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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA ORTHODOXA, XLV, 1-2, 2000

VIATA OMULUI CUPRINS DE PATIMI SI ASCEZA
IRINEU POP BISTRITEANUL

RESUME La vie de ’lhomme envahi par les péchés et 'ascése. Dans le
processus de notre évolution vers I'état de 'homme absolu, l'accent qu'on
pose sur sur le rejet du mal n’est pas a proprement parler du moralisme, mais
le fruit de notre entrée baptismale dans la vie de 'Esprit Saint. Dans cet état,
le pouvoir du péché n’a plus de prise sur nous, nous ne sommes plus des
"esclaves du péché", notre soi ancien est "crucifié" et modifié par 'ascése. Le
rituel du Sacrement du Baptéme nous en montre ¢a. Mais, une fois sortis du
bain du Baptéme, nous devons nous libérer de lillusion du monde, de la
tromperie du plaisir ephémére, nous devons temperer la fantaisie, la nature
grosse de notre corps doit étre raffinée vers le diaphane qui caractérise la
révélation de la raison divine de la création sauvée.

Ainsi, dans notre ouvrage nous proposons un guide nécéssaire dans
la continuation de la lutte contre les péchés, par I'ascése. L'ascétisme chrétien
exprime et effectue la paticipation de la libérté humaine a la répression de la
révolte de sa nature. L’ascetisme cherche a affirmer la réponse personnelle
de 'amour de 'homme a l'ceuvre de sa rédemption en Jésus Christ et a
s’accorder avec 'amour et les plans divins.

in procesul cresterii noastre spre starea barbatului des&varsit, accentul ce se
pune pe respingerea raului nu este propriu-zis moralism, ci rodul intrarii noastre
baptismale in viata Duhului Sfant. Temele: "moartea omului vechi" si "nasterea omului
nou" in Botez sunt familiare. Sfantul Apostol Pavel subliniaza ca "moartea omului
vechi" in Botez a avut loc, asa incat noi "sa nu mai fim robi ai pacatului" (Rom. 6, 6) si
adreseaza indemnul: "Deci s& nu imparateasca pacatul in trupul vostru cel muritor, ca
sa va supuneti poftelor lui; Nici sa nu va faceti madularele voastre arme ale nedreptatii
pentru pacat, ci infatisdndu-va pe voi lui Dumnezeu, ca vii, sculati din morti, si
madularele voastre ca arme ale dreptatii pentru Dumnezeu" (Rom. 6, 12-13). Aici se
poate vedea o stransa legatura intre partea ontologica si eshatologica a Botezului si
aplicarea ei morala.

Puterea pacatului nu mai are stapanire asupra noastra, noi nu mai suntem
"robi pacatului", sinea noastra veche este "rastignitd" si moarta. Fiindca acestea s-au
implinit noi trebuie sa ne consideram morti pacatului. Totusi acea schimbare ontologica
a starii gi relatiei trebuie sa fie actualizata si realizata prin alegere si actiune din partea
omului. In Botez noi suntem renascuti si totusi trebuie sa actionam pentru a fi
renascuti; in Botez noi nu mai suntem dugmanii lui Dumnezeu, ci prieteni si membri ai
casei Sale, Biserica. Liberi de stapanirea "puterilor intunericului" noi suntem uniti cu
Hristos.

Odata cu incheierea exorcismelor a avut loc prima eliberare. "Omul este
restaurat ca o fiinta libera, capabild de adevarata libertate — nu acea pe care noi o
chemam libertate si care de fapt face pe om un sclav permanent al dorintelor si poftelor
sale proprii, ci libertatea de a primi din nou adevarata viata care vine de la Dumnezeu
si duce la Dumnezeu, libertatea de a face singura alegere cu adevarat libera si cu
adevarat liberatoare — aceea a lui Dumnezeu"'.

' Alexander Schmemann, Of Water and the Spirit, New York, 1974, p. 27.
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In termenii "chipul" si "asemanarea", potentialul este restaurat, dar noi trebuie
acum sa luptam constienti impotriva raului si sa facem binele. Desi suntem iertati si nu
mai apartinem Satanei si suntem membrii casei lui Dumnezeu, noi avem in noi pasiuni
care trebuie sa fie biruite prin puterea Ilui Dumnezeu si exercitiului propriei noastre
actiuni autodeterminate, adica in mod sinergetic.

in Sfintele Taine Dumnezeu ofera totul si nimic nu se poate adauga dincolo de
aceasta. Totusi este necesar ca o persoand sa-gi insuseasca comoara pe care a
primit-o in Taine prin cooperarea sa personala — "intocmai precum in treburile lumesgti
este drept si cuviincios... odata ce am primit viata s& nu dormim ca si cum noi deja am
poseda totul, ci sa cautam mijloacele de a o péstra"z. "Eliberarea de puterea demonica
este inceputul restaurarii omului. Implinirea ei, totusi, este imparatia cereasca in care
omul a fost primit in Hristos, asa incat rldlcarea la cer, comuniunea cu Dumnezeu Si

"Indumnezeirea" au devenit cu adevarat ultimul destin si vocatie a omului*®. Deci, desi
prin Taina Botezului omul s-a eliberat de pacatul stramosesc totusi in suﬂetul sau a
ramas o debilitate si "diavolul exercita asupra lui o influentd de la periferie prin
concup|scent"‘ Asa se nasc cu ugurinta patimile care, prin caracterul lor amagitor $i
irational, arunca fiinta umana intr-o stare de pasivitate si prin aceasta, in incruntare si
zbucium. Fiindca lumea si lucrurile finite spre care aspira omul patimas sunt o tinta
inconsistenta care nu pot sa-i satisfaca aspiratia dupa infinit, "patimile reprezinta cel
mai coboréat nivel la care poate cadea o fiintd omeneasca"

In mod practic pasiunile raman si trebuie sa ﬂe dezradacinate. Ontologic,
"pasiunile” sunt o descriere a conditiei noastre inca dezordonata. Din punct de vedere
moral, "pasiunile" sunt acte speC|f|ce si moduri de comportare care sunt rele. Astfel, in
cuvintele lui Clement Alexandrinul: "pasiunile sunt o miscare nenaturala a suﬂetulw"6
iar Nemesiu zice cé&: "actiunea este chematd pasiune cand este Tmpotriva naturii
noastre adevarate". Este posibil sa distingem fintre pasiuni (pathe) si pacate
(amartemata), dupa cum face Avva Dorotei: "Pasiunile sunt un lucru si pacatele sunt
altul. Pasiunile sunt mania, mandria, ura... si altele ca acestea lar pacatele sunt
actiunile pasiunilor cand cineva le face pe ele in mod activ"®

in pract|ca este dificil sa le separam. De exemplu: geI02|a este pacatoasa "fie
ca se exprima Tn acte sau nu, fie ca o intretii si cultivi in loc sa i te opui si sa lupti contra
ei. Pentru morala crestina dispozitiile si actiunile sunt amandoua "miscari ale sufletului”.

2 Nicolae Cabasila, Viata in Hristos, P.G. 150, 641 A; Tainele nu sunt efective fara cooperarea
umana: "Se zice sa fie doua moduri in care harul opereaza in cinstitele daruri; primul, modul in
care ele sunt sfintite, si in al doilea rand, modul in care harul ne sfinteste prin ele. Prima operatie
a harului, operatia in daruri, nu poate fi impiedicata de nici o slabiciune umana... Dar a doua cere
efort de la noi. Din aceasta cauza ea poate, de asemenea, fi impiedicata de propria noastra
indolenta. Pentru c& harul ne sfinteste prin daruri daca ne afla in mod adecvat dispusi spre
sfintire; dar daca el vine peste noi, cand suntem nepregatiti, nu numai ca nu ne aduce nici un
folos ci el chiar pricinuieste grava vatamare asupra noastra" (Dumnezeiasca Liturghie, P.G. 150,
34, col. 444D —445A).

S Al Schmemann, op. cit., p. 26.

* Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Doctrina ortodoxa si catolica despre pacatul strdmosesc, in
"Ortodoxia", IX (1957), nr. 1, p. 27.

Idem Teologia Morald Ortodoxa, vol. 3, Bucuresti, 1981, p. 55.
Stromate, 2 13.

" Natura omului, P.G. 40, 504.

8 Doctrinae Diversae, 1, 4, P.G. 88, 1621 D.
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Deci ceea ce se intelege prin pasiuni este o consimtire si o iubire intelectuala si
volitionala adanc intiparita pentru tot ceea ce este in dizarmonie si dezordine cu
adevarata noastra natura care este chipul si asemanarea divina. Mai concret: este un
radu si o greutate sa dezradacineze consimtirea mintii si vointa inimii care gaseste
placere in dorintele ingrozitoare si poftele rele; este fiinta capturata de o sete nestavilita
dupé obiectele simturilor™.

Patimile produc descumpanire si indruma energiile fiintei umane "zagazuite de
pacatul adamic intr-o singura directie, acea indicata de placerea urmarita"'°. S aceasta
directie este lumea si lucrurile ei marginite care il supune pe om celor mai uréte
pasiuni, il corupe prin poftele si placerile ei rele, il face egoist si mort pentru lucrarea
virtutii. Caci atunci cand ucidem, cand desfranam, profanam, nedreptatim, ne fixam in
tiparele unei lumi incremenite si stingem orice elan sau duh de innoire. Un batran din
Pateric, identificand lumea cu patimile, reda plastic acest adevar, spunand: "Cel ce are
lumea, adica patimile, macar de are lumea, nimic nu are, fara patimile ce-l stapanesc
pe el""". Slabit de patimi, omul nu poate sa-gi impuna puterea lui asupra lumii. Asa ca
lumea impune trupului si spiritului uman procesele ei ca niste lanturi. Incepand sa
lucreze raul, omul se izbeste de opacitatea unei lumi, care pentru sfant e transparenta
intrucét acesta a invins in mod real opacitatea ei.

Patimile punand pe fuga duhul iubirii fi coboara pe oameni intr-o existenta
bolnavéa de egoism, produc si intretin haosul in raporturile dintre ei. Viata patimaga
inseamna existentéa individualista, adica o robie a bunului plac, a orgoliului. De aceea
Mantuitorul Hristos a spus: "Faceti bine celor ce va urasc pe voi si rugati-va pentru cei
ce va supara si va prigonesc" (Mt. 5, 44). lar Avva Antonie da acelasi indemn de a nu
rasplati raul cu rau spunand: "De te va lovi cineva peste obrazul drept, intoarce-l si pe
celalalt. De nu puteti intoarce si pe celalalt, macar pe aceea una s-o suferiti. Daca nici
aceasta nu puteti, nu dati in locul aceleia ce ati luat"*?.

Patima se intinde ca boala contagioasa, motiv pentru care Avii din Pateric mai
recomanda si distantarea (departarea) de subiectul vreunei patimi ca sa nu-ti franezi
sporul duhovnicesc: "De-mi va fi cineva foarte iubit si voi cunoaste ca ma duce in vreo
greseala, il tai (il inlatur) de la mine""®, afirma hotarat un parinte, iar altul indeamna:
"Nu locui in locul unde vezi pe unii ca au zavistie asupra ta. lar de nu, nu spore§ti“14.

1. Cauzele patimilor si efectele lor

Omul care poarta in sine chipul lui Dumnezeu si care in ntreaga zidire are
"pozitia de centru"'®, trebuie s3 tinda spre absolut. Mintea lui trebuie sa-L caute pe
Dumnezeu si sa-L cunoasca pe El. Cand mintea uita de menirea proprie de a-L
cunoaste pe Dumnezeu, singurul care poate sa-i satisfaca setea de infinit, slabeste si
se Intuneca. Posibilitatea acestui lucru ne-o arata Sfantul Antonie cand zice: "Sufletul

® Michael Kardamakis, Spiritualitatea orfodoxa, (in greaca), Atena, 1973, p. 130-131.

"% Prof. Constantin Pavel, Patimile omenesti, piedicd in calea méntuirii, in "Studii Teologice", V
(1953), nr. 7-8, p. 474.

" Cap. XVII, Pentru milostenie, 19, in Patericul, Ramnicu Valcea, 1930, p. 393.

2 Awa Antonie, 21, Pateric..., p. 11.

3 Awa Agathon, 23, Pateric..., p. 29.

" Awa Pimen, 18, Pateric..., p. 170.

'S Pr. lector Dumitru Radu, Aspectul comunitar-sobornicesc al méntuirii, in "Ortodoxia" XXV (1974),
nr. 1, p. 105.
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(adica qgintea) coborandu-se in trup, indata se intuneca de intristare si de placere si se
pierde"

Adoptand Tmpartirea tripartita a sufletului, introdusa de Platon in partile
rationald, simtitoare si doritoare, Sfantul Grigorie Palama accentueaza functia naturala
a inteligentei, care consta in a conduce si a indruma celelalte doua parti ale sufletului.
Partile simtitoare si doritoare fiind partile pasionate sau poftitoare ale sufletului ar trebui
sa se supuna inteligentei. Cand nu se intdmpla aceasta, atunci inseamna o anomalie
spirituala si pasiunile se nasc. Este cu totul de prisos sa observam ca aceasta distinctie
tnpartlta a sufletului nu mseamna o impartire a lui Tn trei parti. Sufletul omului este unuI
si totusi cu multe aspecte "7 cand una din puterile sufletului este asaltata, sufletul e
asaltat in intregimea lui'®

Pentru ca el sa fie definitiv vindecat, trebuie sa se iveasca o naltare a
aspectului sau celui mai coborét, pofta: "Dorinta invinsa este combustibilul maniei;
starea dezordonata a dorintei $i maniei produce nebunia mintii. Puterea simtitoare a
sufletului nu va fi niciodata sanatoasa daca nu e vindecata mai intai puterea poftitoare;
si mintea nu va fi niciodata sanatoasa pana ce mai intai atat puterea doritoare cat si
cea simtitoare sunt mdreptate . O minte neintarita poate sa fie cauza multor patimi.
Se cere examinarea ei: "Daca desfraul se lupta cu trupul tau — spun Péarintii patericali —
cearca din care pricina s-a pornit razboiul asupra ta si o indrepteaza... sau din
mandrie, sau te socotesti pe tine mai bun decat altul, sau ai osandit pe cineva, ca afara
de acestea nu se lupta omul spre curvie". De aici rezulta ca patima are drept cauza o
minte slabita, care se clatind de pe pozitia ei si care nu cauta decat superficialul si
placerea intr-o lume devenita patimasa, opaca si refractara chiar puterii si comunicarii
lui Dumnezeu.

Dezvoltand parabola fiului risipitor si vorbind despre risipirea averii tatalui de
catre fiul mai tanar, Sfantul Grigorie Palama da urmatoarea interpretare alegorica:
principala bogatie a omului este intelectul sau innascut. In timp ce el se tine pe calea
mantuirii, el tine intelectul sau concentrat in sine si la primul si cel mai inalt Intelect,
Dumnezeu. Daca totusi el este condus aiurea n falsa intrebuintare, atunci intelectul
sau este Imprastiat si adera la lucrurile pamantesti si la placerile trupului. Omului i se
cere sa lupte |mpotr|va abaterilor patologice prin reintoarcerea sa in sine, si ridicarea
catre Dumnezeu.?’ Prin urmare, dacd mintea creatd vine pe lume cu impulsul de a
cunoaste — de a cunoaste pe Cel infinit — , acest impuls este dovada ca ea este facuta
pentru infinit, ca El existd nainte de ea, daca din primul moment al trezirii ei i
presupune existand.

Slabind, mintea se pune in slujpa simturilor, preferdnd sa aiba "dulceata
pacatului cea trecatoare" (Evr. 11, 25). Se produce o scindare intre cugetare si actiune.
Lucrarea de perceptie simtuala iese din subordinea mintii; lumea atrage simtirea prin
aspectele ei voluptoase si prin fagaduintele ei sensibile si dulci si prin simtire atrage si

'® Sfantul Antonie cel Mare, cap. 95, in Filocalia sfintelor nevointe ale desavérsirii, traducere din
greceste introducere si note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, vol. 1(1947), p. 17.
Cap/tole despre rugaciune si puritatea inimii, 3, P.G. 150, 1120 C.
& Ibidem.

1 Idem, Cétre monahia Xenia, P.G. 150, 1061 A.

2 Cap. VI, Pentru multe feluri de patimi..., 42, Pateric..., p. 315.

2 Georgios |. Mantzaridis, The Deification of Man, St. Gregory Palamas and the Orthodox Tradition,
New York, 1984, p. 82.
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mintea si 0 subordoneaza ei. Asa se naste patima, pentru ca necalauzit de o minte
luminata si libera de rataciri, omul nu poate sa faptuiasca binele. Acest adevar il exprlma
Avva llie astfel: "De nu va canta mintea impreuna cu trupul, in zadar este osteneala"

Acesta ar fi al doilea factor care produce patimile in om. Toate formele Qe
necuratie trupeasca constituie o imbolnavire a pariii poftitoare a spiritului uman. In
acest caz perversiunea este in mod clar distinsa de inclinatia naturala a omului catre
procreare. In anticiparea psihologiei moderne, Palama observa ca impulsul sexual al
omului este deja manifest din copilarie: "migcarile naturale referitoare la procreatie sunt
deja evidente in copii". Aceste impulsuri, fiind fizice, sunt nevinovate, dar ele sunt
transformate in pasiuni prin intrebuintarea lor gresita de mintea Tmpétimitéze'. Mintea
sau spiritul ranit si slabit de pasiuni nu exercita nici un fel de stapanire asupra
perceptiei simtuale si a trupului care urmeaza nesabuit legea automata a pacatului.

O starnire la patima este amagirea lumii. Lumea concentreaza intelectul
omului la lucrurile create, stabileste o pluralitate de patimi in el si il separa de
Dumnezeu Cel nepatimitor. Pentru ca omul sa se reintoarca la Dumnezeu si sa se
uneasca cu El, el trebuie sa-gi curadteasca mtelectul de pasiuni: "pentru ca intelectul
impétimit nu poate s se uneascd cu Dumnezeu™. O astfel de purlflcare nu poate fi
realizata, totusi, fara puterea lui Dumnezeu. Harul Sflntelor Taine si puterea rugaciunii
continue sunt masurile pregatitoare indispensabile pentru purificarea omului si unirea
lui cu Dumnezeu. O minte intaritd poate controla perceptia simtuala si ajuta trupul sa
castige deprinderea de a ramane imun fata de pasiunile biologice inrobitoare.

Simtirea poate sesiza anticipat prin lucrarea ei de perceptie atat placerile cat si
durerile pe care le pot oferi lumea materiala si lucrurile lumii. Nu e conceput ca in
aceasta lume raul sa fie darnic, iar binele zgéarcit in bucurii. Existd numai o deosebire.
Raul incepe cu momeala placerii si sfarseste in durere, in timp ce binele incepe cu
osteneala si incercari si apoi se incununeaza prin bucurie si rasplata. S tocmai de
aceea lumea vazuta prin aspectele ei voluptoase e primejdioasa si producatoare de
patimi, ca simtirea necontrolata si nedirijata de ratiune, va alege intotdeauna numai
placerea si va fugi speriatd de durere. In acest sens un Awa batran spune ca
"dragostea lumii acesteia ne desparte pe noi de dragostea lui Dumnezeu"

Pentru patimas lumea este ceea ce satisface lacomia pantecelui sau sursa de
imbogatire, sau prilej de desfriu. Calugarul imbunatatit si crestinul autentic evita
placerea produsa de patimi, stiind ca patimile ofera lumii un sens fara sens. Avva Pior,
intrebat fiind de ucenicii sai de ce mananca umbland, a raspuns: "Nu voiesc sa am
mancarea ca un lucru”, iar catre altul a spus: "Voiesc ca nici cAnd mananc sa nu simta
sufletul meu dulceata trupeasca"

Exista o afi irmatie general acceptata si anume ca iubirea de sine (@AOUTIO)
pare sa rezume sursa celui mai mare rau pe care noi il cauzam in vietile noastre. 9
aceasta s-ar identifica cu preocuparea oarba pentru trup. Sfantul Talasie Libianul
spune "Daca doresti sa fii liber de rau, trebuie sa te lepezi de mama relelor, iubirea de
sine"?’. Sfantul Maxim Marturisitorul repeta: "Inceputul tuturor patimilor e iubirea de

Awa llie, 6, Pateric..., p. 86.
23 Catre monahia Xenia, P.G. 150, 1069 A.
24 Sfantul Grigorie Palama, Capete despre rugéciune, 1, P.G. 150, 1117 C.
» Cap. E, Pentru liniste si tacere, 7, Pateric..., p. 244.
Awa Pior, 2, Pateric..., p. 216.
Despre dragoste si infrénare, A doua suta de capete, 1, in Filoc. rom. IV (1948), p. 11.
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sine"?®. Sfantul Grigorie Sinaitul sustine ca iubirea de sine este cea care hraneste toate

pasiunile. Sfantul Maxim analizeaza efectele iubirii de sine astfel: "Precum s-a spus de
multe ori, iubirea de sine este cauza tuturor atitudinilor patimase pentru ca din ea se nasc
cele trei dispozitii doritoare, cele mai generale: Iacomia, iubirea de arginti si slava degarta.
Din lacomie se naste desfranarea. Din slava desarta apare mandria si toate celelalte
urmeaza din acestea trei, ca mania si descurajarea, si amintirea raului si |nV|d|a §|
barfirea. Toate aceste patimi Ieaga mintea de lucrurile materiale si o tarasc la pamant"

Daca noi trebuie sa evitam raul atunci trebuie mai presus de toate sa
recunoastem ca iubirea de sine are nevoie sa fie controlata cu mare grija. Trupul
doreste placere in timpul de acum, intocmai precum sufletul doreste cu infocare
fericirea ce va sa fie. Intoarcerea omului catre lume este infaptuita prin simturi si are
lumea sensibila drept obiect al sau; cel care iubeste trupul, iubeste si lumea.
Satisfacerea excesiva a dorintelor trupesti hraneste pasiunile. Fiindca aceasta
satisfacere este realizata prin simturi, care sunt multe si variate, pasiunile care sunt
hranite sunt de asemenea multe si variate. Prin intrebuintarea gresita a hranei pentru
placerea gustului, omul promoveaza pasiunea lacomiei, a bauturii excesive si a betiei,
si atdta depravarea fizica. Cauza acestor paS|un| nu este, desigur, hrana, ci
mtrebumtarea excesiva a ei sau placerea ei S|mtuala . Astfel, pasiuni ca acestea au o
influenta aversa asupra lucrarii altor simturi. Tn acest fel sufletul care iubeste trupul si
care tanjeste dupé o satisfactie perpetua a simturilor hraneste iubirea de poseS|un| si
avaritia, din care izvoraste hotla rapirea, nedreptatea si toate felurile de lacomie®’

Fantezia sau mchlpwrea este un alt simt foarte cuprinzator care nutre§te
aroganta vanitatea si ingamfarea in inima omului Jumesc. Mai sunt si unele pasiuni
mixte®? iesind atat din simt cat si din fantezie, ca de pilda iubirea de popularitate,
respectul de sine si mandria®®

Aceste trei cauze: slabirea si intunecarea mintii in lucrarea ei, perceptia
simtuala iesitad din subordinea mintii si preferarea exclusiva si irationala a placerii se
impletesc strans, se intrepatrund si toate impreuna anchilozeaza, paralizeaza spiritul
uman si odata cu el slabeste si trupul prin epuizarea resurselor vitale produsa de patimi
dezordonate. S astfel, omorat de faptele pierzatoare, omul este supus rusinii si durerii,
iar viata lui se transforma in chin si remuscare.

n forma de existenta comuna in pasiunile naturii ingrosate, apar divergentele
care sfasie natura umana; o sfagie Tn bucati identice, lipsite de adevaratele caractere

2 Despre dragoste, A treia suté de capete, 57, in Filoc. rom. Il (1947), p. 89.

29 Ibidem, 56, p. 88.

%0 Sfantul Grigorie Palama, Omilia 33, P.G. 151, 417 BD.
Ib/dem col. 420 B.
2 Noi putem gasi in traditie listele patimilor si ale analizelor lor, de dimensiuni diferite. De exemplu,
intr-o lucrare atribuitd Sfantului Antonie cel Mare sunt ngirate 12 patimi ale sufletului (in Filoc.
rom., |, 85, p. 19) Evagrie din Pont numara 8 (De octo vitiosis cogitationibus, P.G. 40, 1272-1277)
iar Petru Damaschin considera ca 6 sunt patimile principale "ce impresoara pe oameni"
(Cuvintele sinoptice, 8, in Filoc. rom. V (1976), p. 219). Aceste enumerari ale patimilor au fost
facute de catre parintii pustiei care au experimentat viata duhovniceasca si au patruns in
profunzimea sufletului omenesc.

%3 Sfantul Grigorie Palama, Omilia 33, P.G. 151, 420 B.
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personale®. Sustinute de placere, patimile dizolva unitatea si armonia launtrica. Firea
isi pierde fermitatea; atrasa de placere si impinsa de durere ea ajunge ca o trestie
batuta de vant. "Firea ajunge ca o minge in méana patimilor, purtata incoace si incolo
de toate imprejurarile, de toate impresiile. Ea nu mai sta tare 1 |n libertatea ei, a ajuns de
o slabiciune spirituala care poarta toate semnele stricaciunii"®®. Dar Dumnezeu a legat
de placere totdeauna o durere, ca prin aceasta omul sa evite placerea. De aceea fiinta
patimasa, la o incercare oarecare, trebuie sa aiba constiinta vinovatiei proprii, incat sa
se invinuiasca numai pe sine, zicand: "Pentru pacatele mele mi se mtampla aceasta®
"Pomii de nu vor lua ierni si ploi, nu pot face roada... si imparatiei cerurllor nu vom
putea sa ne facem partasi fara numai prin multe necazuri si |sp|te ’. Toate aceste
asperitati trebuie sa le priveasca omul ca mijloace ingaduite de Dumnezeu pentru a-|
elibera din sclavia placerilor ucigatoare. Aceste dureri si incercari au in ele energiile
sfintitoare ale Duhului Sfant, care ard si purifica spinii patimilor, transfigureaza patimile,
convertindu-le din inclinari orientate spre o nesatioasa cursa de desfatari in inclinari
orientate catre bunurile ceresti. Lui Avva Apollo, care cazuse in pacat ii spune un
parinte al pust|e| "Dumnezeu ti-a iertat pacatul... dar te lasa in durere, ca este de folos
sufletului tau™®?. Omul este chemat la o viata de lupta personalad pentru mentinerea si
cregterea relatiei cu Hristos, pentru intarirea sa ca persoana libera de paS|un|Ie
comune ale unei naturi cazute, invartosate.

Dar cand omul se arunca din placere in placere pentru a scépa de ghimpele
durerii, atunci viforul patimilor intuneca "cerul", (Sf. Isaac Sirul) sau lumina
dumnezeiasca din el. Aceasta este o existentad cenusie, monotona si de suprafata, o
inchistare egoista. Aceasta stare este rodul patlmllor pe care Avva Antonie cel Mare o

considera o adevarata "nebunie"®. Omul stédpanit de patimi, alternandu-si viata Tntre
voluptatile placerii si chinurile dureru, isi altereaza fondul sau sufletesc. Datorita
impatimirii, se instraineaza de Dumnezeu, izvorul vietii, si fara Dumnezeu viata lui nu e
viatd, ci deznadejde si intuneric, care poate merge, dincolo de nebunie, pana la
sinucidere. De aceea monahul si orice crestin considera ca are datoria sfanta ca printr-
un efort plin de fermitate "s& nu lase constiinta s&-1 fnvinuiasca in nici un lucru™.
Aceasta este o invitatie subtire la Tntarirea simturilor deviate prin patimi, pentru ca
duhul omenesc, dezlegat din mirajul si teroarea patimilor, sa mearga liber, potrivit firii
sale, catre adevar, bine si frumos.

Omorérea slabiciunii de moarte strecurata in fire, fortificarea firii prin asceza, a
devenit posibila prin mortificarea si moartea de viata-facatoare a lui lisus Hristos. Cand
omul inceteaza de a fi un sclav la cerintele si nevoile unei naturi autonome, el este
domn si print peste "lucrurile”, actiunile si rezultatele actiunilor, in creatiunea naturala gi
in creatiunea personald i, mai presus de toate, in propriul sdu ipostas natural.

% Christos Yannaras, The Freedom of Morality, New York, 1984 p. 97. "Etosul imparatesc revelat si
manifestat in viata liturgica se refera la restaurarea suveranitatii persoanei umane asupra naturii
sale la preamarirea acelei naturi intr-un potential pentru viata personala
® Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Teologia Morald Ortodoxa, vol. 3 Bucuresti, 1981, p. 10.

% Awa Or, 12, Pateric..., p. 241.

37 Amma Teodora, 2, Pateric..., p. 96.

% Awa Apollo, 2, Pateric..., p. 40.

% Awa Antonie, 27, Pateric..., p. 12.

40 Avva Agathon, 2, Pateric..., p. 26.
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"Devenit ca un rege in propria ta inima — scrie Sfantul loan Scararul — sezand exaltat in
umilinta, spune la ras "Du-te" si el se duce; si la plansul dulce "Vino" si el vine; si
corpulw sclavul nostru si tiranul nostru "Fa aceasta" si el face"'.

2. Starnirea patimilor si impatimirea

Este important sa observam ca in adaugare la toate elementele bune ale
chipului divin Tn noi se cuibareste o tendintd dezarmonica, dezordonata, chiar gata sa
se interfereze cu viata adevarata si proprie a unui copil al lui Dumnezeu ce creste in
chipul dumnezeiesc si spre indumnezeire. Este firesc sa ne intrebam cum cadem in
patimi, cum se starnesc patimile si care este procesul prin care noi suntem stapaniti i
prin care ne supunem puterii gi influentei lor asupra noastra.

Desigur, fiecare persoana si fiecare situatie are circumstantele ei specifice si
particulare, incat n-am putea spune ca exista un model rigid de impatimire. Sfanta
Scriptura si Sfintii Parinti aratd multe expresii ale izvoarelor pasiunilor, precum s-a
aratat mai sus. Sfantul Maxim Marturisitorul, de exemplu le reduce la "patimi, demoni
si la impulsuri pacatoase sau hotararea cea rea" 42

Una din descrierile procesului de |mpat|m|re este oferita de Teodor al Edesei:
"Fiecare invoire a gandurilor noastre cu o dorinta oprita, adica atractie hedonista, este
un pacat. La inceput, gandurile noastre, prin care pasiunile incep sa intunece mintea;
apoi sufletul se supune la atractie, incapabil de a rezista luptei. Acesta este urmat de
ceea ce numim consimtamant (|nv0|re) care este pacat. Cand el dureaza pentru o
perioada de timp atunci el provoaca ceea ce se cheama o patima" s,

Intr-un sens "patimile sunt sursa faptelor noastre rele. In altul, ele sunt
rezultatul, svarsirea obisnuita a raului. Tn primul sens, in ideea clasica greaca, ea este

"partea instinctiva §| irationala a sufletului omenesc". in al doilea sens se refera la
intelegerea patimii "ca o conditie adanc inradacinata a raului®, "stapéanirea spiritului
uman de catre boala morala", aceasta se distinge de pacatul care e inteles a fi un act
specific si distinct, mai degraba decéat un etos habitual. Mai mult decét atat, "raul nu
vine n suflet din afara, ci este mai curand supunerea voita a sufletului la lucruri sau
stari si atagarea exagerata nepotrivita (improprie) lor"**

In ascetismul ortodox, sunt termeni speciali care sa denote diversele efecte
exercitate de duhurile rele asupra sufletului omenesc. Sunt "gandurile” (Aoyiopol) sau
imaginile, ridicAndu-se din regiunile mai de jos ale sufletului, din subconstient®. Apoi
este seducerea sau ispita (prosbol») adica prezenta unui gand strain, sosind din afara
si introdus de o vointa ostild in constiintd. "El nu e un pacat — zice Sfantul Marcu
Ascetul — ci o marturle despre libertatea noastra"®. Pacatul 1 incepe numai cu "unirea"
(GuyKarsesclq)) , adica alipirea mintii de gandul sau imaginea strecurata. Sau, mai
degraba, acest oarecare interes sau atentie arata deja inceputul unui consimtamant cu
vointa ostila. Pentru ca raul totdeauna presupune libertate; altfel el ar fi pur si simplu
constrangere, cucerind pe om din afara. Omul pacatuieste liber.

1 Scara, Treapta 7, P.G. 88, 808 D — 809 A.
42 Despre dragoste, A doua suta de capete, 33, in Filoc. rom. Il, p. 62.
Capete duhovnicesgti, 19, in Filoc. rom. IV, p. 208.
** Socrates Gikas, "PATHOS", Threskentike kai Ethike Enciclopedia, vol. 9, Atena, 1966, p. 1037.
*5 Pentru o analiza detailati a acestor termeni vezi V. Zarine, Fundatiile Ascetismului Ortodox, St.
Petersburg, 1902. Acest text este inca valabil.
Despre Botez, P.G. 65, col. 1020 A.
47 Sfantul Marcu Ascetul, Despre legea duhovniceasca, 142, P.G. 65, 921-924.
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In Pateric, ca in toate scrierile duhovnicesti se arata cd patimile se starnesc
astfel: Satana ne momeste, aruncand in mintea noastra un gand de pacat. Aceasta
este o rasarire a gandului ca am putea savarsi cutare fapta pacatoasa. Uneori se
starneste dintr-o data ca un foc ce ne cuprinde imediat. Caci pacatul e ca o piatra de
moara care ne trage intotdeauna in jos. S daca cedam in fata lui il vom dori mereu.
Cugetarea trebuie sa ia atitudine pentru a alunga gandul pacatulw din prima clipa. Tn
felul acesta puterea Satanei se topeste "ca ceara de la fata focului" si scapam de
savérsirea faptei pacatoase. Aceasta realitate este exprimata de un alt batran al pustiei
prin cuvintele: "Satan este impletitor de funii, pe cat ii dai lui suvite si el impleteste. lar
aceasta o zic pentru gandun ca pe cét le primesti pe ele, pe atata se Tnmultesc si
asupra ta se intaresc™™® . Aproape toti maestrii vietii spirituale din Pateric vorbesc mult
despre aceasta lupta a duhurilor rele impotriva noastra, duhuri care atrag pe oameni
intr-un minus al existentei, in violenta pasiunilor care slabesc spiritul gi vederea lui
Dumnezeu. "Noi toti suntem implicati intr-un rdzboi duhovnicesc chiar de la inceput. O
victorie decisiva, pentru a fi siguri, a fost castigata de Dumnezeu, dar diavolul n-a cedat
inca. Din contra, potrivit Scripturii, cand este ranit mortal si osandit el atunci pune la
cale ultima si cea mai puternica lupta. El nu poate sa faca nimic impotriva lui Hristos,
dar poate sa faca mai mult impotriva noastra. Exorcismele deC| sunt ihceputul luptei
care constituie dimensiunea prima gi esentiala a vietii cre§t|ne

in scrisoarea cétre Nicolae Monahul Marcu Ascetul descrle in detaliu procesul
interior prin care ajungem sa savarsim raul. Prin ignorantd, nepasare si lene, noi nu
reusim sa prevedem consecintele si sa ne ferim de implinirea lor. Patimile care sunt
ascunse adanc in noi sunt activate din afara. Rezultatul este ca mintile noastre sunt
corupte, ingaduind gandurilor sa consimta ispitei. Aceste influente externe (diavol,
ispite, obiecte, hrana, bogatii, laude, etc.) ne ataca secret si ne cuceresc dand nastere
la o multime de vicii: ura, amintirea relelor, ipocrizie, manie, mandrie, placerea de sine,
iubirea de argint, supunere la placeri in imaginatie, dorinta camii, necredinta, lipsa de
respect, tristetea, delasarea, excesul de somn, ingeldciunea, marirea pe sine,
necumpatarea, avaritia, cupiditatea si deznadejdea, cea mai rea dintre toate. Sfantul
Marcu arata ca rau este cateodata chiar binele pe care-l facem. Foarte adesea noi
facem binele nu de dragul binelui, ci pentru a primi lauda si cinste de la altii. Lucrurile
bune pe care adesea le-am facut "s-au impletit cu alte pasiuni si au amestecat
infaptuirile bune cu atitudini rele si trupesti, prin urmare facandu-le pe ele inacceptabile
si necurate"

Vrand sa atraga pasiunile unor oameni spre persoane sau lucruri, duhurile rele
se cuibaresc in suprafata exterioara a lucrurilor, |rad|aza din aparentele atractive
asezate pe suprafata acelor persoane sau lucruri®'. Fiind apropiati de oamenii cu

*8 Cap. XXV, Pentru socotinta, 67, Pateric..., p. 462.

*9 Alexander Schmemann, op. cit., p. 24.

%0 Eplstola cétre Nicolae Monahul, 4, Filoc. rom. |, p. 315-316.
' O admirabila fresca a lucrarii subtile a puterilor raului in lumea creata o face Parintele Profesor
Alexander Schmemann in cartea sa Of Water and the Spirit. "Adevarul teribil este ca majoritatea
coplesitoare a crestinilor pur si simplu nu vad prezenta si actiunea Satanei in lume si, prin
urmare, nu simt nevoia sa renunte "la lucrurile si la slujirea lui". Ei nu discern idolatria evidenta
care strabate ideile si valorile prin care oamenii traiesc astazi si acea care modeleaza, determina
si nrobeste vietile lor mai mult decét orice idolatrie fatisa a paganismului vechi. Ei sunt orbi la
faptul ca "demonicul" consta in primul rand in falsificare si contrafacere, in devierea chiar a
valorilor pozitive de la intelesul lor adevarat, in prezentarea negrului ca alb si viceversa, intr-o
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diferite pasiuni si sustinand aceste pasiuni, demonii au in ei ceva inrudit cu acestea. Ei
de pe suprafata persoanelor sau a lucrurilor, trimit ganduri de pacate diferite in cugetul
nostru si se deosebesc dupa cei stapaniti de pasiuni diferite. Ca si Sfantul loan Casian,
si Avva Daniil spune ca "fiecare in ce patlma cade, acel fel de diavol si are, care
urmeaza dupa om si ii vorbeste n minte"*?. Fiecare patima are diavolul ei; acesti
diavoli lucreaza in solidaritate, pentru ca si pat|mile se tin lant.

Dlavolul il necaje§te in chilie pe Avva Arsenie, care scapa de el prin rugaciune
fierbinte®® si mcearca sa-l loveasca cu secera pe Avva Macarie, care-l indeparteaza cu
arcul smereniei™. Trei diavoli vin la schit sa-I |sp|teasca pe Avva Teodor, dar pe tofi trei
ii leaga si-i ingrozeste prin puritatea inimii sale®. Pentru a duce lupta |mpotr|va
duhurilor rele se cere ratiunii o subtirime pentru a le surprinde si 0 tenacitate neobosita
pentru a nu se lasa luata in stapénire de ele si din primul moment sa respinga
migcarea poftei ce rasare in constiintd ca ea sa nu devina patima. A alimenta o pofta
inseamna a o aprinde ca pe o flacara care nu se mai poate stinge niciodata. "A
renunta la Satana nu inseamna a respinge o fiintd mitologica in a carei existenta chiar
nu crede nimeni. Aceasta inseamna a respinge o intreaga viziune de viata constituita
din méandrie si autoafirmare, din acea méandrie care cu adevarat a luat viata umana de
la Dumnezeu si a preschimbat-o in intuneric, moarte si iad. S putem fi siguri ca Satana
nu va uita aceasta renuntare, aceasta respingere, aceasta provocare. "Sufla si scuipa-I
pe el" Un razboi e declarat. Incepe o lupta al carei deznoddmant real este fie viata
vesnica, fie condamnarea vesnica. Pentru aceasta este crestinatatea. Aceasta este
ceea ce inseamna, in ultima instanta, alegerea noastri"

Aceasta fermitate o cere insusi Domnul unui pustnic caruia i se arata imediat
dupa disparitia diavolului si-l consoleaza spunandu-i: "De nu se va osteni cineva nu
poate sa aiba pe Dumnezeu cu sine, ca El pentru noi S-a rastlgnlt“

Parintii Patericului recomandad omului metode de luptd pentru a-si intari
facultatile sufletesti si a nu cadea prada pornirilor pasionale, care saracesc spiritul,
legandu-l de lucruri finite. "De te vei ingreuia candva cu méancarea — zice un batran —
atunci nevoieste-te cu un lucru oarecare, incat sa-ti ostenesti trupul tdu pentru a se
usura Tnainte de noapte, si nu vei vedea naluciri si visuri rele in somnul tau. S asa fii
luptator, viteaz impotriva diavolului si dincotro te loveste el pe tine, de acolo loveste- si
tu pe el. De te ingreuiaza cu mancarea, ingreuiaza-l pe el cu privegherea. lar de te
slabeste cu somnul, slabeste-l si tu cu osteneala trupului. lar de te insala cumva cu
inaltarea, fa si tu un lucru oarecare, prin care sa te necinsteasca oamenii; caci sa stii
aceasta, ca de nimic nu se scarbeste, nu se necajeste si nu se topeste Satana mai
mult ca la aceasta, cand doreste insusi omul si Tsi iubeste necinstea si smerenia®

minciund subtila si vicioasa si in confuzie. Ei nu inteleg ca astfel de notiuni parute pozitive si chiar
cre§t|ne ca "libertate”" si "liberare”, "iubire", "fericire”, "succes", "reallzare“ "crestere”, "implinire de
sine" — notiuni care cu adevarat fasoneaza omul modern si societatea moderna, motivatiile lor si
ideologiile lor — pot de fapt sa fie deviate de la semnificatia lor reala si sa devina vehicole ale
"demonicului”. § esenta demonicului este intotdeauna mandrie, " "pompa diaboli" (p. 29).

52 Avva Danil, 13, Pateric..., p. 63.

® Awva Arsenie, 3, Pateric..., p. 15.

** Avva Macarie, 11, Pateric..., p. 135.

°5 Avwva Teodor al Fermei, 26, Pateric.. ., p. 92.

% - Alexander Schmemann, op. cit., p. 30.
°" Awva llie, 7, Pateric. . . p- 86.

%8 Cap. Il, Pentru umilinta, 23, Pateric..., p. 39.

12



VIATA OMULUI CUPRINS DE PATIMI Sl ASCEZA

Pentru ca omul sa poata tine in frau tendintele exagerate ale poftelor simtuale
se cere evitarea prilejului de pacat. "De la locul in care ti se intampla adeseori
poticnirea si caderea in spurcatul pacat si manii pe Dumnezeu — indeamna un batran
parinte — fugi si te departeaza pentru ca la acel loc nu vei putea sa te poca|e§t|

Omul care se leaga de suprafata exterioara a lucrurilor ca la ultima realitate
este rob al lumii gi este atras intr-o existentd opaca, fara sens, care sfarseste in
moarte. Prin impatimire se impleteste cu lumea si isi consuma existenta in asteptarea
si cautarea de placeri si in teama de dureri prezente si viitoare. Aceste asteptari si
temeiuri sunt lanturi robiei, produsa de impatimire. Cand grija pentru lucruri nu-I mai
framanta, aceste Iantun se rup, omul scapa de patimi si cum spune un Avva — "Domnul
locuieste Tn el Cel patimas fiind legat de lucruri prin grija nu este disponibil pentru
Dumnezeu. Pacatul ascunde fata lui Dumnezeu (cf. Is. 59, 2). Nu poate fi nici o
legatura acolo unde este pacatul. "Precum nu este cu putinta a-gi vedea cineva fata sa
in apa tulbure, asa %I sufletul de nu se va curati de gandurile cele straine nu poate sa
se roage cu mintea"®". Deci, un suflet bolnav, otravit de ganduri straine sau "patimase”,
nu este capabil sa intre in dialog cu Hristos, sau cu valorile binelui si adevarului. lar
fara dialog, fara conlucrarea intre Dumnezeu si vointa libera "curatita”, nu-i posibila
fnnoirea. Cand gandul se purifica, se lumineaza si intra in comunlune cu Dumnezeu
Cel atotluminos care-i da putere sa creasca in viata virtuoas®

3. Practica ascetica si despatimirea

Pentru a-si preda vointa sa vointei lui Dumnezeu si a adopta o cale de viata in
conformitate cu poruncile Sale, crestinul trebuie sa se disciplineze pe sine. Dar
conformitatea cu vointa lui Dumnezeu prin autodisciplind, desi este un preliminariu
necesar si indispensabil spre viata in Hristos, inca nu constituie idealul vietii morale.
Implinirea poruncilor lui Dumnezeu, dimpreuna cu aderarea insistenta si binevoitoare la
iubirea Sa si respingerea diavolului genereaza ceea ce este cea mai excelenta conditie
morala dintre toate: despatimirea (apatia). Despatimirea poate fi atinsa chiar de
crestinii care traiesc in lume, dar ea este realizarea prin excelenta a ascetilor. Totusi,
atat in cazul celor ce traiesc in lume cét si a celor ce au renuntat la ea, aceasta
conditie morala cardinala a despatimirii este de neatins fara efort ascetic persistent si
rugaciune intensa.

Deci, perfectiunea crestina cere un sir intreg de stréaduinte pana la dobandirea
ei. Apostolul Pavel compara aceste straduinte cu exercitile trupesti la care se
supuneau atletii pentru a deveni biruitori in lupte. Fara a folosi termenul, Sfantul Pavel
a folosit icoana vechilor exercitii trupesti pentru a caracteriza nevointele crestinului in

% Cap. VI, Pentru multe feluri de patimi, 26, Pateric..., p. 305.

€0 Avva Pimen, 60, Pateric..., p. 175.

&1 Cap. XX, Pentru rugéciune, 23, Pateric. .., p. 439.

%2 Daca este ceva care omul poate si trebuie sa caute si s& gaseasca in sine, nu este sinea care a
deviat, ¢i noul om in Hristos, nascut prin harul baptismal si prin alte Taine bisericesti.
Reintoarcerea omului la sine numai asa poate sa-l inalte pe el cu adevarat daca aceasta ia loc in
noua viata in Hristos (a se vedea Jean Meyendorff, Le théme de retour en soi dans la doctrine
palamite du XIV-e siécle, in Revue de I'Histoire des Religions, 145 (1954) (chapter Il, note 32), p.
201-202.
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vederea dobandirii desavarsirii. Clement Alexandrinul® si Origen® introduc apoi si
termenii de asceza si ascet. Treptat termenii acestia capata in Rasarit un colorit
monahal. Manastirile se numesc askhthria, locuri de exercitiu, iar "ascetul" este
monahul, care se straduieste sa obtind desavarsirea prin observarea tuturor regulilor
de infranare si de curdtire de pat|m| Ongen da numele de asceti cregtinilor ravn|tor|
care se exercitau in mortificarea patimilor si in alte deprinderi in vederea desavarslru

O comparatie amanuntita a ascetulw duhovnicesc cu luptatorul din arena ne
ofera Sfantul Nil Ascetul in Cuvéntul ascetic®®. Un comentator identifica crestinatatea
cu asceza. Asceza are drept scop al sau remtoarcerea fiintelor omenesti la plinatatea
vietii si comuniunii personale, spre reinnoire si transflgurare Intreaga crestinatate
este o viatd de asceza. Viata totala a credinciosului este o cale a practicii ascetice in
imitarea lui Hristos, a apostolilor si a tuturor sfintilor, o cale a ascezei dureroase si viata
duhovniceasca, o viata care este guvernata de Dumnezeu si este doxologica in centrul
ei"

Continutul ascetismului crestin nu este control al mintii, astfel incéat sa asigure
moderatie in nevoile si dorintele noastre, nici obignuinta progresiva a vointei naturale
cu observarea vreunei legi. El este lupta pentru libertatea personala de necesitatea la
care e supusa natura noastra — lupta omului cu insasi natura lui, cu moartea care este
"Impreunata” cu natura umana. Razvratirea naturii trebuie sa fie supusa mortii, sa lase
natura sa traiasca destinul ei "conform cu natura". Aceasta razvratire este inradacinata
in ipostasa biologica a individualitatii ins&si; in vointa naturala, in dorinta necongtienta,
in instinct, in pornirea sexuala si in necesitatea oarba de autoconservare.

Sfintii Parinti accentueaza in mod repetat ca linigtea si retragerea din lume
faciliteaza realizarea de catre om a desavarsirii si asemanarii sale cu Dumnezeu.
Termenul "lume" poseda in general implicatii negative pentru Sfintii Parinti, si este
folosit in sens ioaneic. Lumea nedreptét,ii, a intrebuintéarii gresite — lumea ca o
categorle spirituala a omului cazut — "zace sub puterea celui viclean" (In. 5, 19) si are
ca si capetenie a ei pe diavolul® . Crestinul ar trebui sa Intrerupa toate legaturile lui cu o
astfel de lume daca el vrea sa realizeze unirea cu Dumnezeu si indumnezeirea.
Retragerea din lume semnifica scapare de amagire si de diavol; nu este o tagaduire a
creatiei dumnezeiesti, ci o refuzare de a o intrebuinta gresit si de a o indumnezei.

Conversiunea sau intoarcerea la Dumnezeu inseamna ca vointa noastra
tagaduieste lumea si ia o singura pozitie: orientarea catre Dumnezeu. Ce este lumea si
cum am putea sa o respingem? Sfantul Isaac Sirul raspunde: "Lumea este un nume
inclusiv care este identificat cu pasiunile. Lumea, adica pasiunile, fac fiintele umane
distante de Dumnezeu; ele creeazé o situatie de faramitare si de risipire. Sufletul se
gaseste risipindu-se afara de sine insusi... Deci, respingerea lumii e o reintoarcere a
sufletului la sinea sa adevarata. Este o adunare de sine, o restaurare a existentei
noastre spirituale care se intoarce spre a fi unita cu Dumnezeu.

Cand omul implora ajutorul lui Dumnezeu si isi concentreaza toate puterile
asa incat sa stearga atasarea sa pasionata de lumea din afara, atunci el biruie

o3 -, Sfantul Glement Alexandrinul, Pedagogul, P.G. 8, 281, 1,1, cap. 8.
PG VIII, 318, unde lacov, dupa lupta cu ingerul, este numit ascet.
% Homil. in lerem., 19, 7, P.G. 13, 518.
% Cap. 66, Filoc. rom. I, p. 212; Cuvént ascetic, P.G. 79, 719-810.
&7 Mlchael Kardamakis, op. cit., p. 18.
®8 Tito Colliander, Way of The Ascetics, New York, 1985, p. 29: "Lumea este tot ce ne tine pe noi i
ne satisface din punct de vedere senzual: aceea din noi care n-a cunoscut pe Dumnezeu".
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fragmentarea intelectului sau si realizeaza echilibrul spiritual. Astfel omul dupa ce a
intrat in sine cu totul, devine conghent de sine si asteapta in sine venirea lui Dumnezeu
si transformarea dumnezeiascd®. Ca si copil al lui Dumnezeu, crestinul are dreptul de
a folosi bine lumea in care Dumnezeu I-a plasat. TOtU§I in tratarea lumii ca si creatie a
lui Dumnezeu, el intalneste amaglrea diavolului”®, care de la inceput a mtrebumtat
aceasta creatie sa-l amageasca pe om.

Noi suntem acum la radacina viziunii ascetice a vietii. Este imposibil pentru noi
sa concepem intelesul ascetismului pana ce nu luam in consideratie atat tristetea
implicata in cadere cat si bucuria nvierii. Tn mod esential pract|ca ascetismului
semnifica trairea si transcederea nefericirii caderii in lumina si nadejdea Tinvierii.
Ascetismul ne ofera posibilitatea de a experimenta moartea in aceasta lume ca viata in
Domnul. De aceea, asceza noastra este, ca desfasurare de putere, o0 moarte a omului
vechi, o prelungire prin vointd a Botezului. Nu este numai o imitare a lui Hristos, ca in
Apus, ci o mortificare eroica cu Hristos si in Hristos.

Asceza este "omorarea mortii" din noi, ca sa se elibereze firea de sub robia ei,
cum spune Sfantul Maxim Marturisitorul”'. Caci sunt doua morti: cea dintai este
produsa de pacat si este moartea firii, cea de a doua este moartea dupa asemanarea
lui Hristos, care este moartea pacatului si a mortii produse de el. Dar precum moartea
firii, ca descompunere produsa de pacat, nu vine numai in momentul final, ci roade ca
un vierme vreme indelungatd, asa si moartea mortii, sau a pacatului, nu este numai
ceva de moment, ci ceva ce trebuie pregatit vieme multa prin mortificare ascetica.

Asceza, ca exercitiu de vointa spre crestere in directia Iui Hristos, are o larga
aplicare in viata crestind ortodoxa. Ea a fost folosita pentru a se referi la studiul
Scripturii, la practica evlaviei, la viata cucernica, in general, la disciplina duhovniceasca,
ca de pilda rugaciunea si postul, la ascetismul auster si ca un termen tehnic referindu-se
la viata monasticd, indeosebi la practica penitentiala etc. Aici noi vom starui asupra
efortului ascetic ca lupta Tmpotriva pacatului, raului si paS|un|Ior "Cand raul persista,
asceza are nevoie de penitentad” spune Talasie Libianul "2 "intocmai precum cineva nu
este capabil sa cunoasca exact cauza patologica a bolii trupesti fara multd experienta
in stiinfa medicala, tot agsa cineva nu poate sa cunoasca, cum _se cuvine, patimile
spiritului fara multa asceza cu privire la ele" spune Niceta Monahul”

Prin ascetism crestinul inverseaza miscarea catre razvrétire si auto-
indumnezeire; el se opune tendintei in natura sa de a deveni existential absoluta si, in
mod dinamic, pune vointa sa personala in actiune, aga incat sa restaureze firea sa in
comuniune cu harul vietii. Ascetul, regenerat in Hristos, nu se multumeste cu simpla

%9 Sfantul Maxim Mérturisitorul noteaza: "Cine nu ajunge mai intai la sinea sa adevarata prin

respingerea pasiunilor nenaturale nu poate sa fie ridicat la sursa propriei sale fiinte, adica
Dumnezeu" (Despre teologie, A patra suté de capete, 40, P.G. 90, 1177-1392).
70 Ascetica indica partea activa a vietii spirituale, partea de cooperare pe care Dumnezeu ne-o cere
noua, silintele ce se cer din partea noastra. "Raul nu dispare numai pentru ca noi suntem botezat
si convertiti, ori numai pentru ca 1l iubim pe Dumnezeu. Nu este virtute fara ispit3; ispitele exista
sa fie biruite prin lupta. Nu este "har ieftin". Raul, pacatul si ispita trebuie sa fie biruite prin sinergia
harului si lupta dureroasa si grea. Centrul cel mai mare al luptei impotriva raului este in cauzele
majore ale raului” (Stanley Samuel Harakas, Toward Transfigured Life, The Theoria of Eastern
Orthodox Ethics, Minneapolis, Minnesota, 1983, p. 249.

"' Quest ad Thalas, q. 61; P.G. 90, 613-636.

72 Despre dragoste si infrénare, A treia suta de capete, 7, in Filoc. rom. Ill (1948) , p. 19.

Capete despre faptuire, A doua sutd, 11, in Filoc. rom. VI (1977), p. 260.
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reintoarcere de la intrebuintarea gresita la intrebuintare, ci continua sa experimenteze
0 pasiune care este divina. Restaurarea presupune o lupta in om chiar impotriva firii
sale, impotriva a ceea ce firea sa a devenit de la cadere. Separatia tragica dintre
natura si persoana, dintre necesitate si libertate este revelata in fiecare treapta a vietii
ascetice; ea este autocunoasterea omului de la cadere, o autocunoastere care merge
fnapoi la Tnsusi adevarul de existenta, dincolo de orice forma logica elaboratd de
intelect.

Natura individuala este ceea ce omul este, totusi, in acelasi timp, ea nu este
omul in sine. Trupul individului este natura lui, totusi, in acelasi timp, strain destinului
sau natural "acest trup care este al meu si totusi nu este al meu, acest scump dusman"”
dupa cum scrie Sfantul loan Scararul™ . Desi trupul este "al meu", adica natura mea
umana, totusi este, in acelasi timp, un impuls nepotolit spre ceea ce este contrar
naturii, "ridicarea naturii la un scop in sine care separa natura mea de ipostasul meu
personal al vietii si il face pe el dezintegrat in moarte"’

Tntoarcerea sufletului omului de la patimile rele la concentrarea asupra lui
Dumnezeu este numita in general "despatimire”, in operele teologilor ascetici. Acest
termen a intrat Tn traditia crestina din filozofia stoica. Potrivit conceptiei stoice, cel care
este intr-adevar intelept ar trebui sa se elibereze de patimi si sa realizeze linistea
duhovniceasca, pentru ca patimile impiedica suprematia ratiunii in sufletul omenesc si
nu Tngaduie nici o valorificare sau evaluare a lucrurilor. Mai tarziu, Plotin a stabilit o
legatura intre despatimire si asemanarea cu Dumnezeu: "Nu este gresit s& numesti
starea in care sufletul este rational si nepatimas, asemanare cu Dumnezeu" 76

Dupa ce au adoptat termenul din filozofia stoic, si congtienti de mtrebumt,area
paraleld si dezvoltarea invataturii despre despatimire in cercurile neoplatoniste,
scriitorii crestini au imbibat-o cu un continut nou si au dezvoltat o invatatura
corespunzatoare proprie lor care consona cu premisele lor antropologice. Astfel este
imposibil sa intelegem invatatura autorilor crestini despre despat|m|re daca nu
suntem constienti de aceste premise.

Despatimirea, potrivit invataturii Parintilor greci, semnifica echilibrul spiritual al
omului care a fost rasturnat de eruptia pacatului, si restaurarea acestor puteri spirituale
la functiile lor naturale.” Patimile izvorasc din gresita intrebuintare a puterilor spirituale:
perversiunea pasiunilor este produsa de intrebuintarea gresita a puterilor sufletului, dar
in masura in care omul este bun prin fire si rautatea sa este o deviere nenaturala a
capacitatilor sale pozitive, ceea ce este in discutie nu este exterminarea, ci
transformarea si adevarata orientare a intregului sau potential spiritual. Legatura
tainica, in care se afla potential firea din orice ipostas omenesc, cu firea omeneasca
din ipostasul Lui (al lui Hristos) divino-omenesc, devenind printr-o credintd vie si

™ Scara, Treapta 15, P.G. 88, 885 D.

'S Christos Yannaras, op. cit., p. 113.

76 Enneads, 1, 2, 3.

” Despre "despatimire" (apatia) potrivit Parintilor Bisericii vezi G. Bardy, "Apatheia”, in Dictionnaire

de Spiritualité, vol. 1, Paris, 1937, cols. 728- 746; H.C. Beck, Kirche und theologische Literatur in
Byzant/n/schen Reich, Munich, 1959, p. 347.
8 John Meyendorff, Christ in Eastern Christian Thought, New York, 1975, p. 123: "Lupta impotriva
pasiunilor presupune o reintoarcere la echilibrul originar intre minte si materie, intre om si lume si,
in fine, intre om si Dumnezeu. Aceasta balanta este realizata in Hristos, noul Adam, in care
crestinul recapata adevarata sa existenta".
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lucratoare tot mai efectiva, face ca forta redobandita de firea Lui omeneasca sa se
comunice si firii celorlalti oameni ce cred in El.

Ascetismul dinamizeaza si face credinta lucratoare, conducand la adevarata
cunoastere a lui Dumnezeu. Mesajul care poate sa atingd pe om in mod real, si in
special pe omul modern, in revolta sa Tmpotriva goliciunii standardelor morale
conventionale, nu este altul decat adevarul vietii care distruge moartea, adevarul
libertatii personale din constrangerea naturii. Orice obiectie ca ascetismul este gresit si
ca noi avem nevoie numai de credintd nu ne ajutd deloc. Viata credintei nu este
altceva decét o lupta tenace si continua a spiritului cu orice arma disponibila impotriva
trupului. Cand ne plictisim de rugaciune, cand pierdem gustul pentru citirea Bibliei,
cand somnul, hrana si senzualitatea ne priveaza de bucuria si comuniunea cu
Dumnezeu, atunci e imposibil s& trdim o autentica viata a credintei.

Ascetismul trupesc a fost intotdeauna in Bisericd o cale suprema spre
cunoasterea teologicad. Omul nu poate ajunge la cunoasterea adevarului vietii, a
adevarului lui Dumnezeu si a adevarului propriei sale existente numai prin concepte
conventionale care pot fi exprimate prin limbaj relativ aga cum sunt ele. Urmand calea
analogiilor relative si a expresiilor conventionale, tot ce poate castiga omul este doar o
cunoastere relativa si conventionald. "Adevarul universal al revelatiei lui Dumnezeu,
adevarul despre plindtatea si implinirea vietii, este 0 cunoastere universald castigata
prin experienta personala — in sensul biblic al cunoasterii, care o identifica pe ea cu
relatiile si legatura sexuald. S dupa cum adevarata relatie si legatura sexuala este o
participare completa in trup si suflet si o oferire de sine, tot asa erosul lui Dumnezeu,
adevarata relatie si legaturd sau comuniune cu El, cunoasterea persoanei Sale,
presupune participare trupeasca de catre om, ascetismul trupesc al jertfirii de sine"’®.

Diferenta reala intre credinciosul care urmeaza pe Hristos si si-a mortificat
vointa si a murit dupa omul vechi in Hristos, este ca el e congtient mai limpede decat
alti oameni de razvratirea si mandria continua a trupului, el este congtient de trandavia
sa gi ingaduinta de sine si stie ca aroganta sa trebuie sa fie starpita. De aici este
nevoie de o zilnicd auto-disciplind. Este intotdeauna adevarat despre "ucenic" ca
spiritul este sarguincios dar trupul este neputincios, si el trebuie, deci, sa privegheze si
sa se roage. Duhul cunoaste calea cea dreapta si doreste sa o urmeze, dar trupului i
lipseste curajul si gaseste acest lucru prea dificil, prea riscant si istovitor, si asa el
inabuse glasul duhului. Duhul consimte cand lisus ne porunceste sa iubim pe vrajmasi,
dar carnea si sangele sunt prea puternice si impiedica infaptuirea acestui lucru. Deci
noi trebuie sa practicam o disciplina zilnica ce merge dincolo de ceea ce se poate
astepta Tn mod rezonabil, numai aga trupul poate sa invete lectia dureroasa ca el nu
are drepturile sale proprii.

Rugéciunea zilnica regulata este de mare ajutor aici si tot aga meditatia zilnica
la cuvantul Domnului, si orice fel de disciplina trupeasca si ascetism. Postul,
privatiunile, tacerea, plansul, si in general toate lipsurile si necazurile vietii sunt pline de
un inteles eshatologic, indltdndu-ne catre Dumnezeu si ajutandu-ne sa functionam ca
mediator si microcosmos in procesul transformarii lumii in "pamantul nou". Sfantul
Isaac Sirul scrie: "Daca voiesti ca inima ta sa devina un loc pentru tainele lumii noi, mai

7 Christos Yannaras, op. cit., p. 116; "Ascetica este acea parte a spiritualitatii care se ocupa cu
regulile si cu eforturile ce duc pe om la prima treapta a urcusului spre desavarsire, pana la
contemplatie si unirea cu Dumnezeu" (Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Teologia Morala
Ortodoxa, vol. 3..., p. 8).
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intai sa devii bogat in lucrarile corporale, in post, gnvegheri slujire, ascetism, rabdare,
distrugerea gandurilor tulburatoare si a odihnei"™". S aici noi avem ratiunea pentru
povata sa: "Pentru ca activitatea violenta genereaza o caldura infinita care se aprlnde
in inima... Aceasta actiune si trezvie purifica mintea in fierbinteala ei si ii da viziune"®
Aceasta viziune a fe’;e| lui Dumnezeu, experienta perceptlblla a luminii fetei Sale este
scopul si tinta ascetismului, dinamica si, deci, intotdeauna desavargirea incompleta a
cunoasteru si iubirii. "Nu poti sa-L iubesti pe Dumnezeu pana nu-L vezi pe El; si
viziunea lui Dumnezeu vine din cunoasterea Lui"®

Realitatea personala sau "erotica" a ascetismului da evlaviei crestine
caracterul unei experiente perceptibile, directe, a incoruptiei vietii, distingdnd-o in mod
radical gi esential de natura conventionala a realizarii virtutii individuale. Pentru aceasta
trebuie sa traiasca plinatatea vietii sacramentale, la care sunt chemati deopotriva
monahii si tot poporul lui Dumnezeu. Prin Duhul Sfant Care este Duhul iubirii personale
dintre Tatal si Fiul, "crestinul repudiaza in viata lui zilnica, intr-un chip care este
perceptibil si experimental, autonomia supravietuirii individuale; el o respinge pe ea ca
scop in sine pentru a primi de la iubirea lui Dumnezeu darul vietii, viatd ca si
comuniune iubitoare si personala cu El. Astfel ascetismul trupesc se defineste, intr-o
maniera concreta si tangibila, caracterul euharistic al etosului Blserlcn modul prin care
Euharistia, Sfanta Impartasanie este extinsa in viata de fiecare zi"®. Prin ascetism
suntem goliti de tot ce este egoist si devenim dlspon|b|l| in slujirea semenllor si a lumii
spre a-i imprima acesteia pecetea euharistica a transfigurarii. PracticAnd stapanirea de
sine, aratam lumii cat de diferitd este viata crestind de a ei. Daca nu exista nici un
element de ascetism in vietile noastre, daca dam frau liber la dorintele trupului, ne va fi
greu sa ne instruim pentru slujirea lui Hristos®*.Cand trupul este satul este greu sa ne
rugam cu voiosie sau sa ne devotdm unei vieti de slujire care cere multa renuntare de
sine.

Lupta omului de a mortifica revolta naturii sale nu e o chestiune de realizare a
acestei momﬂcarl numai prin efort omenesc; "este o imposibilitate sa birui propria ta
natura" dupa cum ne aS|gura Sfantul loan Scararul din experienta sa in ascetism.
Ascetismul crestin exprima si efectueaza participarea libertati umane la reprimarea
revoltei naturii sale, dar insasi acea lucrare este harul, un dar al lui Dumnezeu. Astfel
straduinta ascetica umana chiar nu aspira sa nimiceasca revolta naturii omului. Ea, pur
si simplu, cauta sa afirme raspunsul personal al iubirii omului la opera méantuirii sale in
Hristos si sa concorde cu iubirea dumnezeiasca si iconomia dumnezeiasca, desi intr-o
masura infinitezimala permisa de slabiciunea naturii noastre.

Tratate mistice, Scrisoarea 4, p. 383, Atena, Editura Spanos.
Tratate mistice, Logos 9, p. 41.
82 Ibidem, Logos 16, p. 58.

8 Chrlstos Yannaras, op. cit., p. 117.
* Motivul ascetismului este "sa ne echipeze pentru o mai buna slujire si mai adanca umilire. Dar el
poate face aceasta numai atata timp cat ia suferinta lui Hristos ca bazd a sa; daca nu, el
degenereaza intr-o Tnspaimantatoare parodie a propriei patimii a Domnului" (Dietrich
Bonhoeffer, The Cost of Discipleship, New York, 1953, p. 148.

8 Scara, Treapta 15, P.G. 88, 881 A.
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CONTRIBUTII ALE PATRIARHULUI MIRON CRISTEA
LA SUSTINEREA CULTURII SI A SCOLII ROMANESTI

ALEXANDRU MORARU

ABSTRACT. Dr. Miron Cristea (1868 - 1939), the first Patriarch of the
Romanian Orthodox Church (1925 - 1939), had an important contribution
at supporting the culture and the Romanian school: he promoted the
Romanian customs and traditions, he supported the Romanian theatre,
confessional schools, cultural associations, popular bankes and libraries,
the foundations which supported the promotion of the handcrafts among
the Romanians, he organized courses of teaching people to read and
write, he founded schools of tehnology and of sacred music, he sustained
the publishing of church magazines ("The Romanian Orthodox Church",
"The Apostle"), "The Bible" (in 1936 and 1938), "The New Testament", in
many editions, books for the divine service, books of orthodox spirituality,
workes of Romanian and universal culture.

Nascut pe meleaguri mioritice transilvanene’, tinuturi apartindtoare
dintotdeauna stramosilor nostri, Miron Cristea si-a adus, in decursul vremii, o
insemnata contributie la sustinerea culturii si a scolii roméanesti.

Pozitia sa favorabila fatd de scoala nu a fost una intamplatoare, deoarece
el Tnsusi si-a inceput "cariera" vietii prin misiunea de invatator si director in Orastie,
vreme de un an de zile (1890 - 1891) dupa ce, in prealabll absolvise "Seminarul
Andreian" din Sibiu?; mai tarziu a fost profesor de catehism la Gimnaziul de stat d|n
Sibiu, in timp ce mdeplmea si functia de secretar eparhial la Mitropolia Ardealului®.

Trecut prin inaltele scoI| de Teologie din Sibiu si Filosofie din Budapesta
unde a obtinut si doctoratul cu teza: Eminescu, viata si opera (in limba
magh|ara) o premiera in cultura romaneasca, a fost din ce in ce mai constient si
convins de rolul benefic al scolii, alaturi de Biserica®, in viata unui popor.

" Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Roméane, Chisindu, 1993, p. 424.
Antonie Plamadeald, Roménii din Transilvania sub teroarea regimului dualist austro-
ungar (1867 - 1918) - Dupad documente, acte si corespondente rdmase de la Elie Miron
Cristea, Sibiu, 1986, p. 9.
® Ibidem, p. 11.
Amanunte despre teza sa de doctorat vezi la: Antonie Plaméadeala, Pagini dintr-o
arhiva inedita, Bucuresti, 1984, p. VII-X si in Addenda, p. 250 - 289.
® lata ce spune el in acest sens: "Viitorul unui popor 1l aS|gura asezamintele sale culturale,
cari stau in servitiul idealurilor omenimei, adeca Biserica si $coala cu ramificatiunile lor
multiple. Una calauzeste popoarele spre inaltimile invioratoare ale multumirii sufletesti;
cealaltd iti deschide ochii si lumineazd mintea cu toate cunostintele de lipsad in viata,
dandu-i totodata in mana si mijloacele economice pentru dobandirea unei stari materiale
care sa-i intdreascd omului radacinile cu pamintul mosiei si al t&rii, si sa-i Inlesneasca
progresul in toate directiunile. Deci nimic mai scump pentru un popor, care tine la ale sale
si la viitorul sau, decat asezamintele sale culturale si o conducere sanatoasa si puternica
a treburilor sale bisericesti si culturale. Ce-i la un individ lumina ochilor, aceea-i la un
popor institutiunile culturale superioare de sub conducerea ocarmuirii centrale."- Cf.
Antonie Plamadeala, Romanii din Transilvania sub teroarea..., p. 78.
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El insusi a fost un iubitor de cultura, gasindu-l inca din tinerete in fruntea unor
societati de acest gen: membru si presedinte al Societdtii literare "Virtus Romana
Rediviva™ Nasaud; membru si secretar al Societétii culturale "Petru Maior", pe
vremea cand era student la Budapesta; membru in comitetul Asociatiei pentru
literatura roména si cultura poporului romén, Despartdmantul IV, Sibiu; se numara
printre fondatorii si presedintii "Reuniunii romdne de muzicd” din Sibiu; a fost pentru
scurta vreme redactor al "Telegrafului Roman"- Sibiu, intre 1899-1900; a scris o carte
de artd bisericeasca; Iconografia si intocmirile din internul Bisericei Rasdritene,
Sibiu, 1903° s.a.

In cele ce urmeazd vom prezenta pe scurt cateva din contributiile
Patriarhului Miron Cristea la sustinerea culturii si a scolii romanesti.

I. ACTE DE CULTURA ROMANEASCA

inca de pe bancile Liceului din N&s3ud, tanarul Elie Cristea a manifestat
un interes deosebit pentru creatia popularé7. Astfel ca, pe cand era in clasa a VIlI-
a (in 1887) a tinut o conferintd in cadrul Societdtii literare "Virtus Romana
Rediviva" din Nasadud despre: Nasterea si dezvoltarea jocurilor in genere,
precum si litirea jocurilor nationale roméanesti’.

Pe cand era student la Budapesta, in acelasi timp si in calitate de membru
si secretar al Societatii culturale "Petru Maior”, a lansat, Tn 1892 "un apel catre
colegi, cu patru intrebari legate de jocurile nationale, cerandu-le descrieri cu privire
la numele jocurilor din regiunea lor si la felul cum se joacé"g. Se pare ca rezultatul
Apelului sdu sunt descrierea catorva jocuri populare: De doi, Hora, Axionul,
Csardasul, Sarba, Bréul, Cadrilul'.

Intr-un caiet de-al s&u au fost descoperite "Datini de nunté din Toplita,
din satul sdu natal, extrem de interesante, in proza si in versuri, cu céntece si
chiuituri, care ar putea fi o pretioasa sursa pentru specialisti, cu atat mai mult cu
cat evoca obiceiuri din secolul trecut"'’; tot el, cu prilejul participarii la o nunta in
Transilvania, a cules un cantec, pe care I. P. S. Antonie I-a intitulat (dupa continut)
Cantecul orbilor'’.

5 Antonie Plamadeala, Pagini dintr-o arhiva inedita, p. XIX; Idem, Romaénii din

Transilvania sub teroarea..., p. 14 - 15.

" Tnalt Prea Sfintitul Parinte Mitropolit Antonie referindu-se la interesul tanarului Elie Cristea
pentru literatura populard a spus urmatoarele: "Fiind nascut la tard si placandu-i a se
lduda cu aceasta, Elie Cristea a ramas permanent atasat de obiceiurile de la sate, ceea
ce si explicd pasiunea lui pentru folclor, pentru proverbe, pentru tot ce era creatie
populara. Dar atasamentul lui avea si motivatii interioare, patriotice. El vedea in pastrarea
datinilor si mai ales in ferirea lor de poludrile moderne sau straine, insusi mijlocul de
supravietuire a neamului romanesc in conditiile de viata de sub stapanire straina, pornita pe
fata sa-i deznationalizeze pe romani."- Cf. Antonie Plamadeala, Pagini dintr-o arhiva..., p. XI.

8 Antonie Plamadeala, Romanii din Transilvania sub teroarea..., p. 399 - 406.

o Idem, Pagini dintr-o arhiva..., p. XIlI.

% \dem, Romanii din Transilvania sub teroarea... (Addenda Ill), p. 407-410.

"ldem, Pagini dintr-o arhiva..., p. Xlll; au fost publicate in acelasi volum, p. 407 - 413.

"2 Ibidem, p. XIll, publicat in acelasi volum, p. 414 - 415.
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De asemenea, a fost descoperitd si "o descriere a farmecelor si a
Ursitei"", realizata tot de catre Elie Cristea.

Cu prilejul intrunirii Despartamantului IV al Asociatiei pentru literatura
romdana si cultura poporului roman, tinutd in comuna Vestem - Sibiu, iIn 26
octombrie 1897, tanarul Miron Cristea a propus sa fie colectate proverbe
romanesti. in cadrul acestei adunari s-a hotarat ca Miron Cristea si loan Papiu
(protopop al districtului Sibiu) sa redacteze un "Apel pentru colectarea
proverbelor' si s3 fie trimis «carturarilor de la sate»'*. Dup3 ce I-au redactat si l-au
tiparit pe o foaie volanta, la inceputul anului 1898, I-au trimis in diferite parti ale
Transilvaniei. in Apelul pomenit proverbele sunt prezentate a fi "producte spirituale
izvorate din creierul roméanului... ce formeaza un bogat izvor de intelepciune
pentru viata"'*; culegerea lor insi avand menirea de a aduce un mare serviciu
literaturii romane®.

Maijoritatea proverbelor culese de diferiti anonimi si trimise la Sibiu au fost
publicate de secretarul eparhial, Dr. Elie Cristea, sub titlul: Proverbe, maxime,
asemdandri si idiotisme, colectate din graiul roménilor din Transilvania si
Ungaria, Sibiu, 1901""; altele ins3, mai "licentioase", se afla in caietul - manuscris
al lui Elie Cristea, intitulat: Cartea proverbilor si a zicerilor culese de pe masa
"pogonarilor" din "Concordia" Lugojului"’; mentionam ca cea mai mare parte a
proverbelor din manuscris se afla in volumul amintit.

De remarcat cd, in Preacuvintare la Proverbe, Elie Cristea arata ca ele
sunt o adevarata oglinda in care se reflecta modul de gandire al poporului roman;
el isi exprima totodatd convingerea "ca cei ce vor ceti aceasta carticicd cu
atentiunea cuvenita, vor afla in ea deoparte un izvor de intelepciune pentru viata, o
comoara de povete, cari le vor face servicii de buni si probati calduzi in actiunile
vietii; de altd parte se va servi multora de un izvor bogat, pentru a cunoaste
trecutul poporului, caracterul lui si modul lui de gandire"™®.

in a doua jumétate a veacului al XIX-lea, din initiativa unor oameni de
cultura au fost intemeiate anumite muzee, in diferite localitati transilvanene: Blaj
(1850), Brasov (1851), Brad (1872), Nas&ud (1873), si Sibiu (1875)%.

Aceasta initiativa a fost preluata si de catre secretarul eparhial de la Sibiu,
Dr. Elie Miron Cristea. Astfel ca, in 1904 a facut un Apel catre oamenii iubitori de
cultura din Transilvania, pentru a sprijini ideea infiintarii unui muzeu istoric -
etnografic la Sibiu. In acest Apel a aré&tat rolul insemnat pe care il are muzeul in
viata poporului, institutie ce va deveni "un adevarat altar pentru cultivarea
traditiunilor locale, un adevarat templu pentru conservarea urmelor despre vechiul

'3 Ibidem, p. XIlI, publicat in acelasi volum, p. 416 - 420.
" Ibidem, p. XI.
'® Ibidem, p. 290; intregul apel este publicat in acelasi volum, p. 290-291.
'® Ibidem, p. 291.
7I.P.S. Mitropolit Antonie le-a republicat in: Pagini dintr-o arhiva..., p. 379; tot in acest volum a
publicat si alte proverbe, care n-au vazut pana acum lumina tiparului, la p. 380 - 384.
'® Ibidem, p. XIL.
' Ibidem, p. 301.
2 Ibidem, p. XXXVIII.
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trai si despre stadiul cultural al parintilor si stramosilor nostri, si peste tot pentru
pastrarea tuturor relicvelor de la Tnaintasi, cari pentru noi trebuie sa formeze o
scumpa mostenire"21

Pentru realizarea grabnica a acestei nobile idei s-a inceput construirea la Sibiu
a unui frumos edificiu pentru muzeu. Dupa spusele lui Miron Cristea s-au creat doua
directii ale acestuia: a) una istorica si b) alta etnografica.

In sectiunea istoricd urmau s3 fie expuse obiecte "chemate a ne reaminti
momente din viata barbatilor nostri mari si providentiali si din faptele marete ale
trecutului nostru...", iar in cea etnografica, sa se afle "tot ce se refera la traiul
original si patriarhal al poporului nostru, si mai ales sculele si obiectele, cari incep
a disparea..."*

Pentru ca muzeul sa fie organizat dupa toate normele metodologice in
domeniu, Miron Cristea a alcatuit cateva Puncte de orientare privitoare la aceste
probleme, fapt ce denotd cd era un bun cunoscator de istorie si etnografie
romaneasci’

In vederea inzestrarii muzeului cu cele necesare, la cererea Asociatiunii
pentru literatura roména si cultura poporulu: romén, din 10 decembrie 1904
Centrul eparhial din Sibiu a trimis o Circulard® catre toate centrele protopopesti
din Mitropolia Ardealului (iar acestea, la randul lor, catre parohiile de sub jurisdictia
lor), sa raspunda pozitiv la aceasta actiune culturala romaneasca.

Credem ca Apelul si Circulara au gasit ecou favorabil in inimile preotilor
si ale Tnvatatorilor si ca Muzeul din Sibiu s-a putut organiza dupa ideile si dorintele
lui Miron Cristea.

Tot in randul actiunilor culturale ale lui Miron Cristea se numara infiintarea (la
Sibiu), la initiativa sa, in 1908, a Bancii Culturale Lumina®; ea avea drept scop
sustinerea actiunilor culturale si scolare ale Bisericii noastre.

Cu toate ca banca amintitd a intdmpinat multe 7greutatl (cel putin la
|nteme|ere) ea a sprijinit cu mult folos act|un|Ie culturale? si scolare roméanesti
din Transnvama, pand la 1 ianuarie 1921°®, cand a fuzionat cu "Banca
Romaneasca"; de fapt, dupa Marea Unire de la 1 Decembrie 1918 aceasta banca

2 Ibidem, p. 400.
2 Ibidem, p. 399.
3 Ibidem, p. 401 - 404.

* lata cateva din indemnurile circularei amintite: "Satisficand aceste incercéri, poftim prin
aceasta preotimea si invatatorimea noastra din arhidieceza, ca intrucat ii este cu putinta -
sa sprijineasca din toate puterile sale morale si materiale de o parte achitarea cheltuielilor
pentru terminarea frumosului palat al muzeului, iar de altd parte donand si colectand
felurite obiecte pentru Tnzestrarea acestei noi institutiuni culturale romanesti, care mai
ales acum la finceputul vietii sale are lipsd de ajutorul tuturor"- Cf. Antonie
Plamadeala, Pagini dintr-o arhiva..., p. 405.

% Antonie Plamadeala, Pagini dintr-o arhiva..., p. 390 - 392.
% Ildem, Romanii din Transilvania sub teroarea..., p. 489 - 500.
" Ibidem, p. 388.

2 Ibidem, p. 501 - 503.
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nu-si mai justifica existenta®, sprijinirea actiunilor culturale ale romanilor
transilvaneni cazand in obligatia noului stat national unitar roman (Romania).

Cu prilejul Timplinirii a 50 de ani de la intemeierea Asociatiei pentru
literatura roméana si cultura poporului roméan (1861 - 1911), sarbatorire tinuta la
Blaj, in 1911, Episcopul Miron Cristea (al Caransbesului) a tinut o cuvantare, in
care a militat, ca si in anul 1903%, pentru sprijinirea teatrului roméanesc.

La Tnceputul cuvantarii sale a aratat rolul insemnat pe care il are teatrul in
viata poporului; teatrul este "o scoald care peste tot ne nobiliteazd pe oameni; o
scoala care ne reaminteste si prezinta faptele glorioase ale stramosilor, inaltandu-
ne astfel cunostinta si mandria nationala si otelindu-ne vartutile cetatenesti cu toate
ramificatiunile iubirii de patrie si neam; o scoalda care mai presus de toate
contribuie la formarea caracterelor, fara de cari nici un popor nu poate ajunge la
creanga verde; o scoala care ne infatiseaza viata idilica a poporului, cu toate
neintrecutele noastre obiceiuri, datini si cu manifestatiunile ei caracteristice.

Teatrul trebuie sa mai cultive muzica, cantérile, dansurile cele originale ale
poporului, cari sdnt comori din cele mai de pret ale romanului.

Si am face o greseald de neiertat, dacé n-am fixa si n-am cultiva si daca
am ldsa sa piara aceste insusiri admirabile ale poporului de la tard, pe cari viata
modernad din zilele noastre tot mai tare le surghiuneste din satele noastre de
odinioara atat de pline de farmec, de poezie si de viata idilica"®’

Dupa aceasta "pledoarie inflacaratd" in favoarea teatrului romanesc,
Episcopul Miron Cristea a aratat ca "teatrul a izvorat din religia popoarelor, din
timpuri imemoriale"*? si ca la romani teatrul ar fi de dorit "sa caute a se feri de orice
exagerare si de degenerare si sa se dezvolte in cadrele unei educatiuni pururea
morale a poporului” * El merge si mai departe cu aprecierile privitoare la aceasta
institutie de cultura, afirmand ca: "Ceea ce nu poate face biserica, scoala si
celelalte asezdminte de cultura, va suplini teatrul, ca astfel cultura poporului romén
sa fie deplina fara lacune, si astfel in mod armonic se vor cultiva toate facultatile si
insusirile cele frumoase, cari formeaza fiinta noastra etnica de romani"**,

Desigur c3, la vremea respectiva teatrul a fost o importanta institutie de
cultura la romani, dar in deceniile urmatoare, dupa ce a aparut radioul si
televiziunea, insemnatatea sa a inceput sa scada, dar uneori, si pentru faptul ca s-
a indepartat mult de la principiile sale culturale si morale.

Tot de pe vremea cand era Episcop la Caransebes, Miron Cristea si-a
propus, in 1912 sa tipareasca o editie populara a Noului Testament™, pentru
nevoile sufletesti ale credinciosilor sai, motivand, intre altele, ca "poporul nostru a

2 Antonie Plamadeald, Contributii istorice privind perioada 1918 - 1939 - Elie Miron
Cristea - documente, insemnari si corespondente, Sibiu, 1987, p. 10 - 11.
% Antonie Plamadeala, Pagini dintr-o arhiva..., p. 393.
%" Ibidem, p. 395.
32 Ibidem, p. XVIII.
% Ibidem, p. 397.
% Ibidem, p. 397.
% |dem, Romanii din Transilvania sub teroarea..., p. 16.
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inceput a ceti binisor', adica multi au trecut peste pragul analfabetismului, fapt
laudabil pentru acele vremi.

Referitor la aceastd insemnata initiativa, evidentiem doua aspecte
principale: a) tiparirea Cuvantului lui Dumnezeu in limba si pe intelesul poporului si
b) Cuvantul tiparit putea fi citit "binisor" de catre credinciosi, constituind, in acelasi
timp, si un mare act de culturd roméaneasca.

Din motive lesne de inteles (ex. lipsa de mijloace materiale), n-a putut
tipari®® Noul Testament amintit, dar si-a realizat acest gadnd cand a ajuns Patriarh
al Romaniei, prin aparitia Bibliei din 1936, tradusa de marii invatati teologi Gala
Galaction, Nicodim Munteanu si Vasile Radu, Scripturd numitd de unii Biblia
Miron Cristea®’; o alt3 editie va aparea in 1938, cu un an inainte de trecerea sa la
cele vesnice (in 1939).

Mentiondm ca, infiintarea Institutului Biblic Ortodox (in 1920), la Bucuresti,
la initiativa lui Miron Cristea, constituie pand azi un insemnat act de cultura
ortodoxa si romaneascd; in editura sa au iesit la lumina: Sfanta Scriptura, carti de
slujba, scrieri din Sfintii Parinti sau Scriitorii bisericesti, manuale de Teologie, carti
de spiritualitate ortodoxa, lucrari de culturd romaneasca sau universala s.a.

Tot sub Patriarhul Miron Cristea a reaparut, din 1921, revista Biserica
Ortodoxd Roména; a luat fiintd Asociatia generalé a clerului ortodox (in 1923); a
fost editata revista Apostolul a Arhiepiscopiei Bucurestilor (in 1924); au fost tiparite
mai multe editii ale Noului Testament.

Reintorcandu-ne la problema editarii Sfintei Scripturiss, remarcam faptul ca
prin initierea si tiparirea acesteia (in 1936 si 1938), Patriarhul Miron Cristea se
numara intre carturarii romani, care au dat la lumind Cuvantul lui Dumnezeu, menit
s& mentind unitatea nationald, dar si nddejdea in mantuirea vesnica.

1. SPRIJINITOR AL SCOLII ROMANESTI

La sfarsitul veacului trecut, un carturar roman mai putin cunoscut,
Bartolemeu Baiulescu (1831 - 1909), protopop si profesor la Brasov, presedintele
Asociatiunii pentru promovarea meseriilor intre roméni "vedea in industrie" un
<<izvor puternic pentru imbunatatirea starii materiale>>% a romanilor.

in acest sens, ii indeamna™ pe romani sa imbratiseze diferite meserii, care
sa le usureze viata de fiecare zi, sa-i scape de mizerie, fiindca si ei sunt inzestrati
cu aceleasi aptitudini tehnice ca si conationalii lor (sasi, maghiari, evrei, s.a.).

% Ibidem, p. 17.

37 Ibidem, p. 17.

%8 Tntr-o scrisoare adresatd Academiei Romane, la 27 mai 1936 (vreme n care era membru
de onoare al acestei Tnalte instituti de culturd), Miron Cristea i pomeneste si pe alti
carturari, ctitori de Sfanta Scriptura in limba romana: Simion Stefan, Teodosie
Vestemeanul, Samuil Micu, Gavril Banulescu si Andrei Saguna -Cf. Antonie
Plamadeala, Contributii istorice..., p. 34 - 36.

% Antonie Plamadeala, Romanii din Transilvania..., p. 46.

0 Bartolemeu Baiulescu, Despre necesitatea promovaérii si protectionérii meseriilor intre
roméni, Sibiu, 1884, p. 5, 11, 13, 40, 79.
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Aceasta idee a fost imbratisata si de Elie Miron Cristea, inca de pe cand
era secretar eparhial la Sibiu. Astfel ca, a trimis din satul sau natal, Toplita, peste
20 de tineri: la Viena (2), Sibiu, Saliste, Avrig, care au invatat diferite meserii
(calfe, tamplari, croitori etc.)*’, dupa pregétire, practicandu-si meseria in diferite
localitati din Transilvania.

Tot In aceasta perioadd, intre institutile de "solidarizare romaneasca" din
Transilvania, pana la Unirea din 1918 se numara Testamentele si Fundatiunile, care
au devenit "adevarate institutii de sugravietuire si progres, dovezi de patriotism afirmat
prin actiuni concrete si generoase“.4

Prin intermediul lor se acordau, intre altele si burse pentru elevii si
studentii merituosi.

Unele testamente de acest gen au fost alcatuite la cererea donatorilor
chiar de secretarul Elie Miron Cristea®.

Pe timpul lui Andrei Saguna au luat fiintd asa - numitele Conferinte
l‘nvé,tétoresti“, prin care s-a urmarit indrumarea si supravegherea invatamantului
confesional din Transilvania.

Intre anii 1881 - 1889 numele acestora a fost schimbat in Reuniuni
invatédtoresti. Dupa multe framantari, timp de sapte ani, in 1989 s-a revenit la
numele lor "originar si statutar" de Conferinte invéatatoresti”, intre cei ce au militat
pentru forma originaré fiind si Elie Miron Cristea®.

Pentru buna desfasurare a invatamantului din Mitropolia Ardealului s-au
infiintat 12 cercuri sau districte, conduse de 12 "comisari consistoriali, barbati
versati in ale pedagogiel"‘46; intre acestia figura si secretarul eparhial din Sibiu,
Elie Miron Cristea, pentru districtul Reghin.

La prima intrunire a Conferintelor invatatoresti, din august 1898,
comisarii cosistoriali*’ si-au indreptat "atentia in primul rdnd asupra metodicii de
predare a religiei, dar si asupra tuturor celorlalte probleme specifice invatamantului
primar"48 din Transilvania.

Pentru buna desfasurare a Conferintei din cercul Reghinului49 Elie Miron
Cristea a dat unele instructiuni, din care rezulta ca el era, in acelasi timp si un bun
pedagog si organizator de intruniri de asemenea gen.

Din Protocolul Conferintei de la Reghin, din august 1898, precum si din
Darea de seama pe marginea acesteia®® deducem ca Elie Miron Cristea era

4 Antonie Plamadeala, Romanii din Transilvania..., p. 49-52.

2 Ibidem, p.52.

*3 Ibidem, p. 53-54.

* Ibidem, p. 54-55.

* Ibidem, p. 55.

8 Ibidem, p. 55.

" Comisarii consistoriali aveau calificare didactica (laici sau clerici); ei numeau Tnvatatorii,
stabileau programa analitica, fixau directorii (care in majoritatea cazurilor erau preoti
locali) sau inspectorii (de obicei protopopii) si se ingrijeau de localurile scolilor - Cf.
Antonie Plamadeala, Romanii din Transilvania..., p. 56.

*8 Ibidem, p. 56 si p. 430 - 431.

9 Ibidem, p. 435 - 436.
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preocupat de imbunatatirea procesului de invatamant in scolile confesionale ortodoxe
din Transilvania, de pregatirea metodica a cadrelor didactice, de salarizarea lor, (atunci
ca si azi necorespunzatoare) de viata scolara a elevilor romani.

Cu prilejul conferintei de la Reghin, Elie Miron Cristea a tinut o interesanta
cuvantare, in care a aratat rolul insemnat pe care il are dascalul si scoala51 in
formarea morala si spirituald a tineretului roman, in trezirea sentimentului patriotic,
a dragostei fata de limba si glia strabuna®.

Intr-un Raport asupra inspectiei pe care Mmiorn Cristea a facut-o in scolile
elementate din Brasov, in martie 1903, se arata ca a "ramas multamit atat cu tinuta
elevilor cat si cu modul de purcedere al invatatorilor la predarea singuraticelor
obiecte de Tnvatamant céat si cu sporiul obtinut"53, dar a gasit In altele indisciplina,
invatatori care nu s-au pregatit constiincios pentru cursuri sau scoli si mobilier
necorespunzator; cu toate acestea spera ca toate neajunsurile sa fie inlaturate si
scoala roméneasca sa faca progrese, n folosul neamului nostru.

De asemenea, pe Miron Cristea il gasim intre fruntasii romani care s-au
opus legilor lui Trefort (din 1879 si 1883), precum si ale lui A. Apponyi (din 1907),
care limitau folosirea limbii romane in scolile confesionale ortodoxe din
Transilvania, militdnd pentru apararea si promovarea limbii noastre nationale54.

Dupa ce a ajuns Episcop la Caransebes, (in 1910) Miron Cristea s-a
preocupat indeaproape de promovarea culturii si de sustinerea scolii roménesti55. in
acest sens a dat (la 1 ianuarie 1912) un "Ordin"™® - circular citre preotii si invatatorii
din Eparhie, prin care dispunea urmatoarele: 1) "Prectii si invatatorii sa popularizeze in

% Ibidem, p. 435 - 439.
1 |t ce spune el cu acest prilej: "In mana dascalilor poporului este depus modul cel mai
eficace a destepta in sufletul fraged al tinerimei un simt puternic, care sa fie mai tarziu
busola conducatoare in vartejul valurilor, adeseori furtunoase ale vietii si sa devie temelia
probatd a unui trai impreunat cu multdmire. Datorinta cultivarii ac.[estui] invatdmant se
impune mai ales in timpul de azi cand atatea curente pretind a fi corespunzatoare timpului
modern, ating inima oamenilor, sldbindu-le crstineasca credintd si ducand pe unii la
porniri contrare ordinei sociale, iar pe altii chiar la desnadajduire. Scoala este in mare
parte chemata a feri poporul nostru de asemenea porniri prin desteptarea in tinerime a
interesului pentru munca spirituala, care sa o duca la cunoasterea adevarului, a binelui si
a frumosului si preste tot prin cultivarea simtului pentru idealuri cari totdeauna fereste
sufletul omului de ganduri josnice si-l ridica apropiindu-l astfel de perfectiunea, spre care
cu totii chemati suntem a nazui" - Cf. Antonie Plamadeala, Roménii din
Transilvania..., p. 440.
Referitor la acest fapt afirma urmatoarele: "Iindeosebi nu va trebui s& scape invatatorimea
noastra din vedre, ca scoalele in servitiul carora stau sunt scoale confesionale ortodoxe
cu limba de predare romana. Aceasta imprejurare reclama de-o parte cultivarea in
sufletul tinerimei a credintei ortodoxe si a tuturor masurilor menite a oteli iubirea poporului
catre Biserica stramoseasca ortodoxa romana, de alta parte o ingrijire speciala de limba
materna romana..." - Cf. Antonie Plamadeala, Romanii din Transilvania..., p. 441.
> Antonie Plamadeala, Romanii din Transilvania..., p. 66-76.
% Ibidem, p. 458-468.
%% Nicolae Cornean, Lupta impotriva legii scolare a lui Albert Appnyi, in vol. Un luptitor
banétean: Stefan Jianu, Caransebes, 1935, p. 20.
% Antonie Plamadeala, Pagini dintr-o arhiva..., p. 385 - 387.
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comunele noastre ideea bibliotecii poporale a <<Asocia-tiunii>>, aratand si cu
graiul viu poporului folosul ce poate rezulta din cetirea de carti bune"; 2) preotii si
invatatorii sa infiinteze "cursuri pentru analfabeti”, pentru inlaturarea acestuia si 3)
preotii si invatatorii din localittile de seama sa ia parte activa la actiunile ASTREI,
dand pilda si Tndemn si altora n directia slujirii culturii romanesti.

intr-o altd circulard (din 28 noiembrie 1912), adresatd invatatorilor si
catehetilor din aceeasi Eparhie, Miron Cristea milita pentru organizarea, in fiecare
localitate, a cursurilor de analfabeti, iar preotii si invatatorii "cari vor osteni mai
mult intru starpirea analfabetismului vor fi premiati din partea <<Asociatiunii>>, iar
la cerere li se va trimite gratuit atdtea Abecedare de |. Bota, de cate are lipsa
respectiva comun3"”’

Era un mod interesant de a-i impulsiona pe "carturarii" localitatilor, de a
lucra cu séarguinta pentru inldturarea analfabetismului din rAndul poporului nostru.

In urmétorul an (la 12 iunie 1913), Episcopul Miron Cristea se adresa din
nou invatatorilor si catehetilor ortodocsi din Eparhie cu rugdmintea ca in predarea
lectiilor sa se orienteze dupa metodele pedagogice moderne. lata ce spune in
acest sens: "Insist, deci, cu toata staruinta ca atat invatatorii cat si catehetii sa se
nizuiasca a-si insusi un metod de predare cat mai intuitiv atat prin citirea de
prelegeri de model, cari apar in revistele noastre pedagogice, cat si mai ales prin
participare la conferinte si cursuri Tnvatatoresti, unde invatatori cu praxa tin
asemenea prelegeri de model"*®.

Din cele de mai sus reiese faptul ca Miron Cristea era preocupat nu numai
de intemeierea scolilor roménestisg, si de sustinerea lor, ci si de buna lor
functionare, dupd metode pedagogice moderne, care au dat consistentd si
prestanta acestora.

n acelasi timp, a alcatuit o comisie, in frunte cu Prof. Traian Lalescu,
pentru a colecta carti romanesti, pentru scolile din Banat®, unde multi dintre
invatatori stiau putin romaneste®’.

Episcopul Miron Cristea a infiintat "Asociatia culturald din Banat si a
distribuit peste tot, prin sate, mai ales, carti de istorie si de geografie, infiintand
biblioteci si scoli medii"®? pentru romanii din acele tinuturi.

Dupa izbucnirea celui de-al doilea razboi mondial, din vara anului 1914 o
seama de preoti si invatatori din Eparhia sa sunt invinuiti de autoritatile vremii, ca
ar fi facut spionaj, fapt pentru care au fost arestati sau internati in diferite lagare din
Ungaria; Miron Cristea a facut eforturi considerabile pentru a-i salva pe cei
mentionati, fiindca multe localitati romanesti au ramas fara preoti si Tnvététori“.

57 Ildem, Romanii din Transilvania..., p. 473.

%8 |dem, Pagini dintr-o arhiva..., p. 388 - 389.

% Ibidem, p. XXXVIII.

% pr, Prof. lonel Popescu, Contributia slujitorilor Bisericii la pastrarea si afirmarea culturii
in partileCaransebesului, in "Altarul Banatului”, Il (XLI) - (1991), nr. 4-6, p.69.

" Antonie Plamadeala, Pagini dintr-o arhiva..., p. XXXVIII.

%2 Ibidem, p. XXXVIII.

% Constantin Bratescu, Activitatea Episcopului Dr. Miron Cristea intre 1910 - 1918 pentru
apdrarea fiintei nationale si faurirea Romaniei Mari, in "Altarul Banatului", VII (XLVI) -
(1996), nr. 4-6, p. 111.
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Pana la Marea Unire din 1918 il aflam pe Miron Cristea in fruntea luptei pentru
apararea limbii romane in scolile confesionale, in fata legilor maghiare (ale lui Trefort si
Apponyi), care diminuau numarul de ore in limba noastra (in scolile pomenite), prin
marirea lor in limba maghiara; de asemenea a luptat cu multd darzenie si pentru
apararea Institutului teologic pedagogic din Caransebes, care pregatea pe viitorii clerici
si dascéli din Eparhia sa®.

Cand in vara anului 1918 Guvernul de la Budapesta a hotarat statificarea
scolilor confesionale din Transilvania si Banat, Miron Cristea s-a opus cu multa
darzenie fatd de aceasta hotarare®.

in urma acestui refuz, Episcopii romani din Transilvania (ortodocsi si uniti,
intre care si Miron Cristea) au fost chemati la Budapesta s&-si justifice atitudinea
lor. Intre acestia Episcopul Miron Cristea si Episcopul Aradului (loan Papp) au
"facut cunoscut ca é)roblema scolilor apartine sinodului diecezan si congresului
national bisericesc"® si nicidecum autoritatilor de la Budapesta; aceasta atitudine a
atras dupa sine sicanii la adresa Episcopilor amintiti din partea Budapestei67.

Noroc insa, ca, nu dupa multd vreme, se va realiza visul de veacuri al
romanilor, Unirea cea Mare, de la 1 decembrie 1918, eveniment epocal la care s-a
aflat si Episcopul Miron Cristea.

Dupa ce a ajuns mitropolit primat la Bucuresti (in 1920), intre realizarile de
baza amintim Infiintarea Academiei de muzica bisericeasca (psaltica) la Bucuresti,
in 1927%, pentru a pregati buni cantareti bisericesti.

Amintim de asemenea, intemeierea (in 1922) a Seminarului orfanilor de
razboi de la Campulung - Muscel®, care i-a si putat numele (Seminarul "Miron
Patriarhul"), precum si a Seminarului monahal de la Cernica’®, in anul 1929, de pe
bancile carora s-au ridicat mai tarziu ierarhi, profesori de Teologie si diferiti oameni
de cultura.

Sprijinitor de cultura romaneasca, patriot inflacarat, om politic si bun diplomat,
prin realizarile sale, Patriarhul Miron Cristea isi merita locul in galeria marilor
personalitati ale neamului romanesc, din primele decenii ale veacului nostru.

& Ibidem, p. 111; Amanunte despre scolile teologice din Caransebes vezi la Pr. Prof. lonel
Popescu, Academia Teologicd din Caransebes - 70 de ani de la infiintare, in "Altarul
Banatului", IX, (XLVIII) - (1998), nr. 1-3, p. 120; Idem, Liceul "Traian Doda" si Seminarul
Teologic loan Popasu". Colaboréari si interferente in "Altarul Banatului®, VII (XLVI) -
(1996), nr. 1-3, p. 88 - 94.

% |. 0. Suciu, Radu Constantinescu, Documente privitoare la istoria mitropoliei
Banatului, Timisoara, 1980, p. 995 - 999.

% Constantin Bratescu, op.cit., p. 112.

67 Ibidem, p. 112 - 113; Antonie Plamadeala, Pagini dintr-o arhiva..., p. 55.

% Antonie Plamadeals, Contributii istorice privind perioada 1918 - 1939..., p. 36.

% Pr. Prof. Dr. Mircea P&curariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Roméne, vol. 3, Bucuresti,
Ed.all-a, 1997, p. 428.

© Antonie Plamadeala, Contributii istorice privind perioada 1918 - 1939..., p. 37 - 38.
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LE GRAND SCHISME ET SES IMPLICATIONS SUR LES RELATIONS
ECCLESIASTIQUES ENTRE L’ORIENT ET L’OCCIDENT.
UN POINT DE VUE ORTHODOXE*

IOAN-VASILE LEB

REZUMAT. Marea Schisma si implicatiile ei asupra relatiilor
bisericesti dintre Orient si Occident. Un punct de vedere ortodox.
Lucrarea de fata incearca sa surprinda, pe scurt, consecintele pe care
schisma de la 1054 le-a avut asupra raporturilor dintre cele doua jumatati
ale lumii crestine: cea rasariteana si cea apuseana. Sunt expuse cauzele
care au determinat schisma si, mai ales agravarea ei prin incercarile
nereusite de refacere a unitatii crestine. De asemenea, este prezentata
problema "bisericilor mari" in lumina noilor documente vaticane care, in
loc sa apropie cele doua Biserici, le face sa se inderparteze din nou una
de cealalta, prin pretentia papala de subordonare totala a acestora.

Il sont passé presque mille années depuis que le monde chrétien vit 'une
de ses plus grandes tragédies: la séparation due au schisme entre I'Eglise
Occidentale et I'Eglise Orientale. Connu sous le nom "Le Grand Schisme",
'événement consommé le 16 juillet 1054 constitue aujourd’hui encore, par ses
conséquences, une plaie douloureuse pour la guérison de laquelle il est
nécéssaire d’avoir la compréhension et la coopération de tous les facteurs qui
pourraient contribuer a la réalisation de 'unité chrétienne.

Mais pour cela il est nécéssaire, premierement, d’'une connaissance réelle des
causes et des circonstances qui ont mené a la séparation des deux Eglises. Voila
pourquoi, ce théme-ci présente un intérét particulier aujourd’hui, quand le monde
chrétien se prépare pour entrer dans le troisieme millénaire en purifiant sa mémoire.

Dans notre intervention, nous allons essayer de surprendre les points
suivants: 1. La position des chercheurs concernant ce théme; 2. Les causes du
schisme; 3. Le schisme pendant le IX°™ siécle; 4. Le schisme pendant le XI°™
sieécle; 5. Ses implications sur les relations ecclésiastiques entre I'Orient et
I'Occident jusqu’aujourd’hui.

1. La position des chercheurs en ce qui concerne le schisme a été et elle
'est encore différente. La responsabilité de celui-ci ils se la rejettent
réciproquement les Grecs et les Latins (les Occidentaux). Les catholiques ont
affirmé toujours que ce sont les Grecs qui portaient la faute du schisme, ce qui ressort
des titres mémes de quelques ouvrages ou apparait I'appellation: "Le Schisme

* Referat prezentat la conferinta "Memoria e Riconciliazione. La Chiera e le colpe del
passato", Instituto Pontificio Orientale, Roma, 8 noiembrie 2000.
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byzantin"', "Le Schisme de Photius", "Le Schisme grec", "Le Schisme oriental™ ou
"Le Schisme de Michel Cérulaire™.

Quoiqu’ils reconnaissent la complexité et lancienneté des causes, les
historiens occidentaux, surtout les catholiques, condidérent le schisme dans sa
maniféstation comme une action unilatérale: comme un acte de désobéissance
grecque, de rébélion contre l'autorité papale qui était — selon leur opinion — reconnue et
acceptée jusqu’a ce moment la, ou comme un état de révolution préparée et émergée
d’'une maniére consciente et manifesté d’'une fagon brusque et violente par I'ambition
de deux patriarches — les seuls coupables de la rupture de 1054.°

Vu de I'Orient, le schisme s’est manifesté au début comme une rupture des
rapports officiels ordinaires entre les deux Eglises autocéphales et distinguées,
romaine et constatinopolitaine, une rupture des rapports précédée d'une longue série
de causes, dont l'effet avait été un éloignement réciproque et d'une discorde qui
augmentait sans cesse entre I'Orient et 'Occident chrétien, représentés par leurs chefs
ecclésiastiques, les patriarches de Constantinople et les papes de Rome.’

C’est pourquoi les titres des ouvrages rédigés par les orthodoxes sont plus
modérés, méme si le professeur Jean Karmiris avait intitulé le sien "Le schisme de
I'Eglise Romaine™ ou WI. Guettée "La papauté schismatique“g. Les histories
roumains, par exemple, ont essayé a exposer avec exactitude et équilibre la
genése, les causes, I'évolution et les implications que le schisme a eut pendant le
déroulement ultérieur de la vie chrétienne dans I'Orient et 'Occident.™

Vu dans son déroulement, le schisme est le résultat d’'un long procés de
développement historique différent des deux parties du monde chrétien. Il n’est
pas di seulement a la haine des Grecs contre les Latins et aux "inovations" latines,
mais il a des causes beaucoup plus profondes, de nature politique et aussi de
nature religieuse.

2.a. Les causes politiques du schisme peuvent étre signalées dés
'année 286, quand I'empereur Dioclétien (284-305) avait divisé I'empire en deux
parties: I'empire Oriental et celui Occidental, chacun avec ses conceptions et

1 M. Jugie, Le Schisme byzantin. Apergu historique et doctrinal, Paris, 1941.

2 Fr. Dvornik, Le Schisme de Photius. Histoire et légende, Bruxelles, 1939, 1948, 1950 et 1955.

3 J. Bousquet, L'unité de I’Eglise et le schisme grec, Paris, 1913; Cardinal J. Hergenréther,
Photius, Patriarch von Constantinopel. Sein Leben, seine Schriften und das griechische
Schisma, Regensburg, 1867.

4 Steven Runciman, The Eastern Schism, London, 1955.

5 V. Grumel, Les préliminaires du schisme de Michel Cerulaire ou la question Romaine
avant 1054, dans "Revue des etudes byzantines", Paris, 1952.

6 Prof. Teodor M. Popescu, Geneza si evolutia schismei, dans "Ortodoxia", VI (1954), nr. 3-
4.p. 164.

7 Ibidem.

8 John N. Karmiris, The Schism of the Roman Church, Athens, 1950.

9 WI. Guettée, Papalitatea schismatica sau Roma in raporturile sale cu Biserica Orientald,
traduite par losif Gheorghian, Bucuresti, 1906; troisieme édition. Alexandria 2001.

10 Voir: Prof. Teodor M. Popescu, art. cit., p. 163-217; Idem, Sentinta de excomunicare de
la 16 iulie 1054, dans "Studii Teologice" Il, (1931) nr. 1, p. 49-68, nr. 2, p. 35-46; Idem, De
ce a atacat pe latini patriarhul Mihail Cerularie (1054)?, Atena, 1931.
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mentalités. Cette division s’est accentuée plus tard, par le déplacement, en 11 mai
330, de la capitale, de Rome a Byzance, changement fait par Constantin le Grand
(306-337); Rome est restée maintenant sur le deuxiéme plan, en proie aux
invasions des peuples migrateurs, pendant que Byzance devient une Seconde
Rome, ou la Nouvelle Rome. Une nouvelle division, faite en 395 par Théodose le
Grand (379-395), n’a pas eu non plus le succés escompté. En 476, 'Empire
Romain de I'Ouest tomba aux mains des migrateurs. L'Empire Romain de I'Est,
devenu L'Empire byzantin, resta ainsi le seul successeur légitime de I'ancien
Empire Romain Universel, en faisant augmenter les ressentiments des
Occidentaux envers les Orientaux.

Restée seule, Rome s’est rapprochée de plus en plus des nouveaux Etats
occidentaux et spécialement des rois des Francs, de sorte qu’en 751 Pépin le
Court (741-768) accorde au pape Etienne I'exarchat de Ravenne, qui avait
appartenu aux byzantins. Puis, ayant comme base les deux faux: "Donatio
Constantini" et "Les décrets pseudoisidoriens”, par lesquels on soutenait la
primauté papale et on justifiait la création de I'Etat papal, les papes ont crée la
"Respublica Romanorum", Etat qui a existé jusqu'en 1870 et qui a permis leur
engagement dans la lutte politique, religieuse et militaire.

L’iconoclasme a contribué lui aussi a la genése du schisme d0 au soutien
que les moines byzantins demandaient a Rome. Les papes Grégoire Il (715-731)
et Grégoire Il (731-741) ont anathématisé 'empereur Léon lll I'lsaure (717-740)
qui était hérétique iconoclaste. Comme réponse, en 731 Léon a soumis a la
juridiction du patriarche de Constantinople les provinces de [Illliicum oriental,
I'ltalie de Sud (Calabria), la Sicile et la Créte, qui étaient sous la juridiction du
pape. Ainsi est né le "probléme controversé de Iliricum®."

Le couronnement, a Noél de l'année 800, du roi Franc, Charlemagne
comme "Empereur romain de I'Occident" par le pape Léon le Grand (795-816)
constituera un fort support pour la papauté dans sa lutte contre les Byzantins, en
accentuant de plus en plus les différences entre le monde occidental et celui
oriental, non seulement sous aspect politique, mais aussi culturel et religieux.

2.b. Les causes religieuses consistent spécialement dans la différence
de conception et mentalité, concernant la compréhension et le mode pratique de
vivre, de I'enseignement chrétien entre les Grecs et les Latins. Les Grecs, plus
inclinés vers la philosophie et la rhétorique, essayaient d’analyser le dogme
chrétien sous tous les aspects, ce qui les a poussés souvent aux hérésies. C’est
pourquoi les Latins les considéraient auteurs d’hérésies, ou méme hérétiques. Les
Latins, des caractéres plus pratiques, se sont occupés surtout des problémes de
culte et de morale, introduisant une serie d’innovations critiquées par les Grecs.
Parmi celles-ci on mentionne: la conception de Tertulien que I'Eglise était une
institution administrative, terrestre; la conception de Saint Augustin sur le
détérminisme de la grace divine dans la doctrine concernant la rédemption;
l'introduction du "Filioque" dans le Credo, et surtout la primauté du pape, par
laquelle celui-ci s’arrogeait le pouvoir et I'autorité sur 'Eglise entiére. De méme, les

11 M. Sesan, Patriarhul Fotie si Roma, dans "M. A. ", V (1960), nr. 7-8, p. 535-559.
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Grecs accusaient aussi quelques pratiques latines consignées par le Synode I
trulan (691-692), comme: le célibat du clergé, la consommation des animaux
étranglés et du sang, le jour maigre de samedi, I'utilisation des azymes et bien
d’autres. Corroborées, toutes ces causes ont contribué a la séparation des deux
Eglises chrétiennes, de I'Occident et de I'Orient. Cette séparation a connu deux
phases: une premiére pendant le IX°™ siécle, et 'autre pendant le XI°™,

3. Le schisme pendant le IX°™ siécle.

Une premiére forte tension entre I'Orient et I'Occident fut consommée
pendant le IX*™ siécle. Des dissensions avaient existé jusqu’a ce moment-la, mais
pas si puissantes. Les personnalités qui s’étaient confrontées a I'époque avaient
été le pape Nicolas | (858-867) de Rome et le patriarche Photius (858-867; 877-
886) de Constantinople.

Le pape Nicolas | (858-867) était un homme trés ambitieux, désirant a tout
prix imposer sa suprématie absolue auprés de I'Orient aussi. Essayant d’'imposer
sa juridiction partout, il s’est mélé dans les problémes politiques de I'Eglise
Orientale. Et cette occasion lui fut offerte par la condamnation et la proscription, en
858, du patriarche Ignace (846-859) qui s’est opposé a I'empereur Michel 1l (842-
867) et a son oncle, le régent Bardas (856-866).

Le 24 décembre 858, a la place d’lgnace fut élu un laique, Photius, qui
avait été le premier secrétaire impérial, le chef de la garde impériale, professeur a
I'Université de Byzance. Il était un grand érudit, un homme d’une rare distinction et
propreté morale, grand théologien et inégalable politicien et diplomate. Quoigu’il et
des relations dans les deux partis de Byzance, Photius fit pourtant contesté par les
partisans du patriarche Ignace.

Pour mettre fin aux dissensions, en 859 il y eu lieu a Constantinople un
synode qui avait reconnu Photius comme patriarche, en générant des
mécontentements parmi les ignatiens.

Comme il était de 'usage, par une lettre synodale, Photius avait informé
fraternellement le pape Nicolas I* de son élection. Mais, conseillé par les ignatiens
et voulant montrer qu'il était le chef de I'entier monde chrétien, le pape a déclaré
qu’il reconnaissait Ignace comme patriarche, en motivant que Photius avait été
installé sur le tréne patriarcal sans qu'il e(t fait partie du clergé avant son élection.
Nicolas I°" pensait que le moment de s'imposer était déja venu.

La suite fut qu’en mai 861, a Constantinople fut convoqué un synode
général, ou le pape avait envoyé deux délégués: les évéques Rodoald de Porto et
Zacharie d’Agnani. Ceux-ci, comme les autres 381 participants au synode, ont
reconnu Photius comme patriarche. Mais cette fois non plus le pape Nicolas I* ne
fut d’accord, considérant que ses délégués avaient depassé leur mandat. C’est
pourquoi, en adut 863 il a convoqué un synode a Lateran, ou il avait excommunié
le patriarche Photius et tout son clergé, annulant toutes les décisions prises en
861. Par cela, le pape Nicolas I* avait fait le premier pas vers le schisme.

Le patriarche Photius n’a pas répondu aux attaques du pape jusqu’en 866,
en dirigeant ses efforts pendant tout ce temps-la vers la conversion des Bulgares
au christianisme, auxquels il avait envoyé des missionaires, en les attirant ainsi
dans la sphére d’influence byzantine. Mais apprennant avec étonnement que
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Rome avait satisfait la démande du prince Bulgare Boris-Michel 1°" (853-888) et lui
avait envoyé une mission, les évéques Paul et Fromosus en téte, qui menaient
avec eux la réponse aux 102 questions des Bulgares (connues sous le titre de
Responsa ad consulta Bulgarorum), apprennant aussi que les prétres Grecs qui
avaient convertis les Bulgares avaient été chassés, Photius s’est faché.

Au printemps de l'année 867 Photius a adressé une Encyclique aux
patriarches orientaux'?, o il protestait avec indignation contre I'abus des Latins,
qui étaient entré en Bulgarie, en réduisant a néant tout I'effort et le labeur des
prétres Grecs, et il les convoquait a un synode. Il accusait encore aux Latins les
choses suivantes: 1. qu’ils jednaient le samedi; 2. qu'ils séparaient la premiére
semaine de la quarantaine de son reste, en mangeant cette semaine-la du lait, des
ceufs et du fromage; 3. qu’ils commencaient la quarantaine le mercredi et non pas
le lundi; 4. qu’ils méprisaient les prétres orientaux a cause du fait qu’ils étaient
mariés, et non pas célibataires comme ceux de [I'Occident; 5. quils ne
reconnaissent pas l'onction avec le Saint Chréme pratiquée par les prétres, mais
seulement celle pratiquée par les évéques; et 6. qu’ils ont falsifi¢ dogme sur la
Trinité, en introduisant dans le Credo I'addition du "Filioque".

Le synode annoncé a eu lieu a Constantinople pendant I'été de I'année
867, en présence des représentants des patriarches d’Alexandrie, d’Antioche, de
Jérusalem et des trois représentants de I'Eglise de Rome: les archevéques de
Ravenne, de Trier et de Cologne (KoéIn). Le pape Nicolas I a été excommunié
pour 'immixtion non canonique dans le Patriarcat CEcuménique et dans la Bulgarie,
et les innovations ecclésiastiques latines déclarées hétérodoxes. Dans cette situation,
le pape Nicolas I* cherchait & gagner des adeptes en Occident, contre les Byzantins.

Mais, le 13 novembre 867 le pape Nicolas I mourrut sans qu'il atteignit son
but. Une échange s’est produite en Byzance aussi, car Michel Il fut assassiné par
Basile I* le Macédoine (867-886) qui monta son trone. A cause du refus de Photius de
lui donner I'Eucharistie, 'empereur I'a enfermé dans un monastére et Ignace reprit le
tréne patriarcal. L’empereur espérait, par cela, pouvoir reprendre les rapports avec le
nouveau pape Adrien Il (867-872), le successeur de Nicolas I*."

Le 7 octobre 867 Ignace a convoqué un synode a Constantinople,
dénommé le VIIIF™ synode cecuménique, auquel ont participé aussi les délégués
de I'empereur Franc que celui du pape Adrien Il, Anastase le Bibliothéquaire.
Photius a été anathématisé, mais on n’a rien dit en ce qui concernait les
différences théologiques et pratiques des latins. Et, en plus, dans le canon 21 on
dit que "Dieu a mis dans I'Eglise cinq patriarches égaux entre eux"", ce qui dénote
le fait que la primauté papale était comprise seulement dans le sens honorifique.

Trois jours aprés la cléture du Synode, est arrivée a Constantinople une
délégation bulgare en demandant a qui appartenait du point de vue canonique
I'Eglise bulgare: a Constantinople ou & Rome? Bien que les délégués romains y
eussent protesté en disant que la Bulgarie appartenait a "I'llliricum papal", les
participants au Synode, ayant en téte Ignace, se sont prononcés pour I'Eglise

12 P. G. 721-741. T. M. Popescu, Sentinta de excomunicare..., dans "ST", nr. 2/1931, p. 35-46.
13 Pierre de Luz, Histoire des Papes, vol. |, Editions Albin Michel, Paris, 1960, p. 90-93.
14 Mansi XVI1,140.
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byzantine. Ignace a ordonné un archevéque et plusieurs évéques pour la Bulgarie,
qui a reconnu, a son tour la juridiction du Patriarcat de Constantinople. Mais, le 23
octobre 877, le patriarche Ignace murut, le siege patriarcal revenant a Photius.

En voulant effacer la condamnation prononcée contre lui, Photius a
convoqué un Synode en octobre 879-880, dans I'Eglise Sainte Sophie de
Constantinople. Il y avait présents 383 évéques, les délégués des patriarches
orientaux et les représentants du Pape Jean VIII (872-882). Celui-ci a reconnu
Photius comme patriarche, a condition que le dernier, lui reconn(t la jurisdiction sur
I'Eglise bulgare et qu'il demandat pardon au pontife romain.*

Le Synode a décidé: I'annulation des décisions du Synode de 869-870
envers Photius, puis on a proclamé le Synode de 879-880 comme "le VII°™
Synode CEcuménique”, I'élimination du "Filioque" du Symbole de foi et I'égalité en
droits pour les deux sieges: de Rome et de Constantinople. Ces décisions ont été
prises avec le consentement des délégués romains qui espéraient que Photius
reconnaitrait l'autorité du pape et la juridiction sur les Bulgares, chose que,
d'ailleurs, Photius n'avait pas faite. Le Pape Jean VIl voulait I'anathématiser, mais il
ne l'avait pas fait, car le 15 décembre 882 il mourut.’® Les autres papes ont
considéré le Synode de 879-880 comme un "pseudosynode photien".

Quelques années plus tard, le 27 septembre 887, le roi Léon VI le
Philosophe (886-912), a conseillé a Photius de renoncer au siége, ce que d'ailleurs il a
fait. Son successeur, Etienne (886-893), a gardé les décisions du Synode de 879-
880", et aprés cela la période ultérieure a été plus tranquille. Seul le pape Formosus
(891-896), qui a été légat papal en Bulgarie, allait renouveler le schisme, en
anathématisant de nouveau Photius.

Il faut remarquer que, plus récemment, la Commission orthodoxo-
catholique pour le dialogue, cite dans la déclaration de Bari un principe directeur
repris des actes du synode photien qu’elle veut suivre elle-méme: Pour conclure,
nous rappelons le fait que le synode de Constantinople, organisé par les deux
Eglises, dans les années 879-880, a établi que chaque tréne patriarcal gardat les
coutumes anciennes de sa tradition, I'Eglise de Rome, ses propres coutumes,
I'Eglise de Constantinople, ses coutumes et de méme les trénes orientaux (art.53).
A cet égard, la conclusion de M. le prof. Ernst Christoph Suttner est aussi
interéssante, en disant que: Le résultat de ce synode a été la conservation de la

communion entre Rome et Constantinople " 18

4. Le Schisme pendant le XI°™ siécle.

La deuxiéme étape du Schisme a été consommé pendant I'époque de
Michel Cerulaire (1043-1058) et du pape Léon IX (1048-1054) qui, de la méme
fagon que le pape Nicolas |, avait essayé d'imposer son primat juridictionnel méme
sur le Patriarcat de Constantinople.

15 Pierre de Luz, op. cit. p. 104.

16 Ibidem, p. 106.

17 V. lonitd, Sinodul de la Constantinopol din 879-880 si actualitatea hotararilor lui, dans
"Studii Teologice", XXXIV (1982), nr. 3-4, p. 175-185.

18 E. Chr. Suttner, Bisericile Réasaritului si Apusului de-a lungul istoriei Bisericii, trad roum.
par M. Sasaujan, Ars Longa, 1998, p. 43.
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Les causes du Schisme, rappelées pour la premiéere étape, se sont multipliées
pendant tout ce temps, c'est-a-dire: le Pape Jean Xl (931-936) a reconnu en 933
Théophilacte (931-956) comme patriarche, satisfaisant ainsi le désir de 'empereur Léon
VI le Philosophe, le pére de celui-ci, ce qui a provoqué une nouvelle tension entre
Rome et Constantinople. Les Patriarches Sisinios Il (996-998) et Serge Il (999-1019)
ont renouvelé "I'Encyclique” du patriarche Photius de 867 envers les latins. De plus,
Sisinios Il a ordonné de rayer du diptyque le nom du pape Bénédict VIII (1012-1024)
qui, aux insistances du roi allemand Henri Il (1002-1024) avait admis I'addition de
"Filioque" au Credo, dimanche le 14 février 1014. Une autre "innovation" romaine qui
s'y ajoutait a cette époque-la, a été I'utilisation des pains azymes remplacant le pain
levé dans I'administration de la Sainte Eucharistie.

En 1043, sur le siege patriarcal de Constantinople a été installé Michel
Cerulaire (1043-1058), homme ambitieux, autoritaire et actif, pendant qu'a Rome
siégait le pape Léon IX (1048-1054), qui, marqué par I'esprit réformateur de Cluny avait
lutté de toutes ses forces pour renforcer a tout prix l'autorité de la papauté. Pendant ce
temps-1a, le tréne impérial était occupé par Constantin IX le Monomaque, un monarque
faible et sans énérgie.

Le conflit s'est déclanché a cause des mesures prises par le pape Léon IX
contre les prétres Grecs de Sicile et de I'ltalie du Sud, ou I'Archevéché grec avait, a
ce temps-la, cing métropolies et trente et un évéchés suffragants.

Suite aux décisions du Synode catholique de Siponto, de 1050 et 1053, le
pape a supprimé I'Archevéché grec du Sud de [I'ltalie et il I'a integré dans I'Archevéché
latin de Benevent. Les prétres grecs étaient accusés de ne pas avoir respecté le célibat
et c'est aussi le rite latin qui leur avait été imposé.

Informé de cette situation, le patriarche Michel Cerulaire a conseillé a
I'archevéque Léon d'Ochride de combattre les fautes des latins ce qu'il allait faire
dans une lettre envoyée a I'évéque latin d'Apulia, Jean de Trani. Un autre Grec,
Nicéthas Pectoratus, le supérieur du couvent Studion, a combattu, lui aussi, les
latins, ce qui a déterminé Léon IX a y répondre d'une maniére injurieuse. Il
s’adressa a Michel Cerulaire, en s'érigeant en chef supréme de toute Eglise
chrétienne. L’empereur Constantin IX Monomaque, en voulant réconcilier les deux
parties, a décidé de convoquer un Synode a Constantinople, auquel furent invité méme
les délégués du pape.

Au début du janvier 1054, Léon IX a envoyé a Constantinople une
délégation, ayant en téte Humbert, cardinal de Silva Candida, un homme
orgueilleux, vaniteux, le chancelier Frédéric et I'archevéque Pierre d'Amalfi. Regus
par le roi, en juin 1054, les délégués du pape se sont comportés injurieusement
avec les Grecs, ce qui a déterminé des historiens catholiques méme'® de s'étonner
de la décision du pape d'y envoyer de tels messagers. Humbert accusait les Grecs
d’avoir plus de 90 hérésies. Logés dans le couvent Studion, les délégués du pape
ont réussi a convaincre I'empeureur d’imposer au supérieur de celui-ci, Nicéthas
Pectoratus de brller son document contre les Latins.

Le patriarche Michel Cerulaire leur a répondu que tous les problémes
seraient discutés dans le Synode. Mais le cardinal Humbert, en perdant la patience,

19 Marcel Pacaut, Schisme d’Orient, dans, "Encyclopaedia universalis. Dictionnaire de
I'Histoire du christianisme", Albin Michel, Paris, 2000, p. 961.
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a rédigé un décret d'excommunication du patriarche Michel Cerulaire, de
I'archevéque Léon d'Ohride, de Nicéthas Pectoratus et de tous ceux qui s'y
rallieraient avec eux. Puis, samedi, le 16 juillet 1054, il a mis cette excommunication
sur I'Autel de I'Eglise Sainte Sophie. A son départ il néttoya la poussiére de ses
chaussures et il cria a ceux qui y étaient présents a la Sainte Messe: "Que le
Seigneur le voie et le juge".?’

L'acte d'excommunication du 16 juillet 1054 accusait les Grecs: qu'ils
pratiquaient la simonie, qu'ils rendaient des eunuques et puis ils les ordonnaient
prétres et évéques, qu'ils baptisaient de nouveau surtout les Latins, qu'ils juraient
que seulement dans I'Eglise des Grecs il y avait le vrai sacrifice et baptéme, qu'ils
acceptaient le mariage des prétres, qu'ils disaient que la Loi de Moise était maudite,
qu'ils avaient effagé du Symbole de foi Filioque, c’est a dire la procession du Saint
Esprit du Pére et du Fils, etc. Puis, aprés avoir vanté le roi byzantin Constantin IX le
Monomaque (1042-1055), Humbert dit: "Mais quant a Michel, celui qui s'appele
d'une fagon abusive Patriarche et a cause des collaborateurs de sa folie, on donne
naissance quotidiennement a des intrigues hérétiques parmi le peuple. Comme les
simoniens, ils vendent le don de Dieu et comme les valesiens ils rendent des
eunuques de leurs gens et ils les érigent non seulement a des dignités du clergé
mais aussi a des dignités episcopales; comme les ariens, ils baptisent de nouveau
en nom de la Sainte Trinité et surtout les Latins; comme les donatistes, ils
prétendent que l'entiere Eglise de Christ, le vrai sacrifice et le baptéme sont
disparus du monde, et qu'ils existent seulement dans I'Eglise des Grecs; comme les
nicolaites, ils acceptent le mariage charnel et ils le défendent pour les serviteurs de
I'Autel; comme les sévériens, ils affirment que la Loi de Moise est maudite; comme
les pnévmatomaques ou comme les théomaques ils ont effagé du Symbole la
procession du Saint Esprit du Fils aussi."

La formule d'anathématisation prononcée contre les byzantins est rédigée
dans un langage tout a fait injurieux: "Michel, dit I'acte d'excommunication, celui qui
est Patriarche, par I'abus, néophyte, qui a reconnu le schisme a la crainte des gens
et qui est maintenant reconnu parmi bien de gens pour le crime qu’on ne peut plus
corriger et ensemble avec Léon, celui appelé d'Achride, et le chapélain du méme
métropolite Michel Nechiphore..., et tous ceux qui se rallient avec eux aux
égarements et aux hardiesses mentionés, qu'ils soient I'anathéme avec les
simoniens, les valésiens, les ariens, les donatistes, les nicolaites, les sévériens, les
manichées dont ils partagent les dogmes, et aussi avec les autres qui affirment que
le pain levé est animé, et avec tous les hérétiques, et plutdét avec le Diable et ses
anges s'ils ne se repentissent pas".?'

Apré la traduction de l'acte d'anathématisation du latin en grec, le 24 juillet
1054, le patriarche Michel Cerulaire a convoqué le Synode permanent qui a
anathématisé le cardinal Humbert, les délégués romains, le pape Léon IX et I'Eglise
Romaine. Puis on a réactualisé les accusations contre les latins de "I'Encyclique"”
du patriarche Photius de 867, celles de Léon d'Ochride et aussi des autres. La
population de la capitale byzantine a été fort indignée a cause du geste des

20 I. Ramureanu, M. Sesan, T. Bodogae, op. cit., p. 578.
21 T. M. Popescu, Sentinta de excomunicare..., dans "ST", nr. 2/1931, p. 35-46.
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messagers du pape, qui ont échappé sains et saufs seulement grace a la protection
accordée par I'empereur.

Avec ces evenements c’est consommé la deuxiéme étape du Schisme. La
sentence du 16 juillet 1054 n'a pas été approuvée par le pape Léon IX qui mourQt le
19 avril 1054, et méme pas par les papes qui lui avaient succédé, les coupables du
Schisme restant le cardinal Humbert et ses compagnons.

A la fin de ce chapitre permettez moi de nouveau, de mettre en évidence
les résultats des recherches du prof. E.Chr.Suttner, qui soutient que "les
événements avec de graves conséquences, de 1054, n'ont pas constitué un
schisme ecclésiastique”. Et il continue: La délégation de Rome, qui a été envoyé
en 1054 a Constantinople, devait entreprendre des négociations concernant la
réconciliation ecclésiastique. Michel Cerulaire (1043-1058) était en ce temps-la
patriarche a Constantinople et le chef de la délégation de Rome était le cardinal
Humbert de Silva Candida. On sait bien que les deux personnalités étaient
inflexibles. Leurs négotiations n’ont pas conduit a la paix, mais a un échec. Les
tentatives de réconciliation qui échuent, conduisent, en général, a I'escalade des
contradictions. Cette chose est valable aussi dans le cas des événements de
I'année 1054. lls ont conduit a l'accentuation du désaccord, tout est resté
inchangé. Tout comme dans la période antérieure, les grecs et les latins ont été
peu bienveillants les uns envers les autres se sont suspectés, se sont aidés
réciproquement, occasionnellement, se sont de nouveau brouillés, ont engagé de
nouveau négotiations, ils se sont considérés presque tout le temps, comme des
excommuniés aspirant pourtant, de nouveau, a une communion sacramentelle.
Cétait avant 1054, la situation n’a pas changé. ] ]

En 1054 il n’y a eu ni une excommunication de I'Eglise latine contre I'Eglise
grecque ni lune de [IEglise grecque contre [I'Eglise latine. Les bulles
d’excommunication de 1054 ont eu en vue seulement certaines personnalités. Les
légats romains ont excommunié le patriarche et quelques collaborateurs; quelques
fours plus tard, le patriarche a excommunié les légats. A cette époque-la les
événiments ont été difficilement a supporter. Mais on les a considéré comme une
raison pour le schisme seulement apres que les historiens ecclésiastiques ont montré
nettement que Photius s’est trouvé dans sa seconde période du patriarcat en
communion parfaite avec Rome.Parce qu’on a voulu, tout comme dans le cas des
schismes ecclésiastiques, trouver une date de commencement pour le schisme entre
les grecs et les latins aussi, ce sont les événements de 1054 qui ont été choisi.

A cause d’une opinion fréquente, mais pas réelle d’un ainsi dit schisme de
1054, beaucoup de chrétiens de notre siécle attribuent aux bulles
d’excommunication une signification qu’elles n’ont jamais eue. Grace aux
exagérations courrantes de leur signification, on a apprécié le fait que le pape de
Rome et le patriarche de Constantinople ont déclaré ensemble, pendant le Concile
du Vatican Il qu'ils désiraient annuler les bulles de la mémoire des Eglises. Ils sont
ainsi mis fin aux concepts empoisonnés de la pensée des gens de notre
siécle.Pourtant, cette chose n’a rien change en ce qui concerne le schisme entre
les orthodoxes et les catholiques. Le fait que la séparation des Eglises continue a
exister encore aprés I'annulation des excommunications de 'année 1054 devrait
démontrer a tous neftement que ce ne sont pas ces evénements qui ont cause le
schisme de I'Eglise.? C'étaient les mots du prof. Suttner.

22 E. Chr. Suttner, op. cit., p. 49-51.
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5. Les implications du schisme dans les relations ecclésiastiques entre
I'Orient et I'Occident jusqu'aujourd’hui.

En revenant, nou devons dire que les contemporains d'Humbert et du
Cerulaire, habitués aux disputes entre Rome et Byzance, n'ont pas donné une
importance trop grande aux événements du 16 et 24 juillet 1054. Méme pas l'envoi
en exile de Michel Cerulaire, en 1059, n'a pas changé la situation. Cependant, la
rupture entre les deux Eglises s'est faite et celle-ci a augmenté de plus en plus, les
relations entre les deux Eglises étant de plus en plus venimeuses, pleines de
soupgons et de haine. La chasse des grecs de I'ltalie, aussi comme la périclitation
de Byzance de la part des Turcs, des Normands, des Francs, des Allemands, des
croisés en général, ont donné a ce désaccord un caractére de tragédie. Le schisme
s'est approfondi et consolidé au cours des siécles suivants pendant lesquels les
Grecs se sont trouvés souvent dans la situation de demander l'aide a I'Occident et
de devoir le racheter par l'intermédiaire d'une union ecclésiastique qui ne pouvait ni
étre faite, ni étre respectée. Bientdt, Constantinople est devenu le but des attaques
occidentaux armés, un objectif de croisade. lls devaient étre combattus, ainsi
comme des infidéles, a cause de leur "hérésie" et de leur insoumission au pape.

Avant les Turcs, entre 1204-1261, les Latins ont donné le coup mortel a
Constantinople par l'instauration d'un Empire latin. Aprés la conquéte, en 1261, de
la capitale et le redressement de I'Empire Byzantin par Michel VIII le Paléologue,
celui-ci a été obligé de conclure avec le pape l'union de Lyon (1274) pour
contracarer l'essai du roi de Naples, Charles d'Anjou d'attaquer Constantinople.
Comme récompense, le pape I'a déclaré hérétique et les byzantins I'ont considéré
traitre, étant enterré sans les funérailles impériales habituelles.

Un autre empereur, Jean V le Paléologue, est allé & Rome pour obtenir des
renforcements. Il a obtenu des promesses en acceptant I'union personnelle en
1369, étant ainsi soumis au pape Urbain, mais toujours sans résultat concrét. De la
méme maniére, sans résultats, s'est faite aussi I'union de Ferrare-Florence (1439)
ce qui a déterminé les Grecs de hair si fort les Latins,qu'ils préféraient la domination
turque a celle du pape.?

C’est exactement ce qui est arrivé apres peu de temps, car abandonnés par
les autres chrétiens et sans sans 'aide necessaire de la parte des autres chrétiens, en
1453 Constantinople tomba aux mains des Turcs.

Dans la période suivante, les efforts de Rome de conduire les orthodoxes
dans leur propre étable se sont intensifiés, en initiant par les jésuites I'action de
I'uniatisme qui a augmenté I'abime entre les deux Eglises. C’est ce qui est passé,
par exemple, en Transylvanie, en 1700, lorsque le métropolite Athanase Anghel a
été réordonné, ce qui a déterminé les roumains transylvains a s’opposer a l'union a
Rome. Tout comme dans le cas des scisions — dit prof. Suttner -, il y avaient non

23 M. Sesan, Biserica Ortodoxa in veacul al [X-lea, dans "M. A. ", VIII (1963), nr. 1-3, p. 93-108;
Idem, Consideratii asupra schismei din 1054, dans "M. A. ", Il (1957), nr. 3-4, p. 205-218; Pr.
Prof. D. Staniloae, Motivele si urmarile dogmatice ale schismei, dans "Ortodoxia", VI (1954),
nr. 2-3,p. 218-250; Dans la méme revue: Pr. Prof. E. Braniste, Schisma si cultul crestin, p.
260-299; Pr. Prof. L. Stan, Aspecte ignorate ale schismei, p. 300-338; |. Pulpea (Ramureanu),
Limbajul necrestin folosit de papalitate faté de celelalte confesiuni crestine, pp. 395-429.

24 George Every, Misunderstanding between East and West, John Knox Press, Richmond
Virginia, p. 9-26.
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seulement des causes théologiques, mais de nombreuses causes nonthéologiques
dans le cas des nombreuses tentatives de refaire l'unité...C’est surtout la
réordination qui a déterminé plusieurs roumains transylvains a s’éloigner de
I'union. Tout comme dans le cas de 'union de Brest de Pologne-Lituanie, a cause
de la modification qui a apparu entre ce qu'on a espéré au commencement des
négotiations ce qu’on a entrepris de celles-ci, on est arrivé en Transylvanie aussi a
une opposition orthodoxe envers I'union. L’Egl/se roumaine de Transylvanie a été
démembré. De I'union projeté de l'entiére Eglise roumaine de Transylvanie aux latins,
pour laquelle se sont prononcés les jésuites, on est arrivé au transfert de I'évéque
Athanase et ses adhérents sous la juridiction du primat de I'Hongrie, le cardinal
Kollonics, qui promouvait les concepts de la Contre-Réforme.”®

Malgré tous les essais de I'écarter, le schisme est resté jusqu'a nos jours.
Le 7 décembre 1965 a été lue, en méme temps, a Constantinople et a Rome, une
"déclaration commune" par laquelle le patriarche CEcuménique Athenagore et le
pape Paul VI ont annulé les anathémes du 16 et 24 juillet 1054.%°En dépit de tout
cela, il y en a encore des différences dogmatiques et cultiques entre les deux
Eglises. Le dialogue théologique entre I'Eglise Orthodoxe et I'Eglise Romain-
Catolique a apporté déja quelques résultats importants pour le developpement des
relations reciproques. Notons ici le Document de Balamand sur L’uniatisme, qui a
defini les rapports reciproques en ce probléme.

Spécialement Sa Sainteté, le pape Jean Paul Il a reussi a faire une
ouverture extraordinaire envers les autres Eglises et envers tout le monde, en
développant le concept sur les deux poumons de la chrétienté et ensuite, celui des
Eglises soeurs, expression souvent utilisé par Sa Sainteté. Par exemple, dans
'Encyclique Slavorum Apostoli il dit: Pour nous ils (Kiril et Methodios) sont les
réalisateurs et les patrons des efforts oecuméniques des Eglises soeurs de
I’Orient et de I'Occident, en ce qui concerne la redecouven‘e par priére et dialogue
de l'unité visible en communion parfaite et totale.?” Puis, dans une lettre de 1991
adressé aux évéques de Rome, il disait: Puisque les relations avec ces Eglises
(i.e. les Eglises orthodoxes) doivent étre semblables a celles entre les soeurs,
employons [l'expression du pape Paul VI dans sa lettre au Patriarche de
Constantinople, Athenagoras I°®.

Dans I'Encyclique Ut unum sint, le theme est développé particulierement
dans le numéro 56 qui commence ainsi : Suite aux dispositions du Concile Vatican
Il et dans la lumiere de la tradition antérieure, on a pris de nouveau I'habitude de
se rapporter a certaines Eglises ou aux Eglises locales réunies autour de leur
évéque, comme aux "Eglises locales". De plus, I'annulation des excommunications
réciproques, en eliminant de cette maniere un douloureux obstacle canonique et
psychologique, a constitué un pas significatif sur la voie vers la communion parfaite. Et
il finit en disant que I'expression traditionelle de’ Eglise soeurs doive toujours nous
accompagner vers la pleine comunion.?®

25 E. Chr. Suttner, op. cit., p. 87-88.

26 Ibidem, p. 145-154.

27 Jean Paul ll, Encyclique Slavorum Apostoli (2. 6-85), 27: AAS 77 (1985),807.

28 Jean Paul ll, Lettre aux Eveques de [I'Europe concernant les relations entre les
catholiques et les orthodoxes dans la nouvelle situation de I'Europe Centrale et
Orientale,(31-5-91), 4: AAS 84 (1992), 167.

29 Jean Paul Il, Ut unum sint (25-5-95), 56 et 60: AAS 87 (1995), 954, 955, 957.
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Il semblait que cette ouverture de Sa Sainteté porterait bientot des fruits, le
résultat étant I'élimination des aspérités et le rapprochement plus accentué des
deux Eglises. Et tout cela d’autant que la visite rendue a 'Eglise Orthodoxe Roumaine
entre 7 et 9 mai 1999 a été recu avec enthousiasme. Le choix de la Roumanie de tous
les pays majoritaires orthodoxes a été un motif de fierté nationale, expression de
I'hospitalité et de la tolérance roumaine, mais surtout une accentuation de l'origine
latine de notre peuple et de 'ouverture oecuménique de I'Eglise Orthodoxe Roumaine.

Mais voila que, récemment, cette ouverture est mise en question par trois
événements et prises de position qui ont inquiété non seulement les orthodoxes,
mais les autres chrétiens aussi. |l s’agit de la béatification simultanée le 3
septembre 2000 des deux papes Jean XXIII et Pius IX, la Déclaration Dominus
Jesus. Sur l'unicité et 'universalité salvatrice de Jesus Christ, et de la Note sur
I'expression "Eglises soeurs”, toutes les deux émises par la Sacra Congregatio de
Doctrina Fide, le 5 septembre, respectivement le 9 juin 2000, avec I'accord du
pape. Ce n’est pas le moment dy insister, parce que, certainement, ces
documents constitueront des themes pour la Commission comune de dialogue.

Mais nous espérons que les ouvertures faites par le Saint Pére par I'appel
a la purification de la mémoire et a la Réconciliation soient plus fortes que les
tendances vers le maintien de I'abime entre les deux Eglises soeurs. Avec cette
esperance, permettez moi de finir avec la Déclaration comune de Jean Paul Il et
du Patriarchrche Bartholomé, du 29 juin 1995:

Nel corso della storia e del piu recente passato vi sono reciproche offese e
atti di sopraffazione; mentre ci apprestiamo, in questa circostanza, a chiedere al
Signore la sua grande misericordia, invitiamo tutti a perdonarsi reciprocamente e a
manifestare una ferma volonta che si instauri un nuovo rapporto di fraternita e di
attiva collaborazione.

Un tale spirito dovrebbe incoraggiare cattolici e ortodossi, soprattutto la
dove essi vivono gli uni accanto agli altri, a una piu intensa collaborazione nel
campo culturale, spirituale, pastorale, educativo e sociale, evitando ogni tentazione
di indebito zelo per la propria comunita a scapito dell’'altra. Che sia il bene della
Chiesa di Cristo a prevalere sempre! Il reciproco sostegno e lo scambio dei doni
non puo che rendere piu efficace la stessa azione pastorale e piu transparente la
testimonianza al Vangelo che si vuole annunciare.

Riteniamo che una collaborazione piu attiva e concertata potra anche
facilitare l'influsso della Chiesa per la pace e la giustizia nelle zone di conflitto per
cause politiche o etniche. La fede cristiana ha inedite possibilita di soluzione per le
tensioni e le inimicizie dell’'umanita.

Il papa di Roma e il patriarco ecumenico, incontrandosi, hanno pregato per
l'unita di tutti cristiani. Nella loro preghiera hanno incluso tutti coloro che,
battezzati, sono incorporati a Cristo ed essi hanno chiesto per le diverse comunita
una fedelta sempre piu profonda al suo Vangelo.

Essi portano nel loro cuore la preoccupazione per lintera umanita,
indipendentemente da ogni discriminazione di razza, colore, lingua, ideologia e religione.

Percio incoraggiano il dialogo, non soltanto tra le Chiese cristiane, ma
anche con le diverse religioni e sopratutto con quelle monoteistiche.*

30 Memoria e Riconciliazione. La Chiesa e le colpe del passato. Il Papa chiede perdono.
Purificare la Memoria. Teste integrale del discorso del Papa. Precedenti interventi. Testo
integrale del documento. Sussditi storici. Ed. Piemme,2000, p. 30-31.
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DUMITRU STANILOAE
ALS LEITFIGUR ORTHODOXER THEOLOGIE IM 20. JAHRHUNDERT

VALER BEL

REZUMAT. Dumitru Staniloae ca figura conducédtoare a teologiei
ortodoxe in secolul XX. Prelegerea de fassa a fost ssinuta la Facultatea
de Teologie Evanghelicd a Universitassii din Heidelberg in 6 mai 2000 in
cadrul programului de schimb academic "SOCRATES". In prima parte este
prezentatd viassa si opera Parintelui Profesor Dumitru Staniloae; in partea a
doua sistemul sdu teologic (teo — hristo — eclesiocentric) si cateva
caracteristici esenssiale ale teologiei sale. Teologia Parintelui Staniloae este
o teologie mérturisitoare, teologia iubirii si a comuniunii. In partea a treia
este prezentatd teologia Parintelui Staniloae in perspectiva invassaturii
despre Dumnezeu - Sfanta Treime, structura supremei iubiri si baza
mantuirii si Tndumenzeirii noastre prin har.

l. Leben und Werk

Beim ersten internationalen Kongress der orthodoxen Theologie, gehalten
1936 in Athen, wurden fremde Einflisse auf die orthodoxe Theologie beklagt,
besonders seit der Eroberung Konstantinopels (1453). Die Theologie sei polemisch
gepragt und in westlich-scholastischen Formeln ausgedrickt, oder von der
zeitgenossischen Philosophie beeinflusst worden, wie es bei den russischen
Theologen der Fall war. Infolgedessen habe die Schultheologie nicht mehr richtig
das eigentliche Bewusstsein der Kirche wiedergegeben, wie es in ihrer lebendigen
Tradition immer geblieben ist. Darum wurde zu einer’ Erneuerung der Theologie im
Geiste der lithurgisch-patristischen Tradition aufgerufen. Dieser Kongress von
1936 bedeutet eine Wende in der gegenwartigen orthodoxen Theologie, die man
eine neupatristische Theologie nennen kann, eine umfassende und aktualisierende
Synthese der Vaterlehren. (Paul Evdokimov).?

Einer der bedeutendsten Vertreter dieser Theologie, nach vielen der
grosste orthodoxe Theologe des 20. Jahrhunderts (O. Clement), vergleichbar nur
mit K. Rahner in der katholischen und K. Barth in der evangelischen Theologie (K.
Ware) ist der rumanische Theologe Dumitru Staniloae. Er hat eine lebendige,
bekennende Theologie, gleichzeitig traditionell, gegenwartig und zukulnftig-
eschatologisch orientiert, geschaffen. Geboren am 17. November 1903 im Dorf
VIadeni, Kreis Brasov (in der Mitte Rumaniens), als das funfte und letzte Kind
Jeremias und Rebekas, empfing er in der Familie eine christlich-orthodoxe

' Procés verbaux du premier Congrés de Theologie orthodoxe a Athénes, hrsg. von H.A.
Alivisatos, Athen 1939, S. 193-242.
2p, Evdokimov, Christus im russischen Denken, Trier 1977, S. 232.
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Erziehung; zwei seiner Schwestern sind Nonnen geworden. Zwischen 1910 —1916
besuchte er die Grundschule in seinem Heimatdorf, dann zwischen 1917-1922 das
orthodoxe Gymnasium "Andrei Saguna", das er mit "ausgezeichnet" abschlioss.
Mit Hilfe eines Stipendiums des Erzbistums von Hermannstadt studierte er
zwischen 1922-1927 Theologie an der damals berihmten Orthodoxen
Theologischen Fakultat in Cernowitz / Moldau, an der Professoren aus ganz
Rumanien lehrten. Im akademischen Jahr 1927/28 studierte er Geschichte der
Kirche an der Orthodoxen Theologischen Fakultat in Athen, wo er auch Alt- und
Neugriechisch lernte. 1928 promovierte er aufgrund einer Dissertation Uber "Das
Leben und die Tétigkeit des Patriarchen Dositheos von Jerusalem und seine
Beziehungen zu den ruménischen Léndern" (gedriickt 1929) und der bestandenen
wissenschaftlichen Gesamtpriifung zum Doktor der Theologie. 1928/29 studierte er
Byzantinologie, Dogmatik und Kirchengeschichte an westlichen Universitaten, in
Munchen (bei Prof. August Heisenberg), Berlin und Paris. In dieser Zeit beschaftigte
ihn insbesondere das Leben und Werk der Gregor Palamas. 1938 wird sein Buch "Das
Leben und die Lehre des Heiligen Gregor Palamas" verdffentlicht.

Dumitru Staniloae beginnt seine lehrende Tatigkeit schon mit 26 Jahre (1929
— 1934), als Dozent an der Orthodoxen Theologischen Akademie in Hermannstadt.
1934 wird er zum ordentlichen Professor an der Akademie berufen, wo er bis 1947
Dogmatik lehrt. In den Jahren 1936-1946 ist er auch Rektor dieser Anstalt. Die
Theologische Akademie in Sibiu (Hermannstadt) wurde 1943 zur Universitat erhoht,
nicht zuletzt durch seinen Beitrag. 1930 heiratet er Maria Mihu, die 63 Jahre lang seine
Lebensgefahrtin sein wird (+ Marz 1993). Zusammen haben sie 3 Kinder: Dumitru,
Maria und Lidia. Heute lebt nur noch Lidia in Deutschland.

1931 wird Dumitru Staniloae zum Diakon und 1932 zum Priester geweiht.
Als Rektor der Theologischen Akademie empfangt er kirchliche Personlichkeiten:
Bischofe und Theologieprofessoren verschiedener Konfessionen (Katholische und
Evangelische), die Vorlesungen an der Akademie halten. In dieser Zeit wird er schon
als Theologe und Kulturpersoénlichkeit anerkannt. Er Ubersetzt im Jahre 1930 aus dem
Griechischen die Dogmatik von Hristos Androutsos - wohl des gréssten griechisch-
orthodoxen Systematikers des 19. Jh.; spéter, im Jahre 1938 Ubersetzt er dessen
Symbolik (Konfessionskunde). 1942 schreibt Dumitru Staniloae das Buch Jesus
Christus oder die Wiederaufrichtung des Menschen, ein Werk, das in der Ostlichen
Tradition tief griindet und zugleich die zeitgendssische Philosophie der Person (M.
Buber, Ich und Du) und die dialektische Theologie in Sicht hat.

1946 beginnt er an der Philokalia zu Ubersetzen, dem Kompendium
patristischer Texte Uber das Gebet. Heute ist dieses Werk in 12 Banden mit
reichen und tiefsinnigen Anmerkungen erschienen. Dadurch wollte er bezeugen,
dass ohne den Geist das Christentum (insbesondere das &stliche Christentum)
"nur eine Sammlung von Riten und Vorschriften wird". Zugleich nimmt er in der
rumanischen Kultur und Philosophie aktiv teil. Anfang der 40er Jahre setzt er sich
mit einem der gréssten rumanischen Philosophen - Lucian Blaga — auseinander.
Diese Auseinandersetzung wird in zwei Bichern - Orthodoxie und das
Ruménische und Lucian Blagas Stellung dem Christentum und der Orthodoxie
gegeniiber — wiedergegeben. Immer in Hermannstadt ist er zwischen 1934-1945
Leiter der kirchlichen Zeitung Telegraful roman / Ruménischer Telegraph.
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Nach der Durchsetzung des kommunistischen Regimes in Rumanien in
1944/45 wurde Vater Dumitru Staniloae allmahlich in seinen Stellungen ersetzt: als
Leiter der Zeitung und als Rektor der Theologie, und wurde nach Bukarest, in der
Theologischen Fakultat versetzt, um seinen offentlichen Einfluss so gut wie
mdglich zu begrenzen. Hier wurde er zum Professor fir Asketik und Mystik berufen
und leitete dieses Fach bis 1948, wo es abgeschafft wurde. Vater Staniloae
unterrichtete danach Dogmatik und Konfessionskunde. Sein Lehrauftrag war die
Betreuung der Doktoranden. Er setzte seine wissenschaftliche Arbeit fort. Er
veroffentlichte dogmatische Aufsatze in den Zeitschriften der Kirche, war
Mitverfasser des Katechismus von 1952 und des Lehrbuchs fiir Dogmatik — 1958.
Auf dem letzteren steht sein Name nicht mehr. Im November 1958 wurde er
zusammen mit anderen Theologieprofessoren, hochangesehenen Priestern und
Monchen verhaftet und fir 5 Jahre ins Gefangnis geschickt, mit dem Urteil
"Verschworung gegen den Arbeiterstaat Rumanien".

Nach seiner Entlassung (1963) wird er vom Patriarchen Justinian am
Erzbistum Bukarest angestellt und zum ordentlichen Professor fur Dogmatik am
Theologischen Institut berufen. Hier bleibt er bis zu seiner Versetzung in den
Ruhestand im Jahre 1973. Er arbeitet am selben Institut als Konsultierender
Professor bis zu seinem Tode im Oktober 1993.

Schon im selben Jahr 1963, als er befreit wird, beginnt er wieder Aufsatze
zu vergffentlichen, in denen er alle Themen der Dogmatik behandelt, und setzt die
Ubersetzung der Philokalia fort, deren Bande 7-12 zwischen 1976 und 1992
erschienen. Im Jahre 1978 erscheint seine Dogmatische orthodoxe Theologie (in 3
Banden), die als eine Synthese der dogmatischen Theologie der Orthodoxen Kirche,
die Hohe des rumanischen dogmatischen Denkens mit dkumenischer Offnung
angesehen wird (I. Bria, J. Moltmann). Es folgen andere Bucher: Die orthodoxe
Spiritualitdt | 1981; Spiritualitdt und Gemeinschaft in der orthodoxen Liturgie (eine
Auslegung der orthodoxen Liturgie); Das unsterbliche Bild Gottes (ein Buch Uber die
orthodoxe Anthropologie); Das evangelische Bild Jesu Christi / 1991, Jesus Christus —
das Licht der Welt und der Vergéttlicher des Menschen / 1992; Orthodoxe
dogmatische Studien /1991.

Der rumanisch-orthodoxe Patriarch Justin ertffnet im Jahre 1981 eine
Reihe Ubersetzungen aus den Kirchenvétern und kirchlichen Schriftstellern. In
dieser Veroffentlichungsreihe hat auch Vater Dumitru Staniloae seinen Beitrag: er
Ubersetzt Schriften des beriihmten Gregorios von Nyssa / 1982, Maximos des
Bekenners / 1983, Athanasios des Grofen / 1987-88, Kyrilos von Alexandrien /
1991-92. Viele seiner alteren Werke wurden in den letzten Jahren wieder gedruckt.

Schon Ende der 60er Jahre wird Dumitru Staniloae weltbekannt und wird
sowohl an orthodoxen Universitaten als auch im Westen und in den Vereinigten
Staaten zu Gastvorlesungen eingeladen. Ahnliche Gastvorlesungen halt er in
Freiburg, Heidelberg, Kdln, Tubingen, Bonn, Paris, Bern, Strassburg, Genf, Oxford,
Belgrad, Athen, Thessaloniki, Bossey, Jerusalem, New York, Boston, Detroit,
Washington und Chicago. Er schreibt in deutscher, englischer und franzdsischer
Sprache. Seine Dogmatik wird in verschiedene Sprachen Ubersetzt. Er wird zum
Doktor Honoris causa der Theologischen Fakultaten aus Paris, Belgrad, Athen und
Bukarest ernannt. 1990 wird er Mitglied der Rumanischen Akademie der
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Wissenschaften. Vater Staniloae nimmt an verschiedenen dkumenischen Treffen teil;
in den 80er Jahren ist er Mitglied der Kommission fiir den theologischen Dialog
zwischen der Evangelischen Kirche in Deutschland und der Rumanischen Orthodoxen
Kirche, zu dessen Anfang er viel beitrug.3

Seine Theologie ist bedeutend nicht nur fir die Orthodoxen, sondern fir alle,
die sich fir das ostliche Christentum und das Hauptanliegen des Christentums
Uberhaupt, interessieren. Seine Theologie ist eigentlich die Hohe der ruménischen
Theologie — er hat die rumanische orthodoxe Theologie fast allein gewandelt und ihr
eine neue Orientierung gegeben. Ruméanien befindet sich an der Kreuzung zwischen
Ost und West, mit einer romanischen Sprache und einem ostchristlichen Glauben und
einer ostkirchlichen Spiritualitat. "Er ist der einflussreichste und kreativste orthodoxe
Theologe der Gegenwart. Die rumanische orthodoxe Theologie war immer schon eine
geistige Bricke zwischen den griechischen und den russischen orthodoxen
Traditionen gewesen. Sie ist auch — durch Sprache und Kultur disponiert — eine Briicke
zwischen der ostkirchlichen und westkirchlichen Theologie. Professor Dumitru
Staniloae ist es gelungen, in seiner theologischen Arbeit beide Verbindungen glanzend
zu verwirklichen. Man hat ihn mit Recht einen wahrhaft << panorthodoxen Theologen
>> genannt. Vom Westen aus gesehen kann man hinzufligen, dass er auch ein
wahrhaft << ékumenischer Theologe >> geworden ist, obgleich er tief und fest in
seiner eigenen Tradition verwurzelt ist" (J. Moltmann).

Il. Die Theologie

Es waére vermessen, wollte man im Rahmen einer Vorlesung die
theologischen Grundgedanken eines so umfangreichen und vielseitigen Werkens
in wenigen Worten zusammenfassen. Man darf aber auf die durchgehende
Theologie der Liebe und der Gemeinschaft aufmerksam machen. Die Welt ist das
Werk der Liebe Gottes, dazu bestimmt, verklart zu werden. Dieser ontologische
Optimismus und diese Hoffnung auf die endliche Transfiguration der Welt ist bei
Staniloae in Christus begriindet. Wie bei Athanasius dem Grossen und Maximus
dem Bekenner, die er gern zitiert, ist fur Sténiloae das Wunder der Inkarnation des
ewig schopferischen Logos der Grund fur diese universelle Hoffnung. Diese
Hoffnung fir den ganzen Kosmos ist in der Auferstehung Jesu bestatigt worden.
Der theologische System Dumitru Staniloaes darf als theo - christo -
ekklesiozentrisch bezeichnet werden. Im folgenden werden wir seine Theologie
am Beispiel der Gotteslehre darstellen.

lll. Das Gottesverstindnis und die Trinitatslehre*

Um Uber Gott zu reden, spricht Vater Dumitru Staniloae zuerst von der
Liebe, "denn Gott ist Liebe" (I Joh. 1,4,8). Deswegen tragt seine Trinitatslehre den
Titel "Die Heilige Dreieinigkeit, die Struktur der héchsten Liebe". Liebe setzt immer

% Pr.Prof.dr. Mircea Pacurariu, Preotul Profesor si Academician Dumitru Staniloae. Cateva
coordonate biografice, in: "Persoana si Comuniune. Prinos de cinstire Preotului Profesor
Academician Dumitru Staniloae, 1903-1993", Sibiu 1993, p.1-15.

4 Im folgenden werdwn wir die Trinitdtslehre nach: - Dumitru Staniloae, Orthodoxe
Dogmatik. Aus dem Rumanischen Ubersetzt von Hermann Pitters -, Zirich; Einsiedeln;
Koéln: Benziger — Gltersloh, 1984, S. 256-290.
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ein Ich voraus, das einem anderen Ich zugetan ist, bzw. ein Ich, das liebt, und ein
anderes, das die Liebe empfangt. Die Liebe verbindet gleichzeitig das eine Ich mit
dem anderen nach dem Ausmass ihrer gemeinsamen Liebe, ohne sie aber
miteinander zu vermischen. Die vollkommene Liebe schliesst also in paradoxer
Weise beides zusammen: einerseits mehrere Subjekte, die sich lieben, dabei aber
nicht ineinander aufgehen, also unvermischt bleiben, und andererseits eine
maximale Einheit zwischen diesen Subjekten. Ohne das Vorhandensein einer
vollendeten, ewigen Liebe ist es nicht moglich, das Dasein der Liebe in der Welt zu
erklaren und einen Zweck der Welt zu erkennen. Die Liebe in der Welt setzt eine
ewige und vollkommene Liebe unter mehreren géttlichen Personen als Ursache
und Zweck voraus. Aber die Liebe erzeugt nicht die goéttlichen Personen, sondern
sie setzt sie voraus, sonst konnte man auch eine unpersoénliche Liebe annehmen,
die auch die menschlichen Personen erzeugt und wieder vergehen lat.

Die dogmatische Formel des einen Wesens Gottes in drei Personen ist,
wie jede dogmatische Formel, ein Bekenntnis des Glaubens. Sie grenzt die christliche
Lehre Uber Gott angesichts anderer Lehren ab und bezeugt, dass nur ein so
bestimmter Gott wirklich Rettung flir uns bedeutet und den Grund fiir eine liebende
ewig wahrende Gemeinschaft mit uns legt. In den Schuldogmatiken wird die Glte zu
den Eigenschaften des géttlichen Wesens gezahlt. Die Kirchenvéter denken jedoch
komplexer. Sie sehen das Wesen nicht, indem sie von der Person absehen. Die
Wesensgute wird in Personenbeziehungen sichtbar. Jede Person zeigt also die
gemeinsamen Eigenschaften in der ihrer Eigenart entsprechenden Weise vor.

Der dreieinige Gott offenbart sich in seinem Heilshandeln an den
Menschen. Dieses Heilshandeln vollzieht sich in der Geschichte, in der Sendung
des in Ewigkeit aus dem Vater "geborenen" Sohnes und des in Ewigkeit aus dem
Vater "ausgehenden" Heiligen Geistes. In der intertrinitarischen Ordnung ist der
Vater die "Quelle", aus der der Sohn geboren wird und der Heilige Geist ausgeht und
in dem Sohn ausruht. Ohne eine logische Prioritat zwischen dem Eins—Sein Gottes
von seinem Drei-Personen-Sein oder seinem Drei-Personen-Sein vor dem Eins-Sein
zu setzten, betrachtet die orthodoxe Tradition das Wesen Gottes als den "Inhalt der
drei Personen in Gott". So verstanden ist der Heilige Geist nicht mehr das Band der
gegenseitigen Liebe zwischen Vater und Sohn, sondern ein drittes Du in Gott, ein Mit-
Du mit dem Du des Vaters und dem Du des Sohnes. Daraus ergibt sich, dass die
Trinitatslehre einen tiefen personalen und gemeinschaftlichen Charakter hat.

In der volligen Liebe geben sich die Personen nicht nur einander hin und
nehmen sich gegenseitig an, sondern sie bringen sich darin gleichzeitig
gegenseitig personlich zur Geltung, sie setzten sich selbst in diesem Geben und
Nehmen ins Dasein.

Wenn die Liebe wesentlich zu Gott gehoért, dann missen auch die
gegenseitigen Beziehungen, in denen die géttlichen Personen zueinander stehen,
eine Wesensgrundlage haben, obwohl die Stellungen, die sie in diesen
Beziehungen einnehmen, untereinander nicht ausgetauscht werden kénnen. In
Gott muss es also Vater, Sohn und Heiligen Geist geben. Sie tauschen diese
Stellungen untereinander nicht. Weil ihr Wesen aber gleich und eins und dasselbe
ist und weil es aus vdlliger Liebe besteht, sind ihre Beziehungen zueinander wie
zwischen Gleichgesetzten und nicht wie zwischen hoch und untergeben. Die
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Beziehung Gottes muss in sich selbst stattfinden, sie muss aber doch zwischen
verschieden Subjekten ablaufen, damit sie und damit die Liebe tatsachlich existiert.

Um die Bestimmung der Liebe als gottlichen Wesensaktes beibehalten zu
kdnnen, gleichzeitig aber auch die Definition dieses Aktes als Beziehung und das
gottliche Wesen als ein einziges, ist es notwendig, das gottliche Wesen gleichzeitig
als Einheit und als Beziehung zu bestimmen, als Beziehung innerhalb einer
Einheit. Weder die Einheit darf zugunsten der Beziehung aufgehoben werden,
noch die Beziehung zugunsten der Einheit. Die Dreieinigkeit ist indessen Uber die
Unterscheidung von Einheit und Beziehung, so wie wir sie sehen, erhaben. Die
gegenseitige Bezugnahme ist eine Tatigkeit und diese geschieht wesentlich in
Gott, deutet aber zugleich auf eine Unterscheidung derer, die miteinander in
Beziehung treten. Die Beziehung ist etwas Gemeinsames fur die géttlichen
Personen, obwohl jede Person innerhalb dieses gemeinsamen Aktes ihre eigene
Stellung innehat. Das wahre Subjekt besteht in der Beziehung dieser drei, aber
einer Beziehung, die als Wesen erscheint, einer wesentlichen Beziehung.

Jedes Subjekt innerhalb der Trinitat bezieht die anderen in sich ein. Fir
jedes der ftrinitarischen Subjekte sind die anderen zugleich véllig durchschaubar,
wie ein zweites eigenes Ich. Das gegenseitige Durchdringen der géttlichen
Personen, die auch ein Mit-Durchdringen ihres jeweiligen Bewusstseins ist, kann
noch besser und vollstandiger mit dem Begriff der Intersubjektivitdt ausgedrickt
werden. Gott ist reines Subjekt, bzw. eine Dreiheit reiner Subjekte. Das ganze
gottliche Wesen, das als solches geistig ist und auf dreierlei Weisen besteht, ist
subjektiv bzw. in dreierlei Weisen an Subjekte gebunden. Die Subsistenz des
gottlichen Wesens ist nichts anderes als die konkrete Existenz der géttlichen
Subjektivitat auf dreierlei Weisen, wobei sich diese drei gegenseitig durchdringen.
Es handelt sich hier also um eine dreifache Intersubjektivitat.

Der reine Subjektcharakter der géttlichen Subjekte impliziert ihre
vollkommene Intersubjektivitat. Darum kann man von einem einzigen Gott und von
drei Subjekten, von denen jedes sein eigenes Ich hat, sprechen. Diese drei
Subjekte l6sen sich nicht voneinander, sie trennen sich auch nicht, was ihr
Bewusstsein anbelangt, um die Gottheit irgendwie flr sich gesondert aufzuweisen.
Dadurch wird die Subjektivitédt des jeweiligen Ichs nicht etwa vermindert, sondern
erweitert, indem jedes in gewissem Sinne auch die anderen in sich schliesst.
Jedes empfindet auf die eigene Weise, das gottliche Wesen zu erleben, jedoch
nicht als seine eigene Weise, sondern als die gemeinsame.

Das ist der Grund, weshalb die Terminologie der rémisch-katholischen
Dogmatik, die von einer <generatio activa> und einer <generatio passiva> spricht,
wobei das erste dem Vater und das zweite dem Sohn zugedacht wird, der
orthodoxen Theologie fremd ist. Der Sohn ist in seiner Geburt aus dem Vater nicht
passiv, obwohl er nicht gebadrendes Subjekt ist, sondern das Subjekt, das geboren
wird. Ebenso weist der Ausdruck <Ausgehen> in Bezug auf den Heiligen Geist
nicht auf die Passivitdt des Geistes hin, als ob er in irgend einer Beziehung Objekt
des Vaters ware. Jesus sagt: "Der Geist geht von dem Vater aus" (Joh. 15,26). Der
Geist befindet sich in einer ewigen Bewegung des Ausgehens aus dem Vater, so
wie auch der Sohn in einer ewigen Bewegung der Geburt aus dem Vater begriffen
wird. Aber auch der Vater wird dadurch nicht etwa in Passivitat gedrangt. Der Geist
geht aus, aber auch der Vater lasst ihn aus sich ausgehen. Auch das Ausgehen
des Geistes aus dem Vater ist ein Akt reiner Intersubjektivitat des Vaters und des
Geistes, ohne dass sie sich miteinander vermischen. Und unbegreiflich ist der
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Vater Ursprung sowohl des Sohnes als auch des Heiligen Geistes, und beide
erleben zusammen mit dem Vater nicht nur die Akte ihres Hervorgehens aus dem
Vater, sondern sie nehmen gemeinsam mit dem anderen freudig am Akte von
dessen Hervorgehen Anteil, aber jeweils von der eigenen Stellung her. Alle drei
erleben in ihrer Intersubjektivitdit den Akt der Geburt des Sohnes und des
Ausgehens des Geistes, jeder aber aus seiner eigenen Stellung, und das deutet
auf eine weitere Gemeinsamkeit der drei Hypostasen hin. Der Ausdruck
<Intersubjektivitat> legt den Schwerpunkt auf die positive Gemeinschaft, die unter
den Personen der Heiligen Dreieinigkeit im Vollzug des Aktes der Geburt und des
Ausgehens vorhanden ist, wahrend die Formulierung <opositio relationis>, die im
Gefolge des Thomas von Aquino in der romisch-katholischen Theologie zur
Beschreibung der durch diese Akte entstehenden Beziehungen unter den
goéttlichen Personen gebraucht wird, diese gegenseitige Kommunikation und
Gemeinschaft weniger betont.

IV. Die Heilige Dreieinigkeit, Grundlage unseres Heils

Die Erlésung und Vergéttlichung als das Werk, durch das die Glaubenden
zur innigen Gemeinschaft mit Gott emporgehoben werden, ist nicht anderes als die
Ausweitung der herzlichen Beziehungen zwischen den géttlichen Personen auf die
bewussten Geschopfe. Die Trinitat offenbart sich wesentlich im Erldsungswerk,
und daher ist sie auch Grundlage des Heils. Nur weil ein dreieinger Gott existiert,
konnte eine der goéttlichen Personen Mensch werden — und zwar die, die sich im
Verhaltnis zu anderen als Sohn befindet und in dieser herzlichen Beziehung auch
als Mensch verharren konnte — und alle ihre Menschenbrider in das gleiche
Sohnesverhaltnis zum himmlischen Vater hineinnehmen bzw. den eigenen Vater in
ein Vaterverhaltnis allen Menschen gegenuber versetzen. Der heilige Johannes
Damascenus sagt: "Die Menschwerdung ist die Art einer zweiten Subsistenz, die
nur dem eingeborenen Sohn und dem Wort angemessen ist, die sein
unverandertes personliches Eigentum bleibt", er bleibt also auch als Mensch mit
dem Vater im Sohnesverhaltnis. Der heilige Gregor von Nazianz sagt: "Verséhnt
euch mit Gott (2 Kor. 5,20) und I6scht den Geist nicht aus (1 Thess. 5,19); besser
gesagt: Christus soll sich mit euch verséhnen, und der Geist soll euch erleuchten.
Wenn ihr aber in Zwietracht verharren wollt, so bewahren wir uns die Dreieinigkeit
und werden durch die Dreieinigkeit gerettet".

Durch den menschgewordenen Sohn treten wir in Kindesgemeinschaft mit
dem Vater, und durch den Geist beten wir zum Vater und sprechen mit ihm wie
Kinder und Séhne. Denn der Geist verbindet sich mit uns im Gebet. "Der Geist ist
es, in dem wir beten und durch den wir beten ... Und dieses heisst nichts anderes,
als dass derselbe sich selbst Gebet und Anbetung darbringt". Das Gebet, das der
Geist in uns darbringt, bringt er also sich selbst in unserem Namen das, und indem
das geschieht, werden wir darin eingelibt. Der Geist identifiziert sich gnadig mit
uns, und durch seine Gnade kénnen wir uns mit ihm identifizieren. Der Geist
beseitigt durch Gnade den Abstand zwischen unserem Ich und seinem Ich und
schafft zwischen uns und dem Vater die gleiche Verbindung, die er aufgrund
seines Wesens mit dem Vater und dem Sohn hat. Wenn wir durch den
menschengewordenen Sohn aus Gnaden S6éhne geworden sind, so erhalten wir
durch den Geist das Bewusstsein und den Freimut von Séhnen.
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Nachdem der Sohn Mensch geworden ist, bekennt er auch als Mensch
seine Liebe und Zuneigung zum Vater, und zwar eine gehorsame Liebe: Er
offenbart den Menschen den Vater, damit sie ihn wie einen Vater lieben kénnen.
Ebenso bekennt der Vater dem Sohn, gerade auch in dessen Eigenschaft als
menschgewordenem Sohn, und in ihm auch uns, seine Vaterliebe. Und der Heilige
Geist vergottlicht und vergeistigt die vom Sohn angenommene Menschheit und
macht sie wirdig, an der Liebe der géttlichen Hypostase des Sohnes zum Vater
teilzunehmen. Die Offenbarung der Trinitat anlasslich der Menschenwerdung des
Sohnes und seiner irdischen Wirksamkeit zielt auf nichts anderes als darauf, daf
wir durch den Heiligen Geist aus Gnaden in die Kindesgemeinschaft, die der Sohn mit
dem Vater hat, hineingenommen werden. Das Offenbarungsgeschehen der
Dreieinigkeit ist eine rettende, vergottlichende Aktion, durch die wir zur Gemeinschaft
mit den Personen der Trinitdt emporgehoben werden. Darum entnehmen die
Kirchenvater alle Beweise fiir die Heilige Dreieinigkeit dem Erldsungswerk, das in
Christus vollbracht wird.

Ein Gott, der nur als Einzelperson bestiinde, hatte nicht die ewige Liebe
und Gemeinschaft in sich, in die er auch die Menschen einbeziehen wollte. Er wére
entweder gar nicht Mensch geworden, sondern hatte sich damit begnugt, uns eine
Lehre zu Ubermitteln, nach der wir richtig leben kénnen, oder er hatte sich, wenn er
Mensch geworden ware, mit Gott nicht wie mit einer anderen, unterschiedlichen
Person in Verbindung setzten kdnnen, sondern sich als Mensch dartber
Rechenschaft gegeben, dass er das hochste Wesen ist; er hatte dieses
Bewusstsein entweder allen Menschen Ubermittelt, oder er wéare als Mensch
hervorgetreten, der keine menschliche Demut vor Gott kennt, der mit Gott eben
nicht als zu einer anderen Hypostase, die dann eben nicht zugleich seine eigene
Hypostase gewesen ware, in Beziehung treten kann. In Christus aber sind wir
tatsachlich erlost, weil er uns in die richtige, innige Beziehung zu Gott versetzt hat.
In Christus haben wir das Heil, da uns in ihm und durch ihn die ganze Hoheit,
zugleich aber auch die ganze Demut, die ganze Warme und Innigkeit der
Gemeinschaft der in Ewigkeit bestehenden Personen entgegentritt. Christus ist der
Sohn, der mit dem Vater wesensgleich ist, der im Sohnesverhaltnis zum Vater steht,
gleichzeitig ist er aber auch der Mensch, der zu Gott betet und sich firr seine
Menschenbrider Gott als Opfer darbringt und der sie lehrt, selber zu beten und sich
Gott darzubringen.

Ein menschgewordener Gott, der nicht Sohn seines Vaters ware, bliebe
nicht als Person durch das Verhaltnis zu einer ihm gleichen Person erhalten. Die
von ihm angenommene Menschheit ginge in ihm als in einem unpersénlichen
Abgrund unter und kénnte nicht an der Liebe des Sohnes zum Vater teilnehmen.

Mit der Wirklichkeit der Person Christi, die auf eine dem Menschen
zugangliche Ebene trat und in ihrer Evidenz gerade so auf uns eindringt, offenbart
sich uns eigentlich schon die Dreieinigkeit selbst. Christus weist ja auf den Vater
und den Geist hin, mit denen er gemeinsam das Werk vollfuhrt, die Menschen zur
ewigen Gemeinschaft mit der Heiligen Dreieinigkeit, die selbst die Struktur der
vollkommensten Gemeinschaft darstellt, emporzuhehen. Christus ist der Sohn
Gottes und gleichzeitig der vollkommene Mensch durch den Gott alle Dinge so
fuhrt, dass sie in ihm als in der Kirche zusammengegefasst werden und dem
Gottesreich entgegenwachsen.
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IOAN ICA JR.

Domnului Profesor Virgil Nemoianu

RESUMEE. Les problémes du présent s'originent, comme c'est toujours le
cas, dans les diléemes du passé. Les origines des ambiguités du pésent
résident dans les particularités du développement historique de I'Etat et de
I'Eglise roumains.

Les révolutions du centre et de I'Est de I'Europe qui ont mené a la
¢chute du communisme ont poussé |'Orthodoxie sur 'avant-scéne I'histoire
universelle. Les évolutions d'aprés 1989 ont mis en évidence en méme
temps I'ambiguité du discours et de la pratique sociaux orthodoxes dans le
contexte d'une société post-totalitaire traumatisée.

Ces événements ont surpris, par un tel changement, tant les
intellectuels que les représentants de I'Eglise. Les réactions officielles de
I'hiérarchie orthodoxe face a la nouvelle réalité politique et sociale
roumaine ont hésité entre telle ou telle position.

La doctrine sociale de I'Eglise est actuellement a I'attention de
I'élite intellectuelle roumaine, et le corps social roumain nécessite
impérieurement une remise en forme que I'éthique chrétienne de I'Europe
Orientale peut assurer.

Au lieu de dénoncer d'une maniére inefficace la scolastique, le
rationalisme et le pragmatisme de la culture occidentale, les orthodoxes
devaient réapprendre a penser en termes claires le christianisme, la société,
I'histoire, I'actualité, la politique, la modernité.

Ambiguitatile prezentului imediat

Sub genericul "Ortodoxes: le grand reveil", un foarte recent numar al
saptamanalului parizian "Le Point"" a publicat un masiv grupaj ilustrat de un copios
material fotografic pe tema revenirii pe scena publica a Bisericilor Ortodoxe din
Estul si Sud-Estul Europei dupa prabusirea comunismului in anii 1989-1991.
Prezentand textele din acest grupaj, Ch. Makarian formuleaza si cateva judecati de
valoare asupra fenomenului renasterii ortodoxe est-europene asa cum apare ea
din perspectiva unui observator occidental. Explozia nationalismelor si
particularismelor care a urmat disparitiei comunismului, tensiunile epocii post-
comuniste au transformat Europa rasariteana intr-o veritabila "sferd in fierbere",
ale carei evolutii par a "ameninta grav" stabilitatea Europei. In timp ce Vestul si
Centrul Europei tind spre unificare, "zonele de risc" din Estul si Sud-Estul
continentului par cuprinse de febra diviziunilor. lar "in aceasta fierbere religia
ortodoxa e factorul-cheie". Spre deosebire de catolicismul universalist
("conquerant") dogmatic, rational si etic, Ortodoxia este particularista ("resistante"),
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mistica, ritualista si nationalistd. "Chiar daca fascineaza unele spirite fervente",
crestinismul ortodox face din Estul continentului "I’autre Europe" in care s-ar
manifesta o tendinta clara de a dubla "Satul-Natiune" de tip modern prin schema
"Bisericii-Natiune". Potentialul conflictual al acestei evolutii e de natura "a nelinisti
pe drept cuvant Europa atlantica", proximitatea geografica a spatiului ortodox fiind
de natura a "angaja puternic viitorul Occidentului".

Miza renasterii ortodoxe est-europene este asadar vazuta ca fiind prin
excelenta una sociala si politica. Titlurile articolelor consacrate diverselor tari din
spatiul ortodox sunt elocvente in acest sens: "Rusia: Biserica in capcana
nationalista", "Serbia: puterea extremista", "Grecia: patria credintei”, "Romania: un
imperialism religios". Doar Tn Franta "seductia ortodoxa" se datoreaza exclusiv
dimensiunii religioase, mistice si cultice a Ortodoxiei.

In viziunea jurnalistului Mirel Bran, corespondent din Bucuresti al revistei "Le
Point", Roméania post-comunista ar prezenta simptomele nelinistitoare ale unui
veritabil "imperialism reIigios"z. Romaénia ar fi "un caz particular" in spatiul ortodox
al Europei centrale si rasaritene. Crestinismul ortodox a modelat aici "o identitate
nationala foarte vie". Situat la rascrucea marilor imperii — otoman, rus si austro-
ungar — poporul roman "si-a pastrat identitatea repliindu-se asupra credintei lui" iar
Ortodoxia, Biserica s-au identificat cu natiunea si cu statul devenind "un fel de
mistica nationalista" (in opinia istoricului si politologului Daniel Barbu). Situatia s-a
mentinut chiar in contextul situatiei "cvasi-schizofrenice" instalate in Biserica in
timpul celor patru decenii de comunism. in ciuda umilitoarei complicitati cu Regimul
a ierarhiei clericale care a consimtit la cultul personalitatii dictatorului Ceausescu si
la demolarea a doudzeci si cinci de biserici din Bucuresti, credinciosii tineri si
intelectualii au continuat sa vada n intrarea intr-o biserica "un act de curaj". Dupa
caderea lui Ceausescu bisericile sunt pline in zilele de duminica si sarbatoare.
Sondajele arata ca Biserica si armata sunt institutiile care intrunesc cel mai mare
procent de incredere a romanilor. La recensamantul din 7 ianuarie 1992, 86,8%
din populatia Romaniei s-a declarat de religie ortodoxa (5,1 % romano-catolici, 1%
greco-catolici, 3,5% reformati, 1% penticostali, 0,5% baptisti, 0,3% adventisti, 0,2%
crestini dupa evanghelie, 0,1% ortodocsi de "stil vechi"’.

Chiar si fostul presedinte post-comunist al Romaniei, lon lliescu "un bun elev
al lui Marx format la Moscova", a cultivat din oportunism relatiile cu Biserica
Ortodox&: "ii giugiulea pe preoti si sdruta cu evlavie crucile si icoanele". in
campaniile electorale din 1990, 1992, 1996 toti politicienii au invocat Biserica
Ortodoxa, alaturi de armata si scoald, ca pe o "institutie fundamentald" a societatii
romanesti. In fintalnirea televizatd decisivd dintre candidatii la presedintie,
intrebarea "Credeti in Dumnezeu?" a jucat un rol decisiv in orientarea voturilor. Tn
noaptea de 17 noiembrie 1996, sarbatorindu-si victoria din balconul Pietei
Universitatii in fata a zeci de mii suporteri, presedintele crestin-democrat Emil
Constantinescu a "multumit lui Dumnezeu" si a rostit un "Tatal nostru" "repetat de
mii de roméani Tngenuncheati pe asfalt", iar juramantul I-a rostit cu mana pe Cruce
si pe Biblie in fata Patriarhului Ortodox.

In ochii cultelor minoritare ins&, pretentiile Bisericii Ortodoxe de a fi
consideratd "Biserica national@" nelinistesc si agaseaza. La randul lor, intelectualii
privesc cu ochi critici "imbisericirea accelerata a vietii publice romémesti“4 Si
denuntd excesiva prezenta simbolicad si rituald a Bisericii pe scena publica,
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discursul ei nationalist, retrograd si consimtdmantul tacit la manipularea ei publica,
propagandist—electoralés. Cu toate acestea, nu toti accepta calificativul exagerat de
"imperialism religios" folosit pentru a caracteriza revenirea pe scena publica a
Bisericii Ortodoxe, prezenta ei in scoala (unde invatamantul religios e obligatoriu la
clasele primare), in armata, inchisori, spitale, sau relativ masivitate a relansarii
institutionale a Bisericii majoritare ce detine azi 12.000 de lacasuri de cult, 14
facultati de teologie si 350 de lacasuri monahale. Mai degraba decat rezultatul unei
"ofensive" sau a unui expansionism ortodox, amploarea aparentei renasteri
ortodoxe s-ar explica prin deruta si confuzia post-comunistd a unei populatii
dezorientate economic si psihic, care asteapta o salvare si un sprijin in depasirea
crizelor actuale de la Divinitate, o miraculoasa "iesire prin cer" (dupa fitlul unei
drame a lui M. Sorescu)ﬁ. Pe langa ambiguitdtile politico-nationaliste, ceea ce
intelectualii si jurnalistii obiecteaza acestei "treziri ortodoxe" este absenta unui "dialog"
real cu "modernitatea”: "un dialog mai necesar decat niciodata pentru o tara care
aspira la integrarea in Europa atlantica. In ciuda unei retorici pro-europene, Biserica
Ortodoxa Romana e departe de a-si fi facut «aggiornamentox»-ul"’.

Esentializat, mesajul explicit al acestei analize si interpretari este urmatorul:
presedintelui Constantinescu si statului roman i se recomanda "mai mult
pragmatism si mai putine sutane", iar Bisericii Ortodoxe mai multa discretie in
prezenta publica, o mai reald deschidere spre modernitate si mai putin triumfalism
si nationalism. Ambiguitdtile prezentului sunt de naturd, asadar, a pune in
chestiune atat practica si teoria actuala privitoare la statul roman cét si doctrina si
practica sociala a Bisericii.

Dilemele trecutului

Originile ambiguitatilor prezentului stau, dupa cum s-a sugerat deja, in
particularitatile dezvoltarii istorice ale statului si Bisericii romanesti. Problemele
prezentului si au obarsia in dilemele trecutului. Organizarea statala si ecleziastica
in forme majore a cunoscut la romani o intarziere apreciabilda. Statele si Bisericile
medievale din Valahia si Moldova apar abia in a doua jumatate a secolului XIV.
Intarzierea se explicd prin conditile istorice dificile in care s-a format si a
supravietuit poporul roméan, daco-romanitatea orientala de la nordul Dunarii in
mileniul cuprins Tintre secolele IV si XIV. Etnogeneza poporului roméan
(romanizarea dacilor) a concis cu increstinarea sa. Fara a cunoaste o data fixa,
acest proces s-a introdus de-a lungul secolelor llI-VIl. El era insa incheiat la
patrunderea slavilor in Peninsula Balcanicad in secolul VII, cum dovedeste
vocabularul crestin romanesc provenit fard nici un echivoc din latina populara®.
Increstinarea a coincis ins& cu ruralizarea populatiei daco-romane, cu o "retragere"
din istoria politicd dominatd de succesiunea neintreruptd a invaziilor popoarelor
migratoare ale stepelor, incepand cu gotii si terminand cu cumanii, maghiarii, tatarii si
turcii. S-a vorbit de un adevarat "boicot al istoriei" (L. Blaga).

Format in aceste imprejurari, crestinismul romanesc a devenit un crestinism
anistoric, rural si popular. Caracterul popular al crestinismului romanesc si-a gasit
expresie in asa-numitul "crestinism cosmic" (M. Eliade)g, o transcriptie a credintei
evanghelice si a realitdtilor ecleziale in categorii organice, naturale, cosmice.
"Terorii istoriei", straromanii crestini i-au raspuns exaltdnd ideea nemuririi si
cautand un refugiu Tn "transfigurarea" hristologica a naturii — o "creatie religioasa
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impregnata de un spirit crestin, iar nu pagan" dupa M. Eliade', o simpla ajustare a
religiei dace pagane a lui Zalmoxis dupa altii (D. Dréghicescu)”. Pe langa
dominanta eshatologica (dacica) si cosmica (neolitic-rurald), crestinismul popular
va fi puternic impregnat si de un spirit militar-juridic (latin) in ce priveste
organizarea sociala concreta. El va fi inteles nu atat ca o credinta (fides) cat ca
"lege (lex) crestineasca" si "romaneasca" in acelasi timp. Subliniind "originea
cresting, totusi nu teologica" a cuvantului "lege", istoricul V. Parvan arata ca acesta
semnifica o "conceptie crestina speciala despre lume si viatd" inteleasa ca o "linie
de conduitd, o lege morala si politica practichA de urmat in existenta din aceasta
lume", cuprinzand un ansamblu de "asezaminte, legi si fel de viata deosebite de al
celorlalte popoare («grecii» sau «evreii»)‘”z.

Pentru intelectualii adepti ai autohtonismului ortodoxist din epoca interbelica
cuvantul "lege" ar exprima "fuziunea existentiala aorganica] intre romanism si
crestinism" (N. Crainic)"® devenitd o veritabila dogmé istorici. Vorbind despre
poporul roman, despre istoria si cultura sa, ei le vor considera nici mai mult nici
mai putin decat o "teantropie realizatd", exaltadndu-le in termenii unei hristologii
colective. intre crestinism si romanism s-ar crea astfel dup& un model hristologic
de tip monofizit "o singura natura compusa”. Aceasta conceptie va lua forma
dogmaticd in axioma "poporul romén nascut crestin”, devenitd un loc comun al
retoricii oficiale a Bisericii din ultimii 150 de ani repetat pana la satietate, in pofida
scandalului dogmatic si a enormitatii istorice a unei asemenea teze care face din
"crestinism parte genuind si organica din insasi substanta noastra etnica"™. in
perspectiva acestei fuziuni dogmatice, traditionalistii ortodoxisti vor refuza atat
preluarea modelului ("de import") al civilizatiei occidentale, cat si orice "separatie”
(eretica) intre Biserica si stat, crestinism si cultura, ca pe niste agresiuni la adresa
organicismului identitatii crestino-roméane.

O ampla caracterizare "etonografica si istorica" a "crestinismului romanesc"
a oferit in 1941 geograful Simion Mehedinti-Soveja'®. Prin inradacinarea sa rural
(in jurul "satului") si izolarea lui istorica, "crestinismul romanesc" ar fi mai "arhaic”,
dar mai pur, mai idealist religios (orientat spre lumea cealalta), si mai uman decéat
catolicismul imperialist si politizat, sau decét protestantismul eretice si individualist.
Din el lipsesc razboaiele religioase, ereziile, persecutiile, plecarea spre rdzbunare.
Existd insa credinta in suferintd ca mijloc de purificare morala, increderea in
biruinta binelui asupra raului, prioritatea frumusetii morale a sufletului asupra
formalismului juridic, precum si "simbioza intre Biserica—stat fara antagonism". Prin
aceste caracteristici "crestinismul roméanesc" ar fi superior nu doar catolicismului si
protestantismului, ci si Ortodoxiei celorlalte popoare de credinta rasariteana,
respectiv misticismului slav ori rationalismului grec.

Oricat de fertile cultural', ambiguitatile teologice si riscurile istorice ale
acestei conceptii despre "crestinismul roménesc" sunt evidente: din sinteza
crestina intre personal si universal, intre istoria ebraica, ratiunea greaca si dreptul
roman, el salveaza si mentine doar foarte putin. Regresul in categoriile naturale
ale organicului, juridicului si colectivului se combind cu un refuz incapatanat al
istoriei Tn numele unui eshatologism radical atenuat de transfigurarea cosmicitatii.
"Transformat in «lege», in care o anume formuld dogmatica se topeste intr-un
anume mod de a normaliza existenta colectiva, crestinismul isi pierde in mod
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paradoxal vocatia universala pe care i-o conferd inradacinarea sa deopotriva in
dreptul natural si in ordinea supranaturald". «Legea» "nu cere participare, ci supunere,
nu este federatoare, ci exclusivd. Credinta individualizeaza persoana si relatia
acesteia cu Divinitatea, legea uniformizeaz si impune criteriul normalitatii*'”.

Acest "crestinism popular" avea sa-si mentina cu tenacitate caracteristicile si
dupa organizarea statelor si a Bisericii medievale roméanesti, ba chiar si dupa
instaurarea Statului modern (atat in Biserica ortodoxa cét si in Biserica greco-
catolicd), pana in zilele noastre, indiferent de optiunile culturale si politice ale elitei
politice, culturale si ecleziastice.

Istoricilor ecleziastici romani care, pe langa retorica romanticd a epopeii
nationale, au tendinta de a sistematiza liniar si de a schematiza confesional-
partizan, privilegiind Tn mod unilateral omogenitatea si continuitatile, istoria
moderna le reaminteste insa faptul esential al discontinuitatilor seriilor temporale
din sanul tuturor civilizatiilor europene: elitele si masele ("profunde") au evoluat cu
viteze diferite — lucru este valabil atat in cazul civilizatiilor, cat si al Bisericilor si
crestinismului. Diferitd a fost Tnsa si ponderea acestora, astfel, daca in Europa
clasica (secolul XVII), o elitd urbana activa de 15% incerca sa dinamizeze o
Europa rurald a "profunzimilor" de 85%, in Principatele romane in secolul XVIIl, o
elitd promotoare a modernitatii formata doar din 1% era incadrata de 7% populatie
urbana si 92% populatie rurald, inertial conservatoare. De asemenea, asa cum
arata J. Delumeau, "mitul tenace al crestinatatii societatilor medievale trebuie
denuntat'”s. In Occident increstinarea reald a Europei rurale "profunde" se
datoreaza abia Reformei si Contrareformei. Este limpede, asa cum arata recent
Daniel Barbu'®, c3 nici la romani situatia nu era diferitd. Crestinismul popular
majoritar era plin de superstiti magice pagane; ritualista si formalista (concentrata
pe modul exterior al "privirii") practica liturgicd nu constientiza ins& valoarea
sacramentald individuald a Euharistiei sau Spovedaniei, a caror frecventare era
extrem de redusa. Predomina colectivul si datina. Aceeasi fuziune tipica pentru
"crestinismul popular" intre credinta si ordinea morala si sociala explica, mai bine
decét influentele bizantine accesibile doar unei elite infime, si caracterul tenace de
stat al Bisericii oficiale romanesti (ortodoxe sau greco-catolice) atat in principatele
medievale cat si in statul modern: Mitropolitului si clerului le era incredintata "grija
interna a sufletelor" ce trebuiau "conduse spre cer", "grija externa suprema asupra
Bisericii" revenindu-i Principelui Tnsusi“zo.

Grefatda pe fondul fuzional al "crestinismului roméanesc" se afirma si se
mentine o "simbioza religios-politicd romaneasca” (Al. Webster)21 ce va reprezenta
vreme de secole forma specificd a doctrinei si a practicii sociale a Bisericilor in
Roménia medievala si moderna, cu influente clare pana in epoca contemporana:
Biserica se va etatiza si nationaliza, iar Statul si Natiunea vor deveni forma de
realizare concretd a Bisericii in cadrul unui proiect teologico-national unitar: Stat si
Biserica Tn Serviciul Natiunii. Sau in formula istoricului N. lorga: "Biserica pentru
natie, nu natia pentru Biserica".

Secolul XVIII in Transilvania si inceputul secolului XIX in Principate
reprezintd un punct de cotitura in evolutia istoricad a roméanilor, readucandu-i prin
reforme si revolutii in lumea Europei dupa episodul de orientalizare fortatd a
secolului fanariot impusd de Imperiul otoman. Elitele politice, culturale si
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ecleziastice se angajeazd cu entuziasm in directia luptei de europenizare,
emancipare, unitate si modernizare nationala. Clericii luminati si patrioti (Grigore
Ramniceanu, Eufrosin Poteca, Gh. Lazar etc.)22 devin promotori activi ai acestui
dublu demers , chiar daca ierarhia tine sa le ajusteze zelul, temperandu-l si
mentinandu-| in serviciul Vechiului Regim. Exceptand socul secularizarii (iosefine
in Transilvania; a lui Cuza 1860 in Principate), modernizarea Romaniei (opera unei
elite liberale) n-a avut in secolul XIX efectele traumatizante asupra Bisericii pe care
le-a avut de exemplu in Rusia secolului XVIII sau In Grecia secolului XIX.
Frustrarile au fost amortizate de patriotismul si devotamentul clericilor fata de
viitorul natiunii. Sigur, institutia Bisericii Ortodoxe in Principatele Unite a ajuns sub
controlul crescand al statului, suferind imixtiuni excesive ale administratiei in
invatdmantul teologic si, mai ales, in organizarea manastirilor care primesc acum o
lovitura durd. Prin legile din 1862 si 1866 principele Cuza a desavarsit
subordonarea politica si materiala a clerului, pe care il considera o "stare
daunatoare in egald masura Bisericii si interesului national"®®, ba chiar si statului
insusi. Cu toate aceste masuri de esenta liberald, laica, Biserica a continuat sa
beneficieze de prestigiul moral al unei institutii nationale.

Socul secularizarii si al modernizarii va genera insa dupa 1859 o grava criza
de identitate si o "dezbatere nationala" (K. Hitchins)24 de ample dimensiuni ce avea
sa atinga intensitati maxime n perioada interbelica, si ale carei ecouri nu s-au stins
nici astazi. "Dezbaterea" a rabufnit mai ales dupa realizarea idealului unitatii
nationale prin crearea in 1918 a "Romaniei Mari", cand insa se produce un clivaj
semnificativ (inexistent in secolul XIX) intre elementul national si modernizare. Se
vor confrunta Tn aprige dispute culturale, politice si economice pe de-o parte
intelectualii liberali, adepti ai europeismului, modernizarii, democratizarii,
individualismului, ai industrializarii capitaliste si urbanizarii, si, pe de altd parte,
partizanii traditionalismului, ai satului, ai conservarii structurilor agrare si a valorilor
bizantino-ortodoxe, ai colectivismului si autoritarismului. Taranimea si satul s-au
aflat in centrul programelor aflate in coliziune, majoritatea economistilor si
politicienilor fiind de acord asupra constituirii Tn Roméania a unei democratii si
economii esentialmente taranesti. In conditiile in care 80% de populatie rurald a
obtinut drept de vot, partizanii modernizarii s-au vazut pusi in minoritate si in
inadecvare cu "Romania profunda”, constatdnd esecul programului lor de
transformare a colectivitatilor de tarani intr-o societate civild de cetateni, cu tot sprijinul
unui stat atotputernic. Experimentul democratic real al anilor 1918-1930 a intrat rapid
in declin ca urmare a ascensiunii corporatismului si totalitarismului antidemocratic si
antiliberal in Italia si Germania. Sub influenta lor, si ca urmare a actiunii politice nefaste
si iresponsabile a intelectualilor traditionalisti si ortodoxisti grupati in jurul lui N. Crainic
(1889-1961) si a revistei "Gandirea" (1926—1944) sau a Iui Nae lonescu (1888—-1944)
si a ziarului "Cuvantul" (1921-1933, 1938) se produce radicalizarea "intelighentiei"
tinere pe linia unei extreme drepte nationaliste, antisemite si xenofobe?®.

Tot acum are loc incercarea (partial reusitd) de cooptare a teologilor si
clericilor ortodocsi in sprijinul unui program de politizare totalitard a structurilor
"crestinismului roménesc" vizdnd crearea unui stat "corporatist etnocratic"?®
totalitar. Acesta urma sa fie condus de formatiunea ultra(pseudo)ortodoxista a
"Legiunii Arhanghelului Mihail" sau a "Garzii de Fier" care milita pentru
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transformarea Romaéniei intr-un stat "national legionar" ortodoxist fundamentalist
progerman (realizat pentru scurt timp, prin loviturd de stat si asasinat politic, in
perioada sept. 1940 — ian. 1941). Episodul legionar fusese precedat de lichidarea
in octombrie 1938 de catre regele Carol Il a regimului democratic prin suprimarea
partidelor politice si instaurarea dictaturii regale. Cu binecuvantarea patriarhului
Miron Cristea, regele Carol Il a creat un partid unic (Frontul Renasterii Nationale),
in care s-au inscris cu entuziasm in primele zile 6 milioane de romani, si a
intretinut pe 1&ngd populism si autoritarism, primul cult al liderului harismatic din
istoria Romaniei. Lui Carol Il aveau s&-i urmeze o lunga serie de "conducatori"
beneficiari ai unui tot mai delirant "cult al personalitatii": Horia Sima, Maresalul lon
Antonescu, liderii comunisti: Stalin, Gh. Gheorghiu Dej, Nicolae Ceausescu.

Teologii ortodocsi laici ai perioadei interbelice s-au angajat masiv (si
impreuna cu ei o intreaga generatie) pe calea riscantd a unei gandiri crestin-
etnocentriste si a unui activism politic radicalizat in sens autoritar si totalitar. La
baza viziunii lor teoretice statea dogma reductionista a identitatii structurale intre
Ortodoxie-Natiune-Stat (Monarhie). Ortodoxismul etnocratic trebuia sa ofere
liantul mistic pentru o fuziune corporatista a societatii si pentru o politica autoritara
cu tendinte clar totalitare. Ortodoxismul nationalist si corporatist, un fel de fascism
mistic, era prezentat drept solutia teologico-politicd autohtond la dilema social-
politicd care opunea individualismul capitalist liberal, colectivismului comunist,
considerate ambele drept sisteme materialist-ateiste simetrice. intreg acest
demers convingator era dublat in paralel de o polemica semnificativa si virulenta
impotriva Occidentului, a catolicismului, protestantismului si modernitatii, respectiv
a valorilor intelectuale si a culturii sociale si politice ale acestora: universalitatea,
ratiunea, individul erau sistematic discreditate ca surse ale ateismului in favoarea
autohtonismului si misticii colectivelor, exaltate ca purtatoare ale credinteizs. Logica
diferentelor individuale si comunitare era anulata peste tot de logica integrarilor
totalitare, a fuziunilor si omogenizarii. Natiune, Biserica, Stat trebuiau sa formeze
un singur organism teologico-politic, inzestrat cu virtuti mesianice si al carui
continut social si politic era utopia regresiva a reactivarii traditiei rurale a
"crestinismului romanesc".

Criza profetismului

Reactiile critice ale Bisericii si teologilor la aceasta noua versiune totalitara a
"vulgatei" national-ortodoxiste au fost minime si lipsite de ecou, multumindu-se sa ia
atitudine fata de unele excese teoretice si manifestari totalitare antisemite si xenofobe
oficiale. Programul ca atare insa nu a fost niciodatd pus intr-o discutie critica
fundamentata in epoca, el parand a fi, in ciuda unor accente excesive, singura resursa
spirituala a mentinerii coeziunii nationale si statele romanesti puse in chestiune Tn anii
’30-"40 de revizionismul maghiar si expansionismul nazist sau bolsevic.

Ocupatia sovietica a tarii in 1944 va aduce cu sine trecerea de la
autoritarismul dictaturii militare la totalitarismul comunist'®, de la nationalism si
autohtonism, la "internationalism" si sovietizarea brutald a tarii, dupa cel mai pur
model stalinist. Comunizarea Romaniei s-a realizat pe de o parte prin suprimarea
fizica a elitelor politice, intelectuale si ecleziastice (cazul Bisericii greco-catolice,
desfiintate oficial in 1948, episcopii ei fiind toti intemnitati si lichidati in inchisori, iar
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credinciosii incorporati cu forta in Biserica Ortodoxa), iar pe de alta parte prin
nationalizarea economiei si colectivizarea agriculturii. Dupd 1958 comunistii romani
adopta o linie de autonomie nationala (derusificare) pentru a evita consecintele
destalinizarii lui Hrusciov. Primii ani ai domniei lui Nicolae Ceausescu, 1965—-1974,
au reprezentat o scurta perioada de destindere si liberalizare interna. Ea va fi
urmata insa o revenire in fortd a unui neostalinism agresiv sub forma "socialismului
dinastic" de tip "national-comunist" reprezentat de "ceausismul" agresiv al
deceniilor opt si noud: o epocd de tiranie politicd si ideologica, de regresiune
economica, de urbanizare si industrializare fortatd, menita sa schimbe literalmente
fata Romaniei. Pentru realizarea "omului nou", a unei societati comuniste perfect
omogenizate se impunea aplicarea unei demential program de inginerie sociala
executat prin metoda sistematizarii Bucurestiului si a marilor orase, precum si
lichidarea a 8000 de sate cu mutarea a circa 5-8 milioane de roméani in blocuri
proletare si regruparea celor 5-6000 de sate rdmase in 550 de centre agro-
industriale. Finalizarea acestui proiect ar fi transformat Roméania lui Ceausescu
intr-un veritabil lagar de concentrare de dimensiunile unei t&ri. Tnaintea prabusirii
finale, regimul comunist roman va cunoaste o escaladare fara precedent a cultului
dictatorului si o asiatizare a tarii dupa modelul Coreei de Nord.

Intreagd aceasté evolutie a pus la grea incercare traditionala "simbioza religios-
politicd romaneasca". Obiectivul clar al Partidului Comunist a fost acela al aservirii
neconditionate a Bisericii Ortodoxe®. El s-a realizat pe de-o parte prin epurarea
ierarhiei si clerului, prin persecutia si intemnitarea in valuri (ultima oara intre 1958—
1964) a clerului nonconformist, intelighentiei religioase si reprimarea monahismului
(decretul antimonahal din 1959 inchide 200 de manastiri si expulzeaza inapoi in lume
4000 de monahi si monahii3°); iar, pe de altd parte, prin indoctrinarea ideologica
marxist-leninistd a clerului si ierarhiei si asocierea lor la campaniile impotriva
proprietatii private, la "lupta pentru pace" (conferinte teologice internationale la
Bucuresti in 1981, 1984, 1985 prezidate de Patriarhul lustin Moisescu, 1977—-1987) si
la politica de socializare a tarii prin cooptarea din 1974 a Bisericii Ortodoxe in asa
numitul FDUS — "Frontul Democratiei si Unitatii Socialiste" controlat strict de PCR.

In confruntarea durd dintre Partid si Biseric4, aceasta din urma a reactionat
diferit si inegal. Absenta unei traditi a reflexiei rationale critice si a experientei
separatiei fatd de stat si-a spus masiv cuvantul, impiedicand o rezistenta intelectuala
si morala tenace (de tipul celei practicate de Biserica catolica in Polonia). Daca multi
credinciosi si preoti au ales calea dificila a martiriului si a "Bisericii marturisitoare”,
ierarhia a ales Tn marea majoritate calea compromisului si a refugiului in izolationism
liturgic si interiorizare filocalica, refugiul liturgico-mistic si teologic intr-o subcultura
paralela fiind tolerat cu conditia reprimarii stricte a oricarei gandiri sociale alternative si
a abandonarii intregii societati monopolului ideologic al PCR. De altfel, Biserica n-a
fost singura in aceasta atitudine, o reactie perfect similara inregistrandu-se si in sanul
intelectualitati romanesti unde s-a inregistrat aceeasi rezistentda morala firava si
izolatd, pe un fond de compromis generalizat, de colaborationism sau de repliere
elitist-estetista pe utopia artei sau "culturii pure"31.

Pretul conservarii "rezervatiilor" cultice si teologice, al mentinerii practicii
sacramentale si a tolerarii bisericilor deschise a fost insa unul extrem de ridicat. El
ar putea fi definit succint drept o abandonare a functiei critice profetice si

56



DESTINUL DOCTRINEI SOCIALE IN BISERICA ORTODOXA ROMANA RADIOGRAFIA UNEI DILEME

marturisitoare a Bisericii si acceptarea rolului umilitor de "Biserica slujitoare" a
obiectivelor ideologice ale regimului comunist. "Profetismul" eclezial a devenit o
servila "propaganda” comunista in limbaj religios. Rezultatul a fost dezastruos atat
din punct de vedere moral, cat mai ales din perspectiva intelectuala si sociala.
Umilinta aservirii politice a ierarhiei a fost insa depasita de spectacolul lamentabil
al pervertirii intelectuale a gandirii teologice a Bisericii. Pentru ca, spre deosebire
de compromisurile similare ale ierarhiei ortodoxe din celelalte tari ortodoxe
subjugate de comunism, si care s-au inscris in sfera violentarii constiintelor, a
pragmatismului jocului si calculului politic sau al oportunismului carierist,
compromisul in Biserica Ortodoxa Romana avea sa priveasca o infrastructura si o
justificare ideologica, unica in felul ei. Ma refer la teoretizarea unei sinteze
ideologice intre spiritualitatea si doctrina sociala a Bisericii Ortodoxe pe de-o parte,
si doctrina si practica sociala marxist-leninistd a PCR pe de alta parte. Promovata
sub numele generic de doctrina "Apostolului Social™ de catre autorul reorganizarii
administrative in BOR din 1948-1950, Patriarhul lustinian Marina (1948-1977),
aceasta sinteza a fost ulterior amplu fundamentatd pe baze biblico-patristice si
teoretizata prin delimitari critice fata de doctrinele sociale ale Bisericilor romano-
catolice si protestante, ca doctrind a "Bisericii slujitoare"33, de catre episcopul
(actualmente mitropolitul Transilvaniei) Antonie Plamadeald. Ambele constructe
teologico-ideologice au fost considerate ca normative in teologia si practica
pastorala a Bisericii Ortodoxe in conditiile "noii realitati socialiste®.

Data fiind esenta ideocratica a comunismului, gravitatea acestei tentative de
a transcrie in termeni marxisti notiunile aberante ale antropologiei, moralei si
ecleziologiei ortodoxe nu poate fi indeajuns subliniata. Anticipdnd cu decenii
"teologia" latino-americana a "eliberarii", teoriile "Apostolatului social" si "Bisericii
Slujitoare™ au intreprins imposibilul si incredibilul: nici mai mult nici mai putin decét
o increstinare a lui Marx si Lenin (care s-a vrut similara aceleia a lui Platon de
cétre patristica si a lui Aristotel de catre scolastica medievalé)35. Spatiul nu ne
ingaduie o analiza detaliatd (o vom face cu alt prilej) a acestei fuziuni monstruoase
intre adevarul Bisericii si minciuna ideologica care a ajuns sa postuleze identitatea
intre "omul nou" paulin si "omul nou" comunist (Faimosul pseudo-silogism:
"crestinul e omul nou"; "omul nou e omul sovietic"; deci "crestinul e omul sovietic"!,
va cunoaste o cariera internationala fiind citat ca mostra elocventa de "gandire
captivd" de Czeslaw Milosz in eseul siu cu acelasi titlu®®). Chiar fara a fi intemeiat
pe o analiza directd, verdictul parintelui Alexander Webster este implacabil, dar
judicios: "Apostolatul social" a avut drept continut si forma o veritabila "cosmocratie
socialist-ortodoxa": "cosmocratia a devenit principiul formal, structura, iar
socialismul principiul material, continutul simbiozei religios-politice roméne in era
comunistd". "In numele socialismului, «apostolatul social» a produs o expunere
rationald, sistematica pentru dominatia cosmocratica a Bisericii de catre regimul
comunist. Este dificil s& gasim fire ortodoxe autentice in aceastd textura
ideologica", ce reprezinta in Biserica Ortodoxa "una din cele mai rele mosteniri ale
ultimei genera’gii"3 . Mixtura de crestinism popular si populism ideologic marxist a
marcat catastrofa gandirii in Biserica Ortodoxa care nu numai ca nu a rezistat
moral agresiunii totalitare, dar si-a interiorizat gandirea oprimanta a calailor ei
comunisti, consimtind la o captivitate intelectuald mai deformatoare decat umilinta
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moralda a compromisului si a colaborarii. Nationalismul si caracterul popular al
crestinismului au reprezentat platforma comuna pentru refuzul conflictului si
asumarea compromisului si colaborarii intre ierarhia ortodoxa si statul comunist.
Chiar daca statul ateu se separase de Biserica, Biserica activa in stat in numele
unitatii nationale in virtutea legaturii "naturale" intre interesele "Bisericii poporului”
si ale "Statului popular", expresie suprema a vointei poporului. "Simfonia" bizantina
se transformase in "cosmocratie”, in controlul si dominatia totala a statului
comunist asupra Bisericii care accepta in virtutea nationalismului umilitoarea
functiei de propagandista a unei ideologii oprimante si dezumanizante. "Simbioza
religios-politica" a facut ca in Romania "pretul profetismului" sa fie extrem de mare.
Criza profetismului si debilitatea rezistentei morale (cazul protestului profetic din
1978 al parintelui Gheorghe Calciu-Dumitreasa® a ramas izolat, o exceptie care
confirma regula obedientei) se explica insa nu atat prin considerente morale sau
etno-psihologice, cat prin ambiguitati si carente situate la nivelul gandirii teologice
si a filozofiei morale. La aceasta se adauga absenta unei societati civile articulate
in Romania® moderna, absenta determinata de distrugerea elitelor interbelice in
anii ’50 si de procesul de urbanizare fortatd a populatiei roméanesti (de la 6,3
milioane Tn 1964 la 11,1 milioane in 1984). Mentalul unui segment masiv al
populatiei romanesti a continuat sa fie unul rural, arhaic (suferind psihologic de
paternalism, spirit gregar, pasivism, de un refuz al conflictului si al riscurilor
libertatii. Toate acestea au expus-o cu usurinta agresiunii ideologice planificate a
unui stat supradimensiont care ocupa nu mai intreaga scena publica, dar care a
ajuns sa confiste pana si intimitatea indivizilor. Odata cu distrugerea elitelor si a
comunitatilor "rurale" — primele refractare la comunizare 1in virtutea
individualismului modern, cele de-al doilea tocmai in virtutea conservatorismului lor
structural — poporul roman urbanizat fortat si superficial devenise o "populatie"
terorizata, o suma de indivizi descurcareti lipsiti de coeziunea reala a grupurilor
intermediare ale unei societati civile.

Socul anului 1989

Veritabil "miracol modern"*, revolutiile central si est-europene*’ care au dus
la caderea comunismului au Tmpins implicit si Ortodoxia pe avanscena istoriei
universale. Evolutile de dupd 1989 au evidentiat insd in acelasi timp si
ambiguitatea discursului si practicii sociale ortodoxe in contextul unei societati
post-totalitare traumatizate, ce se pregatea sa reintre in Europa si Tn modernitate
pe calea dificild si deloc sigura a unei intreite tranzitii: politicd — spre un regim
democratic si spre un stat de drept; economica — spre o economie de piata bazata
pe libera initiativa; si de mentalitate — spre a o "forma-mentis" de tip modern,
occidental, liberal si european. Toate aceste evolutii implica o decisiva trecere de
la logica totalitard si intolerantd a unitdtii si fuziunilor la o logicd a separatiei si
diferentierii tolerante.

Odata depasita euforia libertara a "revolutiei", au aparut si in Romania
dificultatile "tranzitiei". Pe langa supravietuirea mentalitatilor fostelor nomenclaturi
comuniste adaptate noului context, aceste dificultati tin in mare masura de
reaparitia ambiguitatilor si tensiunilor nesolutionate ale trecutului precomunist, mai
exact interbelic. La provocarea democratica si europeana s-a reactionat in mod
58
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diferit. intr-un fel s-a reluat la alte proportii vechea "mare dezbatere" interbelici
intre adeptii liberalismului individualist si cei ai colectivismului nationalist, intre
"etnocratie si democratie” (V. Tismaneanu), respectiv intre adeptii libertatii si
autonomiei moderne (si postmoderne), ai culturii occidentale, si cei ai securitatii,
protectiei si replierii pe valorile premoderne ale traditiei colective si nationale, si
valorile culturii interbelice.

Revolutia a surprins nepregdtite pentru o asemenea schimbare atat
intelectualitatea cat si Biserica. S-a produs rapid o brusca polarizare in interiorul
acestor doua segmente sociale, determinata de eforturile de a crea in interiorul lor
germenii inexistenti, dar atat de necesari, ai societétii civile. Tn jurul revistei "22" se
constituie astfel Grupul pentru Dialog Social si Alianta Civica. Dupa modelul lor
apar in Biserica "Grupul de reflectie pentru innoirea Bisericii" (alcatuit de clerici si
intelectuali), "Conferinta Nationald Consultativd a clerului ortodox" (condusa de
preotul Adrian Niculcea, reunitd in sesiuni la 6 martie, 15-16 octombrie 1990 si
mai 1991) si respectiv "Conferinta Nationald Consultativa a laicatului ortodox"
(organizatori: S. Dumitrescu si H. Bernea; intrunita intr-o singura sesiune: 5-7 mai
1992). Fenomene unice in Rasaritul ortodox, aceste Conferinte vor milita pentru
promovarea unor ierarhi tineri necompromisi (ca, de exemplu, episcopii Daniel,
Serafim) si pentru restaurarea in Biserica a sobornicitatii ("echivalentul in termeni
laici al societdtii civile si al democratiei parlamentare"42). Din nefericire, anii 1990-
1991 sunt marcati si de acute polemici intre intelectuali si ierarhie pe tema
compromisurilor acesteia din urm& sub comunism. In general, climatul acestor
dispute post-revolutionare a fost Tnveninat contra-productiv de intransigente
morale, radicalism si contestatii reciproce care au dus la esecul dialogului Biserica
— intelectuali. Profitdind de aceste disensiuni si de resentimentele, angoasele si
incertitudinile populatiei speriate de riscurile tranzitiei, manipuldand mass media si
utilizand violenta politica a asa-numitor "mineriade” (19 ian., 19 febr., 14-15 iunie
1990 si 23-27 sept. 1991), regimul neo-comunist si nationalist al FSN (PDSR) si al
presedintelui lliescu reuseste sa impuna la referendumul din 8 decembrie 1991
Constitutia "democratiei originale” a Romaniei, ajungand sa se stabilizeze si sa
castige alegerile din mai 1990 si septembrie 1992. Regimul stagnarii pe care-l va
impune va provoca o repliere ierarhicd si conservatoare si in Biserica, unde s-a
reusit stingerea sperantelor legate de miscarea pentru sobornicitate.

Reactii oficiale®

Reactiile oficiale ale ierarhiei ortodoxe la noua realitate politicd si sociala
romaneasca au fost ezitante si s-au situat in general pe linia vechilor reflexe
"simfonice". In loc s& demareze procedura de separare de stat, ea s-a multumit cu
o autonomie relativd si cu revendicarea caracterului ambiguu de institutie
"national@" (pentru a justifica salarizarea preotilor prin asimilarea statului lor cu
functionarii publici), precum si cu obtinerea introducerii invatamantului religios in
scolile primare si a asistentei religioase in spitale si in armatd (drepturi
recunoscute de Constitutia din decembrie 1991)*. In plan politic, atitudinea ei a
fost mai degraba prudenta: comunismul a fost condamnat oficial abia in noiembrie
1990, iar mesajele emise cu ocazia alegerilor s-au multumit sa interzica implicarea
clericilor in campaniile electorale (interdictie dealtfel nerespectatd); proclamand
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neutralitatea dar nu indiferenta politica a Bisericii, ele s-au limitat s3 recomande
credinciosilor s& sustind partidele si pe candidatii ale céror programe sustin
"morala crestind". Mult mai activa si virulentd a fost insa reactia oficiala la
renasterea Bisericii greco-catolice45. Acest eveniment a declansat o polemica
inveninata intre cele doud Biserici, cu acuze si revendicari exigente dar cu putind
toleranta si intelegere crestineasca de ambele parti — diferendul intre cele doua
Biserici "nationale" nefiind solutionat definitiv nici astazi. Trecutul pare sa domine
inca aceasta confruntare si de-o parte si de alta. lerarhia a reactionat negativ si la
provocarea adusa de noul pluralism religios si confesional, denuntand "ofensiva"
romano-catolica si "prozelitismul" cultelor evanghelice neoprotestante, fara a
abandona insa contactele ecumenice (in iulie 1993 Sfantul Sinod al Bisericii
Ortodoxe a aprobat cel dintdi documentul de Balamand, respins in acelasi an de
Biserica greco-catolica, iar in septembrie 1994 a gazduit o reuniune a Comitetului
central al CEB; s-au facut incercari de deschidere a unui dialog chiar si cu
neoprotestantii, vizand o traducere romaneasca, ecumenica a Bibliei). in conditiile
relatiilor inghetate cu Biserica Ortodoxa Rusa pe tema jurisdictiei asupra Moldovei
ex-sovietice (decembrie 1992), s-au strans legaturile cu Patriarhia Ecumenica:
vizitele patriarhului ecumenic Bartolomeos | in august 1993 si octombrie 1996 —
ultima cu ocazia celebrarii a 110 de autocefalie si a 70 de ani de patriarhat — au
fost intens mediatizate ca evenimente de strAngere a unitatii panortodoxe in
vederea promovérii unei prezente ortodoxe coerente in noua Europ4 unificata. in
acelasi sens s-au inscris si lucrarile celui de al IV-lea Congres International al
Facultatilor de Teologie Ortodoxa (boicotat de scolile teologice din Rusia) tinut la
Bucuresti in 12—-17 august 1996 cu tema "Misiunea Bisericii azi si maine". Unele
scrisori pastorale au inceput sa abordeze timid si nu fara a starni polemici,
probleme de morald sociala, ca de exemplu condamnarea homosexualitatii
"europene" in noiembrie 1993, apelul din martie 1992 pentru ajutorarea copiilor
strazii, condamnarea pornografiei si avorturilor — 1,5 milioane pe an! — in ianuarie
1991 si ianuarie 1994, mesajele de 15 martie in favoarea saracilor "chip al lui
Hristos" si a familiei crestine "chip al Bisericii"; sau pastorala din 25 decembrie
1996 despre "lisus Hristos — fundamentul istoriei, culturii si unitati neamului
nostru". Tnsesi titlurile acestor documente sunt elocvente: argumentatia rémane
fundamental biblica si traditionald, Biserica adresandu-se intregii societati ca
propriilor ei credinciosi in baza aceleiasi "vulgate" a "simbiozei" naturale intre
roméanism si crestinism, a meritelor istorice si a rolului prin excelentd national al
Bisericii. Discursul national ramane inca o tema predilecta a documentelor oficiale
si presei bisericesti in general, care in baza rezultatelor recensdmantului din
ianuarie 1992 (86,6% din populatie declarandu-se ortodoxa"), au dedus aprecieri
automagulitoare si exaltante, mergand péna la revendicarea unui rol public mai
extins si intens.

Reactii teologice

Diversitatea reactiilor teologice si clericale la noul context de dupa 1989
precum si o incercare interesanta, dar ambigud, de a diagnostica starea Bisericii
Ortodoxe in timpul pe care-l traim recunoscut drept o veritabila epoca
cosmogonica de schimbare a mersului istoriei, poate fi citita in cele 24 de interviuri
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cu personalitdti ortodoxe roméne si strdine realizate si publicate in "Vestitorul
Ortodoxiei Romanesti" de pr. prof. Constantin Coman (de la Facultatea de
Teologie Ortodoxa din Bucuresti) intre anii 1994 si reluate intr-un incitant volum cu
titlul simptomatic: "Ortodoxia sub presiunea istoriei"™®. Din pacate, inca din prefata
realizatorului tonul autocritic este rapid abandonat in favoarea unei pripite si
riscante condamnari a modernitatii si "civilizatiei occidentale". Presiunea istoriei se
dovedeste a fi de fapt presiunea modernitatii care ar incerca sa asimileze Biserica
Ortodoxa. Prin secularizare, mondialism, sincretism, rasturnarea ierarhiilor
valorice, atentate impotriva firii, modernitatea urmareste sa-si exporte "esecul total"
si in Estul Europei. Dupd ce a reusit secularizarea Bisericilor occidentale,
"civilizatia occidentala, civilizatie a eudemonismului, a pacatului ridicat la rang de
drept uman, a semetiei umane hranite de progresul tehnic si stiintific, se indreapta
acum cu nesat asupra ultimei metereze: Ortodoxia" (p. 7-8). Realizatorul
interviurilor, teolog cu studii in Grecia, se contamineaza de la tonul apocaliptic al
céalugarilor athoniti si isi insuseste antioccidentalismul sistematic si existentialismul
mistic-ortodox al filozofului Ch. Yannaras (p. 35—42), pentru care si crestinismul
occidental (catolic si protestant) actual n-ar mai fi decat o expresie sublimata a
"caderii" omului natural, o cadere din Evanghelie si Euharistie in metafizica si
religios. Majoritatea celor intervievati impartasesc parerea ca intre Ortodoxie si
Occident contradictia teologica ar fi absoluta si definitiva. Materialismul practic al
capitalismului si al economiei de piata sunt "o altd Evanghelie" si ele vor incerca sa
supuna si Biserica Ortodoxa duhovniceasca "veacului acesta, care este mamona"
(arhim. losif Xeropotamitul — p. 140-143). Ortodoxia este peste tot asaltatd de
"forte ale intunericului" care vor sa o "neutralizeze"; solutia ar fi intensificarea vietii
spirituale si realizarea unei "federatii a statelor crestin ortodoxe", depasindu-se
obstacolul nationalismului care le separa inca (arhim. Gheorghios Grigoriatul — p.
249-250). Un ton diferit, bland si deschis, tolerant si universalist se degaja in schimb
din interventiile teologilor si ierarhilor ortodocsi crescuti si formati in Occident, ca cea a
regretatului patriarh Parthenios al Alexandriei (p. 275 sq), a teologului Olivier Clement
(p. 275 sq) si, mai ales, a mitropolitului Antony Bloom (p. 53 sq) si episcopului Kallistos
Ware (p. 61 sq). Acesta din urma insista asupra faptului ca, pe langa deschiderea spre
radacina Traditiei rasaritene, ortodocsii de azi trebuie sa ia mai in serios filozofia si sa
se deschida creator si critic fatd de cultura occidentald, "care ne-ar putea ajuta sa
intelegem in mod creativ ceea ce ne lipseste".

in ceea ce priveste teologii si ierarhii ortodocsi romani intervievati, chiar in
deschiderea volumului (p. 3—19) sunt redate afirmatiile regretatului parinte Dumitru
Staniloae (1903—-1993). Acesta pledeaza pentru o purificare morala a clerului si a
ierarhiei, pentru o intélnire intre intelectuali si Biserica in Liturghie ca punct de
convergenta, si pentru o deschiderea limitatda fatd de Occident (doar pe linia
"organizarii societatii, a muncii si disciplinei muncii") ferindu-ne de tentatiile lui
materialiste si hedoniste. Depasind complexele de inferioritate, ortodocsii ar trebui
sa realizeze faptul ca in plan spiritual ei nu au de primit de la Occident nimic, ci
doar de dat. Ce anume are de primit Occidentul de la poporul roman parintele D.
Staniloae explica Tintr-una din ultimele lucrari publicate, Reflexii despre
spiritualitatea poporului romén. Este vorba tocmai de "crestinismul romanesc" ca
viziune populara asupra lumii" si tipul de "om comunitar" (dincolo de individualism
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si colectivism) al carui "model il da satul romanesc". Prin "umanismul superior al
spiritualitatii orientale bizantino-traco-romane”, crestinismul popular romanesc ar
trebui sa serveasca drept "model ideal pentru organizarea politica a statului”" si s&
ajute Occidentul sa paraseasca si sa depaseasca ciclul individualist initiat o data
cu Renasterea47. Intr-un interviu dat imediat dup& revolutie48, parintele Staniloae Tsi
afirma transant aceeasi credinta populistda cu accente antimoderne si
antiintelectualiste potrivit careia inclusiv comunismul ar fi fost produsul agresiunii
unei intelectualitati "crescute in cultura pagana a Occidentului" asupra sufletului
popular romanesc, la a carei filozofie si credinta aceasta trebuie sa revina acum.
Afirmatii care au starnit proteste si critici din partea intelighentei culpabilizate astfel
in bloc in numele unui popor exaltat si idealizat.

O solutie de tip urban a crizei actuale a Bisericii, alta decat utopia rurala a
crestinismului popular, e preconizata in linia pietista a utopiilor interioritatii de catre
pr. prof. Vasile Mihoc® (n. 1948, profesor de Noul Testament la Facultatea de
Teologie din Sibiu si lider teologic al miscarii evangheliste si pietiste ortodoxe
"Oastea Domnului"). El vorbeste despre "vocatia profetica a Ortodoxiei", dar acest
profetism se epuizeaza in mentinerea acuratetei credintei in fata falsificarilor ei
actuale, moderne. Tot accentul trebuie sa cada pe "coborarea in inima" ("teologia
ortodoxa in ansamblul ei inca nu a coborat in inima") si pe "retragerea in jurul
altarului”. Tnnoirea trebuie s& fie exclusiv "interioard"; nu e nevoie de o prezent&
exterioara a Bisericii in societate ("asta face catolicismul”), nu e nevoie de
"strategii" proprii epocii moderne. Savoarea antiintelectualista si pietista a unei
asemenea atitudini este dificil contestabila.

Din fericire, reactile unor ierarhi la "presiunea istoriei" sunt mult mai
promitatoare, mai concrete, precise si pozitive. Astfel, in opinia arhiepiscopului
Bartolomeu Anania al Clujului®® (n. 1921), revolutia a dus la caderea barierelor.
"Biserica are drumul deschis spre societate". Necesitatea urgentd in acest sens
este cea a unei reforme a invatamantului teologic care trebuie "sa-si deschida
ferestrele", sa comunice cu cultura. Pentru ca regenerarea morala a poporului se
poate face numai prin religie si culturd. Ins& pentru aceasta este nevoie de o
restaurare a mentalitatii in care Biserica trebuie s& joace un rol de avangarda moral3,
restabilind primatul adevarului asupra minciunii, al cuvantului asupra lasitatii, al
inteligentei asupra prostiei, al culturii asupra ignorantei.

Pentru o "Ortodoxie misionara" in sensul unei "innoiri liturgice", euharistice,
a unei reactivari a laicilor si a unei redimensionari pastorale ofensive a
episcopatului, pledeazi cu patos si inteligentd mitropolitul Serafim (n. 1948)%.
Esentiala pentru aceastd innoire este insa "abandonarea triumfalismului" si a
nostalgiilor bizantine si o intensificare a "spiritului critic" in Biserica, care sa
fructifice realmente sansele in mare parte irosite ale momentului revolutiei din
decembrie 1989 ("care nu ne-a invatat tot ce trebuia sa ne invete").

in fine, mitropolitul Daniel (n. 1951)43 insista asupra urgentei recuperarii
dimensiunii filantropice a sluijirii Bisericii, intr-o intelegere a ei "sacramentala”, nu
de simplu activism etic, si a recentrarii "pastorale" a intregii teologii in sensul unei
declericalizari si reactivari intensive a participarii si responsabilitatii laicilor.
Angajamentul social al Bisericii nu trebuie Insa sa conduca la transformarea ei intr-o
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simpla institutie sociald, ceea ce ar provoca o "crizé de identitate" a Bisericii, evitabila
doar prin sublinierea aspectului eshatologic, mistic-sacramental al marturiei ecleziale.

O mentiune trebuie facuta aici si cu privire la doua tentative semnificative ale
unor profesorl de teologie de a reactiona pozitiv la noile provocarl ale contextului
social si intelectual romanesc si european. in dou& volume™, pr. prof. Dumitru
Popescu (n. 1929) de la Facultatea de Teologie Ortodoxa din Bucuresti schiteaza
linile unui dialog intre "teologie si culturd", respectiv intre "ortodoxie si
contemporaneitate”. Sunt atinse problemele puse de cultura stiintifica si filozofica
moderna, chestiuni sociale si morale: violenta, suferinta, filantropia, integrarea
europeand, cosmologia si ecologia. Teza centrald e aceea a necesitétii depasirii
consecintelor negative ale modernitatii si culturii "autonome" ca si ale culturii
"secularizarii" printr-o cultura post-moderna, "teonoma" a "transﬂguran si depasirii
dualismelor (spirit-trup, ratiune—iubire, tanscendent-imanent, public—privat, individ—
comunitate). Depasirea acestor antagonisme critice ar exista potential in teologia
trinitara si a energiilor necreate, care implicd o viziune dinamica, extatica si
comunionala asupra cosmosului si omului. Regasita astazi tocmai de fizica noua,
aceasta depaseste materialismul in directia unei "cosmologii teonome" care ar
oferi acum un nou cadru favorabil dialogului intre Ortodoxie si contemporaneitate.

O tentativa mai putin S|stemat|ca de regandire a locului Ortodoxiei romanesti
in Europa actuala a publicat recent™ si pr. prof. lon Bria (n. 1929), activ in ultimele
decenii in centrala ecumenicad de la Geneva. Meritul principal al lucrarii std in
insistenta asupra depasirii triumfalismului si istorismului paseist, si Tn accentuarea
urgentei imperativului misionar in perspectiva unei noi evanghelizari, a unei
marturii ecumenice si a unei prezente sociale intensificate in prezentul societatii
romanesti. Aceasta implicd Tnsd revizuirea pietismului, a nationalismului si
traditionalismului ortodoxist prin cdutarea creatoare de metode si strategii
pastorale si misionare alternative, care sa completeze mistagogia prin pedagogie,
isihasmul prin Biblie, monahismul prin revitalizarea parohiilor. Aceste indraznetele
propuneri constructive sunt insa subminate de o viziune necritica si apologetica
asupra atitudinii Bisericii sub comunism (sustinerea legitimitatii istorice a suprimarii
Bisericii greco-catolice si justificarea "apostolatului social" ca optiune pastorala
actuala, necompromisa definitiv!) si de o reciclare in termeni ecumenici a vulgatei
unicitati Ortodoxiei roméanesti: prin impletirea originala intre parohie (liturghie),
manastire (isihasm) si societate (apostolat social) crestinismul romanesc ar putea
oferi un model si un aport propriu la renasterea culturii crestine in Europa.

Ceea ce se remarca in toate aceste incercari teologice ca si in reactiile
oficiale ale Bisericii, este insa absenta oricarei reflexii asupra politicului, a
democratiei, a societatii civile — teme inca nedescoperite pentru teologia
roméneasca probabil din cauza ca nationalul confisca in continuare atat politicul
cat si socialul.

Reactii intelectuale

Peisajul intelectual romanesc de dupa 1989 este dominat in esenta de
reluarea "marii dezbateri" interbelice cu privire la natura, specificul si tendintele
culturii si directiei istorice a Romaniei. Intelighentia s-a polarizat din nou intre
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adeptii modernizarii, europenizarii si liberalismului cu optiuni politice democratice,
si partizanii nationalismului si traditionalismului ortodoxist cu orientare de dreapta.

in aceasta directie din urm& se ilustreaza activitatea fundatiei si editurii
"Anastasia" (Bucuresti), condusa de pictorul Sorin Dumitrescu si de mai tanarul
Teodor Baconsky. Aceasta reediteaza intensiv textele "clasicilor" ortodoxistilor si ai
dreptei nationaliste interbelice (Nae lonescu, Petre Tutea, M. Vulcanescu, N.
Paulescu, V. Bacila, S. Mehedinti, E. Bernea etc.), ale caror optiuni intelectuale si
politice antimoderne sunt reasumate explicit si militant, chiar daca intr-o stilistica
moderna aggiornaté. In acelasi sens se inscriu "cronicile ortodoxe" din paginile
revistei "Cuvantul" ale lui Dan Ciachir, adept neconditionat al lui Nae lonescu. Cel
mai recent exemplu il furnizeaza eseurile publicate in ultimii ani de T. Baconsky57.
El refuza sistematic individualismul occidental ca un produs catolico-protestant,
incompatibil cu adevaratul personalism mistic ortodox, denunta toleranta ca pe un
fetis al modernitatii, refuza logica separatoare si nivelatoare a democratiei si
laicitatii ca radical incompatibild cu perspectiva holistd si ierarhicad a crestinismului
si traditiei ecleziale. Democratia ar fi o realitate pre- si postcrestina, o noua religie
ce ar parodia crestinismul si ar distorsiona valorile acestuia. Orice compromis pe
baza de concesii reciproce ar insemna o infrangere pentru Biserica, o
inacceptabild reductie eticista, cripto-protestantd, a Revelatiei. Potrivit autorului, in
virtutea procentului de 86,6%, Biserica Ortodoxa "are dreptul de a supradetermina
simbolic intregul devenirii nationale" si nu poate ceda de la suprematia sa
spirituald in fata statului. in plan politic, in fata egalitarismului stangist al
liberalismelor si democratiei, si a utopiei "centrului" singura alternativa ar fi
"reinventarea dreptei"58.

La antipozi se situeaza ludrile de pozitie ale intelectualilor europeni
neconditionat prooccidentali care vad in alianta de tip interbelic intre nationalism si
ortodoxism o forma de fundamentalism®® incompatibil cu optiunile politice actuale
si cu directia occidentala generala a culturii romane (A. Marino)BO. Sunt criticate
fixarea obstinata si regresiva in utopia ruralitatii idilice si revendicarile nationale
fundamentaliste excesive ale ierarhiei si ale unei anume intelectualitati nostalgice,
presiunile facute asupra caracterului secular al statului si al culturii, excesul
simbolismului ritual si dezinteresul etic si practic al prezentei publice ortodoxe,
inclinate spre misticism, autoritarism si demagogie popuIis’to-nationalistél.61
Impresia acestor intelectuali este c& pe ansamblu — spre deosebire de sustinerea
modernizarii si a iluminismului de catre elitele ortodoxe la sfarsitul secolului XVIII si
inceputul secolului XIX®? — Biserica Ortodoxa ar juca astazi un rol reactionar,
alimentand fixatiile identitare si opozitia fatd de modernitate si integrare
europeana. Ea ar refuza sa participe la reimaginarea actualda a comunitatii
romanesti printr-o raportare autocritica la trecutul national si printr-o contributie etica
pozitiva la crearea unei noi culturi politice post-totalitare.

O pozitie de centru o detin luarile de pozitie ale unor intelectuali romani
filoeuropeni dar deschisi sau manifestand intelegere fata de traditia spirituala
ortodoxa. Astfel, un Andrei Plesu in eseurile publicate in paginile revistei "Dilema"
evidentia cu ingrijorare o serie de fenomene negative cum ar fi: accentul pus pe
exterioritate, excesul festivist, triumfalist si dizgratios al multora din interventiile pe
scend publicd ale Bisericii, absenta interiorizarii si a reflectiei; proliferarea
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necrestineasca a agresivitatii si autosuficientei in locul firescului si a prospetimii
atitudinii. ITn numerele 57, 58, 60, 61 ale revistei "Dilema", el a incercat o relansare
a dezbaterii privitoare la impasul actual al relatilor dintre "Bisericd si
intelectualitate”, din nefericire ramasa fara ecou din partea clericilor. Si in prezent
situatia pare a fi rimas tot cea evidentiata intr-un interviu din 6 ianuarie 1990: "Intr-
o societate normala Biserica are rol de directie de constiinta, iar cultura se
hréneste din ea ca dintr-un temei sigur. Acum la noi situatia e de asa natura, incat
cultura trebuie sa-si asume temporar rolul de a iradia pozitiv asupra Bisericii din
punct de vedere moral si intelectual".®* Un tanar intelectual, moralist si filozof al
stiintei, ca Horia Roman Patapievici, afirmat intens pe scena culturii romane din
ultimii ani ca un adept intratabil al modernitatii, al stiintei, capitalismului si
individualismului liberal, nu uitd sa sublinieze originea lor inconfundabil crestina, in
dogmele si gandirea Bisericii®, precum si absenta unei incompatibilitti principiale
intre ele si optiunea spirituald ortodoxa. Demontand miturile istoriei nationale si
facand "anatomia" regimului lliescu, el nu ezita sa-si formuleze deschis rezervele fata
de atitudinea ambigua si necredibila a "institutiei" Bisericii Ortodoxe, fata de fixarea ei
contraproductiva in clisee nationaliste si antiintelectuale antimoderne care blocheaza
creativitatea teologica si un dialog real cu lumea si cultura actuala®. Prin atitudinea sa
deschisa in egala masura fatd de modernitate si fata de spiritualitatea ortodoxa, H. R.
Patapievici se situeaza intr-o promitatoare categorie de intelectuali crestini moderni
reprezentati in cultura romana deocamdata doar de Nicolae Steinhardt®, N. Balota®,
M. Sora® si Virgil Nemoianu®.

Semne de speranta

in linia clarificrilor si iradierilor pozitive ce ar putea fi exercitate de
intelectualitatea crestina roméneasca asupra doctrinei sociale a Bisericii, trebuie
mentionata tardiva, dar benefica dezbatere lansata in jurul intelegerii continutului
notiunii de "democratie crestinad". Programul "crestin democrat" a fost preluat in
Romania de principalul partid al opozitiei democratice in timpul regimului lliescu,
PNTCD dfiliat la Internationala Crestin-Democrata. Doctrinarii romani improvizati ai
acestui partid au lansat conceptul inca din 1993 justificand insa pledoaria pentru o
politicd democrat-crestind cu argumente in principal de naturd moralistd si
pedagogica. Spre deosebire de liberalism si social democratie, care ar avea in vedere
personalitatea deja formatd, democratia crestinda ar pune in centru pedagogia,
formarea personalitatii in spiritul moralei crestine prin intermediul institutiilor
fundamentale ale societatii: familia—scoala-Biserica. De aceea ea ar fi doctrina cea
mai potrivita pentru Romania in haosul moral al epocii post totalitare”".

O viziune mult mai precisa si mai limpede despre democratia crestina a
oferit profesorul Virgil Nemoianu intr-un text mai vechi actualizat si republicat
recent’”. Eseul precizeaz3 cu claritate rolul istoric decisiv al democratiei crestine
ca a "treia cale" intre nazism si socialism 1n iesirea Germaniei si Italiei din
totalitarismul interbelic (ceea ce justifica actualitatea ei si pentru o societate post-
totalitara ca aceea roméneasca), precum si premisele ei teoretice in magisteriul
social al Bisericii catolice din ultimul secol (incepand cu Rerum novarum, 1891,
trecand prin  Quadragesimo anno, 1931, si termindnd cu extraordinara
Centessimus annus, 1991) din care s-au dezvoltat versiunile ei moderne. Cheia
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acestui sistem nu rezida insd in moralitate, ci in transcriptia in termenii juridici a
personalismului comunitar crestin prin intermediul principiului subsidiaritatii care
limiteaza puterile statului si atenueazd modelul unei comunitdtii monolitice prin
sustinerea coexistentei unei multitudini de comunitati intermediare intre individ si stat.
In ciuda traditiilor ei autoritare si nationaliste, Ortodoxia nu e vazuté ca un obstacol
principial in calea concretizarii proiectului crestin democrat. Problema este ca tocmai
doctrinarii si politicienii PNTCD nu inteleg exact mizele unei astfel de filozofii si ale
unui astfel de proiect politic.

Cea mai interesanta dezbatere in jurul democratiei crestine a fost gazduita
de paginile revistei "Dilema"’® in chiar zilele ce au precedat victoria acesteia in
alegerile din noiembrie 1996. Intr-un text intitulat "Crucea democratiei" (p. 11), T.
Baconsky refuza categoric orice fel de compromis intre democratie si crestinism
prezentandu-l ca o infrangere si o alterare ideologica a integritatii Revelatiei,
falsificate si parodiate de noua religie a democratiei pe altarul mondialismului,
relativismului si egalitarismului antiierarhic. Data fiind natura "babilonica" a
democratiei, e imposibil sa fii si crestin si democrat. Refuzand orice compromis in
spiritul lui Matei 6,24, crestinii ar trebui sa recucereascd prin martiriu si
apologetica, societatea laicizatd democrata postcrestina (asa cum au cucerit
crestinii primelor veacuri societatea politeista pagana a antichitatii), situandu-se la
egala distantd de atat apostazia si fariseismul acomodarii cat si de
fundamentalismul fanatic.

Intr-un subtil text din acelasi numar (p. 8)74, Daniel Barbu, istoric al artelor si
decan al Facultati de Stiinte Politice din Bucuresti, evidentiaza natura prin
excelenta juridica si politicd a demersului democrat-crestin care vizeaza nu doar o
simpla moralizare in spirit crestin a societatii si a politicienilor, ci o reforma
structurald a statului centralizat birocratic si absolutist actual si a institutiilor lui.
Problema centrala este cea a statului atotputernic modern care exploatand in
avantajul lui fuziunea dintre crestinism si legea romaneasca a inghitit atat Biserica
Ortodoxa cat si natiunea. Or esenta principiului subsidiaritati este tocmai
eliberarea societatii si a indivizilor de sub tutela statului, eliberarea de "statolatrie"
care, departe de a duce la anarhie, conduce dimpotriva la descentralizare si
autonomie locala si creeaza premisele federalizarii (ale unei uniuni articulate) atat
in interiorul statului cat si intre state (la nivel european continental). Autorul
considera pe buna dreptate ca o ironie elocventa a istoriei faptul paradoxal ca in
dezbaterile postdecembriste principiul subsidiaritatii a fost ignorat cu totul, desi el
descrie precis modelul teoretic de organizare a Bisericii: principiul sinodalitatii si al
sobornicitati. "Daca in anii 90 Biserica si-ar fi regasit aceasta traditie de
organizare proprie, ea ar fi putut sa se impuna drept principalul acuzator al
statolatriei totalitare, ar fi incitat la demontarea — deconstructia prin principiul
subsidiaritatii — a dispozitivului institutional al statului comunist si la proiectarea
unei arhitecturi constitutionale de tip subsidiar".

Ceea ce Daniel Barbu pare sa ignore aici este Tnsa faptul ca o astfel de
tentativa, unica in felul ei in spatiul ortodox, a existat totusi, si astfel de idei s-au
exprimat public in cadrul Conferintei nationale consultative a laicatului ortodox
(Bucuresti, 5-7 mai 1992), ale carei dezbateri, asa cum arata textul esentializat al
celor 24 puncte ale Motiunii finale™ (la a carui redactare am participat) au avut in
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centru tocmai restabilirea teoretica si practica in Biserica Ortodoxa a principiului
sobornicitatii", distinct de cel ierarhic si de cel sinodal. intr-un excelent text intitulat
Teologia po/iticii73 filozoful M. Sora a precizat cu rigoare locul esential pe care
comunitatile credinciosilor trebuie sa le joace n insuflarea noii vieti de comuniune
("calde") libere, adevarate, in structurile de comunicare aride (si "reci") ale unei
societati civile democratice. In textul interventiei mele: Homousia — Sobomicitate —
Solidaritate’™ am pledat pentru depasirea arianismului (subordinationalismului)
eclezial manifestat in existenta a trei biserici paralele (a episcopilor, a clericilor si a
laicilor) Tntr-o Tntrupare riguroasa a logicii trinitare a comuniunii in diversitate pe
baza unei conceptii "deschise" despre crestinism care sa transforme parohiile in
microstructuri spirituale ale unei societati civile reconstituite.

Mesajul concentrat al Conferintei ar putea fi rezumat ca atare in dorinta
difuza resimtitd de laicii responsabili de a scoate Biserica Ortodoxa din
imbratisarea fatala a statului si de a o asocia societatii civile. Totodata a aparut cu
evidenta confruntarea a doua tipuri de discurs si de gandire ce reflecta cu fidelitate
dilema privitoare la prezenta doctrind socialda a Bisericii Tn Romania a carei
radiografie am incercat-o in eseul de fata:

a) un discurs al continuitatii, al unificarii si centralizarii ierarhice, al
nostalgiilor organiciste ale colectivismului, trecutului si ruralitatii, al culturii
interbelice, al fuziunii intre biserica — stat — natiune, crestinism — cultura;

b) un discurs al discontinuitatii, al diversificarii si distinctiei intre Biserica —
stat — natiune — culturd, al preocuparii pentru prezentul, viitorul persoanelor si
comunitdtilor, al asocierilor concrete, libere, dinamice si active, moderne

Intrerupt de epoca de stagnare a restauratiei criptocomuniste din anii 1992—
1996, acest proces conciliar se impune a fi reluat urgent acum dupa victoria
electorald a reprezentantilor nominali ai unei democratii crestine de centru-dreapta,
angajati ferm in directia democratizarii reale si a integrarii Romaniei in structurile
europene. Semne de optimism ar exista, dupa cum am vazut deja. Doctrina
sociala a Bisericii se afla acum in atentia elitei intelectuale romane, ca si a celei
politice. Teologia neopatristicd a personalismului comunitar din sinteza dogmatica
a parintelui D. Staniloae ofera elementele fundamentale, cu conditia sa fie
disociatd de nationalism si de utopia rurald nostalgica, si dezvoltatd in sensul unei
adaptari la societatea moderna centratd pe individ si tot mai diversificata.
Ecleziologia ortodoxd contine, chiar dacd inactiv, principiul structural al
subsidiaritatii sub forma sobornicitatii.

Toate aceste latente nu pot fi dezvoltate insa decéat cu pretul abandonarii
logicii fuzionale si a trecerii la 0 gandire si o arta a separatiei (M. Walzer), sau mai
exact a insusirii practice a faimoasei formule "distinguer pour unir". Pentru a
elabora o doctrina si practica sociala autentica ortodocsii romani (mai ales ierarhii
si teologii, caci intelectualii sunt deja avertizati) trebuie intdi de toate sa
abandoneze discursul facil si riscant al Bisericii ca "institutie fundamentald a
statului" sau "institutie nationald", pentru cd acesta ar expune-o la alte si alte
nedorite "captivitat”". Biserica Ortodoxa trebuie sa iasa insda nu numai din
captivitatea politicd externd a statului si natiunii, ci si din captivitatea infelectualé
interna a raportarii necritice, triumfaliste si, in ultima instantd, necreatoare fata de
propria ei traditie teologicd si parcurs istoric. In acest sens, teologia ortodoxa
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romana trebuie sa reziste la tentatile antiintelectuale si antimoderne, Ila
extrapolarea sociald a misticii, la discreditarea ratiunii si complacerea in schemele
facile ale romantismului de tip slavofil sau ale existentialismului apofatic euharistic
virulent antioccidental (gen Yannaras)”. Prin subminarea ratiunii critice si
exaltarea apofatismului si sentimentalismului iubirii ele fac imposibila atat o
reflectie teoretica cat si o practici sociald crestina structurata si consecventé. In
loc de denunta perdant si ineficace scolastica, rationalismul si pragmatismul culturii
occidentale, ortodocsii ar trebui mai bine sa reinvete s& géndeascé crestinismul,
societatea, istoria, actualitatea, politica, modernitatea in temei clari, clasici, rationali
si universali (deci ecumenicil). Sau, asa cum spune A. Besang¢on, Tnainte de a
gandi societatea in lumina Evangheliei, Biserica trebuie sa se hotarasca sa
gandeasca’.

NOTE

1. "Le Point", Hebdomadaire d’information du samedi, nr. 1269, 11 janvier 1997, p.
44-45.

2. Mirel Bran, Roumanie: un imperialisme religieux, ibid, p. 53. Rezumat de Daniel
Roux si in cotidianul roméanesc "Evenimentul Zilei", nr. 1383, 15 ianuarie 1997, p. 10.

3. analiza detaliata a rezultatelor recensamantului din ianuarie 1992 la lon Dumitriu-
Snagov, Relatia Stat-Bisericd, Ed. Gnosis, Bucuresti, 1996, p. 21-38. Potrivit celei
mai recente statistici, in 1995 Biserica Ortodoxa Romana ar avea: 21 de episcopii,
8941 de parohii, 12.546 de biserici, 8729 de preoti, 19.802—-389 de credinciosi; 351
de asezaminte monastice cu 6.781 de monahi si monahii, 14 facultati de teologie,
28 de seminarii si 33 de periodice bisericesti; dupa "Vestitorul Ortodoxiei
Romanesti", periodic al Patriarhiei Romane, nr. 143—-144, octombrie 1995, p. 4, 5,
6,7.

4. Mircea lorgulescu, "Dilema", Saptamanal de tranzitie (director: Andrei Plesu), nr.

209, 24-30 ianuarie 1997, p. 3

Andrei Plesu, Poarta cea largd, "Dilema", nr. 206, 20—26 decembrie 1996, p. 3.

Cf supra, nota 4.

Cf. supra, nota 2.

Vasile Parvan, Contributii epigrafice la istoria crestinismului daco-roman, 1911; ed.

Il in: Studii de istoria culturii antice, Ed. Stiintifica, Bucuresti, 1992, p. 148-285, mai

ales p. 210-244.

9. Mircea Eliade, Istoria credintelor si ideilor religioase Il, (Payot, 1978), tr. rom. Ed.
Stiintificd Bucuresti, 1986, p. 237.

10. Aspecte ale mitului (1962), tr. rom. Ed. Univers Bucuresti, 1978, p. 160-162.

11. Din psihologia poporului romén (1907); ed. Il, Ed. Albatros, 1996, cap. IX: Religia si
cultura la romani (p. 276—-294), aici p. 283.

12. V. Parvan, supra, nota 8, p. 239, 238.

© N oo

68



DESTINUL DOCTRINEI SOCIALE IN BISERICA ORTODOXA ROMANA RADIOGRAFIA UNEI DILEME

13.

14.

15.

16.

17.

18.
19.

20.

21.
22.

23.

24,

25.

26.

Transfigurarea roménismului, in volumul de conferinte al profesorilor de la
Facultatea de Teologie Ortodoxa din Bucuresti publicate sub genericul Ortodoxia II:
Crestinism si Romanism, Bucuresti, 1943, p. 181-193, aici p. 182.

G. Savin, Crestinismul in cultura roména, ibidem, p. 151-180, p. 153.

Crestinismul Roménesc. Adaos la caracterizarea etnografica a poporului roman,
Cugetarea, Bucuresti, 1941, 224 p. passim.

in operele filozofilor traditionalistii interbelici, ca de ex. L. Blaga, M. Eliade, C.
Noica, D. Gusti etc.

Daniel Barbu, Democratia crestiné in politica roméaneascé. Un caz de nepotrivire,
"Sfera Politicii", nr. 43, 1996, p. 6.

Jean Delumeau, Le christianisme va-t-il a mourir?, 1978, p. 9.

in excelentele analize si interpretéri ale lui Daniel Barbu din studiile grupate in
volumul Scrisoare pe nisip. Timpul si privirea in civilizatia roméneasca a secolului
XVIII, Ed. Antet, Bucuresti, 1996, p. 30-36 cu referintele la predicile mitropolitului
Antim lvireanu la scrisorile pastorale ale mitropolitilor Valahiei din 1735 si 1736, iar
pentru Transilvania la "Istoria bisericeasca" a greco-catolicului Petru Maior.

Demetrii Cantemirii Moldaviae Princeps, Descriptio Moldaviae (1716), Ed.
Academiei, Bucuresti, 1973, p. 350 si toatd partea lll: De statu eclesiatico
Moldaviae, p. 337.

Vezi infra, nota 28.

Cf. Alexandru Dutu, Coordonate ale culturii romanesti in secolul XVIIl, EPL
Bucuresti, 1968, p. 117-212, editate de prof. Al. Zub (lasi) si volumele colective:
Culturd si Societate, Ed. Stiintificd, Bucuresti, 1991 si Temps et changement dans
le espace roumain, lasi, 1991. Pe larg despre aceasta epoca si excelentele sinteze
ale profesorului Keith Hitchins (University of lllinois), The Romanians: 1774—1866,
Oxford University Press, 1996, The Roumanian National Mouvement in
Transsylvania, 1780-1849, Harvard UP, 1969; Ortodoxy and Nationality: Andreiu
Saguna und the Roumanian of Transsylvania, 1846—1873, Harvard UP, 1977; The
Idea of Nation. The Roumanians of Transsylvania, 1691-1849, Ed. Stiintifica,
Bucuresti, 1985.

Vlad Georgescu, Istoria roméanilor de la origini pana in zilele noastre (1984, USA),
ed. IV, Humanitas, Bucuresti, 1995, p. 198. Scrisa in Occident, lucrarea reprezinta
cea mai buna sinteza de istorie politica, sociala, culturald a romanilor existenti pana
acum.

Keith Hitchins, Romania 1866—1947, Oxford UP, 1994; trad. rom. Humanitas,
Bucuresti, 1996, cap. VII, p. 315-358. Excelentd monografie asupra epocii celei
mai favorabile din punct de vedere economic, politic si cultural (avant capitalist,
democratic si intelectual) a Romaniei, in perioada regatului. O buna antologie cu
principalele texte ale "marii dezbateri" a editat lordan Chimet: Dreptul la memorie,
Ed. Dacia, Cluj, 1992-1993, 4 volume.

Detalii in monografiile lui Zigu Ornea, Traditionalism si modernitate in deceniul al
treilea, Bucuresti, 1980 si, mai ales: Anii 30. Extrema dreaptd roméneasca,
Bucuresti, 1995.

Cf. N. Crainic, Programul Statului etnocratic in volumul de eseuri: Orfodoxie si
etnocratie, Bucuresti, 1937, p. 273-311. O pozitie consecvent ortodoxista si
nationalistd "clasicd" Tn sensul secolului XIX (deci netotalitard!) a adoptat si
parintele D. Staniloae in articolele publicate in "Telegraful Roman" si "Gandirea" si
stréanse in volumul Ortodoxie si romanism, Sibiu, 1939.
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27.

28.

29.
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31.

32.

33.

34.

35.

36.
37.

38.
39.
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Cf. editorialele lui Nae lonescu publicate in 1937 in "Predania”, "Revista de critica
teologica", si republicata de D. Ciachir in antologia Suferinta rasei albe, Ed. Timpul,
lasi, 1994, p. 226-260: "Biserica, Stat, Natiune", "Nationalism si Ortodoxie", "Si
totusi catolicismul este inactual”.

tratare sinteticid a acestei celei mai mari perioade din istoria romanilor la Vlad
Georgescu, supra, nota 22, p. 258-321.

prima si valoroasa inscriere de evaluare a acestei dificile etape din istoria Bisericii
ortodoxe Romane, chiar daca pe o baza documentara limitata la Alexander F. C.
Webster aprotestant american convertit la Ortodoxie, profesor de teologie si preot
in dieceza ortodoxa roméana din SUA], The Price of Prophecy. Ortodox Churches
on Peace, Freedom and Security, Washington, Ethics and Public Policy Center,
1993, 19952, Cap. lll: The Romanian Religio-Political Symbiosis, p. 89—136.

Despre persecutiile religioase in Romania, cf. lucrarea de sinteza a lui Sergiu
Grossu, Le calvaire de Roumanie chrétienne, Paris, 1987 atr. rom. lasi, 1992].
Pentru prezentarea si lichidarea Bisericii greco-catolice in special, pr. Alexandru
Ratiu, Persecutia Bisericii romane unite (Roma, 1974), ed. I, Oradea, 1994.
Estetismul si absenta unei filozofii politice e o constata specifica filozofiei romane.
Pentru o succinta caracterizare a acesteia, cf. excelentul articol al profesorului Virgil
Nemoianu, M. Sora and the Traditions of Romanian Philosophy, "Review of
Metaphysics" 43 (March 1990), p. 591-605.

Apostolatul social este titlul generic al tuturor cuvantarilor, predicilor, scrisorilor si
pastoralelor patriarhului lustinian Marina publicate in 12 volume intre anii 1948—
1975. O analiza detaliata a lor lipseste inca.

Biserica slujitoare in Sfénta Scriptura, Sfanta Traditie si in teologia contemporana
este titlul tezei de doctorat a episcopului vicar pe atunci, Antonie Plamadeal3,
redactata intr-o prima versiune la Heythorp College (Oxford) in 1968—-1970 si
publicata in versiune romaneasca largita in revista "Studii teologice" 24 (1972), nr.
5-8 si extras, 344 p. (o editie prescurtata a aparut la Sibiu, 1986), cu prefata pr.
prof. D. Staniloae. De altfel intreaga lucrare dezvolta teze formulate anterior de pr.
D. Staniloae intr-o serie de articole etico-politice pe tema convergentei intre
Ortodoxie si marxism, publicate intre anii 1963—-1964 indatd dupa eliberarea din
inchisoare ca "pret" pentru reintegrarea in Biserica si reluarea unei activitati
teologie si stiintifice publice. Acest compromis ideologic i-a permis ulterior parintelui
D. Staniloae sa-si publice studiile teologice, traducerile patristice si filocalice si sa-si
redacteze volumele cuprinzand sinteza sa neopatristici. In afara acestui episod
conjunctural tema nu mai apare nicaieri in opera p. Staniloae. Ea insa a fost reluata
si dezvoltata pe larg de Antonie Plamadeala.

criticd severa a acestui compromis teologico-marxist ca "saducheism teologic" a
facut si publicatii ale exilului romanesc arhimandritul Roman Blaga, Pe drumul
credintei, ADM Press, Michigan, 1995, p. 302-304, 316-318, 326.

Cf. Le théologie ortodoxe roumaine des origines a nos jours, Bucuresti, 1974, p. 9,
11, 359-374, 285. Valoroasd ca sinteza informativa, dar publicatd in scopuri
propagandistice, aceasta lucrare colectivd se resimte din cauza semnificativelor
concesii ideologice facute liniei oficiale a epocii.

Cf. Webster, supra, nota 28, p. 134.

Citat de disidentii romani L. Petrescu si Liviu Cangeopol, Ce-ar mai fi de spus?
Convorbiri libere intr-o tard ocupata, Ed. Minerva, Bucuresti, 1990, p. 83.

Webster, op. cit., p. 116, 135.

Ibid., p. 139-133 si S. Grossu, supra nota 19.



DESTINUL DOCTRINEI SOCIALE IN BISERICA ORTODOXA ROMANA RADIOGRAFIA UNEI DILEME

40.

41.
42.

43.

44.

45.

46.

47.

48.

49.

50.

51.
52.
53.
54.
55.

56.
57.

58.

59.

60.

Cf. Laurentiu Stefan, Societatea civild roméneasca — o utopie?, "Polis". Revista de
stiinte politice, nr. 4/1995, p. 161-182. Interesante si utile, analizele de psihologie
sociala ale Alinei Mungiu, Roménii dupa 1989. Istoria unei neintelegeri, Humanitas,
Bucuresti, 1995, care trebuie utilizate cu prudenta din cauza unei mentalitati elitiste
maximale care viciaza perspectiva (cf. recenzia critica a lui M. Boari, "Polis" nr.
4/1995, p. 183-188).

Webster, op. cit., p. 1.

Lucrarea de sinteza este cea a lui Vladimir Timaneanu (profesor de politiologie la
Universitatea Maryland), Reinventing Politics: Eastern Europe from Stalin to Havel,
New York, 1993, 1995 atr. rom. Polirom, lasi, 1997]. A se vedea si nr. 4/1995 al revistei
"Polis" dedicat integral interpretarii semnificatiei revolutiilor ei europene.

Cf. Dan Pavel, Catre o noua sobornicitate, "Meridian", nr. 3, sept.—oct. 1991, p. 60—
61.

Principalele reactii, documente si preocupari oficiale ale Bisericii Ortodoxe dupa
1989 pot fi urmarite consultand colectia periodicului oficial "Vestitorul Ortodoxiei
Romanesti". Am renuntat aici la referintele exacte din motive de spatiu.

excelentd analizd a confuziilor grave (stat, patrie, natiune; absenta unei separatii
clare intre etatic—public—privat) si a inconsistentei viziunii teoretice asupra
individualului si comunitatii din acest text fundamental, la Cristian Preda, Ce este
Romania? Filozofia politicd a Constitutiei de la 1991, "Polis" nr. 2/1996, p. 25-47.
Tot aici si eseul lui A. Craiutu, Ucenicia dificila a libertatii: note asupra consolidarii
democratiei in Romania, p. 140—161.

analiza critica a istoriei si prezentului Bisericii unite din Romania la Daniel Barbu,
Chiesa unita di Romania: quando il passato rifiuta il presente, "La Nuova Europa"
nr. 5/1996, p. 25-39.

Ortodoxia sub presiunea istoriei, Editura Bizantind, Bucuresti, 1995, 302 p. In
continuare trimiterile la acest volum se fac in text.

Reflexii despre spiritualitatea poporului roman, Craiova, 1992, 161 p., aici mai ales
p. 7-31.

La Pavel Chihaia, Fata cernitd a libertatii: 20 de convorbiri la "Europa liberd", Ed.
Jurnal literar, Bucuresti, 1991, p. 41-49.

Cf. Al Cistelecan, recenzie la volumul citat in nota anterioard, in revista de cultura
"Vatra", nr. 5/1995, p. 50.

Ortodoxia sub presiunea istoriei, 1995, p. 95-113.

Ibidem, p. 171-183.

Ibidem, p. 195-124.

Ibidem, p. 151-160.

Teologie si culturd, Bucuresti, 1993, 167 p. si Orfodoxie si contemporaneitate,
Bucuresti, 1996, 214 p.

Ortodoxia in Europa. Locul spiritualitatii romane, Trinitas, lasi, 1995, 237 p.
Cronicile din anii 1990-1994 sunt reunite in volumul: Dan Ciachir, Cronica
ortodoxa, Ed. Timpul, lasi, 1994, p. 97.

Reunite Tn recentul volum: Teodor Baconsky, Lupta cu Ingerul. 45 de ipostaze ale
faptului religios, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1996, 272 p.

Cf. Articolul Dreapta in revista "Dilema" nr. 197, 18—24 octombrie 1996, p. 11. In
acelasi spirit al unei drepte militante aggiornate si ecumenice si eseurile lui Razvan
Codrescu (prezentate de T. Baconsky): Spiritul dreptei: Intre traditie si actualitate,
Ed. Anastasia, Bucuresti, 1997, 201 p.

loan Petru Culian, Ku-Klux-Klan ortodox, revista "Meridian" nr. 1, mai—iunie 1991, p. 64.
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Adrian Marino, Pentru Europa. Integrarea Romaniei: aspecte ideologice si culturale
(volum de eseuri si interviuri), Ed. Polirom, lasi, 1995, p. 37, 71-75, Andrei Marga,
Filosofia unificarii europene, Ed. Apostrof, Cluj, 1995.

Gabriel Andreescu, Nationalisti, antinationalisti. O polemica in publicistica
romaneasca (in anii 1995-1996, cu Al. Paleologul si O. Paler), Ed. Polirom, lasi,
1996, p. 36—46, 116118, 158-177.

Cf. A. Marino, "Luminile roméanesti" si descoperirea Europei (1979) reluat in Pentru
Europa, supra nota 57, p. 151-190.

Reluate in volumul: Andrei Plesu, Chipuri si masti ale tranzitiei, Humanitas 1996, p.
45-46, 169-171, 428—444.

Plesu, interviu, "Romania literard" nr. 1, 6 ianuarie 1990, p. 19.

Horia Roman Patapievici, Cerul vazut prin lentiléd (eseuri, 1992—-1994), Nemira,
Bucuresti, 1994, p. 343-380.

Idem, Politice, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1996, p. 229-290.

Critic literar evreu (1 1989) botezat in inchisoare in 1960, devenit in 1980 monah
ortodox, autor a catorva volume de critici literarii si ale extraordinarului Jurnal al
fericirii (1991), cea mai importanta carte de marturie crestind din Romania ultimelor
decenii.

Critic literar greco-catolic, autor al mai multor volume de teorie si critica literara
precum si al unor meditatii si eseuri de cultura crestind. Ultimele publicate Tn
volumul: Calea, Adevérul si Viata (1994).

Filozof dialogic (n. 1926) de inspiratie crestina, autor a catorva carti esentiale: Du
dialogue interieur, Paris, 1948 atr. rom. 1995] si Eu & Tu & El & Ea sau despre
dialogul generalizat, Bucuresti, 1990, cf. si eseul lui Aurelian Craiutu, Pentru o
Societate de inspiratie personalista, "Viata Romaneasc&" nr. 7/1990.

Teoretician si critic literar (n. 1940), profesor la Universitatea Catolica din
Washington, autor al mai multor volume teoretice (A Theory of Secondary, 1989) si
a numeroase eseuri inspirate de tema umanismului crestin aflate in curs de
publicare la Ed. Fundatiei Culturale Romane sub titlul: Jocurile Divinitatii.

Cf. Laurentiu Ulici, Pentru o democratie crestind, "Romania liberd" nr. 918, 19
aprilie 1993, p. 3.

V. Nemoianu, Ce rost are miscarea crestin-democratd? in "22", Revista Grupului
pentru Dialog Social, nr. 361, 21-27 ianuare 1997.

"Dilema" nr. 194, 27 septembrie — 3 octombrie 1996.

De ce nu este posibild o democratie crestind in Roménia? Reluat si amplificat dintr-
o0 alta perspectiva intr-un articol din "Sfera politicii" nr. 43/1996, p. 4-8: Democratia
crestina in politica roméneasca. Un caz de nepotrivire.

"Romania liberd", nr. 649, 13 mai 1992, p. 5.

Revista "22", nr. 121, 22—-28 mai 1992, p. 10-11.

Predatd pentru tipar la Editura Anastasia in volumul ce urma sa contina Actele
Conferintei; din motive necunoscute acest volum a ramas nepublicat pana astazi.
Cf. eseul meu: Mesajul crestin intre postcomunism si postmodernism prezentat la
Sesiunea Academiei evanghelice "Transsylvania" din Sibiu din 19-21 martie 1993
cu tema "Geistige Wege in den Osten" si publicat in revista "Viata Roméaneasca”,
nr. 3—4/1993, p. 47-52.

Cf. Alain Besancon, Trois tentations dans I’Eglise, Calmann-Levy, Paris, 1996, p. 104.
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CUVANTAREA DESPRE IlISUS "PAINEA VIETII" (IN. CAP.6) REPERE iN
TEOLOGIA IOANEICA SACRAMENTALA

STELIAN TOFANA

RESUME. Le discours "Jesus-pain de vie" (In cap. 6) Reperés dans la
thologie sacramentel Johannique. Dans le chapitre six 'auteur du quatriéme
évangile présente Jésus au centre de son ministére public dans un moment
crucial: Sa manifestation comme pain de vie et en conséquence la foi ou le refus
de 'homme face a ce mystére. La manifestation de Jésus comme pain de vie se
déroule autour du thémede la féte de Paque.

Pour I'évangéliste Jean, Jésus est le pain céleste en qui il faut croire et
qu’il faut manger pour obtenir le salut. Celui qui acceuille, dans la foi et dans
l'obéissance I’ mystére de la parole et de la personne du Verbe fait chair entre
dans lintimité de Dieu et posséde la vie éternelle. Sur ces deux idées est
construit la structure doctrinaire entiére du chapitre six.

Le grand discours sur le pain de vie qui signifie en méme temp la
manifestation de Jésus comme le vrai pain de vie de 'umanité est précedé par
le récit du miracle de la multiplication des paines, accompli par Jésus et qui
introduit symboliquement le lecteur au pincipaux thémes du chapitre. Cet récit
est important pour tous les évangelistes mais pendant que pour les synoptiques,
Jésus fait le miracle par compassion pour la foule (cf. Mc. 6, 34), pour Jean, il
s’agit, au contraire, d’'un signe voulu par le Maitre pour se révéler lui-méme.
Dans le symbolisme johannique en quel est vétu le quatriéme évangile entiér, le
miracle de la multiplication des paines se présente comme le nouveau miracle
d’une nouvelle manne (cf. Ex.16) accompli par Jésus, nouveau Moise, dans un
nouvel exode, et il est le symbole de I'Eucharistie dont Jean, a la différence des
synoptiques, ne raconte pas l'institution au cours de la derniere Cene. Du fait,
pour l'auteur du quatriéeme évangile n’est pas important le moment de l'institution
de I'Eucharistie comme événement istorique, mais les effets qui les peut avoir
sur la vie chrétiene du monde cet événement.

Par conséquent, le sens christologique précis et sacramentel du texte ne
tient pas tant a I'aliment dispensé a la foule qu’a la révélation de la gloire de Dieu
sur Jésus, Parole fait chair.

Ayant terminé la premiére partie du chapitre six, relative au signe-
miracle, Jean rapporte le discours sur la pain de vie, ou Jésus commente le
miracle qu’il accompli et éclaire la signification sacramentel cachée dans le
signe. Le théme central de la péricope est Jésus, vrai pain descendu du ciel,
pain qui, si on le mange, donne la vie, contrairement aux autres oeuvres
humaines de salut.

Le pouvoire du cet pain de vie qui est Jésus dans le sacrement de
I'Eucharistie consiste dans le fait de l'unité existentielle étroit entre Jésus, Fils de
Dieu et son Pére. Ainsi, l'auteur du quatrieme évangile n'a pas lintention
d’accentuer dans le récit du grand discours sur la pain de vie seulement le fait
du pouvoire révélatrice de la Parole du Verbe fait chair, mais surtout le mystére
de sa Persone, saisie dans sa dimension eucharistique. Jésus est pain de vie
non seulement en tout ce qu'il fait, mais spécialement dans le sacrement de
I'Eucharistie, entendu comme le lieu d'union pleinement du croyant avec le
Christ. En cet sens on peut parler de I'Eucharistie dans I'évangile quatriéme et
du caractere sacramentel du chapitre six.
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1. Preliminarii

In capitolul 6 al Evangheliei a IV-a, loan evanghelistul il prezinté pe lisus in
centrul activitatii Sale publice, intr-un moment crucial al acesteia, cand revenind in
Galileea, in urma unei minuni, savarsita acolo, se proclama pe Sine, in sinagoga din
Capernaum - Péine a vietii, iar, ca o consecintd a acestei afirmatii, autorul
accentueaza credinta sau refuzul omului in fata acestui mister.” Din acest punct de
vedere, capitolul 6 al evangheliei reprezintd baza teologiei euharistice ioaneice,
oferind un rezumat si un punct de referinta pentru toate reflectiile ulterioare, nu numai
din evanghelie, asupra euharistiei, ci chiar din intreg Noul Testament’.

Caracterul unitar al capitolului 6 prezintd o structura analoaga celui precedent,
fiind vorba de o minune a lui lisus (5,1-9: 6, 1-15), urmata de o cuvantare (5, 16-47; 6, 22-
59), evenimente care se desfasoara in jurul unei teme, specific ioaneice, sarbatoarea
Pastelui iudaic. Structura narativa a capitolului este destul de liniara:

A- Minune
1-Inmultirea péinilor (6, 1-15)
2-Umblarea lui lisus pe apa (6, 16-21 )3
B- Cuvéntare:
1-lisus Péinea vietii (6, 22- 59)
a-Cautarea lui lisus (6,22-24)
b-Lucrérile lui Dumnezeu intru credinta (6, 25- 29)
c-lisus- péinea venita din cer (6, 30-34)
d-"Scandalul” originii umile a lui lisus (6, 41- 51a)
e-"Taina" Trupului Fiului Omului (6, 51b- 59)

' O analiza exegetic- teologica a capitolului 6 din Evanghelia dupa loan, a se vedea: D. Molat,
Le chapitre VI de Saint Jean, in "Lumiere et Vie", 31, 1957, p. 107-119; P. Borgen,
Observations of the Midrashic Character of John 6, in "Zeitschrift fir die neutestamentliche
Wissenschaft", 56, 1963, p. 232-240; P. Charlier, La multiplication des paines (Jn. 6, 1-15),
in "Assemblees du Seigneur”, 32, 1966, p. 31- 45; J. Giblet, L’Eucharistie dans I'evangile de
Jean. Une lecture de Jn. 6, in "Concilium", 40, 1968, p. 55- 62; Oscar Cullmann,
Urchristentum und Gottesdienst, Stuttgart 1962, p. 88-97; H. Schlier, Johannes 6 und das
Johanneische Verstdndnis der Eucharistie, in "Das Ende der Zeit", Freiburg1971, p. 102-
123; P. Maggioni, La multiplicationdes paines, in "Assemblees du Seigneur", 45, 1972, p.
73- 85; G. Ferraro, Giovanni 6, 60-71. Osservazione sulla structtura letteraria e il valore
della pericope nel quarto vangelo, in "Rivista Biblica" 26, 1978, p. 33- 69. In ceea ce
priveste raportul cap. 6, din loan, cu cele din Evangheliile sinoptice, relatdnd acelasi
eveniment, vezi: Herbert Klos, Die Sakramente im Johannesevangelium. Vorkommen und
Bedeutung von Taufe, Eucharistie und Busse im vierten Evangelium, Stuttgart 1970, p. 1-97; R.
Schnackenburg, Das Johannesevangelium, Wirzburg 1971, Il, p. 15- 32, 46- 52 (cu o bogata
Bibliografie); R. Brown, The Gospel according to John, NewYork 1997, |, p. 235- 244; G. Zevini,
Commentaire spirituel de L’ Evangile de Jean, Paris 1995, p. 144- 167.

2Ase vedea, Eugene LaVerdiere, S. S. S, The Eucharist in the New Testament and the Early
Church, Minnesota (USA), 1996, p. 119.

% Acestea sunt doua din cele 7 relatate de loan evanghelistul: 1- Prefacerea apei in vin la
Nunta din Cana (2, 1-11); 2- Vindecarea fiului slujitorului regesc (4, 46-54); 3- Vindecarea
slabanogului de la scaldatoarea Vitezda (5, 1-9); 4- Saturarea celor 5000 pe muntele de
langa Marea Galileii (6, 1-15); 5- Umblarea pe mare (6, 16-21); 6- Vindecarea orbului din
nastere (9, 1-7); 7- invierea lui Lazar (11, 1-44).
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2.-Misterul Persoanei lui lisus si atitudinea ucenicilor (6, 60- 71)
a- Necredinta ucenicilor (6, 60- 66)
b- Credinta celor Doisprezece (6, 67- 71)*

Mesajul evanghelistului se inscrie intr-o ecuatie doctrinara extrem de simpla:
lisus este Péainea cereasca care trebuie consumata in actul credintei depline, conditie
sine-qua-non pentru dobandirea mantuirii. Cel care primeste in credinta si supunere
misterul cuvantului si persoana Celui intrupat intra in comuniune desavarsita cu
Dumnezeu, traind anticipat dobandirea viatii vesnice. Pe calapodul acestor doua idei este
cladita, de catre autor, intreaga structura doctrinar - sacramentala a capitolului sase.

2. Minunea inmultirii painilor si simbolismul ei sacramental (6, 1-15)
Mc.6, 32- 44, 8,1-8; Mt. 14, 13- 21; Lc. 9,10- 17)

Intreaga semnificatie a Cuvantérii euharistice este centratd pe relatarea
minunii Tnmultirii painilor, care pentru autorul Evangheliei a-IV-a depaseste cadrul
miraculosului, ea purtand in sine profunde conotatii simbolic- sacramentale.

Plasata la inceputul capitolului 6, relatarea minunii inmultirii painilor introduce
pe cititor, in chip tainic, in marele discurs asupra painii vietii, anuntand, in acelasi
timp, principalele teme ale capitolului. De altfel, minunea inmuliirii painilor este
deosebit de insemnatd, Tn simbolismul ei, nu numai pentru evanghelistul loan, ci si
pentru sinoptici, de aceea toti o si consemneaza in scrisul lor, asezand-o in centrul
activitatii publice a Iui lisus®; numai c&, mesajul ei este transmis in chip diferit, in
functie de unghiul doctrinar - simbolic din care a fost perceputa.

Pentru sinoptici, lisus savarseste minunea din mila pentru multime (cf. Mc. 6,
34). In schimb, autorul celei de-a patra evanghelii, vede in minunea respectiva
semnul dorit de lisus pentru a Se revela deplin. In profundul simbolism ioaneic, in
care este invesmantatd intreagd evanghelia a 1V-a, minunea Tnmultirii péinilor se
prezinta, pentru evanghelist, ca un nou miracol al unei noi mane (Exod 16), infaptuit
de lisus, noul Moise, intr-un nou exod, pe drumul dinspre tara robiei pacatului -noul
Egipt, spre Tara fagaduintei, imparatia cerurilor - noul Canaan®.

Asadar, in viziune ioaneica, minunea inmultirii painilor este incarcata de un
puternic simbolism sacramental, prefigurand Sfanta Euharistie’. De fapt, loan
evanghelistul nici nu relateazd momentul desfasurarii ultimei Cine pascale a lui lisus
cu ucenicii Sai, nainte de Patima Sa, asa cum fac sinopticii, si in cadrul careia a avut
loc instituirea Sf. Euharistii, tocmai pentru a invalui, Tn mai mult mister, evenimentul
care este el insusi misterul misterelor®. Pentru loan, nu momentul si actul instituirii

4 Cf. G. Zevini, op. cit. p. 144.

® Ibidem, p. 145.

® Ibidem, p. 146.

7 Pareri pro si contra, in acest sens, a se vedea Herbert Klos, Die Sakramente im
Johannesevangelium. Vorkommen und Bedeutung von Taufe, Eucharistie und Busse im
vierten Evangelium, Stuttgart, 1970, p. 59 urm; G. H. C. Macgregor, The Eucharist in the
Fourth Gospel, in "New Testament Studies, nr 63, 1962, p. 111-118; Oscar Cullmann,
Urchristentum und Gofttesdienst, Zirich- Stuttgart, 1950, p. 88- 97.

8 Vezi, in acest sens, Joachim Jeremias, The Eucharistic Words of Jesus, Philadelphia 1977,
p. 106-108.
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Euharistiei, ca fapt istoric, era important, ci semnificatia si efectul ei asupra omului, in
profundul sau simbolism hristic-sacramental.

Sensul hristologic-sacramental al textului nu rezida, deci, in simplul act al
impartirii unei hrane multimii, cat in descoperirea slavei lui Dumnezeu in lisus,
Cuvantul intrupat.

Exegetic analizata, structura episodului minunii Tnmultirii painilor se poate
diviza astfel:

1- Introducere istorica (1-4)

2- Dialogul dintre lisus si doi ucenici (5-10)

3- Descrierea semnului — miracol (11-13)

4- Ignoranta multimii si solitudinea lui lisus (14-15)

Asadar, minunea Tnmultirii painilor este semnul prin care, in viziunea
evanghelistului, a Tnceput, in Galileea, marea manifestare a lui lisus ca profetul
eshatologic asteptat si Paine a vietii, Domnul Noului Ospéat Pascal, al Noului
Legamant’.

Prodigiosul miracol este prezentat de evanghelist in urma unei introduceri
istorico-geografice generale.

Astfel, dupa vizita la lerusalim, lisus se retrage pe malul rasaritean al marii
Galileii, numita, si lacul Tiberiada, dupa numele orasului pe care tetrarhul Irod Antipa
l-a construit in onoarea imparatului Tiberiu.™

O mare multime de oameni il urmeaza pe lisus, dar nu pentru ca credeau in
El, remarca evanghelistul, ci doar pentru ca au vazut minunile pe care El le facea cu
cei bolnavi (In. 6,2). loan se alaturd multimii, care 1l urma pe Invétatorul, dar, in plan
imaginar, scopul era de a-L prezenta pe lisus, in prim plan, ca fiind Profetul cel
asteptat, asemenea lui Moise, revelator eshatologic si mijlocitor al semnelor lui
Dumnezeu (Cf. Ex.4, 1-9). lisus, urcand in munte, loc unde salasluieste slava lui
Dumnezeu, desavarseste noul exod, (Cf. Ex.2,11), astfel ca pe acest neumblat Sinai,
are loc o altad aratare poporului lui Dumnezeu'". n aceasta ambiantd de revelare
divind, Ucenicii 1l inconjoara.

Inainte de a incepe relatarea minunii-semn, loan precizeaz3, incd o data,
datarea evenimentului: Erau aproape Pastele, praznicul iudeilor... (6, 4). Indicarea
timpului nu era pur formald sau un simplu amanunt de ordin cronologic. Pentru
evanghelist, indicarea evenimentului Pasti era baza pe care urma sa se deruleze

intregul episod in care lisus va apare in cadrul unei confruntari intre semnificatia liturgica
a sérbétorii Pastelui si fapta Sa pascali’.

Pentru loan si comunitatea sa, care lega evenimentul de lumina invierii,
precizarea cronologica avea sensul de a evoca Pastile crestin, simbolizat prin gestul
ruperii painilor a carui rit isi prelungeste radacinile sale in amintirea Pastelui ebraic si in

®Ase vedea, in acest sens, G. Zevini, op. cit. p. 145.

1% \/ezi am&nunte Pr. Conf. Dr. Stelian Tofana, Introducere in Studiul Noului Testament. Vol. |.
Text si Canon. Epoca Noului Testament, Editura "Presa universitara clujeana", Cluj- Napoca
2000, p. 348-349.

" Cf. G. Zevini, op. cit, p. 146.

2 ge cunoaste c3, la evrei, sarbatoarea Pastelui, amintind de momentul eliberarii din robia
egipteand a poporului ales, se desfasura intr-un cadru festiv, liturgic, fara egal, durand 6
zile. (Cf. Lv. 23, 6-8;Deut. 16, 8; Num. 28, 17. 24-25).
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minunile care l-au insotit: trecerea Mérii Rosii si miracolul manei in desert. In viziune
ioaneica, n lisus se |ml|nesc astfel, nu numai evenimentele trecutului, ci si intreaga
sperantd a noului Israel 3,

De fapt, palnea pe care lisus era pe punctul de a o oferi poporului
idealizeaza, depasind, in semnificatie, Pastele evreiesc, si situeazd marele miracol al
inmultirii péinilor sub semnul noului ospéat euharistic crestin. Astel ca, simbolul
ospatului, foarte frecvent in relatarile biblice, devine imaginea tipica a erei mesianice,
cand toate neamurile vor emigra spre lerusalim, unde "Domnul Savaot va pregéti in
muntele acesta, pentru toate popoare/e un ospét de carnuri grase, un ospét cu vinuri
bune.. limpezite" (Cf. Isaia 25, 6)'*. Acum, ajuns pe "munte" cu ucenicii S&i, lisus
proclama sosirea timpurilor mesianice: Si zic voua ca multi de la résarit si de la apus vor
veni si vor sta la masé cu Avraam, cu Isaac si cu lacob in imparéatia cerurilor. (Mt. 8,11).

Pentru loan evanghelistul, popoarele sunt acum reprezentate de marea
multime de oameni, prezenta l1anga lisus, Tn munte si carora, dupa ce, mai Tnainte, Ie-
a ofer|t la Cana, vinul cel bun, limpezit, le imbie acum painea noului ospat pascal
Acestei multimi, lisus Ti vorbeste atat de Noul Legdméant cu Dumnezeu, cat si despre
viata vesnica la care sunt chematl

Spre deosebire de smopt|0| in Evanghelia a IV-a initiativa declansarii minunii
apartlne lui lisus. Tn fata acestei multimi, ridicandu-si ochii la cer, intr-o atitudine de
comuniune deplina si ascultare filiala de Tatal, Mantuitorul Hristos i atrage atentia lui
Filip asupra dificultati momentului: De unde vom cumpdra paine, ca sa manance
acestia? (6,5).

lisus stia ce avea sa faca in acel moment, dar ii pune intrebarea Iui Filip pentru
a-i arata ca nu omul, cu propriile lui puteri are solutia intr-o astfel de situatie, ci
Dumnezeu. Apostolul nu sesizeaza sensul profund al intrebarii lui lisus, de aceea
raspunsul sau este la nivelul simplei mtelegerl umane: Paini de doua sute de dinari’” nu
le vor ajunge, ca sa ia fiecare céte putin. (6, 7)

B¢ G. Zevini, op. cit, p. 146.
" Vezi siIs. 2, 2-3; 56, 6-8; 60, 11-14; Zah. 8, 20,14, 16; Mt. 22, 2-10; Lc. 14, 15-24.
'3 Cf. G. Zevini, op. cit, p. 147.
' Tema biblica a Legamantului este sugeratda cu insistenta in textul biblic ioaneic, prin
mentionarea evenimentului exodului, atasat secventei trecerii prin apa, de la un tarm la altul
al Marii Rosii, a petrecerii prin desert, a mentionarii ierbii in text, semnul primaverii si al
timpului Pastelui, a orei tarzii (v. 16-17), amintind de noaptea Exodului. Evanghelistul nu
foloseste niciodata termenul "Legamant”, dar analizeazd numeroase teme care deriva din
acesta. A se vedea amanunte in acest sens A. Feuillet, Le mystere de I'amour divine dans
la theologie johannique, Paris 1972, p. 82-132.
Pe vremea Mantuitorului, un dinar insemna plata obisnuitd a unui muncitor pe o zi (cf. Mt.
20, 2-13). Doua sute de dinari reprezenta o suma insemnata, echivalentul platii unui
muncitor pe 6 luni, si totusi nu era suficient pentru a hrani o astfel de multime (cf. G. Zevini,
op. cit. p. 147).
Scena minunii Tnmultirii painilor are si in acest punct o paralelda in alte episoade ale
evenimentului Exodului legate de situatia poporului lui Israel in fata problemei supravietuirii.
in acest context, cuvintele lui lisus amintesc de o altd scena din timpul exodului, cea in care
Moise 1i spune lui Dumnezeu: Unde voi gési carne pentru a da tuturor acestor oameni ? (Cf.
Num. 11, 13. 22). Ambele imagini vechi-testamentare Tsi gasesc, acum, in lisus, deplina lor
implinire mesianica.
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In aceasts situatie intervine Apostolul Andrei, spunand: Este aici un béiat
care are cinci pini de orz si doi pesti. Dar ce sunt acestea la atétia?(6, 9)'°.
Interventia Apostolului are si ea un corespondent vehi-testamentar, cu profunda
semnificatie mesianica, si anume, intr-un episod petrecut cu profetul Elisei: Atunci a
venit un om din Baal-Salisa si a adus omului lui Dumnezeu 20 de paini de orz intr-un
sécusor. Zis-a Elisei: Dati oamenilor s& manance ! lar sluga sa a zis: Ce s& dau eu
de aici la o sutd de oameni? Zis-a Elisei: D& oamenilor s& manéance, céci asa zice
Domnul: se vor sétura si va mai si raméane (4 Reg. 4, 42-44).

in acest moment al neputintei umane, lisus da un ordin, care urma s&
sublinieze gratuitatea si noutatea darului: Faceti pe oameni s& se aseze! Si era iarba
multd in acel loc. Deci au sezut bérbatii in numér ca la cinci mii’® (6, 10). Descrierea
semnului — minune este simpla, autorul precizand gesturile savarsite de lisus, numai
ca fiecare din ele are o evidenta semnificatie sacramentala, pretandu-se la o certa
interpretare euharistica: El a luat pdinile si, multumind, a dat ucenicilor, iar ucenicii
celor ce sedeau;, asemenea si din pesti, cat au voit (6,11). Toate gesturile
sacramentale, prezente in actul instituirii Sfintei Euharistii si relatate de sinoptici, sunt
prezente si in descrierea ioaneica a minunii: a lua, a multumi, a da. Rezulta clar ca

loan avea in vedere o semnificatie mult mai profunda a minunii, de aceea o si
incadreaza in contextul cuvantarii lui lisus despre Painea vietii.

Asadar, in viziune ioaneicd toate aceste gesturile lui lisus sunt incarcate de
un profund simbolism sacramental. Totul este raportat la moartea si invierea
Mantuitorului Hristos; Pestii scosi din apa reprezentau, in timpul lui lisus, simbolul
mortii si al hranei. Erau, intr-un anumit sens, semnul lui Hristos crucificat. lar péinea,
oferitd de catre Mantuitorul, spre hrana multimii, primeste, in relatarea ioaneica a
minunii, profunde accente euharistice. Acest fapt este reliefat de catre evanghelist in
cateva amanunte:

Faptul ca Cel care ia painile, multumeste si, apoi, le imparte multimilor este
lisus, si nu ucenicii.

1. 1n locul verbului etlogsw, prezent la sinopticii, exceptie ficand Mc. 8, 6 si

Mt.15, 36, loan intrebuinteaza verbul ebxoplotéw.

in prezentarea acestui episod exista diferente intre relatarea iaoneica si cea a sinopticilor:

1- La loan cel care procurd painile este un baiat, pe cand la sinoptici acest lucru este
facut de ucenici.

2- Sinopticii nu fac remarci in privinta calitatii painii, in schimb, loan arata ca painile erau
de orz, painea saracilor.

3- La sinoptici nu apare aspectul prezentei baiatului, pe cand la loan acesta se numeste
mowddiplov, ca si servitorul lui Elisei. Peste tot se poate observa, asadar, in relatarea
ioaneica, insemnatatea si semnificatia tipica a evenimentelor. (A se vedea amanunte R.
Schnackenburg, op. cit, Il Teil p. 20-21).

2 pentru multi specialisti, numarul 5000 are o valoare simbolica, numarul 50 (deci 5000 este un
multiplu) fiind pus in legaturd cu Duhul lui Dumnezeu. Asadar, numarul 5000 desemneaza
comunitatea mesianica din jurul lui lisusca fiinduna profeticd, in care se reflectd comunitar Duhul. in
acest sens un teolog scria: "Pentru loan, minunea inmultirii painilor semnifica vointa lui lisus de a
crea in jurul Sdu o comunitate a Duhului, imaginea viitorului Sdu popor mesianic". (Cf. Matheos
Barreto, El Evangelio de Juan, Madrid 1979, p. 316).
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2. Folosirea de catre autor, in versetele 12 — 13, a verbului sun£gw (a aduna) si
a termenului xidopata (faramituri), expresii foarte utilizate in ritualul
euharistic al Bisericii primare?".

3. Gestul euharistic de rupere a painii, care lipseste la loan, este inlocuit de
porunca de a strange faramiturile, imagine ioaneica ce simbolizeaza supra-
abundenta darului lui lisus Tn Euharistie, care reuneste in unitate pe « fiii lui
Dumnezeu cei raspanditl « (cf. In.11, 52).

4. Expresia ca sd nu se piardd ceva (v.12b) “2accentueaza, in viziunea
evanghelistului, caracterul sacru al ramasitelor euharistice in Biserica primara.

5. Expresia douésprezece cosuri de farédmituri (6, 13), in relatie cu numarul
Apostolilor, se aplica perfectiunii si plenitudinii painii euharistice, care poate
sa satisfaca foamea spirituala, nu numai a cinci mii, ci a tuturor oamenilor®.

In fata unui astfel de miracol, entuziasmul multimii, care exclama: "Acesta este

intr-adevar Proorocul, Care va sa vina in lume"(6,14), este normal. lisus este cu
adevarat noul Moise, Mesia Cel asteptat inca din timpul exodului, Cel care va reinoi,
in timpurile mesianice, miracolul manei®,

Acest moment, in care lisus este recunoscut ca Mesia cel asteptat, Profetul
eshatologic, asemanator lui Moise, unicul revelator al Tatdlui, devine ocazie
favorabilda, pentru cei ce nu citesc semnul, decat cu puterea logicii umane, de a
realiza un proiect cu tentd de mesianism lumesc, si, astfel, incearca sa-L proclame
pe lisus, Mesia rege, in sens politic si social. Cand omul nu gaseste locul in cautarea
sincera a darului lui Dumnezeu, el nu reuseste sa citeasca evenimentul ca pe un
cuvant mantuitor si nu se deschide credintei.

In fata acestui mare echivoc asupra mesianismului, lui lisus nu-I raméane decat
sa se retraga Tn munte, Tn singuratate, pentru a Se ruga si a scapa de multimea care il
cauta din priviri, pentru o regalitate temporara. Din acest moment, spulberate fiindu-i
asteptarile mesianice lumesti, multimea incepe sa se imputineze, pana cand lisus
ramane singur doar cu cei Doisprezece.

Tn ciuda climatului de exaltare mesianica si a posibilitatii unui exod facil, lisus
nu permite inca compromisul in ceea ce priveste itinerariul pe care Tatal | L-a trasat.
Doar in fata lui Pilat va accepta o regalitate, insa total diferitd de cea dorita de
multime, una fondata pe marturia adevarului si a crucii, singura pentru care a venit in
lume ca impérat (cf. 18, 37; 19,19).

3. Umblarea pe apa — semnul divinitatii lui lisus (6, 16-21)
(Mc.6, 45- 52; Mt. 14, 22- 34)

Minunea Tnmultirii painilor, infaptuita de lisus si destinata celor care L-au
urmat (v. 2-14), are drept scop revelarea puterii Sale ca Mesia si Profet eshatologic.

21 Cf. Didahia celor 12 Apostoli, 9, 4.

22 Amanuntul relatat si de sinoptici, al celor 12 cosuri pline cu faramiturile adunate, ca sa nu se
piardad ceva (6, 12-13), este retinut si de loan. Painea lui lisus trebuia adunatad pentru c3,
spre deosebire de mana din pustie (cf. Ex. 16, 20), ea nu mai avea proprietatile alterarii.

2 A se vedea amanunte in acest sens B. Maggioni, op. cit., p. 1446-1449; G. Zevini, op. cit. p. 149.

24 .

Ibidem.
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Semnul care succede acestei minuni - Domnul mergand pe apa - destinat acum doar
ucenicilor Sai (v. 16- 21), urma sa aiba menirea de a-i face pe acestia sa inteleaga
divinitatea Lui, sa-i previna Tnainte de scandalu1 starnit de discursul pe tema péainii
vietii si sa impiedice sminteala si parasirea lui lisus, de catre ei.

Dupa inmultirea painilor, Ucenicii, ca si multimea, il proclamara pe lisus rege
pamantean, dar si speranta lor s-a risipit. Tristi si descumpaniti, coboara spre lac si
indreapta barca spre Capernaum, pentru a se intoarce la vechiul drum al micilor lor
proiecte umane.

Aceasta lipsa de intelegere a mesianitatii lui lisus, este subliniatd de catre
evanghelist prin imaginea "inserarii" (6, 16) si a "surprinderii lor de intuneric" (6, 17).
Despartirea de lisus si péarasirea cuvantului Sau, semnificd, in viziunea autorului
Evangheliei Logosului ajungerea in intuneric, in confuzie interioara si orbire®®. Toate
aceste stari sunt simbolizate prin imaginea plutirii pe o mare agitatd de violenta unui
vant naprasnic (6, 18), a corabioarei micii comunitati, formata candva in jurul lui lisus,
si care, acum, abandonandu-si invatatorul, era gata sa se scufunde. Totusi, remarca
evanghelistului: "lisus incéd nu venise la ei" (6, 17) pregateste terenul autorevelarii*®.

Intr-un tarziu al noptii, dup& o luptd surd& cu vitregiile unei méri involburate,
ucenicii "au vazut pe lisus care mergea pe apa, apropiindu-Se de corabie si s-au
infricosat "(6, 19). Reintalnirea cu persoana Sa, care anterior le imbogatise din
belsug viata, ii invita la un examen de constiinta. Cuvintele rostite de lisus "EU sunt;

nu va temeti !"(6, 20), sunt mai degrab& o chemare care le-a fost adresata spre a

depasi vederile inguste si a se deschide misterului Omului-lisus®’, decat o incurajare
- advertisment. Astfel, lisus linistindu-l, |i se autoreveleazd si li se descopera nu
numai ca Mesia, care potoleste foamea lor, ci si ca Domnul si Stapanul in care rezida
prezenta puternica si salvatoare a lui Dumnezeu. Ey& €L, expresie asemanatoare
celei prin care Dumnezeu s-a descoperit in vechime lui Moise (cf. lesire 3, 14)
inseamna revelarea deplind a dumnezeirii lui lisus®.

Evanghelistii Marcu si Matei relateaza si ei acest episod, dar se raporteaza la
el din unghiul prezentei miraculosului in eveniment.

loan nu este preocupat insa de a pune in relief acest aspect, obiectivul sau
constand in a pregati, prin el, pe cititor, in special, pentru intelegerea semnificatiei
hristic- sacramentale a evenimentului ulterior, a discursului care urma despre Péainea
vietiizg, cat si a impactului momentului intalnirii cu lisus, autorul acestora. In acest
context, autorul evangheliei subliniaza faptul ca in clipa in care ucenicii I-au reintalnit
pe lisus si-I recunosc divinitatea, acum, la nivel superior de intelegere, sunt gata sa-L
primeasca 1n corabie si sa reia comuniunea cu El: Si ei voiau s&-L ia in corabie, si
indat& corabia a sosit la tarmul la care mergeau (6, 21).

% Cf. G. Zevini, op. cit. p. 151.

%8 Ibidem.

2 Cf. G. Zevini, op. cit. p. 151.

2 9 afara de textul din 6, 20, expresia Egé eimi o mai intalnim in 4, 26; 8, 24. 28. 58; 13, 19;
18, 5. 6. 8. Pentru o imagine de ansamblu a semnificatiei ioaneice a expresiei EY& €, vezi
Raymond Brown, The Gospel according to John 1-12, Apendix IV, New York 1966, p. 533-538.

9 Cf. G. Zevini, op. cit. p. 151.
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Interogatiile, precum si toata confuzia lor mesianica sunt risipite acum de
transcendenta si bunatatea Invatatorului. Evanghelistul este preocupat, asadar, si
prin relatarea acestui episod, ca, de altfel, pretutindeni in Evanghelia sa, de a
prezenta figura lui lisus ca fiind locul permanent al prezentei iubitoare, iertatoare si
salvatoare a lui Dumnezeu printre oameni®°.

La sinoptici, episodul relatat anterior imbraca forme diferite: Acolo, lisus este
Cel care da ordin ucenicilor sa intre in corabie si sa treaca inaintea Lui pe celdlalt
tarm, iar cand El li Se arata, ucenicii nu-L recunosc, crezand ca vad o naluca.
Minunea apartine, simplu, doar domeniului naturii (cf. Marcu 6, 45-52 si Matei 14, 22-34).

in Evanghelia a IV-a, in schimb, evenimentul are o altd perspectiva,
dezvoltatd pana in punctul sdu culminant, epifania divind, pusa in relief printr-un
paralelism cu cateva evenimente vechi-testamentare, in special, asa cum s-a vazut,
cu miracolul manei exodului, pe fondul caruia se inscrie semnul — miracol al
evangheliei Logosului31:

In concluzie, prin relatarea minunii umbldri pe apd, evanghelistul loan
intentioneaza sa sublinieze faptul revelator ca sub infatisarea umana a lui lisus, se
ascunde misterul si identitatea Persoanei Sale divino-umane. Cel care stie sa citeasca, in
persoana Cuvantului intrupat, manifestarea lui Dumnezeu - iubire, devine ucenicul Lui si
rdmane vesnic unit cu Invatatorul din Nazaret, in ciuda straluciri de nepé&truns care
inconjoara Persoana Sa divind®.

4. lisus —Painea vietii intre simbol si mister ioaneic (6, 22-59)

Terminand prima parte a capitolului al saselea, referitor la semnul-miracol al
fnmultirii painilor (minune), loan reda discursul asupra Painii vie;‘ii33, in care lisus
comenteaza minunea savarsita si dezvaluie semnificatia ascunsa in semn.

Structura cuvantarii este axata pe urmatoarele idei:

a. Cautarea lui lisus (6,22-24)

b. Lucrarea lui Dumnezeu intru credinta (6,25-29)

c. lisus — painea coboréta din cer (6,30-40)

d." Scandalul” originii umile a lui lisus (6, 41-51a)

e. Misterul Trupului Fiului Omului (6,51b —59)

a. Cautarea lui lisus (6, 22-24)

Aceastd pericopa introductiva in discursul asupra painii vietii are ca scop
readucerea multimii in jurul profetului lisus, Care urmeaza sa explice, in mod
progresiv, semnul inmultirii painilor.

Separarea anterioara de lisus, atat a ucenicilor cat si a multimii, inspira
evanghelistului tema cautéarii lui lisus.

% bidem.

3 Vezi in acest sens Isaia 15, 6 -16, text foarte citit in Sinagoga in timpul ciclului pascal; Psalm
107, 4- 30, amintind de Exod si de marea tulburata etc.

%2 Cf. G. Zevini, op. cit. p. 152.

% pentru compunerea discursului eucharistic, autorul se inspira din "genul predicii midrash",
bine cunoscut in traditia iudaica. Vezi R. Schnackenburg, op. cit. p. 41- 42.
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Ocazia de a restabili comuniunea cu lisus este oferitda de cativa Galileeni
care sosesc, cu corabia, din Tiberiada la locul unde, cu o seara inainte, lisus
savarsise minunea inmultirii péinilor. A doua zi, multimea, ceva mai redusa, deoarece
fusese refuzatd de lisus, porneste spre Capernaum, pe mare, in cautarea
Invatatorului. loan, reamintind cateva aménunte ale minunii din ajun, revine asupra
temei hristologice, vrand parca sa ceara multimii sa depaseasca nivelul omenesc de
interpretare a semnului, pentru a ajunge sa inteleaga actiunea transcendenta a lui lisus>*.

Nesecata dorinta de noutate si nevoia de potolire a foamei, Inradacinata in
interiorul omului, impinge multimea s& se reuneasca in jurul lui lisus. Dar ea este
inca departe de credinta adevarata, fiind total orientatd spre satisfacerea sinelui si nu
spre daruirea catre altii.

b. Lucrarea lui Dumnezeu intru credinta (6, 25-29)

25. Gasindu-l dincolo de mare l-au zis: "Invétatorule, cand ai venit aici?" 26.
lisus le-a zis: "Adevarat, adevarat va spun, cd Ma cautati nu pentru ca ati vazut
semne, ci pentru ca ati mancat din Painea aceea si v-ati saturat. 27. Lucrati nu
pentru mancarea cea pieritoare, ci pentru mancarea care ramane pentru viata
vesnica, si pe care va va da-o Fiul Omului, caci pe El I-a pecetluit Dumnezeu - Tatal.
28. Deci au zis catre El: "Ce sa facem ca sa savarsim lucrarile lui Dumnezeu?" 29.
lisus a raspuns si le-a zis: "Aceasta este lucrarea lui Dumnezeu, s& credeti in Acela
pe care L-a trimis EI",

Oamenii 1l gasesc pe lisus aproape de Capernum si ii pun o intrebare
destinata sa le satisfaca propria curiozitate: "Rabbi, cand ai ajuns tu aici?"(6, 25).
Nicodim, de asemenea, mergand sa-L gaseasca pe lisus, manat de o curiozitate
bazatd pe auto- suficientd, | s-a adresat spunandu-I: "Rabbi"(3, 2). Dar in nici unul
din aceste doua cazuri, lisus nu raspunde la intrebarea pusa. El descopera, mai
degrabd, multimii adevaratele intentii care au ménat-o s&-L caute si demasca
mentalitatea "vulgard" si egoistd a fiecaruia: "Ma cdutati nu pentru ca ati vazut
semne, ci pentru ca ati mancat painea aceea si v-ati saturat"(6, 26). Multimea,
inchisa n visul sau mesianic, nu a ajuns sa inteleaga semnul savarsit de Profet si
semnificatia sa spirituala, acordand mai mare valoare painii, decat Celui care a oferit-
0 si avantajelor materiale, decat ocaziei de a raspunde cu multumirea dragosteiSs.

in fata acestei "ordini spirituale”, lisus proclamé& diferenta radicala dintre
painea materiald, trecatoare si cea "care rdmane pentru viata vesnicé si pe care o va
da Fiul Omului" (6, 27) si i invitd, pe cei ce-l inconjoarad, sa depaseasca orizontul
stramt si sa treacd de pe planul terestru al intelegerii minunii, in cel al credintei si al
Duhului. Multimea, marginitad la a vedea doar umanitatea lui lisus si puterea Sa de
taumaturg, nesesizdnd semnul Duhului si dragostea Tatalui®®, era invitat3, de fapt, sa
inteleaga ca aceasta paine, franta (in bucati) pentru mai multi, in ziua precedentd, era
expresia dragostei lui lisus Thsusi pentru toti. lar vesnicia nu o poate da decét El, intrucat

% Cf. G. Zevini, op. cit. p. 153.
% Ibidem, p. 154.

% Ibidem.
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ea fost a intiparita de Dumnezeu-Tatal in umanitatea Sa, pe care si-a asumat-o ca Fiu al
Lui, si prin ea sa o comunice si oamenilor cu care s-a facut de aceeasi fire®”.

Nici aceasta ultima explicatie nu este inteleasa de interlocutorii lui lisus si
crezand ca sunt indemnati sa savarseasca ceva special sau sa implineasca ceva
precepte necunoscute, il intreaba: "Ce trebuie sa facem pentru a savarsi lucrérile lui
Dumnezeu?" (6, 28). incé un echivoc intre lisus si auditoriu.

Pentru lumea iudaica lucrarile lui Dumnezeu coincideau cu diferite precepte,
porunci, prescriptii. Dar lisus pretinde o unica lucrare: "Séa crezi in Acela pe care El L-
a trimis"(6, 29). Se trece astfel de la "lucréri" l1a "lucrare”.

Pentru loan evanghelistul lucrarea lui Dumnezeu insemna actul credintei,
care trebuie reinnoit zi de zi, singurul care te face sa devii ucenic al lui lisus>®. Este
vorba, asadar, de o marturisire, in actul credintei, fara echivoc, a lui lisus, Profetul din
Nazaret, ca singurul revelator al Tatalui si datatorul vietii vesnice (cf. 3, 15- 17, 36; 5,
24). Este singura deschidere spre unica eliberare din tenebrele unei vieti marcata de
valurile amenitatoare ale scufundarii in nonsensul existentei.

c. lisus — painea coboréata din cer (6,30-40)

30. Ei l-au zis: "Ce semn faci Tu deci, ca sa-l vedem si sa credem in Tine?
Ce lucrezi Tu? 31. Parintii nostri au mancat mana in pustie, precum este scris: Le-a
dat sa manance paine din cer". 32. lisus le-a zis: " Adevarat, adevarat, va zic voua,
nu Moise va dat painea din cer, ci Tatdl meu va da adevarata péaine din cer. 33. Caci
painea lui Dumnezeu este aceea care se pogoara din cer si da lumii viatd". 34.
"Doamne !" I-au zis ei: "Da-ne totdeauna aceasta paine". 35. lisus le-a zis: "Eu sunt
Painea vietii. Cine vine la Mine, nu va flamanzi niciodata si cine crede in Mine,nu va
inseta niciodata. 36. Dar v-am spus ca m-ati si vazut si tot nu credeti. 37. Tot ce-mi
da Tatal, va ajunge la Mine si pe cel ce vine la Mine nu-I voi izgoni afara 38. Caci M-
am pogorat din cer ca sa fac nu voia Mea, ci voia Celui ce M-a trimis. 39. Si voia Celui
ce M-a trimis este ca din toti pe care mi-a dat sa nu pierd pe nici unul, ci sa-l inviez in
ziua cea de apoi. 40. Aceasta este voia Tatalui Meu ca oricine vede pe Fiul si crede in
EL, sa aiba viata vesnica si Eu il voi invia in ziua cea de apoi".

In ciuda numeroaselor dovezi aduse de lisus, multimile nu sunt satisfacute
nici de semne, nici de cuvintele cu care EL incearca sa le lumineze sufletele si
inimile. Ele cer garantii in plus pentru a-L putea crede si pun conditii inainte de a | se
alatura desavarsit: "Dar Tu insuti, ce semn faci, pentru ca la vederea acestuia, noi sé
credem in Tine? Care este lucrarea Ta? (6, 30; cf. Mt 16, 1-4; Lc 11, 29-32).
Miracolul painilor infaptuit Tn ajun nu este suficient. Pentru ca ele sa poata crede lui
Mesia, ca trimis al lui Dumnezeu, este nevoie de un "semn" deosebit, mai vizibil
decét cele anterioare, care sa demonstreze ca lisus, prin minunile Sale, il depaseste

3 Cf. Pr prof. Dr Dumitru Staniloae, Chipul evanghelic al lui lisus Hristos, Sibiu 1991, p. 96.

8 Verbul pistSuw — a crede, apare la loan in locul termenului p...stij — credinta, pe care il
intalnim la sinoptici. De fapt, constructia gramaticald a verbului pistSuw cu acuzativul
precedat de prepozitia ef j in 6, 29, (folositd de 36 de ori in evanghelia a patra), vrea sa
indice ca actul credintei este direct proportional cu increderea acordatd lui lisus si cu
orientarea vietii crestine spre Persoana Sa. (A se vedea amanunte, in acest sens, la R.
Schnackenburg, op. cit. p. 53;G. Zevini, op. cit, p. 154.)
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pe Moise si deci ii este superior. De fapt, semnul cerut de multime era generat de
puternica afirmare din partea lui lisus a unitatii lui cu Tatal, deci a dumnezeirii Lui.

O conceptie diferita despre ceea ce urma sa semnifice insa "semnul" separa
multimea de lisus. Invatatorul pretinde o credinta fara conditii in lucrarea Sa.
Multimile, dimpotriva, Tsi fundamenteaza credinta doar pe miracole extraordinare pe
care le pot vedea cu ochii proprii39. Savarsirea numai a minunilor nu este calea
trasatd de Tatdl, de aceea lisus nu urmeaza pretentile omenesti, ci vointa lui
Dumnezeu.

Toata traditia iudaicd reamintea frecvent, asa cum aratd si versetul 31,
minunea manei. "Pentru a-I hréni, EL a facut s& plou& cu mana si le-a dat graul
cerurilor". (Ps. 78.24). Ea o concepea ca un nou dar al Profetului eshatologic in
timpurile mesianice ce vor urma®. Dar, pentru comunitatea crestind semnele
exterioare nu aveau decat un rol indicator, insuficient pentru a duce la adevarata
credintd. lisus ofera acum noua mana, mult superioara celei pe care au mancat-o
parintii in desert, dar care se dobandeste numai in actul credintei depline.

Raspunsul lui lisus contesta interpretarea textului biblic citat si ofera una mult
mai profunda, cu punerea in lumina a sensului spiritual —mistic. Daca auditoriul Sau
cere simpla repetare a minunii manei, aceasta inseamna ca ei nu au inteles
realitatea spirituala si profetica pe care o simbolizeaz3*'.

Mana, care cadea in fiecare zi din cer si hranea poporul Israel in desert, nu a
fost datd de Moise, ci de Dumnezeu si nu era decét o imagine imperfectd si temporara a
acesteia din urma, "adevarata paine din cer"”?, data tot de Dumnezeu-Tatil, prin lisus
Hristos, Fiul Sau, exprimand aceeasi dragoste a lui Dumnezeu pentru oameni ca si
prima(6, 32), dar cu deosebirea ca noua mana era prin ea insasi si izvor de viata (5,26).

loan pune bine in evidenta in aceasta tema subtila polemica cu Sinagoga in
legaturd cu obiectul revelatilor mesianice: adevarata hrana nu rezida nici in darul lui
Moise, nici in lege, cum se credea, ci in Fiul, pe care Tatal il ofera ca jertfa pentru
omenire™.

Dupa aceasta ultima declaratie a lui lisus, se pare ca multimea ar fi inteles,
exprimand: "Doamne, da-ne totdeauna aceastd paine!”(6, 34). Dar in realitate, ea
inca nu-si dadea seama de forta intrebarii sale si nici de faptul ca se afla foarte
departe de adevérata credintd, intelegand cuvintele Tnvatatorului, din nou doar in
sens material (cf.3, 4; 4, 15).

¥ Nue greu de descoperit, in acest text, o vie controversa, aparutd pe vremea evanghelistului, intre
Sinagoga si Biserica primara pe tema misiunii lui lisus.. A se vedea, G. Zevini, op. cit. p. 155. s

40 Cf. R. E. Brown, The Gospel according to John, I, New York 1966, p. 265; C. H. Dodd, The
Interpretation of the Fourth Gospel, London 1965, p. 334- 337; Strack — Billerbeck, Kommentar
zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch, Munchen 1922, |l, p. 481. in timp ce, potrivit
Traditiei rabinice, vechea mana era conservata, intrucat inceta sa mai cada a doua zi de Pasti
(Cf. los. 5, 12), noua mana, adevarata hrana eshatologica nu va inceta pana la revenirea lui
Mesia. A se vedea, G. Zevini, op. cit. p. 155.

“! Ibidem, p. 156.

2 Termenul &Anmuvo ¢- adevarat, contine in Evanghelia a IV-a conceptul de revelare a lui lisus
si a adevarului Sau divin (1, 17), si diferd de dAnréc care indicd un mod de a vorbi. Cf.
Ibidem.

** Ibidem
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Aceasta noua lipsa de intelegere, 1l indeamna pe lisus, sa exploateze in mod
clar argumentul identitatii Sale, prin afirmatii radicale, care ii pun pe oameni in fata
unor alegerl concrete. In acest sens, El precizeaza, dincolo de orice echivoc: "EU
sunt péinea vietii; cel care vine la Mine, nu va flaméanzi si cel care crede in Mine, nu
va mai inseta niciodats" (6, 35). EL este, asadar, adevarata paine care a venit din cer
pentru a da viatd noului Popor al lui Dumnezeu* . Multimea vede si ascultd, dar nu
recunoaste in lisus pe Fiul lui Dumnezeu coborat d|n cer, precum odinioara mana in
desert. Aceasta lipsa de credintd generald este denuntata de lisus cu amaraciune (6,
36), cu toate ca initiativa de iubire a Tatalui se serveste de lucrarea Fiului pentru a
oferi lumii viatd si mintuire (cf. 1, 4; 3, 14-15< 4, 14-50; 5,21.25-26).

Comunitatea primara, constienta de aceastd problema, exprima, prin
intermediul lui loan, unirea sa profunda cu Invatatorul, afirmand ca planul lui
Dumnezeu cu lumea se realizeaza in primirea pe care lisus o rezerva fiecarui crestin,
fard ca vreunul sa fie pierdut, intrucat Tatal vrea ca cei pe care i-a incredintat Fiului,
sa fie "inviati in ziua de apoi"(6, 39)

ExpreS|a 'ziua de apoi", asa cum se va vedea, repetata de mai multe ori in
acest text (6, 39.40.44.54) are la loan un sens precis: este ziua in care se termina
crearea omului si in care se savarseste moartea lui lisus; ziua de apoi va fi, prin
excelentd, cea in care se va celebra blrumta f/nala a Fiului asupra mortii si in care toti
vor putea gusta apa Duhului data umanltatu (cf 19,30. 34). Atunci, lisus isi va
incheia misiunea prin inviere si va da viata vesnica, inceputa pe pamant in credinta
si care isi va atinge deplinatatea in invierea universala, la sfarsitul timpurilor. Cei ce
vor crede in lisus, Fiul lui Dumnezeu, nu vor experia moartea, ci vor gusta viata de
dupa inviere. Puterea lui lisus de a oferi invierea de apoi rezida tot in unitatea Sa
desavarsita cu Tatal, nu numai in calitate de Dumnezeu adevarat, ci si in calitate de
om adevérat, in a carui umanitate, asumata deplin in ipostasul S&u prin Intrupare,
Tatal este la fel de unit cu El ca si in ipostasul Sdu dumnezeiesc. Tocmai acestui fapt
se datoreaz3 si invierea Sa ca Om*®

d. " Scandalul” originii umile a lui lisus (6, 41-51a)

41. Atunci iudeii murmurau Tmpotriva LUI, pentru ca zisese: "EU sunt painea
care s-a pogorat din cer". 42. Si ziceau: "Oare nu este acesta lisus, fiul lui losif, pe al
carui tatd si mama ii cunoastem? Cum dar zice EL: "EU m-am pogorat din cer."43.
lisus le-a raspuns: "Nu cartiti intre voi". 44. Nimeni nu poate veni la Mine daca nu-l
atrage Tatél, Care m-a trimis, si EU 1l voi invia in ziua de apoi. 45. in prooroci este
scris: "Toti vor fi invatati de Dumnezeu". Asa ca oricine a ascultat pe Tatal si a primit
invatatura Lui, vine la Mine. 46. Nu ca cineva a vazut pe Tatal, decat Acela care vine
de la Dumnezeu; Acela a vazut pe Tatal. 47. Adevarat, adevarat zic voua ca cine
crede in Mine, are viatd vesnica. 48. EU sunt péinea vietii, 49. Parintii vostri au
mancat mana in pustie si au murit.50. Painea care se pogoara din cer, este aceea

* Termenul % dptoc- paine- este folosit in acest capitol atat la singular, cat si la plural.
Folosirea pluralului de 6 ori indica totdeauna painea materiala, semnul unei paini care este
lisus. Folosirea la singular de 15 ori, totdeauna cu articol determinativ, exprima faptul ca
singur lisus este painea care da viata (cf. 6, 23. 31- 35. 41. 48. 50-51. 58). Vezi amanunte
R. Schnackenburg, op. cit. p. 57-58.)

4 Cf. G Zevini, op. cit. p. 157.

“6 Cf. Dumitru Staniloae, Chipul evanghelic...p. 100.
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din care, daca cineva mananca nu mai moare. EU sunt péinea vie care s-a pogorat
din cer.51. Daca mananca cineva din painea aceasta, va trai in veac.

Aceste revelatii ale Iui lisus asupra originii Sale divine: "Eu sunt painea vietii"
(6, 35) si "Eu M-am coborét din cer"(6, 38) provoaca discutii si proteste in multimea
care i devine ostila. loan evanghelistul semnaleaza aceasta atitudine negativa fata
de lisus, atribuind adversarilor recunoscuti de Invatator apelativul "iudeii", cum s-a
vazut deja incepand din versetul 41. Ei nu vor sa creada in lisus, Fiul lui Dumnezeu,
desi au inteles bine sensul afirmatiilor Sale, murmurand impotriva Lui, asa cum, alta
datd, murmurasera parintii lor, in desert, impotriva lui Dumnezeu si a profetului Moise
(cf. Ex 16, 22.urm.; Num. 11, 1-10; 14,27; | Cor. 10, 10).

Daca, in trecut, parinti au refuzat mana pentru cad era o hrana
neindestulatoare si prea usoara, astazi fiii 1l refuzau pe lisus- painea coborata din
cer, din cauza originii Sale umile si terestre: "Nu este EL lisus, fiul lui losif, caruia ii
cunoastem tatél si mama?"(6, 42).

Necredinta, neintelegerea lor fatd de revelatie, pornesc de la pretentia
Nazarinenului la natura Sa divina (5, 18), adica de la scandalul intruparii Fiului lui
Dumnezeu, acestora fiindu-le imposibil sa treaca peste obstacolul originii Sale umane.

In r&spunsul Sau, lisus cautd sa evite o discutie inutil&, pe acest teren si
incearcd s&-i ajute sa reflecteze la impietrirea inimii lor. Tn acest scop, ridica discursul
la un nivel superior de reflectie, enuntédnd conditiile necesare pentru a crede in EL.

Prima este aceea de a fi atras de Tatal: "Nimeni nu poate veni la Mine, daca
Tatsl nu-l va atrage"(6, 44). Atractia Tatalui este un dar ficut omului*’, care-l
conduce spre lisus, intruchiparea manifestarii iubirii lui Dumnezeu pentru umanitate.
Nimeni nu poate veni la Cuvantul intrupat, daca nu este atras de Tatal.

Cea de-a doua conditie, este supunerea fatd de Dumnezeu: "In profeti st&

scris: "Ei vor fi toti invatati de Dumnezeu" (6, 45a).

Oamenii trebuie sa-si dea seama de actiunea mantuitoare a lui Dumnezeu
pentru lume si sd evite sa se oepuné acestei atractii care vine de la Tatal si care se
exercitd pana la invierea finala®*.

Cea de-a treia conditie este ascultarea Tatalui. "Oricine I-a auzit pe Tatal si

a primit invatétura Sa, vine la Mine" (6, 45b). Ne gasim in fata invataturii interioare a
Tatalui si a celei a vietii lui lisus. Pentru a primi Tnvatatura profetului din Nazaret, trebuie
sa fii instruit de Dumnezeu, iar a fi instruit de Dumnezeu, coincide cu faptul de a te lasa
"atras" de lisus (12,32). Cei ce | se alatura, sunt atrasi, in primul rand, de Tatal, pentru ca
L-au ascultat, astfel ca, cuvantul Sau, de viata datator, ramane in ei (5,37-38).

In acest sens, Fericitul Augustin comenteaza: Ori, ce vrea sa zica a fi atras
de Tatal, dacd nu sé primesti invatatura Tatalui? Ce vrea sa zica a primi invatatura
Tatalui, daca nu a-L auzi pe Tatal? Ce vrea sa zica a-l auzi pe Tatal, daca nu s&
asculti Cuvantul Tatalui, adicd pe Mine Insumi...Nu incepeti s& murmurati in voi
insiva: " Dar noi nu L-am vazut niciodata pe Tatal, cum am putut fi invatati de Tatal?"
Ascultati ce v spun EU: EU il cunosc pe Tatél, Eu sunt al LUI, dar intrucéat Cuvéntul
este al celui care-I proferd, nefiind doar unul care rdsuna si apoi trece, ci unul care

47 Cf. G. Zevini, op. cit. p. 158.
*8 Ibidem.
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ramine mereu nedespértit de El, de aceea, atrage pe cel care-l asculta "9 Astfel, a-L
asculta pe lisus, inseamna, in viziune ioaneica, fi instruit de insusi Tatal.

in vremurile lui Moise si ale profetilor, poporul lui Israel era atras spre
Dumnezeu printr-un pact sfant mentinut "cu legéaturi de bunétate si de iubire®" (cf.
Osea 11, 4; ler. 31, 3), in timp ce la plinirea timpurilor, atragerea a face tot Tatal, dar
prin Fiul, prin Care orice om poate stabili cu EL un Nou Legamant interior. Versetul
45, cu citatul profetic din Is. 54, 13: "Toti fii Téi vor fi invatéceii lui Dumnezeu", scos
probabil din Septuaginta si inspirat din ler. 31,33, introduce deja ideea unei legi noi,
cu conotatie universal3, tiparita in interiorul fiecarui om®'.

Pentru a crede in Fiul, nu este absolut necesar sa fi avut o experienta directa a
lui Dumnezeu. Nici un om nu poate pretinde asa ceva. Numai Fiul 1l vede direct pe
Dumnezeu, pentru ca EL este "de [a" si "langa Tatal" (6, 46) aflandu-se totdeauna intr-o
atitudine de ascultare si supunere fiintiala fata de Acesta (cf. 1,18, 5,19; 8, 28; 15,15). De
aceea, Apostolului Filip, care ii ceruse, intr-o zi, lui lisus, sa i-l arate pe Tatal, invatatorul i-
a raspuns simplu: "Cine M-a vazut pe Mine, L-a vazut si pe Tatal" (14, 9). Tatal atrage si
instruieste in Fiul, intrucat accesul la Dumnezeu, nu se face decat prin lisus, pe care
orice om il poate cunoaste prin marturia Sa personala in Duhul Sfant.

Versetele conclusive reiau afirmatile precedente si prezic revelatia
ulterioard. In afar& de faptul c& credinta este cea care trebuie sa faca s& fie vazut
Tatal in Fiul, loan precizeaza raportul dintre credintd si viata vesnica."Adevarat,
adevarat zic voud: Cel ce crede in Mine are viatd vesnicd" (6, 47), principiu care
rezuma toate regulile de acces catre lisus.

Este important de observat, in acest context, cum evanghelistul sesizeaza
paralela pe care lisus o stabileste intre mana si Persoana Sa, definita ca fiind Painea
vietii. Mana a venit de la Tatal, si El vine de la Tatal, astfel ca accentul cade pe
revendicarea originii lor comune.

In acest punct al discursului, textul prezinta o noué revelatie, care adanceste
si mai mult misterul: "Cel care manancéa Painea-lisus, nu mai moare". Spre deosebire
de evrei, care " au mancat mana in desert si au murit", cel ce mananca aceasta
paine, va trai mereu (6, 49-51), intrdnd intr-o comuniune intima cu lisus. Revelatia
diving, identificata cu Fiul, este painea care contine puterea de a comunica o viata
dincolo de moarte. Astfel ca, nemurirea este rezervata doar acelora care, in credinta
in Fiul lui Dumnezeu Intrupat, interiorizeaz& cuvantul S3u si il asimileaza in viata
personala. Viata vesnica pe care o vor avea cei care se hranesc cu aceasta péine,
va fi atunci inviere si participare definitiva a intregii existente umane la viata trinitara
a lui Dumnezeu®.

e. Misterul Trupului Fiului Omului (6, 51b -59)

51b. lar péinea pe care Eu o voi da, pentru viata lumii, este trupul Meu. 52.
La auzul acestor cuvinte, iudeii se certau intre ei si ziceau: "Cum poate omul acesta
sa ne dea trupul lui sa- mancam? 53. lisus le-a zis: "Adevarat, adevarat zic voua, ca,

9 Fer. Augustin, In Johannem 26, 9; P. L. 35, 1610., dup& G. Zevini, op. cit. p. 159.
%0 Ibidem.
5! Pentru tema respectiva, specifica iudaismului antic, a sevedea Targum Is. 54, 13; Midrash Rabba Gn.
95 si textele de la [umran 10H 2, 39; 7, 10. 14; 8, 36;Documentul de la Damasc 20, 4.
%2 \ezi G. Zevini, op. cit. p. 160.
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daca nu veti manca trupul Fiului Omului si daca nu veti bea sangele Lui, nu veti avea
viata n voi insiva. 54. Cine mananca trupul Meu si bea sangele Meu, are viata
vesnica si EU il voi invia in ziua cea de apoi. 55. C&ci trupul Meu este cu adevarat o
hrana si sangele Meu cu adevarat o bautura. 56. Cine mananca trupul Meu si bea
sangele Meu, ramane in Mine si EU raman in el. 57. Dupa cum Tatal, Care este viu, M-a
trimis pe Mine si EU traiesc prin Tatal, tot asa, cine M& mananca pe MINE, va trai si el
prin Mine.58. Astfel este péinea care s-a pogorat din cer, nu ca mana, pe care au
mancat-o parintii vostrii si au murit. Cine mananca painea aceata, va trai in veci". 59.
lisus a spus aceste lucruri in Sinagoga, cand i invata pe oameni ih Capernaum.

Acest pasaj, de incheiere a discursului asupra piinii, prezintd o continuitate
cu versetele precedente, chiar daca mesajul se exprima, aici, in termeni mai
sacrificiali si euharistici fatd de sectiunea precedentd, care are ca trasatura un
accentuat caracter sapiential. Tema painii vietii este aprofundatad. Nu este vorba
numai de a intampina cuvantul revelator al lui lisus, ci mai ales de a face loc
misterului persoanei Sale, prinsa in dimensiunea sa euharistica. lisus este painea
vietii nu numai in tot ceea ce face, ci mai cu seama in Taina Euharistiei, loc unic de
unire desavarsita a crestinului cu Hristos™.

Ultimile cuvinte din v. 51 anunta tema: "Si painea pe care Eu o voi da, pentru
viata lumii, este trupul Meu" (6, 51b). Aceasta declaratie solemna, culmea revelatiei
asupra lui "lisus-paine", introduce o idee noua: painea este identificata cu umanitatea
lui lisus, care va fi jertfitd pentru mantuirea oamenilor prin moartea Sa, semn al celei
mai mari iubiri a lui Dumnezeu pentru om. Semnificatia sacrificiald a versetului este
exprimata, de asemenea, prin termenii "a da", "carne", "pentru viata" si prin contextul
euharistic deja dezvoltat pe timpul vietii lui loan (cf. Mc 14,22-15: Mt 26,26-39: Lc 22,
14-20: | Co 11,23-26)54. Afirmatia reaminteste in mod special formula euharistica a lui
Pavel si Luca: "Acesta este trupul Meu care se frange pentru voi" (1Co 11,24; Lc
12,19)55. lisus este painea, atat ca si Cuvant al lui Dumnezeu, cat si ca Jertfa in care
se daruieste pe Sine deplin din iubire pentru umanitatea cazuta.

Murmurul multimii, dar si a unei parti din ucenici "Cum poate El s& ne dea
noua trupul Sau sa- mancam?"(6, 52) reflecta, probabil, unul din atacurile indreptate
pe vremea evanghelistului Tmpotriva comunitatii crestine, dar ele denuntd, cu
sigurantd, si mentalitatea necredincioasa a celui care nu se lasa refnoit prin Duhul
Sfant si nu intelege s& adere la lisus (cf. 3, 4.9).

%% Ibidem.

** Ibidem.

% Singur loan evanghelistul foloseste, vorbind de Euharistie, termenul s£rx - carne - in loc de
sima - trup -. Este aceasta, probabil, formula aramaica folositd la instituirea Euharistiei,
intrebuintatd de comunitatea ioaneicé si exprimata si de Sf. Ignatie al Antiohiei in scrierile
sale. Formula ioaneica subliniazi raportul dintre Euharistie si Intrupare, in sensul c& omul
se hraneste cu Cuvantul facut trup. Termenul s£rx indicd, in acest pasaj, umanitatea lui
lisus facuta carne si sange. Este vorba de un trup care da viata, pentru ca este acela al
Fiului lui Dumnezeu Intrupat, un trup jertfit pe cruce si, in acelasi timp, jertfit si in
sacramentul euharistic. A se vedea amanunte Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae, Teologia
Dogmaticé ortodox&, Bucuresti 1978, p. 104-115. Tn ceea ce priveste raportul teologic dintre
termenii oop¥ si sima, in Evanghelia a IV-a, a se vedea art. oop#in TheologischesWorterbuch
zum Neuen Testament (ThAWNT), Band VII. Stutgard-Berlin-KéIn, 1990, p. 138-141 si art. Sima
in ThHWNT, Band VII, p. 1054-1060.
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In realitate, interlocutorii lui lisus inteleg sensul afirmatiei Sale precedente,
dar nu-l primesc, intrucat aparenta ei aburditate 1i copleseste, ramanand astfel
exteriori adevarului cad viata omului rezidd doar in comuniunea cu Hristos®. De
aceea, lisus reafirma inca o data puternic: "Dacéd nu veti ménca trupul Fiului Omului
si nu veti bea sangele Lui, nu veti avea viata in voi. Cel care manéanca trupul Meu si
bea séngele Meu are viata vesnica si EU il voi invia in ziua cea de apoi” (6, 53-54).

In acest context, lisus reia teme deja dezvoltate mai inainte, dar le confera,
mai intai, in termeni negativi (6, 53), apoi in pozitivi (6, 54) un accentuat sens
euharistic. Vocabularul intentionat realist, find vorba cu adevérat de a manca®’ si de
a bea, ne face sa ne gandlm la Cina de Taina si lasa sa se inteleaga ca aceasta
consumare a painii euharistice este calea unica, adevarata care ofera participare
deplina la viata lui lisus. Credinta Tn painea cereasca se "consuma" atunci cand ne
hranim cu Euharistia.

Altfel spus, lisus, Fiul Omului, Tndeamna oamenii sa caute viata in EL, in
actul Sau mantuitor de pe cruce, s accepte o noud jertfa, total diferitd de cea la care
participara la templu. De fapt, jertfa lui lisus este "adevarata”, intrucat astdmpara,
real, setea si foamea umana, fiind mereu un fapt al prezentului, intrucat necesita o
participare intotdeauna activa la ea.

Sfarsitul textului anunta si roadele extraordinare destinate participantilor la
Jertfa euharistica: Tnaintea oricarei uniri intime intre Hristos si ucenic "Cel care
manénca trupul Meu si bea sédngele Meu raméne in Mine si Eu in el"(6, 56)

Cel care ramane in Hristos si participa la misterul S&u pascal, in acela
ramine si Hristos intr-o unire intima si durabilda. Ucenicul lui lisus primeste, ca dar, o
viata Tn lisus care depaseste orice asteptare umana, constand din inviere si nemurire
(6, 39.54.58). Cum Tatal este izvorul vietii Fiului, Tn Acesta aflandu-se astfel originea
intregii opere méantuitoare, tot astfel, cine participa la Euharistie gaseste in Hristos
izvorul adevaratei vieti divine. lisus primeste viata de la Tatdl si o transmite mai
departe, sub forma harica crestinului nu numai in timpul prezent, ci pana la sfarsitul
istoriei, daca acesta participd la moartea si invierea lui lisus in taina unui trup

msufletlt prin Duhul Sfant", si care realizeaza adevarata legaturd cu Dumnezeu,
asemenea celei care exista intre Tatal si Fiul (6, 56- 57)

Cel ce mananca trupul Lui se hraneste, astfel, din Persoana Lui dumnezeiasca,
fiinda in trupul Lui cel inviat se gaseste real El insisi. lar persoanele care se comunica prin
trupul lor nu se confunda, chiar daca se Tntrepétrund una n alta. De aceea spune
lisus ca cel ce mananca trupul Lui raméne in El si El in acela. Astfel intre Hristos SI
cel ce se Tmpartaseste se produce o unire asemanatoare celei dintre El si Tatal®

% Cf. G. Zevini, op. cit. p. 161.

" Verbul @dyw —a manca, are in acest text sensul de «a mesteca», «a manca cu dintii,
rupand», deci exprima o clara referire la ritualul euharistic, in care crestinul mananca real
trupul lui Hristos. Expresia a méanca trupul contine, de asemenea, o clara aluzie la Mielul
pascal din Exod 12, care, in simbolismul sdu, este pentru loan evanghelistul insusi Mielul
Hristos jertfit.. (Cf. G. Zevini, op. cit. p. 161.)

%8 Expresia & &uo uéve: este tipica lui loan si este o formula uzuali folosita pentru a indica unitate
fie intre Tatal si Fiul (10, 38); 14, 10- 11), fie intre Hristos si crestini (6, 56; 15, 4-10), fie intre
Tatal, Fiul si crestini (17, 21- 23). Cf. G. Segalla, Gesu pane del cielo, Padova 1976, p. 242.

% Asevedeao aprofundare a acestei idei la R. Schnackenburg, Das Johannesevangelium, I, p. 90- 96.

80 Cf. Dumitru Staniloae, op. cit. p. 101.
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lisus afirma prin aceasta taina prezentei si lucrarii Persoanei in trupul si sdngele ei, si a
dumnezeirii Tn umanitatea Lui, fard sd se confunde. Trupul devine astfel forma
plasticizatd a Persoanei Cuvantului. Si precum Cuvantul e paine, asa este paine si trupul
pe care si l-a luat Siesi. In acest fel persoana umana se hréneste din trupul lui Hristos,
devenit focar iradiant de lumina si viatd dumnezeiasca, cu toata structura lui produsa de
spiritul uman si de dumnezeirea lui Hristos®".

Asadar, mai mult decét taina in sine, caracteristicile ei esentiale vizeaza misterul
persoanei si al vietii lui lisus, revelat Tn mod progresiv n discursul despre Painea vietii.
Un asemenea mister asociaza strans cuvantul si jertfa, astfel ca ele formeaza o singura
realitate. Chiar daca aceasta pune n joc doud perceptii umane diferite, "ascultarea" si
"vederea", In realitate, acestea introduc omul intr-o viatd de supunere fatd de Dumnezeu
si de comuniune cu EL%.

Expunand discursul lui lisus, loan manifestd un echilibru remarcabil si o
competenta pedagogica exemplara. Pentru cel care vrea sa patrunda profunda realitate
a Persoanei lui lisus, pentru acela ascultarea Cuvantului Sau este foarte necesara, ea
deschizandu-se prin experienta personala cu Hristos in actul credintei sale.

In acest context, trebuie sesizatd, de asemenea, realitatea semnului sacramental
care pune in evidentd Intruparea Cuvantului. Intruparea si Euharistia sunt inseparabile,
sau altfel spus, prima parvine credinciosului prin cea de-a doua.

In concluzie, reamintim, ca sintez&, cuvintele unui exeget: "lisus in Trupul S&u
este, pentru autorul evangheliei a patra, locul teologic al revelatiei si al mantuirii. In ochii
lui loan, lisus in trupul S4u, este jertfa vie a prezentei lui Dumnezeu printre oameni. "Viata
a aparut"; ea s-a manifestat; lumina si-a impréstiat strélucirea”; slava lui Dumnezeu a
strélucit. Ea a stralucit si noi am contemplat-o. Dumnezeu a vorbit si noi L-am auzit.
Dumnezeu s-a apropiat si noi L-am atins. Dumnezeu a locuit printre noi si noi L-am
intalnit (cf. I In 1,1). Trupul, in conceptie ioaneica, a devenit calea mantuirii, trupul in care
sade Dumnezeu, hrana vietii vesnice. Si din plindtatea lui, a Cuvantului fntrupat, noi toti
am primit si har peste har (1, 16)."°

5. lisus il invita pe ucenici sa ia atitudine (6, 60- 71)

Evanghelistul loan, ajuns la finalul discursului asupra péainii vietii, cautd sa
rezume efectele cuvintelor Invatatorului in inima ascultétorilor. Facandu-si alegerea in
privinta revelatiei Profetului din Nazaret, datad fiind opozitia tenace si necredinta lor,
adversarii au iesit de-acum din curs&. in schimb, in sufletul ucenicilor incd mai existé o
mare nedumerire si reactii dure la cuvintele lui lisus. Acum, ei trebuie s& aleaga si sa se
pronunte. Versetele urmatoare par un ultim supliment de lumina pe care lisus il da pentru
ca ei s& se poatd decide. Pasajul se imparte in doud parti:

a. necredinta ucenicilor Séi (6,60-66).
b. credinta celor Doisprezece (6,67-71).

a. Necredinta ucenicilor (6,60-66)

1 Ibidem, p. 102.

82 Ibidem. Vezi si G. Zevini, op. cit. p. 162.

8 ¢f. D. Mollat, Introductiona I’ é tude de la Christologie de Saint Jean, Roma 1970, p. 41.
90



CUVANTAREA DESPRE IISUS "PAINEA VIETII" REPERE IN TEOLOGIA IOANEICA SACRAMENTALA

60. Multi din ucenicii Lui, dupa ce au auzit aceste cuvinte, au zis: "Greu este
cuvantul acesta ! Cine poate sa-l asculte? 61. lisus, stiind in Sine ca ucenicii Sai
murmura impotriva Lui, le-a zis: "Va sminteste aceasta? 62. Dar daca veti vedea pe
Fiul Omului suindu-Se unde era nainte? 63. Duhul Sfant este acela care da viata,
trupul nu foloseste la nimic. Cuvintele pe care vi le-am spus eu, sunt duh si sunt
viata. 64. Dar sunt unii dintre voi care nu cred. " Caci lisus stia de la inceput cine
erau cei ce nu cred si cine era cel ce avea sa-L vanda. 65. Si a adaugat: "Tocmai de
aceea v-am spus ca nimeni nu poate sa vina la Mine, daca nu i-a fost dat de Tatal
Meu". 66. Din clipa aceea, multi din ucenicii Lui s-au intors si nu mai umblau cu EL.

De la marea revelatie a lui lisus, ucenicii manifestau o jena in fata afirmatiilor
"irationale" ale Tnvatatorului lor, dificile de acceptat cu mintea. Dificultatea aceptarii
lor privea nu numai declaratiile referitoare la "mancatul"si "bautul" trupului si a
sangelui lui lisus, ci intreg ansamblul invataturii Sale, desfasurata de-a lungul
discursului. Astfel, reactia ucenicilor se rezuma la refuzul divinitatii Nazarineanului: "
Aceasta invatatura este grea! Cine o poate asculta?"(6, 60).

In fata scandaliz&rii si a murmurului acestora, lisus, care cunoaste sufletul
fiecaruia (cf.1, 42-47; 2, 24-25; 4, 18; 5, 14.42; 6,6.61.64), incearca inca o data sa
aprofundeze misterul Persoanei Sale afirmand: "Aceasta va scandalizeazad? Dar
dacé veti vedea pe Fiul Omului urcand acolo unde a fost inainte?" (6, 61-62).

Versetul 62, obiect a numeroase interpretari printre exegetiﬁ", subliniaza nu
atat faptul inaltarii lui lisus, ci mai degraba pretentia discipolilor de a crede numai
dupa ce L-au vazut pe lisus urcand la cer, in aceeasi manierd ca odinioard marii
profeti ai lui Israel Moise, llie si Enoh. O astfel de credinta din partea discipolilor Sai
nu are sens dat fiind faptul ca EL "Cel ce a existat dinainte" vine tocmai din cer®.

Aceasta lectura se dovedeste si mai exactd daca se compara textul prezent
cu cel din 3, 13-15: “Nimeni nu a urcat la cer, decéat cel ce a coboréat din cer, Fiul
Omului care este in cer”. A cere lui lisus sa urce la cer, unde este dintotdeauna cu
Dumnezeu si la Dumnezeu, inseamna ca nu cunoaste si accepta originea Lui divina
(1, 1. 18; 17,5.24).

Motivul unei atari necredinte din partea discipolilor, apare clar in v.63: "Duhul
singur e cel ce dé viata, trupul nu serveste la nimic. Cuvintele pe care vi le-am spus
sunt Duh si sunt viatd". Acest verset face aluzie, in prima parte, la o sintagma a
vremii (un proverb popular -mashal), iar in cea de-a doua prezintd o aplicare a
acesteia de catre lisus: ea are ca scop sa arate puterea Duhului si slébiciunea
trupului66. Cum Duhul isi exercita functiunea, comunicand viata celui care a murit, tot

% Verbul &vofdivw — a urca, este interpretat de exegeti in mod diferit: 1. Pentru unii interpreti
el se refera la patimile si moartea lui lisus; 2. Pentru altii, el s-ar referii la patimi, moarte si
inviere; 3. Alti exegeti sunt de parere ca verbul s-ar referi doar la inviere; 4. in sfarsit, pentru
alti specialisti, verbul &vopdivw ar indica intoarcerea lui lisus la Tatal, eveniment nedespartit
insd de intreg misterul pascal, luat in ansamblul sdu doctrinar. A se vedea amanunte in
acest sens R. Schnackenburg, op cit, p. 104 — 108; F. J. Moloney, The Johannine Son of
Man, Roma 1978, p. 122.

5 Cf. F. J. Moloney, op. cit. p. 120 — 123; V. Pasquetto, Incarnazione e comunione con Dio. La
venuta di Gesu nel mondo e il suo ritorno al luogo di origine secondo il IV vangelo, Roma
1982, p. 189 — 1092.

€ Cuvantul odp? de care se vorbeste in 6, 63 nu are acelasi sens cain 6, 53-56. Aici cuvantul
are un sens negativ, de fragilitate, de slabiciune, adica trupul privat de actiunea Duhului. in
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asa si cuvintele lui lisus sunt Duh care comunica o noua viata. De fapt, numai Duhul
este cel ce introduce omul in domeniul supranaturalului, de aceea, cine e deschis
actiunii sale intelege revelatia divina. In concluzie, adevarul euharistic este tot atat de
real ca si timpul lui lisus, ele fiind un dar, cu acelasi efect in a da viata omului.

Dar constatarea lui lisus este amara. Ucenicii, dominati de "trup" si dedati
slabiciunii naturii umane, privati de viatd pentru ca nu lasd sa actioneze Duhul lui
Dumnezeu in ei (cf.3, 6; 8, 15) nu primesc cuvintele lui lisus, care vin de la Tatal si dau
viata; nu accepta marturia Sa si nu patrund misterul.

In ciuda acestei ultime incercari de explicare in lamurirea alegerii lor, lisus
recunoaste neintelegerea lor bazata pe scandalul pe care-lI provoaca afirmtiile Sale.
Multi nu cred si nu reusesc sa Tnainteze in increderea in Duh, pentru ca nu reusesc
sa se elibereze de sclavia trupului. Grava criza galileeana vine in acest moment:
"Atunci multi dintre ucenicii S&i se retraseré si incetard s& mai meargé cu EL" (6, 66).

Totusi, evanghelistul tine sa arate ca lisus n-a fost surprins de aceste
abandonuri din partea celor care-l urmau si de criza spirituala a discipolilor Sai. Ca
Dumnezeu, prevazand istoria si stapanind-o, cunoaste bine sufletul fiecarui om si
alegerile secrete privind persoana Sa. .

Acum alegerea discipolilor este facutd. Multi dintre ei isi parasesc Invatatorul,
ramand inchisi Tn orizontul strdmt al intelegerii lor. Cuvantul de viata al lui lisus
conduce totdeauna la o alegere, care pentru multi se traduce prin refuzul Duhului si
scindarea interioara, chiar printre cei ce il urmeaza. Singure, Minunile -Semne facute
de lisus, nu sunt suficiente, pentru a face sa izbucneasca o credintd adultd. Pentru
loan, ea se bazeaza, mai cu seama, pe cuvantul unui martor si pe deschiderea
interioara proprie, dar al lui Dumnezeu si colaborare a omului cu Duhul si, in acelasi
timp, depasirea propriei autosuficiente67.

b. Credinta celor Doisprezece (6, 67-71)

67. Atunci lisus a zis celor Doisprezece: "Voi nu vreti sa va duceti? 68.
"Doamne, l-a raspuns Simon Petru, la cine sa ne ducem? TU ai cuvintele vietii
vesnice. 69. Si noi am crezut si am cunoscut ca TU esti Hristosul, Fiul Dumnezeului
Celui viu." 70. lisus le-a raspuns: " Oare, nu v-am ales EU pe voi cei Doisprezece? Si
totusi, unul dintre voi este un diavol". 71. Vorbea despre luda, fiul lui Simon
Iscarioteanul, caci el avea sa-L vanda, el, unul din cei Doisprezece.

Daca pericopa precedentd a facut referire la ucenici, in general (6, 60-66),
aceasta priveste pe cei Doisprezece, in mod particular (6,67-71) si descrie reactia lor
fata de cuvintele Domnului.

In acest text final (6, 60-71), loan evanghelistul pare sa faca o evaluare
precisa a situatiei istorice, de criza evidentd dupa separarea ucenicilor. Grupul acum
se divide in doua: cei care murmura si nu cred si cei care cred si continua sa-si

versetele precedente, dimpotriva, cuvantulare un esns pozitiv, adica cel de om, de individ.
Mai mult, in versetul 63 este vorba chiar de o opozitie intre Duh si trup. in acest sens se pot
vedea ca exemple texte precum: Mt. 26, 41; 1l Cor. 3, 6; | P. 3, 18. in versetele 6, 53 — 56,
dimpotriva, termenii « trup» si « sdnge» sunt uniti precum in texte ca: Mt, 16, 17; | Cor. 15,
50. 53; In. 1 13 si indica persoana concreta lisus, Cuvantul intrupat. A se vedea G. Zevini,
op. cit. p 164.

7 Ibidem p. 165.
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urmeze Invitatorul. Cei din urma sunt numiti de citre evanghelist "cei Doisprezece"®®.

Acestora, lisus le cere sa se pronunte cu privire la EL. " Nu vreti si voi s& va
duceti?"(6, 67). lisus este dispus acum oricarei eventualitdti, chiar sa-si piarda toti
discipolii si sd ramana singur, dar nu sa renunte la proiectul Tatalui pentru mantuirea
[umii.

Intrebarea pusa de lisus nu este in contradictie cu cunoasterea pe care EL o
avea despre constiinta lor, dar este o invitatie formald de a-si manifesta public
necredintaeg.

Reactia grupului celor Doisprezece nu intarzie sa soseasca. Petru, in numele
celorlalti apostoli, remarcand exprimarea la plural a Invatatorului, rdspunde: "Doamne,
unde sé& ne ducem? TU ai cuvintele vietii vesnice.: i noi am crezut si am cunoscut cd TU
esti Hristos, Fiul Dumnezeului Celui viu."(6, 68-69). Marturisirea de credinta a lui Petru,
care poate fi inteleasd si ca expresia experientei credintei comunitatii ioaneice,
condenseaza tot discursul lui lisus despre painea vietii7°. Pentru ei, lisus este un punct de
referinta fara egal, recunoscand ca este superior oricarui invatator si profet, fiind Mesia
cel asteptat, in care locuieste Duhul lui Dumnezeu, gasindu-se cu acesta si cu Tatal intr-
un raport de perfecta comuniune trinitara, iar revelatia Sa contine cuvantul lui Dumnezeu,
in care se gaseste tot sensul existentei umane.

Verbele "rnemotedxayLev - am crezut" si " éyvdxoyev-am cunoscut”, cu sensul
lor profund, expresie a credintei celor Doisprezece, in cotextul marturisirii credintei,
au o forta speciala. loan tine sa sublinieze ca, propovaduirea lui lisus e cea care a
trezit in apostoli credinta si cunoasterea Fiului lui Dumnezeu, o cunoastere destinatd sa
creasca pana la a include in ea intelegerea intregului plan al lui Dumnezeu cu lumea,
manifestat si realizat prin lisus, culminand cu crucea (cf 19,37) si cu momentul in care
Duhul Sfant S-a pogorét, peste ei, dupa evenimentul pascal (cf. 20,23).

Totusi, in acest grup restrans al apostolilor, pe care Invatatorul si I-a ales,
existd unul care Il va parasi. lisus declara deschis acest fapt: "Si unul dintre voi este
diavol"(6, 70).

Pentru sinoptici, Petru era "Satan", cel care, intr-un anumit moment,
neintelegand sensul soteriologic al Patimilor, a incercat sa-L impiedice pe lisus sa
duca la indeplinire planul Tatalui de mantuire a lumii (cf.Mc 8,33; Mt 16,23). La loan,
insa, este vorba de luda: "EL vorbea despre luda, fiul lui Simon Iscarioteanul, caci
acesta avea sa-L vanda, el, care era unul dintre cei Doisprezece"(6, 71).

Tristetea cu care se termind capitolul sase, lasa s& se descopere lucrarea
diabolica a lui luda (6,71< 12,4; 13, 2. 26. 29; 18, 2.5), care cu toate ca a fost unul
dintre cei mai apropiati ucenici, bucurdndu-se de atentiile lui lisus si cunoscand
secretele Sale, pune la cale, in sufletul sau, tradarea.

Descoperirea vanzatorului are pentru loan evanghelistul o semnificatie cu
totul aparte: El recunoaste in cei Doisprezece mica comunitate mesianica careia lisus fi
prezice un fapt al viitorului si care pentru ea va insemna un minus in unitatea ei, dar,
indirect, autorul evangheliei a IV-a vede in aceasta prezicere a lui lisus un advertisment

% Este pentru prima oara cand loan vorbeste de cei doisprezece. Acestmic grup intim constituie in
viziunea evanghelistului noutatea comunitatii mesisanice. Cf. G Zevini, op. cit. p. 166.
% Acest episod dramatic al vietii istorice a Iui lisus, marcat de marturisirea lui Petru, este, de
asemenea, descris de sinoptici (cf Mt 16, 13-20; Mc 8, 27-30; Lc 9, 18- 21).
7 Ibidem.
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dat marii comunitati mesianice, viitoare, ca pericolul real al unui alt luda sa nu apara in
mijlocul ei”".

In discursul despre péinea vietii, lisus a vorbit unei multimi care, era reunita
intr-o adunare comunitara in Sinagoga din Capernum (6,59). Cand, in cele din urma,
toti 7l parasesc pe Profetul din Nazaret, mai ramane doar mica comunitate a celor
Doisprezece, ca prin intermediul lui Petru, s&-si marturiseasca credinta printr-o adeziune
personald, fapt care, n viziunea evanghelistului, se prezinta ca o caracteristica marcanta
a comunitatii ioaneice.

Asadar, ca o concluzie finala, se poate spune ca, prin accentuarea, facuta in
final de catre evanghelist, a momentului marturisirii dumnezeirii lui lisus de catre mica
comunitate mesianica a celor Doisprezece, acesta voia sa transmita peste veacuri,
marii comunitati mesianice a lui lisus, adicd Bisericii crestine, credinta ca El este
singurul "loc" unde se poate intalni si cunoaste iubirea Tatalui si se poate gasi viata
vesnica, izvoratd din sacramentul Painii vietii - Sfanta Euharistie: Eu sunt Painea
vietii... De va manca cineva din péinea aceasta, viu va fi in veci ! (In. 6, 48. 51).

lata de ce autorul Evangheliei a IV-a a fost si poate fi socotit evanghelistul,
prin excelenta, al tainelor’ iar teologia, Tn consecinta, una profund sacramentala.

" Vezi si G. Zevini, op. cit. p. 167.

2 Cf. G. H. C. Macgregor, The Eucharist in the fourth Gospel, in "New Testament Studies",
1962, nr. 63, p. 119.
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DESPRE "ARMONIOASA INTERDEPENDENTA"™"
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ABSTRACT. Hymns and Mysteries to Qumran-exegetical problem.
The Baptismal Hymns are interesting in themselves, particularly because
of the importance of the subject they Freat. The period of the Dead Sea
scrolls was apparently a time of extensive development in the area of
liturgy, as these exeamples and the published Hymns from Cave 1
suggest. This was probably also true of Rabbinic tradition, which was
beginning its development in this period as well.

The Hymns of the Poor are related to the Psalms from the Bible.
There is at best a fine between them.

The Chariots of Glory contains some of the most beautiful and
emotiv vocabulary in the entire Qumran repertoire, it to emphasize its
connections with Ezekiel's visions and Merkabah mysticism. It is a work of
such duzzling faith and ecstatic vision that it fairly over whelms the reader.
The use of the word a-lory in texts such as these is not only interesting
because of parallel New Testament usages, but also because of allusions
like those in Josephus description of the beginnings of the Zelot
movement. It also once more confirms the total messianic thrust of the
entire corpus.

Textul biblic a constituit piatra de incercare a multor generatii de teologi.
Este foarte greu sa spui daca s-a ajuns la o forma ultimad a versiunii primare
reconstituite. Unii teologi sugereaza chiar "ca o traducere a textului, a recenziei
grecesti, a Septuagintei in limba ebraica ar da o versiune foarte apropiata de cea
originara ebraica" sau ca, datoritd aspectelor midrasice, aceasta este calitativ
superioara textului actual ebraic, adica textului masoretic (TM)2. In munca de
reconstituire a versiunii primare a recenziei ebraice un loc aparte il ocupa scrierile
de la Qumran. Textele qumranite sunt impartite de obicei in trei grupe, o prima
grupa de texte fiind clasificate ca protomasoretice, o0 a doua grupa ca
nemasoretice si, o a treia grupa apropiata traditiei de text a Pentateuhului
Samaritean si traditiei alexandrine a Septuagintei’. Descoperirile de la Qumran
provenite din grota IV au redimensionat substantial intreaga problema si, Tn mare
parte, au adus clarificari deosebit de importante in ceea ce priveste transmiterea
textelor biblice, ca de altfel si asupra problemei interdependentei lor*. Pornind de la

' P. Volz, Ein Arbeitsplan fur die Textkritik des Alten Testaments, ZAW 54 (1936), p. 112-113.

2 J. Wellhausen, Der Text der Bucher Samuels, Gottingen, 1871, p. 1-33; S. R. Driver,
Introduction to the Old Testament, Edinburg, 1913, p. 172 passim.

3 Cf. G. Vermes, The Dead Sea Scrolls, Londra, 1977, p. 205-206.

* V. Peterca, Regele Solomon in Biblia ebraics si in cea greceascd. Contributie la studiul
conceptului de midras, Polirom-Bucuresti, 1999, p. 52.
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continutul si forma scrierilor de la Qumran, corobordnd ideea lansata de
F.M.Cross’ si anume c3 retraducerea ingrijitd a Septuagintei poate da un text
ebraic care, foarte probabil, constituie forma unui text premasoretic ce se
desprinde mult de cel masoretic, s-ar putea identifica forma unui text-tip, distinct de
textele locale si de recensiunile populare, din care ar transpare ca unitatea si
unicitatea Scripturii este determinatd de fundamentul sau teologic si nu de
aprehensiunile subiective ale celor ce au generat forme locale. Cu toate acestea
nu putem sa nu observam, In cazul comunitatii qumranite, o deosebita preocupare
pentru viata spirituald, pentru o anume ntelegere duhovniceasca a Legii.

Daci in lucrarea anterioara® am abordat problema mesianica si cea
eshatologica, acum ne propunem sa abordam segmentul liturgic al imnelor si sfera
ispititoare a misterelor, a tainelor originilor. Cu predilectie vom starui asupra
manuscriselor 4Q252, 4Q532, 4Q213-14, 4Q541, 4Q298, 4Q424, 4Q525, 4Q414,
4Q434,436, 4Q416,418, 4Q561, 4Q394-398, 4Q397-399, 40251, 4Q274, 4Q276-
277, 4Q416,418, care reflecta preocuparile liturgice si spirituale ale comunitatii si
care pot oferi cititorului posibilitatea distingerii faptului ca in acest stadiu al omenirii
tentatia spirituala putea detasa de literalismul steril, dar si faptul ca in substanta sa
ritualisticd, doxologicd si doctrinard comunitatea revenea la notele definitorii ale
teologiei Sionului’. Revenirea la cadrele teologiei Sionului nu insemneaza un regres in
domeniul vietii religioase, ci o regasire a sinelui liturgic, o restaurare a viziunii
mesianice proprii profetismului iudaic. Sionul este vazut ca loc al sfinteniei Domnului,
locul in care regalitatea veghea la pazirea Legii lui Dumnezeu. Cadrele liturgice
qumranite au o nota distincta fatd de forma traditionala a cultului iudaic si anume,
practicile liturgice qumranite sunt marcate de un exercitiu ascetic pronuntat, fapt care
scoate slujirea din cadrele automatismului impus de literalism®. Ca si in cazul profetiei
lui Isaia realitatea mesianica este preamarita in chip doxologic, de aceea imnele si
misterele au un continut mesianic in masura in care sunt receptate ca manifestari
logosice. Poporul Cartii este in acelasi timp si popor al cuvantului.

Israel — poporul Cuvantului. Atasamentul evreilor fatd de Sfanta
Scriptura a determinat posteritatea sa-1 atribuie acest apelativ. Analiza
retrospectiva a acestui atasament fata de Scripturi aratd ca intre popor si Carte
exista o relatie vie, existential4®. Prin forta traditiei orale si apoi a celei scrise evreul
a constientizat faptul ca in Carte este cuprins cuvantul viu al lui Dumnezeu si ca
toate fagaduintele Sale sunt adevarate'®. Din aceast3 convingere apare in sanul
iudaismului o alta: "atunci cand vechile institutii vor inceta sa existe, Cartea va
deveni obiectul de reflectie si meditatie prin excelentd" (los. 1, 8). Istoria este

SF.M. Cross, A New Qumran Biblical Fragment ..., p. 23-25.

® Pr. dr. I. Chirila, Mesianism si apocalipsa in scrierile de la Qumran, Arhidiecezana-Cluj 1999.

" Vezi J. M. Miller and J. H. Hayes, A History of Ancient Israel and Judah, p. 203-245.

® Pentru asumarea rezumativa a notiunilor legate de cultul iudaic a se vedea lucrarea lui R.
Vuilleumier, La tradition cultuelle d Israel, Cahiers Theologique, 45 sau Franz-Elmar Wilms,
Freude vor Gott, Kult und Fest in Israel, Verlag Friedrich Pustet Regensburg, 1981.

Sy, Peterca, Op. cit., p. 9.

'° Strack — Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch, |V,
Munchen 1922, p. 415-451.
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perceputad, potrivit unei psihologii iudaice aparte, ca un loc de manifestare "hic et
nunc" a Cuvantului. Nu trebuie sa credem ca in folosirea termenului Cuvéant cu
majuscula sugeram o anume perceptie ipostatica a acestuia, nu este vorba despre
aceasta, ci despre faptul ca evreul recunostea cuvantului scripturistic forta sa
restauratoare a ontosului uman. Noua conceptie remarcata are 0 componenta sau
dimensiune eshatologica evidenta. Cartea, adica revelarea dumnezeirii, ramane o
realitate continu a vesniciei. In acest punct credem c& putem afirma faptul ca in
sanul comunitatii qumranite, comunitate ce contesta institutiile civile si religioase
existente la lerusalim, se traia Tn perspectiva unui eshaton iminent sau ca adeptii
comunitétii se pregateau pentru imparatia mesianica vestita si mult asteptata de ei.
As remarca, pornind de la continutul manuscriselor pe care le vom prezenta, ca nu
se vorbeste Tn termenii unui hiliasm clar, ci, ca si in cazul Apocalipsei, despre o
vreme de lupta intre fii luminii si cei ai intunericului din care vor iesi biruitori fii
adevarului condusi de lesha.

Pesarimurile qumranite releva doua niveluri ale textului: un nivel in care
textul scripturistic este preluat fidel din surse, dar in chip selectiv, si un alt nivel de
text ce reprezinta interpretarea in perspectiva doctrinei comunitatii, nivel ce s-ar
inscrie in ceea ce numim midras. Midrasul are menirea de a aduce in actualitate o
persoand sau un act istoric de relevantd religioasa si restauratoare a grilei de
raportare a creatului la Ne-creat. Textul manuscriselor nu face o reevaluare a
continutului recenziei vechi, o autentificare a corectitudinii recenziei transmise, ci
cauta modalitdti concrete de transpunere dinamica in social, in comunitar, a
functiei restauratoare a Cuvantului biblic. Ritualurile baptismale, tainele originilor,
testamentele si pesherurile de la profeti nu fac altceva decat sa expuna in concret
un nou modus vivendi necesar reasezarii chipului curat al legaturii omului cu
Dumnezeu. R. Eisenman si Wise remarcau in acest sens faptul ca "imnele si
misterele, texte sublime si incredibil de frumoase, s-au transmis in sanul
iudaismului sub numele de Kabbalah"". lar Kabbalah, dincolo de faptul ca este o
doctrina a unitatii'?, este o modalitate de trire a realititii ca moment si spatiu in
care vizibilul si invizibilul, materialul si spiritualul se interpatrund, se unesc in chip
desavarsit in "deveikut"- atasament- dragostea supremd& a omului fatd de
Dumnezeul s3u.” in deveikut, omul dobandeste pe de o parte constiinta unei
apropieri imediate de Dumnezeul personal, iar pe de alta parte traieste in mod
personal realitatea exprimata ca diferentd, ca distanta care-l separa de Ayin, de
impersonalul esentei divine™. Atasamentul fatd de Dumnezeu se realizeaza ca act
concret prin plinirea mitvoturilor. Mitvotul are in sine o structura logosica evidenta.
Acest fapt transpare cu mai multa pregnanta in momentul in care receptam, de
pilda, Legea, Decalogul, prin prisma Noului Testament. Fiecare porunca fisi
gaseste prima forma a plinirii desavarsite n slujirea lui Hristos. Omul, care tinde
din strafundul fiintei sale spre unirea cu Dumnezeu- unitatea suprema, realizeaza
doar in parte aceasta plinire, dar accede la sfera desavarsirii prin doua niveluri

" R. Eisenman and M. Wise, The Dead Sea Scrolls Uncovered, p. 13.
2 p Safran, fn;‘elepciunea Cabalei, Colectia Judaica, Ed. Hasefer, Bucuresti 2000, p. 13.
'3 Ibidem, p. 21.
" Sandu Frunza, lubirea si transcendenta, Ed. Dacia, Cluj Napoca 1999, p. 38-39.
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structurale ale mitvoturilor, pe deplin reflectate de scrierile qumranite, nivelul
reveldrii unei structuri logosice initiale si nivelul revelarii cadii de intrupare a
logosului initial exprimat in creatie si mai apoi principiu al restaurarii. Mitvotul este
cea mai concludentd expresie a relatiei interpersonale ce se stabileste in actul
plinirii lui Intre cel care |-a promulgat si cel care si |I-a asumat ca si cadru al
restaurarii chipului si al realizarii asemanarii. "Ofranda sufletului" Tn cadrul plinirii
mitvotului este "expresia unei inalte intensitati a dorintei venita din adancul inimii si
pusa in viata prin Tmplinirea comandamentelor divine"". Intensitatea acestei trairi,
a acestei uniuni mistice si totodata practice face ca poporul ales sa fie un popor al
Cartii, iar comunitatea qumranita, chiar sub numele de comunitate sectara, sa fie o
grupare in care cuvantul se contureaza in dimensiunea intruparii. Dacad am privi
paralela qumraniti - crestini am putea observa ca in fapt telosul, idealul mistic si
moral, este identic, ceea ce le desparte este faptul ca pentru crestini Hristos-Mesia
a venit, s-a aratat, iar qumranitii inca asteapta sa se nasca. Spuneam in volumul
anterior ca ideea mesianica era vie la Qumran, dar remarcam faptul ca pe linia
profetilor unii qumraniti au acceptat anume fragmente neotestamentare, deci
unitatea si unicitatea mesajului este evidentd, ramane doar sa se realizeze, sa se
constientizeze aspectul complementar al intelegerilor si trairilor si atunci se va
ajunge la en-telos-ul umanitatii in integralitatea sa.

Lumea priveste fardmele, segmentele, existentei care-i cad sub incidenta
privirii, ceea ce scruteaza integralul este vederea inimii, trairea lduntricd a acesteia
in sfera credintei. Sa vedem in cele ce urmeaza cateva din caile linistirii inimii Tn
adancul cunoasterii si experierii iubirii de necuprins a lui Dumnezeu prin
intermediul unor noi documente qumranite.

Daca mai sus vorbeam despre interdependentd, acum ma vad nevoit sa

atrag atentia asupra faptului ca interdependenta este determinata de unicitatea
obiectului revelatiei, iar diversitatea este realizata de pluralitatea de opinii si directii
exegetice. Din aceasta diversitate nu se va putea iesi aplicand termenilor ca popor
ales sau Israel un sens teutonic,ci numai in cazul in care vom recepta ca limitele
lor nu sunt ermetice, ci cu desavarsire dinamice, dinamism imprimat de auzire si
plinire. De asemeni in sfera plinirii m& vad nevoit sd marchez faptul ca existd doua
stadii aparent succesive, cred insa ca ar trebui vazute ca simultane, cea a plinirii
rituale — mecanice- si cea a vederii, a trairii in cel Unul ca Cei Trei.
Comunitatea qumranita si cea de la lacul Mariotis vestesc acest tip de traire inca
inainte de venirea reveldrii desavarsite. De aceea vom evidentia armonioasa
interdependenta dintre acestea si mai apoi dintre dezideratul lor si prima fericire de
pe Kurun Hatin.

I. Imnele si Tainele originilor.

Adesea profetul este vazut ca fiind un fluier in care Duhul lui Dumnezeu
sufla spre incantarea si linistirea lumii. Imnele qumranite prin structura lor liturgica
exprimd o stare existentiald de tip profetic si in acelasi timp cu o deschidere
evidentd spre misteriologie. De aceea le vom prezenta in unitate cu Tainele
incercand sa intelegem ca adancurile revelatiei in chip plenar se descopera in si

5 Al Safran, Intelepciunea Cabalei, p. 197-437.
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prin liturgic. Vom reliefa faptul ca planul liturgic exprima un prezent in care trecutul
este viu prin factualizarea potentelor initiale, iar viitorul este cuprins in starea de
n&dejde vie in venirea lui Yesha. In acest caz cei care plinesc poruncile, fie
qumraniti fie crestini, sunt ca si fluierele, canta-realizeaza martyria- spre linistirea
lumii prin "copii mantuirii" (4Q416,418).

Dupa cum ne sugereaza analiza documentelor Q1, perioada qumranita in
care au fost redactate principalele documente a fost un timp foarte dinamic in sfera
trairii liturgice'®. Aceasta dezvoltare se realizeaza concomitent cu dinamizarea si
conturarea traditiei rabinice, care si-a Inceput dezvoltarea in aceiasi perioada. Cu
siguranta cele optsprezece Binecuvantari, ca de altfel tot corpusul de documente
ce se refera la Mesia cerului si al pamantului, si alte elemente specifice comunitatii
iudaice s-au cristalizat in jurul acestei perioade.

In aceastd perioadd este practicatd rugéciunea si cantarea comunitara.
Aparitia cuvantului Amin atasat acestui proces liturgic este interpretat ca fiind
asemenea unei binecuvantari. El apare de pilda in Coloana 2 a Regulii comunitatii,
fiind ilustrativ in acest sens’’. Sectiunea sau gruparea Imnelor imbina specificul
comunitar al actiunii liturgice cu structura psalmodica specifica Psalmilor biblici. De
aceea ele trebuie sa fie disociate de literatura moralizatoare exprimata de gruparea
Beatitudinilor, a fericirilor.

Referintele la " Miraculos" sau la " Misterele secrete" observate in cadrul
studiului documentelor cu acest subiect introduc teme ca : Taina inceputurilor sau
tainele existentei, teme specifice literaturii criptice aparute indeosebi in secolul |
i.d.Hr., cum ar fi de pilda Sefer ha-Razim (Cartea misterelor) si alte texte magice
cu tenta mistica cuprinse ulterior in Kabbalah-ul rabinic, element principal in
dezvoltarea misticismului iudaic medieval si modern.

In cele ce urmeazd vom prezenta cateva din documentele apartindtoare acestor
grupe din dorinta de a evidentia faptul ca in planul liturgic este afirmata cu
fermitate accederea omului curatit, restaurat, I-a viata vesnica.

1. Chariot-urile slavei (4Q286 — 287)

Manuscript A Fragmene 1

(o wrdab 7amas e e Ao 2w W1
(A2l 2101 e AeTahnh nAmIe mazn Tenp L2
WOB e o (T T T AL IR B e L3
imple masen oy Al ope e M T3 o e am) 4

'® R. Eisenman & M. Wise, Op. Cit., p. 221.
7 Ibidem, p. 222.
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Temeliile focului.

Manuscrisul A. Fragment 1

(1)  locul Maririi (Onoarei) Tale si scaunul pentru asezarea picioarelor Slavei
Tale, in cel mai inalt loc al sederii Tale si strigarea (vestirea)

(2)  Sfinteniei Tale si chariot-ul Slavei Tale cu multimile si Tngerii buni, si toate
Tainele Tale,

(3) Temeliile focului, razele Iluminarii Tale,Splendorile onoarei, focurile
(stralucirile) luminilor si stralucirile miraculoase,

(4)  Onoare si virtute si bunatatile (inaltimile cele mai bune) ale Slavei, Taina
cea Sfanta si locul stralucirii si Tnaltimile cele mai bune ale frumusetii Izvorului,

(5) Maretia si locul ntalnirii (adunarii) puterilor, onoare,lauda si puterea
minunilor si a tdmaduirilor,

(6)  Si lucrari minunate,Taina Intelepciunii si chipul Cunoasterii si lzvorul
Intelegerii, Izvorul Descoperirii

(7)  Siadunarea Sfintilor (sfinteniei) si Adevarul Tainic, tezaurul intelegerii prin
fiii dreptatii, si locul salasluirii celor care savarsesc dreptatea...

(8) Cel Singur Credincios si adunarea Dreptilor si Tainele miraculoase

(9) Cand apar ei si saptamanile Sfinteniei in toata ordinea deplinatatii dreptatii
lor si steagurile lunare...

(10) Tn vremea lor si s&rbatorile Slavei in timpurile lor...

(11)  Si sabaturile pamantului in impartirile lor si in sfatuirile timpurilor jubileului ...

(12)  Si Jubileele Vesnice ...

(13) Lumina si intuneric...

Imnul Naturii

Fragment 2

(1)  Lasati noua lauda... pamantul si toate locuintele ... cei care locuiesc in ele,
pamantul si toate cele ce-l inzestreaza

(2)  Si toate izvoarele subzistentei sale... si toti muntii si vaile si toate raurile,
pamantul frumusetii...

(3) Léasati noua lauda adancurilor padurilor si pustiul Horebului...

(4)  Si pamanturile lui necultivate si temeliile lui..., insulele si...

(5) Roadele lor, pamanturile inalte cu paduri si toti cedrii Libanului ...

(6)  Vinul nou daruit de pamant in cele douasprezece luni... a ...

(7)  Sitoate ofrandele pamantului din cele douasprezece luni...
(8) Cuvantul Tau. Amin. Amin.
(9) ... si fortareata si apa, puturi adanci...
(10) fiecare rau, vai adanci ...
(11) apa...
(12) toate Secretele lor...
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Cunoasterea vesnica.

Fragment 3. Coloana 1

(1)  pamanturile

(2) ftinerii lor

(3) sitoti insotitorii lor in laudele (si toti cei care lauda impreuna cu ei pe !)

(4) silaudele Adevarului in timpul sarbatorilor

(5) al Tau... si purtdtorul imparatiei Tale (Vestitorul, solul!) in mijlocul

Popoarelor
(6)  Tngerii curatiei cu Toatd Cunoasterea vesnica, la ...
(7)  sa binecuvinteze Numele Tau Cel Glorios in veci. Amin.Amin.
(8)  staruiti in lauda Dumnezeului ... tot Adevarul Lui ...

Sfatul Adunarii blesteméand pe Belial.

Fragment 3. Coloana 2.

(1)  Sfatul Adunarii va striga impreuna in unison, Amin. Amin. Cand ei vor
blestema pe Belial

(2) Si toatd vina lor o vor lepada, si vor raspunde zicand: Blestemat sa fie
Belial cu toat ostirea Iui'®,

(3)  Si condamnat s3 fie el in legea faradelegii Iui'’. Blestemate s3 fie toate
duhurile care s-au lepadat, s-au lasat atrase, de viclenia raului lor®®.

(4) Si sa fie ei condamnati sa traiasca in viclenia necuratiei ispitirilor lor.
Intradevér ei sunt pierduti in Intuneric. Pedeapsa lor

(5) Vafi Groapa vesnicé21.Amin.Amin. Si blestemat sa fie Cel Unul Singur rau
cu toate stapanirile lui, si condamnat sa fie

(6) Toti fii lui Belial in toate timpurile slujirilor lor pana la desavarsirea lor
vesnicézz. Amin. Amin.

(7) Si ei s& repete si s& spuna: Blestemat s& fii tu, Inger al Mortii, al
intunericului,si Duhule al Distrugerii cu toate inclinatile tale vinovate si
pacatoase,

(8) Siin toate dezgustatoarele ispite si in tot sfatul rautatii tale.Si condamnat
sa fii tu in stapanirea pacatelor tale

(9)  Siin rautatea si vinovatia faradelegilor tale, impreuna cu toti dezgustatorii
slujitori ai Seolului si Tn rusinea mormantului,

'8 Este vorba despre ingerii sau diavolii Mastematic, Matemothului, fii intunericului, care au
si ei un sul al lor pe care inscriptioneaza faradelegile. Atunci cand comunitatea blesteama
pe Belial de fapt savarseste un ritual de exorcizare prin care faradelegile poporului sunt
lepadate tatalui lor, cauzei lor prime.

' Condamnat s3 fie Belial sa indure vinovatia propriilor sale faradelegi.

2 Bemehasavat misatmeto — planul lor diabolic, plan dinainte pregatit pentru a atrage pe cei
labili.

2! Mimeslotiv uzaomim- groapa vesnica- adica ladul.

2 pana ce vor fi pedepsiti desavarsit si definitiv.
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(10)  Si cu umilintele distrugerii, cu cei fara ramasita si fara de iertare, in furia si
mania lui Dumnezeu sa ramai in veci vecilor. Amin. Amin.

(11) Si blestemati fie toti cei care slujesc Rautatii lor, care au stabilit legaturi cu
Rautatea ta impotriva inimilor lor

(12) Legamantul lui Dumnezeu, a fost pus ca sa arate, sa-ti vesteascs,
cuvintele celor care vad Adevarul lui, si care schimba Judecatile Torei...

Stralucirea (splendoarea) Duhurilor.

Manuscrisul B. Fragment 1

(1) ... cainvatatoriilor...
(2) alor... alor fie cinstea ...
(3)  Alor Slava, usile minunilor lor...
(4)  ngerii focului si Duhurile din nori,(din vézduh !) ...
(5)  Impletirea Stralucirii Duhurilor Sfantului Sfintilor ...
(6)  Sifirmamente ale Sfantului Sfintilor...
(7)  Luni cu toate sarbatorile lor...
(8)  Slavitul Nume al Dumnezeului tau...
(9)  Sitoti slujitorii Sfinteniei ...
(10) in desavarsirea lucrarilor lor ...
(11)  Tn minunatele lor Temple...
(12) Toti slujitorii lor...
(13) Sfintenia Ta in locuinta lui...
Fragmentul 2
(1)  ...laei, si ei vor binecuvanta Numele Tau Cel Sfant cu binecuvantari ...
(2)  siei Te vor binecuvanta toate fapturile trupesti intr-un glas, cum Tu care le-
ai creat...

(3) fiare si pasari si taratoare si pestii marii, si toti ...
(4)  Tu le-ai facut pe toate ca noi...

Fragment 3
(14) ... Duhule Sfant aseaza-Te peste Mantuitorul Lui®>...

ARHEOLOGIE DE TEXT

Manuscrisul 4Q286-287 ar putea fi asezat in grupul manuscriselor
profetice. Cu toate ca preia vocabularul, imagistica si stilul profetiei lui lezechiel
locul sau este in suita imnelor qumranite deoarece, dupa continut, el este un
manuscris liturgic. "Temeliile focului" este fragmentul care atesta plinirea viziunii lui
lezechiel. Dimensiunea profetica a acestui fragment ar consista in elementele prin

% Duhule Sfinte odihnestete peste Mantuitorul Lui, peste Mantuitorul care de la Tine vine —
nahah al Mesiahu ruah kodes.
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care Tainicul Dumnezeu se reveleaza in timpul ultimului judetiu. Din aceasta
perspectiva profetica se desprinde dimensiunea eshatologica si mesianica a
manuscrisului "in corpore".Dimensiunea liturgica este constituita, cel mai clar
exprimat, in principal de Fragmentul 3 care este de fapt o rugaciune de exorcizare,
rugaciune cu evidente reverberatii in opera liturgica vasiliana. Structura antifonica,
dialogica, exprimatd de Amin. Amin, ne indreptatesc sa consideram intregul
manuscris ca fiind un imn de preaslavire si de lauda adus Creatorului.

"Carele slavei" prezintd conexiuni evidente cu viziunile lui lezechiel si cu
Merkabah-ul mistic. Aceastd lucrare, care are afinitdti clare cu toate Céantarile
Sacrificiului Sabatic cunoscute, a fost specific liturgica pentru comunitatile de la
Qumran si de la Masada®* este cunoscuta in iudaism ca si cantarea Numelui, iar in
evul mediu si modernitate ea este numita Kabalah mistica a Carului ceresc sau a
Tronului. in linia 5 a Mss.A. F.1. este intalnit cuvantul Zohar — splendoare, cuvant
specific Kabbalei, iar sub forma pluralului el este intalnit in linia 3 unde I-am tradus cu
Splendori, straluciri, innobilari, relationat bineanteles cu expresia "toate Tainele Tale",
fiindca ele innobileaza pe om prin cunoastere. Fapt care de asemeni este specific
Kabbalei. Termenul Zohar este titlul dat lucrarii celei mai profunde cunoasteri in secolul al
XlII lea in sanul misticismului iudaic medieval din Spania.

in liniile 3-5, acele Taine sunt expuse intr-o explozie de imagini extatice
care vorbesc despre "sezutul picioarelor Slavei Tale", "Temeliile focului", " razele
Luminii Tale", "Focul luminii" si despre "cel mai Tnalt Izvor al Frumusetii". Acesta
este vocabularul specific textelor care reproduc recitaluri vizionare extatice,
indiferent de perioada in care au aparut acestea. Textele folosesc deasemenea
termenii Hesed/Zedek dihotomie pusa in discutie inca de timpuriu in sanul
iudaismului®® Aceste dou3 concepte pot fi receptate ca si cele doua porunci ale
iubirii pronuntate in Noul Testament ca temelii ale propovaduirii Mantuitorului si
numite "iubirea lui Dumnezeu" (Hesed) si "iubirea aproapelui" (Zedek). Literatura
patristica a Bisericii primare asociaza deasemeni cei doi termeni, a se vedea in
acest sens Epistola Sf. lacov, iar Didahia celor 12 apostoli le numeste "Cai",
termen uzitat si in literatura kabalistica.

Textul face referire si la "fii dreptatii”, la cei care au savéarsit si savarsesc
dreptatea. Am avansat aceasta discutie in volumul nostru® anterior atunci cand
am analizat posibilitatea identificarii lor cu fii lui Tadoc, nume derivat (probabil !) de
la ben Zedek. Manuscrisul 4Q286-287, prin continutul sdu eshatologic, foloseste
sensul de fii dreptatii, adica fii mantuirii sau fii izbaviti. Tenta istorica a termenului
este parasitda in favoarea sensului nominativ ce exprima o realitate vesnica
contrara celei exprimate prin expresia slujitorii lui Belial din F3C2.

2 Eisenman & Wise, Op. Cit., p. 222.

% \Jom realiza un subcapitol special pentru a prezenta modul in care acesti doi termeni sunt
folositi la Osea si mai apoi la Qumran. Cele doua tipuri de folosire au ca principal element
de convergenta lipsa din relatarea tematica a Templului, el este transferat in dimensiunea
de templu a comunitatii (in cazul Q), a familiei (in cazul O) sau chiar al ansamblului
creatiei ( Vezi Imnul Naturii).

% pr. loan Chirila, Mesianism si apocalipséa in scrierile de la Qumran, Ed. Arhidiecezana,
Cluj Napoca 1999.
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Tn liniile 7-9 se folosesc termeni care stau in relatie directd cu " Cel Singur
Credincios", de aceea comunitatea celor fideli Acestuia este numitd " Adunarea
facatorilor de bine", deasemeni, terminologia se raporteaza la expresiile "Cel
Singur Credincios Adevarului”, "Unicul Multumitor Vesnic"27, si  "Tainele
miraculoase (sau minunate!)".

Termenii care exprima notari calendaristice, ca sabaturi,sarbatori si jubilee,
pe care Sf.Ap.Pavel le numeste in Galateni 4,9-10 "intelesuri slabe si sédrace —
practici de cersetor", sunt termeni ce exprima timpul unor practici extatice, cum ar fi
de pilda "saptamanile sfinteniei"," Sarbatoarea steagurilor", "sarbatorile Slavei" si
"jubileul vesnic". Acest fapt denota credinta qumranitilor intr-o continuitate reala
intre cultul din cadrul timpului si liturghia vesnica. Acest fragment se incheie in linia
13 cu termenii Lumina si Intuneric, termeni specifici rescriptului Genezei si
prologului Evangheliei lui loan. "Or veHosek" — Lumin& si Intuneric este o temé&
preferitd a Comunitatii Q, prezenta si in literatura apologetilor din sec. 2-3 d.Hr., care
exprima lupta dintre bine si rau, si in final biruinta definitiva a Celui Singur Bun.

Cel de al doilea text, Mss.B.F1., continud si imbogateste vocabularul
extatic prin exresii ca: "portile minunilor lor", "Ingerii focului", "Duhurile din
vazduhuri, din nori"®®, "Duhurile care impletesc stralucirile Sfantului Sfintilor",
"Firmamentul Sfantului Sfintilor", "locurile Sale minunate", "Slujitorii Sfinteniei si a
desavarsirii lucrarii Lor" (3 — 10)29. Ultimele doud exprimari sunt de un interes
aparte. Ele au reverberatii certe in scrierile pauline: 2 Cor. 11,15 si Rom. 6,22, iar
in Epistola catre Evrei 11,16 locul minunat al celor care savarsesc dreptatea este
numit cetatea lui Dumnezeu. Diavolul incearca sa se prezinte pe sine ca inger al
luminii, dar parodia sa va fi rasplatita dupa continutul in sine al muncii sale. Cea de
a doua expresie "desavarsirea lucrarilor lor" este o doctrind binecunoscuta la
Qumran, doctrina perfectiunii. Acest termen — tovah- este folosit si in Damascus
Document VIII, 28-30 in conjunctie cu cel de Sfintenie: Sfintenia desavarsita sau
desavarsirea sﬁnteniei”. De la acest termen este dezvoltatd o altd invatatura cu
rezonante mesianice, cea a "caii desavarsirii" , a se vedea in acest sens in Sf.Ev.Matei
"predica de pe munte".

Imnul Naturii (Mss.A F2) este un fragment foarte interesant. Nota de
noutate care transpare din continut este datd de faptul cad in doctrina qumranita
Templul ideal vazut si prezentat de profeti are o premergere, are radacini, in timpul
istoric. Ansamblul naturii perceput ca pamant al frumusetii este o stare potentiala a
pamantului nou. Folosirea expresiei cedrii Libanului certifica faptul ca in sanul
comunitatii existau cunostinte clare despre importanta religioasa a Templului, dar
vorbirea prin intermediul expresiilor ce denotd trecerea de la potenta la act
dovedeste faptul ca autorul vede chipul desavarsit al Templului. Aidoma lui Osea,

" As sugera aici sensul: Euharistia Vesnica.

2 Poate fi tradus Duhurile sau Ostirile din nor — sens care ne trimite la perioada iesirii din
robia Egipteand, moment in care Domnul a interpus intre cei alesi si egipteni un nor, cei
care fac ca norul sa fie luminos sunt ingerii, ca reflectari in creatie a stralucirii soarelui
dreptatii. Tema Soarele dreptatii si relatia Sa cu Ingerii este dezvoltatd in Maleahi 4.

2 pentru a realiza in chip obiectiv perceptia mesianica a autorului trebuie sa corelam textul
prezent cu viziunea profetica a lui Daniel.

%0 A se vedea si2 Cor. 7, 11.
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qumranitul scrie despre Templul in devenire. Osea vede temelia Templului in
nucleul familial restaurat in statura unitatii fiintiale exprimata prin unitatea de gandire,
faptuire si iubire, qumranitul foloseste expresii care exprima realizarea sau participarea
tuturor elementelor naturii la realizarea paméantului frumusetii ca loc de cohabitare cu
Creatorul , deci unitatea creatiei, de aceea imnul este numit de unii teologi ca fiind imn
ecologic31. Fundamentul doctrinar si biblic al ecologismului rezidand in faptul ca fiecare
particica a creatiei este element integrant al acestui "aret tiiah".

F 3.2. — Sfatul Adunarii blestema pe Belial- este un fragment a carui tema
concord& cu cea dezvoltats in Documentul din Damasc capitolul 6. in ambele texte
marele preo’[32 - mebakker - conduce adunarea in acest ritual de exorcizare-
excomunicare. La fel ca si in cazul ultimei coloane din DD limbajul este vehement
si militeazd pentru o detasare clard de cel Rau. Esenieni nu se mai aratd ca
pacifisti, ca cei care-i iubesc pe dusmanii lor, ci mai degraba continuand stilul
documentelor 1QS,IX, 21-22 si CD, VI, 14-15 se afirma ca ei li urasc pe "fii mortii".
Vocabularul folosit este specific pentru scrierile care abordeaza tema demonologiei
care de data aceasta, ca si in documentele amintite anterior, este incadrata in
structura liturgicd a exorcismului caracterizat de folosirea termenului "blestem" si a
incantatiei raspuns" Amin. Amin." Prezentd si in 1QS Il. Toate exprimarile sunt
adresate lui Satan, Belial si Mastemoth, fatd de care nu existd nici o urma de
iertare, ci se manifestd si ramane viu prezenta furia, mania lui Dumnezeu si dorinta
Acestuia de a-l pierde pe Cel singur Rau pentru totdeauna (3.2.10).

Terminologia folosita in cuprinsul manuscriselor citate se constituie intr-un
mic ghid tematic al doctrinei spirituale promovate de comunitatea qumranita.
Termenii la care facem referire, ca: "Slava; Cale; Chip; Numele cel Sfant = Sfantul;
Numele cel Slavit al lui Dumnezeu;lucrari desavarsite;tamaduiri, taumaturgii; si
lucrari minunate, miraculoase" , sunt specifici literaturii de specialitate aparuta in
perioada Bisericii primare, multi dintre ei fiind prezenti la Evanghelisti si la Sf. Ap.
Pavel. Marea lor majoritate au patruns in mistica iudaica generand noi cuvinte ca:
locuri minunate, Tainele lor.taina adevarului, tezaurul Tintelegerii, tainele
miraculoase. Mai existd si expresiile "Izvorul intelegerii si lzvorul Descoperirilor"
care sunt foarte des intalnite in poetica iudaicd medievala fiind numite "Fons
Vitae". Cel mai reprezentativ poet mistic iudeo-arab care le-a folosit in creatia sa
fiind Solomon Ibn Gabriol.

Sensurile termenului Slava in 4Q286-287. Folosirea acestui termen in texte ca
cel de fata nu este interesanta doar pentru faptul ca poate fi pus in paralel cu
uzitarea sa din Noul Testament, ci pentru ca prin losif Flaviu el este legat de
miscarea Zelotilor. losif Flaviu descrie figura a doi rabini care in timpul tulburarilor
din anul 4 i.d.Hr., cu putin nainte de moartea lui Irod, au incurajat poporul sa se
ridice impotriva Romei si a familiei irodiene tragand jos de pe zidurile Templului
vulturul roman pe care Irod il pusese Tmpotriva tuturor traditiilor legislative iudaice
privitoare la Templu. Ei au interpretat acest act ca fiind un fapt glorios si
nemuritor®®. Acest mod de interpretare propus de losif Flaviu poate fi acceptat

¥ Eisenman & Wise, Op. Cit., p. 224.
%2 preotul, oficiantul, desemnat de comunitate. Nu se afla in succesiune levitica.
% |osif Flaviu, Razboiul iudaic, 1. 650.
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numai in masura in care consideram inceputul revoltei ca pe o miscare populara
iudaica Tndreptatd in directia restaurérii Legii. in acest caz putem vorbi despre
reasezarea majestatii divine, singurul steag biruitor fiind cel al lui IHWH. De fapt in
cuprinsul manuscrisului avem mentiunea sarbatorii steagului, a steagului ca
simbol, ca emblema, ori steagul Israelului are pana azi semnele transcendentei:
albul si albastrul.

Termenul de Slava are si un alt sens in cuprinsul manuscrisului si anume
pe cel de stralucire a dumnezeirii. Dumnezeu apare in cadrul actelor revelatiei
dincolo de manifestarile naturale ce frizeaza cu intunericul, El apare intr-o mare de
lumin&. Tn acest sens termenul Slavd desemneazi strélucirea fiintei divine in
revelare, stiut fiind faptul ca ochiul muritor nu vede dincolo de lumina si prin
aceasta fiind pastrata transcendenta absoluta a fiintei divine.

Mai avem insa un sens al termenului Slava, pe cel de Glorie, Biruinta. Acesta
std de asemenea in legatura cu simbolul steagului, steagul ca semn al adunarii si al
unitatii. Este vorba aici de biruinta suprema a lui Dumnezeu asupra puterilor celui rau,
biruintd prin care pamantul frumusetii se reveleza ca spatiu a stralucirii gloriei divine
prin cei care implinesc neancetat lucrarile desavarsite ale lui Dumnezeu.

Finalul Mss.B F1 incepe cu o aluzie la locul asezarii picioarelor Slavei lui
Dumnezeu, el este In unitate ideaticd si de vocabular cu textul din Facere
49,10.Cititorul poate interpreta acest fragment ca fiind o reluare a profetiei despre
Silo. El va fi interpretat in cadrul prezentarii Florilegiului la Geneza-4Q252. Aici se
vorbeste despre Izbavitorul, Mantuitorul celor drepti care va invia la sfarsitul
veacurilor. Mehokkek — daruitorul Legii — este amintit in manuscris dar nu se face
referire la sceptru. Aceleasi imagini si acelasi vocabular este folosit de catre traditia
pseudoclementina in novelele aparute in sanul comunitatii iudeo-crestine din
secolul al IV lea. Dar ultima linie a Mss.B face referire la Sfantul Duh care se
odihneste peste Mantuitorul Lui. Textul are conexiuni clare cu Isaia 11,2. El poate fi
corelationat cu Isaia 61,1 si astfel putem vorbi despre o realitate personald, ceea
ce ar face pe oricare ganditor crestin sa spuna ca aici avem un fundament clar
pentru tripersonalitatea dumnezeirii. Cert este faptul cd se vorbeste in limitele
Tnvataturii despre Nasi — liderul mesianic atat de viu prezent in scrierile qumranite.
Trebuie totusi subliniat aspectul pronominal al textului. in manuscrisele analizate in
volumul anterior am vorbit despre Mantuitorul cerului si al paméantului. Aici se
spune Mantuitorul Lui, deci se indica locul, cauza prima, a celui care vine spre
mantuire. Duhul Domnului, forma din textele profetice prezentate anterior, devine
Duhul Sfant, o altd modalitate de prezentare in categorialul persoanei. Ori aceste
texte nu pot fi intelese in lumina lipsei de perspectiva, ci numai in perspectiva
evanghelica si in special in lumina evenimentului botezarii lui lisus relatat in
Evanghelia de la Marcu, evanghelie cunoscutd comunitatii qumranite®. Eisenman
si Wise identifica Tn acest text o dezvoltare fireasca a teologiei qumranite despre
mesianismul regal, despre descendenta davidicd, perenitatea tronului lui David®.
Acest fapt confirma inca o data dimensiunea mesianica a manuscrisului.

% Vezi volumul nostru, Mesianism si apocalips3...
% Eisenman & Wise, Op. Cit., p. 226.
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CONTRIBUTII ALE SFANTULUI GRIGORIE PALAMA LA DEFINIREA
COSMOLOGIEI ORTODOXE

STEFAN BUCHIU

ZUSAMMENFASSUNG. Der Beitrag des Heiligen Gregorios Palamas
zur Prezisierung der christlichen Kosmologie. In der Nachfolge der
alten Kirchenvéter trenn sich Gregorios Palamas von den nichtbiblischen
Quellen der Schopfungslehre. Indem er einen Unterschied zwischen dem
Wesen und dem Wirken (der ungeschaffen Energie) Gottes macht, kann er
die Schopfung als das das Ergebnis des absolut freien Schopfungswilles und
Schopfungsenergie des dreieinigen Gottes darstellen.

"Creatia lumii - faptul se uita prea des - nu este un adevar de ordin filosofic, ci
un art|col de credmt“" ne aminteste Viadimir Lossky Principalele carti ale Genezei nu
expun "o istorie" - o istorie presupune un martor - ci ne lamuresc asupra planului lui
Dumnezeu despre om, asa cum Duhul Sfant I-a descoperit profetilor din Vechiul
Testament. "Filosofia antica, continud Lossky, nu cunoaste creatia in intelesul absolut
al acestui cuvant™. Dupa antici, lumea este creatd de Dumnezeu dar nu din nimic, ci
dintr-o materie eternd; Dumnezeu ar fi avut un rol de arhitect sau "Demiurg" adica de
mester, fauritor al "cosmosului”" care inseamna oranduire, podoaba.

Ideea creatiei "ex nihilo" apare in Biblie in forma explicita abia la Il
Macabei VII, 28°. Dumnezeu a fiacut lumea din nimic, totul a fost ficut de
Dumnezeu, numai El n-a fost facut. Sfantul Grigorie Palama noteaza in spiritul
traditiei patristice: "Caci Duhul ne-a invatat cd numai Dumnezeu este Cel ce este
cu adevarat si este pururea si este neschimbat, neprimindu-si existenta din cele ce
nu sunt si nemergand spre nefnnta ca este in trei ipostasuri si atotputernic; ca El a
adus in sase zile cu cuvantul la existentd cele ce sunt din cele ce nu sunt™.
Creatia, "ex nihilo" inseamna indeosebi noutatea absoluta, inventie a unui alt
univers decat cel al fiintei divine, indepartat de El in mod infinit "nu prin loc, ci prin
fire" - dupa cuvantul Sfantului loan Damaschinul - si denota caracterul de
Persoana al Creatorului caci numai |ub|rea si libertatea poarta in ele posibilitatea
unei "alteritati", a unui altul decét tine |nsut|

Crearea in timp - adica p03|b|I|tatea unui adevarat inceput al existentei
create este marea despartire dintre gandirea greacd si Revelatia dumnezeiasca

' Vladimir Lossky, Teologia mistica a Bisericii de rasarit, traducere, studiu introductiv si note
Pr. Vasile Raduca, Editura Anastasia, Bucuresti, p. 121.
2 Ibidem.
8 "Rogu-te, fiule, ca, la cer si la pamant cautand si vazand toate cele ce sunt intrinsele sa
cunosti ca din ce n-au fost le-a facut pe ele Dumnezeu si pe neamul omenesc asijderea |-
a facut" (I Macabei VII, 28).
* Sfantul Grigorie Palama, 150 capete despre cunostinta naturald. despre cunoasterea lui
Dumnezeu, despre viata morald si despre faptwre traducere introducere si note de Pr.
Prof. Dumitru Staniloae in Filocalia, sau culegere din Scrierile Sfintilor Parinti care arata
cum se poate omul curati, lumina si desavarsi, vol. VI, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1977 p. 434.
® Parintele Galeriu, Jertfs si rdscumparare, Ed. Harisma, 1991, p. 56.
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biblicd"® remarca John Meyendorff. Referatul biblic este urmatorul: "La inceput a
facut Dumnezeu cerul si pamantul" (Facere I, 4). Lumea are un inceput "primul
inceput al ei care nu a fost din alt inceput"’ si deci nu e vesnica. "Ca lumea nu
numai a inceput, spune Sfantul Grigorie Palama, ci va avea si un sfarsit, ne
mfatlseaza firea ei, ca una ce e dintre cele mtamplatoare Caci mereu sfarseste in
partlle ei"® Expresia "la inceput" inseamna "la Tnceputul timpului" pentru Sfantul
Vasile cel Mare Dumnezeu nu traieste n timp, fiindca El este Cel ce a facut timpul,
la fel cum a facut spatiul. Dumnezeu este "inaintea tuturor veacurilor" si dincolo de
toate spatiile. Dar cu lumea incepe timpul. Cele sase zile ale creatiei nu sunt cele
care se masoara dupa rasaritul si apusul soarelui. Este vorba de zile ale lui
Dumnezeu si nu de zile ale oamenilor, caci "o singura zi, inaintea Domnului, este
ca o mie de ani si o mie de ani ca o singura zi". (Il Petru 3,8). Teologii mai noi
socotesc ca zilele creatiei sunt perioade nedeterminate de timp care marcheaza
devenirea creatiei. Cu timpul ins3, s-a creat lumea si odatd cu facerea ei s-au
nascut miscarea si schimbarea.

Crearea lumii nu contrazice neschimbabilitatea lui Dumnezeu, pentru ca
lumea n-a fost creatd din natura (ousia) lui Dumnezeu, ci din vointa Sa, prin
energiiile Sale necreate. Vointa este deosebita de fire (naturd). Palama zice: "Sa
se stie ca altceva e lucrarea si altceva cel ce lucreaza, precum iarasi altceva e
lucrul realizat: lucrarea este miscarea activa si fiintiald a naturii; lucratorul este
natura din care provine lucrarea iar lucrul realizat este rezultatul".® Achindin
sustinea ca nu existd deosebire intre fiinta si lucrari: socotlm pe Dumnezeu fiinta
lucritoare dar lucrarea nu e altceva decat fiinta". % Din punct de vedere a
achindinist, nedistingédndu-se fiinta dumnezeiascé de lucrari, inseamna ca lumea
este din eternitate. Pentru Palama puterea creatoare e pusa de Dumnezeu in
miscare cand voieste; pentru Achindin lucrarea creatoare fiind Tnsasi fiinta lui
Dumnezeu, inseamna ca lumea este in vesnicie ca si fiinta dumnezeiasca'’
Palama vine cu autoritatea Sfintilor Parinti, Atanasie cel Mare si loan Damaschinul:
"Fiul s-a nascut din fiinta lui Dumnezeu si Tatal, netemporal pe cand creat|a nue
din fiinta Tatalui, ci prln voia Lui a fost adusa din nimic la existenta". 2 Prin vointa
Sa, Dumnezeu ramane absolut liber sa creeze sau sa nu creeze, dar rimane
transcendent fatd de lume dupa crearea ei. Rezultatul este cd& Dumnezeu nu e
pentru noi nici o transcendenta absolut neatinsa, comunicandu-se creaturilor prin
energiile necreate, dar nu suntem nici produsul fiintei dumnezeiesti in care caz am
fi asemenea lui lisus Hristos."

6 John Meyendorff, Teologia bizantina, tendinte istorice si teme doctrinare, traducere din
limba engleza de Pr. Conf. dr. Alexandru |. Stan, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1996, p. 175.
Sfantul Grigorie Palama, 150 Capete..., in Filocalia, vol. VI, p. 424.

Ib/dem

® Pr. Prof. dr. Dumitru Staniloae, Ideile Sfantului Grigorie in cursul polemicii cu Aschindin, in
Viata si Invéatatura Sfantului Grigorie Palama cu patru tratate traduse, editia a doua, Ed.
Scrlpta Bucurestl 1993, p. 133.

1% Ibidem, p. 134.

" Ibidem, p. 135.

Sfantul Grigorie Palama, Antireticul al cincilea contra celor scrise de Archindin impotriva
luminii harului si a harismelor duhovnicesti. Capitolele celui de-al cincilea cuvant antiretic
contra lui Archlndln in Viata si..., p. 264.

'3 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stanlloae Viata si..., p. 135.
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Distinctia pe care o face Sfantul Grigorie Palama alaturi de Sfintii Parinti
rasariteni intre fiinta lui Dumnezeu cea mai presus de lume si energiile divine
prezente in lume, ne ajutd sa intelegem ca lumea creata e opera lui Dumnezeu
dar nu ca revarsare a fiintei ci ca "fruct" al harului, al energiilor divine." Astfel,
pentru Palama creatia este expresia unei kenoze a Sfintei Treimi: "Fire mai presus
de fire", spune el, Dumnezeu nu are a sui mai sus la inaltime, la slava mai mare. El
se Tnaltd din cele de jos... din a se pogori si smeri in fapturile Sale. Slava celui
preinalt este pogorérea la cele smerite™ iar pogorérea lui Dumnezeu in actul
creator e libera si nu din necesitate, e un dar. El pogoara pentru a se darui."
Lumea este contingentd, nu se arata ca neconditionat necesara. Ar putea si sa nu
fie. Exista pentru ca a voit Dumnezeu sa existe iar faptul de a putea crea inseamna
ca Dumnezeu are un caracter personal. Lumea este opera Sfintei Treimi si poarta
pecetea Sfintei Treimi. "Prin urmare, zice Palama, Tatal si Fiul cu Duhul sunt fata
de creatie un singur inceput (pr|n0|p|u) si un singur Stapan un singur Creator, un
singur Dumnezeu si tatd, un singur Carmuitor, Supraveghetor si toate celelalte"’
Dumnezeu "este insa si Tatal fata de Fiul, care nu a mceput nicidecum in timp; sie Flu
fata de Tatal; si Duhul este purcesul Tatalui, impreuna vesnic cu Tatal si cu Fiul, fiind
toti trei de una si aceeasi funta Ipostasurlle se deosebesc unele de altele dar nu
dupa fiinta iar "in raportul cu creatia, fiindca aceasta este lucru al celor Trei, adus la
fiintd din nimic, si gentru cei facuti fii prin harul comun daruit de cei Trei, se numeste
Tata si Treimea"."” Sfantul Vasile spune: "Tatal este cauza indeplinatoare, incat cele
create isi au existenta din voia Tatalui, sunt aduse la existenta prin lucrarea Fiului si se
indeplinesc intru existenta prin lucrarea Sfantului Duh".

Dumnezeu a creat lumea prin Cuvantul Sau (Logos): "Si a zis Dumnezeu:
sa fie lumina!" (Facere, |, 3) este de ajuns sa spuna pentru ca lucrurile sa fie.
Cuvantul Sau, Intelepciunea ipostatica a Tatalui, este cel care le constituie fiinta:
"Toate prin El s-au facut; si fara El nimic nu s-a facut din ce s-a facut" (loan I, 3).
"Orice creatura, interpreteaza Vladimir Lossky, isi are punctul sau de contact cu
dumnezeirea; aceasta este ideea, ratiunea sa, logosul sau, care este in acelasi
timp tinta catre care ea tinde. Ideile lucrurilor individuale sunt continute in idei mai
generale, precum sunt speciile in genuri. Totul este continut in Logos, cea de-a
doua persoana a Treimii, care este primul principiu si tinta ultimd a tuturor celor
create".?® Toate poarta in fiinta lor o ratiune, un mesaj, o finalitate, si fara ratiune
nimic nu s-a facut. Logosul lucreazd insa impreund cu Duhul, neconfundat si
nedespartit si lucreaza atat de unitar, incat Sfantul Irineu vede in Fiul si Sfantul
Duh "mainile" lui Dumnezeu, care ne-au zidit. In zorile creatiei, cand Logosul
insamanta ideile creatoare ale lucrurilor (logoi), "Duhul se purta pe deasupra
apelor" (Facere, |, 2) transmitand forta vivificatoare ideilor diseminate de Logos.21
"Dand Marele Mester, zice Palama, o astfel de randuiala fiecaruia din marginile

* Parintele Galeriu, Op. cit., p. 57.

% Sfantul Grigorie Palama al Tesalonicului, Cuvéant la Nasterea lui Hristos, la Nicodim
Aghioratul, Paza celor cinci simturi, traducerea Neamtu, 1826 cap. Xl, trimiterea 81, p.
38 apud Parintele Galeriu, Op. CIt p. 50.
® Parintele Galeriu, Op. cit., p. 51.

7 Sfantul Grigorie Palama, 150 capete..., in Filocalia, vol. VII, p. 514.

8 Ibidem, p. 516.
19Ibldem p. 514.
0Vlad|m|r Lossky, Op. cit., p. 127.
' Parintele Galeriu, Op. cit., p. 53.
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intregului, a fixat in nemiscare si a pus totodata in miscare acest intreg, facandu-l o
lume bine intocmita... Pe toate le-a randuit ca pe o podoaba si dupa legatura
ratiunilor lor, ca sa se poata numi pe drept cuvant, intregul, podoab“" 2

Sfintii Parinti, in ciuda identitatii de termeni, s-au despartit din punct de
vedere teologic de izvoarele nebiblice. Astfel, in ceea ce priveste "ideile"
dumnezeiesti sunt expresii ale vointei dumnezeiesti si nu ale firii dumnezeiesti.
Ideile-vointa, pe care Dionisie le numeste "modele", nu sunt identice cu existentele
create;® nu sunt de sine subzistente ci Dumnezeu este suportul lor.

Pentru Platon ideile (eidos) reprezinté forma launtrica si insasi legea de
existenta a lucrurilor. Ideile alcatuiesc lumea "inteligibild" din care lucrurile "isi trag
seva si fiinta prin participare”. Este "a treia lume", cum o numeste K. Popper,
alaturi de Creator si creatura si care exclude creatia "ex nihilo". Platon considera
principiile lucrurilor de sine subzistente, impreuna cauzatoare cu Dumnezeu. Parintii
insa nu le socotesc de sine subzistente, nici necauzate, nici impreuna cauzatoare ca
Dumnezeu, ci existand unitar in fiinta lui Dumnezeu ca razele in soare.?

De asemenea, ratiunile "logoi" difera in semnificatie de "ratiunile seminale"
ale stoicilor. Ele sunt idei creatoare ale lucrurilor, modelele lor din Dumnezeu,
"cuvintele" facerii si ale providentei pe care le mtalnlm in Geneza si nu sunt
adevaratele fiinte (ousu) vesnice ale eX|stenteIor Ratiunile (Iogm) dupa Sfantul
Maxim Marturisitorul nu sunt identice nici cu fllnta lui Dumnezeu, nici cu existenta
lucrurilor din lumea creat&.”® X

Filosofia antica era bazata pe opozitia dintre spirit si naturd sau materie. In
aceasta filosofie, spiritul este in afara de materie. Pornind de la faptul ca lumea a
fost creatd de Logos, Sfintii Parinti au depasit acest dualism, aratand ca spiritul nu
este in afara de materie, ci fundamentul materiei, pentru ca lumea este creata pe o
ordine logicd (microcosmos) care nu este altceva decét reflectarea rationalitatii
Logosului in structura interna a intregului Univers.

O altd scadere a spiritului elin este panteismul exprimat in forma teoriei
unui suflet al Cosmosului, cosmo-zoismului sau hylozoismul. Sfantul Grigorie
Palama combate aceasta teorie: "Inteleptii elenilor zic ca cerul se intoarce prin
firea sufletului lumii, si ca Tnsasi judecata dreapta si ratiunea ne invata aceasta.
Care judecaté dreapta? Care ratiune? Caci daca cerul se Intoarce nu prin puterea
lumii careia ii zic suflet, iar sufletul acesta e al mtregu lumi, cum de nu se intoarce
si pamantul si apa si aerul, mai ales c& dup3 ei sufletul e pururea in miscare?"?’
Mlscarea corpurllor ceresti se petrece "nu printr-o fire sufleteasca, cum zice mai
departe, ci prin una corporala si proprie", deci miscarea naturii nu e purtata de un
suflet ci de legile ei fizice. .

Teologii ortodocsi vorbesc de un "dinamism" al creatiei. In caracterul
lucrator si total nepasiv al lui Dumnezeu isi are justetea ei expresia "Deus est actus
purus". Providenta dumnezeiascd, aceea care a dat fiintd lumii prin ratiuni (logoi),
tot ea o mentine in existentd ca "naturd" dinamica - adica realitate "in afara" lui

2 Sfantul Grigorie Palama, 7150 capete... in Filocalia, vol. VII, p. 435.
Vladlmlr Lossky, Op. cit.., p. 126.
* Pr. Prof. Dr. Dumitru Stanlloale Viata si..., p. 77.
%5 Vladimir Lossky, Op. cit., p. 127.
% John Meyendorff, Op. cit., p. 177.
’ Sfantul Grigorie Palama, 7150 capete..., in Filocalia, vol. VII, p. 425.
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Dumnezeu.?®® Lumea e condus3 spre scopul ei prin legile fizice care i-au fost
imprimate. Aceste legi sunt de asa natura, incat ii permite lumii sa evolueze.
Aceasta evolutie ca tendinta spre scop, se datoreste arhetipului (modelul prim) fixat
de Dumnezeu - "frumusetea arhetipica si neschlmbata slava lui Dumnezeu, slava
lui Hristos, slava Duhulw raza dumnezeirii"® - insa daca din punct de vedere
ortodox se vorbeste de o creatie continua (evolutie dirijata de Dumnezeu), aceasta
se datoreste faptului ca legatura dintre Dumnezeu si Univers este data prin
energiile necreate. Dupd Tinvatatura scolasticA a lui Varlaam si Archindin,
Dumnezeu este condamnat la neputintd de manifestare pentru faptul ca e necreat
si nu este altceva decéat fiinta dumnezeiasca. Dumnezeu ramane incremenit in
esenta sa pentru ca manifestarea ar insemna o curgere a fiintei. Concluzia este:
"Dumnezeul lui Archindin si Varlaam sau Dumnezeul scolastic e o substanta rigida,
mai incremenita ca orice piatra, deci o substantd moarta, substanta unei filosofii
simplist rationaliste. Dumnezeul Bibliei, al Parintilor, al oamenilor credinciosi,
afirmat de Palama, e Dumnezeul personal, viu, liber sa- si manifeste interesul si
iubirea Sa".* Conceptla nepersonalistd, esentialista scolast|ca, izoleaza cu
superbie lumea in propria ei autonomie.

In teologia catolicd se vorbeste de o "creatio prima" (materia inform&) si
"creatio secunda" (materia formata) spre deosebire de teologia ortodoxa in care se
considerd forma Universului datd in materie odatd cu aducerea ei la existentd,
conform rationalitatii creatiei despre care vorbesc Sfantul Maxim si Sfantul
Atanasie. Dar in creatie, se observa o evolutie de la simplu la complex, de la
anorganic la organic - Sfantul Grigorie Palama zice: "<la inceput a facut Dumnezeu
cerul si pAméantul> (Facere, |, 4), nu ca pe un gol, desigur, nici fara cele dintre ele.
Caci pamantul era amestecat cu apa si fiecare dintre ele purta in potenta toate,
dezaproband de departe, precum se cuvine, pe cei ce socotesc in chip gresit ca
materia a preexistat de la sine"' "Cerul" desemneazi, in traditia bisericeasca,
lumea spirituald iar "pamantul", lumea materiald. Palama observa ca plantele si
animalele, dar si toate formele in miscare erau date potential in substanta originaré
a Iumu iar mtreaga creatie isi are sub2|stenta in lumina originara sau in energ|a

% In limba romana, e interesant de sesizat, cuvintele "lume" si "luming@" isi au
ongmea din acelasi etimon latin "lumen", ilustrdnd conceptia ortodoxa c& “‘ntreg
universul este o lumina"*® - depasire a conceptiilor dualiste maniheiste si gnostice.

"Dumnezeu este lumina si nici un intuneric nu este intru EI" (loan, I, 5) El se
cunoaste deplin in bogatia Lui nesfarsﬂa si cunoaste toate cate le-a facut si se fac.
“Ingern spune Palama, intrec pe oameni prin harul si stralucirea aceasta si prin
unirea cu Dumnezeu. De aceea puterile |ntelegatoare si duhurile sIuytoare sunt
luminile cele de al doilea, slujitori ai luminii de sus si ca lumini de-al doilea,
rasfrangeri ale primei lumini. Ingerul este cea dintai fire luminoasa dupa cea dintai,
rasfrangand- 0, pe aceea. Este lumina a doua, o iradiere sau o impartasire celei
dintai lumini" Ingeru sunt a doua fire luminoasa. Omul este si el fire luminoas3,

Parlntele Galeriu, Op. cit., p. 50.

® Ibidem, p. 51.
%0 Sfantul Grigorie Palama, 7150 capete..., in Filocalia, vol. VII, p. 514.
1 Ibidem, p. 516.
%2 Ibidem, p. 514.
% ., Vladimir Lossky, Op. cit., p. 127.

* Parintele Galeriu, Op. cit., p. 53.
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dar numai prin salasluirea lui Dumnezeu in el poate deveni deplin luminos. ingerul
rasfrange pe Dumnezeu in lumina lui, e "iradiere", "curgere" din Dumnezeu, e
subiect pur mintal, pur intelegator. Iradierea este modul de intrare al lui Dumnezeu
in relatie interpersonald cu faptura Lui si nu neoplatonism, caci atat ingerul cat si
omul sunt creati ca subiecte pentru a se impartasi in relatie cu subiectul
dumnezeiesc de toatd lumina si viata Lui.®

Asa cum constata Evdochimov "veacul al Xlll-lea face din aristotelism
filosofia prin excelenta, in dauna imaginatiei simbolice si a modalitatilor de gandire
indirecta. Fizica lui Aristotel se ocupa de o lume pervertita, ruptd de transcedent.
Intelectul scoate ideea din lucruri, dar nu duce nicidecum la dimensiunea ei
transcendenta. In gandirea scolastica, ingerii sunt privati de functia lor de
mijlocitori; ei sunt redusi la rolul de <virtuti> calau2|toare ale unei ordini <naturale>.
Apar ca specii logice si nu ca vestitori, ca persoane vii"

"Ingerii, spune Palama, au fost randuiti sa sIu;eascé cu tarie Ziditorului si
au primit rostul sa fie stapaniti. Nu au fost pusi insa sa stapaneasca peste cei de
dupa ei, decat daca sunt trimisi la aceasta de Cel ce tine toate. Satana a poftit
insd, sa stdpaneascd cu mandrie Tmpotriva hotdrarii Ziditorului. De aceea
parasindu-si treapta sa impreund cu ingerii care s-au razvratit impreuna cu el, e
parasit pe dreptate, de izvorul vietii si luminii adevarate si se scufunda in moarte si
in intunericul vesnic“.37 Potrivit teologilor bizantini, ingerii au fost creati inainte de
lumea vazuta iar functia lor esentiala este de a-i sluji lui Dumnezeu si chipului sau -
omul. Dumnezeu a creat lumea buna: "Si a privit Dumnezeu la toate céte le facuse
si, iata, ca ele erau bune foarte" (Facere, I, 31) dar nu perfecta, fiindca omul
trebuia sa staruiasca in bine, pe calea asemanarii cu Dumnezeu. Raul se
datoreaza libertatii cu care Dumnezeu a inzestrat creatura, isi are izvorul in ingerii
care au cazut si in omul care s-a abatut de la izvorul binelui. Omul a ales sa fie
stapanit de lume si prin aceasta si-a pierdut libertatea.

In teologia romano-catolica se vorbeste de o gratie supraadaugata naturii
omenesti prin creatie (donum superadditum). Traditia rasariteana, nu cunoaste "firea
curata" (status naturae purae) careia s-ar adduga harul ca un dar supranatural. Nu
exista pentru ea o stare fireasca, "normald”, harul fiind cuprins in insasi actul creator.
Natura omului este cu adevarat ea insasi numai Th masura in care ea exista "in har".
Harul ii confera omului proprla crestere ' 'naturald". "Firea curata" nu corespunde nici cu
starea initiala a creatiei, nici cu cea actuala in care pacatul a stirbit natura umana, nici
cu starea indumnezeita proprie veaculw ce va sa fie.®

Eusebiu considerda ca "prima zi a creatiei este lumina divina care
lumineaza crearea treptata a lumii". Aceasta prima duminica se uneste pentru el cu
ultima, a Apocalipsei, cand Dumnezeu - Lumina va fi in toti. La Sfantul Grigorie
Palama, lumina Taborului, lumina contemplata de sfinti si lumina veacului ce va sa
vind sunt identice. Pentru Clement din Alexandria, lumina primei zile exista
dinaintea creatiei: "Astfel, conchide Evdochimov, se poate spune ca lumina primei
zile a creatiei a fost venirea luminii taborice a slavei divine".®

% Sfantul Grigorie Palama, 750 capete... in Filocalia, vol. VII, p. 435.
% Viadimir Lossky, Op. cit., p. 126.

37 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Viata si..., p. 77.

%8 \/ladimir Lossky, Op. cit., p. 127.

% John Meyendorff, Op. cit., p. 177.
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PARTICULARITATI ALE GENULUI CROMATIC iN MUZICA
BISERICEASCA DE PROVENIENTA BIZANTINA DIN TRANSILVANIA’

VASILE STANCIU

ABSTRACT. Diatonicity and Chromaticism in Transylvanien Church
Music of the Byzantine Tradition. The Byzantine musical cultural suffered
on time evolutions and changes which often changed its character and style
much to sober of angrandiose art above all. One side of this evolution and
change have an impact upon the chromatic mode of the Byzantine music.
Some Byzantinologists among who |. D. Petrescu, Titus Moisescu, Gr.
Pantiru, O. L. Cosma after the studies and researches made on the history
of this art gave the hypothesis that the chromatic mode was not a part of the
modal structures of the Byzantine voices butis the rezult of same Eastern
influences, obvious especially after 1453, the year the Byzantine Empire
influences, fell under Turkish rule. The chromatis mode developed and
penetrated into the church's music also as a consequence of the Byzantine
music reform, made by Hrisant of Madith at 1814 at Constantinople.

Another category of Byzantinologists led by Gh. Ciobanu think that the
chromatic mode was a constitutive parte of the modal structures of the
Byzantine music from the very beginning.

in Transylvania the second mode and its derived mode, the sixth mode
have more melodic variants, diatonical as well as chromatical, which shows
that in this side of the country the curch's music developed in a strong
connection with the church's music of Byzantine origin which existed in the
Romanian Principalities, but shows also that this mode has some
characteristics and specific features belonging to the variants from
Transylvania, noted for the first time by the priest Dimitrie Cuntanu, at Sibiu
in 1890 and by the priest and composer Celestin Cherebetiu at Blaj in 1930.

l. Preliminarii

Sunt convins ca tema aleasa spre tratare in cadrul unui simpozion de
bizantinologie de prestigiul celui de la lasi, implicd doua responsabilitati:

a) In ce masurd problematica prezentei genului cromatic in muzica
bisericeasca din Transilvania poate aduce o oarecare limpezire in problematica
generala a teoriilor si opiniilor legate de genul cromatic in muzica bizantina?

b) Tn ce mé&suré genul melodic structurat si diversificat in formule melodice
cromatice este produsul evolutiei melodicii bizantine hrisantice In muzica
bisericeasca din Transilvania, sau prezenta unor structuri intervalice cromatice in
aceasta cultura muzicala este doar pasagera si ca atare nu putem vorbi de un gen
cromatic stabilizat si definit, asa cum apare el diversificat in modul Il autentic si in
plagalul sau din traditia muzicala psaltica bizantina.

" Referat sustinut la Simpozionul International de Muzica Bizantina de la lasi, mai 2000.
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latd asadar, suficiente premise pentru initierea unui gen de abordare a
acestei problematici, asupra céareia bizantinologii si muzicologii Thcd nu Tmpartasesc
aceeasi opinie.

Nu voi insista prea mult asupra interesului de care s-a bucurat tratarea
acestui subiect, ci voi aminti foarte succint cele doua orientari si opinii, conturate
deja in bizantinologia romaneasca dar si cea straina, referitoare la genul cromatic.

1. Opinia pintelui I. D. Petrescu - Visarion care plecand de la transcrierea
diatonica a tuturor ehurilor muzicii bizantine acrediteaza ideea ca genul cromatic a
patruns tarziu Tn melodica bizantina si ca aceasta patrundere "a survenit in a doua
parte a secolului al XVlll-lea, ca reflex advers la actiunea de roméanire si in general
datoritd conditiilor social-istorice ale respectivei perioade. Influentele turco-greco-
persano-arabe se manifestd in muzica psalticd prin penetratia structurilor modale
cromatice si a unei adevarate risipe de ornamente si melisme imprumutate din
arsenalul muzicii profane. Chiar si terminologia modala orientala se adopta prin
denumiri de scari ca: mustar, hisar etc. Influenta formulelor de provenienta orientala
se poate explica prin receptivitatea pe care au avut-o psaltii fatd de muzica auzita in
afara bisericii. Familiarizandu-se cu un tip melodic, il introduc in cantarea psaltica.
Imitatii de acest fel patrund in heruvice, chinonice si cratime, in a caror structura se
interpun si moduri asiatice"”.

Parintele |. D. Petrescu ramane consecvent acestei orientéri® si se solidarizeaza
cu rezultatul cercetarii altor bizantinologi de prestigiu, ca L. A. Bourgault—DucoudrayS,
A. Gastoug¢*, Dom Hugues Gaiseer’, O. Riesmann®, s.a.

Muzicologul O. L. Cosma impartasind oarecum opiniile parintelui |. D. Petrescu,
face si un scurt comentariu interesant, plecand de la analiza melodicd a unui
fragment transcris de |. D. Petrescu dupa un manuscris in modul IlI: "Inflexiunile
orientale de obarsie musulmana vor impéanzi tesatura muzicii bizantine, ducand la
degradarea substantei sale emotionale. Pe masura ce timpul Thainteaza, apare tot
mai vizibila prapastia dintre ceea ce fusese epoca de stralucire a cantarii bizantine,
caracterizata prin limpezime diatonica, ritmul liber decurgand din dispunerea
fireasca a ritmului oratoric si cantarea psaltica a secolului al XVlll-lea, alterata de
puzderia cromatismelor si a melismelor orientale care distrug raportul firesc al
accentelor si ritmului oratoric, si cantarea psaltica a secolului al XVlll-lea, alterata

' Apud. Octavian Lazar Cosma, Hronicul muzicii roménesti, vol. |, Bucuresti, 1973, p. 380.

2 Petrescu, I. D., Condacul Nasterii Domnului; p. 48; vezi si idem, Etudes de paléographie
musicale byzantine, Bucuresti, Ed. muzicald, 1967.

SL.A. Bourgault-Ducoudray, Etudes sur la musique ecclesiastique greque, Paris, 1877. Vezi
si Conference sur la modalité dans la musique greque, Paris, 1879.

* A. Gastoug, La musique byzantine, in: N. Dufourq, La musique des origines a nos jours,
Paris 1946, p. 6.

® Dom Hugues Gaiser, Le systeme musical de I'Eglise greque d'apres la tradition, Rome,
1901, p. 6.

® 0. Riesmann, Dom Husues Gaiser, Words and music in byzant. Liturgy and Eastern
elements in Western chant, Oxford, 1947.
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de puzderia cromatismelor si a melismelor orientale care distrug raportul firesc al
accentelor si ritmului"’.

George Breazul crede ca in muzica bizantind "pana in secolul al Xll-lea
melodiile erau simple, purtadnd caracterul popular si religios al provenientei lor de
adancime mistica si concentrata credmt"" exterioritate ia locul simplitatii si
interioritatii primitive, iar influentele orientale, cu deoseblre cele arabe, ameninta
puritatea cuceritoare a melodiei bisericesti bizantine"®

Muzicologul si bizantinologul Titus M0|sescu impartaseste aceeasi opinie a
parintelui I. D. Petrescu - Visarion referitoare la caracterul pur diatonic din stucturile
modale ale monodiei bizantine'®. Acelasi autor considera ca structura diatonica a
modurilor bizantine "conferd ethosului acestei muzici o vigoare si o maretie
inconfundabila""", iar frumusetea muzicii bizantine "consta deci in diatonismul ei"'?.
Bizantinologul Tltus Moisescu, dupa parerea mea, are meritul de a acredita o noua
periodizare a muzicii bizantine, periodizare ce are la baz3d sistemele de notatie ale
acestei muzici si atrlbwe denumirea de "muzica bizantina" "intregii creatii din timpul
Imperiului bizantin"'*, adica intregii culturi muzicale anterioare anului 1453 si denumirea
de muzicéa de trad/t/e bizantina "celei aparute dupa destramarea Imperiului, mu2|ca
ce a continuat sa existe in spiritul si in conceptul teoretic al sistemului preeX|stent“
Cele doua mari perioade ale culturii muzicale ortodoxe ar fi:

a) Muzica veche bizantina "care cuprinde tot ceea ce s-a creat pana la
inceputul secolului al XlX-lea, adicd muzica bizantind si muzica de traditie
bizantin&, cunoscut3 si sub denumirea de vechea sistema""”.

b) Muzica moderna, adica "muzica chrisanticd, oficializatd de Patriarhia din
Constantinopol la anul 1814 si cunoscutad sub denumirea de noua sistema, care se
practica si astazi de Biserica Ortodox&" ™.

2. Opinia si orientarea bizantinologului Gheorghe Ciobanu, care acrediteaza

ideea ca genul cromatic in muzica bizantina nu a patruns o data cu influentele
orientale, ci el a existat dintotdeauna, iar "diatonizarea ehurilor Il si VI bizantine nu
este justificata, reprezentand, in fond, o denaturare a acestora" i

"0. L. Cosma, op. cit., p. 380-381.

8G. Breazul, Pagini din Istoria muzicii roménesti, Ed. Muzical&, Bucuresti, 1977, p. 360.

® Ibidem.

1% Titus Moisescu, Muzica bizantina in Evul Mediu romanesc. Schita unei eventuale istorii a
acestei stravechi arte, Ed. Academiei Roméane, Bucuresti, 1995, p. 45.

" Ibidem.

'2 Ibidem.

' Ibidem.

" Ibidem.

' Ibidem.

'® Ibidem.

i Gheorghe Ciobanu, Studii de etnomuzicologie si bizantinologie, vol. I, Ed. Muzicala,
Bucuresti, 1979, p. 164-169.
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Aceasta opinie este impartasitd de majoritatea bizantinologilor contemporani si
ea a fost preluata de toate tratatele si gramaticile de muzica bizantina hrisantice si
post hrisantice®.

lata, asadar, conturate cele doua directii de orientare ale bizantinologilor
referitoare la locul genului cromatic in muzica bisericeasca.

Situatia muzicii bisericesti din Transilvania a facut pana acum obiectul
cercetarii mai multor muzicologi, iar parerile acestora nu au condus intotdeauna
spre aceeasi idee conclusiva.

Octavian Lazar Cosma bundoara, mergand pe linia unei judecéti singulare,
spune: "Curentul orientalizarii muzicii psaltice (triluri, ornamente, emisia nazal3,
cromatizari n.n.) nu se raspandeste in Transilvania, unde cantarea inregistreaza o
evolutie moderata, mentinandu-si tiparele vechi... Pe acest fagas al mentinerii
vechiului stil de cantare bisericeasca, s-a intalnit intreaga populatie romaneasca
din Transilvania, indiferent de religia pe care o avea" .

Plecand de la aceste prezumtii, ne intrebam si incercdm un raspuns:

- Ce se intelege prin "evolutie moderata", "tipare vechi" "stil vechi de
cantare bisericeascd"? Este vorba oare despre "muzica de traditie bizantind"
conservata in manuscrisele sec. XVI-XVIII, deci anterioara Reformei hrisantice
siatunci cantarea bisericeasca transilvaneana se individualizeaza si se particularizeaza
fatd de cultura muzicald psalticd consemnata in Principate, sau este vorba de o
evolutie globala a muzicii bisericesti de pe ntreg cuprinsul tarii, iar cea din Transilvania
face corp comun cu intreaga traditie muzicala bisericeasca de traditie bizantind, cu
particularitatile geografice si de etos specifice fiecarei regiuni romanesti.

Adevarul cred cd este undeva la mijloc. Traditia muzicald bisericeasca
existenta si azi in Transilvania, demonstreaza ca poseda valentele unei structuri de
sintezd, mostenire atat din cultura muzicald bizantind autenticd céat si din muzica
bisericeasca hrisantica de traditie bizantina.

'® Amintim doar cateva: Macarie leromonahul, Theoreticonul sau privire cuprinzatoare a
mestesugului musichiei bisericesti dupd asezdmantulu sistimii ceii noao... Viena, 1823.
Ultima editie a fost ingrijita de Titus Moisescu si a aparut in Ed. Muzicala, Bucuresti,
1976; Anton Pann, Bazul teoretic si practic al muzicii bisericesti, sau Gramatica melodica,
Bucuresti, 1845; George Ucenescu, Tractatu teoreticu-practicu de muzica ecleziastica
greco-orientald, manuscris, mai, 1881, B.A.R., ms. rom. nr. 4819; lon Popescu-Pasérea,
Principii de muzic& bisericeasca orientald, Bucuresti, 1897, 1906, 1910, 1923, 1928,
1936, 1939 si 1942; Nifon Ploiesteanul, Carte de muzica bisericeasca, Bucuresti, 1902;
Gramatica muzicii psaltice. Studiu comparativ cu notatia liniard, Bucuresti, 1951, Ed.
Institutului Biblic, alcatuitd de un grup de colaboratori: Nicolae Lungu, Grigore Costea si
lon Croitoru; Victor Giuleanu, Melodica bizantina, Ed. Muzicala, Bucuresti, 1981. Si alti
bizantinologi in lucrarile lor impartasesc ideea ca genul cromatic face parte integranta din
structurile modale ale muzicii bizantine de la inceputul acesteia. Vezi in acest sens: Diac.
Asist. Nicu Moldoveanu, Ilzvoare ale cantarii psaltice in Biserica Ortodoxda Romana.
Manuscrise muzicale vechi bizantine (grecesti, romanesti si roméano-grecesti), Ed.
Institutului Biblic, Bucuresti, 1974, (Tezad de doctorat); Arhid. Sebastian Barbu-Bucur,
Cultura muzicaléd de traditie bizantind pe teritoriul Roméaniei in secolul XVIII si inceputul
secolului XIX si aportul original al culturii autohtone, Ed. Muzicala, Bucuresti, 1989.

0. L Cosma, op. cit., p. 382.

118



PARTICULARITATI ALE GENULUI CROMATIC IN MUZICA BISERICEASCA

Pe de altd parte Gheorghe Ciobanu crede ca "natura cromaticd nenano ne
este doveditd nu numai de ceea ce ne-a transmis teoria mai noud, ci si de cantarea
practicatd si astazi in Transilvania, transmisd pe cale orald cel putin de pe la
inceputul secolului al XVIll-lea"®.

Vom vedea ca atat O. L. Cosma cét si Gheorghe Ciobanu au dreptate doar
partial si aceasta partialitate a adevarului rezida tocmai in evolutia si particularitatea
genului cromatic din muzica bisericeasca transilvaneana.

Avand in vedere ca primele carti de muzicad bisericeascad din Banat si
Transilvania au fost scrise la sfarsitul secolului al XIX-lea si In secolul al XX-lea, nu
vom putea utiliza spre exemphflcare decét pasaje melodice din aceasta perloada

Il. Genul cromatic in cantarea de strana transilaneana

In Transilvania s-a dezvoltat si practicat aceeasi muzicé bisericeascé ce s-a
dezvoltat si practicat in Principatele Roméane, Moldova si Tara Roméaneasca, adica o
muzica bisericeasca de traditie hrisantica si bizantina. S-au conservat acelasi genuri:
diatonic, cromatic si enarmonic, iar melodia s-a incadrat in clasica ritmica recitativa,
imnologica, stihirarica si papadica.

Muzica bisericeasca de traditie hrisanticd a renuntat la semiografia
bizantina si in toate provinciile Transilvaniei melodiile bisericesti au fost notate in
exclusivitate Tn notatie liniara.

Datorita zonelor geografice diferentiate ca ethos, folclor, traditii orale si
chiar confesiuni in cadrul aceluiasi rit rasaritean, precum si datoritd oralitatii,
muzica bisericeasca de strand din Transilvania a cunoscut mai multe variante
zonale, toate incadrandu-se in aceeasi structurd modald de soginte bizantina si in
acelasi stil. Asa putem vorbi de varianta "D. Cuntanu”, practicata si azi in eprahiile
Sibiului. Clujului, Alba luliei, Harghitei si Covasnei, Maramuresului si Oradiei in cea
mai mare parte; de varianta "Blaj", consemnata de Celestin Cherebetiu, care in
proportie covarsitoare este identica cu cea notata de D. Cuntanu, exceptie facand
doar varianta diatonica a glasului VI - consemnata doar de Celestin Cherebetiu si
asupra careia vom face dese referiri;

- de varianta "Trifon Lugolan foIOS|ta si azi in eparhia Aradului, de varianta
"Oradea", consemnata de Cornel Givulescu® , variant3 iesitd din uz s.a.m.d.

2 Gheorghe Ciobanu, op. cit., p. 166.

! Dimitrie Cuntanu, Cantérile bisericesti dupd melodiile celor opt glasuri ale Sfintei Biserici
Ortodoxe, culese, puse pe note si aranjate, Viena, 1890. A cunoscut doua reeditari: editia
a ll-a, Sibiu, 1925 si editia a IV-a, Sibiu, 1943, ingrijitd de Constantin Popa, Aurel Popovici
si Timotei Popovici. Editia a Il-a pregatitd pentru tipar si ingrijitd de Timotei Popovici nu a
mai apéarut. In anul 1997 subsemnatul a publicat la Editura Episcopiei de Alba lulia Cele
opt glasuri bisericesti, de Dimitrie Cuntanu, la care s-au addugat melodiile dogmaticilor si
ale stihoavnelor celor opt glasuri, ce lipseau in editile de pana atunci. Vezi si: Celestin
Cherebetiu, Cele opt versuri bisericesti, in felul cum se céntéd la Blaj, scrise pe note
liniare, Blaj, 1930 si Idem Manecatul infelul cum se canta in Catedrala din Blaj, scris pe
note liniare, Blaj, 1930; Catavasier, cuprinzand catavasiile mai insemnate ale cultului
ortodox, aplicate si fixate pe notatie liniara de Dr. Vasile Petrascu, fost profesor de muzica
bisericeasca la Academia Teologica din Cluj, editie ingrijitd si revizuitd de Pr. Dr. Vasile
Stanciu, Ed. Buna Vestire, Beius, 1995.

2 Trifon Lugojan, Strana. Colectie de céntece bisericesti pentru strana pe cele opt glasuri,
Arad, 1905.
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Variantele consemnate de D. Cuntanu si Celestin Cherebetiu prin structura
modala, melodica, ritmica si stil sunt cele mai fidele traditiei bizantine. Cele doua
variante se disting prin cateva particularitati ale genului cromatic.

a) Glasul Il autentic cunoaste in varianta "Dimitrie Cuntanu" trei structuri
modale. Prima, diatonica, pentru tempoul stihiraric, a Il-a cromatica, pentru
tempoul irmologic, respectiv modelul antifonului de la Utrenie si a lll-a diatonica, tot
pentru tempoul irmologic, modelul troparului.

. In tactul stihiraric, Tn aceasta varianta diatonica, intalnim o particularitate.
In coborére, doar in formula cadentiala, intalnim mi b si b, cu intervalul cromatic de
secundara marita.

stihiraric

—1—  —
o Ty it z
¥ =

Zt

Melodica este eminamente diatonica, cu fundamentala pe sol, si
semicadente pe mi, iar cadente finale pe sol.

N

L)

z‘_ I

H—
Jt’:'"g_ c&-De_

2 Cornel Givulescu, Céntarile celor opt glasuri la Vecernie si Utrenie, Oradea, manuscris
litografiat
120



PARTICULARITATI ALE GENULUI CROMATIC IN MUZICA BISERICEASCA

Aceeasi structurd modala diatonica, fara aparitia secundei marite pe formula
cadentiala finala, intalnim si in varianta notatd de Celestin Cherebetiu (Blaj) si n
toate variantele transilvanene si banatene. Diatonizarea glasului 1l autentic, forma
stihirarica reprezintd pentru muzica bisericeasca din Transilvania o particularitate
distincta. Aparitia secundei marite Tn varianta "D. Cuntanu” si aceasta doar pasagera,
poate reprezenta o reminiscentd a modului Il autentic psaltic, din traditia hrisantica,
practicat in aceasta forma cvasi-cromatica in partea de sud a Transilvaniei, unde
influenta Scolii muzicale din Scheii Brasovului se dovedeste a fi evidenta.

latd un exemplu de glas Il stihiaric aplicat dupa formulele melodice si
cadentiale specifice acestui eh®; part. 3.

%p. Cuntanu, Cele opt glasuri bisericesti, op.cit., p. 9.
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Varianta "D. Cuntanu" mai conserva insa o structurd eminamente

cromaticd, imprumutand scara cromatica a glasului VI (respectiv Il) plagal.

Preferinta acestei variante eminamente cromatice ne intareste si mai mult
convingerea ca in Transilvania structura modal& a glasului Il autentic a cunoscut o
dubla forma: diatonica si cromatica, lucru neintalnit la variantele glasului Il autentic

din Moldova sau Tara Roméaneasca.
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PARTICULARITATI ALE GENULUI CROMATIC IN MUZICA BISERICEASCA

Exemplul clasic raméne cel al Antifonului, de la Utrenie, cu prezenta
frecventa a intervalului de secunda marita intre treptele Il si lll - Fa - Sol #:

sau un exemplu aplicat al glasului Il - autentic in tactul irmologic, modelul
Antifonului. (Stihoavna de la Vecernia de Sambéta seara.)®

i 3
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1 1 1 Y 3
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X 1 1.1 1 A )4 L 1 Ky
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Aceasta varianta cromatica a glasului Il autentic in tactul irmologic este
consemnata doar de D. Cuntanu.

Tactul irmologic al glasului Il autentic din Transilvania mai consemneaza o
varianta diatonica, ce are drept model troparul, cu o structura modala de tip minor -
major, avand fundamentale pe mi si sol.
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Structura diatonicd a scarii modale o intalnim si in varianta "Blaj", si In
toate variantele banatene, mai putin in cea notata de Terentiu Bugariuzs.

Exemplul de fata este graitor pentru caracterul diatonic al acestei variante
transilvénene:

% Ibidem, p. 11.
% Terentiu Bugariu, Sentinela cantarilor bisericesti, Timisoara, 1908.
123



VASILE STANCIU

TROPARUL GLASULUI AL II-LEA

to
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b) Glasul Il plagal sau glasul VI, cunoaste in varianta lui Dimitrie Cuntanu
doua structuri modale: prima cromatica, cu fundamentala pe La si cadente pe La
Mi si Si.
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doua diatonicd, cu fundamentala pe Sol si cadente pe Mi si Sol:
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Varianta cromatica apartine tactului stihiraric, din care vom exemplifica.
Este singurul model din Transilvania in care intalnim formule modulatorii diatonice:

———‘“ﬂ-n“ul BB kil i/ p— St St S
N M G BT S P TR S S SN Wk Su ~ W

e R N T L] S R
be D~ U . . § NN, St . % SRR - A o o A

et T t
me_____le, cind slrip__ch-be 7

s Sm— r----mu-u—--u- S Sp—
- i M~ G FURD MM M T . SO SRR
H e a————

-1 : Zemi, Doam________ ne.

Exemplul din glasul VI stihiraric, aplicat27

27 Dimitrie Cntanu, op. cit., p. 37.
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3 ] 1 e 4 " 1
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Dimitrie Cuntanu respecta cu multa fidelitate caracterul cromatic al glasului
Il plagal in tactul stihiraric. Acest lucru se evidentiaza in 4 piese liturgice:
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1. Impérate ceresc:
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2. Axionul din Joia Mare
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3. Axionul din Sambata Mare (fragment)
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Asemenei traditiei muzicale psaltice hrisantice, Dimitrie Cuntanu este
singurul muzician transivanean, care noteaza in cartea sa fundamentald si
"Podobiile celor opt glasuri", cu exceptia glasului VII, care nu are nici o podobie.

p Allegretto. | '
, L o e 8 o e e e o o s e e
Ca . sa E - fral-tu - lui, ce - ta - te____

VIR
fnfrcpdent
N
s
o
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X%
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t
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®
<‘-1|-|-
1
0
|- = =]

In glasul Il autentic sunt consemnate doud structuri modale: una cromaticé,
cu fundamentala pe mi si cadenta pe la si mi, din care exemplificdm cu podobia

"Casa Efratului":
si alta diatonica, cu doua scari modale diatonice:

D

" 4<41447 rs P ) ﬂ
" o o) ) 2T yod O
Yy L= 1) § Ty ol 7 !
. i 2T L2 i
) +

n 4

(W=

Pentru frumusetea melodica si structura modala diatonica reproducem
integral doua podobii in glasul Il autentic:

"Céand de pre lemn" si

"Mormantul Tau Mantuitorule".

129



VASILE STANCIU

»Cand de pre lemn
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sMorméntul téucs.

4 Allegretto.
LD 1 + ¥

i I
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in glasul Il plagal Dimitrie Cuntanu noteazé melodile a doud podobii:
"Toatd nadejdea", ce are la bazd o scard muzicald diatonica si "Ingerestile puteri”,
cu o scara muzicald cromatica:
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.»Angerescile puterit.

Allegretto.
11

pu - - teri, mer - - - geti
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Referitor la glasul 1l plagal, Celestin Cherebetiu face urmatoarea mentiune:
"Din timpuri vechi am mostenit toate cantarile bisericesti, care au trecut la noi din
tata n fiu, fiind invatate dupa ureche". Aceasta forma de invatare a adus cu sine
multe variante melodice si astfel se explica faptul ca azi nu cantam chiar asa, a mai
demult. Un exemplu caracteristic ne ofera versul al Vl-lea, "pe grecie", cunoscut la
noi ca o a doua melodie, mai putin cantata a versului VI"?%.

Acest vers VI "pe grecie" nu este altul decat cel notat si de Dimitrie
Cuntanu, cu mult Tnainte de a-l fi notat Celestin Cherebetiu si care este forma
"nenano" a glasului Il plagal. Celestin Cherebetiu o numeste "a doua melodie",
pentru ca in cartea sa el consemneazad si o "prima melodie" a glasului Il plagal,
eminamente diatonica in tactul stihiraric.

Varianta diatonica nu este notata de Dimitrie Cuntanu si astfel ea apare ca
o noutate in spectrul muzicii bisericesti de strana din Transilvania. Cert este ca
ambele variante se cantd si azi aici. Varianta "pe grecie", sau "nenano", este
cunoscuta ca varianta "sibiana" a glasului VI, iar cea diatonica ca varianta
"blajeand" a glasului VI.

Exemplificam din glasul VI diatonic in varianta "blajeana":
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2 Celestin Cherebetiu, Cele opt versuri..., op. cit., p. 1.
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Desi Dimitrie Cuntanu nu noteaqza aceasta varianta, aceasta nu inseamna
ca ea nu se practica In zona Sibiului si a Tarnavelor, zone de unde si-a selectat
modelele melodice pentru glasurile bisericesti. Melodia glasului VI diatonic notat de
Celestin Cherebetiu o intalnim in cantarile funebrale ale lui Dimitrie Cun’;anu.29

Scara glasului VI diatonic, varianta "Blaj", cu fundamentala pe Fa si
cadente pe Fa si La:

b o
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resi et

Scara glasului VI cromatic "pe grecie", varianta "Blaj", cu fundamentala pe
La si cadente pe Misi La.
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Uneori treapta a ll-a este ridicata, ca in urmatorul exemplu:

Vers VL. (pe grecie.)
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2 A se vedea iIn acest sens Vasile Stanciu, fnceputuri/e muzicii corale bisericesti din
Transilvania, in Rev. Studia Universitatis "Babes-Bolyai", Theologia Orthodoxa, XLIII, nr.
1-2/1998, p. 87-107.
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lll. Concluzii

a) Genul cromatic este intalnit in toate variantele transilvanene ale glsului
Il autentic si ale plagalului acestuia, glasul VI.

b) Spre deosebire de variantele hrisantice psaltice, atat glasul Il autentic
cat si plagalul sau, glasul VI conserva in structura lor modala scari muzicale de
factura cromatica si diatonica.

c) Diatonizarea celor doua glasuri cromatice in variantele transilvanene
poate fi pusd pe seama oralitdtii si a lipsei de scoli de muzicd bisericeasca
specializate, dupd modelul celor din Moldova si Tara Romaneasca, dar si pe
seama unei traditii vechi bizantine, ce demonstreaza ca genul cromatic poate fi un
accident al evolutiei istorice a modurilor bizantine. Aici, opinia muzicologului O. L.
Cosma privind "curentul orientalizarii muzicii psaltice" ce nu afecteaza decat in linii
moderate structurile diatonice ale glasurilor 1l si VI, poate fi impartasita.

d) Prezenta structuriior modale cromatice si diatonice in muzica
bisericeasca de strana din Transilvania inregistreaza o continuitate a traditiei
muzicale bizantine promovata de Filotei sin Agéi Jipei in "Propedia" sau gramatica
muzicala publicata in "Psaltica rumaneasca".* Aici, Troparul Craciunului "Nasterea
Ta Hristoase" ca si in sistema noua (hrisanticd) pe scara glasului Il cu marturii
diatonice pe Di (Sol) si nu cromatice, "fapt ce dovedeste diatonismul acestei forme
a glasului 1I"*". La fel intalnim si in plagalul glasului Il dou# forme: "una cu aspect
diatonic, cu cadente pe vu si Di... Pe Di (Sol) se pune o marturie diatonica pentru a
arata forma diatonica a glasului VI, spre deosebire de forma cromatica nenano cu
cadente pe vu si ke (ca in variantele Dimitrie Cuntanu si Celestin Cherebetiu n.n.),
fapt ce impune cromatizarea permanenta a tetracordului Mi, Fa, SoH#, La si cand
Sol# poate fi pus la cheie"*.

e) In urma acestei succinte demonstratii putem conchide c& muzica
bisericeasca din Transilvania, numai si prin genul cromatic in dubla ipostaza,
reprezinta pentru cultura muzicala bisericeasca romaneasca o marturie graitoare a
apartenentei acesteia la traditia muzicald bizantind si hrisantica, ce a suferit
transformari si evolutii relativ apropiate in toate zonele geografice romanesti.

%0 gebastian Barbu, Bucuresti, Filotei sin Agai Jipei, Psaltichie ruméneasca, I,

Anastasimator, Ed. Muzicala, Bucuresti, 1984, p. 12.
' Ibidem.
% Ibidem.
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RESUME Le langage en tant qu’institution fondamentale de la nature
humaine. La capacité d articuler et de comprendre les monts fait partie
des prérogatives fondamentales de la nature humaine. La parole existe
dans un rapport synergique avec la raison; c’est pourquoi I'homme se
révele et s'impose dans I'univers en tant qu'étre doué de la parole et de
la capacité de comprendre. C est pour cela que le don sacré de la parole
a une fonction spéciale dans la définition de 'homme en tant qu'étre
communautaire. La chute d’Adam a signifi€ une chute au-dela vraie
rationalité et aussi au-dela de ['exercice du discours vrai, aimaint,
creéateur. De méme, la «tour de Babel» a signifié la disjonction linguistique
de I'humanité. Dans la «biographie» de la parole, la descente du Saint-
Esprit représente la naissance de la famille cecuménique de I'Eglise,
lorsque les langues de la terre sont devenues des instruments décisifs
dans I'ceuvre redemptrice du Logos incarné, étant capables d exprimer
«en grace et en vérité» les mystéres de Dieu.

Capacitatea de a rosti si de a intelege cuvintele face parte dintre
prerogativele fundamentale ale naturii umane, apartindnd complexului de valori al
fondului uman originar, desemnat in Sfanta Scriptura drept "chipul lui Dumnezeu"
in om (cf. Fac. 1,26-27). Darul sacru al cuvantului ii conferd omului o demnitate si
o responsabilitate unica, revelandu-l si impunandu-l in fata lumii ca faptura
cuvéntatoare si intelegatoare. Cartea Facerii ne face cunoscut faptul ca, dintru
inceput, Dumnezeu insusi i-a cerut omului sa vorbeasca, imprimand in firea
acestuia nevoia de a descoperi rationalitatea lumii, de a da nume fiintelor create si
a exprima prin cuvinte realitatea inconjuratoare si sensurile lucrurilor: "Si Domnul
Dumnezeu, Care facuse din pamant toate fiarele cdmpului si toate pésérile cerului,
le-a adus la Adam, ca s& vada cum le va numi; asa ca toate fiintele vii s& se
numeasca precum le va numi Adam. Si a pus Adam nume tuturor animalelor si
tuturor pasarilor cerului si tuturor fiarelor salbatice” (Fac. 2, 19-20)." In spiritul
Revelatiei dumnezeiesti, a da nume inseamna a identifica si a defini, iar acest act
reprezintd un drept originar al omului si 0o porunca dumnezeiasca totodata. Prin
numele pe care il primeste si prin toate cuvintele pe care le provoaca existenta si
ratiunea sa interioara, orice lucru si fenomen al creatiei participa la cuvantul omului
si al lui Dumnezeu. Caci "limba nu lasa nimic in lume fard urma omului si fard urma
lui Dumnezeu"?

" "Dumnezeu da fiinta la tot ceea ce este viu, iar omul da numele", remarca Sfantul Vasile
de Seleucia. Omilia despre Scripturi; P.G. 85, 41 A.

2 Franz Rosenzweig, Carticica despre mintea omeneascé sanéatoasé si bolnava, trad. rom. I.
Ica jr., Edit. Humanitas, Bucuresti, 1995, p. 88.
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Asadar, omul a inceput sa vorbeasca atunci cand a trebuit sa raspunda lui
Dumnezeu prin intelegerea si numirea realitatilor lumii create. Caci lumea insasi,
prin faptul ca trebuie descoperita si definita, provoaca exprimarea si il invata pe om
cuvintele. lar cuvintele devin, asa cum spune Fer. Augustin, "semne ale lucrurilor".®
Dumnezeu a acceptat numele pe care omul le-a pus existentelor ce dau lumii un
continut real tocmai pentru ca aceste nume au fost date in fapt de catre El Tnsusi".
A da nume lucrurilor si fenomenelor lumii reprezintd un act esential in devenirea si
afirmarea omului ca fapturd creatd "dupa chipul” lui Dumnezeu. Este, asa cum
spune Fr. Rosenzweig, "dreptul si privilegiul omului", si in acelasi timp "o poruncé
[...] Prin numele vechi si prin datoria de a le perpetua prin transmitere si a le
traduce prin cele proprii, se creeazd in cele din urm& coeziunea umanitétii.
Umanitatea e intotdeauna absent&. Prezenti sunt doar oamenii, numai cutare,
cutare si cutare. Dar si limba si legea transmiterii si traducerii fixata ei, legea
disputei constante a fiecarui cuvant nou cu fiecare cuvant vechi, leaga lucrul de
intreaga umanitate. Unde este insa ea (limba) prezenta? Nu in cuvantul omului,
desigur. Ci in cuvantul lui Dumnezeu".®

Punand nume, adica gandind si exprimandu-si gandirea prin mijlocirea
graiului, faptura umana s-a revelat ca persoana, ca fiintda capabila sa intre in
comuniune de viatd si iubire cu Dumnezeu, Cel care asteaptd ca omul sad
descopere nesfarsita bogatie a intelepciunii Sale vaditd Tn creatie si sa exprime
prin propriile lui cuvinte cat mai multe din intelesurile tainice ale lucrurilor si
fenomenelor lumii. In acest inteles, asa cum afirma parintele D. Sténiloae, lumea
devine "un cuvant sau o cuvantare coerentd a Ilui Dumnezeu -catre om",6
descoperindu-si astfel rationalitatea interioara si sensul propriu. Urmand
perspectiva invataturii patristice despre lume, parintele D. Staniloae intelege
rationalitatea creatiei ca pe un limbaj tainic, prin care omul are acces la mesajul lui
Dumnezeu. Caci rationalitatea interioara a lumii nu are un sens in ea insasi, ci se
impune intelegerii noastre ca vehicul ori sacrament al Revelatiei dumnezeiesti (cf.
Ps. 18, 1-9; Col. 7,16). In virtutea calitétii sale de "chip" al lui Dumnezeu, omul are
capacitatea de a rationa si de a intelege aceasta rationalitate tainica a lumii:
"Oamenii gandesc si exprimé lucrurile pentru c& Dumnezeu le-a gandit mai intai pe
masura lor; géandirea si exprimarea lor de cétre oameni sunt mai bine-zis un
raspuns la géndirea si la «vorbirea» Lui, Care li se adreseaz& prin ele. Dupé
credinta noastra, oamenii n-ar avea un continut al gandirii lor, daca n-ar fi creat mai
intdi Dumnezeu lucrurile géndite de El la nivelul intelegerii lor si dac& n-ar avea in
ele un continut dat al vorbirii, daca nu le-ar fi exprimat El in mod plastic creandu-le
si dacd nu le-ar cere prin aceasta El Insusi s& sesizeze ce a gandit si ce a spus El
la adresa lor si ce le spune prin imprejurarile mereu noi in care ajung prin voia Lui
[...] Dumnezeu a dat oamenilor prin lucruri atét posibilitatea s& gédndeascé si sa

% De dialectica, V, 8, 1; trad. rom. E. Muntenu, Edit. Humanitas, Bucuresti, 1991, p. 49. Pentru
Fer. Augustin, orice lucru este un "semn" prin care Dumnezeu vrea sa ne invete ceva.

* Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. 1, Edit. Institutului
Biblic, Bucuresti, 1978, p. 352.

° Op. cit., p. 87.

6 Teologia Dogmaticé Ortodoxa, vol. 1, p. 340.
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vorbeasca, prin faptul ca El a gandit ratiunile lor si le-a dat, credndu-le, mai intéi o
imbradcaminte plastica la nivelul lor, cat si trebuinta s& le géndeasca si sé le
exprime, ca s& poaté face uz de ele in relatiile dintre ei si, prin aceasta, s& se
realizeze intre ei si El dialogul pe care l-a voit El cu ei, adicd pentru ca ei s&
réspundé Lui prin géndirea si vorbirea lor. In aceasta isi gésesc toate sensul lor". !
Recunoastem desigur, in aceste afirmatii, ecoul limpede al invataturii Sfantului
Maxim Marturisitorul despre ratiunile creaturilor cuprinse dinainte de veacuri in
Ratiunea dumnezeiasci. in calitatea sa de fipturd inteleg&toare, omul are
capacitatea de a contempla Ratiunea suprema& prin ratiunile creaturilor;
"indreptandu-si cu judecatd puterea contemplativd a sufletului spre nesférsita
deosebire si varietate a lucrurilor si distingédnd cu o ratiune cercetétoare ratiunea
dupé care au fost create toate", el poate cunoaste astfel "Ratiunea cea una, ca
multe ratiuni, ce sta impartitd in chip neimpartit in varietatea fapturilor, precum
arata insusirea lor de a se referi una la alta si totusi de a ramane fiecare ea insasi
fn chip neamestecat”, spune Sfantul Maxim Marturisitorul. 8

Fenomenul lingvistic reprezintd una dintre problemele majore ale
constiintei umane. Speculatiile filosofice privind originea si functiile graiului,
incepand cu cele ale lui Platon de pilda, si ajungénd la cele ale unor doctrinari
faimosi ai existentialismului, structuralismului, psihanalizei ori filosofiei analitice a
limbajului, fard a neglija, bineinteles, ultimele teorii deconstructiviste ale
postmodernismului, toate aceste speculatii deci, unele de un pitoresc hilar, sunt de
fapt tot atatea ncercari de a sonda misterul acestui fenomen. Conform unei
impartiri devenita clasica, ele pot fi reduse la doua categorii, iar aceasta impartire
stabileste in ultimd instantd opozitia Tintre originea naturald si originea
conventionald a limbajului, cu toate consecintele, uneori de-a dreptul nefaste, ce
decurg, in perspectiva teoretica si practica, din asumarea acestei pozitii. Desigur,
nu intra in atentia noastra inventarierea ori evaluarea speculatiilor, atat de
numeroase si diverse, pe care ni le ofera gandirea filosofica in acest sens.? In cele
ce urmeaza ne vom referi la unele dintre acestea doar atunci cand ele nuanteaza
ori Tmbogatesc meditatia teologica. Fer. Augustin de altfel atragea atentia asupra
vanitatii cercetarii strict formale a fenomenului lingvistic, aratand ca scopul ultim al
oricarui demers Tn acest sens consta in gasirea cailor optime pentru achizitii de
natura filosofica si teologica, in absenta carora totul nu ar fi decat un joc pueril. "

I. Vocatia cuvantatoare si rationala a fapturii umane

Daca lucrurile si fapturile necuvantatoare ale creatiei au fost aduse la
existenta prin lucrarea Logosului dumnezeiesc — "toate prin El s-au facut, si féré

7 Ibid., p.351. A se vedea Maciej Bielawski, Parintele Dumitru Staniloae, o viziune filocalica
despre lume, trad. rom. I. Ica jr., Edit. Deisis, Sibiu, 1998, p. 281-291.

8 Ambigua, 7; trad. rom. D. Staniloae, col. P.S.B., 80, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti,
1983, p. 79-80.

o Desi o astfel de cercetare se dovedeste a fi destul de dificila, exista totusi incercari in
acest sens, unele de exceptie, cum ar fi cele sase volume ale lui A. Borst, Der Turmbau
von Babel, Stuttgart, 1957-1963.

" pe magistro, VI, 21; cf. E. Munteanu, Introducere la Augustin, De dialectica, p. 17.
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El nimic nu s-a facut din ce s-a facut" (loan 1,3) — faptura umana a fost creata
dupa chipul Cuvantului, al Ratiunii dumnezeiesti, atat in intelesul de fiinta rationala,
cat si in acela de fiintad cuvantatoare.

Antropologia patristicd ne ofera marturii revelatoare in ceea ce priveste
inradacinarea ontologica a fapturii umane in Protochip, adica in Hristos, Care este
Ratiunea si Cuvantul ipostatic al Tatalui." Tn contextul filosofic actual, dominat de
inflatia limbajelor si de subminarea ori pervertirea diabolicd a comunicarii, aceasta
perspectivd fundamentald a antropologiei patristice se impune ca singura
alternativd salvatoare. Numai atunci cand se recunoaste, fard nici o ezitare, ca
arhetipul omului este Logosul intrupat, faptura umand avand o constitutie si o
vocatie hristologica, ratiunea si cuvantul se afirma intr-o unitate interioara deplina
si in acord cu sensul pe care aceste prerogative definitorii le au in definitia
ontologica a umanltatn

Pentru o mai limpede intelegere a acestei teme centrale a antropologiei
crestine, vom face apel la cateva marturii ale Sfantului Atanasie cel Mare:
"Dumnezeu fiind bun, afirma prestigiosul reprezentant al traditiei alexandrine, 7i
face [pe oameni] pértasi de chipul Domnului nostru lisus Hristos si-i zideste dupa
chipul si aseménarea Lui, ca, printr-un astfel de har, cunoscand Chipul, adicé pe
Cuvéntul Tatalui, s& poatd s& dobandeascé prin El intelegerea Tatalui si
cunoscénd pe Fé&cétorul, sa tréiasca viata multumitd si cu adevérat fericita">. S|
iarasi: "Caci Dumnezeu [...], a facut neamul omenesc prin Cuvéantul Sau si
Méntuitorul nostru lisus Hristos, dupéa chipul Sau si lI-a alcétuit ca vazator si
cunoscator al celor create, prin aseméanarea cu EI" * Din moment ce reprezinta un
chip al intelepciunii Creatorului, omul are capacnatea si vocatia de a cunoaste si
cugeta, de a se afirma ca fiinta cuvantatoare si intelegatoare. Tot Sfantul Atanasie
afirma: "Dar pentru ca ele [creaturile] nu numai sa existe, ci ca sa existe bine, a
binevoit Dumnezeu ca s& se pogoare Intelepciunea Sa la creaturi, ca s& aseze o
intiparire oarecare si o pecete a Chipului S&u in toate, in comun si in fiecare,
pentru ca cele facute sa se arate intelepte si lucruri vrednice de Dumnezeu. Caci
precum cuvéantul nostru este chipul Cuvéntului care este Fiul lui Dumnezeu, asa si
intelepciunea creata in noi este chipul Aceluiasi Cuvént, care este IntelepCIunea
Lui. Astfel, mtelepCIunea noastra avand capac:tatea de a cunoaste si de a cugeta,
ne face implinitori ai Inte/epC/un// creatoare si prin Ea putem cunoaste pe Tatal
Ei""® Meditand la acest cuvant al Sfantului Atanasie, Parintele D. Staniloae
adauga: "Omul, chip al Cuvantului, este o fiintd cuvantatoare, legatd de Dumnezeu
prin rédspundere, si de lucruri prin putinta de-a exprima rationalitatea lor in cuvinte

T Faptura umana a primit chipul Celui care "este Chipul lui Dumnezeu celui nevazut, mai
intdi nascut decat toata faptura" (Col. 1,15); in temeiul acestei definitii ontologice si
chemari dumnezeiesti, omul isi inradacineaza fiinta in "Protochip”, adica in Hristos. Cf. Pr.
Prof. Dr. Constantin Galeriu, Jertfa si rdscumparare, Edit. Harisma, Bucuresti 1991, p. 60.
A se vedea si D. Staniloae, Teologia Dogmatica Ortodoxa., vol. 1, p. 408-409.

2 ¢t Panayotis Nellas, Omul — animal indumnezeit, trad. rom. I. Ica jr., Edit. Deisis, Sibiu,
1994, p. 9-23.

® cuvant despre intruparea Cuvéntului, 111, XI; trad. rom. D. Staniloae, col. P.S.B., 15, Edit.
Instltutulw Biblic, Bucuresti, 1987, p. 104.

* Cuvant impotriva elinilor, 11; trad. rom. D. Staniloae, col. P.S.B., 15, p. 31.
'® Cuvantul al doilea impotriva arienilor, 78; trad. rom. D. Staniloae, coI P.S.B., 15, p. 319.
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si de a o folosi spre binele de obste. Dar folosirea cuvintelor implica intelepciunea
ca Si cunoastere si cugetare. Astfel, existd o anumita identitate intre cuvant Si
/ntelepcmne In om sunt intip&rite améandoud, in identitatea lor de continut si in
deosebirea lor de forma [...]. Folosind bine cuvéantul si ratiunea ca /n;‘e/epCIune
sporim in unitatea noastr& in Cuvéntul si Intelepciunea lui Dumnezeu [...]. Cuvantul
Si /"ntelepciunea noastra le simtim dependente provenind de sus si cu menirea de
a ne inélta si pr/n aceasta de a ne uni cu Cel prin Care ne vin, si prin El cu ultima
obérsie a lor".!

Cuvantul fiinteaza asadar intr-un raport sinergic cu ratiunea, fiind expresia
ei cea mai deplina. Datorita acestui fapt, omul nu poate fi inteles ca fiinta
cuvantatoare in afara dimensiunii rationale a definitiei sale ontologice. Contemplatia
filosofica precrestind, implinindu-si menirea de "invatatura pregatitoare" pentru
spiritualitatea al carei temei va deveni Logosul intrupat in istoria lumii, a intuit
corect aceasta relatie tainica ce exista intre ratiune si cuvant. In greaca clasica de
pilda, notiunea de ratiune sau spirit ganditor si cea de cuvént erau redate prin
acelasi termen: logos lar originea cuvintelor a reprezentat una dintre cele mai
dezbatute probleme ale filosofiei grecesti.

Pentru filosofia greaca, logos desemneaza vorbirea, limba, graiul, dar si
facultatea de a rationa, de a cugeta, precum si roadele acesteia: concepte, definitii,
judecéti si rationamente. Logos inseamnd, deopotriva, vorba si ceea ce este vorbit,
semnificant si semnificat, concept verbal si concept mental. Se poate spune ca
limbajul ni se dezvaluie ca act existential, legat de fenomenul gandirii pe care o
cristalizeazéd si o exprima in formule conceptuale, Tn judecati, definitii si
rationamente 7 in cunoscutul dialog Cratylos (sau Despre dreapta potrivire a
numelor), Platon ofera filosofiei una dintre cele mai importante lectii despre cuvant
si limba, lectie ce poate fi rezumat in formula: "cuvéntul este calduza gandului”®
Demersul sau filosofic in acest sens este de fapt o incercare de a patrunde cat mai
adanc in ceea ce s-ar putea numi "misterul" sau "structura abisald" a limbajului.
Pentru Platon dreapta potrivire, indreptdtirea, corectitudinea sau exactitatea
numelor'®, a cuvintelor (orthotes ton onomaton) presupune mai intai un act constient

'® Ibid., p. 319, n. 206.

7 Cf. Athanase Joja, Logos architékton, Edit. Dacia, Cluj, 1971, p. 101102 si 116—117; Christos
Yannaras, Persoana si Eros, trad. rom. Z. Luca, Edit. Anastasia, Bucuresti, 2000, p. 173-177.
"Cuvintele au continut in mod absolut primul loc in semnificarea oricaror [idei] concepute in
spirit, daca cineva doreste sa le exprime" remarca Fer. Augustin. De doctrina christiana, Il, 3,
4; cf. E. Munteanu, Introducere, p. 15.

8 A se vedea dialogul Cratylos in Platon, Opere, vol. 3, Edit. Stiintifica si Enciclopedica,
Bucuresti, 1978, p. 251-331 (trad. rom. S. Noica). Despre Cratylos, a se vedea Constantin
Noica, Interpretare la Cratylos, in op. cit, p. 139-235; Anton Dumitriu, Alétheia. Incercare
asupra ideii de adevar in Grecia antica, in vol. Eseuri, Edit. Eminescu, Bucuresti, 1986, p.
321—326 Andrei Plesu, Limba pésarilor, Edit. Humanitas, Bucuresti, 1994, p. 13-55.
°®Un pasaj din Scrisoarea VI a lui Platon, citat de catre Celsus, plasa numele (onoma) intre cele
cinci elemente care fac posibild cunoasterea, alaturi de definitie (logos), imagine (eidolon),
stiinta (episteme) si "insusi obiectul cognoscibil, care este si obiectul real al cunoasterii".
Origen, Contra lui Celsus, VI, 9; trad. rom. T. Bodogae, col. P.S.B., 9, Edit. Institutului
Biblic, Bucuresti, 1984, p. 377.
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de cercetare a realitatii, un proces de investigare a naturii celor ce exist3.”° Platon avea
asadar in vedere esenta cuvantului, sensul cuprins in structurile sonore ale acestuia,
spre deosebire de cercetarea moderna, care se va preocupa in special de stuctura
formala a cuvintelor.

Desi valoarea cuvantului nu este identica pentru filosfia greaca si pentru
Revelatia biblica, intuitiile filosofiei grecesti au fost valorificate Tn mod firesc de
catre Sfintii Parinti. Teologia patristica va descoperi noi dimensiuni ale raportului
intim dintre ratiune si cuvant, iar in ceea ce priveste capacitatile si functiile
cuvantului, Parintii Bisericii au conceptii care, comparate cu teoriile filosofilor greci,
se disting prin multe trasaturi originale. Chiar daca Socrate si Platon de pilda au
depasit perspectiva scepticilor cu privire la functia cuvantului, misterul comunicarii
intre fiintele rationale a rémas pentru ei doar o simpla interogatie. latd de ce, in
ciuda ingeniozitatii si deschiderii sale, teoria platoniciand a limbajului este funciar
pesimistd. Conform acestei teorii, cuvintele in sine nu au o valoare concreta pentru
experienta existentiala a umanitatii, limbajului fiindu-i atribuit un loc obscur in actul
cunoasterii. Daca mintea noastrd n-ar pastra amintirea lumii ceresti a ideilor, prin
mijlocirea cuvintelor n-am putea sesiza decét putine intelesuri ale realitdtii, si inca
si mai putine prin vederea sensibila a lucrurilor si fenomenelor. 2

Pentru profetii Vechiului Testament, intre gandirea interioara si afirmarea ei
exterioara sau vocala, ca si intre cuvantul omului si cuvantul lui Dumnezeu, exista o
legatura tainica, ce nu poate fi pusa la indoiald. leremia de pilda, are constiinta
clara a puterii extraordinare a cuvintelor carora le da viata prin asumarea chemarii
profetice: acestea sunt "ca un foc, ca un ciocan care sfarmé stédnca" (23, 29). Forta
dumnezeiasca a cuvintelor pe care le rosteste ca mesager al lui Dumnezeu pare a
face corp comun cu glasul sau si cu silabele pe care le pronunta. La randul lor,
Parintii Bisericii vor pune problema graiului in termeni similari. Nu de putine ori,
atunci cand abordeazd teme de natura hristologica, antropologica ori eclesiologica,
ei fac aluzie, desigur, la teoriile limbajului, pe care le nuanteaza ori le corecteaza
atunci cand este cazul. Gasim astfel de referinte la Sfantul Irineu, Clement
Alexandrinul, Tertulian, Origen, Sfantul Atanasie cel Mare, Parintii Capadocieni,
Sfintii Dionisie Areopagitul, Maxim Marturisitorul, Grigorie Palama etc. O mentiune
speciala in acest sens meritd Fer. Augustin, tocmai pentru ca este considerat
uneori intre precursorii diferitelor teorii moderne asupra limbajului.?

Daca filosofii antici au crezut ca salveaza valoarea limbajului punandu-l in
legaturd cu "ideea" sau cu "fiinta", o data cu Noul Testament problema a devenit
hristologica. Pentru reprezentantii teologiei patristice, plinatatea si sensul autentic

2 "Dreapta potrivire a numelor" ca tema a meditatiei filosofice este atribuiti de catre Platon
sofistilor in general. Socrate considera, contrar sofistilor, cd mai intai trebuie cercetat
adevarul, abia apoi existdnd premisa unei judecati corecte asupra imaginii acestuia:
"Dreapta potrivire a numelui [..], este aceea care aratd natura lucrului". Cf. Platon,
Cratylos, 428 c; op. cit., p. 314.

21 A se vedea in aceste sens Platon, Cratylos, trad. rom., p. 251-331. Cf. Tomas Spidlik,
Spiritualitatea Ra&saritului crestin Il. Rugéciunea; trad. rom. I. Ica jr., Edit. Deisis, Sibiu,
1998, p. 83-84.

22 A se vedea Tzevtan Todorov, Teorii ale limbajului, trad. rom. M. Murgu, Edit. Univers,
Bucuresti, 1983, p. 50-80 si E. Munteanu, Introducere, p. 12-32.
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al "fiintei" sau a "ideii" se gaseste doar in Logosul lui Dumnezeu. Prin unirea sa cu
Logosul care a creat universul, cuvantul omenesc participa la puterea
dumnezeiasca si la taina Fiintei. Traditia patristica precizeaza ca darul cuvantului
la om poate fi considerat ca un reflex al actului dumnezeiesc prin care Tatal naste
vesnic pe Cuvantul Sau.?® lar cuvantul lui Dumnezeu, ca energie creatoare si
mijloc de comunicare cu omul, traverseaza gandirea umana si o fecundeaza
pentru ca aceasta sa se poata exprima in formulele graiului articulat si in concepte
de natura logica.

invatatura patristici despre logos are, asa cum stim, o dubld origine:
ebraica si greaca. * n aceasts invatatura converg, pe de o parte, tema biblicd a
cuvantului (Dabar) lui Dumnezeu care exprima lucrarea dumnezeiasca in lume si
se regaseste in Logosul ioaneic, iar, pe de altd parte, tema heraclitiana, apoi
stoicd, a Logosului-Ratiune, in limba greaca logos insemnéand, asa cum am vazut,
cuvant si ratiune. in acest sens, la Origen de pild, Logosul intrupat nu este numai
Cuvantul, ci si Ratiunea eterna a Tatalui. Desigur, aceasta expresie nu trebuie
inteleasa Tn sensul "natural" pe care teologia scolastica il da notiunii de "ra,tiune".25

Datoritd cuvantului si gandirii, omul poate fi definit ca fiinta logica. Universul logic
uman are o functie decisiva in cristalizarea si afirmarea valorilor morale si culturale, prin
faptul ca limbajul a devenit un "instrument" de exprimare a trairilor interioare (credinta,
iubirea, mila, simpatia, bucuria, solidaritatea, prietenia etc.). % Existenta logica, rationala
a fiintei umane si structura logicé, rationald a lumii, descopera premisa lor existentiala Tn
Persoana Logosului dumnezeiesc: "La inceput era Cuvantul si Cuvéntul era la
Dumnezeu si Dumnezeu era Cuvantul. Acesta era intru inceput la Dumnezeu. Toate prin
El s-au facut; si fara El nimic nu s-a facut din ce s-a facut" (loan 1, 1-3).

Se poate spune despre cuvant ca este un fenomen ce isi are obarsia in
Dumnezeu, Care a dat oamenilor puterea de a exprima prin mijlocirea cuvintelor
sonore ratiunile existentelor create, si — intr-o masura analogicd — chiar pe
Creatorul lor. ” "Toate cuvintele noastre pornesc din cuvantul ipostatic dumnezeiesc si
trebuie sa fie un rdspuns la cuvintele Lui". % n acest sens, limba umanitatii este
prezentd nu atat in cuvantul omului, cat mai ales in cuvantul lui Dumnezeu. Singur
cuvantul dumnezeiesc "poarta in sine certitudinea de a deveni cuvantul tuturor" afirma

BT, Spidlick, Spiritualitatea Réséritului crestin Il. Rugéciunea, p. 84-85.

#T. épidll’k, Grégoire de Nazianze, in «Orientalia Christiana Analecta», 189, Roma, 1971,
p. 144 sq.

% Henri Crouzel, Origen, trad. rom. I. Ica jr., Edit. Deisis, Sibiu, 1999, p. 123.

% A. Joja, op. cit, p. 93-96. A se vedea si Pavel Florenski, Antinomia limbii, trad. rom. A.
Nicolescu, in vol. Perspectiva inversa si alte scrieri, Edit. Humanitas, Bucuresti, 1997, p.
169-236. Antinomia limbii are la baza studiul lui Wilhelm von Humboldt, Despre diferentele
dintre organismele limbii omenesti. Lui W. von Humboldt ii datoram prima incercare
sistematica de valorificare a actului lingvistic ca aspect fundamental al limbajului.

27 Cf. Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, lisus Hristos lumina lumii si indumnezeitorul omului,
Edit. Anastasia, Bucuresti, 1993, p. 35.

» Idem, Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxa, Edit. Mitropoliei Olteniei, Craiova,
1986, p. 115. Asupra cuvantului ca protoelement al gandirii (existenta sa tainica si
radacina sa cereasca) a insistat si Serghei Bulgakov in studiul Filosofia numelui (in rusa),
YMCA Press, Paris, 1953.
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Fr. Rosenzweig.29 Intuind originea sacrd a cuvantului, Psalmistul exclama: "In

Dumneze voi lauda graiul, in Dumnezeu voi lduda Cuvantul" (Ps. 55, 10).

Tn virtutea calitatii sale de protoelement al gandirii, cuvantul are o energie
ce depaseste valoarea sa pur lingvistica; evident, este vorba de o energie
paralingvistica si supralingvistica pe care o putem sesiza in ritmurile specifice ale
rugaciunii, in formulele sacramentale ce dau viata Sfintelor Taine, ca si in jeturile
sonoare ale imprecatiilor de tot felul (blesteme, injuraturi, bIasfemii)so. Cuvéantul nu
este doar semnificativ, ci edificator, ziditor; el poate comunica incomunicabilul, fapt
mai putin luat in seama de cercetarile teoretice asupra limbajului, Tns3 trait in mod
autentic de catre oamenii duhovnicesti si sesizat de catre cei a caror vocatie este
tocmai fenomenul si taina cuvantului. 1 lats de ce in Evanghelie cuvantul este
asemanat cu bobul de grau care contine in structurile sale puterea misterioasa de
a germina si a rodi (cf. Matei 13,3—-23). Apartinand fiintei, el isi are propria sa viata
si crestere, isi are propriul sau destin: "creste si se intareste"” (Fapte 19, 20),
"lucreazad" (I. Tes. 2,13), vadindu-si astfel puterea pe care i-o da obarsia sa
dumnezeiasca. Asa cum zicea parintele P. Florenski, "cuvantul nu e un adaus la
fiinta omeneascéa, nu e o trasaturd intdmplatoare a omului, din a cérui inldturare
acesta ar rAméne neschimbat in esenta, ci o trasaturd constitutivd. Mai mult decét
atat, e insasi fiinta omului, intrucét prin cuvant s-a descoperit pe sine in energia lui
spirituald, a devenit existent pentru altii si pentru sine insusi. Nu se poate spune
«omul si cuvéntul séux». Cuvéntul este insusi omul, dar sub aspectul descoperirii
sale, sub aspectul activitatii. lar activitatea omului [...] este esential cuvéntatoare
[...] Noi vorbim prin actele noastre [...]." %2 Darul sacru al cuvantului are o functie
speciala in definirea omului ca fiinta religioasa, orientata structural spre Dumnezeu
ca spre matricea sa fiintiala. Implicat in actul rugéciunii33, cuvantul omenesc
participa la misterul prezentei Logosului dumnezeiesc in intimitatea oricarei inimi
curate si in viata Bisericii totodata.

Il. Darul cuvantului si natura comunitara a fiintei umane

Ca element fundamental ce se integreazd in complexul de valori al
fondului nostru originar, graiul sta intr-o relatie existentiald cu natura comunitara a
fiintei noastre. Omul vorbeste pentru ca intelege ceea ce ii comunica semenul sau
si pentru ca are capacitatea de a-i da acestuia un raspuns inteles. Graiul poate fi
invétat si folosit numai in comunitatea semenilor, tocmai pentru ca oamenii au fost

2 Op. cit., p. 87.

30 Referitor la utilizarea blasfemiatorie a cuvantului, a se vedea Emile Benveniste, Probleme
de lingvistica generala, trad. rom. L. M.Dumitru, Edit. Teora, Bucuresti, 2000, vol. 2, p.
219-222.

3 Cf. A Plesu, op. cit., p. 12.

%2 Slovesnice slujenice, in «Journal Moskovskoi Patriarhii», 1977, nr. 4, p. 74-75. A se
vedea si D. Staniloae, Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxd, p. 288. Pentru
raportul dintre vorbire si faptuire, dintre a spune si a face, a se vedea Paul Ricoeur, Istorie
si Adevar, trad. rom. E. Niculescu, Edit. Anastasia, Bucuresti, 1996, p. 230-255.

33 A se vedea in acest sens Enzo Bianchi, Cuvént si Rugéciune, trad. rom., M.-C. Oros, Edit.
Deisis, Sibiu, 1996 si T. Spidlik, Spiritualitatea R&séritului crestin Il. Rugé&ciunea.
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creati cu raspunderea de a-si vorbi, de a se intelege intre ei, de a trai in
comuniune si in comunitate, actualizandu-si necontenit propria umanitate. Omul
este om si pentru ca vorbeste; datorita acestui fapt, se poate spune ca limbajul nu
exista decat pentru ca fiecare om are inscrisa in definitia sa ontologica nevoia de
comunicare si comuniune.

Limbajul fiinteaza ca institutie fundamentald a naturii umane, in interiorul
céreia oamenii se nasc, se implinesc si mor. In acest sens, limbajul se impune ca
un semn revelator prin care se proclama un adevar de o importantd majora pentru
destinul fapturii umane: ca persoand, omul nu este in Intregime individual, ci este,
deopotriva, individual si comunitar, comunitar si individual. lar limbajul nu este doar
o simpla realitate omeneasca, personalizata pana la ultimele sale consecinte. Caci,
desi nimic nu este atat de omenesc precum limbajul, nimeni nu se poate considera
inventatorul acestui fenomen, iar centrele sale de difuzare si de evolutie nu sunt
individualizate.** Tn viata umanitatii, "limbajul se implineste in urmarea lui, discursul
si replica. Aici nhumai, cuvantul explicit in limbé isi primeste adevéaratul raspuns.
Numai aici cuvéntul fundamental este rostit si i se replicd in aceeasi forma,
cuvantul de invocare si cuvantul de r&spuns se formeazé si tréiesc in acelasi
limbaj; Eu si Tu sunt aici nu numai in relatie, ci si fermé «loialitate». Aici si numai
aici momentele de relatie sunt legate intre ele prin elementul insusi al limbajului, in
care sunt scufundate. Aici situatia de «faté in fata» infloreste in deplina realitate a
lui Tu. Aici si numai aici ne simtim intr-adevér contemplatori si contemplati,
cunoscétori si cunoscuti, iubitori si iubiti”, spune M. Buber. *°

Ca elemente constitutive ale graiului, cuvintele nu au nici un suport in ele
insele, ci ele comunicd persoana, realitatea si sensul subiectului care se exprima
prin mijlocirea lor. Asa cum in cuvintele Revelatiei noi sesizam prezenta personala
a lui Dumnezeu, tot asa, prin cuvintele noastre omenesti ne descoperim calitatea
de persoane si vocatia de fiinte comunitare. Zidindu-i pe oameni ca fapturi
cuvantatoare, Dumnezeu i-a facut totodata si fiinte sociale, chemate sa comunice
intreolaltd. Acest fapt "arata unitatea lor in fiintd, in continu& si vesnica imbogétire
in Dumnezeu, care trebuie s& se manifeste si s& se dezvolte prin comunicare
reciprocé in sens larg, care are, mai ales, forma cuvéantului. Omul nu este o
existenta inchisé in ea insési, statica, nici nu se comunicd numai in mod neclar, prin
fapte sau alte miscéri. El este in miscare continud de autodepasire si de cdutare sau
intrebare, in modul cel mai inteligibil al cuvintelor si, in acest sens, este fiinta
cuvéantatoare, fiindca niciodatd nu sfirseste de a se autodescoperi deplin”. *°

Prin mijlocirea cuvintelor, persoanele umane se inteleg intreolaltd,
exprimandu-si gandurile si trairile, revelandu-si propriul univers interior. De
asemenea, cuvantul insumeaza in sine acea energie miraculoasa prin care o
persoana are acces la taina fiintei persoanei careia i se adreseaza. Apartenenta
cuvantului la fiinta omului, comunitara prin definitie, precum si dependenta fapturii
umane de cuvantul semenilor si de raspunsul la acest cuvant, trimit la o sursa
transcendenta personal-comunitara a lui. Numai credinta in sursa transcendenta si

% paul Ricoeur, Istorie si adevar, p. 129.
% Ey si Tu, trad. rom. St. Aug. Doinas, Edit. Humanitas, Bucuresti, 1992, p. 131.
%p. Sténiloae, lisus Hristos lumina lumii si indumnezeitorul omului, p. 34—35.
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in destinatia unificatoare a cuvantului, urmatd de Tmplinirea voii Cuvantului
dumnezeiesc, poate deveni temei al comuniunii prin care o comunitate umana se
elibereaza de primitivismul instinctelor ce caracterizeaza starea de "turma" sau
"masa de indivizi" a societatilor secularizate, totalitare, desacralizate. "Omul se
vede om printre oameni, devine persoana printre persoane. De aceea, religia
explicd persoana umand in relatie cu o altd persoana, in relatia ei cu
personalitatea absolutd a lui Dumnezeu. In aplecarea iubitoare cétre noi, Persoana
divina creatoare cheamé la viata persoana noastrd umané «dupé chip». lar aceasta se
sustine si creste spiritual in comuniune de dragoste si in relatie cu Persoana diviné si cu
celelalte persoane umane. Glasul lui Dumnezeu rdsuna «personal» pe paginile Sfintei
Scripturi si-l cheama «personal» pe om, pe nume: «Adame, unde esti?» (Fac. 3,2).
Persoana are un temei si un punct de plecare aici, in actul creator al chemarii prin care
Adam s-a si facut «suflet viu">’

In temeiul naturii si vocatiei sale comunitare, omul a fost inzestrat dintru
inceput cu darul cuvantului pentru a se adresa altora, pentru a iesi din acea
interioritate atat de insuficienta a sinelui si a se realiza in comunitatea semenilor
sai. Faptul ca intre impostaza comunitara a fiintei umane si limbaj exista un raport
intim de natura sinergica, este probat de statutul insusi al cuvintelor. Acestea nu au
capacitatea de a semnifica in mod "natural", prin ceea ce sunt ele insele, ca intr-un
fel de magie sonora atotputernica, ci numai fiindca, printr-o experientd comuna,
membrii unei familii umane au asociat instinctiv anumite trairi interioare si ganduri
care se cereau a fi exteriorizate, impartasite semenilor.® Tocmai de aceea, in
timpul vorbirii cuvintele sunt insotite de o atitudine, de o manifestare personala,
exprimata printr-un intreg complex de "fenomene paraverbale", ce sunt si ele
institutionalizate pe baza unei experiente comunitare, semnificand ori simbolizand
potrivit unui consens initial, acceptate apoi ca atare intr-un anumit univers spiritual
si constituind astfel un adevarat cod de "semne verbale". Sfantul Antonie cel Mare
semnaleaza faptul ca existd anumite "semne" caracterisce "dupé care se cunoaste
un suflet rational si virtuos: privirea, mersul, glasul, rdsul, ocupatiile si intalnirile cu
oamenii™®. lar Sfantul Vasile cel Mare, atunci cand vorbeste despre exercitiul
tacerii prin care se perfectioneaza neofitii in viata ascetica, aminteste ca "exista si
un ton al vocii si o simetrie a vorbei si un timp potrivit si o insusire a cuvintelor care
e proprie si caracteristica celor piosi, pe care nu poate s o invete cineva dacé nu
s-a dezbrécat de vechile lui obisnuinte"*. Toate aceste "fenomene paraverbale" ori
"semne" ale omenitatii noastre isi primesc puterea de a semnifica ceva numai
pentru ca fiinta umana are un destin profund comunitar.

% C. Galeriu, op. cit., p. 65-66.

%8 Desi "tainitele urechii" pot recepta "caracterului placut sau neplacut al sunetului", zice Fer.
Augustin, "un cuvant impresioneaza simtul auzului nu prin el insusi, ci prin ceea ce
semnifica, Tntrucat, receptandu-se un semnal prin intermediul cuvantului, spiritul nu ia
seama la nimic altceva decat la lucrul insusi, al carui semn este acela pe care I-a primit".
De dialectica, VII, 12, 20-13, 5; op. cit. p. 83-85.

*1n Filocalia, vol. 1, trad. rom. D. Staniloae, Sibiu, 1947, p. 7.

40 Regulile Mari, 13; trad. rom. I. lvan, Asceticele, col. P.S.B., 18, Edit. Institutului Biblic,
Bucuresti, 1989, p. 243.
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Prin mijlocirea graiului, Eu si Tu se intalnesc intr-un act esential in care se
recunosc si se asuma reciproc drept parteneri pe acelasi traseu al cresterii si
implinirii spirituale. Asa cum spune M. Buber, "pe Tu, numai gratia mi-I apropie, —
cautandu-I, nu-I obtin. Dar dacé ii adresez cuvantul fundamental, savarsesc un act
al fiintei mele, actul meu esential (meine Wesenstat)".41 Graiul se imbogateste pe
masura exercitiului acestei comuniuni tocmai pentru ca sta intr-o relatie de sinergie
cu vocatia comunitard a fapturii umane, iar cuvintele se Tnmultesc pe masura
cunoasterii diferitelor ratiuni ale lucrurilor si persoanelor, precum si a relatiilor
interumane, pe masura modificarilor produse in raporturile dintre oameni.
"Necesitatea vesnic& a comunicarii oamenilor intre ei prin cuvinte, arata cé celélalt
e viata mea, care mi se comunica, fie cad-mi vorbeste, fie cd ma asculta. Trebuie sa
vorbesc cuiva ca s& simt ca trdiesc, si trebuie sé stiu cad mé asculta cineva. Dar la
fel trebuie sa-mi vorbeasca cineva ca sé& simt ca traiesc. Persoanele sunt vase
comunicante. In comunicare e viata lor. Viata e intre doi sau mai multi. lar fiindc&
nu vreau niciodaté s& incetez sa traiesc, prin aceasta il voiesc si pe celalalt ca
vesnic partener de comunicare. Dar aceastd vesnicie nu ne-o putem da noi,
precum nici viata de o clipd nu ne-o putem da noi. Cine ne-a dat viata a pus pe ea
pecetea vointei de a vietui impreund cu altul in veci. Altul imi e partenerul vietii
vesnice. Dar atunci cand prin ceilalti comunicam cu Dumnezeu cel vesnic”, spune
parintele D. Staniloae.*

lll. Graiul umanitatii intre "Turnul Babel" si Cincizecime

Céaderea protoparintilor din comuniunea cu Dumnezeu a insemnat totodata
o cadere din rationalitatea adevarata, acesteia urmandu-i in mod firesc o cadere
din exercitiul cuvantarii drepte, iubitoare, ziditoare, traita si afirmatd "in har si
adevér". Ratiunea omului s-a intunecat si s-a pervertit, ajungand sa doreasca si sa
faptuiasca "cele potrivnice firii", iar cuvantul s-a degradat si el, devenind adeseori
mincinos, corupator, acaparator, ucigator de suflete, instrument prin care se
deformeaza ori se ascunde adevarul, prin care se face rau semenilor.

Este semnificativ ceea ce ne reveleaza Scriptura cu privire la caderea
protoparintilor. Adam, constiinta lumii necuvantatoare si factorul de valorificare a
rationalitatii acesteia, ne este definit in cartea Facerii ca o persoana capabila s3 ia
hotaréri decisive pentru destinul creatiei si s& cunoasca totodatd urmarile actelor
sale (Fac. 1,26-28; 2,15; 2,19-20; 3,17-19). Ca fiinta care avea — datorit& faptului
ca a fost creat "dupéa chipul” Logosului dumnezeiesc — vocatia de profet, preot si
imparat al lumii, Adam ajunge intr-o situatie tragica: dupd@ calcarea poruncii
dumnezeiesti, care a insemnat despartirea de Dumnezeu, a cunoscut, impreuna
cu Eva, "ca erau goi" (Fac. 3,7), adica lipsiti de harul care i-a ocrotit si impodobit
pana atunci ca un vesmant al nestricaciunii. Erau goi de sensul ziditor si
transfigurator al vietii. Datoritd acestei "goliciuni" spirituale, si-au pierdut dreapta

4 Op. cit., p. 37.

42 Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, Edit. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 1987, p. 337. Pentru
raportul intim ce existd intre limba si societatea umana, a se vedea Eugenio Coseriu,
Introducere in lingvistica, trad. rom. E. Ardeleanu si E. Bojoga, Edit. Echinox, Cluj, 1999,
p. 63-72.
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judecata, discernamantul minimal, inchipuindu-si, cu o infantila naivitate, ca se pot
ascunde din fata Atotstiutorului intr-un tufis: "lar cand au auzit glasul domnului
Dumnezeu, Care umbla prin rai, in rdcoarea serii, s-au ascuns Adam si femeia lui
de fata Domnului Dumnezeu printre pomii raiului” (Fac. 3,8).*

in acelasi context, Facerea ne descrie modul in care Adam si Eva au
inteles sa paraseasca orizontul clar al responsabilitatii si al Tmpacarii cu
Dumnezeu, folosind un limbaj "piezis", insolent, nefiresc in raport cu starea tragica
in care se aflau in acel moment, cand destinul intregii creatii a fost "scurtcircuitat",
abatut de la sensul originar (Fac. 3,9-19). Caderea protoparintilor a Tnsemnat o
saracire a functiei enuntarii si a caracterului de revelare a unicitatii pesonale pe
care logos-ul le avea in mod plenar dintru inceput. A insemnat, in acelasi timp,
decaderea logos-ului in conventionalitatea impersonala a "semnificéarii", automatizarea
si supunerea lui utilitara in vederea "denumirii" , separarea artificiala de faptul existential
al comuniunii personale, adica limbajul pur si simplu, vorbirea cotidiana, precum si
limitarea logicii la posibilitatea cuiva de a face rationamente obiectiv-convingatoare.

Istoria umanitatii de dupa caderea lui Adam a devenit in acelasi timp o
istorie a ratiunii pervertite, instrument "capabil' sa justifice orice faradelege, si
totodatd o istorie a cuvantului bolnav, instrumentalizat in slujba raului. Asa cum
spune Sfantul Andrei Criteanul in celebrul sdu Canon de pocaintd, "mintea s-a
rénit" iar "cuvéntul a slabit". ** Aceast perspectiva tragica a caderii din cuvantul
ziditor si ratiunea sanatoasa o are in vedere Cartea intelepciunii lui lisus, fiul lui
Sirah, atunci cand afirma: "Limba clevetitoare pe multi i-a clatinat si i-a risipit
dintr-un neam intr-alt neam si cetéti tari a surpat si casele celor mari a stricat [...]
Lovitura biciului face vanataie, iar lovitura limbii frange oasele. Multi au pierit de
ascutisul sabiei, dar si mai multi de uneltirile limbii" (28,15-19). lata de ce, prin cea
de a noua porunca a Decalogului, Dumnezeu se ridica Tmpotriva "marturisirii
strdmbe”, care perverteste darul sacru al cuvantului (lesire 20,17). Porunca se
adreseaza fiecarui om in parte si intregii umanitati in ansamblul ei ca un strigat
grav Tmpotriva minciunii de orice fel, prin care omul se abate Tn mod constient de la
vocatia sa de faptura rationald si cuvanttoare. Talcuind intelesul Decalogului si
modul in care acesta a fost asimilat si transfigurat in viata crestina, Sfantul Grigorie
Palama spune urmatoarele cu privire la aceasta porunca dumnezeiasca: «Sa nu
marturisesti strdmb» (sau s& defdimezi) ca s& nu te asemeni (diavolului), celui ce
dintru inceput a defaimat pe Dumnezeu Evei, si sa te faci blestemat ca si acela.
Asadar, mai degrab& sé& acoperi pacatul aproapelui tadu, dacd nu e pagubé a
multora, ca s& nu te asemeni Ilui Ham, ci lui Sem si lafet si s& ajungi

binecuvantarea”. *°

“3Sfantul loan Gura de Aur precizeaza ca pacatul "odata intrat in noi ne umple nu numai de
rusine, dar ne face si nepriceputi, din priceputi si intelepti cum eram mai inainte". Omilia a
XVll-a la Facere, ll; trad. rom. D. Fecioru, in col. P.S.B., 21, Edit. Institutului Biblic,
Bucuresti, 1987, p. 190.

4 Cantarea a 9-a. Vezi Triodul, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1986, p. 375.

45 Decalogul legiuirii celei dupé Hristos, trad. rom. |. Ica jr., in «Mitropolia Ardealului», XXX
(1985), nr. 34, p. 214.
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Daca prin caderea lui Adam s-a alterat puterea si sensul cuvintelor, acest
fapt a devenit intr-un fel premisa la ceea ce dumnezeiasca Scripturd va numi
"amestecarea limbilor": "In vremea aceea era in tot pamantul o singuré limbéa si un
singur grai la toti [...]. Apoi [oamenii] au zis iar&si: «Haidem s& ne facem un oras si
un turn al carui varf s& ajunga la cer si s& ne facem faima inainte de a ne imprastia
pe fata a tot pdmantul I» Atunci S-a pogorat Domnul s& vada cetatea si turnul pe
care-| zideau fiii oamenilor. Si a zis Domnul: «lata, toti sunt de un neam si o limba au si
iatd ce s-au apucat sé facé [...]. S& ne pogorédm si s& amestecam limbile lor, ca s& nu
se mai inteleagé unul cu altul.» Si i-a /mprast/at Domnul de acolo in tot pamantul [...].
De aceea s-a numit cetatea aceea Babilon,* pentru ca acolo a amestecat Domnul
limbile a tot pamantul [...]" (Fac. 11,1-9). Sfantul loan Gura de Aur, meditand la acest
moment decisiv din istoria umanitatii, spune: "Pentru ca au folosit rdu cinstea ce li s-a
dat, de a vorbi cu totii aceeasi limba, Dumnezeu le imparte limbile, ca s& opreascé
pornirea lor spre rau [...]. Dupa cum limba comuna, spune Dumnezeu, i-a facut sa
locuiascé impreuna, tot asa impaértirea limbilor s&-i faca s& se despada I Cum ar putea
locui la un loc oamenii care nu inteleg ce-si spun unii altora?™’

Antropologii si lingvistii au fost preocupatl de acest "mister suprem" al diversitatii
limbilor. Umanitatea, atat de omogena tipologic (diversificatd structural in aproximativ
doar sase varietati sau rase), a impanzit fata pamantului cu aproape zece mii de limbi
diferite. Ca este vorba de o adevarata anomalie o dovedeste faptul ca acest pluralism
lingvistic nu este de loc avantajos: neintelegerea reciproca, obstacolele de netrecut pe
care un asemenea pluralism le pune in cale colaborarii umane, intr-un cuvant "babilonia”,
denota ca limbile sunt germem de dezbinare, in vreme ce limba este, prin natura ei, un
principiu al comuniunii. "L/mbajul nostru se interpune intre percepere si adevar ca un
geam préfuit sau ca o oglinda deformata. Limba paradisului era ca o og/lnda perfecta;
lumina unei intelegeri totale strabatea prin ea. Astfel, Babelul a reprezentat o a doua
cadere a omului, in unele privinte la fel de tristéd ca si prima. Adam fusese izgonit din
gradind; oamenii erau acum alungati din singura familie a omului. Si ei erau lipsiti de
conwngerea de a putea fi capabili a patrunde si a comunica realltatea zice George
Steiner. *

“6 "Babilonul, care inseamna amestecare, a primit acel nume din pricind ca acolo Domnul
Dumnezeu a amestecat limbile Tntregului pAmant si ca de acolo i-a imprastiat pe oameni”,
spune Sfantul loan Gura de Aur. Omilia a XXX-a la Facere, |IV; op. cit., p. 388. Origen
este de parere ca prin acest proiect mitic, oamenii — "uneltind prin mijlocirea materiei
impotriva a ceea ce-i nematerial" (cerul) — "s-au dat mai mult sau mai putin in puterea
ingerilor celor strasnici”, care "insufla de acum fiecarui popor o altd limb&". Contra lui
Celsus, V, XXX; op. cit., p. 340.

" Omilia a XXX-a la Facere, IV; op. cit., p. 388. Desi nu este mentionat in episodul "Turnului
Babel", se poate deduce ca diavolul este "marele antreprenor" al acestui proiect utopic
primitiv si al replicilor sale moderne, adica "ansamblul intreprinderilor noastre economice,
politice si urbane". Denis de Rougemont, Partea diavolului, trad. rom. M. Ivanescu, Edit.
Anastasia, Bucuresti, 1994, p. 118.

8 Cf A. Plesu, op. cit., p. 22—-24.

Dupa Babel. Aspecte ale limbii si traducerii, trad. rom. V. Negoita si St. Avadanei, Edit.
Univers, Bucuresti, 1983, p. 88—-89. Memoria umanitatii a retinut pana tarziu o profunda
nostalgie pentru "limba paradisului® sau "limbajul originar". A se vedea in acest sens T.
Todorov, Teorii ale simbolului, p. 310-338 si A. Plesu, Limba pé&sarilor, p. 9-55.
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"Turnul Babel" semnifica proiectul utopic al unei civilizatii fara Dumnezeu;
el este expresia unei unitati pur umane, raportatd in intregime la pamant si, in
acelasi timp, devoratd de dorinta cuceririi sau anexarii cerului. Aceasta unitate,
iluzorie si nociva, a dus la instrainarea oamenilor intreolaltd si la imprastierea lor
departe de Acela care este singurul temei real al comuniunii interumane autentice.
Atunci s-a nascut diversitatea limbilor ca expresie a ceea ce va insemna in istoria
umanitatii "haosul neamurilor", adicé sfasierea unitatii originare a neamului omenesc.
Desigur, aparitia neamurilor nu este o consecintd a "amestecarii limbilor". Neamurile
au existat si inainte de "Turnul Babel" (cf. Fac. 10,32). Ins3, prin "amestecarea limbilor"
s-a intrerupt conglasuirea, impreuna-vorbirea neamurilor ca elemente familiale ce
compuneau substanta aceleiasi umanitati (cf. Fac. 11,7).

Daca in destinul umanitati momentul "Turnului Babel" a insemnat o noua
cadere, ale carei consecinte au pervertit si mai adanc vocatia cuvantatoare si
comunitara a fapturii umane, Cincizecimea va deveni momentul in care Dumnezeu
vindeca raul "impartirii limbilor". Multimea expresiilor lingvistice diferite, care devenisera
tot atatea bariere despartitoare intre oameni, va fi transfiguratd prin miracolul
transparentei acestora, pentru a face inteles acelasi mesaj dumnezeiesc si pentru a
propune umanitatii o noua dimensiune a comuniunii, neexperimentata inca din pricina
caderii protoparintilor. Cincizecimea ca eveniment al revarsarii Duhului Sfant peste
intreaga creatie a insemnat si refacerea acelei conglésuiri originare despre care
vorbesc Sfintii Parinti. Neamurile adunate atunci la lerusalim ascultau si intelegeau
"fiecare in limba sa" cuvintele lui Dumnezeu din predica Apostolilor (Fapte 2,4-8.) Se
cuvenea ca cei care au spart unitatea graiului comun la "Turnul Babel" sa ajunga iarasi
la aceeasi intelegere prin pogorarea Duhului Sfant si edificarea Bisericii ca trup mistic
al lui Hristos. "Dupéa cum inainte de amestecarea limbilor domnea «un singur glas» (cf.
Ps. 48, 1) in toti oamenii, tot asa si acum toate neamurile, intreg pamantul precum si
foti oamenii, au o singurd ureche si o singura inima care palpita in toti. Céci, intrucét
Biserica aduné laolalta in chip unitar intreg neamul omenesc si intrucét parcd cheama
intr-un singur teren de teatru intraga omenire", intelegem de ce Dumnezeu se
adreseaza tuturor neamurilor si tuturor camenilor "cu un singur glas" atunci cand Tisi
descoperd mesajul mantuirii, zice Sfantul Grigorie de Nyssa.® Imnele liturgice din
Duminica Cincizecimii fac o paraleld intre cele doud momente decisive din istoria
devenirii umanitatii: "Odinioara limbile au fost amestecate, pentru indrazneala zidirii
turnului; iar acum limbile au fost inteleptite pentru slava cunostintei de Dumnezeu.
Atunci a pedepsit Dumnezeu pe cei nelegiuiti pentru greseald, acum Hristos a luminat
pe pescari cu Duhul. Atunci s-a lucrat felurimea limbilor spre pedepsire; acum se
reinnoieste intelegerea spre méantuirea sufletelor noastre""' Si iarasi: "Cand Cel
Preainalt, pogorandu-Se, a amestecat limbile, a despartit neamurile; iar cadnd a impartit
limbile cele de foc, la o unire pe toti i-a chemat; si cu un glas slavim pe Duhul cel
Preasfant™.

%0 1 a titlurile Psalmilor, 11, XII; trad. rom. T. Bodogae, Scrieri exegetice, dogmatico-polemice si
morale, col. P.S.B., 30, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1998, p. 175.

' Stihoavna vecerniei, stihira de la Si acum...; in Penticostar, Edit. Institutului Biblic,
Bucuresti, 1988, p. 317.

%2 Condacul Praznicului, in Penticostar, p. 321.
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Momentul Cincizecimii a insemnat o convertire a raului produs in istoria
umanitatii prin fabulosul proiect desemnat ca "Turnul Babel". Dupa cuvantul
Sfantului Macarie Egipteanul, "limbile acestei lumi sunt diferite si fiecare isi are
limba lui. Dar crestinii invatd acum o limba noud si unicé si toti sunt educati intr-o
singur& intelepciune, in intelepciunea lui Dumnezeu, care nu este a veacului
acestuia, nici a veacului trecut. Desi se miscé in aceasté lume, crestinii, pornind de
la cele vézute, se inalta spre viziuni noi si ceresti, spre realitéti slévite si tainice".
"Darul limbilor", impartasit Apostolilor prin revarsarea Duhului Sfant la Cincizecime,
dar prin care s-a deschis accesul neamurilor la mesajul Evangheliei lui Hristos "nu
era, la urma urmei, decat un simbol al unitatii si universalitétii Bisericii, deci al
sobornicitétii sale”, zice Fer. Augustin.’* lar intr-un alt context, acelasi scriitor
bisericesc spune: "Adevarul infétisat prin darul limbilor este de acum implinit. Deci,
vremea vorbirii in limbi a trecut. Si astézi suntem in posesia tuturor limbilor, céaci
suntem madulare ale unui trup in care se vorbesc toate"”.

Daca Cincizecimea reprezintd un punct de reper esential in istoria
umanitatii, adica inceputul increstinarii popoarelor lumii si deci, nasterea familiei
ecumenice a Bisericii, acest eveniment a transfigurat si spiritul limbii popoarelor
care au parcurs traseul Tainelor initierii crestine. Printr-un amplu proces de
increstinare, limbile pamantului si-au adecvat structurile lexicale la cuvantul
Evangheliei, devenind astfel instrumente decisive in lucrarea maéantuitoare si
indumnezeitoare a Logosului intrupat. Limba fiecarui popor increstinat se impune
in mod natural ca limba hristologicd, eclesiald, divino-umand, intr-un spatiu
geografic si intr-un timp istoric bine determinat. Sacramentalitatea limbii respective
poate fi inteleasd ca un reflex firesc al sacramentalitatii Bisericii care traieste
experienta "vietii in Hristos" si prin spiritul acelei limbi. Este important s& precizdm
in acest context ca Adevarul dumnezeiesc nu are un limbaj exclusiv, ci se lasa
exprimat, intr-un permanent act chenotic, prin mijlocirea graiului oricarui neam care
doreste sa-si asume invatatura Evangheliei, si al oricarei epoci istorice. Sfantul
Apostol Pavel este cel care a impus liniile directoare ale traditiei crestine in ceea
ce priveste accesul neamurilor la tainele credintei in Hristos prin mijlocirea limbilor
proprii: "C& precum cele neinsufletite, care dau sunet, fie fluier, fie chitard, de nu
vor da sunete deosebite, cum se va cunoaste care este din fluier, sau care este din
chitard? Si dacé trambita va da un sunet neldmurit, cine se va pregéti de r&zboi?
Asa si voi: Dacé prin limbé nu veti da cuvant lesne de inteles, cum se va cunoaste
ce ati grait? Veli fi niste oameni ce vorbesc in vant. Sunt asa de multe feluri de
limbi in lume, dar nici una din ele nu este fara intelesul ei. Deci, dacd nu voi sti
intelesul cuvintelor, voi fi barbar pentru cel care vorbeste, si cel care vorbeste
barbar pentru mine" (1 Cor. 14, 7-11). Doar iubirea fraterna poate valorifica plenar
resursele fiecarei limbi care-si asuma experienta miraculoasa a exprimarii
adevarurilor de credinta: "De as grai in limbile oamenilor si ale ingerilor, iar

% Omilia a XXXll-a, 1; trad. rom. C. Cornitescu, Omilii duhovnicesti, col. P.S.B., 34, Edit.
Institutului Biblic, Bucuresti, 1992, p. 236.
% Predica 268, 1; la Pr. Prof. Boris Bobrinskoy, fmpértésirea Sfantului Duh, trad. rom. M. si
A. Alexandrescu, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1999, p. 308.
% Predica 269; op. cit., p. 308-309.
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dragoste nu am, fdcutu-m-am aramd sunatoare si chimval rasunétor" afirma
Apostolul neamurilor (I Cor. 13, 1). lata de ce, nici chiar limba ebraica, desi s-a
bucurat de un prestigiu imens in istoria religioasa a umanitatii, nu poate fi
considerata "limba Iui Dumnezeu". Asa cum observa Sfantul Grigorie de Nyssa, ea
a fost limba lui Moise, limba prin care el si neamul sau se exprimau, limba mediului
spiritual respectiv si al educatiei pe care "graitorul cu Dumnezeu" a primit—o.56

Problema, extrem de delicatd, a functiei pe care o au cuvintele graiului
omenesc Tn exprimarea tainelor lui Dumnezeu, a fost pusa inca de la Tnceputul
istoriei crestine, provocand tensiuni majore mai ales in timpul marilor erezii
hristologice. Rezolvarea inspirata a dilemelor pe care le ridicd aceasta problema o
datoram Parintilor Capadocieni, in special Sfintilor Vasile cel Mare si Grigorie de
Nyssa. Primul dintre cei doi frati celebri, demontand eroarea rationalismului arian
pe care il teoretiza in epoca Eunonie al Cizicului, precizeaza ca "numirile" si
"denumirile", adica termenii sau cuvintele limbajului teologic sunt doar
"semnificative" si "denotative" ale insusirilor lui Dumnezeu, adica "inseamnd" sau
"declara", exprima ceva cu privire la Adevarul dumnezeiesc, dar nu-l circumscriu si
nici nu se identifica, partial sau total, cu acesta.”” De fapt, nici chiar obiectele cele
mai simple, si cu atat mai mult fiinta, nu se epuizeaza in "imaginea acusticd" prin
care sunt desemnate conventional in cadrul automatismului denumirii oricarei
realitati, asa cum o impune necesitatea cotidiana a intelegerii*®.

Ca "acte lingvistice de expresie si comunicare", diferite de la o persoand
umana la alta si, de asemenea, diferite la aceeasi persoana in functie de
circumstantele vietii,59 limbile paAmantului 1si au propria lor istorie, ca si propria lor
memorie ancestrald, imbogatind fiecare in parte zestrea spirituald a umanitatii.
Fondul profund al fiecarei limbi, indiferent de contributia acesteia la istoria culturii si
civilizatiei umane, este innobilat de corpus-ul cuvintelor fundamentale sau
"cuvinte-inim&", care dau seama de caracterul si zestrea spiritualda a neamului
respectiv. Asa cum spune Theodor Haecker, "spiritul nevazut, individual, al unui
popor se dezvaluie [...] cel mai limpede in trupul viu al limbii sale. Din acest trup al
unei limbi auzim cuvinte care rasuna din inima, care ne dezvaluie incotro anume
inclina aceasta inima, care-i este cea mai mare grija, care-i este durerea, dorul,
care-i este patimirea, bucuria si pldcerea. Pentru c& sunt cele mai launtrice in

% "Moise, folosind limbajul obisnuit, exprima atat cele ce spune el insusi, cat si cele ce
spune Dumnezeu [...] Asadar, limba lui Dumnezeu nu este cea ebraica si El nu urmeaza
nici un alt tip de exprimare (limba) obisnuité printre neamuri [...] Moise vorbea deci asa
cum era in firea lui si asa cum a fost educat". impotriva lui Eunomie, I, 257-261; P.G. 45,
997; cf. prof. Stylianos Papadopulos, Teologie si limbaj. Teologie empiricd - limbaj
conventional, trad. rom. |. Fracea, «Revista Teologica» (Sibiu), anul IX (81), 1999, nr. 1,
p. 23-24.

57 impotriva lui Eunomie, I, 4 si 5; P.G. 29, 577 si 580. Intr-o lucrare omonima, Sfantul
Grigorie foloseste acelasi tip de argumentatie. Impotriva lui Eunomie, I, 270-272 si 282; P.G.
45, 1002 D — 1004 A si 1005 D; cf. St. Papadopulos, Teologie si limbaj, p. 29-30.

%8 Pentru caracaterul convetional al denumirii obiectelor in cadrul limbajului verbal comun, a
se vedea Ferdinand de Saussure, Curs de lingvisticd generald, trad. rom. I. |. Trabac,
Edit. Polirom, lasi, 1998, p. 85-89.

% E. Coseriu, op. cit., p. 25.
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trupul limbii, aceste cuvinte-inimé sunt, bineinteles, cel mai greu de tradus. Este de
preferat sé fie lasate asa cum sunt, dacé e sa avem o intelegere deplina. Pentru a
intelege aceste cuvinte, trebuie sa fi dobéandit deja acces la intreaga limbg" %
Aceste "cuvinte-inimd" reprezinta partea de cer a graiului unui neam, ce trebuie
re-descoperitd si asumata de catre fiecare generatie pentru a nu fi sufocata de
balastul lingvistic al banalitatii. Aceasta parte de cer a limbii romane de pilda a
evocat-o admirabil preotul si poetul Al. Mateevici in capodopera Limba noastra.
Asa cum impresionantul fond de "cuvinte-inim&" care au marcat "devenirea intru
f//nta a neamului romanesc reprezinta un capitol important al cercetarii filosofice.

! Putem spune impreund cu W. von Humboldt: "Ca un miracol tdsneste limba din
gura unei natiuni. Ea conduce péna la ultimele adancimi ale umanitatii. Este cea
mai luminoasé& urmé si cea mai siguré dovadéa c& omul nu poseda o individualitate
separata, in ea insasi; ca eu si tu nu sunt simple concepte ce se favorizeaza reciproc
Si, daca s-ar putea merge ind&rst pana la punctul de separatie, ele sunt cu adevérat
concepte identice si c& in acest sens exista cercuri ale individualitatii, de la insul cel
slab, neajutorat si gata s& se surpe, péna la stravechea stirpe a uman/tat//

IV. intruparea Logosului dumnezeiesc si restaurarea cuvantului

Prin actul intruparii, Logosul dumnezeiesc si-a asumat firea omeneasca
pentru a o re-aduce la "starea cea dintru inceput". Adica, a restaurat in om "chipul"
dumnezeiesc n toatd bogatia valorilor prin care acesta este menit sa se exprime
pentru a realiza "asemanarea" cu Dumnezeu, care Insemneaza de fapt "starea
barbatului desavarsit, masura varstei deplinatatii lui Hristos" (Efes. 4,13) si totodata
partasia la "firea dumnezeiascg" (Il P. 1,4). intruparea a insemnat si o restaurare a
cuvantului tocmai pentru ca faptura umana a fost reintegrata in dragoste si in
adevar, in esenta sa spirituald si in universul valorilor sacre. Asa cum spune
Sfantul Macarie Egipteanul, Hristos S-a intrupat "pentru ca sa re-creeze sufletul cel
ruinat de patimi [...] si s&- amestece cu Duhul Dumnezeirii Sale. El a venit pentru a
ne da o minte noua, un suflet nou, ochi noi, urechi noi si o limba noud si
spiritual3"®

in Revelatie adevarul ni se face cunoscut nu printr-o exprimare abstracta,
ci printr-o prezentd vie, personald. Asa se explica faptul ca la intrebarea lui Pilat,
"ce este adevérul", Domnul nu considera ca trebuie sa raspunda si printr-o definitie
filosoficd, de vreme ce tocmai a spus: "Eu pentru aceasta M-am néscut si pentru
aceasta am venit in lume, ca s& marturisesc pentru adevér" (loan 18, 37-38).
Hristos nu numai ca "marturiseste pentru adevar", ci este Adevarul Tnsusi, n

g0 Vergil: Vater des Abendlandes, Minchen, S. Aufl.,, 1947, p. 16-17; cf. Andrew Louth,
Deslusirea Tainei. Incercare despre natura teologiei, trad. rom. M. Neamtu, Edit. Deisis,
Slblu 1999, p. 137.
' A se vedea in acest sens C. Noica, Cuvant il impreunéd despre rostirea romaneasca, Edit.
Eminescu, Bucuresti, 1987 si N. Mihdescu, Carte despre limba romaneasca, Edit.
Dldactlca si Pedagogica, Bucuresti, 1972.
2 La C. Noica, Interpretare la Cratylos p. 142-143. A se vedea si P. Florenski, Antinomia
I/mb// p. 181-187.
% Omilia a XLIV-a, 1; op. cit., p. 260.
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sensul ca descopera intru Sine adevarul suprem al fiintei si taina supravietuirii
acesteia dincolo de hotarele mortii. Prin invierea Sa din morti, Domnul aratad ca
fiinta creata de catre Dumnezeu este atat de adevarata, incat nici chiar libertatea
umana nu o poate suprima. Adevarul si fiinta nu pot fi identificate existential decat in
Hristos cel inviat pentru ca numai intru El libertatea inceteaza a mai fi expresia starii de
cadere, cand reprezinta o amenintare teribila pentru fiinta si pentru adevar. De aceea,
hristologia deplaseaza problema adevarului din domeniul atat de incert al "ideilor" si al
"naturii”, in care filosofia greaca a contonat aceasta problema fundamental, pentru a
0 ancora in realitatea cea mai profunda a Persoanei si a Comuniunii®.

Hristologia este singurul punct de plecare pentru o intelegere crestina a
adevarului si pentru o exprimare limpede a lui in cuvant. Cand Hristos spune ca El
este Adevaérul si in acelasi timp Viata lumii, El introduce un continut al Adevarului
care comporta implicatii de natura ontologica. Daca Adevarul mantuieste lumea, o
face pentru ca El este insasi viata lumii. Afirmatia raspicata a lui Hristos: "Eu sunt
Calea, Adevarul si Viata" (loan 14,6) reprezintd mesajul in esenta al Evangheliei,
adica revelarea adevérului intr-o viatd de om. in acest sens, putem spune cé taina
credintei crestine nu tine in primul rdnd de cuvinte, de idei, de concepte, ci de
realitatea lui Dumnezeu facut om in Hristos, de faptul extraordinar ca prin intrupare
"Dumnezeu este cu noi” (cf. Isaia 8,9; Matei 1, 23).

Pentru constiinta crestind, Revelatia se identificad Tn mod real cu Hristos,
intrucat, asa cum afirma scrierile ioaneice, El este Logosul, Cuvantul lui Dumnezeu
prin Care toate s-au facut si intru Care este viata si lumina lumii. El este Dumnezeu
Insusi vorbind oamenilor, revelandu-Se. Cuvantul S-a ficut om pentru a traduce
mesajul Sau in persoana umana, in acte si gesturi omenesti; intr-adevar, intreaga
viatad si lucrare a Logosului intrupat este acel "Cuvént al vietii"' din experienta
autentica a Sfintilor Apostoli: "Ce era de la inceput, ce am auzit, ce am vazut cu
ochii nostri, ce am privit [contemplat] si mainile noastre au pipdit despre Cuvantul
vietii [...], ce am vazut si am auzit, va vestim si vouda, ca Si voi s& aveti impartasire
cu noi. lar impértasirea noastrd este cu Tatél si cu Fiul Sau, lisus Hristos" (l. In. 1,
1-3). Fatad de realitatea pe care a savarsit-o "la plinirea vremii" (Galat. 4, 4),
cuvintele, chiar si ale Lui, raman secundare. De aceea, singurul mod de a afirma
ceva absolut autentic si corect despre Hristos este participarea personal3, in iubire
si bucurie, la adevarul mantuitor al vietii Sale, conform experientei sfintilor. Acesta
este sensul in care trebuie Inteleasd marturisirea Apostolului Pavel: "M-am rastignit
impreunéd cu Hristos; si nu eu sunt cel care mai trdiesc, ci Hristos este Cel Ce
traieste in mine. Si viata mea de acum, in trup, o traiesc in credinta in Fiul lui
Dumnezeu, Care m-a iubit si S-a dat pe Sine Insusi pentru mine" (Gal. 2, 20). La
randul sau, Sfantul Ignatie Teoforul vorbeste despre faptul ca experienta prezentei
lui Hristos, Care lumineaza si transfigureaza capacitatea de intelegere, devine
premisa teologhisirii, a exprimarii tainelor dumnezeiesti in conceptele si cuvintele
graiului omenesc: "Dacé lisus Hristos, cu rugéciunile voastre, mé va invrednici si
dacéa-I va fi vointa, in o a doua epistola, pe care vreau s& v-o scriu, va voi vorbi
despre inconomia intruparii despre care incepusem sa va spun, despre omul cel

54 |oannis Zizioulas, Fiinta eclesiala, trad. rom. A. Nae, Edit. Bizantina, Bucuresti, 1996, p.
114-117. A se vedea intregul capitol intitulat Adevérul si Comuniunea, p. 63-133.
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nou, lisus Hristos, despre credinta in El, despre dragostea pentru El, despre
patima si invierea Lui"®®

Este limpede asadar ca in cunoasterea Adevarului precede experienta
"lucrurilor lui Dumnezeu" (loan 6, 27-29), abia dupa aceea urméand formularea
lexicald, exprimarea prin mijlocirea cuvintelor. Acest proces firesc devine temeiul
teologiei ca vorbire autentica despre Dumnezeu, ori, poate si mai bine spus, ca
"vedere" a lui Dumnezeu (cf. Matei 5, 8) si exprimare a acestei "veder" in cuvintele
graiului omenesc. Formularea lexicald este un element posterior, 0 urmare sau o
consecintd a experientei mistice, si un epifenomen totodatd. Mantuitorul are in
vedere aceastd succesiune atunci cand promite ucenicilor Sai cd Mangaitorul,
Duhul Adevarului, pe care Tatal il va trimite Tn numele Sau, va ramane intru ei ca
principiu si garant al adevarului si cunoasterii: "Acela vé va invéta toate si va va
aduce aminte despre toate cele ce v-am spus Eu" (loan 14, 26). Referindu-se la
raportul dintre formularea lexicala si realitatile pe care acestea le exprima, Sfantul
Atanasie cel Mare precizeaza: "Cuvantul este indiferent, padnd ce se marturiseste
firea. Caci nu cuvintele atrag dupa ele firea, ci mai degraba firea preface cuvintele,
atrdgéndu-le la ea. Caci nu sunt cuvintele inaintea firilor, ci firile existd mai intai si,
dupéa ele, cuvintele"®®. Urmand pe Sfantul Atanasie, Sfantul Vasile cel Mare se
exprima in termeni similari, spunand ca "firea" precede lucrurile si abia apoi gasim
"numiri sau cuvinte corecte, adecvate pentru exprimarea verbald a realitatilor
respective, adevarul acestor realitdti sau "fir" fiind in fond cauza termenilor
teologici (a "numirilor") si nu invers: "Firea lucrurilor nu urmeazé numirile, ci numai
dupa lucruri se izvodesc numirile"®. La randul sau, Sfantul Grigorie Palama va fi
preocupat si dansul de aceastd problema, spunand ca notiunile se plasmuiesc in
temeiul adevarului si nicidecum invers: "Nu se schimba prin numiri lucrurile, ci
semnificatia notiunilor se strange (se adund) si se muta (se schimb&) asa cum se
cuvine Iucrur/lor Pentru ¢é lucrurile constituie cauza numirilor si nicidecum numirile
cauza lucrurilor"®

in contextul vietii spirituale, evaluarea cuvintelor se face conform functiilor
specifice pe care acestea le Tmplinesc in actul cunoasterii lui Dumnezeu, in
propovaduirea adevarurilor de credintd si in cultul Bisericii. Private de aceste
finalitati, formularile lexicale raméan simple "imagini acustice" ori simple semne
grafice. latd de ce, spre deoseblre de filosofia precresting, traditia cabalistica ori
cercetarea lingvistica modern3®® teologia crestina nu este o teologie a etimologiilor
sau o teologie a limbajului. Adica, nu studiaza cuvintele in ele Tnsele, rupte de
contextul in care sunt rostite ori scrise, private de functiile lor specifice. Fer.

5 Catre Efeseni, XX, 1: trad. rom. D. Fecioru, Scrierile Parintilor apostolici, col. P.S.B., 1
Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1979, p. 164.
® cuvéntul al doilea impotriva arienilor, 1, trad. rom. D. Staniloae, col. P.S.B., 15, Edit. Institutului
BIb|IC Bucuresti, 1987, p. 234.
lmpotr/va lui Eunomie, I, 4, P.G. 29, 580, cf. St. Papadopulos, Teologie si limbajp. 19-20.
Ob/ect// impotriva lui Akindynos, 5, 17, 68; la St. Popadopulos, Teologie si limbayj, p. 20.
° A se vedea in acest sens A. Dumitriu , Alétheia, p. 326-330 si A. Plesu Limba pasarilor, p.
37-51. Modul in care Parintii Bisericii au valorificat intuitile filosofiei grecesti in ceea ce priveste
statutul si functiile cuvantului ramane exemplar pentru fiecare generatie de teologi.
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Augustin de pilda, punand in discutie functia didactica a cuvintelor, spune ca
folosirea acestora "trebuie situatd mai presus de cuvintele in sine, caci cuvintele ne
sunt date ca sé ne folosim de ele, si ne folosim de ele spre a instrui pe cineva"™. in
acelasi context, Augustin afirma transant ca doctrina continuta si vehiculata in
structurile sonore ori grafice ale semnelor este mult mai insemnata decéat cuvintele
in sine (multa enim melior doctrina quam verba)”".

Cunoasterea si exprimarea adevarurilor de credinta este un act sinergic in
care "omul Iduntric al inimii" se Intalneste cu harul Duhului Adevarului, iar "cuvantul
interior" se exteriorizeaza prin expresii lingvistice si semne grafice al caror inteles
este acceptat printr-un consens de natura eclesiald. Acesta este sensul afirmatiei
pe care Sfantul Apostol Pavel o face atunci cand ia pozitie in ceea ce priveste
problema glossolaliei, care provoca dezbinare in comunitatea eclesiala din Corint:
"in Biseric& vreau s& graiesc cinci cuvinte cu mintea mea, ca sa invat si pe allii,
decét zeci de mii de cuvinte intr-o limba straind" (I Cor. 14, 19). "Cuvéantul care
rdsuna in exterior este un semn al acelui cuvant care stréluceste in interior Si
cdruia mai degraba ii corespunde numele", spune Fer. Augustin72. lar Sfantul
Grigorie Sinaitul, intr-o formulare specifica traditiei filocalice, spune: "in om este
minte, cuvant si duh, si nici mintea nu este fara cuvant, nici cuvantul férd duh; si
acestea sunt una in alta si in ele insele. Caci mintea graieste prin cuvant si
cuvantul se arata in duh"™.

intregul sens al Traditiei ca expresie a Revelatiei dumnezeiesti consta in
descoperirea lui Hristos, Cel pururea viu, Care umple cu prezenta Sa si
legitimeaza modurile de a fi ale credintei si ale oricarei experiente mistice. Si tot El

" pe magistro, IX, 26; la E. Munteanu, Introducere, p. 19. Teza va fi amplu dezvoltata in De
doctrina christiana, Ill, 5, 9 si urm., unde, punand in discutie modalitdtile de scoatere a
expresiilor figurate (verba translata) din zona ambiguitatii, Fer. Augustin caracterizeaza
atitudinea celui care nu poate depasi literalitatea semnului verbal si care ignora semnificantul
autentic al acestui chip de expresii drept un mod de a fi al "servitutii carnale" (servitudo
carnalis). Acestei servituti, tipica si fariseilor din vremea Mantuitorului, ii este opusa libertatea
autentica, cea duhovniceasca (spiritalis libertas): "Este sclav al semnului acela care utilizeaza
sau pretuieste un obiect semnificant fara sa stie ce ar semnifica; cine insa utilizeaza sau
pretuieste un semn util, instituit iTn mod divin si caruia 1i cunoaste forta si semnificatia, acela
pretuieste nu ceea ce este aparent si trecator, ci mai degraba acea [esentd] la care toate
aceste [aparente] trebuie sa se refere". Ibidem, p. 19-20.

La E. Munteanu, Introducere, p. 19.

De trinitate, XV, 11; la E. Munteanu, Introducere, p. 22. Ideea ca discursul exterior nu este
decat un semn al discursului interior, semn care nu epuizeaza insa resursele adevarului
exprimat, este familiard traditiei patristice, fiind sustinutd, printre altii de catre Tertulian,
Fer. leronim, Sfantul Maxim Marturisitorul si, mai ales de catre Sfantul loan Damaschinul.
A se vedea P. Rotta, La filosofia del linguaggio della Patristica e della Scolastica, Torino,
1909, p. 104 si urm.

Capete foarte folositoare in acrostih, 31; trad. rom. D. Staniloae, in Filocalia, vol. 7, Edit.
Institutului Biblic, Bucuresti, 1977, p. 101. In acelasi context, prestigiosul dascal isihast
preizeaza ca cele trei elemente definitorii ale definitiei antologice umane corespund celor
trei Persoane ale Sfintei Treimi — "Tatal e Mintea, Fiul e Cuvantul,iar Duhul Sfant e cu
adevarat Duhul"— omul purtand astfel in structurile sale fiintiale "un chip intunecos
[nedesavarsit] al Treimii nenumite si arhetipice".
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ramane ultimul temei al invataturii Bisericii despre taina persoanei si lucrarile Sale
divino-umane. In perspectiva raportului adevér de credintéd — exprimare verbala,
erezia, "cearta de cuvinte" (cf. 2. Tim. 2, 14-18), considerata de catre Sfintii Parinti
drept "inovatie", se naste atunci cand ordinea interioara a termenilor acestui raport
se inverseazd, cuvintele omenesti inlocuind lucrarea Duhului Sfant si dominand
Adevirul dumnezeiesc’. Prin mecanismul ereziei, ratiunea gandeste asupra unui
cuvant abstract si, prin urmare, rupt de prezenta vie a lui Hristos, un cuvant mort
care, desi poate "géadila urechile" (cf. 2 Tim. 4, 3-4), nu este apt sa impartdseasca
harul Duhului Adevarului, adica nu poate sfinti si méantui. latd de ce, a fi crestin nu
inseamna doar a crede in ceva ori a invata ceva, ci a trai realitatea coplesitoare a
intruparii Logosului dumnezeiesc in viata lumii. in acelasi timp, asa cum spune S.
Bulgakov in cartea sa Filosofia numelui, "intruparea Cuvéntului [dumnezeiesc]
presupune si postuleaza totodaté intruparea cuvintelor. Izvorul cuvintelor in lume
este Cuvantul dumnezeiesc, prin care cerurile s-au intarit". ° Numai constiinta
originii cuvintelor in Cuvantul suprem are darul de a mentine limbajul intr-un orizont
al comuniunii, sinceritatii si cunoasterii, protejandu-l impotriva pervertirii si
instrumentalizarii ideologice. De asemenea, este important a preciza ca termenii
afirmatiei: "Hristos este Adevarul' nu pot fi inversati. Nu se poate spune "adevarul
este Hristos", in sensul cd adevarurile naturale, cele ale creatiei ori cele ale
experientei umane, nu pot fi confundate sau identificate cu Hristos. in acest sens,
Sfantul Apostol Pavel se considera slujitor al Noului Testament, adica nu al literei,
ci al duhului, "pentru cé litera ucide, iar duhul face viu" (Il Cor. 3, 6; a se vedea si
loan 6, 63).

Revelatia culmineaza in Hristos, asa cum toate cuvintele limbajului uman,
prin care se exprima taina mantuirii si indumnezeirii noastre, isi primesc puterea de
a revela prin faptul ca harul Sau le patrunde si le insufleteste: "Dumnezeu
odinioard, in multe randuri si in multe chipuri, a vorbit parintilor nostri prin prooroci,
in zilele acestea mai de pe urma ne-a grait noud prin Fiul' spune Sfantul Apostol
Pavel (Evrei 1,1-2). In prologul Evangheliei sale, Sfantul loan Teologul identifica
pe Hristos cu Logosul dumnezeiesc; daca intru El isi au obarsia si dintru El se
nasc ca dintr-un izvor intelepciunea, adevarul, viata, este pentru ca "la inceput era
Cuvéntul si Cuvantul era la Dumnezeu si Dumnezeu era Cuvantul" (loan 1,1) si
pentru ca El, "Cuvéntul, s-a facut trup si S-a salasluit intre noi si am vazut slava
Lui, slava ca a Unuia-Né&scut din Tatél, plin de har si de adevar" (loan 1,14). Pe
aceasta realitate dumnezeiasca se intemeiaza afirmatia Mantuitorului, adresata
ucenicilor Sai dupé ce le-a descoperit taina "painii care se coboar§ din cer si care
da viata lumii": "Cuvintele pe care vi le-am spus sunt duh si viatd" (loan 6,63). lata

" Ereticul Eunomie de pild3 pretindea ca termenul de "nenascut" reveleaza insasi natura lui
Dumnezeu. In "logica" acestei pretentii, Fiul Cel Unul-N&scut este exclus de la natura
Dumnezeirii. Provocati de erezia lui Eunomie, Parintii Capadocieni au scris mult despre
problema numelor pe care le atribuim lui Dumnezeu, afirmand ca acestea, desi au fost
revelate, nu au capacitatea de a dezvalui pe deplin natura lui Dumnezeu. Cf. Andrew
Louth, Dionisie Areopagitul. O introducere, trad. rom. S. Moldovan, Edit. Deisis, Sibiu,
1987, p. 115-137.

’® La D.Staniloae, Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxé, p. 125.
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de ce, in traditia duhovniceasca si liturgica a Ortodoxiei, vocatia Bisericii ca "trup al lui
Hristos" (I Cor. 12,27) si vocatia fiecarui credincios ca "templu al lui Dumnezeu” (I Cor.
3,16) se implineste si se afirma tocmai prin partasia la Cuvantul lui Hristos (Evanghelia),
dar si la Trupul si Sangele Iui Hristos (Euharistia): "Adevarat, adevarat zic voud: Cel ce
asculté cuvantul Meu si crede in Cel ce M-a trimis are viaté vesnica si la judecata nu va
veni, ¢i s-a mutat din moarte la viatd" (loan 5,24); "Adevérat, adevarat zic voué [...] Cel ce
manéanca trupul Meu si bea sangele Meu are viata vesnicé, si Eu il voi invia in ziua cea
de apoi” (loan 6,53-54).

Atunci cand evoca experienta extraordinard a cresterii Bisericii din zilele
Cincizecimii, Faptele Apostolilor precizeaza in mod repetat acest fapt esential: "lar
cuvantul lui Dumnezeu crestea si se inmulfea" (12, 24; cf. si 6, 7; 19, 20). "Crestea
Si se inmultea", "crestea cu putere si se intérea", pentru ca cei botezati in numele
lui Hristos "in fiecare zi stéruiau intr-un cuget in templu si frdngénd painea in casa,
luau /mpreuna hrana intru bucurie si intru curétia inimii, ldudand pe Dumnezeu si
avand har..." (Fapte 2, 46; cf. si 20, 7; 20, 11). Taina este mediul sacramental in
care putem deveni partasi la viata Cuvantului intrupat, iar vocatia Bisericii consta in
a face posibild aceastd experientd mantuitoare. in Tain& Hristos-Cuvantul devine
viata noastrd, fapt pentru care Taina ramane izvorul, principiul si temeiul
propovaduirii, interpretarii si intelegerii cuvantului revelat. Prin ruperea Cuvantului
de Taina, aceasta inceteaza sa mai fie un eveniment sacramental ce face posibila
experienta comuniunii Tn Hristos, devenind un simplu act de naturd magica, iar
Cuvantul fara Taind este amenintat sa fie redus la nivelul unei doctrine oarecare.
Numai in aceasta unitate deplind dintre Cuvant si Taina putem intelege cu
adevarat afirmatia fundamentald ca Blserlca este singura care cunoaste si
pastreaza adevaratul sens al Scnpturu Doar credinta si experienta harismatica a
Bisericii descopera, peste sensurile cuvintelor, certitudinea adevarurilor tainice si
de aceea, orice lectura autentica a Scripturii se dovedeste a fi liturgica, adica in
Biserica si cu Biserica. O astfel de "cercetare" a Cuvantului revelat formeaza instinctul
Ortodoxiei in ceea ce priveste "cuvintele vietii celei vesnice" (loan 6, 68) si asigura
"cresterea" Trupului mistic al lui Hristos (Fapte 12, 24).

Dumnezeiasca Liturghie dezvaluie limpede aceasta perihoreza dintre
Evanghelie si Euharistie, dintre Cuvant si Taina. Ambele moduri de prezenta a lui
Hristos in viata Bisericii sunt precedate de solemnitatea Vohodului si sunt implinite
prin lucrarea epicleticd a Duhului Sfant: "Stréluceste in inimile noastre, lubitorule de
oameni, Stdpane, lumina cea curaté a cunoasterii Dumnezeirii Tale si deschide ochii
gandului nostru spre intelegerea evanghelicelor Tale propovaduiri..." “"incé aducem Tie
aceasta slujbé duhovniceasca si fara de sénge, si Te chemédm, Te rugam sicu um///nta
la Tine cadem: Trimite Duhul Tau cel Sfant peste noi si peste aceste daruri..." 77 \om
intelege mai limpede acest raport sinergic dintre Evanghelie si Euharistie, recitind pe
Sfantul Evanghelist Luca. Atunci cand ne descrie modul in care Hristos cel inviat S-a

5 Alexandre Schmemann, Euharistia — Taina fmpérétiei, trad. rom. B. Raduleanu, Edit.
AnastaS|a Bucuresti, f.a., p. 71-74.
" A se vedea Al Schmemann Euharistia — Taina Impérétiei, p. 72-74 si D. Staniloae,
Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxé&, p. 101-106.
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Tmpértésit78 celor doi ucenici la Emaus, el precizeaza ca pe cand "ochii lor erau tinuti
ca sa nu-L cunoascd@", "le-a talcuit lor din toate Scripturile cele despre EI', pentru ca
apoi "cand a stat cu ei la masa, luand El péine, a binecuvantat si, frdngand, le-a dat lor.
Si s-au deschis ochii lor si L-au cunoscut..." facand astfel legatura dintre cuvintele
rostite de catre El "pe cale" si propria Sa persoana (Luca 24, 15-32).

Este evident ca intelegerea si primirea Cuvantului revelat sunt acte care
depasesc dorintele si puterile noastre, tindnd, in primul rand, de prefacerea tainica
a "ochilor mintii" noastre, de salasluirea Sfantului Duh in inima noastra. lata de ce,
rugaciunea care precede citirea Evangheliei la dumnezeiasca Liturghie implineste
aceeasi functie sacramentald in taina Cuvantului, ca si epicleza Tn taina
Euharistiei. Dumnezeiasca Euharisie 1l reveleazé pe Hristos-Adevérul ca "vizitd" si
"chivot" al lui Dumnezeu (cf. loan 1, 14) in istorie si in creatie, pentru ca Dumnezeu
sa poata fi contemplat in slava Adevarului Sau si trdit in comuniunea Sa de viata.
De aceea, Biserica nu are o alta realitate sau experientd a Logosului intrupat mai
desavarsita decat Euharistia’®. lar cuvantul Scripturii, atata timp cat nu se
implineste, cat nu culmineaza in primirea dumnezeiestii Euharistii, ramane inca
exterior fiintei profunde a omului. C&ci nu doar Cuvantul face Euharistia, ci aceasta
este, la randul sau, pecetluit de Euharistie prin experienta sacramentala a Bisericii.
Cuvantul este pecetluit de Euharistie si totodatd izvoraste din Euharistie prin
aceasta experienta pe care o face posibila Duhul Sfant si care transcede individul
si comunitatea locala, implinindu-se in comuniunea reald cu Hristos cel inviat.
Euharistia pecetluieste intru noi aceastd experientd sacramentald, adica
in-formeaza intelegerea, ne orienteaza in "cercetarea Scripturilor" (cf. loan 5, 39;
Fapte 17, 11), ne inspira vorbirea despre Dumnezeu si lucrarile Sale si ne sustine
marturia. Euharistia este in intregime o "slujb& cuvéntatoare", adica o lucrare
sacramentala purtatd si informata de catre cuvant, limbaj, cantare si rugaciune.
Cuvantul liturgic, doxologia, citirea Evangheliei, propovaduirea, constituie o
manifestare a prezentei Imparétiei lui Dumnezeu "inluntrul® nostru (Luca 17, 21),
fiind asadar o revelatie propriu-zisa, "dar o revelatie care se inscrie si se exprima
intr-un limbaj omenesc, un limbaj intotdeauna viu, un limbaj nedesavarsit, care
creste si trebuie revizuit fard incetare, dar care, in acelasi timp, este un limbaj
obiectiv si adevérat, fiind limbajul Bisericii lui Hristos [...]. latd de ce Biserica este
deosebit de raspunzétoare de puritatea, de rigoarea, de forma insasi a limbii, a
limbajului, a cantarii, a rugaciuni".®® Si tot atat de raspunzatoare este pentru

78 Este semnificativ faptul ca limba romana foloseste verbul"a se Impartasi" atat in acceptia
sa liturgica (ne impartdsim cu dumnezeiasca Euharistie), cat si cu referire la lucrarea
cuvantului (ne impartasim din cuvintele Evangheliei sau chiar din cuvintele ziditoare ale
semenilor nostri). Aceasta intuitie a intelepciunii romanesti este si ea o dovada a faptului
ca — in legatura sa cu Logosul dumnezeiesc intrupat — cuvantul are o dimensiune
sacramentald, euharistica, mantuitoare. Pentru intelesul cuvintelor comunicare si
cuminecare in limba romana, a se vedea C. Noica, Cuvant impreund despre rostirea
romaneasca, p. 188—-191.

® A se vedea problema Euharistiei ca "loc" al Adevarului la |. Zizioulas, Fiinta eclesiala, p.
123-133.

8 B, Bobrinskoy, impértdsirea Sfantului Duh, p. 472-473. A se vedea si D. Staniloae,
Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxé, p. 101-102.
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"corectitudinea" sau autenticitatea Euharistiei, invocata cu atata insistenta de catre
Sfantul Ignatie Teoforul si de catre intreaga traditie ortodoxa.

Sfintii Parinti au dezvoltat adeseori in scrierile lor tema cuvantului
Evangheliei, prin care, atunci cand 1l ascultdm si 1 primim in inimd, ni se
impartaseste Hristos — "Calea, Adevarul si Viata" (loan 14,6), "Lumina lumii” (loan
8,12),"Apa cea vie" (loan 4,10-14) si "Painea cea vie, care s-a pogoréat din cer"
(loan 6,51). Dupa o intalnire mistica memorabilda, care s-a prelungit pe parcursul
unei nopti intregi, Herma declara: "Am méncat cuvintele Domnului toatd noaptea"
81, Declaratia lui Herma pare un ecou peste veacuri al bucuriei pe care Psalmistul o
simtea atunci cand se impartasea din cuvintele lui Dumnezeu: "Cét sunt de dulci
limbii mele cuvintele Tale; mai mult decat mierea in gura mea!" (Ps. 118, 103; cf. si
lezechiel 3, 3). Clement Alexandrinul spune ca trebuie sa ne hranim cu "semintele”
cuvantului Scripturii precum facem cu Euharistia: "in timpul semanatului cuvantului
de invataturd, sufletul in unire cu sufletul si duhul in unire cu duhul vor dezvolta
sadménta aruncata si-i vor da viatd"; 82 viar cei care sunt hréniti cum se cuvine cu
cuvintele credintei celei adevarate, dobédndesc merinde pentru viata vesnica..." 8
Origen fixeaza si el sensul "mancarii" Scripturii84, iar Fer. leronim spune: "Noi
mancam trupul S&u si bem séngele Sau in dumnezeiasca Euharistie, dar si in
citirea Scripturi/or".85 La randul lor, Sfintii loan Gura de Aur si Grigorie de Nazianz
vor dezvolta imaginea cuvantului dumnezeiesc ca realitate vie, dinamica prin faptul
cd Duhul Sfant este prezentat in structurile tainice ale acestuia, asa cum la
inceputul creatiei "Se purta pe deasupra apelor" (Fac. 1,2)%°, iar in timpul Epifaniei
de la lordan "s-a vazut ca un porumbel" venind peste lisus din Nazaret (Matei
3,16), Logosul intrupat ale Carui cuvinte mantuiesc si dau viata vesnica.

Tema hranei spirituale, asa cum s-a cristalizat aceasta in traditia patristica
si liturgica a R&saritului, exprima deci, deopotriva, cunoasterea si harul intr-un mod
realist si pe un fundal euharistic. Hristos este adevarata hrana spirituala a fiintei

81 Pastorul, 88,8; trad. rom. D. Fecioru, Scrierile Parintilor apostolici, in col. P.S.B., 1, Edit.
Institutului Biblic, Bucuresti, 1979, p. 299.

82 Stromata I, I; trad. rom. D. Fecioru, in col. P.S.B., 5, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti,
1982, p. 12.

8 Ibid., p. 13.

8 A se vedea C. Blanc, Les nourritures spirituelles d’aprés Origéne; in «Didaskalia»

(Lisabona), 6 (1976), p. 3-19 si H. Crouzel, Origen, p. 191-193.
Asupra Eclesiastului, 3,13; la Paul Evdokimov, Rugul aprins, trad. rom. T. Damsa, Edit.
Mitropoliei Banatului, Timisoara, 1994, p. 93. Sfantul Simeon Noul Teolog de asemenea
vorbeste despre "hranirea cu péinea cuvantului", facand referire desigur la afirmatiile
Evangheliei dupa loan (5,24; 6,68). Cateheza 11, trad. rom. I. Ica jr., Edit. Deisis, Sibiu,
1999, p. 162. Motivul carti ca mancare a fost preluat de catre autorii patristici din Sfanta
Scriptura (cf. lez. 3,1-3 si Apoc. 10,1-10). A se vedea in acest sens si Rubem A. Alves,
Cartea cuvintelor bune de mancat sau bucataria ca paraboléd teologica, trad. rom. V.
Galea, Edit. Deisi, Sibiu, 1998, p. 94—109.

% Adica "incalzea si dadea viata" apelor primordiale, "dupa chipul gainii, care cloceste si da
putere de viatd oudlor"; "adica pregatea apele pentru nasterea vietii", zice Sfantul Vasile
cel Mare. Omilia a Il-a la Hexaimeron, VI; trad. rom. D. Fecioru, col. P.S.B., 17, Edit.
Institutului Biblic, Bucuresti, 1986, p. 92.
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umane. Prin lucrarea speciala a Duhului Sfant, Logosul intrupat se ofera fiecarui
suflet in functie de nevoile vitale ale acestuia. Daca alimentele pe care le
consumam se prefac in propria noastra substanta fiziologica, aceasta hrana
dumnezeiasca, adica "péinea cea adevérata [...] care coboard din cer si care d&
viatd lumii" (loan 6, 32-33), Tmpartasindu-ni-se prin taina Evangheliei si a
Euharistiei, nu doar se preface in noi ci ne transfigureaza in ea, adica ne face
pnevmatofori, ne umple de darurile Sfantului Duh: iubire, compatimire,
discerndmant, intelepciune si rostire ziditoare. Asa cum spune Sfantul Nicolae
Cabasila, "pe céand hrana [trupeasca] se preface in cel care 0 mananca [...], aici [in
Euharistie] realitatea este cu totul alta. Caci Péinea vietii insési preface si umple de
viatd pe cel ce se impartdseste, pentru cé [...] prin aceastd Paine ne miscdm si
viem (cf. Fapte 17, 28), ca una care singurd are viatd in sine".®” Atunci cand
aceasta hrana lipseste ori este refuzata, fiinta umana fsi pierde vitalitatea
sufleteasca, omul riscand sa-si altereze grav insasi definitia ontologica. Profetul
Amos se face interpretul amenintarii lui Dumnezeu de a trimite pe pamant foamea
sau setea dupa cuvantul lui Dumnezeu: "iata, vin zilele, zice Domnul Dumnezeu, in
care voi trimite foamete pe pamant, nu foamete de péine si nu seceté de ap4, ci de
auzit cuvintele Domnului* (8,11; cf. si Isaia 29, 9-13). Este vorba de o pedeapsa
care a atins de multe ori pe fiii lui Israel, Dumnezeu ridicand din popor pe toti
slujitorii cuvantului Sau, tocmai pentru ca acest cuvant nu era ascultat si implinit.
Aceasta pentru ca sensul literal al Legii si-a pierdut pentru ei legatura cu tainele
existentei si lucrarii lui Dumnezeu, adevarurile ei devenind simple povestiri,
"basmele iudaicesti" despre care vorbeste Sfantul Apostol Pavel (Tit 1, 14). O
astfel de foamete teribila ar putea foarte bine sa atinga si comunitatea crestina
atunci cand aceasta uita ca "nu numai cu paine va trai omul, ci cu tot cuvantul care
iese din gura lui Dumnezeu" (Matei 4, 4). In acest sens il avertizeazd Sfantul
Apostol Pavel pe Timotei: "Propovaduieste cuvantul, staruieste cu timp si fara timp,
mustra, ceartd, indeamnd, cu toatd indelunga-rdbdarea si invatatura. Caci va veni
o vreme cand nu vor mai suferi invatatura sdnétoasa, ci — dornici sé-si desfateze
auzul — isi vor grdméadi invatatori dupé poftele lor, si isi vor intoarce auzul de la
adevar si se vor abate catre basme" (Il Tim. 4, 2-4).

87 Despre viata in Hristos, 1V, 37; trad. rom. T. Bodogae, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti,
1997, p. 121.
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RESUME. Renouveau et tolérance. Pour 'évéque, la prédication et les lettres
pastorales sont une fagon de communiquer avec les fidéles de son diocése.

Durant la période 1840-1873, le métropolite Saguna a suscité une
mutation culturelle chez les Roumains de Transylvanie grace aux lettres
pastorales et a la prédication. Pendant cette période difficile du point de vue
politique pour les Roumains de Transylvanie, également par la prédication
et les lettres pastorales, Saguna e réussi a créer un climat de bonne entente
et de tolérance entre les différentes nationalités de Transylvanie.

La indeméana episcopului exista cel putin doua mijloace pentru pastorirea
si indrumarea credinciosilor din eparhie: in primul rand vizitele pastorale, prilej
pentru episcop de a predica, in al doilea rand scrisorile pastorale. Daca in primul
caz, numarul celor care beneficiaza de cuvantul de invataturd este de destul de
redus, limitdndu-se doar la credinciosii dintr-o singura parohie, in schimb scrisorile
pastorale isi gasesc ecoul Tn inimile clerului si credinciosilor din intreaga eparhie.
Atat predica cat si scrisorile pastorale au rolul de-a rezolva o anumita problema de
ordin spiritual sau material. Fatd de catehezd, care prezinta invatatura de credintad
a Bisericii, predica si scrisorile pastorale rezolva o anumita problema de actualitate in
lumina Tnvataturii de credintd. Predica este actualitatea. Ea rdspunde unui moment
anume din viata unei parohii sau eparhii. Daca un sociolog sau un istoric, de exemplu,
ar studia predicile rostite Tntr-o anumitd epoca istorica, ar putea foarte bine sa-si dea
seama de problemele care framantau credinciosii din acea epoca istorica. Citind
predicile mitropolitului Saguna, citind scrisorile pastorale pe care el le-a trimis clerului si
credinciosilor din intreaga eparhie, putem s& simtim pulsul vremii de atunci, putem sa
intelegem care erau nevoile spirituale si materiale ale credinciosilor ortodocsi si cum
mitropolitul Saguna s-a implicat in rezolvarea lor.

Pe tot parcursul activitatii sale de mitropolit, Saguna a acordat o atentie
deosebitd sectorului cultural-educativ. ElI era convins ca poporul pe care-l
pastoreste, de multd vreme 1ii este refuzat un loc printre natiunile civilizate ale
Europei. El era constient ca starea de inapoiere a romanilor se datoreaza ih mare
parte lipsei de educatie. Statisticile aratau ca in ajunul revolutiei de la 1848, doar 10.000
de romani stiau sd scrie si sa citeasca inh Transilvania si Th regiunile invecinate din
Ungaria. Din acestia 4.250 erau preoti, iar numarul persoanelor cu pregatire superioara
nu depasea cateva sute.”

Primul lucru pe care a incercat sa-l realizeze a fost acela de a-i indemna
pe credinciosi sa zideascd scoli, iar acolo unde existau s& intretind Tn buna
randuiald starea cladirilor. Un pasaj dintr-o predica de la sarbatoarea Sfantului

' Keith HITCHINS, Ortodoxie si Nationalitate. Andrei Saguna si romanii din Transilvania,
1846-1873, Ed. Univers enciclopedic, Bucuresti, 1995, p. 234.
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lerarh Nicolae, ilustreaza aceasta preocupare: ,lubitilor ascultatori! Va fac astazi
bagatori de seama la starea zidirilor bisericesti, la starea zidirilor de scoale (...).
Cautati la toate acestea si veti afla ca partea cea mai mare a zidirilor si a lucrurilor
acestora bisericesti este negrijita, este darapanata. Prin vant, ploaie, zapada si alte
vijelii sunt mai mult sau mai putin stricate. Vad acestea crestinii, vad ctitorii, vad
preotii, dar nimeni dintre ei nu gandeste la prefacerea si innoirea celor stricate si
celor invechite. Nu este, asadar, destul ca sd auziti in tot anul Sfanta Evanghelie
despre Zaheu, care cu osardie a primit in casa sa pe Hristos si a fagaduit ca
jumatate din averea sa o da saracilor iar Hristos a raspuns lui: «astazi s-a facut
mantuire casei acestei». Nu este destul ca in tot anul praznuiti in ziua de astazi
pomenirea Sfantului Nicolae, ale carei fapte bune si de milostenie au strabatut
pana si in zilele noastre. Nu este destul a sti ca a fost oarecare sutas, Cornelie, in
Chesaria, cucernic, temator de Dumnezeu cu toatd casa si ca i s-a vestit lui prin
inger, cum ca rugaciunile si milosteniile s-au suit intru pomenire inaintea lui
Dumnezeu. Ci este de lipsa ca sa innoim si diregem zidirile bisericesti si scolare,
cum am bagat de seama ca ceva din ele s-a stricat"?.

Saguna constata toate aceste lucruri cu ocazia deselor vizite pastorale pe
care le intreprinde in eparhia sa. De fiecare data, dojana sa parinteasca este
sustinutd cu argumente din Sfanta Evanghelie. El nu se limiteazd numai sa
constate si sa dojeneasca, ci spre finalul aceleasi predici stie sa raspunda
eventualelor scuze pe care credinciosii le-ar putea invoca, si in ultima instanta da
solutia cum problemele ar putea fi rezolvate: ,Insa v-a zice cineva ca zidul cel
slabit si ruinat al bisericii si al scoalei nu se poate direge, ca nici biserica, nici
scoala n-are bani (...). O, iubitilor! Desteptati-va si feriti-va de astfel de raspunsuri!
Tot omul se cunoaste din rodurile lui adica din faptele lui. Crestinii care cuteaza sa
spuna ca biserica lor nu are bani pentru acoperirea lipselor cad sub asprimea
cuvintelor Mantuitorului, pe care evanghelistul Matei cap. 7, st. 23 asa le-a
insemnat: «Niciodata nu v-am cunoscut pe voi; duceti-va de la mine toti cei lucrati
faradelegea!» Oare poate vreo biserica cu crestini sa fie fara bani? Nu poate.
Faceti asadar, iubitilor ca biserica voastra sa aiba bani pentru castigarea celor de
lipsa faceti ca si scoala sa aiba banisorii sai (...). Dar veti intreba, cum sa faci bani
pentru biserica (...)? latd cum: sa veniti in toate duminicile si sarbatorile la slujba
dumnezeiasca si tot crestinul sa dea cat poate in disc; banii acestia sa-i stranga
epitropii bisericii si din vreme in vreme sa va dea socoteald despre dansii si asa
veti avea pentru acoperirea lipselor la biserica si la scoala voastrg".

Pentru a fi si mai convingator si pentru a-i determina pe crestinii din
vremea sa sa zideasca scoli, cu altd ocazie, intr-o altd predica rostita la
sarbatoarea Intrarii in bisericd a Preasfintei Fecioare Maria, mitropolitul Saguna
vine cu un argument din istoria bisericii: ,... Nu e de mirare ca daca aflam in istoria
veche a Bisericii lui Hristos ca obstile crestinesti intemeiara scoli pentru luminarea
copiilor lor. Crestinii cei vechi nu crutara nici o cheltuiala pentru luminarea copiilor
lor, ceea ce se vede destul de acolo, ca pe l1anga scoalele satesti si orasenesti au
infiintat si scoli mai Thalte pentru pricopsirea cea mai mare a copiilor lor precum si a
celor care vreau sa se faca preoti sau dascali. si fiindca ravna aceasta a crestinilor
pentru intemeierea scoalelor s-a inceput in vremea aceea cand ei sufereau multe

2 Mitropolitul Andrei Saguna, Predici, studiu introductiv de preotul Florea Muresan, Editura
Episcopiei Ortodoxe Roméne Cluj, 1945, p. 214.

% Ibidem, p. 214-215.
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si cumplite goane de la pagéni, unele din scoalele acele crestinesti erau numai pe
subt ascuns.’

Predicile lui Saguna nu au rdmas fard ecou atunci cand era vorba de
intretinerea si construirea de scoli, insa el se confrunta cu o altd problema mult mai
serioasa: chiar dacd exista scoald in fiecare sat, credinciosii nu vedeau utilitatea
imediata a acesteia. Ei preferau sa-i tind pe copii acasa la muncile campului, in
vremea semanatului si recoltatului, decat sa-i trimitd la scoala. In legaturd cu
aceasta problema, a frecventarii scolii si despre utilitatea invatamantului, Saguna a
trimis mai multe scrisori pastorale. Intr-o pastorald din 14/26 octombrie 1864,
Saguna a transmis urmatoarele indemnuri: ,in interesul crestinilor nostri, parinteste
poruncesc tuturor parintilor de-a fi fii si fiice, ca pentru un folos foarte mic material
sa nu tina pe copiii lor de la folosul cel mare sufletesc, ca si parintii sa nu
partineasca mai mult ingrijirea de trupurile, decat de sufletele fiilor lor, ci in timpul
prescris s&-i trimitd la scoald si la catechizatiune™. intr-una din predicile sale,
Saguna reia acest indemn, si pentru a fi si mai convingator, foloseste o analogie:
»-pamantul bun numai atunci rodeste mult, cand e lucrat bine si semanat cu samanta
buna. Asa si insusirile mintii omenesti numai atunci vor produce in om lucrari bune si
niste cunostinte foIOS|toare cand acelea vor fi cultivate in scoli prin dascali harnici*®. lar
in continuare arat’ c& frecventarea scolii nu raméane fara rezultate benefice: ,Din viata
de toate zilele stim si vedem c& nici un tata nu s-a cait pentru cd si-a dat la scoala pe
fiii sai, ci s-au cait toti parintii aceia cari nu si-au dat pe fiii lor la scoli, caci astfel de
périnti Nnu numai ca nu au nici o deosebita bucurie de copiii lor ci le pare si rau cand
vad ca parintii care si-au dat fiii la scoli, si d|n acestia s-au facut barbati alesi, au folos si
bucurie de acestia si se lauda de catre totl

Dar Saguna nu se limiteaza doar la trimiterea unor scrisori pastorale sau la
indemnurile adresate prin predica; el trece la masuri concrete impotriva celor ce
Nu-si tr|m|t copiii la scoald, aplicand amenzi ,pentru lenevirea de a cerceta scoala
populara Pedepsele sunt clar stipulate in circulara 1711/1872, in care se spun
urmatoarele' .art. 38 din 1868 cap. 1 § 4, dupa cari parintii (titori sau stapanii) cari nu
trimit copiii de ambele sexe regulat la scoala se vor pedepsi pnma data cu 50 cr.siall
oara cu un (1) fl. a 3 oara cu 3 fl. a 4 oara cu 4 fl. in favoarea casei scolare

Toate chemarile lui Saguna, din predicile si scrisorile pastorale, nu au
ramas fara raspuns. Numai dupa 10 ani de pastorire, Saguna a putut vedea
rezultate remarcabile. Din o suta de scoli ,poporale” care erau in Ardeal cand a
venit la carma eparhiei, intr-un deceniu numarul lor se ridica la 600", Tn aceste
scoli nu se punea accentul numai sporirea cunostintelor se punea accentul si pe
educatia religioasa. Manualele de baza in clasele de citire, au ramas multa vreme
Ceaslovul si Psaltirea. Astfel, generatile de copii din acea vreme Tmpleteau
invatarea slovelor cu rugaciunea. Dar nu numai atat, el a insistat ca intregul
invatamant sa fie in romana, pentru ca aceasta era limba poporului.

Ib/dem p. 196.

® Gh. Tulbure, Mitropolitul Saguna, Opera Literara. Scrisori Pastorale. Circulari scolare.

Diverse, Sibiu 1938, p. 340.

Mltropolltul Andrei Saguna, op. cit., p. 202.

Ibldem

Gh Tulbure, op. cit., p. 109.

® Ibidem p. 381.
' Ibidem 107.
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Din dorinta de a avea o elita de oameni cultivati, Saguna infiinteaza
fundatia ,Francisc losefina", cu scopul ajutorarii ,scolarilor celor buni, stradalnici si
saraci"’’. In pastorala din anul 1853, adresata cu ocazia Sfintelor Pasti, Saguna
face cunoscuta intentia sa clerului si credinciosilor din eparhie: ,Cu bucurie Va
instiintez asa dara, ca Maiestatea Sa prin preagratioasa hotarare din 12 Aprilie c.
s-a indurat a incuviinta aceasta a noastra preasupusa rugare in toata a ei
estindere. Acum dara lubitilor s& ne apucam de a da viatad acestei fundatiuni cu
atat mai mare ravna, cu cét ea poarta cel mai stralucit nume si are cel mai sfant
scop. Inaintarea in culturd a natiunei noastre, pe langd inzestrarea cea
cuviincioasa a Preotimei si a Dascalilor, trebuie sa fie cea mai de capetenie
nazuintd a noastra, caci numai prin culturd ne putem face vrednici de o pozitiune n
rand cu celelalte popoare din marea noastra patrie, in care ne-au asezat
nemarginita bunatate si dreptate a cavalerescului nostru Imparat Francisc losif I. si
iata fundatiunea de a carei infiintare ne apucam cu ajutoriul lui Dumnezeu are de
scop inaintarea in culturd a tinerilor nostri si prin a intregului nostru popor. Cui nu-i
sangereaza inima, cand vede, ca unii tineri daruiti cu cele mai frumoase talente si
plini de ravna catra invatatura, din cari ar putea sa se aleaga niste supusi vrednici
ai Imparatului, niste stalpi si luminatori ai neamului sau si niste fii straluciti ai
bisericii sale, din lipsa mijloacelor celor trebuincioase sunt siliti a Iasa scoala si a-si
ingropa talentele si a-si petrece viata la coarnele pIugqui?"1 . In anul urmator, de
Sfintele Pasti in scrisoarea pastoralda, Saguna ii iIndeamna pe credinciosi sa faca
donatii pentru aceasta fundatie: ,Va poftesc asadar, iubitilor in Chr., ca si pe aceia,
cari ati dat si pana acum la aceasta fundatie, ce poarta numele Preainnaltatului
nostru Imparat Francisc losif | si aceia, cari, din orice pricina nu ati dat nimica, sa
aduceti o jertfa, fiecare dupa putinta sa"">. i

Saguna si-a pus amprenta asupra culturii transilvane. In conceptia lui
Saguna scoala si invataméntul trebuie sa stea sub ocrotirea Bisericii. scoala
reprezenta un loc unde omul era tinut in credintd, ancorat in traditie si in datinile
stramosesti ale poporului. Pentru Saguna, construirea de scoli acolo unde lipseau,
ingrijirea celor existente, tiparirea de manuale, pregéatirea dascalilor a reprezentat o
permanenta prioritate pe tot parcursul pastoririi sale. Daca facem un bilant al
activitdtii sale pastorale putem constata ca in jurul lui Saguna, la Sibiu, s-a creat o
pleiada de intelectuali care prin activitatea lor au ilustrat cultura romaneasca. Sa-i
amintim aici pe: lon Popescu, Zaharia Boiu, lon Crisan, Nicolae Cristea, Daniel
Popovici, Petru Span etc. Pleiada profesorilor din preajma lui Saguna au intemeiat
la Sibiu cea dintai scoala pedagogica, au elaborat manuale pentru sutele de scoli
din Transilvania. In cei 28 de ani, Saguna lasa in urma sa pentru viitor un seminar
teologic, o scoald normald, un liceu la Brasov, un gimnaziu la Brad, si sa nu uitdm
insa, cele peste 800 de scoli de la orase si sate. Saguna era constient ca numai
prin pregatirea unei generatii de oameni cultivati poporul va putea sa-si ia in mana
fraiele conducerii, de aceea a acordat prioritate sectorului cultural.

De la 1846 la 1843, Saguna se gaseste prezent in toate problemele si
framantarile romanilor din Transilvania. El s-a identificat cu toate nevoile spirituale
si materiale ale crestinilor. Prin fiecare pastorald prin fiecare predica rostita,
Saguna intra in comuniune cu pastoritii sdi. El dorea sa le schimbe soarta, sa-i

" Ibidem 168.

"2 Ibidem 168-169.
'3 Ibidem 182.
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vada fericiti si stapani pe destinele lor. El vedea toate nedreptatile poporului sau,
dar constient fiind, ca poporul inca nu este pregatit sa se conduca singur, in
predicile sale si in scrisorile pastorale ii indeama la toleranta, supunere fatd de
lege, respect fatd de drepturile proprietarilor de pamant, credintd in Dumnezeu si
in Imparat. ,si fiindca toti mai marii vostri si Domnii paméantesti asisderea parinteste
vreau ca starea voastra si a preotimii noastre sa se imbunatateze, aceasta stiind
din partemi, intraceea va dau sfatul meu Archipastoresc ca sa fiti si deacum
fnainte, ca si pana acum, cu frica lui Dumnezeu, cu credinta catra Imparatul nostru
si cu cinstire si ascultare catrd dregatorii vostri mirenesti, si sa stiti, ca nlesnirea
greutatilor saracimei curand se va infiinta, numai una este de lipsa, ca pana la
vremea aceea sa fiti cu ascultare catrd Domnii vostri pamantesti, pana cand pe
calea legii se va inlesni iobagia voastra. Aceasta, iubitilor fii in Chr., cu atata mai
cu mare osardie sa-o faceti, cu cat si singuri vedeti, cd& Domnii vostri va vreau
bunul vostru si asa de veti asculta si de veti implini sfatul meu, sa stiti ca si copiii si
nepotii si stranepotii vostri va vor binecuvanta in morméanturile voastre"."

Chiar departe de tara, Saguna ii poarta in inimi si in gand pe pastoritii sai,
doreste ca acestia sa mai aiba rabdare, sa astepte cu supunere schimbarea.
Pentru ca orice nesupunere din partea pastoritilor putea sa intarzie schimbarea in
bine pe care o anticipa Saguna.

»Multd iubita, mie incredintata Turma! Marele apostol Pavel, in epistola sa
scrisa catra Coloseni cap. 2 stih 5 zice: ,De si sunt cu trupul departat, dar cu duhul
fmpreuna cu voi sunt". Cu cuvintele acestea ale marelui apostol va intampin si eu,
iubitilor mei In Christos fii, si va Incredintez, ca desi imprejurarile ma silesc a fi
departe de voi, inima mea, sufletul meu necurmat cu voi si la voi este, asa, cat iara
cu cuvintele marelui apostol indrasnesc a zice: ,Marturie Tmi este mie Dumnezeu,
caruia slujesc cu duhul meu, intru evanghelia fiului lui, ca neincetat fac pomenire
de voi" Epist. catra Rom. cap. 19." ,lubitilor mei, eu stiu, ca nu putin a trebuit sa
rabdati si sa suferiti voi cu totii pana in ziua de astazi; Ba si acuma stiu, ca va mai
apasa inca napastuiri grele si amare; stiu prea bine cum o parte mare dintre voi,
mai cu seama toti jelerii Inca nu se bucura de slobozenia gustata de fratii lor; dar
rabdare; inca putintel rabdare iubitilor mei, si va aduce Dumnezeu si pentru voi
ceasul cel de bucurie; se vor tocmi si se vor aseza si lucrurile voastre si apoi atuncia cu
atatea mai tare va veti mangaia, cu cat mai amara va cade suferinta de acum."’®

Fiecare pas mai insemnat pe care-l facea pentru afirmarea drepturilor
romanilor, Saguna il aduce la cunostinta clerului si credinciosilor printr-o scrisoare
pastorald. latd cateva pasaje din scrisoarea pastorald 18 iulie 1848: ,Aceasta e,
preaiubitilor mei in Christos fii, prea bogata mila a Parintescului nostru Monarh,
prin care mai Thainte ne incredintam:

1. Cum ca Natia noastra romana se va recunoaste de Natie si se va
asigura prin o lege deosebit3;

2. Cum ca maica noastra Biserica greco-neunita este deaceia incolo
asemenea cu celelalte biserici din tara, intru toate;

3. Cum ca Statul sau Statul sautara va acoperi lipsele noastre cele bisericesti
si scolare, adeca va plati popii si dascalii nostri s.a. cu spesele sale;

4. Cum ca toti oamenii din tara, fara nici o deosebire, vom plati contributia
sau dajdia si asemenea vom purta toate greutatile de obste;

' Ibidem, p. 139-140.
'® Ibidem, p. 147-148.
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5. Cum ca se va sterge iobagia si dijma, precum s’au si facut;

6. Cum ca si noi vom avea tipariu slobod si judecatorii jurate;

7. Cum ca si poporul nostru se va Tharma dupa lege;

8. Cum ca si noi vom avea, dupa numarul si harnicia neamului nostru, la toate
deregéatoriile amploiati sau domni de Roman,;

Ati vazut cumca mila Preabunului nostru Monarh este, ca sa ni se asigureze
nationalitatea noastra prin lege deosebita, la propunerea Ministeriului Maiestatii Sale
din Ungaria (...). Stand deci lucrurile noastre astfeliu, nu cred, ca se mai afla intre noi
macar unul, ca sa nu se bucure din inimad pentru toate acestea, si s& nu prevada
fericitul viitoriu al neamului sau. lata voi, iubitilor mei fii, cari ieri-alaltaieri inca gemeati
sub greul si apasatoriul jug al iobagiei, iatd zic, astazi sunteti oameni slobozi si cetateni
ai tarii precum fieste-care; dati dar’ lauda Domnului, care ne-au invrednicit de timpul
acesta din inima dorit; dati fierbinte mutamita tuturor acelora, cari cu nespusa iubire de
dreptate v'au facut din robi oameni slobozi; v’au pricinuit o bucurie, de cat care mai
mare sub soare cred, ca nu se poate dobandi. Multamiti, zic, pentru acestea din toate
puterile Parintelui tarii, Preabunului nostru Imparat; multamiti asisderea intregii Maritei
Dietei tarii,prin urmare fostilor vostri Domni, cari stind ce e dreptatea, viau facut
asemenea lor. Multdmiti, zic, acestora, si cand vor avea lipsd de ajutoriul vostru
manual, dati mana de ajutoriu, pentruca eu sunt incredintat, ca sudoarea voastra nu va
ramanea nerasplatita; iar de mai aveti a pretinde oarece in privinta mosiilor voastre,
adeca a pamanturilor si a padurilor, cautati aceasta pe cale cuviincioasa, pe calea legii,
si fiti incredintati, c&, stand dreptatea pe partea voastra, cu atat mai iute o veti dobandi,
cu cat si insusi Maiestatea Sa, Preabunul nostru Imparat, ne asigureaza, prin
rezolutiunea acum noud datd, cumca toate jalbele voastre locale se vor cerceta si se
vor hotari prin Ministeriul sdu unguresc. si de vreme ce si biserica noastra este ridicata
tocmai la aceea vrednicie, in care se afla si celealte biserici, prin urmare, de vreme ce
si Eu, ca Episcopul bisericii neunite, am drept de a fi in Dieta tarii, voi ramanea aici pe
0 vreme, ca sa fiu la Dieta, care cat de curand se va incepe si dupa dreptate voi lucra
pentru binele vostru al tuturora. Mai pe urma, precum totdeauna de cand sunt norocos,
a griji pastoreste pentru voi, viam nvatat, ca sa fiti oameni buni, credinciosi catra tara,
si ascultatori catra toate deregatoriile imparatesti; si precum totdeauna, cu orice prilej
v’am zis, ca sa traiti ca fratii, cu toate popoarele cu voi dimpreund locuitoare, asa si
acum parinteste va sfatuiesc pe voi toti sa fiti buni, sa fiti precum totdeauna ati fost,
credinciosi Imparatului, credinciosi tarii si ascultdtori de mai marii vostri. S& avem,
iubitilor mei, dragoste frateasca atat intre noi, cat si catra celelalte natii cu noi
locuitoare; pentru ¢ asa a placut lui Dumnezeu, ca noi sa fim mai multe natii intr'o
patrie, si ca sa ne putem bucura de bine, sa fim frati unul cu altul, sa ne indulcim
impreund cu celelalte natii de bunatatea tarii noastre, dar iar impreuna cu ele, cu unite
puteri, sa ne aparam patria noastra de vrajmasii ei, precum, multamita ceriului,
veacurile trecute si prezentul arata, cad am facut."®

Saguna a fost un om providential pentru natiunea romana din Transilvania. Cu
tact diplomatic el a stiut sa lupte pentru drepturile roméanilor. El nu a fost un singur spectator
ci s-a implicat in problemele epocii sale. Scrisorile pastorale, predicile sale trebuie studiate
in contextul politicii sale de conciliere cu toate natiunile Transilvaniei. Prin predicile sale,
el a incercat sa sadeasca in inimile romanilor dragostea de cultura, pacea si intelegerea
cu toate natiunile Transilvaniei. Nu prin ura si rdbunare, ci prin toleranta si intelepciune a
reusit sa produca Tnnoirea intr-o epoca atéat de tulbure din istoria Transilvaniei.

'® Ibidem, p. 143-146.
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VIRTUTEA iN FILOSOFIA STOICA
STEFAN ILOAIE

ZUSAMMENFASSUNG. Fir die Stoa ist die Tugend ein wichtiges Prinzip,
in der Sinne, dass es kommt fiir den Menschen, der sein Lebenszielerreichen
will, alles darauf an, vernunftgemass oder tugendhaft zu sein. Will er
gliicklich leben, so mup er sittlich leben. Die Tugend ist "autark fiir die
Glickseligkeit" und alles andere ohne Belang; ist ein bestimmtes Ethos,
ein auf ein festes Wissen gegriindetes Tatig sein und darum wie das
Wiessen und die Vernunft selbst nicht nur eine und unwandelbar, sondern
selbst fur Gott und Mensch dieselbe. Nur die Tugend ist ein Gut, nur die
Schlechtigkeit ein Ubel und alles andere, zwischen dem man gemeinhin sehr
wohl zu unterscheiden pflege, indifferent.

1. PRIVIRE GENERALA ASUPRA SCOLII FILOSOFICE STOICE
1.1. Contextul aparitiei si dezvoltarii stoicismului

Stoicismul se numara printre sistemele filosofice care, incercand o
afirmare vie si concreta a conceptelor sale, poarta adanc pecetea momentului
istoric Tn care s’a ivit si s’a dezvoltat. Inceputurile filosofiei se facuserd de multa
vreme deja, se pusese problema principiului prim, se incheiasera discutiile despre
raportul dintre unitate si diversitate — specifice filosofiei presocratice —, Socrate,
Platon si Aristotel isi expusesera si ei celebrele sisteme de gandire. Luptele de
cucerire duse de Alexandru Macedon, intemeierea vastului sdu imperiu, apoi
destramarea Iui, sunt factori istorici care au influentat profund aparitia si
accentuarea unui fenomen de criza. O data cu disparitia cetatii In imensitatea
imperiului, dispare si omul, cu interesul sdu si cu importanta sa, in masa mare a
locuitorilor care compun imperiul. Rezultatul: sentimentul de singuratate, caracterul
individualist al comportamentului si al gandirii umane, interesul sporit, aproape
exclusiv, al filosofiei pentru morala. Scolile filosofice din aceasta perioada — numita
elenistica si cuprinsa intre moartea lui Alexandru cel Mare (323 i.H.) si cucerirea
romana (205 T.H.)1 — ajung aproape fara exceptie la idealul indiferent,eiz.

' Una dintre ultimele lucrari in limba romana cu privire la istoria acestei perioade este cea a
specialistei Adelina Piatkowski — Istoria epocii elenistice, Bucuresti, Editura Albatros, 1996.

2 caile pe care sistemele filosofice amintite [cinicii, cirenaicii, scepticii, n.n.] credeau ca se
putea ajunge la linistea doritd, cuprindeau, din punct de vedere social, o0 mare primejdie:
prin indiferentd, impingeau pe oameni la inactiune (P. P. Negulescu, Filosofia Renagterii,
Bucuresti, Editura Eminescu, 1986, p. 582). Pentru amanunte privind perioada in care
apare si se dezvolta stoicismul, a se vedea Frangois Chamoux, Civilizatia elenistica, 2
vol., Bucuresti, Meridiane, 1985; Ovidiu Drimba, [storia culturii si civilizatiei, vol. I,
Bucuresti, Ed. Stiintifica si Enciclopedica, 1984, p. 641-644.
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in aceastd conjunctura istorica si de evolutie a sistemelor gandirii,
stoicismul apare ca teorie filosofica fundamentala — alaturi de el se situeaza
epicureismul, scepticismul si eclectismul — care reactioneaza la indiferenta propusa
ca ideal si solutie. Stoicii vor sti sa evalueze bine situatia si sa ofere solutii concrete
pentru starea inedita in care se gasea societatea elena a acelui timp, si aceasta
mai ales prin trecerea de la legatura personala la cea universala, la unitatea tuturor
oamenilor, concept care avea sa se impuna si sa inlesneasca raspandirea
crestinismului. Atitudinea noilor directii filosofice este una care se bucura de o mai
mare popularitate decét intelectualismul aristocratiei filosofice de pana acum’.

1.2. Reprezentantii gcolii stoice

Istoricii filosofiei au Tntdmpinat si mai intdmpina inca greutati mari in
stabilirea cu exactitate a elementelor biografice ale reprezentantilor ori de evolutie
a ideilor promovate de stoicism, si aceasta datorita faptului ca lipsesc sursele de
informatie. Cea mai importanta dintre acestea raméane péna astézi cartea a Vll-a
din cunoscuta lucrare a Iui Diogenes Laertios — Despre vietile si doctrinele filosofilor,
care are un foarte lung capitol, cel dintai, inchinat lui Zenon, in urmatoarele, foarte
scurte, fiind prezentate viata si nvatatura altor filosofi stoici greci. Celelalte referiri
apartin fie stoicismului roman, prin lucrarile lui Seneca, Epictet si Marc Aureliu, fie
unor filosofi care au pus in discutie, pro sau contra, gandirea stoicilor, cum ar fi
Cicero, Plutarh, Sextus Empiricus, Plotin, etc. Hans von Arnim a publicat, la
inceputul acestui secol, patru volume din lucrarea Stoicorum veterum fragmenta“,
cuprinzand toate textele grecesti si latine care fac vreo referire la stoicism.

*

Se disting trei perioade mari in evolutia stoicismului: 1. stoicismul vechi,
avand centrul de activitate in Atena secolului lll .H. si reprezentanti de seama pe
Zenon din Citium, pe Cleante din Assos si pe Chrisip din Soli; 2. stoicismul
mijlociu, reprezentat in principal de Panaetius si Posidonius, Tn secolul Il 1.H., prin
care se face trecerea la stoicismul roman; 3. stoicismul nou sau al epocii
imperiale, reprezentat mai ales la Roma, prin Seneca, Musonius Rufus, Epictet si
imparatul Marc Aureliu, In primele doua veacuri dupa Hristos.

1.2.1. Scoala stoica a fost intemeiatd de ZENON din Citium, cetate din
insula Cipru, care a trait intre anii 336-264 1.H. El ajunge la Atena in jurul anului

% Diac. Prof. Dr. Nicolae Balca, Istoria filozofiei antice, Bucuresti, Editura Institutului Biblic si
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1982, p. 235.

* Lucrarea, de proportii, a aparut la Leipzig-Teubner, intre anii 1903 si 1905 si cuprinde: vol
I: Viata, moartea si scrierile lui Zenon: 1. logica, 2. fizica, 3. morala, apoftegmele lui
Zenon, discipolii lui Zenon; vol. Il: Fragmentele lui Chrisip: 1. logica, 2. fizica; vol. IlI:
Fragmentele morale ale Iui Chrisip, Succesorii; vol. IV: Indice (aparut in 1924). Pentru
acest volum, vom folosi in prezenta lucrare prescurtarea SVF. Pentru izvoare, dar si
pentru istoricul si doctrina stoicismului, a se vedea importanta lucrare a lui Ed. Zeller, Die
Philosophie der Griechen in ihrer geschichtlichen Entwicklung, Bd. lll, Abth. 1, Leipzig,
1923, sau editiile mai noi.
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300 i.H. si invatd cu cinicul Crates, cu Stilpon din gcoala megarica — ambele
curente socratice — si cu Xenocrate, al treilea scolarh al Academiei platoniciene®.
Zenon deschide el insusi o scoala filosofica intr'o galerie infrumusetata cu tablouri
de Polygnot, cel mai mare pictor al Greciei antice. De la numele grecesc al galeriei
unde Tsi tinea prelegerile — poikile stoa —, scoala sa a primit numele de "stoica",
dupa ce stoici se numiser poetii care-si petreceau timpul aici®; expresia "filosofia
porticului" este folosita, de asemenea, pentru a desemna st0|C|smuI. Potrivit lui
Diogenes Laertios, Zenon a scris mai multe lucrari, intre care de interes pentru
morala au fost: Despre viata in conformitate cu natura, Despre lnstlnct sau Despre
natura omului, Despre pasiuni, Despre datorie, Despre lege, Etica’ si din care ni
s'au pastrat doar fragmente. Filosofia pe care o propunea intemeietorul stoicismului
era prezentata expresiv, clar si concis, motiv pentru care a fost in foarte mare cinste la
greci, lucru mentionat cu totul special intr'un decret dat de atenieni. Diogenes ne spune
ca amuritin varsta dupa ce a plecat de la scoala si a cazut in drum. Dupa altii, s'ar fi
sinucis, pentru a dovedi ca viata este un bun indiferent?.

CLEANTE din Assos (331-232 i.H.) a fost unul dintre discipoli si succesorul
lui Zenon la conducerea scolii, dupa ce i-a fost elev timp de 19 ani. Maestrul il
compara pe ucenic cu tabllta de ceara tare, pe care se scrie greu, dar care
pastreaza bine cele scrise’; probab|I ca acesta e motivul pentru care Zenon I-a
Iasat la conducerea scolii, caci, desi se prezenta ca o personalitate bine definita, era
mai putin interesant ca filosof '°. De la el ne-a rdmas un Imn cétre Zeus, cu un continut
deosebit de valoros, ceea ce |-a facut foarte cunoscut. S'a sinucis, murind de inanitie.

Al treilea conducator al scolii stoice a fost CHRISIP din Soli (280-210 i.H.),
elev al lui Cleante, un mare erudit al timpului, socotit pe buna dreptate al doilea
intemeietor al stoicismului si doctrinarul acestui sistem filosofic. A continuat
principiile filosofiei stoice, desi de multe ori contrazicea parerile lui Zenon si ale lui
Cleante. A fost mai putin original in fizica decéat in morala si a fost un dialectician
asa de renumit, incéat foan‘e mulfi credeau cé dacéa zeii ar face dialectica, ea n'ar fi
alta decét cea a lui Chns:p . Numarul scrierilor Iui este impresionant: se ridica la 705
— critica vorbeste nu despre volume, ci despre suluri —, Laertios afirmand ca filosoful
revenea asupra aceloragi conceptii, le largea sfera, ca scria tot ce intalnea si ca
folosea foarte multe citate. A oferit stoicismului un caracter cu adevarat sistematic, prin
argumentarile noi, prin afirmarea existentei raului moral si a Ilbertatu vointei. Pe buna
dreptate s'a afirmat; Fara Chrisip, n-am fi avut scoala Porticului

® Diogenes Laertios, Despre vietile si doctrinele filosofilor, lagi, Polirom, 1997, VII, 2. Pentru
ultima editie a singurului izvor direct privitor la stoicismul grec, folosim prescurtarea DL.
Gheorghe VIadutescu Filosofia in Grecia veche, Bucuresti, Editura Albatros, 1984, p. 404.
DL VI, 4.
® A. Graeser, Zenon von Kitton, Berlin, 1974, apud N. Balca, Op. cit., p. 236.

® DL VII, 37. intre lucrarile lui se numara: Despre indatorire, Despre recunostintd, Despre
virtuti, Despre invidie, Despre dragoste, Despre libertate, Despre arta de a iubi, Despre
teza ca virtutea e identica la barbat si la femeie, Despre placere (DL VI, 174-175).
° Anton Dumitriu, Istoria logicii, vol. |, Bucuresti, Editura Tehnica, 1993, p. 271.

" » DL VI, 180,
2 Jean Brun, Le Soicisme, Paris, Presses Universitaires de France, 1972, p. 17.
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1.2.2. Stoicismul mediu nu a mai avut stralucirea primei perioade din
evolutia acestui curent filosofic, dupa Chrisip urmand la conducerea scolii filosofi
de mai mica importanta. DIOGENE Babilonianul (240-150 i.H.) a ramas cunoscut
pentru faptul ca a facut parte, pe la anul 155 1.H., alaturi de academicianul
Carneade si de peripateticianul Critolaus, dintr'o delegatie a atenienilor la Roma,
pentru apararea drepturilor acestora. Este primul contact pe care Roma il ia cu
filosofia stoica, Prezent,a filosofilor greci aici fiind justificata, desigur, de un public
roman interesat'>. PANAETIUS din Rhodos (185-110 i.H.) va juca un rol deosebit
in ceea ce se va numi renasterea stoicismului grec si, stricto sensu, "stoicismul
mijlociu”, prin faptul ca realizeaza o indepartare de dogmatismul de pana acum al
§colii14 si ca activeaza intr'o perioada in care doctrina lui Zenon este cunoscuta in
Orient pana la Babilon si pana in Alexandria. Tot acum, doctrina devine din ce in ce
mai cunoscuta in cercurile intelectuale ale timpului, nu numai din Grecia ci si din Roma,
cu siguranta si datorita faptului ca Panaetius provenea din aristocratia elend’. Dintre
discipolii lui Panaetius, cel mai important este, fara indoiala, POSIDONIUS din
Apamea, Siria (135-51 1.H.), scriitor foarte fecund, caruia ii revine meritul de a fi implinit
ceea ce Diogene Babilonianul si Panaetius au inceput: raspandirea filosofiei stoice n
Imperiul Roman. A infiintat o scoala in Rhodos, unde a indeplinit si importante funcii
politice, iar Th anul 86 este trimis ambasador al cetatii Rhodos la Roma. A fost prieten
cu Pompei si maestrul lui Cicero'®.

1.2.3. Roma, capitala Imperiului, luase cunostintd in mai multe randuri, de
fiecare data direct, de existenta dar si de esenta filosofiei stoice, care va lua aici o
amploare deosebitd in primele doua secole crestine. Fenomenul se explica prin
ceea ce s’a numit "descompunerea" Ilumii romane: Tnalta societate este
caracterizata de decadere morald, desfrau si libertinaj, aristocratia romana era
corupta, luxul nebanuit e secondat de decaderea moravurilor. Scriitorii, istoricii,

3 Gh. Vladutescu, Filozofia in Roma antica, Bucuresti, Albatros, 1991, p. 138.
" In aceasta perioada, stoicismul este atacat foarte dur, in special de Noua Academie,
academicul Carneade combatand dur ceea ce s'a numit "teologia” si epistemologia stoica
— a se vedea DL IV, 62 — si punand la indoiala pozitia stoica referitoare la existenta si
esenta divinitatii si la existenta unui criteriu absolut al adevarului. Acest filosof si-a
consacrat cea mai mare activitate polemicii cu stoicii, scriind cateva carti impotriva lor si
afirmand: Daca n‘ar fi existat Chrisip, n'as fi existat nici eu (Aulus Gellius, Noptile atice XVII, 15,
1). Este motivul pentru care Panaetius nuanteaza si face mai moderate unele teze ale vechilor
stoici (vezi aceste diferente in Aulus Gellius, Noptile atice, XlI, 5, 10; Jean Brun, Op. cit., p. 18;
DL VII, 128, 142 si nota 369; |l, 64 - nota 238).
Pentru perioada medie a stoicismului, a se vedea bogata monografie a lui A. Schmekel -
Die Philosophie der Mittleren Stoa in ihrem geschichtlichen Zusammenhange, Berlin,
Weidmannsche Buchhandlung, 1892; viata si activitatea lui Panaetius la p. 1-9. Despre
originea aristocratica a lui: Klassiker der Philosophie. Von den Vorsokratikern bis David
Hume, 1. Band, Miinchen, 1981, C.H. Beck, p. 116.
'® Cicero - filosof si om politic (106-43 .H.) a carui gandire sta sub semnul sintezei: a fost
stoic, platonic, peripatetic si probabilist.
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filosofii, reali sau presupusi adversari ai stapanirii, si-au atras ura unor imparati
precum Tiberiu, Caligula sau Nero si au fost inchisi sau exilati."”

Cronologic, primul mare reprezentant al stoicismului roman a fost SENECA
(c. 4 1.H.-65 d.H.). A ajuns de tanar la Roma, unde si-a Tnceput educatia cu
neopitagoreicul Sotion si a continuat cu stoicul Attalus, ale carui discursuri I-au
miscat adanc'®; este numit "quaestor"si este remarcat ca avocat dar, la scurt timp,
este exilat in Corsica. Revine la Roma in anul 49 si imparateasa Agripina fi
incredinteaza pe fiul ei, Lucius Domitius Ahenobarbus — viitorul imparat Nero — pentru
instructie si educatie, dar acesta, dupa o vreme, banuind ca mentorul séu face parte
dintro migcare a opozitiei care dorea sa-l rastoane de pe scaun, ii ordona sa se
sinucida, ceea ce Seneca si face.”® S'au pastrat multe dintre scrierile sale.

Pe aceeasi linie de gandire cu Seneca a mers MUSONIUS RUFUS (25-
80), exilat in anul 65 de Nero, impreuna cu alti filosofi stoici. A fost maestrul lui
Epictet. Nascut in Hierapolis (Frigia), EPICTET (50-130) era un sclav eliberat care
a ajuns la Roma si care se stabileste in final la Nicopolis, Grecia, unde deschide el
insusi o scoala filosofica. Principiile sale au ajuns la noi datoritd notelor pe care
elevul sau, Flavius Arrianus, le lua zilnic®.

Ultimul reprezentant de seama al stoicismului este MARC AURELIU (121-
180), ajuns pe tronul imperial in anul 161, dar perioada sa de domnie este
nefavorabild aplicarii Tnvataturii stoice la scard ampla: razboaiele, foametea, ciuma,
incercarile personale, razvratirea celor apropiati, sdnatatea subreda il supun la
grele incercari. In ciuda acestor vicisitudini, si-a gasit timp pentru a tine un jurnal

" André Bridoux, Le stoicisme et son influence, Paris, Librairie Philosophique J. Vrin, 1966;
Gh. Viadutescu, Filosofia in Roma anticd, ed. cit.; Mircea Florian, Indrumare in filosofie,
Bucuresti, Ed. Stiintifica, 1992, p. 98-103; J. Martha, Les moralistes sous I'Empire romain,
Paris, 1864; E. V. Arnold, Roman Stoicism, Cambridge University, 1958; Jean Gagé, Les
classes sociales dans 'Empire Romain, Paris, 1964; Alain Michel, Tacite et le destine de
IEmpire, Paris, 1966; |dem, La philosophie politique a Rome d’Auguste a Marc-Aurele,
Paris, 1969; Italo Lana, L. Anneo Seneca e la posizione degli intellettuali romani di fronte
al principato, Torino, 1964.
Seneca va afirma, intr'o formula foarte asemanatoare mesajului crestin: Cand ascultam
pe Attalus vorbind impotriva patimilor, a rétacirilor gi a pacatelor vietii ma apuca adesea
mila de neamul omenesc, iar pe vorbitor il puneam in inaltul cerului si mai presus de
culmea harazitd unui om. [...] Cand incepea sa recomande séardcia si sa arate ce povara
de prisos si cat de apasatoare pentru cel ce-o poarta este tot ce depaseste nevoile,
doream de multe ori s& ies sdrac de la cursuri. Cand incepea s& denunte placerile
noastre, sd laude castitatea, cumpatarea la mancare si sufletul neintinat de desfatarile
neingaduite, ca si de cele zadarnice, doream sa-mi infranez gétlejul si pantecele. (Scrisori
catre Luciliu, 108, Bucuresti, Ed. Stiintifica, 1967, p. 417).
Eugen Cizek, Seneca, Bucuresti, Ed. Albatros, 1972, p. 30-124; Gh. Vladutescu, Filosofia
in Roma anticd, ed. cit., p. 144-148; Gheorghe Gutu, L. Annaeus Seneca. Viata, timpul gi
opera morala, Bucuresti, Casa Scoalelor, 1944.
2. Brun, Op. cit., p. 22-24; Eugen Cizek, Prefafa la Manualul lui Epictet, Bucuresti, Ed.
Minerva, 1977, p. IX-XV.
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filosofic intim — Catre sine —, care reprezintd o indrumare directd pentru o viata
rational organizata, pentru infruntarea destinului, sub semnul providen’gei.21

Dupa moartea lui Marc Aureliu, nu au mai existat nume mari care sa
reprezinte filosofia stoica. Filonul gandirii stoice se face insa simtit pana la sfarsitul
antichitatii, pana in Evul Mediu, in Renastere gi chiar in timpurile moderne. De
fiecare data cand sistemele de gandire au propus ori au impus un caracter mult prea
pronuntat individualist societétilor in care se dezvoltau, a aparut ca salvatoare
renagterea ideii cad omul nu este decét "parte” a intregului, motiv pentru care solutia
era oferita de o filosofie practica.

2. ASPECTE ALE DOCTRINEI STOICE

In prezentarea doctrinei stoice vom intalni modificari, nuantari, intregiri,
reveniri asupra unor puncte stabilite intr'o forma de catre primii stoici, dar care, in timp,
s’au cerut amendate. Stoicii sunt de acord in unanimitate ca filosofia se divide in trei
pér;izz: logica, fizica si morala, si ca exista o interdependenta a celor trei parti, de
maniera in care nici una nu poate exista fara celelalte si nu are prioritate asupra alteia.

2.1. Logica

Stoicii au folosit pentru prima data denumirea de "logica"; aceasta nu s’a
generalizat insd o datad cu ei, uzitdndu-se inca mult timp dupa Zenon termenul
"dialectica". Chiar de la Zenon ins3, logica stoica se imparte in doud parti: retorica
(stiinta de a vorbi bine despre chestiunile expuse in mod amplu 23:) si dialectica
(stiinta de a discuta corect subiectele prin intrebare si raspuns # 1n stoicism,
gandirea nu este si nu poate fi conceputa decat strans legata de vorbire. Este
motivul pentru care acesti filosofi au acordat mare importanta studiului limbii si
formelor sale®.

2.1.1. Teoria cunoasterii. in epistemologie, stoicii sunt materialisti. Teoria
cunoasterii pleaca pentru ei de la ideea ca la nastere sufletul omului este o tabla
nescrisa, imaginea lucrurilor externe imprimandu-se in acesta in sens propriu,

2TA. Bridoux, Op. cit., p. 181 u.; Eugen Cizek, Prefata la volumul Marcus Aurelius, Cétre
sine, Bucuresti, Minerva, 1977, p. XV-XXI; Nicolae Balca, Op. cit., p. 238, 298-299.

2 Potrivit Iui Francis E. Peters, aceast impartire a filosofiei isi are originea chiar in stoicism
(Termenii filozofiei grecesti, Bucuresti, Humanitas, 1993, p. 223). Nu este exclusa nici ipoteza
ca ea ar data de la academicul Xenocrate (339-3151.H.). Este cert insa ca stoicii au largit sfera
semantica a termenului "filosofie", introducand si aspectul practic alaturi de cel teoretic.

B pL VI, 42. La Diogenes Laertios, expunerea logicii stoice se afla la paragrafele 38-48.

% Ibidem.

% Formelor gramaticale pe care le-a diferentiat Aristotel — numele, verbele, conjunctiile —,
stoicii le adauga articolul (prin care intelegeau articolul si pronumele), deosebesc intre
nume proprii si nume apelative si adauga adverbul. Pentru verbe denumesc timpul si
modul, iar pentru substantive cazul. Stoicii gi adeptii lor au scris nenumarate tratate
gramaticale. (Vezi H. Steinthal, Geschichte der Sprachwissenschaft bei den Griechen und
Rémern, 1. Band, Berlin, 1890, p. 299 u.)
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material; Cleante oferea in acest sens aseméanarea cu urma unui sigiliu pe cears®.
Conceptia lui Chrisip — ceva mai prelucratd — era ca actiunea obiectelor asupra
sufletului este o schimbare pe care obiectul o produce in suflet. Din aceasta
perceptie se naste amintirea, iar din amintire conceptele.

2.1.2. Demna de remarcat este si teoria reprezentarilor generale, teza
potrivit careia existd anumite notiuni comune, naturale, care se intalnesc la toti
oamenii $i se manifesta ca predispozitii, chiar daca sufletul la nastere este curat si
limpede. Acestei aptitudini i se acorda un continut bogat, un gen de cunoastere
instinctiva a binelui, ca dat esential al omului, cu care acesta se naste.

2.2. Fizica

Filosofia stoica este una materialista. Aceasta caracteristica isi pune
amprenta pe fiecare dintre elementele doctrinare ale stoicismului, cu atat mai mult
pe ceea ce ei numesc "fizica".

2.2.1. Divinitatea este, potrivit stoicismului, o existenta inteligenta si
corporala, o putere formativa care creeaza fiecare lucru si le aduce pe toate in
armonie. Nu exista diferentd intre divinitate gi restul universului. Totul se confunda
intrun panteism strict — Dumnezeu este unit cu materia si materia e umpluta de
prezenta divinului. Stoicii vor afirma, cu sute de ani Thaintea crestinilor, ca acest
Dumnezeu a existat mai intai in El insusi si ca, asemanator apofatismului crestin,
poarta mai multe nume, pentru ca poseda mai multe puteri: Zeul este unul si
acelasi lucru cu ratiunea, cu destinul si cu Zeus, el poarta inca multe alte nume. La
inceput, El a existat in El Insusi... si poarta diferite nume, dupa diferitele Lui puteri
#Aceasts divinitate n’a fost ndscuta si este ziditoare a tot ceea ce se vede?®, este
o fiintd vie, nemuritoare, rationald, desdvarsita, inteligentad in fericire, care nu
primeste nimic rau in ea... dar n’are o forma omeneasca .

2.2.2. Providenta este una dintre cele mai importante calitati ale
elementului divin, fiind modalitatea prin care lumea si tot ce cuprinde ea este
guvernata catre scopul ultim. Pentru stoicii romani, providenta se impune aproape
cu forta unei dogme: Tot ce fi se intdmpla a fost pregatit pentru tine inca din
vegnicie, o stransd inlantuire a cauzelor a urzit inca din infinitul timpului intreaga ta
existentd, precum si evenimentele din cursul acesteia. [..] Dacd existd o
providenta binevoitoare si, in acelasi timp, binefdcéatoare, care face ca divinitatea
sa fie favorabild, comporta-te vrednic de ajutorul divin. % Un punct important in

% Mult mai tarziu, Sf. loan Scararul avea sa spuna ca "trestia cuvantului" parintelui

duhovnicesc se atinge de inima neteda si alba a ucenicului ca de niste hartii, mai bine zis
ca de niste table duhovnicesti, si vom zugrédvi in ele cuvintele sau mai bine zis semintele
dumnezeiesti. — Scara |, 3, in Filocalia, ed. rom., vol. 9, 1980, p. 45.

2 pI VII, 135-136, 147.

% p1 Vil 137.

% DL VII, 147. Afirmatia ca divinitatea nu are forma omeneascé arati ca stoicii refuzau
acceptarea antropomorfismului divinitatilor grecesti.

% Marcus Aurelius, Catre sine, X, 5; Xll, 14.
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doctrina providentei este existenta raului, subiect care a atras foarte multe critici
din partea opozantilor stoicismului®’, adeptii acestuia raspunzand adeseori ezitant.

2.2.3. In lumea ierarhizatd, omul ocupa un loc de maxima importanta intre
divinitate si creaturile lipsite de ratiune. in spirit specific stoic, sufletul, desi de
natura incorporala, are totusi o anumita corporalitate, este foc, suflu arzand si,
intrucat lumea Tntreaga poseda ratiune si viata inteligenta, sufletele noastre sunt
franturi rupte din sufletul lumii *, de unde concluzia ca lumea, cu care se confunda
chiar Dumnezeu!, are un grad mai mare de rationalitate decat omul. Sufletul se
primeste la nastere din sufletul parintilor si modeleaza corpul viitorului individ.
Puterea care zamisleste este numita identic cu ideile preexistente dupa care este
facutd lumea — logoi spermatikoi —, ratiuni seminale asemanatoare cu cele ale
universului. Disparitia sufletului inseamna, totodatd, moartea trupului, acesta
nereprezentand pentru suflet in viata terestra decét o locuintd temporara, un scurt
popas pe care il paraseste senin si impacat, pentru ca sufletul apartine unei stari
mai inalte de existentd®. Cel putin parte dintre stoici invatau ca cel care a dus o
viati deosebita pe pamant va invia>*.

2.3. Morala

Este partea cea mai importanta™ din filosofia stoica, ea facand specificul
acestei gandiri si reprezentand elementul care a conferit sistemului durabilitatea-i

é35

3 Epicur: Sau Dumnezeu vrea sa inlature raul si nu poate; sau poate si nu vrea; sau nici nu
vrea si nici nu poate; sau vrea si poate. Daca vrea si nu poate, este neputincios, ceea ce
nu se potriveste lui Dumnezeu; daca poate si nu vrea, este invidios, ceea ce se potriveste
si mai putin lui Dumnezeu,; daca nici nu vrea $i nici nu poate, este in acelasi timp gi
invidios si neputincios, deci nu este Dumnezeu; dacéa vrea si poate, ceea ce se potriveste
intr'adevar lui Dumnezeu, atunci de unde vine rdul? (Lactantiu, De ira Dei, 13, cf. Petre
Botezatu, Preludiul ideii de libertate morala, lasi, Junimea, 1976, p. 61); Din moment ce
zeii fac toate lucrurile, si ceea ce este vrednic de rusine trebuie sa fie opera lor. -Cicero,
De natura deorum, lll, 27-28.

2. DL VI, 143. A se vedea si Adriano Tilgher, Viafa si nemurirea in viziunea greaca,
Bucuresti, Univers Enciclopedic, 1995, p. 121.

% SVF I, 127, 134-138; |, 458-462, 714-716, 773-789, 827-833, 836, 879; Clement
Alexandrinul Stromate V 105, 1, ed. rom. PSB 5, Bucuresti, Ed. Institutului Biblic..., 1982,
p. 371; Origen, Scrieri alese, 11, PSB 7, Bucuresti, Ed. Institutului Biblic..., 1982, p. 402;
Idem, Scrieri alese, IV, ed.cit., p. 293, 355; DL VII, 110, 143, 156-157; Seneca, Scrisori
catre Luciliu 120; Marcus Aurelius, Cétre sine, V, 32; VIII, 7; Antologia filosofica. Filosofia
antica, vol. |l, Bucuresti, Ed. Minerva, 1975, p. 76; Dictionnaire pratique des
connaissances religieuses, tom 6, Paris, 1928, col. 463; Jean Brun, Op. cit., p. 74-80;
René Hoven, Stoicisme et stoiciens face au probleme de I'au-dela, Paris, 1971, p. 41-43,
59-60, 69-70, 118-119, 141-142; Gh. Vladutescu, Filozofia in Roma antica, ed. cit., p. 183-184;
The Encyclopedia of Philosophy, vol. ll, New York-London, 1967, p. 308; Erest Stere, Istoria
filozofiei antice si medievale, Bucuresti, Ed. Didactica si Pedagogica, 1976, p. 183.

% Clement Alexandrinul, Stromatele V 9, 4.

%% Dintre lucrarile mai noi referitoare la stoicism in general si la morala stoica in special, a se
vedea pertinenta monografie a lui Max Pohlenz, Die Stoa. Geschichte einer geistigen
Bewegung, 6. Auflage, Goéttingen, Vandenhoeck und Ruprecht, 1984, 490 p.

176



VIRTUTEA N FILOSOFIA STOICA

binecunoscuta. Fiintarea noastrd in bine pana la identificarea cu acesta este
singurul si supremul scop al eticii stoice.

2.3.1. Aceasta se realizeaza printr'o viata traita conform cu natura, sau
prin "viata armonioasa", necesitate ce rezulta din panteismul inrobitor si din lipsa
aspiratiei catre un transcendent, catre supranaturalul postulat de credinta crestina.
Regasirea intr'un "dincolo" existential fiind de domeniul imposibilului, stoicul va dori
sa se regaseasca pe sine in ratiunea universului din care face parte; conduita
conforma cu natura lui ii va aduce astfel conformarea cu natura universal3,
imbibata de prezenta divinitatii. A fi in acord cu natura e acelasi lucru cu o viata
virtuoasa, virtutea fiind scopul cétre care ne mana natura Ecuatle complicata a eticii
stoice’, a trai conform naturii presupune acceptarea ideii ca natura este buna in sine
si ca perfectiunea este posibila dintr'o data si integral, pentru ca ratiunea careia trebuie
sa i se conformeze i apartine omului intreaga si reprezinta esenta fiintei sale.

2.3.2. Binele si raul sunt pentru soici doud realitati a caror prezenta este
indubitabila: singurul bine este binele moral, singurul rdu este raul moral. Binele,
fara sa constituie conformitatea cu natura, este conditionat totusi de aceasta,
pozitie prin care devine extrem de clara delimitarea de rau: daca binele este dat de
atitudinea conforma cu natura, raul vine prin instrdinarea de aceasta natura.
Esenta binelui este conturata in functie de utilitate: Binele, in general, este lucrul
care are un folos si, mai special, este sau identic sau ceva apropiat cu folosul... O
alta def|n|t|e speciala a binelui... este: 'perfectiunea naturald a unei fiinte
rationale..." ® Dar nu numai c existenta blnelw delimiteaza raul, ci raul apare ca
necesar, dat fnnd ca lumea este perfecta, armonioasa, unitara: el exista pentru a fi
ilustratd puterea virtutii si portretul inteleptului, omul care a ajuns la cel mai inalt
grad de savarsire a binelui. Fiind dat ca posibilitate odata cu natura, binele este
static din punct de vedere cantitativ: lui nu i se mai poate adéuga ceva, prin
discernamant omul opteaza pentru sau 1 J)otrlva lui si devine, in consecinta,
intelept sau nu. Stare intermediara nu exista®

% pL VII, 87, 89. Cleante afirma numai conformitatea cu natura universala, infirmand natura
mdmduala ca demna de a fi urmata.

" Intocmai ca ceilalti stoici, si eu urmez cédile naturii.[...] Ea aviata conform cu natura, n.n.f
nu poate fi atinsa decat de o minte intro depling stare de sanatate apoi curajoasa si
agerad, iar in al treilea rdnd minunat de rabdéatoare, deprinsd cu orice imprejurari, grijulie
cu trupul ei, dar fara nelinigti, in sfarsit: curioasd sd descopere acele lucruri care
impodobesc viata, dar fard a admira vreunul. (Seneca, Despre viata fericitd 1ll, 3, In
Scrieri filozofice alese, Bucuresti, Minerva, 1981, p. 132). Orice tendinta cétre nedreptate,
abuzuri, méanie, durere, teaméd nu inseamna nimic altceva decét o abatere de la legile
naturii. Si ori de cate ori ratiunea carmuitoare isi manifestd nemulfumirea fafa de inldntuirea
evenimentelor, isi pdraseste propria sa pozitie. (Seneca, Cétre sine Xl, 20)

DL VII, 94. Cicero: Binele suprem constéa in viata insotitd de cunoasterea tuturor faptelor
naturale, capabild sd& adopte ceea ce este conform cu natura si sd respingd ceea ce i
este potrivnic. — Despre supremul bine si supremul rau Ill, 31. Seneca: Binele trebuie
considerat util. — Catre sine, VIII, 10.

Cat priveste situatia lucrurilor bune si a celor rele, stoicii gasesc ca intre cele doua
delimitari exista lucrurile indiferente, cum ar fi: viata, sanatatea, placerea, frumusetea,
forta, bogatia, gloria, nobletea si cele contrare lor, care nu contribuie nici la fericire, nici la
nenorocire. — DL VI, 102, 104. Aceste "indiferente" pot fi, la randul lor, conforme sau
neconforme cu natura, pentru primele recomandandu-se alegerea, pentru celelalte nu. A
se vedea si Johnny Christensen, An Essay on the Unity of Stoic Philosophy, Copenhaga,
1962, p. 70.

3

©

39
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2.3.3. Aceasta perfectiune nu este insa posibila fara alternativa oferita de
libertate, nu poate fi infeleasa fara ideea dinstingerii valorice a lucrurilor o desi
problema libertatii nu este rezolvata pe deplin de stoici, dat fiind destinul implacabil
pe care omul trebuie, daca nu sa-lI urmeze, cel putin sa-I accepte. Paradoxal, omul
nu este liber decéat in masura in care recunoaste forta implacabila a divinitatii care
conduce lumea prin destin, libertatea fiind o necesitate inteleasa. Libertatea pe care si-
0 asuma omul este una prin care el isi intelege rostul de parte din creatie, care prin
actiunile dorite si alese de el implineste scopul intregii creatii: Libertatea noastré consta
in a intelege cé noi nu suntem, c& nu putem gi ca nu trebuie sa fim liberi; ea consta in
a ne pune vointa noastra particulara in serviciul unui scop universal’’.

2.3.4. Pasiunea umana, greseala, pacatul apare din cauza erorilor de
judecatd si de rationament, din imposibilitatea recunoasterii sau acceptarii
mesajului venit din partea Ratiunii care conduce universul. Pasiunea are natura
intelectuala, pentru ca stoicii explica cum din falsitate rezulta perversiunea care se
intinde gi asupra mintii, iar din aceastd perversiune se nasc multe pasiuni, care
sunt tot atatea cauze de tulburare; sau: este o miscare nerationald si contra firii a
sufletului **. Potrivit moralei stoice, impotriva afectelor nu se lupta cu jumatati de
masura, nu se doreste moderarea, imblanzirea lor, ci lupta se duce pana la
suprimarea acestora, pentru ca tendinta lor este de a acapara puterile sufletesti si
a le indeparta de scopul ratiunii, de a introduce un hiatus intre ele.

3. VIRTUTEA STOICA. Adeziunea la virtute — unica salvare a omului

3.1. Esenta conceptului stoic de virtute

In viziune stoicd, virtutea se distinge net de stiintd si primeste doar
conotatie etica, iar viata virtuoasa e o permanenta datorie a omului, singura sansa
umana in fata pasiunilor lipsite de ratiune. Fiind o lupta impotriva irationalitaii,
virtutea se identifica cu Tntelepciunea, adica cu stiinta care recunoaste in ratiunea
umana Ratiunea atotcreatoare si isi cantareste faptele in relatie indisolubila cu
Aceasta. Este singura sansa de linistire, de a ajunge la pacea interioara, de a
indeplini actiunile perfecte, care sa fie o recunoastere de catre microcosmos a
perfectiunii din macrocosmos. Cu alte cuvinte, virtutea este tocmai conformitatea
cu natura, cu Ratiunea ultima a lucrurilor, de unde si sinonimul "viata conforma cu
virtutea" si se recunoaste in capacitatea sau dispozitia de a implini functia

0 Constantin Marin, Ethos elenistic. Cunoastere si libertate, Bucuresti, Ed. Stiintifica si
Enciclopedica, 1981, p. 81.

“ Ernest Stere, Istoria filozofiei antice si medievale, ed. cit., p. 186. Citadndu-l pe Max
Pohlenz, Arthur Bodson sustine ca, cel putin pentru stoicismul tarziu, nu se pune
problema libertatii vointei, ci certitudinea ca decizia omului este liberd — La morale sociale des
derniers stoiciens: Séneque, Epictéte et Marc Auréle, Paris, Les Belles Lettres, 1967, p. 69.

2 pr VIl, 110. Ea, ratiunea, va decide in exclusivitate care pasiuni, rele, sa fie suprimate,
cum si in ce masura sa fie exercitate celelalte. — lon Banu, Filosofia elenismului ca etica,
Bucuresti, Ed. Stiintifica si Enciclopedica, 1980, p. 105. Caracterul rationalist al pasiunii
rezultd si din doua definitii date unor afecte: frica este asteptarea raului, iar placerea e
exaltarea irationala venita din ceea ce pare a fi demn de alegere — DL VII, 112, 114.
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esentiala pe care am primit'o de la natura. Implinirea virtutii se realizeaza pe de o
parte subiectiv, din proprie initiativa, ca rezultat al judecatii de valoare ca ea este
prin sine scopul nostru, iar pe de alta parte, obiectiv, este scopul catre care ne
trimite natura. Virtutea este superlativul intelegerii faptului ca umanitatea noastra
sta in asumarea naturii universului Tn noi insine; este dispozitia armonioaséa s
modul in care omul se poate afirma ca pasibil sa transfigureze in sine, dupa legile
sale, sistemul armonios al lucrurilor pline de prezenta dumnezeirii. Virtutea
reprezintd scopul suprem al omului, se alege pentru ea Tnsasi si nu reprezinta un
simplu mijloc, omul dorind sa fie virtuos pentru viata virtuoasa in sine, nu pentru
alte motive; motivatia virtutii nu este subsumata nici unui alt scop. Spre deosebire
de Platon si mai ales de Avristotel**, unde virtutea reprezenta o deprindere, un mers
fnainte, o crestere, la stoici ea este o dispozitie inndscuta care exista sau nu exista
si nu Tnregistreaza progrese, nici gradualitate. Existd un progres pe drumul catre
virtute, exista o lupta pentru dobéandirea ei, un teren care se cere prelucrat timp mai
indelungat sau mai scurt, in functie de firea umana. Unii oameni se descurca
singuri, altii trebuiesc ajutati si, chiar daca din ambele parti se urmareste intrarea in
posesia virtutii, lupta cu sine pentru potolirea pornirilor isi va primi rasplata odata
cu starea de virtute: o fire care n’are prea mult de lucru cu sine este o naturd mai
fericita, dar meritul mai mare este al celui care si-a invins pornirile rele inndascute si
care ajunge la intelepciune nu doar mergénd spre dansa, ci urcénd din greu . Dar
odata ce virtutea a fost atinsa, de indatd ce omul a inteles menirea sa si identitatea

“3 DL VII, 89. Tot aici: virtutea e acea stare a spiritului care tinde sd facd armonioasa
intreaga viata. n termeni apropiati de cei ai crestinismului, dar departe de a fi identici, cu
spiritul sau aplecat intotdeauna catre concretul care duce la implinirea cerintelor morale,
Seneca i scrie lui Luciliu: Fiinte slabe si trecétoare, staruim in desertaciuni; s& ne
indreptam sufletul spre cele vesnice. Sa contempldm formele tuturor lucrurilor care
zboara in inaltul tariilor si pe Dumnezeu, care sta in mijlocul lor si poarta de grija ca tot ce
n’a putut face nemuritor, fiindcd materia se impotrivea, sé& nu fie dat mortii, ci s& invingd
prin ratiune ticalosia trupului... S& le dispretuim pe toate, céci nu pot avea vreun pref... S&
facem totodata aceastéa judecata: dacé rafiunea suprema aparé de primejdii lumea, care e
tot atét de trecatoare ca si noi, atunci si ratiunea noastrd poate prelungi intrucétva durata
acestui trup ticalos, dacd vom putea sa ne stapédnim si s& ne infrdndm patimile, de care
cei mai mulfi pierim. — Scrisori, 58.

Platon sustinea existenta a patru virtuti cardinale: cumpatarea, curajul, intelepciunea, din
primele trei rezultdnd a patra — justitia, iar virtutea suprema o constituia armonia celor trei
parti ale sufletului: ratiune, curaj, instinct. Aristotel admitea doua feluri de virtuti:
intelectuale sau dianoetice si etice — André Lalande, Vocabulaire tehnique et critique de la
philosophie, tom I, Paris, Félix Alcan, 1928, p. 953; Enciclopedia Filosofica, Venezia-
Roma, 1957, col. 1602-1603; Lexikon fiir Theologie und Kirche, 3. Band, Freiburg-Basel-
Rom-Wien, 1995, col. 902-903. A se vedea si prezentarea viziunii aristotelice asupra
virtutii la Alasdair Macintyre, in volumul Tratat de morald. Dupa virtute Bucuresti,
Humanitas, 1998, p. 161-176. Inc4 Tnaintea stoicilor, atat Platon cat si Aristotel afirmasera
ca virtutea este conditie a fericirii.

45 Seneca, Scrisori céatre Luciliu, LII.

4
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scopurilor lui cu ale divinitatii, aceasta etapa s’a incheiat: egti virtuos sau nu esti, esti
intelept sau esti nebun!*

3.2. Identitatea cu binele si fericirea

Virtutea este asadar indivizibila si absoluta, calitativ ea este una singura si
preschimba totul in bine si in frumos, cu care a si fost comparata si, nu de putine
ori, identificata. Se recunoaste in bine pentru ca si ea si binele provin din natura si
impulsurile date de natura fiintei umane nu sunt niciodata perverse *’ — de unde
vine si forta optimismului fundamental al stoicilor —, si se regaseste in frumos
pentru ca numai frumosul moral este bun si pentru ca frumosul e virtutea si tot ce
participd la virtute *.

In privinta relatiei virtutii cu binele, stoicii afirmau ca, deoarece binele
initiaza o pornire sufleteasca conforma cu natura si se uneste cu adevarul, fiind
imposibila existenta binelui neadevarat, binele este si virtute. Seneca 1i scrie lui
Luciliu: nu poate exista bine decat acolo unde exista vreo virtute si virtutea este in
mod firesc binele *°. Plecand concret de la cazurile oamenilor réi care au devenit
buni si tindnd seama de teoria lor potrivit careia in virtute nu se inregistreaza
progres, stoicii vor delimita virtutea de bine prin afirmatia ca numai virtutea exista
prin sine si ca binele a putut fi candva rau. Conditia transformarii lui in bine este
insotirea cu virtutea, participarea la natura si la indeplinirea telului ei. Virtutea este
binele absolut a carei existentd nu poate fi pusa la indoiala, data fiind ordinea
creatiei gi rationalitatea din ea: Ceea ce este bine a putut fi rdu, ceea ce este
virtute n’a putut fi decét bine *°. Virtutea este prezenta binelui intr'o persoana, este
perfectiunea care aduna in sine toate atitudinile conforme unui comportament
moral ridicat, dar minim pentru ca omul sa poata participa la actiunea divinului in
lume, ea cuprinde tot binele, este unica si totala, este binele suprem. Mai mult,
virtutea este definitd ca starea de moralitate autentica, de unde afirmatia ca nu
existd decat ceea ce este moral. Intro asemenea prezentare, rdul nu face decat sa
ilustreze forta, maretia si stralucirea binelui-virtute.

O etapa importanta in eticd a fost inceputd de stoici prin afirmatia ca
fericirea nu consta in placere, ci tocmai in virtute, care produce placerea, dar una

* Dictionnaire pratique des connaisances religieuses, tom 4, Paris, 1926, col. 1141; Gh.
Vladutescu, Filosofia in Grecia veche, ed. cit., p. 421. A se vedea si capitolul sase al
recentei lucrari a lui Lawrence C. Becker A New Stoicism, 1999.

"' DL VI, 89.

8 pL VII, 101. Cicero va formula acest adevar astfel: Daca nu ramanem la ideea ca virtutea
este singurul bun, nu se poate dovedi in nici un fel ca viata fericitd se realizeaza prin
virtute — Despre supremul bine si supremul rau 1ll, 11. A se vedea si Vasiescu Cotiso,
"Summum bonum" in gandirea greco-romand si in morala crestind, in "Ortodoxia" Xl
(1960), oct.-dec., nr. 4, p. 602

9 Scrisori catre Luciliv 118. Tn continuare: Virtutea este binele desavarsit, prin care se
implineste fericirea vietii si in atingere cu care $i alte fapte devin bune.

%0 Ibidem. Tn stoicismul roman vom gasi virtutea denumita in mod foarte diferit, plecand de la
termenul "bun": finis, primum bonum, bonum absolutum, summum bonum, perfectum
bonum, summa humani boni etc. (M. O. Liscu, L’idée du souverain bien et son expression
chez Séneque, 1943, p. 71 u.).
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purd, imaculata, in care nu are ce cauta afectivitatea si sentimentalismul, este o
traire "rece", pentru ca se adauga virtutii dinafara si nu implica participarea
subiectiva, nu este scop al faptelor noastre. Identificarea fericirii cu virtutea s’a
facut si de catre Platon si Aristotel, dar stilul categoric al acestei suprapuneri n'a
primit la ei claritatea data de stoici. Tindnd seama de conceptele specifice
perioadei elenistice si de cautarea fericirii de catre omul antichitatii — dar nu numai!
—, in conceptia stoica virtutea e suficientd prin ea insagi sa asigure fericirea, si cel
ce nu resimte virtutea, apathica si impasibild, ca fiind insagi fericirea, inseamna a
nu fi inteles identitatea Virtute-Bine-Armonie °'. Si prin aceasta atitudine este
declansata lupta impotriva celor care nu respecta sau lupta impotriva armoniei
cosmosului, atat de draga stoicismului, si prin aceasta conceptie se resimte forta
destinului care isi afirma inca o data indestructibilitatea, afirmata si propusa direct
de catre adeptii acestei filosofii: virtutea o posezi sau nu o posezi, din aceasta
primesti sau nu fericirea. Altd cale nu exista. Potrivit lui Hecaton, filosof stoic din
Rhodos, discipol al lui Panaetius si tindnd deci de stoicismul mediu, dacéd
madrinimia singura se poate ridica mult deasupra oricarui lucru, ea, care nu-i decat
o parte a virtutii, atunci virtutea, in intregime, va fi suficientad pentru a da fericirea,
dispretuind toate lucrurile care par tulburétoare %2 1n incercarea de a mai indulci
linia stoica rigida a primei perioade, stoicismul mediu va afirma, dupa
peripateticieni, ca virtutea singura nu este suficienta pentru fericire, ci ca ei trebuie
sa i se alature si anumite bunuri exterioare, materiale, cum ar fi sanatatea si
anumite mijloace banesti.

3.3. Virtutea, esenta a filosofiei si filosofarii

Odata conturate liniile fundamentale si strict caracteristice ale virtutii, ele
vin sa ateste sau sa conteste prezenta ei in viata omului. Daca acesta le are, omul
devine intelept, filosof, virtuos, stare din care lipseste inselaciunea, prefacatoria,
trufia, mandria, dar in care apare austeritatea, linistea interioara, disponibilitatea
prin care se ajunge la iubirea semenului. Comportamentul filosofului/virtuosului
aduce ceva din prezenta divinitatii, se manifestd ca o prelungire a Ratiunii
coordonatoare si proniatoare, filosofii se feresc de faptele care sunt jégniri impotriva
zeilor, iar zeii fi iubesc, caci ei sunt sfinti si drepti fata de divinitate **. Cu aceasta
afirmatie se introduce cultul sfintilor si al eroilor in doctrina stoica.

Asa cum era conceputa de stoici, virtutea raspundea multor cerinte ale
perioadei si ale asteptarilor conceptuale ale vremii, motiv pentru care in jurul ei s’a
construit esenta doctrinei morale stoice si chiar miezul intregului stoicism.
Cunoasterea drumului catre virtute si, apoi, a tipului de actiune potrivit in
manifestarea exterioara dupa castigarea ei reprezenta singurul interes al filosofului.
Actele acestuia erau perfecte, pentru ca posesia virtutii 1i conferea certitudinea
comportamentala solicitata de Creator. Virtutea fiind scopul spre care ne mana

" DL VII, 127 si lon Banu, Op. cit., p. 106. Atitudinea lui Cicero este transanta: Faptele pe
care le numim morale sau savérsite in conformitate cu morala confin fiecare toate
elementele virtutii. — Despre supremul bine si supremul réu I, 24.

2 DL VII, 128.

DL VI, 119.
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natura, filosoful va cauta sa-si faca viata conforma acestui scop, stiind ca armonia
vietii nu este conferitd de nimic altceva decéat de virtute. Daca va proceda asa
pentru sine insusi, va filosofa pentru semenii lui prin cautarea de solutii practice
care sa le asigure progresul catre virtute, dobandirea acesteia si trairea fericirii
care rezulta din ea. Actul filosofarii este nedespartit de virtute, de unitatea si scopul
pe care aceasta le cuprinde, de realitatea armoniei sufletului cu sine, care nu e
data decéat de puterea divina prezenta peste tot in creatie. Filosoful fara virtute nu
mai este filosof, deoarece virtutea se dovedeste a fi singurul principiu care asigura
conducerea sanatoasa in viatd, armonia omului cu universul gi cu sine, cele doua,
separat sau impreuna, fiind, se stie, scopul moral suprem, de la care filosoful nu
poate abdica, in viziunea celor mai multi reprezentanti ai acestei filosofii starea de
virtute facand imposibila caderea din ea, prin chiar forta virtutii. A trai conform cu
natura insemnand sa-ti conformezi viata chiar cu Logosul, a fi virtuos este calitatea
indispensabila filosofului, pentru ca e singura care aduce armonia sa cu Acela. De
aici acrivia cu care stoicii se declara impotriva a tot ce risca sa perturbe sau sa
strice aceasta relatie armonioasa: instinctele si afectele. Speciile celor patru afecte
mari: ale durerii — mila (durerea resimtitd in fata unei suferinfe nemeritate), invidia,
gelozia, rivalitatea, tulburarea, supararea, indurerarea, supliciul (o durere adanca),
prabusirea (o durere irationald care ne chinuieste si ne impiedicd s& vedem
lucrurile prezente); ale fricii — teroarea, sovaiala (frica de faptele viitoare), rusinea,
groaza, panica, anxietatea; ale dorintei — lipsa, ura, partinirea, mania, iubirea (o
pofta ce nu convine inteleptilor, céaci reprezinta sfortarea de a céastiga iubirea numai
prin frumusetea vizibild), pica, ciuda; ale placerii — incantarea, bucuria de raul
altuia, desfatarea, bucuria violentad (nimicirea virtutii) sunt pentru filosof o piedica
foarte serioasa in calea spre viata virtuoasa si motiv suficient pentru a trai intr'o
deplina simplitate. Sufletul sau va trebui sa-si gaseasca linistea interioara prin care
sa fie refuzat contactul cu cea mai mica adiere a vreunei pasiuni. Aceasta e
virtutea sau starea de intelepciune a filosofului stoic, caruia i se solicita o anumita
demnitate pentru trairea virtutii; daca el se considerd mult prea slab si nu poate
onora treapta la care a ajuns, se poate dezlega singur de inlantuirea simturilor —
cauze ale nelinistii — prin sinucidere.

3.4. Procesul cunoasterii si virtutea

Adevaratd arta de a trai rational, virtutea este stiinta prin care omul
recepteaza, accepta si continua demersul naturii prin rationalizarea lui. in el se
implineste scopul natural al lumii, in el virtutea isi gaseste spatiul spiritual in care
sa fie aplicatd, dar aceasta implica procesul cunoasterii conditiilor optime de
gandire care sa faca posibild deschiderea catre adevar si recunoasterea actiunilor
pasionale care il indeparteaza pe om de natura adevarului, fara de care virtutea
este imposibild si nu se poate manifesta. Intregul demers logic al filosofiei stoice
urmareste sa descopere felul in care se poate descoperi adevarul si in care se
poate gandi adevarat, motiv pentru care logica nu serveste decat sa sprijine
conturarea doctrinei morale. Dupa ce fizica stoica vine cu elementele concretului in
care omul traieste si activeaza, logica slujeste eticii in scopul cunoagterii, ordonarii
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si refuzului inclinatiilor catre pasiuni®, aceasta parte a filosofiei studiind actiunea
senzatiei, a asentimentului, a reprezentarii comprehensive, cea din urma fiind
singurul criteriu de judecare a lucrurilor. Cunoasterea certa, lipsita de ambiguitate
aduce omului siguranta virtutii aflatd in desfasurare si, in acelasi timp, justetea
actiunilor sale, cauze indispensabile actului de virtute. Dialectica este pentru stoici
o parte a logicii definita ca stiinta a enuntarilor adevarate si false, iar scopul ei este
tocmai de a oferi celui virtuos posibilitatea feririi de eroare® si a stabilirii criteriului
adevarat. Astfel, intreaga teorie care priveste deosebirile dintre actiunile bune si
cele rele este subsumata teoriei despre virtute, crednd climatul prin care virtutea
devine cu adevarat dispozitia armonioasa dintre creatura si Creator. Aflarea
adevarului va fi identica cu situarea in bine. Numai plecand de la aceasta unitate si
exclusivitate a existentei adevarului se explica imposibilitatea progresului in virtute:
existd cunoastere adevarata sau falsa, existd adevar sau existd minciuna, avem
virtute sau afect pacatos.

Cicero sustine ca virtutea presupune trei conditii. Dacd ultimele doua
privesc stapéanirea emotiilor tulburdtoare ale sufletului si sociabilitatea naturii
umane, prima se refera cu prioritate la conditia cunoasterii adevarului: a vedea ce
este adevadrat si nestricat in orice lucru, ce ii este propriu fiecaruia, ce urmari are,
din ce se nagte, ce cauza are’. Imposibilitatea cunoasterii adevarului sau
intreruperea accesului la el face ca virtutea sa fie inexistenta.

3.5. Felurile virtutii

Toate scrierile stoicilor afirma unitatea virtutii®” atunci cand se vorbeste
despre ea ca prezenta, ca stare, cand este vazuta ca atitudine umana prin care se
recepteaza mesajul Ratiunii ultime, dar se vorbeste despre virtutea teoretica si
despre cea practica.

3.5.1. Virtutea teoretica se diferentiaza de cea practica prin aceea ca se
are in vedere realizarea actiunii umane prin cele doud modalitati: gandirea si
vointa. Procesualitatea actului gandirii este de competenta logicii, stiinta care ne va
indruma catre ordonarea ideilor spre claritatea de care au nevoie pentru
conducerea noastra corecta si pentru a ne oferi virtutea. Teoreticul este conceput
numai in relatie cu practicul, el nu devine suficient siesi, autonomizarea ii este
refuzata si singurul scop il gaseste in avizarea practica a conceptului. Aceasta
etapa in calea obtinerii starii virtuoase nu precede, in doctrina stoica, pe cea
practica, ci este concomitenta acesteia, omul virtuos fiind, deodata, cel care
cunoaste si cel care aplica, cel care "stie pentru a putea".

3.5.2. Virtutea practica presupune intrarea in actiune a vointei, care
primeste datele adevarului de la gandire, este implinirea actiunii cerute de ratiune
si devine virtutea prin excelentd. Procesul cunoasterii, inceput prin datele

% Constantin Marin, Ethos elenistic, ed. cit., p. 70; Lexikon fiir Theologie und Kirche, 2.
Auflage, 9. Band, Freiburg, Herder, 1937, col. 837.
* Ea [dialectica, n.n.] 7i d& putinta [inteleptului] de a deosebi adevarul de eroare si de a
vedea ceea ce este credibil si ceea ce este ambiguu — DL VII, 47.
% Despre indatoriri Il, 5.
5" Dr. Adolf Dyroff, Die Ethik der alten Stoa, Berlin, S. Calvary, 1897, p. 70-86.
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transmise de simturi si devenite reprezentari prin puterea de discernere a sufletului
uman - scanteie din scanteia Ratiunii universale si atotprezente — se
subordoneaza actiunii practice. Actul moral nu Tisi primeste valoarea fara
transpunerea practica, este inexistent, inconcret, iar armonia distrusa. Desi unii
stoici sunt de parere ca virtutea nu se poate pierde, altii afirma ca acest lucru e
posibil, de unde un gen de nelinigte si grija pentru pastrarea starii de virtute. | se
confera astfel caracterului practic al virtutii analogia unui cdmp de razboi, in care
principala atentie se acorda practicarii ei permanente: Si noi trebuie s& ducem un
réazboi, un razboi in care n’ai clipd de odihné si de tihna. Trebuie sé infrAngem mai
intai placerile de care, precum vezi, sunt furate si sufletele cel mai aprige... Daca
dam inapoi, ne agsteaptd o si mai mare primejdie; daca staruim, si mai multa
truda.”® Caracterul individual intim, interior al virtutii nu se dobandeste trecandu-se
cu vederea valoarea actului extern, pozitie prin care stoicii aduceau o puternica
critica filosofiilor carora acesta le era indiferent.

Atat in cazul virtutii teoretice céat gi in cazul celei practice, se fac simtite
doua directii care privesc raportarea umanului la virtute. Prima recomanda
libertatea individului fatd de orice actiune exterioara sufletului sdu, prin care fi
poate fi perturbata linistea conferita de virtute, iar a doua vizeaza indeplinirea
datoriilor fata de societate.

Plecand de la acestea, stoicii vor accepta ca virtuti primare pe cele
evidentiate de Platon: intelepciunea, curajul, justitia si cumpatarea, la care vor
adauga o serie de virtuti subordonate acelora: marinimia, infranarea, rezistenta,
prezenta de spirit, hotararea buna. Virtutea a mai fost impartitd de Hecaton din
stoicismul mediu in intelectualad si neintelectuala, de catre altii in logica, fizica si
morala si, in fine, o altd categorie reducea totul la una singura — cumintenia. Zenon
credea ca toate virtutile se pot reduce la prudentd, iar Chrisip accentua caracterul
cunoasgterii in virtute, care se reducea pentru el la stiinta.

3.6. Calitatile virtutii

Daca virtutea ocupa un loc atat de important in viata omului si totul se
poate reduce la ea din punct de vedere moral, si daca, potrivit lui Cicero, ea
determiné stabilitatea, taria si consecventa intregii vieti % vorbindu-se despre ea
ca despre un bun care apartine sufletului, stoicii au fixat si calitatile acestui bun. El
este oportun, obligatoriu, profitabil, folositor, comod, frumos, avantajos,
merita sa fie dorit, este drept % dar fiecare calitate si toate Tmpreuna urmaresc
sa evidentieze numai utilitatea virtutii, intr'o alti exprimare. In acest sens, stoicii vor

%8 Seneca, Scrisori catre Luciliu, 51. Uneori, caracterul sfaturilor adresate de Seneca este de
un grav imperativ. Citim, tot aici: Sufletul nu trebuie s& se molesteasca... Ambitia si mania
vor voi sa aiba aceleasi drepturi asupra mea si, intre atétea patimi, voi fi tarat in toate
partile, ba chiar sfasiat... in ziua in care voi vedea ca eu sunt mai puternic, ea [soarta] nu
va mai avea nici o putere. S& ma inchin ei, cdnd moartea e in puterea mea?... Cu viciile
fnsd nu-i niciodata de ajuns. Te rog, draga Luciliu, urméreste-le fara masurd si fara
sfarsit, caci nici ele n’au vreun sférsit sau vreo masura.

% Despre supremul bine gi supremul rau 111, 50.

% p1 vil, 98-99.
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gasi ca virtutea conferd perfectiunea fiecarui lucru cu care vine in contact: La
dénsa aleargd daca vrei sa fii neatins, daca vrei sa fii senin, dacéa vrei sa fii fericit,
dacd, in sférsit, vrei sa fii liber, cel mai de pret lucru de pe lume o1,

3.7. Virtutea si celelalte bunuri

Caracterul intelectualist al virtutii si faptul ca ea ocupa un loc atat de
important in viata omului au facut ca stoicii sa afirme, pe de o parte, ca nici un alt
lucru bun nu o poate egala si ca, drept urmare, totul trebuie sa-i fie omului
indiferent — chiar si viata —, iar pe de alta parte ei disting totusi intre bunurile
superioare si inferioare, cele dintai fiind de natura sa incurajeze si sa sprijine
actiunea virtuoasa, celelalte nu. Spre exemplu, bogatia si gloria pot primi aprecieri
si valori diferite, in functie de scopul pe care-l| slujesc; adevarata dragoste nu are
ca scop desfatarea trupeasca, ci dobandirea prieteniei, prin care se
fundamenteaza sociabilitatea etc. Distinctia atenueaza opozitia sustinuta initial ca
existand intre virtute si bunuri, dar pastreaza principiul potrivit caruia numai virtutea
il conduce pe om in sfera ratiunii, unde devine suveran si liber. Grija pentru
delimitarea amintitd pornea in fond de la aceea ca pasiunea era vazuta ca
depinzand strict de obiectele care ne sunt exterioare si care sunt determinate nu
de noi, ci de allii sau de soarta: Mé& réazboiesc cu soarta. N'am de géand sé&-i
fmplinesc poruncile, n’am sa-i sufar jugul, ba dimpotriva — si aceasta cere si mai
mare béarbétie —, am sa-I azvarl 62

Trebuie mentionat aici ca tipurile umane care nu pot depasi conditia
irationalului si nu pot intra in posesia virtutii, dar incearca aceasta, vor fi, in functie
de locul unde au ajuns in drumul lor catre ea, recunoscuti ca "preferabili” celor care
nu poseda virtutea. Situarea intermediara intre viciu si virtute este socotita "actiune
convenabilad".

3.8. Virtutea si raul

in categoria raului se cuprinde orice actiune sau lucru care e de natura s&
ingreuieze ori sa impiedice drumul omului céatre virtute/Ratiune sau sa-l faca sa
cada din linistea dobanditd. Alipirea sufletului de ceea ce-i ofera placere si
multumire externa, confuzia rezultatd de aici intre actiunile juste si injuste,
necunoagterea faptului ca sursa raului provine din irationalitatea partii materiale
sau spirituale din cosmos care se opune ansamblului armonios au ca efect
dominarea sufletului de catre afect si pasiune, opuse total binelui si virtutii. In
prapastia existenta intre virtute si rau isi afla locul alegerea, libertatea, concretizata
n actul gnoseologic prin care omul cunoaste si se fereste de cele lipsite de ratiune.
Opus virtutii, raul, pasiunea, viciul se aleg numai in masura in care, potrivit unui act
de cunoastere gresit, sunt luate drept bine, concluzia fiind ca este gandita o
indreptare a raului prin corijarea rationamentului, a judecatii. Plecand de la acest
concept, stoicii vor numi virtutea drept viatd "netulburata de pasiuni”, care nu
insemna insa fuga din mijlocul lumii, desi unii stoici au facut aceasta, ci lupta

8 Seneca, Scrisori catre Luciliu, 37.

%2 Ibidem, 51. Cu privire la teoria potrivit careia intreaga etica, indiferent de factura ei, nu
este decat un conflict existential intre individ si existentd — C. lonescu-Gulian, Etica stoica
si problema eticei existentiale, in "Revista Fundatiilor Regale" VII (1940), 1 ian., nr. 1, p. 133.
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pentru starpirea raului din societate®. Ideea a prins foarte bine in mediul societatii
romane, construitd pe un model social care avea deja, la data aparitiei aici a
stoicismului, o veche traditie.

4. VIRTUTEA STOICA SI VIRTUTEA CRESTINA
Elementele unei posibile comparatii

Asa cum a fost conceputa de la bun inceput si asa cum a devenit pe
parcursul dezvoltarii sale, doctrina stoica are multe elemente asemanatoare cu
cele crestine. Existenta unui Creator unic, a ideilor preexistente din care a fost
creata lumea (logoi spermatikoi), a providentei care le conduce pe toate, a legaturii
permanente a omului cu divinitatea, a sufletului, recunoasterea trupului drept salas
al acestuia, afirmarea necesitatii luptei impotriva pasiunilor, a datoriilor catre sine gi
catre societate care-i revin individului prin nastere, evidentierea iubirii ca singura in
care se recunoagte unitatea neamului omenesc si solidaritatea umana in fata
Ratiunii proniatoare, compatimirea suferintelor aproapelui, sustinerea imperativa a
indreptarii prin renuntarea la placere si la orice lucru sau actiune care nu este
conforma indreptarului moral, incercarea de impacare a libertatii personale cu forta
diving, credinta intr'o alta existenta dupa moarte au facut pe multi sa caute influentele
pe care stoicismul le-a exercitat asupra crestinismului sau legaturile existente intre ele,
cercetéri care s'au concretizat in lucrari dintre cele mai diverse®.

&3 Inteleptul va lua parte la viata politica, daca nu-I va impiedica nimic, deoarece astfel va
opri viciul si va promova virtutea... Nici nu va tréi inteleptul in singuratate céci, in mod
firesc, el e facut pentru societate si actiune. — DL VI, 121, 123.

% La noi, problema raportului dintre crestinism si stoicism a fost prezentatd, comparativ cu
ultimele cercetari aparute in epoca, de catre Dr. Grigorie T. Marcu, in lucrarile Saul din
Tars, Sibiu, 1939, p. 77-80 si Antropologia paulina, Sibiu, 1941, p. 303-314, in contextul
afirmatiilor care sustineau puternice influente exercitate de stoicism asupra gandirii
Apostolului Pavel si chiar existenta unei corespondente intre acesta si Seneca (in privinta
corespondentei, este interesantd lucrarea in manuscris Schimbul de scrisori dintre
filosoful Seneca si Sfantul Apostol Pavel, cu un studiu introductiv, traducere si note de
Aurel Cosmoiu). Pentru cercetarea asemanarilor stoicism-crestinism, nu este lipsita de
interes nici lucrarea Pr. Constantin Sandulescu-Godeni, Atitudinea crestinismului primar
fatéd de filosofia elind, vol |, Bucuresti, 1945. Dintre lucrarile si studile apadrute Tn stainatate n
secolul precedent, trecem in revista cateva: A. Bonhofer, Epiktet und das Neue
Testament, Giessen, 1911; E. Bismarck, Die Freiheit des Christen nach Paulus und die
Freiheit des Weisen nach der jliingeren Stoa, Bonn, 1921, 169 p.; P. G. Chappuis, La
destinée de 'homme. De l'influence du stoicisme sur la pensée chrétienne primitive,
Paris, 1926, 245 p.; L. Stefanini, Il problema morale nello stoicismo e nel cristianesimo,
Torino, 1926, 421 p.; R. Stob, Stoicism and christianity, in "Classical Jornal" 30 (1935); J.
Stelzenberger, Die Beziehungen der friihchristlichen Ethik zur Ethik der Stoa, Minchen,
1933, 525 p.; R. Bultmann, Zur Frage nach der Ankniipfung der neutestamentlicher
Verkiindigung an die natiirliche Theologie der Stoa, in "Theologische Zeitschrift" 2 (1946);
G. du Vair, De la sainte Philosophie. Philosophie morale des stoiques, Paris, 1946, 122
p.; M. Spanneut, Le Stoicisme des Peres de L’Eglise, Paris, 1957, 464 p.; A. Fridrichsen,
Zum Thema Paulus und die Stoa. Eine stoische Parallele zu 2. Kor. 4,8 f, in "Coniectanea
Neotestamentica", 9 (1994).
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VIRTUTEA N FILOSOFIA STOICA

Din expunerea doctrinei stoice rezulta clar, conceptual, stadiul in care se
aflau reprezentantii acestui sistem, anume acela de dinainte de maxima revelare
pe care Dumnezeu a facut'o omului prin Hristos. Sfintii Parinti si scriitorii bisericegti
au aratat ca filosofia antica a posedat parte din adevarul dumnezeiesc, descoperit
filosofilor pe cale naturala. Afirmarea acestui adevar a fost una dintre etapele prin
care omenirea s’a pregatit pentru primirea Fiului lui Dumnezeu®. intre sistemele
filosofice pomenite cel mai des de catre primii scriitori crestini si carora li se
evidentiazd elementele care sunt aseméanatoare sau identice cu cele din doctrina
crestina este si cel stoic, creatorul unei etici pe care alte sisteme n’au putut’o nici
macar egala. In cadrul eticii, virtutea este cea care poate fi adusa cu folos in
discutie pentru afirmarea caracterelor ei asemanatoare cu ale virtutii crestine, dar
si pentru sublinierea scaparilor ei, privire care va evidentia — in cadrul unei alte
tratari — modul in care gandirea stoica a facut pasi inainte catre pregatirea lumii
grecesti si romane in vederea punctarii istoriei cu intruparea Fiului lui Dumnezeu.

% Sf. lustin Martirul si Filosoful, Apologia 11, 13; Pr. Prof. Dr. loan G. Coman, Patrologie, vol.
I, Bucuresti, Editura Institutului Biblic..., 1984, p. 265, 273, 281, 497; Justin Moisescu,
Activitatea Sfantului Apostol Pavel in Atena, lasi, 1946, p. 26 u.; Pr. N. C. Buzescu,
Premisele unei filosofii crestine la Clement Alexandrinul, in "Studii Teologice" X (1958),
mar.-apr., nr. 3-4, p. 197; Liviu Stoina, Morala crestind si etica filosofica, in "Studii
Teologice" XXXVIII (1986), ian.-febr., nr. 1, p. 54 u.; Prof. Dr. Constantin C. Pavel,
Crestinismul si filosofia anticé in gandirea Fericitului Augustin, 1, in "Studii Teologice" XLII
(1990), mar.-apr., nr. 2, p. 29, 37-41.
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ETAPELE FORMA RII TRIODULUI

MIRCEA OROS

ABSTRACT. The Great Fast is that privileged time within the liturgical year,
when the preparing for the believers participation to the drama of the
Passion and the light of the Resurrection during the Passion week takes the
form of an ascetic anticipation of the Easter. Within forty days of fasting,
wake, and continuous praying they themselves humbly work on the
purification and restauration of their defiled and sinful being. This whole
spiritual effort of the Great Fast is accompanied in Orthodoxy by the Triod,
one of the most profound and complex book. A unique monument of the
Eastern Church, a synthesis of the Orthodox Liturgics and ascetics, the
Triod concretely initiates the Orthodox believer into the imitation of Jesus
Christ, inviting him to a permanent topicalization of his Baptism situated in
the heart of the mystery of Resurrection. The service book named Triod,
which is nowadays useb in the Orthodox Church, represents the result of a
long evolution beginning with the origins of the christian liturgic calendar and
maintaining within its structure the evidence of its main stages. Although it is
a true cultic and spiritual encyclopedia of the Orthodoxy, unfortunately the
Triod is less known and understood nowadays. Like most of the Orthodox
values it is an insufficiently used treasure.

Fuziunea oficiului constantinopolitan cu cel ierusalimitean

Cartea de slujba numita Triod si folosita astazi in Biserica Ortodoxa constituie
rezultatul unei indelungate evolutii, urcdnd pana la originile calendarulw liturgic crestin
si pastrand in structura sa mérturiile principalelor etape ale acestuia. '

Controversele declansate cu privire la problema fixarii datei Pastilor in
functie de Pastele iudaic, incepand cu secolul al ll-lea, ne arata importanta pe care
0 avea pentru crestinii de atunci actualizarea rituald periodica a mortii si Tnvierii lui
Hristos. ? Aceasta disputa pascala a fost de altfel cu atat mai |mportanta cu catin
aceasta epoca, in care persecutia era o realitate cotidiana, periodizarea timpului
liturgica ramanea inc& embrionara, iar ziua Invierii (Pastele si Duminicile) constituia
singura sarbatoare distincta, intim legatd de Euharistie. Sentimentul proximitatii
"sfarsitului" era atat de puternic incat fiecare clipa era plina de vesnicie prin faptul
permanentei chemarii la martiriu, fiecare zi fiind atunci virtual o Vinere Mare si un
Paste, o experienta completa si sintetica a "vietii in Hristos" si a Crucii. Timpul
liturgic nu va cunoagte reale diferentieri progresive decat in masura in care

! leromonah Macarios Simonopetritul, Triodul explicat. Mistagogia timpului liturgic, traducere
loan Ica jr., Editura Deisis, Sibiu, 2000, p. 17;
2. 0. Casel, La féte de Paques dans I'Eglise des Péres, Paris, 1963, p. 29-36 si Villette, J.,
La Résurrection du Christ dans I'art chrétiene du II° au VIF® s., Paris, 1957, p. 88;
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aceasta arzatoare realitate a martiriului se va estompa pentru a face loc unei
autentice "civilizatii crestine”.

Sfarsitul persecutiilor si "pacea constantiniand" vor antrena profunde
modificari Tn cultul Bisericii. Prin unirea unor comunitati restranse ca marime, unde
cel mai adesea se improvizau rugaciuni in care ardea nerabdarea eshatologica a
martirilor, s-a trecut la o permanentizare rituala si mistagogica a "vietii in Hristos" si
a participarii la misterul Sau teandric.’ Principalele evenimente ale V|et|| pamantesti
ale Mantuitorului au fost |mpart|te tot mai intens in momente separate incat sa fie
repartizate pe parcursul unui an. * Anul liturgic a fost completat cu sarbatorile Sfintei
Fecioare si ale sfintilor.

in metropole si mai cu seama |n Constantinopol s-a dezvoltat asa-numitul
oficiu catedral sau asmatikos (cantat) care acorda un amplu spatiu céantarilor,
solemnitatii marilor ceremonii si Tnmultirii  sarbatorilor pentru a manifesta
dimensiunea universala a Invierii lui Hristos.

In acelasi timp, in manastirile Egiptului, Sinaiului si Palestinei, lua fiinta un
oficiu mult mai auster, Tn care, asupra cantarilor se manifesta de cele mai multe ori
rezerva® in favoarea citirii psalmilor si lecturii Sfintei Scripturi7. Regulile postului se
vor transforma in adevarate ritualuri, slujbele se vor extinde si vor dobandi un caracter
tot mai penitential. Acest oficiu nu excludea insa caracterul luminos al celui precedent.

Tn secolul 1X, oficiul auster al Palestinei, care-si dobandise forma sa cea mai
consistenta in lavra Sfantului Sava cel Sfintit (+532), a fost adus la Constantinopol
si a fuzionat putin cate putin cu oficiul catedral (asmatikos), in principal datorita
eforturilor monahilor de la manastirea Studion.? in aceasta perioada a indepartarii
definitive a iconoclasmului, care ravasise si practicile liturgice si impusese necesitatea
unor dezvoltari noi, ca de pilda, extinderea ciclului sfintilor, monahismul urban a
cunoscut o inflorire nemaiintalnita pana atunci. Acesta cerea o0 anume acomodare
a rigorii ascetice palestiniene la conditile specifice de viata ale monahilor din
Constantinopol, si astfel Sfantul Teodor Studitul a adaptat Tipikon-ul savait,
modificAndu-I prin preluarea anumitor trasaturi ale oficiului asmatikos. (Ca de exemplu,
introducerea rugaciunilor preotului, adaugarea ecteniilor).9 Sfarsitul marilor erezii
hristologice corespunde, asadar, fuziunii celor doua oficii - constantinopolitan si

AIexander Schmemenn, Euharistia - Taina Impdratiei, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1993, p. 17-30;
Acelasl fenomen va avea loc pentru Liturghia euharistica, ce va fi tot mai mult supusa unei
interpretari ce urma sa stabileasca o corespondenta dintre fiecare detaliu al actiunii
liturgice si un episod din viata Mantuitorului. Vezi Schulz, H. J., Die byzantinische Liturgie,
Freiburg, 1964, p. 131 si Bornert, R., Les commentaires byzantins de la Divine Liturgie du
VIF au XV° s., Paris, 1966, p. 192;
® Makarios Siminopetritul, op. cit.,, p. 18. Vezi si O. Strunk, The byzantine office at Hagia
Sofia, Turnhrud, 1965, p. 69;
® O marturie elocvents acestei ostilitati a vechilor monahi fata de cantarea troparelor se gaseste
in relatarea vizitei Sfantului Sofronie al lerusalimului si al lui loan Moschos la avva Nil de la
Sinai. Pentru ei cantarea seaca lacrimile, cele mai pretioase insotitoare ale monahului. Vezi A.
Longo, Narrazione degli Abba Giovanni e Sofronio. . ., Roma, 1964, p. 120;
" Al. Schmemann, op. cit., p. 80-86;
Makarios Slmonopetrltul op. cit., p. 19.
o Arranz, M., La sacerdote ministeriel dans les prieres secrétes des vépres et des matines
byzantine, Roma, 1971, p. 64;
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palestinian - ale spiritualitatii liturgice, intr-o vastd sinteza rituald, teologica si
spirituala, al carei cel mai de seama giuvaier si martor este tocmai Triodul.

Constituirea ciclului Triodului

La compunerea acestei carii liturgice, fiecare generatie crestina si-a adus
contributia si geniul propriu, introducénd noi elemente sau adaptandu-le pe cele pe
care le gasea, in aga fel, incat sa perpetueze in mod dinamic si viu scopul esential
al ciclului : pregatirea Tn vederea Pastelui si purificarea Thaintea actualizarii anuale
a experientei initiatice a Botezului."

Originea Triodului se confunda cu cea a postului pregatitor in vederea
Pastelui. Acesta Tsi gaseste temeiul sau in Sfanta Scriptura si a fost instituit inca
din epoca apostolicél.11 Pana in secolul Ill, acest post pascal avea o lungime
variabild, dupa comunitati, cel mai adesea limitdndu-se la o zi sau doua Tnainte de
Pasti. ' Treptat el a fost extins la intreaga saptdmana ce precede invierea. ™
Aceastd masurd corespundea foarte bine aspiratiilor ascetice ale credinciosilor,
astfel incat la sfarsitul secolului 11l postul Saptamanii Mari era respectat in mod
universal, desi cu mari diferente dupé regiuni.™

Odata definita in forma sa generala, Saptamana Mare si-a dezvoltat
continutul liturgic, Tn principal la lerusalim, incepand cu secolul IV, diferentiind
fiecare din zilele care duceau spre Pasti. Aceasta localizare a compunerii Triodului
a continuat de-a lungul ntregii sale istorii, schinbandu-si centrul si, prin urmare,
caracterul, dupa epoci. Aici se afla originea distinctiei dintre influenta lerusalimului
si cea a Constantinopolului, atat in fixarea postului pre-pascal céat si Tn imnografie.
Postul Mare a fost randuit liturgic la Constantinopol, Saptamana Mare, la lerusalim.

Cu cét distanta de epoca apostolica crestea, cu atat necesitatea pregatirii
in vederea intampinarii cu vrednicie a Pastelui crestea astfel incat cei mai zelosi
dintre crestinii secolelor IlI-1V isi vor prelungi in mod spontan postul pascal, iar
episcopii nu vor intarzia s& sanctioneze aceste masuri in Bisericile lor.” Acest
entuziasm in ce priveste extinderea postului se lega de dorinta fiecaruia de a se uni

g, Theodoru, op. cit., p. 42-43;

" Marturii patristice care afirma instituirea Postului dinainte de Pasti gasim la Alexander

Schmemann, Postul cel Mare, Bucuresti, 1995, p. 145;
Comentand controversa pascala, Sfantul Irineu de Lyon spunea ca problema nu se refera
numai la data ci si la caracterul actual al postirii; pentru ca unii se gandesc ca "se cuvine
sd posteasca o zi, altii doud, altii chiar mai mult. . . lar aceastd deosebire nu a inceput din
vremea noastra ci cu mult mai devreme"”. Cf. Irineu al Lyonului, Epistola céatre Victor,
episcopul Romei, la Eusebiu al Cezareei, Istoria bisericeasca V, 24, 12 (SC 40, 70);

¥ "De luni pana joi nu se manca decéat paine, sare si nu se bea apa. Vinerea si sdmbata nu
se manca nimic pana la cantatul cocosului" Vezi Dionisie al Alexandriei, "Epistola catre
Vasilide" (PG 10, 1227), la Makarios Simonopetritul, op. cit., p. 396;

" A. Braumstark, Liturgie Comparee, p. 208 si J. Danielon, Le Symbolisme des Quarante Jour,
in La Maison Dieu, 31, 1932, p. 19, la Alexander Schmemann, op. cit., p. 146.

18 Dupa cuvintele avvei Theon, consemnate de loan Cassian, episcopii au instituit Postul
Mare pentru ca in lume crestinii s-au indepartat de la credinta Apostolilor, pentru a-i
chema la asceza si cainta. Cf. Convorbiri, 21, 30 (SC 64, p. 105), la Makarios
Simonopetritul, op. cit., p. 397;
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cu Hristos nu numai in Patima Sa ci si in toate episoadele vietii Sale pamantesti astfel
incat postul pascal n-a intarziat sa se extinda la cele 40 de zile care constituie
astazi Postul Mare propriu-zis, imitand astfel postul Mantuitorului din pustie. 1

Instituite cel mai probabil in Siria, cele patruzeci de Z|Ie ale Paresimilor s-
au raspandit in cursul veacului IV in intreaga lume cre§t|na " Problema fixarii
limitelor Postului Mare va mai face inca obiectul unor aprinse discutii in secolele
VII-VIII, privitoare la cea de a opta saptamana de post. Aceasta disputa a fost
prilejul introducerii saptamanii Lasatului sec de branza, conducand astfel la
dezvoltarea perioadei pregatitoare in vederea Postului Mare. Cauza acestei
extinderi a Triodului poate fi atribuita aceluiasi zel al credinciosilor care a facut ca
postul Saptamanii Mari sa se extinda la cele 40 de zile ale Postului Mare.®

In secolele IX-X, Constantinopolul a fost centrul in care perioada pregatitoare
s-a extins cu Tnca doua saptamani suplimentare. Insa numai in secolul Xl aceasta
si-a gasit forma actuala prin introducerea Duminicii Vamesului si Fariseului.'

In timp ce la Constantinopol se elabora structura formala a Triodului, la
lerusalim se continua compunerea continutului sdu. Aceasta a constat mai intéi in
alegerea unui sistem de lecturi biblice care sa acopere in primul rand Saptamana
Mare, apoi Postul Mare.

Pana in secolul VI, Triodul consta doar in lectura unor psalmi si in cantarea
unui tropar-idiomela,duminica. Apoi,la Constantinopol, la fiecare lectura profetica de la
ceasul llI-VI a fost asociat un tropar, astfel mcat aceasta serie de tropare este probabil
stratul redactional cel mai arhaic al Triodului.®®

Evolutia imnograficd a Triodului. Cele douad surse de redactare:

palestiniana si studita

Marea inflorire a imnografiei palestiniene poate fi situata intre secolele VII-
VIII, perioada in care imnografii ei s-au consacrat indeosebi compunerii unor piese
pentru Saptamana Mare.

In secolul VII, Sfantul Patriarh Sofronle al lerusalimului a redactat majoritatea
troparelor idiomele ale Saptamanii Patimilor.”’

'6 Asocierea Postului dinainte de Pasti cu Postul Mantuitorului nu s-a facut decét treptat, cel
putin in Alexandria unde exista obiceiul de a se tine dupa Aratarea Domnului (Boboteaza)
un post de 6 saptamani in amintirea celor 40 de zile petrecute de Hristos in desert, dupa
Botezul Sau. Acest post se incheia cu celebrarea botezurilor, obicei a carui supravietuire
se gaseste in practica bizantina a celebrarii botezurilor in Sambata lui Lazar. Cf. Tallez T.
J. The Origins of the Liturgical Year, New York, 1986, p. 189-214;

7 Constituirea progresiva a Postului Mare este bine pusa in evidenta in Epistolele Festale
ale Sfantului Atanasie celMare. in anul 329 (Ep. Fest. 1, 10; P. G. 26, 1366A) el nu
mentioneaza inca 40 de zile. in 330 (Ep. Fest. 2, 8; P. G. 26, 1366C) semnaleaza o
pregatire de 6 saptamani inainte de Paste. Cf. Duchesnes, L., Origines du culte chretien,
Parls 1942, p. 332;
Makarlos Simonopetritul, op. Cit., p. 21;
® Cf. Karabinov, |., op. cit.,, p. 23, din secolul X apar primele manuscrise ale Triodului cu
titlul si aprOX|mat|v forma actuala
Atnbwte Sfantului Auxentiu, ele au fost introduse in Triod in sec. VII. Cf. Pitra, op. cit., p. XXIII;
2! Ch. von Schénborn, "Sophrone de Jerusalem. Vie monastique et confession dogmatique”,
Paris, 1972, p. 206;
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Sfantul Andrei Criteanul (+740) a fost unul dintre cei mai straluciti
compozitori de canoane. A redactat in jur de 70 de canoane imnografice, insa in
Triodul tiparit nu ne-au ramas decéat cateva.? Opera sa esentiala si motivul pentru
care Biserica Ortodoxa 1l cinsteste Tn mod special este marele canon cantat integral in
Joia Saptamanii a V-a a Postului Mare si partial la Pavecernita Mare a primelor cinci
zile din Saptamana | a Postului Mare.

Pe urmele Sfantului Andrei Criteanul, timp de aproape un secol lavra
Sfantului Sava cel Sfintit (+532) de langa lerusalim a fost creuzetul din care au iegit
in acelasi timp regulile ascetice si disciplinare ale Typikonului $i numeroasele
compozitii poetice datorate mai cu seama condeiului Sfintilor frati loan Damaschinul si
Cosma de Maiuma.

Sfantul loan Damaschinul (+ 753), numit si "corifeul corului melozilor",® a
fost fecundul initiator al acestei scoli de la Sfantul Sava. Prin marea sa opera de
sinteza a traditiei anterioare, a fost organizatorul, mai degraba decét creatorul, intr-
un ansamblu coerent a numeroaselor elemente liturgice rdmase péana atunci
risipite. Desi nu este unicul autor al Octoihului, el este cel care a compus
majoritatea canoanelor invierii pe care le-a adunat intr-o culegere inspirata de cea
a lui Sever al Antiohiei.** Pe Iang4 numeroase canoane compuse pentru marile
praznice, cel mai cunoscut este desigur, Canonul Tnvierii cantat in noaptea de
Pa§ti.25 Importanta contributie a Sfantului loan Damaschinul la Tirod s-a limitat in
principal la Saptamana Mare si ea subliniaza dogma de la Chalcedon si divino-
umanitatea Mantuitorului’®.

Fratele adoptiv al Sfantului loan Damaschinul, Sfantul Cosma de Maiuma
s-a afirmat la randul sau ca unul din principalii autori de canoane pentru marile
praznice si indeosebi pentru Saptamana Mare?.

Armatura imnelor Saptamanii Mari fiind astfel asigurata, catre sfarsitul
secolului al Vlll-lea, succesorii savaiti ai Sfintilor loan si Cosma, intre care amintim
pe Andrei Piros cel Orb si Stefan de la Sfantul Sava, au introdus in imnografia
Triodului primele elemente de cateheza duhovniceasca. Gratie experientei lor
monahale, acesti doi imnografi au fost promotorii dimensiunii pedagogice a
Triodului, datorita lor si urmasilor lor aceasta devenind o adevarata "suma" a
stiintei duhovnicesti. Ei au dezvoltat in creatiile lor, sub forma poetica, o invatatura
coerenta privitoare n principal la post, la sceza si la mijloacele pazirii si ramanerii "in

22 semnul distinctiv al vechimii pieselor sale este faptul ca nu omite niciodatd oda a doua in
canoanele sale. Mai mult, el citeaza literal odele scripturistice in irmoasele sale si
pastreaza tema odei in tropare, obicei ce se va pierde treptat la autorii urmatori. Vezi T.
Chzdes, "Andreas ho Kretes ho protos kanonographos”, Atena, 1949, p. 500-502, la
Makarios Simonopetritul, op. Cit., p. 399;

2 Kalistos Miliaras, op. cit., p. 467;

2 Hannick, C., Le texte de I'Octoechos, Chevtogne, 1972, p. 37-60;

% Jammers, E., Der Kanon des Johannes Damascenus fiir der Ostersontag, Heidelbug,
1967, p. 275.

% Triodul pastreaza de la Sfantul loan Damaschinul idomela de la "Laudele" de Luni, Marti,
Miercuri, Joi si Sambata din Saptamana Mare

27 Este autorul tuturor irmoaselor Saptadmanii Mari, al canoanelor din Sambata lui Lazar,
Duminica Floriilor si Joia Mare, al canoanelor triode de Luni, Miercuri si Vineri din
Saptamana Mare;
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duh", stiut fiind faptul ca pana atunci imnele se margineau sa ilustreze foetic temele
praznicelor far4 a mentiona virtutile care trebuie dobandite prin acestea.?

Odata cu sfarsitul iconoclasmului, secolul 1X, Constantinopolul a preluat
stafeta Palestinei in elaborarea Triodului si in creatia liturgica in general. Aceasta
opera liturgica a fost realizata, in esenta ei, in manastirea Studion, sub indrumarea
Sfantului Teodor, care, adaptand monahismul sinait si palestinian vietii in cetate, a
fost principalul artizan al unei profunde reforme liturgice si a unui intreg curent de
compozitii imnograficezg. In timp ce monahii de la Sfantul Sava au fost preocupati
mai ales de compunerea imnelor Saptamanii Mari, urmarind sa faca din aceasta
perioada centrald a anului liturgic o adevaratd marturisire a credintei chalcedoniene
impotriva monofizitilor, imnografii de la Studion si-au concentrat eforturile completarii
structurii Iitur%ice a celor 40 de zile ale Postului Mare propriu-zis si a perioadei sale
de pregatire™. Aportul Sfantului Teodor Studitul (+826) atat la Triod cat si la
Penticostar este intr-adevar considerabil, atat prin calitatea sa duhovniceasca, cat
si prin cantitatea lui. Afara de canoanele si stihirile pentru sdmbetele si duminicile
Postului, el este autorul unei serii complete de canoane cu 3 ode, asa-numitele
"triode", care au au dat numele Triodului, de stihiri pentru toate zilele obisnuite ale
Postului Mare.

Un alt imnograf al acestei perioade, deosebit de productiv, este Sfantul
losif Studitul (+832), fratele Sfantului Teodor. A scris in jur de 210 canoane care,
atat prin forma cat si prin fond, constituie o continuare fidela a unei traditii solid
stabilite si bine cunoscute®”.

Creatii in Triod au lasat si alti imnografi din Constantinopol, dar acestea nu
au caracterul sistematic al operelor studitilor. Intre acestia mentiondm numele
patriarhului Metodie, cel al mitropolitului Ignatie al Niceei, al faimoasei monahii
Casia, care a alcatuit indeosebi irmoasele canonului din Sédmbata Mare, al
imparatilor Teofil (+842) si Leon VI cel intelept (+912) si al unor imnografi cum au
fost Ciprian, Serghie Logofatul sau Marcu Monahul.

Sistematizarea finala si dobandirea unei fizionomii proprii

Tntre secolele X - XII, Triodul, de acum aproape incheiat, va cunoaste cea
de-a treia si ultima sa etapa de formare care va consta doar in completarea
locurilor lasate libere de imnografii anteriori si armonizarea structurii intregului
ciclu. Printre imnografii acestei perioade amintim pe Tmparatul Constantin VII
Porfirogenetul (+959), Simeon Metafrastul, Teodor Protosikritis, Anastasie
Chestorul, Nichifor Vlemidis*. incepand cu secolul Xl Triodul va aparea aproape
in forma pe care o cunoastem noi astazi, organizat in mod sistematic pentru uzul
stranei cantaretilor sau al corului. Incé de la originea sa si pana in aceasta
perioada imnele Triodului se gaseau impreuna cu cele ale Penticostarului in una si

% Makarios Simonopetritul, op. cit. p. 24

2 Arhim. Athanasie Dinca, op. cit., p. 38;

% |renee Hauseherr S. J., op. cit., p. 180;

* Tntre creatiile sale pe care le gasim in Triod se disting doua grupe: o serie completa de
canoane si stihiri pentru zilele saptamanii, dubland seria lui Teodor Studitul si respectiv, o serie
completa de piese pentru duminici destinate doar sa suplimenteze lacunele lasate de
imnografii anteriori. Cf. Karabinov, I., op. cit.,p. 150-156 si Kallistos, M., op. cit., op. cit., p. 561;

%2 \/ezi Follieri, E., op. cit., p. 252-257.
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aceeasi culegere, distingandu-se in Triodul cel mare un "Triod al plangerii" (Triodul
actual) si un "Triod al bucuriei" (Penticostarul actual)

Astfel fixat, Triodul nu va mai cunoaste de acum inainte decat modificari
usoare, mereu in sensul completarii si armonizarii lui. Ultimele interventii in
compozitia sa au fost operate in secolul XIV, cu ocazia disputelor isihaste. Asistam
acum la mtroducerea sarbatorii Sfantului Grigorie Palama, la incheierea definitiva a
ciclului duminicilor* si la compunerea de catre N|ch|for Calist Xanthopol (+1335) a
Sinaxarului pentru principalele momente ale Triodului®®

In secolul XV pot fi notate incd cateva adaosuri suplimentare: strofele
funebre ale Prohodului Domnului cantate in Sdmbata Mare si care reprezinta pana
in zilele noastre pentru credinciosii ortodocsi, punctul culminant al celebrarilor din
Saptamana Mare®. insa originea acestor strofe urca pana in secolul VI,
incheierea Prohodulw in secolul XV fiind prilejul unei mari solemnizari®’

in sfarsit, definitiv fixat prin prima tiparire la Venetia in anul 1522 Triodul
original n-a mai cunoscut pana in zilele noastre noi modificari®®. Pe langa
deosebita valoare istorica, Triodul ramane expresia cea mai |zbitoare a
spiritualitatii liturgice ortodoxe, dinamica si fidela fatd de originile ei. Zelul
duhovnicesc nu se va mai exprima de acum Tnainte prin creatia imnografica, ci prin
smerita ascultare fata de traditie si prin aprofundarea acestui tezaur care reflects
peste zece secole de expenenta ascetica si I|turg|ca

3 Traditia rusa pastreaza ti astazi aceeasi simetrie: Triod postnaja si Triod cvetnaja. Cf.
Karabinov, op. cit.,, p. lll-IV. De asemenea primele editii ale Penticostarului, care au
circulat in Biserica romaneasca, se intitulau Triod-Penticostar, astfel, imnografia de la
Florii si pana la Cincizecime fiind prezentata ca o prelungire a celei din Postul Mare.
Pentru structura imnelor sale Penticostarul era numit Triodul inflorit. Cf. loan Bianu si
Nerva Hados, op. cit., p. 67 si Dr. Mitrofanovici, op. cit., p. 245;

% Makarios Simonopetritul, op. cit, p. 27;
fn Sinaxarul Duminicii Vamesului si a Fariseului gdsim urmé&toarea consemnare:
"Sinaxarele lui Nichifor Calist Xanthopol arata pentru fiecare din praznicele importante ale
Triodului pricina pentru care s-au randuit, cum s-au randuit, cand au luat inceput si pentru
ce sunt aga acum. . . ". Cf. Janin, R., "La goegraphie ecclesiastique de 'Empire byzantin",
Paris, 1969, p. 378+379, acest autor trebuie deosebit de patriarhul Calist Il Xanthopol. Ei
isi datoreaza acest nume manastirii constantinopolitane Xanthopouloi unde au trait, dar in
epoci usor diferite.

% Pr. Prof. Ene Braniste, "Céeva lamurir in legdtura cu vremea savéarsirii Utreniei Sambetei celei
Mari: Sambété dimineata ori Vineri seara”, M. B. 1956, 4-6, p. 47-60 si Nicolae Corneanu,
Prohodul Domnului in traducerile romanesti, M. B., 1956, 4-6, p. 60-66;

¥ Pallas, D. |., "Die Passion und Bestattung Christi im Bizanz. Der Ritus, das Bild",
Munchen, 1965, p. 11-12;

%8 A Raes, Les livres liturgiques grecs publies a Venise, Roma, 1964, p. 211;
® Makarios Simonopetritul, op. cit., p. 28;
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DACIAN BUT-CA PUSAN

ABSTRACT. The Catholicity of the Church — Universality and
communion. The third feature of the Church, as we confess in the niceeo —
constantinopolitan symbol of faith, article 9 is the catholicity. In extensive
sense catholicity designates the Church of everywhere and always, it
beeing destined to everyone, and in intensive sense the catholic Church has
everything that is necessary for salvation.

The catholicity’s basis are: 1. The Holy Trinity, because the catholicity
of the Church has it's fundament in the perichoretic life of sHoly Trinity, it
beeing a reflex of the intratrinitary communion and life. 2. Christ's work — all
the people are called to become limbs of Christ's Body — The Church. The
Saviour realized a potential catholicity assuming the human nature in His
unique Ipostasis. 3. Holy Ghost’'s work, who sustains and brings up to date
the catholicity of Church, because He is the inner power of Church. 4. Holy
Eucharist that is pre-eminently the Sacrament of Church’s catholicity.

The catholicity’s elements are: 1. the common origin of the humanity —
unity of origin, beeing and destiny — the salvation in Chirst through Holy
Ghost in Church. 2. the identity of faith — everyone’s identification with the
same confession of faith of the Church. 3. the sacramental and the spiritual
life of communion (Acts 2, 42).

Church’s catholicity opens the way of ecumenism and sustains the
universality of salvation — the evanghelic message is destined to everyone.

Una dintre caracteristicile fundamentale ale relatiilor dintre Biserici in lumea
contemporana este tendinta de refacere a unitétii. Invatatura despre sobornicitatea
Bisericii este un imbold pentru apropierea dintre toti crestinii, o incredintare ca
realizarea mult doritei unitati este posibila. Sobornicitatea este una dintre insusirile
esentiale si indispensabile pentru existenta Bisericii celei adevarate; constituindu-se ca
o tema de o maxima actualitate.

A treia Tnsusire a Bisericii asa cum marturisim Tn Simbolul de credinta
niceeo-constantinopolitan, articolul 9 este sobornicitatea.

Etimologic cuvantul inseamna ca substantiv (sobor) adunare, grupare, iar
ca verb (sobirati) a aduna pentru a forma o unitate.

Termenul a fost introdus Tn Bisericile Ortodoxe slave si in Biserica
Ortodoxd Roméana Tnlocuindu-I pe KaBoAikn, cuvantul ce apare in textul grecesc al
Simbolului de credintd, fiind folosit pentru prima oara de Sf. Ignatie Teoforul
(Smirneni 8,2).

Sensul este insd acelasi — universalitate. in plus atributul soborniceascé
accentueaza intelesul de comuniune si aratd ca Biserica sta pe temelia Sinoadelor
Ecumenice din vremea cand cuprindea toata crestinatatea, fiind astfel sinonim cu
ecumenic (de la grecescul oikoupévn) termen ce desemneaza intreg pamantul locuit.
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in sens extensiv, geografic, sobornicitatea in dimensiune spatiald si temporala,
desemneaza Biserica de pretutindeni si de totdeauna, spre deosebire de erezie care
este separatd, particulara si trunchiatd avand o existenta locala si trecdtoare. Biserica
este destinatd tuturor popoarelor, nu numai unui singur popor ca sinagoga iudaica.

In sens intensiv Biserica soborniceascé are tot ceea ce este necesar pentru
mantuire: deplindtatea credintei, plenitudinea vietii spirituale si a Revelatiei. Astfel
termenii catolicitate (de la kaf ohov), sobornicitate si ortodoxie se acopera perfect.

Membrii Bisericii nu stau ca persoane singulare, individuale in Biserica ci
intr-o pluralitate organicd, legati prin iubire. Se realizeazd astfel o comuniune
perfectd intre ei. In acest sens termenul sobornicitate este sinonim cu koivovia
(catolicitate launtrica, spirituald). Aceasta formeaza fiinta Bisericii, trdirea intregului
divino-uman al Bisericii de catre fiecare membru.

Nota caracteristica a adevaratei Biserici, sobornicitatea aratad de ce natura este
unitatea — unitate de tip comunitar, avand un inteles mai tainic, mai cuprinzator.

Din punct de vedere ontologic Biserica este una, iar din punctul de vedere
al destinatiei este universala. "Biserica este plenitudinea deocamdaté in oarecare
stare virtuala, dar in miscare spre actualizarea ei in eshatologie, are toata desavarsirea
in potentd, in ea se poate obtine actualizarea, caci Biserica Tnainteaza spre o
deplindtate eshatologica a experientei integrale a lui Dumnezeu in ea si a integrarii
totale in Dumnezeu spre starea cand va fi "toate in toti" (I Cor.15, 28). Aceasta
este destinatia Bisericii"'.

Sobornicitatea a fost prevestitd de proorocii Vechiului Testament: "Multe
popoare vor veni si vor zice: Veniti s& ne suim in muntele Domnului, in casa
Dumnezeului lui lacov, ca El s& ne invete caile Sale si s mergem pe cararile Sale"
(Isaia 2, 3).

Biserica este o mare unitate duhovniceasca, mistica, Trup al lui Hristos cel
unul, calauzitd de Duhul Sfant. "Biserica e unirea a tot ce exista sau e destinata sa
cuprindé tot ce exista: Dumnezeu si creatie. Ea e implinirea planului etern a lui
Dumnezeu: atotunitatea ... Biserica e un eu uman comunitar in Hristos ca Tu ... in
Biserica toate sunt unite, dar neconfundate in aceasta unitate."?

Biserica se numeste soborniceasca pentru ca se adreseaza tuturor de la un
capat al pamantului pana la celélalt pentru ca invatatura ei este soborniceasca si
perfecta ... pentru cd cheama la credinta in Dumnezeu pe toti.3

Suntem chemati sa formam o singura Imparatie. Biserica este inceputul
Impérétiei lui Dumnezeu, sacramentul, reprezentanta acesteia. Biserica nu este identicé
cu Impardtia, dar nici nu este despériita de aceasta, caci Duhul Sfant face prezenté cu
anticipare Tmpérétia lui Dumnezeu in Biserica. "Biserica este mediul in care germineaza,
creste, se amplifica si se desavarseste actiunea de mantuire a credinci0§ilor.“4

' Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae — Teologia Dogmatica Ortodoxa, vol. I, Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1996, p. 190.

2 Ibidem p. 137

% Sf. Chiril al lerusalimului — Cateheza XVIII, vol. I Bucuresti, 1945, p. 207-208 (traducere de
Pr. Dumitru Fecioru).

* Drd. Leon Gh. Arion — "Unitatea si universalitatea Bisericii dupa epistolele pauline" in Studii
Teologice nr. 1-2/1967, p. 45.
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Temeiurile sobornicitatii

1. Sfanta Treime

Sobornicitatea Bisericii are fundament in viata perihoretica a Sfintei Treimi,
este un reflex al comuniunii si iubirii intratrinitare: "Ca toti s& fie una, precum Tu,
Périnte Tn Mine si Eu intru Tine, aga si acestia in noi" (In.17, 21).

Biserica este menitd sa ajunga la unitatea harica cu Sfanta Treime.
"Catolicitatea consta in armonia perfecta a acestor doi termeni: unitatea si diversitatea,
natura si persoanele. Aici ajungem chiar la izvorul catolicitatii, la identitatea misterioasa
a intregului si a partilor, la distinctia intre natura umana si persoana, la completa
identitate, care este n acelasi timp si completa diversitate, misterul initial al Revelatiei
crestine, dogma Sfintei Treimi".

Sfanta Treime este iubire (I In.4, 8), credinciosii realizeaza numai in iubire
chipul Sfintei Treimi, prin iubirea dintre ei marturisesc Sfanta Treime in cadrul Sfintei
Liturghii: "S& ne iubim unii pe altii, ca intr-un gand sa marturisim / Pe Tatal, pe Fiul si pe
Sfantul Duh, Treimea cea deofiinta si nedespartita”.

Hristos 1i comunicd Bisericii prin Duhul Sfant viata treimica, viata comuniunii,
Tatél este izvorul sobornicitatii Bisericii pentru ca orice act treimic porneste de la
Tatal, prin Fiul si se desavarseste in Duhul Sfant.

Sobornicitatea imanenteaza intr-un fel Sfanta Treime dar in acelasi timp,
indumnezeieste umanitatea, deoarece comunitatea (Pe care o realizeaza ea este o
convietuire de persoane umane cu Persoane divine.

Biserica este prezenta Sfintei Treimi intre credinciosi prin har, organismul
in care se realizeaza iconomia Sfintei Treimi in lume, caci Sfanta Treime este
"Comuniunea perfecta de natura si iubire intre unitate si pluripersonalitate"7

Aspectul de comuniune al Bisericii se sprijina si pe faptul ca omul, creat
dupa chipul lui Dumnezeu — Sfanta Treime este un subiect care manifesta fiintial
intentionalitate spre comuniune. R&manand in afara Bisericii el nu si-ar putea
actualiza aceasta vocatie.

Intrarea in actul comuniunii treimice este opera lui lisus Hristos "Care este
un centru in care intentionalitatea dupa comuniune a atins intensitatea suprema si a
Duhului Sfant, Care este Duhul comuniunii"®

Biserica a preexistat crearii lumii in vesnicele paradigme divine si ca realitate
intentionald, iar "adancurile fiintei ei isi au obarsia in Sfanta Treime. Céci ea a luat
nastere din revarsarea iubirii intratinitare asupra omenirii cazute in pélcat".9

De asemenea Sfintii Parinti considera ca Biserica este anticipata in Rai ca o
comuniune a omului cu Dumnezeu. Astfel Sf. Ipolit comparand Biserica cu gradina

® Vladimir Lossky — "Despre a treia insusire a Bisericii — catolicitatea" in One Church, New
York, nr. 7-8/1965, p. 165, cf. Drd. Viorel Mehedintu — "Sobornicitatea Bisericii n
ecumenismul comtemporan” in Ortodoxia 3/1966, p. 396.

® Drd. Viorel Mehedintu — "Sobornicitatea Bisericii in ecumenismul contemporan” in
Ortodoxia 3/1966, p. 396.

7 Pr. Prof. Dumitru Staniloae — lisus Hristos sau restaurarea omului, Sibiu, 1943, p. 72-78.

8 Diac Asist. lon Bria — "Eclesiologia comuniunii" in Studii Teologice 9-10/1968, p. 678.

® Prof. N. Chitescu — "Sobornicitatea Bisericii" Tn Studii Teologice 3-4/1955, p. 151.
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raiului staruie asupra faptului cd Biserica "nu e un loc sau un om izolat ci ea este
sfanta comuniune a dreptilor"."

2. Lucrarea lui Hristos

Biserica este un trup, un tot, care nu anuleazd médularele, ci ele se afirma
reciproc: "iar voi sunteti Trupul lui Hristos si madulare fiecare in parte” (I Cor.12, 27).

Ca Trup al lui Hristos, Biserica nu este suma numerica a membrilor sau
madularelor, ci ea este unirea universala cu Hristos a ipostasurilor create pe care le
zamisleste intr-o noud nastere (Botezul), le pecetluieste cu Duhul lui Hristos
realizdnd o ntalnire si mai intimd a credinciosilor cu Hristos si 0 mai stransa
inchegare a lor in Trupul lui Hristos (Mirungerea) si le uneste cu Trupul si Sangele
Lui (Sf. Euharistie)'".

Nu suntem si nu putem fi uniti ipostatic cu Hristos. Ne unim cu Hristos prin
har si prin Tmplinirea poruncilor, incat Hristos traieste in noi (Gal.2, 20), dar fara sa
ne anuleze pe noi ca persoane. Biserica se considera ca un singur eu in Hristos care
se roaga si actioneazé ca unul pentru toti, dar Tn acelasi timp eul ei este Hristos.

Toti oamenii sunt chemati s& devind madulare ale Trupului lui Hristos "El
voieste ca toti oamenii sa se mantuiasca si la cunostinta adevarului s vind" (I Tim.2, 4),
deoarece El "S-a dat pe Sine pret de rdscumpérare pentru multi” (I. Tim.2, 6), iar Sf.
Maxim Marturisitorul spune: "Cuvantul lui Dumnezeu vrea sa se lucreze pururea si in
toti taina Intruparii Sale"'.

Mantuitorul lisus Hristos a zdrobit pe Cruce toate obstacolele care
impiedicau unirea tuturor, a desfiintat barierele legate de rasa, limba, stare social3,
economica, etc: "nu mai este iudeu, nici elin; nu mai este nici rob, nici liber; nu mai
este parte barbateasca si parte femeiascéa, pentru ca toti una sunteti in Hristos lisus"
(Gal.3, 28).

"Caci precum trupul este unul si are madulare multe, iar toate madularele
trupului multe fiind, sunt un trup, asa si Hristos. Pentru ca intr-un Duh ne-am
botezat noi toti ca sa fim un singur trup, fie iudei, fie elini, fie robi, fie liberi, si toti la un
Duh ne-am adapat. Caci si trupul nu este un madular ci multe." (I Cor.12, 12-14).

Biserica este plind de Hristos. in fiecare madular triieste Hristos si fiecare
trdieste unirea cu Hristos intreg. Viata fiecdruia e o viatd in Hristos, dar intr-un
Hristos total. Prin Intruparea lui Hristos Sfanta Treime intrd in comuniune cu
umanitatea. Fiul lui Dumnezeu se face fiul al omului, iar oamenii pot deveni astfel fii
ai lui Dumnezeu prin har.

Fiul se intrupeazd si ridica firea omeneasca la unirea ipostatica, iar Duhul
Sfant uneste pluralitatea persoanelor umane in Hristos si intre ele.

0o, Ipolit — Comentariu la Daniil I, 17 c. f. de Pr. prof. Dr. I. G. Coman — Patrologie, vol. Il,
Ed. IBMBOR Bucuresti, 1985, p. 68.

" Pr. Prof. Dumitru Radu — "Despre Biserica" in Indrumari Misionare, Ed. IBMBOR
Bucuresti, 1986, p. 386-387.

12 Sf. Maxim Marturisitorul — Scrieri, partea I, Ambigua, Ed. IBMBOR Bucuresti, 1983, p. 87
(traducere de Pr. Prof. Dumitru Staniloae).
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Trupul lui Hristos este infatisat de Apostolul Pavel intr-o continua crestere,
dar nu o crestere necontrolata, ci una "in toate intru El care este Capul, Hristos"
(Efes. 4, 15). Cresterea presupune o stransa coeziune a membrelor.

Sobornicitatea Bisericii este efectul asteptat al trimiterii ucenicilor de catre
Mantuitorul, conform marii porunci misionare "Mergand invatati toate neamurile,
botezandu-le in numele Tatélui si al Fiului si al Sfantului Duh si invatandu-le sa
pazeasca toate cate v-am poruncit voug, si iatd Eu sunt cu voi in toate zilele si pana
la sfarsitul veacului.," (Mt.28, 19-21); "Mergeti in toatd lumea, propovaduiti
Evanghelia la toata faptura ..." (Mc.16, 16); "si veti fi Mie martori in lerusalim si in
ludeea si in Samaria si pana la marginile pamantului" (F.Ap.1, 8); iar preotul Anania
ii spune Sf.Ap.Pavel "Cé&ci vei fi Lui marturie la toti oamenii" (F.Ap.22, 15).

Termenul ekklisia Tnseamna a chema, a convoca, a aduna. Biserica este
concretizarea istorica a "chemarii de sus a lui Dumnezeu in lisus Hristos" (Filip.3, 14).

Toti crestinii au posibilitatea s raspunda liber la chemarea mantuitoare a lui
Hristos si sa dobandeasca mantuirea printr-o traire a divinei Sale nvataturi n
Biserica. Numai in Biserica avem posibilitatea comuniunii directe si personale cu
Hristos cel rastingnit, inviat si inaltat, Hristos cel viu, eclesial, pnevmatic.

Prin intreg misterul iconomiei mantuirii, prin cele patru acte fundamentale:
intrupare, Jertfa, Inviere si inaltare, Mantuitorul Hristos a realizat mantuirea
obiectiva in mod sobornicesc, a realizat o sobornicitate potentiala céci toti au fost
restaurati obiectiv Tn El, prin asumarea firii omenesti in unicul Sau Ipostas. Biserica
soborniceasca, Trupul lui Hristos are menirea de a-i cuprinde actual pe toti.
Biserica tinde sa adune toatd lumea intr-o unitate bisericeasca, in afara careia sa nu
ramana nimic, pentru ca "ea reprezintda mantuirea a toata lumea, este depozitara
acestei mantuiri obiective a lumii intregi, pe care a infaptuit-o Mantuitorul si a
incredintat-o Bisericii, intemeiata tocmai in scopul continuérii operei de mantuire"">.

3. Lucrarea Sfantului Duh

Temeiul pentru concilierea universalitdtii si etnicitdti Bisericii este
evenimentul Cincizecimii. Fard sa se desfiinteze varietatea de limbi si de neamuri
ele se unesc in aceeasi gandire si simtire a lui Hristos. S-ar putea spune cé tocmai
prin aceasta s-a intemeiat Biserica "prin infuzarea unei intelegeri si stiinte comune a lui
Hristos in cei ce au venit la credintd, a unei intelegeri si simtiri comune cu cea care s-a
luminat si s-a aprins in Apostoli prin Pogorarea Duhului aceluiasi Hristos in ei"™.

Sf. Grigorie de Nazianz interpretand evenimentul Pogoréarii Duhului Sfant si
al vorbirii Apostolilor in toate limbile tuturor celor de fatd spune ca prin Duhul Sfant:
"cei separati Tn multe si diferite feluri de limbi au devenit toti deodatd de aceeasi
limba cu Apostolii. Caci trebuia ca toti cei ce au rupt conglasuirea la construirea
turnului Babel sa vina iardsi la conglasuire odata cu zidirea duhovniceasca a
Bisericii".'” Aceeasi realitate o ilustreaza si condacul Rusaliilor: "Cand Cel
Preainalt, coborandu-se a amestecat limbile, atunci a despartit neamurile, iar cand

' Arhid. Prof. Dr. loan N. Floca — Drept canonic ortodox, legislatie si administratie
bisericeasca, vol. |, Ed. IBMBOR Bucuresti, 1991, p. 184
" Pr. Prof. Dumitru Staniloae — "Universalitatea si etnicitatea Bisericii In conceptia ortodoxa"
in Ortodoxia 2/1977, p. 143.
'® Ibidem, p. 143.
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a impartit limbile cele de foc, atunci a chemat pe toti la o unire; si cu toti ca intr-un
glas sldvim pe Duhul Cel Preasfant"."®

Limbile de foc simbolizeaza propovaduirea adresata tuturor neamurilor, iar cei
12 Apostoli corespund celor 12 triburi ale lui Israel, reprezentand universalitatea lumii.

Duhul Sfant este prezent intreg prin har in fiecare parte a Bisericii, sustine
si actualizeazd sobornicitatea Bisericii. El este puterea interioard a Bisericii. "Duhul
Sfant face ca unitatea realizata din diversitatea personala sa fie o unitate interior —
organica, de o abundent infinita.""”

Daca Duhul Sfant s-a daruit plenitudinii Bisericii, Tnseamna ca toate
membrele ei participa la viata si credinta ei.

Duhul Sfant este prezent in fiecare din noi; lucrarea Duhului Sfant este
comuniunea fiecarui credincios cu intregul care este Biserica si a acesteia cu
fiecare membru al ei. Biserica este prezenta intreaga astfel in fiecare din noi
datorita faptului ca in Duhul Sfant comunicam unii cu altii, neldasénd in afara acestei
comuniuni pe nici un membru al Bisericii: "nu stiti, oare, ca voi sunteti templu al lui
Dumnezeu si ca Duhul lui Dumnezeu locuieste n voi". (1 Cor.3, 16).

Sobornicitatea ca si Biserica in genere este pnevmatologica. Duhul Sfant
se revarsa in sufletele acelora pe care Hristos ii primeste in Trupul sau. Nu avem in
noi pe Fiul fara Duhul, de asemenea nu simtim prezenta Duhului daca nu suntem in
Hristos.

4. Sfanta Euharistie

Legatura soborniceasca deplind intre credinciosi e realizata de Hristos prin
Sfanta Euharistie. Sfanta Euharistie ni-L impartaseste pe Hristos prezent prin ea in
fiecare parte a Bisericii, in fiecare crestin totdeauna gi pretutindeni, intreg in intreg,
unul si unificatorul, unindu-i pe toti in Sine si intre ei.”

Sfanta Impértasanie intareste aspectul comunitar al Bisericii: "Prin nici o
Taind nu intram atat de adanc in Trupul lui Hristos ca prin Dumnezeiasca Taina
Euharistica."" Fiecare dintre ei devine purtdtorul lui Hristos. Comuniunea realizata
de fiecare madular al Bisericii prin impartasirea cu insusi Trupul si Sangele Capului
Bisericii da o dimensiune cosmica Bisericii sobornicesti.

Chinonia euharisticd devine sursd a sobornicitatii Bisericii prin faptul c&
aceasta Taind: "adevarata mancare si bauturd a Bisericii, aduna pe toti credinciosii din
toate timpurile si din toate locurile imprejurul aceluiasi sfant altar, unde toti formeaza o
imensa comunitate, pe care Hristos o poarta in parte in Trupul Sau tainic."?°

16 _ Ceaslovul, Ed. IBMBOR Bucuresti, 1990, p. 217.

7 Viadimir Lossky — art. cit. p. 185 c. f. Ibidem p. 400.

'® Drd. Nicolae Fer — "Sfanta Treime si sobornicitatea Bisericii" Tn Studii Teologice 7-8/1971,
p. 528.

¥ Drd. Viorel Mehedintu — "Sfanta Euharistie ca Taina a unitétii Bisericii" in Mitropolia
Olteniei 5-6/1965, p. 363.

2 1dem — "Sobornicitatea Bisericii in ecumenismul ..." art. cit. p. 402.
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Ca Hristofori legatura noastra este dubla, un fir ne leaga direct de Hristos
iar prin faptul ca-L purtam fiecare pe Hristos suntem legati unii de aliii. 21 Tn
Euharistie se unesc nu numai credinciosii din aceeasi comunitate, ci din toate
comunitatile care se impartasesc de acelasi Hristos.

Actualizarea efectelor preotiei lui Hristos se face prin preotia Bisericii.
Preotia sacramentald, in succesiune apostolica ca savarsitoare a Sfintelor Taine, a
Sfintei Euharistii in special, este un element esential al Bisericii sobornicesti.
Slujirea preoteasca este, sub aspectul comuniunii sacramentale una in Biserca de
pretutindeni. Preotia Bisericii izvorareste din preotia lui Hristos; prin preotie se
revarsa iconomia harului divin. Traditia ortodoxa statorniceste faptul ca episcopul
(preotul) nu poate savarsi singur Sf. Liturghie, fara popor. Clerul si credinciosii sunt
entitdli necesare si inseparabile. Teologul laic Alexei Stefanovici Homiacov (1804-
1860) se ridica Tmpotriva unei eclesiologii care imparte Biserica intr-o Biserica
invatitoare si una ascultdtoare. Fiindca intreaga Biserica este o singura adunare in
aceasts adunare ierarhia are o functie deosebita, inainte de toate sacramentald.”

Harul preotiei nu este personal ci functional, in functie de Biserica, Trup al
lui Hristos.

Sfanta Euharistie este deci prin excelentd Taina Sobornicitatii Bisericii, caci
Trupul si Sdngele Domnului este prezent in toate partile acestui intreg. Painea si
vinul sunt expresia si simbolul a ceea ce trebuie sa se intdmple cu crestinii in
Biserica. Este binecunoscuta explicatia Bisericii prin simbolismul elementelor
euharistice: asa cum mai multe boabe de grau alcatuiesc o péine, sau mai multe
boabe de struguri vinul, astfel si crestinii oricat ar fi de multi si Tmprastiati in timp si in
spatiu trebuie sa se adune la un loc regasindu-se intr-o unitate indestructibild, din
care sa reiasa ca painea si vinul o noud framantatura in care sunt plaméaditi toti.
"Euharistia este forta care realizeaza S|mfon|a soborniceasca a Bisericii sau punctul
central al vietii blserlceg.tl ca si comunitate."

Elementele sobornicitétii

1. Originea comuna a neamului omenesc

intreg neamul omenesc, descinzand din unica pereche Adam si Eva
formeazé o unitate de origine si fiintd, dar si de destin — méantuirea in Hristos prin
Duhul Sfant in Biserica.

inca de la creatie Dumnezeu a randuit ca oamenii si alcituiascd o
societate: "nu este bine sa fie omul singur ..." (Fac.2, 18). "Un Dumnezeu si Tatal
tuturor" (Efes.4, 6) "a facut dintr-un sange tot neamul omenesc" (F.Ap.17, 26).

Aceasta comuniune, voitd de Dumnezeu, a fost insa destramanta de pacatul
stramosesc, astfel Adam cel dintdi devine stramosul unei omeniri departate de
Dumnezeu si invrdjbitd intreolaltd. A fost nevoie de o noua creatie pentru ca lumea

2 Pr. Drd. Alexandru Tudor — "Sobornicitatea Bisericii in epistolele pauline" in Studii
Teologice 5-10/1979, p. 600.
2 Karl Christian Felmy — Dogmatica experientei eclesiale. fnnoirea teologiei ortodoxe
contemporane, Ed. Deisis, Sibiu, 1999, p. 210 (traducere de Pr. Prof. Univ. Dr. loan Ica).
% Dr. Viorel Mehedintu — "Sobornicitatea in ecumenismul ..." art. cit. p. 401.
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divizata si Tnvrdjbitd si fie adunatd laolalta, reconstituindu-si unitatea si fiind
reintoarsd catre Dumnezeu ca centru existential al ei: "cdci precum prin
neascultarea unui om (Adam) s-au facut pacétosi cei multi, tot asa prin ascultarea
unuia (Adam cel nou - Hristos) se vor face drepti cei multi"* (Rom.5, 19). Expresia
reala si tainica a acestui act de noua creatie pe care Dumnezeu il inaugureaza in
persoana lui Hristos, este Biserica — Trupul Sau.

2. Identitatea de credinta

Identitatea de credintd este nota comuniunii dintre madularele Trupului
tainic al Domnului care este Biserica. Credinta este comunitaré: "credinta noastra
comuna, a voastra si a mea" (Rom.1, 12).

Sobornicitatea presupune participarea tuturor sau identificarea tuturor in
aceeagi marturisire de credintd a Bisericii, participare subiectiva la adevérul obiectiv si
comun. Doctrina corectd se pastreazi de ansamblul bisericesc. in mediul teandric al
Bisericii sobornicesti se l[amureste deplin tot adevarul. Adevarul se dezviluie totalitatii,
caci numai ea dispune de virtutile necesare pastrarii lui; adevarurile ortodoxe de credinta
si de viata crestina.

Biserica este adevarul, caci este Trupul lui Hristos "Calea, Adevarul si
Viata" (In.14, 6), singurul mediu de sesizare a adevarului revelat. O obligatie
generala si egala revine tuturor si fiecaruia in parte de a pastra in toata puritatea
adevarul revelat, indiferent de starea pe care o are in Biserica. intreg organismul
spiritual marturiseste acelasi adevar.

Sobornicitatea presupune unitate in adevarul lui Hristos, asa cum I-a crezut
si propovaduit totalitatea Bisericii de totdeauna si de pretutindeni caci Biserica este
organul infailibil de pastrare, formulare, talcuire, transmitere a Revelatiei fixata in
Sfanta Scriptura si Sfanta Traditie "stalpul si temelia adevarului” (1. Tim.3, 15).

Astfel infailibilitatea are temei in credinta soborniceasca. Insusirea
infailibilitdtii o are Biserica in totalitatea ei. Toatd Biserica este un sinod permanent,
0 comuniune, o convergentd, o conlucrare permanentd a tuturor membrilor ei.
Numai in aceasta stare se péstreazi si se valorifica bunurile ei spirituale.®*

Structura soborniceasca, sinodala a Bisericii este 0 mostenire si o practica
pe care au respectat-o insisi Apostolii.

Sobornicitatea implica chibzuirea in comun, in soboare, structura Bisericii
este ierarhic — sinodalad. Sinoadele Ecumenice sunt organele prin care Biserica se
exprima infailibil, dar nu prin ele Tnsele, ci prin consensul constant si de totdeauna
al intregii Biserici, marturisirea constanté si universala a Bisericii.

3. Comuniunea sacramentald si de viata spirituala (F.Ap.2, 42).

Biserica este o simfonie pluripersonala, are totul, plenitudinea este
prezenta in fecare madular. Acesta este intelesul sintagmei "Trupul lui Hristos,
plinatatea celui ce implieste toate in toti" (Efes 1, 23)

% pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae — Teologia Dogmaticd Ortodox3, p. 186.
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Biserica il are pe Hristos intreg cu toate darurile mantuitoare si
indumnezeitoare. Fiecare Biserica locald, fiecare credincios il are pe Hristos intreg,
dar numai intrucat ramane in intregul corpului. Hristos insusi prin Duhul Sfant este
prezent in mod activ in toate. Fiecare credincios este insotit de unanimitatea Bisericii,
nici unul nu e singur ci se afla in aceastd unanimitate: "Duhul Sfant Care insufleteste
rugaciunea Bisericii se roaga in mine si odata cu aceasta se roaga insasi Biserica cu
mine si Tn mine si e Tn Bisericd. Se roagd cu mine nu numai Biserica celor de pe
pamant ci si sfintii si ingerii si Maica Domnului."”® Sobornicitatea Bisericii nu se
limiteazd numai la relatiile intre cei vii ci si la cele dintre ei si cei adormiti prin
rugaciunile si pomenirile ce se fac pentru cei decedat,i.26 "Ingerii lui Dumnezeu se
bucura in cer pentru un pacatos care se pocaieste" (Lc.15, 10), realizandu-se astfel
comuniunea Bisericii pamantesti si ceresti.

Toti suntem ca nigte parti intr-un Tntreg, in Duh, "caci noi toti am fost botezati
intr-un Duh, pentru ca sa fim un singur Trup" (I Cor.12, 13). Fiecare se bucura de totul,
dar in comuniune. Fiecare e deschis pentru lucrarea intregului organism si se bucura
de ea. Fiecare madular Tsi insuseste lucrarea intregului organism si puterile intregului
intr-o forma proprie. "Sobornicitatea este aceasta legatura a fiecaruia cu intregul, care
nu se schimba in fiintd, prin impartire, ca focul si scanteia, ca marea si apa, deoarece
are aceeasi fiinta in partea cea mai mica si in partea cea mai mare."?’

Factorul decisiv al sobornicitdti este dragostea. Biserica a aparut, se
mentine si lucreazd ca putere a dragostei. Biserica a fost creata din dragoste
mantuirea si sfintirea nu sunt posibile fara dragostea lui Dumnezeu Logosul in
Biserica. Dragostea inseamna daruire. Madularele Trupului tainic al lui Hristos se
daruiesc fiecare celuilalt si intregului. "Constiina soborniceasca este constiinta
comuniunii, a daruirii, congtiinta persoanei ca factor de comuniune. Credinciosul
este omul comunitar al iubirii. Nu exista credincios in afara comuniuni*®® Viata nu
este posibila in solitudine, ci in sfanta comunitate, adica in sobornostiul Bisericii.?

Ca depasire a subiectivului si individualului sobornicitatea se experiaza prin
trairea in curentul de viatd sacramentald a Bisericii, intrdm in relatie personald cu
Hristos atunci cand intram acolo unde se afld energia sfintitoare a Duhului, adica in
Biserica. Prin Botez devenim ai lui Hristos "dar prin aceasta devenim madulare ale
Trupului cel unul al lui Hristos, deci ne adaugam intr-un mod oarecum organic
Bisericii." *° Prin Botez individul devine ipostas eclesial, primeste identitate eclesiali.

Numai in comuniunea soborniceasca lipsurile si neputintele inerente insilor
se completeaza cu darurile altora si asa are loc o implinire reciproca ca de la cel ce
prisoseste sa ajunga la cel ce Iipse§te.31 Ceea ce nu poate fiecare devinde

% Ibidem, p. 187.

% |dem — "Rugéciunile pentru alii si sobornicitatea Bisericii" Tn Studii Teologice 1-2/1970, p. 35.

7 Stefan Zankow — "Die Katholizitaet der Kirche" in Omagiu 1. P. S. Sale Dr. Nicolae Balan,
Mitropolitul Ardealului, la 20 de ani de arhipastorire, Sibiu, 1940, p. 797.

% Drd. Nicolae Fer — art. cit. p. 528.

29 gefan Zankow — art. cit. p. 801.

% Pr. Prof. Dumitru Staniloae — "Transparenta Bisericii n viata sacramentald" in Ortodoxia
4/1970, p. 504.

%' Drd. Viorel Mehedintu — "Sobornicitatea Bisericii in ecumenismul ..." art. cit. p. 392.
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posibilitate la nivelul tuturor. Noi ne Tmplinim numai in masura Tn care ne deschidem sa
cuprindem si pe altii, ndscandu-se astfel sentimentul de interdependenta frateasca.
"Biserica soborniceasca se caracterizeaza printr-o unitate care are la bazd aceeasi
dragoste si credintd, simtite si tréite in asa fel incét in fiecare credincios sa devina
prezenta i perceptlblla intr-o sintez3 generala, trdirea umana a celorlalti. w3z

Comuniunea in Bisericd este hristocentrica, din Hristos ni se comunicd
puterea de viatd. "Pe tofi i uneste prezenta aceluiasi Hristos si-i sfinteste, si-i
lumineaza aceeasi putere a Duhului Sfant. Duhul Sfant ii leaga pe toti intr-o
sinodalitate sau sobornicitate Iarga crescandu-i pe toti in mtercondltlonarea
smereniei si In legatura dragostei." Acela§| credincios este in acelasi timp hristofor Si
pnevmatofor, pentru ca Duhul Sfant il actualizeaza pe Hristos in noi, in Biserica. Viata
crestina este hristocentrica, duhovniceasca si eclesiala, in acelasi timp.

Comuniunea nu este o posesiune statica, ci o unitate care se extinde, un
proces de asimilare si daruire in continud crestere, o relatie vitala de Tmplinire
remproca * La baza intregii spiritualitdti crestine sta ideea de comuniune, atat
verticala — comuniunea noastra cu Tatal si cu Fiul Sau, lisus Hristos (I In.1, 3), catsi
orizontala — comuniunea unora cu aliii (I In.1, 7). Koivovia inseamna mai mult
decat o relatie morala sau spirituald cu Dumnezeu, impreunarea spirituala pe care o
produce iubirea, astfel crestinii sunt numiti: "partasi dumnezeiestii firi." (Il Pet.1, 4)

Caracteristica esentiald a vietii Bisericii este aceea ca respectd deopotriva
unitatea si pluralitatea. Membrii Bisericii se deosebesc, fiecare indeplineste o alta
lucrare, slujind unii altora, toti isi manifesta darurile pe care le-au primit: "Caci precum
intr-un singur trup avem multe madulare, dar nu toate madularele au de indeplinit
aceeasi lucrare, asa si noi fiind multi alcatuind un singur Trup in Hristos, iar indeosebi
suntem membre unii altora” (Rom.12, 4-5). Este o intercomuniune de viata harica.

Unitatea de viata spirituald este sustinutd de virtuti ce caracterizeaza
comportamentul si sentimentul unora fatéd de altii: "cu toata smerenia si blandetea,
cu ndelungd — rabdare, ingaduindu-va unii pe altii in iubire, silindu-vd sd paziti
unitatea Duhului in legatura péacii." (Efes.4, 2-3)

Hristos ne da Duhul chenozei in sens larg, adica al golirii de orice ne
desparte de semenii nostri ca si fim una.*® Sobornicitatea este armonia gandirii
credinciosului cu totul si integrare a vietii in tot. Mantuirea are o pronuntatd nota
soborniceasca: "Asa dupa cum un madular se poate rani singur si chiar tdia singur,
dar nu se poate insénatosi decét in unitatea de viata a trupului, deci Tn comunitate
de viata cu celelalte madulare si impartasindu-se de energia principiului de viata din
care se impartdsesc Tn comun si ele; tot asa credinciosul izolat poate sa cada
singur, dar in izolare nu se mai poate ridica, ci numai in comunitatea Trupului
intreg."*® Mantuirea nu se poate obtine n izolare, ci numai in Biserica, organismul
celor adunati Tn Hristos.

82 Stefan Zankow — art. cit. p. 728.
® Pr. Prof. Dumitru Staniloae — "Organizarea sinodala a Bisericii Ortodoxe in paralela cu
cezaro-papismul catolic" Tn Studii Teologice 9-10/1950, p. 547.
* Diac. Asist. lon Bria — art. cit. p. 678
%® profesor N. Chitescu — art. cit. p. 164.
3 Pr. Prof. Dr. Isidor Todoran — "Aspecte eclesiologice" in Mitropolia Ardealului 7-8/1961, p. 425.
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Credinciosul trebuie sa péraseasca tot ceea ce 1l desparte de celelalte
membre ale Bisericii si-l impiedica sé se integreze desavarsit in acest organism.
Apartine cu adevérat comunitatii numai cel ce se pierde pentru a se regasi prefacut
de ea. In lisus Hristos intreaga omenire credincioasd a murit; in El intreaga
omenire Tnviaza, integrata si prefacuta in Trupul Sau: "daca grauntele de grau, cand
cade in pamant, nu va muri raméane singur, iar daca va muri aduce multad roada"
(In.12, 24).

Fiecare comunitate crestina il are pe Hristos intreg. Biserica Universala,
cea una, traieste si se manifestd in fiecare Biserica locald, care are si traieste plenar
pe Hristos. Nu se poate face distinctie ontologica intre Bisericile locale, particulare,
provinciale si Biserica prin excelentd, acestea fiind parti constitutive ale Bisericii.
Biserica soborniceascd nu trebuie inteleasd ca o suma de Biserici locale. Orice
"Biserica micd" nu este doar o parte, ci imaginea concentratd a intregii Biserici.
Termenul ekkAnoia este folosit de Sf. Ap. Pavel in ambele sensuri: "am prigonit
Biserica lui Dumnezeu" (I Cor.15, 9) si "Bisericii lui Dumnezeu, care este in Corint"
(I Cor.1, 2). Trupul tainic este prezent in fiecare Biserica locala in plenitudinea lui si
prin acesta, acea Bisericd face dovada apartenentei sale la comunitatea
soborniceasca a Bisericii celei una. Orice Biserica locala integrata Tn episcopul sdu
este Biserica soborniceasci. in orice Liturghie ia parte in chip mistic, dar real
intreaga Biserica.

Sobornicitatea facand din toti madulare ale aceluiasi Trup tainic, slujind unii
altora, deschide calea ecumenismului, menit "sa scoata Bisericile din izolare, sa le
apropie si sd le uneasca intr-un singur organism viu"*’ Sobornicitatea Bisericii
afirma universalitatea mantuirii — mesajul evanghelic e destinat tuturor.

" Pr. Prof. Dumitru Belu — "Ecleziologia ortodoxa si ecumenismul crestin” in Ortodoxia
4/1965, p. 494.
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JUDECATA DE APOI ;
STUDIU COMPARATIV. VORONET / CAPELA SIXTINA

ROSCA SIMONA TEODORA

RESUME Le Jugement dernier. La Chapelle Sixtine / L’église du
monastére de Voronet. Bude comparative. Vers le milieu du XVI-eme
siecle on a achevé la peinture de la Chapelle Sixtine (Rome, 1541) et de
l'église du monastére de Voronet (le N de la Moldavie, 1547). Ces deux
grands répeéres artistiques de la culture européenne ont comme point
commun le théme du Jugment dernier, traité en centre du programme
iconographique. Dans la Chapelle Sixtine, cette ample fresque est située pres
de l'autel et & Voronet elle courere tout le mur extérieur de l'ouest, préparé
spécialement pour elle par I'adjonction a I'église d’'une galerie extérieur du
déplacement de I'entrée de 'ouest au sud.

Mises paralléle, les deux réalisations artistiques sont des indicateurs
fidéles des grands courants culturels dont elles font partie. La peinture de
la Chapelle Sixtine est realisée par le florentin Michelangelo dans le cadre
d’'un ample programme papal de "removatio urbis" de Rome qui a avait
souffert en 1527 le pilage des armées de Charles Quint. En plus, a partir
de 1517 des communautés grandes commencent a se séparer de Rome a
la suite de la Réforme de Luther qui s’est levé aussi contre la corruption
du sein de L'Eglise Catholique. Dans ce contexte, Michelangelo réussit a
exprimer par "La Chapelle Sixtine" 'apogée de I'esprit de la Renaissance.
Le modéle hellénistique préchrétien —la mise sur la beauté phisique casse
en ce qui concerne. "Le Jugement dernier" toute norme iconographique;
les personagges nus deviennent un peuple des héros et des géants
soumis a la colére divine.

En Moldavie, le monastére de Voronet constitue la solution finale du
programme iconographique Petru Rares / métropolite Grégorie Rosca, et a la
fois du style moldave. Les fondements de ce style sont mises par Etienne le
Grand (1457-1504), le croisé européen suronomé "lathléte de Christ", le
voivode qui a le pouvoir d’assumer les atributions de I'empereur byzantine
aprés la chute de Constantinopole en 1453. Son fils, Petru Rares (1527-1538,
1541-1546) representera par son régne aussi bien Etienne l'aidée impériale
et l'idée de l'unité chrétiené.

Le Jugment dernier de Voronet a des résonances gotique du moment
ou le gothiques symbolise pour Etienne le triomphe territorial de l'unité
chrétienne indépendente. En ce qui concerne cette peinture, le maitre Sorin
Dumitrescu considére qu’elle traduit avec fidélité la vision sur "L’Effrayable
Jugement" du Saint Nifon de Constantitina (apres, IV —€me siécle). Dans un
sens plus large ces églises sont en fait des édifices ciboire dans lesquels la
peinture de lintérieure exprime l'activité du Fils et la peinture extérieure
exprime l'activité du Saint Esprit.

Ces repers européenes: la Chapelle Sixtine et I'église du monastére de
Voronet sont des temoines fidéles et des réponses spécifiques des deux
spiritualités chrétiennes. Catholique et Ortodoxe, a l'autre de la confrontation
avec la Réforme. Michelangelo parle de la force de 'homme de la
Renaissance et de I'Institution papale que les maitres anonymes de Voronet
expriment la puissance de la Révélation et de la tradition hésychaste qui
conduit les princes regnants de Moldovie, les descedants spirituels des
empereurs byzantins.
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Spre mijlocul secolului al XVl-lea se finalizeaza pictarea Capelei Sixtine
(Roma, 1541) si a Manastirii Voronet (N. Moldovei, 1547). Centrul programului
iconografic al acestora este Judecata de Apoi. Tema tratata até de diferit, desi in
aceeasi perioada, marturiseste fidel despre epoca si locul realizarii sale.

in 1453 are loc marea cadere a Constantinopolului, moment ce bulverseaz&
intreaga crestinatate. Ortodoxia ramane fara inima milenara a Rasaritului, iar catolicii
se simt amenintati de uimitorul avans al "agarenilor". In asemenea conditii de
confuzie europeana, la patru ani dupa un posibil "sfarsit al istoriei", ajunge Stefan cel
Mare (1457-1504) pe tronul Moldovei. Acest voievod va intruchipa in sine
configuratia basileului bizantin si pe cea a umanistului. Politic, Moldova este
"monarhie cavalereasca", avand o "misiune crestina de luptda neincetata cu
necredinciosii" [1]. Voievodul insusi intruchipeaza cruciada europeana ramasa fara
sef dupa moartea lui lancu de Hunedoara [2].

Inima Bizantului era institutia Bisericii, care va deveni si inima Moldovei.
Pentru aceasta, "Stefan elibereaza ierarhia bisericeasca de sub controlul
patriarhilor rasariteni" [3] si "intelege sa stapaneasca de fapt Biserica tarii sale,
ceea ce nici un alt domn nu cutezase a face si nici n-a putut face dupa dansul". [4].
Acum si in secolele urméatoare, domnii romani sunt considerati succesori legitimi ai
basileilor de altadata, devenind Tn aceasta ipostaza protectorii de drept ai Locurilor
Sfinte si ai Ortodoxiei in general [5]. Raporturile dintre Stat si Biserica se pastreaza
"exact ca si in imperiul bizantin, in care domnul este protectorul Bisericii, iar
mitropolitul asemeni patriarhului devenea al doilea demnitar al tarii", find indrumatorul
vietii culturale si duhovnicesti din tara sa. Domnitorul e incoronat asemeni basileului
bizantin, printr-o slujba grandioasa desfasurata la catedrala mitropolitana [6].

Stilul moldovenesc in arhitectura se doreste "icoana acestui nou reper al
totalitatii crestine” [7], gandit i sustinut la Curtea lui Petru Rareg (1527-1538,1541-
1546), dupa ce bazele au fost puse in timpul tatalui sau, Stefan cel Mare. Sorin
Dumitrescu aseamana, in elaborare, stilul acesta de factura gotica a voievozilor
Sefan si Rares cu cel de la Saint Denis, gandit de abatele Suger in secolul XII.
Gotica abatie Saint Denis este necropola regilor Frantei, matrice a stilului national
francez. Pentru Sefan cel Mare, goticul se pare ca simbolizeaza triumful teritorial al
unitatii europene crestine neatarnate. De aceea stilul national gandit in vremea sa
este un "rezultat al coborérii mentalului gotic ih adancul de taind al unei inimi
bizantine" [8]. Comparativ cu framantarile politice intretinute intre principii apuseni, se
pare ca "Stefan cel Mare si Petru Rares s-au imaginat guvernand simbolic unitatea
crestinatatii ca bazilei gotici, cu responsabilitati duhovnicesti si militare mai intinse
chiar decat ale bazileilor bizantini, ca ultimii aparatori si protectori ai unei Europe
amenintate si zdruncinate axiologic” [9]. De altfel, nu degeaba Stefan va fi supranumit
in epoca de papalitate "atletul lui Hristos" [10]. Ceea ce nu trebuie ignorat este insa
formatia umanista a domnului, proprie in modul cel mai stralucit fiului sau.

Un posibil portret al voievodului Stefan e dat de cronicarii vremii:
intelepciune, demnitate, blandete fatd de supusi, respectiv darnicie (medicul
venetian Matei din Murano) [11], stragnicie Tn rézboi (cronicarul Bonfinius al lui
Matei Corvinul) [12], maiestrie politicd (cronicarul Martin Cromer) [13], erou al
secolului (polonezul Miechowita) [14]. Cronicarul polon Jan Dlugosz il infatiseaza
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ca si desavarsit om al epocii: "Barbat demn de admirat, intru nimic inferior ducilor
eroici, pe care atat ii admiram [...] vrednic sa i se incredinteze conducerea Si
stapanirea lumii si mai ales sarcina de comandant si conducator contra turcilor" [15].

Stefan se casatoreste cu sora marelui principe de Kiev [16] si are Tn jurul
sau boieri de origine aleasa, din vechi familii [17], desi spre deosebire de ltalia
renascentista unde izbucnesc diverse conflicte intre papalitate /marea nobilime si
"poporeni”, Stefan intelege sa-si aproprie si sa sprijine marile mase, care constituie
buna parte dintre "cruciatii" sai. Astfel Moldova ajunge la o mare prosperitate
economica [18] si este centru de intalnire al unor importante drumuri europene de
comert [19]. Chiar si moda este un semn al spiritului umanist [20].

Stefan si Rares vor aduce mesteri pentru lucrarile mari ale epocii, din
Transilvania, Polonia si Europa. In orase se intalneau "nemtii, armenii din Lemberg,
sasii din Ardeal, grecii si turcii care veneau de la miazazi lasand bogatie in urma lor"
[21]. In Moldova vin imigrantii bizantini care se integreaza ,in viata insasi a statului”
[22], fiind si carturari de marca printre acestia.

In paralel se ridica statul rus care desi la 1500 abia inchegat [23] viseaza
la a treia Roma caci, considera acesta, "a patru nu va mai fi" [24].

Tn principatele italiene la sfarsitul sec. XV nota dominants este ascensiunea in
stiinta, cultura si artd, umbrita insa de tensiuni cu caracter razboinic. Unirea de la
Florenta, intre Biserica greaca si cea catolica, din 1439, realizatd sub presiunea
amenintarii otomane, a esuat dupa caderea Constantinopolului si va fi repudiata de
un sinod la 1484 [25]. Apusul renascentist se va dezvolta increzator in steaua lui,
pe linie umanista, optimist in lumina marilor descoperiri (ex. structura sistemului
solar si a lumii noi). Omul este acum considerat centru al universului. Reintoarcerea
artistica a umanistilor la izvoare pre-crestine va fi caracteristica perioadei. Si bizantinii
sunt fascinati de filosofia antica, o parte a acesteia fiind considerata precursoare a
crestinismului. Dar in probleme de arta, bizantinii si tarile mostenitoare a culturii
Bizantului isi dezvolta un registru artistic propriu bazat pe rigoarea teologica, socotind
incompatibila resuscitarea artei pagadne cu normele iconografice, "Umanismul crede
ca viitorul ramane sa fie descoperit in trecut, prin ucenicia la latini si greci" [26], de fapt
in ,perfectiunea" filozofica si artistica a vechilor greco-latini pagani.

Acum, la 1480 va fi fondata biblioteca Vaticanului, unde anticii [ ex. Cicero,
Platon] sunt autorii de referinta [27]. Umanismul se raspandeste in Europa prin
intermediul universitatilor [28], iar in artd cu ajutorul mecenatului printilor si al
marilor bancheri in orasele comerciale bogate [29]. La Florenta spre exemplu, sub
conducerea familiei Medici se dezvoltd un centru dedicat picturii, poeziei si studiilor
neo-platoniciene [30].

in plan religios insa, aceasta este o epoca a incertitudinilor. Dupa marea
schisma a occidentului din 1378, prestigiul papalitatii scade considerabil."Puterea
teritoriald a suveranului pontif in Italia centrala si gustul anumitor papi pentru viata
de curte i-au discreditat pe succesorii Sfantului Petru, care se comportau ca
adevarati principi temporali" [31]. Accentuand aceste scadente in secolul XVI, papii
se dedau mbogatirii si luxului, céci clerul superior "se recruta conform uzantelor
numai din nobilime la vremea minoratului" [32]. Aceasta nobilime desconsidera
preotii de parohie socotiti ,plebei" inculti. Chiar si in marile manastiri, potrivit noului
spirit, viata de obste este decadenta [33]. Tn 1522, in prima sa cuvantare censistorial,
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papa Adrian VI repeta cuvintele lui Bernard de Clairvaux: "Atat au crescut pacatele
Romei, incét cei intinati de ele nici macar nu le mai simt mirosul" [34].

Pe fondul imoralitatii si abuzurilor in Biserica, se va ridica in fruntea
florentinilor nemultumiti calugarul dominican Savonarola, alungand familia
conducatoare Medici. Sunt distruse numeroase carti si obiecte de artd considerate
pagane [35]. Florenta devine pentru cétiva ani un oras in care predomina spiritul
Evangheliei. In acest timp, la Roma acum isi face loc sinistrul Alexandru VI Borgia.
[36]. Savonarola va fi ars pe rug, si ulterior canonizat ca sfant de Biserica Romano-
Catolica [37].

inceputul secolului XVI va aduce [din 1517] loviturile Reformei protestante,
care distruge imerediabil unitatea catolica [38]. Luther foloseste scrierile lui
Savonarola, pe care le tipareste la 1523, pentru a-si fundamenta teoria Reformei
[39]. Acum, Carol Quintul devenit protector titular al Italiei, in 1527 ataca Roma [40]
si Tsi lasa trupele sa prade vreme de doua luni "cetatea eterna" [41]. Dupa acest
"Sacco di Roma", "artisti nu pot raméane insensibili la sfasierea universului
armonios idealizat de creatorii Renasterii" [42]. Din aceasta angoasa va lua
nastere portretul unei lumi bulversate: Judecata de Apoi din Capela Sixtina. La
Roma papalitatea desfagsoara un amplu program somptuos de "renovatio urbis".
Artistii veniti din principatele italiene, printre care si Michelangele florentinul, vor fi
pusi la treaba de Papa luliu Il [43].

In Moldova, Petru Rares secondat de mitropolitul Grigorie Rosca
supravegheaza deséavarsirea stilului moldovenesc. in acest sens schimba
necropola domneasca de la Putna la Probota |[ctitoria sa] si la 1547 se
definitiveaza pictura Voronetului. Astfel, manastirea ridicatd de Stefan la 1488,
devine o bijuterie a epocii. "Mesterii zugravi veneau dupa marii mesteri pietrari
pentru a statornici Tn arta rasariteana un nou tipic moldovenesc" [44]. Mitropolitul
Grigorie Rosca, identificat de Petru Comarnescu si alti cercetatori drept artistul
teolog din spatele amplului program iconografic extra-mural [45] era var cu Petru
Rares, pornit ca egumen din Probota [46] si calugarit la Voronet probabil chiar de
Daniil Sihastrul [47]. Acest mitropolit, Tn care intuim ceva din spiritul politic al
abatelui Suger, intr-o scrisoare mai tarzie adresatd calugarilor de la Probota,
"afirma ca el a indemnat pe Petru Rares si pe doamna Elena sa refaca manastirea
si sa o declare necropola domneasca, in locul Putnei" [48]. La Voronet este pictat
in partea stdnga a intrarii alaturi de Daniil Sihastrul. Pisania care insotea aceasta
pictura atesta faptul ca la 1547 ( la un an dupa moartea lui Petru Rares), pe
vremea lui lliag Voievod si a maicii sale Elena Rares, "Chir Grigorie, Mitropolit a
toata Tara Moldovei" a marit biserica lui Stefan prin adaugarea unui pridvor si s-a
ocupat de realizarea picturii exterioare [49]. Se pare ca aici echipa de mesteri
zugravi a fost condusa de Marcu Pristavul [50]. Lucrarile arhitectonice ale epocii lui
Petru Rares, "sunt dovezi indiscutabile ale colaborarii santierelor apusene” la
rezolvarea planurilor arhitectilor sai [51].

La Dobrovat Petru Rares este pictat alaturi de tatal si fratele sau, cu
chipuri si costume identice, deoarece ideea imperiala si ideea unitatii crestine,
gandurile tatalui sau, sunt si ale sale [52]. Ca fondator al Moldovitei, Petru Rareg
este pictat aici In costumul imperial al bazileului bizantin [53]. Calatorul lvan
Peresvetev il prezinta in "Jalba cea Mare" adresata cneazului Moscovei, drept un
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principe renascentist: "insusi voievodul Petru era un filozof si un doctor intelept si pe
el 1l slujeau multi oameni intelepti, filozofi si doctori" [54]. Diplomat abil, indraznet
comandant de osti, Petru Rares era in acelasi timp, un autentic carturar iubitor de arta,
la formatia sa contribuind numeroase calatorii prin tarile Europei [55].

La doi ani dupa urcarea sa pe tron, Petru Rares se va ingriji de pictarea
manastirii Dobrovat, ultima ctitorie a lui Stefan cel Mare - prin aceasta exprimand
raspicat dorinta de a se inscrie pe linia traditiei statornicite de tatdl sau [56].
Asemeni lui Alexandru cel Bun si Stefan, Petru Rares intelege sa sprijine puterea
statului moldovean centralizat pe Biserica, a carei autoritate o restabileste si
consolideaza prin propriile sale ctitorii [57]. Politic, reuseste sa ingenuncheze
adversitatea partidei boieresti si fara a se lasa intimidat de faima Sultanului Suleyman
Magnificul, nici de pretentiile polone sau habsburgice, isi extinde autoritatea efectiva in
Transilvania, prefigurand ideea unei posibile unitati nationale [58].

Cultura slavona infloreste in scolile manastiresti [ex Putna, Voronet] ale
caror manuscrise ajung sa fie cercetate de mari invatatori umanisti [ex. Johanus
Honterus]. Din vremea aceasta dateaza si cele dintai traduceri in limba roméana
[59]. Fata de epoca lui Stefan, cea a lui Rares aduce nou raspandirea tiparului si
aparitia Reformei, care nu va patrunde si in Moldova. Stefan a ridicat potrivit
traditiei 44 de biserici si manastiri, impunand un stil arhitectonic. Petru Rares, prin
pictarea exterioara a catorva dintre aceste asemenea realizari ale epocii,
ipostaziaza in veac arhetipul unui chivot pentru sufletul romanesc, al carui solutie
finala e Voronetul.

Raritului amenintat de turci nu-i este propriu orgoliu e apusean al ideii de
cruciada, Tn urma careia nobilii cauta gloria. Dupa stralucita victorie de la Podul
Tnalt, Stefan se adreseaza Principilor crestini: "cu ajutorul lui Dumnezeu celui
atotputernic am invins strasnic pe acei dusmani ai nostri si ai Crestinatatii intregi"
[61]. Din pricina unor interese personale sau ecleziale, principii nu-l sprijina pe
acest mare cruciat al Europei [62], in vremea caruia "printr-un strasnic post de
patru zile cu paine si apa si prin fagaduinta solemna de a inalta o noua biserica
spre lauda lui Dumnezeu, hotaratorul luptelor, sarbatorird biruinta smeritii tarani"
[63]. Stefan iar apoi Petru Rares stiu sa cointereseze poporul prin politica fiscala,
danii diverse, programul de centralizare care scade forta marilor boieri, exemplul
personal. Voda Stefan este extrem de popular si datorita sfetnicului sau de taina:
Daniil Sihastrul. lubit de moldoveni, Daniil va fi adoptat de pe atunci drept sfant
local, dupa cum este pictat si pe fatada sudica a Voronetului — purtand aureola.
"Cuventele din batrani" spun cé la 1476 acest pustnic, ce vietuia la vechiul Voronet
si va fi ingropat in noul Voronet |-a sfatuit pe Stefan s& nu i se inchine lui
Mahomed, caci "razboiul este a lui" [64].

Tn ltalia, datorita atat obiceiurilor cat si sistemului, aceastd apropriere intre
papalitate/ principi si popor - din care fac parte si preotii nu se poate produce. in
esenta, se poate vorbi despre o optica diferitd, un "conflict intre statul patriarhal
traditional crestin, in vechiul inteles al cuvantului, intre statul legat de un teritoriu
bine determinat si care apara prin toate mijloacele sale acest teritoriu, si conceptia
lipsitd de simtul realitatilor si de valoarea frontierelor, ca si de un program
realizabil; care este acea a Renasterii n Apus" [65].
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Omul liber al Renasterii, care nu se mai simte protejat de Biserica Tsi
permite s& critice si s& reformeze tot. In acest sens, indiscutabil c& in arta
Michelangele este un reformator. Michelangelo, singuraticul florentin va fi marcat
de Curtea umanistului Lorenzo Medici (unde i s-a trezit interesul pentru antichitate
si filosofia lui Platon) [66], de ideile lui Savonarola, de invazia Florentei [1530] si de
jefuirea Romei [1527]. Revolta contra coruptiei existente in cadrul Curiei Romane a
lui luliu al ll-lea, Michelangelo o destainuie si Tn versuri:

"Se toarna din potire coifuri, spade/ iar sangele lui Christ se vinde ciuturi./
Nu spini si cruce vezi, ci sabii, scuturi/ rabdarea insusi lui Hristos ii scade" [67]

Dupa cum scolastica este produsul prelucrarii medievale a aristetelismului,
Renasterea italiana va fi rodul prelucrarii platonismului si a filizofilor
neoplatonicieni, in ceea ce s-a numit "sincretismul platonocian”. "Adica ideea deja
sustinutd de Augustin a unei Revelatii primordiale a lui Dumnezeu, data primilor
oameni care au locuit pamantul, revelatie ale cérei urme se regasesc in toate
vechile religii si care este interpretabila Tn termeni platonicieni" [68]. Michelangelo
va fi impregnat de acest rationament pe care il transpunea in piatra sau in fresca
sub forma unor impresionante explozii ale vitalismului. Este o arta cinetica in care
personajele se misca in voia artistului profet. Se spune ca descoperirea grupului
statuar Laocoon l-a marcat. In "Judecata de Apoi" va fi de asemeni puternic
influentat de renascentistul Dante, cel care in Divina Comedia criticase pasiunea
luptelor politice si Tncercarilor de mentinere a teocratiei papale [69]. Se pare ca
Michelangelo" a fost totdeauna cetatean si artist" [70]. Hristul sau infuriat [din
Judecata ...] ce "copleseste cu o forta herculeana imaginea compacta care il
inconjoara", pare un razbunator in mijlocul corpurilor plutind in abisul albastru, ce
se deformeaza pana la a deveni reprezentari ale unei specii supraumane, neam de
eroi si de giganti" [71]. Aceasta viziune gigantesca de sfarsit de Renastere se
opune spre ex. Parusiei contemporanului Roger Van der Weyden, cu ale sale
"victime" descarcate, de inspiratie gotica. [72].

Canonul Judecatii de Apoi se formeaza in primele secole. Tema se poate
regasi in manuscrisele carolingiene si de prin sec. XlI pe portalul central al marilor
catedrale gotice franceze, cum este cel de la Saint Pierre din Moissac, unde
Hristos de staturd imensa coplegseste compozitia. Alaturi de El, loan vesteste
sfarsitul lumii, Tngerii si evanghelistii i stau in jur, iar cei 24 de batrani canta gloria
lui Dumnezeu. Aici la Moissac, "pentru prima data sculptorul are sentimentul
volumelor pe care le degaja vizibil de fundal" [73]. Daca In aceasta formula
basorelieful de-abia se desparte de pictura, se ajunge ca la Michelangelo pictura
sa fie "cu atat mai buna, cu cat tinde spre basorelief" [74]. In general, Parusia
capata pe vitralile si portalurile catedralelor gotice un pronuntat caracter
moralizator. intr-un vitraliu de sec XIIl de la catedrala din Bourges, [75] se poate
observa cum dreptii sunt salvati de inger si sufletele lor se ohihnesc in "sanul lui
Avraam", in timp ce damnatii la un loc sunt impinsi de diavoli in iadul asemanator
unei guri imense de monstru cu limba de foc. Nelipsita va fi cumpana judecatii.
Ideea predestinarii se va naste treptat la picioarele acelor portaluri.

Michelangelo, la 60 de ani, intre 1534 si 1541 realizeaza la cererea Papei
Paul al Ill-lea Judecata de apoi [76], evocand printr-un infern dantesc lumea de
dincolo a antichitatii [77]. Maestrului i s-a reprosat ca nu avea elevi ucenici, lucrand
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Capela Sixtina, deci si Judecata de Apoi singur [78], spre deosebire de fresca
voronetiand analoga, unde a lucrat o intreagéa echipa de mesgteri zugravi.

Amploarea Parusiei pe peretele altarului are o justificare dogmatica in
istoria papalitatii, caci "legatura dintre Judecata de Apoi si altarul de la care Papa
oficiaza liturghia pare sa sublinieze misiunea sacerdotala si de Tnalt judecator a
"vicarului lui Cristos", misiune contestata de nou aparuta Reforma. Acum parti mari
din Germania, din Elvetia, si statele nordice se desprind de Curia Romana [79]. lar
in 15633 — anul in care i s-a incredintat comanda lui Michelangelo — regele Henric
al Vlll-lea al Angliei s-a sustras jurisdictiei papale. [80]

Pentru "Judecata" lui Michelangelo s-au pastrat mai multe schite care
demonstreaza trecerea de la traditie - Bayonne, [81] spre baroc — Florenta, [82].
Transpunerea pe perete va fi o solutie intermediara intre acestea. Hristos ridicat,
imperb, asemanator unui Apollo o are la picioare pe Maica Sa, in al carui chip
infricosat "artistul a reprezentat-o pe poeta Vittoria Colonna, marea iubire a vietii
lui" [83]. ingerii nu au aripi, ci sunt figuri viguroase de adolescenti goi [84]. Sfintii
sunt oranduiti Tn cinuri, iar langa Hristos stau cei sapte ingeri vestitori ai
Apocalismului. Mortii care invie, unii numai schelete, au in vecinatatea lor pe
blandul Ezechiel [unica figura consolatoare], cel care a avut viziunea incarnarii
oaselor gi invierii [85]. Trupurile damnatilor se rostogolesc prabugindu-se n infern,
iar valul celor alesi si al pacatosilor care s-au rascumparat, urca din greu, nazuind
sa ajunga in paradisul mantuirii. [86]

Jos, Caron luntrasul infernului, cu un gest furios izbeste cu vasla in
sufletele trase de demoni in luntre, asemanandu-se descrierii lui Dante (Infernul I,
109-111]) [87]. In coltul din dreapta std Minos cu un sarpe mare infasurat pe
picioare si inconjurat de o gramada de diavoli [88], judecatorul mortilor caruia
Michelangelo i-a imprumutat trasaturilor maestrului de ceremonii Biagio da Cesena
[89], care ii considerase lucrarea "mai mult decat desfranata" [90].

Succesorul lui Paul al lll-lea, Papa Paul al IV-lea Caraffa, nimicind
migcarea unor cardinali reformatori, dorea sa distruga si fresca Judecatii [91], ce
parea influentata de conceptia sola fide. In 1564 acesta ii solicita pictorului Daniele
da Voltera s& acopere cu valuri, cu umbre si penumbre partile indecente ale
personajelor nude [92]. Michelangelo avea legaturi stranse cu cercul de la Viterbo,
format Tn jurul cardinalului englez Reginald Pole - figura eminenta a frontului
reformei catolice si discipol al ferventului erasmian Juan de Valdes [93].

Desi intre istoria biblica de pe plafonul Capelei Sixtine si Judecata de Apoi
de pe peretele altarului este o strdnsa legatura, precum inceputul si sfarsitul
omenirii, totusi pentru transpunerea Judecatii, Michelangelo va sterge parte din
opera sa anterioara si doua frescece ale lui Perugino, "dislocand randuiala
teologica a programului iconografic care se aplicase pana atunci in Capela" [94].

Ca prototip, Judecata de Apoi este o creatie imagistica a picturii rasaritene
dintre anii 350-750. In arta occidentald va fi atestatd doar din sec XI [95].
"Deosebirea principala dintre tipul rasaritean si cel nord-vestic rezida in
configurarea planului picturii. In r&sarit, o riguroasa juxtapunere a multor episoade,
intr-o impartire clara a zonelor. In nord-vest, nevoia de concizie si raportarea
scenelor individuale la un centru dominator" [96].
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Conceptia rasariteana asupra hristologiei, va determina ca asediul
Constantinopolului si caderea sa sub turci sa fie explicata apocaliptic, asteptandu-
se sosirea anului 7000 de la facerea lumii, adica 1459, cand se credea ca va fi
momentul parusiei Domnului [97]. In Moldova, pericolul necredinciosilor va mentine
o stare de trezvie atat spirituala cat si nationala. Stalpii acestei societati sunt
Domnia si Biserica, garante ale bunastirii, apararii, culturii si religiei tarii. Chipurile
centrale sunt eroul si sfantul, cu caracteristicile eroism, respectiv ascetism, care
intr-o logica rasariteana sunt intercomunicabile, pentru ca razboiul se duce si aici
si dincolo, in lumea vazuta si cea nevazutd. Prin aceastd caracteristica se
deosebeste gandirea moldava bunaoara de cea apuseana, care la ora respectiva
era inclinata sa vada in cruciada o expresie terestra, asadar un razboi de orgolii.
Pentru traditia moldoveneasca, cruciada trece dincolo de planul fizic si deloc
intdmplator — la Judecata de Apoi sunt infatisate neamuri musulmane si
necredincioase atadt de bine individualizate. Cruciada este adusa in fata
Judecatorului suprem in veac.

In vremea lui Stefan, iar mai apoi Petru Rares tara prospera, se ridica sau
se restaureaza numeroase biserici si manastiri, care sunt inzestrate cu danii —
inclusiv teritoriale [sate] si beneficiaza de diverse scutiri [98]. Acest elan Tsi gaseste
corespondent si Tnauntrul zidurilor, unde calugarii traiesc potrivit normelor rasaritene
isihaste. Isihasmul a generat o migcare cu apogeul in secolul X1V, [99] dar asimilata
prin traditie. Acum Biserica moldoveneasca nu este zguduita de framantari dogmatice
si disciplinare intrene, precum in ltalia, ci mai degraba se arata ingrijorata de pericolul
extern al amenintarii mahomedane si aparitia protestantismului.

Programul iconografic Rares/ Rosca este elaborat spre o solutie finala,
prin care stilul moldovenesc isi afirma si apogeul, deplindtatea si desavéarsirea,
Voronetul fiind aceastéd solutie. Cele zece teme care articuleazd acest program
sunt : Judecata de Apoi, Marele Praznic Ceresc, Acatistul Bunei Vestiri, Arborele
lui lesei, Facerea, Minunile Sfantului Nicolae, Caderea Constantinopolului,
Parobola Fiului Risipitor, Hagiografia unui ascet (Sfantul Antonie/ Sfantul Pahomie)
si Faptele Sfantului Gheorghe [100]. Aceste teme alcatuiesc laolalta un complex
rezultat dintr-un anumit mod de a géandi teologia istoriei [101], potrivit careia
bucuria revelatiei Tn sine si a vederii fatd catre fatd copleseste in grandoare
aspectul justitiar al momentului.

Ideatic, in vremea unei Europe renascentiste, desi atat Stefan cat si Rares
sunt principi de formatie umanista, optiunea va fi totusi pentru o gandire artistica
de tip gotic. Referitor la Arborele lui lesei, Emile Male si istoriograful Luis Réan
sunt de parere ca a fost fixata si definitivata ca tema iconografica de catre goticul
abate Suger de la St. Denis [102]. In ce priveste Judecata de Apoi, la Voronet
aceasta va fi asezata dupa tipicul gotic pe peretele vestic la exterior; si nu potrivit
traditiei rasaritene, in interiorul edificiului. La Voronet biserica de zid a fost "marita
de mitropolitii Grigorie Rosca si Teofan, care au juxtapus un exonartex vechii
cladiri" [103], extinzdnd compozitia pe tot peretele vestic si amplasand intrarea la
sud. Asociate, "temele Arborele lui leseu si a Judecatii de Apoi sustin solutia
teologica ante gratiam [ante legem] si post gratiam [post legem]" [104].

Pentru reprezentarea Parusiei, erminiile se bizuie Tn special pe Evanghelia
de la Matei [cap. 25], profeti si Apocalipsa [105]. In cazul Voronetului, pictorul Sorin
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Dumitrescu este de parere ca Judecata de Apoi ar fi reprodusa dupa vedenia Sf.
Nifon al Constantianei (sec. IV, Cipru). Dupa 350 de ani, astazi Voronetul vorbeste
lumii contemporane despre sfarsitul timpilor gi viata cea noua. Cheia intregului
ansamblu iconografic este expresia: "Astfel inlauntru rasuna céantare, cantare si in
afara, cantare pretutindeni”. Acest moment al vedeniei sfantului Nifon, potrivit lui
Sorin Dumitrescu, explica esenta zidirii totale.

Trei sunt motivele distorsiunilor pe care le-au facut cercetatorii in efortul de
a intelege acest program. In primul rand exteriorul si interiorul pictat al zidirilor din
nordul Moldovei au fost in asa fel concepute de autorii proiectului iconografic, incat
sa-gi raspunda unul altuia si sa se regaseasca unul in celdlalt", caci interiorul arata
despre lucrarea Fiului, iar exteriorul despre lucrarea Sfantului Duh [106]. De aceea
este gresit a cauta o explicatie doar exteriorului. Apoi a fost ignorata prezenta in
locuri vizibile precum altarul (Ma@nastirea Probota, Humor, Moldovita, Voronet) sau
contrafortul de vest/ dreapta (Manastirea Voronet) a sfantului Nifon. A treia
greseala este aceea de a ignora faptul ca omul medieval isi fundamenta viziunea
dogmatica pe prestigiul unei vedenii premergatoare si notorietatea unui model formal
deja existent in traditii [107]. Din aceastd perspectiva, potrivit lui Sorin Dumitrescu,
programul Rares/ Rosca (in ansamblul sau) se bazeaza pe recunoasterea in vedenia
sfantului Nifon a zidirii chivot, a edificiului mistic total in interiorul caruia rasuna
céntare, in afara caruia rasuna cantare si imprejurul caruia, pretutindeni rasuna
cantare. Biserica - ofranda, este infatisatd iconografic in tablourile votive, in palmele
voievozilor pamanteni, purtandu-si smerit ctitoria n fata lui Hristos [108].

latd si programul iconografic. Cortegiile de sfinti infatisate in benzi
orizontale pe abside, se indreapta toate, potrivit viziunii, catre potirul euharistic,
figurat pe mijlocul axului median al absidei altarului, adica inspre centrul ospatului
ceresc consecutiv Judecatii de Apoi. Ingerii din ocnite reprezinta de asemenea
legaturile ingeresti din vedenie [109]. Celelalte teme ale programului iconografic
exterior infatiseazéd momente si atitudini care au marcat istoria a carei implinire se
realizeaza prin Judecata de Apoi. Caderea Constantinopolului, reprezinta icoana
unei catastrofe redemptorii, a carei vesnica actualitate, deopotriva tragica si
izbavitoare, focalizeaza intreg scenariul lumii, de la zidirea ei, pana la A Doua
Venire a lui Hristos [110].

La Voronet s-a utilizat ca fond albastrul azurit, cunoscut drept celebrul
"albastru de Voronet". Acesta nu difera cu nimic de albastrul utilizat la Humor sau
Moldovita, numai ca aici asigura dominanta cromatica, a carei stralucire profunda
si intensa tranfigureaza fiecare scena si impune o cordiala solemnitate [111].

Judecata de Apoi apare pentru prima oara in pictura murala din Moldova
n pridvorul de la Probota [112], apoi in pridvorul deschis de la Humor [113], la Cosula
pe peretele vestic exterior [114] si la Arbore pe peretele de Sud [115]. Asezata pe
peretele de vest, Judecata de Apoi voronetiana va fi solutia finala a programului
iconografic, cu o tratare ampla nemaiintalnita in pictura bizantina [116].

La Voronet, impresionanta compozitie a Judecatii de Apoi se desfasoara
pe urmatoarele registre. Chiar sus se afla Cel Vechi de Zile si ingerii care par a
strange zodiile — adica Tnchid timpul. In registrul doi este lisus Hristos Pantocrator,
in mandorla, inconjurat de ingeri, avand de-a dreapta si de-a stdnga pe Sf. loan
Botezatorul, Maica Domnului si Apostolii. De la picioarele Mantuitorului tagneste un
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rau de foc ce se largeste pana jos, unde pare a deveni infern. Sub Hristos se afla
tronul Hetimasiei, in fata caruia protoparinti Adam si Eva se roaga pentru
mantuirea omenirii. De-a dreapta se afla cetele sfintilor, bine definite, conduse de Sf.
Ap. Pavel, iar de-a stdnga grupul evreilor condusi de Moise tindnd in méana legea
sfanta, urmati de turci, tatari, armeni si arabi [117]. Registrele de jos infatiseaza Raiul
(peisaj luminos cu arbori exotici) unde sade Maica lui Dumnezeu, Avraam cu sufletele
si talharul care a crezut in Hristos, cu crucea. De-a stanga vedem invierea mortilor,
pamantul, marea si animalele dand afara la trdmbita ingerului apocaliptic oamenii
inghititi. Pamantul si marea sunt personificate prin stranii figuri feminine [118].
Cutiutele/ copérsee cu suflete prunci se regasesc in manuscrise apusene medievale:
ex. Evangheliarul protogotic [sec. XI] de la manastirea Reichenau [119].

Chiar jos in centru, intre zidul tensionat si raul de foc se interpune o scena
absolut ineditd: moartea dreptului al carui suflet este luat de un inger, respectiv
moartea pacatosului la picioarele caruia un diavol asteapta sa-i ia sufletul [desi
inca mai are ingerul alaturi], si pe regele David [120], ai carui Psalmi pot fi
considerati o istorie a mantuirii. Deasupra se gaseste balanta sufletelor, in jurul
careia se da o lupta crancena intre ingeri si demoni. Un grup de trupuri nude asteapta
sa fie cantarite, iar altele escortate de diavoli se Indreapta spre iad [121]. Parusia
aceasta are un caracter descriptiv si nicidecum infricosator [122], fiind transpunerea
plastica a eshatologiei potrivit careia Dumnezeu n-a creat lumea pentru a o distruge
[123]. Hristos judecatorul devenit "Hristos adevarat fiu al omului, razbunator, manios,
neiertator [se regaseste] pe peretele Capelei Sixtine, in geniala opera a lui
Michelangelo [...] dar nu si la Judecata de Apoi de la Voronet" [124].

latd si vedenia, care a fost urmata intocmai de pictura [125]. Sf. Nifon,
gandindu-se la infricosatul ceas al Judecatii, vede deodata tragandu-se taria cerului
ca o perdea si pe Domnul lisus Hristos care apare impunator intre ingerii oranduiti pe
cinuri. Alaturi, o dumnezeiasca Mireasa inconjurata de alai, deasupra careia Sfantul
Duh tine diadema cereasca. Cinurile ingeresti au inconjurat vesnicul ospat precum
Zidurile inconjoara un oras.

De la picioarele Judecatorului, "dinspre rasarit s-a pornit un urias rau de
foc, care curgea vijelios spre apus. Era lat ca o mare intinsa". infricosatul
Judecator se asezase deja pe tronul Hetimasiei si in in jurul lui se adunasera toate
puterile cerului cu frica si cutremur". Sfantul Nifon vede ingeri a caror cantare
extraordinara rasuna pretutindeni. “Apoi finsusi Tatal Fiului Unul nascut,
Nascatorul, Lumina cea neapropiata si negraitd a rasarit deodata luminand
deasupra acelui imens ospat".

Judecatorul a chemat un inger de foc fara mila, conducatorul cetei
ingerilor care supravegheaza focul iadului si a zis: "la cu tine toiagul Meu, care
leaga si zdrobeste. la si nenumarata multime de ingeri din ceata ta, pe cei mai
infricosati, care executa pedepsele celor din iad. S& mergeti la marea cea
ganditoare ca sa gasiti urmele domnului intunericului. Apuca-l cu putere si-l tine
bine si-l loveste fara mila cu toiagul” pana va preda ceata duhurilor rele. Acestia
legati, vor fi aruncati in chinurile iadului.

Toti dreptii si nedreptii au trecut prin raul cel arzator, spre a fi incercati prin
foc. Cei drepti, rapiti pe nouri intru intdmpinarea Judecétorului stateau de-a dreapta,
iar ceilalti de-a sténga. "Dintre acesgtia din urma mai multi erau iudei, conducatori,
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arhierei, preoti, imparati si mare multime de monahi si mireni. Ei stateau rusinati
jelindu-si pierzarea, in timp ce dreptii erau veseli si luminosi ca soarele,
asemanandu-se Domnului si Dumnezeului lor. Apoi s-a lasat o mare tacere si a
trambitat arhanghelul. "La prima trémbitare s-au alcatuit toate trupurile mortilor. La
a doua, Duhul Domnului a pus sufletele in trupurile moarte. Spaima si cutremur au
cuprins toate. Tremurau si cele ceresti si cele pamantesti. Atunci a sunat a treia si
cea mai infricogatd dintre trdmbite, care a zguduit toatd lumea. Mortii din morminte
au inviat intr-o clipa”, fiind mai multi ca nisipul marii, iar cetele ingeresti se coborau
din ceruri ca o ploaie deasa peste tronul Judecatii.

Ca transpunere, cele doua "Judecati" (romana si moldoveana) sunt
rezultatul a doud moduri absolut diferite de a concepe pictura religioasa. in Rasarit
aceasta are o valoare liturgicd, devenind mijloc, nu scop de devotiune. In Apus
rolul ei este mai mult unul decorativ. Conciliul Frankfurt din 794, decreta picturile
religioase drept "ornament in biserici" sau o amintire a intamplarilor trecute [126].
Tn Rasarit "isihasmul se opunea idealiz&rii frumusetii fizice a omului” [127], iar in
Moldova tehnica picturii este inspiratd de isihasm [128]. Traditia artisticad a
Constantinopolului si a Mistrei, transfigurata prin influenta isihasmului refnviat in
sec. al XIV-lea de Sf. Grigorie Palama, patrunde in Tarile Romane si pe fondul
unor conditii economice prospere care favorizeaza o noua inflorire a artei bizantine
[129]. Pentru intelegerea diferentei de conceptie, un raspuns il mai poate detine si
Sinodul Quinisext [in anul 692], adoptat integral doar de Rasarit. Acesta, prin
Canoanele 82 si 100, sanctioneaza "imaturitatea iudaica", respectiv "imaturitatea
pagana" a picturii [130]. Canonul 100, elimina orice vestigie a artei elenistice [131].

Referitor la Judecata de Apoi din Capela Sixtina, istoria atesta tulburarea
care s-a produs Tn jurul uluitoarei realizari artistice a lui Michelangelo. "Multimea de
nuduri a provocat ani de-a randul, proteste vii ale unor oameni ai Biserici" [132]. Dar
Renasterea ajunsese la apogeu si nici o veche norma iconografica nu s-ar mai fi
putut impune. Michelangelo era marele artist demiurg al epocii sale si culturii
Apusului, in masura in care smeritii mesteri anonimi moldoveni s-au supus puternicei
traditii Rasaritene, bazate pe Revelatie.
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REZUMAT. Impacarea gi implicatiile sale eclesiologice. Problema
impacarii si a mantuirii lumii prin jertfa Mantuitorului lisus Hristos a fost
inteleasa, in toatd amploarea sa, doar in crestinism. In teologia ortodoxa,
impacarea este privita ca un aspect al mantuirii. Termenul de impacare
este utilizat numai in relatie cu termenul méantuire. Teologia occidentala
utilizeazd mai degraba termenii de impdcare si rascumpdrare, pentru
definirea lucrarii Mantuitorului Hristos. Impacarea savarsita de lisus
Hristos este un dar dumnezeiesc, dar si 0 misiune de Tmplinit din partea
noastra. Pacea lui Hristos trebuie cautata, urmata si actualizatd in viata
noastra si in lumea in care traim. Impacarea lumii prin lisus Hristos Tn
viziunea Sfantului Apostol Pavel si a Sfintilor Parinti, nu are doar o
dimensiune verticala de restabilire a relatiei intre om si Dumnezeu, ea are de
asemenea si o dimensiune orizontald, sociala, cosmica chiar. Aceasta prin
actualizarea darurilor impacarii si a rascumpararii in lisus Hristos. Omul nu
este impacat decat in relatia organica cu semenii sai, si chiar cu natura.

Pacea lui Hristos, diferitd de pacea lumii, nu se realizeaza plenar decéd
extinzéndu-se in relatile umane. Creatia si impacarea sunt legate in Hristos
cosmic. Termenul specific pentru actualizarea operei impaciuitoare a lui Hristos
este Biserica — trupul mistic al lui Hristos in extensiune istorica. "Ca toti sa fie
una" (loan 17, 21), este rugaciunea pe care Mantuitorul o adreseaza Tatalui
fnaintea patimilor Sale. Aceasta unitate in Hristos va fi semnul prin care lumea
va crede ca lisus Hristos este Fiul lui Dumnezeu. Este imperios necesar ca
lumea sa fie constienta de unitatea sa in lisus Hristos.

Crestinii nu pot vorbi de pace fara sa fie pace intre Biserici. In
fata unei lumi precipitate si in transformare, stapanita si guvernata de
legea celui mai tare si a banului, Bisericile sunt chemate sa caute solutii
noi pentru probleme noi. In aceste conditii, responsabilitatea si misiunea
permanenta a Bisericii consista Tn a aminti mereu ca secularizarea,
ateismul, Tnlocuirea ajutorului dumnezeiesc prin puterea omului, n
realitate il strivesc pe om si conduc la impasuri individuale si sociale.

Le rétablissement de la relation entre 'homme et Dieu - par la
réconciliation avec Dieu - a été depuis toujours une constante de I'ame religieuse.
C’est seulement dans le christianisme que le probléme de la réconciliation et du
salut du monde - réalisé par Dieu le Pére a travers le Fils dans I'Esprit Saint - a été
compréhensible dans toute son ampleur.

Dans la theologie orthodoxe la reconciliation est regardée comme un
aspect du salut. Le terme reconciliation est utilise seulement en relation avec le
terme salut. La theologie occidentale utilise plutot les termes reconciliation et
redemption pour la definition de I'oeuvre du Christ. Surtout dans notre temps, la
réconciliation est devenue un probléme de recherche dans le cadre des dialogues
oecuméniques. Ceci en liaison trés étroite avec le renouvellement et la guérison
du monde par le Christ. Le fondement de I'unité et de la réconciliation
chrétienne est Jésus Christ. En lui nous sommes unis spirituellement.
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1. La Réconciliation: don et mission d’accomplissement dans la vie

des croyants

Jésus-Christ par son incarnation a apporté a I'étre humain une vie et une
nouvelle puissance par rapport a Dieu, a nous-mémes et nos semblables. Par le
sacrifice sur la croix, le Christ a rétabli la communion de 'hnomme avec Dieu.
L’'oeuvre de réconciliation que Jésus-Christ a réalisé a des conséquences sur
I'étre humain. La réconciliation accomplie par le Christ doit porter de bons
fruits en nous-mémes et par nous dans le monde entier. C’est ainsi que la
réconciliation est un don divin mais aussi une mission a accomplir de notre
part. La réconciliation a été accomplie d’une fagon objective dans et par le Christ.
Nous I'avons regue comme un don. Mais comme Dieu nous laisse la liberté sans
nous forcer de nous I'approprier, de I'actualiser et de la mettre en pratique, il faut
que nous participions aussi par I'union avec le Christ. Par Lui, on recoit le don de
la réconciliation. L’oeuvre accomplie par le Christ a apporté un changement
fondamental dans nos rapports avec Dieu, avec nous-mémes et avec le monde.
"L’Univers entiere rendra évidente et éclaira la concentration et la richesse de ses
significations dans la personne de Jesus Christ. "’

Par la foi, par la communion avec le corps du Christ, par I'obéissance a
ses commandements, cette oeuvre s’actualise et devient une réalité dans la vie
des fidéles. Sans notre participation, ce don reste a I'état virtuel. C’est pourquoi, le
don de la réconciliation et de la paix de Christ est aussi, un impératif, un
commandement et une mission a accomplir. Le sauveur dit:" Heureux ceux qui font
oeuvre de paix: ils seront appelés fils de Dieu" (Mt. 5,9) et le Saint Apbtre Paul
nous pousse a suivre la voie de la paix (Rm. 14,19) et que nous nous réconcilions
avec Dieu (Il Co. 5,20). La paix du Christ doit étre cherchée, suivie et actualisée
dans notre vie et dans le monde. La réconciliation du monde par le Christ dans la
vision de Saint-Paul et des Péres de I'Eglise n’a pas seulement une dimension
verticale de rétablissement de la relation entre 'homme et Dieu. Elle a aussi une
dimension horizontale, sociale, cosmique méme, impliquant le retour de ’harmonie
et de la paix entre les hommes. Ceci par 'actualisation la plus totale des dons de
la réconciliation et de la redemtion du Christ.

L’oeuvre de la réconciliation accomplie par le Christ a des dimensions
cosmiques. Le Christ est le Sauveur, mais aussi il est le Créateur de I'Univers
entier. L’homme n’est pas réconcilié qu’ en relation organique avec ses
semblables, avec la nature, méme. La Création et la Réconciliation sont liées en
Christ cosmique. La nature et aussi scene de la réconciliation comme [l'histoire.
L’Eglise est le terrain spécifique pour actualiser I'oeuvre de réconciliation du Christ.
"L’Eglise constitue l'achévement de [oeuvre salvatrice commencée par
lincarnation"®. Mais les bienfaits de la réconciliation, manifestés dans I'Eglise se
répandent aussi en-dehors, en comprenant ainsi tout le monde sans
discrimination. Le Nouveau Testament montre le monde comme objet de
réconciliation avec Dieu, qui" nous a réconciliés avec Lui, par le Christ" (Il Co.
5,19) et" de ce qui était divisé, il a fait une unité" (Ep. 2,14). La Création, le monde
entier, étant réconciliés et unis virtuellement avec le Christ, sont devenus I'objet de
la volonté salvatrice de Dieu. La paix du Christ différente de celle du monde ne
peut vraiment se réaliser qu’'en s’étendant aussi aux relations humaines. Les
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croyants sont appelés a étre" des créateurs de paix", pas seulement entre eux,
mais aussi entre tous les hommes (He. 12,14). Nous avons le devoir de faire cela,
non seulement par I'annonce" du mot de la réconciliation"”, mais aussi par"
I'accomplissement et le service de la réconciliation" (Il Co. 5,18). La paix et la
réconciliation du monde dans le Christ a aussi une dimension eschatologique,
comme une composante essentielle du royaume de Dieu, qui existe déja entre
nous, mais pour la venue duquel nous continuons de prier.

2) Y a-t-il un chemin vers la reconstruction de I'unité de I’Eglise du

Christ?

"Que tous soient uns" (Jn. 17,21) est la priere que le Sauveur a adressée
au Pére avant sa passion. Cette unité dans le Christ sera le signe par lequel le
monde pourra croire que Jésus-Christ est le Fils de Dieu incarné. Si le Pére et le
Fils sont un, de méme les croyants - dans lesquels le Christ demeure - doivent étre
un (Jn 17,21 - 23). L'unité, c’est le don de Dieu, mais elle implique aussi notre
participation. L'intégrité de l'unité est possible par le don de Dieu et par la
participation et la responsabilité humain. A notre époque, les efforts en vue de
refaire I'unité chrétienne ne sont pas insignifiants. Il est vrai que certains affirment
que la reconstruction de l'unité perdue est impossible. Pourtant, ce qui chez nous
semble impossible est tout a fait possible pour Dieu. Si I'Eglise était une institution
purement humaine, on pourrait donner raison aux pessimistes. Mais I'Eglise est
une réalité divine - humaine, dans laquelle est présent et travaille I'Esprit Saint.
L’Eglise est sainte, car son Fondateur est aussi saint. " Sa sainteté exige
inéluctablement son unité".

L’unité tient aussi de la constitution de I'Eglise comme corps élargi - corps
mystique - du Verbe incarné. Nous sommes membres du méme corps mystique.
La ou il y a le Christ, il y a 'unité. L'unité de I'Eglise est mise en valeur par l'unité
de la foi:" un seul Seigneur, une seule foi, un seul baptéme" (Ep. 4,5). C’est pour
¢ca que nous ne pouvons pas étre comme ceux qui n‘ont pas d’espoir. L'unité est
demandée par I'histoire de notre époque. "Au temps du mouvement oecuménique
l'universalitt dans I'Eglise ne peut plus é&tre simplement terme pour la
caractéristique d’une confession; il faut de nouveau le comprendre: qui dit Eglise,
dit universalité, et d’autant plus que, par-dela les limites de la communauté
chrétienne, ce terme fonde aussi 'ouverture de celle-ci & 'lhumanité toute entier"*.
Il est necessaire que le monde prenne conscience de son unité dans le Christ,
'unique Chef de I’humanité rachetée. " C’est I'Esprit du Christ qui nous rassemble
en un seul corps et fait de nous un peuple de fréres". L'unité de tous dans I'Eglise
implique le devoir de nous servir les uns les autres. Les croyants ne pourront pas
parler de paix s’il n’y a pas la paix entre les Eglises. |l faut sortir de I'isolement
réciproque et de I'étroitesse du confessionnalisme diviseur.

Il faut chercher des voies d'unification dans la ligne de I'Evangile du Christ
et du progrés de I'humanité. Je crois que dans le désir de l'unité chrétienne
I'oeuvre de Dieu est aussi présente. Si I'époque patristique a été dominée par les
disputes christologiques, la nbtre est dominée par des discussions
ecclésiologiques. Les préoccupations concernant I'Eglise sont I'expression d’une
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nécessité chrétienne vitale. On assiste actuellement a une intensification de la
conscience de chaque église, mais aussi a une conscience oecumenique accrue
qui dépasse les limites de ces Eglises. Dans les Eglises protestante, catholique et
orthodoxe, on trouve les deux courants: I'un qui accentue les valeurs propres et
l'autre qui découvre et reconnait les valeurs des autres confessions. A mon sens,
les différences confessionnelles apparaissent quand se posent les questions
suivantes: I'Eglise - le corps du Christ - est-elle visible ou invisible; quel est le lien
entre la partie visible et la part invisible? Le catholicisme a mis plutét en évidence
la partie visible de I'Eglise en concentrant le tout sur la primauté et I'infaillibilité du
Pape. Le protestantisme a accentué surtout la partie invisible de I'Eglise, en
concentrant son attention sur la vie morale - religieuse du fidéle. L’'Orthodoxie
affirme que I'Eglise est une institution divino - humaine et que la partie visible est
une manifestation de la partie invisible. L’invisible c’est le Sauveur, ainsi que la
grace. Les éléments visibles sont: les sacrements qui communiquent la gréce
invisible par des signes visibles; la hiérarchie de I'Eglise.

Méme si les propositions pour la reconstruction de l'unité de I'Eglise
chrétienne sont différentes, il est heureux que toutes les confessions se soient mises
d’accord pour lutter dans ce but. Cette préoccupation est plus forte dans le
protestantisme. Les nouveaux impératifs historiques nous obligent a tendre vers 'unité
chrétienne. Il convient de saluer les efforts des Eglises pour la création du mouvement
oecumeénique. Le mouvement oecuménique a un caractére pratique prédominant:
l'unité dans la charité et I'action. Il y a déja un dialogue théologique fructueux. Nous
avons I'espoir qu’en grandissant dans la charité et la connaissance réciproques, nous
croissions aussi dans la compréhension de la Vérité. L'important, c’est que I'Eglise ne
soit plus regardée comme une société, mais comme une réalité divino - humaine,
comme un organisme animé par I'esprit du Christ. On accepte partout la conception
de Saint Paul sur I'Eglise comme corps du Christ.

En ce qui concerne le culte de différentes Eglises, je crois que cela
n‘'empéche pas l'unité. La diversité des moyens utilisés pour exprimer la méme
Vérité n’est pas un obstacle dans ce sens. " Une reconstruction de l'unité de
I'Eglise serait possible aussi sans une uniformité absolue dans les formes de
culte"®. Ces différences sont le produit historique du temps et ainsi que la
manifestation des personnalités différentes des peuples. "La tradition la plus ferme
est que, étant assurée l'unité de foi, une diversité de coutumes et d’opinion est
parfaitement Iégitime"7. En ce qui concerne la pensée théologique, on pourrait dire
que I'Occident a surtout été conquis par la perspective de lintervention de Dieu
dans I'histoire, par I'incarnation. La passion du Christ a été ressentie plutét sous
I'aspect des souffrances endurées par le Christ-homme. Cette vision - je crois - a
fait se développer une piété et un vécu chrétiens mettant 'accent sur 'humain, sur
I'engagement social. L’'amour pour le prochain a pris plusieurs formes concrétes:
hépitaux, écoles, universités, etc. L'Occident a mis I'accent sur I'organisation des
missions et a offert au monde moderne des voies vers une doctrine sociale.
L’Orient a été conquis surtout par la perspective de la Résurrection du Christ: de la
Résurrection suivie de I'’Ascension vers le Ciel et accomplie par I'arrivée du Saint-
Esprit a la Pentecbte. Dans la lumiere de la Résurrection, on a lu toute la vie du
Christ. Cette vision sur la vie du Christ avec un accent portant plutét sur sa nature

226



LA RECONCILIATION ET SES IMPLICATIONS ECCLESIOLOGIQUES

divine a développé une spiritualité plutdét contemplative. En ce qui concerne
I'Orient chrétien il faut observer les réalités historiques avec lesquelles s’est
confrontée I'Eglise aprés la chute de Constantinople.

Les deux perspectives mentionnées plus haut, ont comporté, parfois, si je
ne me trompe, certains dangers. La vision occidentale avec sa priorité sur 'humain
a conduit, peut-étre et parfois des personnes vers des préoccupations terrestres.
Aprés 1453 on assiste a une approfondation des differences entre I'Est et 'Ouest.
L’Est a été frustré du point de vue économique et politique aussi bien que du point
de vue culturel et religieux. La coértion exercitée sur I'Eglise par les pouvoirs
laiques, qui constraignait I'Eglise de s’impliquer plus dans le plan social, a
finalement conduit & des révoltes contre I'Eglise comme celles qui se sont
produites sous les différentes formes de communisme.

A mon avis, il faut surtout, dans nos efforts pour retrouver l'unité, mettre
I'accent sur la réalisation de l'unité de la foi. Si toutes les Eglises souhaitent étre unies
pour former une Communion d’Eglises, il doit y avoir préalablement une acceptation
des éléments ecclésiaux fondamentaux de communion: profession commune de la
méme foi; reconnaissance mutuelle des sacrements, en particulier du baptéme et de
l'eucharistie; un accord sur la nature de I'exercice pastoral. Ces convergences et
reconnaissances mutuelles sont nécessaires pour parvenir a l'unité visible dans une
diversité légitime. La recherche de I'unité visible dans la foi commune et dans la
communion eucharistique est nécessairement inséparable du devoir de répondre
ensemble aux besoins spirituels de I'humanité. Une connaissance réciproque plus
profonde, un engagement dans des actions communes pourraient nous aider
beaucoup dans ce sens. On pourrait apprendre les uns des autres. Pourquoi pas? I/
est certain que ce qui nous unit est plus fort que ce qui nous sépare.

La diversité ne peut pas nous empécher dans nos efforts. Il est intéressant
de constater qu’a la Pentecbte tous ne parlaient pas la méme langue, mais que
chacun écoutait dans sa propre langue. Ce que le Saint-Esprit a commencé, il va
aussi I'accomplir. On a la conviction qu’une recherche sincere de la Vérité nous
aidera dans nos efforts pour I'unité chrétienne. Car il est écrit:" Demandez, on vous
donnera; cherchez, vous trouverez; frappez, on vous ouvrira" (Mt. 7,7).

On prend de plus en plus conscience que le fanatisme et l'intransigeance des
adeptes d'une religion traumatisent l'identité spirituelle de leur propre religion beaucoup
plus que la mission des autres religions. La vérité de la foi est vécue - ou, du moins,
devrait étre vécue - dans chaque confession, non pas comme un cloisonnement dans
un complexe orgueilleux de supériorité face aux autres, mais comme un service
responsable de dialogue et de témoignage envers I'homme contemporain
concernnant le mystére de Dieu, de 'homme et du monde. Le fanatisme religieux non
seulement exclut le dialogue de vérité, mais ajoute des confusions spirituelles plus
profondes dans un monde déja trop fragmenté qui cherche anxieusement les
éléments qui puissent I'unir et non le diviser. Les religions savent cela.

3) Les effets de Ia Réconciliation sur la vie spirituelle

L’étre humaine se perfectione par la relation avec Dieu et aussi par des
relations avec ses semblables. La personne humaine, image et ressemblance de
Dieu, existe et agit dans le monde par le pouvoir qui vient de Lui, en vertu duquel
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’'homme se donne a ses semblables par ses actes de "diakonia", par ses bonnes
oeuvres qui, accomplies constamment, deviennent des vertus et facilitent le
progres spirituel. Celui qui rend possible la communion de 'homme avec Dieu, tant
du c6té de Dieu que du cb6té de 'lhomme lui-méme, c’est le Christ. L'oeuvre de la
réconciliation accomplié par le Christ est une tache immense de nos jours. Il faut
non seulement se connaitre, mais s'aider réciproquement. Nous avons comme
modele en ce sens le christianisme primitif ou" I'entraide était le signe visible de la
vie chrétienne"®. La vie sociale et la vie religieuse y ont bien fusionné. Longtemps,
nos points de vue sur les autres en tant qu' individus et communautés furent
influencés par le manque de communication ou par l'ignorance, par I'héritage du
passé ou par la simple désinformation.

L'oeuvre salvatrice du Christ embrasse tous les hommes de tous les temps
et détermine le rapport spirituel de I'Eglise avec tout homme de chaque époque dans
I'histoire du salut. L'Eglise doit redécouvrir son caractére missionnaire; cela entraine
pour elle des changements. Il faut" prendre au sérieux le fait que tout homme a
besoin du Christ". Premier service de réconciliation propre aux Eglises consiste a
rendre témoignage a l'oeuvre de paix accomplie par Dieu a travers Jésus Christ.
Comme le dit Saint Paul, I'humanité retrouve son unité dans le Christ. "Maintenant
en Jésus Christ, vous qui jadis étiez loin, vous avez été rendus proches par le sang du
Christ: C'est en lui, en effet, qui est notre paix: de ce qui était divisé, il a fait une
unité. Dans sa chair, il a détruit le mur de séparation, il a tué la haine. Il a aboli la
loi et ses commandements avec leurs observances. Il a voulu aussi, a partir du juif
et du paien, créer en lui un seul homme nouveau en établissant la paix, et les
réconcilier avec Dieu tous les deux en un seul corps au moyen de la croix" (Ep. 2,
13 -16). Ce texte nous offre une autre vision du monde et de son unité.

Tourné vers nous par le sacrifice de son Fils, Dieu nous demande de nous
tourner vers lui et vers nos fréres afin de retrouver le lien fraternel de la
communion et de la paix. Ce grand mystére de la réconciliation, le Christ I'a confié
a son Eglise. Il envoie son Eglise dans le monde pour qu'elle participe a son
ministére de réconciliation et de libération. La tache de I'Eglise est la réconciliation
de I'homme avec Dieu, avec lui-méme, avec ses fréres, avec toute la création.
L'Eglise doit prendre au sérieux les besoins, les difficultés et les espoirs de ses
fidéles. L'Eglise en tant que corps du Christ et communion du Saint-Esprit, est
appelée a proclamer et a préfigurer le Royame de Dieu en annongant I'Evangile au
monde. Notre vie est d'abord une communion dans le Christ avec le Pére. Mais
notre vie doit toujours étre, par sa nature méme, une communion avec d'autres
chrétiens dans le Christ, une vie en commun avec tous les sarments qui forment
une vigne. Etre membres de la communauté de I'Eglise implique, étre dans I'Esprit
Saint, en communion avec Dieu le Pére par Jésus Christ. Cela signifie étre avec le
Christ dans un état relationnel. Cette communion rend possible une expérience
unique. Elle est fondée sur la communion avec Dieu, sur le pardon mutuel et
I'acceptation les uns des autres; elle a comme effets la liberté et la vie nouvelle.
Donc, une Eglise fidéle au Christ, mais témoin du monde.

Face a un monde précipité et en transformation," maftrisé et gouverné par
la loi du plus fort, de l'argent, de la réussite et de la performance"’’, les Eglises
sont appelées a chercher des solutions nouvelles pour des problemes nouveaux. ||
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faut comprendre que le changement de mentalité, le renouveau spirituel des
hommes et des structures est un processus lent et complexe, mais les Eglises
sont appelées a y jouer un rdle considérable aujourd'hui avec beaucoup de
couraje, de sagesse et de patience; c'est leur tache d'inspirer la vie de la societé.
Les Eglises doivent promouvoir un contact vivant avec leurs fidéles répandus en
tous milieux sociaux et ne peuvent pas se contenter de les abandonner a leur
désarroi devant les problemes pastoraux et sociaux auxquels ils sont confrontés.
"Ceux qui ont suivi Christ, subiront une métamorphosation en connaisant un état
toujours meilleur, se transformant perpetuellement dans une gloire nouvelle"'". On
doit faire face a présent a un contexte de sécularisation dans lequel les Eglises
sont obligées non seulement de trouver de nouvelles formes de témoignage, de
présence et de service, mais aussi de répondre a plusieurs problémes qui
surgissent fréquemment: la soif de spiritualité profonde, la recherche du sens de la
vie, le fondement de I'éthique chrétienne, etc. Les Eglises doivent également
accentuer I'ouverture de leurs portes a des groupes sociaux qui sont défavorisés
et qui cherchent a y trouver une place.

Dans ces conditions, la responsabilité et la mission permanente des
Eglises consiste a étre des rappels vivants que I'athéisme de fait et le remplacement de
I'aide divine par la puissance de 'hnomme écrase en réalité I'homme lui-méme et le
conduit a des impasses individuelles et sociales. La societé avec ses probléms est
un des problémes centraux dans nos preocupations. On peut analyser d’'un point
de vue éthique et spirituel certains phénoménes sociaux: la violence, la corruption,
le prosélytisme; a leur place, il faut provoumoir la justice sociale, la corectitude, la
tolérance en distinguant notre point de vue.

Le Christ s’est offert Lui-méme en sacrifice au Pére, sauvant I'humanité et
transfigurant toute la nature humaine et la création. L'Eglise fondée par Lui est
envoyée dans le monde pour le service, la vie et le salut des hommes. Vladimir
Lossky definissait I'Eglise commme etant "le coeur de I'Univers, le centre ou se
développent les destines du derniere"'. L’Eglise et ses membres, sans abdiquer
pour autant de la vérité divine, doivent s’impliquer, par des oeuvres de "diakonia"
dans un esprit de sacrifice et d'amour; dans la vie des hommes et du monde. Dans
nos efforts et nos préoccupations, il faut qu'on n'oublie pas l'ancien dicton
chrétien:" In necessariis unitas, in dubiis libertas, in omnibus caritas".

BIBLIOGRAPHIE

—_

.D. STANILOAE, Teologia Dogmatica Ortodoxa, vol. Il, Ed. Inst. Biblic si de Misiune
al B. O. R., Bucuresti, 1997, p. 15.

Ibid. , p. 129.

W. PANNENBERG, La foi des apébtres, Paris, Cerf, 1974, p. 155.

Ibid. p. 8.

Gr. des DOMBES, Pour la communion des Eglises, Paris, Le Centurion, 1988, p. 211.

229

ok wN



230

10.

1.
12.

VASILE TIMIS

E. BRANISTE, "Schisma si cultul crestin”, in: B. O. R (éd), Ortodoxia, Bucuresti,
Ed. Institutul Biblic, 1974, no. : 2-3, p. 295.

Y. CONGAR, Diversités et communion, Paris, Cerf, 1982, p. 37.

P. L. DUBIED" L'ecclésiologsie dans la théologie Pratique" in: P. GISEL (éd. ),
Pratique et théologie, Genéve, Labor et Fides, 1989 p. 193.

L. NEWBIGIN L'Universalisme de la foi chrétienne, Genéve, Labor et Fides, 1961,
p. 139.

C. BURKHALTER" L'espace du pardon”, in: J. P. ZURN (éd) Les cahiers
protestants, Lausanne, Edition Ouverture, Juin 1995 - n°3, p. 40.

V. LOSSKY, Vederea lui Dumnezeu, Ed. Deisis, Sibiu, 1995, p. 176.

V. LOSSKY, Tologia Mistica a Bisericii de Rasarit, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1992,
p. 208.



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA ORTHODOXA, XLI, 1-2, 2000

SLUJBELE DIN SA PTA MANA PATIMILOR
DUPA JURNALUL DE CALATORIE AL
PEREGRINEI EGERIA'

GABRIEL-VIOREL GARDAN

ABSTRACT. The study "The Great Week service’s in accordance to the
Egeria’s pilgrim diary" is an attempt to reconstruct of The Great Week
Service’s such how they were officiated at Jerusalem in the 4" century.

The historical and memorial character of services becoming accented
in the last week of Great Lent. The services have been such of dramatically
reconstruction of all important moments of the Jesus' life and work before
He’s crucifixion.

For us is very important to know the way how this services were
unfolded, because this are a proof about how ancient is the Orthodox
Church practice’s.

INTRODUCERE

a) Pelerinajele la locurile sfinte. Vechimea si cauzele Ior.

Inca din zorii erei crestine locurile si monumentele de care este legata
amintirea persoanelor sfinte sau a evenimentelor importante din istoria mantuirii au
exercitat o atractie fascinantd asupra credinciosilor de pretutindeni. n crestinism
rolul de capetenie in aceasta privinta I-a jucat, inca de la inceput, IERUSALIMUL,
cetatea patimilor si a invierii Mantuitorului, la care s-au adaugat si celelalte locuri
din Tara Sfanta, locuri care amintesc de viata si activitatea Mantuitorului cum ar fi:
Betleemul, Nazaretul, Muntele Carantaniei, lordanul, Muntele Taborului, Betania,
Emaus, Marea Tiberiadei, lerihonul, Capernaum etc.?

Exista dovezi care atesta faptul ca toate aceste locuri, incepand cu
mormantul Domnului, s-au bucurat de o cinstire deosebita din partea crestinilor, cu
mult Thainte de sfargitul persecutiilor. Asa se explica insistenta gi fermitatea cu care
imparatul roman Adrian (117-138) a actionat in vederea stergerii oricarei urme sgi

' Lucrarile de referinta privind aceasta tema sunt: Ethérié, "Journal de voyage", text latin,
traducere si intoducere de Héléne Pétré, in Source Crétiennes nr. 21, Paris, 1971; J. B.
Thibaut "Ordre des affices de la Semaine Sante a Jerusalem du |V-e au X-e siécle", Paris
1926. In limba romana s-au mai scris urmétoarele articole: Pr. Petre Vintilescu, "Slujba
floriilor la lerusalim in secolul IV", in Duminica Ortodoxa, nr. 33-34/1930, pg. 4-5 si idem,
"Slujba in ziua de Joi Mari la lerusalim in veacul al-IV-lea" in Duminica Ortodoxa, nr. 39-
40/1930.

2 pr. Dr. Marin M. Braniste "Insemnarile de calatorie ale pelerinei Egeria —secolul IV" —Teza
de doctorat, in Mitropolia Olteniei nr. 4-6/1982 pg. 203.
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amintiri a "Celui crucificat pe Golgota"3, tocmai din dorinta de a stavili pelerinajele
la lerusalim gi, in special, la Sfantul Morméant. Manat de aceasta dorinta a zidit pe
locul Calvarului un templu pagan inchinat zeitei Venus, a asezat pe locul Sfantului
Mormant statuia lui Jupiter si a plantat pe locul nasterii din Betleem o "padure
sacra" In cinstea zeului Adonis. Explicatia acestor acte este data de istoricii
bisericesti: Eusebiu de Cezarea, Socrate si Sozomen. Retinem aici doar afirmatia
lui Socrate care spune: "Mormantul Mantuitorului era foarte venerat dupa moartea
Sa, de catre acei ce imbratisasera credinta Sa. Vrajmasii acestei credinte il
acoperira cu pamant si spre ai sterge cu totul amintirea inaltard deasupra un
templu in cinstea Venerei si sfintird acolo statuia acestei zeite".*

Asadar, inca din timpul persecutiilor se inregistreza primele pelerinaje la
locurile sfinte, pelerinaje care au incercat sa fie ingradite de persecutori prin
masuri extreme, de genul celor expuse mai sus. Dintre personalitatile marcante
care au facut pelerinaje la locurile sfinte in perioada persecutiilor amintim:

1. Episcopul Meliton de Sardes (pe la mijlocul secolului al ll-lea)

2. Episcopul Alexandru al Capadociei (sfarsitul secolului al ll-lea)

3. Clement Alexandrinul (217)

4. Origen (230)

Acestia in perioada persecutiilor. Indata ce persecutiile impotriva crestinilor
au incetat (313) istoria inregistreaza inceputul unei mari miscari a lumii crestine
spre locurile sfinte din Rasarit. Este interesant de notat care au fost cauzele care i-
au determinat pe acesti pelerini —barbati i femei deopotriva- sa infrunte primejdiile
si greutatile calatoriei pentru a ajunge la locurile venerabile, locuri sfintite prin
prezenta si activitatea Mantuitorului si pline de amintiri si relicve legate de unele
personaje biblice. Aceste cauze ar putea fi urmatoarele:

1. Dorinta pioasa de a vedea cu ochii proprii locurile sfintite de pasii lui

lisus

2. Descoperirea Sfintei Cruci in anul 326 prin stradaniile imparatesei
Elena si minunile care le savarsea aceasta.

3. Curiozitatea fireasca de a vizita minunatele basilici, capele, martyrii si
alte edificii ridicate de Constantin cel Mare si de altii, in Orientul
crestin.

4. Faima monahismului rasaritean, faima care ajunsese in Apus si care
starnise in unii dorinta de a vedea, de a asculta si de a fi povatuiti de
pusnicii gi calugarii palestinieni sau egipteni, vestiti pentru austeritatea
si sfintenia vietii lor. °

b) Pelerinii cronicari.
Toate cauzele enumerate anterior au atras spre locurile sfinte o multime de

piosi pelerini din Apus. Dintre acestia unii au facut un mare serviciu istoriei
consemnandu-si Tn scris peripetiile si impresiile din timpul calatoriei, descriind mai

® Ibidem, pg. 203.

* Socrate, Istoria Bisericeasc |, 17, PG. LXVII, 117, apud Pr. Dr. M. Braniste, op. cit., pg. 233.

® Pr. Prof. Ene Braniste "O noua editie a memorialului de calatorie al pelerinei Eteria" in
Ortodoxia nr. 2/1955, pg. 286.
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mult sau mai putin fidel, localitatile si vestigiile vizitate. Dintre aceste note de
calatorie cele mai importante sunt:

Itinerariul unui pelerin apusean anonim din Bordeaux (anul 333)
Itinerariul pelerinei Egeria (sfarsitul secolului al IV-lea)

Itinerariul atribuit lui Antonim de Plaisance (570)

Itinerariul Episcopului francez Arculf, scris de irflandezul Adamnan, staret
al manastirii Sfantului Columbam din lona (670)

Itinerargul calugarului anglo-saxon Willibald din manastirea Walthein
(720).

Pob=

o

c) Cine este Egeria ?

Cercetatorii au identificat pe Egeria cu acel misterios personaj feminin care
strabatea drumurile insorite ale Orientului spre sfarsitul secolului al IV-lea. Exista
mai multe ipoteze Tn ceea ce priveste: originea, conditia sociala, identitatea,
perioada pelerinajului etc. , insa nu vom aminti in acest studiu decét acele pozitii
pe care le consideram ca fiind mai plauzibile, aceasta pentru simplul motiv ca toate
aceste probleme nu constituie obiectul lucrarii de fata.

Asadar, Egeria este o calugarita apuseanév, originara din partea de nord-
vest a Peninsulei Iberice, numita odinioard Galicia. Ea provenea din randurile
societatii Tnalte a vremii, fapt dovedit de atentia si consideratia de care s-a bucurat
pe tot parcursul drumului. Spre sfarsitul secolului al IV-lea, ea face o calatorie n
Orient. Dupa parerea cercetatorului francez Paul Devos® anii intre care are loc
calatoria sunt 381-384.

Judecand dupa felul in care scrie, Egeria nu a fost o fost o mare literata,
ea fiind aproape cu totul lipsitd de cultura profana. In schimb, ea dovedeste o
profunda cunoastere a Sfintei Scripturi, in special a Vechiul Testament, o mare
energie si rabdare, cu care suporta greutatile si oboseala drumului, o nestavilita
curiozitate de a vedea si a sti totul precum si o profunda pietate si ardoare
religioasa. °

d) Jurnalul Egeriei

Insemnérile de calatorie ale Egeriei ne-au parvenit intr-un singur
manuscris descoperit abia in anul 1884 de catre savantul italian J. F. Gamurrini, in
biblioteca unei confreerii numita Santa Maria din localitatea Arezo din Toscana, dar
acest manuscris este mult mai vechi, el datadnd din secolul al IX-lea, secol in care a
fost copiat la manéstirea benedictina Monte Casino. '

Din nefericire manuscrisul este incomplet, lipsindu-i mai multe foi de la
inceput si de la sfarsit. El reprezinta, asadar doar o parte din memorialul de
calatorie scris de autoare, de aceea lipsesc din el informatiile privind autoarea si

® Pr. Dr. M. Braniste, op. cit., pg. 242-244.

" Ibidem, pg. 258.

8 Ibidem, pg. 268-269.

° Pr. Prof. E. Braniste, art. cit., pg. 286-287.

"Idem, pg. 286 si Pr. Dr. M Braniste op. cit., pg. 245-246.

233



GABRIEL-VIOREL GARDAN

data scrierii si a pelerinajului, dar aceste probleme au fost solutionate de specialisti
asa cum am aratat mai sus.

Céat priveste cuprinsul, fragmentul pastrat nu ne prezintd momentul sosirii
pelerinei la lerusalim, insa reiese clar din el ca autoarea a petrecut mai mult timp aici.
Din lerusalim Egeria face mai multe calatorii la locurile sfinte din Orient. In urma unei
analize atente putem distinge doua parti ale jurnalului:

)] Capitolele 1-23 = Descrierea calatoriei
1)} Capitolele 24-49 = Descrierea cultului din lerusalim
La randul ei partea intd cuprinde patru momente ale
pelerinajului:
1) Pelerinajul la Muntele Sinai cu intoarcere la lerusalim prin
tinutul Gosen (cap. 1-9)
2) Pelerinajul la Muntele Nebo (cap. 10-12)
3) Pelerinajul in Idumeea, n tara lui lov (cap. 13-15)
4) Pelerinajul in Mesopotamia, la Edesa, si intoarcerea Ila
Constantinopol prin Tars, Seleucia si Calcedon (cap. 16-23). "
in partea a doua se pot identifica urmatoarele subteme:
1) Serviciul divin zilnic. Saptdmana liturgica. (cap. 24-25)
2) Serviciul liturgic din marile sarbatori. Postul pastilor (cap. 25-
44)
3) Pregatirea catehumenului pentru botez (cap. 45-47)

In cele ce urmeaza ne vom opri numai asupra slujbelor din S&ptdmana

Patimilor sau Saptamana Mare.

SLUJBELE DIN SA PTA MANA PATIMILOR LA IERUSALIM

a) Bisericile unde se oficiau serviciile religioase

in epoca pelerinajului Egeriei, lerusalimul, centrul vietii religioase si
nationale a poporului ales, era mult schimbat fatd de vremea Mantuitorului. Orasul
fusese distrus — si odata cu el si templul — de Adrian in anul 135, in urma rebeliunii
evreilor condusi de Bar-Cohba. Adrian reconstruieste lerusalimul, facand din el o
cetate noua, "colonie romana" si pagana sub denumirea de Aelia Capitolina, avand
insa grija sa stearga orice urma si amintire a dramei crucificarii $i a bucuriei Invierii
lui Hristos, evenimente care se petrecusera pe acele locuri. Dar, odata cu pacea
acordata Bisericii de Constantin cel Mare (313) si mai ales dupa primul sinod
ecumenic (325) cetatea sfantd a capatat o noua infatisare prin grija si darnicia
imparatului, stimulata de pietatea maicii sale, sfanta imparateasa Elena si de
geniul politic al Episcopului Eusebiu al Cezareei Palestinei. In locul edificiilor
pagane ctitorite de Adrian, Constantin si urmasii sai pe tronul imperial au construit
biserici marete, capabile sa sublinieze prin maretia si spendoarea lor "atat cultul
Divinului Rastignit cat si generozitatea fara pereche a imperialului ctitor". '2 Dintre
edificile marete ale lerusalimului amintim:

" Pr. Prof. E. Braniste, art. cit., pg. 287.
2 Pr. Prof. M. Branigte, op. cit. pg. 272.
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1) Biserica Martyrion

Aceasta biserica este situatd in partea de rasarit a platformei de pe
Golgota. Ea a fost zidita de Constantin cel Mare, fiind cel mai impunator edificiu
memorial de pe locul Rastignirii si Invierii Domnului. Cu privire la numele acestei
basilici Egeria da urmatoarea explicatie: "se numeste Martyrion pentru ca este pe
Golgota si anume in spatele locului Crucii acolo unde Domnul a Tndurat Patimile".

® Uneori Egeria o numeste "biserica mare" denumire justificata de dimensiunile ei:
45 m-lungime si 26 m-latime. Biserica a fost construita chiar pe locul unde fusesera
ingropate cele trei cruci, descoperite prin stradaniile Tmparatesei Elena; groapa
aflarii Sfintei Cruci se afla chiar sub altarul din absida bisericii unde se Tnalta Sfanta
Masa din aur si din argint, sprijinitd pe noud coloane. Constructia ei este opera
arhitectului Zenovius ajutat fiind acesta de preotul Eustatie din Constantlnopol
Fiind cea mai incapatoare dintre bisericile Ierusallmulw Martyrion a devenit
catedrala sau biserica lui parohiala. Aici se savarseau slujbele principale din duminici
si sarbatori, si tot aici se ficea catehizarea catehumenilor in postul mare. Intr-o
incapere speciala din aceasta biserica se pastra si lemnul sfant al Crucii Rastignirii,
precum si tablita cu inscriptia I. N. R. I. Tot in aceasta biserica se mai pastrau si alte
relicve mult venerate de pelerini, cum ar fi: trestia, buretele si potirul de onyx foI03|te
de Méantuitorul la Cina cea de Taing, si alte relicve apartinand Maicii Domnului.™

2) Biserica Crucii sau Calvarul

La vest de Martyrion se afla si un vast atrium sub forma unei curti sub cerul
liber, marginita la V, N si S de largi galerii sau coloane acoperite si impodobite cu
marmuri multicolore. Egeria numeste acest atrium “basilica”. Prin diferite iesiri
aceasta comunica atadt cu Martyrion cat si Biserica Invierii, dar si direct cu
exteriorul, printr-o poarta monumentala. Spatiul dintre Martyrion si Biserica Tnvierii
este numit de Egerla "Ante Crucem". In coltul de S-E se inalta colina Golgota, o
stdnca in varful careia era infipta o cruce comemorativa, amintind de crucea
Rastignirii si constituind un fel de sanctuar al patimilor. Acest paraclis este numit
de Egeria "Post Crucem". El avea doua usi care permiteau pelerinilor sa intre si sa
iasa din el. Aici se savarseau doua ceremonii deosebite: Liturghia de Joi seara in
saptaména Sfintelor Pat/m/ si venerarea adevdratei Cruci a Rastignirii in dimineata
Sfintei gi Marii Vineri."

3) Biserica i nvierii sau Anastasis

Aceasta basilica era situata la extremitatea nordica a platformei Golgota.
Dupa cercetarile mai noi, ea a fost ridicata dupa moartea imparatului Constantin
cel Mare Anastasis era un edificiu sub forma de rotonda cu trei usi acoperita de o
cupola emisferica, destinatia ei fiind sa acopere mormantul in care a fost agezat
Mantuitorul de catre losif si Nicodim. Ceea ce impresiona in mod deosebit pe
pelerinii care o vizitau era multimea obiectelor de pret aduse ca ofrande la Sfantul

1 "Egeria, insemnari de calatorie", traducere si note de Pr. Dr. Maria M. Braniste, in
Mitropolia Olteniei, anul XXXIV, nr 4-6/1982, pg. 362.

' Pr. dr. M. Braniste, op. cit., pg. 274.

'® Ibidem, pg. 275.

16 Egeria, insemnari, pg. 367.
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Mormant Biserica Anastasis, pe langa slujbele zilnice oficiate pe parcursul intregului an
liturgic, era si punctul terminus a numeroase procesiuni, ca de exemplu cea din seara
Duminicii Stalparilor sau cea din dupa amiaza Duminicii Sfantului Apostol Toma. Tot
aici se facea instruirea neofitilor in séptadméana luminata.

4) Biserica Sionului

Aceasta era cea mai veche biserica crestina construita la sfarsitul secolului
| sau Tnceputul secolului al ll-lea, pe locul casei mamei lui loan Marcu, unde
avusese loc Cina cea de Taina si Pogorarea Sfantului Duh. S-a numit si biserica
Apostolilor. Aceasta veche biserica a fost refacuta dupa moartea lui Constantin cel
Mare Majoritatea cercetatorilor considera ca noua biserica a fost zidita intre 340-
345 in vremea imparatului Constantin al ll-lea si a Episcopului Maxim."” Aceasta
noua bisericd o pomeneste Egeria in jurnalul sdu. Ea era probabil cea mai mare
biserica a lerusalimului, avand 38, 61 m-latime si cca 60 m-lungime.

5) Biserica Ghetimani

Era situata In partea de apus a coastelor inferioare ale Muntelui Maslinilor,
ridicata probabil Tn vremea imparatului Teodosie cel Mare (379-395). Ea marca
locul unde Mantuitorului s-a retras si s-a rugat cu lacrimi de sange in noaptea
tradarii (Lc. XXII, 41). Aceasta biserica avea un rol important in cursul privegherii
ce se desfasura la lerusalim sub forma de procesiune in noaptea de Joi spre
Vineri, in S&ptamana Mare.®

6) Biserica Eleona

Se afla ceva mai sus de Ghetimani, pe coasta muntelui; ea adapostea
grota in care, dupa traditie, Mantuitorul a petrecut cu ucenicii Sai ultimele trei zile
(Luni, Marti si Miercuri) dinainte de patimi si le-a destainuit tainele privitoare la
sfarsitul lumii. Tot aici, dupa Tnsemnarile Egeriei (capitolul 35, 2), si-a continuat
lisus convorbirea cu ucenicii, Joi seara, dupa Cina cea de Taina. Catre sfarsitul
secolului al IV-lea se formeaza o traditie conform careia in grota adapostita in
aceasta biserica ar fi avut loc de fapt Cina cea de Taina; de aceea nu-i de mirare
ca dupa relatarea Egeriei din capitolul 35, 2-4, comemorarea Cinei in seara de Joi
din Saptamana Patimilor se facea aici si nu in biserica Sionului.

7) Biserica I naltarii Domnului sau Imbomon

Ridicatd in memoria Tnaltarii Domnului ea era situatd pe culmea cea mai
fnalta a Muntelui Maslinilor. Pe vremea pelerinajului Egeriei aceasta biserica nu
era nca ridicata, ea fiind ctitoria unei matroane pioase cu numele Poimenia sau
Pomnia, membra a unei familii imperiale, care a vizitat lerusalimul in secolele IV-V.
Egeria mentioneaza insa ceremoniile liturgice ce se desfasurau in acest loc, in
deosebi In noaptea de Joi spre Vineri in Saptamana Patimilor. 19

" Pr. Prof. M. Braniste, op. cit., pg. 281.
'® Ibidem, pg. 283.
19 Ibidem, pg. 285
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Acestea sunt doar cateva din bisericile ridicate la locurile sfinte, motivul
amintirii lor fiind acela ca in ele se savarseau slujbele din Saptaméana Patimilor
dupa cum vom vedea in continuare.

b) Slujbele din Saptaméana Patimilor in secolul al IV-lea

1) Caracterizare

In Saptamana Patimilor caracterul comemorativ-istoric al slujbelor
savarsite la lerusalim se accentua; acestea deveneau un fel de reconstituire
dramatica a tuturor momentelor si episoadelor importante ale vietii si activitatii
Domnului din zilele premergatoare mortii Sale pe Cruce. Procesiunile religioase, la
care poporul participa ntr-un numar si mai mare decat pana atunci, urmareau,
aproape pas cu pas, drumul strabatut de lisus si de ucenicii Sai in acele zile,
oprindu-se pe locurile lor de popas, locuri marcate si sfintite in epoca Egeriei prin
maretele biserici construite intre timp si despre care am vorbit mai sus. Aici se
oficiau slujbe impresionante, prin cantarile, lecturile biblice si rugaciunile care
alcatuiau continutul lor si care erau in chip mai pregnant dacat pana acum,
"potrivite cu ziua si cu locul". 0 Prin aceste slujbe se urmarea comemorarea, cat
mai intuitiv i mai exact cu putinta din punct de vedere topografic si cronologic, a
tot ceea ce Domnul a facut sau a spus n ceasul si in locul respectiv, cei prezenti
retraind patimile lui lisus.

2) Duminica Stalparilor sau a Floriilor

in aceastd duminica, la fel ca si azi, se sarbatorea Intrarea Domnului in
lerusalim. Slujba obignuitd a diminetii se facea in biserica Invierii, cu finalul Tn
atriumul numit "biserica Crucii". Ceremoniile continuau apoi in biserica cea mare,
Martyrion, probabil cu Liturghia. Dupa ce s-au savarsit toate potrivit randuielii,
arhidiaconul inalta glasul si zicea: "Toata saptdmana aceasta, adicd de maéine
fnainte, la Ceasul al IX-lea, sa ne intalnim toti la Martyrion, adica in biserica mare".
Apoi continua: "Azi la ceasul al Vll-lea din zi, sa fim gata in Eleona".?' La ceasul al
Vll-lea (ora 13) se adunau cu totii la biserica Eleona, pe Muntele Maslinilor. Acolo
se intonau imne si antifoane si se faceau lecturi biblice "potrivite cu ziua si cu
locul", pana la ceasul al IX-lea (ora 15) cand urcau cu totii la biserica Imbomon, pe
varful muntelui, unde, din nou se intonau imne si antifoane, se faceau lecturi biblice
si de asemenea se rosteau rugaciuni. Pe la ceasul al Xl-lea (ora 17) se citea locul
din Evanghelie care descrie Intrarea in lerusalim (Mt. XXI, 1-7). Apoi coborau toti,
mergand in procesiune si cantdnd imne si antifoane, la care se raspundea
continuu cu refrenul: "Bine este cuvantat Cel ce vine intru numele Domnului".
Aceasta procesiune comemora, de fapt Intrarea Domnului in leruasalim. Egeria
remarca multimea copiilor prezenti, inclusiv a pruncilor purtati la sdn de mamele
lor, avand toti in maini ramuri de palmier sau de maslin. Tot poporul mergea pe jos
fnaintea Episcopului, chiar si personalitatile, si asa se Thainta Tncet-incet, ca sa nu

2 Egeria, insemnari, pg. 363
2! Ibidem, pg. 362.
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oboseascé poporul, ajungandu-se abia seara la biserica Invierii. Desi se ajungea
tarziu si multimea era ostenita, totusi se facea Vecernia zilei, dupa care urma
rugaciunea finala la locul Crucii pentru ca apoi credinciosii sa se imprastie pe la
casele lor.

3) Luni, Marti si Miercuri

in aceste zile slujba diminetii incepea de la primul cantat al cocosilor si
dura pana la ziua, in biserica Anastasis. La ceasul al lll-lea si la ceasul al VI-lea se
facea randuiala obignuita pentru postul mare. La ceasul al IX-lea slujba se facea in
biserica Martyrion si consta din imne, anifoane si lecturi biblice, alternate de
rugaciuni, toate potrivite cu ziua si locul. Pe la primul ceas din noapte (ora 19) se
savarsea, In continuare, Vecernia astfel Incat la sfarsitul ei era deja noapte. De la
Martyrion se mergea in cantari la Anastasis, unde de intona un imn, se rostea o
rugaciune, Episcopul binecuvanta pe catehumeni apoi pe credinciosi, slujba luand
sfarsit noaptea tarziu. In plus, marti seara_dupa dupa Vecernia din biserica
Anastasis se mergea la biserica Eleona, unde Episcopul citea din Evanghelie
marea cuvantare eshatologica, adresata de lisus ucenicilor Sai Tnainte de Patimi si
care incepe cu cuvintele: "Vedeti sa nu va amageasca cineva". (Mt. XXIV, 4 si
urm.) iar miercuri seara Vecernia se savarsea in Martyrion, dupa care se mergea
in biserica Anastasis. La sosirea in aceasta biserica Episcopul intra in grota
mormantului, lua Evanghelia si citea textul care relateaza tocmeala dintre luda
Iscarioteanul si iudei pentru vinderea lui lisus (Mt. XXVI, 3-16). in timp ce se citea
acest text "tot poporul atata plangea si suspina, incat nu se afla nimeni care sa nu
fie miscat pana la lacrimi in ceasul acela."

4) Joia Mare

Caracterul dramatic al suitei de slujpe din Saptaméana Patimilor atingea
punctul sau culminant in zilele de Joi si Vineri, cand aveau loc procesiunile liturgice
cele mai lungi, mai impresionante si mai obositoare. Astfel, Joia dupa ce se faceau
in Anastasis obisnuita slujpd a diminetii, a ceasului al lll-lea si al Vl-lea, slujba
ceasului al IX-lea se facea in biserica Martyrion si era urmata de cea a Liturghiei,
care se termina pe la ceasul al zecelea din zi (ora 16). La sfarsitul slujbei
arhidiaconul facea urmatorul anunt: "La primul ceas din noapte (ora 19) sa ne
adunam toti la biserica de pe muntele Maslinilor, caci avem cel mai mult de lucru in
noaptea aceasta"”® La primul ceas din noapte (ora 19) se adunau cu totii la
biserica Crucii unde Episcopul savarsea Sfanta Jertfa, la care se impartaseau toti
credinciosii; era singura zi din an cand se oficia Liturghia la biserica Crucii, aceasta
fiind de fapt, Liturghia prin care se comemora Cina cea de Taina. Cand se termina
si aici slujpa se mergea la biserica Anastasis unde se facea o rugaciune si erau
binecuvantati, dupa randuiala, catehumenii si apoi credinciosii. Dupa ce se facea
sfarsitul obisnuit credinciosii se grabeau spre casele lor ca sa manance, apoi
mergeau cu totii la Eleona, biserica in care se afla grota in care Mantuitorul se
retrdsese cu ucenicii dupa Cina cea de Taina. Aici pana la al V-lea ceas al noptii

2 Ibidem, pg. 364.
2 Ibidem, pg. 365.
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(ora 23) se intonau imne si antifoane, se faceau rugaciuni si se citeau in mai multe
reprize textele din Evanghelie care reproduc discutia Mantuitorului cu ucenicii Sai
(In. XIlI-XIV), texte care se citesc si azi, in cultul ortodox, la Denia celor 12
Evanghelii din aceastd zi. Catre miezul noptii, multimea urca in cantari spre
biserica Imbomon, unde urma o noua serie de imne, rugaciuni si lecturi biblice
toate potrivite cu ziua si locul. "Spre dimineata cand incepea céantatul cocosilor
coborau la biserica Ghetimani, ridicata pe locul unde Mantuitorul S-a retras singur
si s-a rugat cu lacrimi de sange (cf. Lc. XXII, 41). Aici se rostea o rugaciune, se
intona un imn si se citea textul din Evanghelie in care Domnul dupa rugaciunea Sa
fierbinte le spunea ucenicilor Sai: "Privegheati, ca sa nu intrati in ispitd" (Mt. XXIV,
36-46). Apoi multimile coborau incet-incet cu cantari si imne spre gradina
Ghetimani, la locul unde a fost arestat Mantuitorul. Aici se facea rugéaciune, se
intona un imn si se citea pericopa evanghelica in care se descrie arestarea
Domnului (Mt. XXIV, 45-57). Lectura aceasta pricinuia un tumult de suspine,
lacrimi si plansete al caror ecou se auzea pana in oras. Chiar in acel ceas se
pornea spre oras cu imne. Se ajungea la poarta orasului, la ceasul "cand incepea
a se vedea om pe om". In launtrul orasului toti, mari si mici, bogati si saraci, se
gaseau acolo pregatiti, pentru ca, mai ales in aceasta zi, nimeni nu se retrdgea de
la priveghere pana la ziua. Episcopul era condus pana la locul Calvarului. La locul
Crucii, cand se luminase deja, se citea locul din Evanghelie care relateaza
aducerea lui lisus in fata lui Pilat si discutia dintre cei doi (Mt. XXVII, 2 i urm.).
Dupa o scurtd cuvantare de incurajare, in care credinciosii erau asigurati ca
Domnul nu va lasa nerasplatita osteneala lor, Episcopul dadea drumul poporului
pentru a se duce la casele lor gi a se odihni putin pentru ca ii astepta inca o zi
grea. El nu uita insa sa ii anunte ca se vor reintélni la ceasul al Vl-lea pentru o
noua serie de slujbe. Cei mai plini de ravna se duceau, mai intai, pe colina Sionului
pentru a se ruga langa stalpul la care a fost biciuit Domnul si abia apoi Tsi
ing&duiau putina odihna la casele lor.*

5) Vinerea Sfintelor Patimi

Dupa cum am vazut ca s-a facut si in ziua precedenta, Slujba Patimilor nu
se oficia intr-o singura biserica, ci avea caracterul unei uriase si pioase procesiuni
pe la toate locurile care alcatuiesc dureroasa cale a Calvarului. Toate amanuntele
erau bine oranduite din timp pentru ca toate momentele mai insemnate ale Vinerii
Rastignirii, s& se petrecad intocmai la ceasurile ardtate de sfintele Evanghelii.
Credinciosii traiau asadar o adevarata comemorare sau reconstituire dramatica a
procesului si a drumului Calvarului pana la morméantul cel de viata facator; numai
ca, locul multimilor iudaice infiorate si indobitocite, care odinioard urmau pe Cel
condamnat la moarte pe cruce era acum luat de multimea pelerinilor inchinatori ai
Rastignitului, care plangeau si se prosternau la umbra Crucii. Asa cum am putut
vedea, privegherea de Joi se terminase noaptea tarziu, aproape de ziua. Vineri, la
revarsatul zorilor, multimea era adunatd din nou, pentru slujpa diminetii, pe
Golgota. Srul solemnitatilor sfinte incepea la ceasul al ll-lea din zi (ora 7) la
biserica Crucii, unde se desfasura ceremonia impresionanta a venerarii lemnului
Sfintei Cruci, care se pastra acolo dupa ce fusese descoperita in anul 326, prin

24 Pr. Dr. M Braniste, op. cit. pg., 298-299.
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straduinta sfintei imparatese Elena. latd cum se petreceau lucrurile, dupa spusele
Egeriei: "Episcopul se aseaza pe jet. Se pune inaintea lui 0 masa acoperitd cu o
panza. In jurul mesei stau diaconii. Se aduce ladita de argint aurit in care se
pastreaza lemnul sfant al Crucii; se deschide, se arata si se pune pe masa atar
lemnul Crucii cat si titlul — tablita I. N. R. I. . Dupa ce au fost asezate pe masa
episcopul, stand jos, tine cu mainile capetele lemnului sfant, iar diaconii care stau
in picioare Tmprejur, stau de paza. Se iau aceste masuri de paza, pentru ca este
obiceiul ca, rand pe rand, tot poporul sa vina, atat credinciosii cat si catehumenii,
inchinandu-se in fata mesei, sa sarute Sfantul Lemn si sa treaca. S fiindca — se
spune - nu stiu cand cineva a muscat cu dintii si a furat din Sfantul Lemn, de aceea
se face acum de paza astfel, de catre diaconii care stau in picioare Tmprejur, ca nu
cumva, apropiindu-se cineva, sa indrizneascd si mai faca iardsi asa ceva".”
Asadar credinciosii intrau, prin una din cele doua usi in biserica, se perindau in
ordine prin fata mesei pe care era asezata Sfanta Cruce, se inchinau in fata ei, o
atingeau ntai cu fruntea, o priveau si o sarutau in semn de respect, fara ca sa o
atinga cu mainile; fiecare saruta apoi si inelul lui Solomon si cornul ungerii regilor,
pe care le tinea un diacon stand in picioare, si apoi ieseau in liniste pe cealalta usa
a bisericutei. Pe la ceasul al Vl-lea din zi (ora 12) "se merge la locul din fata Crucii,
fie ca ploua, fie ca e cald, pentru ca locul se afla sub cerul liber. "; aici, in fata
Crucii | se ageaza Episcopul un jet si timp de trei ore se citeau texte biblice, astfel:
"mai intai din psalmi, tot ceea ce s-a prorocit despre patimi; se citeste apoi si din
Apostoli, adica din Epistolele Apostolilor si din Faptele Apostolilor, toate locurile
unde sunt amintite Patimile, de asemenea se citesc din Evangheli locurile
referitoare la Patimi. Apoi se citeste din cartile profetilor, care au proorocit ca
Domnul va patimi si iarasi se citesc din Evanghelii, locurile unde se vorbeste
despre Sfintele Patimi". %6 | ecturile erau alternate cu rugaciuni si imne "potrivite cu
ziua si locul" si insotite de freamatul suspinelor si plansetelor Qoporului "caci nu e
nimeni, mai mic sau mai mare, care sa nu planga in acea zi". %! Catre ceasul al IX-
lea se citea locul din Evanghelia de la loan referitor la moartea lui lisus pe Cruce
(In. XIX, 17-37), se rostea o rugaciune si se facea sfarsitul. De la Cruce se mergea
apoi la biserica Martyrion unde se facea slujba Vecerniei dupa randuiala obisnuita
in aceasta saptamana. De aici se trecea la Anastasis, unde se citea Evanghelia
despre Tnmorméntarea Domnului (Mt. XXVII, 57-66), dupa care se facea o
rugaciune si Episcopul binecuvanta pe catehumeni, apoi pe credinciosi, incheindu-
se astfel slujbele zilei. Credinciosii care se simteau epuizati mergeau acasa pentru
odihna, dar cei mai zelosi, in frunte cu clericii si ascetii, ramaneau mai departe in
biserica Anastasis, la privegherea de toata noaptea, cantand pana dimineata imne
si antifoane.

6) Sambata Pastilor

Aceasta zi in care Mantuitorul s-a odihnit cu trupul in mormant, constituia o
clipa de relaxare in fluxul continuu de pana aici al procesiunilor si slujbelor, menita
refacerii si pregatirii credinciosilor pentru intdmpinarea festivitatilor pascale. Cu
toate acestea, se savarseau dupa randuiala slujbele ceasurilor al lll-lea si al Vi-lea

% Egeria, Insemnari, pg. 367.
% Ibidem, pg. 368.
2 Ibidem, pg. 368.
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(fara Liturghie), iar la ceasul al IX-lea nu se mai facea slujba, ci se pregateau cu
totii pentru privegherea pascala.
lll. Concluzii

Jurnalul Egeriei este un document de o mare importantd. Dintre
numeroasele elemente care i confera aceasta importanta vom aminti doar dou3,
care de altfel ne-au fost de mare ajutor in redactarea acestui studiu, si anume:

1) —informatiile privind monumentele istorice (elementele de arheologie) si
2) —informatiile privind viata liturgica

Pe baza acestor informatii am incercat reconstituirea slujbelor din Saptamana
Patimilor. Dupa cum se poate constata acestea reconstituiau ultimele zile ale vietii i
activitatii Mantuitorului cu o mare fidelitate, acelasi lucru facandu-l si slujbele care se
savarsesc acum la Tnceputul mileniului 1.

Pentru noi este important sa cunoastem aceste lucruri intrucat constituie
dovezi elocvente despre vechimea formelor de cult ale Bisericii Ortodoxe. Toate
ceremoniile care se savarsesc azi in Saptamana Patimilor se regasesc intr-o forma
sau alta in slujbele descrise de pelerina Egeria. O exceptie este doar Randuiala
spalarii picioarelor, din Joia Mare, care nu este mentionata in insemnarile Egeriei
si a carei origine este, se pare ulterioard. De asemenea aceste informatii dovedesc
ca procesiunile care au loc azi la lerusalim se desfasoara in acelasi fel si din
aceleagi motive ca gi in secolul al IV-lea si, cu siguranta, chiar mai inainte. Agadar
este important de retinut ca manifestarile cultice crestin ortodoxe actuale Tsi gasesc
radacinile Tn manifestarile similare din primele veacuri ale erei crestine, manifestari cu
care sunt identice Tntr-o mare masura.
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DIN MANUSCRISUL VATICAN ROMENO 6"
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ABSTRACT. Lingvistical Aspects of the Tipiconal Terms from "Vatican
Romeno 6" Manuscriptum. The theological textology is very rich and that
represents the major part of the theologian’s and philologist’s activities. That is
related to historical presentation of liturgical evolution and primare existance
or non-existance of an orientative form of the Liturgy performing.

The Orthodox Cult uses the words and symbolism; the liturgic speech
uses melodies and liturgic prayers; symbolistics is related to the church attire
and objects. The technical ecclesiastic terminology, wich is focused on the
formulating of tipiconal indications, is very rich in slavonian terms, many of
them by greek origin.

Our analysis stress the idea that romanian language, as wich it is known
from the translations and original papers from it's old period, offered to us the
chance of a better textual level understanding.

Textologia teologica este deosebit de bogata iar una dintre sectiunile sale,
tipicologia, preocupa deopotriva atat pe teologi, cat si pe filologi, intrucat, in
filologia teologica, atunci cadnd se incearca o prezentare istoricd a evolutiei
liturgisirii, se pune tot mai accentuat problema existentei sau non-existentei
primare a unui formular orientativ al desfasurarii Liturghiei.

Autoritati in materie, precum L. A. Muratori, Fr. Probs, E. Renaudot, P.
Lebrun, A. Dimitrievski, P. Vintilescu, afirma ca o astfel de obligatie nu ar fi fost
neaparat indispensabila in primele perioade ale vietii crestine dar, incepand cu
secolul al V-lea, era firesc sa se impuna necesitatea unei astfel de lucrari, dat fiind
faptul ca viata bisericeasca, al carei centru il reprezenta Liturghia, a inceput s& se
dezvolte, mai ales dupa ce aceasta a ajuns sa se organizeze cu totul independent
de cultul mozaic de la Templu si Sinagoga, in structuri proprii.

Principalul argument este identificat in scrierea Despre Sfantul Duh a
Sfantului Vasile cel Mare si in capitolele IX si X din Didahia celor 12 Apostoli,
(realizata intre anii 80-100 d. Hr.). Aceste reguli de ritual, cunoscute mai ales sub
denumirea generica de rdnduieli bisericesti, elementele care vor forma continutul
viitor al Liturghierului, sunt reprezentate de o serie de lucrari precum: Canoanele,
atribuite Iui Ipolit, Randuiala Bisericii Egiptene, cunoscuta sub acest nume acordat
mai tarziu de cétre cercetatorii in domeniu, Testamentum Domini, Constitutiile
Apostolice, Constitutiile date prin Ipolit sau Epitome (Constitutiilor Apostolice). In

! Referat sustinut in cadrul Sesiunii de comunicari Terminologia stiintelor exacte si lingvistica
computationald, Cluj-Napoca, 12 decembrie, 2000.
* Facultatea de Teologie Ortodoxa Universitatea "Babes-Bolyai" Cluj-Napoca
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literatura de specialitate, aceste lucrari mai sunt cunoscute si sub numele de
formulare ideale, in sensul ca ele nu erau formulare liturgice uzuale, ci compilatii
realizate din documente anterioare si asezate intr-o anumita structura care ar fi
trebuit s& constituie modelul Liturghiei ideale.

Cultul divin se defineste ca o manifestare publica in afara a credintei
interne prin acte si ceremonii sfinte. Cultul dumnezeiesc public sau serviciul divin,
in Biserica Ortodoxa, este preamarirea lui Dumnezeu in Biserica sau in alte locuri
prin slujitorii sfantului altar. Serviciul divin introducator Tn Sfanta Liturghie, slujba
cea mai importanta a Bisericii, cuprinde cele sapte Laude Dumnezeiesti (2 Laude
mari + 5 Laude mici) Pentru savarsirea acestor Laude, preotul se conduce dupa
Randuiala prevazuta de Tipic, cartea care cuprinde toate indicatiile referitoare la
cantarile, rugaciunile si citirile biblice cuprinse in principalele carti religioase
folosite in Biserica.

Termenul tipic exprima cadrul si forma in care o actiune ce urmeaza a fi
savarsita de preot, cantaret sau obste, trebuie sa se realizeze, echivalent, oarecum,
cu termenul de ritual din miturile pagane.

Initial, termenul nu comporta o Tnvatatura teologica speciald, insa in momentul in
care Sf, Sava realizeaza tipiconul sau rédnduiala iar loan Damaschin introduce
ehurile in cantarea biseri-ceasca, cunoagterea acestora implicad o anumita initiere.
Termenul tipiconal desemneaza modul in ca-re se savargeste actiunea indicata de
tipic. El are un sens primar, propriu, insemnand descrierea actiunii, $i un un sens
general, largit, al sferei semantice, ce introduce notiunea de ritualistica.

Cultul Bisericii Ortodoxe se manifesta prin cuvinte si simbolism. Graiul
liturgic se exprima ori prin melodii, ori prin rugaciuni liturgice, iar simbolistica se
exprima prin vesminte si obiecte bi-sericesti, reprezentand concretizarea unor
abstractiuni sau/si explicarea unor intocmiri ideatice.” Imnologia din Biserica Ortodoxa
Romana este deosebit de bogata, iar modurile de cantare sunt foarte variate.
Imnele religioase se canta singure sau impreunate n serii, tipicul folosirii acestora
fiind bine stabilit inca de la Tnceputupprile traditiei noastre crestine, iar numele lor
este luat din intinderea continutul sau structura pe care o au. Unele dintre denumiri
sunt luate dupa locurile in care se afla versetul initial in Biblie, altele de la timpul in
care se canta in cadrul slujbei, iar altele pornind de la destinatia de omagiere pe
care o au.

Potrivit traditiei, toate cele sapte Laude sunt puse in legatura cu istoria
sfantd a mantuirii neamului omenesc, fiecare amintind sau simbolizdnd unul sau
mai multe momente, din perioadele sau faptele mai insemnate ale iconomiei
mantuirii. Din aceasta perspectiva, Vecernia reprezinta mo-mentul cel mai vechi
din istoria sfanta dinainte de venirea Mantuitorului. La evrei, se refera la ritul
aprinderii si agezarii sfesnicului cu lumini, in fata caruia arhiereul aprinde tamaie, si
care urmeaza sa arda toata noaptea dinaintea Cortului Marturiei.

In sens crestin, apare termenul religios luminandele, legat de ritul central
si stravechi al aprinderii luminilor de seara, a sfesnicului, insotit de intrarea
solemna a clerului in altar si de can-tarea Lumina lina. Termenul se refera la

lumina "lin@" a sfesnicului aprins, care trimite la Evan-ghelistul loan, potrivit caruia

2 Ciresanu, Badea, Tezaur liturgic, I, 453.
244



ASPECTE LINGVISTICE ALE UNOR TERMENI TIPICONALI DIN MANUSCRISUL VATICAN ROMENO 6

"Cuvéntul era lumina cea adevarata, si care, venind in lume, lumineaza pe tot
omul." (loan,1,9).

In veacul al ll-lea, Tertulian aminteste de obiceiul aprinderii sfesnicului la
adunarile de seara. Ulterior, destul de repede, se constituie intr-un ritual in cadrul
caruia in acel moment se rostea o rugaciune de multumire pentru lumina naturala
a zilei, si pentru cea spirituald adusa de Man-tuitorul, purtdnd acelasi nume,
luminéandele si tot acum. se canta imnul Lumina lind.® Un ritual asemanator transmite
si un alt document, din aceeasi grupa a "Randuielilor bisericest", si anume
Testamentum Domini, unde gasim, in plus, mentiunea despre psalmi si imne
duhovnicesti, pe care le canta copiii, in legatura cu aprinderea lumanarilor de seara,
"cantica ad accensionem lucernae” si intre care va fi fost, poate, si imnul Lumina
lina, pastrat pana azi in Ceaslovul grecesc sub titlul de "multumire la lumina de
searad" (‘eriiv yol eV yapiorid) imn al lui Antinogen referitor la mucenicia focului.

Cantarile numite luminande, precum si fotagogica, luminatoare sau
luminale termen calchiat dupa grecescul ta ¢wraywywcd se mai numesc si svetilne,
termen intrat in limba roméana din sla-vona, mentionat in DLR si cu varianta sfetilna.
Pentru svetilne se intrebuinteaza si termenul exa-postilarii, preluat dupa grecescul
‘etamootetdapior de la verbul ‘efamooréiiw = a trimite, cal-chiat in unele carti de
tipic prin termenul trimitatoare, sau parafrazat in expresia tropare ale trimiterii.*
In limba greaca, pentru verbul a trimite se foloseste cuvantul ‘arooréliw, care in-
seamna a trimite, a vesti prin crainici. In limba Vechiului Testament cand verbul
‘amootéliw este pus in legatura cu persoana Mantuitorului, este folosit cu
prepozitia ex care inseamna a trimite de la origine catre o anumita tinta. Termenul
ofera, la propriu, numele folosit pentru ucenicii lui Hristos- Apostolii.

Facéand referire la unele indicatii tipiconale din Slujba Vecerniei, vom lua in
discutie termenul psalm. Termenul igi are originea in grecescul yairnpior, care
desemna instrumentul muzical de for-ma unei harpe, cu care era acompaniata
recitarea sau cantarea imnurilor religioase. In DLR se indica preluarea lui din
slavona, in CADE, din vechea slava, in Tiktin, Scriban si Sdineanu din greaca >
slavona > romana.

Compunerea psalmilor era apanajul unor initiati in retorica, metrica si
prozodie, implicand atét tehnica versificatiei, rafinamentul formularilor literare, cat
si capacitatea de a gasi formulele sila-bice cele mai adecvate ritmului si masurii
muzicale. Potrivit traditiei, confirmatd descoperirile specialisti-lor, Moise a fost
initiat in arta prozodiei de egipteni, de la care a invatat tehnica metricii, ritmului si
armoniei, dovadaa ca apreciatul text intitulat Cantarea Iui Moise este realizata in
tehnica perfecta a hexametrului. Acelasi lucru se poate observa si in cazul
Psalmului XC. In conditile in care nu se punea accentul pe rima, iar ritmul era
deosebit de flexibil, putem aprecia ca raménea la latitudinea autorului modalitatea
in care dispunea, in verset, silabele vocalice si mai ales, sistemul tonal. Sin-gura
certitudine o constituie principiul potrivit caruia compozitia ebraicd se baza pe

® Sf. Grigorie de Nyssa, Vasile cel Mare, Despre sfintele rugéciuni (slujbe), cap. 313, P. G. t.
CLV, col. 572.
4 Braniste, E., Slujba Utreniei, in Studii teologice, nr. 1-2/1972, p. 86.
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paralelismul sti-hurilor, ideea din primul vers fiind reluata de versul al doilea in care
ideea era repetatd, Tmbogatita sau infirmata. Paralelismul avea trei forme:
paralelismul sinonimic, in care stihul al doilea repeta ideea primului, antitetic, in
care ideea din cele doua stihuri se afla in opozitie, si sintetic sau for-mal, in care
stihul al doilea reia ideea primului si o transmite stihurilor urmatoare, ampliﬁcémd-o.5

Prochimenele si stihurile care le insotesc sunt resturi din psalmii care se
cantau printre lecturile biblice de la Vecernie, Utrenie si Liturghie. Acesti psalmi se
cantau odinioara in intregime, dar, cu timpul, au réamas sub forma unor simple
versete asezate Tnainte de Paremii, Evanghelie sau Apostol, de aceea si poarta
denumirea de wpokeiuévo’, adica, asezat, pus inainte. Paremiile se citesc astazi
dupd Prochimen si sunt lecturi, pericope biblice, alese din anumite carti ale
Vechiului Testament. Cuvantul grecesc mapoiuiz inseamna, de fapt, proverb,
parabola, pilda, avand acelasi inteles si in vechea limba roméneasca si se aplica
Pildelor (Proverbelor) lui Solomon. Cu evolutia timpului, denumirea paremie s-a
generalizat pentru toate lecturile biblice, pentru ca, de cele mai multe ori, aceste
lecturi se iau din Pildele Iui Solomon. In dictionarele romanesti se considera ca
aceste cuvinte au patruns in limba romana, fie direct din neogreaca, DLR, CADE,
fie prin filiera slavona, Tiktin, Scriban, saineanu.

In cadrul unor indicatii tipiconale sunt specificati nu numai termenii
referitori la text sau cantari, ci si la migscarea preotului i la pozitia credinciosilor in
timpul rostirii acestora. Astfel, Ca-tismele sunt grupe mari de psalmi care se citesc
si in timpul carora credinciosii pot sedea in strane. Cuvantul grecesc kavioua
inseamna sedere de la verbul kevi{w = a sedea. In unele carti de tipic ele mai sunt
numite stihologii, facandu-se referire la stihurile psalmilor, sedelne sau sezénde,
pentru ca se ascultd in pozitie sezdnda. In DLR este mentionat termenul sedelna,
preluat din slavona, cu variantele: sedealna, seadealna, sdealna. Termenul sezdnde
se pare ca a fost calchiat, dupa slava sau, probabil, dupa greaca.

Catavasiile reprezinta produse ale poeziei religioase crestine, inspirate
din cantarile poetice ale cartilor Vechiului si Noului Testament, reprezentand cea
mai stralucita expresie poetica in cultul ortodox a legaturii stranse dintre cele doua
parti ale Scripturii. Se numesc catavasii deoarece, in momentul in care incepeau
sa fie cantate, obgtea trebuia sa coboare din strane, iar corurile sau cantaretii sa
se uneasca in mijlocul bisericii, pentru a canta laolaltd. Termenul apare in DA, la
Tiktin sl Scriban, ca preluat din slavona: catavasie, in schimb, CADE il considera
ca provenind din grecescul karefaocia = coborare, pogorare, din verbul kertafaivw
= a cobora. Termenul apare si calchiat in unele carti de tipic sub forma cénténde.

In cultul bisericesc, alaturi de textele liturgice rostite in slavona, limba
romana avea un loc precumpanitor deoarece credinciosii vorbeau roméaneste si nu
slavoneste, si se impunea folosirea lim-bii romane mai ales atunci cand era vorba
de catehizari, talcuiri, predici, spovedanii, sfatuiri duhov-nicesti, indrumari morale si
epitimii (canoane).

"Neajungerea" limbii slavone de cult era evidentad inca din secolul al XV-
lea, cand apar primele initiative de traducere a textelor biblice in limba roméana.

5 Bartolomeu, Anania, V., Cartea Psalmilor sau Psaltirea profetului si regelui David, p. 7-8.
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In secolul al XVIl-lea, chiar preotii resimt dificultatea intelegerii indrumarilor
tipiconale formulate n slavond, fapt demonstrat de initiativa ierodiaconului Mihail,
care tipareste, in anul 1650, la Targovigte, Pogribania preotilor, cu explicatiile in
limba romana, avand binecuvantarea Mitropolitului stefan al Ungro-Vliahiei.

Un deosebit eveniment in procesul de nationalizare a slujbei religioase il
constituie tiparirea, Tn anul 1680, Liturghierului de catre Mitropolitul Teodosie, in
care tipicul este tradus in limba roméana, pentru inlesnirea intelegerii din partea
slujitorilor, ramanand n versiune slavona numai textele li-turgice.

In conditile in care Patriarhia din Constantinopol si Papa de la Roma
ajunsesera la intelegerea ca existd doar patru limbi consacrate sa exprime
doctrina sacra, ebraica, greaca, latina si sla-vona, Soborul de la Alba lulia, din anul
1675, convocat de Mitropolitul Sava Brancovici, hotaraste ca
"popii care nu se nevoiesc cu romaniie, ce tot cu sarbiie, unii ca aceia si lor
facu-si de catra Dumnezeu pedeapsa, si de catra poporani uraciune, si
saborului scidere. . . sd sd opreasca din popie. " °

Secolul al XVIl-lea este, pentru cultura romaneasca, perioada in care se
realizeazd marile traduceri, perioada in care creativitatea lexicald atinge cote
maxime, dat fiind faptul ca n spatiul in-tertextual al traducerii textelor religioase
necesitatea lexicalizarii unor noi concepte devine perceptibila imediat si Ti
determind pe traducatori s& ia o seama de decizii impuse de exigentele restruc-
turarii mesajului, perceput si analizat in limba sacra. Aceste decizii sunt luate in
scopul identificarii unor forme de lexicalizare absolut inedite in limba aflata in
proces de constituire ca idiom literar, intrucat orice traducere este, in fond, o
problema de optiune semantica si de transfer lingvistic.

In acesta perspectiva, impactul de transfer lingvistic intre greaca si romana, in
actul traduce-rii, este ilustrat de definitia lui Eugenio Coseriu "obiectivul traducerii,
din punct de vedere lin-gvistic, este acela de a reproduce nu aceeasi
semnificatie, ci aceeagi desemnare si acelagi sens, cu mijloacele - adica, mai
exact, cu semnificatiile - unei alte limbi. w7

Prestigiul enorm al modelului latin, grecesc sau slavon, asociat absentei
unei conceptii foarte clare asupra traducerii, ca proces de transfer lingvistic, a
determinat constituirea unui adevarat "jargon de traducere", mai apropiat, din
punct de vedere stilistic, sintactic si lexical, de modelul sau clasic decét de structurile
traditionale ale limbii pe care o reprezinta. si limba roména si-a Tnsusit modalitatea
aceasta de traducere a textului religios, avand in vedere ca, in epoca de inceput a
limbii romane literare, cultura roméneasca era parte integrantd a culturii ortodox-
bizantine.

Prin urmare, greaca a fost modelul lingvistic principal. In ce priveste insasi
slavona, ca limba de cultura de un tip special, trebuie privita si ea intr-un raport de

% T. Cipariu- Acte si fragmente latine si roménesti pentru istoria Bisericii roméne, Blaj, 1855,
p. 149-150)

"E. Coseriu -, Linguistic competence: What is it Really, in the Modern Language Review,
october, 1985, vol. 80, part. 4, p. XXV; Lo erroneo y lo acertado en la teoria de la
traduccion in vol. El hombre y su lenguaje. Estudios de teoria y metodologia linguistica,
Editorial Gredos, Madrid, 1977, p. 215-239).
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subordonare fatd de modelul lin-gvistic grecesc si latin, cel putin in domeniul
lexicului specializat, dat fiind faptul ca, incepand cu se-colul al IX-lea autoritatea
cultica occidentala se impune in lumea religioasa, Venetia jucand rolul de cenzor
in tiparirea si difuzare cartilor in limba greaca si slavona. In acelasi timp trebuie sa
admitem ca slavona eclesiastica a transmis limbii romane literare incipiente o
substanta semantica lexicalizata dupa modelul primar grecesc. Recent, pe baza unui
larg corpus de texte, s-a aratat ca in secolul al X-lea, carturarii Chiril si Metodiu au
transpus in material lexical vechi slav, macedo-bulgaresc, aproape intregul ansamblu
al terminologiei eclesiastico-teologice grecesti. Aceasta asertiune a fost sprijinita cu o
temeinica documentatie de cercetatorul A. Issatschenko.

Analiza comparativa suplimentara a versiunilor slavona si latina apartinand
textelor sacre i oferea traducatorului posibilitatea de a sesiza cu mai multa
exactitate structura internd a termenilor grecesti, dat fiind faptul ca, de cele mai
multe ori, corespondentii slavoni sau latini ai unor unitati lexicale romanesti
calchiate erau ei insisi, calcuri lexicale ale prototipului grecesc.

O cercetare comparativa a Vulgatei si Italei evidentiaza existenta unor
grecisme aparute prin-tr-o transpunere mecanica, existenta determinata fie de o
prea mare familiarizare cu textul grecesc, fie de o minima cunoastere a acestuia.

Frecvente in toate traducerile initiale ale textului biblic, aceste forme
primare de transfer lin-gvistic sunt consacrate prin sintagma indeobste cunoscuta
de "structuri interlingvistice de com-promis "8

In repertoriul de procedee de transfer lexical utilizate pentru traducerea
textelor sacre se evi-dentiaza imprumutul lexical, practicat atat de traducatorii
greci, cat si de Hieronymus.

Imprumutul lexical nu constituia, Tnsa, un procedeu curent in limba romana
literara veche, intrucat carturarii nostri preferau calchierea lexicala, atunci cand
aveau de tradus un text religios.

In traducerile biblice gasim un numar apreciabil de Tmprumuturi directe
pentru termenii care, ori nu aveau posibilitatea identificarii unor structuri formale
romanesti acceptabile, ori realitatile de-semnate de ele nu erau conforme spatiului
spiritual romanesc.

Montura intratextuala formata in cea mai mare parte din indicatii tipiconale
este redactata in slavona sau in romana si, adesea, intr-un jargon mixt: vezi
Dosoftei-Parimiile preste an.

Pe de altd parte, Evanghelia, din anul 1697, a lui Antim lvireanul,
reeditare a Evangheliei greco-roméne de la 1693, are indicatiile tipiconale in limba
romana. Terminologia tehnica eclesiastica necesara formularii indicatiilor tipiconale,
redactate, de re-gula, in slavona, dar si, mai rar, in limba romana, abunda in
termeni imprumutati din slavona, multi dintre ei de origine greceasca: peasna,
irmos, canon, catavasie, stih, pripeala, prochimen etc., elemente pe care le-am
regasit si in manuscrisul Vatican Romeno 6, din Biblioteca Apostolica Vaticana,
continand textul unui Minei, care constituie una din preocupérile noastre.

8 V. Schwanzer, Angleichung syntaktischen Strukturen im interlinguistischenVerkerh, in
Acters du X-e Congres des Linguistes, vol. 2, Bucuresti, 1972, p. 1067-1072).
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Din analiza continutului Mss. Vat. Rum. 6. se observa ca nu este singular
in redarea indicatiilor tipiconale in rom&na sau in romana si/sau slavona, iar, dupa
opinia unor slavisti, in romana si slavona ucraineana.

Compararea catorva traduceri romanesti din secolul al XVll-lea cu
originalele lor grecesti ne indreptateste sa subscriem aprecierii cercetatorilor care
sustin ca traducatorilor le lipsea o conceptie clara, coerentd, precisa asupra
principiilor traducerii. Lovindu-se, pe de o parte, de insuficienta lim-bii roméane, ca
instrument de comunicare inalta, pe de altd parte, de incompatibilitatile sistemice
fatd de limbile din care traduce, traducatorul roman este des obligat s& opteze
pentru calc lingvistic sau pentru Tmprumut contextual, lucru care este evident si Tn
cazul copistului sau traducatorului Ms. Vat. Rum. 6. Astfel asistam la expresii a
caror semnificatie es-te obscura, datoritéd preluérii intocmai a termenului slavon:
vasiia vazlojivse = vezi la. . ., cauta la. . .

O altd caracteristicd a manuscrisului studiat o reprezintd imprumuturile
con-textuale:

- din slavona, preobrajenije = metamorfoza, transfigurare,

suzdanije/ sazdanie = creatura,

slavosloviti/ a slavoslovi = a lauda, a slavi, a ridica in

slavi,
tveatonosie = a duce/ aproduce flori,
vuchodu/vahod = intrare,
prepodobije = precuviosie.

- din greaca: kuvkiog , calchiat semantic de slavonul krugu = orbitd a
astrelor, transpus in substantivul roménesc crug.

Ooiorné calchiat semantic in slavonul prepodobije =
pietate, sfintenie, cuviosenie din latina, mai rar (Fiinta = Facerea):

Analiza noastra intentioneazéa sa sublinieze ideea ca limba roména, asa
cum o cunoastem din traducerile si textele originale ale perioadei sale vechi ne-a
oferit sansa de a o cunoaste la nivel tex-tual. Un fapt specific majoritatii textelor
traduse in limba roméana este caracterul lor ritualic, care, prin traducere, nu este
alterat, conservandu-se la maximum, indicii functionali si formali"°

Textele originale, la randul lor, nu se indeparteaza prea mult de modelele
lor straine, dar, cand se depaseste “"stadiul de redevabilitate fatd de model
asistam la imixtiune a spontaneitatii expresiei curente’ in textul scris.

Pentru exemplificare, am ales fragmente din Slujbele La Nasterea
Domnului si La Sfantul Mucenic Dimitrie din Mss. Vat. Rum. 6., oprindu-ne doar
la tema pe care ne-am propus-o pentru investigare si anume, termenii tipiconali.

In demersul nostru comparativ ne-am raportat la Antologhion sau
Mineiul, editat la Blaj, in anul 1838, si la Mineele actuale, pe lunile aferente.

o Dragos, Elena, Elemente de sintaxa istorica roméneasca, p. 132.
1% |dem, Ibidem
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Vecernia Mare se numeste astfel pentru ca se face cu solemnitate si are o
bogatie de cantari. Incepe cu Binecuvantarea preotului pentru citirea Ceasului al
Noualea si cu Psalmul de incepere, Psalmul 103:" Binecuvinteaza, suflete al

meu, pe Domnul. .. "
Ms. Vat. Rum. 6: Sara la vecernie catisma "Blajenii mui. . .

Terminandu-se Psalmul, preotul sau diaconul zice Ectenia cea Mare,

cheméand credinciosii sa se roage pentru pacea si mantuirea sufletelor.
Ms. Vat. Rum. 6: Preut dzice ectenia acea spre Rasarit:

"Miluiaste-ne pre noi, Doamne, dupa mare mila Ta. . . "
Apoi, cu fata catra Amiadzadzi:

Inca ne rugam pintru credinciosii buni. . . "
Incheierea stihirilor se face cu cantarea imnelor dogmatice, apoi diaconul
si preotul fac Intrarea, care este de doua feluri: Intrarea Mica si Intrarea Mare. Se

canta Prochimenul zilei si Pari-miile.
Ms. Vat. Rum. 6: Vahod Prochimenul dzilei, Parimiia din Fiinta
(Facerea), Cetenia glas 1.

Se canta, dupa aceea Stihirile Stihoavnei din Octoih, Marirea Sfantului si
a Nascatoarei de Dumnezeu.
Ms. Vat. Rum. 6: La Stihoavne, glas 2, "Mare minune si preaslavita s-

au priimit astadzi ca Fecioara nascu. .. "
Dupa Ecfonistul preotului, psalti canta Troparele Octoihului si ale

Mineiului:
Ms. Vat. Rum. 6: Tropar glas 4: "Nasterea Ta, Hristoase, Dumnedzau

nostru, rasari lumii lumind inteleasa. . . "
Apoi, se rosteste Apolisul (‘aroivol” liberatio. de catre preot: "Binecuvéantarea

Domnului peste voi. . . " In limba greaca 'aroivar’ inseamna terminarea slujbei si
dezlegarea credinciosilor de a iesi din Bi-serica. Din acest motiv, si troparul de la
sfarsitul Vecerniei se numeste ’amolvrikiwov, adica elibe-ratorul sau
70 ‘amodvtikiov T’ ‘nuépa’, respectiv, eliberatorul zilei."

In Ra&nduiala din Biserica Ortodoxa Romana termenul folosit este otpust,
preluat din limba slavona.

In Mss. Vat. Rum. 6. sfarsitul slujbei se incheie fie cu indicatia tipiconala:
Otpust, ex: si cantam Slavosloviile, Ectenia si Otpust:"Méantuiaste, Doamne,
oamenii tai si blagosloveaste mosiia Ta." Se observa o formulare deosebita de

cele uzitate astazi, dar asemanatoare cu cele ale veacului al Xll-lea - al Xlll-lea,
descoperite in unele manuscrise romanesti. (cf. mss. 1020 Biblioteca manastirii

Sinai,apud. P. Vintilescu, Op. cit. p. 354):"Dupa ce preotul a incheiat rugaciunea

" Vintilescu, Petre, Liturghiuerul explicat, p. 349.
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apolisului prin cuvintele "Cu ale caror rugaciuni miluieste-ne si ne méantuieste,
Dumnezeule”, poporul raspunde: "Pazeste, Dumnezeule, Sfanta si Ortodoxa
credinta. . . "), fie cu indicatia: Priceasna, echivalenta in Mineele actuale indicatiei
tipiconale Chinonicul,. formularea din manuscris fiind: i cantam Priceasna:
“"Laudati pre Domnul din ceriuri. Laudati pre El intru cei de sus. Aliluia.

Aliluia. Aliluia.”

Manuscrisul in discutie pare s& consemneze un stadiu de limba ce
incearca desprinderea de modelul slavon. Astfel, in indicatiile tipiconale, numerele
glasurilor si cantarilor sunt marcate n structura numerica slavona, (gl as a, v,
g, 1) iar in unele cazuri sunt reproduse literal in limba romana: de trii ori, slava
cea dintéie, alaturi de notatia slavona sl ava asau sl ava 1 (Simeon Stélpnic;
La Nagterea Vietii). In acelagi context se foloseste termenul demineata in loc de
utrenie/ utrinl .

Remarcam, de asemenea, folosirea in contextul aceleiasi slujbe a
cuvantului slavon ishod si a cuvantului romanesc egire (La dziua Cinstitei Cruci).

In acelasi timp, remarcam folosirea alternativda a unor termeni prezentand
alternante grafice, precum: seadealna, seadilna, sedilna (Simeon Stéalpnicul;

Arhanghelul Mihail) sveatilna, sfetilna, sveateti(hi); irmos, irimos, i ri M / iri
(La dziua Cinstitei Cruci; Simeon Stalpnicul; Arhanghelul Mihail); octoih, ohtaiu,
ohtoih (Sfintii 40 de Mucenici); otpust, otpustaes(i) (Probajiia; La Nasterea
Vietii), vahod, vohod (La Botezul Domnului); slavoslavii, savoslovii, (Vavedenia,
Sf. Niculae).

In perioada in care a fost elaborat manuscrisul la care ne referim se
ajunge la tendinta de a se accepta si raspandi ceea ce era comun in limba
eclesiastica din zone dialectale diverse si, deci, de a se opri penetrarea unor
elemente diveregente, diversificatoare, si pastrarea acelora deja consacrate de
dogma. Limba romana apare invesmantata in haina alfabetului chirilic, alfabet nu
foarte adecvat specificului limbii romane. In manuscrisul la care ne referim se
observa o inadecvare a acestei scrieri adaptate la structura fonetica a limbii
romane. Grafia nu este perfect adaptata la sunetele limbii, acolo unde exista
varietati ale acestora, astfel ca asistam la situatiile de mai sus: alternante grafice
datorate slabei cunoasteri a sunetelor tip si fonemelor, a redarii sunetelor
romanesti prin grafeme chirilice. Caracteristici ale epocii vechi, evidente in
manuscris, constituie transferul literar de la o zona lingvistica la alta, de la o
provincie la alta, precum si circulatia interzonala a tiparnitelor si tipariturilor,
fenomene care se vor generaliza si intensifica pe masura ce ne apropiem de
timpurile moderne.

Incd de la aparitia Psaltirii slavo-roméne a lui Coresi, din 1577, se
constata necesitatea de a pune la indeména preotilor si a altor slujitori ai bisericii
textul biblic intr-o editie bilingva, deoarece acestia cunosteau din ce in ce mai putin
limba slavona.
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Prin urmare, este evidentd stradania unor copisti, cum este cel care
elaboreaza manuscrisul pe care il investigam, de a realiza si o tra-ducere
accesibila unei mase cat mai largi de vorbitori, de a crea un instrument lingvistic
usor asi-milabil de catre toti cei care vorbesc roméaneste. Fireste, intr-o prima faza,
aceea a traducerilor cu-vant de cuvant, aceste obiective nu vizeaza toate palierele
limbii, ci se raporteaza exclusiv la lexic.

In ciuda unor lacune lingvistice, efortul traducatorului sau copistului Mss. Vat.

Rum. 6. este meritoriu intrucat a alcatuit un text inteligibil pentru vorbitorii de limba

romana, inscriindu-se astfel in directia procesului de nationalizare a expresiei
teologice a cultului ortodox, in corelatie cu con-stituirea variantelor liturgice si biblice,
fundamentate si ele in aceeasi epoca.
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LA INTERSECTIA DINTRE
EST S VEST

La finele anului trecut a aparut o
monografie a eminentului om de cul-
tura roman Gheorghe Mihdila: intre
orient si occident, cu un subtitlu suges-
tiv. Studii de cultura si literaturd roméa
na in secolele al XV-lea - al XVlll-ea,
399 pag., care a vazut lumina tiparului
la prestigioasa editura bucuresteana
"Roza Vanturilor". Profesorul G. Mihaila
(membru corespondent al Academiei
Romaéne) este un nume autoritar, con-
siderat unul "dintre cei mai autentici si
recunoscuti savanti romani din a doua
jumatate a secolului" douazeci. El face
parte din acea spiritualitate selecta,
fina si aleasa care a dat culturii roma-
nesti numeroase lucrari de valoare, in
care toate problemele tratate sunt
insotite de argumente incontestabile.
Prezenta monografie este continuarea
altor studii din acest domeniu. Amintim
in acest sens doua volume care pre-
ced cartea de fata: Contributii la istoria
culturii gi literaturii roméne vechi (1972)
si Cultura gi literatura roména veche in
context european. Studii si texte (1979).
Specialistii stiu ca pe aceasta tema au-
torul a mai publicat zeci de studii si
articole, bazate pe materiale inedite,
descoperite de el insusi in bibliotecile
si arhivele din centrale de slavistica din
tarile slave, de la noi, dar si din alte
parti.

Prezenta monografie este o cu-
legere de studii de sine statatoare care
pot fi numite si capitole. Lectura cartii
ne permite sa relevam ideile urmarite
de autor. Primul studiu se intituleaza:
O chestiune de principiu. Reflectii pri-

RECENZIE

vind literatura romand veche (9-62).
Aici, pe parcursul mai multor pagini,
autorul polemizeaza cu criticul N.
Manolescu in problemele vechimii lite-
raturii romane, a apartenentei unor tex-
te slave la patrimoniul culturii roma-
nesti, a renuntérii la impartirea litera-
turii romane Tn veche si moderna etc.
in urma unor serioase investigatii si a
analizei a numeroase texte, G. Mihaila
conchide ca "limba nu poate fi unicul
criteriu de atribuire a operelor in acest
caz este Petru Movila, nementionat de
N. Manolescu in istoria sa critica a lite-
raturii, ori el apartine culturii $i literaturii
romanesti. Subscriem pe aceasta linie
la pertinenta concluzie a lui G. Mihaila
si anume: "Nu cumva vrem sa ne sara-
cim cu tot dinadinsul de ceea ce ne
apartine de drept?" (19). Plecand de la
analiza mai multor opere literare vechi
autorul stabileste unele "jaloane logice,
istorico-literare si comparative in baza
carora scrierile literare (sau cu valori
literare) compuse in primele secole ale
culturii poporului nostru in slavona -
prezente in forme similare si in alte tari
- sunt considerate ca apartinand lite-
raturii romane" (51).

n al doilea studiu, Elemente ale
istoriografiei antice greco-latine in isto-
riografia bizantino-slavo-romana (63-
95), se releva o serie de cronicari bi-
zantini din veacurile VI-XII, care au fost
tradusi in limba slavona. Este vorba
despre loan Malalas, secolul al Vl-lea,
care este de origine siriana, dar nascut
in Antiohia elinizatd, scria Tn limba
greaca. Malalas este o porecla care in
siriand fnsemna "orator, graitor". in
continuare autorul ii aminteste pe
Georgios Synkelos, sec. VIII; Nichifor
si Gheorghe Monahul, Amartolos, sec.
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IX si pe altii care au prezentat istoria
universala de la "facerea lumii" pana la
epoca lor. in cadrul operelor lor croni-
carii mentionati au acordat un amplu
spatiu istoriei antice grecesti, precum gi
celei romane. Privitor la traducerile din
autorii amintiti, G. Mihaila conchide ca
"prin transpunerea in slavona si ro-
mana tocmai a scrierilor istorice tribu-
tare in mare masura antichitatii greco-
latine, o parte a acestei mosteniri s-a
raspandit si in lumea slava si in cea
roméaneasca cu mult inaintea patrun-
derii influentei Renasterii si clasicis-
mului occidental" (65). Remarca formu-
lata de domnul G. Mihaila are o impor-
tanta deosebita pentru cultura noastra
veche.

in continuare autorul se opreste
la perioadele traducerii cronicilor ana-
lizate in diferite limbi slave. Astfel, Cro-
nica lui loan Malalas (cca 491-578),
tradusa in slava in secolul XI, s-a ras-
pandit si in Rusia, dovada ca s-a pas-
trat numai in fragmente rusesti, nefiind
cunoscuta romailor. N-a fost cunoscuta
la roméani nici Culegerea cronografica a
lui Georgios Synkellos (m. dupa 810).
in Rusia a fost tradusad in veacul al
XVI-lea. Descrierea evenimentelor ajun-
ge pana la Diocletian (anul 284). Cro-
nica pe scurt a patriarhului Nichifor al
Constantinopolului (m. 829) descrie
cronologia patriarhilor, a regilor si Tm-
paratilor de la Alexandru cel Mare
pana la Constantin cel Mare. Ea a fost
tradusa in slava veche in timpul tarului
Simeon (893-927), fiind transpusa in
Rusia (1073), in Serbia si in Tarile Ro-
mane, de unde sunt cunoscute 5 ma-
nuscrise din veacul al XVlI-lea si apoi
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din cel de al XVll-lea. Cronica lui
Gheorghe Monahul (sec. IX) este tra-
dusa in slava veche la sfarsitul vea-
cului al X-lea. Sunt cunoscute 10 copii
ale redactiei "bulgare" si 15 ale celei
"sarbe", traduse pe la mijlocul seco-
lului XV. Dintre acestea, trei copii
sunt din Tara Roméneasca, din sec.
XV-XVI.

in al treilea studiu, autorul dis-
cuta O culegere enciclopedica bizan-
ting in copii slavo-roméne: Shornicul ta-
rului Simeon (96-135). Aici, G. Mihaila
se opreste la analiza celor 21 de copii
ale Sbornicului lui Simeon descriind
manuscrisele din Biblioteca Academiei
Romane si comparandu-le cu Sbor-
nicul lui Sveatoslav din 1073. Urma-
torul studiu este Cronica evenimentelor
din Peninsula balcanica (1296-1417) in
comparatie cu traducerea roméneasca
a lui Mihail Moxa (1620),(136-163). in
acest studiu autorul se ocupa de ma-
nuscrisele unicate si de editile exis-
tente. Capitolul se incheie cu unele
consideratii de ordin filologic, lingvistic
si stilistic.

Spatiul nu ne permite sa ne o-
prim si asupra altor studii. Intreaga car-
te trédeaza un imens volum de munca
si bogate cunostinte. Monografia este
o enciclopedie de evenimente, autori si
carti, ce se extinde pe mai multe vea-
curi. Cartea se adreseaza unui numar
insemnat de specialisti, literati, lingvisti,
istorici ai culturii romanesti si ai religiei
romane. Comentariile sunt aduse la zi.

ONUFRIE VINTELER
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