geneza 12, 1-7).3 Ceea
ce atrage atentia in acest episod este mesajul personal al lui Dumnezeu si urmérile sale;
Fara sa fi fost invocat in prealabil, Dumnezeu se descopera unei fiinte umane si ii face
chemarea la 0 misiune speciala. Avram se supune, cum se va supune si mai tarziu, cand
Dumnezeu i va cere sa i-l sacrifice pe Isaac (Geneza, cap. 22).

Promisiunea facuta Iui Avraam e reinnoita pentru Isaac (Geneza 26,3-5) si pentru
lacov-Israel (Geneza 28, 13-14). Istoria descendentilor lui Avraam se sintetizeaza printr-o
relatie neintreruptd cu Dumnezeu si intarirea promisiunilor facute patriarhilor biblici. Ex-
presia “Dumnezeul lui Avraam, Isaac si lacov” (cf. lesire 3,6; 4,5; Mt 22,32; Mc 12,26; Lc
20,37) vine sa intregeasca alegerea unor personalitati care sa duca la implinire
fagaduintele.”

Stramutati in Egipt in vremea lui losif (Genezé, cap.46), evreii vor deveni mai
tarziu robi, dar urmasii lor sunt eliberati de lahve “cu ména tare si cu brat inalt si prin
minuni mari” (Deut 4,34). Sub conducerea lui Moise evreii pleaca spre pamantul fagaduit
parintilor lor. Tn timpul peregrinrii prin Pustiul Sinai, Dumnezeu se leaga de Israel printr-un
Legamant: Decalogul (cf. lesire cap. 19-24).

Prin acest Legamant, Israel se angajeaza la respectarea poruncilor lui Dumnezeu,
iar Domnul promite sa-1 umple de binecuvantari. Daca Israel se va dovedi infidel si-ar
atrage pedeapsa Domnului, care este credincios intotdeauna promisiunilor Sale (Deut
7,9-10; 11, 22-27; 30, 15-20). Toata istoria ulterioara a lui Israel va fi célauzitéa de acest
Legamant initial.’

Rabbinii au reflectat mult asupra sensului acestei alegeri a lui Israel si asupra
Legamantului lui Dumnezeu cu Israel. Ei au vazut in aceasta efectul unei alegeri gratuite
a lui Dumnezeu: “Caci pe tine te-a ales Domnul Dumnezeul tau, ca sa-l fi poporul Lui,
dintre toate neamurile care sunt pe pamant” (Deut 7 6)

Israel este ‘proprietatea Domnului” (lesire 19,5) sau “mogtenirea” Domnului (Deut
4, 20 9,26), ‘partea pe care si-a rezervat-o Domnul dintre toate neamurile” (Deut 32, 8-
9).” Mai mult, Israel va fi tratat de profeti ca o “mireasa” a lui lahve. O mireasé adesea
infideld, necredincioasa, pe care Dumnezeu trebuie sa o pedepseasca, dar pe care o
iubeste intotdeauna cu o dragoste aparte (Osea cap. 1-3; leremia 2, 2; 3, 1; lezechiel 16,
8-14, Isaia 50,1; 54, 1-7; 62, 4-5).

Dragostea daruitoare a Domnului n-a fost determinata de o excelenta (sau merit)
al lui Israel (Deut 9,6). Altele au fost motivele. in primul rand, pentru necredlnta si fara-
delegile neamurilor, iar in al doilea rand, pentru ca Dumnezeu sa implineasca fagadum’;ele
cu care S-a jurat parintilor lor: lui Avraam , lui Isaac si lui lacov (Deut 7, 8-9; 9,5).

® Patriarhul biblic Avraam e numit in Cartea Genezei “Avraam evreul” (cf. Geneza 14,13). Avram a fost
descendent al lui Eber, urmagul lui Sem (unul din fiii lui Noe). Numele de “evreu” il vor folosi si
strainii pentru urmasii patriarhului Avraam. Septuaglnta a tradus termenul ebr. “ha’ivry”, nume care
indica starea nomada, trecerea dintr-o parte Tn alta, deoarece Avram a trecut Eufratul ca sa poata
veni in Tara Canaanulw in Septuaginta apare termenul “cel de dincolo” (ratacitor, pribeag, nomad).
Pierre Benoit, Rolul special al lui Israel ih iconomia méantuiri, in Exégese et Théologie, Paris, Les
Editions du Cerf, 1968, p. 400-401.
Ib/dem
1n aceeasi idee vezi si alte texte: Deut 14,2; 26, 17-19; 28, 9-10; Ps. 134,4 “lahve, Dumnezeul tau”,
iar Israel “poporul sfant al Domnului” sunt expresii frecvente in paginile Vechiului Testament, care
arata foarte bine apartenenta lui Israel la Dumnezeu, care-| distinge de celelalte popoare.
Uneori numirile sunt si mai tandre: Israel este “fiul Sau intai-nascut” (lesire 4,22), pe care Domnul il
trateaza precum parintele (tatal) pe copilul sau (Deut 1,31; 8, 5; 32, 6). De la popor titlul va trece la
membrii sai: israelitii sunt numiti “fii ai lui lahve” (Deut 14,1; Osea 2,2).
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Astfel se descopera motivul alegerii divine: lahve si-a pastrat Israelul pentru “slava
Numelui Sdu”. Intr-o lume in care pacatul a antrenat idolatria si imoralitatea, Domnul
Dumnezeu vede un om (Avram), familia si apoi semintia sa, care a pastrat cunoagterea
adevaratului Dumnezeu, care se supune legii morale naturale inainte ca Legea de pe
Sinai sa fie descoperits.?

Israel va fi un popor “‘gqadosh” (sfant) (Deut 7,6; 26,19; 28,9), cu dublu sens de
“consacrat” si de “sfant”. “Consacrat’, printr-o apartenenta care-l ataseaza intr-un mod
exclusiv la lahve (Sfantul prin excelenta); “Sfant”, printr-o viata de cult si puritate morald,
care-| formeaza dupa chipul Celui care este Sfant prin excelenta: “Fiti sfinti precum si Eu
sunt Sfant” (Lev 11, 44-45; 19,2).

“Impérétie preoteasca si neam sfant” (lesire 19,6), Israel va avea, printre popoare,
privilegiul si datoria de a-l servi adevaratului Dumnezeu. Copiii acestui popor vor fi numiti
“preoti ai Domnului si slujitori ai Dumnezeului nostru” (Isaia 61,6).°

2. Israel si popoarele pagane

Alegerea lui Israel si motivele acestei alegeri ne determina sa ne intrebam asupra
situatiei Israelului in raport cu neamurile pagéne. Problema aceasta are doua aspecte: in
primul rand, Israel se afla intr-o situatie de separare, osebire si de opozitie fata de nea-
murile pagéne, iar, in al doilea rand, intr-o situatie de stapanire si de atractie a acestora.'

Separarea se impune pentru a feri Israelul de orice “contaminare”’: “V-am deosebit
de toate popoarele, ca sa fiti ai Mei” (Levitic 20, 26; Numerii 23, 9). De aici apar interdictiile:
de a comunica si de a intra in casa unui pagan (lesire 23, 24; Deut 7,5; Numerii 33, 52), de
imoralitate (Levitic 18, 24), de alimentatie (Levitic cap.11), de casatorie cu cei de alt neam
(Deuteronom 7,3); interdictii care se prelungesc in mod natural pana la ant|pat|e (lesire
23, 32-33; 34, 12) si chiar pana la exterminare (Deut 7, 1-2; 20, 13; 20, 16- 18)

Orgoliul uman — caci aceasta punere deoparte este insotita de un sentiment de
superioritate (Deut 26, 19; 28, 1; 28, 12-13) — va face sa degenereze aceasta exigenta
sfanta de separare intr-o “opozitie” fata de celelalte neamuri, in care setea de razbunare
si de tnumf vor face sa se confunde “Slava numelui Domnului” cu slava nationala a
Israelului.®

Am spus ca “alegerea lui Israel” 1l pune pe acesta intr-o situatie de atractie a
neamurilor pagane. Cu aceasta afirmatie ajungem la tema principala a studiului nostru.

3. Israel gi neamurile in viziunea profetilor biblici

Mai ales la scoala marilor profeti si sub grele lovituri ale exilului, Israel si-a dat
seama de misiunea sa universalista. Profetii biblici vorbesc despre o Imparatie care tinde
sa atraga lumea pagana catre lahve si catre poporul Sau. Acest curent universalist
corecteaza situatia prezentata anterior si trebuie deschis, potrivit planului divin, catre
mantuirea tuturor oamenllor caci, prin el, alegerea si misiunea Iui Israel vor prinde sens.’

Profetii alcatuiesc o institutie speciala a poporului Israel. Ei nu au propovaduit si
n-au actionat din initiativa si cu putere proprie, propovaduirea lor si lucrarea lor se
fundamenteaza pe fenomenul vocatiei, sau al chemarii de catre Dumnezeu. Fenomenul
inspiratiei confera cuvintelor profetilor calitatea de cuvant al lui Dumnezeu, redat in forma

8 Plerre Benoit, op. cit,, p.402.
d ® Ibidem.
“ lb{dem.
i lb{dem.
1 Ibidem.
Ibidem.
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accesibila a expresiei umane, asupra caruia s-a imprimat pecetea autenticitatii. Realitatea
acestui fenomen se reflecta viu in constiinta aghiografilor. Ei se simt indatorati sa refere
la Dumnezeu adevarata apartenenta a cuvantului pe care il propovaduiesc. De aceea, la
inceputul cartilor profetice gasim curent mentiunea: “Cuvéntul Domnului a fost cétre..
sau “Fost-a Cuvéantul Domnulw catre...” (ler 1 4;lez 1, 3; Osea 1, 1-2; Mih 1, 1; loil 1, 1
lona 1, 1; Sof 1, 1; Zah 1, 1) In acest sens martunsegte si regele DaV|d ca: “Duhul Dom-
nului vorbeste prin mine si Cuvéntul Lui este pe limba mea” (2 Regi 23, 2); iar profetul
Isaia, cadnd recomanda cartea sa o numeste “Cartea Domnului”, deoarece “gura Dom-
nului a poruncit si suflarea Lui a adunat” ce se cuprinde in ea (Isaia 34, 16). Autorii biblici
vor sa arate astfel ca atunci cand s-au apucat sa scrie, nu au urmat unei hotarari per-
sonale, ci au raspuns unui impuls ce li s- a dat de sus (lesire 17, 14; 34, 27; Isaia 8, 1;
leremia 30, 2; Daniel 12, 4; Avacum 2, 2)

in vremea profe’gllor monoteismul s-a subrezit in Israel, a fost “contaminat” cu
practici idolatre. Patura aleasa a societatii a adoptat luxul si aceasta a favorizat dezvoltarea
coruptiei, a incurajat imbogatirile nedrepte pe seama sarmanilor, preotii insisi au “pactat”
Cu aceasta situatie, si lucrul aceasta a dus la scaderea autoritatii lor. Toate acestea la un
loc au favorizat o puternicé criza morala, situatie in care lahve intervine din nou, cum in
trecut de-atétea ori.

Cartile profetice prezintd cuvantul despre Dumnezeu in relatia sa revelatoare,
manifestata fatd de creatie si in cadrul acesteia. Putem vorbi despre o manifestare
revendicativa din partea lui Dumnezeu prin profet fata de creatie.

*

Darcum a pr|V|t Israel rolul sau Tn raport cu neamurile? A intreprins ceva in sensul
atragerii neamurilor? '

Profetii biblici combat interpretarea ingusta a alegerii lui Israel si proclama maretia
lui lahve care stapaneste pamantul si marele univers. Profetii declara ca nu exista
dumnezeu afara de lahve Savaot si, ca atare, toate popoarele (neamurile) trebuie sa-L
cunoasca si sa-L cinsteasca, iar Poporului Ales Ti revine misiunea de a face cunoscut
Numele Domnului pana la marginile péméntului.”

lahve este Dumnezeu unic, singurul Creator (Isaia 40,12-31), Singurul Mantuitor
(Isala 43, 11; 45, 21). Trebuie, deci, ca paganii (neamurile) sa-L recunoasca, Tntr-o zi sau
alta.”

intre profetii mari, /saia este mentionat pe primul loc. Importanta mare a lui Isaia este
in primul rand pe plan religios. A fost numit “evanghelistul Vechiului Testament”, deoarece

% Pr. Prof. Dr. Dumitru Abrudan, Crestinismul si Mozaismul in perspectiva dialogului interreligios, p.87.
Expresia “Asa graieste Domnul” e mai mult decat o sintagma a limbajului profetic: e un simbol al
autoritatii divine care se rosteste prin gura profetului, o autoritate indiscutabila, care nu poate fi pusa
sub semnul indoielii. Profetul e deplin constient de misiunea Iui si de statutul sau. In traducere
cuvantul “profet” inseamna un om care vorbeste in numele altuia, in locul altuia, sau interpret al
cuvintelor altuia; se Tntelege, in cazul nostru, omul care vorbeste in numele Domnului, un om care
transmlte altora voia Domnului (ve2| lesire 4, 10-16; lesire 7, 1-2).
® Referitor la acest subiect, M. Léhr in lucrarea “Der Missionsgedanke im Alten Testament”, Fribourg
en Brisgau, Leipzig, 1896, rezuma rezultatele studiului sau in trei puncte: 1) Pentru Vechiul
Testament, notiunea de misiunea este periferica si nu centrald; 2) ideea misionara implica activitatea
si mesajul profetilor dar ea nu apare, in punctul ei culminant, decat numai spre sfarsitul perioadei
profetilor; 3) Misiunea n-a avut consecinte practice, pentru ca s-a lovit de particularitatile Legii si de
dispretul iudeului pentru lumea pagana. Vezi detalii la R.artin — Achard, Israel et les nations, La
perspectlve missionnaire de I'Ancien Testament, Cahiers éologiques,42, Neuchatel/Paris,1959, p.11
R Martin — Achard, op. cit.,, p.11.

8 Pierre Benoit, op. cit., p. 403
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in cartea sa sunt cuprinse atat de multe profetii mesianice incat se poate alcatui, dupé
ele o adevarata “biografie” a lui Mesia. Dupa Cartea Psalmilor, Cartea Isaia este cea mal
des citata in Noul Testament. 89 de citate din Isaia sunt mentionate Tn Noul Testament.'

Isaia este un profet nu doar universalist, ci si misionar. Mai bine ca oricare alt profet
Isaia a revelat Poporulw Ales adevarata sa vocatie: sa fie o lumina pentru popoare, sa
ducd mantuirea pana la marginile pamantului. in Cartea Isaia, ideea misionaara atlnge
punctul culminant. Profetul Isaia se opreste asupra a doua notiuni cu rol esential in
gandirea lui:

- monoteismul

- universalismul. %

Monoteismul conduce Tn mod natural la universalism. Apoi, lahve este Singurul
Dumnezeu, este Domnul tuturor neamurilor, trebuie sa fie cunoscut de toti (aceasta idee
apare si la profetul leremia Tn cap. 31, 31-33). Neamurile toate ii apartin Domnului si toate
trebuie sa-L cinsteasca. Umanitatea intreaga se pleaca in fata Dumnezeului lui Israel. Aici
intervine rolul lui Israel. Poporul Ales este mandatat sa& descopere neamurilor maretia lui
lahve.

A. Lods in lucrarea “Les prophétes d’lsrall et le début du judaisme”, Paris, 1935,
p.274 s.u., aratd cum decurge ideea misionara din afirmarea monoteismului clar formulat
de profeti: lahve este singurul Dumnezeu adevarat. Profetul Isaia extrage din aceasta
ideea faptul ca Dumnezeu trebuie sa fie al tuturor popoarelor.21

Israel are de mdezohnit o misiune divind: el este in fata neamurilor marturia
adevaratului Dumnezeu.”” Israel trebuie sa practice Legea divina intr-un mod care sa
determine admiratia neamurilor: “Cei care vor auzi de toate legile acestea vor zice: Nu
este un alt popor infelept si priceput, dec& acesta” (Deut 4,6); “Toate popoarele de pe
pamént vor vedea ca tu porti numele lui lahve si se vor teme de tine” (Deut 28, 10).23
Atras de Numele Celui Care locuieste Tn templu, strainul va veni si se va ruga Domnului
si Domnul ii va |mpI|n| dorintele (lll Regi 8, 41-43).

Dumnezeu, prin profetul Isaia, se adreseaza neamurilor: “Intoarcet/-va cétre Mine
si veti fi méntuiti, voi cei ce locuiti toate tinuturile cele mai indepértate ale pamavtu/uﬂ Ca
Eu sunt Dumnezeu tare si nu este altul!” (Isaia 45, 22); “la aminte la Mine, poporul Meu,
si voi, neamuri, fiti cu urechea la Mine, ca de la Mine va veni invatatura si legea Mea va fi
luming popoarelor” (Is 51, 4) Dumnezeul lui Israel isi descopera maretia si sfintenia in
fata neamurilor (Isaia 52, 10).

Intr-un text care la prima vedere pare sa cheme neamurile la convertire (Isaia 45,
20 “Adunati-va, veniti, apropiali-vé laolalta, cei ramasgi cu viata dintre neamuri! Nu isi dau
seama de nimic cei ce duc dupa ei un idol de lemn si se inchind unui dumnezeu care nu

® Plecand de la capitolul 45 din Cartea lIsaia, critica rationalista protestanta afirma ca Isaia nu este

autorul intregii carti. Capitolul in cauza cuprinde profetia despre Cirus, regele Persiei. Isaia a trait in
sec. VIII 1. Hr., iar regele Cirus in sec. VI 1. Hr. Ciriticii se intreaba “cum de a fost proorocit Cirus cu
numele?” S-a ajuns la concluzia ca partea a ll-a a cartii Isaia (cap.40-66) a fost scrisa de un alt
autor, sau chiar de doi autori. Asa s-a ajuns sa se vorbeasca despre “Deuteroisaia” (cap.40-55) si
“Tritoisaia” (cap. 56-66). Acest tip de critica pomeste de la negarea caracterului revelat al Sfintei

2 Scripturi, reducand-o la dimensiunea ei umana.

o R. Martin-Achard, op. cit., p.13.
ldem p.14.
Ib/dem
2 Pierre Benoit, op. cit., p. 403..
Neamurilor li se adauga cerurile (Isaia 44,23); pamantul (Isaia 49, 13); abisurile (Isaia 44,23); muntii
si padurile (Isaia 44,23). In Isaia 44,23 nu e vorba de convertire ci de omagiul pe care intreaga
creatie trebuie sa-1 aduca actjunii lui lahve in favoarea poporului Sau.
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poate izbavi!”), Domnul se adreseaza iudeilor, coreligionarilor profetului, facandu-le
indemnul la o reala convertire. “Israel va fi izbavit de Domnul cu méntuire vesnica” (Isaia
45, 17). Izbavirea lui Israel va avea consecinte precisse si pentru neamuri. Acestea sunt
determinate sa recunoasca in Dumnezeul lui Israel pe propriul lor Dumnezeu (Isaia 45,
14). Astfel, actiunea mantuitoare a Iui lahve in favoarea Poporului Ales poate avea ca
rezultat al|p|rea neamurilor la acest popor2 In viziunea profetulw Isala actiunea
mantuitoare a Iui lahve va fi operats de Slujitorul Domnului (Ebed-lahve).?

Imnele Iui Ebed-lahve sustin aceasta afirmatie. Ebed e trimis de Dumnezeu la
neamuri, avand ca misiune propovaduirea numelui lui lahve acestora. Domnul
Dumnezeu a chemat de la inceput neamurile (Isaia 41, 4). Lui Avraam i-a promis o
numeroasa posteritate si ca se vor binecuvanta intru el toate neamurile pamantului
(Facere 12, 3). Ebed-lahve va fi “Lumina neamurilor” (Isaia 49, 6). Majoritatea exegetilor
asa au inteles misiunea Ebedului. J. S. van der Ploeg scrie: “Imnele Slujitorului Domnului
vorbesc despre un Personaj care e trimis ca instrument al lui Dumnezeu pentru convemrea
neamurilor si ca Acela nu va reusi decat dupa o activitate istovitoare de propovaduwe
H. Cazelles scrie: “Acest fapt (mantuirea Israelului) va fi insotit de o comunicare a Legu
neamurilor. lahve a dat Legea (Tora) Israelului; acum va da o Lege tuturor popoarelor”.

*

Slujitorul Domnului, Lumina a neamurilor

Imnele amintite vorbesc despre activitatea (misiunea) Ebedului la neamuri. Vom
analiza pe rand cateva texte in sensul acesta. Este vorba de Isaia 42, 1, 3c, 4, 6 si Isaia
49, 6.

Isaia 42, 1 “latéd Sluga Mea pe Care o sprijin, Alesul Meu, intru care binevoieste
sufletul Meu. Pus-am peste El Duhul Meu si El va propovadui popoarelor legea Mea”.

Isaia 42, 3c “El va propovadui legea Mea cu credinciogie”.

Isaia 42, 4 “El nu va fi nici obosit, nici sleit de puteri, pana ce nu va fi agezat legea
pe paméant; cdci invéatatura Lui toate tinuturile o agteapta”.

% R. Martin-Achard, op. cit, p. 21.
Tn a doua parte a cartii lui Isaia, exista patru imne (poeme) dedicate lui Ebed-lahve (Isala 42,1-9; 49,
1-6; 50, 4-9; 52, 13 — 53, 12). Ebed — lahve are deopotriva trasaturi individuale si colective, e
Persoana si Colectivitate. Expresiile care servesc profetului pentru a-l descrie sunt totodata precise
dar si misterioase. Ebedul a fost identificat, in mod curent, cu natiunea, cu tot Israelul. In timp,
Ebedul a fost identificat cu “ramasita credincioasa“, apoi cu o singura persoana. Pentru gandirea
semitica, asimilarea unei colectivitati de catre o persoana este un lucru obignuit. O majoritate se
reduce progresiv pana la unul, iar unul fsi asuma misiunea care la origine apartinea majoritatii.
Oscar Cullmann in lucrarea “Christ et le Temps”, Neuchatel / Paris, 1947, arata ca istoria mantuirii
se deruleaza, de la inceput spre sfarsit, dupa prlnC|p|uI substituirii: de la umanitate la poporul Israel;
de la Israel la un “rest”, “o ramasita“, si de la aceasta, la un singur om. Aceasta desfagurare a istoriei
mantuirii este prefigurata de Ebed — lahve, care este si popor si ramasita si persoana individuala
(vezi si Oscar Cullman, Christologie du Nouveau Testament, Ed. a lll-a, Neuchatel, 1968, p. 51.

in gandlrea semitului, unul nu poate da un raspuns doar pentru sine si nu se angajeaza doar pentru
sine. Tnsusi conceptul de “pacat strimosesc” si transmiterea acestuia la urmasii lui Adam constituie
o preluare a acestui mod de gandire corporativ. Vezi in sensul acesta episodul cu “tapul ispasitor”
din Vechiul Testament. Tntr-o asemenea gandire, |spa§|rea de catre Ebed-lahve in locul altora (al
celor pacatosi) asa cum e descrisa de profetul Isaia in cap. 53, Tsi gaseste o perfecta indreptatire.
Amanunte vezi la Philip Kaufman, OSB, The One and the Many: Corporate Personality, in
Worshlp vol. 42,9, 1968, p. 546 s.u.
27 §.S. van der Ploeg O.P., Les chants du Servitur de Yahvé, Paris, 1936, p.192.

% H, Cazelles, O.P., Les poémes du Serviteur, leur place, leur structure, leur théologie, R.S.R., 43,
1955, p. 19.

271



ALEXANDRU MOLDOVAN

Isaia 42, 6 “Eu, Domnul, te-am chemat intru dreptatea Mea si Te-am luat de méana
si Te-am ocrotit si Te-am dat ca legadmént al poporului Meu spre luminarea neamurilor”.

Isaia 49, 6 “Mi-a zis Domnul: Putin lucru este sa fi sluga Mea ca s& aduci la loc
semintiile lui lacov si s& intorci pe cei ce-au scapat dintre ai lui Israel. Te voi face lumina
popoarelor ca sa duci méntuirea Mea pana la marginile paméantului!”

Interpretarea acestor texte depinde de sensul pe care-l au anumiti termem ca:
“dreptate”’; ‘lege”, “lumina a neamurilor”, “alianta (legdmént) al poporului Meu

In primul text (Isaia 42, 1) “mishpa” poate avea mai multe sensuri.® Expresule
yosi mishp&”; ‘yasim mishp&” (Isaia 42, 1, 3c, 4) sunt traduse in mod normal prin
verbele “a face sa iasd“, “a stablll”, “a aduce” - de unde “a face cunoscut”, “a descoperi”,
“a raspandi”, “a se mani-festa”. Misiunea Ebedului este sa faca limpede judecata pe care
lahve a pronuntat-o in favoarea Iui Israel. Pamantul intreg, chiar si cele mai indepartate
insule, trebuie sa afle ce a facut lahve pentru poporul Sau. Neamurile nu sunt chemate la
convertire prin 1predica Ebedului, ci ele sunt spectatoare ale judecatii divine care a redat
viata lui Israel.”" Expresia “berith &n” (Isaia 42, 6; 49,8) constituie obiectul unor interpretari
diferite. Este tradus adesea astfel: “alianta popoarelor sau a umanitatii”’, indicandu-se prin
aceasta ca Ebed-lahve joaca rquI unui Mulocnor intre Dumnezeu si neamuri.

Pentru alti exegeti “4n” desemneaza poporul Israel. n acest caz textul indica
faptul ca Ebed- lahve este Mlj|OCIt0ru| intre Dumnezeu si poporul Sau.* Exista si o alta
interpretare a expresiei “an” “berith an”’ poate insemna “slava poporului”.

Expresia “le’ér gbyim” (Isaia 42, 6; 49, 6; 51, 4) (Ebed-lahve va fi “lumina a
neamurilor”) ne trimite la gandul ca misiunea Ebedului cere din partea lui o activitate
precisa (o activitate misionara). Alesul lui lahve va fi lumina pentru toate popoarele
pana la marginile lumii.** Misiunea Ebedului are doua sensuri. in primul rand,
e Indreptata spre propriul Sau popor (Poporul Ales) “Domnul, Cel Ce M-a zidit din
pantecele maicii Mele ca sa-I slujesc Lui si sa intorc pe lacov catre El si sa strang
la un loc pe Israel...” (Isaia 49,5). In al doilea rand, misiunea Ebedului e indreptata
spre neamuri: “...Te voi face Lumina popoarelor ca sa duci méntuirea Mea péna la
marginile pdméntului!” (Isaia 49, 6).

Textelor din Cartea Isaia amintite pana acum, li se adauga altele (din aceeasi
carte) care aduc lumina in problema supusa studiului nostru. In capitolul 2 al cartii Isaia
avem o importanta profetie mesianica (versetele 2-4): “S se va intdmpla in zilele din

29 R, Martin-Achard, op. cit., p. 23-25.
P. Volz spune ca termenul desemneaza adevarul”; pentru van der Ploeg cuvantul insemna la
origini: “maxima”“, “sentinta", “precept” “decizie”, iar mai tarziu “religie” in sensul de “ansamblul
obligatiilor fata de Dumnezeu”. Pentru W. Zlmmem termenul pare sa-si fi pastrat semnificatia juridica
primara. Nu e vorba aici de un adevar general, universal, ci de judecata lui Dumnezeu in favoarea
poporului Sau.
R. Martin-Achard, op. cit, p. 26; vezi si I.P.S. Antonie Plamadeald, C&eva probleme in legatura cu
Ebed lahve in Deutero- Isala n “Mitropolia Banatului”, nr. 1-3/1970, p.89.
2 Este vorba de Feldmann, Fischer, v. Hoonacker, selon van der Ploeg, op. cit., p. 30; in R. Martin-
Achard, op. cit, p.27.
Cuvintele inspirate ale Dreptului Simeon (Luca 2,32) “Lumina spre descoperirea neamurilor si slava
poporului Tau Israel” ar putea fi un ecou al textului din Isaia 42, 6.
In propovaduirea sa Sf. Ap. Pavel “Apostolul neamurilor” face referire la textele din Isaia 42, 6 si 49,
6. O face apologetic, justificAnd propovaduirea la neamuri, deoarece iudeii, plini de invidie, resping
cuvantul sau. In Fapte 13, 47: “Céaci asa ne-a poruncit noud Domnul: Te-am pus spre lumina
neamurilor, ca sa fii Tu spre mantuire pana la marginea pamantului” si in Fapte 26, 23, aparandu-se
fnaintea procuratorului Festus si inaintea regelui Agripa: “Ca Hristos avea sa patimeasca (Ebed) si
sa fie cel dintai inviat din morti si s& vesteasca lumina si poporului (Ales) si neamurilor”.
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urma ca muntele casei Domnului va fi mai inalt decé& toate véafurile muntilor si piscul lui
se va Inélfa deasupra culmilor. § toate popoarele (neamurile) vor curge spre el. § vor
veni popoare (neamuri) multe catre el si vor zice: Veniti s& ne suim in muntele Domnului
si in casa Dumnezeului lui lacov, ca el s& ne invete céile sale si vom merge pe carérile
sale! Caci din Sion va iesi Legea si cuvéntul lui Dumnezeu din lerusalim. S va judeca
intre neamuri si va da legile Sale intre popoare (neamuri) multe. § vor preface sabiile lor
in fiare de pluguri si sulitele lor in seceri. Nici un neam nu va mai ridica sabia impotriva
altuia si nu vor mai /nvata rézboiul” (Isaia 2, 2—4)

lerusalimul joaca un rol capital in gandirea profetului Isaia (nu numai pentru ca aici
si-a desfasurat intreaga activitate), ci pentru ca Domnul Dumnezeu a hotaréat lerusalimul
ca loc al Revelatiei Sale “din Sion va iesi Legea si cuvéntul lui Dumnezeu din lerusalim”.
Orasului sfant i-a fost atribuita si o semnificatie eshatologica importanta. Desi in cap|tolul
1 al cartii sale profetul Isaia are o atitudine negatlva fata de locuitorii acestui oras®, iar in
cap. 5 poporul lui Israel este comparat cu o vie nerodltoare, totusi pedeapsa nu este
ultimul cuvant al lui Dumnezeu. luda si lerusalimul vor fi purificate. Profetul Isaia e sigur
de venirea timpului mesianic, iar lerusalimul va purta intr-o zi numele de “cetate dreapta,
oras credincios” (Isaia 1, 26). Pruncul Emanuel confirma legatura Iui lahve cu poporul
Israel (Isaia 7, 14; Isaia 9 si Isaia 11).

Pentru a descrie evenimentele timpului mesianic, Profetul Isaia face aluzie la
sarbatorile_mari anuale care adunau pe evreii din tara, dar si pe cei din diaspora la
lerusalim.®” Sinoul este “mama” tuturor celor care 1l au ‘tata” pe lahve si printre acestia
se gasesc nu doar iudeii (din tara sau din diaspora) sau prozelitii, ci si neamurile pagane.
Universalismul acestui psalm se acorda cu textul mesianic din Isaia 2, 2-4. Acest text
mesianic se evidentiaza mai Tntai prin caracterul sau net eshatologic. Textul profetiei
S|tueaza intalnirea Dumnezeulw lui Israel cu neamurile in Sion la sfarsitul timpului (adica

a “plinirea vremu”) Adunarea paganilor (neamurilor) la lerusalim apartine timpului
meS|an|c. Acest lucru se va petrece la interventia Domnului. Dumnezeu se afla la originea
adunarii neamurilor la lerusalim. O procesiune imensa e in desfasurare la lerusalim.
Masa pelerinilor constituie un fel de “rduri”’ care curg spre Sion. Orasul sfant atrage cu
bucurie popoarele care vin sa-L slujeasca pe Dumnezeu. Neamurile doresc sa cunoasca
cuvantul lui Dumnezeu si sa traiasca dupa poruncile Sale. La fiecare sarbatoare, levitii fi
invata pe credinciosi voia Dumnezeului Iui Israel; potrivit profetiei din Isaia 2,2-4,
neamurile vor cere, la randul lor, sa cunoasca poruncile Domnului. Profetia descopera
asadar rolul deosebit al lerusalimului si prin urmare al poporului ales fatd de neamuri.
Rolul poporului ales este de a comunica Legea (Tora) neamurilor. Sarcina aceasta
corespunde sarcinii preotului si a profetului in s&nul Israelului: instruirea multimilor care

% Textul are paralela in Cartea profetului Miheia cap. 4, vers. 1-3.
Locuitorii lerusalimului sunt mustrati pentru idolatrie. Profetul condamna cultul formal pe care-l
aduceau evreii, spunand ca lui Dumnezeu nu-l sunt de trebuintd sangele tapilor si al taurilor si
arderile de tot. El voieste ca omul sa-l daruiasca inima sa, deci sa uneasca adorarea intema cu
cuItuI exten. Adevaratul cult este parasirea raului si savarsirea binelui.
" In Cartea Psalmilor este cantat orasul Sfant, pe care lahve l-a fondat si se subliniaza vocatia sa
universald. Psalmul 86 de pild&, sustine aceasta afirmatie. Prima strofd a psalmului evoca crearea si
alegerea Sionului; a doua strofa evoca viitorul lerusalimului. Neamurile recunosc in el pe “mama”
lor, iar Dumnezeu Tsi primeste in el copiii: etiopienii, locuitorii Tirului, babilonienii. lahve inregistreaza
popor dupa popor in randul celor care apartin Sionului. Méretia lerusalimului va consta deci in a
atrage la el lumea pagéana, a aduna la sanul sau popoarele (neamurile) pamantului (Detalii vezi la R.
Martln-Achard op. cit., pp.60-61).
®la sfarsitul timpului de pregatire a omenirii pentru primirea Rascumparatorului.
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urcé la lerusalim.*

Ultima misiune a Israelului in privinta neamurilor este transmiterea revelatiei divine.
Profetia sa incheie prin prezentarea consecintelor invatamantului pe care neamurile il
primesc prin intermediul lerusalimului (Sionului). Neamurile descopera in lerusalim pe
judecatorul si pe protectorul lor. Neamurile raman Tn el pentru salvarea intereselor lor.
Dreptatea garantata de lahve fac inutile mijloacele obisnuite pe care oamenii le folosesc
pentru a se apara (sabiile si sulitele) si va pune capat razboiului. Isaia anunta aici ultima
si cea mai mare Revelatie a Domnului.

Textul mesianic din Isaia 2, 2-4 nu este singurul (din cartea Isaia) care prezinta
rolul eshatologic al lerusalimului (Sionului). Numeroase alte texte (profetice) subliniaza
acest rol al Sionului |n tlmpunle mesianice. Apar notiuni noi: ‘noul lerusalim” sau
“lerusalimul cel ceresc’'; Tema aceasta se prelungeste in iudaismul postbiblic si in
epoca Noului Testament.

In capitolul 25, vers. 6 s.u. profetul Isaia descrie rolul Sionului dupa Judecata fi-
nala.*? lahve ofera in Sion neamurilor o sarbatoare somptuoasd, un ospat (banchet) la
care le invita sa se bucure impreuna cu EI. Trebuie subliniata darnicia fara limite a Dum-
nezeului lui lacov gi caracterul universalist (ecumenic) al invitatiei Sale “Domnul Savaot
va pregéti in muntele acesta pentru toate popoarele (neamurilor) un ospét...” (Isaia
25,6). lerusalimul va fi (ca in profetia din Isaia 2,2) locul de intainire al tuturor neamurilor.

in Isaia 60,1 s.u., afldm un imn (poem) care este dedicat lerusalimului, asupra
caruia a rasarit slava Domnulm (v.1). Sunt descrise numeroasele pelerinaje care se
indreapta spre Sion. Catre el merg regii neamurilor straine pentru a-l onora. Neamurile Tsi
indrapta spre el copiii impragtiati, dar acestia nu sunt primiti decat daca vin sa-l slujeasca:
“Catre tine vor merge comorile paméntului, bogétiile neamurilor vor SOSI la tine” (v.5); “fiii
strainilor vor reconstrui zidurile tale, regii lor vor fi in slujba ta” (v. 10)

Capitolul 19 al cartii Isaia contine un ansamblu de profetii consacrate Egiptului. A.
Feuillet intr-o lucrare de-a sa,** descopera in Isaia 19,16 s.u., aluzii la evenimentele
istoriei mantuirii, in special la Exod si la intrarea in Canaan. In conceptia lui Feuillet, Isaia
traseaza o paralela intre destinul lui Israel de la nceputurile sale ca natiune si soarta
finala a Egiptului. Egiptenii, infricogati de lahve, amintindu-si de judecdtile Sale, s-au
intors catre Domnul si I-au cunoscut binecuvantarea.*’

® Preotul are ca atributie transmiterea Legii lui lahve, iar profetul de a transmite cuvantul lui
Dumnezeu. Aceasta dubla activitate (sacerdotala si profetica) fi revine lui Israel la sfarsitul timpurilor
(adica la “plinirea vremii”). Amanunte vezi la R. Martin-Achard, op. cit., pp.62-63).

Elementele traditionale ale teofaniilor Dumnezeului lui Israel se regasesc in profetia Iui Isaia:
ridicarea Sionului apartine fenomenelor cosmice care insotesc aparitile lui lahve; adunarea
neamurilor ia locul obignuitei convocari a credinciosilor; publicarea Torei si judecata lui Dumnezeu
amintesc promulgarea legilor; anuntarea pacii corespunde promisiunilor de viata facute celor care
merg dupa dorintele lui lahve. leri, Israel era beneficiarul teofaniei, maine va fi randul paganilor.
Expresiile apar in Cartea Apocalipsei cap.21 si 22; la vechii evrei exista credinta ca un lerusalim
mult mai maret exista in cer, iar lerusalimul pamantesc este o copie (mai modesta) a lerusalimului
ceresc, in care Dumnezeu este prezent pururea.

Acest text face parte dintr-o pericopa mai extinsa (Isaia 24-27) numita “Apocalipsa lui Isaia”.

Textul vorbeste mai putin despre intalnirea neamurilor cu Dumnezeul lui Israel in Sion si mai mult
despre reabilitarea nemaipomenita a lerusalimului. Orasul lui lahve devine la sfarsitul timpurilor o
realitate de temut in ochii neamurilor; paganii (neamurile) nu se apropie decat cu teama de cetatea
aureolata de slava Dumnezeului sau. Amanunte vezi la R. Martin-Achard, op. cit., pp. 64-65.

* A. Feuillet, Un sommet religieux de I'Ancient Testament. L 'oracle dEsaie 19, 16-25 sur la
conversmn de l'Egypte, Mélanges J. Lebreton, R.S.R., 1951, pp.65-87.

5 R. Martin-Achard, op. cit., p. 43.
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La fel cum lahve si-a pedepsit si apoi si-a vindecat poporul in timpul Judecatorilor,
la fel populatiile stréine vor cunoaste opresiunea fnainte de a fi salvate de Izbavitorul pe
care Dumnezeul lui Israel li-l va trimite. Dusmanii trad|t|onaI| Egiptul si Asiria se vor
impéca si vor aduce impreuna cu Israel cult lui lahve.*®

in fata Dumnezeului lui Israel puterile vrajmase ale Orientului se vor uni pentru a-L
adora si a trai binefacerile Lui. Israel va fi linia de unire intre vecinii sai. Astfel poporul ales
va fi 0 sursa de binecuvantare pentru intregul pamant. lahve va acorada un titlu special,
rezervat altddata lIsraelului, popoarelor care-L vor cinsti: Asiria va fi num|ta “Iucrarea
mainilor Sale”, Egiptul “poporul Sau” si Israelul “mostenirea Sa” (Isaia 19 25) Poporul
ales nu pare sa aibe un rol activ in convertirea Egiptului si a Asiriei. Doar lahve le con-
duce istoria, le pedepseste, le tamaduieste, li se descoperd, le intelege strigarea si dorin-
tele. Interventiile lui Dumnezeu in istoria lor fac din aceste neamuri rebele, adoratoare ale
adevaratului Dumnezeu.*®

*

Am prezentat pana aici raportul dintre Israel si neamuri asa cum se oglindeste el
in cartea unuia dintre cei mai mari profeti ai Vechiului Testament: profetul Isaia. In cele ce
urmeaza, vom urmari acest subiect si in operele celorlalti profeti scriitori ai Vechiului
Testament.

Accesul neamurilor la adevaratul cult (monoteist) este conceput ca o “urcare catre
lerusalim” si in viziunea profetului leremia.*® .

lerusalimul este numit “tronul lui lahve” (leremia 3,17). In Sion se vor aduna toate
neamurile pentru a cinsti numele lui lahve. Avem aici o profetie mesianica in legatura cu
lerusalimul si cu rolul sdau de la sfarsitul timpului (era mesianica, “plinirea vremii”).
Proorocie aseméanatoare cu cea din Isaia 2,2 s.u.

Tn capitolul 23 v.5 al cartii lui leremia, se cuprinde o profetie mesianica. Mesia este
numit “odrasla dreapta“. Misiunea Iui va fi sa restabileasca dreptatea pe intreg pamantul

S in viziunea profetului leremia Israel joaca un rol intermediar intre lahve si nea-
murile pamantulw Misiunea lui Israel este de a fi “poporul ales” al lui lahve, iar neamurile
se vor binecuvanta si se vor lauda Tn numele Dumnezeului lui Israel (leremia 4 2)

Mai ales prin lucrarea lui Dumnezeu in sanul poporului ales, Israel va sta “marturie”
n fata neamurilor. Dacd Dumnezeu trateaza cu ingaduinta pe propriul Sdu popor, o face
pentru a fi fidel promisiunilor Sale si pentru ca nu vrea sa fie profanat Numele Sau cel
Sfant Thaintea neamurilor. Aceasta e viziunea profetului lezechiel. Lucrarea lui lahve in
sanul poporului ales are repercusiuni asupra neamurilor. La “plinirea vremii” Dumnezeu
va face sa straluceasca dreptatea Sa si mantuirea Sa in lersualimul refacut: “Domnnul a
descoperit braful Sau cel sfant in ochii tuturor popoarelor si toate marginile Iumu vor
vedea méntuirea Dumnezeului nostru” (Isaia 52, 10; lezechiel 28, 25; 39, 21-29).%

*8 Vers. 23 din Isaia cap. 19 — se va citi: “Egiptul si Asiria 1l vor sluiji pe lahve”.

a7 R Martin-Achard, op. cit.,, p.44.
lb/dem
® Profetul leremia a activat in epoca babilonica, in perioada ultimilor cinci regi de dinaintea caderii
Regatului de Sud si in perioada imediat urmatoare. Numele profetului este providential “Dumnezeu
a izgonit pe poporul Sau”. S-a nascut in localitatea Anatot (localitate preoteasca situata la 4 km N/E
de lerusalim), in jurul anului 650 1.Hs.
Newsome James D., The Hebrew Prophets, Atalanta, 1973, p.86.
*' Pierre Benoit, op. cit., p. 405.
Domnul isi va descoperi slava Sa intre neamuri si toate neamurile vor vedea judecata Domnului.
Neamurile vor sti ca Dumnezeu a pedepsit pe Israel pentru necredinciosia sa. Dar pedeapsa nu
este ultimul cuvant al Domnului. Dumnezeu isi va aduce aminte de “fiul” S&u, va uita nelegiuirile Iui
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Profetul Daniel a fost o personalitate providentiala pentru neamul sau. El a facut
parte din randul tinerilor de conditie nobila a lui Israel care au fost deportati in Babilon cu
prilejul celor doua invazii ale babilonienilor in |ara Sfanta (608; 596 i. Hr.), inainte de anul
586. Se stie ca dintre acesti tineri au fost selectati unii si instruiti in scolile babiloniene. Era,
de fapt, o intentie ascunsa a babilonienilor, a lui Nabucodonosor, de a-i deznationaliza pe
evrei. Daniel si prietenii lui, Anania, Azaria si Misael, au inteles scopul viclean al
autoritatilor politice si in loc sa cedeze presiunilor de deznationalizare, ei s-au stimulat
reciproc in a pazi cu strictete traditiile si legile strabune. Mai mult, interventia lui Dumnezeu
in favoarea evreilor, I-a convins pe Nabucodonosor si pe supusii lui, ca Dumnezeul
evreilor este Dumnezeu adevarat si viu. Nabucodonosor a binecuvantat pe Dumnezeul
lui Israel si a dat un hrisov catre toate popoarele, neamurile si limbile care locuiesc pe tot
pamantul, prin care lauda minunile si puterea Dumnezeului evreilor (Daniel 3, 28-33).
Regele Darius Medul al pergilor procedeaza la fel atunci cand vede ca Daniel a fost
scapat de Dumnezeul sau dintr-o situatie dificila: ‘toatd lumea s& tremure iaintea
Dumnezeului lui Daniel, ca El este Dumnezeul Cel viu, Care raméne in veci, si Imparat/a
Lui nu se va nimici, iar stapénirea Lui nu va avea sfarsit” (Daniel 6, 27).

Profetii Osea si Amos sunt primii dintre profetii mici care il prezinta pe Israel drept
“vopor al lui Dumnezeu™®. Pentru profetul Amos, Israel este “popor al lui lahve” (Amos
7.8; 7,15; 8,2). Expresia frecventa in Vechiul Testament: “Dumnezeul lui Avraam, al lui
Isaac si al lui lacov” (lesire 3,6) este preluatd de Amos, precizand ca de fapt Israelul fi
aprtine lui Dumnezeu, adica este poporul Sdu, mostenirea Sa®

Teologia profetului Amos se bazeaza pe urmatorul principiu: lahve, Dumnezeul lui
Israel, este suveran asupra lumii (Amos 4,13), Domnul este numele Lui, iar prezenta Lui
este de neinlocuit. Rezultd de aici ca destinul intregii omeniri se afla sub actiunea
proniatoare a lui Dumnezeu. Asiria, Egiptul, Etiopia, Siria se afla sub autoritatea divina.

Contemporanul profetului Isaia, profetul Miheia, anunta ca lahve are un ‘proces”
impotriva propriului Sau popor si, in particular, impotriva lerusalimului si a autoritatilor sale.
Preotii fac pe invatatorii contra plata, profetii profetesc pe bani, capeteniile fac judecata
pentru mita si cu toate acestea ei sustin cd Domnul este in mijlocul lor. lahve nu Thgaduie
lucrul acesta in Sion. Profetul ii anunta pe conationalii lui ca, din pricina faradelegilor lor,
lahve va pedepsi Sionul, “va fi arat cu plugul ca o tarina®, “va fi prefacut intr-un morman de
ruine”. Sentinta aceasta va fi reluata si de profetul leremia pentru conationalii lui un secol
mai tarziu (Ieremla 26, 17-18). Pentru profetul Miheia, lerusalimul are un loc secundar, caC|
in profetia lui, mantuirea, (Rascumparatorul), Mesia, vine de la Betleem (Miheia 5, 1)

in capitolul 4 vers. 1 s.u., avem o profetie mesianica aproape identicd cu profetia
din Isaia 2,2 s.u. Profetul Mlhela rosteste aspre mustrari impotriva lerusalimului si a
Samariei. Daca Isaia si-a desfasurat activitatea in lerusalim la curtea regilor, Miheia si-a
desfasurat activitatea la tara intre semenii sai (cei saraci si exploatati). Pacate precum:
desfraul, judecdtile nedrepte, exploatarea saracilor, a vaduvelor si a orfanilor sunt aspru

si-l va reabilita. Atunci Tsi va arata Domnul, in sénul poporului Sau, sfintenia Sa inaintea ochilor a
multor neamuri (vezi lezechiel 39, 21-29).

® in paginile Vechiului Testament si mai ales la profeti, Israel e prezentat ca “mireasa a Iui lahve”, iar
inchinarea la idoli este considerata “adulter”. Aceasta este viziunea carii profetului Osea. Tn cartea
lui Osea, Israel este prezentat ca sotia infideld a lui lahve, |ar membrii poporulw ales pot fi numiti cu
numele ce le-au purtat copiii profetulw Izreel — “cel respins”; Lo-Ruhama — “cea neiubita“; Lo- Ami —
“nu este poporul Meu”. Aceeasi viziune apare si in Cartea Cantarea Cantarilor.

* Pr. Prof. Dr. Liviu Valcea, Poporul ales ca popor al Legdméntului, in “Credinta Ortodoxa*, nr.1, 1996,

p-3.
%R Martin-Achard, op. cit.,, p.57.
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condamnate in prima parte a cartii lui Miheia. Consecinta acestor faradelegi va fi
pedeapsa lui Dumnezeu: navalirea strainilor si dar@marea zidurilor cetatii.

Profetul loil vorebeste si el despre adunarea neamurilor in Sion. In valea lui
losafat, Domnul se va judeca pentru poporul Sau cu neamurile. Mostenirea lui lahve a
fost imprastiata printre neamuri (loil 4,2). Domnul a asezat scaunul de judecata in valea
lui losafat pentru toate popoarele din jur.

Cartea profetului Iona relateaza istoria unui preofet trimis de Dumnezeu sa predice
in Ninive (capitala Asme|) La cuvintele sale, locuitorii marelui oras asirian se caiesc de
pacatele lor. In aceasta situatie Dumnezeu renunta la a-i mai nimici. Profetul lona,
contrariat de atitudinea lui lahve, trebuie sa invete ca Domnul Dumnezeu are mila de
aceasta multime pagana, care nu stie sa deosebeasca stanga de dreapta (lona 4,11).

Mesajul cartii lona a fost interpretat diferit de exegeti. Unii au spus ca mesajul ei
este acesta: Israel trebuie sa converteasca lumea pagana.

A. Feuillet sustine ca profetul lona, impotriva intolerantei iudaice, subliniaza tocmai
mila si indurarea lui Dumnezeu pentru toti oamenii si ca vointa Sa de mantwre
depageste granitele Israelului, rezultdnd de aici, pentru Israel, o datorie misionara.’

Profetul lona proclamé egalitatea popoarelor in fata iubirii divine. El admite ca
strainii, ramanand straini, pot deveni adoratori ai adevaratului Dumnezeu. Israel nu
trebuie doar sa astepte ca paganu sa vina la el, trebuie ca el sa mearga Ia e| Astfel ca
putem vorbi de o datorie misionara a lui Israel in ceea ce pnveste neamurile.”®

A. Feuillet sustine c& mesajul cartii lona nu era doar misionar. Intentia profetului era
de a raspunde urmatoarei intrebari: “De ce profetiile impotriva neamurilor n-au fost inca
implinite?”” Cazul profetului lona permitea sa se raspunda la aceasta intrebare. Un trimis
al Domnului este mandatat sa anunte ca Ninive trebuie sa piara. Mesajul sau are acelasi
continut ca al profetiilor impotriva Moabului, Edomului si Amonului. Dar Ninive se caieste
si orasul pagan este crutat; Astfel, hotararile Domnului pronuntate impotriva vecinilor
Poporului ales sunt adevarate dar conditionale, ele se implinesc in cazul unui refuz
perS|stent

A. Feuillet remarca faptul ca profetul lona nu este mandatat de Dumnezeu sa
convinga pe niniviteni sa treaca la iudaism. lona nu este doar figura misionarului
monoteist, el anunta orasului si locuitorilor sai distrugerea. De altfel, locuitorii din Ninive
nu se convertesc la iudaism, nu ni se spune ca ei au abandonat idolatria, ci doar ca s-au
csit de faptele lor. Ei l-au chemat nu pe Dumnezeul evreilor, ci pe Dumnezeu.®

Feuillet noteaza ca “daca autorul se multumeaste sa spuna ca ninivitenii s-au
intors de la vechile lor obiceiuri,’’ este doar pentru ca pe terenul practicii morale, profetii

6 Mesajul cartii este forte important: Dumnezeu a ales pe Israel nu pentru a exclude neamurile, ci
pentru a face cunoscuta acestora, prin Israel, credinta monoteista. Profetul lona trebuie sa aduca
mesajul credintei monoteiste la un popor pagan care nu se afla in relatii de prietenie cu evreii. Faptul
ca lona refuza la inceput aceasta misiune arata ca el n-a depasit atitudinea Tngusta si exclusivista a
evreilor fatd de pagani. Domnul Hristos pentru a raspunde acestei situatii va zice la un moment dat
evreilor cd Dumnezeu are puterea de a ridica si din pietrele desertului fii lui Avraam. § neamurile pot
f i prin credinta fii ai lui Avraam.

A Feuillet, Le sens du livre de Jonas, in Revue Biblique, 54, 1957, pp. 340-361.
lbldem

S % Ibidem.
Ibidem.
“lar oamenii sa se imbrace cu sac si catre Dumnezeu sa strige din toata puterea si fiecare sa se
ntoarca de pe calea lui cea rea si de la nedreptatea pe care o savarsesc mainile lui” (lona 3,8)...
“Atunci Dumnezeu a vazut faptele lor de pocainta, ca s-au intors de la caile lor cele rele. S i-a parut
rau Domnului de prezicerile de rau pe care i le facuse si nu le-a implinit” (lona 3,10).
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ocarasc neamurile, insa nu li se reproseaza ca nu L-au slavit pe lahve, li se reproseaza
doar ca au incalcat legea morala naturala inscrisa de Dumnezeu in inima fiecarui om la
creatie.®

Astfel, profetul lona actioneaza ca si predecesorii sai. Misiunea si lucrarea sa are
ca singur rezultat sa faca neamurile s& recunoasca raul pe care l-au facut si nu sa-i faca
sa adopte iudaismul.%®

Istoria profetului lona e, Tnainte de toate, o marturie a infinitei compasiuni a
Dumnezeului iudeilor. Cheia cartii se afla in chiar ultimul verset al ei: “... dar Mie cum sa
nu-Mi fie mila de cetatea cea mare a Ninivei cu mai mult de o suta douazeci de mii de
oameni, care nu stiu sd deosebeasca dreapta de stanga lor” (lona 4,11), afirmatie facuta
deja in lona cap. 4 vers. 2 b “Pentru aceasta am incercat sa fug in Tarsis, ca stlam caTu
esti Dumnezeu indurat si milostiv, indelung-rabdator si mult milosard si It| pare rau de
faradelegi”. Autorul insitd asupra milei lui Dumnezeu care nu cunoaste limite. Chiar daca
e vorba de Ninive, marele oras pagan, simbol al cruzimii si orgoliului, si el este obiectul
milei i dragoste| divine. lahve are dreptul de a ierta, chiar daca atitudinea Sa nu convine
poporului Su. ®

lona vede cu ochi riu c& Dumnezeu este bun.®® Cred ca intentia profetului este
aceea de a le arata contemporanilor si conationalilor lui cum este Domnul Dumnezeul
lor: bun si milostiv pentru toti oamenii. Profetul pledeaza cauza pagéanilor pe care
contemporanii sai ii dispretuiesc si i condamna, dar cérora lahve la acorda mila Sa.®®

A. Feuillet recunoaste ca in cartea lona exista “un apel insistent la convertire
adresat iudeilor”, altfel spus, profetul lona vrea sa-i dojeneasca pe conationalii lui,
propunandu-le exemplu ninivitenilor, incearca sa le starneasca gelozia. &7

Tn sanul poporului iudeu se ridicd o voce pentru a protesta impotriva ingustimii in
gandire a poporului ales gi pentru a reaminti ceea ce alti profeti au spus-o inainte: “Oare
n-am scos Eu pe israeliti din pamantul Egiptului, pe filisteni din Caftor si pe sirieni din
Chir?” (Amos 9,7). lahve vegheaza asupra tuturor oamenilor.

Semnificatia cartii lona este, inainte de toate, teologica cum o indica textele din
cap. 4,2 b si cap. 4,11. Cartea lona nu aduce o descoperire noua a lui Dumnezeu, ci
combate o gresita intelegere si interpretare a alegerii Iui Israel, amintind o Tnsusire
esentiala a lui Dumnezeu: aceea de a fi al tuturor oamenilor. Astfel, cartea lui lona nu
este o scriere cu caracter prozelitist, in favoarea misiunii printre pagani, ci o lectie pe care
profetul o da conationalilor Iui care se ingeala asupra intentilor Dumnezeului lor.

Profeti Naum, Avacum si Sofonie vorbesc despre dreptatea pe care Domnul
Dumnezeu o va face poporului Sau. Acesti profeti se revoltd cum un neam mai rau decét
evreii i-a umilit si i-a cotropit pe acestia din urma, de ce ingaduie Dumnezeu asa ceva?
Dumnezeu are raspuns la aceasta intrebare: sunt cauze Tntemeiate pentru care
Dumnezeu a ingaduit aceasta. Pacatele poporului si ale conducatorilor lui constituie
motivul pentru care Dumnezeu a ing&duit aceasta. Insa nici neamurile care au subjugat

63 2 n sensul acesta vezi cartea profetului Amos capitolul 1.
A Feuillet, op. cit,, p.344.
& Ibidem.
lona murmura contra compasiunii Domnului, asemenea fiului mai mare din parabola fiului risipitor
(Luca 15) si ca muncitorii care lucreaza n via stapanului (Matei 20, 15).
A Feuillet, op. cit., p.345.
n Noul Testament, Sfantul Apostol Pavel argumenteaza Si expllca astfel propovaduwea Ia neamuri:
“Doar voi izbuti sa atat ravna celor din neamul meu si s mantuiesc pe unii dintre ei” (Romani
11,14). Sfantul Pavel insusi, macar ca fsi indreapta lucrarea de propovaduire catre pagani, scopul
actiunii sale 1i vizeaza Tn ultima instanta pe iudei.
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via lui lacob, au pradat-o gi i-au stricat vitele, nu vor scapa nejudecate si nepedepsite.
Pentru ca orice se zideste pe silnicie si pe asuprirea altuia si prin violentd nu poate sa
dainuie. Ceea ce ramane vesnic este cunostinta slavei Domnului, a puterii $i maririi Lui.
S aceasta o vor avea Israel si neamurile deoépotrivé. Profetii mai sus amintiti vorbesc
despre pedepsirea asupritorilor poporului ales.®

Capitolul 3 al cartii profetului Sofonie contine fagaduinta izbavirii lui Israel. E vorba
realmente de o “Buna-vestire” pentru Israel. Domnul Se va intoarce in mijlocul poporului
Sau, va trai intre ei, va aduna pe cei imprasgtiati si le va harazi vremuri de fericire si pace:
“Bucura-te, fiica Sionului, salta de veselie, Israele; veseleste-te si te bucura din toata
inima, fiica a lerusalimului! Caci Domnul a inlaturat judecatile rostite impotriva ta si a
intors pe vrajmasii tai, Domnul, Imparatul lui Israel, este in mijlocul tau; tu nu vei mai
vedea nici 0 nenorocire... Domnul Dumnezeul tau este in mijlocul tau, ca un izbavitor
puternic. El se va bucura foarte de tine si in dragostea Lui va tresalta si va canta de
bucurie pentru tine” (Sofonie 3, 14-15, 17).

Profetul Agheu anunta ggi el maretia viitorului Sionului si in special a templului Sau,
in capitolul 2 al cartii sale.®® Profetul reia temele traditionale ale teofaniei Iui lahve:
universul este ravasit “cerul si pAmantul, marea si uscatul se vor cutremura” (v.6). Domnul
va fi cu poporul Sau (v.5). E amintit Legdméantul pe care Domnul I-a incheiat cu poporul
Sau la iesirea din Egipt. Aceasta manifestare a lui lahve in Sion va avea repercusiuni
asupra neamurilor. Neamurile vor veni in Sion si vor aduce ofrande (lucruri de pret)
Domnului (v.7).”° Slava Locasului sfant reconstruit va reflecta si ea stapanirea Iui lahve
asupra tuturor neamurilor.

Alaturi de profetul Agheu, profetul Zaharia si-a adus contributia la reorganizarea si
reinviorarea vietii religioase a poporului ales dupa revenirea din robie. Numele profetului
este providential (‘Domnul fsi aduce aminte™). Domnul si-a adus aminte de poporul Sau,
a vazut suferintele lui si le-a pus capat. 9 cartea profetului Zaharia este considerata a fi o
“Buna-vestire”. Domnul isi va arata Slava in mijlocul poporului Sau (v.9, cap.2) “Bucura-
te si te veseleste, fiica Sionului, caci iatd Eu vin sa locuiesc in mijlocul tau” (v.14).

Lepadand falsii lor dumnezei, idolatri vor cunoaste numele Domnului si vor deveni
pentru El un popor: “S se vor intoarce toate popoarele si se vor inchina cu adevarat
inaintea Domnului Dumnezeu si vor sfardma idolii lor. S toate popoarele vor binecuvanta
pe Domnul, si va binecuvanta si poporul Lui pe Dumnezeu si Domnul va inélta pe

% Profetul Naum da glas in cuprinsul cartii sale satisfactiei in legatura cu sfarsitul unei mari puteri
opresoare in Orient: Asiria. Ultimele cuvinte ale cartii sunt sugestive in acest sens (Naum 3,19).
Acest text sugereza ca prabusirea cetatii Ninive s-a petrecut recent, caci vestea sfarsitului ei nu a
apucat sa se raspandeascéa peste tot. Aceasta veste a aflat-o profetul si celebreaza biruinta asupra
unei puteri care si-a aratat rautatea o lunga perioada de timp. Profetul Avacum in cap. 3 al cartii sale
canta maretia slavei Domnului si d& expresie sperantei cd Domnul se va miilostivi de poporul Sau si-i
va face dreptate pana in sfarsit si-i va pedepsi pe asupritorii sai. Profetul Sofonie descrie pedeapsa
asupritorilor lui Israel. Sunt amintite tari ca Filistea, Moabul, Asiria, Babilonul care vor cunoaste

6 razbunarea lui Dumnezeu pentru toate relele savérsite si nedreptétile cauzate poporului Sau.

Cartea profetului Agheu este si ea consideratd o “Bun&-vestire” adresatd printului Zorobabel si
arhiereului losua. Intors din robie si la indemnul profetului, poporul ales se hotareste sa rezideasca
locasul Domnului. Acest al doilea templu nu egala in frumusete si in slava templul lui Solomon. Multi
dintre batranii care traisera vremurile de glorie ale lerusalimului de alta data se lasau cupringi de
nostalgie vazand noul templu (mult mai modest decat cel zidit de regele Solomon). Acum intervine
profetul Agheu si le spune batranilor ca slava celui de-al doilea templu va intrece slava primului
templu deoarece in el va intra Mesia.

7 |dee prezentata la toti profetii deja mentionati. Detalii vezi la R. Martin — Achard, op. cit, pp. 65-66.
Beuken, W. A. M., Haggai-Sacharja 1-8, Assen, 1967, pp. 18-22.
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poporul Sau” (Tobit 14, 6-7); “S multe neamuri se vor alipi de Domnul in ziua aceea si
Tmi vor fi Mie popor si voi locui in mijlocul tau...” (Zaharia 2 15)

Israel e numit “mostenirea Sa” (v.16 a), iar Domnul va alege incad o data
lerusalimul, ca loc de salasluire al Slavei Sale (v. 16 b). Domnul iubeste Sionul (cap.8,
v.2), Domnul Se intoarce cu milostivire catre Sion si va locui in mijlocul lerusalimului
(cap. 8, v.3 a) si ierusalimul se va chema ‘cetate credincioasa“ si “muntele Domnului
Savaot” sau “munte sfant” (cap.8, v.3 b) In muntele casei Domnului, vor veni popoare
si locuitori din cetati numeroase (vezi profetia din Isaia cap. 2, v.1-4). Neamurile vor zice:
“Sa mergem sa dobandim indurarea lui luda si sa cautam pe Domnul Savaot!” (v.21);
“Vor veni popoare multe si neamuri puternice ca sa caute pe Domnul Savaot in lerusalim
si sa se roage Domnului” (v.22); “S in zilele acelea zece oameni dintre limbile neamurilor
vor apuca pe un iudeu de poala hainei si vor zice: Mergem si noi cu tine, caci am aflat ca
Dumnezeu este cu voi!” (v.23). 9 in cartea profetului Zaharia alaturarea neamurilor la
adevaratul cult al lui lahve este conceputa ca o “urcare la lerusalim”, “tronul lui lahve”,
“sanctuarul muntelui Sion”, mai ales la sarbatoarea Corturilor. Toate aceste profetii (din
perioada post exilicd) redau rolul decisiv pe care lerusalimul il va juca fata de pagani la
sfarsitul timpurilor (in epoca meS|an|ca)

S ultimul profet, Maleahi™, vorbeste despre aliturarea neamurilor la adevaratul cult
al lui lahve. in viziunea profetulu| Maleahi, neamurile vor putea adera la cultul lui lahve in
propria lor tara: “Caci, de la rasaritul soarelui si pana la apusul lui, mare este numele Meu
printre neamuri si in orice parte se aduc jertfe de tamaie pentru numele Meu si Prlnoase
curate, caci mare este numele Meu intre neamuri, zice Domnul” (Maleahi 1 11)

Intre Israel si neamuri, Domnul va juca rolul unui intermediar. Acest rol i revine lui
Mesia. In lumina Noului Testament Mesia este lumina spre descoperirea neamurilor i
slava poporului Israel (Luca 2,32). Profetul Maleahi 1l anuntd pe Mesia ca “Soarele
dreptatii” (Maleahi 3,20). Nu intdmplator, ultimele randuri ale ultimei carti canonice a
Vechiului Testament, sintetizeaza oarecum intreaga orientare a Vechiului Testament:
asteptarea plina de speranta a zorilor mantuirii, cand va rasari lumii Lumina cunostintei,
Mesia-Hristos, Soarele dreptatii, Rasaritul Cel de Sus (Luca 1, 78).

Cadere (poticnire) si ridicare in Israel

Aderarea neamurilor la adevaratul cult al lui lahve nu se va realiza decat numai
dupa un esec tragic Th sanul poporului ales.” Acest lucru va fi chiar rodul unei pedagogii
divine. Studiul nostru impune prezentarea aici a acestui aspect tragic: Poporul ales nu se
va ridica n intregime la inaltimea misiunii pe care Domnul Dumnezeu i-a incredintat-o0.”

Incélcand Legamantul inca de pe Sinai (vezi episodul Vitelului de aur — legire cap.
32), poporul ales va comite de-a lungul istoriei sale zbuciumate mai multe pacate fata de

i " Pierre Benoit, op. cit., p. 405.
lb/dem
® Profetul Maleahi a activat in sanul poporului ales intr-o perioada cand zelul religios al evreilor a
scazut foarte mult. Multi isi neglijau obligatiile religioase, iar cultul a decazut. Nu se mai respectau
prescriptile referitoare la calitatea jertfelor. Erau aduse la altarul de jertfa animale necorespun-
z&toare. Conationalii profetului se plang de necazurile pe care Dumnezeu le-a ingaduit sa se abata
asupra lor, si nu-si dau seama ca toate acestea se intampla pentru faptul ca Dumnezeu nu priveste
cu placere la jertfele lor. Astfel de jertfe, pe care evreii le aduceau atunci, sunt semnul racirii lor
» sufletesti, ori Domnul cauta cu drag spre sufletele fierbint.
P|erre Benoit, op. cit., p.405.
e S ldem, p.406.
Ibidem.
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Domnul Dumnezeu sau (4 Regi 17,7-23), care vor fi sanctionate de profetii b|bI|C| ruina si
exilul vor fi pedeapsa infidelitatilor sale (Deuteronom 28, 63- 68; Osea 8,10- 9 6)

Totusi, Dumnezeu este fidel: fidel patriarhilor si promisiunilor pe care le-a facut
acestora, fidel Lui Insusi si dragostei Sale. Mai mare decat méania Sa este mila Sa, care
vrea mantuirea poporului Sau si a tuturor popoarelor. Dumnezeu va trece peste
infidelitatea poporului Sau, pastrand un “rest”, o “ramasitd” credincioasa (4 Regi 19,30).
Ramaglta Sionului §| cei ce vor fi scapat cu viata din Ierusallm Se vor chema sfinti §|
oricine va fi inscris sa traiasca in lerusalim” (Isala 43). 0 treime”®, 0 zecime’®, sau mai
putin (lezechiel 5,2-4; Amos 3,12), vor scapa de la strémtorare si se vor imprastia intre
neamuri: “Dar Eu voi ldsa o ramasita din voi, care va scapa de sabie printre celelalte
neamuri, cand veti fi risipiti prin tari” (lezechiel 6,8; 12,16).

Purificati pr|n foc (Zaharla 13 9) ei vor fi iertati (Ieremla 50 20() si salvati (leremia
31,7). Sarmanu cei “séraci cu duhul” isi cauta sprumul in Domnul.2 Intor§| din rob|e Ia
lerusalim®”, ei vor fi “butucul” (Isaia 6,13) din care vor iesi “radacini in jos si roade in sus”
(4 Regi 19, 30), germen al unei restaurari care va reda restului credincios, titlurile si
pr|V|Ieg||Ie vechiului Israel. Alegerea |ui va fi reinnoita® , israelitii vor fi numiti Tn continuare
“sfint” (Isaia 4,3) si “dreptl ; ei vor fi “poporul Séu” si Domnul va fi “Dumnezeul lor”
(lezechiel 11,20; Zaharia 13 9) le va fi data o “noua alianta“ (leremia 31,31-34; lezechiel
16,62), Domnul ii va stapani in veac®, ca o “cununa de slava“.®®

In fruntea acestui “rest”, reprezentantul si conducétorul lui va fi “un personaj” care
va prelua titlurile care revin Israelului Tntr-un mod cu totul special: Regele-Mesia. El va fi
“o mladita din tulpina lui lesei: (Isaia 11,1), “Odrasla dreapté” ridicatad lui David- regele
(leremia 23,5; 33, 15-16; Zaharia 3,8; 6,12); “Fiul Omului” care va veghea tnumful si
|mparat|a “poporulw sfintilor” (Daniel 7,13-14, 22, 27); “Ebed-lahve”, “Slupto El va fi
“Alesul” prin excelenta al Domnului (Isala 42.1). El va uimi neamurile prin suferinta Sa
(Isaia 52, 14-15), El va aduce Legea Domnului pe intregul pamant (Isaia 42, 1-4).
Domnul Dumnezeu 1l va desemna “Legdmant al poporului S&u” si “Lumina a neamurilor”
(Isaia 42, 6; 49, 6).

Astfel, Dumnezeu nu-si va Tnlatura niciodata poporul (leremia 31, 35-37; 33, 19-
26). Dimpotriva, il va restaura si va incheia cu el - si prin el cu lumea - Legamant Nou,
Legamant vesnic.

™" Ibidem.
78 “Doua treimi vor pieri, i vor muri, iar cealalta va fi Iasata acolo. lar aceasta treime o voi pune in foc; i
voi curdti ca pe argint si i voi Tncerca cum se incearca aurul. Ei vor chema numele Meu si Eu ii voi
asculta; si Eu voi zice: “Acesta este poporul Meu” si el va raspunde: “Domnul este Dumnezeul
meu!” (Zaharia 13, 8-9).
Isaia 6,13 “d daca va rdamane inca unul din zece, si acela va fi harazit focului...”
“g voi lasa in mijlocul tdu un neam smerit si sarac, care va nadgjdui intru numele Domnului”
(Sofonie 3,12); “In vremea aceea ramasita lui luda si cei scapati din casa lui lacov nu se vor mai
sprijini de cel ce i-a lovit, i se vor sprijini, cu credintd, pe Dumnezeu, Sfantul lui Israel” (Isaia 10,20).
“In ziua aceea, Domnul va ridica din nou mana Sa ca sa rascumpere ramasita poporului Sau” (Isaia
11,11); “S voi aduna ramasitele turmei Mele din toate tarile prin care le-am risipit” (leremia 23,3);
“...1i voi aduce Tnapoi si ei vor locui Tn mijlocul lerusalimului si ei Imi vor fi Mie popor, iar Eu le voi fi
Dumnezeu, in credinciosie si in dreptate’ (Zaharia 8,8).
“Dar Domnul Se va milostivi de lacov si va alege inca o data pe Israel si il va statornici in pamantul
|ui. Strainii se vor alatura lor si se vor uni cu casa lui lacov” (Isaia 14,1).
“In poporul tau vor fi numai drepti si vor stépéni tara pentru totdeauna; viastar pe care l-am sadit Eu,
lucrul méinilor Mele facut spre slava Mea” (Isaia 60,21).
“Domnul va impérati peste ei in muntele Sionului, de acum si pana in veac!” (Mlhela 4,7)
8 “In ziua aceea Domnul Savaot va fi o cununa stralucitoare pentru cei ce au mai rdmas din popor”
(Isaia 28,5).
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In dialogul cu femeia samarineanca lisus spune: “...mantuirea este din iudei” (loan
4,22 b). ca si profetii biblici, lisus nu concepe mantuirea paganilor decat prin asocierea lor
cu méntuirea lui Israel: “Multi de la Rasarit si de la Apus vor veni si vor sta la masa cu
Avraam, cu Isaac si cu lacov in Imparatia Cerurilor. lar fiii Imparatiei vor fi aruncati in
ntunericul cel mai din afara; acolo va fi plangerea si scragnirea dintilor” (Matei 8, 11-12;
Luca 13, 18-29).

Contextul acestui cuvant al lui lisus, atat in Evanghelia dupa Matei cat si in cea
dupa Luca, nu ne lasa sa ne indoim ca i vizeaza pe pagani, caci lor li se opun “fiii
Imparétiei” care vor fi “scosi afara“. Dupa cum a spus Scriptura Vechiului Legdmant,
lisus asteaptd intrarea in Imparatia lui Dumnezeu a unei parti (“rest”, “ramasita”)
credincioase, parte care i are ca nucleu pe ucenicii Sai.

*

Concluzii:

Demersul studiului nostru a fost acela de a stabili relatia (raportul) poporului ales
cu neamurile pagéne. Incercand sa deslusim acest raport am descoperit doua aspecte:
in primul rénd, Israel se afla intr-o situatie de separare si de opozifie fatd de neamuri.
Aceasta exigenta, doritd pana la un punct de Dumnezeu, va degenera intr-o opozitie
nejustificata fata de celelalte neamuri si-i va face pe iudei sa confunde adesea “Slava
Numelui Domnului” cu interesul lor national. In al doilea rand, “alegerea Iui Israel” il pune
pe acesta intr-o situatie de atragere a neamurilor (acest aspect s-a vazut mai clar in
scrierile profetilor biblici).

Ne-am intrebat dacad atractia neamurilor a fost facuta de poporul ales al
Domnnului printr-o activitate misionara evidenta. Raspunsul la aceasta intrebare a fost
negativ si, contrar unei interpretari clasice, care pretinde ca a gasit in paginile Vechiului
Testament 0 porunca misionara din partea Domnului pentru poporul Sau, am insistat
asupra caracterului special al misiunii pe care poporul ales a trebuit s-o indeplineasca
fatd de neamuri. Israel are ca sarcina de la Dumnezeu sa fie ceea ce este: ‘poporul ales
al Domnului”’, adica poporul in istoria caruia Dumnezeu a actionat si a carui existenta nu
are sens aparte decéat ca motivatie a iconomiei divine.

Prin prezenta sa in lume, Israel face inteleasa Tnaintea lumii maretia slavei
Domnului Sau si in acelasi timp cheama neamurile sa se bucure impreuna cu el si sa
aduca impreuna cu el un cult Dumnezeului adevarat.

Am scos in evidenta caracterul eshatologic al acestei misiuni a lui Israel fata de
neamuri. Intr-adevar, convertirea neamurilor apartine ultimului capitol al istoriei méantuirii.

Domnul Dumnezeu detine rolul decisiv in realizarea vocatiei Israelului fata de
neamuri. Numai actiunile Sale, numai interventiile Sale in istoria sa, fac din poporul ales,
lumina neamurilor. Intre neamuri si El, Dumnezeu a plasat poporul ales. Vechiul
Testament evoca in paginile sale funcfia mijlocitoare a poporului ales. Textele biblice
asupra carora ne-am oprit ne permit sa vorbim de aspectul: sacerdotal, profetic si regal,
al misiunii asumate de Israel in favoarea neamurilor. Prin intermediul sau, Dumnezeu se
impartaseste lumii.

Israel traieste sub semnul promisiunii divine si rolul sau este sa fie asa cum si lI-a
dorit Domnul: popor ales. Israel are de indeplinit o misiune divina in lume, el este in fata
altor popoare “marturia adevaratului Dumnezeu”.

8 “Luati aminte cu urechile voastre si mergeti pe caile Mele. Ascultati-Ma pe Mine si viu va fi sufletul

vostru. Voi face cu voi Legdmant vesnic, dandu-va indurarile Mele cele fagaduite lui David” (Isaia
55, 3; vezi si Isaia 59, 21; lezechiel 16,60).
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Israel nu a intreprins o activitate vadit misionara pentru a convinge neamurile de
superioritatea religiei sale, el trebuie sa traiasca in fata neamurilor, méarturisind maretia
Dumnezeului sau. A fi “poporul lui Dumnezeu” aceasta este, in definitiv, misiunea pe
care Israel trebuie sa si-o asume si s-0 exercite Thaintea lumii. Asa au conceput profetii
biblici rolul lui Israel in legaturd cu neamurile. Textele biblice si profetile amintesc
interesul pe care Dumnezeul lui Israel il are fata de neamuri.

Ultima misiune a lui Israel in privinta neamurilor este comunicarea Revelatiei
divine. Biserica a avut la “plinirea vremii”, misiunea de a comunica neamurilor, faptul ca
planul lui Dumnezeu s-a realizat si s-a implinit in lisus Hristos. Biserica traieste
evenimentul pascal care inaugureaza sfarsitul timpurilor si existenta sa este o garantie ca
eshatologia este pe cale de realizare. Biserica poate deci sa se sprijine pe marturia
Vechiului Testament atunci cand anunta ca planul lui Dumnezeu fatéd de neamuri se
poate pune in aplicare. Biserica stie ca ea constituie “Israelul lui Dumnezeu” sau “Noul
popor al lui Dumnezeu” si ca intr-un fel ea preia misiunea poporului ales din Vechiul
Testament. “Israelul lui Dumnezeu” (Gal 6, 16), diferit de Israelul “dupa trup” (1 Cor
10,18), adevarata descendenta a lui Avram (Rom 4, 11-18; 9, 6-8; Gal 3, 7-9; 4, 28-31).
Noul popor al lui Dumnezeu are adevarata “tdiere-imprejur” (Filip 3,3; Col 2,11) si
datoritd acestui fapt meritd numele de “iudeu” (Rom 2, 29), in timp ce iudeii neconvertiti
din Smirna uzurpa acest nume (Apoc 2,9; 3,9).

In intreg Noul Testament, crestinii sunt numiti “sfinti”, precum odinioara membrii
poporului ales. Cei care altddata nu erau “un popor”, acum sunt “poporul lui Dumnezeu”
(1 Pt 2, 9-10), primind nume rezervate altadata Israelului: “neam ales”, “popor dobadit”,
“imparatie preoteasca si neam sfant”. Toata Epistola catre Evrei opereaza cu realitatile
iconomiei lui Dumnezeu in sanul poporului ales: lesire, legamant, preotie, zi de odihna,
cult -, pentru a arata ca ele sunt implinite si desavarsite in lisus Hristos, Noul Moise si
Arhiereul cel desavarsit. Templului din lerusalim i se substituie templul spiritual care este
Trupul lui Hristos. Aceasta comunicare a prerogativelor lui Israel neamurilor, nu se face
prin excluderea lui Israel, ci printr-o asociere armonioasa, a lui Israel si a neamurilor, in
acelasi Trup al lui Hristos.

Sfantul Apostol Pavel a exprimat cel mai bine aceasta poticnire (criza) a Iui Israel.
Apostolul aminteste prioritatea care revine evreilor in planul lui Dumnezeu (Rom 1,16; 2,
9-10; Gal 2,15), pentru ca lui Israel ii sunt descoperite mai intai binefacerile mantuirii
(Rom 3,1-2; 9,3-5), prioritate care comporta un anumit drept. Dar Apostolul Pavel sustine
ca n Hristos, evreii nu mai au aceasta prioritate rasiala. ludeul botezat in Hristos nu-si
mai pune nadejdea mantuirii in implinirea prescriptiilor Legii. In fata harului lui Hristos toti
oamenii, iudei si elini, sunt mantuiti prin credinta (Romani cap. 2-3). Cele doua lumi care
erau separate candva de un zid al rautatii, au fost apropiate prin Crucea lui Hristos.

Astfel, planul lui Dumnezeu s-a realizat. Fiecare la randul sau, mai intéi iudeii (Efes
1, 11-12) apoi neamurile (Efes 1, 13-14), formeaza impreuna unicul “popor” pe care
Dumnezeu si l-a ales, prin Rascumpararea adusa prin Sangele Fiului Sau lisus, pentru a
canta vesnic lauda maririi Sale (Efes 1, 4-10).

Aceasta este perspectiva Noului Testament asupra temei noastre: planul Iui
Dumnezeu s-a implinit. Alegerea de odinioara a lui Israel si-a aflat efectul in Israelul
credincios lui Hristos (“restul credincios” sau “ramasita credincioasa™) care a transmis
lumii, prin Biserica, binefacerile alegerii sale. Prin Hristos “slujitor al taierii imprejur”,
promisiunile facute patriarhilor au fost Implinite si de la Israel, mantuirea a trecut la
neamuri (Rom 15, 8-12).

Israel, dintre toate popoarele, a fost ales pentru a primi si pentru a transmite lumii
credinta monoteista. Alegerea Iui Israel a fost confirmata printr-un Legamant. Adesea
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infidel acestui legamant, Israel a fost pedepsit aspru si in parte a fost repudiat. Dar
Dumnezeu a pastrat un “rest credincios” care a mostenit prerogativele si fagaduintele.
Acest rest a accep-tat mesajul Evangheliei, recunoscand ca Legea mozaica era
perimaté el a cdutat méantuirea prin credinta in Hristos. Acestui rest i se alatura cei
convertiti dintre pagani, aga cum au anuntat profetii biblici: “Chema-voi popor al Meu pe
cel ce nu era poporul Meu”.

ludeii si neamurile, botezati Th numele lui Hristos, formeaza Biserica, mostenitoare
a titlurilor si privilegiilor vechiului Israel. Chiar necredincios misiunii sale Israelul care s-a
poticnit a ramas un popor aparte, marcat de alegerea sa de altadata si de destinul sau.
El este printre popoare ca o marturie permanenta a lui Dumnezeu. El nu mai poate fi
numit “popor ales”, caci aceastd prerogativa a trecut asupra membrilor Trupului lui
Hristos. Dar el pas-treaza, din pricina alegerii parintilor sai, un loc aparte in inima
Domnului. In marea “fami-lie” a lui Dumnezeu, care este umanitatea, Israel ramane “fiul
ntai nascut al Domnului”, care beneficiaza din partea Sa de o dragoste aparte.

Va veni un timp cand Israel se va intoarce spre Hristos (in viziunea Sfantului
Apostol Pavel aceasta este o speranta sigura). Dar timpul si modul cum se va petrece
aceasta revenire a lui Israel la Hristos, raman un mister. O astfel de intoarcere, petrecuta
dupa intrarea neamurilor in Trupul lui Hristos, trebuie sa marcheze in mod normal
implinirea planului lui Dumnezeu de mantuire a lumii. Misiunea Bisericii are ca scop
adunarea tuturor membrelor lui Hristos la un singur Cap. Omenirea trebuie sa ia
cunostinta de noul ei centru: Hristos.

Scrierile Vechiului Testament situeaza intalnirea lui lahve cu neamurile in Sion.
Evanghelia ne arata ca Dumnezeu ne da acum intélnire in lisus Hristos. Mesia a luat
locul oragului sfant, dar si in Vechiul si in Noul Testament, Dumnezeu asteapta ca toti
oamenii sa vina sa-L ntélneasca. A descoperi aceasta vointa a lui Dumnezeu de a reuni
n jurul Sau, prin intermediul poporului ales, intreaga omenire, inseamna a lua cunostinta
de caracterul ecumenic al misiunii Bisericii.

Aceasta nu este problema societatilor, ci a intregii Biserici. Misiunea Bisericii nu
are nimic in comun cu angajarile politice, ea depinde in intregime de actiunea Iui
Dumnezeu in Biserica, ea este fructul unei vieti fondate ih mod autentic pe Dumnezeu.
Evanghelizarea lumii nu este o “afacere” a cuvintelor sau a activitatilor misionare. Este o
problema a prezentei. prezenta poporului lui Dumnezeu in mijlocul lumif; prezenta lui
Dumnezeu in mijlocul poporului Sau.
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Stelianos Papadopulos, Vulturul ranit,
viata sféntului Grigorie Teologul, traducere de
preot dr. Constantin Coman si diacon Cornel
Coman, editura Bizantina, Bucuresti, 2002,
327 p.

In peisajul publicistic inceputul anului
2002 a adus o aparitie de exceptie. Este vor-
ba de lucrarea profesorului Stelianos Papa-
dopulos, Vulturul rénit, viata sfantului Grigorie
Teologul. Domnia sa a fost profesor la Facul-
tatea de Teologie a Universitatii din Atena, iar
acum este pensionar. Este autorul unui nu-
mar impresionant de lucrari teologice inchi-
nate unor mari Parinti ai Bisericii, cum ar fi:
Sfantul Atanasie al Alexandriei, Sfantul Gri-
gorie Teologul, Sfantul Vasile cel Mare, Sfan-
tul Grigorie de Nyssa, precum si a unui ma-
nual de Patrologie unanim apreciat (vol. |,

1977, 500 p., trateaza secolele II-lI; vol. I,
1990, 760 p. trateaza secolul IV, Rasarit si
Apus).

Vulturul rénit a fost tiparit pana acum in
patru editi si a ajuns la inimile oamenilor
foarte repede, chiar daca a fost ranit. A cu-
cerit inimile cititorului deoarece, dincolo de su-
ferintele lui, nu numai ca a ramas vultur, ci, in
plus, si-a marit aripile. Sfantul Grigorie de Na-
zianz, caci el este Vulturul, numit de Biserica
"Teologul" prin excelenta, "a fost indragit de
cititori pentru ca el insugi a iubit mult pe
Dumnezeu si pe oameni. Inca si mai mult: a
fost iubit pentru cé a suferit foarte mult pentru
adevar si pentru ca Dumnezeu i-a daruit ilu-
mindri. l-a luminat in asa fel mintea inc& a
reusit sa vorbeasca cu mare autoritate si cu
mare putere despre adevér si despre reali-
tatea dumnezeiasca".

"Toate acestea s-au intdmplat intr-o epo-
ca anume, intr-un loc anume si in imprejurari
concrete, pe care cititorul le poate urméri. Nu
este vorba despre un trecut nedefinit si vag.
Este vorba despre o persoana sfanta din tre-
cut, ale carei amanunte din viata, studii, acti-
vitate, asceza si teologie emotioneaza $i de-
termind la meditatie adanca".

Autorul prezinta, Tntr-o maniera mai mult
decét placuta, toate aceste aspecte ale vietii
Sfantului Grigorie Teologul, si surprinde re-
marcabil zbuciumul izvorat dintr-un caracter
marcat in mod pregnant de melancolie, in
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cele zece capitole ale lucrarii sale. Aceste
capitole reprezintd in fond etape ale vietii
"céntéretului Treimii".

Parintii si anii copilériei, este capitolul cu
care debuteaza expunerea. Sunt prezentati
Grigorie ipsistarul (numit asa datorita apar-
tenentei sale la gruparea ipsistara care se
plasa prin randuielile si ritualurile sale un-
deva intre multele religii pagane si iudaism si
care adora Fiinta cea Preainalta) care, in ur-
ma convertirii la crestinism, va ajunge preot
si apoi episcop la Nazianz, si Nona, care se
tragea dintr-o veche familie crestind cu o
traditie ortodoxa autentica, care si-a incres-
tinat sotul, parintii lui Grigorie. De asemenea
sunt prezentati primii ani din viata si primii
pasi ai lui Grigorie Tn universul cunoasterii, in
casa parinteasca sub indrumarea pedago-
gului Chesarie, apoi la Diocezareea si Ceza-
reea Capadociei, unde cunoaste un alt viitor
luceafar al Bisericii, Vasile cel Mare.

Studiile superioare este capitolul in care
autorul 1l insoteste pe eroul nostru prin cele
mai vestite centre culturale ale vremii (Ceza-
reea Palestinei, Alexandria si Atena). Sunt
prezentate locuri, evenimente (furtuna de pe
Mediterana), obiceiuri (legea atica), profesori
vestiti si personalitati care vor marca evolutia
intelectuala si spirituala a tanarului Grigorie.

Ascet si preot este titlul celui de-al treilea
capitol. Este de fapt momentul in care se de-
clangseaza drama lui Grigorie. La terminarea
studiilor si incheierea stagiului atenian se ve-
de nevoit sa se intoarca acasa, la Nazianz.
Aici este nevoit sa dea roada cuvenita; a tre-
buit s& arate concetatenilor ce invatase. "Fa-
ra chef, Grigorie le-a facut pe plac. A si pre-
dat, a si pledat. A si impresionat, a si fost
admirat. Era intr-adevar un retor mare. Cu-
véntul i era adesea poetic. Rezultatul era
ca-si fermeca ascultatorii care izbucneau in
urale si aplauze” Tn aceastd perioadd s-a
dedicat cercetarii scripturilor si a scriitorilor
bisericesti. "Pe c& sporea in cercetarea celor
dumnezeiesti, pe at& se incingea razboiul
inlauntrul lui, fard sa aibd ihsa dusman. Era
tulburat, tréia o confuzie ce-l hartuia insu-
portabil. Ce-o sa facé in viatd, cum o s& lucre-
ze duhovniceste, ce rol o sé joace in Bise-
ricd?" Asadar, marea dilema a lui Grigorie
era: ce cale sa urmeze in slujirea lui Dumne-
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zeu. Autorul descrie in profunzime trairile si
zbuciumul sufletesc al lui Grigorie, pana ce
acesta a hotarat sa urmeze calea de mijloc,
adica sa ramana necasatorit si sa lucreze in
lume, pastorind si teologhisind. Din acel
moment "Grigorie &i va petrece toatd viata
primejduindu-si isihia si lupténdu-se teologic
in lume". Urmeaza retrageri in pustie, hiroto-
nirea fortata, fuga in Pont la prietenul sau
Vasile si apoi revenirea la Nazianz sau frica
preotiei i supunerea vointei divine, moartea
fratilor, afirmarea lui Grigorie ca aparator al
dreptei credinte.

Episcop si pustnic marcheaza o alta eta-
pa importanta in viata lui Grigorie, etapa care
adandeste drama eroului nostru. Hirotonia
sa intru episcop este prezentata ca fiind re-
zultatul unui "complot" pus la cale de Vasile
cel Mare, episcopul Cezareei Capadociei si
Grigorie cel Batran, episcop de Nazianz, un
"atentat", o siluire a libertatii lui Grigorie. Re-
zultatul a fost hirotonia Iui Grigorie ca epis-
cop de Sasima — "un tag prapadit al Capa-
dociei Secunda, langd Nazianz...mare han,
unde trdgea lumea de pe lume: negustori si
comisi voiajori, geambasi Si cutreierd-lume,
tot soiul de oameni", aflati in drum din Capa-
docia si din Siria spre miazazi si apus, spre
cetatile Asiei Mici. Atitudinea lui Grigorie a
fost categorica: a refuzat sa ocupe scaunul
pentru care a fost hirotonit si s-a retras in
pustie dedicandu-se in exclusivitate vietii
spirituale. In cele din urma cedeaza insisten-
telor si amenintarilor tatalui sau si revine la
Nazianz pentru a ocupa functia de episcop
auxiliar pe langa batranul episcop Grigorie.
Ramane la Nazianz pana la moartea parin-
tilor sai, dupa care se retrage din nou in pus-
tie, de aceasta data in Seleucia.

In Constantinopol nvie Ortodoxia este
capitolul care il prezinta pe Grigorie ajuns in
capitala aflata in stapanirea arienilor, care Tsi
consolidasera pozitia in timpul domniei lui
Valens (365-378), un arian infocat. Soseste
ntr-un orag ostil (este primit cu pietre) la ruga-
mintea putinilor ortodocsi care mai existau
aici. Se instaleaza intr-o capeld improvizata
numita "Anastasia”, adica "Invierea" si de aici
conduce lupta de inviere a ortodoxiei, dedi-
candu-se in exclusivitate acestui scop.
"Parca ar fi fost o chitard avénd pe Duhul cén-
ténd dintr-insa!l Adevérul pe care Ii- infatisa
se sddea adénc in fiinta lor. S le explica de
ce Arie si Eunomie, Sabelie si Apolinarie nu
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spun adevarul. Le infétisa améanuntit de ce
fofi acestia invata ratécir. Le spunea astfel
incd fiecare dintre credinciosi putea sa se
impotriveascé ereticilor, in discutiile cu ei, $i
s&-i dezbrace de toate argumentele lor. Gri-
gorie se simfea in biserica Anastasiei liber si
putemnic. Aici, in diferite cuvéntari dezvolta
invatatura sa despre teologie, despre deo-
fiintimea Fiului si a Duhului Sfé cu Tatal".

Arhiepiscop si pregsedinte al sinodului
ecumenic prezinta apogeul misiunii si dramei
lui Grigorie. Urcarea imparatului ortodox Teo-
dosie pe tronul imperiului bizantin a adus o
schimbare benefica in sanul Bisericii, in sen-
sul ca arienii au piedut lupta cu ortodoxia.
Facandu-si intrarea triumfala in capitala,
Teodosie i-a acordat o mare cinste lui Gri-
gorie dorind sa-1 inscauneze ca episcop al
cetatii. "Grigorie se putea considera pe sine
insusi episcop al Constantinopolului. Insa n-o
facea, din doua motive. Unul — ca era de un
nemaivazut bun-simt. Celalal, pentru ca in
sinea sa sovdia sa-gi asume toate raspunde-
rile episcopale”. In cele din urma accepta
scaunul episcopal. Aceasta demnitate, coro-
boratd cu aleasa sa viata si profunda orto-
doxie a invataturii sale ii va permite ca dupa
decesul pregedintelui sinodului al Il-lea ecu-
menic sa i se incredinteze sefia sinodului. In
timpul sinodului "discutiile teologice conti-
nuau. Acestea au constituit slava si drama
lui Grigorie. Slava — caci a reusit, cu ajutorul
putinora, s& convingd despre necesitatea
completarii simbolului de credinta; si, de ase-
menea, fiindca I-a convins pe credinciosi sa
primeascd distinctia limpede intre firea cea
una a lui Dumnezeu si cele trei ipostasuri
(persoane). Drama era cauzata de faptul ca
majoritatea episcopilor adunati in sinod nu-/
intelegeau, ...nu aveau plédméni duhovni-
cesti, sd poata indura necazuri pentru cre-
dinta lor. Caa vreme s-a luptat pentru ade-
vér, sa-l arate si sa-l formuleze cum se cuvi-
ne, a indurat orice atacuri, vazéndu-si de ale
lui. Mai apoi insa, cénd atacurile impotriva lui
au continuat, in legéatura cu tronul si proble-
mele lui personale, atunci si-a pierdut curajul,
...asa ca Grigorie si-a pérasit tronurile, cinsti-
rile si slavirile".

Mareata renuntare descrie impresionan-
tul gest al renuntarii la scaunul episcopal al
Constantinopolului. "Rdmas bun, iubita mea
Anastasia, lacasul invierii Ortodoxiei. Rdmas
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bun, bisericid cea mare a Sfintei Sofia; ...
ramas bun si voua episcopilor sinodali, preo-
tilor, melozilor si psatilor, ...rdmas bun, iubifii
mei frafi care m-afi primit si m-ati adapostit,
care mi-ali stat alaturi si mi-afi purtat de grija
in bolile mele. ... Rdmas bun, preaputernice
impérate;, ramas bun si tie, palatule impa-
ratesc, dregaétorilor si slujitorilor. ... Ramas
bun, Rasaritule si Apusule. M-am luptat pen-
tru binele vostru si-s nevoit sa-mi las tronul.
Dar oricine &i pierde tronul cel de-aci, mai
inalt tron dobéndeste in cer. Bucura-te, Trei-
me Sfanta, frumusetea mea si rdvna mea,
ramd intru poporul acesta si-l méntuiegte”.

Ultima activitate la Nazianz si Arianz, va-
tra Iui stramoseasca unde el revine dupa anii
petrecuti in véltoarea luptelor doctrinare la
Constantinopol. "A mers mai intd la mor-
mintele celor dragi, unde a ingenuncheat si a
pléns ca un copil. lar lacrimile ii erau amare,
tare amare. Plangea cd nu mai avea pe
nimeni in viatd, sa-i stea alaturi, s&-i impufi-
neze chinul". In tinuturile natale isi cauta li-
nistea, isi ingrijea trupul rapus de boli, insa
nu-si uita "Anastasia” iar gandul 1l ducea spre
mult dorita pustie; petrecea in sinea sa cea-
suri intregi de tulburare. Isi prefacea in ver-
suri visurile, luptele si patimirile: "e un clocot
ilduntrul meu, nu-i cu putintd sa-1 zaga-
zuiesc. Nu rabd sa- tin in mine insumi, tre-
buie sa-| las séa iasa, altfel méa sufoca... toate
cée s-au petrecut sunt mari si anevoie de
purtat. Binecuvéntarile lui Dumnezeu catre
mine, neinsemnatul — coplesitoare; navélirile
asupra mea — infricoséatoare! Le voi spune
aménuntit, sa le afle pe toate, si Dumnezeu
sd ma ierte pentru aceasta...".

In sfarsit in pustie, este capitolul care il
prezinta pe Grigorie retras in pustia dupa

Jean Bernardi, Grigorie din Nazianz, teologul
si epoca sa (330-390), traducere Cristian Pop,
cu o selectie a Poemelor autobiografice, tra-
duse de diacon loan I. Ica jr., editura Deisis,
Sibiu, 2002, 396 p.

Dupa lucrari remarcabile dedicate Ilui
Dionisie Areopagitul, Evagrie Ponticul, Efrem
Sirul, Origen, Cassian Monahul, sau Nicodim
Aghioritul, alcatuite de specialisti de marc3,
editura Deisis continua seria "Initieri" a colec-
tiei "Philosophia christiana" cu monografia lui

care a tanjit toata viata. "ln primele zile i-a fost
foarte rdu, insd a hotaré& sa raména singur.
...Nu ducea grija méncérii — o bucéticd de
péne, putin bob fiert, ceva verdetur. ... Ru-
gaciunea era tot mai indelungata. ... Simtea
nevoia sa-si astearna sufletul pe hétie. | se
pdrea ca in acest fel &i stdpanea lumea sa
sufleteascd, c¢é o fine in fru ... s& nu-i sca-
pe, sa nu apuce gresit. Tréia si simtea intru
cunostinta lucruri pe care altadatd putea
doar sa le intuiasca. In pustia aceea inima i
se eliberase cu desavéarsire. Patimile pieri-
serd si rdmasese curat, gata a se umple de
prezenta Duhului Sféant".

Cade stejarul. Sfarsitul neinsemnat al
unui om insemnat, cu acest capitol se inche-
ie istorisirea vietii si activitatii marelui Teolog.
"li era recunoscétor lui Dumnezeu c& in cea-
sul mortii 1 ferise de povara cinstirilor, de puz-
deria oamenilor si de prohodirile fastuoase.
...Ceruse de la Dumnezeu moarte linistita. . ..
lar Dumnezeu 1 ascultase”.

Am creionat cateva repere din aceasta
realizare de exceptie a profesorului Papa-
dopulos, lasand insa cititorului bucuria de a
descoperi amanuntele si de a se Impartasii
din bogatia invataturilor Teologului din Na-
zianz. Pe cititorul de rand il va surprinde far-
mecul povestirii, iar pe teologul avizat il va
fermeca profunzimea cu care este prezen-
tata Tnvatatura Vulturului ce a scrutat Tnalti-
mile si abisurile divinitatii. § unul si celalat vor
admira sensibilitatea personalitatii lui Grigorie
de Nazianz si vor simti imboldul tainic de a-i
urma exemplul.

GABRIEL-VIOREL GARDAN

Jean Bernardi, profesor emerit la Universi-
tatea Paris-Sorbonne, dedicata celui caruia
intreaga lume crestina 1i datoreaza formula
clasica a invataturii crestine despre Sfanta
Treime, precum si "capodopere ale literaturii
crestine compuse in spiritul unei sinteze pro-
gramatice intre crestinism si cultura elenista”,
adica Iui Grigorie Teologul.

Rezultat al unei vieti inchinate operei
Sfantului Grigorie din Nazianz, monografia
profesorului Jean Bernardi, restituie fasci-
nant si precis parcursul biografic si dimen-
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siunile principale ale operei unui "om i
acelas timp seducétor si iritant, un episcop
care stia sa vorbeasca si sa scrie, un crestin
hranit deopotriva cu Scriptura, dar si cu lite-
ratura si géndirea greaca; un poet si un con-
templativ, un logician riguros si un suflet ex-
cesiv de sensibil, un personaj de o anver-
guréa extraordinara”.

Pornind de la premisa ca este imposibil
sa prezinti figura si opera unui Grigorie din
Nazianz fara a le situa in cadrul lor geografic,
istoric, politic, economic, social, intelectual si
religios autorul Tmparte lucrarea sa in trei
parti (epoca, viata, opera) divizate la randul
lor in mai multe capitole.

Partea intd ofera o radiografie a situatiei
imperiului, a Bisericii, a crizelor si tensiunilor
aparute in sanul ei, precum si o privire asu-
pra arealului geografic care se va constitui in
scena pe care se vor desfasura evenimen-
tele prezentate ulterior. Imperiul, dupa peri-
oade de criza, in urma reformelor lui Diocle-
tian si in urma noii orientari spre crestinism
imprimate de Constantin cel Mare, incepea
sa-si recapete vigoarea. Biserica, dupa ce
indurase multe suferinte in timpul secolelor
de persecutii, in contextul de liberd manifes-
tare creat de Constantin, isi dezvolta viata si
misiunea. Daca in perioada persecutiilor se
reusise mentinerea unitatii de credinta si a
unui standard de viata crestina destul de
ridicat, in climatul de entuziasm creat de
dobandirea libertétii, "micul numér de crestini
scapali din persecutii s-a véazut destul de
brusc chemat sa primeasca in réndurile lor
multimi numeroase. Se infelege ugor ca in
aceste conditii calitatea noilor recruti era com-
promisa din capul locului”. Pe acest fundal
apar dispute intre persoane si controverse
teologice grave.

Partea a doua este dedicata vietii lui Gri-
gorie, fiind surprinse aspectele esentiale ale
acesteia. Parfea a ftreia este dedicata ana-
lizei operei. Alcatuita dintr-un corpus de 45
de cuvantari magnifice, 137000 versuri cla-

Prezentare de carte: Pr. Conf.dr. Valer Bel,
Misiunea Bisericii in lumea contemporana,
Vol. 2-Exigente, Presa Universitara Clujeana,
Cluj-Napoca, 2002, 212 pagini

Cartea lui Parintelui Profesor Valer Bel
este o noutate necesara. Ea este noua n

288

sice si 245 scrisori, opera sfantului Grigorie
din Nazianz este supusa unui studiu atent,
studiu ce-i permite apoi autorului sa des-
prinda notele caracteristice ale teologiei Teo-
logului prin excelenta. Acest efort ii ofera au-
torului posibilitatea sa schiteze portretul unei
personalitdti greu de surprins, pentru ca Tn
final s& concluzioneze: "Grigorie din Nazianz
ne-a fdcut sa retrdim unul din aspectele
ultimelor mari momente ale civilizatiei greco-
romane, cel in care cultura greacad si forta
romand s-au unit cu credinta crestind déand
lumii un nou elan... Confrafii sai (ai lui Gri-
gorie) din Rasarit nu l-au ascultat, iar cei din
Occident nu l-au inteles. ... Dincolo de toate
acestea, am intrezarit o personalitate bogata
si complexa, in acelasi timp afirmata si fuga-
rd, luminoasa si chinuitd, o inteligenta puter-
nica si o sensibilitate exacerbata, un psihism
fragil i o vointd neimbléanzita".

Nu putem sa trecem cu vederea bogata
si bine structurata bibliografie oferita de autor
la sfarsitul lucrarii sale.

Acelasi volum gazduieste, in premiera in
limba roména, o ampla selectie a Poemelor
autobiografice ale Sféantului Grigorie, traduse
de bine cunoscutul diacon loan . Ica jr. Uni-
ce in intreaga literatura patristica, aceste poe-
me permit cititorului un contact nemijlocit cu
sufletul unuia dintre cei mai profunzi si subtili,
dar in acelasi timp si actuali, teologi si poeti
din epoca patristica a istoriei Bisericii.

In incheiere imi exprim speranta ca par-
curgand aceste lucrari avandu- ca prota-
gonist pe Sfantul Grigorie Teologul cititorul
(mirea sau cleric, student sau sacerdot) va
gasi un model, va gasi un exemplu de com-
portament, valabil si pentru Thceputul mile-
niului Ill, cand crestinismul autentic traieste
in agonie, cand valorile sunt bulversate si
punctele de reper lipsesc.

GABRIEL-VIOREL GARDAN

raport cu subtirica bibliografie teologica orto-
doxa roméaneasca in materie de misiune. Ea
este necesara Tnh contextul radical schimbat
al Bisericii si societati romanesti de dupa
1989. Odata cu aceasta carte, bazata pe
cursurile universitarului clujean, ne despartim
la nivel teologic de perspectiva misiologiei ca
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stiinta unilaterald a combaterii altora (ceea
ce, de fapt, este menirea nuantatd a apolo-
giei, ce asteapta sa fie reintrodusa printre
materiile de studiu teologic, in colaborare cu
sectologia) si ajungem in stadiul unei disci-
pline cu caracter de sinteza. Potrivit acestei
ntelegeri, scopul misiunii este dublu: martu-
risirea lui Hristos in lume si in fata lumii, spre
credinta acesteia in El, si intarirea propriei
credinte, a constiintei de a fi poporul duhov-
nicesc al lui Dumnezeu.

Autorul identifica 12 exigente ale misiunii
Bisericii in lumea contemporana:

1° Predicarea Evangheliei,

2° Transmiterea credintei adevarate,

3° Transmiterea Traditiei,

4° |Inculturarea Evangheliei,

5°Lumea si situatia ei,

6° Vestea cea buna, saracilor,

7°Misiunea ca "zidire a Trupului lui

Hristos" — Biserica,

8° Liturghie si misiune,

9°Misiunea si comunitatea parohiala,

10° Apostolatul mirenilor,

11°Marturie prin sfintenia vietii,

12° Dimensiunea liturgica a misiunii.

Fiecare dintre aceste exigente poate con-
stitui un solid punct de referinta in cercetarile
ulterioare. Firul rosu ce uneste aceste exi-
gente intre ele este cautarea, in orice timp si
prin orice mijloace, a modului de actualizare
a Evangheliei pentru epoca respectiva. Cu-
vintele cheie sunt, la un loc, elemente esen-
tiale pentru hermeneutica bisericeasca nte-
leasa ca efort permanent de mijlocire a me-
sajului mantuitor: predicare, transmitere, in-
culturare, apostolat, marturie. Acestea capa-
ta un plus de actualitate tocmai in contextul
post-modermnitatii societatii consumului infor-
mational si arata cum Biserica, dincolo de
vremi dar si in vreme, a stiut si stie sa dea un
raspuns pe masura timpului. Pentru reusita
acestui raspuns insa e nevoie, printre altele,
de astfel de carti, precum cea de fata.

Urgenta (re)articuldrii sensului misionar
al Ortodoxiei este evidentd mai cu seama
daca tinem seama de faptul ca, motivata
istoric, Biserica Ortodoxa din ultimele secole
nu a dat dovada de un spirit misionar, asa
cum aveau sa dea Catolicismul si Protestan-
tismul. Poate ca este mai bine asa, ar spune
uniii. Poate ca abia acum va trebui sa de-
clangam "cruciadele” misiunii ortodoxe, ar
spune alti. Calea de mijloc cred ca ar fi

tocmai aceea intre misiunea externa si cea
interna (Inneremission, cum spun nemtii),
ntre marturia in fata lumii si intarirea interi-
oara a corpului eclesial. Altminteri, nici apatia
dar si nici euforia de convertire a lumii nu ar
avea temelie stabila. Prima ar fi nelucrare a
talantilor si grava punere in discutie a orto-
doxiei prin absenta ortopraxiei marturisitoare,
a doua nu ar putea fi deosebita de prozelitis-
mul sectelor neoprotestante.

Notabil este, in acest context, interesul
pe care autorul il arata rolului mirenilor in
Biserica si in slujpa misiunii acesteia. De la
lucrarea normativa a lui Liviu Stan si pana
astazi, nu avem din pacate lucrari teologice
dedicate acestei teme, laicatul nefiind o parte
a vietii bisericesti si nici o grupare oarecare,
ci, iImpreuna cu ierarhia si clerul, chiar trupul
Bisericii. Faptul cd nu mai putin de 20 de
pagini (pag. 159-180) sunt dedicate modului
de articulare a colaborarii dintre membrele
uneia si aceleiasi Biserici, este un indiciu si-
gur pentru simtul realist al autorului. Tot ast-
fel, sunt remarcabile trimiterile concrete la
contextul cultural si social in care Evanghelia
trebuie propovaduita: aspectele legate de
inculturarea Evangheliei (pag. 55-82), im-
plicatile mai largi ale misiunii (pag. 83-104)
sau dimensiunea politica a mesajului crestin,
asa cum aceasta este pusa in evidenta de
teologia eliberarii din America de Sud (pag.
105-122). Nu mai putin sugestiva este anco-
rarea misiunii Bisericii in viata sacramentala
a acesteia. Transmiterea credintei adevarate
si a Traditiei (pag. 25-54) nu poate avea loc
fara o solida teologie spirituala, credibilitatea
misiunii nefiind doar cea a mesajului propo-
vaduit, ci si a misionarului, a purtatorului de
mesaj (pag. 181-196: Marturie prin sfintenia
vietii). Asemeni unor capete de pod, capitolul
introductiv, Predicarea Evangheliei (pag. 15-
24), se armonizeaza cu cel final, Dimensi-
unea liturgica a misiunii (pag. 197-212), intre
acestea avand loc in fapt multipla si per-
manenta comunicare a Bisericii cu lumea.
Din Evanghelie si din Liturghie vine orice
demers cu adevarat misionar al Bisericii. Tot
ceea ce nu are legatura cu acestea este
ideologie propagata prin prozelitism.

In final, pentru cei care nu pricep inca
necesitatea misiunii ortodoxe, Tn ambivalenta
ei amintita (in lume si Tn comunitate), iata
modul in care autorul sintetizeaza temeiul
nalt al acesteia, cel potrivit caruia ortodoxul
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nu se poate considera degrevat de obligatia
marturiei si a misiunii:"Vocatia misionara a
Bisericii tine de caracterul ei apostolic. Bise-
rica crestina este apostolica nu numai pentru
ca se prevaleaza de o origine apostolica,
adica de continuitatea istorica din timpul
Apostolilor pana azi, si pentru ca poseda

+ Petroniu Florea, Virtutile la Périntii filo-
calici, Editura Universitatii din Oradea, 2001,
329 p.

Ucenic de seama al Scolilor Teologice
din Cluj-Napoca (Seminar si Facultate, cu
exceptia anului universitar 1989-1990, pe
care l-a facut la Sibiu) si Doctor in Teologie
al Facultatii de Teologie Ortodoxa din Tesa-
lonic, Grecia (cu calificativul "exceptional"),
Arhiereul - Vicar Petroniu Florea-Salajanul al
Eparhiei Oradiei (fost Petru Florea), a scos la
lumina tiparului o noua carte de spiritualitate
rasariteand, avand ca modele Virtutile la
Parintii filocalici.

Ocupandu-se de aceasta tema, autorul a
spus, intre altele: "Am adunat tot ce s-a scris
in Filocalie [in cea tradusa in romaneste, in
12 volume, de catre Parintele Prof. Dr. Dumi-
tru Staniloaie], referitor la anumite virtuti, si
anume la cele mai importante si tratate mai
pe larg de parintii filocalici si le-am asezat Tn
capitole unitare, sistematizadnd in acest fel
nvataturile Sfintilor Parinti, autori ai Filocaliei,
pentru a avea o privire de ansamblu asupra
acestor invataturi” (p. 4).

Pentru unele [amuriri a apelat si la alte
surse bibliografice, fara insa sa se indepar-
teze de izvorul filocalic; scopul principal al
acestei "culegeri" s-a dorit a fi "o sursa de
inspiratie penru cei ce vor citi, un impuls
puternic spre cultivarea virtutii, precum si un
imbold pentru studiul Sfintilor Parinti..." (p.5).
In discursul sdu teologic, autorul a evidentiat
mai intai virtutea sau virtutile, care dupa Pa-
rintii filocalici "sunt chipurile omenesti ale bu-
nurilor dumnezeiesti sau fata omeneasca a
dumnezeirii" (Filocalia, lll, p. 22), poate cea
mai profunda definitie data de cineva virtutji
crestine. In acest context, Arhiereul-Vicar
Petroniu, theologhisind despre virtute, arata
cd: Dumnezeu este finfa virtutii, Virtutea
apartine firii omenesti si este conforméa
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institutii si sujiri apostolice, fara de care ea nu
se poate identifica, si si pentru ca are o tri-
mitere misionara, asa dupa cum Fiul a fost
trimis de Tatal iar Apostolii de Hristos (vezi In
20, 21-22; Mt 10, 5-40; 28, 18-20)".

RADU PREDA

acesteia, Virtutile sunt rod al colaborarii dintre
Dumnezeu si om, Virtutile sunt un tot unitar,
Virtutea trebuie sa fie continud si constanta,
Virtutile se dobéndesc prin osteneli trupegti si
sufletesti.

Autorul s-a axat, apoi, pe cele trei virtuti
teologice: Credinta, Nadejdea si lubirea.

Dupa Parintii filocalici "Credinfa este usa
de intrare a lucrarii lui Dumnezeu in fiinta
omeneasca si in lucrarile ei" (Filocalia, XI, p.
108). La virtutea credintei PS Sa vorbeste
despre Credinta ca rod al colabordrii dintre
Dumnezeu si om, Credinta ca incredere a
omului in Dumnezeu, Credinta si cunoas-
terea, Credinta si faptele bune si altele.

"Né&dejdea in Dumnezeu - dupa Parintii
filocalici - se arata in grelele patimiri pentru
virtute" (Filocalia, X, p. 119). Privitor la na-
dejde, autorul a ales textele filocalice care ex-
prima cel mai mult increderea omului in Dum-
nezeu, Singurul ce il poate izbavi de toate
primejdiile si de necazurile din lumea aceasta.

Tot dupa Parintii filocalici, "Singura iubirea
uneste zidirea cu Dumnezeu si fapturile
intreolaltd in acelasi cuget" (Filocalia, IV, p.
15). In ce priveste iubirea, Arhiereul-Vicar Pe-
troniu a dezvoltat Insusgirile iubirii, lubirea lui
Dumnezeu fatd de om, lubirea omului fata
de Dumnezeu, lubirea de Dumnezeu si frica
faté de El, lubirea semenilor; lubirea vrajma-
silor, lubirea si cunoagterea, lubirea si celelate
virtuji, lubirea de sine a omului, lubirea lumii.

In categoria virtutilor sunt puse, de ase-
menea, Smerenia, Rugaciunea crestinului,
Postul si Rabdarea.

"Smerenia — afirma Parintii filocalici — im-
plica respectul pentru altii si lasa loc lor i lui
Dumnezeu, care sa-i tina pe toti in unitatea
iubirii de Sine si intre ei" (Filocalia, 1., p. 389).
Referindu-se la aceasta virtute, autorul se
ocupa de: fnSU§irile smereniei, Puterea sme-
reniei, Smerenia lui Dumnezeu, Omul smerit,
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Adevdrata smerenie, Smerenia i iubirea,
Smerenia si faptele bune, Smerenia si oca-
rile, Smerenia si méndria.

Rugéciunea "Este vorbirea mintii cu
Dumnezeu" (Filocalia, 1., p. 92). Cét priveste
rugaciunea s-a accentuat Rugdaciunea parti-
culard a cregtinului, Necesitatea rugéciuniii,
Puterea rugdciunii, Rugaciunea formald, Cum
sd ne rugdm, Adevérata rugdciune, Rugaciu-
nea de dupa rugaciune, Ispitele la rugaciune,
Rugéciunea lui lisus, Rugéciunea pentru alfii
si altele.

Postul este "inceputul oricarei lupte impo-
triva pacatului si a poftei" (Filocalia, 1., p.119).
Referindu-se la post, a evidentiat Valoarea
postului, Postul cumpétat, Postul exagerat,
Sensul duhovnicesc al postului, Ispitele pos-
tului.

Rébdarea "este imbinarea tuturor virtu-
tilor, c&ci nici una dintre virtuti nu sta fara ea.
Chiar daca i se pare cuiva ca se imparta-
seste de toate virtutile, daca nu va rabda
pana la sfarsit si nu se va izbavi de cursele

Priveghind si lucrand pentru méan-
tuire. Volum editat la aniversarea a 10 ani de
arhipastorire a Inalt Prea Sfintitului Daniel,
Mitropolitul Moldovei si Bucovinei, 1 iulie 1990
-1 iulie 2000, Editura "Trinitas", lasi, 2000,
373 p. (20,5 x29)

Vechea Mitropolie a Moldovei a avut in
cursul istoriei sale viadici vrednici, care si-au
inscris numele cu cinste Tn galeria personali-
tatilor bisericesti si culturale ale tarii. Intre
acestia, un loc de frunte il ocupa si IPS Mitro-
polit Daniel (al Moldovei si Bucovinei), care in
iulie 2000 a implinit 10 ani de rodnica arhierie.

In cinstea acestui eveniment de seama
din Istoria Bisericii Ortodoxe din Moldova a
fost publicat un frumos volum, drept omagiu
de recunostintd adus Inaltului lerarh de la lagi,
pentru realizarile si vredniciile sale de pana
acum.

Volumul omagial a aparut din initiativa
"unui mic grup de colaboratori apropiati ai
TIPS Daniel din cadrul administratiei Mitropo-
liei Moldovei si Bucovinei si de la Facultatea
de Teologie din lasi"; Comitetul editorial a fost
condus de Prof. Univ. Dr. Emilian Popescu
din Bucuresti; volumul are mai multe parti; in
asa-zisa parte introductiva sunt mesajele

diavolului nu este vrednic sa ajunga in im-
paratia cerurilor" (Filocalia, V, p.208). Tratand
despre virtutea rabdarii, a dezvoltat, intre al-
tele, Insusgirile rabdarii, Rabdarea si celelalte
virtuti, Raiul se céstigé prin necazuri, Neca-
zurile sunt urmarea pacatelor noastre, Rab-
darea in necazuri, Nu toate necazurile sunt
urmarea pacatelor si altele.

Remarcam faptul ca volumul are citate si
explicatii subsidiare, precum si o Bibliografie
generald, ceea ce ii da caracterul de lucrare
stiintifica.

Cartea are o prezentare grafica placuta
Si o coperta de exceptie.

Lucrarea PS Arhiereu-Vicar Petroniu, ela-
borata cu multa osteneala este o carte utila
atat pentru credinciosi, cat si pentru clerici
(una de esenta spirituald), fiind un imbold spre
meditatie, spre savarsirea de fapte bune, de
practicare a virtutilor filocalice, care ne des-
chid drumul si poarta spre raiul ceresc.

ALEXANDRU MORARU

Sanctitati Sale, Bartolomeu, Patriarhul Con-
stantinopolului, al Prea Fericitului Parinte
Tectist, Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane
si articolul Temei, In care s-a justificat, din
partea initiatorilor aniversarii aparitia acestui
volum: bogata activitate in numai 10 ani de
arhipaatorire a IPS Daniel. De pilda, din 18
manastiri si schituri din Eparhie, numarul lor
a ajuns in anul 2000 la 102; a contribuit la
ridicarea moral-spirituald a vieti monahale
din Moldova; a sprijinit opera de zidire a 1a-
casurilor de cult, aflandu-se in lucru circa 202;
a fost reinfiintaté Facultatea de Teologie din
lasi; au fost infiintate Seminariile Teologice din
lasi, Botosani, Dorohoi si Piatra Neamt, Edi-
tura, Tipografia si Postul de Radio "Trinitas"
din lasi, primul post de radio al Bisericii Or-
todoxe Romane; a fost intemeiat un impo-
zant Centru Pastoral-Cultural "Sf. Daniil Si-
hastrul" de la Durau, unde s-au tinut gi se tin
conferinte, simpozioane si mese rotunde in-
terne si internationale cu caracter bisericesc,
ecumenic si cultural; s-a consolidat Cate-
drala din lasi si Palatul Mitropolitan; s-a ex-
tins activitatea filantropica in intreaga eparhie.

In partea |, intitulata: Slujire si comuniune
sunt mesajele de felicitare ale unor ierarhi
ortodocsi si de alte confesiuni, romani si
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stréini si anume: 1.P.S. Damaskinos Papan-
dreou, Mitropolitul Elvetiei, IPS Procopios, de
Nea Krinis si Kalamaris, IPS Antonie Plama-
deald, Mitropolitul Ardealului, IPS Petru, Mitro-
politul Basarabiei si Exarh al Plaiurilor, 1PS
Serafim, Mitropolitul Germaniei si al Europei
Centrale, IPS Bartolomeu, Arhiepiscopul Va-
dului, Feleacului si Clujului, IPS Andrei, Ar-
hiepiscopul Alba-luliei, PS Eftimie, Episcopul
Romanului, PS loachim, Episcopul Husilor,
PS Casian, Episcopul Dunarii de Jos, PS
Laurentiu, Episcopul Caransebesului, PS
Sofronie, Episcopia Ortodoxa Romana din
Ungaria, PS Teofan Sinaitul, Episcop-Vicar
Patriarhal, PS Gherasim Putneanul, Epis-
cop-Vicar al Arhiepiscopiei Sucevei si Rada-
utilor, PS Comeliu Bérladeanul, Arhiereu-
Vicar al Episcopiei Husilor, PS Petru Gher-
ghel, Episcop Romano-Catolic de lagi, Rabin
Menahem Hacohen, Mare Rabin al Comuni-
tatilor Evreiesti din Romania si Acad. Prof.
Dr. Nicolae Cajal.

Partea a Il-a: Biserica si Societatea cu-
prinde mesajele unor personalitati de stat lo-
cale sau centrale, dar si culturale romanesti,
din tara si de peste hotare: Emil Constanti-
nescu, Dimitrie Sturdza, lon lliescu, Petre
Roman, lon Solcan, Nicolae Noica, Andrei
Marga, lon Caramitru, Mihai-Rézvan Ungu-
reanu, Mircea Chelaru, Vasile Sendrea, Dan
Gdea, Constantin Simirad, Gheorghe Platon,
Constantin Ciopraga, Dumitru Oprea, Gheor-
ghe Popa, Carol Stanciu, Paul van Saanen,
Sefan Luchian, lon Toderascu, Constantin
Galeriu, Sefan Afloroaiei, Gabriel Ungu-
reanu, Vasile Chirica, Vasile Muntean, Gri-
gore Elisei, Comeliu Sefanache, Valeriu Dia-
conu, Sefan-loan Stratul si Victorin Oanele.

A lll-a parte: Arhiepiscopia lagilor in anul
2000, evidentiaza realizarile IPS Daniel Tn
cei 10 ani de activitate in fruntea Mitropoliei
Moldovei si Bucovinei prin: Pr. Cons. Vasile
Andreica, Pr. Cons. Lect. Mihai Vizitiu, Pr.
Prof. Dr. Dumitru Abrudan, Arhim. Clement
Haralam, Pr. Cons. jr. Constantin Grigore,
Ing. Cons. Mircea Precupan, Pr. Lect. Dr.
loan Vicovan, Pr. Cons. Nicolae Dascélu,
Colegiul Bibliotecii Mitropoliei Moldovei si
Bucovinei, Pr. Lect. Dr. Dan Sandu si Eca-
terina Sandu, Dr. Aurelia Luchian, Protos.
Timotei Aioanei i Pr. Cristian Muraru.

In partea a IV-a, Teologia-stiinta bucuriei
si a vietii vegnice sunt inserate studile si
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articolele de spiritualitate ortodoxa: Cresgtinis-
mul timpuriu pe teritoriul Roméniei (Prof. Dr.
Emilian Popescu), Crestinismul la est de Car-
pati - secolele 1I-X (Dr. Vasile Chirica), Un
stravechi agsezdmént crestin  dobrogean.
Complexul monastic de la Dumbraveni (jude-
{ul Constanta) - Costel Chiriac si Tudor Papa-
sima, Impdrati bizantini monahi (Protos. Lect.
Varlaam Merticariu), Istorici austrieci si polo-
nezi despre monumentele de arta din nordul
Moldovei (lon Solcanu), Basarabia-paméant
roménesc (Pr. Conf. Dr. Nicolae Chifar),
Personalitéti ale Teologiei Ortodoxe Roméne
cu studii la Strasbourg. Contributii la relatii
interuniversitare si ecumenice (Lect. Dr. Adri-
an Gabor), Cdeva informatii inedite despre
rézboiul Crimeii si consecinfele acestora in
viata religioasa din Mitropolia Moldovei (Pr.
Lect. Mihai Spatarelu), Pseudo-religiozitate si
agresivitate in lumea de azi (Pr. Conf. Dr.
Nicolae Achimescu), Teologie si ecologie. C&
teva repere hermeneutice pentru o Eco-Teo-
logie crestina (Pr. Lect. Dr. Gheorghe Popa),
Concepte ecumenice de unitate si recepta-
rea lor in spatiul ortodox (Pr. Lect. Dr. Gheor-
ghe Petraru), Eshatologie si societatea de
azi (Pr. Prof. Dr. loan Sauca), Dreptul la
Dumnezeu (Pr. Dr. Vasile Nechita), "Abis
necuprins este inima ta". Taina omului si a
inimii sale, in spintualitatea filocalica (Pr. Lect.
Drd. loan-Cristinel Tesu), Taina Sf. Botez in
Biserica Romano-Catolica-tradifie si innoire
(Pr. Conf. Dr. Viorel Sava), De la pacatul dis-
perdrii la lumina sperantei (Prof. Dr. Dumitru
Buiuc).

Volumul omagial se incheie cu: Profil Bio-
bibliografic, in care se gaseste impresio-
nanta activitate stiintifica a IPS Daniel.

Pe coperta l.se afla Stema Mitropoliei
Moldovei si Bucovinei, broderie realizata la
Manastirea Agapia (jud. Neamt), iar pe co-
perta a IV-a un Detaliu sculptural de la Ma-
nastirea "Sf. Trei lerarhi" din lasi.

Volumul a fost imprimat in Tipografia Po-
lirom din lasi, Tn conditii foarte bune.

Teolog si om de culturd, ierarh de Tnalta
tinuta morala, spirit ecumenist si de angajare
totala in problemele sociale contemporane,
IPS Mitropolit Daniel este un model de ierarh
roman, o speranta de viitor a Bisericii Orto-
doxe Romane.

ALEXANDRU MORARU
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