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HRISTOLOGIA SINODULUI DE LA CALCEDON S$I IMPLICATIA EI
ECLESIOLOGICA

IRINEU POP BISTRITEANUL

RESUME. La christologie du Synode de Calcédon et son
implication ecclésiologique. Le mystére de la personne du notre

Rédempteur Jésus Christ constitue depuis toujours le théme
fondamental de la théologie patristique. Aussi a-t-on soutenu, a juste
titre, que «le systéme entier de la croyance orthodoxe peut étre déduit
de la doctrine établie a Calcedon» et de I'ecclésiologie méme de I'Eglise
Orthodoxe, laquelle est «l'essence méme de la Christologie».
L'enseignement orthodoxe relatif au mystére de la Personne de Notre

Seigneur Jésus Christ propagé et gardé par la tradition doctrinaire et
lithurgique de I'Orthodoxie a été clairement exprimé par les Peres de

'Eglise dans la «régle de foi», «<symbédles baptismaux», dans le symbole
de la foi et dans les décisions dogmatique des synodes oecuméniques.

1. FORMULA HRISTOLOGICA A CALCEDONULUT

Taina lui Hristos Dumnezeu-Omul a fost formulaté succint la Sinodul III
ecumenic de la Efes (431) impotriva ereziei lui Nestorie, care despértea cele
doud firi, dumnezeiascd si omeneascd, disociind intre «lisus» si «Hristos» si
vorbind, deci, de doud persoane (dioprosopism). Sinodul IV ecumenic de la
Calcedon (451) anatematizeazi pe cei ce néscocesc in cele doud firi ale lui
Hristos vreo amestecare sau contopire si pe cei ce zic céd Inainte de unire firile
Domnului sunt doud, dar dupé unire e una.

' Prof. George Florovski, £#sosul Bisericii Ortodoxe, trad. de Pr. Prof. Teodor Bodogae, in
«Mitropolia Ardealului», XXVI (1961), nr. 9-10, p. 745.
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In sedinta a V-a din 22 octombrie, taina lui Hristos, Dumnezeu-Omul e
definitd astfel: «Urménd Sfintilor Parinti noi toti, intr-un singur glas, invéitim si
méirturisim Un singur si acelasi Fiu al lui Dumnezeu, Domnul nostru lisus
Hristos, Acelasi desivarsit dupd Dumnezeire, Acelasi desavarsit dupd umanitate,
Acelasi Dumnezeu adevérat si Om adevérat, cu suflet rational si un trup, de o
fiinta cu Tatél, dupd Dumnezeire si Acelasi de o fiintd cu noi, dupd umanitate,
intru totul asemenea noud afard de picat; ... niscut din Tatél, dupd Dumnezeire
din veci, iar (Impotriva nestorienilor si a monofizitilor) in zilele din urmé din
Fecioara Maria, Néscdtoarea de Dumnezeu, dupd umanitate. Noi Invitim cé
Hristos, Fiul Domnului, Unul-N&scut este Unul si Acelasi in doud firi unite
neamestecal (@ovyyirtwg) si neschimbar [(awpEmtwg), nebnpdriit [(Eéep€rwg) si
nedespariit (aywpvorwg) nici o diferentd a naturilor desfiintatd prin aceastd
unire; mai mult, Insusirile fiecdrei naturi fiind péstrate si conlucrdnd intr-o
singurd persoand si ipostas neimpértit sau divizat in doud persoanes:.

La Calcedon a biruit o altd solutie, care era in spiritul de totdeauna al
Bisericii, care era si a lui Chiril si a Apusului si a Antiohienilor, cu exceptia aripei
nestoriene. Formulele lui Chiril, care atribuiau lui Dumnezeu-Cuvantul ca
subiect unic atit actele dumnezeiesti cit si actele si patimirile omenesti, si-au
primit in definitia de la Calcedon o precizare prin afirmarea cé cele doud feluri
de acte implicd prezenta celor doud naturi, formuld scumpd Antiohiei si
Apusului, dar aceastd definitie n-a slabit deloc afirmarea cé subiectul purtétor al
firilor e unul, si anume Dumnezeu-Cuvantul.

In esentd, se mérturiseste deci ci Fiul lui Dumnezeu, Cel dinainte de
veci, S-a intrupat, si S-a ficut om din Sfinta Fecioard Maria, Néscitoarea de
Dumnezeu, si prin Intrupare, s-a realizat uniunea ipostatics, sau unirea intr-un
ipostas, a firii dumnezeiesti si omenesti, adici o persoand in doua firi, Persoana
Mantuitorului Hristos’. «Dumnezeu a devenit om pentru ca omul si devind
Dumnezeu» - aceasta este ideea principald a iconomiei méintuirii noastre,
scumpd tuturor Périntilor Bisericii noastre, valorificind-o in tratate celebre, de
la Sfantul Irineu la Sfantul Atanasie cel Mare, si miezul lui Hristos ca mister si
sacrament, originar si fundamental al intdlnirii noastre cu Dumnezeu si al
méintuirii noastre, a tuturor in Hristos, precum si al insusirii, de cétre fiecare
om, a roadelor riscumpdérdrii si indumnezeirii prin Hristos, in Duhul Sfint, in
Biserica Sa.

* Mansi V17, 16, la Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu, Caracreril ecleziologic al Sfintelor Taimne si
prodlema intercomuniunii (tezd de doctorat) in «Orthodoxia» XXX (1978), nr. 1-2,
p. 28-29.

s Pr. Prof. Dumitru Stiniloae, 7eo/ogia Dogrmaticd Ortodoxd, vol. 2, Bucuresti, 1978, p. 35.
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In definitia dogmaticd (gpoc miorewe) a Sinodului IV ecumenic de la
Calcedon e de remarcat faptul cd se mérturiseste cu insistentd cd Méantuitorul
Hristos este din veci ca Fiul lui Dumnezeu, deci ca ipostas sau persoand
dumnezeiascd, dinainte de Intrupare. Ni#scut dupi omenitate din Fecioara
Maria, El e Unul si Acelasi cu ipostasul dumnezeiesc niscut din Tatil fnainte de
veci. Mérturisirea nu spune cd Méantuitorul Hristos, ca Fiul lui Dumnezeu, s-a
constituit de-abia prin nasterea din Sfanta Fecioard Maria, prin intélnirea firii
dumnezeiesti. Acest lucru l-a scos in relief explicit Leontiu de Bizant, teologul
epocii iustiniene, intre altele si pentru a impréstia indoielile precalcedonienilor,
care, in totalitate, refuzau definitia de la Calcedon, pe motiv ci «cele doud firi
concurg intr-o persoand si Intr-un ipostas» nu se redd suficient unitatea
Mantuitorului Hristos ca persoani. Pentru exprimarea faptului cd Méantuitorul
Hristos e Acelasi ca persoand cu Fiul lui Dumnezeu dinainte de Intrupare,
Leontiu de Bizant s-a folosit de termenul erzposiaziere. Ipostasul Logosului
dumnezeiesc nu s-a unit cu alt ipostas omenesc, ci Si-a impropriat prin
Intrupare o fire omeneasci, asumati si incadrati in Ipostasul Siu cel vesnic, iar
prin aceasta s-a facut si Ipostasul firii omenesti-.

In cele din urmé, s-a ajuns la constatarea ci limbajul sinodului continea
ideile Sfantului Chiril, intrucdt insusi tomosul lui Leon cétre Flavian
corespundea doctrinei sinodului efesean condus de Arhiepiscopul Alexandriei.
Participantii se referd explicit la «credinta expusd la Efes de cétre Chirily,
intelegind prin aceasta cele doud scrisori canonice (a doua cétre Nestorie si cea
ciitre loan al Antiohiei) cirora le-au dat citire. Scrisorile au fost primite ca si
celelalte piese de la dosarul sinodului, de exemplu tomosul, cu aclamatii: «Leon
si Chiril au propoviduit acelasi lucru. In aceasta este adevirul credintei.
Anatem celui ce nu crede asa»®.

S-a reprosat adesea sinodului cé a primit o formuld ce poartd amprenta
vidit apuseand, Leon nepitrunzind speculatia greaci. Dar conceptia lui Leon
insdsi e larg dominatd de spiritul alexandrin, baza definitiei doctrinare fiind
Sfantul Chirils. Meritul sinodului este de-a fi fixat odatd cu dogma si sensul
cuvintelor ce pand atunci plutea intr-o oarecare lipsd de precizie. De acum
fnainte persoana e distinctd de firea concretd. La Calcedon deci a invins ideea
unitétii de persoand a lui lisus Hristos, fird pdgubirea celor doud firi. Definitia

« [hiderm, p. 35-36.

s Acta Conciliorum Oecumenitcorum (A.C.0.), ed. E. Schwartz, Berlin, 1914, 11, 1, 1; 1, 2;
p.103, 94, 81, la Paul Galtier, Sz Grille dAlexandrie ef Samnt Leon le Grand
Chalcedoine, in «Das Konzil von Chalkedon», vol. I, 1962, p. 355-358.

o Pr. Prof. Dr. loan G. Coman, Definitia doctrinard a sinodului de la Caleedon st receptia ef
in Biserica Ortodoxd Orientald, in «Ortodoxias, XXI (1969), nr. &4, p. 493-494.
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de la Calcedon e asadar precumpénitor chirilian4, cici formulele chiriliene si-au
asumat formula celor doud firi si nu invers’. Ea confirmi, in fond hotérarea
sinodului III ecumenic, adicd hristologia Sfantului Chiril, fird si-si insuseascd
nsd si unii termeni proprii acesteia’.

I, TENDINTE STAPROFUNDARI MAINOI IV HRISTOLOGIA
CALCEDONIANA

Partida destul de numeroasi a celor ce interpretau formulele lui Chiril n
sens monofizit, in sens opus celor doua firi si, deci, opunandu-se primirii lor, a
vizut, de fapt, in hotérarile dogmatice de la Calcedon o biruinté a papei Leon si
aceasta Insemna pentru ea o biruintd a nestorianismului, mai ales ci sinodul
reabilitase pe Teodoret si Ibas din Edesa, depusi de sinodul din Efes (449),
deoarece acestia combétuserd anatematismele lui Chiril. Asa s-a pus inceputul
Bisericii Vechi Orientale (Armeand, Copté, Abisiniand, Siro-lacobitd si Biserica
crestinilor tomiti din Malabar-India), numite si necalcedoniene pentru ci n-au
vrut sd recunoasci Sinodul de la Calcedon. Se poate afirma cé despértirea de
Biserica Ortodoxd a fost cauzatd de neintelegerea referitoare la invétitura
despre Persoana Mantuitorului Hristos si de tensiunile de ordin national, politic
si social dintre Imperiul bizantin si populatiile de la Réséritul lui.

Aceastd grupare de crestini a respins hotérérile Sinodului IV ecumenic si
pe episcopii locali care se declarau pentru acest Sinod. Alegidndu-si episcopi
proprii pentru o Bisericé eterodoxd monofizité, a produs mari tulburéri in Egipt,
Palestina si Siria. Impératii din Bizant, dupi moartea lui Marcian (457), voirs si
impace partida monofizitd, care era pornitd si impotriva lor, silind pe ortodocsi
la diferite concesiuni de ordin dogmatic. Asa a fost cea ficutd prin edictul
Lnoticon, al impératului Zenon, de la 482, care scotea din vigoare Sinodul de la
Calcedon si declara simplu ci Hristos e unul, anatematizdnd atat pe Nestorie,
care a mérturisit doud naturi, cat si pe Eutihie, care nu a recunoscut cd Domnul
nostru lisus Hristos, Dumnezeu-Cuvantul cel Intrupat, e de o fiinti cu Tatil
dupd dumnezeire si de o fiintd cu noi dupd omenitate. Edictul acesta a ficut mai
mult rdu fiindcé el a Impartit si pe monofiziti si pe ortodocsi, unii acceptandul,
altii nu. Tn schimb el a provocat Schisma intre Apus si Résérit, papa Felix III
rupdnd legitura cu Patriarhul Acachie din Constantinopol, care acceptase

" Friedrich Loofs, Zezfaden Zum Studium der Dogmengesc/iichze, Halle, 1906, p. 50.

s Pr. Prof. Dr. loan G. Coman, Zvbleme dogmatice ale sinodului V ecumenic, in «Studii
Teologice», V (1953), nr. 5-6, p. 312.
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edictul. Schisma a durat de la 48% péani la 519, cdnd Tmpératul Justin, sau mai
bine zis nepotul si Justinian, restaureazé Sinodul de la Calcedon’.

Spre a avea o perspectivd justd a discutiilor purtate in prezent intre
teologii Bisericii Ortodoxe si cei ai Bisericilor Vechi Orientale pe baza
hristologiei Sfantului Chiril este necesard analizarea interpretérii celor doud
pirti. Tn aceastd privinti si Bisericile necalcedoniene si-au format o traditie
teologicd, aceasta purcezdnd mai degrabid de la un spirit de opozitie fatd de
Sinodul IV ecumenic decit de la diferente teologice vadite fatd de propovéduirea
ortodoxa.

Dacé Sfantul Chiril s-a apérat de acuzatia de monofizitism si aceasta nu
formal, ci expunind cu deaméinuntul invéititura, la fel au procedat si aceia care
s-au agezat mai apoi sub patronajul sdu. O expunere a invététurii hristologice a
acestora, Indeosebi in punctele controversate si dupé teologii mai reprezentativi,
ingdduie o edificare asupra pozitiilor actuale. Intre acestia, Timotei Aelurul,
patriarh al Alexandriei (1523) si Sever, pariarh al Antiohiei (1538), sunt cei mai
caracteristici dascali de la inceputurile monofizitismului si nici un alt izvor in
afara lor nu lasd si se cunoascd mai bine hristologia acestuia. Potrivit opiniei
unuia dintre cei mai mari specialisti iIn materie - Joseph Lebon -, «nu se
intrezéreste nici o necesitate de-a Impinge examinarea hristologiei monofizite
dincolo de activitatea doctrinald a lui Sever de Antiohia. Cu el si conteporanii
sdi, doctrina monofizitd este la fel de clar atestatd si dogmatica sa la fel de bine
elaboratd Incit si poate fi opusi totdeauna celei difizite»».

Conceptia hristologicd a lui Sever de Antiohia a dat nastere la diferite
controverse, chiar in sinul severienilor, considerati monofiziti moderati,
care au prilejuit aparitia diferitelor grupéri de monofiziti cu denumirea in
functie de specificul lor". Tn general, Sever de Antiohia admitea cele dou firi
ale Mantuitorului Hristos, dar nu ca existente reale, ci doar cugetate,
intrucét refuzéd expresia luatd din epistola papei Leon despre lucrérile lor
distincte, afirméind cid acestea ar face din ele doud ipostasuri. Sever nu
admitea si se atribuie firii dumnezeiesti nemurirea si celei omenesti

o A. Harnack, Zesrbuch der Dogmengeschichte, 11 Band, Tubingen, 1931, p. 400-404.

v Joseph Lebon, Za chrisiologie de monoplysme syrien, in «Das Konzil von Chalkedons,
vol. 111, 1962, p. 425.

' Adeptii patriarhului Sever purtau numele de «severieni», «teodosieni», sau «flartolatri»
(«adoratori ai unui trup stricicios, coruptibil»); adeptii altei grupéri se numeau
«galaniti», «iulianisti» sau «afthardocheti». La rAndul lor, aceste grupéri s-au scindat
in mai multe secte, cu diferite denumiri. A se vedea pe larg la Diac. Lect. 1. Pulpea
(Rdmureanu), Aosibilitatea  infoarcerii  Bisericilor mongfizite la  Orfodoxie, in
«Ortodoxia», I11 (1951), nr. 4, p. 500.
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moartea. Astfel el admitea si se vorbeascd numai de o lucrare comuni
divino-omeneascé a firilor si, de aceea, prefera expresia «din cele doud firi»,
decdt expresia «in cele doud firi», deoarece credea ci inseamnd doud firi
divizate in lucririle lor sau doud ipostasuri®.

In conceptia patriarhului Sever de Antiohia se observi persistenta
celor doud naturi in Hristos, dar el le numeste «esente» (ovL/owe) nu firi, céci
fire i spune numai esentei dumnezeiesti, dar nu afirmé ci existd o singurd
esentd In Persoana Méntuitorului Hristos, cum vorbeste de o singuri fire, ci
de esenta divindg si esenta umand, diferiti de cea divind, declarand cé fiecare
continud si persiste in Hristos. El nu foloseste direct expresia «doud esente»
si nu aplicd numdirul «doud» acestor esente care se observd numai prin
cugetare. Sever confunda natura cu ipostasul, cdutind si echivaleze expresia
«din doud naturi» cu existenta a doud esente in Hristos, insi nu este
consecvent nici In afirmarea acestora®. Aceasta conceptie hristologicd a avut
urmdri nefaste pentru unitatea Bisericii, patriarhul Sever de Atniohia fiind
principalul promotor al monofizitismului. Diferite grupiri si secte care, la
randul lor, s-au scindat in altele, au dus la aparitia Bisericilor necalcedoniene.

In doctrina Bisericii necalcedoniene e atestati adevirata dumnezeire
si umanitate a Méntuitorului, unirea ipostaticd si consecintele ei. Vorbind
despre Logos, care a cobordt la conditia firii umane, Sever de Antiohia se
exprimai astfel: «Fiind in chipul, adicé in esenta lui Dumnezeu si egal cu Tatél
si rimanand neschimbat in ceea ce era, a luat trup din femeie». Intr-o alti
parte declard cd Logosul «n-a incetat de a fi Dumnezeu, desi a luat ceea ce nu
era si dupd cum a rimas ceea ce era, astfel a si devenit cu adevirat om».

Afirmand divinitatea Mantuitorului, Sever vorbeste si de umanitatea
Sa adevédrati. De pild4, spune «Cel niscut din Tatil inainte de veci S-a
pogorit din ceruri... S-a ficut trup de aceeasi esentd cu al nostru, insufletit
de suflet intelegétor. El n-a schimbat firea sa dumnezeiasci, ci S-a ficut om
n intregime si cu adevirat, fird a se fi schimbat El Tnsusi in suflet sau trup si
fard a fi amestecat sufletul sau trupul cu esenta Dumnezeirii. Cici e
imposibil ca firea necreatd si neschimbitoare si se schimbe intr-o creaturd,
sau ca ceva creat si se schimbe si sd treacd in esentd necreatd. El a rimas
ceea ce era si Si-a unit Siesi ipostatic un trup care posedd un suflet rational,

2 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Jg/initia dogmaticd de la Caleedon, in «Ortodoxiax, 111
(1951), nr. 2-3, p. 417-418.

v Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae, Avsibilitatea reconcilierii dogmatice intre Biserica
Ortodoxd 57 Vechile Biserici Ortentale, in «Ortodoxias, XVII (1965), nr. 1, p. 5-27.

u Severus patriarch of Antioch, Zeter LXV to Fupraxius, A Collection of Letters, ed. E. W.
Brooks, in «Patrologia Orientalis», ed. R. Graffin-F. Nau, XIV, 1, Paris, 1919, p. 18/188.
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in asa fel c¢d din doud firi, din Dumnezeirea necreati si din umanitatea
creatd, S-a ardtat un singur Hristos, un singur Domn, o singurd persoand, un
ipostas, o singurd fire intrupatd a Cuvantului»®. Oscilatia terminologici a lui
e concludentd, el reducand cele doud firi, la cea una, intrupati, expresie
luatd de la Sfantul Chiril.

Unitatea firilor in Hristos este pusd in lumind si de diferiti teologi
necalcedonieni. De pild4, Sever declard categoric cd ea nu a prejudiciat
persistenta concomitentd a pértilor componente. «Céci rezultind &7 dowd
elemente un singur jposias, prin aceasta nu se confundd deloc elementele din
care a fost reunit ca unul singur, dar 7z 77z sunt doud pe urmd, ca si distrugé
unitatea. Céci dualitatea e distrugere a unititii». Intre alte preciziri aduce
pe aceea cd «... mare este diferenta firilor din care s-a alcituit un singur
Hristos. Céci unirea nu desfiinteazéd diferenta firilor, ci numai diviziunea...»".
Observdm, deci, cum unirea e conceputd dupd modelul chirilian. Negand
dualitatea, Sever admite totusi persistenta integrald a Dumnezeirii si
umanitétii in Hristos. El spune cd in Hristos Dumnezeirea si umanitatea isi
péstreazi tot specificul lor, dar nu vrea si le numeasca firi, dupd cum se vede
si din textul: «Hristos e format din doué, adicd din Dumnezeire si umanitate,
care sunt intregi dupd propria notiune, fird amestec si fird divizare, dar e
marturisit un singur Fiul lui Dumnezeu si un singur Dumnezeu, dupd o
singurd persoan, un singur ipostas si o singuré fire intrupati a Cuvantuluis.

Formula «o singurd fire a lui Dumnezen Cuvintul intrupats reprezintd,
dupd cum este indeobste cunoscut, una dintre cele folosite de citre
necalcedonieni. Este de prisos a mai aréta autoritatea pe care o primeste sub
semndtura Sfantului Chiril, Sever o adoptd in mod constant ca in urmétorul
text: «Una trebuie mérturisiti firea Cuvantului celui care S-a intrupat intr-un
trup de aceeasi esentd cu al nostru si care are un suflet rational»®. Filoxen in
nenumdrate randuri se raportd la ea, ca fiind patristicd. Périntii n scrierile
lor ne-au invétat «sd marturisim ci Hristos este o singuri fire intrupaté»=.

s Severe d'Antioche, Zes soméliae cathéarales, (LVII), trad. Syr. De Jacques d'Edesse: ed.
et trad. franc. R. Duval-M. Bri¢re, P.O., VIII, 2, pp. 216-217 / 102-103.

« fidern, (LIX), P.O., VIII, 2, p. 233/119.

7 Severi Antiochieni, Zialetses, ed. A. Sanda, Beryti, 1928, p. 139, la J. Lebon, gz.c/,
p. 472.

w Sevére d'Antioche, Zes soméliae cathédrales, (LIX), P.O., VIII, 2, p. 231/117; Jdem,
(LVIII), P.O., VIII, 2, p. 223/109.

v (bidem, (LV]), P.O., 1V, 1, pp. 79-80.

» Philoxeni Mabbugensis, Zraciatus de 7Trinitate et Ilncarnatione, ed. Vaschalde,
p. 147/196; la J. Lebon, gz.czz, p. 478.
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Timotei Aelurul repetd la saturatie respectiva formuld, dind-o mostenire
primité de la Périnti: «Urmand credinta Apostolilor, cum a fost spus, precum
si Invétiturile Sfintilor Pdrinti, noi mérturisim pe Hristos Dumnezeu ca
unica fire intrupatd a lui Dumnezeu Cuvantuls*. Aproape toti dascilii
monofiziti observé insé cele doud componente ale formulei: 1. o singuré fire
a lui Dumnezeu Cuvantul si 2. Intrupati, in care cea dintdi exprimi
Dumnezeirea Cuvantului, iar cealalt, desigur, Intruparea.

Sub influenta Sfantului Chiril, Sever foloseste termeni caracteristici
acestuia. Asertiunea gramaticului Serghie, ci «dupd unirea negrditd nu mai
spunem nici doud firi, nici doud proprietéti», Sever cautd sid o indrepte,
sustinind, intemeiat pe autoritatea Sfantului Chiril, ci in Hristos trebuie
mentinutd dualitatea proprietétilor ca insusiri naturale pentru a se evita
eroarea sinusiastd, dar intr-un fel care si nu ingiduie alunecarea in
nestorianism. Mérturisirea proprietitii firilor, el spune cid a gisit-o in
scrisoarea a doua cétre Succensus a Sfantului Chiril». Autoritatea Sfantului
Périnte si in aceastd privintd e, deci, de necontestat. Spre apararea insusirilor
firesti si justa intelegere a comunicérii lor, intr-o scrisoare cétre Oecumenius,
Sever spune: «Pentru a pézi unirea in afara amestecului nu evitim
madrturisirea proprietétii firilor din care este format Emanuel... dar ocolim a
separa si impérti proprietétile intre doud firi»».

Din cele expuse reiese mereu importanta concluzie cd invétitorii
monofizitismului intrebuinteazd termenii fire, ipostas si persoand ca
sinonimi*. De asemenea, si faptul cd in formula «o fire intrupaté», in special
la Sever si dupéd interpretarea teologilor necalcedonieni actuali, cuvintul «o»
nu designeazd simplu «una» (singurd) pentru a justifica acuzatia de
monofizitism». Aceastd constatare deci duce si la o mai buni intelegere a
conditiel umanitétii In unirea ipostaticd, exprimaté intr-un mod ce aminteste

= Timothée Elure, Regfivtation du 7ome de Leon, Mss. Syr., fol. 50 v. A.; 1a J. Lebon, gz.¢7z,
p. 478.

2 Severi Antiochieni, Zpistola /7 ad Sergium Grammaticuns, ed. Lebon, 121-122; Idem,
Lpistola [ ad  Sergium  Grammaticun, ed. Lebon, in «Corpus Scriptorum
Christianorum Orientalium» (C.S.C.0.), tom 7, Louvain, 1949, p. 54.

» Severus of Antioch, Ze#er /7o Oecumenius, A Collection of Letzers, ed. Brooks, P.O., 12, 2,
p. 194/22;176-177 | 4-5; 1a J. Lebon, gp.czz, pp. 536, 537, 551.

» Rev. V. C. Samuel, Ore /ncarnate Nature of God the Word] in «Unofficial Consultation
Between Theologians of Eastern Orhtodox and Oriental Orthodox Churches »,
august 11-15, 1964, in «The Greek Orthodox Theological Reviews, vol. X, 1964-
1965, nr. 2, p. 46.

= [pidern, p. 49.
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teoria improprierii firii umane de cétre Cuvantul, a Sfantului Chiril sau pe
cea a enipostasei lui Leontiu de Bizant. La teologii necalcedonieni gésim si
argumente in favoarea comunicérii insusirilor in persoana Mantuitorului
lisus Hristos. De pild4, pentru Sever al Antiohiei «lucrurile care sunt fizic ale
umanitétii au devenit ale Dumnezeirii Cuvantului, iar cele care sunt ale
Cuvantului au devenit ale umanitétii cu care s-a unit ipostatic»*. Felul de a
gindi asa este Imprumutat expres de la Sfantul Chiril>.

7. CONVERGENIE ST PERSPECTIVA RECONCILIERIT ECLEZIALE

In cursul istoriei, Bisericile monofizite au recunoscut existenta celor
doud firi in persoana lui lisus Hristos, in mdrturisirile lor de credints,
precum si in diferitele lor sinoade. Deosebirile intre Biserica Ortodoxi si
Bisericile Vechi Orientale nu privesc decit foarte putin domeniul de neatins
dogmatic, ci pe cel cultic si organizatoric. Invititura lor dogmatics, cu mici
exceptii, cu expresii neclare si folosind o terminologie tehnico-teologici
confuzd, exprimi o invétiturd ortodox4 in general.

Dialogul teologic intre cele doud familii de Biserici s-a deschis oficial
in decembrie 1985, dupd ce mai inainte au avut loc consultatii teologice
neoficiale la Aarhus (1964), Bristol (1967), Geneva (1970), Addis-Abeba
(1971) si la Chambesy (1979). Aceastd inaugurare a dialogului teologic oficial
a constituit un mare eveniment atit pe planul ecumenic al Bisericii intregi,
cat si, mai ales, in lucrarea ecumenicd a Bisericii Ortodoxe si a Bisericilor
Vechi-Orientale pentru refacerea unititilor lor ecleziale de credintd, in
contextul Traditiei Apostolice cireia ele apartin in mésuri variate.

Ficind o privire de ansamblu asupra raporturilor din ultima vreme
intre Biserica Ortodoxd si Vechile Biserici Orientale, sub aspectul dogmatic si
mai ales al hristologiei chiriliene, se constaté ci in privinta firilor Méntuitorului,
dezbaterile de la Aarhus au indicat o deosebire de terminologie. Cele de la
Bristol au dus la aceeasi concluzie in privinta vointelor si energiilor. La
Chambésy si Addis-Abeba s-a ciutat depésirea impasului prin pregitirea unei
declaratii de reconciliere.

In privinta formuldrii declaratiei, constatarea unanimi este ci invititura
Sfantului Chiril oferd o bazd comund, ldsand posibilitatea unei interpretari
in consensul doctrinei proprii fiecireia dintre Biserici. Télcuirea pe care

= Severus patriarch of Antioch, Zeter / 7o Oecumenius..., P.O., X11, 2, pp. 178-179 / 6-7; la
J. Lebon, op.cit., p. 569.
= St. Chiril, Contra blasfemiilor lui Nestorse, cartea 111, cap. 3, P.G. LXXVI, col. 137.
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teologii celor doud Biserici o dau invététurii chiriliene este corectd, fideld
fagasului statornicit de-a lungul veacurilor de Pirinti si Sinoade.
Necalcedonienii contemporani insisi iau o atitudine criticd atat fatd de
nestorianism, cét si fatd de monofizitism». Pozitia critici a unora dintre
teologi fatd de preponderenta elementelor chiriliene” in miezul discutiilor se
motiveazd cu dorinta de a nu se inregistra cumva vreo intreldsare a
formulelor sinoadelor ecumenice. Dar asa cum am observat, sinoadele insele
se raportd la tnvéatidtura Sfantului Périnte.

La adéncirea neintelegerilor provocate de terminologia teologicid au
contribuit la conditiile istorice ale acelor vremi de controversi. Astizi
dispdridnd acele conditii, mai mult incd, credndu-se si posibilitatea unor
contacte multiple si sincere, reprezentantii acestor Biserici socotesc cd o
apropiere este posibild si necesari.

Teologii participanti la consfatuirea de la Aarhus au sustinut in mod
clar si unanim cd deosebirea intre Biserica Ortodoxd si Vechile Biserici
Orientale pe teren dogmatic hristologic are numai un caracter terminologic.
Intr-un important referat, Prof. I. Karmiris spunea: «Credem c# expresia lui
Chiril din Alexandria (pe care Chiril a inteles-o exact) in sensul formulei de la
Calcedon: «doud naturi» intr-o singurd persoand a lui Hristos», care e mai
intrebuintatd si mai satisficdtoare pentru Bisericile monofizite, poate fi
propusd ca bazd pentru dorita unire. Aceasta pentru cid «deosebirea intre
Bisericile monofizite si cele ortodoxe este probabil mai mult terminologica
decit reald»». Un alt teolog, I. Romanides, a sustinut, de asemenea, ci
ortodocsii pot admite expresia lui Chiril din Alexandria si a monofizitilor «o
naturd a lui Dumnezeu Cuvéntul intrupati», intrucit prin ea se intelege un
ipostas a lui Dumnezeu Cuvéantul intrupat si deci are acelasi sens cu formula
«doud naturi in Hristos», sau «doud esente»®.

Posibilitatea intregirii definitiilor de credintd a fost relevatd de
teologii participanti la consultatiile amintite, chiar recomandandu-se in
declaratiile finaleelaborarea unei formule comune. Ideea de a ldrgi cadrul

» Archbishop Mar Severius Zakka Iwas, 7%e Doctrine of the Union of fawo Natures in Christ,
in «Unofficial Consultation...», p. 153.

» Prof. N. Trembelas, Some Observations on the Aarfus Consultation, in «Paper and
Discussion Between Eastern Orthodox and Oriental Orthodox Theologians» - The
Bristol Consultation, July 25-26, 1967..., in «The Greek Orthodox Theological
Reviews, vol. XIII, 1968, p. 144.

» Referatul era intitulat Zodlema wunijficdrii Bisericilor necalcedoniene orientale si cele
ortodoxe pe baza formuler lui Chiril: «o naturd a lui Dumnezey Cuvdntul intrupaty.

s In referatul O naturd sau un jpostas a lui Dumnezeu Cuvintul infrupat
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doctrinal al sinodului de la Calcedon, fird a aduce atingere definitiei
dogmatice, a existat incd in epoca patristicd. In ceea ce priveste pozitia
Sfantului Chiril in acest context se considerd cd daci ar fi asistat la sinodul
de la Calcedon, probabil cd ar fi fdcut concesia ce i s-ar fi cerut, intrucit el
punea accentul pe idei si nu pe cuvinte. Teologii necalcedonieni, fird a se
propunta direct asupra acestei posibilitdti, aratd ci, in orice caz, cuvintele
omenesti sunt prea slabe in continut pentru a reda taina Intruprii=.

Principiile célduzitoare pentru elaborarea unei formule de concordie
reies din Insesi dezbaterile de pand acum, sintetizate in declaratiile amintite:
«In ce reproducem pasajele ce intereseazi. Intai, din cea de la Aarhus, care
spune: In ce priveste esenta dogmei hristologice, ne-am gisit in plin acord.
Dincolo de o terminologie diferitd, utilizatd de fiecare in parte, vedem
exprimat acelasi adevir. Intrucit suntem de acord in a respinge firi rezerve
atat doctrina lui Eutihie, cat si cea a lui Nestorie, acceptarea sau neacceptarea
Calcedonului nu antreneazi acceptarea nici a uneia, nici a alteia dintre
erezii. Cele doud pérti au gésit cd ele au urmat in mod fundamental
invétitura hristologicd a unicei Biserici nedespértite formulate de Sfantul
Chiril»®.

In declaratia de la Bristol se spune: «Incepand cu veacul al cincilea,
noi am folosit formule diferite pentru a mérturisi credinta comuni intr-un
singur Domn lisus Hristos. Dar ambele pirti vorbesc de o unire fird
amestec, fird schimbare, fird impértire si fard despértire. Cele patru adverbe
continud traditia noastrd comund. Ambele (Biserici) afirmd permanenta
dinamicd a Dumnezeirii si umanitétii cu toate proprietétile si facultétile lor
firesti Intr-un singur Hristos»®.

A treia consultatie neoficiald a teologilor Bisericii Ortodoxe si a
Bisericilor necalcedoniene (Geneva, 1970), intre altele, precizeazd urmatoarele:
«Asupra esentei dogmei hristologice, cele doud traditii hristologice cu toate
cele cincisprezece veacuri de despirtire, continud si fie in plin si profund
acord cu traditia universald a Bisericii celei nedespértite. Aceasta este
invétitura Sfantului Chiril asupra unirii ipostatice a celor doud firi ale lui
Hristos, pe care le afirmidm cu toate ci putem sé folosim pentru explicare o
terminologie diferitd... Intelegerea comun4 a hristologiei este o bazi pentru
viata, ortodoxia si unitatea Bisericii. O astfel de declaratie de impécare ar
putea sd se foloseascd de teologia Sfantului Chiril de Alexandria ca si de

2 Rev. V.C. Samuel, One /ncarnate Nature of God the Word, p. 37.
w An Agreed Statement, in «Unofficial Consultation...», p. 14-15.
» An Agreed Statement, in «Papers and Discussions...», p. 133-134.
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expresiile utilizate in formula concordiei din 433 dintre Sfantul Chiril si Ioan
de Antiohia, de terminologia celor patru sinoade din urmi si de textele
patristice si liturgice a celor doud pérti. o astfel de terminologie nu ar fi
utilizatd ntr-un mod ambiguu pentru a ascunde un dezacord real, ci spre a
face mai vidit acordul care existd realmente»*.

Gandindu-se la o formuld de concordie, Périntele Prof. Dr. Dumitru
Sténiloae a recomandat atunci urméitoarele: «Ldsdnd definitia calcedoniani
in valabilitatea ei, asa cum Sinodul II ecumenic lisdnd valabild definitia
niceeand, a stabilit pe baza ei Simbolul mai complet si de un perfect echilibru
in problema trinitard, formula hristologicd mai explicitd care s-ar stabili de
comun acord cu necalcedonienii, n-ar face decdt si dezvolte continutul
definitiei calcedoniene care cuprinde in sine numérul singular si plural»».

Périntele Prof. Dumitru Stiniloae afirmd cd e posibild o definitie
comund, care ar putea fi formulatd astfel: «Méarturisim pe Unul si Acelasi Fiu,
Domnul nostru lisus Hristos, desivirsit in Dumnezeire si desdvarsit in
omenitate, Dumnezeu cu adevirat si om cu adevirat, pe Acelasi din suflet
rational si trup, de o fiintd cu Tatdl dupd Dumnezeire si de o fiintd cu noi
dupd omenitate, dupd toate asemenea noud afard de picat, Tnainte de veci
ndscut din Tatil dupd Dumnezeire si in zilele de pe urma Acelasi pentru noi
si pentru a noastrd méintuire din Fecioara Maria, Néscédtoarea de Dumnezeu,
dupd omenitate; pe Unul si Acelasi Hristos Fiul lui Dumnezeu, Domn, Unul-
Néscut, cunoscut @77 si 7z doud naturi, adicd @7z si i doud esenfe, in chip
neamestecat, neschimbat, neimpartit si nedespartit, deosebirea naturilor sau
esenfelor nefiind desfiintatd nicidecum din cauza unirii, ci salvindu-se mai
degrabd proprietatea fiecdrei naturi sau esente si alcituind o persoani sau
un ipostas, sau o naturd a lui Dumnezen Cuvintul intrupatd [Dumnezeu
Cuvintul asumdand si pdastrand in jpostasul Sdu natura umand si integritatea e,
n mod neschimbart si neconfundal si nedespdarfit in unire cu natura Sa
dumnezerascd 51 savirsind prin ele in mod nedespdarlit si neconfundat lucriyile
Sale leandrice, adicd cele umane in chip dumnezelesc si cele dumnezeiesti cu
Pariciparea omenitans Sales”.

Périntele Prof. Dumitru Sténiloae spune in continuare, cé partea de la
urmd, din parantezd, poate lipsi. PAnd la parantezi e definitia calcedoniand in
care sunt intercalate expresiile subliniate ale necalcedonienilor. Intercalandu-se

s Conclusions de la F&me consultation non-gfjicialle des 7Théolggiens de [ Bglise orthodoxe ef
des Fglise non-chaldonnnes, in «EpisKepsis», [, (1970), nr. 15, p. 9, 11-12.

s Pr. Prof. Dr. Dumitru Stéiniloae, Ausibilitatea reconcilierii dogmatice..., p. 26.

7 [pident, p. 26-27.
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aceste expresii, in definitia de la Calcedon, ea va fi pusé la addpost de orice
interpretare nestoriand, iar expresiile mecalcedoniene vor fi ferite de orice
interpretare monofizita=.

Definitia de la Calcedon, mérturisind pe Hristos ca o persoand in
doud firi, dar firea omeneascéd ipostasiatd in persoana Cuvantului, a fost
epocald si providentiald din mai multe puncte de vedere. Ea a salvat
omenitatea in Dumnezeu, adici realitatea ei pentru veci in cea mai adinci
intimitate a lui Dumnezeu. Prin aceasta a evidentiat demnitatea ei si
comuniunea noastri cu Dumnezeu Insusi prin omenitatea primiti de la El,
adicd méntuirea noastrd, cici chiar Dumnezeu a devenit pentru veci
persoand a firii omenesti, persoani omeneasci intre oameni.

Prin definitia de la Calcedon s-a dat expresia cea mai justd invéatéturii
evanghelice, ci prin Hristos, Dumnezeu S-a ficut om si omul s-a ficut
Dumnezeu, ci s-a realizat apropierea maximi intre om si Dumnezeu, cé s-a
inldturat peretele din mijloc. Astfel, Sinodul de la Calcedon a revérsat si
continud si reverse o imensd energie si lumind in géindirea teologici si o
negriitd evlavie in inimile credinciosilor.

A doua intélnire oficiald de la Manéstirea Anba Bishoy - Egipt, iunie
1989 si a treia intilnire oficiald de la Chambesy, septembrie 1990 au
aprofundat in spirit convergent, dar fird sacrificarea adevirului dumnezeiesc
revelat, doud probleme spinoase: aceea a terminologiei si a formularii
conciliare in hristologie, inscriind un pas consistent in drumul spre
consensul teologic deplin al celor doud familii de Biserici.

Ortdodocsii si vechii orientali trebuie si giseascd neintirziat ciile
pentru refacerea unititii ecleziale, dat fiind si faptul ci de-a lungul timpului,
in ciuda rupturii, dupd Sinodul IV ecumenic, intre ortodocsi si vechii
orientali au existat intotdeauna relatii, uneori foarte bune, iar influentele
teologice reciproce, care n-au lipsit, si-au adus contributia lor pretioasi la
formarea teologiei, atdt a unei pérti, cit si a celeilalte, indeosebi in materie
de hristologie, de teologia cultului si a icoanelor”. Nutrim nidejdea ci
necalcedonienii se vor preocupa si ei tot mai mult de modalitéti mai concrete
in ce priveste dorita reconciliere intre Bisericile noastre. Acest lucru nu e
imposibil de realizat, o datd ce piedicile istorice au dispidrut din calea
impdécirii, iar diferentele dogmatice intre noi si ei, chiar dupé opinia celor
mai multi dintre ei, sunt neesentiale.

» [pidem, p. 27.
» Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu, Zmzugurarea dialogului oficial intre Biserica Orfodoxd si
Bisericile vechirorientale, in «Biserica Ortodoxd Roménés, CIV (1986), nr. 1-2, p. 48.
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Atat teologia calcedoniand, cét si cea necalcedoniand, contempleazd in
Hristos pe Dumnezeu Care se manifesté prin firea omeneascd, o restaureazi, o
fnaltd, o inddumnezeieste, transmitdndu-i viata proprie. Firea omeneascd
trebuie si devind strdvezie pentru cea dumnezeiasci in viata cu adevirat
crestind. Tn acest scop omul trebuie si moari duhovniceste pentru ca si viseze la
o viatd noud in lisus Hristos. Vointa lui se taie de la el asa incét in aceastd viati
noud si se manifeste numai cea dumnezeiascd. Ambele familii de Biserici
mentin In mare adevdrul acestei experiente crestine pe care trebuie si o
aprofunddm péni la bucuria finald a Bisericii celei una in Iisus Hristos.

Atét ortodocsii, cit si necalcedonienii, sunt chemati si studieze mai
aminuntit hristologia lui Sever de Antiohia pentru cé la el se pot gési punti
de apropiere intre cele doud Biserici. De aceea nutrim nidejdea cd fratii
necalcedonieni, cercetdnd propriile lor izvoare patristice, se vor convinge
chiar din ele de ortodoxia formulei Sinodului IV de la Calcedon, vizand ci
teologii lor de atunci géndesc la fel si cd Bisericile necalcedoniene se afld pe
pozitii apropiate Ortodoxiei.

In dialogul dintre noi trebuie gisite formuliri hristologice largi, de
mare echilibru dogmatic, antinomice, ca s nu zicem paradoxale, in care si
se regiseascd cele doud familii ale Bisericilor Orientului, si cu laturile
doctrinare opuse, fird ca aceasta si insemne cumva, pentru Biserica
Ortodoxd, pirdsirea formulérii hristologice a sinodului de la Calcedon.
Asadar este vorba de un dialog responsabil in egald mésurd pentru ambele
pérti, fiindcd nici uneia dintre acestea nu-i poate fi indiferent orice rezultat al
acestuia. «Refacerea unititii ecleziale a celor doud familii de Biserici va spori
ponderea Bisericii Ortodoxe pe plan ecumenist si contributia ei la dialogul
ecumenist pentru realizarea unitétii crestine ecleziale»®.

Tn noiembrie 1993 a avut loc tot la Chambesy a patra intalnire oficiald
spre a studia procedura restaurdrii complete a comuniunii. Aici s-a discutat
asupra modalitdtii de ridicare a anatemelor, de reintrare in comuniunea
euharisticd si de respectare reciproci a traditiilor liturgice ale fiecirei familii
ortodoxe. La sfirsitul acestei reuniuni Mitropolitul egiptean Bishoy de Damiette
a declarat: «Istoria va nota acest eveniment care restaureazi o unitate rupté
acum 15 secole», iar Mitropolitul ortodox Damaskinos al Elvetiei a constatat cu
bucurie cid s-a ajuns la convingerea ci Hristologia noastrd este comund si,
satisficut de rodul acestei intélniri oficiale, intreba: «Daci Sfintii Périnti ne
unesc, cine ne poate diviza?».

w0 [pidem, p. 50.

 Dr. Antonie Pliméideald, Mitropolitul Ardealului, Zizlogul dintre Biserica Ortodoxd st
Biserica Ortodoxd Vechi-Orientald, in «Ortodoxiar», XLVI (1994), nr. 1, p. 147.
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Criza disensiunilor contemporane dintre marile confesiuni si denominatii
crestine este o realitate tristd pe care eforturile ecumeniste se incumeté si o
depéseascd. Nu este, oare, cazul sd ne intrebdm mai curajos cirui spirit se
datoreste aceastd dezunire si dezmembrare in Biserica lui Hristos, Biserici
intemeiatd de El - teoretic si practic - ca un tot? Origen ridicd aceastd
probleméd gravi a unitétii, accentudnd cé «oricare ar fi credinciosii - ei sunt
membrii Trupului lui Hristos - ai Bisericii - privitd ca un tot»=. Acest Trup
tainic a fost insufletit de Fiul lui Dumnezeu si numai mentinerea si
potentarea acestei Tnsufletiri a Sa poate sd readucd duhul iubirii si al unimii
de viata.

= Origene, Contre Celse, tome 11, livre 111, par. 29-30, p. 71-73, in col. «Sources chrétiennes»,
Paris, 1969.
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ZUSAMMENFASSUNG. Die Antworten des Mitrofan Kritopulos
an Thomas Goad (London, 1623). Der vorliegende Aufsatz ist eine
Ubersetzung (aus dem griechischen Originaltext ins Ruménische) der
Antworten des Mitrofan Kritopulos - Metropolit von Memfis und Agypten
und Patriarch von Alexandrien (1633-1639) - an den anglikanischen
Theologen Thomas Goad (London 1623). Der Ubersetzung geht eine kurze
einleitende Studie voran, in der die Bedeutung dieser Antworten fiir die
orthodoxe Theologie gezeigt wird.

Personalitate marcantd a secolului al XVIllea, Mitrofan Kritopulos
(1589-1639), cunoscut ca mitropolit de Memfis si Egipt si patriarh al
Alexandriei (1633-1639), dar indeosebi prin eforturile sale ecumeniste timp de
un deceniu (1617-1627), de a face cunoscutd Biserica Ortodoxd in Apus, prin
numeroase contacte cu diferite universititi si personalititi teologice de
prestigiu, in timpul célétoriilor sale In Anglia, Germania, Elvetia si Venetia'.
Activitatea aceasta ecumenistd a lui a culminat cu "Mérturisirea de credinti a
Bisericii Sobornicesti si Apostolice de Résdrit", scrisi de el in Germania la
cererea profesorilor Universitéitii din Helmstadt, in 1625, dar si cu alte lucréri
alcétuite de el in acest scop, intre care "Réspunsurile” sale citre teologul anglican
Thomas Goad, scrise spre sfarsitul sederii sale in Anglia (1623):.

 JOAN ICK, Mérturisirea de credintd a lui Mitrofan Kritopulos. Insemnitatea ei
istoricd, dogmatici si ecumenisti. Anexd: Traducerea in roméneste a Méarturisirii,
Sibiu, 1973, p. 20-56; DAVEY COLIN, Pioner for Unity. Metrophanes Kritopoulos
(1589-1639) and relations between the Orthodox, Roman Catholic and Reformed
Churches, Londra, 1987, p. 75-288.

> JOAN ICA, op. cit., p. 61-64; D. COLIN, op. cit., p. 128-137; IOAN KARMIRIS, Mérturisirea
de credintd impreund cu Réspunsurile lui Mitrofan Kritopulos cétre Goad si
invititura lui dogmatici (in greceste), Atena, 1948, p. 26-38.
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Se stie cd Mitrofan Kritopulos a fost timp de doi ani (1523-1515) in
Térile Roméne impreund cu patriarhul Alexandriei Chiril Lukaris (11638).
Acesta primind vestea acordérii unei burse de studiu pentru tinerii greci, din
partea regelui Angliei, trimite pe tdnérul Mitrofan Kritopulos, care petrece in
Anglia sapte ani (1617-1624), cinci la Universitatea din Oxford si doi in Scotia
si la Londra. Cétre sfarsitul sederii sale la Londra, a fost intrebat de teologul
anglican Thomas Goad sau Godus "despre starea Bisericii Sobornicesti si
Apostolice a Réséritului, care se afld In prezent sub o mare tiranie si cum se
foloseste de Taine si care este pérerea ei despre cei adormiti” (Rasp. 1).

"Réspunsurile” lui sunt in numér de 18, cum el insusi le enumer4, si au
fost redactate in 1623 la Londra, la doud intervale scurte’. Prima parte e formaté
din Réspunsurile 1 si 2, datate "14 august 1623" si au fost publicate pentru
prima datd de Constantin Diovuniotis in 1915¢, in care trateazé pe scurt despre:
1) despre starea de atunci a Bisericii Ortodoxe si 2) despre Taine, in special
despre Botez, Mirungere, Dumnezeiasca Euharistie si Mérturisire, despre cei
adormiti, rugiciunile si pomenirile Bisericii pentru ei si unele chestiuni
liturgice. Partea a doua, mai mare, publicatd pentru prima datd de prof. loan
Karmiris n 19487, cuprinde urmétoarele 16 Réspunsuri, in completarea primei
pérti, scrise probabil la o noud rugidminte a lui Goad si se intituleazi: "Alte
Réspunsuri citre acelasi profesor Goad, de acelasi Mitrofan" si trateaza: 3)
Despre cértile canonice; 4) Despre traditiile dogmatice si cultice; 5) Despre
ceremoniile de la césétorie; 6) Despre afurisire (excomunicare) si cei ce au murit
afurisiti; 7) Despre apa sfintitd; 8) Despre puterea celor patru patriarhi; 9)
Despre péstrarea Sfintei Paini; 10) Despre numarul Tainelor; 11) Despre sfintele
icoane din biserici; 12) Despre rugiciune; 13) Despre Impértisanie, de cate ori si
in ce zile se face si la ce ord si daci trebuie s ingenunchem; 14) Despre sfanta
masd si despre sfantul altar; 15) despre pregitirea crestinilor pentru
impértisirea Tainei; 16) Despre forma bisericilor din Biserica Résériteand si
despre catapeteasma sfintului altar; 17) Despre céntarea in bisericé; 18) Despre
Liturghie sau despre rugiciunile comune, dacé se face de fiecare din crestini in
limba cunoscutd si parinteasca.

Profesorul Ioan Karmiris a arétat cel dintéi cd la baza Marturisirii lui
Kritopulos (1625) stau Rispunsurile sale citre teologul anglican Thomas Goad,
pe care le presupune si completeazi, ele "constituind prima schité pregétitoare a
Maérturisirii, in care Kritopulos a incercat si formuleze pentru prima oard
invétitura ortodoxd asupra unor chestiuni puse lui de anglicani, dintre care cele
mai multe dintre ele fiind de naturd practicd si liturgicd. De aceea existd o

s [. KARMIRIS, op. cit., p. 22-23; D. COLIN, op. cit., p. 132.

» CONSTANTIN DIOVUNIOTIS, Mitrofan Kritopulos (in greceste), Atena, 1915, p. 51-60.
s I. KARMIRIS, op. cit., p. 26-38.
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strinsd legiturd intre Réspunsuri si Mérturisire. Tn amandoud se intalnesc
aceleasi idei, reludndu-se citeodati aproape prin aceleasi cuvinte si fraze chiar,
astfel cd amandoud se ldmuresc si se completeazi reciproc. Se intelege de la sine
cd Raspunsurile sunt inferioare in mare parte Mérturisirii, deoarece ele ating
putine puncte ale invétiturii ortodoxe si de mai micé importanti si intr-un mod
uneori imperfect, pe cind Marturisirea cuprinde aproape intreg sistemul
dogmatic ortodox, pe care l-a dezvoltat sistematic intr-un mod mai mult sau mai
putin fericit". Réspunsurile lui Kritopulos sunt adresate amical si particular unei
singure persoane si se referd la unele chestiuni mai speciale si de importanta
secundard si ele au fost scrise in grab4, in ajunul plecérii lui din Anglia, cum el
nsusi scrie: "Fiinded timpul nu-mi ingéduie s fac aceasta pe larg (pentru ci ai si
ma vezi pregitindu-mai de céldtorie) voi incerca, pe cit pot, sd implinesc cererea
ta In putine cuvinte" (Résp. 1), In timp ce Marturisirea este adresatd oficial
profesorilor de teologie ai Universitétii din Helmstadt si prin aceasta lumii
protestante In general, pe care cduta s-o lamureascé asupra credintei ortodoxe si
dacd e cu putinti sé- atragi la aceasta’.

latd de ce Mérturisirea a scris-o dupid metoda teologicé sistematici si
intr-un interval de mai multe luni si dupd pregitirea prealabild ficutd in
Rispunsurile sale citre Thomas Goad. Rispunsurile l-au pregitit deci pe
ieromonahul grec si l-au condus la Mérturisirea sa din 1625. Din acest motiv,
zice prof. loan Karmiris, "Rdspunsurile lui Kritopulos cétre Thomas Goad au o
importantd speciald pentru cid pe de-o parte ele ldmuresc multe puncte ale
invétaturii dogmatice ale Mérturisirii lui, putind fi considerate ca un inceput si
ca o primd schitd a ei, iar, pe de altd parte, privesc si unele chestiuni mai
practice, necuprinse in Mérturisire si pe care o completeazéd oarecum™.

Comparind cuprinsul Marturisirii cu cel al Rispunsurilor, constatim
urmétoarele aseménadri si deosebiri’: problema Bisericii e atinsd aproape la fel,
in aceleasi cuvinte, de doud ori si in Réspunsuri (1, 8) si in Mérturisire (cap. VII,
XXIII). Despre Taine in general e vorba in Réspunsurile 2, 5, 9, 10, 13, 14, 15 si
in Mérturisire in cap. V, VII, VIII, IX, X, XI, XII, XIII, observindu-se o mare
aseménare asupra Tainei Césétoriei si Euharistiei. Apoi, in Rispunsurile (13, 14,
15) se expun mai ales unele aspecte liturgico-practice, pe cdnd in Marturisire
sunt expuse toate Tainele, din punct de vedere dogmatic; Taina Mirungerii si
Preotiei nu sunt mentionate deloc in Réspunsuri. Se observd apoi o mare
aseméinare, aproape in aceleasi cuvinte si fraze, despre cértile canonice (in Résp.
3 si in cap. III din Mérturisire); despre Traditie (in Résp. & si in cap. XIV din

¢«ID., op. cit., p. 24.
7 Ibidem.
s Ibidem.
*ID., op. cit., p. 25; IOAN ICA, op. cit., p. 61-62.
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Mérturisire); despre post (in Résp. %4 si cap. XVIII din Mérturisire); despre
sfintele icoane (in Risp. 11 si cap. XV din Mérturisire). In fine, numai in
Réspunsuri este vorba despre excomunicare (afurisire) (Résp. 6); despre sfintirea
apei mari si mici (Risp. 7); despre cintarea in bisericd (Résp. 17); despre
folosirea limbii proprii, périntesti, in cult (Rdsp. 18) si precizirile foarte
importante, mai in aménunt, In legéiturd cu cei adormiti si rugéciunile Bisericii
pentru acestia (Résp. 2). S se compare, de exemplu, cele spuse in Résp. 2 cu
cele atinse mai in general din cap. XX despre rugiciunea pentru cei adormiti din
Mirturisire, unde Kritopulos, plecind de la cuvintul Sfantului Apostol Pavel de
la 7 Corinteni’s, 5 si Ailjpeni1, 23, spune ci "dupd plecarea de aici sunt unii care
dobindesc indatd petrecerea cu Hristos si altii care dobdndesc lucrarea
méintuirii doar In potentd si in nddejdea tare si neindoielnicé si fiind incercati
mai Intdi de toiagul pédrintesc al lui Dumnezeu se invrednicesc in timp de
lucrarea méntuirii... si Biserica s-a gindit s le arate lor o oarecare iubire de
oameni care constd In rugéciuni si implorédri pentru ei, indltate citre Dumnezeu
a toate, sé- elibereze grabnic din intristérile care- tin, fie si le trimitd lor in
temnitd o oarecare iertare si consolare" (Mérturisire, cap. XX). In Résp. 2 el este
mai explicit si nuantat: "Biserica, pe baza invétiturii Sfintilor Parinti, are de la
inceput o conceptie despre cei adormiti, fiindcé nu toti se duc direct la odihna, ci
multi din acestia se duc si In iad, Insé cu nidejde si pentru un anumit timp, dar
cit anume nu putem spune, stie numai Cel care 1i va izbavi pe ei de acolo". Iar in
legéturd cu "pomenirea sfintilor" din Liturghia Sfantului loan Gurd de Aur si a
Sfantului Vasile cel Mare Kritopulos conchide ci si "sfintii n-au luatd incd
desdvirsirea si se roagd pentru ei s o dobandeasci, ca unii care n-au dobdndit-o
desdvarsit. Si rugdndu-se pentru aceasta se roagd in taind pentru ei si pentru
noi, céci ei (sfintii), mijlocind pentru noi, nu mijlocesc mai putin la Dumnezeu
pentru ei Insisi. Pentru ci asa cum noi nu ludm fagiduinta féra ei, tot asa nici ei
n-o iau fird noi, dupd cuvintul Apostolului (£z7e7cap. 11)" (Résp. 2). Precizérile
sunt deosebit de importante si ele se regésesc si la marii teologi romani Dumitru
Sténiloae si Petre Vintilescur.

Fard discutie se gésesc la Mitrofan Kritopulos, in Réspunsuri ca si in
Mérturisire, unele formuldri mai putin fericite, In unele puncte de credints,
datorite fie lipsei accesului la izvoarele patristice in Apus, fie stadiului teologiei
in acea vreme, fie deschiderii sale ecumeniste fatd de protestanti, fie unei
oarecare influente din partea acestora”, dar in ansamblu el a ciutat "sd expund
in chip exact si fiard addugare sau scidere Marturisirea Bisericii Résiritene asa

© D. STANILOAE, Teologia Dogmaticd Ortodox4, vol. III, Bucuresti, 1978, p. 322-335;
PETRE VINTILESCU, Liturghierul explicat, Bucuresti, 1972, p. 124-130.

" JOANICA, op. cit., p. 96; 1. KARMIRIS, gp. c7Z., p. 68-069.
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cum tine ea crestinismul adevérat si ce anume invaté ea pe fiii ei in fiecare zi"
(prefata Mérturisirii).

Asupra originalitétii lui Mitrofan Kritopulos ca si asupra influentelor
eterodoxe nu mai stiruim, intrucit ne-am referit pe larg asupra acestora in
monografia noastrd consacratd Marturisirii sale. Aici voim doar si subliniem
importanta si actualitatea Raspunsurilor sale pentru teologia dogmatici,
comparatd si liturgicd si prin aceasta nevoia traducerii si cunoasterii lor in
teologia roméneascd. Prin ele se demonstreazi, de mai era nevoie, continuitatea
traditiei apostolice si a credintei ortodoxe de-a lungul veacurilor, precum si
deschiderea acesteia la interpelérile fiecérei epoci.

II

Rdspunsurile lui Mitrofan Kritopulos
cdtre Thomas Goad — Londra 1625

Traducere din greceste™

Preaerudituiul si preainvitatulus Thomas Goad,

dascdl vestit in feologie si faimos in infelepciune,
Mitrofan Kritopulos cel mai mic dintre monai.
Salutare in Hristos Dumnezet.

1. Despre starea actuali a Bisericii Risdritene

Mult invitate bidrbat, daci as avea rigaz mai mare, ti-as explica in
aminunt despre fiecare din lucrurile de care m-ai intrebat, iar eu as fi foarte
bucuros si fac aceasta pentru starea Bisericii noastre, care, desi persecutati, e
puternic atasati de traditiile Parintilor, precum si din dispozitia sincerd si

= [OAN ICA, ogp. ci, p. 177-181; 1. KARMIRIS, Influentele eterodoxe asupra
Mérturisirilor de credintd din veacul al XVIlHlea (in greceste), lerusalim, 1948,
passim.
 Traducerea Résp. 1 si 2 sa ficut dupd textul original grecesc editat de
C. DIVONIOTIS, op. cit., p. 51-60, iar Risp. 3-18 dupi textul original editat de I.
KARMIRIS, Mérturisirea de credintd impreund cu Réispunsurile..., p. 26-38, dupéd
codicele manuscris aflat sub numé&rul Harl. 5059 din Muzeul Britanic din Londra,
filele 1-24.
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bunivointa mea fati de tine. Dar, fiindcd timpul nu-mi ingéduie sé fac aceasta
pe larg (pentru cd ai sd mé vezi pregitindu-mé de céldtorie), voi incerca, pe cét
pot, sd implinesc cererea ta in putine cuvinte.

Asadar, Intrebarea ta era despre prealuminata Bisericd Soborniceasci si
Apostoleascd a Résdritului: cum este starea ei, intrucéit in prezent petrece sub o
mare tiranei, cum se foloseste de Taine si care este pirerea ei despre cei
adormiti.

Deci starea acesteia este astfel: existd patru patriarhi, prin care este
administrati Biserica: al Constantinopolului, al Alexandriei, al Antiohiei si al
lerusalimului. Sub patriarhul Constantinopolului sunt mai multi arhiepiscopi
(care sunt si mitropoliti) si episcopi si 0 multime nenumérati de crestini de
diferite nationalitdti, precum greci, bulgari, slavi, rusi, moscoviti, albanezi,
carmani, misi, care astdzi sunt numiti vlahi si moldovlahi. Sub patriarhul
Alexandriei nu sunt episcopi, decat numai unul, dar multi crestini greci si arabi,
dar arabii sunt cei mai multi. Sub patriarhul Antiohiei sunt saptesprezece
scaune de arhiepiscopi si episcopi si multi crestini arabi, iviri, colhizi si citiva
greci. Sub patriarhul lerusalimului sunt numai cinci scaune arhieresti, iar
crestinii nu sunt multi, iar acestia sunt arabi si un numéir mic de greci. Acesti
patru patriarhi si arhiereii de sub jurisdictia lor si toti crestinii supusi lor sunt in
acord 1n toate cele care 1i unesc pe crestini in evlavie si credinti. Intre ei nu exist
nici o deosebire, nu numai in dogma4 sau in traditiile Bisericii, dar nici in slujbe.
Acesta este un lucru minunat pentru cei care au minte si sunt in stare s judece
bine acestea, pentru cd nimic altceva nu evidentiazd purtarea de grijd a lui
Dumnezeu decét o astfel de armonie in Biserici. In Biserica Soborniceasci si
Apostoleascd Résériteand existd o mare ascultare a celor supusi fatd de cei aflati
in fruntea lor, si mai ales atunci cind cei aflati in frunte implinesc virtutile si
merg pe urmele apostolilor, atunci cand poporul i cinsteste ca pe niste Ingeri.
Jar dacd aceia se abat de la credinta dreapti, se supun si atunci (in cele ce privesc
dreapta credinti), insad nu le acordd acelora si evlavia ca celor virtuosi. Si de
aceea oricine ar putea vedea virtutea inflorind in Biseric4 si ardtind multe urme
ale apostolilor.

2. Despre Sfintele Taine si despre cei adormiti

Despre Taine spun atit, ci pind astézi ne folosim de ele dupé randuiala
Domnului si a ucenicilor Lui. Si cineva s-ar putea minuna vizind cum toate
exemplele Périntilor vechi s-au pédstrat de noi pand acum, pe cind ele sunt
aproape cu totul neglijate de altii. Céci noi pe cel care urmeazi si se boteze il
ducem mai intdi pané la usa bisericii, numitd impéréteascé, apoi il exorcizim cu
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exorcisme infricosdtoare, destul de lungi, de care si cel intre sfinti Grigorie
Teologul pomeneste zicind astfel: "Nici sd nu lungesti terapia exorcismului, dar
nici si n-o opresti pentru lungimea ei". Dupé exorcisme li se cere mérturisirea
credintei, daté fie prin ei insisi, fie prin nasi, daci cei care se boteazi sunt prunci
(céici pe pruncii crestinilor 1i botezdm ntotdeauna, iar pe cei dintre necrestini la
vérsta in care s-ar afla). Dupd care ii introducem in bisericd ca unii care au
mérturisit credinta.

Atunci preotul il pune pe cel botezat fnaintea altarului, dupé care 1i
porunceste nasului sé1 aducd de acolo dezbricat pe cel ce urmeazi si fie
botezat, la sfinta cristelnitd. Iar preotul, dupd ce citeste deasupra acesteia
rugdciunile randuite, alcituite in chip minunat de cei vechi, il dezbracd pe
catehumen. $i dupd ce la uns cu untdelemn, il boteazi cufundindul si
scotdndu-l de trei ori din ap4, la fiecare cufundare pomenind unul din cele Trei
Ipostasuri dumnezeiesti, zicdnd asa: "Boteazd-se robul lui Dumnezeu (cutare) in
numele Tatélui, Amin (o cufundare), si al Fiului, Amin (a doua cufundare), si al
Duhului Sfint, Amin (a treia cufundare)'. Iar nasul care sti aproape de preot
avind maéinile intinse cu diferite buciti de panzé intinse, pentru cé cel ce se
boteazd e Incé gol si ud, il primeste pe aceasta indatd din sfanta cristelnitd pe
bratele sale de la preot, care cintd "Cati in Hristos v-ati botezat in Hristos v-ati si-
mbrécat, Aliluia". Apoi il imbracé intr-o haini noud cintind: "Dd&-mi mie haini
luminoasd, Cel ce Te Imbraci cu lumina ca si cu o haind, mult milostive,
Hristoase Dumnezeul nostru".

Apoi 1l duce tnaintea sfantului altar, preotul mergand inainte si nasul
fmpreund cu cel botezat urmandu-l; acolo preotul il unge cu Sfantul Mir zicdnd
acestea: "Pecetea darului Duhului Sfint, Amin". Sil unge in chipul crucii pe
toate organele simturilor, pe piept si genunchi, zicdnd cele de mai sus. Apoi il
Tmpértaseste pe el cu Cina Domnului.

Se remarcd aici doud lucruri foarte necesare: primul cid indatd dupia
Botez noi ungem cu Sfantul Mir, al doilea ci Impértisim cu masa tainicé.
Motivul este ci si peste Méntuitorul, indaté ce a iesti din ap4, a venit Preasfantul
Duh in chip de porumbel, al cirui tip este Sfantul Mir si stim de altfel cd
intotdeauna comoara aflaté In pungi se pecetluieste. Deci dacé si Sfantul Botez
este o comoard a darului Preasfantului Duh, este necesar ca ea sé se pecetluiascé
indati, ceea ce produce team4 hotilor ispititi sd o fure.

lar motivul Impértésirii noastre de Jertfa tainicé indatd dupé Botez este
nsusi marele Vasile: "Precum cel néscut trupeste are nevoie de hrani trupeascé,
tot asa cel rendscut duhovniceste are nevoie de hrand duhovniceascd". Pe 1dngéi
aceasta, cei care s-au facut fii ai lui Dumnezeu si Tatél trebuie si fie concorporali
[sd aibd acelasi trup; cf. Zfeserns' 3, 6] cu Hristos, adevératul Fiu natural al lui
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Dumnezeu. lar concorporalitatea nu se petrece altfel decat prin impértisirea de
insusi preacuratul Sdu Trup si Sdnge. Dar si altfel: amenintirile pe care le
adreseazd Hristos celor botezati sunt aceleasi cu cele la adresa celor care nu
méndncé Trupul Lui si nu beau Séngele Lui. Si "daci cineva nu se va naste din
api si din Duh, nu va intra in Tmpéritia cerurilor" [0z 3, 5], la fel spune si
despre Tmpartisirea de El: "De nu veti méinca Trupul Fiului Omului si nu veti
bea Sangele Lui, nu veti avea viatd in voi" [/oa 6, 53]. lar celor care obiecteazi
[spunind] cd pruncii n-au nici o simtire a Cinei, le rdspundem ci nu are o
simtire nici a Botezului, si asa cum i botezdm crezand in iubirea de oameni a lui
Dumnezeu, tot asa 1i impértdsim de Jertfa tainicd crezlnd in Cel care a zis:
"Lisati copiii si vind la Mine" [#aze/ 19, 14]. Intr-un cuvant, pentru Cina
Domnului folosim aceleasi argumente ca si cele folosite pentru Botez (afard de
cel care sunt anabaptisti). Acestea despre prunci. lar ceilalti crestini, primind
iertarea de la parintii duhovnicesti (adicé de la cei cdrora Tsi méarturisesc pécatele
lor), se impértidsesc de dumnezeiasca Euharistie de multe ori pe an, neprimind-o
insd nu se Impértdsesc pand ce nu se indreaptd. Iar despre celelalte Taine sau
ceremonii tainice e asa cum se afld in Evhologhion (Molitvelnic).

E timpul acum sid ne spunem pérerea pe care o avem despre cei
adormiti, adicd despre cei alesi. Dintre cei alesi adormiti nu toti se duc la
odihnd, ci numai citi au mers aici pe calea cea Ingustd si strimtd, iar calea
aceasta este Indoitd, pe una se merge cu améindoud, adicd cu trupul si cu
sufletul, iar pe cealaltd dupd moarte numai cu sufletul. Deci cei care pésesc pe
calea Tngustd merg direct la odihné, eliberati de trup, iar cei care-si petrec aici
viata In desfitiri si pliceri care-si hrdnesc trupul ca pe o jertfd zilnicd,
desfitdndu-se toatd noaptea in asternuturi moi, uitdnd cuvéntul: "Privegheati si
vé rugati" [Mare/ 26, 41], se aseaménd oamenilor care desficandu-se un timp de
femei 1l primesc pe Stipanul si-l deschid intdmpinandu-L si cintand (unii ca
acestia nu sed n paturile lor, ci numai sprijinindu-se de un zid sau intr-un
baston); deci daci acestia intindndu-se repede de murdarii trupesti sau cdzand in
defdiméiri fatd de aproapele sau fiind cuprinsi de betie, dacid ar cidea din
nédejdea cea in Hristos, vai lor, cici pomenirea lor s-ar pierde o daté cu sunetul,
dacd Insd nu pérdsesc increderea in El, avem bune nédejdi despre ei, cici Tatél i-
a dat pe ei Fiului (ca om zic, ciici ca Dumnezeu ii are puterea) si nimeni nu poate
sé- ripeascd din miinile Lui. Céci El 1i cerceteazi pe ei cu toiagul si nuiaua, dar
si mila Lui nu se depérteazi de la ei. Unii ca acestia deci suferd chinuri in iad,
dar nu de la foc, cum amégesc unii, ci din descurajarea care vine din propria lor
cunostintd si din asprimea locului, iar pentru acestia Biserica a alcétuit
rugéciuni, cum se poate vedea limpede aceasta la toti Sfintii Parinti. Lisand deci
de o parte celelalte, din cauza presirii timpului (cici curdnd cu ajutorul lui
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Dumnezeu ne vom desparti unii de altii), dar si pentru cé agerimii spiritului tdu
fi este usor si cunoascd acestea din scrierile Périntilor, voi prezenta numai
cuvintele Sfintului Vasile cel Mare. Si anume rugiciunile acestuia care sunt
pentru cei adormiti si care astézi sunt tipdrite impreund in scrierile lui (intre alte
cirti ele s-au tipdrit de mai multe ori, bundoard in Penticostare si in
Evhologhioane). Spune, asadar, Sfantul Vasile cel Mare in una din rugéciuni asa:
"Tu, Doamne al slavei celei vesnice, Fiule iubit al Parintelui Celui Preainalt,
Lumind vesnicd din Lumina vesnicd, Soare al dreptitii, auzi-ne pe noi care ne
rugdm Tie: Odihneste sufletele robilor Téi, ale parintilor si fratilor nostri, care
au adormit mai Inainte, si ale celorlalte rudenii dup4 trup si ale tuturor celor de
o credintd cu noi, pentru care si facem acum pomenire; pentru cé stipénirea Ta
este peste toti si In ména Ta tii toate marginile pidméantului”. Si in aceeasi
rugéciune dupd putin [spune]: "Cel care si la acest praznic, cu totul desévarsit si
mantuitor, ai binevoit a primi rugéciuni de mijlocire pentru cei tinuti in iad,
didndu-ne mari nidejdi cd vei trimite usurare si mangéiere celor cuprinsi de
intristiri apédsitoare, auzi-ne pe noi, smeritii robii Tii, care ne rugdm Tie, si
odihneste sufletele robilor Tii celor mai dinainte adormiti in loc luminat, in loc
de verdeatd, in loc de odihni, de unde a fugit toatd durerea, intristarea si
suspinarea si aseazi sufletele lor 1l locasurile dreptilor si invredniceste pe ei de
pace si iertare". Iar in urméitoarea rugéciune [spune]: "Primeste deci, Stipéne,
cererile si rugéciunile noastre si odihneste pe toti périntii fieciruia, pe maici, pe
frati si pe surori, pe fii, pe cei dintr-o rudenie si dintr-o semintie si toate sufletele
care au adormit mai Tnainte Intru nidejdea invierii si vietii de veci; si aseazé
sufletele si numele lor in cartea vietii, in snurile lui Avraam, ale lui Isaac si ale
lui Jacob, in tirdmul celor vii, in Tmpéiritia cerurilor, in raiul desfitirii,
ducandu-i pe toti, prin ingerii Téi cei luminati, intru sfintele Tale locasuri. Ridica
Tmpreuna si trupurile noastre in ziua pe care ai hotérat-o dupa fégéduintele cele
sfinte si nemincinoase" s.a.m.d.

Din acestea deci si din multe ziceri ale acestui de Dumnezeu purtétor
Périnte si ale lui Grigorie Teologul in scrisoarea cétre fratele su Chesarie si ale
celui intre Sfinti loan Gurd de Aur si ale tuturor Sfintilor Parinti, vedem cé
Biserica are de la Inceput o conceptie despre cei adormiti in credintd cum cé nu
toti se duc direct la odihn4, ci multi din acestia si in iad, insi cu nidejde si
pentru un anumit timp, dar cit anume nu putem spune, stie numai Cel care i
va izbévi pe ei de acolo.

lar despre ultima dintre chestiuni (pomenirea sfintilor) cuprinse in
Liturghia Sfantului Ioan Gurd de Aur, spunem asa: mai intéi trebuie expuse
cuvintele, dupi care trebuie si fie aritat intelesul acestora. latd textul: "Tnci-Ti
aducem Tie aceastd slujbd duhovniceascd pentru cei adormiti in credinti:
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strdmosi, périnti, patriarhi, proroci, apostoli, evanghelisti, propovéduitori,
mucenici, mérturisitori si pustnici si pentru sfantul a cirui pomenire azi o
s#varsim, pentru Inainte-mergétorul si Botezétorul Ioan si pentru tot duhul care
s-a sivarsit in credintd, mai ales pentru Preasfanta, Curata si Preabinecuvéntata,
Maérita Stdpana noastrd, de Dumnezeu Néscétoarea si Pururea Fecioara Maria,
cu ale céror rugiciuni cerceteazé-ne pe noi, Dumnezeule. Si pomeneste pe toti
cei adormiti Intru nidejdea invierii si a vietii vesnice si-i odihneste pe dansii in
loc luminat, de unde a fugit orice intristare si suspinare, unde vid lumina fetei
Tale" s.a.m.d. Aceastd pomenire a sfintilor se giseste si in Liturghia Sfantului
Vasile cel mare, dar nu in acelasi sens, ci in altul, pentru ci aici se spune: "lar pe
noi toti care ne impértisim dintr-o Pdine si dintr-un Potir sd ne unesti unul cu
altul prin impértésirea Aceluiasi Duh Sfint si pe nici unul din noi sé nu ne faci a
ne Impértési cu Sfantul Trup si Sdnge al Hristosului Tdu spre judecatd sau spre
osandé, ci sd aflim mild si har impreund cu toti sfintii care din veac au bine-
pldcut Tie: cu strdmosii, parintii, patriarhii” si ceilalti, neschimbat ca mai sus in
Liturghia Sfantului loan Gurd de Aur. Cel intre sfinti Vasile cel Mare pare s fi
luat aceasta de la Liturghia zisd a Sfintului lacob, cici si la el sfintii sunt
pomeniti in acelasi inteles, de exemplu "ca sd aflim mild si har cu toti sfintii,
care Ti-au bine-pldcut Tie din veac, cu strimosii, parintii, patriarhii” si celelalte
ca mai sus.

Se pare ci este o mare deosebire intre ei: céci Vasile cel Mare impreun
cu lacob face rugiciuni citre Dumnezeu pentru a afla har impreund cu toti
sfintii, iar Ioan Guri de Aur face aceasta in mod simplu pentru sfinti. Ce putem
spune despre aceasta? Atunci cind cei doi, adici lacob si Vasile cel Mare, se
roagd ca si afla har impreund cu toti sfintii, ei arati slava de care se bucurd
sfintii de la Dumnezeu, iar pe noi ne indeamnd la virtute prin pomenirea
sfintilor, zicdnd c&, asa cum aceia, fiind oameni, au pézit poruncile lui
Dumnezeu pe cit este cu putintd omului si, slujindu-l cu evlavie, au dobéndit o
asa mare faimé, tot asa si noi trebuie si mergem pe urmele acestora. lar loan
Guré de Aur, fiindcd in timpul lui apdruse o erezie, dar nu apéruse chiar atunci
(cici incé de la inceput pare si fi fost observatd), ci atunci a inceput sé revind. lar
erezia era despre invierea trupurilor celor morti, pe care n-o acceptau cei care
ficeau acea erezie. Iar pentru ei argumentul era ci cei alesi se bucurd deja de
figdduintd. Deci dacd dupd suflet ei au dobéndit aceasta, invierea e de prisos. Si
insusi Périntele Gurd de Aur aratd pretutindeni in scrierile lui caducitatea
argumentelor acelora si le sldbeste, opunandu-se foarte viguros conceptiei lor,
dar nu ia biruit decit In cuvintul sapte al tomului al 5-lea (dupd editia lui
Sabkias), al cirui inceput este: "Mult m-a méingéiat ieri iubirea voastrd", cuvint
pe care gindirea ta agerd citindul va gisi multe si puternice argumente
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impotriva ereticilor, dar pe care eu, din cauza presirii timpului, le trec sub
ticere. De altfel, cuvantul vorbeste pentru un astfel de barbat preainvitat si
avind o mare experientd in cértile teologice, precum si in stiinta si arta intregii
logici. Deci Ioan Gurd de Aur, destriménd argumentele acelora si dovedind el
fnsusi pretutindeni, prin multe demonstratii, s-a folosit de cuvintele lor si in
Liturghia lui, ca sé arate prin ele cé sfintii n-au luat incéd desivirsirea si se roaga
pentru ei ca si o dobindeascd, ca unii care nu au dobandit-o desédvarsit. Si,
rugdndu-se pentru aceasta, se roagd in taind pentru el si pentru noi; céci si ei
[sfintii], mijlocind pentru noi, nu mijlocesc mai putin la Dumnezeu pentru ei
nsisi. Pentru cd asa cum noi nu ludm figiduinta fari ei, asa nici ei nu o iau farad
noi, dupi cuvintul Apostolului [£z7e7cap. 11].

Acestea ti le-am spus de la mine, bérbate preabun si preavenerat pentru
mine, nu atit din invititura mea, cit din experientd, despre intrebdrile
adresate. Iar dacd sunt foarte departe de speranta ta, imi cer cu totul iertare
pentru sldbiciune. Cici si eu am intreprins aceastd lucrare fiacind ascultare,
achitindu-mi atat fatd de dorinta ta, cat si fatd de bunévointa si iubirea de
oameni pe care mi-ai ardtat-o aceasta este pricina care m-a ficut si riman atét
de mult timp n aceastd casé ca o pasire prinsa in colivie de farmecul cuvintelor
tale, cci eu as fi dorit si plec indatd, dacé tu nu m-ai fi retinut aici. Primeste deci
cu placere aceasta, privind mai degrabi la rdvna noastra decit la lucrare, avind
mai degrabd in vedere sensul decit scurtimea lucrdrii; céci timpul nu-mi
ingéduie si explic mai pe larg si mai subtil despre aceasta, nici puterea mea nu
este comparabild cu ravna. Dar tu esti dupd putere ascultitor intru totul si
iubitor lui Dumnezeu, pe Care-L rog si te pdzeascd In toatd propésirea
sufleteascd si trupeasci. Amin. 14 iulie 1623. In palatul arhiepiscopal din
Lambeth.

3. Despre ciirtile canonice

Asupra acestora pare sé existe o mare deosebire intre europeni. Fiindcé
unii propun unele, iar altii altele; unii le vor, altii le resping. Noi insi,
conformindu-ne canonului Bisericii Vechi, le primim pe acelea pe care le-au
primit si cei dinaintea noastrd. Adicd din Vechiul Testament acestea: 1)
Pentateuhul, care se numeste si darea legii, Facerea, lesirea, Leviticul, Numeri,
Deuteronomul. 2) Pentateuhul celor [cértilor| care se numesc aghiografe [scrieri
sfinte], si anume: Isus Navi, Judecitori cu Ruth, I si II Regi, III si IV Regi, I si II,
Paralipomene. 3) Pentateuhul celor in stihuri, anume: lov, Psaltirea, Proverbele
lui Solomon, Ecleziastul si Cantarea Cantirilor a aceluiasi. 4) Pentateuhul
cirtilor profetice, adicid ale lui Isaia, leremia, lezechiel, Daniil si a celor
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doisprezece [profeti mici]. Apoi, Ezdra impreund cu Neemia si Estera. Trebuie sé
se stie ci Estera nu este numéiratd de Sfantul Grigorie Teologul®, dar este
numadratd de multi si de Sfdntul loan Damaschinul”, si de aceea se pare cé este
primité de Biserica Résdriteand. Toate cdrtile Vechiului Testament sunt doudzeci
si doud, chiar daci este numératd cartea Estera sau nu; céici cei care nu o
numdrd pe aceasta separd [cartea] Ruth de Judecitori, iar cei care numérd
[cartea] Estera impreund cu altele numéird [cartea] Ruth impreund cu
Judecétorii.

Jar din Noul Testament primim unsprezece cirti, ca aproape toti. lar
acestea sunt: patru Evanghelii, dupd Matei, dupd Marcu, dupd Luca si dupi
loan; apoi Faptele Apostolilor; impreund cu acestea cele patrusprezece epistole
ale lui Pavel se zic toate o singuréd carte; dupd ale lui Petru, o altd carte; lacob
una, o carte; luda una, o carte; trei ale lui loan, o carte; si Apocalipsa acestuia, o
altd carte.

Deci toate aceste cérti ale Vechiului si Noului Testament numérate
fmpreund sunt 33 (treizeci si trei), adicd un numaér egal cu anii Domnului meu
lisus Hristos, pe care i-a petrecut in trup, vietuind Impreund cu noi. Dar poate
acest lucru nu e asa de simplu, ci in el se cuprinde o taind, pe care acum o
trecem sub técere din pricina multora.

%4, Despre traditiile (dogmatice si cultice)

Avem multe traditii ale Bisericii, insd nici una neatestatd, ci despre
fiecare din acestea avem madrturie, si nu intdmplitoare, ci fie a unui Sinod
Ecumenic sau local, fie a unui sfint al Bisericii. Cici aceasta este pérerea Bisericii
Résdritene, sd nu respingd si refuze marturiile de la multi, cum indréznesc si
facd unii, dupd care primesc lucrurile ingrdmaédite in Bisericd aproape in fiecare
zi de oamenii cei mai noi.

Traditiile sunt socotite cele privitoare la dogme sau la cult. Iar cele
dogmatice sunt, de exemplu, ipostasul si persoana lui Dumnezeu si anume trei,
de-o-fiintimea, unitate firilor intr-un singur ipostas Dumnezeu-om, pétimitor in
trup, dar nepétimitor cu dumnezeirea, modul comunicirii [insusirilor], si
celelalte. Toate aceste se numesc dupa cuvént traditii, dar dupé inteles nu sunt
traditii, ci o dezvoltare si limurire a Scripturii insuflate de Dumnezeu. Chiar
dacd nu se gésesc in Sfinta Scripturd "ad litteram", intelesul [ideea] lor insi se
afld in ea, luminind mai presus decit soarele. Deci ele si altele asemenea se
numesc de noi impropriu traditii, fiindcé dupd adevér ele sunt dogme.

»Carminal, 1. 12; PG 37, 473.
s Expositio fidei IV, 17; PG 94, 1180.
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lar traditiile cultice sunt cele care au fost predate Bisericii de Apostoli
sau de urmasii acestora, nu numai din obicei si buna randuiald, ci si din o
consideratie mai inaltd subinteleasd in mod simbolic; insd ele par cd sunt
oarecum extrase din cuvantul dumnezeiesc, chiar dacd nu intr-un mod atit de
limpede ca acelea de mai sus, ci desigur Intr-un mod oarecum enigmatic si
umbrit. Asadar, acestea sunt: botezarea prin trei cufundéri, ungerea cu Sfantul
Mir, finsemnarea cu semnul cinstitei cruci, rugiciunea cétre résérit,
neingenuncherea duminica si in tot timpul Cincizecimii, postul miercurea si
vinerea, abtinerea de la legdturi conjugale in zi de duminicéd sau sirbéitoare,
rugiciunea pentru cei adormiti, postul de multe zile inainte de Pasti, timpul
priznuirii Pastilor, cinstirea, dar nu adorarea, sfintelor icoane si a sfintelor
moaste, cinstirea sfintilor si invocarea mijlocirii lor, faptul de a nu socoti cé
méntuirea std in indreptérile sau meritele lor, ci a crede si a astepta aceasta
[mantuirea] numai in sangele lui lisus Hristos, iar sdngele acela méntuieste pe
cei vrednici de acesta. Traditie e si faptul de a sévarsi Tainele cu vesminte sfinte,
care se deosebesc de hainele obisnuite, de a impodobi bisericile cu luménéri si
tdmaie; traditie este si cinul monabhilor; si poate ci, cercetind mai exact, cineva
ar putea gési si altele. Cele mai multe din acestea sau aproape toate Isi au un
punct de plecare in Scriptura insuflatd de Dumnezeu; dar nici una din ele nu a
fost conceputd de Parinti fird o consideratie mai tainicé, cum s-a zis.

Dar fiindc4 in acest capitol am amintit despre sfAntul si dumnezeiescul
post, socotesc cd nu e fird rost s tratez mai limpede despre el. Trebuie si se
stie cd Biserica Résdriteand se méandreste cu el, desi unii véd altfel. Céci faptul
cd ea a stiut sd cinsteascd pe Dumnezeu prin posturi, imi dd mérturie prorocita
Ana de la dumnezeiescul Luca [Zzca 2, 36-37], care nu se depérta nicidecum
de locasul sfant, ci slujea lui Dumnezeu ziua si noaptea prin post si rugéciuni.
Dar ce nevoie e de mai multe dovezi, cand toatd Scriptura dumnezeiascé este
plind de Indemnuri pentru post? Iar fiii Bisericii Réséritene nu postesc in chip
fatarnic, ci cu adevérat. Cici nu se abtin doar de la carne sau cele provenite din
carne, dar isi procurd alte méancéruri, care nu hrénesc trupul mai putin decit
carnea, in tot timpul postului de patruzeci de zile, pe care 1l practicé crestinii
in fiecare an dupé obiceiul vechi, se abtin de la toate cele prin care saltd trupul
si nu umbléd dupé lume, potolindu-si sldbiciunea trupului numai prin legume
si verdeturi. Dar ei fac aceasta nu numai in timpul postului de patruzeci de zile
dinainte de Pasti, ci si in fiecare miercuri si vineri din sdptdmaénile anului si de
alte multe ori.
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5. Despre ceremoniile de la cisitorie

In cisdtorie e binecuvdntare, inel, cununi. Slujba césétoriei a fost
alcdtuitd deja In "Evhologhion" foarte bine si cum trebuie, iar eu am fost
indemnat s spun aici o consideratie cu privire la ea. Aceasta se face in naosul
[bisericii], fiindca face parte nu numai din cele plicute lui Dumnezeu, ci e un
lucru cinstit si vrednic de binecuvintarea lui Dumnezeu, pentru ci si
Mantuitorul a fost chemat la nuntd, si acolo a ficut mai intdi inceputul
minunilor. Ea se face de cétre preoti, deoarece trebuie si se sivérseascd prin
harul preotesc care schimba reciproc inelele intre miri (adicé inelul mirelui se
schimbé cu al miresei, iar la miresei cu cel al mirelui), semn cé fiecare e sub
ména celuilalt si, prin urmare, nici unul dintre ei nu mai are putere asupra sa
nsusi, ci fiecare asupra celuilalt, dupd cuvintul Apostolului, si le impreuneaza
méinile intreolaltd, lucru care indicd unirea indisolubild a lucrului spre bine
dupi cuvéntul "si vor fi cei doi un trup". Li se pun pe cap si cununi din vitd de
vie sau ramuri tinere verzi, ca un premiu al Bisericii, care- réspléteste pe miri,
filnded dispretuind impreundrile intre mai multi, care sunt proprii mai
degrabd celor neevlaviosi sau animalelor irationale, au consimtit sd se uneascé
o singurd datd, dupd vointa lui Dumnezeu, dar si ca un simbol al cununii din
cer, pe care o va da Domnul celor care se vor purta cu evlavie in césétorie.
Dumnezeiescul Ioan Gurd de Aur pomeneste de cununa césétoriei in cuvintul
lui despre feciorie, spunand asa: "Cel care isi pierde parul poartd pe cap
cunund"*, iar aceasta o spune despre cei care se cisitoresc a doua oard.
Trebuie observat cd si cisdtoria a doua se incununeazd, chiar dacid unii
contestd acest lucru, spunind cd numai prima césdtorie trebuie si fie
incununaté. Dar noi astizi (dupd obiceiul cel vechi) Incununim si pe cea de-a
doua, chiar si pe cea de-a treia, [cdsdtorie] care se fac In bisericd si se
binecuvanteazd de preoti ca si prima, fird nici o deosebire, decit numai ci
sensul rugdciunilor se schimbi putin. Céci in césitoria a doua si cea de a treia
credem ci se cere de la Dumnezeu ca o iertare pentru cei care se cisdtoresc a
doua oari si, in acelasi timp, 1l slivim pentru ci, ficAnd un pogorimant
sldbiciunii noastre, a ingiduit celor ce vor s se recédsitoreascd. Dar a patra
cisdtorie nu o avem. Preotii Tnsd nu se césitoresc niciodatd a doua oard, ci
numai o singurd daté, si aceasta fnainte de preotire; iar dacd unul din preoti ar
vrea sd-si ia o a doua femeie, inceteazd preotia. lar arhiereii trebuie si fie
necdsatoriti, adicé feciorelnici, necunoscind niciodaté femeia, sau care au fost
casdtoriti numai o datd, iar dupa adormirea aceleia [sotiei] sau despartirea de

1 Pe margine: "Tom VI, cuvant 19, cap. 37".
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bunévoie, se ridici la treapta arhiereasci. Pe ldngé aceasta trebuie si se stie ci
foarte adesea cel care se vor céisdtori nu s-au vizut niciodatd, iar céisitoria se
aranjeazd de cétre pirinti si de cétre nasi. Dar, desi nu s-au vizut, cei care s-au
cisdtorit sunt atdt de uniti in legdtura dragostei si a bunei-vointe unul fatd
altul, Incét e imposibil sd se compare cu unirile conjugale din afara Bisericii.
lar nasul, care pune ména pe cununile nasilor, trebuie sé fie nas si al primului
prunc néscut.

6. Despre afurisire si cei care au murit afurisiti

Biserica Résdriteand i afuriseste pe cei care picituiesc deschis, dar,
dacé se vor pocéi, atunci 1i primeste; iar cit timp sunt afurisiti, niminui din
ceilalti nu le este ingéduit sé-i salute sau si discute cu ei. lar dacd se fac
Liturghii In acest timp sau la nevoie, nici nu ne rugdm pentru ei, nici nu ii
fnsotim la mormant, ci poruncim la doi sau trei argati si-1 duca sé-1 ingroapa,
departe de cimitir. Mai afurisim si pe cei ce au ficut ceva in ascuns, ca de
pild& pe cei ce au furat sau au ucis sau au scornit vreo calomnie primejdioasd
altora. lar, scurt vorbind, aceastd afurisenie gldsuieste asa: "Oricare crestin
care a furat cutare sau cutare lucru al fratelui, dacd aduce Tnapoi ceea ce a
furat si, cdindu-se, cere iertare, i se va da aceasta; dar dacid nu, si se
afuriseascd si sd rdméand neiertat in fata Sfintei, celei de-o-fiinté, ficitoarei-
de-viatd si nedespértite Treimi, acum si in veac si dupd moarte nedezlegat,
pand nu va face cele de cuviintd si va dobandi iertarea". Iar dacé acela face
ceea ce trebuie, se va elibera de acea povaré, daci insé stiruie pe mai departe
in riutate, se va arita dupd moarte priveliste vrednici de mild si de multe
plangeri, céci trupul aceluia rdiméne neputrezit, negru si de rusine, starnind
spaima nu numai in copii asemenea unui strigoi, ci si in barbatii care se cred
puternici, cdci acela nu are nici o aseménare cu trupurile crestinilor, cici
acestea putrezesc si pe oasele lor infloreste paloare cuviincioasé si acestea la
cei iInmorméntati in acelasi loc si timp; atare trupuri am vézut si eu pand la
opt. Céci avem obiceiul ca la trei ani dupd moartea fiecdrui crestin si
deschidem mormaéntul, nu cumva si fie afurisit, iar daci l-am gésit asa, toatd
biserica si oricati vor auzi, se intristeazé foarte si isi intind miinile spre cer
rugdndu-se lui Dumnezeu pentru acela. Iar rudele aceluia cautd cu mare grija
cauza, si vadd adicd dacd acela ar fi fost un netrebnic si pentru care priciné a
fost legat cu o astfel de legéturd, iar gdsind-o mai intdi i se schimbéd pozitia
mortului, adicd locul, apoi cheméand episcopul locului si dintre preoti cati
vor, in biserica unde s-a gésit cel afurisit, sdvarsind Cina Domnului, mai fac
o datd rugdciunile cuvenite pentru trupul afurisit si atunci, prin judecitile
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nepétrunse ale lui Dumnezeu, se dezleagd acel trup legat, altfel riméane legat
pentru totdeauna. Acest lucru minunat i cuprinde de uimire pe toti citi vad,
nu numai pe crestini, ci si pe iudei si pe turci. Dar din cei ce aud cei mai
multi nu cred, Insd eu méd bucur foarte mult de aceasta, cd Dumnezeu ne-a
dédruit un semn atat de mare, incat multora nu le vine sé creadd. Dar oricine
se poate asigura usor de aceasta scriind patriarhilor Bisericii Résdritene si
trimitd un astfel de trup in Anglia, daci desigur regele vrea si se facd
spectator al unei astfel de minuni dumnezeiesti, rugéciunile cuvenite si
preotul care le citeste si, vdzand atunci cu ochii, se vor asigura negresit.

7. Despre apa sfintiti

Praznicul Ardtdrii Domnului il praznuiesc unii fiindcd in aceastd zi
Domnul S-a ardtat magilor, iar altii, fiindcé in aceasta a schimbat apa in vin.
Noi insd nu-l priznuim pentru nici una din acestea [motive], ci fiindcé in
aceastd zi S-a botezat cu botezul pentru noi in riul lordan, aducind martori
in acest sens pe toti sfintii vechi ai Bisericii care au scris cuvinte panegirice
despre aceastd zi si care nu contin nimic altceva decat botezul Mantuitorului
in Jordan. Iar un semn [al acestui fapt] este apa luatd in acea zi si care
rdméne intactd si nestricatd multi ani. De aceastd apd pomeneste cel intre
sfinti lIoan Gurd de Aur, care zice asa: "Céci aceasta este ziua, in care s-a
botezat si a sfintit si firea apelor; de aceea si la miezul noptii acelui praznic,
toti sunt stropiti cu api si 1si pun deoparte acasd apele luate si péstreazd
intreg anul apele care au fost sfintite astizi; si semnul se face limpede, firea
acelor ape nestricindu-se timp indelungat, ci apa scoasi astizi riméne
intactd si proaspdtd un an intreg, ba chiar doi, trei si chiar mai multi ani, si
dupi atit de mult timp ea se poate bea la intrecere cu apele scoase tocmai
acum din izvoare"’. Deci aceasta se intdmplé si la noi pané astézi, [apa] fiind
scoasd fard vreo slujba si de cétre orice crestin. Dar in afard de aceasta mai
este la noi si o altd api sfintitd care se numeste aghiasmi. Iar aceasta se
sfinteste de cétre arhiereu sau preot la praznicul Arétirii Domnului de doud
ori, o datd In seara ajunului dupéd Euharistie, precum si in ziua urmétoare,
adicd in sase ianuarie, Tnainte de Liturghie, in afarid de oras sau méndéstire,
adicd la izvorul apei de obste, din care bea intreg acel oras sau méndéstire.
Acolo deci, venind preotii, céti or fi, si arhiereul, daci e posibil, imbréicati in
sfintele vesminte, tindnd Evanghelia si icoane sfinte, purtind si cinstita
cruce a Domnului nostru lisus Hristos sus pe un lemn, sdvarsesc slujba aceea
rostind rugiciuni de multumire, care cuprind toate minunile pe care le-a

7 Pe margine: "Tom V, cuvint 7, cap. 32" (PG 49, 365-366).
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facut Dumnezeu prin api; pentru ci prin apd a méntuit pe Israel, prin apd a
trecut chivotul, prin apé a nimicit pdcatul in timpul lui Noe, prin apé a ales
jertfa lui Ilie si multe altele, in sfirsit prin apd a binevoit si se lucreze si
renasterea noastrd. Apoi, luand crucea, preotul o cufundé in apé de trei ori,
varand-o si scotind-o afari, psalmodiind si cintind imnul: "In Iordan
botezdndu-Te Tu, Doamne, inchinarea Treimii s-a ardtat, céci glasul
Parintelui a mérturisit Tie, Fiu iubit pe Tine numindu-Te, si Duhul in chip de
porumb a adeverit intirirea cuvintului; Cel ce Te-ai aritat, Hristoase
Dumnezeule, si lumea ai luminat, mérire Tie"; dupé care urmeazé un alt imn
care sund asa: "Ardtatu-Te-ai astizi lumii, si lumina Ta, Doamne, s-a
fnsemnat peste noi, care cu cunostintd Te lduddm. Venit-ai si Te-ai aritat,
lumina cea neapropiatd". Iar impreund cu acestea inéltdm si alte multe imne
psalmodiindu-le, si fiecare din crestini venind la preot sau la arhiereu sdrutd
cinstita cruce, iar preotul stropeste cu apd pe cel care o sdrutd. Si astfel,
intorcindu-se in bisericd, sdvarsesc Cina Domnului impértdsindu-se din ea
toti citi sunt vrednici, dupi care fiecare merge acasi. Si aceasti apd riméne
multi ani cu totul nestricaté, fiind si un remediu al bolilor.

8. Despre puterea celor patru patriarhi

Una si aceeasi putere au cei patru patriarhi, neavind intre ei nici o
deosebire, in afard de scaun. Céci Inainte sede cel al Constantinopolului, dupi el
cel al Alexandriei, dupd care vine cel al Antiohiei, iar dupéd acesta cel al
lerusalimului. Dar toate celelalte le sunt comune. Iar puterea pe care o au nu
este pentru a inova sau a introduce vreun lucru mai nou in Bisericd, dupé cum li
se pare lor, ci pentru a sustine si apéra atit invititura ortodox4, cat si traditiile
patristice. Iar, dacd se Intdmpld vreo controversd, trebuie si se adune pentru
aceasta Impreund cu ceilalti arhierei, examinidnd cu privire la lucrul
controversat si, dacd e vorba de o dogmi sau asa ceva, o supun pietrei de
incercare a Scripturii insuflate de Dumnezeu, si dacid e de acord cu aceastd
pérere o comparé cu cele autentice, iar daci nu e de acord, o resping cu totul ca
pe una ce e falsi si primejdioasd; daci insd este vorba de traditii, se examineazé
dacé vreunul din Périnti vorbeste undeva despre aceasta, si dacé apare prescrisé
de vreun sinod sau vreunul din Périnti, atunci e primitd, iar daci nu, nu se
acceptd defel. Iar pe episcopul vechii Rome, numit si pap4, cei patru patriarhi ai
Bisericii Réséritene il exclud din pleroma crestind ca pe unul care interpreteazé
gresit dumnezeiasca Scripturd, refuzéd explicatiile Sfintilor Parinti si respinge
traditiile vechi ale Bisericii, ingramédind una dup4 alta inovatii si lucruri strdine
de crestinism.

35



IOAN ICA SR.

9. Despre pistrarea Sfintei Piini

Fiindc4 Biserica are obiceiul de a nu ingédui nici unuia dintre crestini sd
plece de aici fdrd provizia din urméi si neapirat trebuincioasd, adicd fird
impértésirea din Cina Domnului, e necesar si péstrdm din aceasta pentru cei
care mor pe neasteptate. Pastrim dar din Piine, inséd nu fird vin, dar fiindca se
pare céd vinul se péstreazd mai greu, pentru ci se varsd usor, in clipa in care
preotul va pune Sfanta Paine In cutiutd picurd peste ea suficient Vin sfintit si asa
o va duce. lar dacd s-ar intdmpla si se usuce Pdinea, nu inseamni cd nu se
Tmpértiseste din Vin fiindcé acesta e unit deja [cu Pdinea]. lar dacd urmeazi si
impértiseascd bolnavul sau pruncul nou botezat, ludnd preotul o firdmitura si
punind-o intr-o lingurit, toarnd o piciturd de vin sau altceva [apd] care credem
cd se sfinteste prin atingerea de Painea sfintitd si de Vinul sfintit al
Impértisaniei.

10. Despre numiéirul Tainelor

De nici unul din Sinoadele Ecumenice sau locale sau dintre Sfintii
Périnti In parte nu gisim randuite mai mult de doud Taine mantuitoare si
pecetluind fagiduintele lui Dumnezeu fati de noi, adicd Sfantul Botez si Cina
Domnului. Chiar si dumnezeiescul Ioan cel din Damasc®, aproape ultimul
dintre toti Sfintii Périnti care au tratat despre asemenea lucruri, nu pare sé facé
vreo mentiune la mai mult decit cele doud zise. De aceea, Biserica Risériteand
nu primeste ca méintuitoare mai multe decét acestea. lar dacd numeste si alte
Taine (de care si face fird indoiald uz) ca, de exemplu, ungerea cu sfantul mir,
preotia, rainduiala monahilor, pociinta celor ce au pécétuit, ciséitoria, maslul (cu
care se ung bolnavii), iInmorméntarea celor adormiti, le numeste si pe acestea
Taine, potrivit dumnezeiescului Dionisie Areopagitul si face uz de ele fird nici o
contrazicere, dar nu ca absolut necesare pentru méantuire (exceptdnd pociinta,
fiindca ea e absolut necesard), ci ca ceremonii [#/#z] tainice ale Bisericii. Céci in
fiecare din aceste ceremonii este ceva tainic si dumnezeiesc; prin urmare, de
aceea se numesc Taine ca unele care Impértésesc ceva tainic.

11. Despre sfintele icoane din biserici
Fiindcd un obicei vechi s-a tinut in toaté Biserica lui Hristos, si anume ca

sd se Impodobeascé dumnezeiestile biserici cu icoane sfinte, cum se vede si in
istoriile bisericesti, precum si in scrierile Sfintilor Pirinti, dar si in Sfinta

= Expositio fidei IV, 9 si 13; PG 94, 1117. 1136 sq.
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Scripturd insuflatd de Dumnezeu, Biserica Soborniceascé si Apostoleascé tinand
acest obicei pind astizi, inaltd sfinte icoane in toate bisericile, adici ale
Cuvéntului lui Dumnezeu intrupat, ale Preasfintei si Pururea-fecioarei Maicii Lui
si ale tuturor sfintilor, care au fost cinstiti de El intr-un fel oarecare, dar si ale
ingerilor, ca unii care s-au ardtat prorocilor si sfintilor. Dar noi le cinstim pe
acestea, ficdnd o deosebire intre ceea ce este sfint si profan. lar cinstirea
inseamnd a ne inchina lor prin relatie, nu adoratie, intelegdnd prin cuvintul
inchinare [proskynern] a siruta cu buzele, cici verbul &yzern, %yro inseamni a
sdruta cu buzele, precum spune Homer: gyzese de miian kephalew [a séruta un
cap]”. Asa a télcuit sfantul Sinod al Saptelea Ecumenic faptul de a "ne inchina",
ca unul care ca intentie nu inseamnd nimic altceva mai mult decdt un accent
mai mare si asa cum #ugo, katatrogo [ménanc, mistui] tot asa gyzo kai proskyrno
[sdrut si m& Inchin]. Dar oprim rugéciunea adresaté icoanelor céci noi trebuie sa
avem inimile sus, unde sade Domnul lisus Hristos, de-a dreapta Tatélui, iar
stiutorii de carte si cei mai intelegitori fac deosebire chiar intr-o astfel de
inchinare, foarte ldudabild dupd mine si dupd adevirul judecitor, céci
dumnezeiestii icoane a Domnului lisus Hristos i sirutd numai picioarele,
icoanei dumnezeiestii Sale Maici méinile, iar celorlalti sfinti fata, céci trebuie si
existe o deosebire intre stdpan si slujitorii lui.

12. Despre rugiciune

Crestinii, monahii si laicii, se adund pentru rugiciuni de trei ori pe zi,
seara putin fnainte de apusul soarelui, la miezul noptii si la amiazi. Dar este o
deosebire Intre monahi si laici, nu in rinduiala rugéciunilor (céci toti incep la fel
si sfirsesc la fel si de la aceleasi rugéciuni), ci pentru cd monahii pun mai multe
citiri; se mai deosebesc si in aceea cid monahii toti impreund se revarsi la
rugéciuni indatd dupé sunarea clopotelor si riméan péna la sfarsit, iar in zilele de
lucru laicii nu rdmén toti la rugéciuni pand la sférsit, ci in timp ce preotul si
fratii rAnduiti pentru aceasta se roag si cAntd, unii rAiméan péni la sfrsit, iar
altii, intrind in bisericd si rostind Rugéciunea Domneascd iImpreund cu alte
rugdciuni si Sfantul Simbol al credintei, pleaci fiecare la lucrul sdu, inci inainte
ca preotul si clericii sé fi dus pani la capit rugéciunile randuite de Bisericé; iar
acestia rdman sid le dupd cu totul la capét. lar duminicile si celelalte zile de
sirbétoare toti laicii riméan péini la sférsit, ca monabhii.

» Odyseia II, 15.
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13. Despre Impértiisanie, de céte ori si in ce zile se face si la ce ori
si dacii trebuie si ingenunchem

In manistiri Cina Domnului se sivarseste in fiecare zi si cei care vor
dintre monahi se impértisesc din ea. Iar pe toti cei care se impértisesc din ea
mai frecvent 1i fnvrednicim de o cinste mai mare si fi tratim cu respect. Ins# in
zilele mari si sldvite toti trebuie sa se impértéseascd din Cina Domnului, desigur
nu fird o mare pregitire; iar in orase si sate nu in fiecare zi, ci cAteodatd, adicé la
marile biserici, unde sunt multi preoti, iar in celelalte duminica si in zi de
sirbitoare, iar in timpul zilelor, cati din laici sunt pregétiti, se impértésesc din
ea. Dar pe toti care se desfatd mai des din Masa tainicd Biserica 1i citeste mai
mult decit pe ceilalti.

lar timpul sévérsirii acelei Taine e din zori piné la ceasul al treilea, pe
care englezii 1l numairi ca al nouilea de la miezul noptii, dar niciodatid dupa
aceasta [ord], decdt numai in timpul sfintului post de patruzeci de zile si
nicidecum fin fiecare zi, ci In primele cinci zile ale fiecirei sédptdmani (cici Tn
timpul duminicilor din postul de patruzeci de zile si in timpul siptdmanilor, pe
care piganii le-au numit ale lui Cronos, saturnalii, sdvirsim Cina Domnului pe
la ceasul al treilea, precum si celelalte zile ale anului), dar acea slujbi se numeste
mai Inainte sfintitd, fiindcd nu se sivarseste propriu-zis aici, ci atunci doar se
aratd si se oferd celor care vor, sau mai bine zis celor care s-au pregitit, insé ea s-
a sfintit In duminica trecutd. lar dacé cineva vrea si afle cauze pentru care nu se
face slujba sfdntd a Cinei Domnului in primele cinci zile ale siptiménilor
postului celor patruzeci de zile, ci atunci se oferd crestinilor evlaviosi ceea ce a
fost deja sfintit In duminica trecutd, numit si mai inainte sfintit, o spunem
invitdnd de la fericitul Simeon, mitropolitul Tesalonicului si arhiepiscopul
intregii Tesaliii, si de la cuviosul Theodor Balsamon, care a fost si patriarh al
marii Antiohii, si de multi altii. Deci aceasta este cauza. Doud lucruri a primit
Biserica cu privire la aceastd dumnezeiascd Taini: primul ci nu ne este ngéduit
sd o sdvarsim dupd ceasul al treilea din zi, decdt numai de patru ori pe an,
despre care am vorbit mai inainte, iar al doilea ci cei care s-au Tmpértésit din
Cina Domnului nu trebuie sé se tind neméancati dupd impértésire, fiinded nici
fiii Mirelui nu jelesc in prezenta Mirelui. Dar mai este si o altd traditie care
porunceste ca in primele cinci zile ale sdptdmanilor postului de patruzeci de zile
crestinii nu numai sd méinénce alimente uscate, dar si o daté in zi, adici pe la
ceasul al nouidlea din zi (care la englezi e ceasul al treilea dupéd-amiaza). Deci
dacd vrem si sdvirsim Taina pe la ceasul al treilea, dupd care si riminem
neméncati pand la ceasul al noudlea, am célcat traditia Bisericii, care spune cé
cel care s-au Impértésit din Cina Domnului nu trebuie si raménd nemancati
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dupd Impértésire, precum nici fiilor Mirelui nu le este ingaduit si jeleasci in
prezenta Mirelui (fiinded postul este un semn de jale). lar dacd dupi ce s-a
savarsit aceasta pe la ceasul al treilea din zi (care dupi englezi se zice al nouélea
de la miezul noptii) mergem indatd s& méancém, socotim ci se calci traditia care
zice cé crestinii trebuie nu numai sd ménance doar alimente uscate, ci si numai
o datd in zi, pe la ceasul al noudlea, in primele cinci zile din toate séptdménile
postului de patruzeci de zile (céci in timpul duminicilor postului de patruzeci de
zile si in timpul sdptimaénilor, care se numesc ale lui Cronos, saturnalii, de cétre
pégéni, mancdm de doud ori pe zi si ne atingem de méancaruri mai grase, nu zic
carne si cele provenite din ea, adicd unt, lapte, branzé, oud — departe de noi asa
ceva —, ci ulei si vin si altele, spre méingéierea celor cu trup neputincios si slabit
de osteneli. Deci ca sd nu calce vreun lucru din acestea, crestinii din Biserica
Veche au conceput sidvirsirea zisd mai inainte sfintitd a Tainei. lar aceasta se
face asa: iIn duminicile postului de patruzeci de zile sau In séptdmanile in care
méncdm de doud ori pe zi, preotul sivirseste Cina Domnului pe la ceasul al
treilea din zi de dimineat, dar sfinteste mai multe pdini, de ajuns si pentru
zilele de post, pe care le pune in chivotul [de pe altar|, ludnd in fiecare zi una din
ele pe la ceasul al noudlea si Impartind-o celor pregétiti pentru Impértésire, iar
aceasta se face in tot timpul sfantului post de patruzeci de zile. Dar numai de
patru ori pe an sévarsim Cina Domnului la sfirsitul zilei: in Sfanta si Marea Joi
(numitd de cei din afar a lui Zeus), in Sfinta si Marea Sdmbété (pe care cei din
afard o intituleazd a lui Cronos), in ajunul Duminicii Nasterii si in ajunul
Aritarii Domnului.

1%, Despre sfinta masi si despre sfantul altar

Locul in care se sivirseste Cina Domnului este o placd de marmuri
dreptunghiulard, numité alegoric, cu referire la Domnului lisus Hristos, piatra
din capul unghiului, piatra care nu se sfarmi. Piatra aceasta este sustinuti pe
patru stilpi care au intipérite pe ei cele patru Evanghelii, care-L poarti pe
Domnul nostru lisus Hristos, adicd pe cele ale lui Hristos. Aceastd piatrd se
numeste sfinta masé, iar locul care o inconjoard, separat de naos prin grilaje, se
numeste sfintul altar si sanctuar; dar si jertfelnic duhovnicesc.

15. Despre pregitirea crestinilor pentru impértisirea Tainei

Aceasta este pregétirea fiecirui crestin pentru aceastd Sfantd Taind. Cei
care vor si se impartiseascd din aceasta merg fiecare la parintele duhovnicesc
(iar périnti duhovnicesti 1i numim pe aceia cirora le mirturisim pécatele
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noastre) si 1i vestesc toate cite au ficut. Chiar si dacd ar fi un pacat mic, adicé
vreun cuvint mai aspru fatd de aproapele sau tinere de minte a unui riu, acesta
1i porunceste sd se impace cu dusmanul sdu si s se apropie de Taind cu nidejde
bund si constiintd curatd. Dacé pécatul e mai mare, il indepérteazé pe el de la
Tmpértisanie pentru timpul zis, sii porunceste ca prin posturi, rugéciuni si
milostenii si, Tnainte de toate, prin abtinerea de la rele, si-L facd milostiv pe
Dumnezeu si asa sd se impértiseascd de Taini. lar cel care a implinit timpul zis
cu toate celelalte, pe ct ii este cu putinti, se duce iarisi la pdrintele duhovnicesc
si, ludnd dezlegare de la el, se impartéseste de Taind cu mare evlavie, dar dacé
rdméne In rdutate, nu se impértéseste din ea chiar dacé ar tréi o sutd de ani.

16. Despre forma bisericilor din Biserica Risiiriteani si despre
catapeteasma sfintului altar

Bisericile Bisericii Réséritene de astizi se impart dup4 obiceiul cel vechi
in trei pérti: partea femeilor, partea bérbatilor si sanctuar, care se mai numeste
si altar (Grigorie Teologul spune: "V& zic voud, mai ales celor din altar, adicé
preotilor"), iar in fata altarului se pune o perdea, preotul slujind in interior,
sau, mai bine zis, pregitind cele pentru slujbd; iar cind incepe si slujeasci,
perdeaua se ridicd pand la intrarea cu Sfintele Taine, dar dupd intrare acestora
iardsi se intinde Tnaintea altarului pané la rostirea Sfantului Simbol (iar acesta se
rosteste cu glas mare, ca si celelalte, ca si audd si si inteleagi toti cei din afara
perdelei), dupd care se ridicd de tot, ceea ce aratd (potrivit dumnezeiescului
Dionisie) cd Dumnezeu nu descoperd niménui altuia tainele decit numai celor
ce au credintd ortodoxd. Céci celor care au mintea sinitoasd in ce priveste
credinta li se aratd toate descoperite si auzite, nu numai unora sau altora, ci
absolut tuturor, femeilor, tinerilor, bitranilor, bogatilor, siracilor si in general
tuturor celor ortodocsi.

17. Despre cintarea in biserici

Adunindu-ne in bisericd, cintdm si preamérim Treimea cea in Trei
Ipostasuri si de-o-fiinté, si in chip aseménétor pe Unul din Treime, pe Fiul si
Cuvéntul lui Dumnezeu, pe Domnul nostru lisus Hristos, Dumnezeul-om, iar
uneori cantdm in biserici si pe sfinti, cinstindu-i pe ei ca pe niste slujitori
adevirati ai Dumnezeului a toate (adicd virtutea, cici, potrivit dumnezeiescului
Grigorie Teologul”, cel care laudi pe sfinti laud4 virtutea, dar in acelasi timp

20 SEANTUL GRIGORIE TEOLOGUL, Cuvantul 27, 1; PG 35, 1228.
2 SEANTUL GRIGORIE TEOLOGUL, Cuvantul 21, 1; PG 35, 1081.
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indemnandu-ne pe noi insine spre imitarea lor. Dar noi facem aceasta [cAntarea]
nu prin organe neinsufletite si iudaice, ci numai prin glasul viu si rational. Céci
noi privim la Biserica prototip, care nu a primit nicidecum instrumente
neinsufletite, iar martor al cuvantului este dumnezeiescul Iustin, cel impodobit
cu cununa filozofiei adevirate si a martiriului, care zice asa: "Pruncilor li se
potriveste nu cintarea pur si simplu, ci cintare cu instrumente neinsufletite, cu
gesturi si bitdi din palme; de aceea in biserici este scoasi din cintéri
intrebuintarea unor asemenea instrumente si a celorlalte potrivite pruncilor, si
rdméne cintarea pur si simplu™. Dar nu numai la aceasta, dar si la multi alti
din ceilalti sfinti ar putea gési cineva cé instrumentele neinsufletite sunt oprite.
Deci avind asemenea traditii de la asa mari bérbati, cintim Domnului cintare
noud (potrivit profetiei) numai prin glasul viu si cuvintétor, iar instrumentele
neinsufletite le 14sdm pe seama Cortului [Vechiului Testament]=.

18. Despre liturghie sau despre rugiciunile comune, dacé se face
de fiecare din cregtini in limba cunoscutii si périnteasci

Biserica Résiriteand, avind in ea multe si felurite neamuri de oameni,
ingdduie fiecdruia din ele sd se roage in propria sa limbd périnteascd, ca si
inteleagd cele cerute de la Dumnezeu. De aceea toate semintiile care au primit
crestinismul de la Biserica Résdriteand si-au tdlmécit rugédciunile comune si
cuvenite in Biserica Soborniceascd in graiul lor propriu, folosindu-se de ele
mereu in public. Noi, grecii, chiar daci ne folosim de un dialect comun, stricat,
in Bisericd ne folosim insd de greaca curatd, fiindci acea limb4 e curatd, prin
care cAntdm si ne rugdm si care este asa de comund si usor de inteles ci toti care
o aud inteleg cele zise. De altfel si in limba noastrd comuné [vulgard], chiar daci
nu vorbim exact dupd regulile gramaticii, aproape toate cuvintele sunt insé
grecesti. Si ea [Biserica Résdriteand] ingdduie tuturor celor care vor, clerici si
laici, s o citeascd [Sfanta Scripturd], dar nu fird glose [scolii], adunate pe scurt
din scrierile Sfintilor Périnti.

2 Ps. TUSTIN, Ridspunsul 107; PG 6, 1353.
» Psalm 32, 2; 39, 4.
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ROMANIAN ORTHODOX CHURCH IN DIALOGUE AND
COOPERATION WITH THE MINORITIES CHURCHES

ALEXANDRU MORARU

REZUMAT. Biserica Ortodoxii Romini in dialog si cooperare cu
Bisericile minoritare. De-a lungul istoriei majoritatea populatiei térii
noastre a fost romaneasci si ortodoxi. Prin natura fiintei lor romanii
sunt pasnici, ospitalieri si deschisi spre relatii bune cu semenii lor,
inclusiv cu cei de alt etnii. Bunele relatii dintre etnii, Biserici si Culte
s-au mentinut si au continuat si dupéd Revolutia din Decembrie 1989.

Drepturile si obligatiile tuturor cetitenilor roméni (majoritari si
minoritari) sunt stipulate in Constitutia Romaniei si Legea Inviti-
méntului, ele fiind la nivelul standardelor internationale.

Autorititile roménesti si Biserica Ortodoxd Roméni fac eforturi
considerabile pentru relatii de bund intelegere intre etniile si confesiunile
din tara noastrd. De pild4, Patriarhia Roman4 (dupd revolutie) a ficut
nenumérate interventii pentru introducerea Religie in scolile de stat,
pentru toate confesiunile din Roménia, pentru plata de cétre statul
romin a salariilor clericilor tuturor confesiunilor de la noi, pentru
acordarea de asistentd religioasd in spitale, orfelinate, case de bdtrani,
Inchisori, armati.

Biserica Ortodoxd Roménd militeazd pentru aprofundarea ecume-
nismului local, indeosebi prin Asociatia Ecumenici a Bisericilor din
Romaénia, prin Societatea biblicd interconfesionald (din Roménia), prin
organizarea slujbelor interconfesionale, indeosebi cea a Sdptdméanii de
rugidciune pentru Unitatea crestind, prin Fundatia crestind de ajutor
din tara noastrd, AIDROM, prin conferinte internationale (interteologice),
organizate, mai ales de Facultitile de Teologie din Cluj-Napoca, Iasi,
Bucuresti, Sibiu, Arad, s.a.; de asemenea, remarcidm contributia repre-
zentantilor Bisericii noastre in diferite organisme ecumenice interna-
tionale precum: Consiliul Ecumenic al Bisericilor, Conferinta Bisericilor
Europene, Conferinta Crestind pentru Pace sau la alte intruniri de acest
gen.

Cel mai important eveniment din acest veac a fost vizita in Roménia
a Papei loan Paul al IIea, la invitatia Prea Fericitului Pdrinte Patriarh
Teoctist. Aceastd vizitd va contribui la apropierea Bisericilor si natiunilor,
la realizarea unitétii crestine.

Multi dintre noi vorbesc numai despre drepturile minoritétilor, dar
nimic despre obligatiile lor. Sunt obligatiile ficute numai pentru
populatia majoritard ? Si reflectim mai mult asupra acestui fapt !
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Minorities and majority are two realities' wich can be found in the history
of the world (mankind). Most of the times between them there existed motives of
conflicts and misunderstanding appeared because of the claims concerning
landed property, real estate and territorial claims’, too. When we talk about
minorities and majority we think of the ethnic and confessional groups.

In the Eastern Europe the problem of relations between minorities and
majority has been more freely talked about especially after the revolutions from
the "communist world" in 1989-.

Through the eliberation from the communist dictatorship of the countries
from the Eastern Europe, democracy has been established.

In most of the Eastern countries many people understood the democracy
in a wrong way, changing it into chaos, anarchy and insubordination to the laws
of the new democratic states.

Some people and some ethnics from Romania* understood that
democracy means that each one of us can do everyhing, in most of the cases bad
things, which bring incalculable damages to all the states and to normal life of the
people and they disturbs the good relations between minorities and majority.

In the young democracies of the Eastern Europe because of the lack of
firm laws to protect a real democracy some dangerous tendencies appeared which
put in danger the moral life of the society, the protection of the citizens and the
security of the states for example chauvinism, xenophoby, iredentism, rasisme.
Our country and our Church (The Roumanian Orthodox Church) are conforted
with the same problems.

In our history throughout the centuries the majority of the population of
the country have been Romanian and Orthodox'.

' Somebody says: "It is not easy to define the term «minority». In common parlance it denotes a special
group within society which does not fit into the general pattern of life and culture and is numerically
far inferior to the majority which sets the tone for society. A small group of this kind is usually weak
and in need of support. This is the natural human instinct for self preservation which cans also be
twisted into an instrument for the exploitation of the week by the strong. This instinct is inescapably
connected with the struggle for power to which Alfred Alder assigns the decisive role in the shaping of
society. Caught up in this law, the minority usually sees itself compelled to act in accord with the will
of the majority. It has no choice, therefore, but to accept a limitationof its natural rights. But a
militarily, economically and intellectually well organized and powerful minority can also impose its
will on the majority" - Smail Balic, Aus/in Minorites in Lurgpe (Muslim Minority in a Christian Contex)
in "National Minorities and religious identity", Geneva, 1991, p.21.

» Rudolf Fisher, 77e Shriving of a Penitent Central Furgpearn, in "Transylvanian Review", vol. VI (1997), nr.
2,p. 77-87.

» Dorel Abraham, llie Bidescu, Septimiu Chelcea, Jzeretinic relations in Romania. Sociological Diagrosis
and Loaluation of Tendencies, ClujNapoca, 1995, 454p.

* [bidern, p. 319-353.

s About ethnic conflicts see at: Prof. Lars Dencik, Socz/ conffict and etnicity - some conceptual elaborations -
in "National Minorities...", p. 10-15.

¢ Octavian Dan Capatand, 77z foewns of Transyloania, ClupNapoca, 1994, p. 21.

" 772e Romanian Oythodox Churd yesterday and foday, Bucharest, 1979, p. 7-28.
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By their very nature Romanian people are peaceful, hospitable and open
to the good relations with the ethnic groups:.

These good relations between ethnics and confessions are continued and
maintained after de Romanian revolution from December 1989, too’.

The rights and the obligations of all the Romanian citizens, minorities
and majority, have been stipulated in our Constitution® and in the Law of
Education'. If we pay attention to these laws we observe that they are at the level
of the European standards.

Not only the Romanian authorities but also our Church are making great
efforts for the good understanding and proper relations between ethnics and
various confessions in Romania®.

[ would like to mention some of these efforts.

After the Romanian revolution from 1989 the Romanian Patriarchate has
done a lot of interventions to the Romanian authorities for the wages of all the
clergymen from our country for all the confessions.

Another one was for the teaching of religion in the state schools for all the
confessions from our country.

The school children were free to chose their own religion classes
according to their parents, confession. Nothing was imposed on them.

As a result of these interventions almost all of the Romanian clergymen
(from all confessions) receive arn equal percentage for the salaries from the state
budgerand also the teaching of religion has been introduced in State schools™.

Of course, for the echievement of this desideratum every ethnic group
and confession have made their own interventions. All 7z zZeac/ers of religion in
Yre state schools (minorities and maiority) are paid, by the Romanian state.

Also through the intervention of the Romanian Patriarchate the ethnies
and confessions give spiritual assistance to the people in hospitals, orphanages,
old people's homes, prisons and in the army, too.

s [bidern, p. B4-57.

o Presidium meels i Bucharest: FPatyiarchal Cathedral fosts joint worshp, in "CEC Moniior KEK | nr. 14,
1996, p. 15 8.

v See Article 4(2) Romuania is the common and indivisible fomeland of all its citizens, without any
discrimination on account of race, nationalify, evinic origin, language, relgion, sex, quinion, poliical
adherence property or social origin - The Constitutioh of Romarnia 7997, Bucuresti, 1991, p. 64.

" From the Decision of Romanian Governement of May 1990 regarding the organisation of education,
see the following "guarranty of the possibilfy to ormganise lfeaching in the languages of the national
nnorites - Carte blarnce of the reform of education in Romariia, October (Bucharest), 1995, p. 4.

v Legislatie privind Hrodidnditul superior din Romidia, seolembrre 7996, vol. 1, Bucuresti, 1996, p.9.

w Meetings of the National Church and of the National Church Assembly (February 12-14, 799), in "The
Romarnian Patriarchate. News Bulletin ) nr. 2 [ february, 1996, p. 2.

» See Article 32/71, 77 State shall ensure the freedon of religious education, in accordarce wit e specjic
requIrements gf eacl; rélgious cull i public schooks, religious education is orgarnized and guaranied by law”
- 7he Constitution of Romariz, 1991, p. Th.

5 Draft of Statemernt(CEC Consultation, Trondheim, Norway, 27-31 March, 1996, p. 3.
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We reached a stage in which we all look for new ways and means of
ecumenical cooperation at local level, so that we may resume our local
theological dialogue. An example of ecumenical cooperation” is, besides the
establishment of the Ecumenical Association of the Churches in Romania, the
setting up of the Inter-confessional Biblical Society in Romania. Moreover,
beginning with 1993 we succeeded in better organizing inter-confesional

' What is the meaning of Czzornic territory, mission arnd prozelifism? Feen from the beginning of its exisience
e Christian Church s been orgarnised it leyritorialadmimnistalive unis.

The territory in which an autocephal Church exists can be named @wronic erritory
jurisdictional unit which is found in that area.

The correct understanding of the territorial principle, as a fundamental canonic principle of the
organisation of the Church had brought a good cooperation between clergy and Christian people and
it offers an efficient missionary activity.

Throughout the history the Orthodox Church /s always been concerned wity an internal ecclesial dymamismn.
For that our Church /s never laid a special stess on the “nonspecial mission; preferring a aynanis,
oriented lowards the vertical line.

Because of this fact the Orthodox Church has always condemned categorically any way of prozelytism
considering it an obstacle not only in the developing of the interconfessional dialogue but especially in
the achievement of the ideals of a peaceful life together.

The Christian people of any Church and confession must have as a main objective the ou#Zning of Cods
zmage n e fuman being, because of personal misunderstandings between groups or ethnics they
cancel our similitude with God.

The mission niust be undersivod as an appeal 1o work togetier; the manifestation of the Christian love is the
beginning of the approaching and the understanding between ethnics and confessions.

Living logether in the same geggraphical area, we mustfind e ways o cogperate, 1o work side by side i1 tre
ecumenical field] 1o love each other; bo bring Jesus’ peace in us and Hhe reconciliation between etuics and
conjessions.

" See also: Lulesiological aspects with consequences for Feumentcal Cogperation.

According to the Orthodox teaching the Church zin its essence the common life of the people with God,
through Christ into Holy Spirit.

The constitution of the Church is a theandric one, keeping as distinct etzszzzces those united in this
communion, God and man. It is a communion in love, /&g the model of the communion of the
persons of the Trinity in which it is distinet by keeping Divine persons in their unity.

Created after God's image and asked for salvation as a member of the Church of Christ through his
participation at the life and at the love of God, from here, in the Church and then in an absolute mode
in eternity, #%¢ a2 has in himself a sort of an absolute character, an unique value requiring
unconditional respect of the person and its liberty. For this, Christian faith cuts off from the roots any
tendencies to harm the human dignity. At the same time human being is a person in communion
with God as a member of the Church of Christ and in communion with other persons.

Man lives in communion with his family, in communion with the people because he is a part of them
and then in communion with the world.

The Gospel of Christ is universal, and the Apostles are sent to preach it to all the nations (Mt. 28,19).

Through this, all the nations are called to salvation, everybody being respected.

Through Christ and in Christ the variety of creation isn't eliminated, but it is risen to a superior level, the
symphonical unity of it So, a new unity in variety is created.

Through the Church we are expecting the unity between the Christians of different nations, in Christ, in
a symphony, every nation contributing to the enrichment of the other one.

The affiliation to a certain Church and to a certain nation asks the unconditional respect of the other
Churches and nations and they ask for colaboration, for fraternity, and for salvation of all in Christ.
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common services and prayers within the framework of the Week of Prayer for
Christian Unity; in 1995 we organized the first Intertheological Conference in
Romania after 1989, at the Orthodox Theological Faculty in Iassy. And, if in the
implementation of the ecumenical realitonships we felt the support of some
other Christian communities, especially that of the Ecumenical Association of
the Churches in Romania - AIDROM®, (the Romanian Orthodox Church being
one of its founding members), we could also say that the results of the steps
taken by our Church to be re-integrated in the social life of the country were
very useful for the other Churches in Romania as well.

In the line of the efforts of cooperation between ethnies and Romanians
on one side and Churches, from Romania, and the Orthodox one on the other
side, we mention the international Simposiumus organized by the Orthodox
Theological Faculty in Cluj-Napoca with the folowing themes: Or#soaoxy and
Protestantisn (1993)°, Church and Society in a Secularized Warld (1994)°, Churc/
and its Reconciling Mission (1995).

We mention that at these ecumenical symposiums there was a large
participation of clergy and professors from different theological faculties from
Romania and abroad, belonging to different ethnics and Churches (for example:
A.M. Ritter, H.D. Dépmann, Vittorino Grosi, Zoltan Galfy, Fr. Heyer, Philip
Harnoncourt, Gregorios Larenzakis, Gerhard Voss).

We would also like to mention the fact that in November 1995 at the
Orthodox Theological Faculty in Bucharest the anual meeting of the general
secretariats of the National European Councils of Churches and of the Conference
of European Churches took place.

Following the invitation extended by His Beatitude Teoctist, Patriarch of the
Romanian Orthodox Church, the working session of the Presidium of the

s "AID-ROM (Ajutor Interbisericesc Departamentul Roméania = Inter-Church Aid Department Romania)
started its activity in 1991 under the form of a cooperation between the Churches of the country:
Romanian Orthodox, Reformed and Lutheran in collaboration with Unit IV of the World Council of
Churches. It had functioned in this way until 1993 when it became a Romanian legal body under the
name of: 7%e Feumenteal Association of Cuircses in Romaniia - AIDROM. In 1994 other two Churches
became members: the Evangelical Lutheran Synodal Presbyterial Church and the Armenian Orthodox
Church. AIDROM underwent a process of development and with time became a national platform for
ecumenical dialogue and collaboration of the Churches in Romania and at the same time it continued
to operate as an inter-church aid organization, processing projects aiming at the improvement of the
social-economic, moral-spiritual situation and protection of the environment in our country.

The main activity of the association is directed towards the strenghthening of the contacts between the
churches at all levels, seeking to help them develop a constructive understanding of the ecumenical
movement. The object in perspective of the association is to contribute to the establishment of the
National Council of Churches in Romania" - Spaszgy of the Leumenical Association of Cuirches in
Romaniz 7996- 2000, Bucuresti, 1996, p. 2: See also: Buletin iformativ AIDROM, Nr. 1/1995, 12p.

v See: Studia Liniversitatis Babes-Bolyar. Theologia Orthodoxa XXXVII/(1993), nr. 1-2, p. 3-73.

» See: Studlia Lversitatis Babes-Bolyar. Theologiia Orthodova XXXZX(1994), nr. 1, 120p.

= See: Studlia ynversitalis Babes-Bolyar. Theolagia Ortodova XZ(1995), nr. 1-2, p. 3-40.
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Conference of European Churches took place in Bucharest, in January 27-31,
1996>.

Within the ecumenical cooperation we mention the Appeals of His
Beatitude Teoctist and of the other members of the Holy Synod of the
Romanian Orthodox Church on T.V., on Radio and in different publications
concerning ecumenical cooperation and Christian unity.

Joining the ecumenical family since 1961, when the Romanian Orthodox
Church became a member of the ecumenical family and its integrating into the
World Council of Churches* - and later on, into the Conference of European
Churches - meant an important support for our Church in those difficult years,
and thus, it did no langer feel alone and isolated, but an integral part of the
Christian communion from all over the world.

But, I beleave that for our Church, one of the most important events
in this century is the visit in Romania of the Pope, John Paul the II*#, at the
invitation of His Beatitude Teoctist. This visit will contribute to the approaching
of Churches and nations, to the accomplishment of the christian unity.

In all these years, we think that the Romanian Orthodox Church
proved, not only its firmness in keeping and conveying the genuine message
of faith ("which God entrusted his people once and for all" [Apostle Jude 1,3]), but
also its ecumenical vocation, through a sincere ecumenical openness concerning
the achievement of a great rapprochement” between Christians, acrzvely
participating i the bilateral and multilateral theological dialogues with the other
Churcses.

» See: Meeling of the Presidinm of the Conference of Furgpean Chrces (Bucharest January 2737, 7996, in
"The Romanian Patriarchate. News Bulletin"), No. 2/February, 1996, p. 4-5.
» Niculae Serbdnescu, Ziservaa Ortodoxd Romidad st Miscarea ecumernied in "Ortodoxia” XIV (1962), nr. 1,
p. 107-152.
=y spiritud eforturilor de aproprere si refecere @ unitdli de credingda crestindor. Vizita ecumeniada S8, Papa
loan Pail al lHea 51 Romia, in "Telegraful Roman", 147 (1999), nr. 1924, p. 1-6; Renasieres”X
(1999), nr. 5, p. 5-6.
= We think Dt e ways of cooperalion which car guiide us 1o a common mission are:
a. A dialogue at the theological level, through the organisation of symposiums, interconfessional
conferences, where to discurs the problems of the common testimony and mission;
Common meetings in religious services and in prayer;
Reading and explaining of the Holy Scripture in common, in communities;
Organisation in common in different Churches of some religious manifestations for the young
people with a missionary character (e.g. concerts);
€. Cooperation between Churches at the international level through:
- Exchanges of professors;
- Exchanges of students;
f. The promotion of the relations of partnerschip between different communities, ethnics,
confessions and countries;
g. Colaboration in the diaconical field;
h. The publishing in common of missionary and ecumenical materials.
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At the end of my study, I would like to ask a question for meditation.

Many of us talk a lot only about the rights of the minorities, but
nothing about their obligations. Are the obligations made only for the majority.
To reflect about it.
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DER HEILIGE GEIST, APOSTOLISCHER AMT UND EINHEIT DER
KIRCHE - EINE ORTHODOXE PERSPEKTIVE’

IOAN VASILE LEB

REZUMAT. Sfintul Duh, Preotia si Unitatea Bisericii. O
perspectivi ortodoxii. Lucrarca Sfintul Duh, Preotia si
Unitatea Bisericii. O perspectivi ortodoxi incearci si
surprindd pe de o parte principiile Ortodoxiei privind unitatea
Bisericii si pe de altd parte, sd expund citeva din jaloanele in
baza cdrora unitatea Bisericii ar putea fi refdcutd, avindu-se in
vedere si ridécinile spirituale europene.

Cercetdnd cele doud modele ale unititii, prezentatede
catolicism autorul propune un al treilea model, al "koinoniei",
asa cum se prezintd el in Ortodoxie, accentudnd spiritul
sobornicesc, colegial, specific acestei Biserici, fird a accepta vreo
suprematie monarhici de genul papalismului, dar si ferindu-se
de pulverizarea protestantd. Este acea wiz awurez, pe care
Ortodoxia a péstrat-o pand astizi, urmind Sfintei Scripturi si
Sfintilor Parinti.

"Die Kirche ist die Gemeinschaft der Christen, Volk Gottes und Leib
Christi, durch den Heiligen Geist belebt". Es ist dies eine grundsitzliche
Wabhrheit, voriiber die Veranstalter dieser Konferenz uns ermutigt haben,
nachzudenken und die wichtigen Konsequenzen davon auszuziehen.

Da ich diese Frage aus der orthodoxen Perspektive darstellen soll,
glaube jch es fiir notwendig mein Referat in den folgenden drei Kapiteln zu
strukturieren: I. Der Heilige Geist, der Geist der Einheit; II. Apostolischer Amt
als Dienst der Eiheit und III. Die Kircheneinheit aus der orthodoxen
Perspektive.

* Referat gehalten auf dem XIX, Internationalen Symosium "Heiliger Geist und die
Kirche" Pamplona (Spania), 22-2%4 April, 2000.



IOAN VASILE LEB

I Der Heilige Geist, der Geist der Einheit

Wie schon bekannt, hilt die Orthodoxe Kirche unverdndert an der
dogmatischen Lehre der alten ungeteilten Kirche tber der einen und
dreieinigen Gott fest, wie sie von den zwei ersten Okumenischen Synoden
formuliert und von ihren grofen Vitern interpretiert und entwickelt wurde.
Von jener Zeit an wurde und wird diese Lehre von der Kirche auf mannigfaltige
Weise in der Praxis und besonders durch das Symbol des Nicaeno-
Konstantinopolitanum und zahlreiche berithmte Hymmen des Gottlichen
Kultus gelehrt. So bleibt sie mit anderen Orthodoxen Dogmen, die in dhnlicher
Weise vom Kultus getragen werden, in dem kirchlichen Pleroma lebendig'.
Folglich glauben alle Orthodoxen aller Jarhunderten mit den alten Kirchenvéter
und besonders mit Johannes von Damaskus 4n einen Gott, an einen Ursprung,
den ursprungslosen, den ungeschaffenen, den ungezeugten, den unverderblichen
und unsterblichen, den unbeschreibbaren, den unbegrenzten, den unendlich
méchtigen, den einfachen, den nicht zusammengesetzten, den kérperlosen, den
nicht flussigen, den leidenschaftslosen, den unvandelbaren, den unveranderlichen,
den unsichtbaren, die Quelle der Giitte und Gerechtigkeit, das geistige Licht,
den unzuginglichen: die Kraft, die mit keinem Maf3 erkannt, nur im eigenen
Willen gemessen wird; denn alles was sie will, ist ihr m6glich; die alle sichtbaren
und unsichtbaren Geschopfe erschafft, alle erhalt und bewahrt, alle vorherweif3,
alle beherrscht und anfihrt und regiert in einem kein Ende nehmenden,
unsterblichen Konigreich, die nichts gegen sich hat, alles erfiillt, in nichts
enthalten ist, vielmehr alles enthilt und umschlief3t und tiberragt; die makellos
tiber allen Wesen steht und jenseits aller, und alles Wesen ubertrifft, tiber-
seiend, und Uber allem seiend, Uber-gottlich, tiber-gut, tiber-erfullt, die alle
Michte und Ordnungen bestimmt und tiber alle Macht und Ordnung gestellt
ist, iber Wesen, Leben, Vernunft und Gedanke; in sich selbst Licht, in sich
selbst Gilite, in sich selbst Leben, in sich selbst Wesenheit, die das Sein nicht hat
von anderem, also von dem was ist, die aber Quelle ist des Seins dem Seienden,
des Lebens dem Lebenden, der Vernunft dem an der Vernunft Teilhabenden,
Grund alles Guten in allem, die alles vor seiner Erzeugung weif: eine
Wesenheit, eine Gottheit, eine Kraft, ein Wille, eine Energie, eine Macht, eine
Gewalt, eine Herrschaft, ein Konigreich, die in drei vollstindigen Hypostasen
erkannt wird".

v loannis Karmiris, Adriss der dogmatischen Lehre der Orthodoxen Kirche,
Evangelisches Verlagswerk, Stuttgart, 1959, S.28.

: Johannes von Damaskus, Zxpos. /id. Ori4., 1, 8 MPG, 94, co0l.808-809.
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Obwohl seines Wesens nach ist Gott unerfafbar, offenbarte Er sich den
Menschen geméfp ihrem Erkenntnivermégen. So erkennen wir Gott in drei
vollkommenen Hypostasen oder Personen, namlich Vater, Sohn und Heiliger
Geist, "welche drei Weisen der Existenz sind, aber untrennbar miteinander
verbunden und vereint in dem einen gottlichen Wesen™. Die drei gottlichen
Personen unterscheiden sich voneinander, oder sind untrennbar und
unscheidbar voneinander getrennt, indem eine jede die Fiille der Gottheit
besitzt, aber das eine gottliche Wesen ungetrennt und ungeteilt bleibt, so dap
"die Gottheit ungeteilt in Geteilten existiert - wie Gregor von Nazians sagte™.

Der Vater unterscheidet sich von den anderen Personen, insofern als er
von Natur und ewig den Sohn zeugt wie auch den Heiligen Geist ausgehen 143t
(ékmopevet), der Sohn aber, insofern als er von dem Vater gezeugt wird, und der
Heilige Geist, insofern als er von dem Vater ausgesandt wird oder hervorgeht.
Daher bestehen die hypostatischen Eigenschaften der drei Personen aus
dem Ungeborensein (ayevwnole) des Vaters und der Vaterschaft, aus dem
Geborenwerden (yévvmoic) des Sohnes und der Sohnschaft, und aus dem
Ausgang (ekmopevotc), Hervorspriefen (mpofoin) oder der Aussendung (éxmepyic)
des heiligen Geistes. Diese Wahrheit wurde auch vom Gregor von Nazians ganz
klar ausgedruckt: "Zueigen ist dem Vater das Ungeborensein, dem Sohne aber
das Geborenwerden und dem Heiligen Geiste das Ausgeschicktwerden". Also,
der Vater ist ungezeugt, ohne Ursache und ohne Ursprung. Er ist aber zugleich
"der eine Ursprung, die eine Wurzel und Quelle des Sohnes und des Heiligen
Geistes", und deren alleinige Ursache, als Zeuger (yevvnrwg) des Sohnes und
Hervorbringer (mpofoietc) des heiligen Geistes in Ewigkeit. Der Sohn aber ist
erzeugt oder das von Vater Erzeugte (yévvmua), und der Heilige Geist ist
ausgesandt, oder das Ausgesandte, oder das vom Vater Hervorgebrachte
(mpdpAnua). Wir glauben weiter fest, dap der Vater und der Sohn und der Heilige
Geist gleichzeitig sind, und zwar der Sohn als geboren und der Heilige Geist als
ausgegangen aus dem Wesen des Vaters, ursprungslos, zeitlos, ungetrennt und
unerfapbar; "und, dap da ein Unterschied des Geborenwerden und des
Ausgesandtwerdens besteht, das haben wir gelernt, welcher aber die Weise des

s . Karmiris, Op.ciz, S.29.
» Hom., 31,14, MPG, 36, col.149, Johannes von Damaskus, Ov. /7, S.829.
s 1. Karmiris, Op.ciz., S.31.
s Gregor von Nazianz, Zom. 25,16 MPG. 35, col 1221.
7 Basilius der Grosse, Contra Sab, 4 MPG 31 col 609.
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Unterschiedes, keinesweg". Doch, glauben die Orthodoxen des Ostens, daf der
Heilige Geist vom Vater als der Quelle und dem Ursprung der Gottheit ausgeht,
indem sie auf Grund von Joh. 15, 26 (in Verbindung mit Joh. 14, 26) die ewige
Existenz und die Aussendung des Geistes aus dem Vater allein von seiner
zeitlichen Offenbarwerdung, Erscheinung, von seinem Aufleuchten und seiner
Ausschickung in die Welt durch den Sohn unterscheiden’.

Die alten Kirchenviter lernten mit Gregor dem Thaumaturgen, "einen
Heiligen Geist, welcher aus Gott seine Existenz hat und durch (8wt ) den Sohn
erschienen ist (das heif3t den Menschen)"°. Wenn also die Orthodoxen von dem
Ausgang des Heiligen Geistes sprechen, glauben sie diesen im Sinne seiner
ewigen und unurspriglichen Existenz und Aussendung, und bekennen ihn
daraufhin als allein vom Vater her geschehend, nicht aber auch vom Sohn (éx
tov [tov). Wenn sie nun diesen Ausgang mit dem Gedanken an die zeitliche
Aussendung, Offenbarwerdung, Aufleuchtung, Ausdruckgebung und Ausschickung
des Geistes in die Welt glauben, dann bekennen sie diesen als vom /£x/Vater
her durch /1a/den Sohn oder auch von beiden her geschehend; "denn er ist
vom Vater durch den Sohn tiber alle Schopfung ausgegossen™'. Daraus folgt,
dafl man "durch den Sohn" im Sinne versteht, dafd der Geist in der Zeit durch
den Sohn den Menschen geschickt, "abgesandt", "gegeben", oder auf die Menschen
"ausgegossen” wird (npoyeota), oder auch, dafl er durch den Sohn "erschienen
ist", "aufleuchtet" und "erkannt wird"=.

Dadurch ist der Heilige Geist der Geist der Einheit und der Vollendung.
Denn, Gott der Vater "hat die Welt so sehr geliebt, daf3 er seinen einzigen Sohn
hingab, damit jeder, der an ihn glaubt, nicht zugrunde geht, sondern das ewige
Leben hat" (Joh. 3, 16). Durch seine Menschwerdung nahm und nimmt der
Sohn Gottes, Jesus Christus, unsere menschliche Natur und legt dadurch das
erste Fundament der Kirche. Die Menschwerdung hat aber als notwendige
Folge das Leben Jesu im Gehorsam gegeniiber dem Vater, das Leiden, die
Kreuzigung, die Auferstehung und die Erhohung. Durch seine Heilstaten
griindet Jesus Christus die Kirche in seinem Leib, sie wird aber eine konkrete
geschichtliche Grof3e durch das Herabkommen des Heiligen Geistes als Akt,

* Johannes von Damaskus, ebenda, 1,8,c0l.824.Vgl. Basilus der Grosse, Zpis#,52,3.
MPG 32, col 396 und Gregor von Nazianz, Zomz, 25,16 MPG 36, col 141.

o 1. Karmiris, Op.cit., 852

© Gregor Taumaturgos von Neocesarea, Zxpos. /4., MPG 10, col 984.

 Cyrill von Alexandria, 2¢ recta fide ad reginas, 1,3. MPG 76, col 1204

u]. Karmiris, Op.cit, 555
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durch den sein Erlgsungswerk sich in den Menschen auswirkt®. "Es ist euch gut,
daf ich Hingehe. Denn wenn ich nicht hingehe, so kommt der Troster nicht zu
euch. Wenn ich aber hingehe, will ich ihn euch senden” (Joh. 16, 7). Der heilige
Athanasius sagt es ganz klar: "Das Wort ist Fleisch geworden, damit wir den
Heiligen Geist empfangen konnen"“. Das bedeutet, daf} das Werk des Heiligen
Geistes ist, um das durch Christus zugeeignete Heil jetzt und hier anzueignen.
Dieses Werk der Heilsaneignung vollzieht der Heilige Geist selbst in Person,
indem er mit seinen Gaben und Wirkungen in die Erlosten eingeht. Er tut das
als der ubersinnlich - sinnliche "Geistbraus”, in welchem Gott mit seinem
Innersten aus sich selbst heraustritt, um der Kreatur in threm Werden als Lebens
spender "inseitig" zu werden. Auf die Gemeinde erfolgte seine Herabkunft auf
Grund einer besonderen Sendung durch den Vater und den Sohn am Pfingstfest,
nachdem sie durch die Menschwerdung des Sohnes als des endzeitlichen
Geisttragers vorbereitet und ermdglicht worden war. Seine Herabkunft an
Pfingsten ist zu verstehen als die Herabkunft seiner Person in der Fiille ihrer Gaben
und Wirkungen. Sie ist nach der Epiphanie des Sohnes eine neue Herablassung
des dreieinigen Gottes. Aber sie ist deswegen nicht eine neue Offenbarung nach
derjenigen des Sohnes, sondern deren endgiiltige Inkraftsetzung und dauernde
Vergegenwirtigung. Er ist unter den Seinen gegenwirtig als der Geist des
Sohnes (Gal. 4, 6) oder als der Geist Christi (Rom. 8, 11), indem er ihnen nicht
nur die Erkenntnis Christi und seines Heilswerkes, sondern auch die
unmittelbare Teilhabe an der Wirklichkeit seines Erlésungswerkes schenck.
Wéhrend Christus nach Vollendung seines Heilswerkes in den Himmel
zurickkehrt, bleibt der Heilige Geist unter den Seinen bis ans Ende der Tage
(Joh. 14, 16). Auf Erden seines Amites der Heilsaneignung waltend, ist er
zugleich im Himmel, wo er auf dem Sohne ruht, um gerade so die dauernde
Verbindung zwischen Himmel und Erde herzustellen. Wie durch Christus das
Heilswerk grundsitzlich allen zugeeignet wird, so ist der Heilige Geist allen
Erl6sten, der ganzen Kirche und Gemeinde, gegeben. Er ist in Person mit der
ganzen Fiille seiner Gaben allen gegenwiértig. Es gibt keinen, der den Namen
Christi triagt, der nicht darauf anzusprachen wire, dass er auch den Heiligen
Geist empfangen hat®. Und, wenn der Geist nicht gegenwirtig wére, wirde
auch die Kirche nicht existieren. Es ist der Heilige Geist, der das Neue

w Valer Bel, Zauptaspekte der Finkelt der Kirche, Presa Universitard Clujeand. "Babes-
Bolyai" Universitit Cluj-Napoca, 1996, S.6.
» Athanasius, Ze 7ncarnatione, 8, MPG, 26, c0l.1996.
s Urs Kuiry, Die Altkatholische Kirche. lire Geschichite, tire Leire. thr Anliegen, in Koll. Die
Kirche der Welf, Bd.111, Evangelisches Verlagswerk Stuttgart, 1966, s.158-159.
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vorbereitet, den ersten Kontakt aufnimmt, erldutert und den neuen Anfang
gibt. Aber es ist auch der Geist, der das Angefangene zur Vollendung (teleiwolog)
fuhrt. Beide funktionen kommen ihm am eigentlichsten zu, um mit Heiligem
Basilius zu sprechenr.

2. Apostoliches Amt als Dienst der Einheit

Das Pfingstfest markiert die Einfithrung aller Gaben des Erl6sungswerks
Christi im Raum und Zeit”. Jesus Christus hat durch seinen dreifachen Dienst
(den prophetischen, priesterlichen und koniglichen) die Kirche gegriindet und
ibt diesen Dienst in der Kirche weiter aus, weil seine Botschaft, sein Opfer und
seine Herrschaft nicht von seiner Person gettrennt werden konnen. Der
auferstandene und erhohte Christus ist weiter der Hohepriester und unser
Mittler vor Gott. Die Kirche empfingt die Botschaft, das Opfer und die
Herrschaft Christi einerseits, andererseits aber antwortet sie in Kraft des
Geistes, der in ihr wirkt, auf seinen Ruf, in dem sie lehrt, sich opfert und
Leitungsfunktionen wahrnimmt. Sie nimmt dadurch teil am Dienst Christi*.

Als Glieder der Kirche nehmen alle Glaubigen an dem dreifachen Dienst
Christi teil, weil er am allen "wohnt". Jeder ist berufen, die Botschaft Christi
weiterzugeben; jeder ist berufen, sich als lebendiger Opfer hinzugeben; jeder ist
berufen, 7z Kra/? des Geistes iber die Stinde zu herrschen®. Auf diese Weise sind
alle Priester und Opfer in der Kirche, alle sind Leher und Wegweiser zur
Erlosung fur sich selbst und fiir die anderen Glaubigen oder fiir die anderen
Menschen, ohne jedoch eine formale Verantwortung fiir die ganze kirchliche
Gemeinschaft zu haben».

Das allgemeine Priestertum aller Glaubigen bedarf aber des dienenden
Priestertums, das unsichtbare Priestertum Jesu Christi auf der sichtbaren Ebene
darstellt und aktiviert. Der Priester sammelt die Gemeinde, leitet sie, und indem
er der Feier der Eucharistie vorsteht, bringt er die Gebete der Glaubigen und
ihre Opfer vor Gott. Dies symbolisiert vor den Menschen, dass der Mensch nicht
nur durch sich selbst in Gemeinschaft mit Gott eintreten kann, sondern nur

1w Waclaw Hryniewicz OMI, D Vertrautheit des Menschen mit dem Helligen Geist
(Owewwore Tvevpoartog) 7acs Basiins dem Grossen, bei Albert Rauch und Paul Immhof
(Hrsg), Lasiius. Heiliger der Finen Kirche, Minchen, 1981. S. 99.

v Valer Bel, Op. Ci7 S 7.

s fhidem, S, 10-11.

v fhidens, S. 11.

» D, Stiniloae, 7eologia dogmaticd orfodoxd vol. /, Bucuresti, 1978, S. 235.
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durch die Mittlerschaft Jesu Christi*’. Als Gabe Gottes, bekommt das Priesterum
dieses Charisma nicht von der Gemeinde, sondern von Gott in dem Sakrament
der Priesterweihe”. Die Priesteweihe (Ordination) ist also ein sakramentales
Handel der Kirche, dessen inhalt von dessen der Kirche bestimmt wird. So setzt
sich das Hohepriestertum Christi gegenwértig und von da her nimmt der
Ordinierten an ihm teil. Darin zeigt sich auch, dass es sich trotz der Vielzahl der
Ordinierten und der Verschidenheit der Amter um ezz emziges Amt Christs
handelt, und darin ist es auch begriindet, dass jedes Amt in der Kirche, das Amt
Christi teilhat, ein authentisches echtes Amt ist». In diesem Sinne sagte Jean
Zizioulas: "Die Ordination verwirklicht hier und jetzt, innerhalb einer konkreten
Daseinssituation, das Dienstamt, indem sie in Amt schafft, das dem Dienstamt
Christi nicht parallel l4uft, sondern mit diesem identisch ist, so dass Wirklichkeit
Christus der einzige Diensttrager in der Kirche bleibt (Chrysostomos)".

Jesus Christus hat zunéchst die Apostel berufen und ihnen den Auftrage
und die Vollmacht gegeben, sein Wirken in der Welt fortzusetzen. "Mir ist alle
Macht gegeben im Himmel und auf der Erde. Darum geht zu allen V6lkern, und
macht alle Menschen zu meinen Jiingern; tauft sie auf den Namen des Vaters
und des Sohnes und des Heiligen Geistes, und lehrt sie, alles zu befolgen, was
ich euch geboten habe". (Mt. 28, 18-20). Und weiter, "Wie mich der Vater
gesandt hat, so sende ich euch. Nach dem er das gesagt hatte, blies er sie an und
sprach zu ihnen: Empfangt den Heiligen Geist ! Wem ihr die Stinden vergebt,
dem sind sie vergeben; wem ihr die Vergebung verweigert, dem ist sie
verweigert" (Joh. 20, 21-23 ). Diese Vollmacht wird eine geschichtliche,
konkrete Realitdt am Pfinsttag, als sie "mit der Kraft aus der Hohe ausgertstet
wurden" (Lk. 24, 49; Apg. 1, 4-5)". Das Amt Christi ist also die konkrete
historische Ausformung der in der Menschwerdung gestifteten ekklesialen
Gemeinschaft. Die Kirche ist deshalb nicht bloss eine historische Erscheiung,
die der Vergangenheit angehort, sondern auch ein unmittelbares gottliches
Handeln. Dieses Handeln ist unmittelbar, weil Jesu Christus in der Kirche durch
den Heiligen Geist unmittelbar wirkt und sein dreifaches Amt austbt. Kiirzer
gesagt: Wo Christus durch den Heiligen Geist handelt, dort verwirklicht sich die
Kirche. Er ist und bleibt der eigentlich Handelnde, der grosse Leher, Erzpriester
und Konig der Kirche. Das bedeutet, dass das Amt der Apostel an dem Amt
Christi partizipiert und sich von daher ableitet und versteht. Das Apostelamt ist

n fhidems, S. 236.

= Valer Bel, Op. (/% S. 11.

» Dimitrije Dimitrijevic, Avesteramt und Amisstruketuren, in "Internationale Kirchliche
Zeitschrift", 63 (1973), S.73.

= Jean Zizioulas, 457 dle Ordination ein Sakramer #in "Concilium”, 7/1972, S. 251.
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also die Fortsetzung der Sendung Jesu Christi, des ersten "Apostels" (Hebr. 3, I;
vgl. Gal. &4, 4) "wobei die Verbind ung und Teilhabe des Apostelamtes unbedingt
bestehen bleibt. Denn Jesu Christus verspricht ihnen "alle Tage bis zum Ende
der Welt bei ihnen zu sein" (Mt. 28, 20).

Die Gegenwart des Herrn bei den Aposteln und ihren Nachfolgern ist
nicht primér im Sinne einer juridischen Vertretung und Bevollmachtigung, also
eines dusseren Aktes des Herrn in seiner Kirche zu verstehen®. Das Apostelamt,
direkt ,vom Herrn stammend, ist ein charismatisches Amt in unmittelbaren
und hochsten Masse. Dies ist der Grund, warum das Apostelamt als solches
nicht Ubertragbar ist, genau so wie das Amt Christi. Das Apostelamt ist eine
Abbildung des Amtes Christi. Das, vas die Apostel vollbringen, geschieht im
Namen des Hern und Kraft der ihnen verliehenen Vollmacht. Man kénnte
sagen, dass die Macht die des Herrn ist und bleibt; sie ist die Quelle aller
Vollmacht; sie ist die Sonne von der alles Licht ausgeht. Dagegen ist die
Vollmacht der Apostel wie das licht des Mondes, das sich von der Sonne ableitet.
Dies bedeutet, dass die Vollmacht der Apostel sich wesentlich und nicht bloss
graduell von der Macht des Herrn unterscheidet. Von einem graduellen
Unterschied kdnnte man im Gegensatz dazu zwischen der Vollmacht der zwolf
Apostel und der zweiundsiebzig Junger (Lk, 10,11 ff) und vor allem zwischen
der Vollmacht der Apostel und ihrer Nachfolger sprechen.

Das Amt der Apostel unterscheidet sich von dem ihrer Nachfolger
hauptséchlich darin: Zrszens wurden sie vom Henn direkt ausgewéhlt und
beauftragt, zzveszens sind sie Augenzeugen des gesamten 6ffentlichen Wirkens
Jesu Christi, all dessen, was er getan und gesagt hat bis zu zeiner Himmelfahrt
(besonders seiner Auferstehung), und &7z#ezs sind sie aufbesondere Weise mit
den Gaben des Heiligen Geistes darum auf einmalige Art zu Nachfolgern Jesu
Christi geworden. Die Einmaligkeit des Apostelamtes weist auch dieses
Charakterlistikum auf: Sie haben ihren Auftrag, das Evangelium allen Volkern
zu verkiinden, entsprechend ausgefiihrt, und haben sich nicht an einem Ort
niedergelassen, sondern sind stets unterwegs gewesen, von einer Stadt zur
anderen. Das bedeutet, dass das Apostelamt in Gegensatz zum Bischofsamt gar
nicht ortsgebunden war. Es war auch nicht unterschiedlichen Grades in dem
Sinne, dass der eine Apostel das Apostelamt in hoheren Masse besessen hat
bzw. tiber dem anderen Apostel stand. Alle Apostel waren von ihrem Amt, von
ihrem Charisma her gleich. Auch der heilige Apostel Petrus bildete in dieser

= Theodor Nikolaou, 2as Bischofsamst als das Dienstamt der Einkert in der Kirc/e, bei Albert
Rauch und Paul Immhof (Hrsg.), Dus Dienstams der Einkeit in der Kirche. Frimart -
Fatriarchat- Papstium, EOS Verlag Erzabtei St. Otilien, 1991, S. 427-428.
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Hinsicht keine Ausnahme, wie allgemein bekannt sein diirftez.

Es liegen allerdings im N.T. keine Zeugnisse vor, die von einem
"Petrusamt” reden. Die Sonderstellung des Apostels Petrus wird im Osten
anders als in Westen verstanden”. Auch wenn man vom Kollegium der Apostel
redet, so darf man dies nicht dartiber hinwegtéuschen, dass jeder Apostel den
Auftrag des Herrn selbstéindig, d. h. ohne den Bestand einer Riickverbindung
mit dem Kollegium bzw. einer irgendwie gearteten Abhéngigkeit davon, zu
erfiillen suchte. Der kollegiale Charakter des Apostelamtes trat vorwiegend
dann in Erscheinung, wenn Probleme und Meinungsverschiedenheiten in
bezug auf den Auftrag des Herrn autkamen, wie Apg. 15 eindeutig beweist. Und
dieser Auftrage, der sie ja aufs engste verband und zum Kollegium vereinigte,
bestand in der einen Glaubens - und Liebesgebot». Und deswegen ist das
Apostelamt einheitlich, das die Einheit der Kirche alle Zeit fordert.

Als Zeuge des Auferstandenen Christus und als Grundsteine, auf denen
die Kirche aufgebaut ist, haben die Apostel keine Nachfolger. Als Inhaber der
dienenden Vollmachten in der Kirche haben sie aber die Bischofe in einer
ununterbrochenen Sukzession zu Nachtfolgern (I Tim, 1,6; Tit 1,5:). "Christ hat
durch seine Apostel deren Nachfolger berufen, die ersten Bischofe, dann durch
jede Generation von Bischéfen andere Bischéfe und jeden Bischof die Priester
der von ihm geweideten Ortskirche™. Jeder Bischof ist der Nachfolger aller
Apostel, weil jeder Apostel in Gemeinschaft mit allen anderen Aposteln steht.
Demnach wird jeder Bischof ordiniert von mehreren Bischéfen im Namen des
gesamten Episkopates, dieselbe Gnade und dieselbe empfangend, wie alle
Apostel und Bischofe sie gehabt haben. Er gibt sie an die Priester seines Bistums
weiter, die sie dadurch an die Gldubigen weiterreichen®.

Das Empfangen des priesterlichen Dienstes schliesst immer neben dem
gegenwirtigen Handeln Christi an dem Empfianger auch eine Dimension der
Vergangenheit ein. Einerseits handelt Gott an dem zu Ordinierenden, weil die
Kirche daftr betet, andererseits kann die Kirche nur in der Kraft des Geistes der

2 [hidens, S. 429.

7 Jdem, Das Bischofsamt in seiner Bedeutung fir die Kirchenemnhert, in "Okumenisches
Forum", 2(1986), S. 178-180; G. Konidaris, Qkumenischer Dialog ohne "Konsensus” Wie
fann die Una Sancta wiederhergestellf werden?Wirzburg, 1983, S.13; J. Meyendorf, Der
Heilige Petrus, sein Primal und seine Sukzession in der byzzantinischen Theolggre, in
B.Bobrinskoy u.a. (Hrsg), Der Zrimat des Petrus in der Kirc/e, Ziirich, 1961, S.110 ff.

= Th. Nikolaou, 2as Zischofsamt als das Dienst der Finkert in der Kircke, S 430.

» D. Sténiloae, Op.cz7,vol. 11, S. 238 f.

o [bidem.
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schon in ihr ist, beten®. In diesem Sinn schrieb D. Stiniloae folgendes: "Der
Ablauf der Zeitfolge ist in der Tatsache selbst eingeschlossen, dass die Gnade
durch eine Person empfangen wird, die sie schon hat und glaubt und betet. Die
Gnade kommt durch die Vermittlung von Personen, die gleichzeitig mit ihr
auch ihren Glauben durch den Heiligen Geist weitergegeben. Auf diese Weise
haben wir mit der Sukzession der Gnade von Aposteln zugleich auch die
Sukzesion ihres Glaubens. Das Priestertum als objektiver Vermittler Christi, der
selbst ein objektiver Mittler geworden ist und bleibt, schliesst in sich die
gegenwirtige Akttualitit des Handelns Christi ein, aber desselben Christus, der
gehandelt hat in der ganzen Vergangenheit der Kirche".

Das sakramentale Leben und der priesterliche Dienst erhalten die
Einheit der Kirche in demselben Glauben und in derselben Gnade Gottes
aufrecht. Der Priester sammelt die Gemeinde am Ort, die eine eucharistische
Gemeinschaft ist, und erhilt ihre Einheit; der Bischof simbolisiert den Christus
gegeniiber einer grosseren Gemeinschaft und erhilt ihre Einheit, indem er die
Priester ordiniert und tiber die reine Lehre in seinem Bistum wacht. Durch die
Gemeinschaft aller Bischofe wird die Einheit der Gesamtkirche erhalten. Aber
alle Bischofe bleiben Mitglieder der kirchlichen Gemeinschaft, deren Haupt
allein Christus ist. Kein Bischof kann sich verselbstindigen, kann sichtbarer,
exklusiver Stellvertreter des einzigen Hauptes, Christus, werden. Darum hat
Christus als sichtbare Leitung der Kirche die Gemeinschaft der Apostel und
nach ihnen die Gemeinschaft der Bischofe - und nicht dem Petrus und seine
Nachfolger allein - hinterlassen®.

Der lehrende und betende Dienst in der Kirche hédngt eng mit den
Vollzug der Sakramente zusammen. Da aber die Vollmacht, die der Bischof von
Rom innehat, nicht in einem besonderen Sakrament griindet, und er auch
keine andere Sakramente spenden kann als die anderen Bischofe, kann er auch
keinen besonderen Primat in der Leitung der Kirche und im Bereich der Lehre
haben®. Die katholische Kirche selbst niahert sich zu dem orthodoxen
Verstdndnis des Amtes, wenn sie mit II. Vatikanum uber die Bedewsung der
Oriskirche spricht.

2 V. Bel, On.cit, S. 12.

= D. Stédniloae, OQv.ciz, vol. 11, S.240.

» Valer Bel, Op. ¢z S 13.

» [hidem.

» Th. Nikolaou, Duas Bischgfsami als das Dienst der Finfert in der Kirche..., S. 445,
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3. Die Einheit der Kirche aus einer orthodoxen Perspektive

Von der pneumatologischen Christologie ausgehend, betrachtet die
orthodoxe Theologie das Pfingstereignis als das eigentliche Heilsereignis, durch
das die Kirche als eschatologische Heilsgemeinde ins Dasein gerufen wurde. Im
Heiligen Geist ist Christus selbst gegenwirtig, versammelt die Menschen und
vereinigt sie mit sich. So wird die ganze Gemeinschaft selbst priesterlich fiir die
Teilhabe am Priestertum Christi, der der einzige Priester bleibt und in der Kirche
sein Priestertum in ihrer geschichtlichen Existenz hier und jetzt vergegenwértigt:.

Da die Gegenwart des Auferstandenen im Heiligen Geist nicht eine
andere ist als diejenige des historischen Jesu, ist die Kirche eine strukturierte
Gemeinschaft, die der Gemeinde Jesu nachfolgt. In dieser Gemeinschaft
steht der besondere priesterliche Dienst, der in der Nachfolge der Apostel im
Namen Christi und als Reprdsentant der Kirche einen besonderen Auftrag
hat fur die Verkiindigung, den Sakramentvollzug und die Aufsicht dartiber,
dass die Gemeinde denselben apostolischen Glauben bekennt. Dadurch hat
das Priestertum eine besondere Funktion fiir die Einheit der Kirche und
steht im Dienst des gemeinsamen Pristerums®.

Das vereinigende Wirken Christi driickt sich darin aus, dass die Priester
als Vorsteher der Ortsgermeinde zu einer Einheit gebracht werden in einem
sichtbaren Zentrum, das der Bischof ist. Der Bischof hat eine besondere
Verantwortung fiir die Verkiindigung, Bewahrung der Glaubenslehre und
Aufsicht tiber den rechten Vollzug der Sakramente durch die Priester in seinem
Bistum®. Die Bischofe erweisen sich gerade daran als "Nachfolger" der Apostel,
dass es ihre Aufgabe wird, den apostolischen Charakter der Kirche zu wahren.
Dies aber ist vor allem inklusiv zu verstehen. Den Bischof fordern und tragen
im Verstindnis seines Amtes die verschidenen Momente und Elemente der
Einen, Heiligen, Katholischen (Universalen) und Apostolischen Kirche. Dabei ist
als erstes festzuhalten, dass tatsdchlich in der alten Kirche, wie noch heute im
ostkirchlichen Verstindnis bis ins Kirchenrecht hinein, der Bischof vor allem
von seiner Verbindung mit einer bestimmten ortlichen Kirche her verstanden
wird. Dies kommt schon in der urspriinglich als Bezeugnis des Heiligen Geistes
in der Gemeinde verstandene Wahl, dann aber in der Weihe durch
Handauflegung seitens der benachbarten Bischofe zum Ausdruck®. Vor diesen

» V. Bel, Op. ¢iz, S. 201.
7 [Diden.
% /Bider, lon Bria, Credinta pe care o maturisim, Editura Institutului Biblic si de Misiune
al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1987, S. 129-135.
» Werner Kippers, Das Amit der Finkert”. Theologische Eredggungen zum Bischofsams, in
LK.Z., 61/1971, S. 243.
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Bischofen die das Bischofskollegium repriasentieren, bekennt der Gewéhlte den
Glauben der Kirche und verspricht, ihn weiterzuverkiindigen und rein zu
bewahren, indem er in der Gemeinschaft mit der Gesamtkirche bleibt. Durch
die Vollzug der Handauflegung (Ordination) empfingt er im Ereignis des
Geistes seinen Auftrag von Gott*.

Die altkirchliche Wirklichkeit zeigt den Bischof tief verbunden mit dem
Klerus und dem Volkm Gottes. Sein Amt ist Vorsteherschaft in der einen, vom
Heiligen Geist durchwalteten Gesamtgemeinde. Sein gesamtes Handeln
geschieht im Rahmen dieser Gemeinschaft, in ihr und an ihr, und ist insofern in
die Gemeinde einbezogen. Man kann auch sagen: es vollzieht sich im Sinn der
Synodalitdt mit der Beteiligung des gesamten Gottesvolkes am synodalen Leben
der Ortsgemeinden. Gerade auf der Verbindung 777 seiner ihm als Rat und
Versammlung (Synodos) umgebenden Kirche beruht nun aber die
Heraushebung des Bischofs zum Vertreter seiner Kirche im Konzil, das die
ortlichen Kirchen fir tiberdrtlich notwendige Entscheidungen zusammenfasst.
Dabei ist der Bischof zwar nicht abhidngiger Funktionédr seiner Gemeinde oder
gar beauftragter Sprecher einer parlamentarischen Mehrheit derselben. Er ist
vielmehr im Konzil (Synodos) verstanden als fir seine Kirche verantwortlicher,
apostolischer Zeuge des Glaubens der ganzen Kirche, der diese Funktion jedoch
in seinem besonderen Amt als Reprisentant seiner besonderen ortlichen Kirche
austibt. Die Worte des Cyprianus sind in diesem Sinne treffend: "Der Bischof
ist in der Kirche und die Kirche in Bischof"=.

Obwohl es nur einen Herr, einen Geist und ein Amt ist, die die Kirche
griinden und leiten, ist die heutige Christenheit zerspalten. Besonders unser
Kontinent ist durch einen kirchlichen Pluralismus gekennzeichnet, wobei die
romisch-katholische Kirche, das Luthertum, die reformierte bzw. presbyterianische
und die Orthodoxe Kirche grosse Anteile der Bevolkerung umfassen®. Daraus
ergeben sich drei Einkeitskonzeptionen, die recht unterschiedlich sind, ndmlich
eine romisch-katholische, eine protestantische und eine orthodoxe*.

Das charakteristische "Charisma" der katholischen Tradition liegt in der
emphatischen Betonung der sichtbaren, rechtlichen und institutionellen Gestalt

» Valer Bel, Op. (7% S. 7 202.

« W. Klippers, 477 Ciz, S. 247.

» Cyprianus, Ep. 66.8.

= Joan - Vasile Leb, 2re Rolle der Orthodoven Kirche im Newen veremniglen Furgpa, im Harald
Heppner und Grigorios Laretzakis, 2as Zurgpar Versicianis im orthodoxen Sudostenropa, in
Koll. Grazer 7heologische. Studiens, Nr, 21, Graz, 1996, S. 96 -97.

« Kurt Koch, Jkumenische Chancen und Grenzen der kathokschen Kirche im Spannungsfeld
zwischen Ost und West Furgpa, Okumenisches Forum", 17 (1994), S. 30-32; Erich Geldbach,
Kirchengemeimndschal? in Lurgpa, in "M.D." Material-dienst des Konfessionskundlichen
Instituts Bensheim, 43 Jahrgang, 1(1992), S.13.
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der Kirche und ihrer Einheit. Diese Einheit ist aber in der Person des Papstes
und seines Petrusamt konkretisiert, was eine nicht ganz unproblematische
katholische Ekklesiologie bedeutet*.

Im Gegenteil, vertreten die Kirchen aus der reformatorischen Tradition
in zwei unterschiedlichen Konzeptionen eine von der rémischen Tradition ganz
verschiedene Auffassung von der Einheit der Kirche. Denn, wihrend die
Lutheraner als Grund und Kriterium der einen und wahren Kirche Jesu Christi
allein das lebendige und recht gepredigte Evangelium von der Rechtfertigung
des gnadenlosen Stinders durch Gott in Jesu Christus anerkennen, kennen die
Zwinglianer die Idee der Kirche und damit auch das kirchliche Amt der Einheit
im Grunde nicht mehr, solange sie die Notwendigkeit einem kirchlichen Amt
und einer verbindlichen Autoritét in der Kirche fiir tiberfliissig erklaren.

Von ihrem spezifischen Amtsverstindnis ausgehend, glaubt die
Orthodoxe Kirche ihr eigenes Einheitsmodell zur Uberwindung der heutigen
zerspaltenen Christenheit in dem Begriff "Koinonia" auszudriicken.

Die Koinonia fowwvw) der Kirchern hat als Grund die paulinische
Verfassung vom Epheserbrief %4, 15-16: "Wir wollen uns, von der Liebe geleitet,
an die Wahrheit halten und in allem wachsen, bis wir ihn erreicht haben. Er,
Christus, ist das Haupt. Durch ihn wird der ganze Leib zusammengefiigt und
gefestigt in jedem einzelnen Gelenk. Jedes trigt mit der Kraft, die ihm
zugemessen ist. So wéchst der Leib und wird in Liebe aufgebaut".

Diese paulinische Auffassung von der Koinonia bedeutet deren
Realisierung in der Kirche, und zwar in den konkreten Ortskirche, wie es in der
Urgemeinde von Jerusalem geschah: "die nun, die sein Wort annahmen, liessen
sich Taufen... Sie hielten an der Lehre der Apostel und an der Gemeinschaft
(cowwvie), am Brechen des Brotes und an den Gebeten fest" (Apg. 2,41-42; vgl. 1
Kor. 1,9; 10,16 u.a.). Diese Koinonia hat eine doppelte Dimension: eine
vertikale, als Koinonia zwischen den Christen und Gott, und eine horizontale,
als Koinonia zwischen den Christen untereinander, weil sie nach dem Bild
Gottes geschaffen wurden. Diese Koinonia ist also gleichzeitig Gabe des
Dreieinigen Gottes, des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes, und
nicht ein Produkt der Menschen*. Deshalb befinden sich die Christen jeder

= M. Kehl, A7rce als lnstitution. Zur theologischen Begrinndung des mnstitutionellen Charatlers
der Kirche in der neweren deulschsprachigen feklesiologie, Frankfurt a. Main, 1976; Walter
Kasper, Dre Kirche als Sakrament der £in/err, in "Internationale katholische Zeitschrift"
16 (1987), S. 2-8.
* Grigorios Laretzakis, Dz Linkert der Kirche als Koinonia, in’ Emotnuovikn Hepovoio
"Eotuag Beordywr Xabikng, topog I', "Ev Abnvaig 1994, S. 339-340.
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Ortskirche in Koinonia mit Gott und mit den Christen aller heiligen Kirchen
Gottes auf der ganzen Welt. Und das ist nicht anderes als Koinonia der
Ortskirchen in der diachronen Form, durch die Jahren hindurch, und in der
synchronen Form, tiberall in derselben Epoche*.

Es handelt sich hier nicht um die Koinonia der Kirchen als unvolkommlene
und ergidnzungsbediirftige Teilkirchen, sondern um die Koinonia von Kirchen,
die als Ortskirchen die Fille des Mysteriums und des ekklesialen Charakters
auch in Verbindung mit der Feier der heiligen Eucharistie aufweisen®. Das
bedeutet, dass eine Universalkirche ohne die konkrete Existenzweise in den
durch die eucharistische Synaxis konstituierten Ortskirchen nicht existieren kann.
Daraus folgt, dass diese Ortskirchen im qualitativen - nicht im quantitativen
Sinn - katholisch sind, so wie die Kirchenviter sie verstanden und charakterisiert
haben, und andererseits, dass sich durch die Feier der Eucharistie, in der
eucharistischen Versammlung konstituiert werden; in der Sprache der orthodoxen
Theologie haben wir damit die eucharistische Ekklesiologie®.

Diese Ekklesiologie hat als theologisches Fundament die orthodoxe
Trinitatstheologie, nach desem Verstindnis die dreigottlichen Personen, der
Vater, der Sohn und der Heilige Geist, in Koinonia existieren, verbunden mit
dem Band der unendlichen Liebe. In der communionalen Existenz der drei
gottlichen Personen haben wir in einer absoluten paradigmatischen Form die
Losung des Problems der Gleichzeitigkeit von Einheit und Vielheit bzw. Vielfalt
gegeben und fir die polyzentrische, konziliare (synodale) Struktur der
ungeteilten Gesamtkirche des Ostens und des Westens im ersten Jahrtausend
und der Orthodoxen Kirche "sowohl das Prinzip der Ao/egza/itain der Einheit,
wie auch das Prinzip der Awsokep/iaird™, wo alle Bischofe Gleich sind.

Aus dem Konzept der eucharistichen Ekklesiologie und der darauf
aufbauenden synodalen Struktur der Kirche ergibt sich, dass die Kirche eines
obersten Bischofs als Primas #z//bedarf. Deshalb kennt die alte Kirche keinen
universellen Jurisdiktionsprimat. Sie hat sich aber auch nicht gescheut, eine
hierarchische Ordnung aufzustellen und eine £Zz7en/olge fipeofere Tyunc/festzulegen.
In einer solchen Ehrenreihenfolge ist die Existenz und Anerkennung auch eines

« Idem, Diachrone ekklesiale Kommonia. Zur Bedeutung der Kirchenviter in der Orthodoxen
Kirche, in "Anfinge der Tehologie". XAPIZTEION J.B.Bauer, hrsg N.Bronx u.a., Graz-
Wien Kéln, 1987, S. 355 ff.

s [dem, Uber die Bedeutung der Ortskirche in der orthodoxen Theologie, in Orthodoxes
Forum, 2(1988), S. 23; J. Karmiris, Op8ddofoc *ExkAnoioroyla, Athen, 1973, S. 122-124.

» |dem, Lre Linkert der Kirche als Koinonia..., S. 340.

© /bidern, S. 342; St. Harkianakis, D Entwiklung der Feklesiologie in der neweren
griechischorthodoxen Theologre, in "Catholica”, 28 (1974), S. 9.
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Ehrenprimas (als primus inter pares) eine voll zu bejahende kirchlich-historische
Realitdt. Ein solcher Ehrenprimat begiinstigt nicht unbedingt die sogenannte
universelle Ekklesiologie, denn der Ehrenprimat darf nicht mit dem
Jurisdiktionsprimat verwechselt werden. Uberdies ist er rein geschichilichen
Ursprungs und mit der Gleichheit, Selbstindigkeit und Kollegialitat aller
Bischofe auf der einen Seite und den synodalen Struktur der Kirche auf den
anderen Seite eng und unausloslich verbunden. Der Ehrenprimat versteht sich
absolut als Primat der Dienstleitung und der briderlichen Liebe und ist dem
Bischofskollegium untergeordnets.

All dieses braucht aber eine tiefere Untersuchung der gemeinsamen
Dialogkommissionen der orthodoxen und réomisch-katholischen Kirche. Solange
aber der Band der Liebe fehlt, bleibt alles blosse Hoftlichkeitsrede.

s Theodor Nikolaou, 2azs Bischofsamt als das Dienstamt der Finkert in der Kircke...,
S. 443441,
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CUVANTUL ADEVARULUI SAU TRANSMITEREA DREPTEI CREDINTE

VALER BEL

ZUSAMMENFASSUNG. Das Wort der Wahrheit oder die
Ubermittlung des rechten Glaubens. Die erste Anforderung der
christlichen Mission ist die Verkiindigung des Evangeliums. In der
Verkiindigung des Evangeliums wird das Heilshandeln Gottes in
Jesus Christus durch die Wirkung des Heiligen Geistes worthaft
vergegenwirtigt, den Mensch angesprochen, zur Umkehr und
Glaube aufgerufen. Die Verkiindigung ruft Umkehr und Glaube
hervor und bleibt darum eine stindige Aufgabe der Kirche.

Die Verkiindigung muss sich aber an das ein fiir alle mal in Jesus
Christus erfolgte Heilsgeschehen halten damit sie christlichen Glaube
hervorruft. Die zweite Anforderung der Mission ist darum die
Ubermittlung des rechten Glaubens. Der Glaubensinhalt bestimmt
das christliche Leben, der Glaubensregel wird zum Lebensregel. Fiir
die Ubermittlung des rechten Glaubens hat schon die alte Kirche den
christlichen Glauben in dem Glaubensregel, dann in den Glaubensbeken-
ntnissen und in den dogmatischen Aussagen kurzgefasst. Das
Glaubensbekenntnis ist ein Teil des Gottesdienstes der Kirche geworden
und die dogmatischen Aussagen sind in den gottesdienstlichen Hymnen
und Gebeten der Kirche eingenommen. Die dogmatisch-liturgische
Tradition der Kirche bleibt darum, nach der Heiligen Schrift, der
echteste Ausdruck der apostolischen Tradition. Der Glaube, der sich an
Jesus Christus hélt und sich dem Heiligen Geist auf das Wort des
Glaubens hin verdankt, ist wesenhaft von geschtlicher Dimension. Zu ihm
gehoren der nicht bloss gedankliche, sondern lebensméssig verlaufende
Zusammenhang von seinem geschichtlichen Ursprungsgeschehen her
sowie der geschichtlich weitergehende Sprach und Lebenszusammenhang
derer, die an thm teilhaben. Der Glaube kommt nie von allein, und er
lasst nie allein. Der Glaube wird durch ein Komunikationsgeschehen
der Kirche vermittelt.

Misiunea crestind este trimiterea Bisericii in lume in vederea univer-
salizirii Evangheliei si a integririi oamenilor in Impiritia lui Dumnezeu,
intemeiatd prin lucrarea méantuitoare a lui lisus Hristos, inauguratd ca arvund
sau ca anticipare a ei in Bisericd prin pogorarea Duhului Sfant, Impérétie care se
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va manifesta in plenitudinea ei la a doua venire a lui Hristos intru slavi.
Misiunea crestind fsi are temeiul sdu adinc si punctul de plecare in insisi viata
de comuniune a Sfintei Treimi, Tn miscarea iubirii Tatdlui citre Fiul in Duhul
Sfant si, prin Acesta citre Intreaga lume. Ea se Intemeiazd pe trimiterea Fiului
(In.3,16; Gal.4,4) si a Duhului Sfant (In.14,16;16,5-7) In lume, voiti si initiatd de
Tatil, pe trimiterea Apostolilor de cétre Hristos cel inviat: "Asa cum Tatidl M-a
trimis pe Mine, tot astfel v trimit si Eu pe voi'(In.20,21) si pe porunca explicita
a Acestuia datd Apostolilor de a propovidui Evanghelia, de a chema la pocéinti
si de a boteza In numele Sfintei Treimi "mergeti si invitati toate neamurile
botezdndu-le in numele Tatélui si al Fiului si al Sfantului Duh, invdtdndu-le si
pézeascd toate cite v-am poruncit Eu voud"(Mt.28, 19-20).

Aspectele esentiale care precizeazd continutul misiunii crestine, conform
acestei porunci sunt: evanghelizarea: "mergeti si invétati toate neamurile”,
Incorporarea sacramentald in trupul eclesial al lui Hristos, in care perticipdm la
viata de comuniune a Sfintei Treimi: "botezdndu-le in numele Tatélui si al Fiului
si al SfAntului Duh"si stiruirea in dreapta credinté (I Tim.) 1, 10) in sfintenie,
mérturie si slujire: "Iinvitandu-le sd pizeasci toate cite v-am poruncit Eu voud™.

Intemeierea vizuti a Bisericii si inaugurarea misiunii crestine s-au ficut
prin unul si acelasi act méintuitor al pogoririi Duhului Sfint, evidentiindu-se
prin aceasta ci Biserica si misiunea crestind sunt legate indisolubil una de alta.
Prin Pogorirea Sfintului Duh peste Apostoli se intemeiazé Biserica- trupul lui
Hristos si Apostolii primesc putere de sus pentru a fi martori ai lui Hristos in
toatd lumea: "putere veti primi prin venirea peste voi a Sfantului Duh si-Mi veti
fi Mie martori in lerusalim si-n toatd Iudeea si-n Samaria si pdn’la marginea
pdmantului”(Fapte 1,8). Biserica este conditia misiunii crestine ; numai ea poate
face adevdrati misiune. Mai mult, Biserica este nu numai conditia si
instrumentul misiunii crestine, ci si scopul si realizarea acesteia, deoarece
Biserica este parte integrantd din mesajul Evangheliei. Ea este o institutie care
face parte din planul lui Dumnezeu de a méntui lumea prin recapitularea ei in
trupul lui Hristos (In.11,52; I Cor.15,28). Biserica in totalitatea ei este
"trimisd"ca martor al lui Hristos sd "vesteascd in lume bunétitile Celui ce ne’a
chemat din intuneric la lumina Sa cea minunatd" (I Pt.2,9) In calitatea ei de
"trup al lui Hristos"si "stilp si temelie a adevarului” (I Tim.3,15), Biserica este
"martorul"adevirat in istorie a lui Hristos Cel rdstignit, inviat si inéltat, céci ea

* A se vedea mai pe larg studiul nostru: Zzmeiurile reologice ale misiuni in "Studia
Universitatis Babes-Bolyai.Theologia Orthodoxa", an XLI (1996), nr.1-2, p. 23-36.

2 Pr. Prof. Univ. Dr. loan Icd, Drejaltighkerf und Mission, in :"Studia Universitatis Babegs-
Bolyai.Theologia orthodoxa", an XLII, 1997, nr.1-2, p.15.
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este cea care transmite Evanghelia in integritatea ei si in ea se realizeazd
comuniunea lui Dumnezeu-Sfinta Treime cu oamenii si cresterea acestora pana
"la starea de barbat desdvarsit, la mésura varstei plindtatii lui Hristos" (Ef.4,13).

Misiunea crestind sau misiunea Bisericii implicd mai multe exigente
pentru realizarea ei. Prima dintre aceste exigente este propoviduirea Evangheliei,
deoarece aceasta vizeazd convertirea prin credintd, iar credinta este poarta
méantuirii "fiindcé cel ce se apropie de Dumnezeu trebuie sé creada ci El exista si
ca risplititor se face celor ce-L cautd " (Evr.11,6). Prin propovéduirea Evangheliei
Revelatia este actualizatd n fiecare timp si loc, céci In cuvdntul propovéduirii
Evangheliei Domnul Cel inviat si inéltit este prezent, nu ca un simplu mesaj
care aminteste de evenimente trecute ci ca Cel ce lucreazé si interpeleazi pe
oameni: "Cel ce vd ascultd pe voi, pe Mine M ascultd; si cel ce se leapiddi de voi
de Mine se leapiddé; iar cel ce se leapddéd de Mine se leapddd de Cel Ce M’a trimis
pe Mine (Lc.10.16). In cuvantul propoviduirii Evangheliei lisus Hristos nu este
numai Cel propovaduit de trimisii Sii, ci este Cel ce Se propovaduieste pe Sine
mereu nou, ardtiand tot ce a ficut Dumnezeu pentru mintuirea noastré, ce face
in prezent si ce pregiteste ca realitate ultimd pentru noi. In cuvantul propoviduirii
Evangheliei, Hristor Cel inviat si inéltat este prezent in Duhul Sfint si ni-L
reveleazé pe Dumnezeu in lucrarea lui méntuitoare, chemandu-ne la comuniunea
cu El si asteptind rispunsul credintei noastre. Cuvintul Evangheliei predicat
este purtitor de har. Duhul Sfant lucreazi prin acesta in sufletele celor cel
ascultd si-l primesc si produce in ei convertirea prin credinté asa cum a lucrat in
sufletele celor ce au ascultat predica Apostolului Petru in ziua pogorarii Duhului
Sfant: "lar ei auzind acestea au fost pétrunsi la inimé si au zis cétre Petru si
ceilalti Apostoli: Barbati frati ce si facem?" (F.A. 2,37). Credinta este raspunsul
personal la cuvantul lui Dumnezeu adresat noud prin propovéduirea lui de
citre Bisericd. "Prin urmare, credinta vine din ceea ce se aude, iar ceea ce se
aude vine prin cuvintul lui Hristos" (Rom.10,17). Primirea cuvantului lui
Dumnezeu prin credintd conduce la méantuire: "Cel ce ascultd cuvantul Meu
si crede in cel ce M-a trimis are viatd vesnici si la judecatd nu va veni, ci s-a
mutat din moarte la viatd (In.5,24).

Din aceste motive prima exigentd a misiunii, prima obligatie a Bisericii
este propoviduirea Evangheliei prin toate mijloacele ce-i stau la dispozitie si la
nivelul si exigentele timpului in care ea adreseazi cuvdntul lui Dumnezeu
oamenilor, penru ca "neamurile s audd cuvintul Evangheliei si si creadd" (F.A.
15,7). Propovdduirea este mereu necesaréd, deoarece ea este izvorul, temelia si
reazemul permanent al credintei, care trebuie si fie "lucrdtoare prin iubire".
(Gal.5,6).

+ A se vedea mai pe larg studiul nostru: ‘Pupovdiuirea Foang/eler; in: "Studia Universitatis
Babes-Bolyai.Theologia Orthodoxa", an XLIII, 1998, nr.1-2, p. 77-87.
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Dar credinta ca act personal de primire a adevirului lui Dumnezeu si de
tridire a acestul adevir in totali comuniune cu Dumnezeu, ndscuti din
propovdduirea Evangheliei de cétre Bisericd are ca si continut Revelatia
dumnezeiascé ce culmineazé in lisus Hristos. De aceea, "cuvantul adevéarului” (II
Tim 2,15), transmitarea nealteratd a acestei Revelatii sau a dreptei credinte
constituie a doua exigentd a misiunii crestine.

Tn misiunea sa Biserica nu inventeazi Evanghelia, ci transmite in fiecare
timp si loc "credinta care odatd pentru totdeauna le-a fost daté sfintilor” (Iuda 3).

Tnvititura Bisericii care constituie continutul credintei si al propoviduirii
ei depinde in mod exclusiv de descoperirea daté o datd pentru totdeauna in lisus
Hristos. Tn El Dumnezeu s-a descoperit in formi definitivi si eshatologici
deoarece: "Nimeni nu cunoaste deplin pe Tatél afard de Fiul" (Mt.11,27). "Pe
Dumnezeu nimeni niciodati nu L-a vizut; Fiul Cel Unul-N&scut care este in
sanul Tatdlui, El L-a fdcut cunoscut céci legea prin Moise s’a dat, dar harul si
adevarul prin lisus Hristos au venit" (In.1,17-18). Epistola cétre Evrei subliniazi
faptul ci Revelatia lui Dumnezeu a culminat si s-a incheiat in Iisus Hristos: "Tn
multe rdnduri si'n multe feluri graindu-le Dumnezeu odinioard périntilor nostri
prin prooroci, in zilele acestea de pe urmé ne-a gréit noud prin Fiul, pe Care L-a
pus mostenitor a toate, prin Care si veacurile le-a ficut. Fiind El strélucirea
slavei Sale si chipul fiintei Sale si pe toate tindndu-le cu cuvintul puterii Lui,
dupd ce prin El Tnsusi a sdvarsit curitirea picatelor noastre a sezut de-a drepta
slavei intru cele preainalte” (Evr.1,1-3).

lisus Hristos reprezintd ultima etapd a Revelatiei supranaturale si
implinirea planului ei. Prin intrupare, Fiul lui Dumnezeu Se face om si ni-L
descoperd pe Dumnezeu in mod deplin, insi in formd umani, adici in
conformitate cu posibilititile noastre de primire a adevédrului si harului Sdu: "La
inceput era Cuvantul si cuvintul era la Dumnezeu si Dumnezeu era Cuvantul. Si
Cuvantul S-a fécut trup si S-a sildsluit intre noi si am vézut slava Lui, slavé ca a
Unuia Niscut din Tatil, plin de har si de adevir'(In.1,1,1%). lisus Hristos 1l
descoperd pe Dumnezeu in lucrarea Sa méntuitoare si de indumnezeire a
omului. Aceastd descoperire o face prin fapte si cuvinte si prin intrega Sa viati
de déruire totald lui Dumnezeu si de implinire a voii Lui. "Revelatia constd nu
atdt In descoperirea unei sume de cunostinte teoretice despre un Dumnezeu
inchis in transcendentd Sa, ci in actiunea de coborire a Lui la om si a tndltérii
omului la El pand la realizarea unirii maxime in Hristos, ca bazd pentru
extinderea acestei uniri intre Dumnezeu si toti oamenii care cred in El". De

* Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, 7evlogia dogmaticd orfodoxd vol. 1, Bucuresti,
1978, p. 47.
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aceea lisus Hristos se prezintd pe Sine ca fiind "Calea, Adevérul si Viata" "Eu
sunt Calea, Adevirul si Viata. Nimeni nu vine la Tatél decit prin Mine" (In.14,6).
"Céci unul este Dumnezeu unul este Mijlocitorul intre Dumnezeu si oameni:
omul Hristos Iisus, Cel Ce S’a dat pe Sine pret de rdscumpodrare pentru toti"
(I.Tim.2,5-6).

In Iisus Hristos Cel inviat si iniltat avem in mod real omul desivarsit,
omul Indumnezeit, ajuns la capédtul eshatologic al drumului sdu. Céci "Hristos a
nviat din morti, fiind incepdturd (a invierii) celor adormiti"(I Cor.15,20). Tn el
avem realizatd Imp#ritia viitoare a lui Dumnezxeu, de aceea Revelatia in lisus
Hristos are un caracter definitiv, profetic si eshatologic, de anticipare a tintei
finale a Intregii creatii’. Biserica nu asteaptd o noud Revelatie publicé tnainte de
Parusie. Revelatia va avea o form4 finald la a doua venire in slavi a lui Hristos (I
Pt.1,7) cAnd pdmantul va fi plin de cunostinta lui Dumnezeu ca marea umpluti
de apéd (Is.11,9), cdci va fi "un cer nou si un pdmant nou (Apoc.21,1) iar "cei
drepti vor stréluci ca soarele in imparétia Tatdlui lor"(Mt.13,43), in sensul cd de
ceea ce s-a realizat in Hristos Cel inviat si iniltat se vor impértisii dreptii si
intreaga creatie "pentru ca Dumnezeu si fie totul intru toate"(I Cor.15,28).

Pand atunci, Duhul Sfant Care-L face prezent pe Hristos Cel inviat si
indltat prin propoviduirea Bisericii si mai ales prin harul sfintelor Taine,
conduce Biserica si pe credinciosii ei la intelegerea si trdirea adevirului Revelatiei
dat in lisus Hristos: "lar cind va veni Mangiietorul, pe care Eu vi-L voi trimite
de la Tatil, Duhul Adevérului, Cel ce din Tatil purcede, Acela va mérturisi
despre Mine"(In. 15,26); "Acela vé va invéta toate si vd va aduce aminte de toate
cele ce v'am spus Eu"(In.14,20). "El vd va célduzi intru tot adevérul; cd nu de la
Sine va grii, ci cele ce va auzi va grii si pe cele viitoare vi le va vesti. Acela M& va
sldvi, pentru céd dintru al Meu va lua si vd va vesti'(In. 16, 13-14).

Revelatia are loc, asadar, prin acte si cuvinte; ea este actiune luminétoare
si transformatoare a omului care crede. Cunostintele date in Revelatie exprima
aceastd actiune de coborire a lui Dumnezeu la om si de indltare a omului care
crede si se iImpértiseste de lucrarea Lui mantuitoare, in comniunea cu Dumnezeu,
fiind totodatd si indemnuri pentru noi de a colabora pentru realizarea acestei
comuniuni. Cici comuniunea lui Dumnezeu cu omul care crede nu se face fira
colaborarea liberd a acestuiac. De aceea transmiterea integrald a Evangheliei sau
a cunostintelor date prin Revelatie, adicé a continutului credintei are o importanti
decisivd pentru viata crestind, pentru desdvérsirea omului in comuniunea cu
Dumnezeu si de aceea transmiterea dreptei credinte este o exigentd a misiunii

5 [biden.
s [bidem.
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crestine. Céci credinta vine din cuvdntul propovéduirii si este in mod esential
rispuns la acest cuvant. Intre mérturisirea credintei si rispunsul credintei existi
o interconditionare reciprocd. Credinta ca rod al lucrdrii harului in sufletele
celor ce ascultd si primesc cuvantul propovéduirii este rdspunsul omului la
iubirea lui Dumnezeu: "Noi 1l iubim pe Dumnezeu pentru ci El ne-a iubit mai
intéi (I In.4,19). De aceea intre credinta ca act personal de primire si triire a
adevédrului lui Dumnezeu si continutul Evangheliei trebuie sé fie o corespondenti.
Céci continutul credintei determind continutul vietii crestine, regula credintei
devine regula vietii, sau, cu alte cuvinte, conceptia crestinului despre om, despre
istorie si societate este la indltimea conceptiei sale despre Dumnezeu si despre
lucrarea lui mantuitoare. Numai acea credintd prin care se insuseste continutul
integral al Evangheliei genereazi acea atitudine, acel mod de viati care corespunde
exigentelor Evangheliei.

Existd o legdturd directd intre realitatea credintei si realitatea existentei.
In acest sens credinta inseamnd nu numai a gandi altfel, ci si a exista altfel, a
tréi si a muri, altfel, in deplind déruire a intregii existente lui Dumnezeu: "pe noi
insine si unii pe altii si toatd viata noastrd lui Hristos Dumnezeu sd o ddm".
Credinta se manifestd In acte si evenimente personale si colective. Taina
credintei este transpusé in fapte istorice, in spiritualitatea crestind si orienteazé
intreaga viatd a credinciosului. "Cuvintul vietii cu tdrie tindndu-l", crestinii sunt
"ca niste lumindtori in lume"(Filip. 2,15-16).

Hristos - Domnul S-a revelat pe Sine ca fiind "Calea, Adevirul si
Viata"(In. 14,6).Fiul lui Dumnezeu S-a intrupat ca sé ni-L reveleze pe "Dumnezeu
Cel adevirat'(I In.5,20) iar adevératii inchinétori ai Lui trebuie sé I se inchine "in
duh si'n adevér". Tot El a ardtat cd Se sdldsluieste numai in cei ce cred in El si
implinesc toate cuvintele Lui: "De Mé iubeste cineva, el va pizi cuvintul Meu si
Tatil Meu il va iubi si noi vom veni la el si ne vom face locas in el. Cel ce nu mé
iubeste, nu-mi pizeste cuvintele'(In. 1%, 23-24). Intre adevirul lui Hristos sau
despre Hristos si intre iubirea noastrd fatd de El existd o strdnsd si profunda
legdturd. Iubirea Lui Hristos cuprinde si adevdrul Lui, iar cunoasterea Lui si a
adevdrului Siu cuprinde si iubirea Lui. Intre iubire si adevir existd o unitate
profundd. De aceea, cdnd lisus Hristos Cel inviat 1i trimite pe Apostoli si-L
vesteascd In toatd lumea si si boteze in numele Sfintei Treimi le porunceste sé-i
invete pe cei ce vor primi cuvintul propoviduirii lor sd implineascé toate cele
descoperite de El (Mt. 28,18-19).

Tn acelasi timp, lisus i-a atentionat pe Apostoli, si prin ei pe toti crestinii
pani la sfarsitul veacurilor: "Luati aminte s nu vd amégeascé cineva. Cd multi
vor veni in numele Meu zicAnd: Eu sunt Hristos, si pe multi 1i vor amégi"(Mt.
24,4-5). Prin aceste cuvinte, cuprinse in asa numita Apocalipsd micé, precum si
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prin altele asemédnétoare, Domnul avertiza: luati seama si nu fiti indusi in
eroare de nimeni in ceea ce priveste credinta voastra.

In Biserica primari exista preocuparea stiruitoare pentru transmiterea
dreptei credinte si pentru pastrarea unitétii invéatédturii de credinté, cu constiinta
cd unitatea trupului lui Hristos este mentinutd si asiguratd prin maérturisirea,
trdirea si transmiterea credintei in conformitate cu Revelatia desdvarsitd in lisus
Hristos (I Cor.1,10-13). Sfintii Apostoli, in toatd propoviduirea lor, au urmérit
daud obiective fundamentale: rdspidndirea Evangheliei la toatd fiptura si
apdrarea credintei celei adevérate fatd de Invititurile gresite. Apostolul Pavel
subliniazd faptul cid propovdduirea sa nu este altceva decit un cuvint de la
Hristos si despre Hristos: "céci nu pe noi insine ne propovdduim, ci pe Hristos
Domnul"(Il Cor.4,5). El se bucurd cid obstea crestinilor din Roma se afld in
succesiunea Apostolilor, ascultind din iniméd "de regula invétiturii cireia i-au
fost Incredintati"(Rom.6, 17 ) iar pe crestinii din Tesalonic i indeamnaé: "fratilor
stati neclintiti si tineti predaniile pe care le-ati invétat fie prin cuvént, fie prin
epistola noastrd"( Il Tes. 2, 15). Acelasi indemn 1l adreseazéd crestinilor din
Corint: "Fiti urmétori ai mei, asa cum si eu sunt al lui Hristos. Fratilor, vi laud
cd ‘ntru toate v aduceti aminte de mine si pdstrati predaniile asa cum vi le-am
predat eu"(I Cor. 11, 1-2).

Réstdlmicirea cuvantului adevirului genereazi o falsi credinti. Invititura
eronat atrage dupi sine si rdticirea credinciosilor pe drumuri striine, paralele
sau chiar contrare Bisericii, indepdrtdndu-i astfel de calea méintuirii. Deja in
scrierile neotestamentare se intilnesc propagatori de invétaturi false. Ei erau
pseudo-didascilii care-si asumau o misiune pe care nimeni nu le-a incredintat-o,
tulburdnd si ravisind sufletele credinciosilor (Fapte 15,24). Acestia isi desfdsurau
activitatea cu de la sine putere, fird sd aibd mandatul sau acordul Bisericii (Rom.
10,15). Datorité caracterului uzurpator si ratécit al activitétii lor, ei erau numiti:
"prooroci mincinosi "(F.A.13,6; IIPt.2,1), "fratii cei mincinosi"(Il Cor.11,26),
"Invatitori mincinosi'(Il Pt.2,1) sau, si mai grav, "antihristi"(l In.2,18). Asemenea
vestitori falsi, semdndtori de cuvinte neadevirate, care ristdlméceau cuviantul
adevirului erau pedepstiti cu excomunicarea din Bisericd (Gal.1,8-9;I Tim.
1,20). Fatd de unii ca acestia avertizeazd Sfantul Apostol Pavel pe crestinii din
Galatia: "chiar daci noi sau inger din cer v’ar propovidui altceva decit ceea ce
v’am binevestit noi, si fie anatema"(Gal.1,7-8). El include in randul "faptelor
trupului”, aldturi de desfrinare, idolatrie, dusménii si dezbinérile si ereziile,

" A se vedea mai pe larg: Pr. Lect. Dr. Nicolae Dura, Zupovdiusrea cuvintulus si Sfintele
Tamne. Valoarea lor i1 lucrarea de mantuire, Tezd de doctorat. EIBMBOR, Bucuresti,
1998, p. 118-133.
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aritind cé cei ce fac unele ca acestea nu vor mosteni imparétia lui Dumnezeu"
(Gal.5,19-21). Tn acelasi timp, el atrage atentia asupra fenomenului sectar,
datorat ritdcirilor omenesti de tot felul: "cici Intre voi trebuie si fie si eresuri,
pentru ca sd se videascd intre voi cei Incercati'(I Cor. 1,19). De aceea el insista
mult asupra transmiterii cuvantului adeviruului si a pastrérii unitétii Bisericii:
"Va rog fratilor, pentru numele Domnului nostru lisus Hristos, ca toti si fiti
intr'o vorbd si'n rdndul vostru si nu fie dezbinéri, ci si fiti cu totul uniti in
acelasi gdnd si'n aceeasi dreaptd judecatd"(I Cor.1,10) pentru cd "voi sunteti
trupul lui Hristos si médulare fiecare in parte"(I Cor.12,27).

Biserica se afld in succesiune apostolici prin acordul ei cu invititura
Apostolilor, in care se cuprinde Evanghelia lui Hristos in integritatea ei, si cu
practica lor, avind anumite institutii si slujiri apostolice si o trimitere mesianicé
(Mt.28, 18-19), asa dupd cum lisus Hristos a fost trimis de Tatél, iar Apostolii de
lisus Hristos (In.20,21-23). Biserica de azi este legatd de comunitatea Apostolilor
si comuniunea viitoare a sfintilor prin credinta ei in conformitate cu Revelatia,
asa cum ne-au transmis-o Apostolii, insufletité fiind de Duhul Sfant, Mangéietorul
si pézitorul Bisericii pdnd la a doua venire a Domnului si prin structurile ei
ierarhic-sacramentale, fixate de Apostoli pe baza indicatiilor Domnului, structuri
corespunzétoare multiplelor daruiri ale puterii lui Hristos, conform trebuintelor
credinciosilor®. Faptele Apostolilor mentioneazi aceastd continuitate in har si in
adevdr a Bisericii, enumerand si pértile principale ale acestei continuititi: invatitura
Apostolilor (doctrina apostolorum), comuniunea (koinonia), fringerea painii
(Euharistia, Tainele) si rugéciunea (cultul). "Si stdruiau in Invatétura apostolilor
siin pértisie, In frAngerea piinii si in rugéciuni'(F.A. 2,42).

Cei care au fost martori ai Intrupirii, Botezului, Transfiguririi, Invierii
si Tndltirii lui lisus, L-au cunoscut personal pe Domnul slavei, Mesia lui
Dumnezeu si Mantuitorul lumii. Apostolii au transmis cuvintele Domnului si
experienta lor personald cu persoana Cuvantului intrupat, iluminati fiind de
Duhul Sfant: "noi nu putem si nu vorbim despre cele ce am vizut si am auzit".
(F.A. 4,20). "Ceea ce era de la Inceput, ceea ce noi am auzit ceea ce cu ochii nostri
am vizut, ceea ce am privit si ceea ce méinile noastre au pipdit despre Cuvintul
Vietii - si viata s’a ardtat si noi am vizut-o si mérturisim, si vd vestim viata de
veci care la Tatil era si care noud ni s’a ardtat-, ce am vézut si ceea ce am arétat-,
ceea ce ani vdzut si ceea ce am auzit, aceea vd vestim si voud, pentru ca si voi si
aveti pdrtdsie cu noi, iar pértisia noastrd este cu Tatdl si cu Fiul Sdu lisus
Hristos". (I In.1,1-3).

* Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae, gz.c7, p. 60-61.
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Astfel, Biserica 1l cunoaste pe lisus Hristos inainte de scrierea cirtilor
Noului Testament, ea fiind pistritoarea si transmitdtoarea Revelatiei ce a
culminat in lisus Hristos si cu care Revelatia se identificd de fapt. Cici "Biserica
este Revelatia supranaturald, incehiaté in Hristos, in eficienta ei asupra noastrd in
cursul vremii prin Duhul Sfant"."Revelatia continué si fie activd prin Duhul Sfant
in lume, 1n si prin Bisericé, dar nu continui sé se intregeasci cu pérti noi"*.

In transmiterea si actualizarea Revelatiei, Biserica nu se constituie ca un
magisteriu independent deoarece ea triieste o indoitd limitare care garanteazi
persistenta ei In adevér si In transmiterea dreptei credinte. O limitare interioard,
in constiinta cd desi ea este unité strans cu Hristos in Duhul Sfant, Hristos este
mereu mai presus de ea ca Domn si Stipdn al ei, ea fiind "trupul lui
Hristos"(Col.1,18). De aici rezultd constiinta ci autoritatea ei in ceea ce priveste
adevirul de credintd nu este ultima autoritate, aceasta fiind numai Hristos
Tnsusi, Cel Care lucreazi si vorbeste prin ea. Biserica nu decide asupra
adevarului, asupra continutului credintei ci 1l primeste in urma rugéciunii si a
cdutdrii lui. Autoritatea ei se referd la credinciosii care primesc adevarul lui
Hristos prin ea si trdiesc in comunitatea ei. Aceastd limitare interioard se
concretizeazd Intr-una exterioard, prin faptul ci Biserica riméne legatd pentru
totdeauna de maérturia originard a Revelatiei fixatd in Sfinta Scripturd si in
Sfianta Traditie, cele doud cdi sau modalititi de péstrare si transmitere a
Revelatiei supranaturale, prin care Hristos poarti dialogul viu cu Biserica Sa'.

Descoperirea treptatd a lui Dumnezeu in diverse moduri (Evr.1,1-3)
coincide cu cistigarea unei "semintii alese", "preotie impéréteascd, neam sfant
agonisit de Dumnezeusd vesteascd in lume darurile Celui ce cheami de la
Intuneric la lumina si din moarte la viaté ( IPt.2,9). Sensul istoriei este comuniunea
omenirii si a creatiei intregi cu Dumnezeu (I Cor.15, 28). Acest sens se dezviluie
dinamic si exemplar de la vechiul Israel, legat de un popor, la noul Israel,
Biserica lui Hristos, popor ales din multe neamuri si deschis tuturor popoarelor,
caracterizat prin legdtura iubirii si a comuniunii cu Dumnezeu in lisus Hristos.
Dialogul lui Dumnezeu cu poporul Sdu realizat prin intilniri, figiduinte,
descoperiri si legdminte culmineazd in Revelatia deplind si definitivd in lisus
Hristos. Aceastd cuvadntare-dialog s-a constituit- prin acumuléri si aprofundari
succesive- intr-un cadru dinamic al adevarului si al vietii. Acest cadru al intalnirii
si cea dintii mérturie a relatiilor dintre Dumnezeu si poporul Sdu este Sfanta
Traditie, atit in cazul Vechiului cat si al Noului Testament.

o [bident, p. 51.
w© [biden, p. 51.
v Jdem, Autoritatea Biserderz, in "Studii teologice”, an XVI (1964), nr. 3-4, p. 187-205.
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In interiorul Sfintei Traditii au apirut in timp diverse consemnéri,
catalogate strict de Bisericé, dupa fidelitatea fati de adevir, in trei categorii: cirti
canonice, mérturii ale Revelatiei scrise sub inspiratia Duhului Sfint pe care
Biserica le-a colectionat alcidtuind canonul Sfintei Scripturi; cérti explicative sau
propriu-zis traditionale, méirturisind sensul autentic al Revelatiei si cérti
apocrife, excluse din corpul Traditiei ca infidele fata de adevir?. Realizindu-se in
cAmpul lucrdrii Duhului Sfint ca mérturii ale aceluiasi adevér (II Tim.3,16 si
1,13-14), Scriptura si Traditia au aceeasi structurd teandrici. Intreaga Traditie
s-a constituit prin prezenta activd a Duhului Sfant, al cdrei semn este sinodul
apostolic din lerusalim: "parutu-s’a Duhului SfAnt si noud"(F.A. 15,28). De aceea
sinoadele al IIl-lea si al IV-ea ecumenice au interzis cu desdvarsire orice
modificare a Simbolului credintei, iar Biserica 1i numeste pe sfintii teologi,
"aldute ale Duhului Sfant"si "purtidtori de Dumnezeu". Diferenta este cd in timp
ce Sfanta Scripturd este inspiratd integral, Traditia este spatiul unei mai largi
libertéti a omului - facand loc si unor conceptii neconforme cu ansamblul sdu
sau unor expirméiri neizbutite, in care contextul istoric si cultural au o pondere
mai mare- si de aceea este mai greu de sesizat "unde sufli Duhul" si in ce
mésurd.

Date fiind inspiratia ei integrald si caracterul de prima mérturie scrisi a
Revelatiei, SfAnta Scripturd este documentul traditional cu autoritatea cea mai
mare, inteleasd fiind ca Traditie intensificatd iar Sfinta Traditie, cadrul
privilegiat al oricérei experiente autentice cu Dumnezeu, ca Scripturd largita.
Traditia Inseamnad astfel nu doar o sumé de Invétaturi, ci mai ales transmiterea
si aprofundarea adevdrului revelat in comunitatea de viatd si iubire divino-
umand a Bisericii. De aceea Sfinta Traditie se prezintd in acelasi timp ca
dezvoltare extensivd si aprofundare intensivd prin experienta adevdrului (care
se identificd in cele din urma& cu Hristos) in Bisericd .

Scriptura si Traditia, ca méarturii ale dialogului lui Dumnezeu cu poporul
Sdu nu sunt doud realititi separate ci se implicd reciproc, avind functii nu una
fatd de cealaltd, ci fatd de adevirul Revelatiei. De aceea ele nu sunt autonome
fatd de Bisericd, pentru cd adevdrul este cuvintul lui Dumnezeu adresat
permanent poporului Sdu, Bisericii, dar nici Biserica fatd de ele, deoarece ele
sunt mérturiile Revelatiei depline si definitive in lisus Hristos care "este acelasi,
ieri si azi si'n veci"(Evr.13,8). "Néscutd in sdnul Traditiei sau fiind Traditia la un
moment dat, Sfanta Scripturd nu poate fi separatd sau suprapusé acesteia. Daté

2 Pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu, Diac. Doru Costache, Zzzoducere i dogmatica ortodoxd,
Bucuresti, 1997, p. 38-39.

w [Bidem, p. 43, 50-51.
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fiind unitatea lor internd, intrucit sunt maérturiile aceleasi istorii a relatiilor
dintre Dumnezeu si poporul Sdu (Biserica), ele se afld intr-un raport de
complementaritate, insd nu in sensul céd fiecare contine ceea ce 1i lipseste
celeilalte, ci in sensul ci au functii sau slujiri diferite fatd de adevir". In acest
context Scriptura, expresia scrisd a Revelatiei sub inspiratia Duhului Sfant, se
constituie in criteriu de autentificare a continutului Revelatiei, iar Traditia in
spatiu de aprofundare autenticd, spirituald a ei. Pe scurt, Scriptura verific4, iar
Traditia interpreteazd adevérul pe care il mérturisesc impreund .

Desi Sfanta Scripturd cuprinde o selectie de mérturii, mérturia originaré
sau primele mérturii ale Revelatiei, scrise integral sub inspiratia Duhului Sfant -
"ca voi si credeti cd lisus este Hristos Fiul lui Dumnezeu; si crezind, viatd si
aveti intru numele Lui"(In.20,31), acestea contin rezumativ si exprimi
contextual ansamblul Revelatiei sau al istoriei méntuirii. De aceea Sfinta
Scripturd nu poate fi interpretatd autentic pentru ci nu-si descoperd sensul
duhovnicesc si integral decdt in Bisericd in continuitatea exegeticd a Sfintei
Traditii. Apostolul Petru, scriind despre a doua venire a Domnului, fi indeamné
pe crestini sd-si aducd aminte de porunca Domnului "datd prin apostoli” (II
Pt.3,2) si sd inteleagd aceastd poruncd in sensul explicatiilor date de Apostolul
Pavel in epistolele sale. In acelasi timp, el atrage atentia ci in aceste epistole
"sunt unele lucruri cu anevoie de inteles pe care cei nestiutori si neintériti le
rastdlméicesc ca si pe celelalte Scripturi- spre a lor pierzare"(Pt. 3,16), respingdnd
prin aceasta interpretirile subiective si profane ale Sfintei Scripturi. Diaconul
Filip, misionarul crestin, in dialogul cu dregétorul etiopian, nu aduce propria sa
interpretare a Scripturii, ci exegeza traditionald a Bisericii care 1l descoperd pe
Hristos in taina Vechiului Testament.

Asadar, Biserica, Scriptura si Traditia se aflé intr-un raport intim de tip
intern, sustindndu-se reciproc si excluzdnd orice ierarhizare a lor. Numai in
aceastd unitate inextricabild ele slujesc transmiterii adevirului Revelatiei si
comuniunii depline a credinciosilor cu Dumnezeu in Hristos prin Duhul Sfant.
Biserica apare Inaintea Scripturii dar ea rdméne pentru totdeauna legatd de
mérturia originard a Revelatiei fixatd in Sfanta Scripturd pe care o interpreteazi
din perspectiva Traditiei (care este viata Bisericii cu Hristos in Duhul Sfant).

Mérturia originard a Revelatiei cuprinsd in Traditia apostolicd si in
Sfanta Scripturd nu poate fi inteleasi decdt in lumina experientei pe care a
avut-o Biserica In continuitatea ei istoricd, in toate timpurile, in triirea
adevirului Revelatiei, deoarece continutul credintei nu se transmite ca o serie de
propozitii abstracte despre Dumnezeu si despre lucrarea lui méntuitoare,

w [biden, p. 39.
5 biden.
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independent de trdirea acestuia in comunitatea Bisericii. Credinta ca act
personal de primire a adevarului lui Dumnezeu se naste prin lucrarea harului in
sufletele celor ce primesc cuvdntul propovéiduirii printr-un act de comunicare a
ei de citre comunitatea Bisericii care premerge credintei individuale. Credinta
care tine de lisus Hristos si se datoreste Duhului Sfant prin cuvadntul credintei
are, In mod esential, o dimensiune istoricé. Ei 1i apartine nu numai caontextul
noetic, ci si cel al tréirii ei de la originea actului séu istoric incoace, precum si
contextul conceptual si de viaté al celor ce se impértdsesc de ea, care se continud
sub aspect istoric. Credinta nu vine niciodaté de la sine si nu lasd pe om singur.
Cel ce crede se afld in comunitatea istoricd a credintei*. De aceea Biserica
Ortodoxd pune la Indoiald orice misiune care nu are in vedere transmiterea
personald, istoricd si cronologicéd, In comunitatea Bisericii a credintei in lisus
Hristos si intruparea Evangheliei In experienta spirituald a Bisericii dintr-un
anumit loc si timp, la un anumit popor. Dacd misiunea nu este in continuitate
istoricd cu Traditia Apostolilor, asa cum aceasta a fost transmisé in comunitatea
Bisericii, atunci ea nu este fideld Traditiei apostolice si este o forméd corupti de
misiune.

Pentru transmiterea, insusirea si mérturisirea dreptei credinte, adevarul
Revelatiei cristalizat in Traditia apostolica si fixat apoi in Sfanta Scripturd, a fost
formulat de Biserica primard in simboluri de credinti. Pentru multiplele nevoi
ale Bisericii crestine- misiune, botez, cult, incd din vremea Apostolilor au circulat
asemenea "crezuri'care cuprindeau esentialul credintei. Aceste simboluri de
credintd nu sunt altceva decdt o expunere detaliatd a formulelor originare de
exprimare a credintei folosite in cultul divin si in propovéduire.

In "regula fidei"care, daci n-a fost formulats direct de céitre Apostoli, cu
sigurantd in continutul ei ea este de origine apostolicd, Biserica giseste cheia
pentru sensul adevérat al Sfintei Scripturi si are in aceasta liniile de referinté ale
interpretirii ei. Foarte clar se vede cum "regula fidei"a servit la sdvérsirea Tainei

1« Teologul protestant Gerhard Ebeling scrie in acest sens: "So entschieden das Glauben
slebst Sache des Einzelnen ist, geht es doch aus einem Kommunikationsgeschehen
des Glaubens hervor und nimmt seinerseits daran teil. Der Glaube, der sich an Jesus
Christus hilt und sich dem heiligen Geist auf das Wort des Glaubens hin verdankt,
ist wesehaft von geschichtlicher Dimension. Zu ihm gehéren der nicht bloss
gedankliche sondern lebensmissig verlaufende Zusammenhang von seinem
geschichtlichen Ursprungsgeschehen her, sowie der geschichtlich weitergehende
Sprach und Lebenszusammenhang derer, die an ihm teilhaben. Der Glaube kommt
nie von allein und er lisst nie allein. Wer glaubt, steht in der geschichtlichen
Gemeinschaft des Glaubens". Dogmatik des christlichen Glaubens, Bd.III, Mohr,
Tubingen, 1979, p. 331.
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botezului dar si la cea a Euharistiei ca mérturisire de credinté, fiind strans legata
de cultul divin sacramental. Ea nu era o simpld exprimare teoretici a credintei,
ci marca in mod existential viata crestind, fiind rostitd la primirea Tainelor si
constituind esenta sau firul rosu al credintei».

Asemenea crezuri dogmatice sunt necesare pentru transmiterea dreptei
credinte mai ales atunci caAnd Biserica transmite credinta in situatii pastorale si
misionare deosebite. Asa a fost cazul in secolul al IV-lea, cAnd Biserica a trecut
prin momente grele in ceea ce priveste stabilirea Traditiei apostolice si
interpretarea dogmelor de credinté. Ea a trebuit sé facé fatd unor controverse si
curente care puneau in discutie afirmatii teologice de bazd despre lisus Hristos,
Dumnezeu adevirat si om adevirat si despre Duhul Sfant, dititorul de viatd. In
aceste conditii, Périntii celor doud sinoade ecumenice (Niceea, 325 si
Constantinopol, 381), care purtau responsabilitatea de a propovéidui si invita
drept cuvantul adevdrului (II Tim. 1,13; 2,15) dupd exemplul Apostolilor,
restabilesc - pe baza Revelatiei cuprinsd in Sfinta Scripturd si in Traditia
apostolicd - credinta ortodoxd comund, alcituind Simbolul de credintd niceo-
constantonopolitan.

Proclamat cu puterea si in numele Duhului Sfint (F.A. 15,28; II
Tim.1,14), Simbolul de credintd niceo-constantinopolitan devine crezul Bisericii
prin care credinciosii Isi insusesc continutul Revelatiei care descoperd taina lui
Dumnezeu si a lucrdrii lui mintuitoare si isi exprimad fidelitatea ultima fatd de
El. Simbolul de credinti niceo-constantinopolitan devine, in acelasi timp,
maérturisirea publici a Bisericii si dreptarul prin care ea distinge dreapta
credintd fatd de erezie. Din acest moment, Biserica nu a admis nici alterarea sau
parafrazarea textului acestui crez, nici inlocuirea lui. Addugarea ca si sustragrea
unui articol din crez au fost socotite ca avind consecinte grave pentru apartenenta
la Bisericd, acestea constdnd in Inldturarea episcopului din episcopat, excluderea
preotului din cler sau excomunicarea mirenilor din comunitatea liturgici
(canonul 7 al sinodului al IlIlea ecumenic-Efes, 431 - si canonul 1 al sinodului
al VI-lea ecumenic - Constantinopol, 680)*.

Desi Simbolul de credintd niceo-constantinopolitan a fost introdus in
slujba Liturghiei la sfarsitul secolului al V-lea, el era deja In cenrul pregétirii
candidatilor pentru botez, in cadrul catehumenatului, cu mult timp inainte.

v G. Florovsky, Serzpture and Zradition.: an orthodox point of view, in: "Dialog A Jurnal of
Theology, 2, Mineapolis, 1963, p. 291; Pr. Dr. Valer Bel, Zaupraspekic der Finsert der
Kirche. Fine mnterkonfésionelle Unterscuchung, Presa Universitard Clujeand, Cluj-
Napoca 1996, p. 86-87.

 Pr. Prof. Dr. loan Bria, Curs de 7eologie si practicd misionard orfodoxd, Geneva 1982, p.
24-25.
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Faptul acesta aratd in modul cel mai direct cd Simbolul de credintd niceo-
constantinopolitan nu a rdmas o simpld definitie dogmatici teoreticd a celor
doud sinoade ecumenice, ci a devenit parte din traditia vie permanenti a
Bisercii, "memoria dogmaticd"pe temeiul cireia sinoadele urmétoare dezvoltd si
precizeazd Traditia. S i1 aceasta deoarece Biserica a recunoscut in el Traditia
apostolicd originard comund a ei pe care cele doud sinoade ecumenice au
confirmat-o si au sintetizat-o in acest Simbol de credinté.

Crezul a fost acceptat de Bisericd in cult atdt pentru faptul cd ea a
recunoscut in el Traditia apostolicid cédt si pentru valoarea lui teologicd si
spirituald si pentru rolul acestuia in transmiterea dreptei credinte. Céci el afirma
atit taina lui Dumnezeu in Sine, in fiinta Sa absoluti si inefabild cit si prezenta
si lucrarea Sa reald in Bisericd si in lume. De aceea Biserica a pregitit pe cei ce
doreau sd devind crestini printr-o instruire serioasi in cunoasterea Crezului sau
a Simbolului de credintd in cadrul catehumenatului exercitdndu-si autoritatea sa
n ceea ce priveste invétitura de credintd cu mare severitate. Biserica Ortodox4 a
practicat excluderea de la cuminecarea euharisticd mai ales din motive de erezie.

Formuldrile dogmatice ulterioare nu sunt decdt o altd laturd a
Simbolului de credintd. Ele sunt preciziri si dezvoltiri ale unor afirmatii ale
acestui simbol, alcdtuite de Biserici in momentul in care unitatea ei era
amenintatd de sciziune datoritd interpretérilor eretice ale Revelatiei. Ea a prevenit
sau a Incercat sd previni aceastd sciziune, formuldnd mai precis punctele de
credintd controversate, pe baza Revelatiei cuprinsd in Sfinta Scripturd si in
Traditia apostolicd. Pe langd poezia liturgica si vorbirea metaforici a omiliilor
Biserica a creat limbajul metalogic si antonimic al dogmelor, dotat cu o precizie
uimitoare®.

Dogmele sunt mai intii formuldri foarte generale ale continutului
credintei si granite (horoi) ale adevarului revelat. Ele exprimé intr-o formé foarte
concisd Impértdsirea de Sine a lui Dumnezeu cel infinit oamenilor in lucrarea Sa
méintuitoare care are ca punct final méntuirea si Indumnezeirea omului.
Aceastd formulare generald asigurd continutul Revelatiei intrucit dogmele
conduc spre taina infinitd si incomprehensibild a lui Dumnezeu si spre
comuniunea cu El. Ca atare, ele necesitéd insd si o adancire si o explicare pentru
fiecare perioadd de timp pentru a face accesibild taina méantuirii cuprinsi in ele.
In formularea generali a dogmelor sunt definite fnsi precis structurile
fundamentale ale lucririi mantuitoare a lui Dumnezeu, in asa fel Incét ele arati
foarte clar atat transcendenta lui Dumnezeu, pe de o parte, cit si posibilitatea si
conditiile participarii omului la viata lui Dumnezeu, pe de altd parte. Orice

v P. Evdokimov, £ Orsodoxie, Neuchatel, 1959, p. 174.
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neglijare a unuia dintre aceste doud aspecte in explicarea dogmei ar neglija taina
mantuirii insési, ceea ce ar duce la deformarea sau alterarea continutului
credintei si prin aceasta la sldbirea sau superficializarea actului de credinté».
Pentru Biserica Ortodox, propovéduirea orald a cuvintului lui Dumnezeu,
savarsirea Tainelor, cultul in general, constituie mijloacele principale prin care
Hristos Se diruieste Bisericii Sale, credinciosilor Sii, aici si acum. In actul
déruirii lui Hristos credinciosilor si al ddruirii responsorice a credinciosilor lui
Hristos, ascultarea si méturisirea personald a credintei sunt tot atdt de
importante ca si lucrarea liturgici si sacramentald. Ascultarea si méarturisirea
personald a credintei sunt o conditie a lucririi liturgice si sacramentale”. De
aceea, la Sfanta Liturghie, Tnaintea rugéciunii teologice si hristologice a anaforalei
liturgice si a epiclezei euharistice, credinciosii rostesc impreund Simbolul

» Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae, 7z0lggia dogmaticd oriodoxd vol. 1, p. 92-97.

= Pr. Prof. Boris Bobrinskoy scrie in acest sens: "Mérturisirea de credintd implicé astfel
un dublu dinamism: miscarea lui Dumnezeu, Care iese din imuabilitatea Sa, venind
in intdmpinarea fpturii: miscarea omului, care renuntd la autonomia sa si care-si
afli In Dumnezeu ratiunea de a fi, stabilitatea ultimi. Aceastd indoitd miscare a
credintei biblice (emet, emunah) este lucrarea proprie Duhului dumnezeiesc, Care
este In acelasi timp si martor al omului (Paracletos), temeiul si izvorul rugéciunii
acestuia, al elanului sdu lduntric, si martorul lui Dumnezeu, al iertiirii si iubirii
Tatlui lui lisus Hristos. Aceastd credintd nu este "prealabild"méntuirii, ci constituie
nucleul acesteia, preambul si rezultat totodati. Fatd de botez, credinta nu va fi deci o
conditie externd, prealabild, formald, ci va constitui esenta insisi a botezului,
conferind randuielilor intreaga lor substanti si semnificatie. Astfel, mérturisirea de
credintd apartine esentei insési a botezului si se exprimi prin ansamblul desfisuririi
rituale. SfAntul Vasile al Cezareii spunea ci <<mdrturisirea de credinti este conforma
cu botezul>> (De spiritu sancto, cap.27, PG 32, 193; trad.rom, PSB, 12, p. 81), iar
<<credinta si botezul, aceste doud moduri ale méintuirii, sunt legate intreolaltd si
nedespértite, cici in timp ce credinta se desévarseste in botez, botezul se intemeiazé
pe credintd; améandoud fsi trag desdvarsirea de la acelasi Nume. Asa cum crezi in
Tatil si in Fiul si in SfAntul Duh, asa esti si botezat in numele Tatéilui si al Fiul si al
Sfantului Duh>> (Ibd.cap.12, PG.32, 117; trad.rom.PSB 12, p.43). Ceea ce am
constatat despre botez se poate repeta si pentru Euharistie: mérturisirea de credinti
nu este exterioard actiunii sacramentale, ci constituie esenta acesteia, nucleul,
dinamismul intern. Rugéciunea de multumire a Bisericii pentru binefacerile lui
Dumnezeu 1in istorie este un eveniment fundamental al Bisericii prin care se exprima
identitatea sa profundé si permanenti. Porunca lui Hristos: <<Aceasta s& faceti intru
pomenirea Mea>> face din aceastd celebrare o vestire si o mérturisire de credintd a
erei méntuirii si a noului legdmént, care se intinde pani la intoarcerea Domnului".
Tmpirtésirea Sfantului Duh, trad. M. si A. Alexandrescu, EIBMBOR, Bucuresti, 1999,

p. 204-205, 209-210.
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credintei. Mantuitorul lisus Hristos incé in timpul activititii Sale piméntesti a
cerut Intotdeauna Inaintea sdvarsirii unei vindecéri, a unei fapte dititoare de
viatd rdspunsul credintei:"Credeti cd pot si fac Eu aceasta ? Ei l-au zis: Da
Doamne ! Atunci s’a atins de ochii lor zicdnd: Fie voud dupé credinta voastra ! Si
s-au deschis ochii lor"(Mt.9,28-30). Sau: "Nu te teme. Crede numai !"(Mc.5,36).
Prin lucrarea harului si colaborarea omului, in actul personal al credintei,
crestinul primeste si-si insuseste adevdrul Revelatiei lui Dumnezeu si I se
déruieste Lui printr-un act de smerenie si recunostinté. Prin Taine Dumnezeu Se
dédruieste credinciosilor, le déruieste harul Sdu maéantuitor prin umanitatea
indumnezeitd a lui lisus Hristos. Méarturisirea personald a credintei nu se poate
face insd fird initiere in credintd si fird insusirea in spirit a ceea ce a ficut
Dumnezeu pentru noi, a ceea ce lisus Hristos a invétat si a transmis Apostolilor
Sdi. De aceea crestinii sunt mai intdi "iluminati”, adicd primesc lumina
cuvantului lui Dumnezeu prin evocarea istoriei mantuirii in toatd intinderea ei
revelatd ca lucrare a Sfintei Treimi si predicarea explicitd a Evangheliei. Credinta
ca iluminare Inseamni insusirea unei viziuni globale despre realitate, viziune in
care Dumnezeu este primit si mérturisit ca fiind creatorul lumii, Mantuitorul
omenirii pacétoase, Sfintitorul care transfigureazi viata si creatia, asa cum s-a
revelat si Implinit aceasta in lisus Hristos. Crestinul poartd cu sine aceasti
viziune si revelatie. Prin credinti el intelege ratiunea existentei, sensul vietii si al
viitorului sdu si valoarea sa unicé de "chip al lui Dumnezeu", orientat spre El si
chemat la aseménarea cu El, asa cum aceasta s-a realizat in Iisus Hristos. De
aceea viata sa are un sens absolut.

Dar aceasti viziune a credintei nu se reduce la o serie de afirmatii
teologice, ea deschide poarta sufletului si-l angajeazi pe crestin pe drumul cu
Hristos spre Imp#ritia lui Dumnezeu. Mérturisirea credintei arati fidelitatea
fatd de lisus Hristos si fatd de Evanghelia Lui, asa cum Acesta este revelat prin
Profeti, méarturisit de Apostoli si Evanghelisti si de Traditia vie a Bisericii in
continuitatea el istoricd neintreruptd.

Dupd maérturisirea credintei urmeazi celebrarea credintei in cadrul
cultului public si particular in care crestinul isi exprimé si manifestd credinta
prin rugéciuni, imne si laude pline de multumire si bucurie duhovniceasci si se
impértiseste de harul Sdu. Céci in cult si Taine are loc asezarea liberd a
crdinciosului intr-o comuniune de adorare cu Dumnezeu in care credinciosul 1l
recunoaste pe Dumnezeu ca centru si unica sursi a vietii st implinirii sale, 11
adord sid aduce lauda si multumirea cuvenitd. Prin aceasta el alege firi ezitare
"calea"lui Hristos, trdirea dupi adevér (III In, 3-4) si se deschide lucrérii Duhului
Sfint care-i da puterea pentru aceasta.
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Al treilea aspect al ciclului credintei este manifestarea concretd a
credintei in viata personald si sociald. Convertirea prin credinti si harul
botezului face din cel botezat o "fipturd noud", prin intemeierea unei noi relatii
cu Dumnezeu si cu semenii: "cele vechi au trecut, iaté ci toate au devenit noi".(II
Cor.5,17). Viata cea noud in Hristos nu este insd ceva static, definitiv, ci un
proces permanent de a fi autentic, de a creste Impreund cu Hristos intru
asemdnarea Sa. Aceastd luptd spirituald trebuie si se concretizeze intr-un
angajament moral, pe calea ardtatd de Hristos, prin implinirea poruncilor Sale.
Trédirea dupd chipul lui Hristos este singura atitudine autenticd a crestinului.
Prin aceasta, istoria personald a crestinului este convertitd in istoria personald a
lui lisus Hristos.

Orice segmentare a ciclului credintei: mérturisire, celebrare, practicare
duce la deformarea spiritualititii crestine. Méantuitorul lisus Hristos vorbeste de
inchinarea "In duh si adevir'(In.4, 23-24), adicd de legdtura ce existd intre
mérturisirea de credinti, celebrarea si trdirea credintei in rugéciune si cult, iar
sfantul Apostol loan despre "trdirea si umblarea intru adevir'(Ill In.3-4).
Ortodoxie inseamni atit doctrind autenticd, conformid cu Revelatia, cit si
inchinarea la Dumnezeu Care Se reveleazi in aceasti doctrini. In Biserica
Ortodoxa se realizeazd acest deziderat intrucit cultul ei este dogmatica prezenté
in rugédciuni, in doxologii, celebratd in Taine, in ierurgii si binecuvintéri. Prin
cult, respectiv prin lecturile biblice, prin rugiciunile cu continut dogmatic, prin
imnele dogmatice doxologice, mesajul evanghelic pédtrunde in ritmul vietii de
toate zilele a credinciosilor. S i aceasta prin Sfinta Liturghie cu atdt mai mult, cu
cit iIn ea sunt amintite si actualizate principalele acte ale istoriei mantuirii.
Doxologia liturgici rdiméane de aceea cea mai vie si cea mai autentici expresie a
Traditiei apostolice si patristice. In Traditia ortodox orice form# de comunicare
si transmitere a credintei (predicd, omilie, catehezi, lectie) este inseparabild de
rugdciune si de cult, de exprimarea doxologicé si simbolicé a ei.

Tn concluzie, transmiterea dreptei credinte se asiguri numai in Biserici,
in cadrul comunititii liturgice in continuitatea ei istoricid. Crestinul primeste
credinta printr-un act de comunicare a ei de cédtre comunitatea liturgicd, o
méirturiseste, o triieste si participd la comunicarea ei numai ca membru al
acestel comunititi. Pe de altd parte, simpla participare la cult nu asigurd
transmiterea dreptei credinte, fird o predare explicitd a ei. Aceastd predare a
credintei trebuie sd se facd pe baza Sfintei Scripturi si a Traditiei dogmatice si
liturgice a Bisericii in corelatie cu aspiratiile spirituale si contextul cultural al
omului care-si cautd méantuirea astézi.

83



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA ORTHODOXA, XLIV, 1-2, 1999

HRISTOLOGIE, SACRAMENTALITATE SI MARIOLOGIE IN
EVANGHELIA A IV-A, CU SPECIALA PRIVIRE LA EPISODUL CANA
(IN.2,1-11)

STELIAN TOFANA

ZUSAMENFASSUNG. Die Christologie, Sakramentalitiit und
Mariologie in dem vierten Evangelium im Bezug auf die
Episode Kana (Joh. 2,1-11). Das Thema dieser Abhandlung ist in
drei groBen Teile entfaltet:

F Prdliminarien

L Die grundlegende Zeichen " der Qpfenbarug Jesus, Die Hochzeit zu

Kana (Joh. 2,7-17)

[IEDie theologische Schlu3folyerungen des Kana Erejgnisses

Das eigentliche Thema wird im zweiten Teil analysiert und enthélt
drei Kapiteln, deren eine Einfithrung voraussteht:

1- Der Dialog zwischen Maria und Jesus (2,3-5)

2- Der Dialog zwischen Jesus und den Dinern (2,6-8)

Der Dialog zwischen dem Speisemeister und dem Bréutigam
(2,9.10)

In den Ardiminarien wird gezeigt, daP die Episode Kana zu einer
besonderen Sektion des Evangeliums gehort (2,1-%,54) und die auf ein
doppeltes Thema strukturiert ist:

a)- jenes der Offenbarung Jesu

b- jenes der verschiedenen Antworten des Glaubens oder nicht
Glaubens, die von den Menschen kommen.

In dem zweidern Zed des Aufsarzes wird die Episode Kana von
dem Standpunkt einer doppelten Bedeutung behandelt, die dieses
Ereignis enthalt:

a)- der sakramentale Charakter, der die neutestamentliche
Prifiguration der Eucharistie impliziert.

b)- die Bestimmung der Rolle als "Mittlerin” der Gottesmutter.

Dartiber hinaus die Kana Episode stellt auch den Anfang der
selbst messianischen Tétigkeit Jesus Christus, oder anders gesagt, den
ersten "Zeichen"der Kommenden Stunde dar, und der sich von einer
tiefenden christologisch- soteriologischen Bedeutung beladen ist.

Dargestellt am Anfang der 6ffentlichen Tatigkeit Jesus, das Kana
Ereignis legt im voraus die Syntese des Erlosungswerkes dar und
welches seinen Hohenpunkt an das Kreuzereignis erreichte (19,25-30).

Was aber den Dizlog zwischen Maria und Jesus betrifft (2,3-5), ist
zu sagen, daf dieser in erster Linie die Rolle der Gottesmutter als
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"Mittlerin" hervorhebt.

In ihrem vollkommenen Glauben gegentiber ihrem Sohn und
genau wissend wer er ist, Maria stellt ihm einfach die Not, die Klemme
der Menschen vor und sagt ohne ithm um etwas zu bieten: "Sze Jaben
kein Wein mehr!” (Joh.2.3). In diesen Worten sehen die orthodoxen
Theologen die Mittlerrolle Marias, welche der Evangelist sicher
hervorheben wollte. Was aber in diesem Kontext wichtig zu merken
ist, ist das, dap Maria von niemandem gebeten worden ist an ihrem
Sohn einzusetzen, damit er ein Wunder wirkt, weil niemand wupte
wer Jesus genau war. Fir alle war Jesus einfach nur der Marias Sohn
und nichts mehr.

AnschlieBend wird nachdriicklich auf die Bedeutung des
Ausdrucks bestanden: "Was gekits dich an, Frau, was ich tue? Meine
Stunde st noc/ nicht gekommen!”(2,4).

In dem theologischen Zusammenhang des vierten Evangeliums
ist die Jesus Stzde nicht der Moment in dem Jesus sein erstes Wunder
wirken sollte, sondern die Realitit siener Leiden, seines Todes und
seiner Auferstehung, alle vom Evangelist als ein eiziges Ereignis
begriefen (7,30; 8,20;13,1; 17,1; 19,27) und welche, gemif seiner
Vorstellung paradoxerweise mit dem obersten Akt der Verherrlichung
Jesu tibereinstimmen und die in Kana beginnt.

So ist dem Evangelist Johannes gelungen eben vom Anfang seines
Evangeliums die ganze Herrlichkeit Jesu unter dem Zeichen der
Verherrlichung durch dem Tod zu setzen, aber welcher Tod nicht von
der Auferstehung getrennt sein kann.

Was aber den Gattungsnamen Z7w# “anbelangt, ist unter diesem
Begriff nicht ein Zeichen der Respektlosigkeit Jesu gegentiber seiner
Mutter zu verstehen. Weil die Jungfrau Maria die Gebérerin des
Erlosers der Welt ist, ist sie von diesem Gesichtspunkt betrachtend die
Fray 'vorzugsweise.

Das Wort "Frau" ist aus dem hebréischen zsc/ac/=Frau abgeleitet,
welches selbst aus dem Wort Zse/= Mann stammt und das alle weil die
Wiirde der Frau aus dem Mann abgeleitet worden ist. Wenn also Eva,
die Mutter allen Lebendigen werden sollte (Gen.3,20), vom Adam Az
genannt worden ist (Gen.2,23), umso mehr gebihrt dieser Titel Maria-
die Mutter des Lebens selbst als eine derer Wiirde 7z Jesus Christus, als
der letzte Adam (IKor. 15,45), thre Quellehat.

Daraus ergibt sich fiir Maria, Gottesgebérerin, die Wiirde, allen
Christen, Mutter zu sein.

Und nun ist noch etwas bemerkenswertes hervorzuheben: Weil
Jesus aufgrund der Beobachtung seiner Mutter (mann kénnte sagen-
Die Menschen gerieten im Not) sein erstes Wunder bewirkt hat, das
womoglich nicht in Kana stattfinden sollte, konnen wir behaupten,
dap in einem Sinne, die Jungfrau Maria den Beginn der Verherrlichung
Jesus beschleunigt hat und so den Plan der chronologischen Entfaltung
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des Erl6sungswerkes der Welt verandert hat.

In dem Kapitel alr Dialog zvischen Jesus und den Dinern (2,6-5)
wird der Akzent auf den johanneischen Symbolismus der sechs
Wasserkriige gesetzt, welcher Symbolismus eben in deren Zweck
impliziert ist: ‘@5 stnden dort sechs steinerne Wasserkrige flr dde
Resnigurng rnac; jiidischer Sitte... "(2,6).

In diesem Sinne wird der Wein, der aus dem Reinigungswasser
erhalten wurde, der eucharistische Wein der Neues Bundes, der die
Siinden des neuen Gottesvolkes reinigen wird.

Im Lauf des Kapitels wird noch ein anderer Ausdruck erklart und
zwar: " und sie filllen sie bis zum Rand” (2, 7). Diese Ausdrucksar! des
Loangelisten stellt das werflidBende Reichtum der messianischen Gaben
dar, die Jesus Christus durch sein gdtliches Wort der ganzen Welt
angeboten hat (7,76, 4, 1374 6, 10-13; 70, 70).

In diesem Sinne nach der Ansicht des heiligen Maximus der
Konffessor, der oben genannten Ausdruck "sie jfidlten sie bis zum
Rand’bedeutet den UberfluB der Gnade der neuen religiosen
Okonomie, die von Jesus erdffnet wurde und derer Gaben sich durch
sein Evangelium in die Welt weiterhin verbreitet haben.

In dem Kapitel der Dialog zewischen dem Speisemeister und dem
Briutigam (2, 2-70) wird insbesonders die sogenannte "Ignoranz des
Speisemeisters” behandelt beziiglich der Herkunft des neuen Weines,
der eine fervorragende Qualitil vergliechen mit dem ersten hatte ("Du aber
Jrast den guten Wein bis jetzt zurickbehalien "2, 70).

Durch den vom Speisemeister an dem Brdutigam richteten
Vorwurf, den guten Wein bis am Ende zuriickbehalten zu haben,
wollte der Verfasser des vierten Evangeliums die Uberlegenheit und die
Konsistenz der vom Gott gekommenen Gnade, im Vergleich mit den
vom Menschen gekriegten Gnaden herausstellen.

In der Auffassung von Augustinus wiirde der Ausdruck des
Speisemeisters, daf3 der zweite Wein viel besser als der erste wire,
angesichts des tiefen johanneischen Symbolismus auch die Idee der
Anwesenheit eines anderen Briautigam andeuten und zwar der, der
aufgrund des Wunders in Kana eine ganz andere Atmosphire der
Freude und Frohlichkeit, eine andere Art der Existenz eingefiihrt habe,
die von einem UberfluB der Gaben gekennzeichnet ist, Gaben die viel
mehr wertvoll als die existirende sind. Es handelt sich um &7 7ewen
Briutigam in der neuen Kana des neuen Bundes- daf3 /et seine Kivehe-
und in der, er die messianischen vollkommenen Gaben in ihrer
Vollkommenbheit anbietet, aber einen Bezug mit der Vermittlung der
Braut nicht ausgeschlofen, unter welcher wir die heilige Gottesmutter
verstehen sollten.

In diesem theologisch-mariologischen Zusammenhang bemer-
kenswert ist auch der Ausdruck des Evangelisten, den dieser am Ende
der Episode Kana eingeglidert hat: Zuznac/h zag er mif seiner Mutter,
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seznen Bridern und seinen Jingern nach Kafarnaum Ainab. Dort blreben
st ernige Zeit" (2, 12),

In diesem Text wird Jesusmutter noch einmal erwidhnt, nach
welcher Episode sie an der Seite ihres Sohnes nicht mehr im vierten
Evangelium auftreten wird, die Kreuzepisode ausschliefend. In der
Auffassung der Evangelisten geschiet das nicht zuffilig, sondern
dadurch wollte er darauf hinweisen, dap Jesusmutter sowohl in der
Einfithrung der neuen religiésen Okonomie des neuen Bundes als auch
an dessen Versiegelung durch den letzten Akt des Kreuzes, neben
ihrem Sohn anwesend ist.

So hat also der Evangelist Johannes verstanden, die Rolle und den
Platz der Gottesmutter in der vergangenen, gegenwirtigen und
zukunftigen erlé senden Okonomie ihres Sohnes hervorzuheben.

I. Preliminarii

Dupid descrierea primelor zile ale siptdménii care au inaugurat
inceputul activitdtii publice a lui Iisus in Israel, prin mérturia lui loan
Botezitorul (1,19-34) si chemarea primilor ucenici (In.1,31-51), evanghelistul
loan prezintd, in capitolul doi al Evangheliei sale, ziua a VII-a, care coincide,
in viziunea sa, cu prima descoperire (revelare) a slavei lui Hristos facutd
ucenicilor Sii, in localitatea Cana, din Galileea. Episodul constituie, de altfel,
apogeul manifestérii slavei Sale, dar una destinati numai ucenicilor din
primele zile, dupi chemarea lor de citre Invititorul. Din acest moment, ei
constituie prima comunitate mesianici reuniti in jurul Invititorului
lisus, n scopul urmérii Lui'.

Episodul Cana face parte, de altfel, dintr-o sectiune speciald a

" Aménunte in legiturd cu semnificatia, din acest punct de vedere, a Nuntii din Cana, a
se vedea: A. Feuillet, Za signification fondamentale du premier miracle de Cana, (1.2, 7-
77) et le symbolisme josannigue, in "Revue Thomiste", nr.65, 1695, p.517-535; M.
Thurian, Zes noces de Cana, in J.D. Marie Mére du Seigneur Figure de 'Eglise, Taizé,
1962, p.175-212; A. Vanhoye, Zuerrggation johannigue ef exarse de Cana (In.2,4), in
"Biblica", nr.55, 1974, p.157-167; F.J. Moloney, #vm Cana fo Cana (In.2,1-4:54) and
he fourth Fvangelists concept of correct (and incorrect) fait, in "Salesianum”, nr.40,
1978, p.817-843; E. Delebecque, Zes deux vins de Cana (In.1,1-12) in "Revue
Thomiste", nr.85, 1985, p.242-252; 1. De la Potterie, Ze nozze messianiche e i/
matrimonio Cristiano, in "Parola, Spirito e Vita", nr.13, 1986, p.87-104; /dem, La
Madre di Gesii e i/ mistero di Cana, in "La Civilita Cattolica”, nr.IV, 1991, p.538-554.
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Evangheliei (2,1-4,54) structuratd pe o dubld temi: 1. cea a descoperirii lui
Iisus i 2. cea a diverselor rispunsuri ale credintei sau necredintei venite
din partea oamenilor. lati o schemi din aceastfl perspectivd tematici:

1. Revelarea lui Iisus
a). Semnul Cana (2,1-12)
b). Semnul Templu (2,13-22)

2. Diverse rispunsuri ale oamenilor
a). Nicodim (2,23-3,36)
b). Samarineanca (&,1-42)
¢). Slujitorul regal (&,43-54)

Structura intregii sectiuni isi géseste cadrul sdu in cele doud "semne
Cana”, din care unul intrun cadru iudaic, iar altul intr-un cadru neiudaic,
punind in valoare tema credintei:

1. Mama lui Iisus - exemplul credintei totale (2,1-11)

2. Slujitorul regal - exemplul credintei totale (&,43-54).

In interiorul acestui cadru sunt descrise, cu ajutorul unor exemple, doud
itinerarii ale credintei care pornesc dintr-o lipsd a credintei, converg spre o
credintd incompletd si sfirsesc intr-o credinti totald.

Primul itinerar al credintei se situeazi intr-un context iudaic:
a). Zuder;”- exemplul lipsei de credinti (2,12-22)

b). Micodim - exemplul unei credinte incomplete (3,1-21)

¢). loan Botezdtoru/- exemplul credintei totale (3,22-36)

Al doilea itinerariu al credintei intr-un context neiudaic:

a). primul discurs cu Samarineanca- exemplul lipsei de credintd

b). a/ doilea discurs cu Samarineanca - exemplul credintei incomplete
(%,16-26)

¢). Swnarinenii- exemplul credintei totale (4,24-30;39-42).2

Fundamentul acestei sectiuni este plasat de evanghelist sub semnul
noutitii: lisus se descoperd ca si Acela care Implineste iconomia religioaséd a
Vechiului Legdméint, intemeind una noud, total superioard celei anterioare.
Asadar, din aceasti sectiune si sub imperiul temei amintite face parte si se
desfisoard "evenimentul Cana".

> Cf. Georges Zevini, Commentaire spirituel de [F vangile de Jean, traducere din italiand de
Madeleine Royer, Paris, 1995, p.63.
+ O prezentare detaliatd a structurii sectiunii amintite insotitd de comentariu a se
vedea la G. Zevini, gp.cit, p.63-125.
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n,

I1. "Semnele™ fundamentale ale revelirii lui Iisus.
Nunta mesianici din Cana (In.2,1-11)

Dupd ce Evanghelistul loan aratd cititorilor séi atitudinea primilor
ucenici care lau urmat pe lisus (1,37-51), prezintd in 2 scene, cu profund
caracter simbolic, "semnele" fundamentale ale reveldrii Sal,e ca Fiu al lui
Dumnezeu. Primul semn 1l constituie Nunta din Cana Galileei (2,1-11), iar al
doilea - Alungarea vinzétorilor din Templu (2,13-22).

Prin minunea prefacerii apei in vin, in Cana, lisus nu si-a manifestat
numai puterea si slava Sa, ci a inaugurat, in primul rind, Noul Legiméint,
noua iconomie religioasd, cea a lui Mesia, in care el riméane vesnic unit cu
ceice credinEl

La lerusalim, alungind vanzétorii din Templu si vorbind de "semmnul”
noului Templu, lisus nu se opreste la faptul simplu de a- fi izgonit pentru ci
au profanat casa Tatédlui Sdu, transformind-o in loc de necuritie, ci merge mai
departe in semnificatia faptului, declardnd cd de acum vechea iconomie
religioasd a cdzut in desuetudine. El intemeiazi in Persoana Sa, Templul cel
viu al Tatilui in care se descoperd noua iconomie mesianicé, eshatologici a
Fiului. Umanitatea lui Hristos devine astfel, in viziunea evanghelistului,
noul Templu in care crestinéitatea va trebui séi-1 adore pe Dumnezeu.

Aceste doud semne trebuie puse insé in legéturd cu preamaérirea finald a
lui lisus, exprimatd de evanghelist prin expresia "ceasul Siu’, de care el face
mereu amintire (2,4;12,13.27-28;17,1) si care coincide, in mod paradoxal, cu
actul crucii, dar nedespirtit de Inviere. De altfel, pe tot parcursul activititii Sale
publice, cele doud "semne" fundamentale ale reveldrii Sale se vor descoperi

* Termenul "semn" (cupet ov) apare in Evanghelia a IV-a de 17 ori. La sinoptici el apare
de 13 ori la Matei, de 7 ori la Marcu si de 11 ori la Luca. In Evanghelia a IV-a
termenul "semn" este folosit de 8 ori in textele discursive ale evanghelistului (2,11-
13; 4,54; 6,2; 12,18-37; 20,30); de 7 ori de cétre iudei (2,18; 3,2; 6,30; 7,31; 9,16;
10,41; 11,47) si de 2 ori de citre lisus Tnsusi (4,48; 6,16). In Vechiul Testament acest
termen se aplicd semnelor din perioada exodului si actiunilor simbolice intreprinse
de profeti. In conceptia lui Ioan, termenul "semn" apare ca un act simbolic care tinde
sd puni in evidentd aspectul misterios, tainic al Persoanei lui lisus, trimis de Tatil,
precum si sensul teologic, profund suprapus al multor fapte ale Sale. (A se vedea
aménunte la D. Hollat, Ze semeion johannigue, in "Sacra Pagina", 1959, p.219-228 si
R. Schnackenburg, Zuzs Jolannesevangelium, Freiburg-Basel-Wien, 1967, 1 Tell,
Excurs: Die johanneischen "Zeichen", p.344-358). Pentru folosirea cuvantului "semn"
si raportul "semn-minune” in Evanghelia a [V-a, a se vedea, in roméineste, materialul
publicat n acest sens de Pr.prof.dr. Vasile Mihoc, in "lisus Biruitorul”, nr.6, 1995.

5 G. Zevini, op.ci, p. 65.
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mereu ca cele care au anticipat evenimentul central al istoriei, care se va implini
Tn moartea si invierea Sa.

Cat priveste evenimentul Cana, la prima vedere el pare a fi relatat
intr-un text foarte simplu de finteles, dar in realitate contine o profundi
perspectivi teologicd. Textul se situeazi la loc de frunte in Noul Testament, mai
ales prin dubla semnificatie pe care o contine: caracterul de taind, implicind
prefigurarea neotestamentari a Sf.Euharistii si determinarea rolului de
mijlocitoare a Maicii Domnului. Pe langi acestea, episodul nuntii din Cana
reprezinti si inceputul insusi al lucririi mesianice a Mantuitorului Hristos,
sau primul "semn" al "ceasului" care va veni, incércat de o profundd semnificatie
hristologic-soteriologici. Plasat la inceputul activititii publice, demonstrand
caracterul profund al misiunii lui Hristos, expune in mod anticipativ sinteza
operei méintuitoare care va atinge punctul culminant in actul crucii (19,25-30).

Temele diferite ale relatdrii se succed iIn 3 momente precedate de o
introducere care creeazd cadrul de desfisurare al minunii (2,1-3) si urmate apoi
de o concluzie teologica (2,11).

Cele 3 momente care determin structura textului sunt:

- dizlogul dintre Maria si lisus(2,3b-5)
- dizlogul dintre lisus 51 slyjitori(2,6-8)
- dialogi! dintre nai marele meset st mire(2,9-10).

1. Introducere in cadrul de desfisurare al minunii (2,1-2)

Evenimentul Nuntii din Cana se petrece "a treia zi" (2,1) dupd
momentul precedent, cel al intalnirii lui lisus cu Natanael in contextul chemérii
primilor ucenici din preajma lordanului, fapte relatate in capitolul I al
Evangheliei si in care se fac unele preciziri de ordin cronologic ale succesiunii
evenimentului. Cu episodul Cana, siptdména inaugurald, in cursul cireia se
deruleazéd primele evenimente ale activitétii publice mesianice, atinge punctul
culminant. O succinté prezentare a deruldrii evenimentelor ar fi urmétoarea:

a). in prima zi a sdptimanii evanghelistul consemneazi rispunsul dat
de Ioan Botezitorul delegatiei oficiale formatd din preoti si leviti trimisi de
mai marii iudeilor din Ierusalim (1,19-28)

b). in a doua zi este inseratd de evanghelist in text, a doua mérturie a
lui Ioan Boteziitorul despre lisus ca fiind "Mielul lui Dumnezeu” (1,29-34)

¢ O dezvoltare a acestei idei a se vedea la & St/nackenburg, gp.cit., p. 351 urm. (subcap.
"Die theologische Bedeutung der "Zeichen").
" Cf. G. Zevini, gp.cit, p. 65.
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c). in a treia zi - are loc chemarea primilor 3 ucenici ai lui Iisus, intre
acestia fiind si Simon. Tot acum Sf.loan Botezétorul repeti mérturia sa despre
Hristos (1,35-42)

d). in a patra zi - cind lisus voia sd plece in Galileea, 1i intdlneste pe
Filip si Natanael

e). dupd 3 zile (1,1), adic a 7-a zi, are loc evenimentul Nuntii din Cana
la care fusese invitat si lisus si cei cdtiva ucenici ai Si (2,1-11).

Precizarea cronologicd a evanghelistului "dupé 3 zile" (1,1) la inceputul
istorisirii evenimentului transmite un mesaj de o semnificativd valoare
teologicd. Evanghelistul s-ar pirea ci ar voi si facid astfel aluzie, potrivit
exprimérii Bisericii primare, la misterul pascal al Invierii (cf. I Cor.15,3-%;
F.Ap.10,40; Mt.16,21; Lc.9,22).

Dupa cele 6 zile premergétoare evenimentului, evanghelistul face referire
in 2,19 prin expresia s/ erau aproape Fastile rudeidor... " la primul Pasti din
activitatea Méantuitorului Hristos. Tot o perioada de 6 zile este definitd, poate si
mai precis, Inainte de ultimul Pasti: .. cw sase zile rainte de Pasts lisus a venit i
Betaniz.. "(In.12,1). Asadar "primul Pasti", cind Mantuitorul vorbeste deja
in mod aluziv despre moartea si invierea Sa (2,18-22), anunt} deja - in
Evanghelia a IV-a - cu cea mai evidentil claritate, ultimul Pasti, la care s-a
implinit preamirirea lui Hristos prin moarte si inviere. Din acest punct de
vedere, prima manifestare a slavei lui Dumnezeu, la Cana ar fi o anticipare
simbolici a glorioasei manifestiiri a lui Iisus din ziua Invierii.’

Nu este exclus ca prin aceastd succesiune cronologicd de evenimente,
evanghelistul sd fi avut In vedere si alte momente semnificative biblice, ca spre
exemplu, siptimana creatiei, descrisi in cartea Genezei (Gn.1,3-2,3) prin care
act creator Dumnezeu isi descoperd iubirea Sa manifestaté in afard, sau, inainte
de toate, cronologia evenimentului reveldrii lui Dumnezeu lui Moise in Sinai,
cand poporul a primit legea si s-a pecetluit legdmantul lui Dumnezeu (Ex.19-
24)e. Cu sigurantd, sdptdmaéna inaugurald a Evangheliei a IV-a le depdseste pe

s A Serra, Maria a Cana e presso la Croce. Saggio dai mariologia giovannea, Roma,
1978, p.13-78.

G Zeving, gp.cit., p.66.

© Unii biblisti cred ci aceastd evanghelie folositd de Ioan ar avea un precedent in traditia
veche iudaici a sec. I d.Hr, care, potrivit informatiilor din Ex.19,1.10-11.16, ar derula
"teologia muntelui Sinai", adici aceea a descoperirii lui Dumnezeu lui Moise pe o
perioadd de 7 zile astfel: Ziua HHIFIV si apoi "dupd 3 zile" fiind ziua in care Dumnezeu i-a
dat lui Moise Legea. Pentru o aprofundare a raportului dintre "Cana" si "Sinai" vezi 4.
Serra, Contyibuty dell’ antica letteratura givdaicd per lesegesi di n.2, 7-12 57 7925227, Roma,
1975, p.29-301.

92



HRISTOLOGIE, SACRAMENTALITATE SI MARIOLOGIE IN EVANGHELIA A IV-A

toate acestea in profunzime teologicd intrucidt singurd revelarea lui Iisus,
atingdnd apogeul siu in evenimentul pascal, oferd umanititii méintuirea
mesianicd in toatd plenitudinea sa. Prin urmare, plasarea evenimentului
Cana de ciitre evanghelist la inceputul evangheliei sale nu este deloc
intAmpliitoare in viziunea sa hristologic-soteriologicii potrivit ciireia isi
distribuie materialul séiu.

Precizarea faptului ci nunta a avut loc in Cana din Galileea era, la fel,
necesard spre a nu se confunda cu alte localititi cu acelasi nume, ca spre
exemplu, cu Cana (sau Canthan) mentionatd in Iosua 19,28, situatd aproape de
Tir. Astézi se cunosc 3 localititi cu acest nume: Kefr Cana, Qanat el Ghelil si Ain
Cana, fiind aproape imposibil determinarea, dintre acestea, cu precizie a
localitétii, care ar corespunde celei mentionate in Evanghelie.” S-ar putea
considera, pe de altd parte, ci evanghelistul loan avea in vedere nu atit
identificarea localitétii cat precizarea faptului cd prima minune s-a desfasurat in
Galileea si nu in Iudeea.®

Relatarea desfisurdrii evenimentului in Cana incepe cu precizarea
evanghelistului ci "si mama lui Iisus era acolo” (2,16) precum si lisus cu
ucenicii Siii.”

Evanghelia dupd loan o prezinti pe Maria intr-o manieri cu totul
deosebiti de cea a sinopticilor. Mentionatd de mai multe ori in Evanghelie
(2,1.3.5.12; 6,42; 19,25-27) Maicii Domnului nu i se di niciodaci numele.
Evanghelistul nu o numeste niciodati cu numele de Maria, ci numai sub
titlul de "mama lui Iisus”, "mama sa" sau simplu "femeie". Sub aceste nume
se ascunde, dincolo de persoana sa, rolul pe care si l-a asumat, unic prin
raportarea sa la Fiul lui Dumnezeu, pe Care L-a ndscut, devenind "Maica
Domnului” (Lc.1,43), motiv pentru care Biserica a numit-o, in mod predilect,
"Néscdtoare de Dumnezeu" - Theotokos. Numind-o cu acest titlu, evanghelistul i

w CE. C K. Barrets, The Gospel according to St/okn. An Introduction with Commentary and Note,
on the Greeke-Testament. London, 1955, p.158; R St/nackenbury, gp.cit, p. 331.

2 [pidenn.

“Din relatarea anterioard existd informatii numai despre chemarea citorva dintre
ucenici, ca spre exemplu Andrei si fncd un ucenic nenumit, apoi Simon, Filip si
Natanael. Despre chemarea altor ucenici Evanghelia nu oferd nici o informatie.
Se pare cd la nunta din Cana nu va fi luat parte grupul complet al ucenicilor,
deoarece loan vorbeste de cei 12 abia in cap. 6,67 cu ocazia relatirii unei alte
minuni, este adevirat, din acelasi prim an de activitate. Informatia din 2,12 in
care autorul se exprimé la plural “Zcenzci7 Sd7 au crezut i £/"nu lasd loc nici unui
argument cd prin pluralul ucenicii (ol padntat ) evanghelistul ar intelege grupul
complet al ucenicilor (vezi & Sehnackenburyg, op.cit., p. 331).
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acordd Mariei rangul cel mai Inalt care i se cuvine si pe care el intentioneazi si-l
scoatd in relief in mod evident.*

Pe tot cuprinsul evangheliei a IV-a ea nu este prezentd decidt in 2
momente: la Cana unde, ridicind vélul de pe misterul persoanei lui Iisus,
determind inceputul operei revelatoare a lui Dumnezeu in Fiul Siu, si la Cruce,
cind Fiul ei, In ultimul moment al misiunii Sale, o incredinteazi ca mami
ucenicului Sdu iubit (19,25-27), fapt deloc lipsit de o semnificatie mariologici,
caracteristicd evangheliei a 4-a. Poate fi numit acesta momentul in care lisus s-a
gandit si o facd pe mama Sa si mama spirituald a tuturor celor ce cred in EI?
Credem cé da, pentru ci altfel cuvintele adresate ucenicului "iatd mama ta!" desi
nu era mama lui, nu-si ar avea nici un inteles.

2. Dialogul dintre Maria si Iisus (2,3-5)

ST sfersindu-se vinul a zis mama lui lisus cdtre £l Nu mai au vin. A zis ef
Jisus: Ce este Mie si fie, femere? L éuol kal ool, ybval ) Jucd na venit ceasil
Mew (601w TkeL 1 Gpo wod /. Mama Lui a zis celor ce slypeau.: Faceli orice vdva spune
Flfo T Aéynbuwy mowoate/

Pentru a intelege mai bine sensul acestor versete, care constituie prin ele
insele o lecturd dificild, este nevoie sd facem referire la existenta celor 2 nivele
de exprimare a evanghelistului. Fiecare pagind comportd un nivel istoriec,
utilizat de evanghelist, pentru a reda simplu cherigma sa si un nivel teologie in
care autorul istoriseste faptele, aproape toate in lumina evenimentului pascal,
invéluite Intr-un simbolism pascal. Astfel, istoria si teologia se intrepitrund
in relatarea avenimentelor méantuitoare in evanghelia a [V-a~.

Ceea ce iese in evindentd, in primul rind, din acest dialog, este
simtiméntul de mil#, de compasiune a Maicii Domnului, fatd de suferinta,
nevoia, impasul uman de orice fel. Pentru ea, suferinta altora devenise suferinta
ei. Relatarea ioaneicd dezviluie in acest context ceea ce reprezenta si insemna
lisus pentru mama Sa, dar mai ales felul in care ea se raporta la Fiul ei din
calitatea pe care o avea. lisus nu sdvirsise incd nici o minune, dar mama Sa stia,
in desdvirsita ei credints, cine era cu adevirat Fiul ei si cd Lui toate i sunt cu
putinti. Si cd nici nu trebuie sé fie rugat si facé binele care se cuvenea ficut si pe
care numai El putea si-1 facd. Acesta este motivul pentru care ea nu-L mai
roagé pe Fiul ei nimic, ci doar i prezintd simplu nevoia omeneascé informéndu-L
doar cd Nu mar au vin". Acesta este momentul in care este pus in evidents,
de evanghelist, rolul de mijlocitoare al Maicii Sfinte, pe langé Fiul ei, pentru

wG. Jevini, gp.cit., p.67.
s Cf. G Zevini, op.cit, p. 67.
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suferinta si nevoia umana.

Ceea ce este important de remarcat este faptul ci evanghelistul nu
noteazé ci cineva, din familia aflatd in impas, ar fi venit si-i spund Mariei ceva,
in sensul, sd-L roage pe Fiul sdu, si facd o minune. Acest fapt este, de altfel,
imposibil sd se fi petrecut, pentru cd nimeni nu stia cine este cu adevérat lisus,
in afard de mama Sa. Pentru cei de acolo lisus nu era altcineva decét fiul Mariei
si al teslarului losif din Nazaret.

La cuvintele mamei Sale: "Nu mai au vin", lisus, rispunde tntr-un
mod foarte enigmatic: Cz as/e Mie 5i fie, fernere? lncid n-a venit ceasul Med' (2,4).

Réspunsul lui lisus a fost foarte discutat de-a lungul timpului si inteles in
modul cel mai negativ pAni astizi.

Luatd in sine si inteleasd in limbajul biblic, expresia poate fi utilizatd in
2 moduri:

a). ea poate si semnifice fie un refuz de dialog si o profundi
opozitie vizavi de o problema3 (cf. Mc.1,24;5,7; Mt.8,29)

b). fie un inceput de divergente de vederi, opinii si chiar lipsa unei
comunicdri intre 2 persoane (cf. I Reg.17,17-18; II Cron. 35,21; Os. 4,17; etc).
In cazul de fati, rdspunsul dat de lisus Maicii Sale trebuie inteles in spiritul celui
de-al doilea mod de exprimare si anume, in sensul ci lisus vrea si afirme cé
relatia Sa cu mama Lui nu se situeazi doar pe un plan pur uman, ci intr-o
perspectivi superioari, aceea a misiunii lui Mesia ca revelator al Tatilui. In
timp ce Maria se opreste la intelesul unui simplu vin care lispeste la un
eveniment ca cel al nuntii, Iisus, dimpotrivi, trece dincolo de semnificatia
unui vin obisnuit, intelegind prin ceea ce Maria 1i sugera, inceputul
lucririi Sale mesianice, situdnd raspunsul Siu in planul implinirii voii lui
Dumnezeu. El intelege prin vinul pe care urma si-l ofere nuntasilor, prin
minune, darul mesianic al vietii vesnice, simbolizat prin vinul cel nou oferit
omului Intr-un plan superior de intelegere a relatiei Sale cu Dumnezeur.

Dar noutatea darului sau darurilor pe care lisus le aducea omului era o
binefacere care urma sé fie asociatd cu "Ceasul S&w": ‘Cazsu/ Meu pcinu a sosit/”.

w6 [bidem, p. 69.

7 Teologul 4. Van/gye este de pérere cd aceastd expresie nu trebuie inteleasi ca o negatie, ci
ca o interogatie. In acest sens el afirmi c& el cette lecture qui voit @ Cana le déut de la
mangestation messianigue de Jus, on comyprend micux lattitude de Mare (25.77)" Cf. A.
Vanhagye, Interrogation jolannigue et exdgese de Cana (In.2,4), in "Biblica", nr. 55, 1974, p.
157-167. Majoritatea Sf. Pirinti si scriitori bisericesti ca S Gragorze de Nyssa - “Onilii la 7
Cor 1528 (RG. 44,1308, S Lrem Sired, CommN (CSCO 14544 urm.) sau 7zodor de
Mapsuestiz, comm. In. 2,4 (CSCO 116,39) opineazi la fel pentru intrebare si nu negatie.
(A se vedea aménunte in acest sens & Sthnackenbury, op.ci, p. 333-334. Pentru citéirile
de mai sus vezi Zidern, op.cif, p. 333, nota 4).
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Se pune acum intrebarea: Care este semnificatia cuvintelor "Ceasul
Meu" rostite de lisus Tn iconomia primei minuni cu valoare de "semn" sivarsitéd
la Cana?

Evanghelistul nu o spune aceasta in mod expres, dar in ansamblul
Evangheliei aceastd semnificatie este bine determinati. "Ceasul” lui Iisus nu
este momentul in care El urma si sivirseasci prima minune, cirealitatea
timpului patimilor, mortii si invierii intelese de evanghelist ca un
eveniment unic’.

"Ceasul" lui lisus este Intreaga Sa viatid piméanteasci trditd in conformitate
cu vointa Tatélui. Ea Incepe, oarecum, la Cana si atinge plenitudinea sa pe cruce,
punctul culminant al revelérii Sale mesianice cétre lume si preludiul intoarcerii
Sale din nou la Tatil (7,30; 8,20; 13,1; 17,1; 19,27).”

Expresia "Ceasul meu" apare de mai multe ori in Evanghelia a IV-
a, de unde rezultd clar ce a inteles evanghelistul, dar mai ales ce a vrut si
transmitd prin cuvintele mentionate:

-1n 7,80 se spune: .. zimeni na pus mina pe £ pentru i nu venise
ed ceasul Lur”- "ceasul Lui" Insemnand in text ceasul mortii. Acelasi lucru se
afirmé si se intelege prin textul din 8,20.

- In schimb, in 12,23 evanghelistul consemneaz: 7isus lea rdspuns,
zicand- A ventt ceasul ca sd fie preasiavit Fiul Omulus” Din acest text rezultd clar
cd Joan intelegea prin preamadrirea lui lisus, moartea Sa.

- Tn acelasi sens al semnificatiei preaméririi lui lisus prin moarte sunt
consemnate de evanghelist si cuvintele: A#vnse a venit ceasul! Freamaeste pe
Frul T, ca si Fiul 7iu si'te preamareascd”(In. 17,1).

Asadar, evanghelistul Ioan intelege prin expresia "Ceasul Meu"
timpul patimii si al mortii lui Iisus Hristos, care coincide, in mod
paradoxal, in viziunea sa, cu supremul act de preamdrire a lui Iisus.
Astfel, preamdrirea lui Hristos prin moartea Sa pe Golgota, coincide in
evanghelia a [V-a chiar cu Inceputul activititii publice mesianice a lui lisus. Este
interesant de observat cum evanghelistul lIoan pune incid de la finceput
evangheliei sale sub semnul preamiririi prin moarte, care nu poate fi
despiirtitii de Inviere, toati slava lui Hristos.»

Cat priveste apelativul "femeie" dat de Mantuitorul Hristos Maicii Sale,
nu trebuie s vedem nicidecum in acest cuvint vreun semn de lipsd de respect
din partea Sa. Fecioara Maria, Nascétoarea Mantuitorului lumii este, din aceasté

v Cf. G Zeving, op.cit, p. 69, R, Schnackenbury, op.cit, p. 333-334).
v [Didem.

» Cf. G Zeving op.cit, p. 69.
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perspectivd, "femeia" prin excelenti. Daci Adam a numit-o "femeie" pe Eva
(Fac. 2,23), care avea sii fie mama tuturor celor vii (Fac. 3,20), cu atit mai
mult se cuvine acest tithu - Maic/7 viefi7 insdss. Si dacd Eva a fost numité
"femeie”, cuvdnt care in ebraici "isah"=femeie, vine de la cuvintul
is=bdrbat, ca una a cirei demnitate derivii din cea a lui Adam, cu atit mai
mult se potriveste acest tithu Sf.Fecioare Maria, a ciirei demnitate isi are
izvorul in Hristos, Adam cel de pe urmii (cf. [ Cor.15,45).

Acesta este si motivul pentru care cu acelasi apelativ se va adresa
Mantuitorul Mamei Sale iTn momentul culminant pe care il redd episodul ioaneic
de la Cruce, cAind Mama lui Hristos devine Mama ucenicului iubit si, implicit,
Mamd a vietii prin excelentd, din care toti ne tragem existenta (In. 14,6), mama
tuturor celor ce cred in El si Ii urmeazi~.

In ceea ce priveste semnificatia cuvintelor "Ce este Mie si tie,
femeie?", aceasta trebuie determinatd in strinsi legiturd cu a doua parte a
rdspunsului lui lisus Hristos: "N-a venit ceasul Meu", adicé ceasul preaméririi
lui Hristos. In rispunsul Méantuitorului Hristos trebuie inteles si intuit ceva din
taina Maicii Domnului, si anume, din rolul ei de mijlocitoare pe langé Fiul ei.
Mai precis, puterea unicii pe care a avut-o, izvorind din calitatea de
mami si din credinta ei in Fiul siu, ca Dumnezeu adevirat, a gribit
"ceasul" lui Hristos, intervenind si schimbind astfel, intr-un anumit sens,
chiar planul de desfiisurare cronologici a lucririi de mantuire a lumii. La
Nunta din Cana, Hristos "si-a aréitat slava Sa" pentru credinta Maicii Sale in
puterea Sa ca Dumnezeu in care calitate, fatd de omul in suferintd nu putea
actiona decit Intr-un singur mod - ajutorarea sa.

Asadar, din acest moment, cu acest nou nume de "femeie”, Maria nu va
mai fi simplu "Mama lui lisus", ci "Femeia-Maria", care isi va asuma un rol
specific in opera mesianicd a Fiului Siu: acela de a reprezenta poporul
Noului Legiméint intr-o atitudine de deschidere si de disponibilitate
pentru implinirea cuvintului lui Dumnezeu=. Ea este de acum "Mama-
Sion" (Ps. 87,5; Isaia 2,2-5; Mih. 4,1-3; Zah.8,20-23), Noul Ierusalim care
reuneste pe fiii sii in scopul constituirii Noului Popor al lui Dumnezeu (Isaia

n P profidr. Vasile Mihoc, Nunta din Cana (In. 2,1-12), in "lisus Biruitorul”, nr. 6,
1996.
2 [hidenm.
s Cf. G, Zeving op.cit, p. 70.
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51,18-20; 66,8), Noul Israel, in noua sa situatie mesianic-eshatologicd. Maria
deschidea astfel la Cana calea umanititii spre intilnirea cu Hristos si comuniunea
cu El pentru totdeauna.

Referitor la cuvintele Maicii Domnului: ‘Ceez ce vid va spune £ sdfacets!”)
trebuie si precizim cd acestea constituie asa-zisa "Evanghelie a Maicii
Domnului”. Importanta acesteia este marcatd de cea mai profundé actualitate,
in sensul cd slujitorii nuntii din noua Cani, cea a Noului Legdmént, Biserica,
unde Hristos este vesnic prezent, sunt toti oamenii.

Cine slujeste lui Dumnezeu, ascultd cuvantul Lui si-l implineste, experimen-
teazd deja prezenta Sa, potrivit exprimérii Méantuitorului lisus Hristos: €&/ ce are
poruncile Mele 51 le pezeste, acela este care Md inbeste; iar cel ce M inbeste pe Mine va fi
it de cdtre Tatd Meu st/ vor 1b1 51 Fu 51 M vor ardia lui"(In. 14,21; cf. 11n.2,3).

3. Dialogul dintre Iisus si slujitori (2,6-8)

81 erau acolo sase vase din piatrd puse pentry curdiirea iudeilor, care
lau cdle doud sau trer veare. Zisa lor lisus: Umplels vasele cu apd St leau umplut
Pandsus. Silea zis: Scoateli acum si aducels nunului. Si et irau adus”.

Dupé dialogul dintre Maria si lisus, care poate fi considerat ca primul
moment al "semnului" Cana, linear in dezvoltarea sa, dar Incircat de sevd
teologicd, evanghelistul prezintd al doilea moment "Cana’, dialogul dintre
Iisus si slujitori (2,6-8).

Este important de subliniat faptul c4 minunea s-a sdvarsit numai dupé
ce cuvintele lui lisus au fost implinite, iar "evanghelia Maicii Domnului” urmata:
S faceti orice vi'va spune £l/"(2,5).

Ceea ce Mantuitorul Hristos a spus era umplerea cu api, pand sus, a
celor sase vase de piatr3, puse acolo "pentru curitirea iudeilor” (2,6)~.

= In acest sens teologul 4. Ser7z se exprimd: "Le titre de "Femme" est a interpréter au sens
communautaire et ecclésial. Jesus, au début de son ministére public, souligne le role que

Marie assumera dans son oeuvre messianique. Marie aCana est l'image d'Israel arrivée a

son achévement et done l'image de 1'Eglise” (Contribut dell' antica letteratura giudaica per
l'esegesi di In. 2,1-12 et 19,25-27, Roma, 1975, p.226).

=Apa din aga-zisele vase de curitire avea mai multe utiliziri: pentru ritul strict al curétirii
(purificérii); pentru spdlarea méinilor si picioarelor la intrarea in casd si fnainte de
asezarea la masd, si chiar pentru spilarea vaselor din casi utilizate la servirea mesei
(Mc. 7,3-4). (R Schneckenburg, ap.cit, p. 336-337); Pr.profdr. Gr. 7. Marcu, lntidnirea
dle ln Cana Galileer; in "Studii Teologice”, nr.1-2, 1961, p. 36. Vasele de care face amintire
evanghelistul in text aveau capacitatea a "doud sau trei masuri" (2,6). In Septuagints,
"mésura” (Letpn tng) redd ebraicul 4277, care exprima o méisurd de capacitatea a cca.
38 litri. (cf. Znprofar. V. Mitoc, art.cid).
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Dar care sunt semnificatia si mesajul confinute in acest pasaj
seripturistic? A le pune in evidentd Inseamna a sesiza obiectivul ascuns pe care
evanghelistul il propune in relatarea sa.

Vasele de piatrd dispuse stabil in casd pentru curitirea iudeilor si
contindnd apd rituald pentru spéldrile impuse de lege sunt simbolul Legii
Vechi, triitd uneori de om, uneori in mod superficial si formal. Ele reprezentau
Legea lui Moise, codul unei iconomii care, golitd de dragostea desdvarsitd dintre
om si Dumnezeu, creazi o relatie siracd, apidsidtoare, si nu una de
intermediere, pentru o adevirati comuniune, intre popor si Dumnezeu.

Asadar, dincolo de realitatea istoricid a prezentei celor sase vase de
piatrd, de care face amintire evanghelistul, numérul de sase are in text o
semnificatie mult mai addncd decit una simplu numerici. Mai mic cu un
numir decéit sapte, numirul deplinititii si al deséivarsirii la iudei, sase
semnificd faptul cd randuielile iudaice - reprezentate prin apa pentru spilare
rituald - sunt imperfecte, avind un profund caracter efemer.

Dar simbolismul profund al acestor vase este implicat in chiar scopul
prezentei lor: "puse pentru curiitirea iudeilor” (2,6). In acest sens, vinul
dobindit din apa curitirii devine vinul euharistic al Noului Legiméint,
curiititor de picate pentru noul popor al lui Dumnezeu.

Prin urmare, intrucit episodul prefacerii apei in vin are un profund
caracter sacramental, prefigurind, in viziunea evanghelistului, vinul euharistic,
asa precum péinea din capitolul 6 al Evangheliei sale insemna o prefigurare a
péinii euharistice, s-a ldsat si se inteleagd la Cana ci, sacramentalitatea
Bisericii inseamné acelasi lucru pentru lumea de azi ca si minunea
Hristosului istoric pentru contemporanii sii.

Minunea la Cana este declansatd de insési cuvintele lui lisus prin care
cere slujitorilor si umple vasele cu apd. Marea capacitate a vaselor si enorma
cantitate de apd pe care slugile o toarni in ele, potrivit expresiei "le-au umplut
pand sus” (2,7), subliniazi bogitia debordanti a bunurilor mesianice pe
care Iisus le oferi lumii intregi prin cuviintul Siu revelator (cf. 1,16; 4,13-
14; 6,10-13; 10,10).

In acest sens, in viziunea Sf.Maxim Mirturisitorul, expresia "si le-au
umplut paAnd sus” (kal éyépLotar adtig €wg drw), reprezintd abundenta harului
noii iconomii religioase inaugurati de Iisus Hristos si care se revarsi prin

» Of G, Zeving, op.cit, p. T1.
7 [bidem
= [Dhiden.
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Evanghelia Sa~.

Lipsiti de o semnificatie simbolicd nu sunt insi nici servitorii de la
nunti numiti in text GSwikovor (2,5-9)= slujitori si nu doviol = sclavi, robi.
Acestia s-au pus in "semnul Cana" la dispozitia Mariei si a Fiului ei, rdspunzind
prompt comamdamentelor primite.

Intr-o viziune simbolici potrivit cadrului minunii, acegtia sunt toti cei
ce colaboreazi cu Hristos in continuarea si actualizarea lucririi
mintuitoare in lume. Sunt ucenicii care au ales si triiascd in ascultarea
credintei si implinirea Cuvantului lui lisus: "Voi sunteti ucenicii mei daci faceti
ceea ce vi poruncesc” (In.15,14)».

Tn acest sens, Sf.Maxim Mérturisitorul afirmi: "Iar cei care scoteau
apa si serveau sunt slujitorii Vechiului si Noului Testament, patriarhi,
regi, prooroci, evanghelisti, apostoli... toti care au scos apa cunostintei si
au dat-o iardsi firii".

Intre acestia, Maria, natural, a inteles prima "noua diaconie”, "a angajat
slujitori pentru a deveni ucenicii lui Hristos si care si constituie cu
Apostolii noua comunitate mesianieé din jurul Lui">. Dar, aldturi de slujitori,
spune Sf.Maxim Mérturisitorul, se mai aflau si "niste oameni simpli, curati
cu inima, care cunosc bucuria comunicérii, fie pentru toat# viata, ca mirii,
fie pentru o priiznuire de o siptimini, ca nuntasii. Cei mai multi nici nu
stiau cit de mirinimoasi era ocrotirea lor de taini, a Nisciitoarei de
Dumnezeu si mai ales a Fiului lui Dumnezeu, care ospiita cu ei la masi"™:,

%. Dialogul dintre "mai marele" mesei (ipxLtpikAvoc)* gi mire (2,9-10)
ST aand nunul a gustat apa care se jacuse vin §i nu stia de unde este, cf
numal slyjitori care scoseserd apa stiau, a chemart nunul pe mire si i-a zis: Orice om

» A se vedea S Maxim Marturisitorul, Flocalia, vol.3, introducere, traducere si note
de Pr.prof.dr. D. Sténiloae, ed. a II-a, Bucuresti, 1994, p. 149-150.

© Cf. G Zevini, op.cit,, p. 72.

5 S Maxim Marturisitordl, op.cit., p. 150-152.

2 Cf. & Zevini, op.cit, p. 72

s S Maxim Maturisitordd op.cit., p. 152.

» Cuvantul apyrtpikiivoc trebuie tradus prin "seful mesei” sau "mai marele mesei”,
redarea acestuia prin "nun" fiind doar o adaptare in traducerea roméneascd, pe
intelesul cititorului de azi. Sensul exact al cuvdntului riméne totusi obscur,
intrucit nu existd informatii precise din care sd rezulte un rol corespunzétor la
nuntile iudaice celui din relatarea ioaneicd (cf. R. Schnackenburg, gz.c7%, p. 337
si Walter Bauer, Wazerbuc/ zum Neuen Testament Berlin - New-York, 1971, cuv.
apxLTpLKALVOG).
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pune nitd vindl cel bun si cand se ametesc, pune pe cel mair slab. Dar fu ai finut
vinl cel bun frov kadov olwov ) pand acum

Al treilea moment din "episodul Cana" se deschide cu constatarea cé
minunea s-a sidvarsit. Evanghelia nu consemneazi nici ednd si nici cum s-a
realizat minunea, pentru cd evanghelistul nu e preocupat deloc de mecanismul
savarsirii minunii, ci el noteazd doar, pe de-o parte, ignoranta mai marelui
mesei privind originea noului vin, de o calitate incomparabil superioard celui
dintéi ("tu ai tinut vinul cel bun - tov kaAdv olvév - pand acum" - 2,10), iar pe de
altd parte subliniazd cd slujitorii, care scoseserd ei insisi apa, stiau de unde
provine noul vin, dovadé cé lisus sdvérsise intr-adevir o minune.

Prin reprosul adresat mirelui de ciitre mai marele mesei, de a fi tinut
vinul cel bun pand la sfarsit, sfloan Evanghelistul nu intentioneazd si
accentueze nimic altceva decit, superioritatea si consistenta harului venit
de la Dumnezeu, in comparatie cu cel venit de la oameni. El simbolizeazi, in
acelasi timp, misterul Persoanei lui Hristos si a operei Sale revelatoare,
precum si darurile promise in era mesianici, insotite de bucuria abundentei
milostivirii divine peste creatie; intr-un cuvint, relatia de dragoste dintre
Dumnezeu si omul Noului Legd méint.

Dar dincolo de istoricitatea faptului prefacerii apei in vin, minunea din
Cana trimite - si sf.loan exprimd acest lucru in modul cel mai evindet - la
minunea permanenti a prefacerii euharistice, expresia cea mai tnalti a
credintei celei noi, care ia locul vechii si imperfectei iconomii religioase a
Vechiului Legimént-.

Simbolismul euharistic al evenimentului este si mai evident daci facem
o comparatie cu alte episoade ioaneice in care se exprimé acelasi sens suprapus
al cuvintelor: In cap.4,7 apa de care vorbeste Iisus este inteleasd ca fiind harul
Duhului Sfant; in cap.6, piinea de care vorbeste Mantuitorul, pe langé sensul
material pe care-l are, implicd si pe acela simbolic de piine euharistici.

Minunea ospétului pdinii, relatatd in cap.6, reprezintd in viziunea
ioaneicd paralela exactd a minunii din Cana, si anume: acolo este vorba de o
minune a pdinii, aici de minunea vinului. Caracterul sacramental al
Evangheliei a IV-a este astfel ciit se poate de evident.

In viziunea Fer.Augustin, remarca mai marelui mesei ci vinul al doilea
era mult mai bun decdt primul, ar sugera in simbolismul profund ioaneic si
ideea prezentei unui alt Mire, si anume, Acela care prin minunea din Cana
a inaugurat o alti atmosferi de bucurie §i veselie, un alt cadru de

» G. Zevini, gp.ciz, p. 72.
% Vezi Pr.prof.dr. V. Mihoc, @777z, p. 2.
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existentii, marcat de o abundenti evidenti de daruri cu mult mai
consistente si mai valoroase deciit cele existente. Este vorba de Hristos,
noul Mire, in noua Cand a Noului Legimant - Biserica Sa - si in care El oferd
darurile mesianice desdvirsite, in plenitudinea lor, dar nu firé o legituri cu
mijlocirea Miresei, inteleasé ca fiind Maica Domnului. Toate darurile erei
mesianice sunt concentrate in "vinul cel bun" péstrat de Hristos pand acum,
adicid Evanghelia Sa, care odati mplinitd descoperd si revarsd in lume toate
darurile divine.

Darurile erei mesianice au depisit, asadar, Cana, sau pot depisi in
valoare si semnificatie in orice timp si loc, prin implinirea evangheliei lui
Hristos, planul strict terestru, material al unor festivititi locale, intr-un cuvint,
derularea istoriei in imanenta sa®.

Pe linia acestei intelegeri ioaneice a "evenimentului Cana" nu ne
surprinde deloc faptul cd in finalul pericopei este mentionatd credinta in
Hristos la care au ajuns ucenicii datoritd minunii la care au fost martori, o
minune care avea si valoare de "semn”, cum, de altfel o si calificd evanghelistul:
acest inceput al semnelor (¢pyciv v onueiwv) l-a ficut Iisus in Cana Galilei
si si-a ariitat slava Sa; si au crezut in El ucenicii S&i" (2,11). Ucenicii cred
acum pentru cd au vizut. Dar cuvintele de incheiere ale acestui episod
evanghelic ne trimit, de fapt, la ultimul si supremul "semn”, invierea din
morti, prin care credintei i se deschid posibilititi infinit mai largi: 777/
cer ce rrau vzt st au crezut’(In.20,29).

Intre pericopa care a relatat minunea din Cana, cu valoare de semn,
istorisirea celuilalt eveniment, avind tot o valoare de semn - izgonirea
vinzédtorilor din Templu (2,13-25) - existd un verset intermediar in care
evanghelistul relateaza faptul ci lisus s codoria i1 Capernaum, £l si mama Sa st
Jratir st wcenieii Sdt... "(2,12).

Aici, este mentionatd inci o datd mama lui lisus, dupi care ea nu va mai
apare in Evanghelia a IV-a, aldturi de Méantuitorul, decit in evenimentul Crucii.

Acest fapt nu este deloc Intdmplétor in viziunea evanghelistului loan,
care vrea si arate prin aceasta ci Maica Domnului este prezenti lingi
Fiul ei atitla inaugurarea noii iconomii religioase a Noului Legiimant, cit
si la pecetluirea lui prin actul final al Crucii, continuind si fie langi lisus,
pentru de-a pururi si in noua iconomie a noii lumi care incepea prin

7 Fr. Augustin, In Johannem 9,2: PL.35,1459, dupd M.F. Berrouard, Aomdies sur
[&@angile de Saint Jean, Bruges 1969, p. 509.

» Pentru o actualizare a semnificatiei "evenimentului” Cana a se vedea J.P. Charlier, Ze
stgne de Cana. Fssai de thedlogie - johannigue, Bruxelles-Paris, 1959, p. 77 urm.
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moartea si tnvierea Sa si in care moment de inceput, Maica Domnului se géseste
tot ldngd Fiul ei. Asa intelege evanghelistul Ioan si sublinieze rolul si locul
Maicii Sale in iconomia méntuitoare a Fiului ei - trecutd, prezenti si viitoare.

Dar mentiunea ci au coborit la Capernaum Mama lui lisus si ucenicii
Sdi, mai poate avea In viziunea evanghelistului si o alti semnificatie
mariologicéi: Noua comunitate mesianici a tuturor ucenicilor lui Iisus nu
poate sii existe decéit in jurul Mariei, Maica Domnului, si aceasta pentru
cii dupd réiimédnerea in Capernaum pentru putine zile, Iisus se urcé
(indatii) la Ierusalim, fiind aproape Pastile iudeilor, eveniment in jurul
ciruia Ioan evanghelistul concentreazi intreaga preamirire a lui
Hristos.

III. Concluzii teologice ale evenimentului Cana

1. Episodul Cana evidentiazi rolul de mijlocitoare a Maicii Domnului si
puterea ei in noua iconomie méntuitoare a Fiului sdu. Acest rol este subliniat de
nuante ale atitudinii ei in desfdsurarea "semnului” Cana.

a). observd prima nevoia umani firé insé a i se prezenta

b). mijloceste pe langd Fiul ei, prezentdndu-i Acestuia impasul uman,
fird si fie rugatd.

¢). determind lucrarea méntuitoare a Fiului lui Dumnezeu in sensul ci
gribeste prin mijlocirea si credinta sa "ceasul" preaméiririi Acestuia. In acest
sens, nu ar fi gresit sd spunem, chiar daci este destul de curajos, ci in fata
credintei Maicii Sale in Persoana Sa dumnezeiasc, lisus Hristos modifici chiar
planul de derulare a mantuirii lumii, gribind ceasul preaméririi.

2. Darul si harul lui Dumnezeu, obtinut prin mijlocirea Maicii Domnului,
este mult mai bun, mult mai consistent, mult mai valoros decét orice alt dar si
ajutor omenesc. Acest fapt poate constitui mangaierea prin excelenta care poate
veni peste Intreaga umanitate prin actul de mijlocire a Maicii Domnului.

3. Minunea coboririi milostivirii divine s-a realizat in Cana nu numai
prin implinirea cuvintelor lui Iisus, ci si prin ascultarea si implinirea
"evangheliei Mariei", "sd faceti orice v va spune El" (In.2,5).

4. Tn Evanghelie este consemnat faptul ci cei care scoseserd apa sunt
numiti (5t kovol) = slujitori si nu o AoL = sclavi, robi, ceea ce iInseamné ci
evanghelistul avea in vedere, in momentul acela, o alt} perspectivi a slujirii -
noua diaconie care va angaja noi si noi ucenici ai lui Isus, care vor implini
voia Lui §i care vor constitui impreuni cu Apostolii si Maica Sfint3, precum
odinioars in Cana noua comunitate mesianici in jurul lui Hristos.
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5. Hristos se descoperd deplin si 1si face cunoscuté lucrarea Sa in toaté
deplinétatea harului si darului mesianic doar acelora care asculté si indeplinesc
cuvintul Lui (In.14,22).

"Diaconii" din Cana "stiau de unde este vinul" pentru ci au ascultat
cuvantul lui lisus si au indeplinit tot ceea ce El le-a poruncit.

6. Minunea "vinului" din Cana are, in viziunea Evanghelistului, o
profundd semnificatie simbolic-sacramentald, prefigurdnd Sf.Euharistie, care
act, coroborat cu alte acte simbolice, cu evidente semnificatii sacramentale,
conferd Evangheliei a IV-a o dimensiune tipic sacramentald.

7. Din perspectiva celor afirmate, episodul Cana, asa cum este relatat in
Evanghelia a [V-a, prin intreaga gamd a simbolismului actelor revelatoare a noii
iconomii mesianice, poate fi apreciat ca o adeviratd sintezd hristologici,
soteriologicéd, mariologicd, misteriologicd a Evangheliei Noului Testament si in
special a teologiei ioaneice prezente in Evanghelia a [V-a.
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FATA ESHATOLOGIC-APOCALIPTICA A LUI HRISTOS
TN TRADITIA RASARITEANA

IOAN L. ICA JR.

ABSTRACT. The Eschatological-Apocalyptical Face of Christ
in the Eastern Christian Tradition. This paper develops reflections
of the author on the mystery of the historical and glorified Holy Face of
Jesus Christ in the Orthodox Church and tries to solve the apparent
contradiction between the late appearance and cult of the human face
of Jesus in icons connected with the discovery of the Mandylion or the
Holy Shroud of Edessa (6* century), and the mystical and liturgical
experienced of the eschatological face of the risen Christ recorded by
Paul and the book of the Revelation. The same connection between
liturgy and eschatology can be clearly noticed in the eschatological
themes of the Byzantine art (the Deisis theme) and, most of all, of the
Russian iconostasis (15* century) or the Moldavian ‘"circular
iconostasis” of the monasteries with exterior painting (16 century).
There are two types of images of Christ, historical and glorified (before
Incarnation and after Ascension), and, therefore, two distinct
theological foundations of the icons: Incarnation and Eschatology (and

Sophiology).

Cu ocazia primului Congres International dedicat Fetei lui Hristos ca
Fat a Fetelor am avut prilejul de a prezenta succint liniile principale ale viziunii
ortodoxe asupra misterului Fetei lui Hristos in viziune Traditiei dogmatice,
liturgice si iconografice bizantine'.

Liturghia Bisericii oferd Cuvinitul, Trupul i Fafa lui Hristos

Credinciosul ortodox stie, ca orice crestin de altfel, de la Sfantul Apostol
Pavel ci "dacd Evanghelia noastrd e incd acoperitd, este pentru cei pierduti, in
care Dumnezeul veacului acestuia a orbit mintile necredinciosilor, ca si nu le
lumineze lumina Evangheliei slavei lui Hristos, Care este chipul lui Dumnezeu.

loan 1. Icd jr, 7 Mistero del Volto di Cristo nélla tradizione orientale, \n: 77 Volfo der Vol
Cristoy Velar, 1997, p. 71-79.
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Céci nu ne propovaduim pe noi insine, ci pe Hristos lisus, Domul, iar noi insine
suntem slugile voastre, pentru lisus. Fiindcd Dumnezeu, Care a zis:
«Striluceascd, din Intuneric, lumina» — El a strilucit In inimile noastre, ca si
strdluceascd cunostinta slavei lui Dumnezeu, pe fata lui Hristos. Si avem
comoara aceasta In vase de lut, ca si se invedereze ci puterea covarsitoare este a
lui Dumnezeu si nu de la noi» (£ o4, 3-7). Crestinul nu tréieste nsé niciodati
singur, nu-si dd singur lui fnsusi Revelatia, ci o primeste de la "Biserica
Dumnezeului Celui Viu, stilp si temelie a Adevirului”, care-i comunici "taina
drepte credinte: Dumnezeu S-a ardtat in trup, S-a indreptat in Duhul, a fost
vizut de ingeri, S-a propovéduit intre neamuri, a fost crezut in lume, S-a niltat
intru slavd" (7 7Z7» 3, 15-16). De la Bisericd crestinul primeste la divina
Liturghie atdt Cuvantul biblic, cdt si Trupul euharistic al lui Hristos. Din fata
sfantului altar el primeste insd si Fata lui Hristos, pentru cd Cuvint — Trup —
Fatd fac prezente in chip real revelatia méantuitoare a Persoanei divino-umane a
lui Hristos, Fiul lui Dumnezeu intrupat si capul Trupului mistic al Bisericii. Asa
cum spune teologul roman périntele Dumitru Stiniloae: "Daci Hristos vrea ca
Cuvintul Siu s se comunice permanent oamenilor, de ce n-ar voi ca aceasti
comunicare s se facd in continuare si prin Fata in care cuprinde concentrat
toate cuvintele Sale si care comunicd mai mult decit cuvintul, comunici putere
si viatd, nu numai intelesuri. Credinciosii vor si aibd cu ei pand la sfarsitul
veacurilor nu numai Cuvintul lui Hristos, ci si Fata lui umani si prin ea "Fata"
Dumnezeirii ca izvor al tuturor fetelor omenesti, ca forméd mai presus de forme
a existentei sale tripersonale eterne, ca expresivitate si comunicare treimica,
izvor al oricérei expresivititi si comuniciri intre oameni. Fird fata lui in care e
concentratd toatd intimitate si cldura fatd de oameni, cuvintul ar fi distant,
teoretic. Aceastd fatél a lui Hristos e de altfel ea insdsi plenitudinea inepuizabild
si vie a cuvintelor Lui care sunt raze ce pornesc din iubirea Lui infinité, pe care
fata Lui o exprimd mai plenar decit cuvintele, intrucit ea este expresia
subzistentd, ipostaticd, a iubirii care vrea si se comunice™. Pentru credinciosul
ortodox obisnuit insé, accesul la Fata lui Hristos Fiul lui Dumnezeu este mediat
in chip esential de icoana lui Hristos. In virtutea intrup#rii in icoan4 coincid atat
fata naturii umane individualizate de om adevérat (Zomo verus) asumate din
Fecioara Maria, Niscitoare de Dumnezeu (7%eorokos), cit si fata Sa divind
intratrinitard de Verb si Imagine (Zggos #ai £ikon) consubstantiald eternd a
Tatilul nevizut, de "Lumind din Luming, Dumnezeu adevirat din Dumnezeu
adevarat" (Zumen de Lumine, Deus verus de Deo vero).

» Dumitru Stiniloae, Sprrztualiiate si comuniune in Lifurghia orfodoxd Craiova, 1987,
p. 59-60.
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leoand si Intrupare

Legiferand venerarea icoanelor in 787 la Sinodul VII Ecumenic de la
Niceea, Biserica a afirmat fmpotriva iconoclasmului (ultimi supravietuire a
monofizismului) cd Hristos are cu adevirat o fatd omeneascé pe care se reflectd
fata de Lumind a divino-umanititii Sale trinitare de Imagine consubstantiald a
Tatédlui cum proclamase in 325 tot la Niceea Sinodul I Ecumenic al Bisericii,
impotriva arianismului care considera ci Imaginea divind a Tatidlui Care e
Logosul Sdu revelator in creatie si istorie este o entitate creatd. Proclamand
unirea ipostatici fird separatie si fird confuzie a Divinitétii si umanitétii in
Persoana lui Hristos, Dumnezeul-om, icoana atestd adevédratul soteriologic
fundamental al crestinismului: Intruparea lui Dumnezeu si indumnezeirea
omului fiind o imagine paradoxald a reciprocititii divino-umane rezultate ca
urmare a dublei misciri ezosis | theosis.

Dar in viata Bisericii dogma nu este o teorie abstractd, ci o realitate
concretd celebratd liturgic si concretizatd iconografic. Ardtam in urmai cu doi ani
cd Biserica Ortodoxd celebreazd in luna august atdt Imaginea consubstantiald
intratrinitard a divinitatii lui Hristos care iradiazi cu Lumini a Slavei divind pe
Fata umani a lui lisus Hristos la Schimbarea la Fatd (6 august), cit si amprenta
vizibild in negativ a fetei si corpului lui Hristos pe Sfdntul Giulgiu/Mandylion in
care celebreazd imaginea-neficuti-de-om (ac/erroposefos) a umanititii Sale in
actul kenotic suprem al mortii Sale salvatoare. In viziunea Traditiei bizantine
insi, Giulgiul/Mandylion este insd o relicvd esentiald, o atestare a umanititii si
mortii reale a Fiului lui Dumnezeu intrupat. El nu este incé o icoand, fiindcd i
lipseste Lumina Slavei Sale divine, fiindcd icoana este intotdeauna o
reprezentare a umanitétii transfigurate atit a lui Hristos, cat si a Fecioarei Maria
si a sfintilor. Sensul Traditiei rdséritene, deci, este de la relicvd la icoand, de la
Mandylion la reprezentare Schimbaérii la Fatd. Nu este deloc o intdmplare faptul
céd prima icoand pe care trebuie si o picteze orice iconar n Résérit este tocmai
icoana Schimbarii la Fatd, iconografia fiind de fapt o foto-grafie in sens
etimologic, o Intipérire a luminii si o scriere cu luminé. Iconografia artisticd insi
nu face decit si actualizeze icono-foto-grafia ascetico-misticd si spirituald a
transfigurdrii umanitétii glorificate a lui Hristos si a sfintilor Lui, din care
iradiazd vesnic Lumina necreatd a Slavei Sfintei Treimi: "Oglindind cu fata
descoperité Slava Domnului, ei se schimbd la faté din slavéd in slavé intru aceeasi
Imagine a Slavei" (2 v 3, 18).

Icoana lui Hristos asa cum o cunoaste traditia rdsériteand, si prin ea
intreg crestinismul, este insi atit in formularea ei dogmaticd, cit si in
concretizarea ei plasticd prin excelentd o icoand a umanitétii intrupate a lui
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lisus, e 0 icoand a Intrupirii, o reprezentare a economiei incarnationale a lui
lisus Hristos in principalele ei momente istorice: conceptie, nastere, botez,
minuni, schimbare la fatd, patimo, moarte, inviere si inéltare. Icoana si
iconografia crestind sunt Insé evenimente tarzii in istoria Bisericii, ele putand fi
datate cel mai devreme incepdnd cu secolele IV-V, o datd cu oficializarea
crestinismului ca religie a noului Imperiu constantinian si iustinian. PAni atunci
arta crestind se limita — avind in vedere contextul idolatric al Imperiului pdgin
— la reprezentdri simbolice si, mai ales, la reprezentéri ale crucii. Explozia
imaginilor in Biserica imperiald a dus dupd oscilatii semnificative si la fixarea
definitivd a imaginii fetei lui Hristos, asa cum o cunoastem azi in urma
redescoperirii in 544 la Edessa a Giulgiului/Mandylion.

Lectiile Congresului de anul trecut ne avertizau si ele: Evanghelistii nu
ne oferd nici mécar o sugestie pentru reconstituirea trisaturilor fetei lui Hristos.
Ele vorbesc explicit de fata lui fie transfiguraté, fie desfiguratd doar de trei ori:
cu ocazia Schimbarii la Fatd pe Tabor, a rugiciunii din griadina Ghetimani si
cind e lovit si scuipat peste fatd in timpul procesului si al supliciului; si de
fiecare datd fata e ascunsi de lumind, la piméint sau de rini si scuipdri (P.
Luzzi). Fata lui Hristos se vede cu inima care are ochiul credintei (D. Vicenzo
Berolone)'. Desi despre Slava lui Hristos se vorbeste in repetate rinduri in Noul
Testament, atit Apostolul Petru (2 Z7 1, 16-18), cét si Pavel (£49, 3-6 par; /p
3,21; 2Co4, 11. 17; 3, 18 etc.), opinia comuni cé daci auzirea era fericirea in
epoca Vechiului Testament, iar vederea in epoca Noului Testament, timpul
Bisericii e doar un timp al asteptérii si credintei; acum, cdnd "in Sfanta Scripturd
Cuvintul transmite Fata", "vederea e o perceptie profeticd in serviciul
Cuvantului" Revelatiei "care vrea si fie facut", "sd devind el fatd", iar nu si fie
vizut El Tnsusi, vedere rezervati desigur pentru lumea de dincolo. Nici in
vederea misticilor fata umané a lui Hristos nu scapé nici un loc in documentatia
primului mileniu, ele Inmultindu-se mai ales la misticele feminine din cel de-al
doilea mileniu, dar fiind serios concuratd de Sfinta Inimé a lui lisus; si oricum
fiind doar una din medierile spre o contemplatie mai profund4 si mai interioara
a lui In comuniune de iubire dintre mistic si Domnul’. Se pune atunci intrebarea
legitima: au fost lipsiti oare crestinii paAnd atunci de vederea Fetei lui Hristos? Si
dacd nu, cum anume avea loc aceastd vedere si in ce forme? Aceasta e problema
la care voi Incerca si schitez un riaspuns in cele ce urmeaz.

s Apud D. Vicenzo Bertolone, Voo di Crisiv 2, Velar, 1998, p. 78.
+ /bid, p. 83,93, 96.

s [bid,, p. 25 (P. Xavier Léon Dufour).

s (bid., p. 68-69 (Michelina Tenace).

" bid,, p. 197, 198, 208 (P. Luigi M. De Candido).
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Apocalipsd Liturghie si Fata eshatologicd a lui Hrisios

Existd un loc privilegiat — afard de inima omului, care atunci cind e
curatd iubind pe Hristos prin pizirea poruncilor Lui vede pe Dumnezeu si
primeste in ea arétarea lui Hristos ficdndu-se locas al Sfintei Treimi (445, 8; /»
14, 21. 23) — In care se Implineste rugéciunea sacerdotald a lui lisus: "Parinte,
voiesc ca unde sunt Eu [in cer| s fie impreund cu Mine si cei pe care Mi i-ai dat,
ca si vadd Slava Mea pe care Mi-ai dat-o, pentru cd Tu M-ai iubit mai inainte de
intemeierea lumii" (/77 17, 24): acest loc privilegiat, muntele cel sfint al lui
Dumnezeu, locul in care se deschide cerul si in care are lor in permanenti
Teofania sau Revelatia Slavei lui Dumnezeu si Fata vesnici, eshatologicd, de
Slavd a lui Hristos, este Liturghia Bisericii. Liturghia Bisericii este o Revelatie
(apokealpsis) a cerului, a Slavei lui Hristos Cel inviat si descoperirea misterului
istoriei are loc tot la Liturghie: este ceea ce ne arati cartea 4poca/jpser. Desi n-a
fost invocati, elocvent, in congresele noastre, Apoca/jpsa este principala atestare
biblicd a Fetei eshatologice a lui Hristos Cel inviat, "Alfa si Omega, Cel ce este,
Cel ce era si Cel ce vine" (4 1, 8), "Cel dintéi si Cel din urmai si Cel ce vin. Am
fost mort si, iatd, sunt viu, in vechii vecilor, si am cheile mortii si ale iadului” (1,
17-18). Despre el, loan spune: "laté, El vine cu norii si orice ochi [pas gpitainos|
Tl vedea" pe Cel Réstignit drept Cel ce este cu adevirat la judecata intregii
umanitéti: "si-L vor vedea si cei ce L-au Impuns [Zz 12, 10-14; /7 19, 37] si se
vor tdngui din pricina Lui toate semintiile pdméntului” (4 1, 7). Experienta
teofanicd si eshatologica a Judecitii intregii umanitétii e anticipatd insi deja in
Liturghia Bisericii. "Intr-o zi de duminici" (4y7uzke /ermera— Ap 1, 10), celebrand
fmpreund cu comunitatea crestind liturghia euharisticé, loan "a fost in duh" si a
primit "apocalipsa lui lisus Hristos" (1, 1): aude un glas puternic ca de trambita
si IntorcAndu-se vede pe Domnul glorificat. Iatd descriere Lui: "Si am vizut in
mijlocul sfesnicelor pe Cineva asemenea Fiului Omului, imbrécat in vesmént
lung pand la picioare si incins pe sub sdn cu un brau de aur. Capul Lui si parul
Lui era albe ca ldna albé si ca zdpada, si ochii Lui, ca para focului. Picioarele Lui
erau asemenea aramei arse in cuptor, iar glasul Lui era ca un vuiet de ape multe;
in ména Lui cea dreaptd avea sapte stele; si din gura Lui iesea o sabie ascutitd cu
doud tdisuri, iar fata Lui era ca soarele, cdnd strdluceste in puterea lui" (4z 1,
13-16).

Figura eshatologicd a lui Hristos seamind celei a Fiului Omului din
Daniel7, 13, descriere a unei fiinte celeste prezentatd unui Batrin, Cel Vechi de
zile, pentru a primi puterea, gloria si impérétia universald ca si judece lumea. La
loan insi, Fiul Omului este descris cu trisiturile Bitranului, ale lui IHWH (cf.
On7,9-10. 13-14).
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Dupé cele sapte scrisori dictate celor sapte comunititi din Asia Mici
(cap. 2-3), loan are vederea tronului lui Dumnezeu din cer: "Dupd acestea,
m-am uitat si iatd era o usd deschisd in cer si glasul cel dintii — glasul ca de
trambitd, pe care l-am auzit vorbind cu mine — mi-a zis: Suie-te aici si 1ti voi
arita cele ce trebuie si fie dupi acestea. Indatd am fost in duh; si iatd un tron era
in cer si pe tron sedea Cineva. Si Cel ce sedea seména la vedere cu piatra de iasp
si de sardiu, iar de jurimprejurul tronului era un curcubeu, cu infitisarea
smaraldului. Si doudzeci si patru de scaune inconjurau tronul si pe scaune
doudzeci si patru de bdtrini, sezind, Imbréicati In haine albe si purtind pe
capetele lor cununi de aur. Si din tron ieseau fulgere si glasuri si tunete" (%, 1-
5). Figura sezand pe tron, care are un nume de nepronuntat este IHWH Insusi.
Tronul-car pe care sti este faimosul werkaba/ din Jezec/ize/ 1, aflat in centrul
speculatiilor mistice ale iudaismului inter-testamentar pand la aparitia Kabalei
(cf. G. Scholem). Fiintele (Zzyy07) carel sustin sunt ingerii care guverneazi
cosmosul. Cei 24 de batrani (zresbyrerol) sunt ce 12 fii ai lui lacob, intemeietorii
celor 12 triburi ale lui Israel, si cei 12 apostoli, intemeietorii Israelului celui noi,
cu alte cuvinte reprezentatii Vechiului si Noului Testament. Capitolele 4-5 ale
cartii Apocaljpserdescriu in fapt o unicé liturghie celestd a cérei structurd reflectd
fidel structura liturghiei sinagogale si a Bisericii (Cozsszutiile Apostolice V111, 12):
dupi naratiunea minunilor creatiei (%, 1-8), vine proclamarea Szzczusului de
citre cele patru Zayyor("Stant, Sfant, SfAnt Domnul Dumnezeu, Pantocrator, Cel
ce era, Cel ce este si Cel ce vine"; 4, 9) si doxologia celor 24 de bitrini citre
Dumnezeu Creatorul (4, 10-11). Dupd care Dumnezeu di sulul Vechiului
Testament "Mielului ca injunghiat"; aflat "la mijloc intre tron si cele patru fiinte,
in mijlocul bétranilor" (5, 6), Mielul este singurul care poate deschide cartea
fiind astfel "criteriul hermeneutic al Vechiului Testament" (Enzo Bianchi). Dupé
care cele &4 /Zayyor'si cei 24 preshyrerorinaltd cintarea "noud" méntuirii sivarsite
de Miel (5, 9-10), cAntare cireia i se aldturd miriadele ingerilor (5, 11-12), toate
creaturile (5, 13), si incheiatd cu "Amin"ul fiintelor si adoratia batranilor (5,
14). Cele 7 sigilii, 7 trambite, 7 vrejuri, 7 cupi si alte 7 vedenii care urmeazi
descriu misterul istoriei, tulburarea si judecata adusé asupra puterilor demonice
si a lumii de Intruparea, Jertfa si Invierea lui Hristos si proclamarea Evangheliei
Lui (aflatd in centru cirtii, cap. 10-12). Judecata este urmatd de viziunea
lerusalimului ceresc (cap. 21-22, 5): in mijlocul lui se afld "tronul lui Dumnezeu
si al Mielului”, din care curge apa vietii; la tron slujesc crestinii méntuiti care
vor vedea Fafa Lur'si Numele Lui va fi pe fruntile lor. Si noapte nu va mai fi, nici

¢ Cf. Enzo Bianchi, ZA4pocalisse di Grovanni. Commento esegetico=sprrituale, Quiqajon,
Bose, 1982, p. 88-91.
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nu mai au trebuinti de lumina soarelui, pentru cd Dozzzul/ Dumnezeu le va /7 lor
lumind'si vor Impdréti in vecii vecilor" (22, 4-5). Epilogul (22, 6-21) contine in
el un dialog liturgic tipic pentru Liturghia Bisericii apostolice (intilnit si in
Didatize 10, 6 si 7 Co 16, 20-23): "latd, vin curdnd!" (22, 12); Liturghia
catehumenilor (22, 14); Afard! cine n-a primit Botezul! (22, 15). Duhul si
Mireasa zic: Vino! Cine crede repetd: Vino! Si vind si bea din potir (22, 17).
Avertisment (22, 19). Maranatha! (22, 20b). Binecuvintare. Amin (22, 21).
Epilogul aratd deci limpede cé toate viziunile 4poca/jpserisi au locul in Liturghia
Bisericii’.

Liturghie si eshatologie

Aspectul eshatologic al Liturghiei prezent in celebrarea euharistici ca
revelare a Tmpéritiei lui Hristos in 4poca/jpsi'si in Didakie avea ulterior si se
estompeze tot mai mult in favoarea celui anamnetic: Euharistia ca memorial al
motii si Tnvierii lui lisus, ca imagine a vietii sau economiei sale soteriologice
istorice. Este aspectul care va domina incepidnd din secolul IV atit catehezele
mistagogice patristice, cdt si comentariile liturgice bizantine si moderne.
Singura grandioasd exceptie o constituie interpretarea riturilor synaxei
euharistice din cea de-a doua parte a celebrei #usiagogiz a Sfantului Maxim
Mérturisitorul (580-662). Aici intreaga anamnezd a economiei méntuirii se
concentreazd in primul act al synaxei euharistice: intrarea procesionald a
episcopului in biserici si urcare sa pe tronul din centrul absidei inapoia altarului
ca urcus de pe pdmaint la cer simbolizeazd prima Parusie, tot ceea ce a ficut
Hristos pentru noi de la Intrupare si pani la Iniltare. Riturile Liturghiei
Cuvintului semnificd timpul istoric al Bisericii, luptele ei si ale oamenilor cu
puterile potrivnice pentru realizarea planului divin la care indeamné lecturile
din Vechiul Testament si Apostol si pacea care e rdsplata acestor lupte. Lecturile
biblice culmineazé insi in citirea Evangheliei, care actualizeazd a doua Parusie
sau Venire a lui Hristos. Coborirea episcopului de pe tron, concedierea
catehumenilor si inchiderea usilor bisericii de citre diaconi (ingeri) simbolizeazi
sfarsitul lumii si Judecata universald. Liturghia euharisticd introduce deja
contemplativ pe credinciosii purificati ascetic in cimara de nunti a Impiritiei,
realizdnd unirea sufletelor cu Logosul, simfonia doxologiei oamenilor cu ingerii
(Sarctus), infierea reald a omului in Dumnezeu (Zzzer noster) si indumnezeirea

o (hidem, p. 194-197.
111



IOAN I. ICA JR.

eshatologici totald a omului (Comrunio) ca unire deplind cu Dumnezeu-
Treime®.

Fata eshatologicda lui Hristos 1 arta bizanting

Liturghia descrisd de Sfintul Maxim avea loc deja in marile bazilici
constantiniene ale noului Imperiu crestin: organizate pe axa orizontald verticald
vest-est, ele imaginau poporul lui Dumnezeu in procesiune in frunte cu
péstorul sdu spre Parusia lui Hristos. Crucea, Mielul sau Hristos Pantocratorul
Insusi Apocalipsei fiind cel mai adeseori reprezentate pe semicupola absidei
orientale — spatiu eshatologic prin excelentd. Ulterior, in Risérit se va impune
modelul iustinian orientat pe axa verticald pdmant-cer al bazilicii cu cupold,
imagine a cosmosului (cubul navei reprezentind pdméntul, iar semicalota
cupolei cerul). Curii initiale reprezentate in punctul central al cupolei in va lua
locul ulterior scena Tnéltirii lui Hristos tnconjurat de ingeri, apostoli si Fecioara
Maria, ca in versiunea finald scena si se disloce pe cupold raméanand doar
Hristos Cel Iniltat cu chipul Pantocratorului, apostolii fiind reprezentati pe turld
aldturi de Ingeri, Fecioara Maria orantd inconjuratid de ingeri dominand absida
sanctuarului. Ar putea pirea cd simbolismul eshatologic al edificiului bisericii
bizantine s-a diminuat o datd cu aceasta. El si-a deplasat doar pozitia in
interiorul decoratiei bisericii de pe absida sanctuarului in fata acestuia, unde
treptat locul simplului cazzcel/urm a fost luat initial de arcul triumfal, asa-numitul
Jastigium (3 arcade pe coloane) preluat din cultul imperial, acesta
transformandu-se ulterior intr-un Zzz/on. portic deschis cu arhitravi si perdele
din stofe pretioase plasat intre absida sanctuarului si navd. Ni s-a péstrat
descrierea din 563 fastuosului zzzp/o7 al bazilicii iustiniene Sfanta Sofia din
Constantinopol': acesta era alcituit din 12 coloane de argint cizelat, a cdrui
arhitravi era incoronat cu candelabre in form4 de arbori, in mijlocul cérora se

w Cf. R. Bornert, Zes commentaires byzantines de la divine Liturgie du VI au X7V s@cle

(Archives de I'Orient Chrétien 9), Paris, 1966; Alain Riou, Ze Monde ef 7 qu/l:ﬂ? selon
Maxime le Conjésseur(Théologie historique 22), Paris, 1973; loan 1. Ic8 jr, Mysiagagia
Trinitatis. Probleme ale feologier frinitare patyistice si moderne cu referire specialid la
lrigdologia Sfntului Maxim Maturisitordl, Deisis, Sibiu, 1998, p. 336 sz Despre
uitarea si reprimarea dimensiunii eshatologice a Liturghiei ortodoxe in favoarea
dimensiunii sale anamnetice, si consecintele ei, cf. K.Ch. Felmy, "Die Verdringung
der eschatologischen Dimension der byzantinischen Gétlichen Liturghie ihre Folgen"
in Aersoand si Comuniune. Frinos de cinstire . Froff Acad. D. Stiniloae la inplinirea
varstel de 90 de anz, Ed. Toan 1. Icd jr., Sibiu, 1993, p. 267-276.

» Paul Silentiarul, Descriprio S, Sophiae, G862, c. 2145-2146.
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gisea crucea (o cruce domina si cupola imensd pe fond albastru), iar pe
arhitravi era reprezentat Hristos inconjurat de Maria, de Apostoli, profeti si
ingeri. Era o clard prefigurare a ceea ce avea si devind ulterior, in epoca
posticonoclastd asa-numitul iconostas, in care se concentreazi intreg
simbolismul eshatologic al decoratiei bisericilor bizantine. Tn centrul
iconostasului se afld tripticul eshatologic al asa-numitei Deisis: reprezentdnd pe
Hristosul Slavei, Pantocrator si Judecétor, al Apocalipsei inconjurat de Fecioara
Maria si loan Botezdtorul care mijlocesc in rugiciune pentru umanitate;
acestora li se aldturau eventual apostolii, ierarhi si alti sfinti, un alt etaj de
icoane fiind rezervat imaginilor principalelor douésprezece sirbétori ale lui
Hristos si Fecioarei Maria.

leonostas si eshatologie i Rusia

Iconostasul a cunoscut o dezvoltare mai ales in bisericile de lemn ale
monahilor din balcani de unde a trecut In Rusia, unde a fost dezvoltat tot de
monahi la dimensiuni monumentale clasice Tn secolele XV-XVI perpetuate in
forme diferite pand astizi in bisericile ortodoxe din toatd lumea. Dacé in general
in Balcani iconostasele erau joase, aveau doar doud etaje de icoane mici, sub un
metru si reprezentdnd doar bustul personajelor, in schimb in Rusia” ele devin
extrem de 1Inalte, cuprinzind cinci registre de icoane de dimensiuni
extraordinare (2-3 metri) reprezentind personajele in picioare. Intotdeauna in
varful iconostasului se afld crucea, in acelasi timp semnul Patimii dar si al
Parusiei ("semnul Fiului Omului", 4# 24, 30). Registrele iconostasului
concentreazd intr-un singur plan intreaga decoratie picturald a bisericilor
bizantine, fiind in acelasi timp o imagine a Imp#ritiei eshatologice a lui
Dumnezeu (Biserica actualizatd triumfitor) si a istoriei mantuirii. "Citirea" lui se
face incepiand de la registrele superioare spre cele inferioare: primele doud
registre reprezintd Vechiul Testament: intdi patriarhii avind in mijlocul lor
icoana Treimii (fie Philoxenia lui Avraam, fie "Paternitatea") apoi profetii avand
n mijloc Fecioara "Semnului” (/4 7, 14) sau "Blachernitissa"; vine apoi sirul celor
douésprezece praznice ce rememoreazi principalele evenimente soteriologice
din viata lui lisus Hristos si a Fecioarei Maria; urmeazi apostolii avind in mijloc
tripticul eshatologic Deisis — cheia intregului iconostas —, iar in rdndul inferior
intre "usile Impérétesti” si cele ale diaconilor icoana lui Hristos si a Fecioarei
Maria si a sfintilor locului cei mai venerati (pe usile diaconilor sunt reprezentati
arhangheli, iar pe usile impérétesti Buna-vestire ("Intreg inceputul méntuirii

= Cf. Leonid Ouspensky, Za #iédlogie de / 7edre, Paris, 1980, ch. XII si Nathalie Labrecque-
Prevouchine, Z Zconosiase, une evolution /istorigue en Russie, Montreal, 1982.
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noastre" si "ardtarea tainei din veac") si cei patru Evanghelisti, iar imediat
deasupra usilor impéritesti Cina ultimd. Din fata altarului sub Hristosul
eshatologic si Cina de Taind, credinciosul ortodox primeste la Liturghie spre
judecatd si izbdvire in acelasi timp Cuvéntul biblic, Trupul euharistic si Fata
eshatologici a lui Hristos, si intrd in Impérétia Slavei. Chiar si atunci cAnd nu se
celebreazi divina Liturghie, iconostasul e lumind divind necreatd si rugéciune
permanentd "pentru cid adoratia, starea de rugiciune, e starea eshatologicd a
creaturilor mantuire si transfigurate. In fata acestui urias nimb de slavi si
rugiciune al sanctuarului, credinciosul face experienta eshatonului ca si
comuniune de iubire a intregii creatii in jurul Fetei iradiante a Hristosului
Apocalipsei, Slava lui Dumnezeu. Ar mai trebui addugat ci iconostasul nu
dubleazé pur si simplu personajele ciclurilor iconografice de pe peretii bisericilor
bizantine: dacd aceste reprezentiri au scop didactic, imaginile de pe iconostas
sunt epifania prezentei personale nemijlocitd a personajelor reprezentate.
Iconostasul este — cum aratd preotul martir Pavel A. Florenski — "norul de
martori" (£27°12, 1) care inconjoard cu o hagio- si anghelofanie teofania liturgici
a Slavei eshatologice. Iconostasul este o viziune apocaliptici, o fereastrd prin a
cirei transparentd vedem martorii vii ai lui Hristos si pe Hristos Tnsusi pe tronul
Slavei Sale in Lumina care d& sens si face cu putinté aceasti fereastra ("fereastra
e fereastrd In méisura in care in spatele ei e lumind; fard luming, e un lucru
mort, lemn si sticld"). Iconostasul nu ascunde nimic, ci "araté celor pe juméitate
orbi tainele altarului”, "strigd urechilor surde despre Imp#ritia cerurilor": "Daci
toti cei ce vin s se roage in biserici ar fi plini de Duhul Sfant, n-ar mai fi nevoie
de iconostas. Din pricina neputintei duhovnicesti a rugétorilor, Biserica s-a
vizut pusd in situatia de a inélta iconostasul material, un palid substitut, proteza
a celui spiritual"=. Relatia ontologicd fundamentald pe care o reveleazi icoanele
este cea Intre lumind si prototipul lor. "Prin icoand prototipul se invéluie, Isi
ascunde «parteas orbitoare a luminii sale prin opacitatea limbajului figurativ,
prin culorile si materiile ei." "lcoana se reclama din vil: ea disimuleazi si face si
apard n acelasi timp, se incredinteazé privirii credinciosului si dd in acelasi timp
acces spre o altd privire, cea a lui Hristos, care rdspunde si se deschide vederii

non

noastre", "asigurdnd comuniune de la distantd prin incrucisarea privirilor"=.

u P. Florensky, £ Zconostase, Lausanne, p. 140 sz.

v Anca Vasiliu, Za fHacers@ de [ image. Art ef thedlogie dans les &lises moldaves au XVF
swcle. Les architectures de [ image, Milano-Bucarest, 1998, p. 99, 100.
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leonositas cireular si eshatologie i Moldova

Mai putin cunoscutid dar demni de mentionat dezvoltarea simbolului
eshatologic al bisericilor in picturd murald exterioard unici in felul ei in lume
din Moldova secolului XVI (fiindci a primit doar recent interpretarea care o
meritd~). Intreaga decoratie exterioari a acestor biserici este structurati
eshatologic: n jurul intrdrii principale este reprezentatd in panouri
monumentale Judecata de Apoi, in centrul cireia se afld scena Deisis. Prin
rugéciune, Biserica concentreazd intreg cosmosul si istoria care ajung la capatul
timpului si spatiului pe care le traverseazé inspre eternitate. La capdtul opus al
bisericii, In jurul sanctuarului si a navei principale se desfisoard un gigantic
"iconostas circular" extrovertit care invéluie spatiul principal (Szzciz Sarnctorum
si Sancra) al bisericii cu arhitectura cosmologic etajatd a Impéritiei eshatologice
realizate sub forma unei imense procesiuni ("rugiciune in mers") spre Mielul
Apocalipsei, lumina Ierusalimului de sus*. Registrele Marii Procesiuni
exteriorizeazé personajele reprezentate atit pe iconostas, cat si absida altarului.
Citite de sus n jos sunt cinci procesiuni etajate: ingerii si profetii, apostolii,
ierarhii si martirii. Procesiunile lor pornind de pe cele doud abside laterale de
nord si sud se intilnesc in varful absidei spre est a sanctuarului, pe a cérei axa
verticald strapunséd de fereastra altarului sunt reprezentate: Hristos-Immanuel
spre care converg ingerii; Fecioara Platytera spre care converg profetii; Hristos
Pantocrator intre Fecioard si loan Botezdtorul (Deisis) spre care se indreaptd
apostolii; Hristos euharistic sau Mielul Apocalipsei spre care se indreapti
ierarhii, si arhanghelul Mihail spre care se indreaptd martirii. Registrele
procesiunii converg astfel spre axa sanctuarului intr-o Mare Deisis cu valoare de
imagine in acelasi timp ecleziologici si eshatologici. Tn mijlocul axei exterioare
a altarului la Moldovita troneazi splendid un Manylion unic: pe vilul siu e
reprezentatd nu fata lui Hristos si Mielul victorios al Apocalipsei, intr-un efort de
juxtapunere simptomatic a dublei semnificatii incarnationale si eshatologice a
Imaginii”.

Lnagini simbolice, mncarnationale si eshatologice
Cu mijloace specifice, pictorul de la Moldovita dddea expresie unei

aporii constitutive, as spune, a justificirii dogmatice a unei practici iconografice
mai complexe decét teoria. Incd nainte de izbucnirea disputelor iconoclaste in

s Cf. supran. 14.
w /pid. 1994, p. 54-70; 1998, p. 109-125.
v (pid. 1994, p. 42-53; 1998, p. 103-109.
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Bizant faimosul canon 82 al Sinodului Trullanum (692) arita existenta unei
tensiuni intre reprezentarea simbolicd vechi-testamentard a lui Hristos sub
forma Mielului pascal si reprezentarea personald nou-testamentard a Fetei Sale
umane. Sinodul “trulanum" a 1incercat si reprime simbolistica vechi-
testamentard n favoarea imaginii personale, ceea ce avea sid conduci la reactia
iconoclasté. Teologia iconoclastd a impéaratului Constantin V si a conciliului de
la Hieria (754) punea serios in cauzd coerenta fundamentirii hristologice a
iconologiei afirmate de patriarhul Gherman si Sfintul loan Damaschinul
formuldnd urmétoarea aporie prin care voia si aratd cd icoana mutileazd pe
Hristos si distruge unitatea hristologiei: dacd infdtiseazd divinitatea
necricumscrisd a lui Hristos, icoana conduce la o hristologie monofizitd, daci
infitiseazd umanitatea Lui circumscrisd, icoana sustine o hristologie nestorian.
Réspunsul dat de Sfantul Teodor Studitul a fost acela cé icoana reprezintd sub
trisdturile individuale ale lui Hristos /posszsz/ divino-uman al Fiului intrupat,
Céruia I se adreseazi de fapt si venerarea icoanelor. Dogma iconologici a
Sinodului VII Ecumenic (787) a consacrat aceastd justificare hristologicé
incarnationald a imaginilor: reprezentarea si venerarea lor este obligatorie in
Bisericd ca o atestare a Intrupirii, negarea lor echivaleazi cu refuzul Intrupirii.
Sinodul VII Ecumenic pierduse din vedere existenta a cel putin doud categorii
extrem de rdspandite in arta Bisericii de pAni atunci si de dupé aceea: imaginile
teofaniilor vechitestamentare de patriarhi si profeti si ale ingerilor, legati
adeseori de aceste teofanii, dar si de economia Noului Testament si, mai ales, de
liturghia Bisericii. Atdt cAmpul vizual, cdt si problema dogmaticd se ldrgeau
dintr-o daté considerabil. Asa cum preciza patriarhul Nichifor (805-815, 1 829),
adevirata problemd in legdturd cu imaginile ingerilor nu este daci sunt sau nu
circumscrisi (perigraphesthar), ci a reprezentirii lor grafice sau iconice
(graplesthar kai eikonizest/ia)s. Aceasta deschidea chestiunea decisivd a sensului
vizibilitdtii nu numai a ingerilor, dar si a teofaniilor vechi-testamentare ale
profetilor (cu antropomorfismul lor) si viziunilor eshatologic-apocaliptice ale
apostolilor asimilate intre ele atit de Scripturd, cét si de traditia iconografici a
Bisericii. Mai mult, insesi imaginile Schimbarii la Fat si Inlt4rii lui Hristos care
lasé sd se Intrevadd pe Hristosul Parusiei, se plaseazd prin caracterul lor teofanic
si eshatologic in afara reprezentirilor traditionale ale Intrupirii Logosului. O
incercare de incadrare a problemei ficuse incd din prima fazd a disputelor
iconoclaste Sfantul Ioan Damaschinul (1 749) incercdnd sd plaseze icoanele
intr-o veritabild ontologie scalard in care intreg universul si istoria se infitiseaza
drept un "mare lant de imagini": existd sase tipuri de icoane: 1. Logosul ca

 Nichifor Patriarhul, Anzr7%eticus 111, 7, 6100, 345 apud GRABAR, gp. vz
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icoand naturald necreatd a Tatdlui; 2. ideile divine, icoane prototipuri ale
realitdtilor create; 3. omul, icoand a Logosului divin; 4. Scriptura, ca icoani
verbald a Logosului; 5. prefigurdrile si gpo#i vechitestamentari, ca icoane
anticipate ale Intrup&rii Logosului; si 6. icoanele artistice®.

leonologre incarnationald si eshatologicd

O constiintd mai limpede a problemei poate fi sesizatd in asa-numitul
Synodikon al Orfodoxier, document oficial bizantin de maximé importanté, prin
care s-a pus capit oficial pe 11 martie 843 iconoclasmului bizantin. Mai exact
era vorba de cea de-a doua fazé a iconoclasmului bizantin care izbucnise in 815
cand mpératul Leon V anulase Sinodul VII Ecumenic de la Niceea (787) si
reintrodusese in vigoare sinodul iconoclast de la Hieria (754). Syrodikorul
compus de patriarhul Metodie (843-847) marca triumful definitiv al
iconodulilor asupra iconoclastilor si reconcilierea finald dintre imperiu si
Bisericd dezbinate in timpul controverselor. El este compus dintr-un prolog
omiliar festiv, un cop de 7 aclamatii dogmatice ale teologiei ortodoxe a
icoanelor si 5 anateme ale iconologiei eretice, incheiate cu aclamatiile festive ale
impératilor si patriarhilor ortodocsi reconciliati». Desi perspectiva dogmaticé
este ferm cea a justificirii incarnationale a imaginilor, pentru prima dati se
vorbeste explicit despre relatia dintre viziunile profetice ale Vechiului Testament
si icoane (aclamatia 5 si anatema 4). Faimosul aniconism radical al Vechiului
Testament este contrazis nu numai de mobilierul sacru al Templului, care
prefigureazi iconografia simbolicd a Fecioarei, ci si de antropomorfismul
viziunilor profetilor. Acestea din urmi sunt aici pentru prima datd oficial
integrate in iconologia ortodoxd, ced drept numai in méisura in care
prefigureazi si anunti Intruparea'.

Synodikorrul atingea numai o problemé extrem de complexd atit din
punct de vedere dogmatic, iconografic si mistic si ce se va dovedi decisivd pentru
traditia bizantind si ortodoxd. Asa cum se poate vedea si dintr-o privire asupra
sumarului lucrdrii clasice a lui André Grabar despre iconoclasmul bizantin,
ultimul ei capitol consacrat "triumfului Ortodoxiei" din 843 se incheie cu

v loan Damaschinul, Consa imaginum calumniatores oratio 1, 18-23; A6 94, 1137-
1144; cf. Jaroslav Pelikan, Zzago Der. 7he Byzantine Apolagia for leons, Yale UP, New
Haven-London, 1990, ch. 6: "The Great Chain of Icons", p. 153-182.

» Editie criticd si comentariu de Jean Gouillard, Ze Syrodzkon de 7 Orthodoxie (Travaux et
memoires 2), Centre francais de recherche d’histoire et civilisation byzantine, Paris,
1967, p. 43 sg.

» [pid, p. 171-177.
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subcapitolul "tema vederii lui Dumnezeu": noile evolutii iconografice cu accentul
pus pe reprezentarea ingerilor si a viziunilor profetice ardtau ci "argumentul
hristologic trebuia ldrgit si completat™. Daci amploarea transformaérilor
iconografice care aveau si conducd la formarea iconostasului, putea fi doar
bénuitd in secolul IX bizantin, In schimb ea devenise o evidentd in Rusia
secolului XVI. Aici marile iconostase erau dominate de monumentala
reprezentare a Qessisului avAnd in centru  imaginea eshatologicd a
Pantocratorului din Apocaljpsi Existd o icoand celebrd a Sfintului Andrei
Rubliov (astdzi la Galeriile Tretiakov din Moscova) care ilustreazid intreaga
splendoare a acestui tip iconografic cunoscut in Rusia drept Spas o siac/
(Méntuitorul in mijlocul puterilor ingeresti)#. Hristos apare reprezentat ca
Pantocratorul din Apoca/jpsi sub forma unei reprezentéri a teofaniei tronului
divin din /ezec/7e/ 1. Fata Sa este a lui Hristos Intrupat dar toate celelalte detalii
sunt apocaliptico-teofanice, eshatologic-vechi-testamentare. El sade pe un tron
in mijlocul slavei divine care are forma unui romb de culoare rosie inchis intr-o
elipsd albastrd (cf. Z 1, 23. 16) intersectatd iarisi de un pétrat rosu care
formeazd fmpreund cu primul romb rosu o stea in opt colturi (Hristos e steaua
din lacob, A 24, 17, iar cifra 8 este simbolul innoirii eshatologice a
cosmosului). In stea si in elipsi sunt schitate zeci de figuri angelice, heruvimi si
serafimi, iar tronul-car este sustinut de "rotile cu ochi" din Z 1, 18. Plasati in
centrul iconostasului, icoana lui Hristos ca Cel ce era este si vine si exprime cé
Liturghia e un eveniment teofanic si apocaliptic in acelasi timp. Inceputd in
catacombe sub semnul simbolului si al Azoflor vechi-testamentari, arta crestind
din Réséritul crestin revenea din nou la simboluri si 407 care pretindeau ci
reprezintd insisi Divinitatea necircumscriptibili: Dumnezeu-Tatil sub forma
Celui Vechi de zile (27 7) sau Treimea sub forma vechitestamentard a
"Paternitdtii" (Tatdl ca un Bétran purtdnd in brate pe Fiul ca un copil care la
randul lui poartd Duhul ca un porumbel) sau nou-testamentaré n care Tatél si
Fiul stau pe un tron iar Duhul std intre Ei ca un porumbel. Icoanelor simbolic-
eshatologice li se vor aldtura in Rusia secolelor XVI-XVII icoanele didactic-
imnice din scoala de la Pskov-Novgorod. Iconari din aceastd scoald vor fi
chemati sd repicteze bisericile Kremlinului Moscovei distruse de incendiul din
1547. Noile icoane simbolico-didactice au scandalizat pe unii, dar reactiile
ierarhiei au fost diverse: Sinodul Stoglav (Moscova 1551) a incercat sd impuni

2 André Grabar, £ Zconoclasme byzantine. Le dossier archélogiqgie, Paris, 1957, 19842, ch.
VIII, § 5.

» Cf. Karl Christian Felmy, r#hodove 7heologie der Gegenwart: Fine Finfitirung,
Darmstadt, 1990, p. 75-76 si il 4.
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ca unicd imagine a Treimii Filoxenia lui Avraam consacratd de Andrei Rubliov,
iar Sinodul de la Moscova din 1666/1667 a interzis reprezentarea Tatélui, dar
fird nici un succes. Pe de altd parte, a incurajat icoanele didactico-imnice,
mitropolitul Makari al Moscovei condamnénd in 1553/1554 scrierile diak-ului
Ivan Viskovati care le combdétea si pleda pentru mentinerea strictd a icoanelor
fundamentate pe linia hieratici a realismului incarnational traditional®.

O polemicd contermporand ntrupare si sofiologie

Potrivit teologului si iconarului ortodox L. Uspensky (1902-1987),
conflictul dintre diak-ul Ivan si mitropolitul Makari era un soc intre doud
conceptii radical diferite despre arta sacrd: cea traditionald realistd, sobri,
vizdnd persoana, si cea inovatoare, simbolistd, alegoricid si care stimula
imaginatia in serviciul unei idei abstracte. Aceastd arti ar fi reprezentat o
rupturd de Traditia asceticd si spirituald a Bisericii si a dus la declinul icoanei
ortodoxe din secolele XVIII-XIX duciAnd la introducerea naturalismului si
estetismului artei de tip occidental. Mentindndu-se ferm pe pozitiile canonului
82 din 692 si pe decizia de la Niceea 787, Uspensky considerd ci Intruparea ca
eveniment istoric este unicul fundament al iconografiei, iar aceasta supriméa
tipurile si simbolurile Vechiului Testament. Oricum, acesta este originea doar
negativd a imaginii crestine, care este cerutid tocmai de absenta ei in Vechiul
Legdmant*. Despre viziunile profetilor nu spune nimic, chiar si reprezentérile
eshatologice sunt justificate incarnational. Icoanele simbolic-eshatologice, ba
chiar si arta religioasi pdgind, si-au gisit o apologie filozoficd speculativd in
teologia ortodoxd contemporand numai la gindirea parintelui Serghi Bulgakov.
Tn 1931 el a publicat la Paris o schitd dogmatici despre icoani si venerarea ei*.
Tn esentdi, el era de pirere ci icoana se bazeazi nu pe teza apofatici a
invizibilitdtii si indescriptibilitdtii divinititii, ci pe teza sofiologicd a
descriptibilitétii ei de principiu a naturii divine in si prin natura umani, care
este In ea Insési imaginea vie a Divinititii. Pentru S. Bulgakov faptul cd omul
este imaginea lui Dumnezeu are drept corolar simetric faptul cd Dumnezeu are
drept imagine omul. Tn acest caz, hristologia devine doar un caz particular al
sofiologiei care exprimi tocmai unitatea si identitatea ontologica a Divinului si

» L. Ouspensky, gz. ¢z, 1980, ch. XIII-XIV.
= [pid, p. 290-292, 297, 343-344 sg.
» [pid., p. 20.
= Sergij Bulgakov, ZZona 7 ikonopoditanie, Paris, 1931, quud K.Ch. Felmy, op. i, p. 73-
79 e Nicolas Ozoline, "La doctrine bulgakovienne de la «descriptibilité» de Dieu", Ze
Messager Orthodoxeno. 98/1-11, 1985.
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creatului. Natura panteistd a speculatiei sofiologice a ficut ca iconologia
bulgakoviani si fie sever si pe drept cuvant criticatd de teologi ortodocsi pentru
care sinteza teologicd realizatd de L. Uspensky si VI. Lossky este expresia
infailibild si autenticé a traditiei dogmatice ortodoxe. Foarte recent, parintele N.
Ozoline, discipolul si continuatorul lui L. Uspensky, a reafirmat cu vigoare teza
indescriptibilitdtii de principiu a divinitétii ca unicd bazid a unei iconologii
autentic ortodoxe, denuntidnd incé o daté iconologia sofiologicé bulgakovianiz.

[sthasm.: contermplatie [ird imagini si Fafa eshatologicd a lui Hristos

As Indrézni cu modestie sd sugerez aici ci daci sistemul sofiologic este o
speculatie filozoficd riscantd (si inutild) in dogmaticé, totusi intuitia sa in ce
priveste autenticitatea icoanelor simbolice si eshatologice neincarnationale era
corectd si e confirmatd de evolutia artei bizantine si postbizantine din secolele
[X-XVI, asa cum am putut vedea mai sus. Justificarea reprezentabilititii figurii
teofanice apocaliptice si simbolico-eshatologice a lui Hristos care domind
iconostasele clasice ale lumii ortodoxe n-are nevoie de teoria sofiologici.
Explicatia aparitiei ca si fundamentarea lor teologici si mistica trebuie ciutate in
chiar mediul spiritual care a dus la explozia iconostasului in secolele XV-XVI, iar
acesta a fost Zsizasmiud. O spun chiar specialistii in arta acelor secole: "Aceastd
metodd de meditatie si rugéciune, multd vreme rezervatd anahoretilor, a Tnnoit
in contextul politic al Bizantului secolului XIII intreaga sa gdndire monastici si
teologicd influentind civilizatiile ortodoxe supuse influentei sale, printre care si
Rusia secolelor XIV-XV, nu fird a lua forme originale... Expresia luminii
interioare in operele clasice ale picturii de icoane din secolele XIV-XV atestd
initierea lor in vederea isihasti. Unii autori merg pana la a avansa posibilitatea
influentei isihaste asupra elaboririi primelor iconostase, incid joase dar deja
inchise, in centrele monahale din Balcani'®. Sau inci si mai limpede: "Dacé
intr-o zi ar trebui stabilite si clarificate in toate consecintele raporturile intre
pictura exterioard moldavéd si isihasm s-au cuveni si nu fie trddat spiritul
acestuia cdutidnd acest raport numai in imprejurérile anecdotice ale istoriei sau
n identitatea «specificd» a unor teme iconografice (care ar fi unele mai «mistice»
sau mai «adecvate» ori mai «ilustrative» decit altele — ca, de exemplu, «Scara
Sfantului loan Sinaitul» sau «Schimbarea la Fati»). Zuegralitatea fenomenului
artistic moldav s-ar putea datora efectiv spiritualismului isihast">.

= Nicolas Ozoline, Quelgues remargues sur la notion de [ andescriptibilites dans la tradition
orthodox, Le Nowveay Commerceno. 98-99, 1996.

» Labrecque-Prevouchine, gz. ¢zz, p. 27-28.

» Vasiliu, gz. ¢z, 1994, p. 39.
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Obstacolul teoretic care a impiedicat si impiedicd incd urmaérirea acestei
conexiuni este aparentul paradox existent intre "spiritualismul” isithast — al cdrui
ideal era rugéciunea purd a mintii golite de orice imagine pentru a fi inundati
de Lumina divind necreatid — si explozia imaginilor mai ales de tip eshatologic
generatd de aceastd spiritualitate in arta ortodoxa:.

Fata eshatologicéd-apocalipticd a lui Hristos din iconostasele ortodoxe
este deci fata lui Hristos in traditia isihastd. Este ceea ce voi incerca si
argumentez intr-un studiu special. Anticipdnd, voi incheia spunidnd doar ci
isthasmul nu s-a niscut doar in secolul XIII, ci chiar o datd cu crestinismul, cel
putin cu Apostolul Pavel. Fiindcad nu altfel decit in sens isihast pot fi intelese
cuvintele uimitoare ale Sfantului Clement, cel de-al treilea episcop al Romeli,
care Intre anii 96-98 ai erel crestine scria corintenilor:

"Prin El [Hristos] vedem ca intr-o oglindd [ergprrizomenod Fata
imaculatd si preainaltd a lui Dumnezeu" (36, 2).

= Cf. Gouillard, gz ¢/, p. 180.
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DINAMICA CHIPULUI IN CADRUL LUCRARII ASEMANARII CU
DUMNEZEU
(exegezi biblici si antropologie sociali)

IOAN CHIRILA

RESUMEE. L' Eglise n"est pas simplement une institution, mais bien
un"mode d'existence", une maniére d'etre. Le mystere de 1 Eglise,
meme en sa dimension institutionnelle, est profondement lie a 1" etre
de " homme, a 1" etre du monde et a |’ etre meme de Dieu. Ceet etude
dantopologie a presenter une theologie de la personne, qui a surgi por
la premiere fois dans 1" histoire a travers la vision patristique de 1" etre
de Dieu ne pourra jamais devenir por 1" homme une experience vecue
sans le mystere de 1'Eglise.]' humanisme ou la sociologie pourront se
battre tant qu'ils voudront pour 1'importance de 1'homme mais,
comme |"a montre de nos jours la philosophie existentialiste avec une
honnetete intellectuelle qui lui fait meriter le nom de philosophie, le
probleme sans reponse, un recherche sana issue. Entre 1" etre de Dieu
et celui de 1'homme subsiste 1'abime de 1'etat de creature. Et etat de
creature signifie precisement ceci: 1" etre de chaque personne humaine
lui est donne; par consequent, la personne humaine ne pourra pas se
liberer absolument de sa nature ou de sa substance, de ce que les lois
biologiques lui dictent, sans aboutir a son aneantissement. Et meme
lorsqu elle vit le fait de la communion soit sous la forme de 1" amour
soit sous celle de la vie sociale st politique, elle est obligee en derniere
analyse, si elle veut survivre, de relativiser sa liberte, de se soumetter a
certains donnes, naturels ou sociaux. La personne comme exigence de
liberte absolue presuppose une nouvelle naissance, une naissance d'en
haut, un Bapteme. Et ¢"est justement |"etre ecclesial qui hypostasie la
personne veritable selon la maniere d ' etre de Dieu. C'est cela qui rend
1" Eglise image du Dieu trine et a la personne humaine rend son realite
revelatrice.

Ceea ce devine nu este Incid. Ceea ce este nu mai are de ce si devini. Ceea
ce'este”, fiintarea, a ldsat in urma sa orice devenire, daci in genere a devenit
vreodatd si dacd a putut deveni. Ceea ce"este” in adevératul sens al cuvantului se
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opune de asemenea oricirei invazii a devenirii’. Preocupat de aceste gidnduri
Parmenide scria in Poemul dramatic (Fragm. VIII, 1-6) ci "unicd mai riméane insé
rostirea cdii (pe care ni se aratd) cum stau lucrurile cind e vorba de "a fi"; pe
aceastd cale multe sunt cele ce o aratd; cum fiinta fird nastere si fard moarte, pe
deplin de sine stdtdtoare std aici precum si in sine pe deplin nemiscaté si nici
trebuind cidndava si se desdvarseascd; si nici nu a fost cindva si nici nu va fi
cAndva, céci ca prezent ea este pentru intotdeauna, unic unind unit, adunidndu-se
in sine din sine (tindndu-se strans laolaltd in deplind prezentitate). Realitate
personald, negeneratd si generatoare, izvor izvorat izvorand ne-ncetat, revarsa din
Sine fiintare care fiintdnd se Tnaltd spre aseménare, zidind Ziditorul pe cel zidit cu
ména Sa dupd chip. El, cel ce este, este calea, iar tot cell pe cale cildtoreste
aseminarea, célitoria nu-l devenire, ci venire la Cel intru care ne gisim
aseménarea atunci cind persoana-mi e-ntre cele ce o araté pe Ea cé este Calea.

4 /7* unic unind unit - zémisleste cu mainiled persoana. Cuvantul
poetic al lui Parmenide anticipeazi cAntarea Canonului Mare ce spune"Treime
sunt simplé, nedespértitd, despértitd dupd fete, si unime sunt din fire unit,
Tatil zice si Fiul si dumnezeiescul Duh", Treime ce lumineazd, Treime ce viazi
si-l ndscidtoare de viatd. Unic unind unit - Dumnezeu reveleazd marea taini a
creatiei Sale: omul - ca destin al creatiei, omul ca persoand prin care toate revin
in Totul. Prin cuvintul poruncii date intdiului om se reveleaza lumii ci el, omul,
este punctul de unire a elementelor creatiei, el este zidmislitorul comuniunii
creatiei, el este reflectarea dinamicd in creatie a unicului unind unit -
Dumnezeu. Asemenea lui Dumnezeu rodul méinilor Sale - omul - este un in-
dividum. lar daci el este coroana creatiei, prin sine si din sine reiese
indivizibilitatea lucrérii integrale a lui Dumnezeu.

Fersoana - individualitale spiyituald puridioare de valorr. Fiecare om este
un in-divid, o persoani ce tinde si se realizeze ca personalitate morald. Tnsi
pentru a se putea realiza pe sine, omul trebuie s fie constient de propria-i
valoare, de unitatea si unicitatea sa.

Ca individ omul se defineste ca o unitate. Etimologic cuvintul "individ"
derivd din latinescul in + dividum, care este echivalentul grecescului"atom"si
inseamnd "neimpirtibil’, ceea ce nu se poate impérti. In domeniul biologic
individul este o unitate de sine stdtitoare care e separatd de alte unitéti si nu
poate fi impértitd fird ca si nu inceteze si fie ceea ce este. Ea are viatd in sine si
se manifestd unitar. Insd notiunea de individ exprim& numai faptul ci o fiint3
este o unitate de sine stdtétoare intre mai multe unitéti similare, deci un raport

' M. Heidegger, /zzroducere #: metafizicd, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1999, p. 132.
* Teologia morali ortodaxd vol. 1, Bucuresti, 1980, p- 287.
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cantitativ, fird ca si induci vreo relevanti comunitaré, ci chiar inculc aspectul
necomunitar in cazul in care primul siu derivat faptic concurge aspectului
individualizdrii. Dar fiecare individ are si o individualitate, ceea ce-] face si fie o
unitate calitativd, ce nu se subscrie termenului de individualism. Este vorba
despre specificitatea cognitivd, de electie si de actiune prin care el se diferentiaza
in marea masd a similarititilor ca individ purtitor de valori. Deci aspectul
dialogic al individului care-l reveleazi lumii ca persoani precede manifestarea sa
prin cuvint si ar putea fi numit rostirea fiintei cétre fiinte sau teologhisire a
chipului. Individualitatea nu este, deci, o notiune cantitativd (ca individul), ci
una calitativd."Ea aratd ceea ce distinge un individ de altul, specificul fiecéruia,
care fi apartine numai lui si niménui altuia™. Fiecare este unic in felul sdu asa
precum fiecare floare are propriul ei colorit si propria- strilucire in grddina
imensd a lumii. Si totusi nici astfel nu poate fi definit omul in esenta lui, céci
notiunea de individ si individualitate se aplicd si animalelor si plantelor chiar.
De aceea singura cale ce frizeazd eshaustivul pentru definirea omului in
specificitatea fiintei sale este cea a prezentérii sale ca persoand, ca si creatie ce se
reveleazi si prin cuvint.

Apologetii remarcau faptul cd omul, prin Insdsi configuratia trupului
sdu, se marturiseste pe sine ca o fiintd menitd cerescului. Ei spun cd "fiarele
sdlbatice fiind aplecate Tnainte si uitindu-se in pdmént, s-au ndscut sd nu vada
méncarea; noi insd avem fata ridicatd in sus, privirea, care ni s-a dat pentru a
vedea cerul, iar vorbirea si judecata, prin care si recunoastem, s simtim si si
imitim pe Dumnezeu ... Inssi frumusetea noastri arati pe Dumnezeu,
facatorul nostru: statura dreaptd, fata ridicatd, ochii asezati la partea de sus a
corpului ca niste observatori si toate celelalte simturi ca strdjile unei cetéti...".
Insi marea diferenti intre individualitatea omului si cea a animalului este
constituitd de faptul cd omul a fost creat dupd "chipul si aseménarea lui
Dumnezeu" (Facere 1,26-27) printr-o lucrare speciald a méinilor Sale (Facere 2,7)
de Tnsusi Dumnezeu si de aceea el tinde spre Dumnezeu. In acest sens remarca
O. Clement cd "omul nu poate exista fird Dumnezeu, nici in afari de
Dumnezeu. Nu este nimeni care sd o poatd face. Prin nsdsi viata sa, omul se
inrddicineazi in Cel singur viu. In islam, unii spirituali spun c# primul strigit al
noului ndscut si ultimul suspin al agonizantului compun si proclamé Numele lui
Dumnezeu™. Acest strigit al fiintei se datoreazi faptului cd adinc pe adanc
cheamd, cé icoana isi conjugd articulat fonic apartenenta la proto-chip. Daci un

3 tbidem, p. 288.
* lerom. mag. N. Vornicescu, Drggostea i/ de om la Apologess, in ST, X(1958), nr.9-10,
p. 580.
> 0. Clement, Zztrebi7 asupra omuluz, 1997, p. 32.
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chip ia nastere prin aceea cd se imprimé intr-un material pecetea originalului,
omul primeste chip prin aceea cd Dumnezeu sufld din suflarea Sa in fata lui si el
se Invesménteazd in chipul vietii. Expresia cea mai cuprinzitoare pentru a
exprima ceea ce Insemneazéd "suflare de viatd" este "harul",el fiind definit ca
energie divind ce izvorédste din fiinta Sa, dar care este distinctd de aceasta. Astfel
am putea spune, facind distinctia de rigoare ce se impune la nivelul teologhisirii
de azi, cd harul divin, ca energie necreatd, nu este identic cu sufletul omului, in
sensul cd sufletul omului, desi de esentd spirituald certd, prin forma sa
individuald nu este comprehensibil incomprehensibilului divin, dar totusi, prin
suflarea Sa Dumnezeu a imprimat in om o viatd deschisd desfdsuririi in timp
dupd chipul vietii Sale in eternitate. Si cum participatia la viata divini se face
prin har, insemneazi ci acesta e cel care intretine calitatea chipului si sporeste
frumusetea lui pdnd la aseminarea cu Dumnezeuw'. Sf. Grigorie de Nyssa
spunea:"chipul nu e adevirat chip, decdt in méasura in care posedd toate
atributele modelului sdu", iar Sf. Ioan Damaschinul sublinia din panoplia
atributelor sufletului omenesc urmétoarele: "necuprinzibilitatea, indivi-
dualitatea, imortalitatea (spiritului omenesc) si libertatea voii", atribute ce se
regisesc Intru totul in suma atributelor divine.

Chipul lui Dumnezeu din om e tot asa de antinomic ca si modelul siu,
ca si Dumnezeu insusi: in fiinta lui este incognoscibil, dar in manifestérile lui
multiple este cognoscibil. Precum la Dumnezeu deosebim fiinta de energiile Sale
ce izvordsc din ea si precum persoanele divine poartd si fiinta si energiile
deopotrivd, dar totusi nu cunoastem persoanele dupé fiinta lor, ci dupé energiile
in care se manifestd, tot asa este si la om®. Noi cunoastem persoana umané
numai in manifestérile ei, dar ce e ea Insdsi, sau ce e fiinta pe care o poartd, nu
o putem cunoaste. De aceea manifestérile ei pot fi intelese si interpretate, fiind
cel mai adesea fapte concrete, ca si cuvinte intrupate. In misura in care acestea
au o consistentd, au o structurd logosicd si trinitard ele metamorfozeazi
individul in persoani, ele reveleazi chipul in actul propriei conjugiri harice
inspre cresterea in aseménare. Stadiul cuvintului intrupat intr-o fapté structural
logosici este in el insusi o strdluminare ce reveleazd crimpeie de aseménare cu
Creatorul. Se poate spune, deci, cd chipul lui Dumnezeu in om st esentialmente
in caracterul de persoand prin care se iconeste in creatie Creatorul."Persoana nu

¢ Pr, prof. D. Stiniloae, Sizrea primordiald a omulur i cele trer confésiuni, in O, VIII
(1956), nr. 3, p. 304.

7 [bidem, p- 326.

¥ 0. Clement, gz.cr%, p- 30.
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e definibild printr-un sistem de concepte. Ultimul mister (cel euharistic-agapic!)
al persoanei nu-si poate afla expresie in concepte™.

Astdzi, ca si In trecut, se cerceteazi persoana umand si se Incearcd
definirea ei. Psihologii contemporani in majoritate socotesc pe om ca o categorie
exclusiv naturalist, ale cérei taine pot fi dezghiocate si tdlmaécite fird prea mult
efort dupd metode si in termeni stiintifici deja consacrati. Insi natura omului nu
poate fi comprimatd intr-un singur plan de existentd."Ea este simultan sdnge si
spirit, energie materiald si energie spirituald, tensiune instinctuald si tensiune
morald, tendintd citre amestecare cu lucrurile si tendinté cétre concentrare, este
naturd corporald si sufleteascd inchegatd in intregul unitar al persoanei™ . Deci
persoana umand nu este doar o realitatea anatomofiziologicid bipedd care
datoritd putintei de miscare azi e aici, méiined departe, ci este constitutia
psihosomaticd inzestratd cu ratiune si care potrivit ratiunii sale se desfasoard
faptic In creatia cizutd in sens restaurator. Aceastd actiune de desfisurare in
creatie este dialogul omului cu natura in vederea restaurdrii stadiului
strdlumindrii ratiunilor divine ale acesteia si dupd aceea este dialogul omului cu
Dumnezeu din prisosul doxologic al naturii restaurate. Dialogul acesta
bidirectional 1i conferd statutul de persoand, am putea spune céd persoana este
individul care-si asumaé si-si conjugé faptic responsabilitatea cu care Dumnezeu
l-a Inzestrat zicAnd "stdpaniti pAiméntul si-l supuneti” (Facere 1,28).

Kallistos Ware spunea cé cel mai mare miracol din viata unui om este
acela de a vedea si de a intelege ci este creat dupi chipul lui Dumnezeu si apoi
sd se cutremure de aceastd taind. Acest aspect tainic al persoanei tine in sine
valorile, adeviiratele valori ale persoanei. In clipa in care mi intreb: cine sunt
eu? ce sunt eu? aceastd taind incepe si se descifreze in mésura in care méi
definesc potrivit celor doud rddécini cu care sunt ancorat in Dumnezeu, potrivit
chipului si aseménérii. Dar nici atunci, In timp fiind, nu existd un réspuns
evident, cédci eu Tnsumi nu cunosc decdt o infiméd parte din mine. Limitele
persoanei umane sunt extrem de largi, se intind departe si avanseazi in timp si
in afara timpului, scrutind chiar vesnicia’n. Desi persoana este tainici si
deschisd infinitului se poate spune ci existd citeva elemente esentiale care o
caracterizeazd si care reveleazd valoarea sa intrinsecd, dar numai in mésura
rdménerii sale in relatie cu proto-chipul: libertatea, lucrarea harului,
comuniunea si cresterea.

% Pr. prof. D. Sténiloae, 47 ¢/, p. 328.
VK. Ware, Impérdtia lisntricd Bucuresti, 1996, p- 35.
"' Pr. D. Belu, Despre subire, Craiova, 1997, p.13.
2RW.,, op.cit, p. 36.
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Liberlatea omului - o valoare ce lrebule manyesiald i sens vertical
Dumnezeu Creatorul este liber, este adevirul si binele suprem si numai in
adevir omul poate fi liber.Orice actiune a Sa, in Sine si in afara Sa, este definita
de libertate si imprimé consecintei faptice aspectul libertétii. Dar nu se poate
vorbi despre libertate n afara stdpanirii, a stdpanirii de sine si a stdpanirii
creatiei in sensul transparentei sale spirituale. Frumosul este o valoare morali ce
se desprinde din stipinirea In armonie a constituantelor materiale ale
ipostasului in conformitatea cu legea continutd de initialul si irepetabilul "Sa
fie!". El are putinta de a crea cadrul transcenderii. Gindul omului animat de
frumos scruteazi adincurile Frumosului vesnic. De aceea adevirata libertate
este cea care te Tnaltd si nu cea care te incorseteazi in meandrele orizontalitétii
dominate de cantitate. Cu aceastd libertate l-a inzestrat Creatorul pe om in clipa
verticalizdrii fiintei sale. Nu pot si nu vid in actul creerii omului si etapa,
identici ca manifestare cu salvarea lui Petru din afundarea in valurile mérii,
ridicdrii omului de Insdsi ména lui Dumnezeu inspre cer. Numai dupd acest
moment pot spune ci s-a incheiat creerea si ci de aici incepe personalizarea prin
dialog. Sf. Macarie remarca faptul cd nici o fiintd a naturii nu este liberd: nici
soarele,nici luna,nici animalele, Dumnezeu,dimpotrivéi e liber si omul asemenea
Lui. "Tu esti stdpan pe tine ca si Dumnezeu, dar dupa fire esti schimbabil. De
asemenea poti si te omori dacé vrei, poti si hulesti pe Dumnezeu si nimenea nu
te poate opri. Pe de altd parte, oricine poate, daci vrea si se supund lui
Dumnezeu si si-si stipaneasci impulsurile si poftele"=. Intinderea manii Sale
inspre noi, de data aceasta spre ridicarea din véltoarea patimilor, in actul
méantuirii este o reasezare a vointei si a libertétii personale. Canonul cel Mare
refiefeazd aceasta prin cintarea "pe mine cel aprins de pofte si intunecat la
vederea sufletului, innoindu-m& Hristoase cu focul temerii tale, mi lumineazi
cu lumina méntuirii, ca sd te méresc In veci". De aceea putem observa ci se
creazd o conexiune organicd ntre vointd si libertate, vointa de a te stipani
creazd chemarea,invocarea conlucrdrii, a comuniunii cu Hristos, cu cadrul
autenticei libertéti.

Intr-o lume tot mai dezumanizati, as spune intr-o lume rupti de
verticalitatea omului, crestinii trebuie si reafirme valoarea suprem4 a libertétii
umane. In intregul univers nu existd nimic mai important decat optiunile libere
facute de persoane constiente de responsabilitatea lor particulard si comunitara
si care sunt indreptate spre adevirata eliberare de contrangeriile limitativului
orizontalititii. Ca fiinte umane, deci rationale si spirituale, desi suntem
conditionati de mediul inconjurétor si de motivatiile inconstiente, totusi nu le

B Pr.D.S., Artcit, p- 333.
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suntem sclavi, nu suntem neputinciosi, ci gidndul ne poate ridica, prin
ascunderea in Dumnezeu, spre transcendere, deci spre verticalizare propriei
existente si a creatiei. Conditia materiald a existentei nu reprezintd nici pe
departe o axiomd a Incartiruirii noastre in orizontalitatea imanentd prin
contractualitate sau determinatii trofice, ea este mediul in care ne putem
conforma vointa personald cu vointa divind fintr-o actiune sinergici de
reafirmare a frumusetii si a bunititii primare. Toate erau libere, dar toate
ascultau de glasul Sdu si de aceea au venit la Adam, iar mai tirziu, in viziunea
isaianicd, vin la Hristos, toate se supun Lui. Darul, chiar sub forma sa materiald,
este o eliberare de orizontalitate prin dubla stare euharisticd pe care o
determind. lar aceastdi manifestare este revelarea chipului divin din noi in
propria manierd de concurgere in cadrul revelatiei si aldturi de ea prin
intelegere. De aceea fiecare fiintd umand are o valoare infinitd in unicitatea sa si
de aceea este datoare sd treacd fard incetare de la nivelul superficial la care
fiintele pot fi clasate in categorii, la nivelul persoanei autentice care nu este
niciodatd plictisitoare si nici previzibild, ci totdeauna impreund lucritoare a
libertétii celuilalt intru care std propria sa libertate.

Lucrarea harulus, lumimnarea lucrarii noastre, Faptura umand, creatd dupa
chip dumnezeiesc, investitd cu constiintd de sine si puterea discerndméntului
moral, nu se multumeste doar si locuiascd in lume si si o foloseascé, cum fac
celelalte vietuitoare, ci este"capabild si trebuie si-L laude pe Creatorul ei si si-i
ofere creatia intru stdpanire printr-un gest de addncd multumire"*. Prin aceastd
ofrandd omul devine cu adevdrat uman, adicd persoand cu totul diferitd de
celelalte fapturi, in strafundurile sale fiinta sa nu este doar liberd, ci o fiintd
liberd a cirui libertate se manifestd euharistic. De aceea Sf. loan Sciraru spunea
"Inainte de toate si punem pe hartia rugiciunii noastre o multumire sincers. In
al doilea rdnd mérturisirea si zdrobirea sufletului Intru multé simtire. Apoi si
facem cunoscut Impératului toatd cererea noastrd"s. Fiindcd persoana umani
nu este in primul rind un obiect al cunoasterii, ci un promotor al intentiei, al
atitudinii si al actiunii personale*. De aceea o persoani nu este numai o
categorie ontologici, ci si una axiologicd, adicd ea este purtidtoarea unor valori
care 1i sunt specifice si care prin conjugarea harului in desfisurarea lor
comportd o dimensiune axiologicd, o anume sfintenie. Aspectul axiologic nu
este o realitate dobanditd si individualizatd, ci in toate ipostazele manifestérii
sale temporale si spatiale el este o realitate seminald. Din aceastd cauzi se spune

Y RW., op.cir, p. 39.
15 Sf. Joan Scirarul, Sczrz, in Filoc. rom. IX, p. 405.
D, Belu, gp.cvt, p. 18.
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cd omul in ipostazd haricé este principiu al darului in creatie, adicd, el daruieste
din har har ipostaselor create si apoi in unitate energetici se oferd reciproc
Creatorului ca dar euharistic. Starea euharisticd este impregnatd totdeauna de
lumina invierii, este o sedere In lumind, dar nu o sedere intdmplétoare, ci o
asezare constientd si responsabild in lumind a persoanei prin har. Ori aceasti
asezare - rdménere prin har in lumina invierii si nu oricum, ci in forma
euharisticd este o lucrare a harului indreptati spre luminarea lucrérii noastre,
spre realizarea aspectului iconic si mérturisitor al persoanei noastre ca
detindtoare a multe daruri. Aceastd mérturisire este In fapt o iesire a persoanei
din sine, o afirmare a fiintei umane ca si fiinté sociald.

Aceastd Tnsusire a omului de a fi social, de a revela din sine
disponibilitatea specificului sdu comunitar, consté in faptul cd persoana este un
ipostas biologic comunitar ce tinde spre iesirea din sine, spre descoperirea altei
persoane, al unei alte sume de valori. "Persoana este intentionalitate spre
comuniune, adici ea tinde s intre in relatie cu alte persoane, ca astfel si se
realizeze pe sine"’. Realizarea sinelui este in fapt formarea personalititii in
structurile axios-logosului evanghelic revelat de Hristos. Chipul din noi cauti
chip, niciodatd o revelare nu-si este suficientd siesi, ea este sdvarsitd pentru
celdlalt, astfel chipul ca revelare cautd chip ca mediu de iconire comunitar
agapicd si aceasta nu este altceva decit o Imbrétisare a chipurilor in pleroma
haric eclesiald. Nu se realizeazd aspectul comunitar si revelator al chipului decét
in planul manifestérii harului si de aceea unirea intru revelare a chipurilor este
convergentd a persoanei spre tipul desdvarsit al Persoanelor celor una si de o
fiintd. Harul lumineazd lucrarea noastrd spre a devini in celdlalt revelare
agapicd, iar in noi realizare a aseméndrii. Nu ne este greu sd vedem 1n istoria
biblicd ci harul lumineazi. S8 ne amintim de Set, de Enoh,de Noe, de Sem, de
Avraam, de Moise, de losua, de Ilie si de toti proorocii, cdnd nu au gisit
comuniunea chipului aici, In istorie, au rdmas lipiti de chipul de sus si au
sdvarsit fapte care de multe ori erau nebunie pentru contemporaneitate, iar
pentru noi sunt culmi ale miracolului revelatiei. Lucrarea harului este ca
suflarea de vint ce ia siménta florii fiintei noastre si o seaméni in desertul ce
asteaptd revelatia aidoma celei sinaitice pentru a se naste In poruncéd spre
asemédnare. Ea te poartd ca tu sd rodesti, iar rodul este "comunio sanctorum"” in
realizare.

Fgptura umand - fintd comunitard In actul credrii omului std cuprins
aspectul comunitar al persoanei. Abordarea exegeticd presupune o detaliere a
directiei teologice abordate de Moise. Trebuie si observim cd prima parte a

" TMO, vol. 1, p. 289.
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cartii Facerea (c.I - XI) este alcituitd din pericope sintezd din care elementul
cronologic exact lipseste. Lipsa reperelor cronologice ne face si afirmidm cé
aceste capitole sunt sinteze teologice cu structurd cateheticd. De ce oare acest
aspect? Pentru indérétnicia inimii celor pe care-i conducea Moise prin desert.
Nu trecuse un timp prea indelungat de la trecerea minunaté prin Marea Rosie si
el au uitat miracolul in detrimentul banalului cotidian, au acordat suprematie
vegetativului in detrimentul spiritualului. In aceasti situatie ei trebuiau si fie
invétati ce este omul si care sunt raporturile sale cu Dumnezeu sau de ce 1i are in
pazi pe ei, pe israeliti, si nu pe altcineva. In aceasti situatie, sub obliduirea
Sfantului Duh, Moise 1i invatd Scriptura, totodatd realizdndu-o "in nuce".
Aspectul catehetic a ficut ca asupra actului credrii omului s se revind in doud
cuvantéri succesive, n cap.1 si in cap.2. Existd opinii divergente cu privire la
autorul celor doud referate scripturistice, se afirmi ci un capitol apartine
documentului elohistic (cap. 1), iar celdlalt apartine documentului iahvistic
(cap.2). Noi riminem fin cadrele pozitiei patristice care afirmi ci autorul
Pentateuhului este Moise. Din aceastd cauzd am introdus notiunea de sinteze
teologice. Tn fapt, primul capitol cuprinde in mod implicit tot ceea ce este
prezentat explicit in capitolul al doilea. As remarca insé faptul cd in primul
capitol se vorbeste despre dezvoltarea omului in cadrul relatiei sale cu
Dumnezeu, deci din perspectiva verticalitétii sale, pe cAnd cel de al doilea capitol
descrie explicit dezvoltarea sa in relatie cu creatia, deci in perspectiva
orizontalitétii sale, a aspectului sdu cumulativ-responabil si comprehensiv. Dupé
aceste precizdri isagogice dorim si realizim exegeza celor doud pericope din
perspectiva teologhisirii.

Facere 1,26 - 30 relevd din sine un aspect dialogic intratrinitar (versetul
26), o afirmatie concluzivé (versetul 27) care trebuie si fie atribuitd lui Moise si
o adresare a lui Dumnezeu cétre intreaga fipturd cu "suflare de viatd" in ea,
adresare ce se constituie in legea sumé a firescului ipostasurilor create."Nefes
haia "este o expresie ebraici care in cel mai potrivit sens ar trebui tradusa" suflet
viu", dar aici s-ar impune marcarea unei distinctii ce decurge din tipul sau
tipurile actului creatiei sdvarsite de Dumneze: animalele au suflare de viati
dobanditd prin cuvantul "si misune...", pe cdnd omul se Invredniceste de o
lucrare speciald exprimaté prin"a suflat in fata lui suflare de viatd", deci nu este o
dezvoltare evolutivé in sinul materiei create ca cea exprimati de expresia“si dea
pdmantul din sine ...", lucrare speciald ce marcheazé o distinctie de esentd intre
cele doud categorii ale creaturilor cu suflare de viatd in ele. Din aceastd
perspectivé va trebui interpretat si textul din Eclesiast 3,21. Totusi vom reitera
invétidtura Sf.Maxim care ne vorbeste despre pirtisia fipturilor create, prin
intermediul logos-ului propriu, la Logosul divin necreat si poate asa vom
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intelege mai bine cé limbajul folosit de aghiograf este un limbaj cumulativ si nu
intotdeauna un limbaj explicativ, un limbaj din care si se distingd nuantele
invocate mai tarziu de critica textuald. Transpare, asadar, cu usurintd faptul ci
n cazul capitolului intdi avem de a face cu o formé expozitiv-rezumativé, cu o
punere In temd sau cu o lansare de problemi, in cazul analizei noastre
"problema antropologica".

Ce distinctie ar trebui si fie marcantd pentru acest referat ? Credem noi
cd ar trebui remarcat faptul cd omul a fost creat"dupé chipul lui Dumnezeu", iar
acest "dupd" exprimd nu numai modelul n sine, ci si modul de existentd a
modelului, adicd tipul comunitar, exprimat pentru umanitate prin expresia "a
ficut barbat si femeie", expresie care nu are nici o legiturd cu teoria
androginului Dumnezeu, fiindcd realitdtile spirituale vesnice, spune
Méntuitorul, sunt ca ingerii lui Dumnezeu, atunci cu cdt mai mult Dumnezeu
perceput ca spirit absolut. El, in Sine Insusi, este chipul comunitarului desévarsit
ce nu comportd vre-o devenire, pe cind umanitatea in pluritatea ipostasurilor
sale necesitd realizarea aspectului sdu unitar realizat dupd chipul comuniunii
trinitare. Dar aspectul comunitar al persoanei umane este exprimat explicit in
cea de a doua pericopé biblicé ce reia prezentarea antropogenezei.

Facere 2,7. 18.20-25 reveleazd in chip deosebit faptul cd omul este o
persoand comunitard.Principalul termen care reflectd aspectul comunitar al lui
Adam este termenul "singur - levaddo" ("nu este bine sé fie omul singur- lo tov
heiot haadam levado", v.18) folosit in sensul negativ de exprimare a functiei sale
axiologice. Singuritatea determind non-comunicarea, imposibilitatea realizérii
ei, iar lipsa comunicédrii aduce tristetea care cel mai adesea se sfarseste in solutii
extreme si capitale specifice disperarii (Facere 4,5) si care nu afirmé caracterul
de persoani, ci cel de in-dividum. Cand spunem functie axiologicd ne gindim la
faptul cd omul nu-si reveleazd aspectul comunitar al persoanei numai in mésura
in care riméne in relatie cu protochipul dupd care a fost zidit. Tn spatiul
restaurdrii aceastd relatie se realizeazd in cadrul a doud dimensiuni:
comuniunea ipostaselor purtitoare de chip si apoi comuniunea chipurilor cu
Chipul. Din aceastdl perspectivd afirmatia patristici potrivit cireia sfintenia nu
se realizeazd de unul singur reveleazd ncd odatd aspectul cuprinzétor al
persoanei in manifestare méantuitoare si poate contribui la aprofundarea
sensului ascuns al termenului "singur" coreldndu-l cu expunerea ioaneicé din I
loan 4,7-21. Dar actul explicativ al credrii omului prezentat in pericopa prezenti
introduce in dezbatere doud elemente principiale pentru antropologie."A luat o
coastd ..."si" a zis Adam: iatd, aceasta-i os din oasele mele si carne din carnea
mea ..."ne aratd faptul ci intre cele doud persoane existd o relatie organicd, o
unitate organici care trebuie si fie desdvarsitd prin unitatea de gindire. Si al

132



DINAMICA CHIPULUI IN CADRUL LUCRARII ASEMANARII CU DUMNEZEU

doilea element principial "a face viu" apartine doar lui Dumnezeu (Fac.2,22). De
aceea vom putea afirma cid in om chipul oferd trupului toate elementele
necesare realizdrii aseméndirii, aseménare care culmineazé, potrivit expriméarii
pauline, In "Inviazd trup duhovnicesc", stadiu in care comuniunea este relevati
de "Inviez Impreund cu Hristos", iar omul este in acest stadiu al comuniunii de la
resurectia baptismald. Exprimarea lui Adam este o formuld de tip baptismal,
"Isa(h)" reflectdnd, nu doar cunostinta profundd a acestuia, ci faptul unitatii
psihosomatice, in chip deosebit potentialitatea realizdrii acestei unitéti.
Deasemeni termenii "zakar unekeva" nu reflectd stricto sensu bérbat si femeie,
ca doud realititi personale distincte, ci doud aspecte ale fiintarii aceleiasi unitéti
fiintiale. Apoi formele preformativelor ce insotesc "telem" si "demut", respectiv
"be An" si "c(h)i", trebuie interpretate in sensul urmétor: in chipul si "chi" in
valoarea sa deictici care subliniazd aspectul teleologic al expriméirii lui
Dumnezeu, scotdndu-ne astfel din planul exprimédrii constatative si
introducdndu-ne in cel al expriméarii comuniunii omului cu Creatorul in sensul
realizdrii unitétii de voire.

Omul izolat nu simte bucuria vietii. Numai acela se simte bine, care
atunci cand sdvirseste o faptd bund primeste un rdspuns de la semenii séi.
"Unul ca acesta se bucurd atunci cind vede cd este un om intre oameni, un om
intre frati, care il apreciazd si-l inconjoard cu dragoste™®, inconjurarea cu
dragoste trebuind a fi perceputé in sensul expresiei lucanice "si a luat-o la sine",
inconjurare exprimaté si de Adam prin expresia "vor fi un trup”. Astfel, aspectul
comunitar al persoanei realizeazi unitatea gdndirii, a faptuirii si a fiintei umane.
De aceea sublinia périntele D. Belu cé "daci eul este o intentionalitate citre tu
sau dacd eul este intentionalitate citre celelalte euri, urmeazi ci el nu existd
decit in comunitate". Fatd de comunitate omul se afld in situatia de primitor
dar si in cea de diruitor, de innoitor si restaurator. Pentru cid sferelor de
dezvoltare nelimitatd a ratiunii si vointei omului le corespund domenii
nelimitate de trebuinte spirituale, cdrora omul izolat nu le poate face fati>.

Cele doud sinteze teologic-antropologice ne arati cd numai omul, dintre
toate creaturile, a fost creat cu puterea de a-si alege si de a-si preciza scopul,
lucru foarte dificil de realizat pentru umanitatea cézutd. El trebuie si
deosebeasci intre valoare si nonvaloare si si aleagé tinta pe care o considera cea
mai pretioasd. lar tinta cea mai pretioasd o gdsim daci ne intoarcem la originea
noastrd si dacd ne punem nencetat in relatie cu Acela Care ne-a dat viati, care

8 N. Mladin, Zsus Hristos, viata noastrd Sibiu, 1973, p. 332.
v D.B., op.ciz, p. 19.
» TMO, vol. 11, p. 170.
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ne-a chemat pe nume si care si-a jertfit unicul Fiu pentru noi. Ori aceasté relatie
se realizeazd n chip desdvirsit in comunitarul eclesial, deci persoana este o
realitate dialogic-eclesiald prin care creatia isi recapédtd dimensiunea doxologicé
ca expresie a dinamisului Intoarcerii sale la Creator. Acest comunitar eclesial
este forma metatemporald a comunitarului social care trebuie sé inteleagé faptul
cd "comunitatea contribuie la realizarea personalititii omenesti, care, l-a rindu-i
contribuie si ea la formarea si promovarea comunitétii. Dacd omul nu poate
deveni om in afara comunititii, la rAndu- aceasta, separatd de oameni, isi
pierde substanta™:.

2 RKW., gp.cit, p. 20.
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ASPECTE ANTROPOLOGICE IN APOLOGETICA ORTODOXA

STEFAN BUCHIU

RESUME. Les aspects anthropologiques dans I'apologétique
chrétiene. Dans le christianisme oriental on ne trouve pas un
systéme antropologique complet. Ce fait a sa propre explication: il y a
un mystére de Dieu et a partir de 13, les Péres des Eglises ont su que
toute tratative de soumettre un mystére a la raison ne fait que la

fausser et la détruire finalement.
La vérité sur 'homme, on peut l'apprendre en chérchant la

revelation de la vérité de Dieu. Car 'homm ne peut pas étre congu en
dehors de Celui qui lui a donné la vie et auquel il doit se rapporter en
permanence.

Le fondement de I'Anthropolgie chretienne est constitué
certainement par I'élément divin de l'etre humain, c'est-a-dire, 'image
de Dieu dans 'homme.

In cresinismul risiritean nu gdsim, oricit am cduta, un sistem
antropologic complet. Singur Sfantul Grigore de Nyssa a scris un trata despre
‘Crearea omulur”. Acest fapt 1si are o explicatie a lui: existd o taind a lui
Dumnezeu si plecind de aici, Parintii Bisericii au stiut cd orice incercare de a
supune ratiunii o taind nu face altceva decit si o falsifice si s-o distrugd pani la
urmad In Intregime.

Adevirul despre om 1l putem afla doar cercetind revelatia adevarului
despre Dumnezeu. Pentru cd omul nu poate fi inteles nafara Celui care i-a dat
viatd si fatd de care trebuie s se raporteze neincetat. Astfel procedeazi Sfantul
Grigore de Nyssa plecdnd de la Arhetipul dumnezeiesc pentru a intelege esenta
omului’, ca chip al lui Dumnezeu si in felul acesta gésim la Périntii rdsiriteni o

v

adeviratd Zeologie a omulur”.

v Vladimir Lossky, Zzologiz misticd a Bisericii de RisdrZ, trad. de Pr. Riducd, Ed.
Anastasia, Bucuresti, 1992, p. 144.

> Paul Evdokimov, Orwwdoxia, trad. de Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R,,
Bucuresti, 1996, p. 63.
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Fundamentul antropologiei crestine 1l constituie cu certitudine
elementul divin al firii omenesti, adica chipul lui Dumnezeu din om. Acesta este
definitoriu pentru fiinta umand si exprimé, in acelasi timp, destinul omului.
Intrucdt omul nu poate fi gandit decit in raport cu Absolutul si nu poate fi
inteles decét péstrand aceastd legéturd a lui cu ceea ce il transcende, se intelege
de aici cd Dumnezeu este fundamentul ontologic al oricérei cunoasteri umane si
astfel numai Dumnezeu ne descoperi de ce si cum a creat El lumea si pe om; cu
alte cuvinte Revelatia este singura sursd a adevarului religios’.

Potrivit referatului biblic al creatiei, Dumnezeu a ficut lumea in sase
zile, numai prin porunca Cuvintului Sdu. Istoria biblici a creatiei descrie mersul
progresiv al acesteia, care are la capdtul sdu fiinta umani, ca implinirea ei, ca
punct spre care converg toate planurile fiintei. Ritmul %ezr@diminears; care
marcheazi zilele creatiei, semnificd mereu un sfarsit de lume si transfigurarea sa
intr-o alta noud*. Este o ordine in care fiecare treaptd o vesteste pe urmaétoarea.
Omul ocupai astfel o pozitie centrald in cadrul creatiei, ca logos al ei cosmic sau
ca pantocrator’, dupd chipul Zantocratorulur diven ] Fiul si Cuvantul Tatilui. El
numeste fiintele si lucrurile, adici defineste rostul fieciruia in ordinea cosmici
si In acelasi timp toate i se supun ca unuia ce constituie constiinta ei. Périntii
rasdriteni spuneau cd omu/ a fost jdcut cel din wrmid ca sd fie introdus 1 univers
ca rege i palatul sd .

Pe de altd parte, demnitatea omului consti in aceea c el primeste de la
Creator un rol de factor unificator al creatiei. Dumnezew, afirmé Sfantul
Atanasie cel Mare, & 7nt7odus intre figpture drept cel din urmd pe om, ca o legiturd
naturald ce mylocese prin paiile sale nitre extremildile universului § aduce i
sine la unitate pe cele despariite dupd fire printromare distanid Aceasia, pentru cd
oml, prin unirea prin care pe foate le adund la Dumnezeu ca la Cauzatord! oz,
Dcepind mai nild de la diviziunea sa proprie § apoi pri cele de la mioc, pe rand
& treplal sd'ia i Dumnezey, i care nu este diviziune, prin unirea cu Ll spagiul
ureugilul mall, savagt prin ltoate”.

Menirea omului era, asadar, si adune in sine prin dragoste, intreg
cosmosul pentru a fi transfigurat prin har; s transforme tot pdméntul in Rai, s
depédseascd Impdrtirea In sexe in propria lui naturd, cici toate conditiondrile

s [hidem, p. 65.
* Pr. Constantin Galeriu, /&7 ¢ rdcumpirare, ed. a doua, Ed. Harisma, Bucuresti,
1990, p. 59.

s Vladimir Lossky, gz.c7%, p. 138.
s Sfantul Maxim Mérturisitorul, Ambigua, cit. La P. Nellas, O animal irdumnezers, Ed.
Deisis, Sibiu, 1994, p. 157.
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trebuiau desfiintate 7u numar pentru mintea, cf g pentru trupul siu, adunind
pamnantul g cerud foatd lumea vdzuld s pe cea nevizulid”,

Actul divin de creare a omului

In timp ce toate fipturile au venit la existentd prin simpla exprimare a
vointei divine (A zis Dumnezeu: S7 f%..), omul este opera lui Dumnezeu
printr-o lucrare directd, nemijlocitd (Facere I, 26). Prin limbajul sdu iconologic,
Sfanta Scripturd consemneazi lucrarea deosebitd a lui Dumnezeu la crearea
omului, care nu este doar o poruncd, ci mai intdi de toate exprimarea unei
hotérari a lui Dumnezeu.

Nici o altd fapturd din lume nu este creatd direct de Dumnezeu. Astfel
natura omeneasci, desi pAmanteascd, este ficutd printr-o lucrare dumnezeiasci
distinctd, este modelatid de Dumnezeu, pentru ca apoi s primeasci suflare din
Dumnezeu si sd devind suflet viu. Actul sufldrii in fata celuilalt contine in el o
incédrciturd simbolicd profundi. A sufla in fata celuilalt inseamni a transmite
celuilalt ceva din viata ta, ceva foarte lduntric al tdu. Este o imagine prin care se
aratd transmiterea citre om a unor trdsituri caracteristice ale existentei lui
Dumnezeu, in primul rdnd constiinta de sine’. Dobandinde constiinta de sine,
omul dobindeste constiinta de un sens al %ze/us sdis’; conjugat cu sensul
Intregii existente.

Nemijlocita legéturd a omului cu Creatorul séu este constitutivd fiintei
umane. Pand cind fiinta pldsmuitd nu este patrunsé de acest duh de viatd, omul
nu existi inci. In acelasi timp, prin suflarea de viati se constituie temeiul
relatiei personale intre Dumnezeu si om, deci temeiul omului ca persoand in
comuniune. Dumnezeu ca Treime de persoane il creazd pe om ca persoani,
partener de dialog intr-o relatie intiméa*. Aceasti relatie directd si continud se
intemeiazd pe harul divin sau pe energiile necreate, care sunt impértisite din
primul moment omului, instituindu-l ca fiintd haricd sau pnevmatologici.

Pe langd aceasta, din faptul creatiei reiese o anumitd potrivire sau
conformitate intre fiinta omeneasci si fiinta dumnezeiasci. Teologia ortodox4,
de altfel, nu acceptd ideea unei 7azur7 pure” omenesti, adicd a unei naturi
harice, autonome fati de Dumnezeu si inchisé in sine.

7 Vladimir Lossky, gz.ci%, p. 137.
s Ch. Yannaras, Abecedar al credinger, trad. de Pr. Coman, Ed. Bizantind, Bucuresti, 1996,
p. 72.
o (Didem, p. 73.
© Pr. Constantin Galeriu, gz.¢7z, p. 66.
1 Vladimir Lossky, gz.czz, p. 147.
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Dumnezeu l-a creat pe om din trup material si din suflet, care nu poate
fi redus la materie. Creat din tdridna pidméntului, omul contine in el toate
elementele din care este alcédtuit universul si prin aceasta el este solidar sau in
relatie cu toate celelalte fapturi~. El nu apare ca o fiintd izolatd de restul creatiei,
ci ca fiind legate, din primul moment, de ansamblul lumii prin nsési firea sa,
asa cum este legat de Dumnezeu prin har. Avem astfel in fatd o wesse
dinamicd’; care depdseste conceptia evolutionistd a omului, strict determinista.

Reflectind asupra actului divin de creatie a lumii, asa cum nil
infétiseazd Revelatia supranaturald, observim desfdsurarea unei continue
organizdri a materiei, dirijatd de Duhul lui Dumnezeu, ca dititor-deviatd si
proniator al creatiei: Du/ul lur Dumnezeu se puria pe deasupra apelor” Omul
apare in finalul acestui proces creator, dar nu singur, ca produs al materiei in
sine, ci prin interventia directd a lui Dumnezeu, Care oferd omului lumea,
pentru ca acesta s-0 pizeascd si s-0 stipaneascd, desigur, tot dupd chipul lui
Dumnezeu, adicd in mod comunitar si duhovnicesc.

Se dovedeste acum ci omul este destinat sd trdiascd numai in relatie cu
lumea, cu materia ei. Dar omul nu este z7odusz/"lumii, ci cel ce o insufleteste, o
spiritualizeazé si o conduce spre scopul ei ultim: transfigurarea in Dumnezeu.
Jar lumea reprezeinti pentru om nu numai o sarcini, ci mai ales un dar. Omul
este deci, impérat al creatiei, dar mai ales preot al ei. Poate ci cea mai inalté
definitie a omului nu este atit cea de 77 rafionald’; cit de Jimnii eufuaristicd™.
Fiinta umand vede lumea si o primeste ca pe un dar de la Dumnezeu, care
ascunde 1n el taina Lui, pe care omul e chemat si o descopere si astfel sd intre n
relatie de comuniune cu Dumnezeu, oferindu-i-o, cu recunostinté inapoi. Lumea
intreagi este destinatd omului, iar omul lui Dumnezeu.

Prin trupul siu omul se aseamédnd mult cu celelalte vietuitoare. El are o
structurd anatomo-fiziologici (organe de simt, aparat locomotor, circulator,
reproducitor s.a.), are trebuinte fizice (hrani, aer, lumini, cildurd s.a.). n
compozitia chimicd a organismului uman gisim aceleasi elemente ca si in
intregul univers (carbon, oxigen, azot, fosfor, fier etc.).

Omul este considerat astéizi de citre stiintd forma cea mai evoluatd de
organizare si functionare a materiei vii. Pornind de la aceste considerent,
oamenii de stiintd au concluzionat cd omu/ reprezintd veriga superioard a unur
lant complex de evolufie a materier vii”. Factorii esentiali, care ar fi determinat

2 Pr. Prof. Dumitru Stiniloae, 7zo/pgiaz Dogrmaticd Ortodoxd, ed. a doua, Bucuresti, 1996,
vol. [, p. 257.

v Kallistos Ware, Orvodovia, Calea drepter credinge, trad. de E. Chiosa, G. Jacotd si Pr. D.
Ailincii, Ed. Mitropoliei Moldovei si Bucovinei, lasi, 1993, p. 56.

138



ASPECTE ANTROPOLOGICE IN APOLOGETICA ORTODOXA

realizarea saltului calitativ ce a permis creierului maimutei s se transforme in
creier omenesc, au fost considerati munca si vorbirea articulati. Este vorba
despre binecunoscuta teorie evolutionistd, care a inceput cu J.B. Lamark in
primul deceniu al secolului al XIX-lea (#Zzzlosgpiiie zo0logigue) si a culminat cu
CH. Darwin (Orvginea speciilor) la sfarsitul aceluiasi veac.

Pentru acestia evolutia reprezintd procesul prin care viata a aparut din
materie moartd, dupd care s-a dezvoltat in intregime prin mijloace naturale.
Evolutia darwinistd pretinde ci aproape toate formele de viatd sunt rezultatul
selectiei naturale. Dupd Lamark natura a creat spontan numai organismele cele
mai inferioare din care succesiv au apdrut toate celelalte animale. Deosebirile
dintre specii sunt conditionate de mediul lor, adici ceea ce un individ castigd
sau pierde in cursul vietii sale, transmite descdendentilor.

Aceasta constituie celebra teorie a caracterelor castigate, pe care avea si
o Imbrétiseze si Darwin. Cu Darwin incepe evolutionismul modern. El a
precizat rolul selectiei naturale, citind lucrarea Srudiun/ asupra principiilor
popularzer”al lui Malthus. Dacd in fiecare generatie se nasc mai multi indivizi
decdt pot supravietui, atunci in fiecare moment existd o concurentd intre
membrii populatiei, o parte dispar, iar o altd parte continud si se Inmulteasca.
Cei care supravietuiesc au anumite caractere de confirmatie, de functionare sau
de comportament, care le conferd un avantaj in lupta pentru supravietuire.
Asadar, selectia naturald are rolul marelui judecitor. Ea hotéréste cine va muri
si cineva supravietui®.

Biochimia modernd, care studiazé viata la un nivel molecular, dezviluie
lucruri deosebit de interesante despre uimitoarea complexitate a celulei vii.
Acestea genereazé obiectii serioase in legéturd cu teoria lui Darwin. Dacd sar
Pulea demonsiya cd exisiad un orgarn complex, care niu se poate Jorma i1 uyma unor
mict modificar? succesive, Jid numdy, lfeoria mea va cddea i mod sigur’;, afirma
Darwin in ‘Orgin of species’.

"Celula reprezintd o complexitate ireductibild, pe care evolutia nu o
poate explica; este inexplicabild trecerea brusci de la materia moarté la materia
vie. Celula - Inssi esenta vietii - nu poate functiona decit ca intreg absolut. Nu
se poate vorbi de existenta ei sau de viabilitatea ei in timp ce se formeazi prin
schimbdri treptate si lente, dictate de evolutie. Toate detaliile functionérii ei sunt
reglate cu mare precizie.

Nu se poate vorbi nicicum de evolutie pentru formarea celulei; ea existd
ca un tot unitar, toate pértile componente functionind deodatd, intr-o ordine

» Francoise Parot, Marc Richelle, /z#oducere 71 psitiologie, Ed. Humanitas, Bucuresti,
1995, p. 95-96.
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precisd si cu o exactitate uimitoare. Toate pértile componente sunt necesare in
acelasi moment; celula nu poate functiona ca celuld decit atunci cind toate
componentele ei sunt asamblate. Astfel cd, punidnd problema primei celule
complexe care trebuie si apard dintr-o datd sub formd de unitate completi,
reiese clar ci aceasta trebuie si apard deodatd, gata asamblati si functionind.
lar acest lucru elimind total ideea unei evolutii a ei”.

Celula reprezintd un sistem si se géseste la cel mai simplu nivel la care
un sistem poate functiona. In interiorul celulei existi o lume uimitor de
complexd, a cérei tehnologie este superioard oricirei tehnologii. Astfel se pune
intrebarea: oare cum s-ar fi putut dezvolta dintr-o singuré celuld, celula ou, un
organ cum este creierul uman, care contine intre 10 si 100 de miliarde de celule
? Este creierul rezultatul unor capricii si intdmpléri fericite impersonale ale
naturii sau se ascunde un plan inteligent in spatele acestora?

Observind puternica aseménare dintre organizarea structurald si
functionald a organismului uman cu celelalte vietuitoare, in special cu animalele
superioare, oamenii de stiinti s-au gréibit si tragd concluzia ci la bazi std simplu
evolutia. Tnsi alta este semnificatia corecti. Trupul omenesc, desi are multe in
comun cu celelalte vietuitoare, se distinge clar de ele prin prezenta sufletului in
materialitatea lui, sufletul fiind de fapt cel ce dé calitatea propriu-zisd de trup
omenesc. Prezenta sufletului constituie elementul care determind alcdtuirea
intr-un mod atit de complex si aparte a trupului omenesc, in scopul de a fi
instrumentul siu, organul sdu de manifestare si colaboratorul lui. Prin sufletul
sdu rational si nemuritor omul se diferentiazd de maimuté printr-o adevérati
prapastie. ‘Omul nu e gpera naturr, deg este legat intim de ea ™.

Stiinta cunoaste multe feluri in care functioneazi corpul omenese, dar
are Incd foarte multe de cunoscut despre intimitatea fenomenelor din celuld,
elementul de structurd si de functionare a tuturor vietuitoarelor, cit si despre
felul cum se autoregleazd corpul in ansamblul lui, ca o unitate individualizata si
incadratd in mediu. C& sd nu mai vorbim de 7zisteriosul encefia/”cu extrema lui
complexitate, ce este creierul si care este secretul functiondrii lui ? Aceasta este
incd o taind pentru oamenii de stiintd. El contine cel putin 10 miliarde de
neuroni, fiecare putdnd si realizeze peste 1.000 de sinapse. Este aceasta o purd
intdmplare, un rol al hazardului ? Sunt cunoscute in prezent aproximativ
10.000 de tipuri de celule nervoase. Acestea sunt inalt specializate pentru a
genera si transmite informatia sub forma impulsului electric®.

w5 (hidern, p. 108.

1 Pr. Prof. Dumitru Sténiloae, gz. ¢/%, p. 266.
7 Leon Z&grean, Neurobiologre, EA. Universitard Carol Davila, Bucuresti, 1996, p. 3.
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Homo sapiens poartd pecetea sau scinteia rationalitétii, care oferd cheia
intelegerii universului. Faptura toati este rationald, adicid poarti un sens, o
semnificatie rationald, intrucit intreaga creatie a fost ficutd prin Logosul divin,
in Duhul Sfant. Za sceput era Cuvantul 5 Cuvantul era la Dumpnezer. Acesta era
la iceput la Dumnezeu. Toate prin Fl sau facut § fiad £l nimic nu sa jaul din ce
s facur"(loan 1, 1-3).

Este greu de crezut ci existenta noastrd in univers este doar un capriciu
al soartei, un simplu accident, care apartine trecutului. Viata nu poate fi
rezultatul unui sir de accidente fericite si coincidente curioase. Ea nu este
rezultatul unei loterii cosmice, al unei Intdmpléri oarbe. Cineva trebuie sé fie
raspunzitor de ele. Toatd evolutia, ca si conceptia filosoficd, se bazeazi pe idei
extrem de speculative. Nu poate fi credibild existenta unei intdmpléri ca agent
creator al vietii. Viata este produsul unei activititi inteligente. Asa-zisele czzzele
naturale"sau explicatia conform céreia sistemele biochimice complexe (viata) au
rezultat din legile naturii si au cauze neinteligente nu sunt (pentru ci nu pot fi)
viabile. Ele sunt, de fapt, dovada neinteligentei noastre, a oamenilor.

Dumnezeu a creat toate prin voia Lui, dar este nevoie de credinti si
smerenie pentru a intelege acest adevir fundamental. Pe baza cunostintelor
noastre stiintifice limitate nu putem explica cum a creat Dumnezeu viata, dar
prin credintd totul devine explicabil, cici credinta nu inldturd ratiunea, ci
constituie o depésire a ei, atunci cind aceasta a ajuns la limita ei.

Deosebirea intre om si animal este de esentd, nu de grad. Omul are
ratiune, are constiintd de sine, limbaj, simt moral si religios, precum si
capacitatea de a se depédsi permanent pe sine. Omul are vointd, este o fiinté vie,
care are capacitate de decizie si puterea autodeterminérii. Prin sufletul siu omul
se aratd a fi “weva”si nu ‘ceva’, ceea ce conferd omului o valoare unici si
inestimabild in univers.

Omul - fiinti sensibild si inteligibil3

Avand o constitutie dubléd, trup si suflet, omul apartine concomitent celor
doud planuri existentiale, cel material si cel spiritual, fiind astfel o oglindé a intregii
creatii, un 7zzrocosmos” Toate cele create se reunesc in el si astfel omul uneste cele
doud lumi, cea sensibild si cea inteligibild, participdnd in acelasi timp la ele'.

Faptul cd gridina Edenului i-a fost oferitd spre lucru si pazd semnificd
destinul creator al omului; creatia este un mediu de lucru, iar omul creator dupa

w Pr. Dr. Vasile Raducd, Anzopolia Sfisrtului Grigorie de Nyssa, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1994, p. 148.
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chipul Creatorului siu. Omul cunoaste, stdpaneste si transformé creatia. Asadar
recapituleazd in el intreaga lume.

Viziunea despre alcdtuirea omului in crestinism este duald, insi
dualismul ortodox nu are nimic comun cu dualismul grec, in care trupul si
sufletul se afld intr-un conflict iremediabil, cici trupul constituie o inchisoare
pentru suflet. Tn viziunea ortodoxd omul este un tot psihosomatic, unitate
integrald a ambelor elemente. Sufletul este prezent in trup intr-o unire att de
intimé fncdt nu poate fi vorba nici de intelegerea omului ca spirit pur (idealist),
dar nici ca existenti materiald purd (materialism)». In aceasti situatie, ca suflet
intrupat, omul poate in acelasi timp s fie diferit de naturd dar si in relatie cu ea,
poate sé participe la viata naturii (viata materiald) dar si fie si liber de naturd si
sd participe la viata spirituala>.

Situdndu-se la ambele nivele deodatd, trupesc si duhovnicesc, omul este
creat ca “u/ mitrupart’; ceea ce-l face pe Sfantul Grigorie Palama s dea intdietate
omului fatd de ngeri. Dar trebuie subliniat faptul ci referindu-se la constitutia
dohotonicd a omului, SfAntul Grigorie Palama nu vorbeste de un trup golit de
senzatii (nu cade Intr-un spiritualism abstract), ci de un trup ale cérei senzatii au
fost purificate, transfigurate, indreptate spre Dumnezeu.

Trupul inceteazd odati cu moartea, sufletul existd si dupd moarte,
purtdnd cu el calitatea de %ufer a/ frupulus” Cu toate cd trupul este inferior
sufletului, el are un rol esential in manifestarea vietii spirituale a omului, de
aceea el nu poate fi definit ca obiect pur si simplu, céci el participd la suflet ca
subiect al sdu. Prin trup omul apartine spatiului si timpului, isi desfisoard viata
intr-o dimensiune spatiald, cit si intr-una temporard. Dar prin sufletul si el
apartine si vesniciei; omul este apt prin constitutia sa de a exista in dimensiunea
eternitétii. Trupul are obarsie si finalitate divind. El se indumnezeieste in acelasi
timp cu sufletul. Pentru cd omu/ nu este mantuit de trupul sdi, cf i1 trupul s’
cu trup cu tot, in intreaga lui fiinta>.

Suflarea dumnezeiasad reprezintd organul comuniunii cu transcendentul.
Dar duhul omenesc nu constituie si a treia parte aldturi de trup si suflet, ci este
un principiu de calificare. El se exprimi si se manifestd prin psihic si prin
corporal, calificindu-se in mésura in care le std paneste efectiv>.

© Pr. Prof. Dumitru Sténiloae, gz.¢7z, p. 262.
» [Didem, p. 263.

= Paul Evdokimov, gz.czz, p. 136.

2 [pident, p. 138.

= Pr. Prof. Dumitru Sténiloae, gz.c7z, p. 265.
= Kallistos Ware, gz.czz, p. 147.

142



ASPECTE ANTROPOLOGICE IN APOLOGETICA ORTODOXA

Prin el este posibild intelegerea adevirului vesnic despre Dumnezeu sau
despre 7gpgor” (ratiunile sau paradigmele lucrurilor create), nu prin gindire
deductivi, ci prin intelegere directd sau perceptie spirituald, intuitivé, dupé ce a avut
loc eliberarea de toate reprezentirile sau imaginile lucrurilor din lume. Duhul este
partea cea mai inaltd a sufletului. Este vorba, asadar, de doud aspecte ale aceleiasi
naturi spirituale a omului si nu de doud naturi. Sunt doud modalititi de vietuire a
sufletului. Sfintii Pirinti vorbesc de partea superioard, intelegétoare a sufletului, de
nous (munte), prin care se realizeazi aceastd cunoastere directf a lui Dumnezeu.

Persoana umani este capabild de simtire si de cunoastere prin simturi,
dar are si constiinta de sine si vointd liberd. Sufletul se foloseste de trup,
avindu-l pe acesta ca participant la actele sale de cunoastere. Trupul omenesc in
totalitatea lui se prezintd ca o alcdtuire de o complexitate extraordinari si o
sensibilitate nesfarsitd. El are o expresivitate inepuizabild. a7 sensibilitatea este
congientd lar dezvoliarea acestel expresiviidli depinde i mare mdsurd de vointd
Frin trup omil se infercaleazd ca un factor, care hitrerupe legdturile proceselor
naturi, stabiind legaturi voite spryitualnaturale. Frin trup se ntdnesc spiritil cu
lumea, spiritul care modeleazi la nesfigt trupul pentru sesizarea lumii, precum §
reactia jald de ea. Sufletul ridicd lumea in orizontul superior sau transcendent g
mmprimdacel orizont lumir*®.

Chipul comunitar al lui Dumnezeu reflectat in creatie

Expresia “upd'c/7p "contine o nesfarsitd bogétie de sensuri si semnificatii
in legdturd cu creatia fiintei umane. Ea n-a fost explicitatd de Sfintii Parinti sub
forma definitiilor concrete din aceeasi dorinmnezeiesti, precum si prin intelegerea
faptului ci nu se poate transpune cu exactitate realitatea divind in concepte si
reprezentiri mentale. Cu toate acestea, in timp s-au formulat mai multe explicatii.
"Chipul"a fost identificat cu nemurirea sufletului sau cu demnitatea impérateascé
a omului. Dupd c/p”a fost considerat ca fiind creat sufletul omului cu cele trei
nsusiri (puteri) ale sale: ratiune sau intelect, vointa liberd si sentiment. Alteori s-a
inteles, In plus, capacitatea sufletului de a- cunoaste pe Dumnezeu si de a tréi in
legdturd cu el. Pentru Sfintul Grigorie de Nyssa si Sfantul Grigorie Palama si
trupul participd la calitatea de chip al lui Dumnezeu. Dorinta de transcendere,
care este organicd fiintei umane, nevoia lui permanenti de a se depési pe sine,
avantul cétre o libertate In libertatea celuilalt au fost vizute, de asemenea, ca
tindnd de chipul lui Dumnezeu in om?.

= Paul Evdokimov, Zzzza iubiriz Ed. Christiana, Bucuresti, 1994, p. 66.

» Pr. Prof. Dumitru Sténiloae, gz.c/%, p. 261-262.
= Vladimir Lossky, oz.czz, p. 147.
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Se poate observa cu usurintid ci dincolo de aceste definitii existd un
element constant pe care il presupune creatia dupd chipul si in vederea unei
asemdniri cu Dumnezeu, ceea ce presupune harul.

Aceastd notiune de 749" (participare) la Dumnezeu constituie temelia
conceptiei ortodoxe despre om*. Omul nu a fost creat ca fiintd autonoméi sau auto-
suficientd de citre Dumnezeu; natura omului este cu adevirat ea insdsi numai in
mésura in care existd 77 Dumnezen "sau %1 sy’ Termenii naturd”si Jar exprimé
un raport dinamic, viu si necesar intre Dumnezeu si om, care desi sunt diferiti prin
propriile lor firi, se afld Tn comuniune unul cu celdlalt prin energia sau harul lui
Dumnezeu. Trebuie subliniat in acest context ci teologia ortodoxi face distinctie
intre Jire”si ‘energie”la Dumnezeu, fapt care a fost demonstrat in special de Sfantul
Palama. Aceasta constituie premisa esentiald a unei intelegeri dinamice si personale
atit a lui Dumnezeu, cit si a omului. Distinctia intre fiinta lui Dumnezeu, cea mai
presus de lume si harul sau energiile divine necreate, prezenti in lume, ne ajuta sé
intelegem ci lumea creatd este opera lui Dumnezeu, dar nu ca revérsare a fiintei, ci
ca fucr"al harului, al energiilor divine”.

Creat dupd chipul lui Dumnezeu, omul posedd, prin actul creérii sale, o
orientare specificd. Chipul reprezintd fundamentul obiectiv, care cheami la
realizarea aseméndrii subiective, personale. Dincolo de explicatiile date
expresiel @updc/ip’] se distinge Intr-un mod cu totul aparte intelegerea chipului
lui Dumnezeu in om ca wwod de evistentd personald”. Omul a fost Inzestrat de
Dumnezeu cu darul de a fi persoand=.

Afirmatia Dumnezeu este iubire”(1 loan 1V, 16) inseamnd cd Dumnezeu
existd ca Treime, deci In mod personal si nu ca substanté, 7Zudirea fiind evistenta
personalid ca relatie mtimd hitre persoane g nu o caracleristicd a naturii divine.
Aspfel fiind Dumnezen creazd omul ca alferitate personald didu+ aceastd
posibilitate de viald realizald ca relafie de iubire intre persoane”. Creatorul este,
deci, Persoand si creatia are ca scop realizarea unui dialog interpersonal.

Adevdrul persoanei constituie premisd fundamentald a fintelegerii
revelatiei crestine, a misterului trinitar si a antropologiei. Conceptul de persoana
s-a conturat in contextul discutiilor privind taina Sfintei Treimi si si-a definitivat
sensul cu ocazia disputelor hristologice.

= Jean Meyendorff, 7zolggia bizanting trad. de Pr. Dr. Alexandru Stan, ed. Institutului
Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1996, p. 185.

» [pident, p. 178.

» Ch. Yannaras, gz.ciz, p. 76.

o loannis Zizioulas, #7/a eclesialz Bd. Bizantind, Bucuresti, 1996, p. 240.

= Pr. Prof. Dumitru Sténiloae, gz.c7, p. 259.
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Fiind constitutiv fiintei umane, chipul divin din om nu poate dispare
odatd cu ciderea in pacat si ficind identificarea chipului cu persoana, concluzia
care se desprinde este aceea cd adevirul cel mai profund al omului, anume ci
este persoand, nu poate fi distrus in nici un fel. ‘Nz o 7nfirmitate, majformatie
sau degradare trupeascd g nici vreo boald psihicd sau deficientd mentald nu poate
atinge adevari! persoanel umane®. Acestea se manifestd la un nivel superficial al
psihicului uman, nepitrunzidnd in adincimea tainicd a sufletului omenesc,
acolo unde, legdtura nu relatia de dragoste, de comuniune cu Dumnezeu, nu
poate fi ruptd de nimic. Omul isi péstreazi calitatea supremé de persoand de-a
lungul intregii sale vieti, de la pruncul ce incé nu stie de el si pdnd la omul matur
si cel ajuns la senectute.

[ubirea este actul ontologic cel mai profund; este interventia chemarii
lui Dumnezeu adresatd omului si astfel 1l constituie pe om ca persoani; este, in
acelasi timp, posibilitatea de rdspuns pe care o are omul, prin fiinta sa, la aceastd
chemare de dragoste a lui Dumnezeu. vmzu/ nu va fermina niciodatd si raspundd
pentru cd Dumnezeu nu va lermina niciodatd St spund ceea ce este F g si arate
Ibirea Lui. Acest dialog este menit sd'dureze continuu .

Existenta personald a lui Dumnezeu constituie izvorul vesniciei
dumnezeiesti. Dumnezeunu e vegic din cauza naturii Sale, ¢ din cauza existenfer
Suale tripersonale. Viata lui Dumnezeu este vegicd pentru od este personald pentru
ai se realizeazd ca expresie a comuniunii libere ca iubire. n persoand viafa g
mbirea comcid dacd persoana nu moare este pentru od iubese § este 1ubitd”.
Persoana Inseamnd a nu trdi doar pentru tine, ci a te oferi neincetat celorlalte si
a te Tmbogéti cu tot ceea ce apartine tuturor. Opus persoanei ete egoismul ce
semnifici o existenti individuald, doar pentru sine. In calitate de .4z "al lui
Dumnezeu, omul este o fiintd personald, asezat in fata unui Dumnezeu
personal. Dumnezeu se adreseazd lui ca persoand si omul 1i rdspunde ca
persoand®.

Pentru antropologia ortodox4, ca si pentru cea patristicd, SfAnta Treime
reprezintd modelul de comuniune, prin déruirea reciprocé si, totodati, a celor
trei persoane dumnezeiesti. Omul se realizeazé ca persoand prin participarea la
personalismul trinitar al lui Dumnezeu. Astfel, adevdrata persoand este sfantul,
cel ce triieste adevirul si intrupeazé in sine prezenta lucridtoare a lui Dumnezeu
printre oameni.

» Ch. Yannaras, gz.c/, p. 83.
» Pr. Prof. Dumitru Sténiloae, gz.c/, p. 268.

= Joannis Zizioulas, gz.c/z, p. 45.
» Vladimir Lossky, oz.cz%, p. 153.
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Dacé individul este o categorie biologici si sociald, persoana reprezinta o
categorie spirituald”. Ea nu este o parte a naturii, ci contine si reveleazi natura.
Persoana inseamnd iubire si libertate fatd de orice necesitate si determinism.
Sfantul Maxim Marturisitorul vede imperfectiunea chiar si in libertatea de
alegere, pentru cd In comuniune cu Dumnezeu omul cunoaste in chip firesc
binele si nu e nevoie sd decidd intre bine si rdu. Individul este supus necesitétii
de-a alege si este sfisiat intre dorinte puternice. Persoana reprezintd centrul
purtitor al fiintei si este @ manierd unici de a asuma fotul™.

Persoana este singura care poate realiza relatia intre elemente asadar
contradictorii: creat-necreat, trup-suflet, particular-comunitar; astfel, persoana
este o realitate un inefabild si antinomici. 4 /7 persoand este fundamental djferire
de a fi individ cdir o persoand nu poate fi concepuld i sine, cf numar i relatia cu
alte persoane”.

Nemurirea sufletului - componenti a chipului divin din om

Spiritualitatea si nemurirea sufletului constituie elemente esentiale ale
religiei crestine. In zilele noastre ins#, nu numai in domeniul religios, ci si in cel
stiintific problema nemuririi sufletului, a existentei lui dincolo de corpul fizic, a
fost pusd cu deosebiti intensitate, provocind un mare interes. Indeosebi
cercetarea parapsihologici a ciutat cu incordare un rispuns, care si satisfaci,
printre altele, si exigentele ratiunii si nevoia de palpabil a omului secolului XX.

Asa cum se cunoaste religia aduce mai multe argumente rationale
pentru dovedirea existentei spiritualititii si nemuririi sufletului. Pentru orice
om de bun simt este insé evident ci ar fi cu totul lipsit de sens ca viata s existe
doar pentru ca mai apoi s dispard si nu poate fi decit absurd ca Cineva si dea
viatd doar pentru a o vedea cum se stinge. lar absurdul nu poate constitui un
rdspuns pentru nimeni, fie el chiar ateu.

Existenta sufletului nemuritor casi cea a lui Dumnezeu este afirmati clar
in Revelatia dumnezeiasci. Sufletul are viatd in sine si este nemuritor prin
participarea la viata lui Dumnezeu din dorul Lui. Dumnezeu voieste ca omul sé
fie vesnic in relatie cu El In acest scop Dumnezeu a inzestrat sufletul omului de
la Tnceput cu harul Sdu. Astfel, nu se poate concepe céd sufletul, silas al lui
Hristos, sufletul care poartd pecetea vie g vegiicd a dumnezerrii”si fie distrus
prin moarte®.

 Paul Evdokimov, Zzzna rubiri, p. 70.
» Vladimir Lossky, gz.¢7z, p. 135.

» Joannis Zizioulas, gz.czz, p. 111.
= Pr. Constantin Galeriu, gz.c7z, p. 143.
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Viata de dupd moarte provoacd multe dubii oamenilor de stiinti,
deoarece pentru ei, este inexplicabild existenta unei modalititi de a supravietui
fnafara corpului fizic si fiind atdt de inexplicabild ajung si o respingé. Cu toate
acestea, problema supravietuirii omului dupd moartea trupeascd a fost
cercetatd, In ciuda faptului recunoscut cd instrumentele stiintifice actuale sunt
cu totul neadecvate. Rispunsul la aceastd intrebare poate fi dat numai dupi
ldmurirea problemei referitoare la natura celor doud aspecte ale fiintei umane si
a relatiei dintre ele. Stiinta nu dd un rédspuns, ci se confruntd cu mai multe
variante de rdspunsuri, neoprindu-se definitiv la nici una dintre ele.

In psihologie, problema raportului dintre suflet si trup s-a pus sub forma
aceluia dintre suflet si creier, mai exact dintre suflet si creier, mai exact dintre
psihic si creier. S-a incercat astfel gisirea unui rdspuns in problema naturii
psihicului. Tn acest sens s-au dezvoltat trei pozitii filosofice, privitoare la esenta
vietil psihice si la raportul ei cu creierul uman.

Prima ar fi pozitia unilaterald conform céreia nervii si creierul constituie
sediul sufletului, iar fenomenele de constiintd sunt provocate de procesele
chimico-fiziologice din aceste organe, printr-un fel de functie biologicé supreméi
a lor. Asadar existd numai creierul, toate fenomenele psihice explicindu-se prin
activitatea sa. Aceasta este teoria identititii, dar realitatea este exact opusi:
atdtia oameni de stiintd au demonstrat cé viata se desfisoaré foarte bine si poate
chiar mai bine uneori acolo unde functiile biologice sunt reprimate sau reduse
pand la un punct zero.

In ce ar consta activitatea creierului ? Este privitd din doud puncte de
vedere: unul exterior in care activitatea nervoasi reprezintd manifestarea
materiei si este guvernati de legi si altul interior, din care activitatea de
desfidsoari ca psihic.

O altd perspectivé este aceea In care sufletul si trupul sunt recunoscute
ca avind realitdti diferite, dar tocmai de aceea ele nu intrd in relatie. Aceasta este
teoria paralelismului dintre spirit si materie. Dar cu toate acestea oricérei
modificri in spirit 1i corespunde o modificare a materiei. Cum este organizati
realizarea acestei concordante, psihologia nu poate da rdspuns. Ea sperd ci in
viitor biologii, dezlegdnd misterele evolutiei materiei vii, si-i clarifice si aceastd
chestiune.

In sfarsit, a treia conceptie considers ci sufletul si creierul, desi sunt
substante complet diferite, se afld in interactiune. Sufletul este cel care comandi
creierul, chiar daci si creierul poate actiona asupra psihicului (ca de exemplu,
alcoolul sau drogurile, care provoacid modificarea stirilor de constiintd). O

« Ch. Yannaras, Azecedar a/ credinter, p. 73-T4.
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asemenea conceptie este posibild datoritd unei multitudini de fenomene, pe care
psihologia nu le poate explica decit acceptind existenta sufletului ca realitate
spirituald, care pédtrunde corpul sil dirijeazi. De exemplu, neurofiziologia
actuald nu poate explica sinteza proceselor nervoase, care fac posibild perceptia
sau vointa. Tot astfel nici metabolismul celulei vii, in cadrul cdruia au loc circa
2.000 de procese fizice si chimice, nu poate fi explicat, in special modul de
coordonare atit de precis a acestor procese fizice si chimice.

Psihologia nu detine incd informatii convingitoare in legdturd cu
functionarea creierului. El este vidzut ca materie care autogindege®, ca un
computer de exceptie, supradotat cu sensibilitate, ca o manifestare unici a
materiei, cu posibilititi infinite.

Constiinta noastrd, cu toate continuturile ei sufletesti, se exprimé prin
corpul fizic ca printr-un instrument, fird insd a se identifica cu el. Este cunoscut
faptul cd simturile noastre nu pot percepe intreaga existentd materiald. Omul
nu este inzestrat, de pildd, cu nici un organ de simt pentru perceperea
electricitétii, a magnetismului si nici a radiatiei atomice; cu toate acestea nimeni
nu se indoieste astézi de existenta acestor forte. latd de ce riméine in sarcina
credintei sd depdseascd limitele facultdtilor umane de perceptie. este drept ci
stiinta si-a extins foarte mult domeniul de actiune prin intermediul mijloacelor
tehnice, dar fard credintd domeniul spiritual 1i rimane inaccesibil. Creierul se
manifestd ca organ al sufletului, dar aceasta nu inseamné cé din urmé nu are si
alte mijloace de a se manifesta. In nici un caz creierul nu detine monopolul
exclusiv de a reflecta si de a pune n miscare toate facultétile sufletului. Creierul
nu este decdt materie ori aceasta singurd nu are virtualitatea de a se putea
conduce singurd, neavind vointa liberd nici si-si dea singurd un sens al
existentei. Sufletul este prin urmare, cel ce dirijeazi creierul si aceasta pentru ci
el este mai mult decdt materie cerebrali.

Simturile noastre ne permit o anumitd cunoastere a lumii, dar
realitatea cea mai profundd a lucrurilor si faptelor scapid acestui nivel de
cunoastere. Astfel cd nu suntem indreptititi si negdm forte si fenomene ce
contrazic observatiilor noastre, lucru nemarcat si sustinut astizi si de
cercetarea parapsihologicé.

In celebra sa carte Vizta dupid moarte’, Dr. Moody a incercat si
sintetizeze cdt mai multe date posibile in legéturd cu experienta mortii de la
persoane care au fost declarate clinic moarte dar dupa putin timp s-au reintors
la viatd. Dincolo de diferentele pe care le contin relatirile acestor subiecti,
concluzia clard la care ajunge autorul citat este aceea cd sufletul 1si continud

= Andrei Cosmovici, Zologie generald Ed. Polirom, lasi, 1996, p. 21-22.
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existenta intr-o altd realitate sau intr-o altd dimensiune a realititii. Desi in
scoald se invatd cé sunt doar trei dimensiuni ale realititii noastre, nimic nu ne
poate Tmpiedica sd credem ci existd si alte dimensiuni pe care nu le putem
percepe sau cé existd si altd realitate cu mai mult decat trei dimensiuni®.

Nemurirea sufletului in crestinism are semnificatii multiple si adanci in
comparatie cu acelasi fapt privit de stiintd, filosofie sau celelalte religii.
Majoritatea oamenilor se Impacé cu ideea mortii, considerdnd cé ei triiesc in
memoria urmasilor si avAnd astfel doar iluzia nemuririi. Adevirata nemurire este
posibild insd doar prin participarea la viati si vesnicia lui Dumnezeu, dep&sirea
mortii realizindu-se prin intermediul relatiei de comuniune cu Dumnezeu.
Moartea, in sens teologic, inseamnd tocmai 7efzu/ relatier cu £l negarea vietii ca
wbire g comuniune iubitoare®. Moartea este conceputd in crestinism nu numai ca
risplatd pentru pécat, ci si ca Zuspument prin care <<tiraniz>> jundamental
nedreapli a diavolulil se exercitd asupra omeniyii dupdpdialil lui Adam *.

De aceea, cea mai addncd semnificatie a mortii este de fapt aceea ci
rdul nu trebuie si devind nemuritor si astfel pedeapsa pedagogici a lui
Dumnezeu este in fond o dovadi a iubirii Lui de oameni. Este foarte limpede
cd, Potrivit Revelatiei, nu Dumnezeu este cel care a creat moartea. Sfantul
Atanasie afirmi in acest sens: Asy] Dumnezeu a ficut pe om g a voit ca él si
randndg in nestricdciune... Dar cdlcarea poruncii Fa readus la natura lui, pentru
cd 7egt din nimic, sd sufére din now, cu dareptate, n cursul fmpulii, coruplia
ndreptatd spre nimic... Frin naturd omul este muritor, pentry cd a 1&gt din
nimic. Dacd ar fi pdstral, prin contemplare, asemdanarea cu Cel ce este, ar J7 redus
coruplia cea dupd naturd,g ar i rimnas incoruplibil .

Se intelege cd nemurirea a fost datd omului prin orientarea initiald a
vietii lui spre Dumnezeu, prin péstrarea unei neintrerupte relatii de iubire si
comuniune cu Dumnezeu. Picituind, deci rupdnd aceasti legdturd de comuniune,
omul se izoleazd de izvorul vietii si este supus pieirii, mortii.

Impodibind pe om la creatie cu chipul Siu, Dumnezeu il destineazi
vesniciel. Suflarea vietii pe care -0 transmite fnseamnd si nemurire, iar
nemuyitorul este rational”. Se poate intelege astfel ci ‘arisienta omulus spre moarte
este nerafionald sau [fpsitd de sens’, adicd Sensul vietii este focmar nemurirea, care
asigurddialogul continuu dintre om g Dumnezeu § dintre oamens laolallid® .

» Leon Z8grean, gu.ciz, p. 4.

« Pr. Prof. Dumitru Sténiloae, gz.c7%, p. 261.

= Raymond Moody, Viz/d dupd viafg Ed. Larry Cart, Moldo Press, Bucuresti, 1993,
p. 84.

* Ch. Yannaras, gv.c/, p. 86.

« Jean Meyendorff, gz.czz, p. 96.
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Asadar, se poate conchide cé in crestinism problema nemuririi se pune

intr-un fel aparte, ca implicind intreaga fiintd a omului. 7rupu] departe de a /i
cauza nedeplindidlir viefir spirituale a omulus este focmar o condifie pentru aceasid
deplindiate. dar nu bupul vielil pandailess, a cul structurd poarid in sine
urmarie pdcatulus, cf rupul hwial care nu mai poarld aceste wrme. Asyel viafa
spirituald a omului dupd moarfe este superioard celer din trupul de aic, dar cea
din trupul hwiat va fi superioard g aceleiz . De aceea se poate afirma, in cea
mai buni traditie ortodox4, cé si trupul are vocatia nemuririi, chiar dacd acum
trebuie sd treacd prin moarte pentru a ajunge la ea, pentru ci si el participé la
Chipul lui Dumnezen "prin sufletul sidit in el de Dumnezeu. lar transformarea
chipului in aseménare cu Dumnezeu echivaleazd pentru intreaga persoani
umand, trup si suflet, cu transfigurarea dupd modelul si puterea firii omenesti
a Mantuitorului Hristos, Cel care a redat nemurirea omului prin In#ltarea Lui
de-a dreapta lui Dumnezeu-Tatal.

s Pr. Prof. Dumitru Sténiloae, gz.c/, p. 268.
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BIBLIOGRAFIE SELECTIVA DE MUZICOLOGIE BIZANTINA

VASILE STANCIU

ZUSAMMENFFASSUNG. Ausgewihite bibliographie der Byzantinischen
Musikwissenschafft. Wihrend meiner Studienzeit an der Fachakademie fiir
Kirchenmusikschuhle in Regensburg-Deutschland, habe ich eine ausgewéhlte
Bibliographie Zusammengestelt. Sie fasst eine Liste mit der Hauptwerken der
byzantinischen musikalischen Kunst.

Diese Bibliographie wurde in der Universitatbibliotek von Regensburg
zusammengestelt.

Sie wird niitzlich sein fur alle diejenigen die an der byzantinischen
kirchlichen Musik interessiert sind.

Muzica Bisericii Ortodoxe a intrat In constiinta culturii contemporane
sub denumirea de "muzici bizantind" si apartine "celei mai vechi traditii de arta
cultd crestind din Europa™.

Muzicologia roméaneascéd a cunoscut in ultimele trei decenii importante
realizdri "In domeniul cercetérii istoriografice, inregistrand si pundnd in valoare
un patrimoniu artistic muzical de mare interes pentru identificarea noastra
spirituald™.

Muzicologul si bizantinologul Titus Moisescu a selectat cele mai
reprezentative titluri din domeniul cercetirii muzicii bizantine si a realizat o
listd bibliografici publicatd in lucrarea "Prolegomene bizantine", Ed. Muzicald,
1985, listd ce cuprinde lucréri din muzicologia roméaneasci.

O altd lucrare reprezentativd in acest sens a realizat muzicologul si
bizantinologul Gh. C. Ionescu, prin publicarea Lexiconului "Muzicieni psalti din
Roménia", Ed. Diogene, Bucuresti, 1994, in care se regisesc incercirile de
abordare stiintificd a slujitorilor muzicii bisericesti in domeniul bizantinologiei
muzicale.

De asemenea, o altd lucrare bibliograficd a publicat périntele Nicu
Moldoveanw, cunoscut bizantinolog si muzicolog, precum si muzicologul Vasile
Vasile* intr-o lucrare de referinté privind istoria si evolutia artei muzicale bizantine.

' Gabriela Ocneanu, /2. Petrescu, Contributii tfeoretice la dezvolfarea bizanfinologier
europene, in "Byzantion", Academia de arte "G. Enescu", lasi, 1995, vol. I, p. 68.

: Titus Moisescu, Muzica bizanfind in spafivl cultural romdnesc, Ed. Muzicald a
Uniunii Compozitorilor si Muzicologilor din Roménia, Bucuresti 1997, p. 5.

s Nicu Moldoveanu, Zzdice bibliagrafic al studiilor, articolelor g alfor lucrir mar mars,
privind muzica bisericeascd publicate i1 revistele bisericed? centrale 8 mitropolitane, 8 i1
Lditura de Stat. hitre anii 7950-7970, in rev. "G.B." nr. 5-6/1970, p. 555-565, Buc.

+Vasile Vasile, 57077z pedagogier muzicale romdness, Ed. Muzicald, Bucuresti, 1992.
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In timpul studiilor muzicale la "Fachakademie fiir Kirchen-musikschuhle"
din Regensburg-Germania, am realizat o bibliografie selectivd din autori striini,
care cuprinde o listd de lucrdri reprezentative ale artei muzicale bizantine.
Prezenta bibliografie a fost selectatd din Biblioteca Universititii din Regensburg
si cred cd va fi utild tuturor celor ce doresc si cunoascé aria de interes de care se
bucurd muzica bizantind in striinétate.

Adamis, M.: An example of polyphony in byzantine music of the latemiddle
ages, in: Kongref3bericht Kopenhagen, 1992, S.737-747;

Un exemplu de polifonie in muzica bizantind a sfarsitului de ev mediu

Albert, H.: Das ilteste Denkmal der christlichen Kirchenmusik, Die Antike 2
(1929), 282-290;

Amargianakis, G.: An analysis of Stichera in the Deuteras Modes. The Stichera
Idiomela for the Month of September in the Modes Deuteros, Plagal Deuteros and
Nenano, Transcribed from the Manuscript Sinai 1230 (A,D.1365) II,. CIMAGL
22, Kopenhagen 1977;

O analizd a Stihirarului in modurile "Deuteras” (plagale)

Idem: The Chromatic Modes, XVI. Internationaler Byzantinisten-Kongref3, Akten
11/7, in Jahrbuch der Osterreichischen Byzantinistik 32/7, Wien, 1932, S.7-17;
Modurile cromatice

Arata, M.C.: Some Notes on Cyprian the Hymnographer,in: Studies in Eastern
Chant, Bd. V, ed. by D. Conomos, Crestwoodt New York, 1990, S.123-136;

Cateva note ale lui Cyprian Imnograful

Gerald Abraham: Geschichte der Musik, Teil 1, Herder Freiburg- Basel-
Wien, 1983

Istoria muzicii

BenzE.: C. Floros, - H. Thurn, Das Buch der hl. Gesdnge der Ostkirche (H 1962);
Cantdrile Bisericii Orientale

Idem: Geist und Leben der Ostkirche {Forum slavicum 30), Miinchen 1988, p.
125-127,

Duh si viatd in Biserica orientald

Beck H.G.: Kirche und theologische Literatur im byzantinischen Reich, MN
(1959) Miinchen

Biserica si literatura teologicd in Imperiul Bizantin

Bentas Chr.: The Treatise on Music by John Larcaris,in: Ech II (1971) 21-27;
Tratatul de muzici a lui John Larcaris

Biezen J. van: The Middle-Byzantine Kanon-Notation of Manuscript H., Bilthoven,
1968;

"Notatia Kanon" a manuscriselor in epoca medio-bizantini

Borgia, N.: L'ultimo eco del canto bizantino nella Magna Graeca, Bollettino della
badia greca di Grottaferrata, New Series 8 (1959) 162-169;
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Ultimul ecou al muzicii in Magna Graeca

Bourgault-Ducoudray, L.A.: Conférence sur la modalité dans la Musique
Grecque, Paris 1879;

Conferintd asupra muzicii grecesti

Etudes sur la musique ecclésiastique grecque, Paris 1887;

Studii referitoare la muzica bisericeascd greaci

Mélodies populaires de Grece et d'Orient, Paris 1897

Melodii populare din Grecia si Orient

Brou, L.: Les chants en langue grecque dans les liturgies latines, in: Sacris erudiri
1(1948); 165-180; IV (1952), 226-238;

Cantérile in limba greacd din liturghia latind

Bugge, A.(Hg.): Contacarium Palaeoslavicum Mosquense, (MMB Principale 6),
Kopenhagen 1960.

Busch, R. von: Untersuchungen zum byzantinischen Heirmologion. Der Echos
Deuteros, in: Hamburger Beitrige zur Musikwissenschaft IV, Hamburg 1971;

O privire asupra irmologiei bizantine

Abbé Schew. De Carswarem: La liturg. byz, (Avignon, 1926).

Liturghia bizantind

CottasV.: Le théatre a Bizance, Paris 1931;

Teatrul in Bizant

Christ und Paranikas, Anthol. graeca carminum christianorum (1870);

W. Christ - M. Paranikas: Anthologia graeca carminum christianorum (L 1871)
Leipzig;

Chrysantos v. Madytos: Grof3e Theorielehre der Musik (Triest 1832) gr.;

Marele Theoreticon al Muzicii

Ciobanu, Gh.: Théorie, pratique, tradition, facteurs complé mentaires indispen-
sables pour déchiffrer l'ancienne musique byzantine, XVI. Internationaler
Byzantinistenkongref3, Akten I1/17,. in: Jahrbuch der Osterreichischen Byzantinistik
32/7, Wien 1982, S. 29-37;

Teorie, practicd, traditie, factori complementari indispensabili pentru descoperirea
muzicii bizantine vechi

Idem: La rythmique des neumes byzantins dans les transcriptions de J.D. Petrescu
et de Egon Wellesz par rapport a la pratique actuelle, in: Rhythm in Byzantine
Chant: Acta of the congress held at Hernen Castle in November 1986, ed. By Ch.
Hannick, Hernen 1991, S. 21-36;

Ritmica neumelor bizantine in transcrierea lui I. D. Petrescu si Egon Wellesz in
raport cu practica actuald

Colling, A.: Histoire de la Musique Chrétienne, Paris 1956;

[storia muzicii crestine

Cavarnos, C.: Byzantin Sacred Music, Belmont (USA) 1974;
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Muzica sacrd bizantini

Chryssavgis, M.: The Troparion in Worship: Participation by the Congregation
in Byzantine Chant, Phronema 2 (1987) 45-54;

Troparul in cultul de adorare

Idem: Neumatic Notation in Byzantine chant: Its Unity and Continuity in four
Stages of Evolution, Phronema 7 (1992) 45-58;

Notatia neumaticd in muzica bizantini: unitate si continuitate in cele patru stadii
ale evolutiei sale

Conomos, D.E.: The Treatise of Manuel Chrysaphes, in: "Report of the Eleventh
Congress (of International Musicological Society)’, Kopenhagen 1972, S. 748-751;
Tratatul lui Manuel Chrysaphes

Idem: Music for the Evening Office on Whitsunday, in: Actes du XV: Congrés
International d'Etudes Byzantines - Athénes Septembre 1976, Athen 1979, S. 451-469;
Muzica pentru vecernia din Duminica Luminata

Idem: Byzantine Hymnography and Byzantine Chant, Brookline 1984%;
Imnografie bizantind si cAntéri bizantine

Idem: The Treatise of Manuel Chrysaphes, the Lambadarios: On the Theory of
the Art of Chanting and on Certain Erroneous Views That Some Hold About it
(Mount Athos, Iviron Monastery MS 1120 (July 1458), (MMB Corpus Scriptorum
de Re Musica 2), Wien 1985;

Tratatul lui Manuel Chrysaphes, Lampadari: in Teoria artei cAntérilor si in Cateva
puncte de vedere eronate pe care le au unii despre aceasta

Idem: The Late Byzantine and Slavonic Communion Cycle: Liturgy and Music
(Dumbarton Oaks Studies 21), Washington 1985;

Ciclul comunitar din perioada tirzie bizantini si slavonicé: liturghie si muzicé
Idem: Mount Athos: Its Significance in the Musical Tradition of Byzantium,
Phronema 3 (1988) 49-60;

Muntele Athos: semnificatia sa in traditia muzicald bizanting

Idem: The Byzantine Legacy in Slavonic Chant, in: J. Breck - J. Meyendorff - E.
Silk (Edd.), The Legacy of St. Vladimir. Byzantium - Russia - America, Crestwood,
N.Y. 1990, S. 57-68;

Mostenirea bizantind in cintérile slavone

(Ed.): Studies in Eastern Chant, Bd. V, Crestwood, NY 1990;

Studii asupra cantérilor ortodoxe

Costea, Gr.-Lungu, N.-Croitoru, L.: Gramatica Muzicii Psaltice, Bucuresti, 1951;
Dévai, G.: Monuments en notation byzantine dans les bibliothéques de Budapest,
Acta Antiqua Academiae Scientiarum Hungaricae 1 (Budapest 1951) 247-260;
Idem: Traces of ancient Greek theory in byzantine music, Acta Antiqua Academiae
Scientiarum Hungaricae 2 (1954) 237-239;

Urme ale teoriei grecesti vechi asupra muzicii bizantine

Idem: Notre quinziéme manuscrit de chant byzantin, Acta Antiqua Academiae
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Scientiarum Hungaricae 3 (1955) 287286,

Manuscrisul nr. 50 de muzicé bizantina

Idem: The Musical Study of Koukouzeles in a Fourteenth Century Manuscript,
Acta Antiqua Academiae Scientiarum Hungaricae, 1958;

Studiul muzicii kukuzeliene in manuscrisele sec. XIV

Devreesse, R.: Bibliotheque Nationale, Département des manuscrits. Catalogue
des manuscrits grecs. Le fonds Coislin, Paris 1945;

Catalog de manuscrise grecesti. Fondul Coislin

Di Salvo, B.: La Trascrizione della notazione paleobizantina, Bollettino della
badia greca di Grottaferrata 4 (1950) 114-130, 5 (1951) 92-110, 220-235;
Transcrierea notatiei paleobizantine

Idem: Qualche appunto sulla chironomia nella musica bizantina, Orientalia
christiana periodica 23 (1957) 192-201;

Cateva puncte referitoare la muzica bizanting

Dragoumis, M. Ph.: The Survival of Byzantin Chant in the Monophonic Music
of the Modern Greek Church, in: Studies in Eastern chant, Bd.I, ed. by E. Wellesz
and M. Velimirovic, Oxford 1966, S. 9-36;

Supravietuirea cintérilor bizantine in muzica monodicd n biserica greceasci
modernd

Constantinos A. Psachos (1869-1949), in: Studies in Eastern Chant, Bd. V, ed.
by D. Conomos, Crestwood, NY 1990, S.77-88;

Studii asupra muzicii résiritene

Idem: Markos Vasileiou, a Pioneer of Byzantine Musicology, in: Rhythm in
Byzantine Chant: Acta of the Congress held at Hernen Castle in November 1986,
ed. by Ch. Hannick, Hernen 1991, S.45-54;

Markos Vasileiou, pionier al muzicii bizantine

Ewald Jammers: Byzanz und abendlédndische Musik, Reallexikon der Byzantinistik.
ser.A, vol. I, 6K. 3 (Amsterdam, 1969) cols. 169-227;

Bizantul si muzica apuseand

Efstratiades, S.: Catalogue of the Greek Manuscripts in the Library of the
Monastery of Vatopedi (Harvard Theological Studies XI), Cambridge 7224
Catalogul manuscriselor grecesti ale bibliotecii médnéstirii Vatoped

Idem: Catalogue of the Greek Manuscripts in the Library of the Lavra on Mount
Athos, Cambridge 1925;

Catalog de manuscrise grecesti in biblioteca din Lavra de la muntele Athos
Engberg,G.(Hg.): Prophetologium, Pars altera, lectiones anni immobilis continens
(MMB Lectionaria 1, Fasc. I-1I) , Kopenhagen 7925287,

Idem: Ekphonetic Chant - the Oral Tradition and the Manuscripts, XVI. Internatio-
naler Byzantinistenkongre, Akten 1I/7, in: Jahrbuch der Osterreichischen
Byzantinistik .27/7 Wien 1982, S. 41-47;
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Cantare Ecfoneticd - traditie orald si manuscrise

Fleischer, O.: Neumenstudien II. Die spétgriechische Notenschrift, Berlin
1904;

Studiu asupra vechii notatii bizantine

Floros, C.: Gesang zum Lobpreis Gottes. Die Musik der Ostkirche, in: Benz, E.
Thurn, H. - Floros, C. (Hgg.), Das Buch der Heiligen Gesinge der Ostkirche,
Hamburg 1962, S. 143-174;

Cantarea pentru lauda lui Dumnezeu. Muzica Bisericii Risiritene

Idem: Fragen zum musikalischen und metrischen Aufbau der Kontakien, in:
Actes du XII Congrés International des Etudes Byzantines, Rapports VIII, Ochride
1961, II (Belgrad 1964), S.563-569

Intrebiri legate de metrica si muzica Condacului

Idem: Die Entzifferung der Kondakarien-Notation, Musik des Ostens 3 (1965) 7-
71; 4 (1967) 12-4%;

Descifrarea notatiei Kontariene

Idem: Universale Neumenkunde I, Kassel 1970;

Idem: Universale Neumenkunde III, zusammengestellt von B. Schartau und J.
Raasted, (Cahiers de I'Institut do moyen dge grec et latin 48), Kopenhagen 198%;
Follieri E. - Strunk O. (Hgg.): Triodum Athoum, Pars Principalis et Pars
Suppletoria (MMb Principale 9), Kopenhagen 1975;

Dom Hugo Gaisser, 0. Riesemann und die tibrigen von Egon Wellesz, s.d.,
ferner ders. Words and music in byzant. liturgy (M. Quart. Juli 1947) and Eastern
elements in western chant (Mon. Mus. Byz. Subsidia II. 1 American series, Ox. 1947);
Text si muzicd in liturghia bizantina

Gastoué, A.: Le ms. Hagiopolites (Brusse1 1931);

Manuscrisele hagiopolite

Idem: La misage mus. de B. (Rev. mus. 123);

Georgiades, Thr.: Beitrige zur Erforschung der byzantinischen Kirchenmusik
(Byz. Zs. 39, 1939);

Contributii la cercetarea muzicii bisericii bizantine

Gaisser,H.: Le Systeme musical de 'Eglise grecque d'aprés la tradition, Rom 1901;
Sistemul muzical bisericesc in conformitate cu traditia

Idem: L'Origin et la vraie nature du mode ditchromatique oriental-, in: Documents,
memoires et voeux du Congres International d'histoire de la musique, Paris 1901,
S. 93-100;

Originea si adevérata naturd a modului cromatic

Idem: Les Heirmoi de P4 ques dans I'Office grecque, Etude rhythmique et musical,
Oriens Christianus 3(1903) 416-510 et Pome 1905;

Irmosul Pastilor in cultul grec. Studiu ritmic si muzical

Gastoué, A.: Les Origines de chant romain, L'Antiphonaire grégorien, Paris,
1907;
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Originea cintérilor romane

Idem: Introduction a la palé ographie musical byzantin. Cataloque des manuscrits
de musique byzantine de la Bibliothéque Nationale de Paris et des bibliotheques
publiques de France, Paris 1907;

Introducere in paleografia muzicald bizantind. Catalog de manuscrise de muzici
bizantind ale Bibliotecii Nationale din Paris si a bibliotecilor publice din Franta
Idem: La psalmodie traditionelle de huit tons, in: TSG XIV (1908), S.193 ff;
Psalmodia traditionald in opt glasuri

Idem: Uber die 8 "Téne", die authentischenund die plagalen, in: KMJ XXV (1930)
25-30;

Asupra celor 8 glasuri autentice si plagele

Idem: L'importance musicale, liturgique et philologique du MS Hagiopolite, in:
Byzantion 5 (1929);

Importanta muzicald, liturgici si filologici a manuscriselor hagiopolite
Grosdidier José de Matons: Romanos le Mélode et les origines de la poésie
réligieuse & Byzance; Paris 1977,

Roman melodul si originile poeziei religioase a bizantului

Gardner, J.V.: Probleme der Erforschung des liturgischen Gesanges der
russischen Kirche, in: Die Welt der Slaven (Viertel-Jahresschrift fur Slavistik),
Wiesbaden 1956, Jg. 1, Heft 3, S. 334-344;

Problema cercetérii cAntérilor liturgice din Biserica Rusiei

Georgiades, TH.: Bemerkungen zur Erforschung der byzantinischen Musik,
Byzantinische Zeitschrift 39 (1939) 67-88;

Observatii asupra cercetérii muzicii bizantine

Idem: Musik und Rhythmus bei den Griechen, Hamburg 1958;

Muzici si ritm la greci

Gerbert, M.: Scriptores ecclesiastici de musica II. 1784. Facsimile. Milan:
Bollettino bibliografico musicale, 1931;

Autori de muzici bisericeasci

Gertsman, E. V.: Ancient musical thought, Leningrad 1986;

Géndirea muzicald veche

Idem: Byzantine musicology, Leningrad 1988;

Muzicologie bizantind

Gove, A.F.: The Relationship of Music to the Text in the Akathistos Hymn, in:
Studies in Eastern Chant, Ed. V, Crestwood, NY 1990, S. 101-121;

Legédtura dintre muzici si text in Acatist

Grégoire, H.: Un grand et beau livre sur la chanson grecque, Byzantion 12
(1937) 650-658;

O mare si frumoasé carte asupra muzicii grecesti, Byzantion 12

Hoelen Dom André: Larrée liturg. byz. (Amey sur Meuse 1928);
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Handschin, J.: Das Zeremonienwerk Kaiser Konstantins und die sangbare
Dichtung (Rektoratsprogramm, Basel 1940/41);

Oificiul ceremonial al Impératului Constantin

Hintze, G.: Das byzantinische Prokimena-Repertoire. Untersuchungen, u. krit.
Ausg. (H 1973);

Hamburger: Beitrige zur Musikwissenschaft;

Contributii la stiinta muzicii

Husmann H.: Modulation und Transposition in den bi- und trimodalen Stichera,
in: AfMw 27 (1970);

Modulatie si transpozitie in Stihera modurilor II si I1I

Idem: Die oktomodalen Stichera und die Entwicklung des byzantinischen
Oktoechos, in: ebd.

Cele 8 moduri si evolutia Octoihului bizantin

Idem: Modalitétsprobleme des psaltischen Stils, in: ebd. 28 (1971) p.44-71;
Modalul in stilul psaltic

Strophenbau und Kontrafakturtechnik der Stichera, in: AfMw 29 (1972) 151-161;
213-233;

Kolorierung in byzantinischer und orientalischer Musik, in FS WBoetischer
(B 1974) FS = Festschrift (141-150);

Cromatici tn muzica bizantini si orientald

Hirmologium Athoum: codex Monasterii Hiberorum 470, ed. C. Hoeg (1938);
Hirmologium cryptense: codex cryptensis E-g. Il ed. Laurentius Tardo (1951);
Haas Max: Byzantinische und slawische Notationen, Wulf Arte, ed., Paleographie
der Musik, 1/2, Koln 1973;

Notatia bizantind si slava

Hannick Chr.: Die Lehrschriften der klassisch-byzantinischen Musik. Die
Lehrschriften zur byzantinischen Kirchen musik. Die hochsprachliche profane
Literatur der Byzantiner, ii (=Byzantinisches Handbuch, V/2, ed. H. Hunger,
Miinchen 1978) 183-218;

Manuale de muzicé bisericeasci bizantina

Husmann Heinrich: Hymnus und Troparion. Studien zur Geschichte der
musikalischen Gattungen von Horologion und Tropologion, Jahrbuch des
Staatlichen Instituts far Musikforschung, Preufdischer Kulturbesitz (Berlin
1911), 7-86;

Imne si Tropare. Studii asupra speciilor muzicale din Ceaslov si Tropologiar
Idem: Der Aufbau der byzantinischen Liturgie nach der Erzéhlung von der Reise
der Abte Johannes und Sophronios zum Einsiedler Nilos auf dem Berge Sinai;
Structura liturghiei bizantine dupé povestirea célitoriei abatilor Ioan si Sofronie
de la Muntele Sinai

Hiischen Heinrich: ed. Musicae scientiae Collectarea: Festschrift Karl Gustav
Feiierer (K6ln 1973,243-9);
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Idem: Syrischer und byzantinischer Octoechus, Kanones und Qanune, Orientalia
Christiania Periodica, 44 (1978),65-73;

Octoihul sirian si bizantin

Hadjisolomos, S.J.: The modal structure of the 11 Eothina Anastassima
ascribed to the Emperor Leo (+912). A musicological Study, Nicosia 1986;
Structura modald a Eotinalei (Luminandei) a Il-a din Slujba Invierii de Imp#ratul Leon
Hannick, Chr.: Antike Uberlieferungen in der Neumeneinteilung der
byzantinischen Musiktraktate, in: Jahrbuch der Osterreichischen Byzantinistik
26, Wien 1977, S. 169-184

Traditia anticé in tratatele muzicale bizantine

Idem: Egon Wellesz und sein Verhiltnis zur Musik der Ostkirchen, in: O.
Kolleritsch (Hg.), Egon Wellesz (Studien zur Wertungsforschung 17), Wien-Graz
1986, S. 86-101;

Egon Wellesz si relatia sa cu muzica Bisericii Orientale (de Rasérit)

Idem: Reference materials on Byzantine and Old Slavic music and hymnography,
in: Journal of the Plainsong & Mediaeval Music Society. Founded in memory of
Dom Anselm Hughes, 13 (1990) 83-89;

Materiale de referintd asupra muzicii si imnografiei bizantine si a cele slave vechi
Idem: The Performance of the Kanon in Thessaloniki in the 14th Century, in:
Studies in Eastern Chant, Bd. V, Crestwood NY 1990, S.137-152;

Idem: Probleme der Rhythmik des byzantinischen Kirchengesangs. Ein Riickblick
auf die Forschungsgeschichte, in: Rhythm in Byzantine chant: Acta of the congress
held at Hernen Castle in November 1986, ed. by Ch. Hannick, Hernen 1991,S. 1-20;
Problema ritmicii cAntului bisericii bizantine. O retrospectivd asupra istoriei
cercetdril.

Idem: Wolfram, G. (Hgg.): Gabriel Hieromonachos, Abhandlung tiber den
Kirchengesang (MMB Corpus Scriptorum de Re Musica 1), Wien 1985;

Gabriel Hieromonachos, Tratat asupra cAntérii bisericesti

Idem: Les Lect. Greces de 'Apostolos avec Not. Ekphon., ECh IV (1979) 76-80;
Idem: Byzantinische Musik, in: Die hochsprachliche profane Literatur der
Byzantiner II, Handbuch der Altertumswissenschaft 12/5/2, hg, van H. Hunger,
Miinchen 1978, S. 183-218;

Muzica bizantini

(Ed.): Fundamental Problems of Early Slavic Music and Poetry (MMB Subsidia 6:
Studies on the Fragmenta Chiliandarica Paleoslavica, II), Kopenhagen 1978;
Probleme fundamentale ale muzicii si poezei slave timpurii

Harris, S.: The Communion Chants in Thirteenth Century Byzantine Musical
Manuscripts, in: Studies in Eastern Chant II, ed. by E. Wellesz and M. Velimirovic,
Oxford 1971, S.51-67;

Cantiri ale comuniunii In manuscrisele muzicale bizantine ale sec. XIII

Hoeg, C (Hg.): Hirmologium Athoum (MMB Principale 2), Kopenhagen 1938;
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Idem: The Hymns of the Hirmologium, Teil I, transkrib, von A. Ayoutanti und M.
Stohr, (MMB Transcripta 6), Kopenhagen 1952;

Imnele Irmologhionului

Idem: The oldest Slavonic Tradition of Byzantine Music, Proceedings of the
British Academy 39 (1953) 37-66;

Cea mai veche traditie slavond a muzicii bizantine.

Idem: Kontakarium Ashburnhamense {MMB Principale 4), Kopenhagen 1956;
Idem: Ein Buch altrussischer Kirchengesinge, Afslph XXV (1956) 261-284;

O carte a cAntului vechi bisericesc rus

Idem: La notation Ekphonetique (Kopenhagen 1935);

Notatia ecfoneticé

Idem: La théorie de la musique byzantine, (1922), in: Revue des Etudes grecques
35(1922)

Teoria muzicii bizantine

Hoeg, C.-Tillyard, H.J.W. - Wellesz,E. (Hgg.): Sticherarium (MMB Principale 1),
Kopenhagen 1935;

Hoeg C. und Zuntz, G.: Prophetologium: Monumenta mus. Byz. lectionaria Bd.
1: Lectionarium Nativitatis et Epiph., Kopenhagen 1939;

Huglo,M.: La tradition occidentale des mélodies byzantines du Sanctus, in:
Derkultische Gesang der abendldndischen Kirche, Cologne 1950, S- 40-46;
Traditia occidentald a melodiilor bizantine ale Sanctus

Idem: Rélations musicales entre Byzance et I'Occident, in: Proceedings of the
Thirteenth International Congress of Byzantine Studies, London 1963, S. 267-280;
Relatiile muzicale dintre Bizant si occident.

Idem: Les Livres de chant liturgique (Typologie des sources du Moyen-Age
occidental 52), Turnhout 1988;

Cértile de cintdri liturgice.

Jakobson, R. (Bearb:): Fragmenta Chiliandarica Palaeoslavica, A. Sticherarium,
B. Hirmologium (MMB Principale 5a & Sb), Kopenhagen 1957;

Jakovljevie, A.: Cypriot Musicians and Copyists of Byzantine Musical Manuscripts
in the 15¢ und 16* Centuries, in: "Diptycha", Athen 1980-81, S.72-78;

Muzicieni si copisti ciprioti ai manuscriselor muzicale bizantine

Idem: Cod. Lavra E-108 from Fourteenth Century as the Oldest Serbian-Greek
Music Anthology with Koukouzeles Notation, in: Recueil de Chilandar 7, Belgrad
1989, S. 133-161;

Cod. Lavra E-108 din sec. al XIV-lea ca cea mai veche antologie de muzici sarbo-
greceascd cu notatie kukuzeliani

Idem: Catalogue of Byzantine Chant Manuscripts in the Monastic and Episcopal
Libraries of Cyprus (Publications of the Cyprus Research Centre XV), Nicosia 1990;
Catalog de manuscrise cu cAntéri bizantine din bibliotecile monastice si episcopale
din Cipru
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Jammers, E.: Die Musik in Byzanz, im papstlichen Rom und im Frankenreich:
Der Choral als Musik der Textaussprache (Abhandlungen der Heidelberger
Akademie der Wissenschaften, Philos.-Hist. Klasse), Heidelberg 1962;

Muzica In Bizant, Roma papald si Franta. Coralul ca muzicé a interpretérii (rostirii)
textului.

Idem: Byzanz und die abendlandische Musik, in: Reallexikon der Byzantinistik,
Reihe A, I. Amsterdam 1968, S. 169-227,

Bizantul si muzica occidentald.

Janus, C.: Musici Scriptores Graeci (Teubner), Leipzig 1899;

Jeanin, J. - Puyade, J.: L'octoechos syrien, Oriens Christianus, Neue Serie,
1913, S. 82-104, 277-298;

Krumbacher, K.: Geschichte der ByzantinischenLiturgie (Mn? 1897) Miinchen.
Istoria liturghiei bizantine.

Kenneth Levy: The Byzantine Sanctus and its Modal Tradition in East and West,
Annales Musicologiques 6 (1958-1963), 7-67;

Sanctus-ul bizantin si traditia sa modalé n est si vest

Archimandrite Kalistos: Mother Mary and Ware, The Festal Menaion, London
1969;

Kaufhold, P.: Gesungene Ikone: Orthodoxe Kirchenmusik, in: Schaut in den
Osten Erlebnis - und Sachbuch tiber, die orthodoxen Kirchen in Osteuropa, hg.
von N. Wyrwoll, Hildesheim 1993, S. 275-190;

Icoana cintatd: muzica bisericeasci ortodoxa

Késtlin, H.A.: Geschichte der Musik (griech. Ubers. von A.N. Maltos), Athen
1908;

[storia muzicii

Koschmieder, E.: Die ekphonetische Notation in kirchenslawischen
Sprachdenkmalern, Stidostforschungen V (1940);

Notatia ekphonetici in biserica slavi

Idem: Zur Bedeutung der russischen liturgischen Gesangstradition fur die
Entzifferung der byzantinischen Neumen, Kyrios 5 (1940/41) 1-24;

Asupra semnificatiei traditiei liturgice rusesti cintate pentru clasificarea neumelor.
Idem: Ein Blick auf die Geschichte der altslavischenMusik, Byzantino-Slavica 31
(1970/71) 12-41 und Tables I-V;

O privire asupra istoriei muzicii vechi slave.

Kujumdzieva., Sv.: Methodological Notes on the Description of Musical
Manuscripts Written in Greek at the "Ivan Dujcev" Research Centre for Slavo-
Byzantines Studies, in: Universite Aristote de Thessalonique (Ed.), Actes de la
Table Ronde: "Principes et Méthodes du Cataloguage des Manuscrits Grecs de la
Collection du Centre Dujcev", Thessaloniki 1992; S. 91-115;

Note metodologice in descrierea manuscriselor muzicale scrise in greacd de cétre
Centrul de Cercetéri pentru studii slavo-bizantine "Ivan Dujcev"
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Lambrou, S. : Catalogue of the Greek Manuscripts on Mount Athos, 2 Ede.,
Cambridge 1900;

Catalogul manuscriselor grecesti de la Muntele Athos

Lavignae, Alb.: Encyclopedie de la Musique et Dictionnaire du Conservatoire.
Premiere partie. Histoire de la Musique. Antiquité-Moyen Age, Paris 1924%;
Enciclopedia de muzicd si Dictionarul conservatorului. Prima parte. Istoria
muzicii. Antichitate - ev mediu

Lazarov, S.: A Medieval Slavonic Theoretical Treatise on Music, in: Studies in
Eastern Chant, Bd. V, Crestwood, NY 1990, S. 153:-186;

Tratat teoretic de muzicd medievald slavond

Levy, K.: The Byzantine Sanctus and Its Modal Tradition in East and West,
Annales musicologiques VI (1958-63) 7-67.

Sanctus-ul bizantin si traditia sa mosald din est si vest

Idem: The Byzantine Communion Cycle and Its Slavie Dounterpart, in: Actes du
XII- Congres d'Etudes Byzantines, Ochrid 1961 II, Belgrad 1963, S9 571-5741
Idem: A Hymn for Thursday on Holy Week, Journal of the American
Musicological Society 16 (1963) 127-175

Un imn pentru joia din sdptiméana mare

Idem: Die slavische Kondakarien-Notation, in: Anfinge der slavischen Musik,
Proceedings of the Bratislava Symposium of August 1964, Bratislava 1966, S. 77-92;
Notatia Kontacariand slavi

Idem: Three Byzantine Acclamations, in; H. Powers (ed.), Studies in Music
History. Essays for Oliver Strunk, New Jersey 1968, S.43-57;

Trei aclamatii bizantine

Idem: Byzantine Music since the Oxford Congress, in: Actes du XIV: Congres
International des Etudes Byzantines III 1971, Bukarest 1976, S. 481-487,

Muzica bizantind de la congresul din Oxford

Idem: The Earliest Slavic Melismatic Chants, in: Fundamental Problems of Early
Slavic Music and Poetry (MMB Subsidia VI), Kopenhagen 1978, S. 197-210;
Cantérile slave melismatice timpurii

Idem: Le "Tournant Décisif" dans l'histoire de la Musique Byzantine, in: Actes du
XVe Congres International d'Etudes Byzantines - Athénes Septembre 1976, Athen
1979, S. 471-480;

"Turnura decisivd" in istoria muzicii bizantine

Lombardi-Giordano, C.: La melurgia bizantina dei canti popolari della Sicilia e
della Calabria, in: Actes du XV- Congres International d'Etudes Byzantines
Athenes, Septembre 1976, Vol. 11, B, Athen 1981, S. 985-998;

Muzica bizantini in cintérile populare din Sicilia si Calabria

Lungu, N. - Ungu, A.: Cantirile Sfintei liturghii, si Cintiri la cateheze,
Bucuresti, 1951;

de Meester, Pl.: Liturgia byzantina (Rom 1930);
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Liturghia bizantind

Milta, M.: La melurgia biz. (RMI 1946), Revista musicale italiana;

Muzica bizantind

Maas, P.: Frithbyzantinische Kirchenpoesie (2. Aufl. 1931);

Poezia bisericeasci bizantind timpurie

Moran, N.K.: The Ordinary Chants of the Byzantine Mass, 2 Bde., Hamburg 1975;
Cantdrile obisnuite ale slujbei bizantine

Monumentat musicae byzantinae, ed. Carsten Hoeg, H.J.W. Tillyard, Egon
Wellesz (Copenhagen, Levin, and Munksgaard, 1935);

Matheos Juan: Le Typicon de la grande eglise, Orientalie Christiana Anatecta,
165/166, Rom 1962;

Typicon-ul marii Biserici

Moran, Neill K.: Singers in Late Byzantine and Slavonic Painting, Byzantina
Neerlandica 9 (1986);

Cantéretii reflectati In pictura bizantind si slavond din perioada tarzie

Maltezos, C.: Sur les gammes diatoniques de la musique ecclesiastique grecque,
PAA % (1929) 326-340;

Despre gamele diatonice ale muzicii bisericesti greesti

Marzi, G.: Melodia e nomos nella musica bizantina (Studii pubblicati dall
Instituto di filologia classica 8), Bologna 1960;

Melodia si versurile muzicii bizantine

Mateos, J.: La Psalmodie variable dans I'Office Byzantin, in: Acta Philosophica et
Theologica II, Rom 1964, S. 327-339;

Psalmodia variabild a slujbei bizantine

Merlier, M.: Etudes de Musique Byzantine, Le premier made et son plagal, Paris 1935;
Studii de muzicé bizantina

Métrévéli, H.: Les manuscrits liturgiques georgiens des IX=X: siécles et leurs
importance pour létude de I'hymnographie byzahtine, in: Actes du XV: Congres
International d'Etudes Byzantines - Athenes Septembre 1976, Vol. II, B, Athen
1981, S.1005-1010;

Manuscrisele liturgice georgiene din sec. IX-X si importanta lor pentru studiul
imnografiei bizantine

Moran, N.K.: The Musical 'Gestaltung' of the Great Entrance Ceremony in the
12th Century in Accordance with the Rite of Hagia Sophia, in: Jahrbuch der
Osterreichischen Byzantinistik 28, Wien 1979, S. 167-193;

Structura muzicald a Ceremoniei Vohodului Mare in sec. XII in concordanti cu
Hagia Sophia

Idem: A list of Greek music palimpsests, Acta musicologica 57 (1985) 50-72;
Morgan, M.: The Three Teachers and Their Place in the History of Greek Church
Music, in: Studies in Eastern Chant, Bd. II, ed. by E. Wellesz and M. Velimirovic,
Oxford 1971, S. 86-99;
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Trei dascili si locul lor in istoria muzicii bisericesti grecesti

Moutsopoulos, E.A.: Modal "Ethos" in Byzantine Music. Ethical Tradition and
Aesthetical Problematic, XVI. Internationaler Byzantinistenkongref3, Akten 11/7,
in: Jahrbuch der Osterreichischen Byzantinistik 32/7, Wien 1982, S.3-6;
"Ethos-ul" modal in muzica bizantind. Traditia etica si problematica esteticii, XVI
Nikolakopoulos, K.: Die byzantinische Musik als Grundbestandteil des
orthodoxen Kultus, Orthodoxes Forum 3 (1989) 49-56;

Muzica bizantind parte componentd de bazi in cultul ortodox

Das Wesen und die Funktion der byzantinischen Musik, Hermeneia, Zeitschrift
fur ostkirchliche Kunst 8 (1992) 141-154;

Esenta si functiile muzicii bizantine

Orlov, S.P.: La Musique religieuse en Russie, Irenikon 8 (1911) 439-456;

Muzica religioasé in Rusia

Petrescu, J.:D.: Etude de palé ographie byzantine, Paris 1932;

Studii de paleografie bizantini

Idem: Etudes de paléographie musicale byzantine, Bukarest 1965;

Studii de paleografie muzicald bizantina

Idem: Laudele ingropérii Domnului Bucuresti 1940;

Idem: Les Idiomeles et le Canon de 'office de Noel, Paris 1932;

Idiomelele si Canonul din slujba Créciunului

Petrescu, Hr.: The relation text - melodical and rhythmical formulas, an element
of continuity in the Romanian post-medieval church music, XVI. Internationaler
Byzantinistenkongref3, Akten 1II/7, in: Jahrbuch der Osterreichischen
Byzantinistik 32/7, Wien 1982, S. 99-108;

Relatia dintre text si formulele melodice si ritmice, un element de continuitate in
muzica bisericeascd roméneasci post-medievald

Pratella, F.B.: La veritura mus. biz. e quella neumat. rom. (RMI 1943);

Psachos, K.A.: | parasimantikis tis vizantinis maesikis, Athen 1917,

Palikarova Verdeil,R.: Die byzantinische Musik bei den Bulgaren und den
Russen, Kap. 1953 (= MMB, Subsidia 3);

Muzica bizantind la bulgari si rusi

Pitra; J.B.: Lhymnographie de l'église grecque (R 1867) Rom;

Imnografia Bisericii grecesti

Idem: Analecta sacra spicilegio Solesmensi parata, I (P 1876);

Panajotopoulos, D.: Theorie und Praxis der byzantinischen Kirchenmusik,
Athen 1947 (griech.);

Teorie si practicd In muzica bisericeascé bizantina

Palikarova V.: La Musique Byzantine chez les Bulgares et les Russes (du X au
XIV:siecle), (MMB Subsidia 3), Kopenhagen 1953;

Muzica bizantind la bulgari si rusi
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Parrish,C.: The Notation of Medieval Music, New York 1959;

Notatia in muzica medievala

Patrinelis, Chr.: "Protopsaltae, Lampadarioi, and Domesticoi" of the Great
Church during the Post-Byzantine Period (1453-1821), in: Studies in Eastern
Chant, Bd. 111, ed. by E. Wellesz and M. Velimirovic, 1973, S. 141-170;

Protopsalti, lampadari si melurgi in marea bisericd dupd perioada post bizantind
(1453-1821)

Perria, L. - Raasted, J. (Hgg.): Sticherarium Ambrosianum, Pars Principalis et
Pars Suppletoria(MMB Principale 11) , Kopenhagen 1992;

Petrov, S. - Kodov, Hr.: Old Bulgarien Musical Documents, Sofia 1973;

Vechi documente muzicale bulgéresti

Petrovic, D.: Octoechos in the Musical Tradition of Southern Slavs (Institute of
Musicology, Serbian Academy of Sciences and Art, Bd. 16/I), Belgrad 1982,
S.65-76;

Octoihul in traditia muzicald a slavilor sudici

Idem: The Heritage of Saints Cyril and Methodius as reflected in Serbian Chant,
in: E.G. Farrugia u.a. (Edd.), Christianity among the Slavs. The Heritage of Saints
Cyril and Methadius (Orientalia Christiana Analecta 211), Rom 1988, S. 291-294,
Mostenirea de la Sfintii Cyril si Metodiu reflectatd in cAntérile sirbe

Petta, M.: Padre Lorenzo Tardo e il rifiorimento del canto bizantino della badia,
Bollettino della badia greca di Grottaferrata 21 (1967) 3-19;

Pierik, M.: The Song of the Church, New York 1947,

Cantecul bisericesc

Psarianos, Dion.: Die byzantinische Musik in der Griechisch-Orthodoxen Kirche,
in: Die orthodoxe Kirche in griechischer Sicht I, Teil 2, hg. von P. Bratsiotis,
Stuttgart 1960, S. 155-174;

Muzica bizantind in biserica ortodoxd greacé

Quasten, Joh.: Musik und Gesang in den Kultender heidnischeri Antike und
christlichen Frithzeit (Liturgiegeschichtliche Quellen und Forschungen, Heft 25),
Miinster 1930;

Muzica si cantul la civilizatiile antice pdgane si crestinismul timpuriu

Riemann, H.: Zur Geschichte und Theorie der byzantinischen Musik (1889);
Istoria si teoria muzicii bizantine

Rebours, P.J.B.: Musique byz. du XII siecle (1913);

Muzica bizantini in secolul al XII-lea

Idem: Traité de psaltique. Théorie et pratique du chant dans I'église grecque (P 1906).
Tratat de psalticd. Teorie si practicd n biserica greacé

Idem: Quelques manuscrits de musique byzantine, ROC10 (1905) 1-14.

Cateva manuscrise de muzicd bizantind

Rieman,H.: Die byzantinische Notenschrift im 10. bis 15., Jh., Leipzig 1909;
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Documente bizantine in secolele X-XV

Idem: Studien zur byzantinischen Musik, Lpz. 1925;

Studiu asupra muzicii bizantine

Raasted, J.: Intonation Formulas and Modal Signatures in Byzantine Musical
Manuscripts (Kopenhagen 1966) (=MME 5ubsidia 7);

Formule de intonatie si semne modale in manuscrisele muzicale bizantine

Idem: (Hg.): Hirmologium Sabbaiticum, 1. Pars Suppletoria, 2.1. Pars Prima: Toni
Authentici, 2.2. Pars Secunda: Toni Plagales (MMB Principale 8), Kopenhagen
1968-70;

Idem: The interlinear variants in byzantine musical manuscripts (Examples), in:
Actes du XV: Congrés International d'Etudes Byzantines - Athénes Septembre
1976, Vol. 11, B, Athen 1981, S. 999-1004;

Variantele interlineare in manuscrisele muzicale bizantine

Idem: Pulse and Pauses in Medieval and Postmedieval Byzantine Chant, XVI.
Internationaler Byzantinistenkongref3, Akten 1I/7, in: Jahrbuch der Osterreichi-
schen Byzantinistik 32/7, Wien 1982, S. 63-72;

Timpi si pauze in cantérile bizantine medievale si post-medievale

(Ed.): The Hagiopolites. A Byzantine Treatise on Musical Theory (Cahiers de
I'Institut du moyen-dge grec et latin 45), Kopenhagen 1983;

Un tratat bizantin de teorie muzicald

Idem: Rhythm in Byzantine Chant, in: Rhythmin Byzantine Chant: Acta of the
congress held at Hernen Castle in November 1986, ed, by Ch. Hannick, Hernen
1991, S5.67-92;

Ritmul in muzica bizanting

Idem: Byzantine Liturgical Music and its Meaning for the Byzantine Worshipper,
in: Rosemary Morris (Ed.), Church and People in Byzantium, Birmingham, 1991,
S.49-57,

Muzica liturgicd bizantind si insemnétatea ei pentru credinciosii bizantini

Raes, A.: Introductio in Liturgiam Orientalem, Rom 1947;

Introducre in liturghia orientald

Reese,G. : Music in the Middle Ages, New York 1940;

Muzica in evul mediu

Reimann, H.: Zur Geschichte und Theorie der byzantinischen Musik,
Vierteljahrschrift fiir Musikwissenschaft 5 (1889), S. 322-395;

Asupra istoriei si teorie muzicii bizantine

Reinach.,Th.: La Musique Grecque (Collection Payot), Paris 1926;

Muzica greceascd

Richard, M.: Répertoire des Bibliothéques et des Cataloques des manuscrits
grecs, Paris 1958 (Centre National de la Recherche Scientifiques). Supplement
(1958-63), Paris 1964,

Registrul bibliotecilor si cataloagelor cu manuscrise grecesti
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Richter, E.F.: Traité complet de Contrepoint. Traduit de I'allemand par Gustave
Sandre, Paris 1907;
Tratat complet de contrapunct
Richter, L.: Antike Uberlieferungen in der byzantinischen Kusiktheorie,
Deutsches Jahrbuch der Musikwissenschaft VI (1961) 75-115;
Continudri (transmiteri) in muzica bizantina
Riemann, H.: Kurzgefafite Musikgeschichte (griech. Ubers. von G.K. Sklavos,
Athen 1933);
Compendiu al istoriei muzicii
Romanou, K.: A New Approach to the Work of Chrysanthos of Madytos: The
New Method of Musical Notation in the Greek Church and the, in: Studies in
Eastern Chant, Bd. V, ed. by D. Conomos, Crestwood, N.Y. 1990, S. 89-100;
O noud abordare a muncii lui Chrysanthos de Madytos: noua metodé de notatie
muzicald in biserica greacd
Strunk, O.: The Tonal System of Byzantin Music in Musical Quartelry XXVIII,
1942.S. 190-204;
Sistemul tonal in muzica bizantini
Idem: Intonation and Signatures of the Byzahtine Modes, in M.Q. XXXI, 1945, S.
339-355;
Intonatie si semnéturi in modurile bizantine
Idem: The Byzantine office at Hagia Sophia, in: Dumbarton Oaks Papers 9-10, 1956
Slujba bizantini din Hagia Sophia
Di Salvo, B.: Gli asmata nella musica bizantina, in: Boll. della Badia greca di:
Grottaferrata 13, 14 (1959-60);
Sticherarium: Codex vindobonensis theol. graec. 181, ed. Carsten Hoeg, H.J.W.
Tillyard, E. Wellesz 1935;
Schmidt, Hans: Zum Formelhaften Aufbau byzantinischer Kanones (Wiesbaden
1979);
Asupra constructiei formelor din Canonul bizantin
Strunk, O: Essays on Music in the Byzantine World (New York 1977);
Eseuri asupra muzicii din lumea bizantina
Szdverfly, Joseph: A Guide to Byzantine Hynmographie: A Classified Bibliographie
of Texts and Studies, i (Brookline, Mass., and Leiden, 1978);
Ghid al imnografiei bizantine
Sava S.: Byzantine Musik in theory and practice, Boston,1965;
Muzica bizantind in teorie si practicé
Schartau, B.: Manucripts of Byzantine music in Denmark {Cahiers de I'Institut di
moyen-age grec et latin 48), Kopenhagen 1984 S.15-104;
Manuscrise de muzicé bizantind in Danemarca
Idem: On collecting "Testimonia" of Byzantine musical Practice, CIMAGL 57
(1988) 159-166
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(Hg.): Hieronymos Tragodistes, Uber das Erfordernisvon Schriftzeichen fiir die
Musik der Griechen (MMB Corpus Scriptorum de Re Musica 3) Wien 1990;
Hieronymos Tragodistes, despre evolutia notatiei muzicale la greci

Schidlovsky, N.: A Note on the Slavic Modal Signature, Cyrillomethadianum 8-9
(1984-1985) 175-181;

O not4 referitoare la semnétura modald slava

Schlétterer, R.: Die kirchenmusikalische Terminologie der griechischen Kirchenvéter,
Diss., Miinchen 1-53

Terminologie muzicald bisericeascd la périntii bisericesti greci

Schlétterer, R.- Jammers, E. Schmid, H. - Waeltner, E.: Byzantinisches in der
karolingischen Musik, in: Berichte zum XI. Internationalen Byzantiner-Kongrefs, V,
2, Miinchen, 1958, S. 1-29.

Influente bizantine n muzica carolingiani

Idem: Geschichtliche und musikalische Fragen zur Ison-Praxis, XVI. Internationaler
Byzantinistenkongref3, Akten 1I/r, in: Jahrbuch der Osterreichischen Byzantinistik
32/7, Wien 1982, S. 19-27;

Idem: Einige allgemeine Uberlegungen zur Frage des Rhythmus im byzantinischen
Kirchengesang, in: Rhythm in Byzantine Chant: Acta of the congress held at
Hernen Castle in November 1986, ed. By Ch.Hannick, Hernen 1991, S. 55-66;
Cateva consideratii generale asupra problemei ritmului in muzica bisericeascé
bizantind

Seppiiléi H.: Bysanttilaiset ekhokset ja ortodoksinen kirkkblaulu Suomessa, in:
Acta musicologica fennica 13, Helsinki 1981;

Stantschewa-Braschowanowa, L.: Johannes Kukuzeles, Musik in Geschichte
und Gegenwart 37 (1958) 1888-90;

Muzica 1n istorie s1 contemporaneitate

Stathis, Gr.: Manoscritti e la tradizione musicale bizantino-sinaitica (1972) 271-308;
Manuscrise si traditie muzicald bizantino-sinaitica

Idem: [ sistemi alfabetici di scrittura musicale per scrivere la musica bizantina nel
periodo 1790-1850, 4 (1972) 365-402;

Sistemul alfabetic al scrierilor muzicale utilizate In scrierea muzicii bizantine din
perioada 1790-1850

Idem: Problems connected with the Tanscription of the Old Byzantine Notation
in to the Pentagram, in: "Report of the Eleventh Congress (of International
Musicological Society)", Bd. II, Kopenhagen 1973, S. 778-782;

Probleme legate de transcrierea vechii notatii bizantine in Pentagram

Idem: losaph Riliotes et ses "Exégésis" a certaines compositions byzantines,
Balkan Studies 17 (1976) 131-142;

losaph Riliotes si exegezele sale la citeva compozitii bizantine

Idem: La Conoscenza di Musica Bizantina in Occidente, in: Ders Athen 1978, S.
88-96;
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Cunoasterea muzicii bizantine in Occident
Idem: Byzantine Church Music, in: Ders., Athen 1978, S. 97-109;
Muzica bisericeascd bizantind
Stefanovie, D.: The Importance of Rhythm in the Bilingual Polyeleos by Isaiah
the Serb (15th century), in: Rhythm in Byzantine Chant: Acta of the congress held
at Hernen Castle in November 1986, ed. by Ch. Hannick, Hernen 1991, s. 101-108;
Importanta ritmului in Polyeleos-ul bilingv a lui Isaiah Sarbul
Idem: The tradition of the Sticheraria Manuscripts (Thesis presented to the
University of Oxford for the degree of Doctor of Philosophy), Oxford 1967;
Traditia manuscriselor Sticheraria
Strunk, 0.: Byzantine Psalmody and its possible Connection with Hebraic
Cantillation, Bulletin of the American Musicological Society 11/13 "(1948) 19-21;
Psalmodia bizantini si posibilele sale legé turi cu cantérile ebraice
Idem: The Notation of the Chartres Fragment, Annales Musicologiques 3 (1955) 7-
37,
Idem: The Antiphons of the Octoechos, Journal of the American Musicological
Society 13 (1960) 50-67;
Antifone din Octoih
Idem: The Cypriote in Venice, in: Natalicia Musicologica, Knud Jeppesen 1962,
p.101-113
Cipriotii In Venetia
(Hg.): Specimina Notationum Antiquiorum, Pars Principalis et Pars Suppletoria
(MMB Principale 7), Kepenhagen 1966;
Idem: Byzantine Music in the Light of Recent Research and Publication, in:
Proceedings of the XIII* International Congress of Byzantine Studies, Main Papers
IV Oxford 1966, London 1967, S. 245-251;
Muzica bizantin in lumina ultimelor descoperiri si publicatii
Idem: A first Look at Byzantine Psalmody, in: Essays on Music in the Byzantine
World, New York 1977, S. 37-39;
O prima privire asupra psalmodiei bizanine
Idem: S. Salvatore di Messina and the Musical Tradition of Magna Graecia, in:
Essays on Music on the Byzantine World, New York 1977, S. 45-54;
S. Salvatore di Messina si traditia muzicald din Magna Graecia
Idem: The Chants of the Byzantine-Greek Liturgy, in: Essays on Music in the
Byzantine World, New York 1977, S. 297-330;
Céantérile liturghiei bizantin-grecesti
Thibaut,P.J.B.: Monuments de la notation ecphonetique et hagiopolite de
l'eglise greque(Petersburg 1913);
Monumente ale notatiei ecfonetice si hagiopolite ale bisericii grecesti
Tiby, 0.: Teoria e Storia della musica bizantina (Riv. mus. it. 40, 1937);
Teoria si istoria muzicii bizantine
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Tardo, L.: L'antica melurgia bizantina nell' interpretaz. della scuola monast. die
Grottaferratta (3 bdy, Rom 1938);

Melurgia antic bizantind in interpretarea scolii monastice din Grottaferratta
Tardo,L.: | byzantini mousiki, Athen 1933;

Muzica bizantini

Thibaut, P.J.B.: Origine byzantine de la notation neumatique de I'Eglise latine,
Paris 1907 (N.D. Hildesheim 1975);

Originea bizantind a notatiei neumatice in biserica latind

Tiby, O.: La musica bizantina, Teorie e storia, Milano 1938;

Muzica bizantind, Teorie si Istorie

Tillyard, H.J.W.: Byzantine Music and Hymnography, London 1923;

Muzica bizantini si imnografie

Idem: Handbook of the Middle Byzantine Notation, MMB Subsidia I, Kopenhagen
1935;

Carte despre notatia medio-bizantina

Idem: The Hymns of the Sticherarium for November, MMB Transcripta I,
Kopenh. 1938;

Imnurile din Stihirar pentru Noiembrie

Idem: The Hymns of the Octoechus, MMB 111, 1940;

Imnurile din Octoih

Idem: Greek Church Music in The Musical Antiquary, 1911, II. 80-98;

Muzicé bisericeascd greceascé

Idem: Signatures and Cadenus of the Byzantine Modes, ABS, XXVI, 1923-1925,78-
87,

Formule melodice si cadente in modurile bizantine

Idem: Byzantine Neumes: The Coislin Notation: B. 2. XXXVII, 1937,345-358;
Neume bizantine: notatia Coislin

Trempelas, P.N.: Anthologie der Griechisch-Orthodoxen Hymnographie, Athen
1949;
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PAROLE ET PREDICATION
DANS LE CONTEXTE LITURGIQUE ORTHODOXE*

IOAN TOADER

REZUMAT. in Biserica Ortodox4 predica este pronuntati de cele mai
multe ori intr-un spatiu liturgic - biserica - si in mod imperativ in timpul
unui serviciu liturgic.

Cadrul Tn care este rostitid predica reprezintd un adevirat suport
pentru predici. Toate elementele care formeazi spatiul liturgic "vorbesc"
Tnaintea predicii si impun ascultdtorului un anumit comportament.

Sfanta Liturghie si predica nu reprezintd doud entititi separate.
Predica este parte integrantid a Liturghiei. Liturghia 7i pregiteste pe
credinciosi si asculte cuvintul de Tnvititurd. Dacd imnele si textele
liturghice vorbesc despre Dumnezeu n timpul unui serviciu liturgic,
predica actualizeazd neincetat cuvintul lui Dumnezeu.

Contextul In care se rosteste predica, spatiul si serviciul liturgic,
informeazd Tn permanenti despre cele ce se vor rosti In predici;
credinciosii sunt mult mai receptivi s asculte Cuvintul lui Dumnezeu, in
acest context liturgic, decit In lipsa acestuia.

Introduction

L'occasion d'assister ou participer & un culte protestant, @ une messe et a
une Sainte Liturgie orthodoxe peut incliner & comparer... mais comparaision est
ici seulement heuristique, elle ne vise pas a juger les uns et les autres. Si on est
sensible au temps consacré a la prédication sur l'ensemble du temps cultuel, on
note en moyenne, vingt a trente minutes sur une heure chez les protestants, dix
minutes sur une heure chez les catholiques, dix & quinze minutes sur deux
heures chez les orthodoxes. Si on est sensible & la disposition des lieux, en
particulier a la place de l'autel et de la chaire ou de 'ambon, on remarque qu'en
général, dans les temples, la chaire est tres haute, dominant les bancs et la table
de la Sainte Céne, matérialisant I'importance, 'ampleur prise par la prédication,
ce peut étre le centre de la liturgie quand la Céne n'est pas célébrée tous les
dimanches; dans une église catholique, I'ambon est souvent en leger contrebas
par rapport a l'autel, ou en tout cas décalé par rapport a l'axe central, le point
culminant de la messe reste I'Eucharistie; chez les Orthodoxes, le prétre se place

' Acest articol este textul unei conferinte sustinute in fata studentilor de la Institutul
Catolic din Paris, in cadrul Programului Socrates (iunie 1999).
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devant l'autel, sur le méme axe et & la méme hauter, un peu surélevé par rapport
aux fidéles, la prédication est "fondue" dans la Liturgie. Ces quelques traits
permettent de percevoir 'importance du contexte liturgique de la prédication .
Cest ce qui va constituer la réflexion centrale de cet article, mais sans
comparaision entre chrétiens; en partant du cas orthodoxe, nous allons
decouvrir comment la prédication née de la Parole de Dieu ne se comprend pas
sans son contexte liturgique: d'abord, comment le contexte liturgique soutient
la prédication, puis en quoi la prédication est un acte liturgique.

Avant d'entrer dans la vif du sujet, il convient d'abord d'expliciter ce que
recouvrent les differents termes qui seront employés.

Dans les Eglises - Eglise grecque, russe, roumaine etc - lors de la Liturgie
eucharistique qu'on désigne traditionnellement par I'expression "Sainte Liturgie",
lors aussi de tout office, de la célébration d'un baptéme, d'un mariage, de
funérailles, le prétre est tenu, par le canons, de précher, méme si ce n'est pas
toujours le cas concrétement dans toutes les paroisses. Dans tout les offices, dans
toutes les célébrations est prévue une lecture de I'Ecriture sainte, par exemple,
pour un mariage, ce sera toujours la lecture des "noces de Cana", pour la Sainte
Liturgie, les lectures du Nouveau Testament se succedent selon un cycle annuel.
On ne congoit donc pas la proclamation de la Parole de Dieu sans qu'elle trouve
un écho, un prolongement dans un discours, l'homélie. La terme "prédication” est
en fait préférable, car 'homélie pour les orthodoxes est un type de prédication: un
commentaire suivi du passage de I'Ecriture. Quand le prétre présente la vie d'un
saint fété ce jour-a, c'est une prédication, mais n'est pas une homélie.

Quand on emploie le terme "prédication”, on pense donc spontanément
au discours, & e gus est préche, mais il recouvre un sens bien plus large. La
prédication c'est d'abord /acze de précher, & mwouvement par lequel le prétre
commente, interpréte, explicite, actualise le sens de I'Ecriture ou de la célébration
pour une assemblée /i ef nuznc. Cest le mouvement de communication: precher
quelque chose & quelqu'un. La réception de 'homélie peut donc étre intégrée dans
le mouvement de la prédication. Certes, il y a dautres lieux, d'autres
circonstances, ou la Parole de Dieu peut étre lue, expliquée, diffusée: catécheése,
conférences, cours, conversations, té moignages... Le prédication n'est pas la seule
voie de transmission de la Bonne Nouvelle. Mais ce qui nous occupe dans cette
conférence, c'est la prédication. En analysant ses liens avec la Parole dans le
contexte liturgique, on espére comprendre ce qu'elle est essentiellement.

Il s'agit de découvrir les valeurs, les caractéristiques, que prennent ce
discours pas comme les autres et sa réception, justement parce qu'ils sont situés
dans une liturgie dont la prédication fait partie intégrante, et dont en méme
temps elle différe par un certain nombre de traits. Le contexte liturgique dont il
sera question est le contexte liturgique orthodoxe. Mais les conclusions
auxquelles on arrivera peuvent avoir une valeur universelle pour d'autres
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Eglises chrétiennes. "Contexte liturgique orthodoxe": qu'est-ce que cela englobe?
D'abord, c'est un temps, celui d'un office, d'une célébration, le temps que prend
lacte liturgique: des rites - paroles, gestes et postures - de nature
sacramentaire, ou simplement de bénédiction, de louange, des signes
liturgiques. Dans les célébrations orthodoxes, il n'y & pas de place pour des
paroles venant de fideles comme dans la priére universelle chez les catholiques.
Toutes les paroles prononcées lors de l'acte liturgique sont des formules
rituelles. Seuls vont changer selon les jours et les célébrations, les prénoms des
fidéles dans les priéres d'intercession, seul lieu ou émerge l'identité particuliére
de la communauté. Toutes ces paroles sont chantées, méme les lectures sont
psalmodiées ou chantées. Les gestes, postures et paroles rituels ne vont pas sans
l'utilisation d'objets et de vétements rituels, qui dans les Eglises orthodoxes
doivent étre beaux, colorés, brillants, avec, bien sir, des changements de
couleur selon les moments du cycle liturgique. Le contexte liturgique implique
aussi un espace liturgique, une église le plus souvent, dont l'architecture et la
décoration répondent dans 'Orthodoxie & des canons précis, ou bien un espace
a l'extérieur de I'église, par exemple devant et autor de I'église en cas de grande
affluence, ou dans un espace qui doit recevoir une bénédiction (maison,
champ...). L'expression "contexte liturgique" est pratique, mais nous verrons
que c'est plus qu'un contexte.

1. L'espace liturgique soutient Ia prédication

La prédication s'inscrit donc dans le temps d'un office liturgique et dans
un espace liturgique.

L'espace liturgique est le plus frequemment une église. Habituellement,
le prétre preche devant la porte centrale de l'iconostase, le dos a l'autel, tourné

vers les fidéles. A sa gauche et sa droite, les fidéles voient I'icone du Christ et
l'icone de la Mére de Dieu. Il tient la Croix & la main. Le prédicateur se tient sur
un lieu intermédiaire: ni dans le sanctuaire que les fidéles aper¢oivent a travers
l'ouverture des portes ni dans la nef dont il est séparé par une marche. On
utilisera les resultats de quelques recherches des théories de la communication
pour mieux saisir I'impact de 'espace sur la prédication, sur l'action (au sens de
la rhétorique), sur l'acte de communication, sur la réception également.

Pour les théories de la communication, un mot, un geste, un
comportement prennent sens selon le lieu de la communication. Les fidéles
orthodoxes ont le sentiment en entrant dans 1'église d'entrer dans un lieu sacré,
un espace résérve a la célébration du culte, & un certain type de relation avec
Dieu. Ce sentiment d'entrer dans un lieu sacré se traduit par une posture, un
comportament et une écoute respectueux. Evitons toute méprise sur le terme

Zn,n

"sacré": "il ne s'agit pas d'un lieu sacré sur lequel les hommes pourraient mettre
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la main, mais bien de I'expérience de Dieu ressentie méme dans l'espace™. Il faut
écarter toute interprétation magique et idolatrique de la consécration du lieu. Il
n'est pas sacré en soi, mais sanctifié parce que c'est 1a que la communauté écoute
la Parole et célébre I'Eucharistie. "L'espace liturgique n'est pas qu'un jeu de
placement des choses, des personnes et des gestes dans une célébration
liturgique. C'est d'abord le lieu qui devient rassemblement, un lieu qui cherches
a créer son espace de relations, horizontales et verticales™. La cause et la finalité
du rassemblement, des fideles en ce lieu sont spécifique et induisent une
certaine attitude. Ainsi, par exemple, l'attitude, les comportements, les
vétements, les postures du public qui assiste & un match de basket dans un salle
de sport sont différents de ceux des membres d'une assemblée dans une église.
Ainsi lors de grands rassemblements, lorsque la Liturgie est célébrée dehors, les
fideles étant toujours debout dans les offices orthodoxes (méme dans I'église), se
mettent alors a circuler davantage, dans l'enceinte d'un monastére par
exemple... L'attitude est plus attentive et respectueuese dans I'église. L'écoute de
la prédication, sa réception sont déja marquées par ce sentiment de sacré.

Le role de l'espace a d'autres harmoniques. L'espace liturgique doit étre
beau et riche en symbolisme. Dans 'Orthodoxie, l'architecture de 'église (nef,
abside etc.), sa décoration, fresques et icones, iconostase, répondent & des
canons précis. Les codes des constructions respectent une symbolique spécifique
(forme de croix...). Cette symbolique de l'espace est connue des fideéles; avant
que tout discours y soit prononcé, cet espace leur "parle" et cela influence la
réception. Nous pouvons nous attarder un peu sur le role de l'icone, symbole de
I'Orthodoxie et dont la place est centrale dans la décoration de l'espace
liturgique. Il ne pas concevable de célébrer un office sans la présence d'icones
car le rituel prévoit des moments ou le prétre doit se prosterner devant les
icones. On analysera le rapport entre iconographie et prédication en utilisant &
nouveau des outils des sciences de la communication. A un premier niveau
d'analyse, il est clair que le messages de 'homélie et celui des icones passent par
deux canaux différents: & dominante auditive d'un c6té strictement visuel de
l'autre. L'image & une puissance de communication, parce qu'elle délivre
d'emblée tout son message puisqu'elle s'adresse & la vue alors qu'un discours
exige un temps d'écoute.* De plus, la prédication occupe un moment bref de la
Liturgie alors que les icones sont toujours présentes aux yeux des fidéles. Le
grand spécialiste de la communication non verbale, E. HALL, souligne
I'importance des images dans la communication: "il est probable que chez les
sujets normaux les yeux sont des informateurs mille fois plus efficaces que les

» B. Biirki, "Z Z, ‘glise - Lieu d une communaue celebrant®, in La Maison - Diew, 197, 1944,
p. 12.

» G. Lapointe, "Z espace liturgigue &/ar®, in La Maison - Dieu, 197, p. 88.

* A. Moles, £ 7mage communication fonctionele, Casterman, 1981.
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oreilles™. La vue est le sens le plus spécialisé et le plus "performant” chez
I'homme. A ce premier stade, on peut conclure & une complémentarité des
fonctions de l'architecture, de liconographie et de l'homélie dans la
communication d'un message. Par exemple, l'icone de la féte célébrée tel jour est
présentée au centre de I'église: le fidéle la vénere en entrant, il I'a sous les yeux
pendant la Liturgie, sa contemplation peut prolonger la méditation du message
de I'homélie.

Pourtant, on ne peut pas en rester & ce premier niveau d'analyse.
L'architecture et I'image ne peuvent étre décodées que si les hommes font partie
de la méme matrice traditionelle. Pour une communication efficace, la
normalisation de tout le code architectural et pictural est nécessaire. Le cas de
l'icone est & nouveau exemplaire. On se situe ici au niveau sé mantique: les sens de
l'icdne est clair pour tous les orthodoxes du monde entier, méme s'ils parlent des

lagues différentes; le message est recu de la méme fagon parce que les canons de

réalisation sont les mémes partout dans I'Orthodoxie, et le peintre doit s'y
conformer. Il y & une norme d'interprétation d'une icone les fidéles ne peuvent
pas faire des spéculations d'interprétation. C'est pourquoi licone ne peut étre
comprise dans toutes ses dimensions que dans une église. Au niveau de la lecture
théologique, l'icone est donc plus qu'une simple image: "L'icdne ajoute a I'image
une autre dimension, celle du transcendant: elle dépasse les formes de notre
monde, pour rendre présent le monde de Dieu. C'est dans cet autre monde que
s'unifient les éléments théologiques, esthétiques et techniques, pour s'ouvrir a la
vision dans la foi et dans la méditation." Licone est une moyen d'entrer en
contact avec la divinité. Si on écarte ce critére, elle devient un objet purement
esthétique et on vide licone de sa fonction premiére qui est la "théologie en
image". "Au fond, c'est l'esprit biblique qui fait la valeur de I'icone et non un jeu de
symboles et de constructions intellectuelles, car elle est le reflet de la Parole de
Dieu". Un message peut étre codifié et condensé par une icone en y éliminant les
éléments redondants, ou méme en les remplacant par une signe conventionnel.
Licone contient des messages condensés et transmet tout de suite beaucoup de
choses. Par exemple, l'icone de la naissance du Christ n'est pas simplement une
illustration a la fois de Mt, 2,1-13 et Lc 2, 1-20, mais une mise-en-images de
l'interprétation de ces textes. Car c'est déja la mort et la Résurrection du Christ qui
sont suggérées par un certain nombre d'éléments picturaux. Done, & partir d'un
image, le sens de la féte peut étre décrypté. On ne peut donc pas négliger le
rapport profond qui existe entre la prédication et les icones. Le message

s E. Hall, Za dimension cacke, Seull, Paris, 1971, p. 63.

o E. Sendler, ZZcdre image de [invisible. Flonents de thélogie esthdique et technigue,
Desclée de Brouwer, Paris, 1981, p. 7.

" E. Sendler, "/cdre ef cardg/Rsé', in Catéchése, 74/1979.
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théologique que l'icone transmet va dans la méme direction que le message de la
prédication. La parole entendue est livrée dans un espace ou la parole est "vue": il
s'agit de quelque chose de plus qu'une complémentarité des fonctions dans la
communication, il y & une sé mantique au plan théologique.

Mais l'icone n'a pas seulement un rdle didactique pour les fidéles, il y &
aussi un niveau esthétique: l'icone est "beauté spiriruelle”, des théologiens
comme Paul Evdokimov, L. Ouspenski l'ont montré dans leurs écrits® cette
beauté est recue par chaque individu de maniére particuliére et ouvre a la
contemplation. On ne peut cependant pas dire qu'il y ait un message purement
esthétique ou un message purement sé mantique, les deux messages vont de
pair. Bien sir, une icone peut étre admirée dans un musée... Mais dans une
église, dans le cadre liturgique, sa valeur esthétique est indissociablement
théologique: I'icone se recoit dans un climat de "philocalie". La pr&eznce, au sens
fort, des icones dans l'espace liturgique est plus qu'un support matériel de la
prédication, elle contribue pour une large part au climat spirituel du cadre
liturgique et appelle 'homélie a étre en harmonie avec ce climat. Le prédicateur
peut s'interroger aussi sur la forme de son discours , qui doit étre belle, mais qui
ne doit pas représenter un simple plaisir rhétorique. De méme que le peintre
s'efface devant l'icone qu'il a peinté, de méme, le prédicateur est invité a s'effacer
devant la Parole qu'il commente.

L'étude précédente a montré que l'espace de l'église ne se réduit donc pas
a son cadre matériel, il a une fonction symbolique. Les interactions et les
comportaments entre les personnes y sont différents par rapport a tout autre lieu.
L'espace oU une action se déroule marque les échanges. Cet espace, ni public
profane, ni privé, exige certains gestes et attitudes parce qu'il y a des
comportements que l'on doit avoir dans I'église et d'autres qu'on ne peut avoir

qu'en privé ou dans d'autres lieux publics. Les mots mémes peuvent avoir une
connotation différente selon qu'on les prononce dans un espace ou un autre. Prier
dans la rue, ou précher dans la rue ou dans un supermarché ou prier et précher
dans l'église, n'ont pas la méme connotation ni la méme réception. Parfois des
mots dits dans d'autres contextes que l'espace - église peuvent paraitre étranges. 1l
y a des espaces dans une culture donée ou le langage est universel, ou toute
personne issue de cette culture comprend le sens des gestes et des mots. 1l y a
d'autres espaces ou le langage concerne une certaine catégorie de récepteurs, le
langage en ce cas - 1a ne peut plus étre conventionnel, il est symbolique: c'est le

cas de l'église. L'église est donc un "site symbolique" ou un "site illocutoire".

s P. Evdokimov, £ a7 dee [ 7cdne, thélogie de /ﬂ beaureg Ed. Desclée Brouwer, Paris, 1970;
L. Ouspensky, Theologie oz /7cigie dans /£ glise Orthodoxe, Cerf, Paris, 1980.

» L-M.Chauvet, "Za Jturgie dars son espace symboligud, in Conciliun,259/1995, p. 49-61.

© fbiden.

180



PAROLE ET PREDICATION DANS LE CONTEXTE LITURGIQUE ORTHODOXE

L'ensemble des éléments qui constituent cet espace est une sorte de "matrice
symbolique" *qui informe ce qui va étre dit et entendu, en particulier la parole du
prédicateur. Une église "parle” avant que la communauté soit rassemblée, avant
que l'office commence, avant que la prédication soit faite. L'architecture, la
décoration des murs, la disposition des objets et des personnes dans cet espace, les
objets utilisés, les couleurs, tout cela transmet des messages et représente un
soutien pour la parole de la prédication. Le sens du message transmis par
I'homélie doit donc étre pensé et toujours recu dans la globalité des messages
transmis par l'architecture, le décor et les objets. Il y a une cohérence entre tous
ces messages. La présentation et le contenu de 'homélie doivent aussi étre en
harmonie avec le "climat" spirituel que dégagent 'architecture et I'iconograhie.

Mais inversement, I'église n'est "site symbolique" que si la Liturgie y est
régulierement célébrée si des homélies y sont réguliérement prononcées pour
une communauté donnée vivante. Nous savons bien qu'une église peut devenir
un musée... La symbolique latente du site est "vive" seulement si une
communauté célébre dans I'église. Cette symbolique prend une valeur actuelle
dans la Liturgie & laquelle appartient la prédication. Nous sommes donc
renvoyés a la célébration de la Liturgie.

La prédication s'inscrit non seulement dans une espace, mais aussi dans
un temps. Mais le rapport au temps est fondamentalement différent de celui a
l'espace: c'est plus qu'un contexte, la prédication fait partie intégrante de la
liturgie. On approfondira quelques traits spécifiques des offices liturgiques
orthodoxes et leurs conséquences pour la prédication.

La Sainte Liturgie, les offices sont des rites. Dans I'Orthodoxie, le
caractere rituel de la liturgie est extréme: seuls changent les lectures et les
tropaires avant I'Evangile par exemple. Il n'y a pas plusieurs choix de priéres
eucharistiques, ni de choix de lectures pour les mariages et les baptémes. Le rite
prévoit un grand nombre de gestes et de postures codifiés: orientation a l'est,
station verticale, signes de croix, métanies, inclinaisons, agenouillements,
baisers des icones et du calice. La symbolique du rite est donc trés forte dans
l'orthodoxie et les rites orthodoxes abondent en symboles. L.- M. Chauvet
définit ainsi la symbolique du rite: "Le rituel (...) posizzonnre . On ne peut pas étre
a moitié baptisé, pas plus qu'on ne peut faire une demi - communion. (...)
Comme un index, il désigne aux autres notre statut. (...) D'une part, il adzzzele
groupe, en lui fournissant des points de repére symboliques de son identité. En
second lieu, le rituel zz£&47¢ les individus dans le groupe; chacun y regoit ainsi
son nom et s'y voit "signifier" sa place - rien que sa place, toute sa place. Enfin, il
distribue des 7dks dijjgencis a des individus ou a des sous - groupes". Ainsi,
les gestes rituels si importants dans les célébrations orthodoxes constituent un

v L-M. Chauvet, Symbole ef sacranens une relecture sacramentelle de ! existence chrdsenne,
Cerf, Paris, 1990, p.356.
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langage commun et ont la fonction d'intégrer la confession de foi autrement
que mentalement. Le geste liturgique a une valeur théologale; il est également
chargé de significations théologiques (exemple: signe de croix). Or, la
prédication appartient au monde du discours; dans le monde du discours, a
I'inverse de celui du rite, on nuance une idée, on la modalise de diverses
maniéres. Celui qui écoute peut aussi recevoir le discours en triant, en
nuancant, en niant, sans l'exprimer. La prédication tient donc une situation
originale dans le rite. De par sa place, déterminée par le rituel, apres la lecture
de I'Evangile, par ses seules paroles rituelles qui sont, au début, "au nom du Pére
et du Fils et du Saint Esprit, Amen" et, & la fin, "Amen", par ses rares gestes
codifiés, c'est-a-dire le signe de croix au début de la prédication et a la fin, elle
participe a la symbolique du rite; mais en ce qu'elle est un discours, elle permet
de faire des nuances, de tenir compte des différences entre les fidéles dans les
domaines de l'intelligence de la foi et de la vie spirituelle. Le rite abonde en
symboles, mais la prédication n'est pas symbolique. Sa place rituelle, aprés
I'évangile, a certes une dimension symbolique; elle prend toute sa valeur dans la
matrice symbolique de la Liturgie; elle suppose les symboles chrétiens et y
renvoie. Mais elle est fondamentalement un discours qui explicite une
harmonique de la Révélation pour l'existence des fidéles.

Un autre trait spécifique sur lequel on insistera est le caractére chanté
des offices liturgiques orthodoxes. Dans I'Orthodoxie, la musique liturgique
appartient au rite méme: en effet, tous les offices et toute la Liturgie sont
chantés, les lectures sont psalmodiées. C'est une musique purement vocale, les
instruments de musique n'étant pas permis dans 'église. Le prétre et le choeur

chantent alternativement. Seule 'homélie n'est pas chantée. L'interruption de la
musique au moment de la prédication introduit un élément de rupture qui
s'accompagne d'un changement de "climat”, qui incite & un autre type d'écoute.
Nous pouvons préciser les caractéres de cette rupture dans la continuité
musicale. Des paroles accompagnent toujours la musique liturgique puisqu'elle
n'est que vocale. Ces paroles ont un fort caractére scripturaire et dogmatique. Le
texte de la plupart des hymnes dans la Liturgie est toujours le méme d'un
dimanche & l'autre. Certaines hymnes racontent la vie des saints, car il y a
toujours une hymne en lien avec la féte du jour. Le tropaire du saint du jour
change chaque fois. La musique accompagnée par des paroles participe donc a
I'annonce du message de la prédication. Mais cette annonce peut rester a I'état
latent si le prédicateur n'actualise pas /z e nunc ces textes de la Bible et de la
Tradition que le chant offre & "I'état brut". Le pré dicateur saura citer par exemple
les tropaires du jour dans son homélie et en expliciter le sens. S'il y a rupture
sonore entre le chant liturgique et la prédication, il y a en fait continuité du
point de vue sé mantique et complémentarité des fonctions.

L'opposition paroles chantées/paroles non chantées tend a se doubler
d'une autre opposition: répétition/non répétition. En effet, la musique met en
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valeur le texte qui est chanté, mais a certaines conditions. Les théoriciens de
l'information = ont étudié des situations ot la musique est accompagnée par des
textes (par exemle, 'opéra). Les résultat est le suivant: si le message n'est pas
redondant, le texte n'est retenu qu'en proportion de 40%, donc 60% est
inintelligible. "Le procédé le plus efficace pour accroitre l'intelligibilité du
discours chanté consiste a compenser l'accroissement d'imprévisibilité par la
répétition"s. Or, les mémes chants, avec les memes textes et mélodies sont
répétés au cours de la Liturgie orthodoxe, non seulement d'un Liturgie a l'autre,
mais meme al'intérieur méme de la Liturgie. Le cas le plus repré sentatif est celui
des litanies, c'est aussi le cas de formules courtes qui ponctuent le temps de la
Liturgie: le message peut donc étre intégré facilement. Au contraire, dans son
homélie, le prédicateur peut avoir tendance & éviter les répétitions. En fait, le
prédicateur a le choix entre deux types de rhétorique: les "rhétoriques de
l'oralité” dont la démarche est circulaire et répétitive, donc du méme type que
celle du chant liturgique, ou les "rhétoriques de I'imprimé" dont la démarche
linéaire évite les répétitions®. Ainsi, le prédicateur choisit, soit un type de
rhétorique qui reste en cohérence avec le contexte musical et valorise la
continuité, soit un type de rhétorique qui accentue la rupture. Méme dans une
démarche linéaire, le prédicateur peut préparer une formule qu'il répétera au
cours de 'homélie comme le théme d'une mélodie. En fin, le moment parlé de la
prédication représente un moment particulier de la communication de la foi par
Liturgie. En effet, chaque fidele peut chanter avec le choeur pour confeser ainsi
la foi de I'Eglise et davantage se l'appropier, c'est aussi une communication
communautaire quand toute la communauté chante. En revanche, pendant la
prédication, les fidéles sont surtout dans un état ré ception de la communication

de la foi.
2. Laprédication est un acte liturgique

Cette premiére partie a permis de comprendre que le contexte liturgique
est un soutient pour le prédicateur et pour les fidéles a I'é coute de la prédication.
L'environnement liturgique est un véritable support pour une meilleure
réception (musique, architecture, priéres). Plus qu'un support, c'est une matrice,
terme imagé qui évoque le fait que le contexte enveloppe, informe, nourrit la
parole de la prédication et prépare & son accueil. Mais nous restons la dans une
conception encore trop séparatiste, comme s'il y avait d'un c6té le contexte
liturgique et de l'autre la prédication. En réalité, il faut considérer la prédication
comme partie intégrante de l'office liturgique.

2 Abraham Moles , 7Zdrie de d information ef perception esthdigie, Flammarion, Paris,
1958, p. 185.

w [bidem, p. 185.

“Bernard Reymond, "La prédication et le culte protestants entre les anciens et les
nouveaux médias", in £7udes theologigues et Reljgieuses, nr. 4/1990, p. 535 - 560.
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D'abord, parce que le contexte liturgique est un contexte prédicationnel,
que la Liturgie en elle-méme est aZzzscalia, enseignement de 1'Eglise, par
toutes ses formes, gestes, priéres, attitudes, hymnes, lectures, l'homélie entre dans
la continuation de cet enseignement. Mais on ne peut pas affirmer que cet
enseignement se trouve formulé dune maniére systématique comme dans un
manuel de dogmatique ou un cathéchisme. La Liturgie est la "théologie vécue de
I'Eglise"s. La Liturgie n'est pas seulement un enchainement de priéres, d’hymnes,
mais elle est aussi le fondement doctrinal de I'Eglise. On ne peut pas non plus
intellectualiser la Liturgie, en se disant que telle ou telle formule représente tel ou tel
dogme, cest le vécu liturgique qui est important. I-H. DALMAIS a bien saisi la
spécificité orthodoxe en écrivant: "la liturgie constitue une "catéchése mystagogique”,
c'estadire une exposition de la foi ecclésiale, non en des interprétations
conceptuelles, mais en des "symboles" qui mettent en jeu les méditations sensibles
les plus diverses: verbales, mélodiques, gestuelles, figuratives, architectoniques,
susceptibles d'introduire & une "expérience" de ce que le discours rationnel ne
saurait convenablement exprimer"« Le contexte liturgique est ainsi le garant d'une
réception juste de la prédication. Le contexte liturgique est prédicationnel. Par
exemple, si on suit tous les messages que les hymnes transmettent pendant une
célébration, on en retient de riches enseignements. Déja saint Basile conseillait la
musique pour faciliter la transmission de l'enseignement chrétien. Le chant
liturgique contribue & la proclamation du message évangélique; en ce sens on peut
dire des hymnes qu'elles "préchent": "La parole et la musique doivent étre unies a tel
point que l'on puisse dire que c'est la parole qui chante et que c'est la musique qui
proclame™. Nous avons également remarqué précédemment la convergence
sémantique au plan théologique entre liconographie et la prédication. On peut dire
que l'icone "préche", et tout cas elle appartient au contexte prédicationnel. La
Liturgie prépare donc a la réception de 'homélie en rendant sensible a la Parole. Les
fidéles sont plus disponibles aux thémes de 'homélie dans le cadre liturgique qu'en
déhors de ce cadre. Bien plus, la Parole isolée, la prédication toute seule, peut
donner a ' "auditeur" lillusion de "comprendre” Dieu et l'amener a confondre
I'Evangile avec un schéma intellectuel doublé d'un ensemble de préceptes moraux.
C'est pourquoi la prédication ne peut pas étre isolée dans I'Orthodoxie du reste du
culte.

Plus essentiellement encore, la prédication ne peut étre isolé mais doit étre
considérée comme un acte liturgique parce que toute la célébration est une parole,
pas seulement la proclamation des textes et la prédication. La célébration des
sacréments n'est pas du domaine magique, c'est une parole. Ainsi, dans le cas de la

s C. Andronikof Ze sens de la lifurgie, Cerf, Paris, 1988, p. 15.

©Irénée - Henry Dalmais, "La liturgie, lieu privilégié de la catéchese dans les Traditions
de I'Orient chrétien", in Za Maisorn - Diew, 140/1979, p. 63.

7 Nicolas Lossky, "Principes théologiques de la musique liturgique", in Consacss, nr.
163/1993, p. 210.
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Sainte Liturgie, la place de la prédication dans le déroulement de la Liturgie est un
place charniére qui exprime I'étroite connexion entre les deux parties de la Liturgie.
Pendant la Liturgie de la Parole, I'Evangile est posé au centre sur lautel derriére
liconostase et le pain et le vin sont sur la prothése sur le c6té; la synaxe des
catéchumeénes comporte son épiclése la priére avant la lecture de l'évangile
demande le don d'illumination qui se référe au texte de Lc 24, 45-46 "il leur ouvrit
lintelligence pour quiils comprissent les Ecritures... jenverrai sur vous ce que mon
Pére a promis, I'Esprit qui vous conduira en toute vérité." Aprés la lecture de l'é pitre
faite par un fidéle, I'évangile est sorti par le prétre devant l'iconostase, le prétre lit
I'évangile puis il dit 'homélie avant de ramener I'évangile derriére liconostase.
Pendant la liturgie des fidéles qui est celle de I'Eucharistie, c'est le calice qui est posé
au centre de l'autel, 'évangile est posé derriére le calice. On voit & quel point aucune
séparation ni aucune opposition ne sont envisageables. "Dieu parle et cela arrive", ce
que la Parole a annoncé se réalise immédiatement, s'accomplit dans le calice qui est
la Parole accomplie. Cest la "Parole faite chair" et son action est immédiate: la
transmutation des fidéles en "substance du Roi"®. Quant & la priére avant la lecture
de I'évangile, elle exprime le métabolisme eucharistique de la lecture des Ecritures
en Parole de Dieu, l'eucharistie scripturaire des caté chumeénes. Autrement dit, c'est
essentiellement par la prédication que la Bible devient Parole, car la prédication est
actualisation. Lhomélie actualise les lectures en montrant comment ces lectures
deviennent Parole de Dieu aujourd'hui. Lhomélie est donc elleméme Parole de
Dieu, la parole que le Seigneur adresse a la communauté ici rassemblée.” On pergoit
combien I'homélie est essentielle pour la santé du cadre liturgique. Le caractére
fortement rituel des offices liturgiques dans I'Orthodoxie peut produire des dérives
ritualistes et des conceptions magiques des sacré ments. Pendant 'année liturgique,
la Liturgie est la méme; les lectures dominicales sont aussi chaque année les mémes,
mais I'homélie ne doit pas étre la méme. Elle change chaque année ou a chaque
occasion en fonction des besoins de la communauté, de ses attentes. Si 'homélie a
besoin de ce support qu'est la Liturgie, la Liturgie a é galement besoin d'une homélie
pour une actualisation sans cesse renouvelée de |'Ecriture. Lhomélie protége du
ritualisme. Le renvoi & notre vie quotidienne, évoqué de facon symbolique par la
Liturgie, est exprimé de facon discursive par 'homélie.

Le fait que la prédication est une partie intégrante des offices liturgiques
est essentiel pour le prédicateur. La Liturgie constitue donc une orientation
fondamentale de I'homélie. Celle-ci doit étre en accord avec la Liturgie; sinon,
I'homélie serait un acte personnel du prédicateur. Celui-ci ne peut pas exprimer
ses idées d'une maniere personnelle, il doit s'inscrire dans la tradition ecclésiale
de I'Orthodoxie. L'homélie doit donc tenir compte du contexte liturgique.
L'homélie n'est pas un discours argumenté de la foi, mais un discours spirituel

w P. Evdokimov, £ Or#odoxie, Desclée de Brouwer, Paris, 1979, p. 252.
v Jean - Claude Criveli, "La prédication", in Zazs vos assembléés, tome 11, p. 411.
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ou dans certains cas celui de la défense de la foi vis-a-vis d'autres confessions
face aux risques de déviance. Sinon, une telle homélie ferait perdre sa cohérence
a la Liturgie et n'aurait pas sa place dans l'espace liturgique. C'est pour cette
raison que, pour le prétre orthodoxe, il est difficile de précher avec la Bible dans
une main et le journal dans une autre (comme le préconisait K. BARTH). Le
contexte ne le permet pas, tout discours qui n'est pas en rapport avec la
célébration ne peut pas s'intégrer dans la Liturgie. Le professeur F. B.
CRADDOCK souligne dans son ouvrage Zéczerles difficulté s du prédicateur qui
doit précher hors du cadre liturgique, "le cadre liturgique est essentiel pour la
santé de la prédication™. Le prétre qui fait l'homélie a donc deux
résponsabilités, qui d'ailleurs n'en font qu'une: célébrer l'office et prononcer
I'homélie. J'écris "une seule" puisque l'homélie fait partie intégrante de la
célébration. "En fait, s'il demeure dans le contexte cultuel, le prédicateur parle
de la Parole de Dieu et il renvoie son discours a Dieu, a l'instar de la liturgie ou
I'Eglise parle de Dieu . L'homélie, comme la Liturgie n'expose pas un dogme;
par exemple, & la Pentecdte tous les textes de la Liturgie parlent de la Sainte
Trinité, le prétre ne doit pas pour autant présenter dans son homélie le dogme
de la Sainte Trinité, mais doit montrer "les effets de la descente de 1'Esprit sur les
fidéles"=. La Liturgie a un caractére communautaire, le prétre ne peut pas
célébrer la Liturgie tout seul, les fideles sont des té moins et en méme temps des
participants a la Liturgie. La Liturgie a un caractére collectif, elle permet a un
groupe de se rassembler, de se reconnaitre, de former un "nous" commun. Faire
I'homélie n'est donc pas quelque chose de personnel, dans la cas du prétre, c'est
quelque chose de communautaire. La prédication doit s'intégrer a la réalité
liturgique. Si elle est un acte personnel, elle est coupée du reste de la Liturgie et
de la tradition ecclésiale. Le prédicateur ne peut pas monopoliser la Parole, il
partage, méme s'il a préparé l'homélie tout seul, il doit tenir compte de la
communauté, devant laquelle il va se retrouver pendant l'office, et devant
laquelle il va faire 'homélie. La prédication séparée du culte "peut aussi tomber
dans l'arrogance et la vanité "=, on se dit: "ils sont venus m'é couter".

Pour le prédicateur comme pour les fidéles, la Liturgie est priére;
I'homelie doit donner envie de prier, doit édifier spirituellement les fidéles. La
portée spirituelle de la place de 'homélie dans le déroulement des offices va
donc faire maintenant l'objet de notre réflexion, en prenant surtout I'exemple

» F.B. Craddock, Zéc%er;, Labor et Fides Genéve, 1991, p. 41.

2 C. Andronikof, "La Liturgie comme prédication", in Za prdiication lifurgigue et les
commentarres de la Liturgie, ConfFences Saint - Serge, XXXVI semaine d Frudes
Liturgigues, Paris, 1991, Edizioni Liturgiche, Roma, 1992, p. 17.

2 /der, La litugie comme prédication”, p. 23.

= F.B. Craddock, op. cit., p. 41

» [biden.
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de la célébration de 'Eucharistie: la place de la prédication est aprés la lecture de
I'Evangile. Avant la lecture de I'Evangile, on I'a noté, le prétre prie pour
demander & I'Esprit Saint d'éclairer la communauté sur le sens des paroles qui
vont étre lues: "Fais luire dans nos coeurs la lumiére incorruptible de la
connaissance de ta divinité, 6 Seigneur, ami des hommes, et ouvre les yeux de
notre intelligence pour que nous comprenions ton message évangélique.
Inspire-nous aussi la crainte de tes saints commandements, afin que nous
menions une vie spirituelle, ayant foulé aux pieds tout désir charnel, ne pensant
et n'agissant que pour te plaire. Car Tu est I'illumination de nos dmes et de nos
corps, 6 Christ Dieu, et nous te rendons gloire, avec ton Pére éternel et ton
Esprit trés Saint, bon et vivifiant, Maintenant et toujours et pour les siécles des
siécles. Amen". La présentation de I'Evangile, sa compréhension et sa réception
sont donc intégrées dans les demandes de cette priére. La prédication est donc
pleinement un acte liturgique et sa réception dépend de ce caractere liturgique.
On ne regoit pas une prédication comme une information. Dans la tradition de
l'anthropologie déployée par la Philocalie, on proposera une lecture théologique
de la réception, en partant de la priére citée. On verra que la ré ception méme est
appelée & appartenir a la liturgie. En effet, ce ne sont pas que les compétences
intellectuelles ou les connaissances savantes qui entrent en jeu, mais plutdt ce
que les Péres Neptiques nomment /7zzeljgence et le coeur. Ces deux termes ont
une connotation toute & fait différente de ce qu'on nomme habituellement par
"intelligence", la faculté de connaitre, de comprendre, et par le "coeur”, l'organe
de la circulation du sang ou le lieu des sentiments. Selon les Péres, /7nze/jgence
est la partie de 'homme tournée vers Dieu, ce qui donne lieu a la cornnasssarnce
sprrituelle de 'homme: "Le sens de l'intelligence est le gott, de ce que l'on
discerne. Car de méme maniére que par le sens corporel du gout, quand nous
allons bien, nous distinguons sans erreur l'excellent du mauvais et nous
désirons ce qui est bon, de méme notre intelligence, quand elle commence a se
déployer avec vigueur et dans un grand détachement, peut sentir pleinement la
consolation divine"®. Pour que l'intelligence "discerne" et qu'elle "gotte" le divin,
elle doit toujours étre purifiée de toute passion et péché. Z 7nze/lzgence doit mener
toujours la combat pour vaincre les passions et spiritualiser la chair, le corps, et
comme résultat, /zzzeligence "trouvera le lieu du coeur . Le "coeur” est "le lieu"
ou la véritable identité humaine est rétablie a telle point qu'elle unifie toutes les
parties de I'étre humain. "Pour bien éclairer cette différence, on pourrait dire
que le coeur est le "lieu”, l'espace, le centre, la force intérieure qui unifie et

= Jacques Touraille (Trad.), Nouvele Petite Prilocalie, L amour de la beauté spirituelle selon
la tradlifion de ! Orient c/irdsen, Ed. Labor et Fides, Genéve, 1992, p. 130 - 131.

= Nicéphore le Solitaire, Zilocalie des Rres Neptigues, Ed. Abbaye de Bellefontaine,
Bégrolles - en - Mauge, 1990, vol X, p. 271.
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intégre la totalité de l'étre humain. Par contre, /7zze/ligence sera une partie plus
délimitée de I'homme: elle serait I' "organe" de la connaissance et de la vision.
Cela est bien précise par Calliste le Patriarche, quand il dit que ce sont les yeux
de lintelligence qui ouvrent les portes du coeur. C'est-d-dire que les "yeux"
appartiennet a l'intelligence, tandis que le coeur a des "portes” qui ouvrent un
espace caché, dans lequel les yeux de l'intelligence voient la lumiére de Dieu*".
La pureté du coeur est demandée a tout fidéle pour accueillir la Parole de Dieu,
la proclamation de I'Ecriture et la parole de la prédication. C'est pourquoi le
prétre prie et demande & Dieu d'éclairer la communauté sur le sens des paroles
qui vont étre lues: "Fais luire dans nos coexrs la lumiére incorruptible de la
connaissance de ta divinité, 6 Seigneur, ami des hommes, et ouvre les yeux de
notre zz/e//jzence pour que nous comprenions ton message évangélique”. Les
profondeurs de I'Ecriture sont découvertes selon la pureté du coexr; parce que
Dieu dit: "Bienheureux ceux qui ont le coeur pur, car ils verront Dieu" (Mt,5,8).
Pour comprendre, ce ne sont pas les critéres de ce monde qui comptent celui qui
est savant devant comprendre mieux que celui qui est moins savant, mais c'est
la pureté du coeur. "Car autre est le visage que I'Ecriture révéle aux autres
hommes, méme s'ils croient la connatitre, et autre celui qu'elle révéle & 'homme
qui s'est lui-méme consacré a la priére incessante, c'est-a-dire qui pense & Dieu en
tout comme il respire, quand bien méme il serait selon le monde sans culture et

sans aucune connaissance des enseignements des hommes, ainsi que dit le
grand Basile"s.

Conclusion

Parvenus & la fin de cette étude, ont peut saisir combien le contexte
liturgique est important pour la prédication. Car la prédication n'est pas la
parole a tout prix, mais la parole au service de la communauté. Chaque fois que
la Parole est proclamée, il faut I'actualiser. Sans cette actualisation, la Bible reste
une bibliothéque dont Israél et les apdtres seraient les bibliothécaires. Or une
bibliothéque n'est source de connaissance que si les livres parlent. C'est
essentiellement par la prédication que la Bible devient Parole. Ce n'est que dans
une liturgie que toute une communauté rassemblée peut la recevoir comme
parole de vie.

= Javier Melloni, Zes chemins du coueur. La connaissance spirituelle dans la Philocalie,
Desclée de Brouwer, Paris 1995, p. 65.

= Pierre Damascéne, #Zilocalie des Reres Neptigues, Ed. Abbaye de Bellefontaine, Bégrolles
- en - Mauge, 1980, vol. Il p. 140.
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IMNOGRAFIA SI CANTAREA LITURGICA IN MISTICA
SACRAMENTALA A SFANTULUI NICOLAE CABASILA

I0AN BIZAU

RESUME. Hymnographie et chant liturgique dans la mystique
sacramentelle de Nicolas Cabasilas. On sait que saint Nicolas
Cabasilas (XIV: siécle) est I'un des rares commentateurs de la Liturgie
qui ne néglige point l'acte de la célébration en soi, avec tous les
éléments de rituel par lesquels cet acte fondamental de la vie de
I'Eglise se concrétise et accomplit sa mission sacrée, au profit d'une
perspective mystagogique de nature exclusivement typologique. C’est
pourquoi son intérét porte sur les fonctions spéciales détenues par les
priéres, les cantiques, les lectures bibliques - et "surtout ce qui se fait et
se dit, selon 'usage sacré", tout le long de la Liturgie - dans le cadre de
la mystique sacramentelle dont il est le brillant représentant.

De méme que les autres éléments de rituel qui forment la
substance du formulaire liturgique, les hymnes et la psalmodie ont en
premier lieu une fonction sanctifiante, tout en s'imposant en tant que
"moyens de purification et de préparation” a la divine Eucharistie, qui
est "la cime de la vie spirituelle”. Il s’agit du fait qu’ils nous pré parent
et nous purifient préablement, de facon obligatoire, avant la "grande
sanctification des divins Mystéres", tout en nous rendant dignes de
cette sanctification.

Ces "moyens de purification et de préparation” ont en méme temps
une fonction symbolique-mystique, dans le sens que "par le choix qui
en a été fait et par I'ordre dans lequel ont été disposés", ils "ont encore
une autre efficacité et servent a signifier la venue du Christ" et "toute
I'é conomie de I'oeuvre du Sauveur". C’est pour cela que la Liturgie tout
entiére "est comme une représentation unique d’un seul corps, qui est
la vie du Sauveur; elle met sous nos yeux les diverses parties de cette
vie, du commencement a la fin, selon leur ordre et leur harmonie".

En méme temps, il y a une interférence naturelle entre la mystique
sacramentelle et liturgique de la "vie en Christ", telle que le congoit et
'affirme Cabasilas dans son oeuvre théologique, et la mystique
hésychaste également dans ce Zgpos de 'hymnographie et du chant
liturgique. Les interférences des deux perspectives mystiques prouvent
lunité de fond qui existe entre la vie sacramentelle de I'Eglise,
cristallisée et affirmée autour du divin Autel, et la "voie des saints
efforts vers la perfection”, dont la brillante expression s’est concrétisée
dans la tradition philocalique.

La contribution du saint Nicolas Cabasilas a I'éclaircissement des
fonctions spécifiques des hymnes et du chant liturgique est tout a fait
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exceptionelle. On peut considérer ses réflexions a ce sujet comme des
éléments de base d'une théologie de 'hymnographie et de la musique
ecclésiastique. C'est pour cela que l'on ne saurait négliger ou
minimiser cette contribution spéciale lorsqu’on approfondit ce
chapitre si important de la tradition liturgique orthodoxe.

1. Dumnezeiasca Liturghie — "piscul cel mai inalt al vietii in Hristos"

Tindnd seama de triséturile definitorii ale misticii isihaste, care va
fecunda si va dinamiza intreaga spiritualitate a Résaritului ortodox, Sfantul
Nicolae Cabasila (aprox. 1320-1398) afirmd, cu toatd ardoarea credintei si
evlaviei sale pilduitoare, ¢ "zzzza 77 Hrisfos' — cea mai naltd formé de implinire
spirituald spre care poate aspira crestinul in timpul acestei lumi — se triieste in
Bisericd, filndu-ne comunicatd prin mijlocirea Sfintelor Taine. Misticul bizantin
intelege Sfintele Taine ca acte fundamentale, esentiale ale vietii crestine, prin
care ni se comunicd o experientd spirituald autenticd si ni se reveleazi o
prezentd reald totodatd: "Dasoriid Sfintelor Taine — care ne iijfidtivazd hgroparea
Domnului § ne vestesc moartea Sa — ne nagem g noi la viafa dufiovniceascd: cu
qgintorul lor cregem i ea § qiungem sd ne unim i chip minunat cu nsusg
Mentuitorul nostru. Cacr prin aceste lucrii sfinte sviem, ne migdan g suntens, cum
spunea Syl Pavel.

Incomparabilul dar al lui Cabasila constd in aceea cd a reusit si
exprime, in cuvinte clare si cu o convingere irezistibild, ci "zzzzz 72 Hristos' este
impértdsitd tuturor credinciosilor prin participarea lor constientd la viata
sacramentald si liturgicd a Bisericii, viatd al céirei principiu si izvor harismatic
este dumnezeiescul Altar. In Bisericd ni se oferd sansa unici de a parcurge calea
desdvirsirii spirituale si a indumnezeirii, prin lucrarea Tainelor si a celorlalte
acte de ritual inserate in structura vietii liturgice. Asumindu-si cu toatd
responsabilitatea "zzizzz 71 Hristos', crestinul poate depési starea de anonimat
spiritual si de sdrécie culturald, in care riscd si cadd atunci cind triieste in
afara mediului sacramental si liturgic oferit de cétre Bisericd. Dupd cuvintul lui
Cabasila, "Biserica este mitruchpatd i Sfintele Tame nu i chy simbolic, cf ca
mddularele 1 umd  ca ramuride o ordddcina planfer saw, precum  spune
Mentuitorul, ca milddifele de vitd Adicd nu e vorba numar de o comunitate de nume
sau de o sinpld asemdiare hitre ele, cf chiar de o identitate de japr Cacl Sfintele
Tame sunt Trupul g Sigele Domului, dar sunt lfofodald hrana g biutura cea
adevdrald a Bisericii lui Hyistos".

1 Despre viata in Hristos, 1, text critic, introd., trad. si note de M.-H. Congourdeau, in
col. "Sources chrétiennes”, 355, Paris, 1989, p. 94 [trad. rom. Pr. Prof. Dr. Teodor
Bodogae, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1997, p. 29-30].

> Jideurrea dumnezeregsi Liturg/zi, XXXVII, trad. rom. Pr. Prof. Dr. Ene Braniste, Edit.
Institutului Biblic, Bucuresti, 1997, p. 89.
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Implinindu-si vocatia sacramentald ca experientd a lui Hristos prin
Duhul Sfint, Biserica se zideste, se desdvirseste si se reveleazd prin Sfintele
Taine si intr-un mod cu totul special prin dumnezeiasca Euharistie, "ziscu/ ce/
mai palt al vietii duhooniceg?®, cum spune Cabasila. Taina Bisericii este " 7z
lui Hristos" (Efeseni 3, 4), Dumnezeul si Méntuitorul nostru, Care ni se oferd
prin mijlocirea actelor sacre ce alcituiesc substanta vietii liturgice, ficindu-ne
pértasi la viata Sa dumnezeiascd si la lucrarea Sa méntuitoare. Sfintele Taine
reprezintd calea impériteascd prin care "oamen giung dumnezer feods) g /i ar
i Dumnezey, iar firea omeneascd a noastrd care alffel e praf § cenugi se
Iwrednicese de cinstea care numar lui Dumnezeu [ se cuvine se ridicd la aldia
mpire, ncd aiunge patagila sds cinstea g firea dumnezeiascd”.

Dumnezeiasca Euharistie are acest caracter unic, in cadrul intregii vieti
sacramentale si spirituale, datoritd faptului céd este cu adevirat Taina prezentei
reale a Mantuitorului nostru lisus Hristos. De asemenea, Euharistia este jertfa
adeviratd a Trupului si Sdngelui Celui ce "Sa 7#zgnit pentru nor in zilele lur
Fontiu Pilat § a pdimmir..", surpand astfel "peretele din mgloc al despdiiturr
desfitntiand vrgmdva 1 trupul Sl (Efeseni 2, 14-15) si impédcindu-ne cu
Dumnezeu. Ea este lucrarea dumnezeiasci a Bisericii, prin care Jertfa unici a
Crucii, adicd suprema dovadi a iubirii lui Dumnezeu fatd de umanitate (cf. loan
3, 14-17), devine contemporani si accesibild fiecdrui credincios, pentru ca
acesta si-si poatd asuma, in modul cel mai realist cu putintd, roadele
méintuitoare ale acestei Jertfe, aplicind-o la propria sa viata.

Datoritd faptului cd dumnezeiasca Euharistie este sivérsitd doar in
cadrul Liturghiei si cd doar Liturghia reprezintd mediul sacramental in care
Trupul si Singele lui Hristos ni se oferd "spre zeriarea pdacatelor g spre viata ae
vecl', Cabasila s-a simtit indatorat si elaboreze o erminie liturgicé ce va avea un
destin exemplar, devenind normativd pentru Ortodoxie. Reprezentind "cu/men

s Despre vigla 51 Hrisios, IV, SC 355, p . 262-263 [trad. rom. p. 106]. Pentru perspectiva in care
teologia ortodoxd contemporand intelege raportul dintre Taine (si mai cu seami
dumnezeiasca Euharistie) si Biseric, a se vedea Karl Christian Felmy, Zggrnatica experienter
eclesiale, introd. si trad. rom. Pr. Prof. Dr. Ioan I. Icd, Edit. Deisis, Sibiu, 1999, p. 233-307 si
Pr. Prof. Boris Bobrinskoy, lmpitdgrea Smitului Duf, trad. rom. M. si A. Alexandrescu,
Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1999, p. 465-468.

s Despre viata #1 Hrisios, 1 SC 355, p. 100-101 [trad. rom. p. 33]. Asa cum observd pe buni
dreptate J. Meyendorff, "apd Nicolze Cabasila, bidummezerrea omulus se infegreazi pitro0
perspeclivd eshatologicd” Biserica § Sfintele Tame constituze calea cave Dumnezen, pentry o
Biserica, pitro manierdperect reald este Trupul lui Hristos'. Sentul Grigorie Palanas § mistica
ortodoxd trad. rom. A. Pagu, Edit. Enciclopedic, Bucuresti, 1995, p. 112.
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cea mai halld a scrisului teologic bizantin i domeniul interpretdri Liturghiel,
erminia lui Cabasila s-a bucurat de un prestigiu cu totul aparte, fiind
considerati pe drept cuvant "z mode/ clasic al genulufc. In acest comentariu
liturgic, dumnezeiasca Liturghie este inteleasi si interpretati ca mediu autentic
si mod ideal de trdire a vietii spirituale, ca o genialéd operd cultuald a Bisericii, in
cadrul céreia se realizeazi treptat pregétirea duhovniceasci a liturghisitorilor si
a credinciosilor, pentru marele act al unirii cu Hristosul euharistic’.

Afirmand cd "sa@rgrea Sfinter Liturghii are ca obiect prefacerea darurilor
n dummnezetescul Trup g Singe, iar ca scop sfinfirea credincioglor, care, prin
acestea, dobindesc iertarea pacatelor g mogenirea hnpdardiier cerurilor”, Cabasila
traseazd dintru inceput linia fundamentald a perspectivei mistagogice pe care
o va urma in Zdleusirea dumnezelestiy LiturghsZ. Tocmai in lumina acestei
perspective mistagogice va prezenta diferitele elemente ce intrd in alcituirea
randuielii liturgice, ca mijloace auxiliare ale pregitirii, purificirii si
contemplatiei, prin care ne facem vrednici de primirea dumnezeiestii
Euharistii: "zz7 mijloacele care pregdatesc s inlesnesc inplinirea acelur efect g acelur
scop, sunt rugaciunile, cantdrile, citirile din Sfinta Scripturd s, 1 general, foate cele
ce se sduese g se rostesc, cu Sfiitd rinduiald inaimte g dupd sfintirea Darurilor”.
Asadar, toate aceste elemente ale ritualului liturgic, contribuie la deschiderea
noastrd duhovniceascd, insuflindune sentimentul prezentei reale a
Mantuitorului nostru lisus Hristos si mijlocind astfel dobéndirea acelei
dispozitii lduntrice care ne poate face vrednici pentru o primire cuviincioasi a
Lui in templul tainic al fiintei noastre. Prin aceastd perspectivd de interpretare a
dumnezeiestii Liturghii, erminia lui Cabasila ne oferd elementele de bazi ale
unei teologii a imnografiei si cAntérii liturgice, mai cu seamd in ceea ce priveste
functia lor purificatoare si sfintitoare®.

s Pr. Prof. Dr. E. Braniste, Zyplicaren Sfinter Liturglui dupi Nicolae Cabasila, Edit. Institutului
Biblic, Bucuresti, 1997, p. 371. A se vedea si Jean Gouillard, /zzoducsion la Nicolas
Cabasilas, Avplication de la divine Liturgie, trad. si note de S. Salaville, in col. "Sources
chrétiennes", 4 bis. Paris, 1967, p. 20-46.

s M. Lot-Borodine, Za grave dégfiante des Sacraments d apres Nicolas Cabasilas, in
"Revue des sciences philosophiques et théologiques", 1936, p. 299.

" Cf. Pr. Prof. Dr. E. Braniste, Applczrea Sfinter Liturg/ii dupia Nicolae Cabasia, p. 257-275.

s Talcuirea dumnezeiegii Liturghiz, 1, trad. rom. p. 7.

o [bidem, 1, trad. rom. p. 7.

© § in acest sens, erminia liturgicd a lui Nicolae Cabasila poate fi raportatd la traditia
patristicd, stiut fiind cd unii dintre Sfintii Pirinti au fost preocupati de functiile cintirii
liturgice in viata Bisericii. Pot fi amintiti aici Efrem Sirul, Ambrozie, Eusebiu de Cezareea,
Ioan Gurd de Aur, Grigorie cel Mare, Niceta de Remesiana si Vasile cel Mare. O privire de
ansamblu in ceea ce priveste raporturile Sfintilor Pirinti cu orizontul fascinant al muzicii, a
se vedea la Thé odore Gérold, Zeyfémsdf/ify/z}?ef/dmwfqyg Strasbourg, 1931.
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2. Functia sfintitoare a imnografiei si cAntérii liturgice

Dacé prin intreaga sa operd teologicd misticul bizantin aprofundeazi
natura vietii duhovnicesti in lumina unei perspective hristologice si
eclesiologice, proprii spiritualitétii ortodoxe, demersul sdu mistagogic, asa cum
am subliniat mai devreme, are in vedere si acele elemente de ritual prin care
credinciosul se pregiteste pentru intilnirea solemnd cu Hristosul euharistic,
"finta cea mai halld spre care Sse poate harepla Strddania  omeneascd
(maone avbpwmelag omovdic €vtabe &M TO €0XXTOV TEAOG)!.

Marele merit al lui Nicolae Cabasila, ca doctrinar al misticii sacramentale si
liturgice, constd mai ales in faptul ci a stiut sé readuci evlavia crestind la adevirata
el sursd, care este unirea cu Hristos cel intrupat "zensru nor oameni' s pentru a
noasid maituré, venit in lume s restaureze firea noastri cea cizuti si si ne faci
"piriay dumnezeess /77 (11 Pentru 1, 4). Prin aceasta, el a oferit un rdspuns realist si
totodatd in deplin acord cu marea traditie a spiritualititii ortodoxe, oricérei
ncercdri de a monopoliza viata spirituald prin experientele de naturd individuala
ale misticii pure, Inteleasd uneori ca singura cale a méantuirii si desévarsirii”. Dacé
primirea dumnezeiestii Euharistii este cel mai inalt prag duhovnicesc al "2z 72
Hrisios', al cirei corespondent 1l reprezintd unirea deplind (évwolc) sau desivirsirea
(rerelwolg) din orizontul misticii pure, se intelege ci acest prag nu poate fi atins dect
n urma unui proces tainic de pregétire si de purificare a fiintei noastre, care trebuie
sé fie vrednicd pentru a deveni cu adevirat "zl al lui Dumnezed', cum spune
Sfantul Apostol Pavel (I Corinteni 3, 16). "Aznez vigfii 71 se di ca risplati a uner lypte
dithooniceg?, afirmi Cabasila®, definind cu luciditate raportul dintre natura umana
si harul dumnezeiesc in planul méntuirii. "Cu frd de Dumnezen, cu crediniid s cu
dragoste sd vd apropiall™ este o chemare a bunétitii lui Dumnezeu ce nu devine
lucritoare in mod magic, ci numai in acord sinergic cu libertatea si responsabilitatea
noastri. In virtutea acestui fapt, "z« #ebute si ne disn pupor din fata nict uner
suferinte g greutds, i cu foatd sudoarea fruntii noastre (cf. Facere 3, 19), s cdutiin si
7e Saluridn din aceasid Pane frald anume pentri 1oi - cikr ea se jiiige nunual pentyu
Jinte nfelegatoare - agonisindurne o maware neprerifoare (cf. loan 6, 27). Doar
agoniseala dceasita pe care 1e-0 di acest ospal mimnunal nu ne poate vent pe degeaba §
e nemuncite, cf dupd grele styddanii. Cat dacd Sfentul Pavel hdepdrleazd pe cer lenes’
hiar g de la maicarea obiguild spundidule: « Cine nu lucreazd nict sinu manice
(1 Tes. 3, 10), aturncs cdte strdadanii nu va trebui si devunem spre a ne jace vreanici de
0 masdsiiiti ca aceasia’.

v Despre viata in Hristos, IV, SC 355 p. 270-271 [trad. rom. p. 110].

w Cf. E. Braniste, Zyplicarea sfinter Liturghii dupd Nicolae Cabasila, p. 257-262.

w Despre viata i Hristos, IV, SC 355, p. 322-323 [trad. rom. p. 131].

v Liturghia Sintulur loan de Aur, in Lifurg/izer, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti,
1987, p.164.

s Despre viata i1 Hristos, IV, SC 355, p. 314-317 [trad. rom. p. 128]. A se vedea si
TiZcusrea dumnezelesii Liturghiz, XXXVI, trad. rom. p. 85-86.

193



IOAN BIZAU

Sinergist convins fiind, Cabasila sustine cu tirie ci viata sacramentald a
Bisericii este acel topos mistic in care natura umani se intdlneste cu harul
dumnezeiesc Intr-o unire duhovniceasci a cérei profunzime ne-o dezvéluie Sfantul
Apostol Pavel atunci cand spune: "Azar: rdtigrnit srnpreundcu Hrisios: 8 nu eu sunt ce/
ce mal brdiesc, ci Hyistos este Cel Ce trdieste 1 muine; ceaa ce s eu dcum 1 by, baese
Ditru credinta 51 Fiud ld Duminezer, Cel Ce mia 1ubit 8 pe Sine lisug Sa dat pentyu niné'
(Galateni 2, 20). Iaté de ce, sfintirea propriuzisi, pe care o dobandim prin primirea
dumnezeiestii Euharistii si care va avea desigur un caracter obiectiv si exclusiv
supranatural, trebuie si fie precedatd In mod obligatoriu de sfintirea pregititoare,
ce are un caracter subiectiv, implinindu-se in planul vointei si responsabilitétii
noastre. Asa cum spunea Cabasila, dacé in ceea ce priveste obiectul Liturghiei, adica
prefacerea darurilor euharistice in dumnezeiescul Trup si Singe ale lui Hristos,
nimic din sldbiciunile omenesti nu poate impiedica lucrarea Harului, deoarece
sfintirea acestora nu este opera virtutii omului, atunci cind este vorba de scopul
Liturghiei, adici de sfintirea credinciosilor, lucrarea Harului dumnezeiesc poate fi
zéddrnicitd din pricina pécatelor si a relei noastre vointe. Aceasta pentru ci "Azrzu/
ne sfinfese prin Sintele Darury, numai dacd ne«a gistt pregdiill pentru sfnfie: sd
dacd nea gflal nepregdalfs, nu ne dadice nici un cdiig, ¢l dmnponivdg ne pricinuiege o
nemasurald pagubd .

Sfintirea preliminari ce ne face vrednici de unirea cu Hristos, are ea insisi
un caracter sinergic si se realizeaza in doud directii: a) curétirea sufletului de toatd
intindciunea pécatului, eliberarea de patimi si rdutiti, sdvarsirea actelor de
pocdintd, a faptelor bune, precum si cresterea in virtute; b) participarea la
dumnezeiasca Liturghie, aceasta fiind mediul sacramental in care Trupul si Singele
lui Hristos ni se oferd "spre zertarea pacarelor g spre viata de vec!. Desigur, in ceea ce
priveste prima directie In care se realizeazd sfintirea pregititoare, aceasta
culmineazi prin Taina Spovedaniei, instituitd de citre Méntuitorul tocmai pentru a
ne oferi posibilitatea iertérii si a impécérii cu Dumnezeu, pentru a ne aduce in szzea
dle /uaz; adicd Intr-o stare duhovniceascd normald pentru impértasirea euharistica.
Apropierea de Sfinta Masd cu sufletul Tmpovirat de pécate grele, ce rup
comuniunea dintre noi si Dumnezeu, este un mare sacrilegiu: "@iz dupi ce am stat
de vorbd cu preotul despre pdcatele noaste, abia atunci sd bem din acest Siige
curdiitor, altfel ne facem vinovati de a fi scosi afard de la acest ospit dumnezeiesc,
deoarece este o mare nedreptate "s7 fe ZnpdidEsi din aceste sjinte Daruri dacd ari
Sagt pdtat § nu lear spoveditla preol’.

Ca mediu sacramental prin care ne putem apropia de "pzsce/ cel 1mar hralt
al vietii duhovniceg?, dumnezeiasca Liturghie este astfel conceputd fincat
dispune de mijloacele si ambianta ce fac posibild sfintirea preliminari, care
trebuie sd premeargid in mod obligatoriu celei pe care ne-o aduce impértésirea
cu Trupul si Singele Mantuitorului. Tocmai In aceastd perspectivi a operei sale,

w Jdlcuirea dumnezelesss Litung/iiz, XXXV, trad. rom. p. 82.
v Despre viata in Hristos, V1, SC 361, Paris, 1990, p. 128-129 [trad. rom. p. 200].
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Nicolae Cabasila se intdlneste cu imnografia si cintarea liturgicd, acorddndu-le

o importanti speciald si reusind s inscrie in cercetarea teologici a problemei

un capitol de exceptie, cum n-a ficut nici unul dintre liturgistii de dinaintea sa.

Chiar in primul capitol al erminiei sale liturgice, dupé ce precizeazi ci scopul

ultim al dumnezeiestii Liturghii este sfintirea credinciosilor prin impértisirea

euharisticd, giseste de cuviintd cid este necesar si arate care sunt mijloacele

speciale ce fac posibild sfintirea pregititoare si totodatd care este modul de

realizare a acesteia In planul cel mai concret al vietii duhovnicesti: "4Z7/oacele
care pregdiesc g Dilesnesc (Tapuoken) Kol OUVVTEreL) Zrplinirea acelur eféct g acelur
scop, sunt rugaciunile, canlaile, citiyile din Sfiita Scriplurd g, i general, foate cele
ce se SauadEse g se rostesc, cu Sfpild randuiald amnte g dupdsfinfirea darurilor. Fste
adevdaral cd Dumnezeu ne di i1 dar foate cele sfinte, fid ca nol séd dimn nimic i
schimby totusg, Fl ne cere neapdral sd ne facem vrednici de a le primi g a le pdstra,

cdel . face parle de sfinfire decdl celor ce sau pregdltt i1 felul acesta. Agi se cuvine si
primim Botezul § Mirungerea, ag sdgustam din ospdiul Meser inpardtes? . Pentru

a fi si mai convingétor in afirmatia sa, Cabasila se referd la cunoscuta parabola

a seméndtorului, in care Méntuitorul aseaménd sufletele noastre cu un ogor ce

trebuie pregitit in prealabil, prin lucréri speciale, pentru a putea primi siméanta

si a rodi cu adevirat. O astfel de pregétire preliminard se cere si din partea

noastrd, "ggorul lui Dumnezed' fiind (I Cor. 3, 9), pentru ca "siméanta" Harului

dumnezeiesc, ce ni se impértiseste prin mijlocirea Sfintelor Taine, si poati

aduce roade 1n viata noastrd duhovniceascd. Acest principiu fundamental, ce nu

poate fi nesocotit in lucrarea méntuirii si indumnezeirii noastre, l-a avut in

vedere Mantuitorul "a#id a spus: « legta semddtorub nu ca sd are farina, ci ca sd
semenes(cf. Matei 13, 3), daiaune sd iifelegemn cdardiura 8 foald pregdtirea trebuse
Sftute mai dinainfe'. n virtutea acestui principiu atat de familiar spiritualititii

ortodoxe, "se cuvine agidar ca - la primirea dumnezeiegilor Taine - sd ne i
pregdiifl § cu vrednicie. De aceea, trebule si existe g 1 slyba Sfinter Liturghii
migiloace de pregditre i1 acest scop. sunt rugdaciunile, canlaile g 1of ce se savagse sau
se rostege hitriisa, dupd randuiala sintd Acestea ne sfinfesc § ne jfac in stare
(@cyLagovoL yap kol SwatiBeaoL), pe de o parte, ca sd primim cu vrednicie sintivea,

lar pe de alta, ca si'o putem pastra g sa ramnmem cu ed™.

In interpretarea lui Cabasila, sfintirea preliminar ce ne face vrednici si
primim dumnezeiasca Euharistie si care ne este mijlocitd prin elementele de
ritual, sivarsite si rostite "@upid rinduiala simird, aceasti sfintire deci, se
implineste in doud moduri de expresie, complementare: harismatic-moral si
simbolic-mistic. Asa cum spune el, "7z przmul rind ne sfintesc prin isae puterea pe

w Jilcuirea dumnezelesss Liturg/iz, 1, trad. rom. p. 7.

v /bidem, 1, trad. rom., p. 7.

» [pider, 1, trad. rom. p. 7. A se vedea in acest sens Maxime Kovalevsky, Rezvuver la source
oubli, Editions «Presence Orthodoxe», Paris, 1994, p. 47-142 si de asemenea I.H.
Dalmais, Zziiation a la liturgie, Desclée De Bouwer, Paris, 1958, p. 127-155.
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care o0 au rugdciunile, cantdile 8 citirile. Asyel rugdciunile ne tore gandil cdlre
Dumnezeu, miilocindune iertarea pacatelor; caitiile, de asemenea, [l fac sié Se
milostiveascd ' sd Se hidure de noi..,; i gl citirile din Sfiita Scripturdg care ne
Dwatd ald bundiatea g 1ubirea de oameni a lui Dumnezey, cil g dreptatea § judecara
Lug, sddesc g aprind i sufletele noastre nu numar iubirea, cf § teama jatd de £l
Jaandune asyel mar zelog ntru pizirea poruncilor Sale. lar foate la un loc,

Inbundidiesc sufletul g apropie de Dumnezen ald ve preot cal' s pe popor, jacand g pe
unul g pe celdalt destornici pentru primirea g pastrarea preacinstitelor Darury, care
este scopul Sfinter Liturghis. Dar ele pregdlesc indeosebi pe preof pentru a saviais cu
wrednicie Jerlfa, care este efectul Sfinter Liturghii.. latd dect cum suntem pregdaify
pentru lucrarea sfild de misdy puterea cuvintelor rostite § cantaré™.

Putem spune cd ideea functiei sfintitoare pe care o au rugiciunile,
imnele si lecturile biblice In cadrul dumnezeiestii Liturghii, a fost preluatd de
citre Nicolae Cabasila de la Sfantul Dionisie Areopagitul, la care se raporteazé
in ceea ce priveste principiile de bazi ale mistogogiei sale si pe care 1l citeazi
formal de cateva ori in opera sa teologici. Sfantul Dionisie Areopagitul spunea
cd celor ce se desdvirsesc prin Impdrtisirea cu dumnezeiasca Euharistie,
" preasfintele canidr § citirt din Scripturi le dau hiodidiura vietii viridoase 8 huainte
de aceasta curdfirea desavdgiti de pacatul cauzator de striciciuné™. In interpretarea
sa, "cantarea care cuprinde lfoate cele sfinte (toatd mantuirea) pregalese puterile
noastre sufleless pentru armonia cu cele ce se vor Sfinfl pufin mar lazin g prin
executarea omofond a imnelor dumnezeledi ne va produce nfelegerea comund a
celor dumnezetesi § cea hitre unil g allii, ca printrun cor unlt § 0 marurisie
comunda celor sfinte, cele mai concentrate g umbrite in rostirea cuvintelor psalmilor
devin mai infelese prin mar mulle 8 mai clare chipuri g exprimarea sau hitelegerea
lor se lirgeste prin citiri prea sfinte ale unor lexte scrise. /n acestea, cél ce privege i
Chip spint va td o suflare unitard ca migald de Duhil cel Unul § dumnezeresd'™.
Tocmai de aceea, lucrarea sfintitoare a elementelor de ritual este accesibild si
celor care se pregitesc pentru primirea Tainelor initierii crestine si care pot fi
primiti doar la prima parte a Liturghiei, unde se urméreste instruirea si
intérirea credinciosilor in doctrina si viata morald crestind: "ze caze/umens
energument g pe cer aflats in stare de pocdintd randuiala sfinter ierarhir i lasd sd
audd sfinta cantare a psalbnilor § cifirea aumnezeiascd a atolsfintelor Scripturi. Dar

n Jilcusrea dumnezelesis Liturghiz, 1, trad. rom. p. 8.

2 Despre lerariia Bisericeascd 1, 1, 1, In Quere complete, trad. introd. si note Pr. Prof. Dr.
Dumitru Stéiniloae, Edit. Paideia, Bucuresti, 1996, p. 79. Sfintul Niceta de Remesiana a
formulat astfel aceastd idee: "' cu pisalins ne desfition g cu rugdezuni ne rdorim, g cu lecturs e
hrdnt'. De psalmodiae bono, X1, trad. rom. Pr. Conf. Stefan Alexe in "Mitropolia Olteniei",
XXVI (1974), nr. 7-8, p. 626.

» Despre lerarhia Bisericeascd 111, 111, 5, trad. rom., p. 80.
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nu 1nvitd pe acegia la sfintele liucrart § veders spirituale wymdtoare, cf numar pe
ochii desavaigli ai celor desdvdgll™. In ceea ce priveste lucrarea tainicid a
dumnezeiescului Mir, Sfantul Dionisie Areopagitul spune ci, de asemenea, se
poate observa modul in care "canidile g citirile Scripturil i pregitesc pentriu
nagere (1 mosesc) pe cer nedesivagll pentru hfierea puridtoare de viald 8 cum
priciuiese sfaita intoarcere a celor sigpanifi de rele sau hildiurd frica 8 atractiile
plicute de la energuments § le arald vl deprinderis g puterii de iy
dumnezetesc, pe mdsura lor. Frin aceasia er ngs vor hispdimdanta puterie contrare,
ba vor aduce Ibndiduire § alfora... lar celor ce s«au mutal de la cele rele la o minte
/it le insufli o deprindere sfintd ca sd nu fie iardg biruili de pdcate. Pe cer ce nu
sunt hed atolsfinfifi i curdid cu desdvargre, iar pe cer sfintifi i duc la chipurie
dumnezeiess § la vederile lor g la inpdrtdgrile de le. In sfygt pe cer atolsfintif i’
Statornicesc i vederile fericite § dufiovnicess care I jac unitary umplindut g
unindut cu Cel nul™.

La riAndul sdu, Sfintul Maxim Maérturisitorul, intelegind si
interpretdnd Liturghia ca mediu mistic in care - prin purificare si contemplatie -
se realizeazd unirea cu Dumnezeu, spune ci "@xlceata dufooniceascd a cantailor
dumnezetess.., mdicd bucuria care vddese hnpdridgrea de bundidiile dumnezeiess g
care, pe de o parte, migd suflelele spre dragostea curald g fericitd a lui Dumnezer,
lar pe de alta, le starnese g nai mull spre ura pacarulul” .

3. Functia simbolic-mistici a imnografiei si cAntéirii liturgice

Desi a fost precedat de mari tilcuitori ai Liturghiei, precum Sfantul
Maxim Maérturisitorul, Gherman I al Constantinopolului sau Teodor de Andida,
Nicolae Cabasila are o contributie speciald si In ceea ce priveste perspectiva
simbolic-misticd a interpretérii elementelor de ritual care alcdtuiesc randuiala
dumnezeiestii Liturghii. Claritatea si profunzimea contributiei sale in acest
sens, il impun Intre cei mai autorizati teologi ai imnografiei si cantérii liturgice,
fapt pentru care contributia sa nu poate fi eludaté ori minimalizatd atunci cdnd
se analizeazi acest capitol important al traditiei ortodoxe. Dacd "Z2zreaga slybi

= Mpudern, 11, 11, 6, trad. rom., p. 80. In cunoscuta scriere pseudo-epigrafi Zesizmentim
Lonni (cap. XIX), descriindu-se ldcasul de cult, se apreciazi ci acesta trebuie sd aibd si un
spatiu special pentru catehumeni si pentru exorcisme; de aici catehumenii " 7wz sdasculre
il caitdile duhoonicessy 8 psalbnir” trad. rom., note si studiu introd. Pr. Dr. Nicolae
Achimescu, Edit. Polirom, Iasi, 1996, p. 54.

» Asa cum noteazd Sfintul Maxim Marturisitorul in scolia la acest cuvint,
energumenii sunt "ce7 demonizats 5 abituts spre pofié'. op. cit., p. 112.

» Despre lerarhia Bisericeascd, IV, 111, 3, trad. rom. p. 86.

2 Mystagogia, XI, trad. rom. si prezentare Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae (cu titlul Cosmosid s
sufletrd] chipuri ale Bisericri), in «Revista Teologicd» (Sibiu), XXXIV (1944), nr. 7-8, p. 339. In
ceea ce priveste simbolismul "ciz77lor dumnezeiats ale preasfintelor a7l in special Sfinta
Evanghelie, a se vedea cap. X si XIII (trad. rom. p. 339 si 340-341).
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este ca o leoand care ar pfdim un sgur bup al lucrdir Mantuiforulus i lume,

Jidcand sd se perinde pe dinaintea priviyilor noastye toale partile er de la hceput piid
la sprgl, dupd randuiala § wrmarea lor fireascd”, trebuie si recunoastem

Tmpreund cu el ci mgdfzuﬂz/é’ cantdile § foate cele ce se savagse in sfinta sl

ne sfinfesc prin aceea cd i éle nor vedem cu Zﬂfégyw/”m pe Hyistos, lucrarea g
Patimile Lui pentru noi. Intradeod; ati in cantir § i citiv, cdt g b foate cele
savdgte de sjinf lfurghisitor? in cursul bitregir s/zyéa este simbolizati lucrarea
Ihavitoare a Maituttorulul™.

La gdndul cé cineva ar putea spune "c7Zaceste citrrs g cantars ar avea un alt
rost § anume cd au jost alese ca sd ne hdemne spre virlute sau ca si jacd pe
Dummnezeu haurdator spre nof', Cabasila se simte indatorat sé precizeze cd nimic
"nu le inpledicd sd poatd face § una, § alta, adicd pe de o parte, si demne pe
credinciog spre virtute, iar pe de alla, sd hichipule lucrarea miantuitoare a lur
Hrisfos'. Pentru a fi mai bine inteles, apeleazd in continuare la un exemplu
preluat din viata cotidiani, asa cum face de atitea ori: "este cz ¢ cu fainele:
acesteq satisjac i primul rand nevoia de inbriacaminte, acoperind trupl; dar, fiind
crotte hitrun Jél sau altul ele oglindesc adesea g mideletnicirea, felul de viald sau
rangul celor ce le poartd 7of agzr g cu randuiala Sfinter Liturghii: firese cd Sfintele
Scrgpturs, cuprinzand cuvinte de Dumnezeu msuflate § laude pentru Dumnezed,
Dideamnd la virtute § sfintesc pe cer ce le citesc § le cantd dar fiind alese g oraiduite
ntrun anumit fél ele au g un all rosi adicd pot si hichipuiascd ntruparea §
lucrarea pamanteascd a lui Hristos. Acelag lucru se poate spune nu numai despre
cantdr g it of § despre sfintele ceremonii: fiecare dintre ele se sivarese i vederea
uner anumite trebuinte, dar i acelag 1mmp simbolizeazd g ceva dam lucriile, faplele
sau Patimile lui Hristos'™.

Dacé perspectiva spirituald a misticii pure este accesibild doar unor
personalititi capabile de o exceptionald tréire si experientd duhovniceascd, si
mai ales marilor pustnici si asceti, calea vietii liturgice, cultuale sau sacramentale,
care urmdreste unirea cu Dumnezeu sau desdvarsirea prin mijlocirea formelor

= Talcuirea dumnezelesss Liturng/iii, 1, trad. rom. p. 9.

» [pidern, 1, trad. rom. p. 8. Pentru simbolismul sacramental si liturgic al erminiei cabasiliene
a se vedea René Bornert, Zes commmentaires byzantins de la divine Liturgie du VIE au XVs@clk,
Institut Frangais d’études byzantines, Paris, 1969, p. 238-243.

» [pidlerrn, 1, trad. rom. p. 9-10. Ideea va fi reluaté in termeni aproape identici si in cap. XVI al
erminiei (trad. rom., p. 41-43). O gisim de asemenea si Intr-un scurt comentariu liturgic,
menit s completeze grandioasa Zizuirea dumnezeiesis Liturnglii " Cinlirile § citirile care au
loc huaintea intrdrii cu Cinstitele Daruri pentru primirea sjinfiri bnpdiieds, se iau de
asemenea i legdturd cu Domnul g cu iconomia Sa: scrierile Vechinlui Testament ca profélir
5 mai uainte vestind pe Cel ce vine, iar scrierile Noului Testament arali g vestesc pe Cel ce
Sa ardlat deja." Despre cele ce se savdesc in dumnezeiasca Liturghie, 2. Comentariul a fost
publicat, impreund cu cel intitulat Degre sintele vegninte, ca Appendice la cea de a doua
editie a Zzdcuzrii dumnezeissi Liturg/iz, in col. "Sources chrétiennes", nr. 4 bis, Paris, 1967, p.
369-381, trad. francezi, studiu introductiv si note de R. Bornert (pasajul in discutie la p.
369-371).
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sensibile ale sfintelor slujbe, "zizzz 77 Hristos' cum atit de fericit o numeste
Cabasila, este accesibild tuturor credinciosilor si realizabild nu doar prin
izolarea si isihia singurdtitii, ci in mijlocul lumii, in nemijlocita apropiere de
semenii nostri, In comuniune de iubire cu ei si cu sfintii cei binepldcuti lui
Dumnezeu®. Aceasta nu inseamnd insd ci 2zzsz 77 Hristos"este o cale minor,
liberd de orice rigoare duhovniceascd, pentru a putea fi parcursd comod, fira
eforturi si in afara responsabilititii. Referindu-ne doar la elementele de ritual
(rugéciunea, cintérile, citirile din Sfidnta Scripturi, etc.) prin care credinciosul
se pregéteste pentru intdlnirea solemnd cu Hristosul euharistic — "4z cea mar
alld spre care se poate indrepta strddania omeneascd, asa cum afirmd Cabasila —
vom observa ci viata sacramentald sau liturgicd are de fapt o profundd naturd
misticd. Ca si In cazul misticii pure, se poate vorbi de o adeviratd strategie
duhovniceascd, realizatd si prin mijlocirea imnelor si muzicii liturgice.
Interpretdnd Liturghia ca mediu sacramental in care se realizeazd unirea cu
Hristos, Cabasila tine seama si de caracterul contemplativ - mistic al acesteia,
definitoriu pentru marea traditie a Résdritului crestin. Tn temeiul acestui
caracter, atdt de evident pentru oricine incearcd si pdtrundd in intimitatea
Liturghiei, mistagogul bizantin foloseste un vocabular bogat in termeni
caracteristici si familiari teologiei mistice, ca de pildd: confemplatie (bcwpiv),
purificare si curdfire pregdfifoare («odopoie si pokabepole), meditatie
(roywouogc = gind, cuget), miflere sau primirea unef faine (Lclobor), etc.”
Elementele ce intrd in componenta Liturghiei, intre care si cantérile consacrate
de cétre Bisericd, se impun ca "#gloace de curdiire § pregdtive pentru primirea
Shintelor Tamé™ in sensul cd "ele ne pregitesc § ne curdlesc muai dinainte
(mepaokevaovoL Mag TpokeBulpovoL) pentru sfintirea cea mare a Sfintelor Tiamné .
Intregul traseu al sfintirii preliminare, prin care credinciosii sunt
condusi citre "piscul/ cel mar pualt al vietii dufiooniceg?, este marcat de acele
exclamatii si Indemnuri liturgice, pe care Cabasila le considerd integrate in
acelasi context mistagogic ca si rugiciunile, cantdrile si lecturile biblice,
acordindu-le un rol bine definit in iconomia contemplatiei si meditatiei ce

s Cf. Pr. Prof. Dr. Ene Braniste, Constributii la istoria literaturii feologice bizantine..., in
«Studii Teologice», XIV (1962), nr. 1-2, p. 22. A se vedea si leromonah Alexander
Golitzin, Mistagogia— experienta lui Dumnezeu i Orfodoxie. Studii de rfeologie
misticd, trad. rom. si prezentare loan I Icd jr., Edit. Deisis, Sibiu, 1998, p.
72-73.

= E. Braniste, Zyplicarea sfinter Liturghii dupd Nicolae Cabasila, p.268.

» Tidleuirea dumnezeresss Liturghiz, XV, trad. rom. p. 42. In decursul veacurilor, Biserica
a rinduit un "Corpus imnografic' de mare bogétie teologicé si frumusete literard, prin care
mistica sacramentald si liturgicd ce graviteazd n jurul dumnezeiescului Altar se poate
exprima in toatd strilucirea ei. Datoritd acestui fapt, in licasul de cult nu sunt ingéiduite
alte imne in afard de cele inscrise in cirtile de ritual. Vezi Pr. Prof. Dr. Necula, Zudjie s
Drnoire 11 slyirea Lturgred Edit. Episcopiei Dunérii de Jos, Galati, 1996, p. 27-30.

w Jilcuirea dumnezeliesss Liturg/iz, XX, trad. rom., p. 54.
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caracterizeazd acest traseu duhovnicesc”. Asa de pild4, interpretdnd exclamatia
"Usle, ugle cu hifelepciune sd luin aminte!, el spune ci preotul liturghisitor
indeamnd pe credinciosi sd-si asume cu toatd responsabilitatea intelepciunea
cea adeviratd, a celor desdvarsiti (cf. I Corinteni 2, 6-10): "dcas*fé’z'ﬁzfé’/é’pczz/m'ﬂf
Drdeamnd preotul sit deschiden lfoale ugl, dgﬁc’ﬂyw‘z/fy urechile noastre, ca g cum
ar spune: lnsugliod aceasts mfe/epc’zyﬂe griinduo g asculliidn-o necontents, dar
nu cu lenevire, cf cu luare aminte g concentyindu-vd i vor iigvd™.

Interpretdnd sensul indemnului "S$i7 Zudrn aminfe' (pdoywuev), care
precede citirea Aposioluluz, Cabasila tine si precizeze cd prin aceastd formuld
"preotul hideamnd pe rfofi sid ia aminfe la cele ce se savawsc g se caild?.
Luarea-aminte, trezvia, atentia, paza inimii, paza mintii, sunt expresii familiare
vocabularului ascetic, avind acelasi inteles. Starea interioard pe care o exprimd
aceste cuvinte are un rol fundamental in spiritualitatea filocalici. Intre atentie si
rugiciune existd o relatie intimi, pe care tratatele autorilor filocalici nu
contenesc a o remarca*. Avva Evagrie Ponticul (345-399) de pildd, a cérui
invétidturd n-a fost catusi de putin strdind lui Cabasila, spunea: "Zuarea-aminte
o cautarea rugdciunii va gisi rugdciunea, citl dacd e un lucru ce urmeazi
rugaciunea, aceasia e atenfia. S 1rebule si ne Saguim pentru ea. In a sa
cunoscutd Metodia.g?ﬂtetwa"aum,u afentdy, Stantul Simeon Noul Teolog
(949-1022) urmeazéd perspectiva traditiei evagriene cind spune ci "#eziz &
rugdaciunea sunt legate intre ele ca sufletul g trupul: Lpsind una, nu poate sta nict
cealalid™.

In cea mai buni traditie isihastd, Sfantul Nicolae Cabasila, atunci cand
vorbeste despre datoria credinciosilor de a fi cu luare-aminte "z cele ce se
savdwse § se caid in cadrul dumnezeiestii Liturghii, foloseste sugestiva
aliteratie a celor doud cuvinte grecesti: mpoooym - atentie si mpooeuyn - rugéciune.

= Pentru desemnarea acestor elemente auxiliare ale sfintei slujbe, Cabasila foloseste in general
termenul emvpuvnue, adicd Zuermn, exclamatie. A se vedea cap. XXI al erminiei sale (trad.
rom., p. 51-53).

s [Didernn, XXV, trad. rom. p. 60. Concentrarea in sine insusi — prin smerenie, reculegere si
paza gindurilor — este una dintre temele familiare ale misticii isihaste. A se vedea in acest
sens Jean Meyendortf, Ze 7&me di «retour en sot» dans la doctrine palamite du XIV séclk, in
«Revue de I'histoire des religions», 45, 1954, p. 188-206.

7 Jilcusrea dumnezelesis Liturghiz, XXI, trad. rom., p. 52.

» A se vedea in acest sens Tomas Spidlik, fpzrzfzzdﬁfdfeﬂ Resaritului cregin 11
Rugdtiunea, trad. rom. diac. loan I. Ic4 jr., Edit. Deisis, Sibiu, 1998, p. 315-319.

» La T. Spidlik, gz. ¢z#, p. 317.

» Trad. rom. Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiiniloae, in AZca/iz, vol. 8, Edit. Institutului Biblic,
Bucuresti, 1979, p. 528. Asensiz va deveni una dintre temele cele mai familiare ale
isthastilor, care vor defini-o ca pazi a mintii si a inimii si vor scrie la rindul lor tratate
"despre lingtire § rugdiiuné’. A se vedea de pildd cele trei scrieri asupra acestei teme ale
Sfantului Grigorie Sinaitul. Trad. rom. Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae, tn Zcatiz, vol. 7,
Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1977, p. 159-202.
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Ca si pentru autorii filocalici, risipirea mintii, fluxul neincetat al gdndurilor
desarte, aceste vagabondari mentale ce ispitesc fird incetare pe cel angajat in
lucrarea rugéciunii, reprezintd un pericol major si pentru cei care iau parte la
dumnezeiasca Liturghie. De acest pericol Nicolae Cabasila este constient si
tocmai de aceea Incearcd a gisi in structura Liturghiei insdsi elemente ce pot
implini functia unei "wetwode a sfinter rugiciuns g atenfi?, adecvate misticii
sacramentale. In acest sens spune ci exclamatia «regpfé din formula care
precede citirea Evangheliei "cuprinde fof un mdemn' (emdovnua) ca si altele de
acest fel, indemn ce "7e cere ca noi care ne apropiem de Dumnezeu g de Sfintele
Tame, sdfim i stare de veghe g nu cu lenevire, cf cu bifiorare § cu lfoald cucernicia
sd trdim aceastd convorbire [cu Dumnezeu| fie cd privim, jfie ad griim, jie cd
asculldn ceva din cele sfinte, iar cea amid dovadd a ravner g a evlavier noastre este
Statura dreapld a rupulus, adicd sd facem aceasta nu stind jos, cf 1 picioare.
Aceasta este finuta celor ce se roagd', ag se cuvine sd stea nisge robi care g-au apnlit
lareaaminte la semnul sigpanilor, pentru ca s alerge cu gribire spre a+ slyj
datid ce 7 sar poruncl (cf. Psalmul 122, 1-2)~. Ideea va fi preluatd de cétre
mistagogul bizantin atunci cind se va referi la ectenia finald de multumire
obsteascd pentru impértisirea cu "dumnezeiegile,  sfintele,  preacuratele,
nemuritoarele, ceresile g de viald fddioarele, infricogioarele lui Hristos Tamé', cand
"preotul hdeamnd pe credinciogi care sau Inparidet cu Spintele Taine, Sd
miulfumeascd lui Dumnezen Cel ce ia npdtdgs, iar lucrul acesta sl facd nu cu
lenevie sau cu nepdare, cf din loald imima. Cal aceasta vrea sd spund cuvaniul
wrepliv: adicd nu culeati sau wzind, o avind bupul g sufletul atinfite spre
Dumnezer. Aceste exclamatii liturgice au asadar rolul de a intretine starea de
veghe duhovniceascd, de a redestepta in sufletele noastre "g@zaurile ce se cuvine
sd'le avem i timpul sfinter slybe g cu care trebuie sd privim g si ascullin cele ce se
savdese § se rostesc, gandurile cele pline de credintd cele ce nu au nimic omenesc
mtrinselé. Lucrarea de reamintire (dwvauvmoig) pe care o implinesc aceste
indemnurile liturgice este necesard, spune el, "/fzndcd puterea witirii este mare g
nicl una din sliabiciunile omeness nu pune, ag de des § ag de upr, sigpanire pe o,
ca aceasta. Noi' hisd frebute sd stim § sd luim parte la slybd la caitdrile g la
ceremoniile e, cu giduri cuvizncioase dacd vrem sd nu luinm degeaba parte la ele g
sd ne prerdem timpul # zada’. Cum insd nu este usor ca "prin propria noasid

« Starea In picioare si ridicarea ochilor spre cer, nu sederea comodi, este atitudinea
caracteristicd rugiciunii in traditia biblici si patristici, la care Nicolae Cabasila se
raporteaz si de aceastd datd. Vezi leromonah Gabriel Bunge, Zuctica rugdzunii personale
dupd tradifia Sintilor v trad. rom., si cuv. inainte de diac. loan 1. Icd jr., Edit. Deisis,
Sibiu, 196, p. 145-151 51 161-167.

2 Jilcutrea dumnezelesis Liturghiz, XXI, trad. rom., p. 53.

= [bidem, LI, p. 124.
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vointd sd stam frei 8 cu mintea bcordald ..., e necesard o reamintive din afard de
701, pentru ca sd putem pune iardy siguanire pe gindul nostru, care e necontenit
Jurat de uitare g ademenit spre degyriele griji™.

Pregitirea sau sfintirea preliminard a liturghisitorilor si credinciosilor
are un caracter subiectiv, realizindu-se si prin mijlocirea imnelor si cintérii
bisericesti, si crescind In intensitate pe méisurd ce se apropie momentul
culminant al dumnezeiestii Liturghii: sivirsirea Jertfei si impértisirea
euharisticd. Sfinta slujbd este astfel conceputd incat la sfintirea Darurilor si
prefacerea lor in dumnezeiescul Trup si Singe al lui Hristos, preotul si
credinciosii sunt - la modul ideal vorbind - "zregdtits 71 crpul cel mar frumos g
mar sfpil (kdAdote kel lepdtate Stetebévtac)®, cum zice Cabasila. Tn acest inteles
asadar, atunci cind a sosit momentul pentru "sfns7ea cea mare a Sfintelor Zainé'
(mpd 0D peyaiov TGOV puotnplwy ayleopod), preotul ne cheamd si ne apropiem
de Sfantul Potir, numindu-ne $f#mf "ca unii ce suntem desivargli s am aiuns
orednict de pifierea cea dumnezeiascd, asa incat avem indrézneala si-L invocdm
pe Dumnezeu ca Z@4# . Fireste céd aceastd noblete duhovniceasci este in primul
rdnd darul lui Dumnezeu, deoarece "zzmens nare de la sine hisus sfinfenia,
pentru cd aceasta nu este rezulial al viriufii omeness, i 1o1f o avem de la Hristos g
prin Hristos'™, insd tot asa se poate spune ci este si rodul acelor strddanii
personale, prin care ne asuméam darul sfinteniei si il punem in lucrare ca "zzzz7
7 Hyistos'

4. Intilnirea misticii sacramentale cu mistica isihastd in planul imnografiei si al
cantirii duhovnicesti

Dumnezeiasca Liturghie se impune in viata Bisericii ca mediu ideal, de
naturd sacramentald, prin care crestinul isi poate asuma, in modul cel mai real
cu putintd, ceea ce Nicolae Cabasila numeste "piscu/ ce/ mai ialt al vietii
dutovniceg?, adicd unirea cu Hristos prin impértisirea euharisticd. latd de ce,
participarea la aceastd slujbd fundamentald a spiritualitdtii crestine are o
insemnétate cu totul speciald pentru "zizzz 77 Hristos'. Intreaga Liturghie are
caracterul unui traseu duhovnicesc al purificirii si contemplatiei, ce face
posibild intdlnirea noastrd cu Hristos si unirea cu El prin primirea dumnezeiestii
Euharistii. Am védzut cd Nicolae Cabasila acordd o importantd speciald
rugéciunilor, imnelor, citirilor din Sfanta Scripturd si gesturilor liturgice, care
se rostesc, se cAnté si se sdvarsesc "@upd raaduiala sfipid, statornicitd de veacuri

“ (hider, XX, trad. rom. p. 52. Avva Evagrie Ponticul dezvoltd o invétiturd identicd,
definitorie pentru intreaga traditie patristici: "rugdtzurnea Jpsitd de inprdsiere este cea mar
Draltd pfelegere a mingi” La T. Spidlik, gz. ¢/, p. 285.

s [bident, XXV, trad. rom. p. 63.

s [biderm, XXI1, trad. rom. p. 54.

1 [biden, XXXV, trad. rom. p. 84.

w [bidem, XXXVI, trad. rom. p. 86.
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in constiinta Bisericii. In acest sens, intregul complex al elementelor de ritual ce
intrd n alcdtuirea dumnezeiestii Liturghii, implineste — prin lucrarea Duhului
Sfant” — o functie epifanicd sau revelatoare, facand posibild, in har si adevar,
prezenta vie a lui Hristos ca "AZjlocitor intre Dumnezen g oamen? (1 Tim. 2, 5) si
ca "Arhieren al bundidfilor celor viitoard' (Evrei 9, 11). Desigur, acest mod de
revelare sacramentald a lui Hristos culmineazi cu epicleza euharisticid si
impértisirea credinciosilor®.

Experienta liturgicd ortodoxd araté limpede cé participarea credinciosilor
la dumnezeiasca Liturghie oferd acestora un mare folos duhovnicesc, chiar si
atunci cAnd nu se impértisesc cu "aurnezeissile, sfintele, preacuratele, nemuritoarele,
ceresile § de viald ficdloarele, hpyicogioarele lui Hristos Tamé'. Desigur, nu este
vorba doar de un folos de naturd cateheticd sau pur sentimentald, ci ei se
impértdsesc de lucrarea lui Hristos, prezent in toatd Liturghia, intdlnindu-se cu El
prin mijlocirea rugiciunilor, cintérilor si citirilor din Sfinta Secripturd, prin
iradierea puterii Sale sfintitoare, ce trebuie raportatd la functia mistici a
dumnezeiescului Altar. Tn acest inteles, teologia liturgici ortodoxi vorbeste si
despre o "participare 71 spirit 1a Liturghie, ce reprezintd ea insdsi un mod de unire
cu Dumnezeu, unire sivirsitd prin cunoastere si iubire®. Doar o astfel de
participare, ce presupune intrarea intr-o stare de trezvie, concentrare, meditatie si
contemplatie, le poate deschide credinciosilor perspectiva sfintirii, asa cum este
inteleasd aceasta in mistica sacramentald si liturgicd a traditiei ortodoxe,
formulatd strélucit in teologia lui Nicolae Cabasila.

Dacé mistica "zzei7 71 Hristos' nu poate fi pusd in opozitie de fond cu
mistica isihastd, care s-a afirmat in veacul lui Cabasila si a marcat decisiv
intreaga spiritualitate ortodoxi, este necesar si vedem in ce méasurd cele doud
directii complementare ale aceleiasi spiritualititi, se intdlnesc chiar si atunci
cand este vorba de imnografia si cAntarea liturgic. Tn acest sens, vom face apel
la doud dintre personalitéitile proeminente ale isthasmului, incercand a gési in
scrierile lor cAteva marturii referitoare la statutul pe care imnele si cintarea
duhovniceasci il au in mistica isihasta.

» Pentru rolul Duhului Sfint in dinamica Liturghiei, a se vedea contributia speciald a
périntelui B. Bobrinskoy din tratatul de pnevmatologie Zzpatdsrea Sfatulis Dk,

» Tn ceea ce priveste modurile diferite ale prezentei si lucrérii lui Hristos In dumnezeiasca
Liturghie, a se vedea Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae, Spzzalinare g comuniune 51 Liturgliia
ortodoxdg Edit. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 1986, p. 81-106 si Pr. Prof. Dr. loan 1. Ici,
Modurile prezenter personale a lui lisus Hyislos 8 ale comuniunii cu B 51 S Liturghiie §
sprritualiiatea orfodoxd in vol. Rersoand s comuniune, Edit. Arhiepiscopiei Ortodoxe Sibiu,
1993, p. 335-357. Pentru sacerdotiul liturgic al Méntuitorului in teologia lui Nicolae
Cabasila, vezi E. Braniste, Zyp/izren Sinter Liturglii dupd Nicolae Cabasila, p. 236-246.

s Cf. Pr Prof. Dr. Petre Vintilescu, Zzurghierul explicas Edit. Institutului Biblic,
Bucuresti, 1972, p. 331-335.
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Primele mérturii in acest sens, le vom prelua din scrierile mitropolitului
Teolipt al Filadelfiei (1250-1321/26), una dintre cele mai influente personalitati
ale Bizantului de la sfirsitul veacului al XIIlHlea si inceputul veacului urmétor,
precursorul renasterii teologice si sacramentale initiate de cétre Sfintii Grigorie
Palama si Nicolae Cabasila®. In cuvantul siu "aespre ostenelile vietrs calugires?,
mitropolitul Teolipt atrage atentia asupra stérii de trezvie si concentrare pe care
cdlugérul este dator s o aibd atunci cind se roagi: "nu cumva socofind cd te
r0gs sd umbli departe de rugdciune, sdale osteness fivd cdvly § sd alergs in desrt:
Aceasta se nlanpli la cantarea cu gura, cand mintea e purialid in altd parte g e
Inpartitad ntre patimi § lucrur, cand se intfineazi g infelesul cantarir.."s Desigur,
pentru a putea aduce folos duhovnicesc, psalmodierea, asemeni rugéciunii
curate, trebuie sd findeplineascd anumite exigente de naturd ascetici:
" Palmodiazd cu gura. Dar cu glas linigi? 8 cu supravegherea mintiy nerdbdind si
lasg ceva necuygelat din cele spuse. . dacd 117 scapd ceva mintiy, repeld sithul 0r7 de cate
o7 se hilanpld azi ceva, pandli ver avea mintea msofind cele spuse. Citr mintea
poate sd g cante cu gura § sa fmd g amintirea lui Dumnezen. Aceasta poti s-o0 afli
din experienta jfireascd Ciaci precum cel ce se ntdnese cu cineva, poate si g
vorbeascd dar si g caute la el cu ochii, aw § cel ce cantid cu buzele poate si stea g
afintit la Dumnezeu prin atenfié™. lar atunci cind monahul iese din isihia chiliei
pentru a merge la biserici si a lua parte, impreund cu obstea, la sfintele slujbe,
este dator sd-si controleze gindurile, si se concentreze si sd se integreze in
lucrarea liturgicd a comunitétii: "... 7zzwd apor i bisericd g iitregind obsea, nu
vorbi cu cel de lingd tine, nici nu rdfd@s cu mintea i degridciuni, of limba sd fi se
ocupe numar cu cantarea, iar cugelarea fixeaz-o prin rugdciuné'. Recunoastem in
aceastd recomandare ecoul cuvintelor SfAntului Apostol Pavel: "...c7 umpleti de
Duh, vorbind tre vor™ i psalmi g laude g i1 cantdrile dufioonicess, litidiand &
cantind i1 inimile voastre Domnulu? ... (Efeseni 5,18-19); "md vor ruga cu duful
dar md vor ruga g cu mintea, vor canta cu duiul, dar vor canta g cu minted' (1 Cor.
14,15). Totodaté, recomandarea lui Teolipt se cere a fi raportati si la indemnurile
similare ale Sfantului Simeon Noul Teolog, care spunea ci in timpul utreniei
monahul este dator "s# stea i1 picioare pnpreund cu 1o/ la doxologie 8 sd o

= Cf. Pr. Prof. Dr. D. Stéiniloae, Azgpolitul 7eoljpt al Filadefier. Viata § scrierie, in Flocaliz, vol.
7, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1977, p. 35-42 si Robert E. Sinkewicz, £7& and Works
of Theoleptos, studiu introductiv la Theoleptos of Philadelphia, 7% Adonastic Discourses,
Pontifical Institute of Medieval Studies, Toronto (Canada), 1992, p. 45-63.

% Flocaliz, vol. 7, p. 55.

s [bidem, p. 62-63.

s [bidem, p. 64.

= Este vorba de a implini actul sacru al comunicirii si comuniunii in Hristos prin mijlocirea
doxologiei, cAntarea avind origine sacri.

204



IMNOGRAFIA SI CANTAREA LITURGICA IN MISTICA SACRAMENTALA A SEANTULUI NICOLAE CABASILA

urmareascd cu atentie g cu lrezvle, luid foarte mult aminte la hiceputul imnodier,
adicd la cer gase psaln la stihologle, 9 la cifiri i chip nezdabavnic, nerelavaiduss
Drupul § spryinimdu-se de pe un picior pe altil, sau rezemaudu-se de ziduri sau de
coloane, cif trebuie sés find manile legate strais, picioarele sd.g le sprijine deopoltrivd
pe pamant lar capul necldtinal jid sd se plece bcoace g hicolo, Jid sde alle
mintea cu pifiumurare sau sd iscodeascd cu cuger curios, Jid sd se adune cu cer
nepdsatory, sptind hitre e ¢l mai degraba trebuie sd aibd privirea nepidlald iar
sufletud pe cil i std i1 putere, se cade sd ia seama numal la psalmodie g la cifire, § la
ntelesul celor cantate 8 a cuvintelor cifite din dumnezeiasca Scriplurdg ca sd nu lase
sd mntre in el vreun cuvanl [y folos, cf sufletul /iriindu-se din foate acestea, sd vind
la stragpungere g smerente 8 la luminarea dumnezeiascd a Dufiulul Sfipil' .

Vom observa cid in cuvintul sdu "despre lucrarea cea ascunsd tru
Hristos' Mitropolitul Teolipt formuleazéd o "scard" a cantérii duhovnicesti, ale
cirei "trepte" alcdtuiesc un adevirat urcus mistic spre Dumnezeu: "2Je curnoss
cele ce aanty, primesi cunoginia, iar din cunoginid cdvigl mifelegere; dam ielegere
oardslese liucrarea celor cunoscute: din lucrare rodesc cunaginta prin deprindere
cunoginta din cercare nasge vederea adevdrald lar din aceasla risare hifelepciuned
ardiald i1 cuvintele arulis ce ripandesc lumindg ciacl hifelepciunea umple vduliul
cugeldr g tdcutese celor dimn afard cele dinlannty'™.

Cealaltd personalitate proeminenti la ale crei mérturii vom face recurs
pentru a vedea In ce misurd mistica sacramentald a lui Nicolae Cabasila se
intilneste cu mistica isihastd chiar si in planul cantérii liturgice, este Sfantul
Grigorie Sinaitul (1255-1346)». Ca analist de mare finete al miscérilor psihice si
spirituale ce au loc in cele mai tainice adincuri ale fiintei umane, Sfintul
Grigorie intelege nevoia fireascd a unei alternante intre rugéciunea lui lisus si
cAntarea duhovniceascd, mai ales in cazul celor aflati la Inceputul experientei
isihaste: "/Zazr cer ce canti putin socotesc i fac bine, cinstind mdsura. Cil foald
mdura este bund cum zic cel' felepti. Fi nuss desiitia foald puterea suflelulul
Japtuire, Catl prin aceasta, mintea aflald in rugdaciune obosing, i pierde vigoarea i
ea. O cantand pufin, siduiese cea mai mare parte din vreme i rugaciune. Dar se
Dilanpld uneorr cd mintea, obosind de strigarea iifelegatoare continud,y de afintirea
starutoare, sd trebuiascd s ia pufing odind Afunc slobozege-o la largul canlaii
de la stramioarea linigirii, Aceasta e cea mal bund randuiald s hodidturi a baybatilor

s Cateheza 26in vol. SfAntul Simeon Noul Teolog, Case/eze. Scrzeri /7, trad. rom. diac.
loan I. Icd jr., Edit. Deisis, Sibiu, 1999, p. 271.

s Flocalia, vol. 7, p. 71.

» Prin scrierile sale, traditia isihastd devine un adevérat sistem, iar prin misionarismul siu,
isthasmul a iradiat de la Athos in tirile slave si in spatiul roménesc. Cf. Pr. Prof. Dr.
Dumitru Sténiloae, S Grigorse Sinaitul Viafa /s, in Filocalia, vol. 7, p. 75-8% si J.
Meyendorff, S/ Crigorie Palarmnas 8 mistica orfodoid p. 52-53 si 104-105.
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preanifelept! spune el*. Si lardsi: "Cand ver gdea ziva sau noaplea linigindite,

rugindute des lui Dumnezey [fivd ginndurs, bitru smerente, 8 va sliabi mintea si
strige, lar rupul g inima le vor durea de fixarea puternicd a chemaii dese a lul
[isus, med nu ver mar simfi cdldurd ¢ nu le ver mar vesell § dect nu ver mar avea
ravnd.g rabdarea ce se nage din aceastd siare, ridicéte i picioare § canld singur sau
cu ucenicul care e cu fine... Cind stai g canfi singur, 71 9 « Sfinte Dumnezeules . /e
wrmd Ji@ iardy rugdciunea cu sufletul sau cu nfelegerea, miintea luand amimte la
mimd lar dacd fe apasd lenea, zi' § doi sau 1rer psalmi § doud tropare de pocdinid
Jdeantare.."

Trei secole mai devreme, vom gési astfel de recomandiri la Sfantul
Simeon Noul Teolog, ale cérui scrieri l-au inspirat si pe Grigorie Sinaitul. Iaté ce
spune marele mistic bizantin celui care "sw Znbricat prin schisma monatald i
omul ceresc: ... star la ruygidciune cantiand § rugandute gt lui Dumnezeu ca unul
care nu 697 auzit de nimeni. Star cu vitejie adundiduts gaidurile g nelisadu-le si
hoindreascd alfundeva, straigeds mdanile, unesedi deopotyivd picioarele neclniite
ntro singurd bazd g hichideds ochiy ca sd nu mai vadd altceva, iar mintea sag g
loatd inima fa halfo la ceruri, chemdnd de acolo mila Lui cu lacrimi g suspiné'. La
rdndul sdu, Cuviosul Nichita Stithatul (aprox. 1005-1092), ucenicul si primul
biograf al Sfantului Simeon Noul Teolog, va pune in discutie problema echilibrului
dintre cantitatea si calitatea cantérii rugdciunilor, echilibru ce riscd adeseori si fie
tulburat prin pierderea atentiei si a dreptei judeciti. "£ bund's cantitatea in ciatarea
rugaciunilor, atunct cad e stgpanitd de st umnia g luare aminte. Dayr ceea ce di viald
sufletulul este calitateay dacedasta pricinuiese § roada. lar califafea canldn g
rugactun Sid i a se ruga cineva cu duhul g cu mintea. S se roagd cineva cu minteda
cind, rygandu-se g canlind, privese la ifelesul ce se aflidin dumnezeiasca Scriplurd g
PIIMESe priv aceasia urcusyr de mifelesurs i inima sa, prin cugeld’ vredanice de
Dumpnezeu... nde se vede roada Duliuli, acolo este g calitalea ganditd a rugaciunii
S unde e calitatea aceasta, acolo e foarte bund g cantitatea cailaii. lar unde nuy se
arald rodul, e seaci g calitatea. S dacd aceasia este uscald de prisos este g cantitarea,

g

© Mlocalia, vol. 7, p. 177-178. Evagrie Ponticul spunea si el adeseori ci psalmodia, ficutd "cx
Ditelegere §° bund randuiald, este un remediu excelent impotriva @kedizr, aceastd atit de
temutd maladie a vietii duhovnicesti. Psalmodia corectd, precizeazi avva Evagrie, este o
adeviratd artd, ba chiar o Zzzs7dpentru care monahul trebuie si se roage lui Dumnezeu.
Cf. leromonah Gabriel Bunge, Akadiz. Hictiseala 8 feraqpia ef dupid avoa Foagrie Ponticid sau
suflels] 51 lyptd cu demonl amieziz; prezentare si trad. rom. diac. Ioan I. Ic jr., Edit. Deisis,
Sibiu, 1999, p. 129-131.

s Flocalia, vol. 7, p. 179.

@ Cateheza 26. Qp. cit, p 279. In ceea ce priveste raportul dintre psalmodie, rugéciune si
meditatie in traditia ascetic la care ne referim in acest context, traditie atit de familiard in
fond si StAntului Nicolae Cabasila, a se vedea G. Bunge, Zucsica rugdciurnii personale dupi
tradifia Shntilor Paing, p. 45-52 si T. Spidlik, gz c#, p. 90-93.
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care, deg mseamnd deprinderea lrupului, lofug nu aduce celor mar mulls nici un
Vs 7,174

Tocmai pentru cd, asa cum spunea Sfantul Grigorie Sinaitul, "Zvas7
mdsura este bund, cel care doreste s aibd lucrarea rugiciunii curate va avea
griji sd nu facid din cintare un refugiu facil, ce nu aduce relmprospétarea
puterilor sufletesti, ci doar o anumité tulburare, ce moleseste, incompatibild cu
starea duhovniceascd spre care tinde mistica isihasta: "Z/nz7 cantd putin, aliir
miull iar aljil de loc. 7i nu canta nici mull, cdel aceasia aduce fulburare, day nici nu
lepdita cu fotul cantarea, pentru molegala § nepdsarea ce se nage din aceasia.” Cr
urmeazi celor ce canld pufin. Ciacl in toate, cea mai bund e mdsura, dupd cuvantul
hifeleptilor. Cintarea mulld este a celor ce se hdeletnicesc cu jgptuirea, pentru
necunosgmia g pentru osteneald nu a celor ce se linigesc, carora le aqiunge si'se roage
numai lui Dumneze, i1 inimd g sise ablindg de la ginduri.. Civi, dacd ' degirid
mintea loald puterea i1 mulia cantare, slibese de nu se mal poate ruga cu liie g cu
SBgUINId .

Desi gisim multe mérturii de acest fel in scrierile SfAntului Grigorie
Sinaitul, cele citeva extrase mai ample pe care le-am prezentat ne oferd o
imagine indeajuns de clard in ceea ce priveste statutul acordat cintirii
duhovnicesti in mistica isihasti. lar faptul cd Za/nu/ 22 de pilda, pe care marii
clasici ai catehezei mistagogice, precum Sfintii Chiril al Ierusalimului, Grigorie
de Nyssa, Chiril al Alexandriei, Ambrozie sau Fericitul Augustin, pentru a nu-i
aminti decit pe acestia, il interpretau in legdturd cu Tainele initierii crestine®,
este aplicat de citre Sfintul Grigorie Sinaitul la rigorile misticii isihaste,
probeazé unitatea de fond a spiritualititii ortodoxe: "Ci#ed auzi Scriptura vorbind
de folag s de edpjd (Psalmul 22, 4), socotege cd in ifelesul proorocesc ele sunt
JHdecata § providenta; iar 1 hifelesul moral psabnodierea § rugaciuned...,
pedepsind noi pe cel ce se rdzbotesc hnpotriva noastyd cu toiagul psalmodieriy

@ Suta a doua a capelelor naturale, 70-71, trad. rom. Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae,
Flocalia, vol. 6, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1977, p. 286-287.

« Sfanul loan Scérarul (aprox. 580-650) se exprima in termeni aseménétori, recunoscind ci
psalmodia are un efect timéduitor asupra sufletului: "Azzzcs ciud se foce cataraa de psali
L suyfetulul nu se araldd. Seara, X111, 8; trad. rom. Pr. Prof. Dr. Dumitru Stéiniloae, in
Filocaliz, vol. 9, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1980, p. 210-211.

s iden, p. 189-190. Pentru rolul psalmodiei in invétitura Sfantului Grigorie Sinaitul si
modul in care a fost receptati aceastid temi in spatiul roménesc, a se vedea D.
Raccanello, Rugiciunea lui lsus 1 Scrierile Starefului Vasile de la Poiana Mz, trad.
rom. Maria-Cornelia Oros, Edit. Deisis, Sibiu, 1996. p. 108-126.

« Despre aceasta a se vedea J. Daniélou, Zi/e et Lituryie, Les Editions du/Cerf, Paris, 1951, p.
240-258. Idem, Ze Baume 22 ef les éapes de [inmitiation, in vol. Liude d exdpse judéo-
chrétienne, Paris, 1966, p. 141-162, «Cahiers de Biblia Patristica, 4, Strasbourg, 1994, p.
141-162.
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barbdtesy, ne spriinim pe rugdaciuné. La randul sdu, Sfantul Nicolae Cabasila va

aplica Pualmu/ 22 a mistica dumnezeiescului Altar, adevirata axd simbolici in

jurul céreia graviteazd intreaga viatd duhovniceascd, asa cum se construieste

aceasta in spiritualitatea ortodoxd, "cz sé7 pregiteascd pe sfinti pentru lucrarea
Slyirry, spre zidirea frupului lui Hrisfos, pad ce fofi vom aqiunge la unitatea
credinter § a cunoagerii Fului lui Dumnezey, la starea de bivbal desdvisl la
mdsura varster plindidtii lui Hristos', dupd méirturisirea Sfantului Apostol Pavel

(Efeseni &4, 12-13): "&/n alt psalm mar spune: dDomnul md paste s nimic nu-msi
oa lpses Aceste cuvinte nu preamdaresc numai ibirea de oament a lui Dumnezen, cf
se referd' g la lucrarea prezentd De japr, ele pomenesc § de Bolez g de dumnezeiasca
Ungere § de Fotirul g Piinea sjiailid de pe Masd lar Botezului il zice 8 «apa odifines
5 doe de pdsure, adiigind cdsub clivzivea lui Dumnezen, nidgiduiese saqiungd
& &/ [psalmistul] Zz acel loc dorit Ciatr dacd pacatul este acela care a produs
suférintele pentru vinovati § a acoperit pamditul nostru de mdaacini (cf. Facere 3,

18), apa care spald pdatatul este numitd pe bund dreplate, cred eu, «apa odifiness i

opozifie cu pedepsele, g Joec de pdsunes i1 opozifie cu madiing g in gl sdas
pentru ci noi putem dobandi pe Dumpnezeu, wltimul bine la care se oprese ciutarea
noastri Se poate numi asifél «apa odifiness g pentru motivil cd aceasta Lnigege
dorinta naturii noastre e care mulfs proorocs s¢ impdrats au dorit sd o vadi
(cf. Luca 10, 24)"s.

Concluzii: Sfintul Nicolae Cabasila, teolog al imnografiei si cAntérii

liturgice

Sfantul Nicolae Cabasila Isi deschide grandioasa erminie liturgicd printr-un
enunt devenit clasic: "Sizgrea Spinter Liturghii are ca obiect prefacerea darurilor
de piine g vin i1 dumnezetescul Trup § Singe, iar ca scop, Sfinfirea credinciogior,
care, prin aceslea, dobadesc iertarea pdcalelor g mogenirea lnpardiier cerurilor; iar
miloacele, care pregatesc § hilesnesc nplinirea acelur efect § acelui scop, sunt
rugdaciunile, canldrile, cifirile din Sita Scrpturd 8, i general, foate cele ce se
savagse g se rosiesc, cu Sfitd randuiald hamite § dupd spinfirea darurilors.
Eleganta ritmului interior si claritatea ideilor acestui enunt introductiv sunt
evidente. Cabasila reuseste s traseze astfel perspectiva orizontului mistagogic
in care urmeazé si-si construiasci erminia si, totodaté, si defineascé functiile
speciale pe care diferitele elemente de ritual, ce compun substanta randuielii
liturgice, le implinesc in raport cu ceea ce el numeste g&cz2//si scope/ dumnezeiestii

7 Hlocalia, vol. 7, p. 95. Aplicind Aalmu/ 22 la rigorile misticii isihaste, SfAntul
Grigorie Sinaitul se Intdlneste si cu Nichita Stithatul. Vezi Swiz o doua a capetelor
naturale, op. cit,, p. 296.

s Despre viafa i Hristos, V, SC 361, p. 22-25 [trad. rom., p. 152-153].

» Jicusrea dumnezelesii Liturghiz, 1, trad. rom. p. 7.
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Liturghii. Asa cum am vizut deja, este vorba in primul rand de o functie
sfintitoare, elementele de ritual impundndu-se ca "»zlvace de curdire 8 pregetire
pentuy primiea Sfintelor Tamé™, intrucat "ele ne pregaiese g ne curdese mar dinamnte
pentru sfntirea cea mare a Sfintelor 7ainé™. In al doilea rind, aceste " 7zzioace de
curdiire § pregafiréd' implinesc o functie simbolicd, "adicd inc/ipuie truparea g
lucrarea pamaniteascd a lui Hristos'™. Mai clar spus, "aziidile citirile g sfintele
ceremontl, " mitrucdl au jost alese § oranauite mitrun anumit fel, "simbolizeazd g
ceva din japlele, din lucruride sau Patimile lui Hristos™. Enumerdnd cintérile
aldturi de rugéciuni, de lecturile biblice si de "sfnzle ceremoni?, Tdleusrea
dumnezelestii Liturghi7 devine astfel si un punct de reper extrem de important
pentru teologia imnografiei si a cantérii liturgice.

Se stie cd Sfantul Nicolae Cabasila este unul dintre putinii comentatori
ai Liturghiei care nu neglijeazé actul celebririi ca atare, cu toate elementele prin
care acest act prinde viatd si fsi implineste menirea sacréd, in favoarea unei
perspective mistagogice de naturd exclusiv tipologicd™. Acesta este motivul
pentru care se opreste cu o insistentd aparent excesivd asupra functiilor proprii
pe care le implinesc rugéciunile, cantérile, citirile din Scripturi si gesturile de
ritual in realizarea efcruius si scopulus celui mai deplin si mai important act
sacramental pe care 1l sdvérseste Biserica lui Hristos. A participa la dumnezeiasca
Liturghie inseamnd pentru Cabasila a-si asuma un act existential, adicid a fi
prezent, in cel mai deplin sens al cuvantului, la o celebrare dumnezeiasci. In
acelasi timp, Tnseamnd a descoperi si a primi in inimd sensul tainic al
cuvintelor, armoniilor muzicale si gesturilor liturgice. Realismul ce caracterizeazi
demersul siu mistagogic nu este unul exclusiv, care ar face inutild perspectiva
simbolismului sacramental si liturgic, definitorie pentru intreaga traditie
spirituald a Rédsdritului ortodox.

De asemenea, este important si observim ci mistica sacramentald si
liturgicd a "wzeti7 7 Hristos', asa cum o intelege si o afirmd Cabasila in opera sa
teologicd, se intdlneste In mod natural cu mistica isihasté si in acest orizont al
imnografiei si cintdrii liturgice”. Interferentele dintre cele doud perspective
mistice sunt evidente si ele nu fac altceva decat si probeze unitatea de fond care
existd intre viata sacramentald a Bisericii, cristalizatd si afirmatd in jurul
dumnezeiescului Altar, si "calea spintelor nevoinfe ale desdvagri!, a cirei
strdlucitd expresie s-a Intrupat de-a lungul veacurilor in traditia filocalica.

" /bidem, XVI, trad. rom., p. 42.

n [bidem, XX11, trad. rom, p. 54.

= [bidem, 1, trad. rom., p. 10.

= [bidem, XV], trad. rom., p. 42.

» Vezi R. Bornert, gz. ¢, p 238-243 si E. Braniste, Ayplicarea Sfinter Liturghis dupd
Nicolae Cabasila, p. 257-272 si 331-358.

= Dacd nu este ¢777in paralel cu tratatele Pirintilor filocalici, opera mistagogicd a lui
Cabasila poate starni anumite neintelegeri ori nedumeriri. Vezi Pr. Prof. Dr. Dumitru
Popescu, Ortodoxie ¢ contermporaneitate, Edit. Diogene, Bucuresti, f.a., p. 96-100.
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Mistica sacramentald si mistica filocalicd se intilnesc si se intregesc firesc in
acelasi orizont sacru al prezentei lucrdtoare si indumnezeitoare a lui Hristos in
si prin Duhul Sfint. Iar acest orizont devine real pentru puterile noastre de
intelegere si prin mijlocirea imnografiei si a cAntérii duhovnicesti.

Contributia Sfantului Nicolae Cabasila in ceea ce priveste precizarea
functiilor proprii ale imnelor si cAntérii liturgice este una de exceptie. Reflectiile
sale In acest sens, pot fi considerate ca elemente de bazi ale unei teologii a
imnografiei si muzicii bisericesti, fapt pentru care aceastd contributie speciala
nu poate fi trecutd cu vederea, ori minimalizatd, atunci cind se aprofundeazi
acest capitol atdt de important al traditiei liturgice ortodoxe.
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EPISCOPUL NICOLAE IVAN, INTEMEIETOR DE INSTITUTII
BISERICESTI SI ECONOMICE

"Putea fi un ilustru ministru de finante"
(Nicolae Colan)

DOREL MAN

RESUME. L'évéque Nicolae Ivan fondateur des institutions ecclesiastiques
et economiques. La citadelle de l'orthodoxie de Cluj est 'oeuvre et le fruit du
systéme de pensée de I'évéque Nicolae Ivan et constitue "au dessus de tout notre
Cour d'Arges, la 1égende du maitre-artisan Nicolae Ivan".

"Le prelat” de Cluj comme le surnommait Nicolae Ivan, a pensé en des
formes durables et a fonde les institutions de la vie religieuse de I'Ardeal.

L'évéque Nicolae Ivan est "le premier et le plus puissant agent principal duquel
depend et dépendra & l'avenir la vie entiére de notre diocése” c'est toujours lui qui a

contribué de par sa sagesse et de par ses faits a la fondation d'un bon nombre
diinstitutions culturelles et economiques roumaines de Transylvanie.

I. Etapa sibiani

Nicolae Ivan se numaérd printre bérbatii alesi ai acestui popor cu vocatie
de ctitor si de conducétor iscusit al sectiei economice bisericesti a Arhiepiscopiei
Sibiului. Ca asesor arhiepiscopal a contribuit in mod special prin gindirea sa
economicé la construirea Catedralel din Sibiu, visul de aur al marelui Andrei
Saguna.

De la 1 iunie 1897 pand in 1919 a fost consilier arhiepiscopal pentru
sectorul economicfinanciar. A condus treburile economice bisericesti de pe
intreg teritoriul Transilvaniei si a impulsionat realizirile administrative bisericesti.
Tn sfera lui de activitate intra si controlul financiar al casei arhidiecezane, actele
de iIncasare a taxelor sindoxiale, bursele fundatiei "Andronic", gestiunile
protopopesti si parohiale, precum si verificarea financiara a scolilor medii.
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Obiectul activitétii sale superioare a fost:
1. Edificarea Catedralei din Sibiu
2. Resedinta mitropolitana

3. Institutul Teologic si Scoala Normald

Pentru a pune capit tergiversirii de aproape doud decenii (din 1880)
privind fixarea locului pentru zidirea Catedralei din Sibiu, asesorul Nicolae Ivan
vine cu propuneri concrete in Sinodul arhiepiscopal din 1898 privind locul unde
sd se construiascd Catedrala si posibilititile financiare de despadgubire pentru
edificiile ce urmau a se demola.

Noul mitropolit, loan Metianu propune in sinodul din 1899, o ampld
documentare in date si cifre Intocmité de Nicolae Ivan, privind stabilirea locului
pentru constructia Catedralei’.

In anul 1901 fondul pentru zidirea Catedralei a ajuns pe juméitate cat
era necesar pentru construirea ei. Sinodul arhidiecezan in sedinta din 25 aprilie
1902 prin rezolutia nr. 59 acceptd raportul comisiei privitoare la planurile ce se
referd la edificarea Catedralei, precum si conventia cu parohia Sibiu-Cetate,
incét lucrarea putu incepe. Se mai spune aici cd de acum fnainte afacerile de
constructie vor fi conduse de Consistoriul insusi "fiind referent asesorul Nicolae
Ivan, care In tot cursul lucrdrilor de clidire - cum se constatd mai tarziu - a
dezvoltat un zel vrednic de toatd lauda".

Consistoriul a mai instituit o comisie de constructie compusd din
asesorii Nicolae Ivan, Partenie Cosma si Pantelemon Lucuta, presedinte fiind
vicarul Dr. Il. Puscariu. Practic, conducerea lucrérilor a fost preluatd de Nicolae
Ivan.

Piatra fundamentald s-a pus in ziua de 5-18 august 1902, iar cu acest
prilej Nicolae Ivan - imediat dupd cuvintarea Mitropolitului - a afirmat: "Vecinic
sd fie scut tare pentru credinta si limba noastrd™.

1. Activitatea cu caracter social-economic-financiar

Printre preocupérile sale social-economice, incé de cAnd era protopop la
Alba Iulia (1892-1897), la loc de frunte s-a aflat si problema meseriasilor
roméni. In resortul siu de consilier referent economic al Consistoriului
arhidiecezan a rezolvat si cererile de burse ale ucenicilor si calfelor din

v storicul zidiyil catedrale (7857-7906), Sibiu, 1908, p. 42.
2 [bidem, p. 48.
s (Didem, p. 62.
« [bidem, p. 63.
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Fundatia "Andronic". Cunostea, deci, si intreaga gami a zbuciumului
meseriagilor roméni pentru a se afirma in localitdtile unde fsi infiripau
atelierele. Astfel, Intr-un articol referitor la industrie spunea: "Padnd acum am
fost destul de tributari altor popoare. Am vidndut ldnd, ieftind si am
cumpdrat postavul cu preturi, am vandut vitele cu preturi de bagateld si am
cumpérat obiecte ficute din pielea lor cu preturi exagerat de scumpe. Orasele
noi le-am sustinut si bunéstarea tuturor ordsenilor, fie el unguri ori sasi, noi
am agonisit o durere prin nestiinta si nepriceperea noastrd".

Ca om care a stat in contact direct cu poporul, situatia o vedea el cu
atdt mai sumbré, cu cit tdrdnimea rand pe rdnd, ajunsese sd facd datorii la
bénci incepand si-si piardd si putinul pdmént din care triia.

"De voie, de nevoie va trebui deci - scrie el - si se gindeascd la alte
ocupatii. Avem aproape in toate orasele calfe si chiar maestrii din fii ai neamului
nostru™.

Avand in vedere politica de stat, manifestatd pe alte tdramuri, ca
scoald, administratie, etc., pentru roméini nu e nimic de asteptat din partea
protectiei statului si, de aceea, deviza roménilor trebuie si fie: "si ne ridicim
prin puterea noastrd, prin intelepciunea, prin hérnicia noastrd". Multe din
relele ce vin asupra poporului sunt din vina celor osanditi si-l conduci si chemati
sd lupte pentru curmarea lor. Dar, zice Nicolae Ivan, "s& nu invinuim numai
statul si organele lui, ci si recunoastem cé o parte din calamitétile ce ne vin
pe cap, ni le cauzdm noi insine. Prin indolentd ori nestiintd, putin importi;
destul cd noi de multe calamitdti am putea feri poporul dacd ne-am pune
toate puterile, tot sufletul nostru ca séd-i fim de ajutor si de folos. Frazele
acelea banale, cd poporul nu ascultd nu au nici un temei".

latd, deci, cum un intelectual, un preot, sustine cé intelectualitatea
nu trebuie sd se rupd de popor ci s stea "cu toate puterile, cu tot sufletul in
mijlocul lui™. Ca asesor economic Arhiepiscopiei Sibiului, Nicolae Ivan s-a
striduit sd consolideze baza economico-financiard si materiald a Bisericii
pentru a putea zidi ldcasuri demne de epoca modernd si scoli care si
intruneascé toate conditiile didactice.

Atat ca asesor, cit si ca episcop mai tarziu la Cluj, Nicolae Ivan a avut
darul, ca nimeni altul, si Tmbine fondul economico-financiar cu continutul
spiritual in sensul invététurii Mantuitorului. El a fost calificat de contemporanii
sii un excelent gospodar, in acceptia obisnuiti a cuvantului. In cuvintarea la
comemorarea lui Nicolae Ivan din 2 februarie 1938, episcopul Nicolae Colan

s Nicolae lvan, O paginddin lupta noastrd pentru existent Sibiu, 1901, p. 134-137.
s [bidem, p. 135.

" Nicolae Ivan, gz.ciz, p. 94-97.

s (hidem, p. 97.
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a afirmat cd: 7 avut un cap aswr de bine organizat inca, putea sifie un ilustru
ministry de finanfe’.

Nicolae Ivan a ménuit capitalul badnesc al Arhiepiscopiei Sibiului cu
mare intelepciune, fiind atent la fluctuatiile valutare ale timpului sdu. Astfel,
a cumpéirat imobile, terenuri, scrisori funciare s.a.d., calificindu-se ca
specialist abil in operatii financiare atit in timpuri normale cat si in timpuri
grele, neprevizute, cum a fost primul rdzboi mondial.

Prin iscusinta sa in domeniul financiar a creat institutii economico-
financiare, dupd care au profitat si péturile largi ale populatiei roménesti si
apoi institutii bisericesti interesate in a cladi biserici si scoli, pentru a se
propaga credinta, morala si cultura.

A fost membru intemeietor si presedinte al bancii "lulia” si protopop
al Alba Iuliei din 1892 pan4 in 1897. Impreun4 cu Dr. Elie Miron Cristea a
infiintat in Cluj banca "Vatra" in anul 1907, al cédrei presedinte a fost pani in
1921. In decurs de numai un an aceasti banci a reusit si cucereasci piata si
increderea publicului, acorddnd Tmprumuturi, in conditii avantajoase, mai
ales tdranilor.

In anul 1910 a intemeiat in Sibiu banca "Lumina" pe care a condus-o
pind in 1921, numitd si "Banca culturald a Arhiepiscopiei Ortodoxe Roméne
Sibiu". Aceastd institutie a avut un rol important pentru conservarea scolii
roménesti din Ardeal. Din beneficiul anual trebuia si dea Arhiepiscopiei
Sibiului 47% pentru "trebuinte culturale, spre a se apira de cei ce urméreau
sd-i rdpeascd credinta si limba™.

Nicolae Ivan a fost presedinte al "casei de péstrare din Miercurea
Sibiului iar la 5 iunie 1910 se afla printre membrii din Directiunea si
Comitetul de supraveghere a "Solidaritatii" care a hotdrit infiintarea Societatii
roméanesti de asigurarer.

2. Activitatea pe tiirim social-cultural

In fata pericolului pe care il aduceau "legile lui Appony din 1907" pentru
scolile confesionale, Arhiepiscopia Ortodoxd a Sibiului, prin munca lui Nicolae
Ivan, a Infiintat un "Fond cultural” prin contributiile intelectualilor si chiar si a
maselor populare.

o loan Lupas, Zzralelism istoric, Bucuresti, 1938, p. 231-232.
w [storia financiar-bancard studiu asupra bincilor romdiness din Transilvania, (1867-
1918), vol. I, Editura Dacia, Cluj, 1996, p. 163.

214



EPISCOPUL NICOLAE IVAN, INTEMEIETOR DE INSTITUTII BISERICESTI S ECONOMICE

Asesorul Nicolae Ivan, s-a remarcat si in alte actiuni culturale de mare
anverguri. Astfel el a fost cel care s-a preocupat in mod special de fondul pentru
statuia lui Avram lancu pentru care se adunase pand in anul 1900 suma de
peste 4.800 de florini. Aceastd sumé a fost confiscatd de Guvernul maghiar.
Acest fapt l-a determinat pe Nicolae Ivan si intervind in Adunarea municipald a
judetului Sibiu pentru a se cere regelui Ungariei si dispund restituirea banilor
Fondului Avram Iancu si aprobarea colectei pentru a se face o statuie demné
eroului romén.

De asemenea, tot lui Nicolae Ivan i-a fost incredintatd misiunea si facd
la Sibiu o colectd publicé ca aviatorul Aurel Vlaicu sé-si poatd construi avionul
"Vlaicu III". La aceastd actiune au contribuit - pe 1dngé cei 50 de fruntasi sibieni -
si Octavian Goga, Dr. Tiberiu Brediceanu, lon Lapedatu, Andrei Birseanu si altii.

Intre anii 1898 si 1919 Nicolae Ivan a fost membru in Comitetul de
conducere al Asociatiei pentru literatura roméani si cultura poporului roméan
(ASTRA). A avut din partea Astrei mandat pentru rezolvarea problemelor
Fundatiei Ion Petren din Cluj.

Infiintarea Orfelinatului din Sibiu se leagd intim tot de numele lui
Nicolae Ivan, care in anul 1916 propune si se realizeze "Fondul orfelinatului din
Arhidieceza Bisericii Ortodoxe din Transilvania, deoarece "roménii nu au nici
un institut de crestere pentru orfani".

3. Activitatea social politici

Din anul 1906 pand in 1918 Nicolae Ivan a fost vicepresedintele
Partidului National Roman. Intre anii 1906-1910 acest partid a avut 14 deputati
in parlamentul din Budapesta.

Tot In aceastd perioadd a inceput cel mai vehement asalt impotriva scolii
si culturii roménesti din Transilvania. Tn aceste vremuri grele pentru romanii
din Ardeal asesorul Nicolae Ivan a dat un interviu in ziarul "Adevirul" din
Bucuresti, ardtand cé infiintarea Episcopiei greco-catolice din Hajdudorog este
un atentat temerar Impotriva natiunei roméne, iar in privinta situatiei politice
romanii din Transilvania, n cazul unui pericol extern, Isi vor face datoria™.

La 12 octombrie 1918, asesorul Nicolae Ivan, este prezent la Alba Iulia la
memorabila sedintd din locuinta avocatului Dr. Aurel Lazir, iar imediat dupa
aceasta va organiza la Sibiu preluarea puterii din méinile administratiei si
justitiei maghiare formand un Comitet National al judetului Sibiu, cu o garda

v Profopopul Sinodului arfidiecezan, Sibiu, 1908, p. 49.
v Ydevaru/’] Bucuresti, 11-12 ianuarie 1913, p. 2 si Gheorghe Stoica, Cw/varul unus
gazelar, Ordstie, 1934, p. 248-249.
215



DOREL MAN

nationald pentru a mentine ordinea. latd ceea ce a afirmat in fata mitropolitului
Miron Romanul: "Vom lupta pentru mérirea bisericii noastre strdmosesti si
pentru limba si nationalitatea ale cdror drepturi le von apéra purtind in méani
crucea, iar cerand imprejurédrile vom incinge si sabia"* le-a implinit.

In alegerile generale pentru Constituanta Romaniei din 1919 a fost ales
senator al cercului Sibiu-Séliste si a fost raportorul Legii pentru unirea
Ardealului cu patria mama. S-au Implinit acum cuvintele lui profetice din 1914
"acum a sunat si ceasul cel mare al neamului roméanesc™, iar in Marele Sfat al
natiunii roméne este cel dintéi care pune in discutie publicd problema reformei
agrare, dupd Unirea din anul 1918.

IL. Aspecte si realizéiiri economice din timpul episcopatului de la Cluj

Munca asidud de zeci de ani asesorul Nicolae Ivan o Incununeazé prin
reinfiintarea Episcopiei si zidirea Catedralei din Cluj, care il plaseazi printre cei
mai valorosi arhierei ai Roméniei. Prin aceasti lucrare episcopul Nicolae Ivan
trece in rAndul arhiereilor care isi concretizeazi pietatea crestind in opere si
realizdri destinate viitorului. In numai 10-12 ani a izbutit si ridice din temelie
intreg asezimantul episcopal. A fost Inzestrat cu toate darurile si iscusinta de a
atrage toate elementele de valoare pentru realizarea obiectivelor religioase si
economice.

Intr-o perioadd de mari crize economice (1923-1933) s-a dovedit un
excelent organizator si fauritor, cu puteri exceptionale in strdngerea fondurilor
bénesti pentru constructia catedralei.

Presa vremii scrie ci: "Locul, Prea Sfintia Sa l-a ales. Oamenii, de
asemenea. S banii toti Prea Sfintia Sa i-a cules. Ferdinand cel Bun si Leal a pus
cei dintdi bani, impreund cu méngdierile albastre ale ochilor, peste gdndul si
dorinta Prea Sfintiei Sale. Apoi méndrii ochi vultani ai Bratianului au coborit
peste lucrul méinilor lui, preficuti in parale si danie pentru inceput a
desficut si bdierile atdt de strinse cu fapte bune ale Bincii Nationale"".

Baza materiald economicd si financiard create de episcopul Nicolae
Ivan a avut ca temelie gindirea sa economicd prin crearea urmétoarelor
fonduri intre anii 1923-1936.

v Renagerea ] Anul X1V, Cluj, 1 martie 1936, Nr. 9, p. 1.

w Renagerea ] Anul X1V, Cluj, 16 febr. 1936, Nr. 7-8, p. 12.

w5 Zile memorabile (4, 5 si 6 noiembrie 1933) Sfinsirea Catedrales Ortodoxe Romidne din
Clyy, Tipografia Episcopiei Ortodoxe Roméne, Cluj, 1933, p. 74.

w Episcopul Nicolae lvan, 1855-1936, Criforul Reinviater piscopii a Vadului, Feleaculur
& Clygului, - Studii 9 documente -, Editatd de Arhiepiscopia Ortodoxd Roméni a
Clujului, 1985, p. 111-112.
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Fondul general administrativ
Fondul de pensii

Fondul de asigurare

Fondul cultural

Fondul preotesc

Fondul bisericilor sérace
Fondul resedintei episcopale

® N o OUE W

Fondul catedralei

9. Fondul tipografiei

10.Fondul corului Episcopiei
11.Fondul jubiliar Episcop Nicolae Ivan
12.Fondul padurii

13.Fondul milelor

14.Fondul ajutorului preotesc.

Fird a cerceta in améinunt aceste fonduri, putem constata ci aceastd
perioadd a rdmas in istoria Episcopiei Clujului ca o pildd vie de urmat, ca un
inceput de erd noud in gindirea economicé bisericeasci ortodoxd, care la noi
incd nu este pregétitd in mod special prin economisti.

Se cuvine si amintim si faptul cd in anul 1928, Episcopul Nicolae Ivan,
binecuvinteazd actiunea rectorului Universititii din Cluj, prof. Gheorghe
Bogdan-Duicé pentru "Fondul de ajutor si impreumut al studentilor". Colecta
Episcopiei s-a realizat din contributia substantiald a episcopului, a preotilor si a
credinciosilor din eparhie in suméi de 64.525 lei. Rectorul Universitétii clujene il
caracterizeazi astfel pe marele episcop: "arhiereu iubitor de progres si ingrijitor
de tinerime"".

Neintrecutul istoric si savant al neamului, Nicolae Iorga intr-un articol
apérut in "Neamul Roméanesc" scria: "...Vlddica din Cluj ma purta in jurul cladirii
imense din care cindva se vor inilta cdtre Dumnezeu rugiciunile multumitoare
ale obiditului neam roménesc. Altii fac politicd, trdiesc pentru politicd, acolo-si
au prietenii si acolo si dusmanii, schimbaétori de pe o zi pe alta, acolo pierd si de
acolo - mai ales - cistigi. £/ nu traiese decd pentru averea diecezer lui & pentru
lacasgl! de iichinare al Bisericiy lur™.

v Renagerea’; Cluj, 1928, Nr. 25, p. 4.
v Renagerea’; Cluj, 1929, Nr. 11, p. 1.
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* *

"Sub méana lui magicd, se infiripeazd o noud Eparhie de mari conceptii
spirituale. Iar prin activitatea sa neobositd de fiecare zi, Biserica roméneasci se
impune pe primul plan chiar si in aceasti capitald eterogend, unde cultura
bisericeasci a altor neamuri mai favorizate de soartd, avuse vechi traditii si
nelimitate posibilitdti materiale si politice. In numai ceva peste un deceniu, s-a
putut sdvarsi splendidul aspect al unei Episcopii moderne, cuprinzand
considerabile averi mobile si imobile, in frunte cu o Catedrald maéreatd, o
Resedintd impunétoare, Academie teologici, generatoare de culturd religioasi si
romaneascd, Tipografie, Libririe, coruri bisericesti, noi protopopiate si parohii
si nenumadrate biserici sfintite si attea si atitea aseziminte pe care cu totii le
cunoastem; toate profildndu-se drept infiptuiri ce vor mairturisi neincetat
urmasilor despre vrednicia acestui inepuizabil maestru al faptelor, care in
timpuri de crizd economicé si morald, a sdvarsit adevirate minuni, desteptdnd
elanul credintei din sufletele amortite si exaltdnd pana la jertfd sufletul egoist si
sceptic al omului din lumea noastrd moderni. Si pentru ca aceste asezdminte si
fie strabidtute de fiorul sacru al unei superioare spiritualititi, printr-o fericitd
inspiratie, initiazd si acea intensid miscare a intelectualilor nostri a Frétiei
ortodoxe roméne, care sé dirijeze si sd protejeze ca o inalté cetate morald si viata
noastra religioasd"".

* *

La 28 noiembrie 1935 a avut loc la Cluj cel dintdi Congres economic al
Ardealului si Banatului in sala Teatrului National. Evenimentul de o importanté
exceptionald, a fost marcat de apelul lansat pentru convocare, semnat de
ierarhii celor doud Biserici roménesti si prezidat de Biserica nationald.

Episcopul Nicolae Ivan, personalitate bisericeascd care s-a implicat in
economia nationald, a avut un cuvint cu efect la acest congres.

"Ca unul care in cursul indelungatei mele activitdti am fost indemnat de
Tmprejurdri a infiinta si asezdminte economice si a contribui la indrumarea lor
pe céile progresului, am primit addnc indurerat starea jalnicd si catastrofald,
pricinuitd de urmérile nefaste ale crizei financiare.

Doresc tuturor celor intruniti la sfat in acest Congres s aibd multumirea
sufleteascd de a putea gisi cdile si mijloacele potrivite pentru salvarea acestor

v Dr. I. Gola, Renagerea’; Nr. 21, 26 mai, p. 6.
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asezdminte de neapiratd trebuintd si de mare folos economic si cultural pentru
viata poporului nostru. Si cred cé vor putea fi partasi acestei multumiri sufletesti
dacd vor fi cilduziti de duhul intelegerii si al solidaritétii fréitesti".

La acest Congres s-au aritat si realizdrile roménilor care au castigat in
cateva decenii sute de mosii din méinile magnatilor maghiari datoritd béncilor
in frunte cu "Albina", "Ardeleana”, "Victoria", "Bihoreana”, "Timisana" si altele.

Béncile roménesti aldturi de Bisericd si Scoald, au avut un rol covarsitor
in luptele noastre economice, politice si culturale, care sub indrumarea unor
bérbati de prestigiu au venit in ajutorul poporului cu credite ieftine si sigure.

Prin motiunea adoptatid in unanimitate la acest Congres se cerea:
despédgubirea integrald a Bisericilor si institutiilor culturale, mentinerea béncilor
tirdnesti si acordarea unui credit de un miliard si jumétate lei fird dobanda
pentru salvarea economicid a Ardealului*. S-a instituit si un sfat economic al
Ardealului si Banatului, hotdrandu-se ca o delegatie condusi de Mitropolitul de
la Sibiu sé se prezinte cu motiunea la regele Carol 11, la seful guvernului si la
Banca Nationald=.

Intr-adevir, in conceptia episcopului Nicolae Ivan progresul Bisericii era
legat de problemele economice ale neamului roménesc. Din culmea varstei de
80 de ani scria la revista din capitala tdrii noastre "Parlamentul Romanesc":

"Nu este deajuns, cd am reusit sd Inidltdm citeva biserici monumentale
in aceste centre ordsenesti; ele rimin expuse primejdiei citd vreme negotul si
industria se afld si acum, ca sila 1918, in méini striine, care ne exploateazi si se
Tmbogdtesc din zi In zi, iar bietii Roméani, deodaté cu inceputul crizei financiare,
au intrat in zodia racului".

In concluzie, afirmidm ci citadela ortodoxismului in aceastd parte a tirii
noastre a fost opera si sistemul de gindire datorate episcopului Nicolae Ivan,
care "mai presus de orice e Curtea de Arges, e legenda mesterului Nicolae Ivan".

"Arhiereul" de la Cluj, cum il numea Nicolae lorga, a gidndit in forme
durabile si a realizat institutiile de temelie ale vietii religioase din Ardeal.

» Renagerea’; Cluj, 1935, Nr. 49, 8 Dec., p. 2.
» Renagerea’; Cluj, 1935, Nr. 48, 1 Dec., p. 2.
2 [Diden, p. 2.
» Renagerea’; Cluj, 1936, 16 febr., Nr. 7-8, p. 9.
» Tile memorabile’; st.cit., p. 76.
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Episcopul Nicolae Ivan este "primul si puternicul pivot, pe care se
bazeazd azi si se va baza in viitor intreaga viatd a eparhiei noastre" care a
contribuit cu intelepciunea si cu fapta la infiintarea unui mare numéir de
institutii culturale si economice roménesti din Transilvania.

= Drinos RS Lpiscap Nicolae Jean, Tipografia Episcopiei Ortodoxe Roméne, Clyj, 1935, p. 20.
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COMUNICAREA EDHCATIONAL}"\ SI CONTINUTUL EDUCATIEI
RELIGIOASE IN CARTEA PSALMILOR - PSALMUL 62

GHEORGHE SANTA

RESUME. La notion de communication suppose une certaine
réciprocité. La communication suppose une processualité circulaire
qui s'inscrit dans une certaine temporalité dont elle tient compte et
qui, & son tour, la modéle.

Toute communication est accompagnée d'une meta-communication
qui pllat suggérer on fixer des meances expressives latentes. Un bon
professeur doit exploiter au maximum les significations du mot
parlé. Par le prononciation les mots doivent mouvoir (bouger) é mouvoir
et copier I' éléeve dans son étre.

Dans les Psaumes on insiste sur la relation entre Dieu et 'homme,
en soulignant la dépendance de I' homme envers la divinité. De
Dieu découlte (part) toute norme de conduite vers laguelle on doit
diriger notre regard, Il est le modéle suprem; Il est la voie:

"Tes voies me le fait apprendre (connaitre)".

A comunica Inseamnd "a face cunoscut, a da de stire, a Instiinta, a spune
sau ( despre oameni, comunitéti sociale etc.) a se pune in legdturd, in contact
cu..., a duce la..., a vorbi cu...".

Prin comunicare se realizeazd influente cantitative si calitative. Ea se
realizeazd prin sisteme si limbaje complexe care trec usor de la cele verbale la
cele neverbale si invers, "de la gest la simbolul matematic sau al culorilor , de la
sunete la tonuri, de la ritmuri alerte la ticeri...".

"Psihicul reprezinti o form4 particulard de comunicatie informational,
cu valoare reglatorie dintre individ ca sistem integral si mediul ambiant, precum
si Intre diferite subansamble componente ale lui™.

' Dictionarul Explicativ al limbii roméne (DEX), Editia a II-a, Ed. Univers Enciclopedic,
Bucuresti, 1996, p. 205.

: Soitu, L., Comunicarea wumand i comportament g cividizafie, Ed. Stiintificd si
Enciclopedicd, Bucuresti, 1987, p. 102.

2 Golu M., Dicu A., Zztroducere i1 Psifologre, Ed. Stiintificd, Bucuresti, 1972, p. 60.
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Activitatea umané se desfdsoard intr-un mediu social, un caz particular
constituindu-l scoala, unde se stabilesc relatii interpersonale de cunoastere, de
comunicare. In comunicare sunt implicati doi participanti, emititorul, cel care
emite un mesaj, si receptorul care primeste mesajul. In comunicarea
educationald sunt implicati elevii si cadrele didactice care devin pe rand
emitétori si receptori sau expeditor si destinatar. Informatia se transformé in
comunicare doar atunci cAnd mesajul este inteles de receptor, care dd un
rdspuns adecvat. Aceasta presupune cd mesajul, in cazul nostru continutul
Invitdmantului, sé fie accesibilizat. Pentru elevi, fiind vorba de informatii date
cu caracter de noutate, ele trebuie accesibilizate. Tnsi nu putem vorbi de
comunicare educationald dacd nu se tine seama de finalititi, de scop, de
obiective. Aceastd afirmatie se constituie in argument in favoarea stabilirii cu
claritate a obiectivelor operationale a fiecirei unititi didactice si deci in favoarea
proiectérii didactice. Prin proiectare se stabileste mesajul ce se transmite, codul,
canalul de transmitere (verbal, grafic, actional), emitétorul si receptorii (cine si
cui se adreseazi), modificirile comportamentale asteptate in urma comunicérii,
feed-back-ul comunicérii realizat prin evaluare, suportul intuitiv care
accesibilizeazd mesajul, 1l fac inteligibil.

O conditie a comunicérii, cea care se referd la intelegerea mesajului, este
inde-plinitd numai dacé existd comunitate de limbaj si interese. Dacé receptorul
este pasiv atunci scade rolul emitétorului in actul comunicérii deoarece lipseste
feed-back-ul.

Pentru insusirea noilor cunostinte, elevii au nevoie de o serie de
cunostinte anterioare pe care si se sprijine. Fiecare noud notiune trebuie si-si
giseascd locul in piramida conceptelor. Cu alte cuvinte, pentru intelegerea
mesajelor comunicate este necesar un fond de cunostinte preexistente anterior,
tezaurizate.

Comunicarea educational3 verbali

Dupd [. Cerghit, "metodele de predareinvitare se bazeazi in mare
méisurd pe comunicare™, ele se clasificd in:

A. Metode de transmitere si insusire a cunostintelor:

a) orale: - expozitive: povestirea, descrierea, explicarea, instructajul etc.;

- conversative: conversatia, euristica, problematizarea etc.;

b ) scrise: - lectura explicativd, lectura independents.

Comunicarea este prezentd si cAnd se recurge la:

B. Metode de explorare si descoperire directd a substitutelor realitétii.

« Cergit, 1., Metode de ivdiapnans, E. D. P., Buc., 1980, p.
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C. Metode de predare-invitare bazate pe actiune reald sau simulati.

Cei mai multi elevi pledeazid pentru metodele activ-participative, astfel
Paulo Freire, in vol. "Sociologia educatiei si invdtdmantului”, ataca conceptul de
educatie prin depozitare, in care aria de actiune permisé elevilor se extinde doar
la a primi, a umple si a stoca depunerile, devenind colectori. "Solidaritatea cere
comunicare adevdratd si conceptul de educatie prin depozitare proscrie
comunicarea, intelegdndu-se aceasta in dublu sens".

Tn metodele conversative si active, "elevii nu mai sunt ascultiitori docili,
ci devin coinvestigatori cu spirit critic in dialog cu profesorul™. Comunicarea
biunivocé este favorizatd mai ales de problematizare, care creazi premisele unei
participdri active a elevlui la redescoperirea adevirurilor din patrimoniul
cultural al omenirii.

Paralimbajul si comunicarea nonverbali

Comunicarea se realizeazd prin limba vorbitd si scrisd, dar si prin
prozodie si comunicare nonverbald sau extraverbald.

Prozodia: intonatia este sesizati de sugar si contribuie la comunicare
incd de la &4 Tuni, deci nainte de a intelege cuvintele.

Paralimbajul se referd la mimicé si pantomimicé. Gestul, ca formd a
comunicirii nonverbale, poate completa In mod fericit mesajul verbal,
accentudndu- sensurile, sau, din contrd, poate anula semnificatiile Iui,
deturndnd sensurile, modificdindu-le, schimbind fintelesul. Profesorul poate
comunica ceva cu o voce platd, neutrd, prin gesturi, mimicé, prozodie, poate fi
entuziasmat, plictisit sau Ingrijorat, enigmatic etc., desi cuvintele utilizate sunt
aceleasi.

In comunicare un rol important poate avea si proxemica, adici distanta
care separd emitétorul de receptor. Un mesaj rostit de la indltimea Catedrei este
oficial, profesorul care nu permite replici sau interpretéri, pe cind dacé este
rostit In mijlocul elevilor poate deveni mai uman, mai cald, mai prietenos.

Pand nu de mult cercetarea in invitiméant se concentra in primul rand
"asupra comunicérii verbale, acordindu-se prea putind atentie actiunilor
neverbale ale acestora’. Profesorul poate s vorbeascd mult si sd comunice putin
si invers. El poate recurge la un intreg arsenal de gesturi, atitudini, posturi, la o
anumitd mimicé, toate acestea se constituie In simboluri care sunt decodificate
de elevi.

s Mohler, Fred, Sociologia educatier g irodiapnantulus E. D. P., Buc., 1977, p. 154.
s Jpidem, p. 155.
" lonescu, M., Zectia iitre prosect & realizare, Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 1982, p. 59.
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Educatia este In mare mésurd un proces de comunicare pe termen lung,
prin retele de comunicare specifice a unor mesaje, continuturi selectionate pe
baza unor coduri insusite tot in scoald si care contribuie la integrarea socio-
profesionald, atunci cdnd se armonizeazd cu mediul social, deci cand comunici
eficient si corect cu ceilalti membri ai grupurilor din care face parte. In
concluzie, putem afirma cé n scoald se comunicé pentru "a invita" si a favoriza
comunicarea.

Continutul educatiei religioase in cartea Psalmilor

Dacd omul dintotdeauna si-a simtit lduntrul adiat de fiorul sacru, avem
toate motivele si credem cé nici adierile artei nu i-au fost stréine.

In contextul lumii vechi, evreii au fost poporul cu cea mai bogati
Inzestrare poeticd.

O treime din Vechiul Testament este alcituitd din texte poetice. In cartea
Facerii, cap. IV, v. 23-24, avem scurtul, dar strdvechiul poem al [ui Lameh, apoi
in cartea lesirii, cAntarea Iui Moise, cap. XV, v. 1-19, urmatd de céntarea lui
Mariam. In cartea Numerilor intadlnim cintarea Chivotului, Num. cap. X, v. 34
35. Exemplele ar putea continua in cértile: Iov, Psalmii, Prbverbele, Cantarea
Cantérilor, Plangerile lui leremia, unele cérti profetice care sunt in intregime
poetice.

Cununa poeziei vechi-testamentare este cartea Psalmilor , sau, asa cum
s-a impus prin terminologia greacd, Psaltirea. Numele vine de la instrumentul
muzical psalterion, un fel de harpi a zilelor noastre, cu care era acompaniati
recitarea sau cintarea imnurilor religioase. Numele evreiesc este tehilim =
laudele.

Cartea Psalmilor cuprinde 150 poeme. Numérul a fost stabilit inainte
de aparitia Septuagintei care are 151 de psalmi. Acesta are specificatia in afara
numérului. Psalmii sunt o expresie de laudd cu care israelitenii proclamau
operele Domnului, cdntau iubirea Lui. Pentru credinta poporului israelit laudele
aveau o semificatie aparte, reprezentdnd experienta Ior cu Dumnezeu. Se
oglindeste n psalmi idealul pietétii religioase si a comuniunii cu Dumnezeu, a
pérerii de rdu pentru pdcatul sivirsit si a ciutirii dupd perfectiune, a umblirii
neinfricate in intuneric cu ajutorul luminii pe care o dé credinta, "a ascultérii de
legea lui Dumnezeu, a desfitirii de a te inchina lui Dumnezeu, a umilintei sub
nuiaua care pedepseste cdnd rdul triumfd si rdutatea prosperd, a linistii in
mijlocul furtunii®.

s I. G. S. S. T. Homson, F. D. Kinder, Za/nzi in Dicionar Biblic, Societatea Misionard
Romaénd, Oradea, 1995, p. 1087.
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Numerotarea psalmilor cunoaste o seamé de diferente, iar acest lucru
trebuie sd fie stiut de cititorii care folosesc Biblia in varianta ei ebraicd sau cea
greaci. Textul masoretic, cel ebraic, din sec. X, desparte psalmul 9 in doud,
devenind 9 si 1 0, decalajul mentindndu-se pand la psalmul 113 pe care il
imparte In psalmii 114 si 115. Editia roméneascd din 1936 péstreazé
numerotarea Septuagintei. Editia din 1938, Galaction-Radu, se mentine cu
fidelitate pe structurile textului masoretic.

Autor-autori - Titlul general al cirtii Psalmilor este Psaltirea profetului
si regelui David, ceea ce ar insemna cé intreaga operd are un singur autor , asa
credea vechea scoald rabinicd si de aceeasi pérere erau si unii Sfinti Parinti si
scriitori bisericesti ai primelor secole crestine. "Titlurile originale ale psalmilor,
cat si critica textuald obiectivd, au ajuns Ia concluzia ci nu toti psalmii sunt ai lui
David, ctiva 1i sunt atribuiti lui Asaf sau urmasilor lui. Unul dintre comentatorii
psalmilor spune cé e vorba de un procedeu literar al lui David de a pune pe
seama altora lucridrile sale, deoarece intreaga Psaltire este stribdtutd de o
tonalitate poeticd de Ia un 'capét la altul: duhul davidic™.

David, acest om care a fost cioban la oi, cAntéret vestit in Israel, ginere al
Tmpératului, apoi fugar hiituit si aflat mereu in primejdie, pAné cind Dumnezeu
l-a asezat chiar pe el insusi pe tronul Israelului, a stridbatut atitea suisuri si
cobordsuri ale spiritului, incdt a devenit instrumentul la care a cintat Insusi
Dumnezeu. Psalmii Iui David sunt de fapt cintdri divine, inspirate din cer
pentru a infrumuseta viata plind de necazuri. Din acest punct de vedere psalmii
sunt atemporali, ei vin la noi din rezonantele timpului, ne invéluie cuceritor si
vor riméne cu noi vesnic.

Regele David nu exceleazd nici prin victorii militare, nici prin ctitoria
unor edificii importante, nici prin reforme legislative; el rimane mare prin poezia
sa si nu o daté va pomeni el de "slava mea" ca de adevirata cununi a vietii sale.
E adevirat cd mandria lui nu devine trufie, iar aceasta se datoreazi convingerii
cd harul poetic i-a fost hdrdzit de Dumnezeu. "Domnul este tiria mea si cdntecul
meu'"".

Tn actul poetic e angajatd intreaga lui fiintd cu intreaga ei capacitate de a
exalta.

> 1. P. S. Sa Bartolomeu Anania, Arhiepiscop, Za/srea redactatd si comentatd, Ed.
Arhidiecezana, Cluj-Napoca. 1998, p. 10.
00 Psalmul 117, V. 14.

225



GHEORGHE SANTA

"Bucura-se-vor buzele mele cand Iti voi cinta si sufletul meu pe
care l-ai mantuit".

In mésura in care poezia devine rugiciune, ea rupe tiparele rituale,
ceasurile si vremile rdnduite si se cheltuieste intr-o perpetud ardere de tot; ca
o jertfd suavd si totodatd puternicd. "Gata este inima mea, Dumnezeule,
gata-mi este inima, Intru slava mea cinta-voi si- Ti voi aduce laud&"».

Asadar "méahnire supdrare nostalgie dor durere, suferinti, indoiald,
deznidejde, interogatie, imputare, revoltd, umilintd, lacrimi, ciint, rugiciune,
implorare, strigdt, sperantd, intdmpinare, regésire, bucurie, jubilatie, extaz,
iatd tot atitea trepte din universul emotional al psalmilor , ceea ce pe ldngi
frumusetea lor poeticd explicd de ce au patruns ei atdt de adinc in sufletul
omului">.

Psaltirea este rememorarea istoriei lui Israel, o carte generald despre
eliberare. Fiecare psalm este conceput ca un act si totodatd ca o ilustrare a
unei drame care incepe in primele zile ale creatiei, continud cu exilul si
calvarurile istoriei pentru a se implini in slava parusiei. Scena este intregul
univers: cerurile, pdméntul, abisurile si infernul; timpul se ingeméneazé cu
vesnicia si actiunea se deruleazé de la inceputul pané Ia sfarsitul lumii.

E suficient si deschizi cartea Psalmilor pentru a constata cid este
alcdtuitd din cintece de luptd, din strigite de suferintd, din cintece de
nddejde in biruirea incercérilor si din imnuri de biruint, este de fapt o
biruintd a Cuvantului intrupat impotriva riului, a fortelor intunericului.

"In lumina tilm&cirilor sugerate de Noul Testament si desivarsite de
Parinti, fiecare psalm poate fi considerat fie ca o profetie despre Hristos, fie
ca o rugéciune pe care Hristos o adreseazd Tatélui, fie ca o rugéciune pe care
Biserica sau credinciosul o adreseazd Iui Hristos; aceste aspecte se
Intrepdtrund adeseori si de cele mai multe ori se acoperd, este prin urmare
natural ca Psaltirea si devind cartea de rugéciune predilectd a Bisericii"*.

Se poate lesne observa ci tdlméicitorii crestini au gésit in ea la fel de
mult ca si in celelalte cérti revelate "Taina lui Hristos", a Bisericii, a lucrérii ei
sfintitoare, patimile si fnvierea duhovniceascd a crestinului, precum si
probleme eshatologice.

" Bsalmul 70,V . 26.

v Peglmul I07,N. 1.

w]. P. S. Sa Bartolomeu Anania, Arhiepiscop, Aa/irea, redactati si comentatd, Ed.
Arhidiecezana, Cluj-Napoca, 1998, p. 10.

= = Placide Deseille - Nostalgia Ortodoxiei, Ed. Anastasia, Buc., 1995, p. 145.
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Sfantul Efrem Sirul indeamnd pe oameni si guste din bucuriile
psalmilor zi si noapte: "Gréieste lui Dumnezeu multe si oamenilor putine, daci
ména la lucru o Intinzi, gura S& cinte si mintea sé se roage, psalmul in guréd si-ti
fie neincetat, el este alinarea sufletului, déruitor al pécii, péstritor al prieteniei,
unire a celor despartiti, celor invrijbiti impéciuitor , aducétor de ajutor ingeresc,
odihnd ostenelilor de ziud, pruncilor intemeiere, bétranilor impodobire, prea
imbétranitilor mangdiere, femeilor podoabé prea potrivitd"s.

Interpretarea psalmilor este o problemd a mintii, trdirea mesajului lor
este o problemi a inimii. S-a spus despre cartea psalmilor cd este un rdu de
méngiiere in apa ciruia s-au adunat lacrimile vérsate de nenorocitii trecutului
pentru a ricori arsita din sufletele celor ce suferd astizi. A fost comparati cu:
"un desdvarsit instrument muzical, din corzile ciruia pot prinde fiinti si jalea si
triumful, si dezniddejdea si biruinta, si teama si increderea nestrimutati, si
tristetea si bucuria fard margini"e.

Clasificiiri ale psalmilor

Cercetétorii au Incercat In mai toate timpurile sd facd o clasificare a
psalmilor dupé continutul lor, astfel avem:

a) imnuri sau cantiri de slavd si preamirire a Iui Dumnezeu ca Impérat
universal sau ca Impérat al Sionului;

b ) rugéciuni: colective si individuale;

¢ ) psalmi de multumire;

d) psalmi regali, care se referd la persoana regelui;

e) psalmi mesianici, care se referd la Domnul lisus Hristos prin
dimensiunea lor profetici.

Dupai unii comentatori, psalmii se Impart in 5 grupe mari, fiecare dintre
ele terminate cu o doxologie adresatd lui Dumnezeu. Cele cinci grupe sunt
aseméinate cu cele 5 cérti ale lui Moise:

1. Psalmi ai Genezei: Ps. 1-41;

2. Psalmi ai Exodului, cuprinzénd cintéri de eliberare: 42- 75;
3. Psalmi levitici, asociati cu slujba de la Templu: 73-89

4. Psalmi asociati cu peregrinirile din cartea Numeri: 90-1 06;
5. Psalmi ai proslavirii dragostei divine: 107-150.

s Sf. Efrem Sirul, Comorile pusties, comentariul athonit la psalmul 50, Ed. Anastasia
Buc. 16 1996, p. 5.
w5 Biblia cu explicarsi, trad. Daniel Brinzei - Londra. 1993, p. 36.
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O altd impértire, dupa specificul mesajului lor . Existd astfel :

. Psalmi de invétiturd: 1, 19, 39;

: Psalmi de laudi: 8, 29, 93, 100;

. Psalmi de multumire: 30, 65, 103, 107, 116;

. Psalmi de pocdinti: 6, 32, 38, 51, 102, 130, 143;

. Psalmi aiincrederii: 3, 27, 31, 46, 56, 62, 86;

. Psalmi ai necazurilor: 4, 13, 55, 61, 88;

. Psalmi ai dorintelor: 42, 63, 80, 84, 137,

. Psalmi istorici: 78, 1 05, 1 06;

. Psalmi profetici: 2, 16, 22, 24, 40, 45, 68, 69, 72,97, 110, 118".

Sf. Grigorie de Nyssa, care urmeazi Impértirea in cinci cirti, vede in
ordinea psalmilor "0 inlédntuire plind de talc, o kolouthia, prin care de Ia psalmul
1 la 150 suntem célduziti de la primii pasi ai vietii spirituale padnd in piscul
acesteia, urcus progresiv spre fericirea deplind".

In liturghia Bisericilor primare se recurge cu predilectie la culegerile de
psalmi in functie de ord. Exemplu: Psalmii 148, 149, 150 la Utrenie, Psalmul
140 la Vecernie, Psalmul 50 In mai multe Tmprejurdri sau in functie de
praznicele liturgice.

Viata Sf. Antonie ne di un exemplu pilduitor de fintrebuintare a
psalmilor: in ispitd si fie intrebuintat psalmul 67 pe care traditia liturgica I-a
nsotit cu praznicul pascal al biruintei lui Hristos: "Sa Se scoale Dumnezeu si Sd
se risipeascd vrdjmasii Si si sd fugd dinaintea Sa cei care-L urdsc"s.

Prin recurgerea la stihuri izolate din psalmi se ajunge la "rugéciunea
lduntricd": "Doamne, vino in ajutorul meu; grabeste- Te, Doamne, sd-mi ajuti.”
(Ps. 69).

Este o pedagogie a curétirii inimii si smerire launtrica.

"Prin caracterul sdu discursiv, psalmodierea tine de praxis, de faza activd
a vietii spirituale, acea rugiciune stiruitoare ale cirei roade vor veni dupd
nevointd indelungatd, panditd mereu de neizbandi si luatd mereu de la capat».

O 00NN Ol W -

Prezentarea Psalmului 62

Asa cum fiecare psalm reprezintd viata unui orn, a unei comunititi, a
unui popor, viata care-L descoperi pe Dumnezeu, prezent, tainic, uneori
inspdiméntétor, dar intotdeauna ca un Dumnezeu al impécérii - tot asa Psalmul
62 este o rugéciune plind de farmec, o rugéciune staruitoare individuald, dar si

v Biblia cu Explicalii, op. cit., p.37.
w Sf. Atanasie al Alexandriel, Ve de S, Anfoine, traducere, Fribours-Lyon, 1943, p. 22.
v Sf. . Scirarul, Scwrw - Déeile, Bellefontaine, 1978, p. 293.
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un imn regal. Acest psalm ne ingdduie ca in mijlocul greutétilor zilnice ce ne
distrag de la viata profundé si regisim adeviratul sens al existentei noastre.

Tn ceea ce priveste valoarea istorici a acestui psalm - unii exegeti spun ci
este vorba de perioada de revoltd a unui Absalom sau perioada de persecutie a
lui Saul. Unii atribuie psalmul ambiantei familiare a unui rege preexilic - rege
care ar putea fi David~.

Se poate spune ci acest psalm descrie situatia psihologici a psalmistului
atunci cand se intrevede infrangerea sigurd a dusmanilor sii. In acelasi timp se
poate desprinde gindirea nostalgici a psalmistului spre Ierusalim si spre
Templu, fdcand experienta asistentei divine in lupta impotriva dusmanilor sii.

Impértirea psalmului

1. Versetele 2-4 - ca temd centrald este dorinta spre Sanctuar - v. 2
presupune introducerea, iar 3-4 o dezvoltare a motivatiei.

2.V . 5-8 - experienta trecutului este plind de optimismul si speranta
prezentului, psalmistul este zguduit de sentimentul de recunostinti si in aceeasi
maisurd increderea iIn Dumnezeu.

V. 1 0 - regele se va veseli in Domnul, iar cei care s-au aldturat Iui vor
putea tine capul sus, deoarece gura mincinosilor va fi inchisa>.

Comentarea Psalmului

Psalmul 62 este o rugéciune, un indreptar spre sfintenie, spre intimitatea
exceptionald cu Dumnezeu de care s-a bucurat autorul David. Pentru psalmist,
Dumnezeu este o persoand vie, cea mai iubitd dintre toate, El este nu numai
Frumos, ci Frumusetea Tnsdsi, nu numai Tn‘gelept, cl Tn‘gelepciunea infinitd, nu
numai Bun, c¢i Bunitatea si Duiosia insisi, nu numai Perfect, ci oceanul infinit al
perfectiunilor . Sufletul, Intrezérind ceva din acest infinit, riméne fascinat si
cheamd cu dor infocat: "Dumnezeule, Dumnezeul meu, cu dor nestins pe Tine Te
caut, sufletul meu e insetat de Tine. Fiinta mea tdnjeste dupé Tine, ca un pAmént
uscat, pustiu, fard de ap4."

Pentru psalmist, afirmatia "Tu esti Dumnezeul meu" arati nelinistea
rugéciunii sale fierbinti, simtindu-i lipsa. Chiar si la nivel uman, cand obiectul
iubirii este indepértat, viata devine insuportabild. Pentru termenul "e insetat"
recurgem la Psalmul 41, 1, unde introducerea psalmului face o frumoasi
comparatie cu cerbul care doreste izvoarele de api vie, dupi o alergare ticutd in
timpul verii care l-a extenuat - aici termenul este "tdnjeste" epipotheo, care
fnseamnd mai mult decdt simplu "a dori", a dori peste mésuré.

» D.G. Castellino, Zzbro dei Salimi, Roma, 1955, p. 174-180.
= Jdem, p. 176.
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Urmeazi apoi "ca un pAmant uscat, pustiu, fard apa". Dacd tinem cont
de importanta apei in Orient putem intelege mai bine aceste cuvinte.

Tn acest fel se poate compara situatia interioars a psalmistului care a fost adus in
situatia de a o lua mai degrabd ca un simbol decét o realitate. Singuritatea
constrange sufletul Sé fie mai doritor de Dumnezeu.

V. 3 . "Asa m-am aridtat eu Tie in locasul Tdu cel sfant, ca si- Ti vid
puterea si slava." Dorinta il duce in licasul lui Dumnezeu ca véizind intreaga
slavd a Lui si-L laude cu adevirat.

V. 4. "Cé mila Ta este mai bund decit viata, buzele mele Te vor lduda."

De aici se desprinde profunda experientd de iubire dezvoltatd Ia
maximum, adicd a recunoaste in celélalt pe mine insumi; concret, a descoperi in
credintd aceastd certitudine cd Dumnezeu este aproape, Cd mi iubeste, a-L
recunoaste pe Dumnezeu ca "Tu"-ul propriei vieti.

Acest verset se poate Intelege si mai bine dacd ne gindim ce inseamné
viata pentru un evreu. Pentru el viata era consideratd cea mai mare garantie a
binecuvantirii divine. V. 5. "Asa Te voi binecuvinta in viata mea si intru Numele
T4u voi ridica méinile mele."

Ridicarea miinilor citre Domnul, ca act cultic, este atestatd si in Psalmul
17, 11 si urm... ? Psalm 142, 6. Gestul, Insotit de rugiciune, se practici si astizi
in anumite momente liturgice.

Vom trece la v. 7 "De mi-am adus aminte de Tine in asternutul meu, in
aurori am cugetat Ia Tine."

Aici este vorba de meditatia asupra iubirii lui Dumnezeu - starea de
veghe trezvia, dupéd Sf. Parinti, meditatia in timpul noptii, cdnd sufletul este mai
linistit, pentru ci preocupdrile cotidiene s-au spulberat.

V. 8. "Cd Tu ai fost ajutorul meu si-n umbra aripilor Tale tresalt de
bucurie." Conceptul acestei fraze géseste explicatia in Psalmul 90, v. 1.

O simpla ciutare sau o simpld laudd pot fi creatii laice, dar o "cintare-
laudd" nu poate fi decdt dumnezeiascd. Acest psalm cu o mare putere
duhovniceascd impotriva puterilor malefice trebuie citit la sfarsitul activititilor
zilei, spre cdderea noptii, ca si stie cel rdu cui de fapt apartinem noi - lui Hristos
si Bisericii Sale. Psalmul inspird incredere.

Acelasi lucru se desprinde si din psalmul nostru - autorul este plin de
bucuria prezentei mult dorite si-L lauda pe Dumnezeu cu buze fierbinti.

V. 9. "lar ei in zadar au umblat dupi sufletul meu, intra-vor in cele mai
de jos ale pAméntului, da-se-vor in ascutisul sébiei, fi-vor ei portii pentru vulpi.

La prima vedere aceste cuvinte par o rugéciune impotriva dusmanilor,
nsé contextul psalmului ne dé posibilitatea de a spune ci aceasta este afirmatie
de incredere, de siguranti in protectia divini.
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Intrucat dusmanii au pierdut orice putere, nu mai pot tulbura sufletul
psalmistului. Réutatea lor fi va duce in ad4nc, in Sheol.

V. 10. "Dar regele se va veseli in Dumnezeu, laudat va fi tot cel ce se jurd
intru el, cd s-a astupat gura celor ce gréiiesc nedreptéti.

Psalmistul se simte protejat de harul divin, el si toti descendentii sii -
care vor ocupa tronul pe care Dumnezeu l-a iniltat.

Interpretarea hristologici

Intregul psalm exprim4 sentimentele lui Hristos care celebreazi
misterele vietii Sale, adici de la nastere pAn4 la Iniltare tn noi si cu noi.

In concret se poate spune ci datoriti picatului umanitatea era un
pdméint arid, uscat, fird apd, adicd un pustiu, dar, datoritd Intrupérii Fiului lui
Dumnezeu, in oameni s-a trezit dorinta si setea dupa Tatél.

Hristos Domnul ne-a invétat sd ridicim privirea pentru a cduta fata lui
Dumnezeu.

V. 7-8 se pot interpreta ca ceasul rugiciunii din gridina Ghetsimani,
moartea pe cruce - dar in acelasi timp omorarea mortii si biruinta Invierii -
dusmanii rdiméanand ca niste morti.

Semnificatia cea mai profundi este intdlnirea sufietului cu Domnul -
Cel ce poate situra setea noastrd - Hristos Euharistic ddruindu-Se tuturor ca dar
al fericirii vesnice.

Interpretarea eclesiologici

In biserici acest psalm este citit dimineata la slujba Utreniei.

Biserica triieste de fapt momentele Patimilor si ale Invierii lui Hristos.
Cu acest psalm, Domnul ne conduce din nelinistea cdutirii la bucuria
comuniunii cu Hristos.

Raportul stabilit intre Dumnezeu si om, este asemenea celui stabilit
intre magistru si discipol, intre dascil si novice; efectul pedagogic al Psalmilor
rezidd in educarea moral-spirituald a omului in intirirea vointei sale de a se
ridica la altitudinea cerintelor divinitétii.

Aviand un sentiment profund, curat si luminat, educatorul va putea
realiza, mécar din cind in cind momente de transfigurare. El trebuie s stie cd
lectia de religie trebuie s fie oricdt de umil o "schimbare la fatd". Cea mai mare
izvindd a acestei lectii va fi atunci cind asupra ei va cobori un reflex de
strélucire taboricd. Atunci elevii vor constientiza cd intre ora de religie si
celelalte ore deosebirea trebuie si fie ca intre haina de sdrbédtoare si cea de toate
zilele. La ora de religie elevii trebuie s& se imbrace pe dinduntru.

= S. Rinando, 7 Saini preghiera di Christo e della chiesa, Torino, 1973, p. 348-351.
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Ora de religie schimba sensul zilei pentru elev, ddndu-i o infatisare mai
reculeasd, mai sdrbdtoreascd. Atentia constientd asupra sa Insisi culmineazé cu
formarea in elev a vointei de a realiza sdrbitoarea - dilatind elementele bune si
frumoase ale existentei.
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CONCEPTUL DE RESPONSABILITATE
LA FILOSOFII ROMANTICI

STEFAN ILOAIE

ZUSAMMENFASSUNG. Der Begriff der Verantwortung in der
romantischen Philosophie. Die zeitlich kurze, aber geistesgeschichtlich
gewaltige Zeit des Deutschen Idealismus und der Romantik umfafit
Hohepunkt und Niedergang einer metaphysisch begriindbaren
Ethik. Thr Hohepunkt ist zweifellos schon zu Beginn der Epoche in
Fichtes philosophischem Ethizismus erreicht, ihr Niedergang bahnt
sich in Schellings &dsthetischem Idealismus an und vollzieht sich
endgultig im christologischen Idealismus seiner Spétphilosophie.
Auch der imponierende Versuch Hegels, die Sittlichkeit als
verbindliche Gestalt des obiektiven geistes zu erhalten, kann nicht
dartiber hinwegtiduschen, daff am Ende dieser Epoche die Ethik
ihrer hochsten Bestimmung nach durch die Gestaltungen des
absoluten Geistes in Kunst, Religion und Philosophie tiberholt ist.

Das Problem in Fichtes Philosophie ist das, dafy der Mensch
dem Determinismus untergeordnet ist und seine Aktion nicht mehr
frei ist, verantwortlich fiir die Taten um zu geworden. Die
menschliche Verantwortlichkeit fast unmdglich ist, weil das Sein
und Wesen des absolutes Ich ihm leisten die Freiheit des Menschen
um zu tbergehen.

Bei Schelling ist keinesfalls - auch in seiner Spatphilosophie -
das sittliche Handeln des Menschen der Weg zum Absoluten,
sondern die Selbstaufgabe des Menschen, der weder durch
Anschauung noch durch Sittlichkeit, noch durch begriffliche
Erkenntnis Gewif$heit Gber das Absolute und Gottliche erlangen
kann. Die Verantwortlichkeit ist auch in dieser Philosophie
begrenzt - Schelling bejaht: "Die Freiheit muf} Bediirfnis sein und
das Bediirfnis Freiheit".

Der Mensch Hegels ist verantwortlich, aber weil seine Freiheit
in Gemeinschaft - Familie, Volk, Staat - moglich ist, er hat die
Verantwortung nur der Kollektivitit gegeniiber.

1. Filosofia romantismului
Filosofia secolului al XVIII-lea std in mare mésurd sub semnul gidndirii
lui Kant, ale cirui principale lucriri - Critica ratiunii pure, 1781; Intemeierea
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metafizicii moravurilor, 1785; Critica ratiunii practice, 1788' - aduc cu
sine ceea ce se numeste "filosofia criticistd", in care structura « g77o77 a spiritului
uman conditioneazi limitele cunoasterii. "Imperativul categoric”, care explica
existenta unei autoritdti absolute in univers si care face din acest univers fizic
obiect de cercetare pentru o stiinté perfect valabild, impunea o alté lege care sé
facd din om, din punct de vedere moral de data aceasta, un subiect tocmai al
acestui imperativ categoric. Ultima dintre lucririle amintite va urméiri in
exclusivitate acest scop si va gési cd este datd ca posibilitate existenta pur
formald a legii morale si cd ratiunea oferd conditiei morale un statut riguros.
Existenta "lucrului in sine", a unei lumi care este refuzatid cunoasterii umane,
avea si dea nastere Insd unei probleme fundamentale: cum s cunosti ceea ce
nu poate fi cunoscut?; cum se legitimeazd o lume care este refuzatd elementelor
gnoseologlculm? Singurele doud posibilitéti erau: eliminarea impenetrabilului,

pur si simplu - ceea ce pozitivismul francez si face - sau idealizarea lui,

incercarea de dezvelire, determinarea - operd pe care o preferd filosofia
romanticd pentru a dovedi caracteru/ nelimitat g absolut creator al activitdtn’
subrectulu?. Noutatea filosofiei lui Kant, care va fi preluatd de toti romanticii,
era ci asezase centrul de greutate in om, cé ardtase limitele cunoasterii umane
si neputinta atingerii unui nucleu existential autonom - lucrul in sine - , ci
simturile nu sunt in stare s ne transmité obiectiv realitatea dinafara noastra,
cd omul si universul trebuie receptate ca fiintdnd unul Zzzgzcelélalt.

Sub influenta poeziei lui Goethe, a lui Schiller si a filosofiei lui Fichte,
ia fiintd in Germania o miscare prioritar esteticd, din care au decurs
caracteristicile specifice romantismului filosofic, cu deosebite urmari asupra
vietii literare, politice si chiar religioase de la sfirsitul secolului XVII si
inceputul celui urmétor. Tipul caracterului romantic - mai ales din literatura
acestei perioade, dar al cirui specific se simte si in filosofie - este prezentat
astfel: Zmaginea sa visatoare, cu ochir ndiiali spre cer..., este caracterul modern
devenit congient de sine, in care spiritul g natura se straduesc nemtrerupt i se
alingd § sa se amestece nupal spre a se separa apor g mai apriy; este caracterul
carua I lpsese legdiura puternicd in stare atd' a uni, cat' § a despats spiritul §
natura. Ceea ce i ljpsese este fermitatea g armonia. Are in schimb sufler dacd
putem numi asyiel punctul de atingere dintre incongient g congient. F are un trup

' A se vedea editiile roménesti apdrute la Editura Iri, care reproduc traducerea realizati
de N. Bagdasar. Nu lipsite de importantd sunt si studiile privitoare la filosofia
kantiand apérute in anul 1982 la Editura Academiei, cu ocazia a 200 de ani de la
aparitia Crrzicii ratiunii pure, Pentru "etica filosoficd transcendentald” a lui Kant, a se
vedea Hermann Baum, 4%k sozialer Berufe, Padeborn, Miinchen, Wien, Zirich,
1996.

2 Fhik in der europdischen Geschichie, |1, Reformation und Neuzert, Stuttgart, Berlin, Koln,
Mainz, Verlag W. Kohlhammer, 1988, p. 61; Ernest Stere, D storia doctrinelor
morale, lasi, 1998, p. 297-312.

s Ernest Stere, D istoria doctyinelor morale, ed. cit., p. 313.

234



CONCEPTUL DE RESPONSABILITATE LA FILOSOFII ROMANTICI

1 care o mnimd exuberantd bate cand prea repede, cand prea picel un chip din care
privese ochi cerceldtors, hicdrcali de famd 8 presimfizi: Caracterele specifice
romantismului filosofic stau in faptul ci existenta e perceputd prin ideal, stau
in apologia pasiunii, a libertitii, a spontaneitétii, in importanta acordati vietii
si ideii de infinit, si considerarea naturii ca element mediator intre om si
divinitate. Nu lipsit de importantd e si faptul cd pentru romantism lumea este
proiectatd in timp si este inteleasd ca devenire, miscare, cz w7 proces evolutiv g
n felul acesta marcheazi contrastul profund jald de iifelegerea lumii ca un
ansambly linigiy static, nemigar de elemente, agi cum g4 mifafigiu clasicis greci...”.

Problema cunoasterii a lui Kant avea si aducd cu sine asezarea in
centrul discutiilor filosofice a problemei omului, centrare care se va afirma
chiar ca "umanizare a filosofiei" si care avea sd intoarcd directiile filosofarii
citre un irationalism generat de excesiva atentie acordatd constiintei personale,
eului.

Ne vom ocupa in cele ce urmeazi de principalii reprezentanti ai
romantismului german, caracteristicile acestuia fiind definitorii pentru intreaga
miscare filosoficd romantici.

2. Johann Gottlieb FICHTE

S’a ndscut in anul 1762 din parinti modesti, in Saxonia, si a fost crescut
in spiritul protestantismului. Un mare proprietar descoperd ntdmplator
aptitudinile de memorare ale copilului si 1l trimite la celebra scoald ducald din
Pforta. Incepand cu 1780 urmeazi teologia la Leipzig si Jena dar, pe motive
financiare si datoritd aversiunii fatd de cler, nu-si incheie studiile; o cerere
ulterioard prin care solicita sd fie primit la examene nu i-a fost admisé. Studiaza
n paralel filosofia si filologia; lectura celor doud lucréri: Critica ratiunii pure
si Critica ratiunii practice ale lui Kant il vor determina sé-i facd acestuia o
primé vizitd, in 1791, la Konigsberg; in acelasi an este profesor particular la
Zurich, unde 1l cunoaste pe Pestalozzi. Un an mai tirziu 1i face o noud vizité lui
Kant, de data aceasta prezentindu-i lucrarea sa Kritik aller Offenbarung
(Critica oriciirei revelatii), o aplicare a kantianismului la filosofia religiei, iar
filosoful de la Konigsberg il primeste cu multd bunévointd si face posibild
publicarea volumului - 1792 - care, dintr'o eroare, apare fird numele

+ Ricarda Huch, Romantismul germarn, Bucuresti, Univers, 1974, p. 108. O alti
pertinentd monografie asupra intregului romantism german, in peste 850 de pagini,
este Zes romantigues allermands semnatd de Armel Guerne si tipdritd la Paris in 1963.
A se vedea si Digtronar de filozgfie, Bucuresti, Editura Politicd, 1978; Digtionar de
Jilozofie & logicd Bucuresti, Humanitas, 1996; Anton Dumitriu, Zs/orza logicsz; vol. 3,
Bucuresti, Editura Tehnicd, 1997, H. G. Hubbeling, Zmfitirungy in die
Reljgionsphilosop/ire, Vandenhoeck u. Ruprecht in Gottingen, 1981.

s Tudor Vianu, Zzzroducere #1 iinfa culfurzz, in volumul losgfia culfurii g feoria valorilor,
Nemira, 1998, p. 626.
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autorului si este atribuit lui Kant insusi. Acesta rectifici eroarea, iar Fichte
devine celebru peste noapte si este numit profesor la Jena in 1794, cind isi
expune propria sa conceptie filosoficd in Grundlage der gesammten
Wissenschaftslehre (Baza doctrinei despre stiintii), foarte apreciatd de
elevii sdi: Schlegel, Novalis, Holderlin si Schelling. Atrage din nou atentia
asupra sa prin faptul cd-si mérturiseste adeziunea fatd de revolutia francezd,
atitudine care il dovedeste drept un participant activ la friméntérile vremii; de
aceastd implicare in cotidian se va resimti intreaga sa operd. Este obligat sd se
mute la Berlin in urma catalogérii sale ca ateu, pentru cé afirmase in disertatia
sa Conceptul de religie ci Dumnezeu reprezintd oraznea morali'a lumiz;, dar si
in urma calomniilor lansate la adresa lui de cétre adversarii politici si de céitre
cei invidiosi pe succesele sale. In ceva mai liberala Prusie, se bucuri de aprecieri, dar
cea mai importantd dintre lucrdrile sale, Doectrina  gtiintei
(Wissenschaftslehre), este umbritd tot mai mult de succesul filosofiei naturii a
fostului sdu elev - Schelling; din 1810 este rector al nou infiintatei Universitéti.
In Berlinul ocupat de trupele franceze, celebrele CuvAntiri ciitre natiunea
germani (Reden an die deutsche Nation), pronuntate entuziast si curajos in
iarna din 1807-1808, se bucuri de un efect durabil. Isi intrerupe prelegerile de
filosofie in anul 1813 si se stinge din viatd in 1814, de febrd tifoidd. A mai
publicat Etica (Sittenlehre), 1798 si Menirea omului (Die Bestimmung des
Menschen), 1800.¢

2.1 Filosofia Eului §i responsabilitatea

Constructia sistemului filosofic al lui Fichte pleacd de la gindirea
kantiand’, prin preluarea ideii despre rolul si importanta idealului moral, dar
transferd primatul "ratiunii practice” In constiinté, in afara cireia nu exista altd
realitate. Dincolo de constiintd, spune Fichte, nu poate si mai existe ceva,
pentru ci ceea ce ni se pare cd este dincolo de noi nu este de fapt decit o
reprezentare care existd tot In noi: Ohservite pe fine pisufi: itoarcedi privivea de
la tof ce te conjoard spre hilduntrul ti... Nu este vorba despre nimic din afara 1a,

s Wolfgang Rod, Der Weg der Prilosoplie von den Anfingen bis ins 20, Jakrhundert, 11.
Band: 17. bis 20. Jahrhundert, Minchen, C. H. Beck, p. 211-231; Vasile Musci,
Introducere istoricd i1 filosofte, Cluj-Napoca, Editura Argonaut, 1996, p. 311; Maria
Flrst, Jurgen Trinks, Aaznual de filozgfe, Bucuresti, Humanitas, 1997, p. 122.

" Ststermud meu nu este djferit de cel kantian. Aceasta piseamnd ciél confine aceeag conceplie
asupra realitdfrs, misdca metodd este complet independent de reprezentarea kantiand /.../
Scrierile mele nu cautd sél explice pe Kant.. Nu wmdvesc - ca sd jiu sincer - nict
coreclarea nici completarea conceptelor filosofice aflate i1 circulatie, fie éle antikantione
sau kantiene, cf urmdesc eliminarea lor completd 8 modificarea fotald a modului de
gindire asupra acestor aspecte ale reflecizer.. (J. G. Fichte, Doctrina siinfer, Bucuresti,
Humanitas, 1995, p. 10, 11 ); vezi si F. Neagoe, Ansecedente ale conceptulus hegelian.:
dialectica lui Fickte, in Revista de filosgfie, 1970, nr. 9, p.1062 u.
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o numal despre tine pisuf?. Niciodatd omul nu va gindi la ceva fird a se lua in calcul
si pe sine, fird a tine seama de eul siu, iar aceasti constiintd a eului este afirmati
ca existentd absolutd, prezenta unei alte realitéti inafara eului si independent de el
nefiind decit o stirbire a demnitétii lui. Autonomia, supraindividualitatea,
infinitatea, spiritualitatea, ratiunea sunt calititi ale Eului abstract - si acesta
cuprinde toate entititile eurilor individuale - pe care se construieste gindirea
filosofici a lui Fichte: Zzzreaga filosofie pornese de la en ca intuifie g e este
conceptul er fundamental: ea se hdreapld cdlre ideea eulus aceastd idee nu poate fi
Slabiliid decdt 1 pariea practicd arept fel suprem al asprragier rafiuniz.

Filosofia fichteani contine trei principii de bazi.

Cel dintéi constd in afirmarea primei actiuni a Eului®, anume aceea a
obiectivirii propriei lui existente si esente. Cind Eul se gdndeste la Sine, el este
concomitent subiect si obiect, el devine deodati reprezentat si reprezentant,
transformand un fapt intr’o actiune primordialé; in aceastd prima determinare,
Eul delimiteazé propria sa fnnta Tn acest mod, Fichte duce cu mult mai departe
ceea ce Incepuse Kant: afirmarea primatului ratiunii practice fatd de ratiunea
teoreticd. Pentru cd Eul autonom si existent prin sine este definit de limite, nu
poate exista fidrd delimitarea concretului in granitele ciruia trebuie si i se
inscrie activitatea si isi giseste implinirea in actul moral.

Apare astfel al doilea principiu: Eului i se opune un non-eu. Universul
este tocmai non-eul, operd necesard a Eului, un act determinat de asigurarea
conditiilor necesare lui pentru realizarea finalitdtii: moralitatea. Creatd dintr'o
necesitate interioard, lumea devine obstacolul Eului, un element indispensabil
in lupta binelui cu rdul, a Eului cu non-eul, pentru ca moralitatea si progresul
acesteia si primeascd un sens real. Aceastd luptd a Creatorului cu propria-i
creaturd este de naturd si defineascé si autonomia Eului, care nu poate ajunge
niciodati si fie o autonomie absolutd, ci acest caracter - mereu activ, deloc
pasiv - este dat in devenire, fiind sursa progresului. Fichte crede cé esenta Eului
constd in libertate, singura valoare absoluti, insé libertatea nu este gindité ca o
stare deja cistigatd, ci ca una ce chiar In momentul de faté, si oricum in timp,
devine, se cistigd. Din contextul definirii Eului si a relatiei sale cu lumea rezulti
cd tinta existentei std in fiecare actiune care este orientaté spre un ideal moral,

s [bidem, p. 13. Asupra eticii lui Fichte - Georg Gurwitsch, Ac/zes System der konkreten
£k, Tubingen, 1924.

o [bidem, p. 107. lar in altd parte: NVu avem niciodald o alid reprezentare decd pe aceea
a’as;ym o1 ngne: i flm,m// ntregii noastre vieli gindim i1 loate momentele: eu, eu, eu g
nimic altceoa decit ew... /i mod necesar eul frebure s / fe gindlit o dald cu ol ceea ce este
Gt ca afliniduse 1 congiintd: i1 explicarea deferminaliilor sufletulus nu trebuie si'se
Jacd niciodatd abstractie de eu (p. 92). Pentru relatia Eului fichtean cu "lucrul in sine” al
lui Kant a se vedea lucrarea lui Rudiger Safranski, Stzopenfiauer g anii sabatici ar
Jilozofier. O bingrafie, Bucuresti, Humanitas, 1998, p. 134-136.

w GUnther Storck, Dz Gottesidee der Wissenschafislelire /. G. Ficktes, Munchen, 1976.
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ci moralitatea e singura care asigurd progresul si afirmarea libertitii citre
devenirea ei Insesi.

Cel de-al treilea principiu rezultd din primele doud, adunind in sine
actiunile specifice acelora si anuldnd limitérile si excluderile reciproce si
permanente ale Eului si non-eului si forménd sinteza lor: Eul si non-eul sunt
gandite ca divizibile. Avem astfel iIn Eu Zezz, in non-eu anfifezz, iar in
maérginirea reciprocd szzezz, din cele trei principii Fichte deduce trei legi
valabile pentru gindirea logicé: identitatea, contradictia si ratiunea suficient,
si trei categorii calitative: realitatea, negatia si limitarea. Din delimitirile
reciproce ale Eului si non-eului rezultd pentru epistemologie o parte teoreticé -
Eul determinat de non-eu esmoas#e - si una practici - Eul determindnd non-
eul vofeste si achiveazd. Activitatea are un rol deosebit in aceastd constructie,
pentru cid ea defineste, pe langd libertate, esenta principiului activ al
universului.

Fichte insusi fsi numeste sistemul siu "doctrina stiintei" zzea/isin
transcendental, prin care se incearci deducerea intregii existente de la un
principiu ideal-spiritual, afirmand cd rafiunes este absolut independents ea nu
este decd pentru sine; dar pentru ea nuy este decd' ea. Agidar, fof ceea ce este ea
Lrebuie sifie fermendu-se i ea sdy g trebuie safie explicatd pornind numai de la
sine nsds, nu hisd de la ceva exterior e la care nici nu s ar putea qiunge Jid a
renunta la ea psds”.

Constructia Intregului sistem al lui Fichte are un singur scop: sé sustind
moralifatea \umii: Congiinfa morali nu se ngald niciodald § nu se poate ngla,;
il ea este congimia imediald a Fulul nostru pur, a esenfer noastre originale, pe
care nici 0 alld formd a congiinter nu o poate depds;, controla sau corgia, judecdtor al
oricarer convingeri, ea nu admite un judecdtor mai presus de ea. Fa decide i1 ulfimid
mstantd ea este jard apel. A voi sd o depdesi iseamnd a vor sd leg din fine, a fe
separa de fine misufr’. Addugand acesteia capacitatea permanentd a absolutului
de a se perfectiona si aspiratia spre libertate, avem ceea ce se numeste
panmoralism. Eul are nevoie de perfectiune, ea nu- este datd prin definitie ci
se castigd prin activitate, de aceea apare non-eul, lumea cu care Eul luptd pentru
a-si invinge propriile mérginiri. Tendinta spre perfectiune caracterizeazd cel
mai bine activitatea umand, dar ea nu se incheie niciodati, pentru ci mereu vor
apdrea alte limite care vor trebui si fie depésite. Perfectiunea nu va putea fi
atinsd niciodatd, iar impulsul care sti la baza Eului nu este altul decit
imperativul categoric al lui Kant, desor7a.

Problema responsabilitétii apare in idealismul lui Fichte in momentul
in care el afirmé, pe de o parte, ci libertatea este o valoare absoluti a Eului si a
omului, ca specific al oricdrei activititi, iar pe de alta ci omul si intreg

1 Nicolae Terchild, Jsioriz filosgfier, traducere dupd Dr. Otto Siebert, revizuitid si
intregitd, Sibiu, 1943, p. 211.

= J. G. Fichte, Oy ¢, p. 66.

w ]J. G. Fichte, Doctrina morald dupd Doctrina siinfer, apud Ernest Stere, Op. cit, p. 318.
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universul sunt strict determinate prin scopul activitétii lor: incercarea de
perfectionare. Rezolvarea antinomiei libertate-determinare o géseste filosoful
in teza idealistd ci ambele isi au temeiul In Eu. In punctul ei de plecare,
filosofia lui Fichte pérea sd ofere omului o libertate moraléd inteleasd ca mediu
si context in care se desfisoard actul moral cotidian, dar mai tirziu“ se
impune tendinta deterministé potrivit cireia experienta umani nu e decit una
ordonatd de un principiu superior omului: Acezsid legiturd straisd a mea cu
universul este aceea care defermind lof ce eu am Jost ce sunt g ce voi fi; § acelag
SpiIrit ar pulea dedice Jiyd gregald din oricare moment al vietis mele, ceea ce eu am
Jost mai inamte g ce vor i dupd aceea. 70t ce eu sunt g devin, sunt g devin i mod
absolut necesar g este mmposibil si fiu altceva®. Determinarea si libertatea vor
deveni in conceptia lui Fichte indispensabile una celeilalte: necesitatea care se
impune prin insési existenta universului, prin naturd, nu se opune libertitii,
spune el, ci aceasta din urméd completeazd planul naturii, i se adaugi ei, Isi
aduce aportul ca o anexd la perfectiunea cétre care se indreaptd atdt omul cat
si universul. Legile implacabile ale lumii in care trdieste omul se acceptd ca
atare si, prin necombaterea lor, nu distrug libertatea uman4, ci i permit si se
afirme: Zidertatea lui Fichte se definese ca fidelitate jald de rafiune g jald de
ordinea sa. Preconizind afirmarea ideii comunitare si a relatiilor interumane
ale existentialismului si chiar personalismul contemporan noué, Fichte crede
cd libertatea nu se poate afirma drept calitate umand decét in colectivitate;
deoarece libertatea completeazd determinarea pe care o primim de la univers
si raportatea noastrd la Absolut se face in termenii acceptérii pur si simplu a
Eului si a legilor rezultate din limitarea pe care si-o produce prin aducerea la
existentd a non-eului, raportul meu cu semenul reprezintd prelungirea, la
scard redusd, a limitelor Bului: Curnoagerea wunui individ de catre altul esre
determinaltd de aceea cd fiecare I considerd pe celdall Lber (adicd & limiteazd
propria Lberiate acceplind o pe a celuilall). Aceasid atitudine este hisd condifionatd
de comportamentul primului jald de celdall iar comportamentul acestuia jalid de
primul este condifionat de cunoagerea § comportamentul primulus, g fof as la
nesfigt. Raportul dintre fiinfele libere este prin urmare raportul dintre imnteligentd
& libertate. Nici unul nu 7 poate recunoage pe celdall dacd nu se recunosc amaidos,
reciproc; g nict unul nud poate trata pe celdalt ca pe o fiintd Lberd dacd nu se
lrateazd amindor reciproc ca atare'’.

» A se vedea Dirk Schmid, ReZgion und Christentum in Fichtes Spaphilosophie, 1870-7813,
Berlin, New York, Verlag Walter de Gruyter, 1995.

w5 J. G. Fichte, Menirea omulus, in N. Bagdasar, Virgil Bogdan, C. Narly, Anzologre
Jilosoficd Filosgyi stz Editura Universal Dalsi, 1995, p. 429.

V. Muscd, Ov. ¢z, p. 313. Fichte spune: 11 congiinta de sine nemilocitd ini apar liber;
prin reflexiune asupra pitregii naturi, gisesc cd libertatea absolutd nu este posibild prima
Lrebuie sid se subordoneze celel din uymd ciel ea pisdy nu poate )7 explicalid decd prin cea
din urmd|Menirea omuluz, in N. Bagdasar, Virgil Bogdan, C. Narly, Oz <, p. 430).

7 Apud Maria First, Jirgen Trinks, Oy ¢, p. 121.
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In conceptia lui Fichte, omul rimane totusi determinat in actiunile sale; el
nu-si primeste libertatea de care are nevoie pentru a putea deveni deplin responsabil
in fata Absolutului, desi libertatea faptelor este elementul definitoriu al
responsabilititii. Dacd nu este autor liber al actiunilor sale morale, daci
manifestarea Eului acoperd si depdseste manifestarea eului individual, omul nu
poate fi ficut rdspunzitor de fapte pe care le face din obligatie. Constiinta de sine a
fiecarui eu, evidentiata de sistemul filosofic idealist, reprezinta desigur o alti calitate
necesard oricdrui act responsabil, dar ea nu poate nicidecum s ofere altceva in
schimbul libertétii, sd-i suplineascé lipsa, ori si-i Intéreascé firava existentd, cu atat
mai mult cu cit chiar libertatea pare si nu fie o realitate implinité, ci aflatd pe
drumul cétre implinire, asemeni progresului moral.

O altd caracteristici fundamentald a filosofiei lui Fichte ficea insi ca
responsabilitatea umand si devind pur si simplu imposibild si inutild, in
contextul in care libertatea absoluti cu care este inzestrat Eul 1i permite s&
ignore total non-eul, lumea, si faci abstractie de existenta ei, s& o suprime, si
toate acestea din diverse motive suficiente, chiar si din cele de naturd morald:.

Pe de altd parte, menirea omului - concept specific filosofiei lui Fichte:
anume aceea de a sprijini prin actiunile proprii si prin progresul siu progresul
moral al lumii - nu poate fi implinitd, pentru ci o participare lipsitd de aportul
propriu si de coloratura individualitétii il transforméd pe om in instrument al
unei ordini morale impusd de Eul suveran. Omul lui Fichte ##uzesi fie ceea ce
este dar, sub aceastd conditie, el isi pierde caracterul specific: libertatea si, odaté
cu ea, si responsabilitatea, pentru cd graau/ responsabiliidis depinde de gradul
Lbertdlii cu care a fost savdgld fapla .

3. Friedrich Wilhelm Joseph SCHELLING

Néscut la Leonberg, ldngd Stuttgart, in ianuarie 1775, in casa unui pastor
de tard, este figura reprezentativd a romantismului german, care a stiut si a putut
s Imbine, deodats, filosofia si poezia, care a crezut intr’o "filosofie artisticd", si a
vézut identitatea adevirului cu frumosul. La numai 15 ani urmeazé cursuri de
teologie la Universitatea din Ttbingen, In renumitul "Tiibingenstiff’, avindu-
colegi pe Hegel si pe poetul Holderlin, dar interesul pentru filosofie cdstigi, desi
niciodati nu a uitat triirea si manifestarea religioasi. A studiat si s’a simtit atras
de cele mai diferite sisteme de filosofie si de cei mai variati ginditori: Kant si
Fichte, cu idealismul si afirmarea puterii spiritului, a libertdtii; Spinoza, cu

w P, P. Negulescu, Aspecte filosofice ale romantismulus german, in "Revista Fundatiilor
Regale" IX (1942), 1 mai, nr. 5, p. 383.
v Jeolggia morald orfodoxd vol. 1, Bucuresti, Ed. Institutului Biblic..., 1979, p. 284.
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viziunea panteistd in care natura se identificid si se confundd cu Dumnezeu;
Bruno, Bohme, Plotin, etc. La 20 de ani scrie Serisori filosofice despre
dogmatism si criticism (Philosophische Briefe iiber Dogmatismus und
Kritizismus), in care afirméd ci punctele de vedere idealist si panteist sunt
singurele consecvente in istoria filosofiei, motiv pentru care, intr’o forméi sau alta,
lucrérile ulterioare vor incerca sé le pund de acord. Este interesant de notat cé, in
epoca In care Galvani ficea descoperiri in domeniul electricitétii iar Lavoisier in
chimie, primele scrieri ale lui Schelling se vor axa pe filosofia naturii, natura
reprezentdnd pentru el o fortd vie si o continud creatie. Cu volumul Idei pentru
o filosofie a naturii (Ideen zu einer Philosophie der Natur), 1797, atrage
interesul lui Goethe, la insistentele ciruia tdndrul Schelling este numit profesor
de filosofie la Universitatea din Jena, in postul pe care- ocupase ceva mai inainte
Fichte. Aici va intra in cercul romantic al fratilor Schlegel si va deveni filosoful
grupului, formuldnd citeva din ideile fundamentale in care va fi cunoscut
romantismul literar, dar care vor riméne si o constantd a evolutiei gandirii lui:
pasiunea pentru mit si mitologie, arta ca revelatie a Absolutului, intuitia
intelectuald - organul necesar intelegerii filosofice etc. Va preda la Jena pand in
1803 si va tine apoi cursuri la Wiirzburg (1803-1806), Miinchen (1806-1820),
Erlangen (1820-1827), din nou Miinchen (1827-1841) si Berlin (1841-1846). Tn
perioada miinchenezé se produce récirea relatiilor lui cu Hegel, mai ales in urma
publicirii Fenomenologiei, in a cirei prefatd se simte vizat: Absolutul sustinut
de el se transformi la Hegel in ratiune absolutd care stipaneste lumea in
devenirea ei; relatiile dintre cei doi se vor rici pentru totdeauna. Ti urmeazi lui
Hegel la catedri in Universitatea din Berlin, printre auditorii sdi numéridndu-se
Kirkegaard, Bakunin si Engels. Dintre lucrdri amintim: Despre Eu ca principiu
al filosofiei sau despre neconditionat in cunoasterea umani (Vom Ich als
Prinzip der Philosophie oder iiber das Unbedingte im menschlichen
Wissen) - 1795, Despre sufletul universal (Von der Weltseele) - 1798,
Sistemul idealismului transcendental (System des transzendentalen
Idealismus) - 1800, Despre relatia artelor plastice cu natura ({iber das
Verhiiltniss der bildenden Kiinste zu der Natur) - 1807, Cercetiiri filosofice
despre esenta libertitii umane (Philosophische Untersuchungen iiber das
Wesen der menschlichen Freiheit) - 1809. Moare in 1854, la Bad Ragaz in
Elvetia. Postum au apirut Filosofia mitologiei (Philosophie der Mythologie)
si Filosofia revelatiei (Philosophie der Offenbarung).”

» Hans Michael Baumgartner si Harald Korten, Azearich Witheln Joseph Scheling,
Miinchen, C. H. Beck, 1996; Mircea Florian, Zzzrumare i filosofse, Bucuresti, Ed.
Stiintificd, 1992, p. 359-362; Vasile Muscé, Op. 77, p. 320-327; Wolfgang Rod, Or.
cit, p. 228-230.

241



STEFAN ILOAIE

3.1 Responsabilitatea si granitele liberti{ii

Istoria filosofiei descoperd in gindirea lui Schelling mai multe etape.
Indiferent dacid acestea sunt trei (filosofia transcendentald a naturii, filosofia
identitétii, filosofia pozitivd de bdtrinete) sau cinci (filosofia naturii, filosofia
idealistd din volumul Sistemul idealismului transcendental, filosofia identitétii
dintre real si ideal, filosofia libertitii, filosofia mitologicd sau a Revelatiei), este
vorba despre aceeasi gidndire care accentueazi in diferite perioade un aspect sau
altul din dimensiunile aceleiasi intuitii. Este cert cd aceastd filosofie pleacd de la
modificarea sistemului de gindire al lui Fichte referitor la Eu si ajunge la
afirmarea lui Dumnezeu ca absolut (dar unul care este complet nedeterminat si,
deci, incapabil si fie principiu originar al lumii), la transformarea potentelor sale
creative in ideile divine - prototipuri ale lucrurilor sensibile, intr’o constructie de
tip pozitivist aflatd sub influenta neoplatonismului, a crestinismului” si a misticii
lui Bohme. Chiar dacé au fost aduse modificéri sau doar evidentieri de noi aspecte
in cadrul sistemului lui Schelling, firul pe care acesta il urmeazéd de la inceput
pand la sfarsit este afirmarea conceptiei potrivit cdreia universul este un
organism viu, compus din pérti identificate cu membrele unui intreg si a realitétii
ca devenire si dezvoltare a Absolutului.

Schelling géseste cd Eul lui Fichte nu reprezintd Absolutul - si este chiar
dificil de stiut cAnd Fichte vorbeste despre Eul individual si cdnd despre cel
supraindividual - pentru ci acesta este prezentat ca fiind inconstient si, drept
urmare, existd atit deasupra Eului (spiritul) cdt si deasupra non-eului (natura) un
principiu superior care le imbrétiseazd deopotrivd pe amdndoud si el se numeste
ldentitate absoluid Cunoasterea acestei realitdti se face de cétre filosof printr'o
intuitie intelectuald, care- oferd posibilitatea sd pdtrundd Absolutul si si afirme
cd lumea este o manifestare a Aceluia si ci Realitatea ultimi cuprinde doi poli
infiniti In manifestare: spiritul si natura, realul si idealul. Se ajunge astfel la filosofia
identitdtii, unde tema centrald este Absolutul vizut, dupd Schelling, ca fiind
prezent in realizri finite si infinite, in spirit si natur, in ideal si real, dar care
anuleazd in propriad identitate opozitiile dintre cele contrare. La nivel uman,
artistul este singurul in stare sd se apropie in mod maxim de Absolut si de
cunoasterea Lui.

In cazul acestui tip de filosofare, problema libertitii si, de aici, a
responsabilitidtii se pune desigur in plan strict moral, dar nu vom gisi o
preocupare sistematicd pentru ea ca In cazul lui Fichte». Totusi, fatalismul este

1 Acele modele vesiice ale lucrurior sunt fir g firce ale lui Dumnezed... Cit este necesar ca i
natura originard sau i Dumnezeu lucrurile si fie mulf mar fpumoase § mar excelente
decdt sunt i ele hisele, fitnded aict ele sunt Lberate de condifiile timpulur (F. W. J.
Schelling, Zruno, in N. Bagdasar, Virgil Bogdan, C. Narly, Anzologie filosoficd Filosofi
strding ed. cit., p. 452).

2 Hegel va afirma c#, In cazul lui Fichte si al lui Schelling, atit libertatea cit si necesitatea
apartin deopotrivd Absolutului, diferenta constdnd in tratarea Acestuia ca interioritate
sau exterioritate. Vezi G. W. F. Hegel, Deasebirea dintre sistermul filosofic al lur Fiite §
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prezent si aici, intrucit libertatea riméne si in teza idealistd inchisd de limitele
trasate de filosofia naturii in care se afirmé, pe de o parte, solidaritatea intregii
creatii, iar pe de alta modul necesar in care Dumnezeu aduce la existentd
lucurile individuale. Libertatea este pentru Schelling posibilitatea binelui si a
rdului, nu numai a alegerii ci si a existentei lor obiective, iar sursa rdului este
descoperitd tocmai in fiinta umani, prin aceea cd omul se singularizeazi, se
individualizeazd, refuzd participarea la comunitarul uman si la cel natural si se
desolidarizeazd de creatia simtitd ca unitate si intreg al manifestérii
Absolutului. Contextul nu este propice afirméirii adevéiratei libertdti umane,
deoarece ea apare numai in formula raportérii la Absolut; participarea la natura
spirituald depédseste singularitatea fiintei si inldturd rdul, dar in acest caz liberul
arbitru, ca si cunoasterea si fericirea morald, devin conditionate tocmai de
aceastd participare, care di nastere unui cerc vicios: actul participativ oferd
libertatea fatd de rdu dar impune necesitatea recunoasterii unei contopiri a lui
Dumnezeu cu lumea, a spiritului cu natura, in formula de tip panteist in care
fiecare lucru este determinat: Azpru/ ci activitatea mea liberd nu se hdreapltid
nifial decd cdtye un oblect determinarl a Jost explical anterior prin dceea cd daloritd
altor inteljgente hni este deja 1mposibil sd vreau fotul.. Abia prin aceastd limitare a
aclivitdhii libere la un obiect deferminat devin congient de mine misumi g dect liber;
agidar, hamte de a ji liber, aljfel spus, hamnte de a i congient de libertatea mea,
rebuie ca Libertatea mea s fie deja Mgrdaditd g mar trebute, huamte de a )i liber, ca
anumite actiuni libere si /i devenit imposibile pentru mine*. Dar in conditiile in
care libertatea devine limitatd, nici responsabilitatea nu poate avea un alt
caracter decit de limitare. Este motivul pentru care, fird o naturd liberd si deci
lipsit de posibilitatea rdspunderii morale totale pentru actele sale, prin care
omul sd-si asume efectele si urmaérile faptelor pe care le sdvarseste, lui 1i este
refuzatd si posibilitatea desdvarsirii in timp: 1z #ebur sd admitern cd fof agwr de
UL cum ceva poate fi imperfect sau poate avea lpsurt i fiinfa lul eternd fof alid
de pufin poate sd apard o perjeciiune, oricare ar i ea, i natura lemporard g cd
privite i timp, loate lucrurile nu pot Ji decd imperfecte § pline de lpsur#. Mai
mult, in conditiile unei libertdti si a unei responsabilititi "determinate” - e
vorba de contrazicere In termeni - nsési legea morald devine instrumentul
prin care individul se autodetermind fatd de Absolut si fatd de ceilalti indivizi.

sistermul Jilosgfic al lui Scheling, in Hegel, Siudli filozofice, Bucuresti, Ed. Academiei RSR,
1967, p. 205-206.

» Walter Jaeschke, Zesers um Gottes willerr, Lothar Knatz, Der Grund der Fres/ers in vol.
Schellings Weg zur fretherlsschrift: Legende und Wirklich/kers, Stuttgart, 1996.

» F. W. J. Schelling, Sistermul idealismului transcendental, Bucuresti, Humanitas, 1995, p.
228. lar mai departe: Numuar prin japtul cd Libertatea mea este Lmitalid i fiecare
moment § fotug redevine infinitd i1 fiecare moment i1 virtutea aspirafier e este posibild
congiinta Libertdfss adicd sdy permanenta congiinter de sine. (p. 240)

= F. W. J. Schelling, Zruno, in N. Bagdasar, Virgil Bogdan, C. Narly, Arnzlogie filosoficd
Filosgfi striing ed. cit., p. 452.
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Spre deosebire de libertatea umand, Schelling sustine bine ci ZJZerraren
transcendentald, apartindndu- Identitdtii absolute, provine dintr'o vointd
absolutd care, pentru a se manijfesia ca absolutd nu poate apiea decd gratie
arbitrarilutc. Libertatea propusd de filosoful nostru suferd de complexul
prezentei permanente a elementului pe care, prin actul alegerii, al selectiei, al
limitdrii de care trebuie sd tind seama, omul sil refuzd siesi si se simte
determinat, obligat sd-1 sdvirseascd Tmpotriva vointei sale. Tipul de
responsabilitate rezultat din aceastd constructie presupune existenta expresi a
necesititii: Zzoeriatea trebute sifie necesitate, iar necesitatea lLbertare. /..., A spune
od in libertate trebuie s fie g necesitate nu hiseamnd deci alfceva decdl cd datoritd
Lberidlsl inseg § datoritd faplului cd eu cred cd actionez in mod lLber va apdrea
mcongient, aaicd [id aportul meu, ceea ce ny am ntentiondr... Aceasid tezdg oricdt
de paradoxald ar parea, nu este lofus alfeva decd expresia franscendentald a
raportulis, ndeobse acceptal § presupus, dintre Lberiate g o necesitale ascunsd care
este numitd cand destin [subl. n.), cand providentd [subl. n.|... acel raport in
virtutea carua oamenty prin msde actiunea lor Lberd g fofus inpotriva vomfer oz
trebuie sd devind cauza a ceva ce nu au vrut niciodard..”. In aceastd situatie, omul
nu poate decit si se supund unei conditii impuse, cici awuzonomier morale a
ndividulul 7 se substitute acum suprematia Absolutulul § a ntregului sistem de
valor? reclamat de aceasid viziune lofalizanii.

Devine evidentd superioritatea responsabilititii personale si comunitare
crestine, In conditiile in care se afirmi adevirata libertate si responsabilitate
fatd de Dumnezeu prin caracterul dialogic cuprins in revendicarea si raspunsul
dat de calitatea omului de persoand creatd dupd chipul” si aseménarea lui
Dumnezeu (Fc 1, 26)* si fatd de semeni prin unitatea conferitd intregului neam
omenesc de actele aceleiasi aduceri la existentd si a unicei Riscumpériri prin
Jertfa Mantuitorului Hristos.

» F. W. J. Schelling, Szszermud idealismulur transcendenta ed. cit., p. 255-257. Pentru problema
libertéitii in filosofia lui Schelling a se vedea Christian Danz, 2z pilosop/iiscie Chrisiologre
£ WS Sthelings, Stuttgart, Friedrich Frommann Verlag, 1996; Hans Michael
Baumgartner si Harald Korten, Oz ¢z, p. 104 s. u., si mai ales volumul care cuprinde
lucrrile si actele intilnirii internationale a Societitii Schelling din anul 1992, publicate
sub titlul S&elings Weyg zur Fredreisschrg 1a Stuttgart, in anul 1996.

= F.W. J. Schelling, %Zidern, p. 274-275.

» Ernest Stere, Op. czz, p. 322.

» Pr. Prof. D. Stiniloae, Chpul lui Dumnezen § responsabilitatea lui i1 lume, in
"Ortodoxia", XXV (1973), iul.-sept., nr. 3, p. 347-362.

» Pentru raportul dintre cuvént si faptd, dintre revendicarea divin si rdspunsul omului,
a se vedea Pr. Prof. D. Sténiloae, Responsabilitatea creging in "Ortodoxia”, XXII
(1970), apr.-un., nr. 2, p. 181-196.

st Pr. Prof. Dr. loan Coman, Zzzruparea Maituitorulus g 7dspunderea comunitdgii cregine,
in "Mitropolia Banatului”, XV (1965), nr. 7-9, p. 513-517. Pentru rdspunderea
morald comunitard in Epistolele pastorale, a se vedea Alfons Weiser, 2z
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4, Georg Wilhelm Friedrich HEGEL

S’a ndscut in anul 1770 la Stuttgart, a studiat teologia si filosofia la
Tubingen (cele doud discipline nu erau incéd separate), impreund cu Schelling
care, desi mai tdnir, a dobandit o reputatie nationald cu mult inaintea lui Hegel.
A fost tutore la o familie din Elvetia apoi la una din Frankfurt; in 1801 este docent
la Jena, localitate pe care Schelling o péaréiseste in 1803, cAnd Hegel isi pregéteste
prima sa mare operd, Fenomenologia spiritului - prima introducere amplé in
propriul sdu sistem filosofic -, apdrutd in 1807. Odatd cu ocupatia francezi,
Universitatea se inchide, iar Hegel lucreazi o vreme radactor la un ziar, acceptind
apoi postul de director al unui liceu din Nurnberg timp de noud ani, pani in
1816. In 1812, 1813 si 1816 ii apare cite un volum din lunga lucrare Stiinta
logicii, cele doud titluri incheind partea fundamentald a sistemului hegelian. Este
invitat sd ocupe postul de profesor de filosofie al Univerisititii din Heidelberg,
unde scrie Enciclopedia stiintelor filosofice, o expunere destul de succintd a
Intregului séu sistem de gandire. Pleacd la Berlin in 1818 intrucét reputatia ii era
extrem de mare, iar filosofia sa devine ideologie oficiald in Prusia incepidnd cu
1820. Publici aici Principiile filosofiei dreptului si moare, in plind glorie si
activitate, in anul 1831. Desi nu era un bun orator, iar ideile filosofice sunt
formulate in constructii greoaie, in perioada de apogeu el a atras un public larg si
multi dintre cei mai strédluciti auditori i-au devenit discipoli; dupd moartea lui, ei
au editat notele de curs, incdt suntem astizi in posesia unor lucriri precum
Prelegeri de filosofie a istoriei, Prelegeri de esteticii, Prelegeri de filosofie a
religiei, Prelegeri de istorie a filosofiei.

4.1 Responsabilitatea ca Idee

Sistemul lui Hegel este considerat foarte abstract si e vizut de critici ca o
arhitecturd greoaie, desi intentia filosofului este de a gési o explicatie pentru
intreaga realitate, pentru concret in toate formele lui de manifestare. In scopul
acestei cautdri, Hegel, trecind prin Kant, pleacd de la zzealismiu/ subiecsiv al lui
Fichte - pe care crede insuficient pentru ci se mérgineste la Eu si desconsiderd
natura -, ajunge la zzealismu/ obrectiv al lui Schelling - ceva mai aproape de
adevir, spune el, prin afirmarea identitétii absolute care incearcd si uneasci

gesellschaliliche Verantwortung der Christen nach den Fastoralbriefen, Stuttgart, Berlin,
Ko6ln, Verlag W. Kohlhammer, 1994.

= Peter Singer, Zage/, Bucuresti, Humanitas, 1996; D. D. Rosca, Zzsemndi despre Hegel,
Bucuresti, Editura Stiintificd, 1967; Wolfgang Rod, Op. i, p. 245-247; Horst
Althaus, Zege/ und die /seroischen Jakre der Fhilosophie. Line Biograp/ie, Minchen,
Carl Hanser Verlag, 1992; Theodor Ebert, Zege/ and the FPrilosoply of Reljgion,
Hague, 1970; C. 1. Gulian, Zege/ sau jilozofia crizer, 1970; 1dem, Hegel, Bucuresti,
Editura Stiintificd si Enciclopedicd, 1981; E. Stere, Zage/ & romantismul german, in
vol. Arid ¢ jfilosofie, lasi, Junimea, 1979; T. Vianu, Zfluenfa /ui Hegel in cultura
romic Bucuresti, Monitorul Oficial, 1933.
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spiritul si natura, dar incomplet deoarece nu explicd necesitatea logicd din care
trebuie si rezulte natura si spiritul - si ajunge la zzalisimul/ absolut, sau la
panlogism. Potrivit conceptiei hegeliene, principiul atotcuprinzétor din care
provine atit natura cit si spiritul este Ratiunea sau Ideea: /2 flosofic, prin
cunoagerea speculalivd se dovedesge cd rafiunea - ne putem opri la acedstd expresie
Jid a dezbate mar de aproape relatia g modul siu de raportare la Dumnezeu - &
este sies substanta g puterea mfinildg 1 este sieg materia infinitd pentru htreqga
existentd naturald g spirituald ci' g forma mnfinitd prin urmare aynamisul acesiur
continut al ef*. Avem astfel un principiu aflat in transformare continué, care le
aduce pe toate la existentd si ciruia 1i este specificd automiscarea determinati
de tezd, antiteza si sintezd, concept preluat de la Fichte: ideea se afirméi pe sine,
apoi se neagd, apoi isi neagd propria negatie; dupd mplinirea conferitid de de
cel de-al treilea nivel, sinteza, urmeazi un alt grad al negatiei, unul superior, si
procesul continud pind se ajunge la spiritul absolut. Dar Ideea nu numai
creeazd, ea se si identificd cu intreaga realitate, ea este identicd cu existenta,
incét, in ultiméd analizd, totul este gdndire si nu existd decit o realitate gindita,
ideald, logicd, o realitate notionald*. Ideea fiind de naturd logicé, devenirea ei
are loc Tnafara timpului si a spatiului, dar pentru realizarea necesari a ei, pentru
manifestarea spiritului absolut prin autoevolutie spre cele concrete, istoria
primeste o deosebitd importantd, fiind locul unde Ratiunea isi primeste forma.
Gandirea lui Hegel continud aici panteismul spinozist preluat si de Schelling,
pentru ci lumea devine astfel insusi absolutul aflat in evolutie®. Adevarul este
unul singur, numai cd necesitatea evolutivd a gandirii oferd, in timp, adevéruri
partiale, prin unirea cérora avem imaginea adevérului integral.

Relatia omului cu Dumnezeu* este datd in constructia aceleiasi formule
triadice - tezdi, antitezd, sintezd -, de maniera In care Absolutul, dat ca
posibilitate in tezd, se instrdineazd de sine in lumea creatd si in om prin
antitezd si se intoarce la Sine ca Absolut posibil in realitate. Astfel, omul
reprezintd elementul necesar prin care Dumnezeu se face real, el este o
méirturie a adevirului cd Dumnezeu existd, dar devine tocmai din pricina

s Hegel continud: Substantd este rafiunea, adicd e ceea ce prin sine g 1 sine di fiintd g
persistentd bilvegii realitdly; ea este pulere mfinild deoarece rafiunea nu este ald de firaod
Dt si se midrgineascd la natura idedld..,; ea este confinul mnfini esenfialitate § adeod”
deplin, material pe care ¥ di aclivitdfii sale spre prelucrare...,; rafiunea nu are nevoie de
condifia unui material exterior mploacelor date, din care sd primeascd hrana § obiectul
activitdfii sale. Frelegeri de filozofie a isforder, Bucuresti, Humanitas, 1997, p. 12 u.)

» Diac. Prof. Nicolae Balci, Z7b/iz i1 sistemul filozofic /egelian, in "Studii Teologice" XXII
(1970), ian.Afebr., nr. 1-2, p. 41.

5 Absolutul se realizeazd freplattreptal b1 instifufiile sociale, se expune i1 forme intuifive i1
arid se desdvdigse in lifere § Siintd tinziad cdire o jormd noud superioard celer de la
ceput. (Petre Andrei, Zrelegers de istorie a filosgfier. De la Kant la Schopenfauer, lasi,
Polirom, 1997, p. 100)

s Joan Munteanu, Zwiszenta lui Dumnezeu la Kirkegaard g Hegel i1 perspectiva iodiaturi
ortodoxe, In Studii Teologice, an XLII (1990), sept.-dec., nr. 5-6, p. 90 u.
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acestei afirmatii o necesitate, Insd nu una prin care si in care Creatorul si-si
manifeste iubirea, precum in crestinism, ci el reprezintd necesitatea ca
implinire a divinitdtii. Deoarece Hegel pleacd de la concept cétre realitatea
istoricd, nici mécar persoana lui Hristos nu are o semnificatie deosebitd, ci este
numar unitatea simbolicd ideald dintre manginit § nemanginii uman § divin, istoric
& eternitare’. Adevirul este cd in filosofia hegeliand omul ca persoand finitd e
inexistent, se vorbeste despre un om depersonalizat, idealizat, pentru ci
centralitatea acestui sistem de gindire este oferitd de o instantd supremi care
depéseste finitul si umanul. Hegel vorbeste despre o odectivare eticd” precum
despre un tel, un scop al faptelor umane, dar aceasta nu priveste nicidecum
raportarea la divin, ci realizarea constiintei de sine rationale. Locul omului
trebuie inteles numai in colectivitate; fird actiunea sociald, in care omul ia parte
in mod constient la crearea istoriei, el nu are acces la libertate si ea inteleasi
strAmt, ca raportare la colectivitate. Acest tip de libertate presupune existenta
resorturilor interioare ce decurg din colectivitate: din familie, din totalitatea
familiilor, din societatea civild, din popor si din spiritul lui, pentru a ajunge la
apogeul oferit de relatiile existente intr'un stat”. Nimic aici despre relatia libera
a omului cu Dumnezeu si, fireste, nici despre vreo responsabilitate umané in
fata divinului. Este adevérat cé, spre deosbire de Kant, la care moralitatea era
una si legea alta, la Hegel principiile morale esentiale, inclusiv cele referitoare la
libertate si la responsabilitate, fiindcd se gisesc in conexiune cu dreptul si cu
statul - a se vedea lucrarea sa Principiile filosofiei dreptului - duc la ideea ci
hiatusul introdus de predecesorul sdu nu a fost acceptat®. Dar nu se poate
admite totusi ideea unui relativism istoric de naturd si accepte ci aceeasi buni
intentie nu are valabilitate perpetud de la o generatie la alta.

Pentru Hegel, fundamentul responsabilititii este, prin urmare, intentia
care actioneazd in virtutea valorilor morale pe care si le-a Insusit, si care nu este
obligatd si tind seama de valorile obiective ale existentei, de unde rezultd ci
numai in mésura in care subiectul este constient de valoarea morald a actului

 Diac. Prof. N. Balcd, 47# czz, p. 48.

» Friedrich Grimmlinger, Dre Genesis des moralischen Geistes in Hegels Phaiomenologie des
Gerstes, in Philosgphia perennis. Lrich Hemtel zum S0, Geburistag. 1. Teil, Frankfurt...,
1993, p. 310 u.

v Hegel gdsese unilatea satisfacier individuale g a lbertdfis i conformitatea cu etosul social
al unei comunitdty organice... Hegel crede cd o asemenea lLibertate poate exista numal
atunct cand alegem rafional, g alegem rafional numar atunc cand alegem i functie de
principif untversale. - Peter Singer, Op. cit., p. 63, 71.

» Vezi Katalin Szegd, Zroblema moralitdii i filosofia lui Hegel, in volumul Zeme /egeliene,
Cluj-Napoca, Dacia, 1982, p. 145.
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pe care l-a sdvarsit poate fi si responsabil de el si de urmaérile lui, si aceasta
numai in fata comunititii, nicidecum in fata lui Dumnezeu.”

* k%

Spre deosebire de filosofia romantismului, invatitura crestind oferd o
viziune mult mai plenard asupra raportului care se pune intre libertate si
responsabilitate, afirmind cé libertatea este capacitatea de alegere liberd, o
aptitudine a autodetermindrii, posibild prin deliberare, intr'un spatiu de
existentd si de dezvoltare morald in care e datd si posibilitatea dezvoltirii
potentelor creatoare, a celor volitionale: 4 /7 o2 iseamni a /i liber.

De aici si simtul raspunderii morale, de naturd personald si colectivd, in
fata ta Insuti si a comunitétii, cu repercursiunile sale. Numai in mésura in care
persoana este liberd si constientd de libertatea sa conferitd prin insusi actul
creatiei, poate deveni propriu judecdtor al faptelor savirsite si constient
deopotrivd al valorii ori al nonvalorii produs de sine. Creat dupd chip si
asemédnare, omul participd prin actul de naturd morald, in chip responsabil, la
continuarea creatiei, filnd chemat astfel la treapta de co-creator, acelasi act,
raportat la sine devenind implinitor al demnitétii si al destinatiei sale.
Crestinismul conferd in acest caz o tripld dimensiune responsabilititii morale,
in functie de finalitatea ei: citre Dumnezeu, citre semeni si céitre sine, intr'o
perpetud luptd a devenirii personale si comunitare in iubirea* Chipului lui
Dumnezeu, din care si intru care am fost creati, si fard de care fapta noastrd ar
rdméne un gest fard ecou.

“ A se vedea capitolele Zvzeciul s vina si /nfentia ¢ binele personaldin volumul #ncipiile
Jilosgfter drepfulus, Bucuresti, Ed. Academiei RSR, 1969, p. 139-152.

= Pr. Prof. Corneliu Sarbu, Jzuzdt#tura creging despre libertate § responsabilitate, in
"Ortodoxia", XXVI (1974), oct.-dec., nr. &4, p. 667.

= Pr. Prof. llie Moldovan, Sprrizualitate s responsabilitate in vigta cregind in "Studii
Teologice", XXXVII (1985), ian.Afebr., nr. 1-2, p. 138.
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EDUCATIA RELIGIOASA IN DIFERITE ETAPE DE VARSTA
(PSIHOGENETICE) PARTICULARITATI SI CARACTERISTICI

VASILE TIMIS

RESUME. L’Education religieuse dansles différents étapes d’ages
(psychogénétiques). Les particularités et les caractéristiques. Les
perceptions, les sentiments et les expériences religieux prennet corps
en fonctions des étapes psychogénétiques des éléves. Pour tous ceux
qui sont impliqués dans l'activité d'éducation religieuse - notamment
pour les enseignants de religion - la compréhension profonde des
particularités et des caractéristiques de 1'éducation religieuse dans les
différentes étapes psychogénétiques, constitue un impératif. La
cristallisation des sentiments et de la conscience religieuse se fait a
traverse certaines étapes; les processus de la pensée religieuse prennent
forme dans différent étapes d'dge. Cela présente de nombreuses
incidences didactiques, ce qui rend facile l'intreprise d'identifier et de
délimiter le contenu de I'éducation religieuse afférent aux étapes de la
formation caté chétique.

Fiinta religiei se dezviluie in meditatiile si reflectirile profunde ale
credinciosilor asupra faptelor si tréirilor lor religioase. A descrie in profunzime
fiinta religiei nu este tocmai simplu deoarece sentimentele si tréirile religioasese
se manifestd sub forme variate, sunt de o profunzime extraordinari. Religia
fnseamnd o legéturd sfantd; din perspectiva psihologiei religiei, 72/zz s-ar defini
ca fiind raportul nemijlocit al eului nostru mérginit cu un EU care transcede
imanenta, care se reveleazi dintr-o lume superioard in fiinta noastrd’, aceasti
revelatie Incepadnd odaté cu crearea omului.

' Dupé Périntele Sténiloaie, "Logosul sau Cuvantul lui Dumnezeu a fost in lume de la
inceputul ei, pe de o parte prin ratiunile lucrurilor, care sunt chipuri create si
sustinute de ratiunile Lui eterne, pe de alta prin persoanele umane care In
rationalitatea lor vie sunt chipurile ipostasului Lui Insusi, create cu scopul ca si
gandeascd ratiunile lucrurilor impreun cu Ratiunea divind personald, intr-un dialog
cu Ea". (Zzologgia Dogmaticd Orfodoxd, vol. 11, Ed. Institutului Biblic si de Misiune
Ortodox4 al B.O.R. Bucuresti 1997, p. 7)
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Perceptiile, sentimentele si triirile religioase se contureazii si se
incheagi in functie de etapele psihogenetice de dezvoltare. Pentru toti cei
implicati in activitatea de educatie religioasii - in spetii pentru profesorii
de religie — cunoasterea perceptiilor, triirilor si a caracteristicilor
educatiei religioase in diferite etape psihogenetice devine un imperativ.
Impulsul de viatd produs de sentimentele si triirile religioase se manifestd in
moduri si directii diferite: "produce voie sau putere de viati la cei obositi
trupeste; produce puterea de a lua o hotérare de o mare valoare morald, sau de a
accepta un nou scop in viaté la cei cu constiinta adormité; pe cei slabi si timizi fi
umple de putere si indrézneald; pe cei asupriti de gdnduri si dureri sufletesti i
umple de fericire si bucurie™. Normele si reperele morale biblice transpuse in
cadrul spectrului social asigurd unele functionalitdti normale si eficiente.

Fundamentarea sentimentelor si a constiintei religioase presupune
parcurgerea anumitor etape; "constiinta religioasd a individului se formeazi ca
orice formd de conduitd umani. Identitatea religioasi a omului tine de
continuturile concrete ale experientelor curente, de urmele lisate de
transformérile biografiei sale™. Viata presupune un permanent schimb cu
mediul ambiant, ea fiind influentatd de conditiile externe. Unii cercetétori
sustin cd educatia religioasd a copilului incepe inainte de a se naste, prin
formarea unei maturititi spirituale a périntilor. Parintii sunt responsabili
pentru procrearea si cresterea copiilor. Majoritatea psihopedagogilor sustin cé
unele acte necontrolate ale périntilor au efecte nefaste asupra copiilor lor.
Bagajul duhovnicesc acumulat de périnti se risfrange pozitiv asupra formaérii
religioase a copilului, se imprimi la nivelul cortexului; cu alte cuvinte exista
unele premise ereditare. Ideea de divinitate ne apare ca o formé interiorizatd a
inconstientului colectiv.

Este dificil in a trasa o granitd intre rolul eredizdi7 si rolul znfuenter
mediuluiin dezvoltarea intelectului precum si a constiintei religioase. Existé si
unele controverse in legidturd cu aceastd problematicd. Emblematicd in acest
sens este controversa intre elvetianul Jean Piaget, psiholog de talie mondiald si
lingvistul american Noam Chomsky*. Chomsky, creatorul "gramaticii generative",
observind ci anumite structuri sintactice sunt comune tuturor limbilor, sustine
caracterul ereditar al formarir § dezoolidrii personalitdii g implicit al sentimentelor

» Clugir, D., Gazehetica, Ed. Istitutului Biblic si de Misiune Ortodoxd, Bucuresti, 1976, p. 68

s Cucos, C., Lducatia réligioasi Confinut g /orme de realizare, E.D.P. Bucuresti, 1996, p. 136.

» Controversa a fost disutatd si in cadrul dezbaterii care s-a tinut in Franta (1975), unde
aldturi de cei doi au mai participat alti 23 de specialisti in folosofie, psihologie,
antropologie, biologie si lingvisticd. A se vedea volumul: Piaget, J., Chomsky, N.,
Teorii ale limbajului. Teorii ale hvdidturiz, Bucuresti, Ed. Politicd, 1988
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& congimter reljgroase. Asadar mediul duce la selectia unor specializdri date
ereditar. J. Piaget nu neagi orice rol eredititii, dar el contesti o specializare
excesivil; astfel perceptiile, gindirea presupun un proces de sintezd legat de reactiile
& acliunile noastre concrete asupra realitdsz; limbajul si constructiile lingvistice ar
apédrea numai dupd vérsta de un an si jumaétate, dupa ce gdndirea senzo-motorie
a facut unele progrese. Asadar datoritd experientei, legéturile nervoase activate se
péstreazd iar cele nesolicitate se atrofiazi. Riméinem la ideea complexititii
formérii atitudinilor si sentimentelor religioase precum si a ontogenezei
constiintei religioase.

In copiliirie pot fi intalnite primele indemnuri timide spre devenire
lduntricd; primele fundamente ale caracterului religios moral sunt sidite in
cadrul familiei crestine. Este extrem de important si acordim o atentie
deosebitd educatiei religioase a copiilor incé de la vérsta fragedd. Referitor la
acordarea educatiei religioase incé din fragedd pruncie SfAntul Ioan Guri de Aur
aprecia: "cum se va desprinde copilul de mic, asa va riméane si cind se va face
mare; ca si copacul pe care de-l va indrepta cineva cind e mliditd, riméane drept;
iard de-l va ldsa strdmb, cAnd se va Intdri nu se va mai indrepta™. Copiii gdndesc
altfel decat cei adulti, observd altfel originea si finalitatea existentei. Zucesele
gindirii religioase se vor contura g sedimenta b1 djferite stadi de st In Epistola
citre Corinteni SfAntul Apostol Pavel spune: "Cénd eram copil, vorbeam ca un
copil, simteam ca un copil, judecam ca un copil; dar cind m-am ficut barbat, am
lepadat cele ale copilului" (I Corinteni 138, 11). Primii ani ai copilului sunt
cruciali pentru formarea religioasd ulterioard. Unul dintre studiile efectuate de
citre psihologul Amsterdam evidentiazi faptul cé intre 21 si 24 de luni copilul
manifestd unele simptome ale recunoasterii de sine: daci i se picurd o paté rosie
pe nas, copilul privindu-se in oglindéd, pune mina pe nas, pe patdc. Dupéd Lev
Tolstoi, orice obiect, cdt de mic, poate deveni enorm dacé i se acordd mereu
atentie. Copilédria constituie o perioadd favorabild pentru primirea normelor si
conduitelor religioase, totodaté copilul este receptiv la credinta in miracole. Prin
imitare el va primi credinta practicatd de parintii lui. Se pare ci la copii,
sentimentul religios se manifestd fnaintea aparitiei unei gandiri religioase.
Psihologii A. GODIN si M. HALLEZ au stabilit prin cercetérile lor ¢ in primii ani
de viati "existd anumite corelatii intre imaginea péirintilor si paternitatea
divind". Tn paralel cu maturizarea spirituald evocarea divinititii prin imaginile

s SF. loan Gurd De Aur, Despre cregerea copiilor, la Cilugér, D., op. cit: p. 93

s Cosmovici, A., Azhologie generald Ed. Polirom, lasi, 1996, p. 61.

" Godin, A., Hallez, M., Zmages parentales et paternitédivine i De ! expdience a ! altitude
reljgreuse. Etudes de psychologie religieuse, Ed. Lumen Vitae, Bruxelles, 1964, p. 105-
106.
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périntilor se dilueazi, se purificid. Inoculandu-se copiilor respectul autoritatii
périntesti se trece cu usurinté la inocularea respectului autoritétii divine; chiar si
pentru oamenii maturi autoritatea périntilor are ceva in comun cu autoritatea
divind. Exercitdnd asupra copilului o autoritate chibzuitd si ponderatd, este
facilitatd siddirea sentimentelor de veneratie pentru autoritatea lui Dumnezeu.
Copilul 1si méreste spectrul de intelegere spirituald incepidnd cu varsta de trei
ani. "Un copil isi formeazi imaginea sa despre Dumnezeu dupé imaginea care
si-o face despre om si aceasta este mai intdi imaginea périntilor sii. Rezultd de
aici cd rolul exemplului este mai important decat cel al teoriei".

Un rol covirsitor in educarea moral-religioasd a copiilor il constituie
mediul familial. Multe dintre actele comportamentului religios se formeazi prin
contaminare, prin observarea si imitarea a ceea ce fac parintii. In familiile de
credinciosi "educatia religioasd a copiilor se va realiza implicit prin difuziunea
convingerilor si prin participarea in comun la manifestarile religioase™. Copilul
face comparatii, prelucreazi unele date. SfAntul Grigore de Nisa arati ci fericita
Macrina a trdit toatd viata ei de mai tirziu in virtutea deprinderilor si
invétiturilor din copildrie. Din copildrie ea a fost deprinsd cu "toate cele care
sddesc In om obiceiurile cele bune ale vietii"e. De la trei, patru ani copilul se
fortificd spiritual, i se amplifici puterea de discernimint si intelegere.
Predomind cunoasterea de tip intuitiv, si drept urmare mediul educativ trebuie
sd fie cAt mai bogat in stimuli cu caracter religios. Este recomandabil si fie
stimulati factorii interni care contribuie la trezirea atentiei, cel mai important
filnd interesul. Dupd varsta de patru ani copilul incepe sd-si pund unele
intrebéri: de ce asta? de ce asa? etc. Apare dorinta de cunoastere. Important este
ca educatorul si dea un rédspuns clar si concis pentru fiecare intrebare. Ideile
abstracte vor fi mediate in imagini. Retinem faptul ci in jurul varstei de trei ani
apar si se contureazd primele tréiri religioase, incd "de timpuriu intdlnim un
candidat la credintd si viatd religioasd"'. Aducerea copilului la Bisericd s
Inpatdgrea lui cu Sintele Tamne lasd amintiyy § amprente asupra lui care I vor
marea foald viafa. Tn urma experimentelor sale, Jean Piaget vorbeste despre un
fel de iluminare. Prin participarea la cult se fixeazd si primele perceptii
subliminale. Rezultd o influentare a comportamentului si prin prezentirile
subliminale; totodaté se contureazi si o atitudine afectiva religioasé: o dispozitie
subiectivi a persoanei de a reactiona pozitiv sau negativ fatd de o situatie, fati

» Kriekemans, A., Aagogie gdi1dale, Ed. Nanwelaerts, Paris, 1967, p. 111.

s Cucos, C., gz. ciZ. p. 138.

w© Sf. Grigore de Nisa, Vizta fer: Macrina, trad. T. Bodogae, Sibiu, 1947, p. 12.

v Claparede, E., Ahologia copilului & pedagogie experimentald trad. 1. Duiculescu,
Bucuresti, 1975, p. 668.
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de o persoand sau fatid de o simpld afirmatie. Copilul stie ci atunci cind face
cutare sau cutare lucru rau il supdrd pe Dumnezeu. Aceste atitudini se impriméa
in inconstient, care influenteazi activitatea noastrd constientd din fiecare
moment. Pand la virsta de sase ani educatia religioasd a copilului riméane mai
mult o sarcind de familie.

Pentru copiii din s coala primari educatia religioasi va fi realizatd prin
mijloace si procedee adecvate si se realizeazd de personalul didactic calificat.
Desigur, aldturi de profesorul de religie, este necesard si implicarea preotului
paroh precum si a familiei. Fird s se abandoneze instruirea religioasa fiacuté de
familie si preotul paroh (mediul eclesial) subliniem faptul cd profesorul de
religie si noul cadru de instruire religioasd vor avea un impact mai puternic
asupra personalitdtii si formarii religioase a copilului. Preotul si profesorul de
religie vor actiona in comun pe linia catehizérii copilului. Continutul educatiei
religioase la aceastd vrstd trebuie si realizeze un echilibru optim intre concret
si abstract, si devind interesant si atractiv, si fie motivat. Motivul este acel
fenomen psihic ce are un rol esential in declansarea, orientarea si modificarea
conduitei. Se va evita orice incercare de impunere cu forta. La aceastd varstd
copiii sunt In cdutarea unei identitéti, iar profesorul de religie 1i poate ajuta
efectiv in acest sens.

In gimnaziu (perioada preadolescentei) preocupirile si interesele
determind extinderea si amplificarea religiozitdtii. Acum creste gradul de
socializare, de solidaritate, apar formele de organizare in grupuri. Copiii se
incred unii in altii, 1si mérturisesc anumite lucruri. Raportarea la normele
biblice 1l determind pe copil sd-si rezolve unele probleme de ordin moral,
existential etc. Prezenta la ceremoniile religioase nu mai este receptati ca o
simpléd obligatie, ci ca o necesitate. Copilul devine mai responsabil de raportul
dintre el si Dumnezeu. Se roagd dimineata si seara fir4 si fie atentionat in a face
acest lucru. Existd si riscul ca in aceasti fazd unii tineri si intre intr-o stare de
incertitudine. Intre 12-14 ani intrd in joc pubertatea. La aceasti varstd are loc
inchegarea caracterului precum si a principalelor trisituri de personalitate. O
atragere fortatd nspre ora de religie poate avea consecinte imprevizibile. Sunt
necesare tactul si mai ales rdbdarea din partea profesorului de religie.

Adolescenta reprezintd o perioadd delicatd in privinta educatiei
religioase. Incepand cu vérsta de 14-15 ani si continudnd pan4 spre 20-21 de ani
tinerii se orienteazé spre propriile lor impliniri spirituale, profesionale, sportive
etc. Observdm cd n aceastd perioadd are loc o schimbare radicald fatd de
copildrie. Apar tot acum unele forme de interiorizare, de rationalizare. Acum
tandrul 1si pune intrebiri legate de rostul vietii, de menirea lui; apar intrebérile
legate de existentd, de existenta lui Dumnezeu, de nemurire; "in acelasi timp el
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ia hotérari esentiale pentru viatd=. Din perspectiva intelectuald unii adolescenti
sunt apti ca si adultii si inteleagd probleme de ordin doctrinal si liturgic, dar
"sunt mai putin stabili decdt adultii"s. Implicarea profesorului de religie si a
preotului se va realiza discret pe baza unor argumente si a unui dialog sincer;
este recomandabil sé fie respectatd pozitia interlocutorului, evitindu-se tentele
ironice sau culpabilizatoare. Acum tindrul isi formeazi o responsabilitate
sociald. Dar societatea poate si-l dezamégeascd, ceea ce atrage dupd sine apatia,
stiri de angoasd, disconfortul psihic; apare nonconformismul si dorinta de
independentd. Observim la adolescenti o adeviratd ceartd cu autoritatea.
Pentru adolescenti profesorul de religie va alege spre dezbatere si unele teme cu
caracter interdisciplinar, zzlrile religivase deplinind o functie de sinfezd
Perioada adolescentei "este o perioadd hotdritoare in centrarea individului spre
credinta religioasd"*. M. Dubesse observi cd "acum e momentul cind de obicei
se pierde, se castigd sau se capitd credinta. Religia devine o forméd de viatd, a
cirei expresie desdvarsitd o constituie vocatia. Dumnezeu incetdnd de a mai fi o
reflectare a imaginii périntesti, intruchipeazé atunci valoarea suprem4 in care se
contopesc toate celelalte"”. Constatim cd uneori la adolescenti sentimentul
religios tinde cétre unele forme de diminuare, chiar dacé inclinatiile lor metafizice
cresc, acestea avind mai mult o nuanté rationalistd. Tendinta de implicare in
colectivitate si social subtiazd uneori tréirile religioase. Comportamentul uman
este subordonat de obicei reglementérilor sociale dar cu toate acestea "cel putin
in timpul sdu liber omul actioneazé potrivit intereselor ce corespund orientérii
sentimentelor sale" . Sentimentele le-am putea defini ca structuri de tendinte si
aspiratii care orienteazi si regleazd conduita. Mediul social si cel familial au o
influentd hotiratoare asupra aparitiei si evolutiei sentimentelor religioase. In
functie de orientirile religioase ale unei societéti sau colectivititi se reglementeazi
modul de manifestare a trdirilor afective. Determinismul social nu afecteazi
numai exteriorizarea proceselor afective, ci si continutul lor. Relevanta factorului
social face si apard deosebiri intre aspiratiile dominante din diferite straturi
sociale sau in functie de caracterul societétii (religioasd, secularizat, indiferenta
fatd de tririle religioase). Spre exemplu in perioda Renasterii italiene aspiratiile,
manifestérile, sentimentele artistice se aflau in varful scérii de valori, in timp ce
in zilele noastre preocuparea pentru stiinté si progresul tehnic a ajuns in frunte.

= Cilugér, D., oz i p. 95.

v Lewis, E., "Juwertitudes reljgieuses chez deux adolescents' In Fludes de psychologie
reljgeuse, EA. Lumen Vitae, Bruxelles, 1964, p. 214.

“ Cucos, C., gz cit. p. 141.

s Dubesse, M., £apele educatzerE.D.P. Bucuresti, 1981, p. 107.

1 Cosmovici, A., op. cit. p. 233.
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FListe o realifate coasirecunosculd cd sentimentele superioare reéljgioase au un
70/l esential pentru progresul § moralitatea sociald Aceste sentimente dinamizeazi
indivizii unei societiti, furnizeazi energia si responsabilitatea creatorului, atit in
stiintd cit si in artd; ele sunt definitorii atit pentru fericirea si multumirea
personald cit si pentru echilibrul psihic. Sentimentele inferioare (satisfactii de
ordin financiar, alimentar, erotic) nu ddinuiesc; ambitiile materiale dau satisfactii
limitate. Ca dovadé cé In urma lipsei educatiei religioase si a unor relatii familiale
subrede fiii unor mari bogétasi isi pdrisesc ciminele, incep si se drogheze, unii
recurg chiar la sinucidere. De aceea marii ginditori care au cercetat problemele
legate de echilibrul sufletesc al omului si de Intemeierea unor societéti prospere
au acordat o mare insemnitate formirii sentimentelor morale si religioase.
Evident ci educatia religioasd 1i revine Bisericii, dar si societatea nu trebuie si
rdmand strdind de educatia religioasi. Ministerului Educatiei Nationale i revine
sarcina sd faciliteze desfisurarea educatiei religioase.

Cu privire la perioada in care trebuie facutd educatia religioasa parerile
sunt Tmpértite. Sunt unii ginditori occidentali, chiar si teologi, care sustin ci
educatia religioasd trebuie inceputi - sub forméi institutionalizati (predarea
religiei in scoald) - doar in perioada adolescentei, atunci cdnd tdnirul se
maturizeazd; dacé religia se predd in scoald ncéd din clasele mici - spun ei - s-ar
incélca drepturile tinerilor de a alege liber intre a avea si a nu avea o formare
religioasd, deoarece copiii pot fi manipulati in acest sens. Fals. Ecuatia se poate
pune si invers: nu cumva prin evitarea educatiei religioase in scoala primaré si
gimnaziald se Incalcd dreptul copiilor de a primi o educatie religioasd adecvati?
La noi sunt unele voci din Ministerul Educatiei Nationale, precum si din unele
cercuri politice care Incearcd sd inldture educatia religioasi din liceu, pe diferite
motive cum ar fi: libertatea de gindire si actiune a tinerilor, curricula foarte
incédrcatd etc. Aberatii. Nu o ord de religie siptiménal incarcd programul
elevilor, ci mai degrabd proasta distribuire si repartizare a altor discipline. Mai
mult, In perioada adolescentei (in anii de liceu) tinerii trec prin unele crize
spirituale si existentiale, care pot avea repercusiuni grave atat asupra individului
cit si a societdtii. Asistim la o rupturd intre tineri si adulti, "absenta
certitudinilor si experientei religioase pentru tineret, deschide portile
totalitarismului"” si a exageririlor in toate domeniile. Intr-o lume lipsiti de orice
valente spirituale si orizonturi transcedente totul este posibil, idealurile
"libertétilor autodeterminate alimenteazi tendintele antropocentriste in aceasté

7 Assemblée pléniére des évéques de France Anroncer I Foangile ayjourd /ui, Centurion,
Paris 1992, p.53
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lume marcatd de secularizare":, cufundarea exageratd in realititile cotidiene
provoacd nelinisti si dezorientéri. Educatia are o nevoie stringentd de credinti
ca de un catalizator initial al oricirei actiuni didactice.

Omul are o existentd multidimensionald, raportandu-se la diferite realitéti
nu doar pe céile pragmatismului ci si prin simtiri si experiente contemplative.
Prin activitatea lui, cel care face instructia religioasé - fie preotul, fie profesorul
de religie - se constituie intr-un model pentru cei din comunitatea lui. A fi
profesor de religie nu este numai o problemi individuald ci aceastd misiune
atinge si normativitatea morald a societdtii. A te apropia duhovniceste de omul
zilelor noastre este o adeviratd artd. "Nu devii peste noapte propoviduitor...
Esentiald este acea putere minunati de a te pune in pielea interlocutorului téu,
de a privi lumea cu ochii lui si de a aduce incet la suprafati ceea ce dormiteazi
in el: comuniunea. Esential este sd te estompezi, pentru a-l ldsa pe Hristos sd
vorbeascd"”. Partenerii privilegiati ai catehismului - catehetul si catehumenul -
se regisesc pe picior de egalitate. Cu sigurantd "diferentele dintre ei existd in
privinta stiintei, functiei, vérstei, dar ei se gisesc intr-o situatie identicd cu
privire la cercetarea adevérului". Rolul mentorului religios este delicat. El este
intr-o relatie de slujire, de ajutorare, de insotire a ucenicului (elevului) sdu. Nu
utilizim catedra pentru a ne aréta inteligenta noastr, stiinta noastré, caracterul
nostru simpatic, sau chiar profunzimea credintei noastre; aceste preocupéri ne
impiedici s fim in slujba elevilor nostri.

A fi profesor nu inseamnd a respinge cu duritate afirmatiile interlo-
cutorului - fie ele si eronate. A fi un bun profesor nu te multumesti a fi in
postura celui care di lectii de invétat: "a fi profesor inseamni a fi discipol™.
Orice discipol (eley) posedd o experintd personald un mod de a fi care se cere a fi
cunoscut g respectar. Chiar in conditiile unei relatii pedagogice excelente "este
imposibil de spus unui adolescent: iatd ce trebuie si crezi tu™. Mai degrabi
fncercdm si cultivim sentimentele religioase prin stdrnirea motivatiei si a
interesului. Observarea unor factori cognitivi: aprecierea situatiei, prevederea
etc. are o pondere deosebitd in declansarea interesului. In fine societatea are o
influentd majord in provocarea motivatiei si interesului pentru experimentarea
sacrului. Opiniile celor din jur, familia, colegii, conducitorii traseazi si
modeleazd dorintele si aspiratiile noii generatii. Rolul mentalititii grupului

v Cucos, C., Padagagre, Polirom, lasi, 1996, p. 164.

v Evdokimov, P., Zubirea nebunda lur Dumnezen, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1992, p. 180.
» Baumann, M., J&usa 75 azns, Labor et Fides, Genéve, 1993, p. 54.

= Kierkegaard, Aznt de vue, in Oeuvres complles, Edition de I'Orante, Paris, 1966, p. 22.

= Wyler, A., Lvangile ef adolescence, Bureau Protestant de Recherche catéhitique, Geneve,
1970, p. 111
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social (al colectivititii) este usor de sesizat in dialogul relatat de un misionar care
discuta - la inceputul secolului - cu un indian american®. Misionarul: - Frate, de
ce nu mergi Intr-un oras mare pentru a lucra intr-o uzind? Indianul: - Si ce va fi
dacé lucrez? - Ai bani si poti avea multe. - Ei, si? - Poti ajunge sef, ai multi bani,
poti fi chiar director. - Ej, si ce? - Poti ajunge si ai atdt de multi bani, incat si
nu mai ai nevoie si muncesti! La toate aceste provocéri indianul rdspunde: "Om
cu fata palidd, ceea ce-mi ceri tu este tocmai ceea ce eu fac acum: nu muncesc!
De ce si-mi fac atitea griji pentru ca si ajung la ceea ce fac acum? Omul alb are
n pieptul sdu un ocean in miscare, pe cind noi ceilalti, indienii, privim stelele si
visim la ele!" Din aceasté confruntare de idei reiese clar mentalitatea indianului:
pe el nu- interesau eforturile prea mari in schimbul confortului. Acest fel de a
vedea lucrurile constituie unul din factorii care explicid de ce indienii au rdmas
oarecum la periferia civilizatiei americane.

Concluziondm afirmind ci observarea formérii religioase in diferite
etape psihogenetice are numeroase incidente didactice. Aceasta ne ajuti
la identificarea si delimitarea continutului educatiei religioase care se
preteazi in anumite etape ale catehiziirii §i educatiei religioase.

Acest proces presupune valorificarea experientelor didactice anterioare
ale elevului, precum si necesitatea unor inovatii didactice, prin esenta sa
"procesul didactic este supus schimbérilor, innoirilor permanente"*. Este posibil
ca la un moment dat copilul sd aibd atitudine de respingere; in acest caz
cunoasterea specificului unei etape de cétre educator l-ar putea ajuta pentru
gisirea unei solutii rapide si eficace (prin revizuirea curriculumului educatei
religioase, a metodelor si principiilor didactice uzitate, a manierelor de realizare
a instructiei religioase etc.).

Plecind de la premisele psihologice ale educatiei religioase putem
evidentia unele reguli cu caracter orientativ. Astfel in copilérie cind copilul preia
orice idee sau enunt fard critici este bine si-i prezentim realitétile religioase sub
form& de povestiri, parabole etc., inldturand discutiile si temele complicate sau
controversate. La pubertate este recomandabild prezentarea unor notiuni de
morald crestind, notiunile esentiale de doctrini. La aceastd varstd elevul poate
aprofunda si experia anumite virtuti crestine: "credinta creste cu vremea... dar
creste pe mésurd ce implinim poruncile si dobdndim virtutile"». Credinta este
prima virtute cu care pornim la drum. Adolescentilor este indicat si le preddim
elemente de filozofie crestind, de doctrini, de arti crestind. Fird indoiald -

» Cosmovici, A., gv. ci, p. 202.
» loneseu, M., Zucatia § dinamiia e, Ed. Tribuna Invitimantului, Bucuresti, 1998, p. 157.
» Stédniloale, D., Asceticd g misticd ortodoxd sau Teologia vieti spirituale, Casa Cértii de
Stiintd, Bucuresti, 1993, p. 115.
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indiferent de vérsta elevilor cu care dialogim - mijlocul principal in educatie
este exemplul personal. Biserica are in istoria sa nenumérate exemple. Mai intai
Biserica il prezintd pe Hristos in toatd mdiretia Sa. Apoi urmeazd sirul
apostolilor, sfintilor, martirilor etc. Indatorirea si mijloacele de a lucra la
desdvarsirea credintei le-a asezat Méantuitorul in Biserica Sa. (Matei XXVIII, 19).
Educatia religioasd este doar o componenti care face parte din lucrarea generald
méintuitoare, care pentru a fi posibild are nevoie de ajutorul lui Dumnezeu*. De
la acest temei porneste lucrarea Bisericii spre ridicarea tuturor membrilor ei
pand la a ajunge toti "la statura barbatului desévarsit, la mésura varstei
deplindtitii lui Hristos." (Efeseni, VI,13).

» Dupéd teologul H. Andrutsos "omul pribusit prin pdcatul pierzirii nu se poate ridica
singur. Dar nu numai pentru a se ridica, ci si pentru a creste si a se desdvirsi in viatd
si In Hristos, omul are trebuintd de ajutorul dumnezeiesc". (Dggratica Bisericii
Ortodoxe Riscpitene, trad. D. Stiniloaie, Sibiu, 1930, p. 235).
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MINUNI CARE AU CONTRIBUIT LA RASPANDIREA
CRESTINISMULUI SI INCRESTINAREA UNOR POPOARE

IOAN ROMAN

RESUME. Miracles qui ont contribué 3 la diffusion du christianisme
et a son acceptation par certains peuples. Selon l'enseignement de
I'Eglise, le christianisme est de source divine, car son fondateur est le Fils
méme de Dieu, Notre Seigneur Jésus Christ.

La recherche sturcturale du christianisme a montré le fait que son
apparition et sa diffusion est un miracle d'ordre moral et en méme temps
un indice de sa déification, un acte divin ol le surnaturel coopére avec la
nature humaine pour créer des conditions favorables & l'acquisition des
vérités salvatrices.

Potrivit Invatdturii Bisericii, crestinismul este de origine divind, deoarece
intemeietorul sdu este Fiul lui Dumnezeu, Domnul nostru lisus Hristos.
Cercetarea structurald a crestinismului a dovedit cd aparitia si rdspindirea
acestuia este o minune de ordin moral si un semn al dumnezeirii sale, un act
divin in care supranaturalul conlucreazi cu natura omeneascd pentru a se crea
conditii favorabile Tnsusirii adevérurilor mantuitoare.

Ficand parte din categoria fenomenelor ce il indruméi pe om pe calea
dreptei credinte, minunea este o lucrare dumnezeiascé, un fapt supranatural ce
exprimé in ordinea cosmicd - om si univers - o interventie speciald a puterii si
dragostei lui Dumnezeu, care adreseazi astfel oamenilor un semn despre venirea
in lume a Cuvantului méintuitor:.

Fiind inseparabile de venirea méintuirii in lisus Hristos, minunile sunt in
acelasi timp o chemare la convertire si o invitatie la recunoasterea /Zzp#tiersi a
persoanel care vine si instaureze aceastd Impéridtie. Aceasta deoarece Hristos,
cind sdvirseste o minune, chemé in acelasi timp la convertire si la incredere in
misiunea Sa sau recompenseazi prin aceasta atitudinea de primire pe care o
recunoagte. Notele specifice ale minunii crestine se referd la legitura dintre
aceasta si convertirea interioard si la relatia noud, personald si innoitoare stabilita
intre Hristos si miracol ca atare.

t Pr. prof. univ. dr. Petru Rezus, 72olygiz ortodoxi conternporand Editura Mitropoliei Banatului,
Timisoara, 1989, p. 312-322.

2 Dictionnaire de spiritualiie’ ascdigue et mystigue, doctyine et /Aistorre, Beauchesne, Paris, 1979, fac.
LXVIIFLXIX, col. 1280.
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Raportul dintre minune si convertire este subliniat in Sfanta Scripturd in
vindecarea paraliticului din Capernaum (Mc. 2, 1-12) si in cea a sldbdnogului de la
Scildétoarea Vitezda (Lc. 5, 1-15), prin ardtarea faptului ci insusi omul trebuie
schimbat si vindecat.

Convertirea la care cheami lisus in minunile Sale este renuntarea la tot
ceea ce se opune Impdrétiei lui Dumnezeu. Rezultd, asadar, ci intre impéritie,
convertire si credintd existd o strinsi legdturd.

Tn Evangheliile sinoptice, credinta este adeseori prealabild minunii. Astfel,
lisus vindecd paraliticul, pe sluga sutasului, pe fiica femeii cananeence, deoarece
fnainte de sdvirsirea acestor minuni a constatat existenta credintei. Desigur,
aceastd credintd este imperfectd dar se situeazd pe calea renuntérii la sine si pe cea
a déruirii lui Hristos. Ea este cerutd de cel ce se roagd cu incredere celui care
anuntd Tmpiritia si in care se manifesti puterea lui Dumnezeu. Sfantul
evanghelist Luca subliniazd, mai pregnant decat Matei si Marcu, rolul credintei in
discernerea minunii. Minunea nu se impune. Ea trebuie s fie primitd printr-o
hotérire personald, care este disponibilitatea deschisd méntuirii care vine. Astfel,
dupd cum marturiseste SfAnta Scripturd in Sf. Evanghelie dupi Luca (17, 15-19),
doar unul din cei zece leprosi a stiut si vada in vindecarea sa darul lui Dumnezeu.
In Sfanta Evanghelie dupd loan credinta este consecinta minunii, cu exceptia
episodului cu slujitorul regesc al cirui fiu era bolnav in Capernaum (In. %, 47-53)
si cu cel al invierii lui Lazér, in care Marta este chemati si creadd (In. 11,25). Cel
mai adesea creinta este recunoasterea slavei lui Iisus, Fiul lui Dumnezeu,
manifestatd In minuni (In. 2, 11 si 23; 4,53; 9,38; 10,37; 11,45; 20,30). Dar si in
evanghelistii sinoptici, ca si in Evanghelia dupé loan, minunea, dacé particip4 la
nasterea credintei, nu se impune. Slujind Logosului, ea vesteste méntuirea si
cheami la decizia credintei, care desemneazd starea durabild a crestinului
autentic’.

A) Minunea Invierii Mantuitorului - temelia propoviduirii
Evangheliei in lume

Este cunoscut faptul ci de-a lungul intregii Sale activitdti publice
Méntuitorul lisus Hristos "si-a dovedit cu autoritate divinitatea Sa prin minunile si
profetiile Sale. El a indeplinit o activitate taumaturgicd unicé, despre care ne
vorbesc scripturile. Toate felurile de boli sunt vindecate. Domnul vindecé orbirea,
epilepsia, lepra, paralizia; El 1i insénétoseazé pe schiopi, pe ciungi, pe sldbénogi,
opreste scurgerile de singe; scoate demonii, porunceste chiar mortii, tnviind pe
fiul vaduvei din Nain (Lc. 7, 11-15), pe fiica lui lair (Lc. 8, 49-56), pe Lazér (In. 11,
39-45). Minunile Lui cuprind si elementele firii céci El porunceste vanturilor,
furtunii si mérii; El se fnaltd la cer, El céldtoreste pe apé ca pe uscat. Asemenea
fapte nu se mai vézuserd in Israil, asa cd martorii lor au fost impresionati atdt de

s [pidern, col. 1282.
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mult de ele, Incdt au mérturisit dumnezeirea lui Iisus pe loc, crezdnd in misiunea
Sa suprafireascd".:

Dar cea mai mare dintre toate minunile sdvirsite de Méantuitorul este
propria Sa Inviere din morti, care este totodatd si cea mai puternicd maérturie
despre dumnezeirea Sa si despre divinitatea crestinismului. Ea este piatra de
temelie si garantia invierii mortilor, temelia propovédduirii Evangheliei in lume,
cum subliniaza in mod deosebit Sfantul Apostol Pavel: "lar daci Hristos n-a inviat
zadarnicd este atunci propoviduirea noastrd, zadarnici si credinta voastri... Si
dacd nddéjduim in Hristos numai in viata aceasta, atunci suntem mai de plans
decit toti oamenii. Dar acum Hristos a inviat din morti, ficdndu-se incepatura
celor adormiti. Céci deoarece moartea a venit printr-un om, printr-un om si
invierea mortilor. (I Cor. 15, 14-21).

Despre Mantuitorul lisus Hristos Sf. Apostol Petru maérturiseste cé
"Dumnezeu Tatél L-a inviat din morti si I-a dat Lui slavd" (I Petru 1, 21) iar Sf.
Apostol Pavel scrie cd El insusi, Dumnezeu fiind, S-a inviat pe Sine, "prin slava
Tatilui" (Rom. 6,4), "a inviat pentru indreptarea noastrd" (Rom. %, 25). In acest
sens Mantuitorul a spus despre Sine: "Eu sunt Invierea si viata" (In. 11, 25), adici
détdtor de viatd siincd din belsug (In. 10,10).

Dacii moartea lui Hristos a fost reald, tot atit de adevirati a fost si Invierea
Sa din morti. Pentru Sfintii Apostoli ca si pentru cei mai apropiati de ei (ucenici,
femeile mironosite, discipoli) invierea Domnului a fost mai presus de orice
indoiald®. Aceasta pentru faptul ci Méntuitorul S-a ficut cunoscut ucenicilor si
femeilor mironosite In repetate randuri, prin arétérile Sale dupa inviere, unii dintre
acestia Incercind chiar si- atingd pentru a avea certitudinea cé trupul cu care El a
nviat este acelasi care a fost rédstignit pe cruce (Mt. 28, 10; In. 20, 17-28). Dupd cum
maérturisesc Sfintii Evanghelisti, dupd inviere trupul Domnului era nematerial,
transparent, preamdrit, sfint, nemaifiind impiedicat de obstacole, fiindci a intrat la
Apostoli prin usile Incuiate, putdnd fi omniprezent (In. 20; 19; Lc. 24, 15-31).

De aceea Sfintii Apostoli au vestit invierea, prezentdndu-se drept "martori
ai Invierii Domnului" (F. AP. 1, 22; 2,32; 3,15; 4,33; I Cor. 15,22), in predica lor
despre lisus Nazarineanul propovidduind cd pe Acesta Dumnezeu L-a inviat din
morti (F. Ap. 2, 22-24; 3, 15; 5, 30;13; 37; 17,31; [ Tes. 1, 10; I Cor. 6,14; 15,45;
Rom. 4,24; 8,11; 10,9; Il Cor. 4,14; Gal. 1,1; Col. 2,12).

Invierea lui Hristos este cea care a deschis Apostolilor mintea si inteleagi
Scripturile si tainele mérétiei lui Dumnezeu. Ei si-au desfisurat cu atita zel
activitatea misionard deoarece insusi Hristos cel finviat ia trimis si
propovaduiascd £uanghelia inpardiier (Mt 4, 23; 24, 14), Foanglelia harlur lul
Dummnezeu (F. Ap. 20,24), Lvanghelia lur Dumnezey (Rom. 15, 16, 19, 29; 11 Cor.

» Pr. Prof. Petru Rezus, Sroricitatea Maituitorilur, in rev. "Studii Teologice", seria II, anul IX, 1957,
nr. 3-4, p. 188.

s Vezi: Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, 72olggiz Dogrmaticd Ortodor vol. 11, Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1978, p. 156-182; Idem, (el
evanghelic al lui lisus Ayistos, Editura Centrului Mitropolitan, Sibiu, 1991, p. 156-279.
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11, 7), Loang/ielia lui Hrisots (1 Cor. 9,12); 11 Cor. 9, 13; 10, 14), Lvang/elia siaver
lui Hyistos (1 Cor. 4,4), Foang/elia mantuitii (Efes. 1, 13) si Lvang/ielia picir (Efes.
6,15), poruncindu-le aceasta prin cuvintele: "Drept aceea, mergind, invétati
toate neamurile, botezdndu-le in numele Tatdlui si al Fiului si al SfaAntului Duh,
invitandu-le si pizeascd toate cite v-am poruncit voud, si iatd Eu cu voi sunt in
toate zilele, pand la sfarsitul veacului” (MT. 28, 19-20).

B) Rolul minunilor in increstinarea poporului roman

Efectul invierii Domnului a fost coplesitor asupra Sfintilor Apostoli si
asupra celorlalti ucenici. "Din fricosi, timizi, neincrezitori, indoielnici si
nehotérati, ei devin plini de curaj, indrazneti, increzitori, hotérati si pe deplin
convinsi de realitatea invierii. Increderea, curajul si entuziasmul de a-L
propovéadui le dob4dndesc inseosebi dupéd pogorirea Duhului Sfant" (F.Ap. cap.
2). Umpluti de Duh Sfant, dupd cum ne istoriceste Sfanta Scripturd, Sfintii
Apostoli au Inceput sid grdiascd In limbi, propoviduindu-L pe Hristos Cel
rastignit si inviat "spre iertarea pécatelor”, ficandu-se intelesi de cei ce se aflau
cu acel prilej in Ierusalim: "locuitori iudei, birbati cucernici, din toate neamurile
care sunt sub cer... Parti si Mezi si Elamiti si cei ce locuiesc in Mesopotamia, in
[udeea si In Capadocia, in Pont si in Asia, In Frigia si in Pamfilia, in Egipt si in
pértile Libiei cea de 14ngé Cirene si Romanii in treacét, Iudei si prozeliti, Cretani
si Arabi" (F.Ap. 2, 5-11). In urma acestei minuni dumnezeiesti au primit
cuvintul si s-au botezat "ca la trei mii de suflete" (F.Ap. 2, 41), ludnd astfel
nastere prima comunitate crestini ce a inaugurat in chip vézut Biserica intemeiaté
de Méantuitorul Iisus Hristos pentru mantuirea si sfintirea oamenilor.

Dupé Cincizecime Sfintii Apostoli au inceput sé vesteasci pe Domnul cu
si mai mult curaj in lerusalim, in Iudeea, in Galileea, in Samaria, iar apoi peste
hotarele Palestinei. Astfel Sfantul Apostol 24 a propovaduit in Antiohia, Pont,
Galatia, Capadocia, Asia Preconsulard, Bitinia si Roma unde a suferit moarte
martiricd In anul 67 d. Hr. Sf. Apostol 707z a predicat la Parti, in Persia si India,
Andrerin Scitia si in Ahaia unde a murit ca martir in orasul Petras, /227 1n Asia,
Proconsulard unde a infiintat mai multe Biserici (Apoc. cap. 2 si 3), Zazdew in
Palestina, #/pin Frigia, Simon Zelofu/in Persia si Babilonia iar 427z in Etiopia.
Favel, "apostol al neamurilor”, a cdrui convertire la crestinism s-a produs, prin
aparitia Intr-o lumind strilucitoare a lui lisus Hristos, pe drumul Damascului
(F.Ap. 9 si 20), a desfdsurat timp de peste treizeci de ani o bogatd activitate

¢ Pr. Prof. Dr. Isidor Todoran, Arhid. Prof. Dr. loan Zzzrearn, 7eolgiz Dogmaticd Bucuresti, 1991,
p. 256:257.
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misionard, intemeind numeroase comunitéti in Asia Micd, Macedonia, Grecia,
Ahaia, Iliria si Italia unde a suferit moarte martirici la Roma in anul 67 d. Hr".

In timpul activititii misionare pe care au desfisurat-o si Sfintii Apostoli au
sdvarsit numeroase minuni, deoarece Mantuitorul Hristos 'le-a dat lor putere
asupra duhurilor celor necurate, ca sé le scoatd si sd timéduiasci orice boald si orice
neputintd" (Mt. 10,1; Me. 3, 14-15; 6,7,13; Lc. 9, 1-2). Astfel, Apostolii "pornind, au
propovéduit pretutindeni si Domnul lucra cu ei si intdrea cuvintul, prin semnele ce
urmau” (Mc. 16,20).

Dintre numeroasele minuni savérsite de Sfintii Apostoli, consemnate in
Sfanta Scripturd, amintim: vindecarea ologului de la templul din Ierusalim, de cétre
Sfantul Apostol Petru (F.Ap. 3, 2-8); moartea lui Anania si a sotiei sale Safira (F. Ap.
5, 1-10); vindecéri de bolnavi (F. Ap. cap. 15-16); vindecarea sldbdnogului Enea din
Lida, de citre Sf. Apostol Petru (F.Ap. 9, 33-35) fapt in urma céruia "toti cei ce
locuiau in Lida si In Saron s-au intors la Domnul" (F.Ap. 9-35); invierea tinerei
ecenite Tavita - "Ciprioara” din lope, sdvarsitd de Sf. Apostol Petru, minune dupi
savarsirea cireia "multi au crezut in Domnul" (F. Ap. 9, 36-42); redarea vederii lui
Saul de cétre Anania din Damasc (F.Ap. 9, 36-42); orbirea vréjitorului Bariisus-
Elimas din Pafos, de cétre Sf. Apostol Pavel, deoarece voia si intoarcd de la
credinté pe proconsulul Sergius Paulus (F.Ap. 13, 6-12); Invierea tdnérului Eutihie
din Troa, sdvarsitd de Sf. Apostol Pavel (F.Ap. 20, 9-12); vindecarea tatélui lui
Publius si a altor bolnavi din insula Malta, de cétre Sf. Apostol Pavel (F.Ap. 28,8).

Trebuie s amintim cd Méantuitorul a dat si celor 72 de ucenici puterea de
a sdvarsi minuni in numele Séu (Lc. 10, 9 si 17). Acestia i-au Insotit pe Sfintii
Apostoli In activitédti misionare. Cei mai cunoscuti dintre acestia sunt: Barnaba’, a
cdrui activitate desfdsuratd aldturi de Sf. Apostol Pavel "a ficut inceputul
convertirii Tn masi la Hristos a politeistilor greco-romani™, sfantul Evanghelist
Joan Marcu, ce a insotit pe Sf. Apostol Pavel in prima céldtorie misionard, intre
anii 45-48 d.Hr. iar apoi pe Sf. Apostol Petru, medicul ei sfAntul Evanghelist Luca,
Sila (Silvan), Timotei, Tit s.a.

Desigur cd minuni ce au contribuit la increstinarea a diferite persoane au
facut si alti ucenici ai Mantuitorului si ai Sfintilor Apostoli, precum si o seamé de

7 Pentru activitatea misionaré desfisurati de Sfintii Apostoli Petru si Pavel, vezi: Prof. Vasile Ispir,
Sl Apostol Pavel ca misionar; in rev. "Biserica Ortodoxd Roménd”, anul 1944, nr. 1-3, p. 42-
61; Prof. Teodor M. Popescu, Sl Fave] Apostolul neamurior, in rev. "Studii Teologice", seria
11, anul III, 1951, nr. 7-8, p. 369-385; Gala Galaction, 2% Zz Inormted gol”la portile Darnasculis
in rev. "Studii Teologice", anul III, 1951, nr. 7-8, p. 386-397; Prof. lustin Moisescu, S/ Pavel g
viata celor mai de seanid comuniidly cregine b1 epoca apostolied in rev. "Studii Teologice", anul 111,
1951, p. 398-416; Pr. Prof. loan Ranureanu, Sintii Aposiol Petru § Favel lucefer? ar creginiids; in
rev. "Mitropolia Olteniei", anul XIX, 1967, nr. 56, p. 359-368; Preot loan Mircea, Ciusiraz
Sintilor Apostoli Petru § Pavel 51 Ortodoie, 51 lumina apostoliciidhl g sobornicitddi Bisericr; in rev.
"Glasul Bisericii" anul XXI, 1967, nr. 5-6, p. 466-486.

s Pr. Prof. Dr. Grigorie Marcu, Sued Varvara Clpriotul - aposiol al élenigilor; in rev. "Mitropolia
Ardealului’, anul VIII, 1963, nr. 1-3, p. 45-73.

9 [bidern, p. 69.
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martiri care au slujit cu credintd si cu iubire pe Hristos, indurdnd panid la
mucenicie prigoanele si suferintele pentru triumful ITmpéritiei lui Dumnezeu pe
pdmant, cilduziti fiind de cuvintele Apostolului neamurilor: "Cine ne va despérti
pe noi de iubirea lui Hristos? Necazul, sau strimtoarea, sau prigoana, sau
foametea, sau lipsa de imbrécéminte, sau sabia? Precum este scris: Pentru Tine
suntem omordti toatd ziua, socotiti au fost ca niste oi de junghiere. Dar in toate
acestea suntem mai mult dect biruitori, prin Acela Care ne-a iubit. Céci sunt
incredintat cd nici moartea, nici viata, nici Ingerii, nici stdpénirile, nici cele de
acum, nici cele ve vor fi, nici puterile, nici inéltimea, nici addncul si nici o altd
fapturd nu va putea si ne despartd pe noi de dragostea lui Dumnezeu, cea intru
Hristos lisus, Domnul nostru". (Rom. 8,35-39).

"Cu toate persecutiile sdngeroase la care a fost supus in primele trei
veacuri din partea multimii pidgéine si a autoritdtilor romane, prin care se urmérea
distrugerea Bisericii lui Hristos, crestinismul s-a rdspandit in Imperiul roman,
depdsindu- chiar granitele. "Istoria persecutiilor a explicat in parte rdspandirea
lui. Martiriul Insusi ficea propagandd pentru crestinism, dovedea nevinovitia,
puterea de credinti si de viatd a crestinismuluir.

Unii s-au convertit citind Sfanta Scripturd, in cdutarea adevérului.

Crestinismul aducea idei noi, cuceritoare pentru oamenii persecutati, iar
abnegatia si moralitatea crestinilor atrdgeau continuu noi aderenti Bisericii.

Actiunea harismaticilor, mérturisitd incé in a doua jumaétate a secolului al II-
lea (Irineu), impresiona pe cei de religii antice. Crestinii erau convinsi ci au puterea
de a alunga demonii si chiar "pdginii" se pldngeau ci riturile lor produc efectul
(haruspicii) in prezenta crestinilor (ca in Antiohia, in timpul lui Diocletian".

Incetarea persecutiilor la inceputul secolului al IV-lea a creat conditii
favorabile rdspandirii crestinismului, ca urmare a uneia dintre cele mai insemnate
convertiri ce au avut loc in Biserici, dupé convertirea Sf. Apostol Pavel. Este vorba
de convertirea Impératului Constantin cel Mare (306-337) care, pentru meritele
sale, a fost trecut in randurile sfintilor impreund cu mama sa Elena si numit "Cel
intocmai cu Apostolii".

Faptele minunate care au dus la convertirea Impératului Constantin cel
Mare ne sunt cunoscute din relatirile istoricilor bisericesti Eusebiu de Cezareea
si Lactantiu®.

v Tn acest sens, vezi: Eusebiu de Cezareea, /zriz bisericeascd Martiri din Palesting, in vol. "Seriers”
partea intdia, Traducere, studiu, note si comentarii de Pr. Prof. T. Bodogae, Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1987, 451, p. ; Actele martirice,
Studiu introductiv, note si comentarii de Pr. Prof. loan Rdmureanu, Editura Institutului Biblic si
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1982, 372 p.

1 [toria Bisericeascd nversald Manual pentru Institutele teologice ale Bisericii Ortodoxe Roméne,
editia a II-a, vol. I, Editura Institutului Biblic si de Misiune Ortodox&, Bucuresti, 1975, p. 109.

2 Eusebiu de Cezareea, Vigiz /i Constantin ce/ Mare, 1, 28-30, Studiu introductiv de Prof. Dr.
Emilian Popescu, Traducere si note de Radu Alexandrescu, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1991, p. 76-77.

s Lactantiu, 2e mortibus persecutorum, 48, 5.
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Eusebiu de Cezareea istoriseste cd in timp ce Constantin cel Mare se afla
in Gallia, in drum spre Italia, a apdrut pe cer ziua, in amiaza mare, deasupra
soarelui, o cruce luminoasd cu inscriptia: ev touta viko adici "prin aceasta vei
invinge". Noaptea, In timpul somnului, lui Constantin i s-a ardtat Mantuitorul
lisus Hristos, cu semnul crucii ce i se ardtase ziua pe cer, poruncindu- si
confectioneze un steag (numit labarum) pe care si pund semnul vizut. La ziua
Tmpératului a confectionat acest steag pe care l-a impodobit cu o cununi de pietre
pretioase si aur, "de care se afld prins simbolul numelu Méntuitorului: doud litere
Inchipuind - prin cele doud litere de la inceputul lui - insusi numele lui Hristos
(P-ul fiind prins in mijlocul crucii X-ului), initiale pe care impératul s-a obisnuit sé
le poarte fnscrise pe coif chiar si mai tarziu". In partea de jos a steagului "sub
biruitorul semn al crucii” se afla "imaginea - inchipuitd pané la piept, si din aur -a
de Dumnezeu iubitului nostru impérat si pe aceea a fiilor sdi"s.

Lactantiu, care a fost preceptorul lui Criptus, fiul cel mai mare al lui
Constantin, povesteste pe la anul 318 cid in ajunul bétiliei lui Constantin cu
Maxentiu, de la Pons Milvius (Podul Vulturului) din anul 312, Constantin a avut
un vis In care i s-a poruncit ca, fnainte de a porni la lupté, sa Inscrie pe scuturile
soldatilor sii "semnul ceresc al lui Dumnezeu" (Caeleste signum Dei). A doua zi
Constantin a indeplinit aceastd porunci, punind si se inscrie pe scuturi
monograma in limba greacd a numelui lui Hristos sub dorma "literii X traversati
de I cu capétul curbat” (transversa X litera I summo capite circumfexo)e.

Desi aflatd In inferioritate numerica (aproape 20000 de soldati) armata
condusé de Constantin cel mare a obtinut o strilucitd victorie la Pons Milvius cu
ajutorul lui Dumnezeu, dupd cum maérturiseste Lantantin - impotriva celor 150 de
soldati condusi de Maxentiu.

Despre veridicitatea semnelor ce i s-au aritat in ajunul acestei batilii, care
lau incredintat de puterea lui Hristos, determindndu-l si se converteascd la
crestinism”, Constantin i-a povestit mai tirziu, sub stare de jurimant, lui Eusebiu
de Cezareea Deoarece impératul a fost convins de minunea sivarsita prin aparitia
sfintei Cruci pe cer, el a pus ca pe arcul siu de triumf, pdstrat la Roma, s se scrie
cd l-a biruit pe Maxentiu "prin inspiratia divind" (instinctu divinitatis).

Eusebiu de Cezareea maérturiseste cii, dupd ce a intrat iIn Roma,
Constantin nu a mers la capitoliu ci "el, care avea parci de la fire evlavie fati de
Dumnezeu, neldsindu-se de loc tulburat si nici ingdnfat din pricina laudelor
aduse, si-a dat seama numaidecit cd ajutorul lui a venit de la Dumnezeu, de aceea
a poruncit indatd si pund n mana statuii lui semnul méntuitor al patimilor
(crucea, s.n.) si in timp ce mesterii 1i ridicau statuia in cea mai circulatd piatd din

u Eusebiu de Cezareea, Vizia /i Constantin cel Mare... p. 77.

s idenn.

s Lactantiu, gz ¢z, 44,5, apud lon Barnea, Octavian lliescu, Conszantin cel Mare, Editura stiintificd
si enciclopedicd Bucuresti, 1982, p. 35.

v Henri Gregorie, Za conversion de Constantin in "Revue de I'Universite de Bruxelles”, nr. 36
(Decembrie, 1930 - Janvier 19), p. 231-272.
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Roma, purtdnd in ména dreaptd acelasi semn méantuitor, a poruncit si se graveze
acolo n limba latind aceastd inscriptie cu termenii ei proprii: "prin acest semn
méntuitor, prin aceasta veritabila dovadd de curaj, am salvat orasul vostru,
eliberdndu- de jugul tiranului si am restabilit iardsi "senatul si poporul roman" in
vechea lor mérire si faimé, dupi ce le-am eliberat":.

Efectul convertirii lui Constantin, in urma biruintei asupra lui Maxentiu,
s-a concretizat in viata Bisericii prin acordarea de citre fmérat, impreund cu
Licinius, a cunoscutului edict de la Milano (Mediolanum) din ianuarie 313, prin
care crestinismul a fost declarat 7&/zz0 /Zicizz in imperiul roman iar crestinilor li
s-au acordat o seamd de privilegii. Astfel, Constantin si Liciniu "au curitit mai
intdi lumea intreagd de ura fatd de Dumnezeu si mai apoi si-au dovedit iubirea
fatd de bine si fati de Dumnezeu, precum si evlavia si recunostinta fati de
Dumnezeu prin legiuirea pe care au dat-o in folosul crestinilor".

Dupé edictul din anul 313 Constantin a dat apoi si alte "edicte insufletite
de dragostea de oameni a Impératului, legi patrunse de frica lui Dumnezeu, care
ofereau oamenilor prilej nesfarsit de sperantd in bine". Prin acestea "tuturor li s-a
dat putinta si slujeascd dumnezeiestii legi dupd cuviintd, cu toatd cinstirea,
ingdduindu-le celor carese vor fi dedicat ei sd i se Inchine potrivit datinei iesit-au
acestia la lumina ca din strdfundurile beznelor; incit, ajungind ei si capete
limpedea cunoastere a lucrurilor, vor avea a- sluji in viitor in chip cuvenit si a-i
ardta unanima cinstire™. Drept pildd, "isusi impératul se facea tuturor cu toatd
indrizneald - si stiruitor - vestitorul aristosului lui Dumnezeu, fird a tiinui cuiva
numele méntuitorului - ba dimpotrivdi méandrindu-se cu el si ddndu-l lesne in
vileag, cdnd insemnindu-si chipul cu semnul aducéitor al méantuirii, cind
felindu-se cu mérturia biruintei sale. Acest semn, Constantin a pus si fie infétisat
intr-o picturd de mari dimensiuni pe care a asezat-o chiar la intrarea in curtea
palatului sau si poati fio vizut de toatd lumea. In imagine, izbdvitorul semn era
infétisat deasupra capului siu; iar firea cea vrasmasé si ucigasé care prin tirania
celor fird de Dumnezeu nédpustise asupra Bisericii lui Dumnezeu era infitisaté ca
un balaur pravilit in adancurile strafundurilor. Asadar prin el Constantin il dddea
in vileag pe Insusi vrismasul cel nevizut al neamului omenesc, pe care- araté pus
pe fugd panid-n strdfundul pierzirii, datoritd puterii mintuitorului semn aflat
deasupra capului sau"~.

Ficand abstractie de stilul laudativ folosit de Eusebiu in opera sa, nu
putem si nu- ddm acestuia dreptate cind afirmi cd "domnia lui Constantin a
fnsemnat inceputul unei vieti noi si a unui suflu nou, lumina zorilor mijiind pe
neasteptate deasupra bietilor pAménteni, in plind bezni - si incd mai minunati ca
oricAnd fncidt nu ne riméane decit si recunoastem in totul numai lucrarea lui

s Eusebiu de Cezareea, &7z bisericeased 1X, 10-11, p. 352-353.
v idem, 1X, 11, 8, p. 360.

» Idem, Vigsiz lui Constantin cel Mare, 11, 20, 1 ... p. 101.

2 [piden, 11, 42, p. 109-110.

2 Miden, 111, 2,2 - 3,3, p- 125-126.
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Dumnezeu, a celui care a stiut s rdzbeascd numeroasa ceatd a necredinciosilor
prin tiria Imératului sdu celui de Dumnezeu iubitor" si "sé infétiseze lumii un
bérbat cu totul neobisnuit, cu ajutorul ciruia sd poatd infaptui lucruri nemaiauzite
sl nemaivézute™.

Prin mésurile luate de-a lungul domniei sale Constantin cel Mare a pus
capdt persecutiilor religioase, a acordat preotilor crestini drepturi egale cu cele ale
preotilor pdgéni, a scutit Bisericile de impozite, le-a redat averile confiscate de
fnaintasii pdgéni, a dat Bisericii dreptul de a primi donatii si de a elibera pe sclavi,
iar episcopilor le-a dat dreptul de judecati, a integra pe crestini in slujbele publice,
a interzis pedeapsa cu moartea prin réstignire, a luat tatdlui dreptul de a-si ucide
sau vinde copiii, a convocat primul sinod ecumenic la anul 325, a declarat
Duminica zi obligatorie de odihni in tot imperiul, a mutat capitala imperiului din
Roma pégind in Risirit, unde a zidit, pe Bosfor cetatea cei poartd numele,
Constantinopol, pe care a impodobit-o cu palate si biserici si a sfintit-o cu mare
solemnitate fn anul 5 330. Impreund cu mama sa Elena a construit numeroase
biserici in marile orase ale imperiului si a fdcut sdpaturi la Locurile Sfinte - unde a
aflat crucea mantuitorului, semnul care l-a cédlduzit in viatd spre marile biruinte pe
care le-a repurtat, pand la adormirea sa in domnul in anul 337 d. Hristos.

C) Rolul minunilorin increstinarea unor popoare risiritene

Deoarece crestinismul aducea idei noi, cuceritoare iar abnegatia si
moralitatea crestinilor constituiau un exemplu vrednic de urmat tot mai multe
popoare din raséritul imperiului roman au inceput si imbrétiseze noua religie.

Dintre popoarele rdsiritene crestinate in perioada aceasta In urma
sdvAarsirii unor minuni dumnezeiesti amintim pe armeni, georgieni si abisinieni.
Mai tirziu, in secolul al X-lea i amintim pe rusi.

Potrivit traditiei, in Armeniz crestinismul a fost propoviduit de cétre
Apostolii Tadeu si Bartolomeu, care sunt socotiti si intemeietorii Bisericii Armene.
Ei si-au desfisurat activitatea misionaré in Armenia Orientald, adicd in Ardaz, care
corespunde cu actuala provincie Magu si Ardaz (Bascale din Persia). Veridicitatea
acestei traditii sacre se constaté prin aceea cd morméantul Sfantului Tardeu se afla
in apropierea de orasul Magu, unde se Tnaltd pand in prezent méireata ménéstire
Sfantul Tardeu.

Desi unii istorici se Indoiesc de veridicitatea evanghelizirii apostolice a
armenilor, totusi in istoria crestinismului are cinstea de a fi cea natiune care a
Imbrétisat in corpore religia Mantuitorului.

2 Midens, 11, 18-21, p. 125-126.

» Arhiep. Husik Zohrabian, &wriz Bisericii Armmene, in roméneste de V. Mestugean, Bucuresti,
1934, p. 10.

= Prof. N. Chitescu, ortodonza g Bisericile resaitene mar micz, in rev. "Ortodoxia” anul XIII, 1961, nr.
4, p. 485.
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Avand permanente legituri cu viata si civilizatia grecoromand si mai
tdrziu cu cea bizantind, In Armenia au existat conditii prielnice pentru
raspindirea crestinismului incd din veacul apostolic si proclamarea adeviratei
credinte, ca religie de stat, la inceputul veacului al [V-lea, intre anii 301-303, in
urma actiunii minunate a Sfintului Grigorie Luminatorul (Lusarovit, +332) pe
vremea domniei regelui Dirdat sau Tiridat al II-lea (261-317).

Sfantul Grigorie Luminatorul era descendentul unei familii regale. Tn
tinerete pentru a scipa dintr-un mécel organizat de trupele persane, s-a refugiat in
Cezareea Capadociei unde episcopul Firmilian l-a convertit la crestinism. Intors in
tard dupd moartea sotiei sale, Sf. Grigorie a ocupat o dregétorie Inaltd la curtea
regelui Tiridate al II-lea, In dizgratia céruia a cdzut curdnd, fiind chiar intemeiat.
15 ani pentru ci se aflase ci era crestin. Aprig prigonitor al crestinilor, Tiridat a
dat ordin ca sé fie omorata Sf. Ripsima impreund cu alte 36 de fecioare care s-au
refugiat din Roma in Armenia pentru a scdpa de persecutia ce bantuia atunci in
Imperiul Roman?.

Chinuit de remuscérile provocate de martirizarea fecioarelor ripsimiene,
regele Tiridat al II-lea s-a imbolnévit grav, "evitind prezenta oamenilor si trdind ca
sdlbaticii, printre mistreti">.

Vindecarea Impératului s-a produs ca urmare a unui vis pe care l-a avut
sora sa, Cusaroducta. Acesteia i s-a ardtat "un bdrbat infricosat, intru slavd mare,
care i-a zis: "De nu va fi scos Grigorie din groapa (inchisoare s.m.), Tiridate nu se
va fnsdndtosi". Desteptindu-se Cusaroducta din somn a povestit visul ce l-a avut,
intreband dacé nu este in viatd Grigorie, dupd 14 ani petrecuti intre tot felul de
jivine si noroi. Si mergind la groapd sora Impératului a strigat: "Oare esti viu,
Grigorie?". Iar Sfantul i-a rdspuns: "Sunt viu cu darul Domnului meu".

Dupa ce a fost scos din temnité, Sf. Grigorie s-a rugat lui Dumnezeu si a
inceput si-l propovaduiasci pe Hristos si si-i indemne pe cei din anturajul regal s&
se lepede de idolatrie. De asemenea el le-a spus cd "Domnul Dumnezeu l-a pézit pe
el in groapd viu ingerul Domnului cercetdndu- adesea, pentru ca pe ei din
Intunericul inchindrii la idoli sd-i aducé la lumina bunei credinte. Dupé aceasta Sf.
Grigorie le-a poruncit si zideascé o biseric in care, cu mare cinste, au fost asezate
trupurile fecioarelor martire. Punind o cruce in Biseric4, el a poruncit oamenilor
sd se adune acolo si sé se roage. Apoi l-a dus pe regele Tiridate la trupurile sfintelor

2 Vasken I, Patriarhul Suprem si Catolicos al tuturor armenilor, Vizzz s gpera Siautulur Grigore din
Nareg, in rev. "Ortodoxia”, anul IX], 1967, nr.2, p. 168.

7 [pidern, p. 1417, Pr. Gr. D. Curceanu, 5oria Bisericii Armene pivid la Sinodul al IViea ecumenic
(privire generald), Bucuresti, 1929, p. 20-21, lerod. prof. Epifanie Norocel, Biserza armeand in
rev. "Mitropolia Moldovei si Sucevei", anul XLI, 1965, nr. 7-8, p. 375.

» Arhiep. Hasik Zohrabian, gz ¢z, p. 17, Vietile sfinfilor pe luna sepiembrre, ziva a 30-a, il descriu
astfel pe Tiridat: "a venit asupra lui o mustrare ca aceea, Incit nu numai mintea ci si aseméinarea
cea omeneascd Intru schimonosire a petrecut-o si in aseménare porceascé s-a schimbat, dupd tot
chipul s-a ficut intocmai ca un vier... Sl nu numai singur Iimpératul ci si altii, toti voievozii si
ostasii si toatd casa lui, care la moartea fecioarelor se invoise erau indréciti si fugeau prin
dumbravi si prin cAmpii, hainele de pe ei rupandursi si insusi carnea lor mancandusi” (p. 361).
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fecioare pe care le ucisese ca sd se roage lor si se milostiveascd a se ruga
Domnului Hristos pentru el. Dupd ce a sivirsit toate acestea, impératul s-a
vindecat, duhurile cele rele iesind si din ceilalti demonizati. Totodatd sfantul
Grigorie a timaduit si pe alti bolnavi in numele lui Isus Hristos".

Dupa ce s-a vindecat prin aceastd minune, regele Tiridate a hotirit si se
boteze impreun4 cu tot poporul siu. In acest scop in anul 301 Sf. Grigorie a fost
ales pastor duhovnicesc al armenilor si trimis la Cezareea Capadociei unde a fost
hirotonit episcop de cétre Leontie al Capadociei. La intoarcere Sf. Grigorie a fost
intdmpinat de citre regele Tiridate al [Illea, insotit de curteni, sfetnici si armata, in
orasul Pacavan. Aici, In Arzani, afluent al Eufratului, Sf. Grigorie a botezat pe rege
sl pe regind, pe curteni si multimea poporului in anul 301. Din acel moment
crestinismul a devenit religie de stat in Armenia®.

Sf. Grigorie Luminatorul a condus apoi timp de un sfert de veac Biserica
Armeand, organizdnd-o cu centrul la ECIMIADZIN unde a pus temelia catedralei
existente si astézi. El a infiintat alte 12 episcopate in care a numit ca titulari pe fiii
fostilor preoti pdgani, pe care el i-a iIndrumat in tainele credintei crestine. Traditia
consemneazd faptul ci la moartea Sf. Grigorie, petrecute la adanci bdtranete, doar
17 familii erau necrestine®.

Din Armenia crestinismul s-a rdspandit apoi in Georyiiz sau Zviria.

Astfel, in jurul anului 320 o fecioard credincioasd de neam armean, Nina
sau Nunia, dusé in robie in urma unui rézboi, a Ingrijit pe un copil bolnav care s-a
tdméaduit. Vestea vindecirii copilului s-a rdspindit ajungind la regina care,
bolnavd fiind a chemato la sine pe tdndra Nunia insuflindu-i credinta in
Dumnezeu si rugdndu-se pentru timéduirea reginei, aceasta s-a vindecat.

Regele Mirian (Mireu), rdticind la o vin&toare a invocat numele lui
Hristos in ajutor. Implinindu-i-se rugéciunea, a crezut in Dumnezeu si a hotirat si
se boteze. Pentru aceasta, in anul 326 a trimis o solie la impératul Constantin cel
Mare, cerandu-i acestuia misionari crestini.

Constantin cel Mare l-a trimis pe patriarhul Zuszzsiu al Antio/ier care l-a
botezat pe rege si pe tot poporul siu, dupd anul 324 d. Hristos. Totodatd
patriarhul le-a hirotonit georgienilor pe primul lor episcop, /a7, fapt pentru care
Biserica Georgiei s-a aflat la inceput sub jurisdictia Patriarhiei de Antiohia®.

» Vietile sfptilor pe luna septembrie, p. 362-363.

© Pr. Dr. D. Cruceanu, gz. ¢, p. 22; Arhiepiscopul Husi Zohrabian, gz ¢, p. 18; lerod, Prof.
Epifanie Norocel, 2% ¢z, p. 375.

st [Storia Bisericeasca nversald vol.], p. 197.

2 Teodoret episcopul Cirului, Crecr cuvinte asupra isiorrer bisericess de la 225429, trad de Veniamin
Costachi, Bucuresti, 1894, p. 61-62; Eusebiu Popovici, zsoriz bisericeasad universald § statisiicd
traducere de Athanasie Mironescu, ed. a Il-a, vol. I, 1926, p. 321; R. Janin, Georgie, in
"Dictionaire de Theologie Catholique, t. VI, partea I, Paris, 1924, col. 1246; Peeters P., | Zes aebure
du christianisme en Georgie Dipres les sources hagiggrap/igues, in "Analecta Bollandiana”, anul L,
1932, p. 558. M. Tarchnisvili, s lgende der /seiigen Nina und die Geschicht des georgiscien
National be Wussiserns, in "Byzantinischen Zeitschrift", anul X, 1940, p. 48-75; R. Janin, Orgznes
chretiennes de Georgie in Echos d'Orient”, T.XV, anul 1912, p. 289-299; Olga Lebedev, Zisiorre de
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In Abisiniz sau regatul azumitic etiopian, crestinismul a fost rispandit
chiar din veacul I al erei noastre, prin actiunea misionard a unor ucenici ai
Sfintilor Apostoli, cum a fost cazul eunucului reginei Candachia, mare dregétor,
convertit la crestinism de Filip (F. AP. 8,27-40). Dupé ce l-a botezat pe etiopian
"Duhul Domnului la répit pe Filip si famenul nu l-a mai vézut. Si el s-a dus in
calea sa bucurdndu-se" (F. AP. 8, 39). Istoricul Zisericesc Ruyjir scrie ca si Apostolul
Matei a predicat in Etiopia, iar mai tArziu Frumentiu si Edesiu®.

Cert este Tnsd faptul cd abisienii au fost convertiti la crestinism de citre
Frumentiu si Edesiu, doi tineri originari din cetatea Tir, nepotii invétatului filosof
Meropiu. Intorcinduse cu o corabie dintro cilitorie din India, unde au
propovaduit Evanghelia lui Hristos*, au fost atacati intr-un port din Etiopia. Cei
doi tineri au fost ldsati in viatd iar Meropiu si ceilalti cilatori au fost ucisi.

Frumentiu si Edesiu au fost dusi ca sclavi la curtea regald din Axum
(Auxuma). Curind cei doi au cstigat increderea regelui datorité culturii si stiintei
pe care o posedeau. Totodatd ei au obtinut si ranguri la curtea regald. Dupa
moartea regelui, regina a stiruit ca ei sd riméana la palat pentru ca si o ajute la
conducerea tirii si s vegheze la buna crestere a tAndrului print Aizana (Ezana). In
acest timp cei doi au propovaduit in libertate Evanghelia lui Hristos, Frumentiu
invrednicindu-se de darul apostolesc al facerii de minuni in fata celor ce se
impotriveau Cuvantului Domnului®.

Cand printul Aizana a ajuns la conducerea Abisiniei, Frumentiu si Edesiu
au plecat la Tir. De aici Frumentiu a mers la Alexandria la Sfintul Atanasie cel
Mare, céruia i-a istorisit activitatea desfisuratd pentru rdspdndirea credintei
crestine. La stiruintele Sf. Atanasie, Frumentiu a acceptat si fie hirotonit episcop
al abisienilor, fapt petrecut pe la anii 328-329 sau 340-346.

Revenind la Axum, in anul 350 episcopul Frumentiu a botezat pe regele
Aizana si pe fratele acestuia Sazana si o mare parte din popor:.

Frumentiu este pomenit apoi intr-o scrisoare pe care fmpératul
Constantin a adresat-o in anul 356 regelui Aizana si fratelui acestuia ca si vegheze
ca episcopul lor si Imbrétiseze credinta ariand, sustinut n acel timp de episcopul
Gheorghe al Alexandriei si si rupd legéturile cu Sf. Atanasie. De aici rezultd cé
Frumentiu le-a propovaduit etiopienilor adevéirata credinti crestind’.

la conversion des Georgrene au duistianisme Rome, 1905, p. 43; Protos, Epifanie Norocel, &zorzcu/
Bisericii Geotgrene g relafiile ef cu Biserica romdreasad in rev. "Mitropolia Moldovei si Sucevei”,
anul XLIIL, 1967, nr. 9-10, p. 577-578; Lioria Bisericeasci niversald vol. 1, p. 198-199.

ss Rufin, Historia ecclesiastica, 1,9, Migne P.L., 21, 479-480.

» Teodoret al Cirului, gz ¢z, p. 60.

55 [hidern.

s Rufin, gz ¢, 1, 9, in Migne P.L., 21, 479-480; Socrate, Aistoria ecclesiastica, 1,19, Migne P.G.,
67, 125; Sozomen, Historia ecclesiasiiea, 2,24, Migne P.G., 67, 996; Teodorit, Aistoria ecclesiastica,
1,22, Migne P.G., 82, 969; Pr. Prof. Liviu Stan, O nowud Patriariie: Biserica din Figpia, in rev.
"Ortodoxia", anul XII, 1960, nr. 1, p. 42; Prof. N. Chitescu, @7# ¢z, p. 514.

57 [storia Bisericeascd niversald vol. 1, p. 204; Joseph Cuoq, £ Zsiam en Etigpie des origines au XVie
s#clk, Nouvelles Editions Latines, Paris, 1981, p. 15-17.
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Totusi, Etiopia a continuat si rdimané si pe mai departe ortodoxa, fapt ce
reiese si din méirturia oferitd la inceputul secolului al VIlea de citre Cosma
indicoplevstul, autorul unei topografii crestine in care scrie cd in Abisinia erau
biserici, episcopi, preoti si multi calugri ortodocsi®.

Lui Frumentiu i revine, de asemenea, meritul de a fi creat literatura
nationald etiopiand, care s-a dezvoltat deodatd cu procesul de increstinare.
Frumentiu a contribuit si la dezvoltarea alfabetului etiopian, introducind vocalele
in scrierea etiopiand, care pAni la acea datd era alcituitd numai din consoane®.

Ultimul popor résdritean increstinat in credinta ortodoxd, in urma
sdvarsirii unor minuni, este cel rus. Crestinarea rusilor a cunoscut un proces
indelungat. Astfel, crestinismul a pétruns sporadic la triburile care au intrat in
componenta poporului rus cu mult inainte de organizarea statului rus kievean, pe
multiple cii, in urma contactelor avute cu imperiul bizantin, cu Caucazul crestin, cu
Chersonezul Tauric unde exista din secolul IV o mitropolie, cu Grecia si Bulgaria,
cu moravii si cehii convertiti la credinta ortodoxa de fratii Chiril si Metodiu.

O veche traditie, consemnatd de cronicarul rus Nestor, relateazd ci Sf.
Apostol Andrei ar fi predicat crestinismul la slavii rdsériteni, plecind din orasul
Sinope, de pe tdrmul de miazézi al Mérii Negre, pe coasta de nord a Asiei Mici si
ajungind la Cherson, la gurile Niprului si apoi la Kiev si Novgorod, la varegi*.

Dar cert este faptul cd increstinarea rusilor a inceput in urma contactelor
pe care le-au avut cu lumea Bizantului. Dupd esuarea atacului lor asupra
Constantinopolului din anul 860 si vizind ca si bulgarii au imbritisat
crestinismul n anul 864 rusii au inceput si poarte tratative cu bizantinii si "se
aranjard cu dragoste in rdndul supusilor si auxiliarilor imperiului" dupd cum
mérturiseste Patriarhul Fotie in Enciclica sa din anul 367, trimisi scaunelor
bisericesti din®.

Obtinind prietenia bizantinilor, rusii au intrat cu acestia si in legéturi de
ordin religios. Astfel, prin anii 865 sau 866 patriarhul Foties a hirotonit pentru
rusi, in timpul impératului Mihai al Ill1ea, un arhiepiscop ce se pare ci se numea
Mihail. Acesta a fost trimis insotit de numerosi clerici pentru a-i converti pe rusi.
Stirea aceasta a fost consemnaté de impératul Constantin Poifirogenetul, care
atribuie convertirea rusilor primului impérat din dinastia Macedonenilor, Vasile 1
Macedoneanul (867-886) si Patriarhului Ignatiu (847-858; 867-877) cu scop vadit
de a ridica prestigiul dinastiei sus amintite.

Arhiepiscopul trimis de patriarhul bizantin a reusit prin activitatea
desfasuratd, dar si printr-o minune sdvirsitid si converteasci si sd boteze un

» Cosma Indicoplevstul, 7pggrafia cresing 1,3, Migne P.G., 88, 169.

v [storia Bisertceasca Universald voll, p. 204.

w Asist. Pr. 1. RAmureanu, Cesnaren rusior 5 limiina noior cercetp? istorice, in rev. "Studii
Teologice", anul IX, 1957, nr. 5-6, p. 287.

“ Crontea Ml Nestor; cap. V, traducere si comentarii de G. Popa-Lisseanu (Izvoarele istoriei
romdnilor, vol. VII), Bucuresti, 1935, p. 36.

w fpcidica il Fotte cdive Patriar/ui orientaly, in Migne, P.G., 102, 737 A; vezi si traducerea
roméneasci la Prof. T.M. Popescu, n rev. "Studii Teologice", seria [, anul I, 1930, nr. 2, p. 72-73.
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numar dintre rusi Constantin Porfirogenetul povesteste cé la inceput rusii nu au
voit sid-si péirdseascd religia lor pidgind, nevoind si creadd in cuvintele
arhiepiscopului trimis de Bizant, padnd acesta nu le va arita un semn minunat
despre cele spuse de Hristos din Evanghelie. Atunci, pentru a-i convinge de
superioritatea credintei crestine, arhiepiscopul s-a rugat fierbinte catre Dumnezeu
si a aruncat In foc Evanghelia ce o avea In maini si aceasta a rimas nemistuitéd de
fldcdri. "Vazand aceasta, birbatii uimiti de miretia minunii au inceput firé teama
sd se boteze™.

Cé arhiepiscopul rusilor a fost trimis de Fotie si nu de Ignatiu reiese din
Strisoarea encidicd cdlve Scaunele arfieresi din Risarit din 867, in care scriind si
despre crestinarea rusilor, patriarhul spune cd "Acum si acestia au primit religia
cea curatd si nestricaté a crestinilor, in locul celei pdgéne si atee, in care trdiau mai
fnainte, asezdndu-se cu dragoste in randul oamenilor supusi si auxiliari (ai
imperiului s.n), in loc de jaful si marea indrizneald contra noastrd, cum ficeau
pand de curind. Si pdnd intratit i-a inflicidrat dorul si rdvna pentru credinti...
incat au primit si episcop si pdstori si imbrétiseazd cu multd silintd si Ingrijire
religia crestinilor™.

Totusi pasul hotérator pentru convertirea in masé a rusilor a fost fdcut un
secol mai tarziu, de citre printul Vladimir (980-983) al Kievului, care intre anii
989-990 a crestinat intreg statul sdu.

D) Rolul minunilorin increstinarea unor popoare apusene

Asemenea popoarelor réisiritene mentionate mai nainte si unele popoare
din Europa apuseand s-au fincrestinat, impresionate fiind de unele minuni
dumnezeiesti.

Se stie cd desi funcii s-au agsezat intr-o tard in care crestinismul incepuse
sé se rdspandeascd de mult si care diduse deja un insemnat numér de martiri
pentru Hristos*, totusi acestia nu au imbrétisat dintru inceput aceasti religie.

Circumstantele convertirii regelui Chlodwig (Cloris) (481-511) si a
francilor sunt descrise de cronicarul Grigorie din Tours*. Acesta spune cd, in anul
496, a avut loc o invazie a alemanilor pe teritoriul francez. In fata acestui pericol,
Clovis si-a unit fortele cu "regisorii" locali si a pornit as4 infrunte pe dusmani.
Bitilia s-a dat in apropiere de Talbac, pe Rinul superior. Fiind pe punctul de a fi
infrinti, soldatii franci au Inceput sé fugd de pe cdmpul de bitilie. Vazand aceasta,
Clovis a Inceput s invoce zeititile padgane. Dar, vizand cé soldatii sii fug mereu,

« Constantin Porfirogenetul, Zaszesire isioricd despre viafa 8 fapele strduciiulur inpdar Vasie, cap.
97,1n Migne P.G. 109, 360 BCD; Pr. Asist. . Rdimureanu, @77z, p. 393-394.

“ Lpciclioa lui Fotze.., Migne P.G., 102, 736 D-737 A; traducerea roméneasci in 7z iz, p. 72-73;
Asist. Pr. [. Rdmureanu, @77 czz, p. 393-394.

«s Vezi Actele martirice... p. 53-79 in care se afld consemnat martiriul suferit la 7 august 177 d. Hr.
de cei 48 de crestini din Lugdunum (azi Lyon), pe valea Rhonului, in Galia.

w Gregorie de Tours, Aistoria Francorum, 11, 29-31, ed. W. Arndt, MGW, Sorprores rerum
merovingicarum, t. 1, 1885, p. 90-93.
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Clovis s-a rugat lui Dumnezeu (sotia sa Clotilda, nepoata regelui Goudebond de
Bourgogne era crestind), fagidduind cé dacé va invinge se va boteza.

Soldatii lui Clovis, dintre care un insemnat numir erau crestini,
simtindu-se inconjurati de aceastd promisiune, au inceput si lupte cu ardoare si in
finalul batiliei au obtinut o strélucitd victorie.

Credincios promisiunii ficute, Clovis a fost botezat la Reims de cétre
episcopul Remigius. Apoi, in aceeasi zi, s-au botezat peste 3000 de nobili si ostasi.
Actul regelui a fost, in cele din urmi, imitat de ceilalti franci.

Legenda spune cd in momentul in care Clovis a ajuns la baptisteria a
aparut un porumbel mai alb decit zdpada ce purta in cioc o sticlutd plind cu mir.
Din acest vas minunat au fost unsi regii Frantei la Soissons.

Convertirea lui Clovis si a francilor a fost un eveniment de o mare
insemnétate. Ea a avut un imens rezultat pentru constituirea monarhiei franceze,
cat si pentru Galia, dominatd de monarhia arienilor, vizigoti si burgunzi. De
asemenea clerul catolic a dobdndit numeroasr privilegii. Bucurdndu-se, papa
Anastasie 1i scria lui Clovis: "Credinta ta este biruinta noastra", iar Sfantul Avitus i
mérturisea "Cand tu lupti, noi biruim". Bisericii i s-a deschis astfel drumul cuceririi
intregii Galii. De aceea, preocupatd de ideea de unitate in fata expansiunii ereziei
lui Arie si de mentinerea privilegiilor obtinute a aprobat tacit excesele savérsite de
Clovis si de soldatii acestuia in luptele ce le-a purtat.

Meritele lui Clovis au fost recunoscute si de citre impératul Anastasie care
i-a oferit titlul si insignele de consul si patrician roman.

Dupé alte biruinte repurtate "cu ajutorul lui Dumnezeu si al Bisericii"
Clovis a trecut la cele vesnice, fiind Inmormantat la Paris in ctitoria sa, biserica
Sfintii Apostoli. Desi victoria lui Clovis din anul 496 asupra triburilor germane ale
alemanilor si svabilor a fost decisivd si in cele ale credintei, totusi convertirea
acestora s-a ficut cu multd greutate de citre diferiti misionari scotieni (Fridolin,
Columban, Gallus, Tradpert, Pirmin, Magnus si Teodor).

Dar rolul decisiv in réspidndirea crestinismului printre neamurile
germanice la avut anglosaxonul Winfrid (Bonifaciu) care a fost un desdvarsit
misionar reformator si organizator al Bisericii. Prin anii 721-722 aflinduse in
localitatea Amoneburg a reusit si converteascd multime de popor, intre care si pe
cipeteniile locului, fratii Dettic si Deowulf. Fiind hirotonit episcop al germanilor, de
ciitre papa Grigorie II si bucurdndu-se de sprijinul lui Carol Martel, Bonifaciu a
reusit s Inldture - In urma unei fapte minunate - pdgénismul din Ressa inferioara si
Turingia. Acolo a doborit faimosul stejar inchinat zeului Thunar sau Thor (zeul
tunetului). Din lemnul acestui stejar Bonifaciu a ingéduit sé fie ridicatd o biserica
Inchinaté sfantului Petru, convingéind astfel pe germani cé zeul lor este neputincios
in fata Atotputernicului Dumnezeu.

Bonifaciu a suferit moartea martiricd in ziua de 5 iulie 754, fiind ucis
fmpreund cu cei cel insoteau, pe malul rdului Borne. Biserica apuseand il
pretuieste, numindu-l "Apostolul germanilor".

« P, Larousse, Gruyd dictionnaire universé, t. IV, Paris, f.a., p. 478.
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* *

Din cele expuse reiese cd, atdt aparitia cit si rispandirea ulterioard a
crestinismului se afld in strdnsd legdturd cu minunile ce dovedesc originea
divind a acestuia.

Raportul dintre minune si credinta care duce la convertire a fost subliniat
adeseori in Sfanta Scripturd (Mec. 2, 1-12; Luca 5, 1-15 s.a.)

Tnsusi Mantuitorul Iisus Hristos a sivarsit nenumérate minuni asupra
oamenilor si asupra firii inconjurdtoare, dovedind prin acestea divinitatea
invatiturilor. Sale. Dar, cea mai mare minune - ce se aflé la temelia propovaduirii
Evangheliei In lume este invierea Sa a treia zi din morti, care este cea mai
fnsemnati mérturie despre dumnezeirea Sa si despre divinitatea crestinismului.

Sfanta Scripturd, Sfintii Parinti si scriitori bisericesti precum si feluriti alti
cronicari consemneazd intre altele si minunile sivirsite pentru rdspandirea
crestinismului. De darul facerii de minuni s-au invrednicit Sfintii Apostoli
Tndeosebi Petru si pavel - si ucenicii acestora dar si alti slujitori bisericesti precum
si feluriti alti cronicari consemneazi intre altele si minunile sivérsite pentru
raspandirea crestinismului. De darul facerii de minuni s-au invrednicit Sfintii
Apostoli indeosebi Petru si Pavel - si ucenicii acestora dar si alti slujitori bisericesti:
Sf. Grigorie Luminétorul, episcopul Frumentiu, arhiepiscopul Mihalil, al rusilor,
arhiepiscopul Bonifaciu. Uneori minunile au hotirit soarta unor batilii (Pons
Milvius, Tolbac).

Toate aceste minuni au dus in cele din urmé la convertirea unor natiuni
aflate in granitele imperiului roman si in afara acetuia (armeni, franci, germani
etc.) si si la imbrétisarea religiei crestine de cétre unele persoane care au indeplinit
un fnsemnat rol in istoria omenirii si in viata Bisericii crestine. Intre acestea
amintim pe Impératul Constantin cel Mare pe Aizana regele armean si pe Clovis
regele francilor.

Minunile sivérsite de Mantuitorul precum si cele sdvérsite in numele Siu
de ciitre toti cei ce l-au urmat, au ficut ca siménta cea buni a Evangheliei lui
Hristos sé rodeascd insutit, din ea odréslind si vietuind peste veacuri trupul tainic
al Bisericii crestine.*

s [storia Bisericeascd Universalg vol. |, p. 211-212.
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ECUMENISMUL INTELECTUAL SI NOUA EUROPA*

ALEXANDRU MORARU, ANTON GOTIA, ZOLTAN GALFY

ABSTRACT. The Intellectual Ecumenism and the new Europe. The word
"Feumenism!' is a religious term. But as a notion and an action in the post
communist Europe it has been taken as a possible good relation between the
world's nations. From here, the idea of the zwsdeciual ecumenisz, which has the
goal the promoting of the cultural relations between the states of Europe.
Through universities and through pan European cooperation in different areas
the strenghten of the culture and the European identity it could be possible, and
also the building of the " Comzmo1n House of Furopeé .

Ecumenismul este un termen specific religios, aplicabil in plenitudinea
sa numai la relatiile interbisericesti si interconfesionale’, ce vizeazé, in final,
unitatea Intregii crestindtéti.

Dar, ca notiune si actiune a fost preluat in Europa postcomunistd,
pentru a marca o posibild relatie intre natiunile bdtranului continent. De aici si
ideea de ecurnenism mntelectual ce are drept scop promovarea legéturilor culturale
intre statele Europei.

Pentru a face inteleasd expresia "ecumenisim mntelectual vom recurge la
un exemplu de pe vremea Méntuitorului. El si-a ales ucenici, pe Sfintii Sii
Apostoli, din diferite straturi sociale: pescari, vamesi, tirani, s.a. Pregitirea
acestora la "scoala lui lisus Hristos" le-a dat o noud orientare in viati: pregétire
intelectuald profundi si viatd morald aleasi. Prin aceastd pregitire si "trdire in
Hristos" au reusit si Intrevad4 istoria crestinismului, si transmiti urmasilor lui
Hristos experienta, viata si cultura crestind. Cum au reusit s o facd? Singura
explicatie este cd intelectul lor a fost corelat cu credinta si, in acest fel, au mers
pe calea cea dreaptd, fird putinta de a gresi. Putem afirma atunci ci
intelectualitatea este o clasi sociald? Nicidecum! Ea este comunitatea tuturor
valorilor spirituale adevérate din toate straturile sociale.

Cu toate acestea, trebuie si fim atenti la anumite parti negative ale
intelectualitétii, si anume:

* Comunicare sustinutd in 9 iunie 1994, in "Aula Magna", In cadrul Simpozionului:
Aniversarea a 75 de ani de la infiintarea Universititii "Daciei Superioare” din Cluj.

+ Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru, Zeumenismul n Tndrumdor bisericesc § misionar 8
patriorre Editat de Arhiepiscopia Vadului, Feleacului si Clujului, Sibiu, 1982, p. 192.
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a. la cosmopolitismul infelectualirdfsi, care neagd existenta existenta
nationald autonomd, renuntd la traditiile nationale, la fel si la aspiratia la o
culturd nationald proprie si

b. la nafionalismul infelectualitdys, care sustine, de fapt, un patriotism
extremist, exagerat’.

Care este atunci drumul drept si corect pe care trebuie si mergem?
Credem ci este bine si mergem pe calea intelectualititii ecumenice. Aceasta ne
face s& vorbim nu despre o intelectualitate, ca si despre o categorie sociald, ci ca
si despre o comunitate calitativd, acumulatd din toate categoriile sociale.
Intelectualitatea ecumenicé este acea categorie, care are drept criteriu de bazé
libertatea spirituald si legea morald. Numai astfel poate fi deplin atributul
intelectualititii.

Noi, cei ce spunem céd avem nevoie mai mult decit orice de ecumenism
intelectual sau de intelectualitatea ecumenicd, trebuie si stim cé aceste expresii
ne leagd, ne unesc. Fiindci, de fapt, ecumenism intelectual inseamnd misiune
exercitatd asuypra si spresemenul nostru.

Care este esenta acestei misiuni? Esenta este de a convinge pe semenul
nostru despre faptul cd ecumenismul nu este o notiune goald, o schema social-
stiintificd, ci este notiunea care a luat fiintd in adevérata libertate a omului.

Dacd intelectualitatea ecumenicid se caracterizeazd prin libertate si
sinceritate, atunci poate si devind o fortd morald puternici, n zémislirea si
nasterea unei lumi noi, la fel ca si acei oameni simpli, care acum aproape doud
mii de ani au stat la baza crestinismului, si care, au revolutionat lumea, ddnd un
nou sens vietil pAmantesti.

In titlul nostru ecumenismul nu figureazi tn raport cu morala si etica, ci
este legat de viziunea unei Europe noi. Este oare aceastd orientare o viziune
noud? Nicidecum! Aceastd intentie o avea si carol cel Mare, in secolul al IX-lea,
cand Incerca unirea Europei sub autoritatea franci.

La fel, acelasi vis, il avea si papa Inocentiu al Ill-lea, cAnd la inceputul
veacului a XIII1ea intentiona intemeierea unei noi ordini in Europa. Avea, prin
urmare, visul unei Europe noi.

Acelasi vis l-a avut si Napoleon Bonaparte si altii dupé el. Majoritatea
insd, au mobilizat mase largi, cu ajutorul céirora au sustinut rdzboaiele, in
vederea realizérii visurilor lor.

Asadar, notiunea de noud Europd nu este recentd: cuprinsul, esenta ei a
fost intotdeauna in schimbare. In actualitate, se prezinti insi intr-o formi nous,
umanitard.

Dupi schimbdrile petrecute in Europa anului 1989, confruntarea dintre
Vest si Est aproape cd a incetat, incepand, de fapt, un proces de schimbare in
bine a relatiilor dintre ele®.

» Edmund Schlink, Gkumernische Dogrmatik, Gottingen, 1983, p. 494-519.
» Vadim Zagladin, Zwogpa # fata wnwi now wifor; in "Revista Romdnd de Studii
Internationale”, XXIV (1990), Nr. 56, p. 281.
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In acest context s-a niscut ideea "Cases comune europend sau a unei
"arhitecturi general europene", care s-a afirmat ca un nou mod de géndire politicé-.
Pilonii acestei gindiri au totusi o bazd culturald comuni: fsgfiz greacd legea
romandsi creginismuls; care se transmit si prin intermediul marilor universitéti
europene. Prin universitdti nu numai cé s-a creat si transmis cultura nationald a
unui popor, dar in acelasi timp, a fost receptati si cultura tirilor europene. Prin
cooperare paneuropeand, In domeniul pregitirii de specialisti, in diferite
discipline, se va aduce o contributie reald la intirirea culturii si identitatii
europene.

Din acelasi timp, oamenii de culturd din toate sferele de activitate, au
trecut cu spiritul lor creator peste orice granitd conventionald, imbogétindu-se
sufleteste reciproc, facand cu adevérat ecumenism intelectual.

Din formulérile teoretice si actiunile practice puse in evidenta de
Miscare ecumenici, in directia refacerii unitétii crestinilor, pot fi obtinute citeva
trasdturi benefice pentru ecumenismul general european, definind necesitatea
unei noi atitudini in relatiile reciproce’: a) considerarea demnitétii tuturor
segmentelor participante la ecumenism; b) evidentierea valorilor comune;
¢) recunoasterea valorilor existente in diferitele comunitéti si natiuni; d) promo-
varea dialogului sincer; e) eliminarea cuvintelor, judecétilor si actiunilor care nu
corespund dreptétii si adevérului, in aprecierea partenerilor de dialog; f) dreptul
si asigurarea climatului ca fiecare participant la dialog si-si poatd prezenta si
afirma specificul atit in ce priveste valorile proprii, cit si dificultétile pe care le are;
g) de aici necesitatea examindrii in deplind onestitate a relatiilor si dimensiunilor
proprii si promovarea eforturilor pentru reinnoire si reforma; h) solicitudine,
prudentd si ribdare; i) cultivarea convertirii inimii pentru practicarea respectului
si dorinta de unitate; j.) actiuni comune care si exprime ciutarea unitétii si cola-
borarea activi si generoasi a tuturor factorilor participanti la dialog; k) cunoasterea
reciprocd in loialitate si bundvointi; 1) formarea in sens ecumenic’.

Protagonistul acestei fabuloase opere, factorul activ (homo agens)
este chemat si fie intelectualul innobilat sufleteste, dispus la sacrificiu si
convertit la ideal.

Evident, considerim cé nu poate fi vorba de constituirea unei superclase,
ci de punerea in unitate a persoanelor, care au o identitate inconfundabild, de
tip national, social, politic, moral, religios.

Sunt obiective mari ? Desigur ! Si atunci, Europa noud este o idee sau o
utopie ? Daci este o idee iTnseamn4 ci, in ciuda situatiilor contradictorii, trebuie

+ Iulia Zaharieva, Bakuanii g ideea Caser Comune Furogpene, in "Revista Roménd de Studii
Internationale”, XXIV (1990), Nr. 3%, p. 135.

s Carin Berg, Mobilitatea acadenicad g cogperarea mnlernationald a universitdgilor - o contyibulie
la Lurgpa, in "Revista Roménd de Studii Internationale”, XXIV (1990), Nr. 3-4, p. 149.

s 1. Maxim Danciu, £zrgpa ca imperatiz, in "Tribuna”, Cluj-Napoca, Nr. 5, 1993, p. 1.

" Concile oecumdigue Vattcan [ Daret sur loecumdisme, in "Unitatis reintegratio”, Paris,
1965, p. 165.
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sd luptdm pentru realizarea ei. Dacd, Insi, este o utopie, datoria noastrd este de
a o aseza pe baze reale, si si o transformidm fintr-o idee ce meritd stridanie
pentru realizarea ei.

La intrebarea: Quo vadis Europa ? - in momentul de fati nu stim
raspunsul exact. Dar, in virtutea dorintei Mantuitorului lisus Hristos, exprimati
de Ev. loan, cap. 17, v. 21, stim c& in final, cx 20777 vom f7 “wrna
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Mohamed Frofetul. Introducere i1 spiri-
tualitatea lumii islamice

Se cunosc foarte putine lucruri despre
Islam la noi, desi existd sufieciente motive
s8 ne interesim de aceastil expresie a spiri-
tualititii umane. Secolele de ingerintd oto-
mand, oricit de indepdrtati, ne-au pus in
contact cu civilizatia islamici, cu traditiile si
rigorile acesteia. In altd ordine de idei, triim
de multd vreme aldturi de musulmani, turci
si tétari si suntem obligati si stim cit mai
multe despre credinta lor, despre obiceiurile
lor care derivé din crezul lor religios. De ase-
menea, curiozitatea noastrd in legéturd cu
Islamul nu a fost satisficutd, filndci orice lu-
crare care isi propunea si vorbeasci despre
aceastd religie nu putea fi decit una de pro-
pagandd, de prozelitism. In sfarsit, dar nu in
ultimul rnd, interesul pentru Islam a cres-
cut considerabil si in intreaga lume. Este de
ajuns si subliniem cé, dupd ultimele statis-
tici, cifra totald a musulmanilor de pe mapa-
mond depéseste un miliard, ceea ce inseam-
ni, in mare, ci din cinci locuitori ai planetei,
unul este musulman.

Nefiind un rechizitoriu, preambulul
nostru reprezintd un stil de plecare pentru
a argumenta aparitia unei lucréri care, fird
ane feri de afirmatii, poate fi inclusi in cate-
goria evenimentelor editoriale. Cartea 470/
med Frofetud, a profesorului Gheorghe G.
Sténescu, tiparitd la Editura Dacia", ClujNa-
poca, 1998, sub Ingrijirea competentd a no-
bilului nostru coleg Pr. Prof. Dr. Ioan Vasile
Leb, vine s umple un gol si s& completeze un
capitol mai putin tratat in literatura noastra.
Avem de-a face cu o monografie dedicati
vietii si activititii intemeietorului Islamului.
Fird a se trece si la dezvoltarea ulterioard a
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religiei islamice, lucrarea profesorului si teo-
logului Gheorghe Stinescu se inscrie pe or-
bita unor lucréri care, dupd 1989, au rein-
viat preocupérile atasate spiritualitétii lumii
islamice. In anul 1993 apirea cercetarea
Nadiei Anghelescu, Zzvducere 72 Kslam, o
lucrare valoroasd care expune pertinent pro-
blemele religiei si societitii islamice, por-
nind de la interesul pe care acesta il repre-
zintd n aceastd perioadi. Tot in 1993, Edi-
tura "Humanitas" lansa cartea /szzzu/ de
Domenique Sourdel, o prezentare succinti
a fenomenului islamic, completind astfel o
mai veche lucrare Cliizafia Islamulus Claste,
apdrutd in anul 1975 la Editura "Meridiane".
O foarte utild cercetare de specialitate este
lucrarea profesorului Remus Rus, 47077z /il
sgfter islamice, Bucuresti, 1994, care, aldturi
de demersul filosofic datorat lui Fritjoh
Schuon, Ztroducere 71 spiritualitatea lumii
musulmane, Bucuresti, 1994, bazdndu-se pe
o profundd analiz si atentd investigatie,
vine sé descifreze cu perspicacitate comple-
xitatea fenomenului islamic.

Cercetdtor avizat si neobosit in do-
meniile teologiei si istoriei, profesorul
Gheorghe Stéinescu a lisat numeroase cirti
si studii ce se cer a fi repuse in circulatie
pentru valoarea lor stiintificd:. A avut Insd
nesansa distrugerii unei Insemnate pérti a
operei neostoita lui "sete de cunoastere”,
profesorul Stdnescu rdméne contemporanul

' Bpoca de aur a leraturii aymene (Secolul al Viea),
in "Anuarul Academiei Teologice Ortodoxe Ro-
maneClyj", 1935-1937, Cluj, p. 90-150; A//tica
Imperialisid a paper lnocentin al llHea g luplele
de succesiune dintre Stawy? g Duwelff, in "Anuarul
Academiei Teologice Ortodoxe Roméne, Cluj",
1938-1939, Cluj, 939, p.3-76. Din suférinfele
primiilor cresind (studiu istorg), Bucuresti, 1940,
p.a.
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nostru. O dovedeste opera scrisé, dar si nu-
meroasele manuscrise care asteaptd réb-
ditoare lumina tiparului.” Intre aceste ma-
nuscrise se afld si lucrarea Moamed Proferul
pe care autorul a redactat-o pe foi A%, avind
175 de pagini. Este meritul incontestabil
al editorului Pr.Prof. Dr. lIoan Vasile Leb
de a fi selectat din manuscrisele profeso-
rului aceastd istorie naratd a vietii Pro-
fetului, oferind astfel atdt dimensiunea inte-
lectuald a autorului, cit si acoperirea unui
domeniu deficitar la nivelul literaturii de
specialitate in limba romani. In opinia edi-
torului manuscrisul a fost elaborat fnainte
de anul 1940, dovad4 cé dupé bibliografie,
cea mai noud lucrare folositd de Gheorghe
Stinescu dateazd din 1939 (Brocklemann,
Geschichie der islamischen Viker, Berlin-
Miinchen, 1939.

Bazdndu-se In special pe studii germa-
ne, lucrarea Mo/uamed Proférulincearcd dupd
aproape 60 de ani, sd rdspundd unor intre-
béri pe care contemporanii nostrii crestini
sile pun astéizi in legdtur cu Islamul. Desi
acordd atentie exclusivd Profetului, Sti-
nescu surprinde frimatérile intime ale lumii
arabe care a zadmislit personalitatea aceluia
care, printr-un simt diplomatic iesit din co-
mun, a reusit si ofere popoarelor arabe fun-
damentul pe care, mai tirziu, se va realiza
acea fortd de care lumea a trebuit si tind
seama si care, in zilele noastre, revine in
actualitate cu o vigoare deosebitd.

Tn ceea ce priveste editarea lucrérii,
precizim cé editorul loan Vasile Leb a ri-
mas fidel autorului, pistrand inclusiv denu-
mirile de persoane si locuri, asa cum au fost

2 CosaritAugustus, 218 p; lceputl dominatier
germane b1 lalia g gl imperialismulul
Lmperiul Roman de Apus, Sibiu, 1943, 34 p.;
Odvacar g Theodorich, doi vechi barbars 71 lalia,
Sibiu, 1943, 102 p.; ZiZervue, Sibiu, 1942, 53 p.;
Caljgeda, Sibiu, 1942, T4 p.; Lstoria Foudui Medly,
L7 p.; persecuiile, 510 p; Claudius, Sibiu, 1942,
61p.
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folosite ele in textul manuscris. Totusi, mai
putin fericitd ni s-a pdrut transcrierea nu-
melui Profetului in 40/%amedin loc de AMu-
Jammad. Subliniem acest aspect, deoarece
asa cum In esenta lui Coranudeste intraduc-
tibil In oricare dintre limbile omenirii, tot
asa si formula consacrati a numelui Profe-
tului are o semnificatie strict arabd ce se
situeazd dincolo de adaptérile venite din
francezd si englezi. In arabid numele de
Muhammad inseamn3 "cel sldvit", indicAnd
perfectiunea creatiei, atestatd si de genezé.
De asemenea, numele Muhammad se com-
pleteazd perfect cu cele doud epitete care
insotesc permanent numele Profetului. Ne
gindim aici la @bduka termen care are
sensul de "slujitor” si la "rasulika" prin care
se intelege "trimisul tdu". Ambele epitete
apar in Ruygdciunea asupra Proférulur fiind
indisolubil legate de acesta si oferind, im-
preund, nsési esenta intelegerii actiunii lui
Muhammad care, prin ea se incadreazi, in
randul “celor inzestrati cu intelegere”. Schim-
barea transcrierii corecte a numelui nu face,
in atari conditii, decit si denatureze sen-
sul corect pe care traditia arabd l-a perpe-
tuat in timp. Observitia noastri critici nu
ingrideste, insd, meritele cu totul deose-
bite ale editorului care, din dorinta unei
cdt mai bune implicéri in contemporanei-
tate a lucrdrii profesorului Gheorghe Sti-
nescu, aduce utile completéri bibliografice
si competente note explicative. Criteriile
care au stat sunt perfect concordante cu
bibliografia autorului, reflectind impor-
tanta pe care cercetarea actuald o acordd
diverselor surse specifice abordirii stu-
diilor islamice. In afard de textele de baz,
indisopensabile pentru o justd intelegere a
fenomenului, editorul seconadndu fericit pe
autor, Incearcd si supund discutiei puncte
de vedere variate, insistind asupra celor
exprimate de autorii roméni si strdini im-
plicati in studierea Isamului. Toate aceste
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de-mersuri sustinute pe un suport moral si
intelectual adecvat, converg spre o lecturd
pasionanti, pe alocuri, apropiati de aceea
a temelor orientale.

Reflectiile noastre pe marginea lu-
crérii istoricului si teologului Gheorghe G.
Stinescu nu se incadreazd in ceea ce, de
obicel, numim o recenzie. Ele sunt, mai de
grabd, sunete de sprijin pentru o abordare
eseisticd sau, pentru o introducere in spiri-
tualitatea lumii islamice din perspectiva
vietii Profetului. Prezentat de Corz ca ulti-
mul dintre profeti sau cel care "peceluieste
profetia”, Muhammad: este un muritorca
toti oamenii care fnainte de a incepe s pro-
pévéduiascd a dus o viatd obisnuitd. Bio-
grafia lui a fost reconstituitd gratie informa-
tillor adunate din relatérile despre spusele si
faptele sale apérute dupd moarte (Zz7/).
Coranul nu ne oferd nici o informatie, iar
biografiile Profetului, datoritd caracterului
anecdotic, nu au o valoare istoricid deose-
bitd. Cu alte cuvinte Muhammad si fixeaza
existenta Intre ceea ce numim interferenta
dintre legends si adevir istoric. In ansam-
blul discutiei noastre, problema esentiald
constd in detectarea resorturilor interioare
si in definirea laturii spirituale a Profetului
Muhammad.

Pentru europeni, ca si pentru cea mai
mare parte dintre nemusulmani, Hristos sau
Budha reprezintd tipuri de desdvarsire ime-
diat inteliginile si convingitoare. Profetul
Islamului pare, dimpotrivd, complex si ine-
gal, neimpunindu-se citusi de putin ca un
simbol in afara universului siu traditional.
Spre deosebire de ceea ce se intAmpld, spre
exemplu, in cazul lui Hrisots, realitatea
spirituald a Profetului se acoperd de anumite
trisdturi umane terestre din cauza functiei
sale de legislator, inrudinduse astfel cu

» Vom folosi in continuare formula de Muhammad
pentru a fi mai aproape de expresia originald
din limba arabd.

ceilalti mari Revelatori semitici Avraam,
Moise, David si Solomon.

Luind cunostinti de viata lui Muham-
mad conform biografiilor traditionale, se de-
gaj trei elemente, pe care filosoful Frithjof
Schuon le denumeste prin termeni de ezZz-
uie, combativitate, generozitale. Prin evlavie
trebuie inteleasd legétura funciard cu Dum-
nezeu, reflectatd la nivelul Profetului prin
iubirea de siricie, posturile si privegherea.
Unii teologi, in special crestini care se nu-
méird si profesorul Stinescu, au pus sub
semnul intrebérii evlavia lui Muhammad
sustindnd cé poligamia profetului Islamului
este opusd ascezel. "S& nu uitdm insd cd
viata conjugald nu atenueazi rigorile séré-
ciei, privegherilor si posturilor”; privite din
afard cisétoriile profetului aveau o valoare
politicd si, In acelasi timp, sacrd. Toate
acestea elimind posibilitatea unor judeciti
superficiale care, uneori, au aruncat o
imagine falsi sau voit negativi asupra unei
lumi insuficient explorate.

In ceea ce priveste combativitatea si
generozitatea Profetului, cei doi termeni
sunt acceptati, devreme ce noua religie pro-
povaduitd de Muhammad s-a extins intr-
un ritm uluitor, iar dania pentru siricime
a devenit una din cele cinci obligatii rituale
fundamentale. Aceasti recunoastere nu l-au
scutit Insd de o alti acuzi: cruzimea; s-ar cu-
veni si vorbim mai degrabi de implacabili-
tate, care i viza nu pe dusmani ca atare, ci
numai pe triddtori. Al acuza pe Muham-
mad de caracter vindicativ ar insemna si-i
nesocotim gestul de bldndete supra-omeneasci
la cucerirea orasului mecca, in ianuarie 630.

Pentru a intelege sensurile revelatiilor
sale profetice, trebuie si plecim de la ideea
potrivit cireia Muhammad este un muritor
ca toti oamenii, numai ci lui i-a fost revelat
Coranul, el este cel care proclamé unicitatea
lui Dumnezeu, fiind cel chemat si avertizeze
asupra Judecitii de Apoi. Profetul constituie
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norma umand sub dublul aspect al functii-
lor individuale si colective sau sub acela al
functiilor spirituale si terestre. El este, esen-
tialmente, echilibru si extinctie: echilibru
uman si extinctie fata de Dumnezeu.

Profetul este Islamul, iar dacd Islamul
se prezintd ca manifestare a adevirului, fru-
musetii si puterii, atunci Muhammad intru-
chipeazi seninétatea, generozitatea si forta.
Daci fortid inseamni afirmare, generozi-
tatea compenseazi aspectul de agresivitate
al fortei, fiind mil4 si iertare. cele doud vir-
tuti converg spre a treia; seninétatea, care e
detasare fata de lume, extinctie in fata lui
Dumnezeu, cunoastere a Divinului si unire
cu El. Asamblarea acestor triséturi funda-
mentale pe un fond geografic si etnic spe-
cific Peninsulei Arabia explici ascensiunea
noii credinte care, de la un numér restrans
de adepti, va ajunge n citiva ani si se extin-
dé in cele patru ziri. De altfel, cei care vor
urma, in afard de rude si prieteni, vor fi in
general oameni sirmani, deoarece mesajul
séu va fi perceput ca cel al unui reformator
social, care proclami egalitatea tuturor
membrilor comunititii si care oferd, in
plus, sansa unei depline afirméri pentru cei
piosi si devotati noului crez.

Profetul, ca principiu spiritual, este nu
numai Totalitatea ci si originea n raport cu
care constituim tot atitea devieri. Prin sta-
tutul séu de norm4, Profetul ester atdt Owzz/
Total, cat st Omul Frimordial, Omud Total sau
Universa/inseamnd a iesi din noi Insine, In
timp ce omul Primordial este perfectiunea
fiintei. Frithoj Schuon rezuma aceastd doc-
trind astfel: "natura Profetului comporti
doud perfectiuni - cea a totalitétii si cea a ori-
ginii; Muhammad intruchipeazi totalitatea
teomorfd si armonioasd, ale crei fragmente
suntem si originea fatd de care construim
ca indivizi, tot atitea stiri de deciidere".

Toate aceste consideratii ne permit si
intelegem de ce modelul islamic de al
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privi pe intemeietorul Islamului diferd de
cultul crestin pentru Omul Dumnezeu.
Sublimarea Profetului porneste nu de la o
divinitate terestrd, ci rezulti dintr-o mito-
logie metafizicd. Muhammad este in acelasi
timp om intre oameni - nu in sensul de obis-
nuit - si ideea platoniciand, simbol cosmic,
Logos, 71sd niciodatd Dumnezeu ity upar

Profetul poate fi considerat, inainte de
toate o sintezd intre "micimea" umand si
misterul divin. Formula de sintez8 sau de
conciliere a opozitiilor este specificd isla-
mului si rezultd in mod explicit din rolul lui
de "ultimi revelatie". Tn aceste conditii pro-
fetul este "pecetea profetiei”, ceea ce explici
aparitia lui ca o sintezi a tot ce l-a precedat:
tot de aici derivd aspectul sdu de "nivelare”,
acel ceva "anonim" si "nemdisurabil” care
apare si In Coran.

Prin misiunea sa, Muhammad a rupt
legétura cu traditia pAgand distrugind plu-
tocratia pdgind, ddndu-le arabilor o noué
invétaturd spirituald cu valente morale si
legislative: Islamul sau "devotarea omului
lui Dumnezeu".

Reflectiile noastre pe marginea Profe-
tului Muhammad nu ar fi fost posibile
fird lectura admirabilei lucrdri a
profesorului Gheorghe G. Stinescu, care,
prin valoarea ei pragmaticd se inscrie pe
coordonatele lansate de un cérturar
musulman contemporan: "trebuie si
fnvitim sd ne cunoastem unii pe ceilalti si
sd trdim intr-o comunitate de dimensiuni
universale, dacd nu vrem si fim
condamnati la disparitie dup4 ce ne vom fi
omorit intre noi". Este mesajul pe care
dincolo de viata pimadinteand, regele
Hussein al lordaniei, al 43-lea descendent
direct al Profetului la ldsat reunind
deopotrivi prieteni si inamici.

Célin FELEZEU
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