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STUDIA THEOLOGICA

VIATA SOCIALA A BISERICII PRIMARE IN

CONFORMITATE CU CARTEA FAPTELE APOSTOLILOR

Iosif BISOC*

ABSTRACT. The Social Life of the Primary Church According to the Acts of the
Apostle. In the narrative from the Acts of the Apostles 20,7-12, it can be inferred
that the believers gathered in their homes to listen to the teaching of the apostles and
to break bread. However, in the community of Jerusalem, the Eucharistic liturgy was
not a separate moment, detached from the concrete life of the community, but rather
an expression of it. Two elements suggest this: on the one hand, the emphasis on
»sharing of goods” (cf. Acts 2,44-45) which demonstrates the willingness of the
believers to be united not only in worship, but also in charitable life; on the other
hand, the reference to a common meal, different from the ,breaking of bread” (cf.
Acts 2,46), which was meant to deepen the fraternal relationships among believers,
thus preparing a better atmosphere for the celebration of the Eucharist. Therefore,
through the entire social-pastoral activity of the early Christian communities, the
Christian Church was involved in developing a system of coexistence and harmony
among the members of the community and the concrete aspects of life.
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IOSIF BISOC

Instituita din vointa lui Dumnezeu, Biserica, chiar de la inceputul existentei
sale apostolice, si-a indreptat privirea catre toate aspectele esentiale ale trdirii spirituale
si umane ale credinciosilor ei. In acest sens, ne stau marturie scrierile neotestamentare,
dintre care, cartea Faptele Apostolilor, de fapt, prima atestare credibila a rolului social
pe care l-a avut Biserica crestina, se distinge in mod cu totul deosebit. Textul din Fap
2,42-45 este sugestiv pentru dezvoltarea argumentdrii de fata: ,,Ei [crestinii] erau
staruitori in invéatatura apostolilor si in comuniunea fraternd, la fringerea péinii si la
rugdciune. $i toti erau cuprinsi de teama: multe minuni si semne se infaptuiau prin
apostoli. Toti cei care credeau erau impreuna si aveau toate in comun: isi vindeau
proprietatile si bunurile si le imparteau tuturor, dupd cum avea nevoie fiecare”.

Notiuni introductive

Dupd ce primele scrieri neotestamentare il aveau drept protagonist pe Isus
Cristos, in sensul cd El era in centrul relatarii evanghelistilor, incepand cu cartea
Faptele Apostolilor, se trece la analiza formarii primelor comunitati crestine, de fapt,
a Bisericii primare, si, in acelasi timp, a abordarii teologiei care tocmai se nastea in
aceastd Bisericd'.

Cartea Faptele Apostolilor a fost considerata un corp unitar cu Evanghelia
sfantului Luca, deoarece existd o unitate de vocabular si de stil; in aceste scrieri, gasim
aceleasi motive literare si teologice, iar evanghelistul Luca, de profesie medic, a fost
unul dintre discipolii sfantului Paul. De fapt, intreaga traditie crestind ni-l indica pe
Luca drept autorul acestei scrieri. Desigur cd aceasta scriere, Faptele Apostolilor, ar fi
putut sa fie inclusa la sfarsitul Evangheliei sfantului Luca, insa s-a considerat oportun
ca toate cele patru Evanghelii sa formeze o unitate teologica si ecleziala’.

In ceea ce priveste locul redactirii, acesta nu este bine precizat: au fost
mentionate mai multe localitati dintre care Ahaia, Efesul sau Corintul, insa, din
analizarea textelor, cel mai probabil cartea a fost compusa la Roma, pana in anul 90 d.C.
Limba folosita pentru redactare a fost cea greaca koiné’ si aceastd carte era destinats,
cu precadere, credinciosilor convertifi din paganism care, totusi erau preocupati de
legatura lor cu exigentele Vechiului Testament. De asemenea, nu trebuie exclusi nici

! Cf. IoSIF BIsoc, Sfanta Scripturd - Cuvantul vesnic al lui Dumnezeu, Serafica, Roman 2007, 295.

2 Cf. Idem.

Limba folositd in lumea elenistici din timpul apostolilor si care continea elemente stilistice si
gramaticale de tip literar.
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evreii convertifi din preocuparile acestui autor, deoarece, asa dupa cum vom vedea,
multi dintre protagonisti sunt chiar apostolii si comunitdtile venite din randul
iudeilor*.

La o prima analiza, vedem ca Faptele Apostolilor este structurata in sectiuni
ce indica raspandirea Bisericii crestine, plecind de la Ierusalim si sfargind la Roma.
Dupa o scurtd introducere (cf. Fap 1,1-11), privirea este indreptatd céitre asteptarea
Spiritului Sfant (cf. Fap 1,12-26) si marturia apostolilor la Ierusalim (cf. Fap 2,1-6,7).
O datd cu martiriul diaconului S$tefan, incepe raspandirea credintei in afara
Ierusalimului (cf. Fap 6,8-9,31): tot la acest punct trebuie sd subliniem inceputul
misiunii de crestinizare printre pagéani (cf. Fap 9,32-12-25). Unul dintre protagonistii
cartii este sfantul Paul care, incepand cu capitolul al XIII-lea, isi incepe calatoriile
misionare (cf. Fap 13,1-14,28; 15,36-18,22; 18,32-21,14) intrerupte de Conciliul de la
Ierusalim (cf. Fap 15,1-35). Datorita activitatii sale si invidiei iudeilor, sfantul Paul
incepe drumul martiriului sdu si este intemnitat mai intai la Ierusalim $i mai apoi in
Cezareea (cf. Fap 21,15-26-32): in cele din urma, sfantul Paul face apel la Roma si
atat in timpul calatoriei sale (cf. Fap 27,1-28,16), cat si in timpul sederii sale la Roma
(cf. Fap 28,17-31), va da marturie despre Isus Cristos, Fiul lui Dumnezeu’.

Abordarea teologica a cartii este axatd pe o tema centrala: Isus Cristos este
implinirea profetiilor Vechiului Testament, iar tot ce inseamna Bisericd crestind isi
are radicinile in predica, minunile si interventiile lui Dumnezeu in istoria omenirii
prin intermediul Fiului Sdu. Biserica ce se formeaza este martorul credincios al
intregului parcurs de méntuire oferit de Dumnezeu oamenilor i, datorita apostolilor
si primelor comunitati crestine, mesajul evanghelic si Sfanta Traditie se impletesc spre
desédvarsirea unei noi ecleziologii a poporului lui Israel si a paganilor care vor sa
imbritiseze harul mantuirii®.

Viata sociala a Bisericii primare in conformitate cu cartea Faptele Apostolilor

Cartea Faptele Apostolilor se prezinta cititorilor sdi, chiar din primele sale
capitole, drept sursa autorizatd de a explica si de a transmite invatatura primitd de
catre apostoli de la Isus Cristos. De fapt, in aceasta fazd incipienta, Isus Cristos nu

1 Cf. Idem.
> Cf. Idem.
6 Cf. Ibidem, 296.
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dispéruse cu totul fizic din mijlocul apostolilor, iar Biserica crestina, ca i comunitate
de viata ecleziald, era inca in formare’.

In momentul in care evanghelistul Luca incepe si scrie aceasta relatare a
Bisericii, migcarea crestina avea deja o istorie recenta (cf. Fap 1,1-3). Ea a parasit
ambientul strict iudaic si s-a implementat in marile centre culturale si comerciale ale
Imperiului Roman, care erau cu precadere de formare elenistici. Ceea ce Luca
doreste sd scoata in evidentd in aceste prime trei versete nu este atit importanta
extinderii Bisericii, cat intalnirea apostolilor cu Isus Cristos cel inviat, deoarece nu
se poate uita punctul de plecare pentru rdspandirea mesajului crestin decat de la EL
Ca in multe alte cazuri, si aici este subliniat darul Spiritului Sfant, darul détéitor de
sperantd si de incredere in reusita activitatilor lor zilnice®.

Tocmai de aici rezulta misiunea incredintata de Isus Cristos cel inviat
apostolilor (cf. Fap 1,4-8). Luca individualizeaza cu multd claritate cine sunt protagonistii
acestei istorii extraordinare a mantuirii care vor duce Evanghelia pand in capitala
Imperiului. Acestia sunt: in primul rand, Isus Cristos, care prin cuvintele si actiunile
sale 1i pregateste pe apostoli la marea aventura a vestirii Evangheliei; in al doilea rand,
urmeazd Spiritul Sfant, acea putere mantuitoare si renovatoare care nu numai cé l-a
condus pe Isus Cristos in intreaga sa peregrinare pamanteascd, ci va insoti Biserica
sa pand la sfarsit; si, in al treilea rand, sunt apostolii care, prin inifiativa libera si gratuita a
lui Isus Cristos, sunt pregititi pentru a exprima in lume invatitura autentica si
autoritard a lui Dumnezeu. De fapt, protagonistul intregii actiuni mantuitoare este
Dumnezeu care, prin instaurarea Imparitiei lui Dumnezeu in inimile credinciosilor
sdi, actualizeazd interventia mantuitoare §i definitiva a sa in istoria oamenilor.
Ultimele cuvinte ale lui Isus Cristos sunt adresate discipolilor si ei sunt trimisi ca
martori oculari ai maririi lui Dumnezeu pe intreaga suprafatd a pimantului®.

Aceastd introducere se incheie cu reamintirea inaltarii la cer a lui Isus Cristos,
moment in care le este prevestita venirea viitoare (cf. Fap 1,9-11). Chiar dacd ei raiman
in extaz si contempla lucrurile ceresti, sunt imediat atenfionati ca nu trebuie sd
astepte totul din cer, ci plecarea lui Isus Cristos din mijlocul lor lasa loc Bisericii sa
se desfasoare. Tensiunea dintre cer $i pdmant, dintre prezent si viitor, dintre lumea
divina si realitatea umana se poate anihila numai in momentul in care discipolii vor

7 Cf. Ibidem, 297.
8 Cf. Idem.
o Cf. Idem.
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intelege care este misiunea lor i misiunea comunitatii infiintate de el, adica reunirea
tuturor oamenilor sub semnul crucii §i invierii Fiului lui Dumnezeu. Si aceasti reunire se
poate face numai printr-o credintd robusta si matura oferita de Dumnezeu prin Spiritul
Sfant, prin cuvantul lui Dumnezeu si actiunea Bisericii sale'’.

Conciliul Vatican al II-lea intdreste aceste afirmatii, iar in Constitutia
pastorald privind Biserica in lumea contemporand Gaudium et spes afirma:

»De vreme ce tofi oamenii, inzestrai cu suflet rational si creati dupa chipul lui
Dumnezeu, au aceeasi natura si aceeasi origine, si de vreme ce, rascumpdrati de
Cristos, se bucurd de aceeasi chemare si menire divind, egalitatea fundamentala
dintre ei trebuie recunoscuti tot mai mult.

Evident, nu toti oamenii stau pe aceeasi treaptd, din pricina capacititii fizice, care
este variatd, si a diversititii puterii lor intelectuale si morale. Insa orice forma de
discriminare in privinta drepturilor fundamentale ale persoanei, fie pe plan social,
fie cultural, fie cd se bazeaza pe diferenta de sex, rasa, culoare, conditie sociala, limba
sau religie, trebuie depasitd i eliminata, fiind contrard planului lui Dumnezeu.

Este, intr-adevir, deplorabil faptul cd aceste drepturi fundamentale ale persoanei
nu sunt inca respectate pe deplin pretutindeni.

Pe langd aceasta, desi intre oameni exista diferente legitime, demnitatea egala a
persoanelor pretinde sd se ajunga la conditii de viatd drepte si mai umane. Caci
inegalitatile economice i sociale prea mari intre membrii sau intre popoarele unicei
familii umane scandalizeazd si se opun dreptitii sociale, echitétii, demnitétii persoanei
umane, precum §i pécii sociale §i internationale.

Institutiile umane, particulare sau publice, sé caute sd se puna in slujba demnitatii si
scopului omului, luptind activ, in acelasi timp, impotriva oricérei inrobiri, atat sociale
cat si politice, si aparand drepturile fundamentale ale oamenilor sub orice regim politic.
Mai mult, aceste institutii trebuie sd se puna treptat de acord cu realititile spirituale,
cele mai inalte dintre toate, chiar daci este nevoie de un timp destul de indelungat
pentru a ajunge la scopul dorit” (GS 29).

In conformitate cu documentul conciliar Gaudium et spes, Biserica are
misiunea de a participa la actiunea de slujire sociala, potrivit cu invatatura Sfintei
Scripturi si a exemplului personal dat de catre Isus Cristos si de apostoli. Evangheliile
ne vorbesc despre trei obiceiuri, adicd lucruri pe care le facea cu regularitate Domnul
Isus, in timpul in care a umblat pe pamént, impreuna cu ucenicii sai:

10 Cf. Ibidem, 297-298.



IOSIF BISOC

- rugaciunea in particular: ,,Dupd ce a dat drumul multimilor, s-a urcat pe
munte, singur, ca sa se roage. Cand s-a inserat, era acolo singur® (Mt 14,23);

- propovaduirea publicé: ,,El strabatea toatd Galileea, invatand in sinagogile
lor, predicand evanghelia imparatiei si vindecand orice boald si orice suferinta in
popor”” (Mt 4,23);

- slujirea sociala: ,,Auzind loan, in inchisoare, de faptele lui Cristos, i-a trimis
pe unii dintre discipolii sdi ca sa-i spuna: «Tu esti cel care trebuie sa vind sau sa agteptaim
un altul?» Isus le-a raspuns: «Mergeti si spuneti-i lui Ioan ceea ce auziti si vedeti: orbii
vad, schiopii umbla, leprosii sunt curatati si surzii aud, mortii invie, iar saracilor li se
aduce vestea cea buna. Si fericit este cel care nu se scandalizeaza de mine»” (Mt 11,2-5).

Urmand programul de viata si invatatura a lui Isus Cristos, Biserica primara
isi face proprie slujirea fatd de cei marginalizati i, de aceea, fragmentul din capitolul
al II-lea al Faptelor Apostolilor, versetele 42-45, ne indicé faptul cd apostolii, impreuna
cu prima comunitate crestind, au pus in aplicare solicitudinile Maestrului lor. Viata
comunitard si de slujire, asa cum reiese din aceasta pericopa scripturistica, se caracte-
rizeazd printr-o eliberarea deliberatd fatd de bunurile materiale, tocmai pentru a
putea favoriza posibilitatea transmiterii cuvantului lui Dumnezeu tuturor''. Asadar,
impletirea rugdciunii, cu propovaduirea evangheliei si slujirea oamenilor devenea
principala activitate a comunitatii crestine.

»Viata primei comunitati crestine este marcatd de cateva elemente de bazi:
madrturia apostolilor prin invétitura, prin ascultarea cuvintului lui Dumnezeu, prin
minunile si semnele exterioare, prin fringerea painii (Euharistia, care devine centrul
de unitate si de credintd), prin bunurile in comun si prin rugiciunea asidua. Aceste
caracteristici ale comunitatii primare crestine sunt fundamente ale formarii Bisericii
lui Isus Cristos $i modalitdti de unire i urmare ale lui Dumnezeu. Tocmai datoritd
acestui mod de viatd, Biserica se bucura de liniste si trecere in fata poporului si
initiativa apostolilor, din poruncé divina, ficea ca numadrul credinciosilor sa creasci

spre slava lui Dumnezeu $i méintuirea oamenilor” ',

Desigur ca in cadrul zugravit de sfantul Luca asupra primei comunitati
crestine gasim fard indoiald o idee idealizatd: cu toate acestea, in citeva fraze, autorul
reuseste sa individualizeze si s ofere elementele esentiale ale primei comunitéti de

' Cf. BELLARMINO BAGATTI, Alle origini della Chiesa, LEV, Citta del Vaticano, Roma 1981, 57-63.
12 Cf. TosIF BIsoc, op.cit., 303.

10
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discipoli ai lui Isus Cristos, care imediat au trdit noutatea mesajului crestin in forma
comunitard. Fard teamd de a gresi putem afirma cd centrul mesajului este urmatorul:
experienfa comunitara, exprimata prin rugaciune, propovaduire a evangheliei i prin
slujire, este in centrul preocupdrilor viefii crestine’. Noii membri ai comunitatii
crestine isi fundamentau alegerea pentru Isus Cristos si pentru Evanghelie prin
intermediul ,bogatiei” spirituale si nu pe cea materiald. A fi crestin nu inseamna doar
o alegere de suprafatd, ci o impdértagire cu ceilalti a darului vietii trinitare: tocmai
Sfanta Treime este modelul comunitatii crestine primare i, de aceea, semnificatia
termenului de koinonia' indica legatura de responsabilitate reciprocd dintre toti
membrii comunitatii. Cu cit este mai profunda legitura dintre membrii comunitatii,
cu atat mai integrald este trdirea comuniunii, deoarece aceastdi comuniune se
alimenteazd din ascultarea docild a Cuvantului lui Dumnezeu, din Euharistie si din
expresia concreta a impartirii bunurilor materiale, in asa fel incat, bucuria prezentei
lui Dumnezeu sa nu fie stirbita de micile neajunsuri materiale. De fapt, rodul concret
al vietii crestine primare il constd bucuria comunitatii nascute din mesajul kerygmei,
a ,primaverii” de la Ierusalim, cdnd dupa martiriul sfantului diacon $tefan, mesajul
Evangheliei nu mai ramane inchis unui spatiu limitat, ci isi i-a avant catre ,marginile
lumii” (Fap 1,8)".

Pericopa scripturistica din Faptele Apostolilor 2,42-45 ne prezintd care erau
componentele-baza ale expresiei de credinta a primilor crestini: invatdtura apostolilor si
legatura frateascd sunt mai degraba indicatii generale, frangerea painii §i rugaciunile
sunt in schimb ceremonii, manifestatii concrete ale Bisericii'®.

Biserica este o realitate complexa si polivalenta: daca pot izvori destule
dificultdti ca Isus Cristos sa fie acceptat drept Fiu al lui Dumnezeu, Om adevarat si
Dumnezeu adevirat, tot in acelasi mod, chiar poate in mod mai radical, pot izvori
dificultati in a accepta Biserica sa vizibild, cea de pe pamant, formatd din oameni
imperfecti si deoarece sunt inradacinati in istorie si sunt datori firii lor omenesti,
sunt supusi tuturor tensiunilor si paradoxurilor intamplarilor perene.

3 Cf. SERGIO LORIT, Vita dei primi cristiani, Citta Nouva, Roma 1968°, 7-14.
4

In cartea Faptele Apostolilor evanghelistul Luca foloseste doar o singuri dat3 acest termen gi acesta tocmai
in acest context al comuniunii §i impartésirii dintre membrii comunitétii cu invétdtura lui Isus Cristos.

> Cf. SERGIO LORIT, op. cit., 8-11.

16 Cf. H-W NEUDORFER, Faptele Apostolilor, VIII-IX, Lumina lumii, Korntal 2000, 70.
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Biserica are mai multe definitii, dar in acelasi timp, este imposibil de a-i da

o definitie care sa fie universal valabila, de aceea, atat revelatia, cat si teologia se multumesc

sd ne ofere mai degraba o descriere care sd sublinieze un aspect sau altul al ei'”.

,In limbajul crestin, cuvantul «Biserica» indici adunarea liturgic3, dar si comunitatea
locald sau intreaga comunitate universald a credinciosilor. Acestei trei semnificatii
sunt, de fapt, inseparabile. «Bisericd» este poporul pe care Dumnezeu il aduni din
lumea intreaga. Ea existd in comunitdti locale si se realizeaza ca adunare liturgica,
mai ales euharisticd. Ea triaieste din Cuvantul si din trupul lui Cristos si devine astfel
ea insasi trupul lui Cristos” (CBC 752).

Biserica s-a nascut odatd cu ziua invierii lui Isus Cristos si cu coboréirea

Spiritului Sfant. Ea a primit in sdnul ei pe evrei si pagéani laolalta intr-un singur Duh al

iubirii si al intelegerii, pentru cd ea, fiind constientd de porunca lui Isus Cristos ,,Ca toti

sa fieuna” (In 17,21), si-a deschis larg bratele de mama, ocrotitoare si sacrament tuturor

neamurilor si a pornit calea de evanghelizare in intreaga lume'®. Legaturile care uneau

noua comunitate ecleziald sunt foarte bine enumerate i descrise in Faptele Apostolilor:

,Ei (crestinii) erau stiruitori in invétdtura apostolilor $i in comuniunea fraterna,
la fringerea painii si la rugdciune. $i toti erau cupringi de teama: multe minuni si
semne se infdptuiau prin apostoli. Toti cei care credeau erau impreund si aveau toate
in comun: iti vindeau proprietitile si bunurile §i le imparteau tuturor, dupd cum
avea nevoie fiecare. $i in fiecare zi stiruiau impreuna in templu, fringeau péinea in
casele lor i primeau hrana cu bucurie si cu inima curata. 1l liudau pe Dumnezeu si
aveau trecere in fata intregului popor. Iar Domnul aduna zi de zi la grupul lor pe cei
ce aveau sa se mantuiasca” (Fap 2,42-47).

17 Este adevirat ca in conformitate cu definitia clasici a teologiei o putem numi ,,basilea” sau ,,ekklesia”,

sau $i mai bine, vorbind despre ecleziologie putem sa o numim ,,discursul despre Bisericd” (,,logos

ekklesia”): insd aceste definitii nu satisfac intru totul complexitatea Bisericii infiintate de Dumnezeu

de la crearea omului §i pana in timpul prezent. Limbajul folosit de a descrie Biserica este simbolic si

analogic, intrucat ea prezintd, dincolo de aspectele externe, caracteristici divine si misterioase care

nu pot fi exprimate intr-un mod exhaustiv de terminologia omeneasca.
18 Cf. C. PORRO, La Chiesa. Introduzione teologica, Piemme, Casale Monferrato (AL) 1985, 33-43.
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Asadar cele patru caracteristici ale Bisericii primare erau:
- fidelitatea invététurii apostolilor;

- comuniunea fraterna;

- celebrarea Euharistiei;

- rugdciunea in comun®.

Aceste caracteristicii nu erau numai rodul bunavoinfei comune a membrilor
Bisericii, dar inainte de toate era darul asistentei continuie a Spiritului Sfint care,
din ziua de Rusalii, a insufletit comunitatea, unind membrii sdi atat cu legaturi
supranaturale ale fraternitétii (fidelitatea invataturii apostolilor, celebrarea Euharistiei i
rugdciunea in comun), dar si legdturi umane (comuniunea fraterna).

In Noul Testament cei care acceptau si puneau in practici mesajul lui Isus
Cristos formau ,,noul Israel”, deoarece prin venirea lui Mesia, Fiul lui Dumnezeu,
mantuirea asteptatd de toate popoarele devenea realitate si nu rimanea numai in
speranta: promisiunile facute lui Israel erau implinite. Biserica devine semnul vizibil al
acestor realizdri: semn si nu realitate a Bisericii din ceruri, semn uman, nu triumfalist,
semn inradacinat in istorie si in acelasi timp in dimensiunea transcendentala.

»De aceea, dacd originile crestinismului trebuie sé fie interpretate, aga cum, de
altfel, ficeau primii crestini, in lumina profetiilor, urmarea logica este urmatoarea;
comunitatea ebraicd nu mai putea sd reprezinte adevaratul Israel a lui Dumnezeu,
intrupand planul mantuitor a lui Dumnezeu in favoarea umanitatii; locul sdu trebuia
sa fie luat de ekklesia crestind. Noua comunitate nu va lua aceastd pozitie istorica
pentru ¢ membrii sdi erau mai destepti, mai virtuogi sau mai abili decat contemporanii
sdi evrei, ci pentru cd Dumnezeu a intervenit in favoarea lor. Momentul crucial al
acestei interventii, acela care determind eficacitatea, a fost patimirea, moartea si
invierea lui Isus Cristos. In Isus s-a realizat esenta profetiilor asupra adeviratului
Israel: el era Servitorul Domnului si Fiul Omului. In El s-a intrupat intreg Israelul
lui Dumnezeu: destinul poporului a culminat in experienfa (vietii) sale. In El,
poporul lui Dumnezeu a fost judecat, a murit §i a inviat la o viata noud. De aceea, tot
ceea ce se poate spune despre Bisericd este calificat de faptul cd membrii sii sunt

incorporati in Cristos, intrucat El este «reprezentantul inclusiv»”%.

19 Cf. Ibidem, 30-32.
20 Tbidem, 119.
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Istoria Bisericii de la origini este povestitd de Luca in cartea intitulata Faptele
Apostolilor. Acest text este pentru noi mai mult decat prima istorie a Bisericii pentru
ca face parte din Sfanta Scriptura si deci, este o carte canonica, adicd introdusa in
canonul scripturistic; de asemenea, aici gasim elementele constitutive ale Bisericii.
Trasaturile esentiale ale Bisericii povestite din Faptele Apostolilor sunt, de aceea,
trasaturi esentiale pentru Biserica din totdeauna; ei sunt tradusi in mod diferit in
diferitele epoci istorice (dacd acest lucru nu s-ar fi intamplat, Biserica nu ar fi reusit
sd se adapteze oamenilor din toate timpurile), dar nu pot fi intunecati in asa fel incat
sd nu fie recunoscuti®'.

Caracteristicile fundamentale ale Bisericii din Faptele Apostolilor se pot
sintetiza in felul urmator: Biserica, adunata si trimisé de Isus Cristos, se manifesta in
Spiritul Sfant, care lucreaza prin intermediul ministerului apostolilor (concret prin
cuvintele si faptele lor) care provoacd credinfa oamenilor, adunind comunitatea
pentru cult si ddnd ministere si carisme®.

Primul capitol din Faptele Apostolilor arata implinirea Bisericii in jurul lui
Isus Cristos: dacd in evanghelia lui Luca (ca de altfel si ceilal{i doi sinoptici) a
prezentat Biserica reformati in comunitatea Imparitiei lui Dumnezeu adunati de
Isus Cristos in jurul Sau, in deschiderea acestei cérti, Biserica devine comunitatea
celui inviat, comunitatea pe care el o confirma §i o trimite sa-i ducd mesajul de
mantuire la toatd lumea. Confirma aceastd comunitate prin intermediul aparitiilor
sale (cf. Fap 1,3), forma de viatd comunitard traitd de apostoli (cf. Fap 1,4a) si
reinnoirea promisiunilor (cf. Fap 1,4b-5). Trimite vestind ca la urmatoarea venire a
Spiritului Sfant va da apostolilor sai puterea de a fi marturisitori ai sai lumii intregi
(cf. Fap 1,8). Confirmati si trimisi, apostolii simt, inainte de toate, necesitatea de a
reconstitui colegiul celor doisprezece, dupa pierderea lui Iuda Iscarioteanul,
respectand, in acest fel, structura voita de Isus Cristos pentru inceputul Bisericii sale
(cf. Fap 1,22-26)*. Pentru a apartine colegiului celor doisprezece erau cerute doud
conditii fundamentale: de a-1 fi cunoscut de Isus Cristos in timpul ministerului sau
public pana la inaltare (cf. Fap 1,21-22) si de a fi desemnati de Domnul glorificat de

21 Cf. R. FABRIS, Atti degli Apostoli, Borla, Roma 1977, 15-58.

22 (Cf. Ibidem, 31.

% Numarul de doisprezece, cum de altfel am vizut deja, va servi pentru a prezenta Biserica viitoarei
comunitéti a celor care vor crede in Isus Cristos cel inviat, drept ,,noul Israel”.
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a face parte din grupul apostolic (cf. Fap 1,24-26). Datoria apostolului era aceea de a
fi ,marturisitorul invierii” lui Isus Cristos (cf. Fap 1,22).

Pentru evanghelistul Luca, timpul Bisericii este timpul de méntuire*, pentru
ca Spiritul Sfant este cel care lucreaza in Bisericd, dar si in slujba sa: Spiritul Sfant nu
este o entitate abstracta, dar prezenta iubirii lui Dumnezeu pe pamént.

Inaintea venirii lui Isus Cristos, Spiritul Domnului se ficea prezent prin
intermediul iubirii lui Dumnezeu pentru oameni insuflefind profetii, hagiografii si
alti mediatori ai méntuirii; in Isus Cristos, Spiritul Sfant isi face simtita prezenta in
iubirea lui Dumnezeu pentru oameni, lucrand in Isus din Nazaret (cf. Lc 1,35; 3,22;
4,1.14.18; 10,21 etc.); dupd Isus Cristos, Spiritul Sfant, déruit de citre Domnul
glorificat, isi face simfita prezenta iubirii lui Dumnezeu pentru oameni, insufletind si
conducand Biserica. Daca Biserica este pregatitd in comunitatea lui Israel, preformata
in comunitatea Impdritiei lui Dumnezeu, adunatd de Isus Cristos si confirmata de
Isus Cristos dupé invierea Sa, ea, insd, este manifestata doar in ziua de Pentecoste (cf.
Fap 2)*.

Cu trimiterea Spiritului Sfant, de fapt, apostolii devin constienti de misiunea
pastorald universald de a aduna toate popoarele pamantului si a le conduce la
Dumnezeu: simbolismul miracolului limbilor (glosolalia) din ziua de Pentecoste ne
este martorul cel mai autoritar §i oportun (cf. Fap 2,5-13). Dupa aceasta zi, crestinii
cuceresc curajul de a marturisi credinta (cf. Fap 2,14-26) si comunitatea primeste si
celebreaza harul Domnului in sacramentele botezului (cf. Fap 2,37-41) si al Euharistiei
(cf. Fap 2,42-48).

Am notat faptul ca indatorirea esentiala a apostolului este aceea de a fi
madrturisitorul fidel si autentic al invierii lui Isus Cristos (cf. Fap 1,22): care este, ce
inseamna aceastd marturie a apostolului? Misiunea $i marturia apostolului devine
clard imediat dupa Pentecoste si anume ducerea mesajului victorios al lui Isus Cristos
asupra pécatului si a mortii tuturor oamenilor de pretutindeni si din toate timpurile.
Aceasta caracteristica a apostolului va deveni atat de importanta, incat a ficut sa
treacd pe locul doi una dintre cerintele de a fi ,apostol”, adica de a-1 fi cunoscut de

2 Vocabularul timpului, in Sfinta Scripturd, ne da masura acestei noutafi. Trei sunt determinatiile
timpului, mai ales in textele pauline: timpul drept kronos, adica in extinderea sa liniara si cantitativa;
timpul ca un kairos, ocazie favorabild si plindtate a timpului; in timp ce aion indica timpul ca
experientd care dureaza sau ca durati a timpului. Deci, timpul este calificat in sens ,kairologic” de la
»a fi cu” Cristos. Cf. I. BISOC, Shema noule Israel, Serafica, Roman 2004, 153.

% Cf. R. FABRIS, Atti degli Apostoli, op. cit., 86-117.

% Cf. Ibidem, 117-126.
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Isus Cristos in timpul ministerului sau public pana la inaltare (cf. Fap 1,21-22)%. In
acest caz se intelege de ce evanghelistul Luca, care cu toate ca tinde sd-i numeasca cu
titlul de ,,apostoli” celor doisprezece, rezerva in mod deosebit acest titlu lui Barnaba
si Paul (cf. Fap 14,4.14).

Cartea Faptele Apostolilor este impartitd, mai mult sau mai putin, in mod
egal intre Petru si Paul: in prima parte, protagonistul este Petru (cf. Fap 2-12), iar in
adoua parte este Paul (cf. Fap 13-28)*. Dandu-i si sfantului Paul apelativul de ,,apostol”,
Luca exprimd convingerea cd aparitia Domnului inviat pe drumul Damascului ocupa
acelasi loc cu aparitiile celui inviat celor doisprezece dupa zilele patimirilor Sale.
Caracteristicile celor doi apostoli sunt prezentate in mod complementar: lui Petru i
se oferd conducerea comunitétii iudeo-crestind din Ierusalim (care ulterior va trece
sub comanda sfantului Iacob) si inceputul misiunii intre pagani (cf. Fap 11,1-18)%,
iar sfantului Paul i se incredinteaza desdvarsirea lucrérii incepute de Petru i succesiva
organizare a misiunii intre popoarele neiudaice.

Tocmai prin intermediul apostolilor, Spiritul Sfant convoaca Biserica: predicarea
apostolilor si semnele care-i insotea sunt expresia Spiritului Sfant care adund Biserica.
Predicarea apostolica, numitd in Faptele Apostolilor ,,cuvant”, ,doctrind” sau ,.exortare”,
nu este prezentata ca un simplu rod al inteligentei, al inventivitatii sau elocventei
apostolilor, dar ca i cuvént care izvoréste din Spiritul Domnului, din Spiritul Sfant
si ca acelasi Duh Sfant pune cuvantul lui Dumnezeu pe buzele si in inima apostolilor
(cf. Fap 2,4;4,31)*. Acest cuvant nu este folosit arbitrar de apostoli care sunt, de fapt,
slujitori, deoarece se poate observa foarte bine ca acest cuvant vine si este prezentat
ca o entitate autonomd, care ,creste”, ,,se imprastie” si ,,da putere” (cf. Fap 6,7; 12,24;
19,20) continutul acestui cuvant este kerigma, este evenimentul lui Isus Cristos, care
are mesajul invierii in mijlocul sau’'. Modelul predicrii apostolice este tocmai anuntul
facut de catre sfantul Petru imediat dupa Pentecoste: Dumnezeu l-a inviat pe Isus
Cristos (cf. Fap 2,24-32).

% G. LEONARDI, ,Apostolo/Discepolo”, in NDTB, sub ingrijirea lui P. ROSSANO, G. RAVASI si
A. GIRLAND, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1988, 111-113.

2 V. FUsCo, »Atti degli Apostoli”, in NDTB, sub ingrijirea lui P. ROSSANO, G. RAVASI si A. GIRLAND,
Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1988, 131-136.

2 Cf. Ibidem, 132.

% Cf. R. Fabris, Atti degli Apostoli, op. cit., 88-89.150.

31 Cf. Ibidem, 200-206; cf. Cf. H. KUNG, Ebraismo. Passato, presente, futuro, BUR, Milano 1995, 379.
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In acest context putem mentiona si faptul cd Spiritul Sfant nu se foloseste
doar de cuvant, dar lucreaza si prin intermediul semnelor: in Faptele Apostolilor,
dincolo de semnul providential si penticostal al limbilor (glosolalia), gasim numeroase
miracole de vindecare, eliberari de spirite rele i exorcism. Tot in modul in care
cuvantul lui Dumnezeu a lucrat in apostoli prin intermediul predicarii, in acelasi fel,
semnele nu sunt rezultatul bravurii apostolilor, dar sunt darul Spiritului Sfant.
Apostolii sunt, de fapt, prezenti in aceste semne exterioare ale puterii lui Dumnezeu
ca ,instrumente”: miracolele sunt infaptuite ,,prin intermediul apostolilor” sau ,,prin
mainile apostolilor” (Fap 2,43). Apostolii nu lucreazd in nume personal, dar in
numele aceluia care a murit §i a inviat pentru noi, ,in numele lui Isus Cristos” ei
infaptuiesc asemenea fapte (cf. Fap 3,6.16; 4,10.30)*.

Aici am putea s ne intrebam: de ce Dumnezeu insoteste predicarea cuvantului
sau prin intermediul apostolilor cu darul miracolelor? Rispunsul se poate gasi in
faptul ca Dumnezeu doreste sa demonstreze puterea cuvantului apostolic. La inceputul
drumului Bisericii era necesar ca predicarea evangheliei, pentru a nu fi cufundata
intre atatea alte cuvinte, sd ,,loveascd” inimile ascultitorilor cu ceva exterior. Miracolul
era ca o garantie al lui Dumnezeu in favoarea cuvantului apostolic®.

Panala acest punct am vazut cum Spiritul Sfant aduna Biserica prin intermediul
cuvantului apostolic insotit de semne miraculoase. Intrarea in rdndul Bisericii din
partea oamenilor nu va fi de aceea unic rodul unei initiative umane personale, dar
»raspunsul” pe care ei il vor da initiativei divine transmise prin cuvantul apostolilor.
Acest raspuns este credinta: ea este mult mai mult dect o simpld adeziune intelectuala la
mesajul predicat de purtatorii cuvantului lui Dumnezeu: este o implicare personald,
care implicd o schimbare, nu doar de idei, ci si modul concret de a-si trai viata;
credinta este posibild, de aceea, numai in contextul convertirii, schimbarii radicale de
optiuni si a scarii axiologice a celui care adera la invatitura crestina. ,,Convertifi-va”
este invitatia care rasuna in predica sfantului Petru (cf. Fap 2,38; 3,19) drept conditie
pentru a accede la taina botezului si aga de a intra in randul membrilor Bisericii*.

2 Cf. G. RicCIOTT, Atti degli Apostoli, CER, Roma 1951, 93.
33 Cf. Ibidem, 96.
* Cf. R. FABRIS, Atti degli Apostoli, op. cit., 99.107-108.
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Credinciosii, in virtutea aceleiasi credinte si al aceluiasi botez, sunt egali in
demnitate; insd, datoritd acestui fapt, nu inseamnd cd au roluri §i indatorii egale in
Bisericd. De fapt, din Faptele Apostolilor, reiese clar formarea de doua grupuri: acela
care are o carisma si acela titularilor unui minister.

Spiritul Sfant coboard asupra intregii comunitati: insd, in interiorul ei se
disting diferite carisme, intre care un loc deosebit, ne aminteste Faptele Apostolilor,
il ocupé Profetii (cf. Fap 11,27; 15,32; 21,10)*. In afara carismaticilor, tot in aceasti
carte, mai gasim si credinciosi care poarta numele de ministri, cu misiunea de a
continua misiunea apostolilor: acesti ministri, de care vorbeste Faptele Apostolilor,
sunt ,,prezbiterii” (cf. Fap 10,30; 15,2.6.23; 16,4), care formeaza un fel de ,,senat” al
comunitétii cu insarcinarea de a supraveghea comunitatea drept consilieri ai apostolilor.
Ei sunt consacrati acestei slujiri prin impunerea mainilor (cf. Fap 14,23), constituiti
de catre Spiritul Sfant drept ,,episcopi” (cf. Fap 20,28), au putere de decizie in materie
de doctrina si de guvernare (cf. Fap 15,1 s.u.) si sunt obligati sa supravegheze pe
ereticii care se infiltrau in comunitate (cf. Fap 20,29 s.u.)™.

Biserica acordad celor doud sacramente fundamentale ale sale, Botezul si
Euharistia, o importanta deosebita.

Botezul, conferit ,in numele lui Isus Cristos” (Fap 2,38) conducea pe
crestinul convertit in comunitatea crestina. Persoanei care se declara pregatitd sa
primeascd cuvantul apostolilor, prin intermediul predicarii sale, li se impuneau doua
conditii: convertirea i botezul. in ceea ce priveste ,,oamenii lui Israel” in momentul
in care au auzit kerigma, mesajul mantuirii transmis de apostoli imediat dupa
Pentecoste, au intrebat: ,,Ce trebuie si facem?”, aud cuvintele sfantului Petru care le
spune: ,,Convertiti-va si fiecare dintre voi sa se boteze in numele lui Isus Cristos spre
iertarea pdcatelor voastre si veti primi darul Spiritului Sfant” (Fap 2,37-38). Din
raspunsul sfantului Petru deducem ca botezul era precedat de credintd/convertire si
urmat de darul Spiritului Sfant™.

Primul aspect credinta/convertire se gaseste in mod deosebit in minunata
pagina scripturisticd a botezului etiopianului de citre diaconul Filip**.

% Cf. Ibidem, 364-365.

% Cf. Ibidem, 452-469.

¥ Cf. S. CIPRIANI, ,,Battesimo”, in NDTB, sub ingrijirea lui P. ROSSANO, G. RAVASI §i A. GIRLAND,
Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1988, 147.

38 Cf. Ibidem, 148.
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»Un inger al Domului i-a vorbit lui Filip spunind: «Ridica-te si mergi spre miazazi,
pe drumul care coboari de la Terusalim la Gaza, care este pustiux. Iar el, ridicAndu-se,
s-a dus. Siiatd ca un barbat etiopian, eunuc, demnitar al reginei Candace a etiopienilor,
care era administratorul intregului tezaur, fusese la Ierusalim ca sa se inchine. Se
intorcea acum, agezat in carul sdu, si citea din profetul Isaia. Spiritul i-a spus lui Filip:
«Du-te si apropie-te de carul acela». Atunci Filip a alergat si l-a auzit [pe eunuc]
citind din profetul Isaia. El l-a intrebat: «Intelegi ce citesti?». El i-a rdspuns: «Cum
ag putea, dacd nimeni nu mé indruma?» i l-a rugat pe Filip sa urce si sa se aseze
langa el. Fragmentul din Scriptura, pe care il citea, era acesta:

Ca o oaie a fost dus la injunghiere
si ca un miel fard glas
inaintea celui care 1l tunde,
asa nu si-a deschis gura.
Pentru umilinta lui, judecata i-a fost anulatd;
cine ar putea numdra descendenta lui?
Cdci vita lui a fost luatd de pe pamant.

Eunucul i-a raspuns lui Filip si i-a zis: «Despre cine vorbeste profetul aici: despre
el insusi sau despre un altul?». Atunci, deschizdndu-si gura, Filip a inceput de la
Scriptura aceasta sd-i anunte vestea cea bund despre Isus. $i in timp ce isi continuau
drumul, au ajunsla o apa, iar eunucul a zis: «Iatd, apa! Ce ma impiedica fiu botezat?».
A poruncit sd stea carul, au coborat amandoi in ap4, si Filip i eunucul, si l-a botezat.
Dar cind au iesit din apd, Spiritul Domnului l-a rapit pe Filip si eunucul nu l-a mai
vazut, dar si-a urmat drumul plin de bucurie” (Fap 8,26-39).

Episodul ne este binecunoscut si totusi este plin de incarcatura: diaconul
Filip intalneste pe drum un etiopian, demnitar al reginei Candace, iar acesta, stand
in carul sau, citea din Isaia 53,7-8, fard a-i intelege continutul. Filip profitd de aceasta
nestiinta si ,,(...) a inceput de la Scriptura aceasta sa-i anunte vestea cea buna despre
Isus” (Fap 8,35), iar etiopianul, ldsandu-se cuprins de harul lui Dumnezeu, cere sa fie
botezat. In aceasti povestire este evident ci botezul urmeazi credintei: intai etiopianul
crede cuvantului §i-i aderd convertindu-se, iar mai apoi cere botezul®.

Al doilea aspect (tot darul Spiritului Sfant) care este prezent in diferite pasaje
ale Faptele Apostolilor este modul in care se primeste la botez. Cel mai semnificativ

pasaj este, probabil, cel al botezului lui Saul.

¥ Cf. Idem.
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»Se afla la Damasc un discipol cu numele Anania. Domnul i-a spus acestuia intr-
o viziune: «Anania»! El a raspuns: «Iata-md, Doamne!» Iar Domnul i-a zis: «Ridicd-
te si du-te pe strada numitd Dreapt si cautéd-1 in casa lui Iuda pe unul cu numele de
Saul din Tars. Céci iatd-]1 cd se roagd si a vazut intr-o viziune un om cu numele
Anania intrand si punind mainile peste el ca si-gi recapete vederea». Atunci Anania
a raspuns: «Doamne, am auzit de la mulfi despre omul acesta cit rau le-a ficut
sfintilor ti in Ierusalim. Si aici are imputernicire de la arhierei ca sa-ilege pe toti cei
care sunt chemati cu numele tau». Domnul i-a spus: «Mergi, pentru cd acesta este
un vas pe care mi l-am ales ca sa poarte numele meu inaintea popoarelor si inaintea
regilor si a fiilor lui Israel. Eu ii voi aréta cat trebuie sé sufere el pentru numele meu».

Atunci Anania a plecat i a intrat in casa i, punidndu-si mainile peste el, a zis:
«Frate Saul, Domnul Isus, care {i-a aparut pe drumul pe care veneai, m-a trimis ca
sa-ti recapeti vederea si sa te umpli de Spiritul Sfant». Indata au cizut de pe ochii lui
un fel de solzi, si-a recapatat vederea si, ridicandu-se, a fost botezat” (Fap 9,10-18).

Cateodata botezul si darul Spiritului SfAnt sunt prezentate ca doud momente
separate (cf. Fap 8,15-17; 10,44-48): in orice caz, rezulta foarte bine din cele expuse pana
acum ca apostolii vedeau strdnsd legatura darului Spiritului Sfant de botez, pana
acolo cd unul fira altul era considerata, intr-o oarecare manierd, considerate
incomplete®.

Euharistia este celebrata chiar de la inceputul comunitatii crestine. Marturia
cea mai importantd in acest sens, o constituie pasajul din Faptele Apostolilor 2,42-47:

,Ei erau stiruitori in invatitura apostolilor si in comuniunea fraternd, la
frangerea péinii si la rugaciune. $i tofi erau cuprinsi de teama: multe minuni si
semne se infdptuiau prin apostoli. Toti cei care credeau erau impreuna si aveau toate
in comun: i§i vindeau proprietatile si bunurile si le imparteau tuturor, dupd cum
avea nevoie fiecare. $i in fiecare zi stiruiau impreuna in templu, fringeau péinea in
casele lor i primeau hrana cu bucurie si cu inima curati. 1l liudau pe Dumnezeu si
aveau trecere in fata intregului popor. Iar Domnul adauga zi de zi la grupul lor pe
cei ce aveau sd se mantuiasca” (Fap 2,42-47).

0 Cf. R. FABRIS, Atti degli Apostoli, op. cit., 298-301; P. Rossano, ,Paolo”, in NDTB, sub ingrijirea lui P.
ROSSANO, G. RAVASI si A. GIRLAND, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1988, 1065.
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Acest pasaj sintetizeazd momentele fundamentale ale vietii primilor crestini.
De aici deducem, inainte de toate, ca pentru o perioadd de timp credinciosii din
Ierusalim au luat parte la serviciul liturgic iudaic (cf. Fap 2, 46), dar aveau, in acelasi
timp, un moment de intalnire propriu in casele lor: aici ascultau invatatura apostolilor,
frangeau painea, luau masa si se rugau (cf. Fap 2,42.46-47)*". Chiar si din povestirea
din Faptele Apostolilor 20,7-12 se deduce cd credinciosii se reuneau in casele lor
pentru a asculta invititura apostolilor si a fringe painea®. Insd, in comunitatea de la
Ierusalim, liturgia euharistica nu era un moment separat, despartit de viata concreta
a comunitatii, dar dimpotrivd, era o expresie a ei. Doud elemente ne sugereaza acest
lucru: pe de o parte, insistenta asupra ,,impartirii bunurilor” (cf, Fap 2,44-45) care
demonstreaza vointa credinciosilor de a fi unifi nu numai in cult, dar si in viata
caritativa; de pe alta parte, referirea la o masd comuna, diferita de ,fringerea painii”
(ct, Fap 2,46), care trebuia sa serveascd la aprofundarea raporturilor fraterne intre
credinciosi, pregatind, in acest mod, un climat mai bun pentru celebrarea euharisticd*.

Asadar, prin intreaga activitate social-pastorala a primelor comunitati crestine,
Biserica s-a implicat la dezvoltarea unui sistem de convietuire $i armonie intre membrii
comunitatii si aspectele vietii concrete.

41 Cf. G. STAHLIN, Gli Atti degli Apostoli, Paideia, Brescia 1973, 109-110.

2 Frangerea painii sau fractio panis, era gestul care indica celebrarea euharistica, memorialul ultimei
cine a lui Isus Cristos.

# Cf. S. CIPRIAN], ,,Eucaristia”, in NDTB, sub ingrijirea lui P. ROSSANO, G. RAVASI si A. GIRLAND,
Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1988, 522.
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ABSTRACT. Liturgical-Identitary Reflection Regarding the Building of The Tent
of Meeting. Textual Criticism of Exodus 25-40. The pursuit of God's presence
stands as a paramount objective in the observance of sacred rituals. The Tent of
Meeting, meticulously crafted at the behest of divine command, serves as the locus
where the Almighty dwells amidst His people. The conclusion of the Book of Exodus
lays the foundational stones of divine worship and liturgical tradition. Chapters 35-
40 of Exodus offer a vivid portrayal of the construction of the sanctuary, ordained
by YHWH to signify His abiding presence amidst the children of Israel. Even a
superficial perusal of these concluding chapters reveals notable disparities between
the Masoretic Text and the Septuagint. Thus, what becomes of the assertion, “they did
everything just as the Lord had commanded™? The allure of Holy Scripture lies precisely
in its myriad versions and translations, which have flourished across diverse
historical and cultural landscapes. However, the existence of one rendition does not
preclude another. The Hebrew original does not nullify the Septuagint, for instance,
in the pursuit of a standardized, singular version. The pristine manuscript is now a relic
of antiquity. Instead, we are bestowed with copies, translations, interpretations, and
textual divergences. This inquiry aims to scrutinize these various sources, discerning
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and dissecting their similarities and disparities. We cannot focus solely on one textual
variant and disregard all others in order to formulate our overarching conclusions
regarding the sacred text.

Keywords: Exodus, Textual criticism, Septuagint, Masoretic Text, Tent of Meeting,
Sanctuary, Tabernacle, Curtain
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Problema diferentelor textuale in cadrul cartii Exodului

Capitolele 35-40 din cartea Exodului ne prezinta constructia sanctuarului pe
care YHWH l-a dorit ca semn al prezentei sale in mijlocul poporului lui Israel. Chiar
si la o lectura superficiala a acestor ultime capitole din cartea Exodului putem nota
diferente semnificative intre TM si LXX.

Versiunea greceasca, fata de textul ebraic comporta intr-adevar omisiuni,
adaugiri si incoerente in traducerea acelorasi cuvinte si prezinta o secventd narativa
dupi o ordine total diferita. Faptul cel mai surprinzator este cd in LXX prezentarea
lucrarilor, dupd adunarea materialelor necesare (35,4-36,7), incep cu realizarea
vesmantului sacru a lui Aaron, pe cind TM pune la inceput constructia diferitelor
parti ale cortului si ale mobilierului acestuia. In cele doui versiuni, se succed portiuni
de o conformitate aproape perfectd cu altele radical diferite. Origen spune cd ,,frazele
privitoare la cort, la curte, chivot si vesmintele preotilor au fost masiv modificate,
incét este greu de recunoscut ideea textului™.

In mod particular, in capitolul 36, asupra ciruia am dedicat unul dintre
capitolele acestei lucrari, gasim cea mai mare parte a TM care nu are o corespondenta
in LXX, adici versetele 10-342. In primul rand ne surprinde chiar versetul 1 al
capitolului 36 in care se spune: ,,au facut totul dupa cum poruncise Domnul”. Biblia
insdsi furnizeaza diferite exemple de construire a unui templu din initiativa divina.
Conform povestirii, Dumnezeu, prin Moise, a poruncit israelitilor sd construiasca un

! SEPTUAGINTA vol. 1, coord. Cristian Badilita, 191.
2 Cf. John William Wevers, Notes on the Greek Text of Exodus, 596.
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sanctuar si i-a ardtat chiar lui Moise un model la scard in timp ce i explica verbal si
foarte detaliat forma sanctuarului precum si materialele folosite, functionalitatea
si mobilierul. Raportul construirii sanctuarului (Ex.35-40) subliniazd cu fiecare
ocazie cd israelitii sau Moise faceau ceea ce Dumnezeu a poruncit. Nu e nevoie a fi
confirmata porunca lui Dumnezeu, iar Dumnezeu nu repeta porunca Sa, reflectaind
la credinta ca Dumnezeu a vorbit direct si fara echivoc lui Moise (cf. Num.12,6-8)°.
Insa dacd facem o lecturi paraleld a capitolelor 25-28, intAmpinim o oarecare dificul-
tate in a vedea obedienta fatd de indicatiile divine privind construirea sanctuarului®.

In continuare, prezentim un mic tabel care contine ordinea lucririlor asa
cum apar ele in capitolele 25-28 si 36-39 in ambele versiuni textuale.

TM/LXX cap. 25-28 TM cap. 36-39 LXX cap. 36-39
25 |Chivotul Marturiei 36 |Licasul 36 |Vesmintele
Masa Scandurile
Sfesnicul Vilul
26 |Lécasul/ Cortul 37 |Chivotul 37 |Cortul
Ramele’ Masa Perdeaua
(Scandurile)/ Stélpii Sfesnicul Curtea
din lemn
Vélul/Perdeaua
27 |Altarul 38 |Altarul 38 |Chivotul Mirturiei
Curtea Curtea Masa
Calculul metalelor Sfesnicul
folosite Altarul
28 |Vesmintele 39 |Vesmintele 39 |Calculul metalelor folosite

Se observa ci in capitolele 25-28 cand se prezinta porunca divind si prescriptiile
pentru construirea sanctuarului, textul grecesc concorda cu versiunea ebraica. Diferentele
vin notate cand se descrie modul de executie a lucrérilor, capitolele 36-39.

* Cf. Victor Avigdor Hurowitz, I Have Built You an Exalted House: Temple Building in the Bible in
Light of Mesopotamian and Northwest Semitic Writings, 137-138.

In ce priveste terminologia constructiei, traducerile limbii romane ofer un lexic variat care poate
starni confuzii (Sanctuar, Tabernacol, Cortul Intalnirii, Lécasul Sfant). In Ex.25,8 este singurul loc in

4

care intilnim termenul VTN migdas care e redat ca ,sanctuar”. Devine recurent apoi, termenul
12¥in miskan tradus cu ,licas” fiind diferit de yin 10X ‘6hel mé‘éd ,,cortul intalnirii”.

Termenul ebraic @p apare identic, atat in c. 26 unde este tradus cu ,rame”, cét si in c. 37 unde vine
tradus cu ,,scanduri”.
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Am cautat asadar cum se poate explica aceastd problematica. Plecind de la
Origen, in Antichitate s-a incercat refacerea unui text grecesc fidel celui ebraic.
Aceasta nu pare o solutie viabila pentru cd in mod evident LXX care a tradus un text
ebraic destul de diferit, distribuie pasajele intr-o ordine diferita, dar §i mai scurta
decat TM.

Un bun punct de plecare in problema de fata pentru a clarifica unele aspecte
cu privire la posibile explicatii pentru diferentele textuale este articolul lui Alain Le
Boulluec® Acesta prezintd mai multe ipoteze plauzibile, care s explice aceste diferente:
un substrat ebraic distinct fatd de TM, dualismul traducétorilor sau modificarea textului
grecesc de catre un editor cu scopul de a aduce imbunatétiri etc. Sunt mentionate trei
studii marcante:

1. Julius Popper in lucrarea Der biblische Bericht iiber die Stiftshiitte, publicatd in
1862 la Leipzig sustine ca a doua sectiune a Exodului privitoare la Sanctuar este mai tarzie.

2. A doua ipoteza apartine lui A.H. Finn si sustine ca dezacordurile dintre LXX
si TM de la finalul Exodului nu provin din diferentele dintre substratul ebraic si cel grecesc.
acestei teorii este de a acuza de incoerenta si confuzie aranjamentul propriu LXX.

3. D.W Gooding prezinta o a treia teorie, care este legatd de primul studiu.
Teza acestuia sustine cé diferentele dintre textul elin si cel ebraic, din prima parte s-
ar datora neglijentei traducétorilor cu privire la detaliile tehnice, neglijentd care se
agraveazd in sectiunea a doua.

Viézand aceste diferente textuale intre TM si LXX am abordat ca prima tema
de lucru versetele 35-38 din capitolul 36 care vorbeste despre sanctuar. Acesta este
un pasaj contine informatii despre realizarea perdelei si se regaseste in ambele
versiuni, atat in textul ebraic cét si in textul grecesc. Facand o analiza paraleld cu
capitolul 26, versetele 31-37, vom vorbi despre importanta perdelei in teologie, plecand
de la etimologia si semnificatia cuvantului si punctand interpretarea Sfintilor Parinti
pentru a ajunge la identificarea hristologica in Noul Testament, in mod special in
epistola cétre Evrei.

1. Realizarea Valului - Capitolele 36 si 26 ale Exodului

Ca metoda de lucru am ales sd impartim lucrarea in trei etape: in prima
etapd, intitulatd ,Analiza preliminara”, vom evidentia informatiile de bazd care
permit o prima familiarizare cu cele doua texte luate in considerare. In cadrul acestei

¢ Cf. Cristian Badilita, op. cit., 192-194.

26



REFLECTIE IDENTITAR-LITURGICA ASUPRA CONSTRUCTIEI CORTULUI INTALNIRIIL
CRITICA TEXTUALA A CAPITOLELOR 25-40 DIN EXOD. I

etape ne vom opri asupra a cinci elemente: delimitarea, contextul, structura, protagonistii
si timpul narat si timpul narant. A doua etapa, ,,Critica textuala” va consta in examinarea
celor doua texte, Ex.36,35-38 si Ex.26,31-37, cu versiunile lor paralele din Septuaginta.
Dupa acestea, ultima etapa va fi o incercare de a oferi cateva puncte de pornire pentru
o posibild exegeza, pentru ceea ce am intitulat ,,Reflectie teologica”.

1.1. Analiza preliminara

Scopul acestei prime etape a cercetarii noastre, constd in evidentierea
informatiilor de baza referitoare la cele doud texte luate in considerare, Ex.36,35-38
si Ex.26,31-37. Pentru aceasta ne vom opri asupra cinci puncte: delimitarea, contextul,
structura, protagonistii si timpul narat si narant. La final vom propune un tabel de
sinopsa al textelor Ex.36,35-38 si Ex.26,31-37 pentru a ardta elementele comune si
diferentele dintre cele doua texte.

1.1.1. Delimitarea textului

Delimitarea propusa de BHS este de preferat, deoarece capitolul 35 se
concluzioneazi cu discursul lui Moise citre israeliteni, unde sunt introdusi cei doi
protagonisti dintre artizanii chemati de Dumnezeu, Betalel si Oholiab. Capitolul 36,
la primul verset reia numele acestor doi muncitori pentru a face o scurta introducere
inainte de a incepe povestirea constructiei Sfantului Lacas. Dacd in schimb consideram
primul verset al capitolului 36 ca fiind o concluzie a discursului lui Moise, atunci ar
fi mai indicat sd incepem povestirea cu versetul 2. Vom opta pentru diviziunea din BHS.
In ceea ce priveste finalul capitolului nu existd dubii. Capitolul se termin la versetul
38 unde se concluzioneaza si povestea realizdrii perdelei, lasandu-se spatiu la constructia
Chivotului din capitolul 37.

In cazul microunititii textuale paralele din Ex.26,31-37 delimitarea este de
asemenea evidenti. In Ex.26,15-30 avem executia ramelor pentru laturile Lacasului,
iar textul incheie capitolul, urméand prezentarea instructiunilor privind realizarea altarului,
in capitolul 27.

1.1.2. Contextul

Prezentand contextul celor doua texte analizate trebuie sa facem distinctia
dintre micro-context si macro-context.
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Micro-contextul (sau contextul imediat) in care este integrat Ex.36,35-38
este reprezentat de capitolele 35-40 ale cartii Exodului care formeaza concluzia ei si
unde se descrie construirea si ridicarea sanctuarului de catre intreg poporul si luarea
in posesie a sanctuarului de citre YHWH.

Micro-contextul pentru Ex.26,31-37 il reprezinta capitolele 24,12-31,18 care
descriu misiunea data de citre YHWH lui Moise pe Muntele Sinai de a ridica
sanctuarul si de a institui serviciul sacerdotal. Cu alte cuvinte, in capitolele 35-39 vine
narata constructia si pregatirea sanctuarului, respectandu-se intr-o oarecare masurd
poruncile divine din capitolele 25-31.

Macro-contextul (sau contextul mai amplu) atat pentru Ex.36,35-38, cat si
pentru Ex.26,31-37 il constituie capitolele 24,12-40,38 din Exod. Arcul narativ care
descrie cum YHWH se asaza in mijlocul poporului sau: Ex. 24,12-31,18, Moise pe
Muntele Sinai este responsabilizat pentru Israel sd construiascd sanctuarul si sa
initieze slujirea preoteascd, in timp ce poporul la poalele muntelui, sub indrumarea
lui Aaron, incalca pactul prin adoratia adusi vitelului de aur. In ciuda acestui fapt
YHWH, dupa interventia lui Moise reinnoieste alianta si anunta disponibilitatea lui
de a ierta (Ex.32-34). Doar in acest punct intervine executarea sarcinii conferite lui
Moise pe munte (Ex.35-40). Indata ce lucrarile de construire a sanctuarului au fost
finalizate norii, semn al prezentei lui YHWH se coboara deasupra sanctuarului’.

1.1.3. Structura

Structura internd a capitolului 36 poate fi exprimata astfel:

1. Strangerea materialelor (1-7)

Moise se afld in fata unei surprinzatoare generozitati a poporului care raspundea
cu entuziasm cererii de a contribui cu materiale si oferte pentru constructia pe care
Dumnezeu a ordonat-o si le cere israelitilor sd nu mai aducd oferte.

2. Sanctuarul (8-34) - artizanii construiesc licasul. Sunt enumerate detaliile
tehnice ale constructiei.

vv. 8-13 - lacasul
vv.14-19 - cortul
vv. 20-30 - stalpii
vv. 31-34 - barnele

7 Cf. Erich Zenger, L’introduzione all’Antico Testamento a cura di Flavio Dalla Vecchia, 101.
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3. Vilul si perdeaua (35-38)

v. 35: realizarea valului (care desparte Sfanta de Sfanta Sfintelor)
v. 36: realizarea a patru stalpi de lemn, a verigilor si a talpigelor
v. 37: realizarea perdelei pentru intrarea in cort

v. 38: realizarea a cinci stalpi cu verigile lor si cu tilpigele.

Textul din Ex.26,31-37 ar putea fi structurat in felul urmator:

vv. 31-33: indicatii despre valul care va despérti Sfanta de Sfanta Sfintelor
v. 34: Asezarea Chivotului Mirturiei si a Acoperimantului Impacarii
v. 35: Asezare mesei si a sfegnicului

vv. 36-37: indicatii cu privirea la executarea perdelei de la intrarea cortului.

1.1.4. Personajele

in cazul capitolului 36, protagonistii naratiunii sunt Moise, care se adreseaza
in mod direct poporului si ,,toti cei intelepti cu inima, in care a pus Domnul intelepciune
si pricepere” dintre care se disting Betalel si Oholiab. Aceste doua personaje vin
prezentate pe scurt la sfarsitul capitolului 35:

»Betalel, fiul lui Urj, fiul lui Hur din tribul lui Iuda” (v. 30) si ,,Oholiab, fiul
lui Ahisamac din tribul lui Dan” (v. 34). In afara faptului ci au fost alesi nominali
dupd nume de Domnul, au fost umpluti de spiritul dumnezeiesc al intelepciunii, al
priceperii si al stiintei si cu toatd iscusinta sd faca tot felul de lucrari, textul nu ne
spune nimic in ceea ce ii priveste.

In ceea priveste protagonistii textului paralel (Ex.26,31-37) putem spune
chiar mai putine. Nici un personaj nu vine mentionat nominal in acest text. Doar
din context il putem identifica pe YHWH care vorbeste si ii da indicatii lui Moise
(Ex 25,1). Locutorul textului este asadar YHWH, iar Moise este un personaj pasiv,
care nu zice nimic, doar primeste indicatii.

1.1.5. Timpul narat si timpul narant

In cele doui texte analizate nu se precizeazi nimic despre timpul narat. Din
context putem presupune ca in Ex.10,22 este naratd una dintre cele patruzeci de zile
(sau cele patruzeci de nopti), in care Moise a stat pe Muntele Sinai (Ex.24,18): ,,Moise
a intrat in mijlocul norului si a urcat pe munte. Moise a rimas pe munte patruzeci
de zile si patruzeci de nopti”.
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De asemenea, in Ex.32,30 avem mentiunea temporald ,a doua zi” care indica

ziua dupd ce Moise, coborand de pe munte si apropiindu-se de tabard, distruge

Tablele Legii din cauza pacatului savarsit de catre popor. O altd indicatie temporald

este prezentd in Ex.40,17: ,In luna inti a anului al doilea, in ziua intai a lunii, Lécasul a fost
ridicat”. Deci se poate presupune ca sanctuarul este construit in aceeasi zi indicata
in Ex.32,30. Totusi, este putin probabil ca evenimentele descrise de la Ex.32,30 pana
la capitolul 37, incluzand constructia Chivotului, sa se fi petrecut intr-o singura zi.

Timpul narant reprezintd acele putine versete de care naratorul avea nevoie

pentru a descrie indicatiile divine date lui Moise, adica cele 7 versete din Ex.26,31-37,

precum si cele 4 versete din Ex.36,35-38, referitoare la realizarea valului si a perdelei.

1.1.6. Sinopsa Ex.36,35-38 si 26,31-37

Cap. 36 Cap. 26
Si a ficut valul din fir violet, purpuriu si | 35 | 31 |S4 faci vl din fir violet, purpuriu si sta-
stacojiu si vison rasucit. L-a facut cu he- cojiu si vison rdsucit. Si-1 faci cu heru-
ruvimi, lucrdturd cu mestesug. vimi, lucrdtura de tesator.
A facut pentru patru stalpi din lemn de | 36 | 32 |Sa-1 pui pe patru stalpi [din lemn] de
acacia si i-a ferecat cu aur, iar verigile acacia, ferecati cu aur, cu verigi de aur,
lor erau din aur. Si a turnat pentru ei pe patru télpige de argint.
patru talpige de argint.

33 |Sd pui vélul cu carlige si sé aduci acolo,
dincolo de val, Chivotul Mérturiei, iar valul si
desparti pentru voi Sfanta de Sfanta Sfintelor.

34 |S4 pui Acoperdmantul Impicarii pe
Chivotul Marturiei in Sfanta Sfintelor.

35 |Sd pui masa dincoace de val si sfesnicul in
fata mesei pe latura de miazazi a Licasului,
iar masa sa o pui pe latura de miazénoapte.

A ficut o perdea pentru intrarea cortu- | 37 | 36 |Sa faci o perdea la intrarea cortului, din
lui din fir violet, purpuriu si stacojiu si fir violet, purpuriu si stacojiu si vison ra-
vison rasucit, lucriturd de broderie, sucit - broderie.

si cinci stalpi si verigile lor; 38 | 37 |Sa faci pentru perdea cinci stlpi

le-a ferecat capetele si legdturile cu aur,
iar cele cinci télpige, cu arama.

[din lemn] de acacia
si sd-i fereci cu aur, cu verigi de aur,
si sd torni pentru ei cinci téilpige de arama.
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Observam ca in realizarea lucrérilor prezentate in Ex.36,35-38 nu sunt
continute versetele din 26,33-35 care contin indicatii despre:
- pozitionarea Chivotului si rolul despértitor al véalului (v.33)
- pozitionarea Acoperamantului Impacirii (v.34)
- pozitionarea mesei in raport cu valul si asezarea sfesnicului (v.35)
Executia acestor indicatii ne sunt prezentate in schimb la finalul cartii
Exodului, in capitolul 40, atunci cand se prezintd ispravirea lucrarii lui Moise (mai
precis in versetele 21, 22 si 24).

1.2. Critica textuald

In aceastd a doua etapi a studiului vom confrunta textele luate in discutie,
Ex.36,35-38 si Ex.26,31-37, cu textele paralele din LXX. Scopul acestei comparatii
constd in a evidentia dacd sunt sau nu diferente intre versiunile paralele si cum
influenteaza acestea intelegerea textului sacru.

Am utilizat ca surse textuale pentru textul ebraic Biblia Hebraica Stuttgartensia -
Leningrad Codex, iar pentru textul grecesc Septuaginta editia Alfred Rahlfs. Pentru
traducerile in limba roménd am utilizat Biblia dupad textul ebraic. Exodul. Leviticul,
editie ingrijitd de Francisca Baltaceanu si Monica Brosteanu, publicata in 2019 si
volumul Septuaginta: Geneza. Exodul. Leviticul. Numerii. Deuteronomul, colectie
coordonati de Cristian Badilita, Francisca Bélticeanu, Monica Brosteanu si Dan
Slusanschi in colaborare cu pr. Ioan-Florin Florescu si aparuta in 2004.

1.2.1. Tabel sinoptic TM Ex.36,35-38 / LXX Ex.37,3-6

TM Ex.36 LXX Ex.37
Si a facut vélul din fir violet, purpuriu 35| 3 |Au ficut si o perdea de matase viorie,
si stacojiu si vison rasucit. purpurie si stacojie, fesutd si din panza
L-a facut cu heruvimi, lucratura cu mestesug,. de in résucit, brodatéd cu heruvimi.
A ficut pentru patru stalpi 36| 4 |Siau pus-o pe patru stalpi
din lemn de acacia si i-a ferecat cu aur, care nu putrezesc, poleiti cu aur.
iar verigile lor erau din aur. $i a turnat Capetele lor erau de aur,
pentru ei patru talpige de argint. si temeliile lor de argint.
A facut o perdea pentru intrarea cortului |37| 5 |Siau ficut o perdea la usa cortului marturiei
din fir violet, purpuriu §i stacojiu
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TM Ex.36 LXX Ex.37

si vison rasucit, lucraturd de broderie, din métase viorie, purpurie si stacojie si din paAnza

de in subtire, rasucit, cu heruvimi brodati.

si cinci stélpi si verigile lor; 38| 6 |Cei cinci stélpi ai ei, carligele lor,
le-a ferecat capetele si legiturile cu aur, capetele si verigile lor le-au poleit cu aur,
iar cele cinci talpige, cu arama. iar cele cinci temelii erau din arama.

TM Ex.36 LXX Ex.37

N37973 DR WY 35| 3 |kal émoinoav T Katanétaopa
W W NYIM 123K 192N ¢€ Dakivhov kai TopPDpag kal KOKKivov vevnopévou kal
VN AWYRN TN

Vooov kekAwouévng £pyov D&VToL YepouPu
0°27D0 AN vy [3 HEVIG EpY ¢ XEP ﬁ“

STINY VIR T2 wWIN|(36| 4 [kal gnédnkav adtod éni téooapag oTOAovg dofmTovg
207 DX AW

X" 2777 O

703 "I17X V2N 0777

KATAKEXPLOWUEVOLG €V Xpuoiw kal ai kepahideg avTOV

xpuoai kai ai fdoeig adt@v Técoapeg dpyvpal

Jon wI|37| 5 |kal énolnoav 1o KaTaméTaoua

2N:T N9’ Tfig O0pag Tiig oxnviig 10D papTupiov
.
3 AY7AM 3R N22n &€ DakivBov kai TopPHpag Kal KOKK{vOL vevnopévou Kai
ATWH W
V000V KEKAWOHEVNG Epyov DP&vTOoL XepOoLfL
oo Twvn B Hévng épyov ve xepouPus

awnAn PTINY IR 38| 6 |kal Todg oTOAoVE adTOoD TTéEVTE

oirn NXY Kal TOVG Kpikovg kal TAG ke@aliSag adT®V kol TG
QPYM OnPwRA 75X

YaAidag avtdv katexpvowoav xpuvoiw kai ai Pdoelg
5 nWnl Awnn n°lTRY 207

avtdv TévTe Yakkal

Text evidentiat = forme diferite ale acelorasi cuvinte; text Aldin (boldat) = termeni diferiti;
text subliniat = text care lipseste in cealalta versiune.

Naratiunea valului din Ex.36,35-38 gédseste corespondenta in textul grecesc
in Ex.37,3-6. O diferenta constantd este ca naratiunea vine redata intotdeauna la
singular in TM si la plural in LXX.

v.35: TM are ,l-a ficut” inainte de ,,Heruvim”, pe care LXX nu l-a tradus,
considerandu-1 inutil pentru ca, munca 21 A{YR este caracterizatd ca €pyov deAvTOL
XepouPip.

v. 36: acest verset ilustreaza ca LXX a tradus o versiune putin diferita decat ce
gasim in TM. In loc de énoinoav (a face) avem ¢néBnkav (a pune). Lipseste din LXX
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si verbul ,l-a turnat”. Stalpii din salcaAm (lemn de acacia) D°0% >73¥ vin prezentati ca
stalpi care nu putrezesc (lit. nemancati de viermi ) cTOAovg dofmTouvs.

v. 37: este un verset construit in mod evident ca paralela la v. 35, in ciuda
diferentelor dintre TM, unde in loc de N3797 NX et happaroket, avem Ton masak si
pentru 2wn hoséb avem 0p rogém. Acest paralelism se observa mult mai clar in textul
grecesc, care cu exceptia faptului ca defineste perdeaua ca tng 00pag tng oknvng Tov
HapTupiov, este o copie exactd a versetului 3. In comparatie cu TM, pe langa aceasti
indicare ,,usa cortului” caracterizata ca Tov paptupiov, apare si addugirea xepovfiy,
care nu are bazd in v.5, fiind in mod clar fondaté pe paralelismul cu v.3°%.

1.2.2. Tabel sinoptic Ex.26,31-37 TM/ LXX

TM Ex.26 LXX Ex.26
Sa faci vil din fir violet, 31(Sa faci perdeaua tesuta din métase viorie,
purpuriu i stacojiu si vison rasucit. purpurie si stacojie rdsucita si din in subtire.
Sa-1 faci cu heruvimi, lucritura de tesitor.|  |In tesdturi sa faci chipuri de heruvimi brodati.
Sa-1 pui pe patru stalpi 32|54 pui perdeaua pe patru stalpi
[din lemn] de acacia, ferecati cu aur, auriti care nu putrezesc
cu verigi de aur, si capetele lor sa fie din aur
pe patru tilpige de argint. si cele patru temelii din argint.
S4 pui valul cu carlige si sd aduci acolo,|33|Sé pui perdeaua pe stélpi, si sa pui
dincolo de val, Chivotul Marturiei, inapoia perdelei chivotul mérturiei,
iar vélul si despartd pentru voi si perdeaua sd fie despartire pentru voi
Sfanta de Sfanta Sfintelor. intre cele sfinte si sfanta sfintelor.
S4 pui Acoperdmantul Impacirii pe 34|Sa acoperi astfel cu perdeaua
Chivotul Marturiei in Sfanta Sfintelor. chivotul marturiei din sfinta sfintelor.
Sa pui masa dincoace de vil si sfesnicul in|35 |Sé agezi masa in fata perdelei si sfesnicul inaintea
fata mesei pe latura de miazézi a Lacagului, mesei, in partea de miazizi a cortului, iar masa sa
iar masa sa o pui pe latura de miazanoapte. 0 pui in partea de miazinoapte a cortului.
Sa faci o perdea la intrarea cortului, 36 (Sa faci apoi o [altd] perdea
din fir violet, purpuriu si stacojiu brodata din métase viorie, purpurie si
si vison rasucit - broderie. stacojie, rasucita si din panza de in subtire.

Sé faci pentru perdea cinci stalpi [din lemn] |37|S& faci pentru perdea cinci stilpi
de acacia si sa-i fereci cu aur, cu verigi de aur,|  |poleiti cu aur, cu capete de aur si

si sd torni pentru ei cinci télpige de arama. sa torni pentru ei cinci temelii de arama.

8 Cf. John William Wevers, op.cit., 611-612.
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TM Ex.26

LXX Ex.26

n%5n No7B wn

1w NYRIN AN

Mwn WY

0270 TNX WY 2w Twen
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Kkai otoelg katanétaoua € dakivlov
Kal Top@Hpag Kail KOKKIVOL KEKAWOHEVOL
Ko Bocov vevnopévng

£pyov VPavTOV TOoELG adTO XePOLPiL

STIAY VAR -HY DR AnNN
20T 0°HX%N W

277 2

702 -1 Y2 -9V
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Kal ¢mBnoelg avTo émi Tecodpwv oTOAWV AGHTTWY
KEXPLOWHEVWY XpLolw kal ai ke@alides adTOV Xpuoal
Kal ai Baoeig adt@v Téo0apes dpyvpal

20PN NN D797 -NX 0NN
an aaw nRam

M7V IR DX N279Y

WP 12 237 N9 A 7am
DWIPA IR 1P
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Kal Brjoeig T katamétaopa £mi ToUG OTVAOVG Kai gico{oelg
¢kel éowTtepov ToD

KATATETAOUATOG THV KIPwTOV ToD paptupiov kai Stoptel
TO Katamétaopa OUiv dva péoov tod dylov kal dvd péoov
ToD dylov T@V dylwv

5Y N9 -NR DNN
DWIPT WIP2 NIV NI
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Kal KATAKOADYEL TO KATATTETAGUATL TV KIPWTOV TOD
paptupiov &v 1@ ayiw TOV dyiwv

ralitaRirbl7o RS ah Sslalal
121 77277 -NRY NO79°7
1OWNn Y9 HY nhwn
NN IPWM 1N
719X ¥9¥ -Hy

35

Kkai Onoeig v Tpdmelav EEwbev Tob katanetdopatog kai
TV Avyviav drévavtt Tfg Tpanélng &mi pépovg Tig oKmviiG
10 1pdG VoTOV Kai TN Tpdmnefav Oroeig émi pépoug

Tl oKNViiG TO TTPOG Poppdy

SR INoY J0n W
1w NYRIN 13RI N9ON
Mwn wun

op Twvn
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Kol otjoelg éniomactpov
&€ DakivBov kal TopPvpag Kal KOKK{VOL KeEKAWOUEVOL Kal
Boooov kekAwaopévng €pyov TOIKIATOD

DOW TNV TWNRN ToN? NI
27T o7 277 ONR N°OX)

on> NpXN

D WM IR awnn

37

Kal TOUOELG TY KATATETAGHATL TTEVTE GTOAOVG Kol XPLOWDOELG
adTolG Xpuoiw kal ai kepakideg avT@Y Xpuol Kal XwveDoelg
avtoig évte Paoelg Xahkdg

Text evidentiat = forme diferite ale acelorasi cuvinte; text Aldin (boldat) = termeni diferiti;

text subliniat = text care lipseste in cealalta versiune.

Notdm cé textele Ex.26,31-37 TM si LXX nu prezinta diferente de mare
amploare. Totusi, cateva observatii merita aduse in vedere.

In TM, atat in capitolul 26, cat si in capitolul 36, se face distinctia intre cele
doud perdele utilizand N3757 pentru prima si 701 pentru cea de-a doua. LXX in schimb,
face aceasta diferentiere doar in capitolul 26, unde utilizeaza 16 xatanétaopa si

¢nionaotpov; in capitolul 37 se foloseste doar katamétaoua, dar adaugiandu-se

genitivul tiig B0pag pentru a specifica perdeaua de la intrare.
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In v.31 apare din nou sintagma #pyov b@avtov care inlocuieste 2y Tpyn .
De asemenea, verbul ,,a face” mowoeig se gaseste la persoana a doua, in timp ce 7y’
este la persona a treia.

Inv.32 stalpii sunt otOAwv dorrtwy in loc de DBy *7y.

J. Wevers considerd cd LXX are o viziune usor diferitd fatd de TM in ceea ce
priveste modul de a pozitiona perdeaua éni ToUg oTOAOVG (pe stilpi) fatd de o°07pn
(cu carlige). Aceastd diferentd este emfatizata si prin utilizarea lui kepahideg (capete)
in loc de o) (verigi)®.

Ca addugire in TM 26,34 intalnim capacul peste chivot N5 care probabil a
fost confundat cu ny%9 (vil, perdea).

Inv. 37 mai avem o dati mentionat materialul din care sunt realizati cei cinci
stalpi 0%V informatie omisa in LXX.

1.3. Reflectie teologicd

1.3.1. Semnificatia catapetesmei in perspectivd patristicd

Este necesard o observatie inainte de a incepe acest subcapitol. Cand vorbim
de interpretarea Sfintilor Périnti, trebuie sd ludm in considerare ca acestia utilizau
textul grecesc care era mai raspandit in acea epoca in ambientul crestin.

Din text ne ddm seama, ca se vorbeste despre doud perdele, perdeaua care
separa Sfanta de Sfanta Sfintelor si perdeaua de la intrarea in cort'’. Perdeaua ascunde
locul sacru unde gasim masd pentru painile punerii inainte si sfesnicul. Valul acopera/
ascunde sfanta sfintilor, care contine chivotul marturiei. Induntrul primei inciperi,
avea dreptul sa intre doar Aaron si fiii sdi (preoti), in schimb in a doua incépere doar
marele preot pentru a se apropia de chivotul legii.

In legatura cu ,,valul care separa sfanta de sfanta sfintelor si perdeaua de la intrarea
in cort”, Philon dezvoltd un simbolism cosmologic: valul care separa lumea intangibila,
cereasca de cea sensibild, terestra supusa modificdrilor; tot el face si distinctia dintre

° Cf. John William Wevers, op. cit., 428.

10 Chiar dacd in traducerea textului grecesc in limba romana ambii termeni sunt expusi folosind
cuvantul ,,perdea”, pentru claritate si evitarea confuziilor, am optat sd urmim terminologia traducerii
ebraice si sd utilizaim termenul ,,val” atunci ciAnd facem referire la despartitoarea dintre Sfanta si Sfanta
Sfintelor si ,perdea” pentru cea de la intrarea Cortului.
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perdeaua de la usa cortului si valul (10 katamétaopa), termen care ne duce cu gandul la
zborul cétre invizibil si citre Dumnezeu, relationat cu katametavviovat ,,a desface aripile™!.

Cei patru piloni pe care este asezat vilul (26,32), pentru Clement din Alexandria
indica ,sfinta tetrada a vechilor aliante” ficute cu Adam, Noe, Avraam si Moise.
Pentru Chiril in schimb, ele reprezintd predicarea celor 4 evanghelisti pe care se
ridica Hristos, simbolizat de val'2.

Philon introduce termenul ké\vppa ,ascunzatoare” pentru perdeaua de la
intrarea in templu, pentru a o diferentia de cealalta; prima ii impiedicd pe cei impuri
sd vada chiar si de la distantd ,,sfanta”. Clement face un joc de cuvinte kdAvppa si
KwAvpa ,,obstacol” (in calea ,necredintei intinate”)".

Intr-adevir valul ascunde sfanta sfintelor de privirea poporului. Vilul ascunde,
dar reprezintd si o invitatie; indicdind o prezentd, acesta cheama la descoperirea
misterului care sta dincolo.

1.3.2. Identificarea hristologica in lumina Noului Testament

Interpretarea cosmologicd se combina, la unii comentatori crestini cu cea
hristologica, prin traditia despre ruperea perdelei xkatanétaopua templului (Mt.27,51;
Mc.15,38 si Lc.23,45). Aceasta semnificd relevarea tainelor ascunse in Lege si lasa sd se
intrevadd un alt val ce trebuie inlaturat pentru a se ajunge la vederea fata catre fata. Chiril
al Alexandriei, referindu-se la Evr.10,20, vede in perdea taina Tntrupérii: Cuvantul nascut
din Dumnezeu se ascunde dupa valul de carne luat din trupul Nascatoarei de Dumnezeu'*.

Ruptura perdelei semnifica sfarsitul cultului Vechiului Testament si, chiar
mai important, posibilitatea de a ajunge la Dumnezeu. In Evr.10,20, Pavel zice ci
perdeaua este corpul (carnea) lui Isus. $i aici este in mod clar o referinta la perdeaua
care s-a frant cand Isus a fost crucificat. Prin aceasta Isus ne-a consacrat o cale noua
si vie citre locul sacru care este Impiritia lui Dumnezeu.

In Evr.9,8 citim ci traseul spre sfanta sfintelor nu a fost incéd deschis deoarece
a ramas primul cort. Insi cu moartea lui Isus Hristos pe cruce, perdeaua a fost rupta.
Asta inseamna ca primul cort al intélnirii israelitilor a fost neutralizat de catre frangerea
Trupului Sdu. Prin moartea Sa, Hristos a deschis calea spre locasul cel sfant: Cortul Ceresc.

! Cristian Badilitd, op. cit., 262.
2 Ibidem, 262 .
3 Ibidem, 263.
4 Ibidem, 262.
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ABSTRACT. Liturgical-Identitary Reflection Regarding the Building of The Tent
of Meeting. Textual Criticism of Exodus 25-40. The pursuit of God's presence
stands as a paramount objective in the observance of sacred rituals. The Tent of
Meeting, meticulously crafted at the behest of divine command, serves as the locus
where the Almighty dwells amidst His people. The conclusion of the Book of Exodus
lays the foundational stones of divine worship and liturgical tradition. Chapters 35-
40 of Exodus offer a vivid portrayal of the construction of the sanctuary, ordained
by YHWH to signify His abiding presence amidst the children of Israel. Even a
superficial perusal of these concluding chapters reveals notable disparities between
the Masoretic Text and the Septuagint. Thus, what becomes of the assertion, “they
did everything just as the Lord had commanded”? The allure of Holy Scripture lies
precisely in its myriad versions and translations, which have flourished across
diverse historical and cultural landscapes. However, the existence of one rendition
does not preclude another. The Hebrew original does not nullify the Septuagint, for
instance, in the pursuit of a standardized, singular version. The pristine manuscript
is now a relic of antiquity. Instead, we are bestowed with copies, translations,
interpretations, and textual divergences. This inquiry aims to scrutinize these
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various sources, discerning and dissecting their similarities and disparities. We
cannot focus solely on one textual variant and disregard all others in order to
formulate our overarching conclusions regarding the sacred text.

Keywords: Exodus, Textual criticism, Septuagint, Masoretic Text, Tent of Meeting,
Sanctuary, Tabernacle, Curtain
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Construirea Chivotului - Capitolele 37 si 25 ale Exodului

Un alt text semnificativ in contextul prezentei divine il reprezintd construirea
Chivotului, locul de unde YHWH vorbeste poporului prin mediatorul sau, Moise.
Acest pasaj il gasim in Ex.25,10-22 cu indicatiile pe care YHWH i le da lui Moise
despre cum trebuie sa fie construit Chivotul, iar in Ex.37,1-9 se descrie executarea
poruncii divine de cétre poporul lui Israel.

Ca metoda de lucru am ales sd impartim lucrarea in trei etape: in prima
etapd, intitulatd ,,Analiza preliminara”, vom evidentia informatiile de bazd care
permit o prima familiarizare cu cele doua texte luate in considerare. In cadrul acestei
etape ne vom opri asupra a cinci elemente: delimitarea, contextul, structura, protagonistii
si timpul narat si timpul narant. A doua etap4, ,,Critica textuala” va consta in examinarea
celor doud texte, cu versiunile lor paralele din Septuaginta. Dupd acestea, ultima
etapd va fi o incercare de a oferi cateva puncte de pornire pentru o posibila exegeza,
pentru ceea ce am intitulat ,,Reflectie teologica”.

1. Analiza preliminara

1.1. Delimitarea

Delimitarea textului este realizatd in mod evident de cétre nararea obiectelor
cultuale prezente in sanctuar. Microunitatea care preceda textul Ex.36,35-38, vorbeste
despre perdeaua de despirtire intre ,,Sfanta si Sfanta Sfintelor” (Ex.26,33b). In schimb,
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microunitatea textuald care urmeaza textului analizat, Ex.37,10-16 vorbeste despre
»masa punerii inainte” (Ex.25,30) si accesoriile pentru masa.

In ceea ce priveste textul paralel din Ex.25,10-22, delimitarea nu aduce dificultiti.
In Ex.25,1-9 avem porunca lui YHWH citre Moise de a strange contributia pentru
sanctuar, iar Ex.25,23-30 Vorbegte despre construirea mesei si a accesoriilor acesteia.

1.2. Contextul

Codul aliantei este urmat de proiectul tabernacolului, Ex.25-31, toate parti
ale P. Proiectele sunt urmate de descrierea de a executa tabernacolul, Ex.35-40, care
in multe puncte este o repetitie textuala a ceea ce deja este descris in Ex.25-31. Toate
partile din Ex.35-40 sunt alocate in P'. In capitolele 25-31, YHWH ii comandi lui
Moise séd construiasca cu contributia spontana a poporului (25) prima datd mobilierul
(25,10-40), apoi sanctuarul (26) cu altarul (27), sd stabileascd ministrii adecvati pentru
sanctuar pentru care sunt descrise vesmintele (28), ceremonialul de consacrare (29)
si principalele ritualuri (30).

1.3. Structura

Textul din Ex.37,1-9 care ne prezinta construirea chivotului se poate structura in
urmétorul mod:

vv. 1-5: construirea chivotului din lemn de salcAm;

v. 1: chivotul;

v. 2: acoperirea chivotului cu aur;

v. 3: realizarea a patru verigi de aur pentru transport;

v. 4: realizarea drugilor din lemn de salcam acoperiti cu aur pentru transport;
v. 5: introducerea drugilor in verigi.

Vv. 6-9: este construirea capacului ispasirii cu cei doi heruvimi;

v.6: capacul ispasirii

vv. 7-9: alcétuirea celor doi heruvimi din aur masiv care protejau capacul.

! Cf. Pekka Pitkdnen, Central Sanctuary and Centralization of Worship in Ancient Israel: From the
Settlement to the Building of Solomon’s Temple, 71.
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Textul din Ex.25,10-22 care ne prezinta ordinul de construire al chivotului
se poate structura in felul urmator:

vv. 10-15: indicatiile privind chivotul;

v. 10: construirea chivotului din lemn de salcAm;

11: acoperirea chivotului cu aur;

12: cele patru verigi de aur;

13: drugii pentru transport din lemn de salcam acoperiti cu aur;
14: introducerea drugilor in verigi pentru transport;

2 2= = = =

15: ordinul de a nu scoate niciodata drugii din verigi;

v. 16: ordinul de a depune in chivot marturia care urmeaza a fi primita;

vv. 17-20: indicatii privitoare la capacul ispasirii;

v. 17: materialul si dimensiunile pentru capacul ispasirii;

vv. 18-20: cei doi heruvimi din aur care acopera capacul;

v. 21: ordinul de a pune capacul pe chivot si marturia in chivot;

v. 22: explicarea motivului pentru construirea chivotului

(functionalitatea): chivotul va fi locul de intilnire si de dialog dintre
Moise si YHWH.

1.4. Personajele

Unicul protagonist in Ex.37,1-9 este Betalel, al carui nume vine mentionat
doar in versetul 1 si este legat verbului 7y (a face). Informatiile pe care textul ni le
ofera in legatura cu acest personaj nu sunt foarte numeroase: este priceput in lucrul
cu lemnul (vv. 1.4) si cu aurul (vv. 2.3.4.6.7). Din context stim cd este unul dintre
mestesugarii poporului Israel care a fost ales de citre YHWH pentru construirea
sanctuarului si a fost umplut cu duhul lui Dumnezeu pentru a avea intelepciune,
pricepere si stiinta pentru orice lucrare (Ex.31,1-5).

Pentru textul din Ex.25,10-22 nici un personaj nu vine mentionat nominal.
Doar din context il putem identifica pe YHWH care vorbeste si ii dd indicatii lui
Moise (Ex 25,1). Locutorul textului este asadar YHWH, iar Moise este un personaj
pasiv, care nu zice nimic, doar primeste indica‘gii.
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1.5. Timpul narat si timpul narant

In ceea ce priveste timpul narat si acesta se poate deduce tot din context. In
Ex.10,22 este naratd una dintre cele patruzeci de zile (sau cele patruzeci de nopti), in
care Moise a stat pe Muntele Sinai (Ex.24,18): ,Moise a intrat in mijlocul norului si
a urcat pe munte. Moise a rdimas pe munte patruzeci de zile si patruzeci de nopti”.

De asemenea, in Ex.32,30 avem mentiunea temporald ,,a doua zi” care indica
ziua dupd ce Moise, coborand de pe munte si apropiindu-se de tabard, distruge
Tablele Legii din cauza péacatului savarsit de catre popor. O altd indicatie temporalad
este prezenta in Ex.40,17: ,,In luna intai a anului al doilea, in ziua intai a lunii, Licasul
a fost ridicat”. Deci se poate presupune ca sanctuarul este construit in aceeasi zi
indicata in Ex.32,30. Totusi, este putin probabil ca evenimentele descrise de la
Ex.32,30 pana la capitolul 37, incluzand constructia Chivotului, sa se fi petrecut intr-
o0 singura zi.

Cat despre timpul narant, in acest caz, este reprezentat de treisprezece
versete din Ex.25,10-22 si cele noud versete din Ex.37,1-9.

1.6. Sinopsa Ex.37,1-9 si 25,10-22

Ca ultim punct al primei etape in analiza textelor Ex.37,1-9 si 25,10-22,
propunem sinopsa acestor doua texte pentru a observa mai clar cum se relationeaza
intre ele.

Cap. 37 Cap. 25
Betalel 1]10
a facut chivotul din lemn de acacia, Sa faca un chivot din lemn de acacia
lung de doi coti si jumatate, lung de doi coti si jumatate,
lat de un cot si jumétate lat de un cot §i jumadtate
si inalt de un cot si jumatate. si inalt de un cot si jumatate.
L-a ferecat cu aur curat, 2 | 11 |Sisa-lfereci cu aur curat,
pe dinduntru si pe dinafar; pe dinduntru si pe dinafard sa-1 fereci,
sii-a facut margine de aur de jur imprejur. si sd-i faci margine de aur de jur imprejur.
A turnat pentru el patru inele de aur, 3 | 12 |Sa torni pentru el patru inele de aur
pentru cele patru colturi: si sd le pui la cele patru colturi:
doua inele pe o latura si doud inele pe o laturi si
dousd inele pe cealalta latura. doud inele pe cealalta latura.
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Cap. 37 Cap. 25
A facut drugi din lemn de acacia 4 | 13 |Sé faci drugi de lemn de acacia
si i-a ferecat cu aur. si sa ii fereci cu aur.

Sia petrecut drugii prin inele, pelatu- | 5 | 14 |Sa petreci drugii prin inele pe laturile
rile chivotului, ca sa fie purtat chivotul. chivotului, ca si porti chivotul cu ei.

15 |Drugii sd ramana in inelele chivotului si
s nu ii scoti din ele.

16 |sisa pui in chivot marturia pe care ti-o voi da.

A ficut Acoperamantul Impicarii din | 6 | 17 |S4 faci Acoperdmantul Impacarii din aur

aur curat, lung de doi coti si jumétate curat, lung de doi coti si jumatate

si lat de un cot §i jumatate. silat de un cot §i jumadtate.

A facut doi heruvimi din aur, 7 | 18 |Sa faci doi heruvimi de aur;

i-a facut lucrati din ciocan, sd-i faci lucrati din ciocan

in cele doud capete ale in cele doud capete ale
Acoperamantului Impacarii: Acoperamantului Impacarii.

un heruvim la un capat si 8 | 19 |Sé faci un heruvim la un capdt si
celdlalt heruvim la celalalt capit. celdlalt heruvim la celalalt capit.

I-a fiacut pe heruvimi la cele doua Sa faceti heruvimii pe cele doud capete
capete, pe Acoperamantul Impacirii. pe Acoperimantul Impicarii.
Heruvimii erau cu aripile deschise in 9 | 20 |Heruvimii sa fie cu aripile deschise in
sus, acoperind cu aripile lor sus, acoperind cu aripile lor
Acoperamantul Impacarii, iar fetele lor Acoperamantul Impacarii, iar fetele lor
erau una spre cealalta. Fetele heruvimi- sd fie una spre cealaltd; fetele heruvimilor
lor erau spre Acoperdmantul Impacirii. sd fie spre Acoperamantul impacarii.

21 |Si sa pui Acoperdamantul Impacarii pe
chivot, deasupra, iar in chivot sa pui
madrturia pe care ti-o voi da.

22 |Ma voi intalni cu tine acolo si voi gréi cu
tine de deasupra Acoperdmantului
Impacirii, dintre cei doi heruvimi de pe
Chivotul Marturiei, tot ceea ce iti voi

porunci pentru fiii lui Israel.

Dupé cum putem vedea, nu tot textul din Ex.25,10-22 este readus in Ex.37,
1-9. Lipsesc versetele care fac referire la:
- drugii care trebuie sd ramana in inelele chivotului (v.15).
- marturia care trebuie sa fie pusa in chivot (v.16).
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- pozitionarea Acoperamantului Impacdrii si, din nou, marturia localizata in

chivot (v.21).

- explicarea functionalitétii chivot (v.22)

Executarea indicatiilor divine din Ex.25,21 este confirmata abia in Ex.40,20.
Raméne neconfirmata functionalitatea Chivotului. Avem specificatia implinirii scopului
constructiei, in Ex 40,34-35 unde vedem concretizarea intregul efort prin abundarea
Lacasului de slava Domnului, dar pe de altd parte, observam si incapacitatea accesului

lui Moise in Cortul Intalnirii.

Cap. 37 Cap. 25
XM DONAR DOW XY TIRT DR OR7¥ W 10 TRY 127K XM 2 NAR DLW XY TR W
NP XM AR 1277 XM AR 19X NAP XM AR 12T XM
2777 9 WY YNNI NPaR N0 257 10X 11 | DPwyIIDEN YINM N°an Y 277 10X N°OX)
220 2°20 277 T PHY
PNRYD YAIR DY 27T NYav YA 17 prn 12 Y2IX DY 70N 277 DAV VAR D 1pRN
5Y NVaw SN DR WHE HY nyav s NY2V "N DRI WHR DY YA Snwl Phnys
noIwn Wwox noIwn wox Yy
27T ANR A% DLW XY 73 WY 13 2777 ONR N9DXY DLW XY >T2 NWIN
DRWY 1R NYHY DY NYava 0°720 DR X2 14 | DRWY 7N NYOX DY NYaLa 2°727 DR DRAM
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15 11 107 K7 0727 17 TR NYava
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mxp N9 NIXp

bl

1 7T PR AR 271721 7T T¥PR TR 2170 19 | 7T %PR TR 21791 71 ZPD TR 2170 W
PIEP "IWH 2°3797 DX AWY N1937 PIIZR "W 9V 222797 DX WYN N9 )
0°520 17ynb 0’510 YWD 222797 PN 20 | @7°5152 0330 39¥N? 0510 MWD 2’2707 PM
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2. Critica textuala

In aceasti a doua etapd a studiului vom confrunta textele luate in discutie,
Ex.37,1-9 si Ex.25,10-22, cu textele paralele din LXX. Scopul acestei comparatii
constd in a evidentia dacd sunt sau nu diferente intre versiunile paralele si cum

influenteaza acestea intelegerea textului sacru.

Am considerat oportun si utilizdm ca surse textuale pentru textul ebraic Biblia

Hebraica Stuttgartensia - Leningrad Codex, iar pentru textul grecesc Septuaginta editia
Alfred Rahlfs. Pentru traducerile in limba roméand am utilizat Biblia dupd textul ebraic.
Exodul. Leviticul, editie ingrijita de Francisca Béltaceanu si Monica Brosteanu, publicatd in
2019 si volumul Septuaginta: Geneza. Exodul. Leviticul. Numerii. Deuteronomul, colectie
coordonati de Cristian Badilita, Francisca Bélticeanu, Monica Brosteanu si Dan

Slusanschi in colaborare cu pr. Ioan-Florin Florescu si aparuta in 2004.

2.1. Tabel sinoptic TM Ex.37,1-9 / LXX Ex.38,1-8

TM Cap. 37

LXX Cap. 38

Betalel a facut chivotul din lemn de acacia,
lung de doi coti si jumatate, lat de un cot si
jumatate si inalt de un cot si jumatate.

Beseleel a facut chivotul

L-a ferecat cu aur curat,
pe dinduntru si pe dinafard;
si i-a facut margine de aur de jur imprejur.

si l-a poleit cu aur curat
pe dinduntru si pe dinafar.

A turnat pentru el patru inele de aur,
pentru cele patru colturi:

doud inele pe o latur si

doud inele pe cealalta latura.

A turnat pentru el patru inele de aur,

doua pentru prima latura si
doud pentru latura a doua,

A facut drugi din lemn de acacia
si i-a ferecat cu aur.

Si a petrecut drugii prin inele, pe laturile
chivotului, ca sé fie purtat chivotul.

destul de largi, pentru drugi,
ca sd fie ridicat cu ele.

A ficut Acoperamantul Impacarii din aur
curat, lung de doi coti si jumatate
silat de un cot §i jumadtate.

A féacut din aur §i un capac al impécarii
deasupra chivotului

A facut doi heruvimi din aur, i-a facut
lucrati din ciocan, in cele doud capete ale
Acoperamantului Impacarii:

si doi heruvimi de aur;
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TM Cap. 37

LXX Cap. 38

un heruvim la un capat si

celdlalt heruvim la celalalt capit.

I-a fiacut pe heruvimi la cele doud capete, pe
Acoperamantul Impacarii.

un heruvim la un capat al capacului si
un heruvim la celdlalt capét al capacului,

Heruvimii erau cu aripile deschise in sus, aco-
perind cu aripile lor Acoperimantul Impacirii,
iar fetele lor erau una spre cealaltd. Fetele heru-
vimilor erau spre Acoperimantul Impicirii.

umbrind cu aripile lor capacul
impécarii.

TM Cap. 37

LXX Cap. 38
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Din confruntarea celor doua versiuni paralele a TM si LXX putem evidentia
citeva observatii:

- Ex.37,1-9 din versiunea masoretica corespunde la Ex.38,1-8 din versiunea
greceasca.

- Ex.37,4 din TM nu are corespondent in LXX Ex.38,1-8

- In versiunea greceascd sunt omise referintele cu privire la cadrul din lemn
de salcam si la dimensiunile chivotului; chiar si realizarea drugilor si aurirea
lor sunt omise.

- In v. 4, precum si in vv. 10 si 11, notdm termenul Siwotfpeo, care indici
»drugii” sau ,,parghiile”. Aceasta reprezinta o caracteristicd lexicala proprie
capitolului 38 deoarece in 25,13-15.27 si in 35,12 se utilizeazd dvagopeig, in
38,24 avem poxAoig, iar in 27,6-7 intalnim termenul @opeic’.

- Capacul ispasirii este descris in forma mult abreviata. Atat capacul ispdsirii,
cat si cei doi heruvimi erau realizati din aur pur, un heruvim pe o margine si
celdlalt pe cealalta margine, amandoi umbreau capacul ispasirii cu aripile lor.
Tot restul textului masoretic este ignorat intrucat nu are legatura stricta cu
tema principald, aceea a muncii lui Besaleel cu metalele.’

- LXX Ex.38,5 precizeazd pozitia capacului ispésirii fatd de chivot: émavwBev
TG KPwtod (deasupra chivotului). Versiunea masoretica nu are aceastd
precizare. Este clar ca versiunea greceasca reia Ex.25,21a.

2.2. Tabelsinoptic Ex.25,10-22 TM / LXX

TM Ex.25 LXX Ex.25
Sé faca un chivot din lemn 10 |Sa faci un chivot al mérturiei din lemn
de acacia care nu putrezeste;
lung de doi coti si jumatate, de doi coti si jumatate lungime,
lat de un cot si jumétate un cot §i jumatate latime
si inalt de un cot si jumatate. si un cot i jumatate inaltime.
Si sd-1 fereci cu aur curat, 11 |Sa-1 poleiesti cu aur curat,
pe dinduntru si pe dinafara sa-1 fereci, sd-] auresti pe dinlduntru si pe dinafard
si sa-ifaci margine de aur de jur imprejur. si sd-i faci de jur imprejur, tot din aur,
o cununa de zimti rasuciti.

* Cf SEPTUAGINTA vol. 1, coord. Cristian Badilita , 291.
* Cf. John William Wevers, Notes on the Greek Text of Exodus, 621.
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TM Ex.25

LXX Ex.25

Sa torni pentru el patru inele de aur
si sd le pui la cele patru colturi:
doua inele pe o latura si

dousd inele pe cealalta latura.

12

Sa-i torni patru inele de aur

si sd le pui pe cele patru laturi;
doua inele pe o latura si

dousd inele pe cealalta.

Sé faci drugi de lemn de acacia
si sd ii fereci cu aur.

13

Sé faci si drugi din lemn care nu putrezeste
si sd-i poleiesti cu aur.

Sé petreci drugii prin inele pe laturile
chivotului, ca s porti chivotul cu ei.

14

Si sd bagi drugii in inelele de pe laturile
chivotului ca si ridici chivotul cu ele.

Drugii sd ramand in inelele chivotului
si sd nu ii scoti din ele.

15

Drugii s fie intepeniti in inelele chivotului.

si sa pui in chivot marturia
pe care ti-o voi da.

16

Si sé pui in chivot mérturiile
pe care ti le voi da.

S4 faci Acoperdmantul Impacarii
din aur curat,

lung de doi coti si jumatate

silat de un cot §i jumatate.

17

Sé-i faci un capac al impacarii
din aur curat,

de doi coti si jumatate in lungime
si un cot §i jumatate in latime.

Sé faci doi heruvimi de aur;
sd-i faci lucrati din ciocan
in cele doud capete ale
Acoperamantului Impacirii.

18

Sé faci doi heruvimi din aur
lucrat [cu ciocanul]

si sd-i pui pe capacul impacarii
la améandousd capetele lui.

Sé faci un heruvim la un capit

si celdlalt heruvim la celalalt capit.

Sa faceti heruvimii pe cele doud capete
pe Acoperamantul Tmpacarii.

19

Sé fie ficut un heruvim [iesind] dintr-o latura
si un heruvim [iesind] din cealaltd laturd a
capacului impacarii.

Sa fie doi heruvimi pe cele doua laturi ale lui.

Heruvimii sa fie cu aripile deschise in sus,| 20 |Heruvimii sé fie cu aripile intinse in sus,
acoperind cu aripile lor umbrind cu aripile

Acoperamantul Tmpacirii, capacul,

iar fetele lor sa fie una spre cealalt3; cu fetele una spre cealalta.

fetele heruvimilor si fie spre Fetele heruvimilor sa fie [plecate] spre
Acoperamantul impécdrii. capac.

Si sa pui Acoperimantul Impacirii 21 |Sa pui capacul

pe chivot, deasupra, deasupra chivotului

iar in chivot sd pui marturia si in chivot sa pui marturiile

pe care ti-o voi da. pe care ti le voi da.

M3 voi intalni cu tine acolo 22 |Acolo Ma voi face cunoscut tie

si voi grai cu tine de deasupra
Acoperamantului Impacirii,

siiti voi grai de deasupra
capacului impacarii,
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TM Ex.25

LXX Ex.25

dintre cei doi heruvimi de pe
Chivotul Marturiei,

tot ceea ce iti voi porunci
pentru fiii lui Israel.

dintre cei doi heruvimi de pe

chivotul marturiei,

toate cite am sé le poruncesc prin tine
fiilor lui Israel.

TM Ex.25

LXX Ex.25

R 12N XM DONAR 220w OXY 1R W
1NRP XM 72K 1207 XM
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TM Ex.25 LXX Ex.25

Di°D102 0220 A7M? %012 *WID 0°2737 M| 20 [Eoovtal of xepouPL EKTEIVOVTEG TAG TTéPUYAg
1°77° 17907 R AR PR WOR 07191 11907 Y
0’37577 719
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émi tod iNaotnpiov kal Ta ipdowNa AVTOV €lg

Ana eig T {haotiplov  Eoovtar  TA

TPOOWTAL TV XePOLPIp
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TR NN WK NTYA DR dvwBev kal eig ™V kPwTtov EuPaleis ta
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oot dvwBev 10D haotnpiov &vd péoov T@OV
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Text evidentiat = termeni diferiti; text subliniat = text care lipseste in cealalta versiune.

Dupa ce am examinat cele 2 versiuni, putem afirma cd acestea sunt foarte
similare. Mici diferente se gasesc doar in versetele 10,13,22.

v.10: TM foloseste simplu 117X (chivot), in schimb LXX kipwtov paptvpiov
(chivotul Marturiei). Traducdtorul versiunii grecesti adauga paptvpiov pentru a
clarifica ca chivotul despre care se vorbeste nu este un simplu licas, ci este lacasul
sfant al cultului care contine ta paptopta (v. 16)*

vv. 10 si 13: si in acest caz textul masoretic are 2°¥% °%y (lemn de acacia), in
timp ce LXX traduce E0Awv donimtwv si §0Aa donmta (lemn care nu putrezeste);

v. 22: termenul *A7¥i1 (md voi intdlni cu tine) provenit din 7¥° (a se intlni)
este interpretat de LXX cu yvwoOrcopai (ma voi face cunoscut tie) de la yivookw,
facaAnd probabil referire la rdddcina ebraicd ¥y7> (a cunoaste). BHS sugereazd ca
versiunea greceasca are o interpretare eronatd. Wevers in schimb spune ci
traducdtorii greci ai LXX interpreteaza/traduc in mod intentionat verbul ebraic
N7Yil cu yvwoBnoopai. Astfel, intélnirea lui Dumnezeu cu omul este un prilej de
revelatie divina (cf Ex.29,42; 30,36)".

* Cf. John William Wevers, op. cit., 396.
5 Ibidem, 401.
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In concluzia acestui al doilea punct al studiului putem afirma ca aceste mici
diferente pe care le-am gésit in analiza comparativd a textelor luate in consideratie
cu versiunile lor paralele din LXX nu creeaza probleme majore in interpretarea si
intelegerea textului.

3. Reflectie teologica

Am analizat textul din Ex.37,1-9 care descrie executarea poruncii lui YHWH
in ceea ce priveste construirea chivotului in lumina textului paralel din Ex.25,10-22,
iar acum incercdam sa tragem cateva concluzii teologice.

Primul lucru de subliniat este faptul ca, raportdnd intreaga constructie a
sanctuarului si in special al Chivotului Marturiei, la poruncile formale primite de
Moise de la YHWH, textul afirmd caracterul divin al institutiilor religioase ale Israelului.

Importanta teologica a chivotului marturiei este puternic sugeratd la Sfintii
Périnti. Origen considera chivotul o icoand a umanitatii lui Hristos, intrupat din
Fecioard. Etimologic vorbind, grecescul xifwtov este folosit pentru a traduce tebhah,
intalnit in Gen. 6,14 pentru ,arca” lui Noe, dar §i ‘aron, termenul folosit in Ex. 25
pentru cortul marturiei, ambele fiind asociate in traditia iudaica cu ideea de legdmant
si menite sd pastreze ceea ce asigura mantuirea. Traditia crestind preia de la Philon
al Alexandriei, care vedea arca lui Noe ca un simbol al trupului, contindnd mintea ce
il salveazd de la potop, iar chivotul Legamantului ca fiind lumea rationald. Origen
face o analogie interesantd sugerand ca sufletul trebuie sd devina o arcéd a lui Noe, un
chivot al Legii, o biblioteci a Cartilor Sfinte si vede in chivotul cu Tablele
Legdméntului mintea/intelectul in care trebuie inscrisd Legea lui Dumnezeu. Daca
privim in céntarile lui Roman Melodul §i Ioan Damaschinul observim identificarea
chivotului cu Sfanta Fecioara, tema care incé din sec. V este transmisa pana azi, atat in
traditia rasdriteana, cét si in cea apuseand®.

Al doilea lucru de evidentiat este ca textele paralele luate in considerare si
corespondentele lor in versiunile LXX si TM nu se gasesc diferente majore care ar
putea avea o influentd semnificativa asupra interpretarilor teologice.

Totusi, cele doud texte examinate nu sunt perfect identice in sensul ca naratorul
nu reia cuvant cu cuvant textul din Ex. 37, 1-9 din Ex. 25, 10-22.

¢ Cf. Cristian Badilita, op. cit., 256.
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CRITICA TEXTUALA A CAPITOLELOR 25-40 DIN EXOD. II

Am vazut ca vv. 15, 16, 21, 22 din Ex.25 nu au paraleld in 37,1-9. Dacd v.15
din Ex.25 care vorbeste despre drugii care trebuie sd ramana ficsi in inelele arcei,
explicatia este oarecum logicd pentru ca v. 5 din Ex.37 ne spune cd Besaleel ,a
introdus drugii in verigele de pe laturile arcei” si nu se spune cd au fost scoase, acesta
insemndnd cd au ramas induntru. ,Dupa Grigore al Nyssei, inelele, drugii, parghiile
mesei, ca si stalpii cortului si heruvimii reprezinta puterile angelice, care sustin lumea
cereascd, reprezentata de cort. De asemenea, drugii ar reprezenta puterile
binefdcatoare care ii ridica pe cei care trebuie mantuiti spre inaltimile virtutii. Chiril
al Alexandriei interpreteazd cd drugii auriti, precum si inelele strialucesc de lumina
dumnezeiasca a Cuvantului, comunicati ucenicilor™.

La fel si pentru Ex.25,21 care ne prezintd pozitia capacului ispasirii fatd de
chivot, care nu este prezentata de cétre narator: acelasi cuvant kapporet, pe de-o parte
semnificd a ispasi, a anula, semnificd si a acoperi, adicd a acoperi ceva deasupra. Mai
interesant in schimb este lipsa in Ex.37, 1-9 a vv. 16 si 21b din Ex.25 care vorbesc
despre marturie ('edut).

Moise este mediator intre YHWH si poporul lui Israel; YHWH da porunci
despre constructia sanctuarului prin Moise. Naratorul cartii Exodului este interesat
sa descrie munca lui Betalel in Ex.37,1-9, care nu avea misiunea de a aseza marturia
induntru arcei. Este in schimb datoria lui Moise pe care o va implini in Ex.40,20.

Ex.25,22 descrie functionalitatea arcei:

- ea contine Mairturia care conform culturii orientale desemneaza clauzele
unui tratat impus de un suveran vasalului sdu. Marturia aici este Decalogul,
scris pe tablele de piatra numite uneori ,tablele marturiei” (Ex.31,18; 32,15;
34,29);

- este semnul prezentei permanente a lui YHWH in mijlocul poporului sau:
YHWH va vorbi cu Moise de deasupra capacului ispésirii, dindu-i poruncile
cu privire la fiii lui Israel.

»~Dumnezeul care il insoteste pe Israel va fi un Dumnezeu al iertarii si al
milei” (cf. Ex.34,6-7)8.

7 Cristian Badilita, op. cit., 257.

8 Jean-Louis Ska, Introduzione alla lettura del Pentateuco, 43.
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ABSTRACT. Promises, Ecumenical Openings and Risks in the Sacramental Theology
of Alexander Schimemann. This article explores the sacramental theology of Alexander
Schmemann, outlining a peculiar vision which is both liturgical and cosmical, in
which the world itself is seen as a revelation and manifestation of God’s presence,
corrupted by the Fall, restored in Christ and celebrated in the liturgy. I regard the
proposal of the Russian American liturgical scholar as a worthy challenge against the
secular vision of reality, yet its ecumenical outreach and philosophical framework may
necessitate further interconfessional and interdisciplinary analyses.
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Introduzione

Questo lavoro fa un’analisi della visione sacramentale di Alexander Schmemann.
La prima parte ¢ una presentazione del libro For the Life of the World. Sacraments and
Orthodoxy [in italiano: Per la vita del mondo. Il mondo come sacramento, Edizioni Lipa,
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2012]. La seconda parte approfondisce la questione della sacramentalita del mondo
secondo il liturgista ortodossa, mentre la conclusione usa alcuni riferimenti cattolici
per contestualizzare a valutare criticamente le promesse e le debolezze del suo progetto.

La mia tesi ¢ che Schmemann presenta una prospettiva innovativa sulla
teologia sacramentaria, integrandola in uno sguardo sul mondo come sacramento
della presenza di Dio, come la Sua manifestazione e mezzo di comunione tra gli
uomini e Lui. Inserendosi in un contesto ortodosso di rinnovamento neo-patristico
e avendo chiare somiglianze con la teologia cattolica contemporanea, I'opera di
Schmemann contesta radicalmente la visione secolare sul mondo vuoto di senso
soprannaturale, cercando allo stesso tempo di evitare una religiosita tradizionale
“platonica” o gnostica che separa radicalmente il naturale dal soprannaturale. La sua
proposta dev’essere aggiunta in uno sforzo ecumenico, tenendo conto specialmente
dalla metafisica cattolica centrata sull’analogia entis, dai grandi lavori speculativi di
Serghei Bulgakov e dalla prospettiva che parte dallo splendore storico della Rivelazione per
costruire una teologia robusta della uscita, del pellegrinaggio, del, per usare uno dei
termini preferiti da Schmemann, “Grande Ingresso” nella dimensione del Regno, il
mondo restaurato in cui Dio sara “tutto in tutti.” (1 Cor 15:28).

Alexander Schmemann (1921-1983) ¢ nato in Revel, Estonia. Emigrato in
Francia con la sua famiglia, il giovane ¢ stato educato in scuole russe a Parigi. Tra
1940-1945 studia teologia presso I'Istituto “Saint-Serge”, che riuniva i pitt importanti
teologi russi rifugiati in Francia a causa della Rivoluzione comunista. Influito da
Nikolai Afanasiev (1893-1966), Schmemann decide di concentrarsi nei suoi interessi
accademici sulla liturgia. Diventato sacerdote, insegna sempre a Saint-Serge tra
1945-1951, e poi diventera professore al Seminario San Vladimir, New York, dove
rimarra fino alla sua morte. Da 1962 lui ¢ stato anche decano del Seminario.

Importante liturgista e figura determinante per il profilo del Seminario San
Vladimir, Alexander Schmemann fa parte del movimento che ha rinnovato la teologia ortodossa
nel secolo scorso, movimento che include Pavel Florenski, Serghei Bulgakov, George
Florovsky, Vladimir Losski, John Meyendorft. Non avendo ambizioni speculative, lui
sceglie la vita di una prospettiva storico-liturgica, usando le fonti dell'evoluzione della liturgia
bizantina per costruire una proposta fresca per il mondo odierno, in cui la liturgia e
presentata come centro di una vita che celebra la restaurazione di un mondo inteso
come sacramento, offrendo la via & I'anticipazione del Regno.
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I1libro di Alexander Schmemann e stato pubblicato nel 1963. L’autore, come
dichiara nella prefazione, lo intende come una semplice guida di studio per una
conferenza agli studenti, e non come un trattato sistematico sulla tradizione liturgica
ortodossa. La sua intenzione era di sottolineare per gli studenti (impegnati o no come
missionari) la visione cristiana del mondo, osservando la questione nella luce della
esperienza liturgica della Chiesa Ortodossa. La domanda fondamentale &: come si
puo vivere, credendo nella bonta del mondo e nel male in cui il mondo ¢ caduto? E
la risposta verrebbe dalla esperienza liturgica in cui la Chiesa appare come
sacramento del mondo, sacramento del Regno, donato a noi in Cristo.

Il lavoro ¢ diviso, oltre la prefazione, in sette capitoli. Nelle edizioni
successive sono stati aggiunti due appendici, “Il culto nel’ epoca secolare” e
“Sacramento e simbolo”, articoli sostanziosi, inizialmente pubblicati altrui, in cui
autore sviluppa la critica della visione occidentale (romano-cattolica e secolare) del
sacramento, e i concetti di “sacramentalita” e di “simbolo”, articolando in un modo
piu erudito, e non tanto saggistico, come nel corpo principale del testo, 'approccio
all'idea di sacramentalita della Chiesa e del mondo.

1. Lavisione generale

La vita del mondo

Il primo capitolo, “La vita del mondo” funziona come introduzione. Schmemann
si domanda: Su quale “Vita” parliamo, quanto diciamo che Cristo ¢ morto per la vita
del mondo? La risposta facile, data da tante tradizioni religiose, e anche dal cristianesimo
per una parte considerabile della sua storia, & che si tratta di una vita “religiosa”,
“spirituale”, interiore. Tutto il senso della Rivelazione sarebbe, in questo caso, di
mostrare un via per scappare dal mondo, quindi un gnosticismo pitt 0 meno coperto.
La risposta del altro estremo, ma infatti incontrando la prima risposta, ambedue
funzionando come legittimazione una per l'altra, ¢ quella secolare, materialista: la
vita per la quale & morto Cristo e la stessa vita immanente del mondo, il mangiare e
il bere come mire in se stesse, il altre parole la confermazione del mondo stesso nel
suo orizzonte non trascendente, e finalmente assurdo.

Che cosa mangia 'uomo, si domanda Schmemann? Cosa ¢ il cibo? E perché
dobbiamo mangiare? Il materialismo e il spiritualismo, due pericoli contro cui I'autore
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parlera a lungo in questo libro, sono essenzialmente d’accordo, come sono infatti
d’accordo nella visione sul senso ultimo del mondo materiale, secondo quale il mangiare
ha solo una funzione materiale.

Ma la narrazione biblica indica una visione totalmente diversa: il cibo e tutto
il mondo da cui fa parte sono doni da Dio, sono mezzi di comunione con Dio.
L’affermazione fondamentale ¢ che le cose sono date per rivelare Dio, per fare la vita
umana comunione con Dio. “Tutto cio che esiste ¢ il dono di Dio per 'uomo, ed esiste per
fare Dio conosciuto all'uomo, per fare la vita dell'uomo comunione con Dio. E vita
divina fatta nutrimento, fatta vita per 'uomo. Dio benedice tutto cio che crea e, in
linguaggio biblico, questo significa che Lui fa tutta la creazione segno e mezzo della sua
presenza e sapienza, amore e rivelazione: O, gustate e vedete che il Signore & buono.”"

Quindi I'affermazione, con intenzione di decostruire I'antropologia cristiana, di
Feuerbach: L'uomo ¢ quello che mangia, ¢ capovolta nella prospettiva di Schmemann:
L’uomo ha fame, ma tutta la sua fame, tutti i suoi desideri sono desideri di Dio.

La benedizione del mondo dalla parte di Dio suscita la benedizione di Dio
dalla parte dell'uomo. Quando la creatura da nome alle cose, lui infatti benedice Dio,
perché riceve il mondo come creazione, esprimendo la sua bonta e intelligibilita come
riflessione del suo sorgente infinitamente trascendente e infinitamente immanente.
In questo senso la definizione dell'uomo e proprio di sacerdote. “Egli sta al centro del
mondo, e lo unifica nel suo atto di benedire Dio, di ricevere il mondo da Dio e di
offrirlo a Dio - e per riempire il mondo con questa eucaristia, egli trasforma la sua
vita, quella ricevuta dal mondo, in vita in Dio, in comunione con Lui. Il mondo e
stato creato come “la materia”, il materiale di un’eucaristia che abbraccia tutto, e
I'uomo e stato creato come il sacerdote di questo sacramento cosmico”.”

L’affermazione fondamentale della visione teologica di Alexander Schmemann
¢ che il mondo sia il sacramento della presenza di Dio.” Si tratta di una ontologia del
simbolo reale (“Realsymbol” in tedesco), il mondo visto come ente in cui Dio si
manifesta, si fa realmente presente, rimanendo infinitamente trascendente. La vita,
nel suo carattere primordiale, doveva essere eucaristica, un cammino di offrire il mondo
a Dio. Ma il peccato originale, non essendo principalmente un atto conto doveri

' Alexander Schmemann, For the Life of the World. Sacraments and Orthodoxy (Crestwood: Saint
Vladimir’s Seminary Press, 1998 [1963]), 14.

2 Ibid., 15.

> Ibid., 17.
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religiosi, ha invece distrutto la visione della vita dell'uomo visto come dipendente dal
mondo, il sacramento di comunione con Dio. Sara solo con Cristo che la Vita tornera
all'uomo. Cristo rappresenta la fine della religione, intesa come atto religioso con cui
si comunica con un Dio distante, separato dal mondo materiale privo di un senso
sopranaturale. Cristo & la nuova vita, non il fondatore di una nuova religione. La
Chiesa, il suo Corpo continuera I'annuncio di questo evento radicale, sopratutto con
la Divina Liturgia.

L’Eucaristia

Su Calvaria, la “vita naturale” ¢ finita. Ci siamo condannati noi stessi. Il
progetto umano di separare la sua vita dal mondo, e il mondo da Dio, ¢ fallito. La
separazione tra materia e spirito, naturale e soprannaturale, causa e essenza del
peccato originale, arriva al punto di totale fallimento, nel momento della sua
massima blasfemia: uccidere il Logos Incarnato. Dio risuscita Gesu di Nazaret, ucciso
dal mondo caduto, quindi lo giustifica, e inaugura I’Avvento del suo Regno nel
mondo, della vita divina che dona di nuovo la vita al mondo.

Tutto questo significa che la liturgia non e un servizio “sacro”, opposto a uno
profano, ma la Chiesa stessa, il suo ministero di confessare Cristo e il suo Regno. Se
il culto significa entrare in contatto con un Dio separato dal mondo, effettivamente
legittimando questa separazione, giustificando la continuazione della vita profana a
basi di un regolare placare di Dio, per ottenere una relativa pace e diversi doni,
I'evento Cristo, la liturgia cristiana, 'eucaristia significano la fine di ogni culto. La
liturgia non ¢ l'espressione di un’altra religione che mantiene la separazione tra
immanente e trascendente, neanche una fuga dal mondo, ma “I'arrivare a un punto
di vista da cui possiamo vedere pit profondamente nella realta del mondo”.* Percio,
la definizione classica sarebbe: 'eucaristia € I'ingresso della Chiesa nella gioia del
Signore. E un’unica processione della Chiesa nella dimensione del Regno, la Chiesa
che “segue Cristo nella sua ascensione verso il Padre”, “I'assemblea gioiosa di quelli
che devono incontrare il Signore Risorto e di entrare con lui nella stanza nuziale

[bridal chamber]™>.

* Ibid., 27.
> Ibid., 29.
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L’immagine della liturgia come ingresso nella gioia del Signore ¢ infatti
confermata dalla sua struttura. Avendo due movimenti di ingresso, la Divina
Liturgia bizantina mostra il suo carattere non di un semplice simbolo (nel senso
nominalistico), ma di passaggio pienamente reale, di movimento in un altra
dimensione. La parola che potrebbe descrivere I'essenza della Divina Liturgia sarebbe
quindi ingresso.

Tutto parla della presenza del Signore. La Parola annunciata nella prima
parte della liturgia ¢ sacramentale, come anche il sacramento donato e ricevuto nella
seconda parte ¢é... evangelico. “Il Vangelo e 'eterno avvento del Signore Risorto, la
potenza e la gioia della Risurrezione.”

A questo punto Alexander Schmemann ricomincia la discussione sulla
natura della vita e della sua sacramentalita. E* semplicemente privo di senso
rinnovare le discussioni sul momento preciso della consacrazione, sulle formule
necessarie e le condizioni di validita. Invece qui si tratta di tornare al senso patristica
dell’Eucaristia: un unico atto organico che abbraccia e trasforma tutto; per i Padri
della Chiesa I'Eucaristia comprendeva il pane, il vino, I'offertorio, la consacrazione e
la comunione. Ma questa veniva da un Weltanschauung su tutta la vita e il mondo
intesi in un senso sacramentale. “Siamo creati come “celebranti” del sacramento della
vita, della sua trasformazione in vita in Dio, comunione con Dio.”” Il progetto divino
per noi era di una chiamata al sacrificio, offrire a Dio le nostre vite e tutto il mondo,
un atto perfettamente naturale, perché perfettamente...soprannaturale, cioé volonta
di Dio di rivelare la sua vita nella vita del’'uomo, nel mondo.

Il peccato ha fatto tutto questo impossibile per 'uomo, percio Cristo ha
incluso tutto nel suo sacrificio, nella sua Eucaristia. Essa diventa “sacramento di
memoria cosmica: restaurazione dell’'amore come la vita stessa del mondo”.* Cristo
¢ il perfetto essere eucaristico, & l'eucaristia del mondo, includendoci tutti e
insegnandoci che il rendere grazia ¢ infatti lo stato dell'uomo perfetto.

Ma la visione sacramentale di Schmemann mostra un punto decisivo nella
seguente questione: I’ Anafora (il “Canone eucaristico), fa possibile un’anticipazione
del compimento escatologico del destino del mondo. L’ Anafora, come dice la parola
stessa, &€ un’ascensione, in cui la Chiesa va con Cristo nella Sua ascensione verso il

¢ Ibid., 33.
7 Ibid. 34.
8 Ibid., 35.
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Padre. Da questo momento della Divina Liturgia noi siamo nel Eschaton, oltre spazio
e tempo. E’ questo punto quello che mostra la futilita del dibattito sulla “consacrazione”
(attraverso le parole dell’istituzione o dell’Epiclesi? etc.). Non solo perché non si tiene
conto di una osservazione strettamente liturgica — niente sarebbe possibile senza il
“Prefazio”, il movimento di ringraziamento che fa possibile tutto che succede dopo — ma,
pit profondamente, perché qui succede una vera restaurazione ontologica: con
I’Anafora, rendere grazie e con il “Sanctus”, siamo gia nella dimensione del Regno, in cui

\

tutto ¢ gia Eucaristia, e Dio ¢ “tutto in tutti” (1 Cor 15:28). Il canto di acclamazione
“Sanctus” & nient’altro che il punto finale della nostra vita e di tutta la storia. Solo
poi, logicamente, si fa memoria di tutto cio che Cristo ha fatto per noi, quindi anche
della ultima cena. La memoria ¢ la pienezza della dossologia. Offrendo tutto in
Cristo, tutto poi torna a noi come dono della nuova vita, come cibo.

Questa partecipazione alla pienezza escatologica rivela che cid che e
sopranaturale in questo mondo ¢ “naturale” 1a. In questa chiave si comprende perché
Schmemann scrive che I'Epiclesi e piuttosto manifestazione dei sacri doni come
Corpo e Sangue di Cristo che una consacrazione. Da un punto di vista umano, di questo
mondo, si, certamente, I'Epiclesi ¢ la consacrazione. Ma da un punto di vista escatologico,
lo Spirito Santo viene, ci porta nel Regno e conferma la nostra trasformazione in Chiesa.
Pero il Regno e nient’altro che la vera natura di questo mondo, la sua immagine
restaurata in Cristo. Lo Spirito Santo manifesta il mondo che sta arrivando, ci apre
una porta che fa si che L’Eucaristia eterna, la presenza di Dio donata a noi da tutta
Ieternita, appare in questo mondo caduto come “trasformazione dei doni”. Siamo
naturalmente nel registro del “noi vediamo in modo confuso, come in uno specchio”
(1 Cor 13:12), una, parafrasando Jean-Yves Lacoste, presenza ontica precara, ma
avendo tutta la densita ontologica del mondo®, pero la Divina Liturgia rivela il vero

destino dell’'uomo e del mondo. “Qui noi vediamo il mondo in Cristo, come veramente
A\ »]0
e.

Jean-Yves Lacoste, Experientd si absolut: Pentru o fenomenologie liturgicd a umanitdtii omului
[Experience et absolu: Questions disputées sur '’humanité de ’homme], traducere de Maria-Cornelia
Ici jr. (Sibiu: Deisis, 2001), 122.

10 “Here we see the world in Christ, as it really is”, Schmemann, 44.
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Il tempo della missione

Il problema del tempo oftre a Schmemann 'opportunita di approfondire in
modo fresco la questione centrale della sacramentalita. La Chiesa, specialmente
attraverso la liturgia, non offre una spiegazione per I'ansieta del tempo, neanche
una soluzione, ma solo un dono: il dono della gioia del Signore e del suo tempo
escatologico.

L’ambiguitda moderna sul tempo, rotta tra la celebrazione storicista e
immanentista di esso attraverso la fiducia nel progresso, e 'ansieta di fronte alla
dissoluzione di tutto, fino alla morte, ha radici storici solo nel cristianesimo: da un
parte, la fascinazione pagana sul ciclo dell'eterno ritorno ¢ stata annullata dall’annuncio
evangelico radicale: Il tempo aveva acquisto un senso per la Rivelazione storica di
Dio in Cristo, trasformando il tempo, dandoli una direzione lineare, non piu ciclica,
e un orizzonte escatologico. D’altra parte, in un momento ulteriore, il cristianesimo
ha abbandonato il tempo, proponendo un “escapismo”, I'eternita come “riposo”
dopo una vita terrestre corta e brutta. La vita quotidiana rimaneva non toccata, un
incubo, almeno nell’eta moderna, dell’alternare tra “fretta” e il “relax”.

Ma guardando al modo in cui le prime comunita cristiane intendevano la
feste e I'anno liturgico si puo ricuperare tutta la novita e radicalita del discorso
cristiano sul tempo. La domenica, per esempio, non era un “giorno santo”, opposto
ai giorni “profani”. Era il primo giorno della settimana, pienamente inserito nel ciclo
di giorni di lavoro; ma anche il giorno del Signore. Questo doppio significato
mostrava che tutti i giorni erano da questo momento storico trasformati, passi in un
movimento dal Tabor al Eschaton.

Poi, le feste che davano ritmo al anno cristiano erano vissute come risposte
della Chiesa alla sofferenza del mondo: la Gioia. Non ¢ che non esistevano feste nel
mondo pagano; ma la Chiesa verra per porre fine alla gioia naturale, perché rivelava
che, nel profondo, questa gioia naturale del paganesimo copriva una tristezza
fondamentale dell'uvomo separato da Dio. La Croce di Cristo fa impossibile la gioia
“naturale”. E allo stesso tempo mostra il senso della festa autentica, cio¢ una festa
direzionata all’orizzonte del compimento di tutta la storia. E la gioia cristiana ¢ anche
pura, perché viene essenzialmente da un dono, il dono della salvezza, che non
dipenda dai nostri meriti, ma solo dall’'amore di Dio che supera tutta la conoscenza.
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E queste feste, prima di tutto la Pasqua e la Pentecoste, che prima hanno
avuto origini nelle feste pagane della natura e primavera, poi, nel mondo giudaico,
facendo memoria di eventi storici, ricevano un pieno significato con Cristo e la
Chiesa, un significato di sacramenti del tempo, cioé di momenti in cui la pienezza
escatologica che, prima di Cristo, era anticipata, con la sua vita ¢ fata presente. Festa
della vita, festa della storia e festa del nuovo eon sono riunite in queste prime feste
cristiane che facevano memoria dell’opera in cui Cristo ha compiuto tutto. La festa
cristiana ¢ quindi un dono della gioia, partecipazione nel nuovo tempo del Regno e
compimento del tempo. 1l tempo riceve un significato sacramentale e di santificazione:
“Dio ha rivelato e ha offerto a noi la Vita eterna e non eterno riposo. E Dio ha rivelato
questa Vita eterna nel mezzo del tempo - e della sua fretta — come il suo significato
secreto e fine. E percio ha fatto il tempo, e il nostro lavoro in esso, il sacramento del

mondo che arriva, la liturgia del compimento e dell’ascensione.””!

Di acqua e spirito

L’analisi attenta del rito per il sacramento del battesimo rivela ancora nuovi
significati per la visione sulla sacramentalita del mondo: I'acqua, I'olio sono
nient’altro che materia del mondo. Quindi e contra-produttivo parlare della “materia
del sacramento”, ma invece del cosmo stesso. La benedizione ¢ la redenzione della
materia verso il suo significato iniziale: quello di essere la vita dell'uomo, mezzo,
sacramento della comunione con Dio. Siamo di fronte a un altro rito in cui il cosmo
¢ redento e restaurato verso la sua splendore iniziale.

Non per caso nella Chiesa primaria il Battesimo si faceva durante la vigilia
pasquale, ¢ era seguita dalla Eucaristia, il sacramento dell'ingresso nel Regno. Infatti,
'acqua ¢ in questo caso manifestata come grazia: “Nella fede, tutto il mondo diventa
il sacramento della Sua presenza, il mezzo di vita in Lui. E I'acqua, 'immagine e
presenza del mondo, ¢ veramente 'immagine e presenza di Cristo.”"?

Con la Confermazione, che nel rito bizantino si fa subito dopo il battesimo,
si rappresenta non la Chiesa che ¢ trasformata in sacramento del Regno, del nuovo

' Ibid., 65.
12 Ibid., 74.
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mondo, ma anche la persona unica, irriducibile, & confermata nella sua personalita!
L’intera vita dell'uomo & celebrata e santificata, spinta verso gioia, movimento, creativita.

Il Battesimo rimane il punto fondamentale di referenza anche nel caso del
sacramento della Riconciliazione. E questo perché, secondo Schmemann, il vero
peccato, quello che ha corrotto la natura umana e tutto il cosmo, ¢ il peccato
originale. Il Battesimo offre questa nuova vita, o, piu esatto, il suo inizio, le sue
premesse. “Il Battesimo offre il perdonare dei peccati, non la loro rimozione. Esso
introduce la spada di Cristo nella nostra vita e la fa il vero conflitto, il dolore
inevitabile e la sofferenza della crescita. E’ veramente dopo il battesimo e a causa di
esso che la realta del peccato possa essere riconosciuta in tutta la sua tristezza, e il
vero pentimento diventa possibile.””> In alte parole, il battesimo opera un
trasformazione ontologica della persona in cui si pone il seme della vita eterna, della
coscienza del peccato e della volonta di diventare santo. Tutta la vita cristiana
comincia qui e si riferisce a questo momento. E il sacramento della Penitenza e
nient’altro che un tornare alla vita nuova donata da Dio per sempre, proprio come
I'Eucaristia, non essendo una ripetizione della Cena del Giovedi Santo, ¢ ascensione,
accettare del banchetto eterno.

Il mistero dell’amore

Il matrimonio naturale ¢ caduto, quindi non ¢ da benedire, ma da restaurare.
Questo ¢ la visione della Chiese Orientali sul matrimonio come sacramento.
L’unione tra uomo ¢ donna non ¢ semplicemente un sacramento della “famiglia
cristiana”, ma del Divino Amore, del mistero dell’essere; percio interessa tutta la Chiesa,
tutto il mondo.

Per parlare del matrimonio dobbiamo partire da Maria, Madre di Dio, scrive
Schmemann. In lei tutta la creazione si rallegra perché lei accetta il destino di tutta la
creazione: quello di diventare tempio di Dio, 'umanita di Dio. Sua carne e il suo
sangue sono date al Figlio di Dio. Maria diventa Madre, compiendo in questo la

\»

“femminilita” della Creazione. L’ermeneutica teologica del mondo e della storia salvifica
ci porta, in un circolo, verso le donne, facendoci vedere le loro vocazione nella luce

B Ibid., 79.
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del destino della Theotokos: quindi nel mondo naturale la donna ¢ un simbolo
dell’amore ubbidiente per Dio. Maria e tutte le donne portano un messaggio prezioso:
solo quando accettiamo e rispondiamo all’amore, quando accettiamo la femminilita
essenziale della creazione, diventiamo noi stessi, uomini e donne.

Tornando al matrimonio, si potrebbe adesso vedere nel contesto giusto
Paffermazione della Chiesa sul matrimonio naturale che, ormai caduto, riceve nella
liturgia cristiana un nuovo senso. Il naturale & semplicemente portato nel Regno; non
si tratta percio né di confermare un naturale (“a nice little family”), né di cancellare
questo naturale oppure di “aggiungere” a esso il sopranaturale. Nella liturgia bizantina,
il fidanzamento si fa non nella Chiesa, ma nel vestibolo. Il matrimonio naturale ¢
quindi benedetto, ma gia orientato verso il Regno. Poi la coppia (spesso le due cerimonie
si celebrano immediatamente, una dopo I'altra) entra nella Chiesa. Come nella Divina
Liturgia, troviamo anche qui un movimento (fisico, prima di tutto), d’ingresso che non &
semplicemente un “simbolo”, in senso nominalistico-moderno, ma vero ingresso nel
Regno. Il matrimonio di questo coppia diventa sacramento del Divino Amore, cioe
presenza di Dio nell’'universo, nella intimita del amore umano. L’amore di Dio si
manifesta (anche) attraverso il matrimonio.

La stessa relazione tra naturale e sopranaturale, e la stessa logica dell’analogia
reale tra Dio e mondo, e trala relazione tra Dio e mondo e la relazione tra gli uomini,
si scopre anche sul discorso orientale-bizantino sul sacerdozio. Infatti, il sacerdote ¢
il pitt naturale elemento del mondo: tutti siamo preti, chiamati a offrire in eucaristia
tutto il mondo a Dio, a mediare 'amore che incontra la femminilita del mondo.

Ma c’¢ una sfumatura vitale: il sacerdote non fa “transazioni” tra sopranaturale
e naturale, legittimando, de facto, la separazione tra la due. Questo significato ¢ il
risultato del peccato del primo Adam: il mondo possesso come universo autonome,
dall'uomo, che talvolta fa un “atto di culto” per mantenere la favore di Dio per la sua
vita di ateismo pratico. Invece Cristo rappresenta la fine della religione, intesa come
ministero di mediazione tra sacro e profano. La religione sacerdotale muore e si e
inauguratala vita sacerdotale. Tutti siamo diventati ministri di una vita di ringraziamento,
di offrire a Dio tutta la nostra esistenza, in eucaristia. “Se ci sono preti nella chiesa,
se esiste la vocazione sacerdotale in essa, ¢ proprio per rivelare in ogni vocazione la
sua essenza sacerdotale, per fare tutta la vita di tutti gli uomini la liturgia del Regno,
per rivelare la Chiesa come il sacerdozio regale di tutto il mondo. Questo ¢, in altre
parole, non una vocazione “separata”, ma l'espressione di amore per la vocazione
dell'uomo come figlio di Dio e per il mondo come il sacramento del Regno. E devono

63



ALIN-MARIUS VARA

essere preti perché viviamo in questo mondo, e niente in esso ¢ il Regno, e, come
“questo mondo” non diventera mai il Regno. La Chiesa ¢ nel mondo ma non del
mondo, perché solo quando non ¢ nel mondo possa rivelare e manifestare “il mondo
che arriva”, Poltre, che unicamente rivela tutte le cose come “vecchie” - € ciononostante
nuove ¢ eterne nell'amore di Dio. Quindi nessuna vocazione in questo mondo pud
compiersi come sacerdozio. E dev’essere una che ha la vocazione speciale di non
avere una vocazione, di essere tutte le cose per tutti gli uomini, e di rivelare che la fine
e il senso di tutte le cose & Cristo.”"*

Calpestando la morte con la morte

1l discorso cristiano sulla morte mostra tanto sulla sua visione sul mondo,
perché si sta sotto il seguente paradosso: come si puo parlare del mondo che sta sotto
il segno della morte, ma che ¢ stata salvata da Cristo per avere vita? Che cosa ¢, infatti,
il Cristianesimo? Come si distingue tra le altre religioni, se questo non & né
un’affermazione secularista del mondo, né una negazione “religiosa”, “spirituale” di
questa vita? Quale ¢ il suo messaggio per gli uomini, se si presenta non come una
religione che giustifica la morte, o che “aiuta” a “accettare” la morte? In che cosa consiste
la sua liberazione, se si presenta come qualcosa che non é una dottrina dell'immortalita
dell’anima, dell'opposizione tra spirituale e materiale, o sulla morte come liberazione, o
sulla morte come castigo?

La tesi di Schmemann ¢ che la secolarizzazione ¢ un fenomeno cristiano,
fatto possibile solo dal cristianesimo. Il secolarismo cresce attraverso I'affermazione
cristiana sulla vittoria di Cristo sull’antico pessimismo e angoscia di fronte
all’apparente assurdita della vita. Ma con Cristo viene I'affermazione della vita, un
senso lineare, escatologico della storia. La vita riceve un senso teologico e esistenziale
profondo, di gioia per la presenza di Dio attraverso la vita stessa, e vita eterna. Quindi
si deve dire chiaramente: lo scopo del cristianesimo non ¢ di “aiutare” la persona a
accettare come “le cose sono”, e conciliare con la morte, ma di rivelare questa morte
come un nemico da distruggere, non come un mistero da spiegare.

1l grande messaggio della Chiesa € che la morte non é normale. Questo mondo ¢
stato fatto come sacramento della presenza di Dio, di amore, di gioia, di vita piena,

" Ibid., 94.
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eterna; la morte ¢ una separazione da Dio. La morte e la malattia possono essere
“normali” solo in questo mondo, caduto. In questo contesto Schmemann scrive che
I'incontro tra Chiesa e uomo sofferente, attraverso 'unzione degli infermi, ¢ un
sacramento; ma non della morte o della salute, ma della trasformazione del vecchio
in nuovo. Non si tratta di una specie di “guarigione”, di soluzione “religiosa” quando
le soluzione medicale sono fallite. Questo non ¢ un sacramento della morte, come si
intende per tanti oggi, di accompagnare il malato e di offrirlo un conforto, ma neanche un
sacramento della salute, un altro trattamento medicale. Ma ¢ invece, come per gli
altri sacramenti, un passaggio, una trasformazione. E’ entrare nel Regno, nella realta
del mondo salvato e restaurato da Cristo. In questa maniera si manifesta che la morte
stessa é “piena” di Cristo. Vita, morte, salute, malattia: dopo la Resurrezione e attraverso la
missione della Chiesa queste tutte sono in Cristo; tutte, in modi particolari, sono
sacramenti della Sua Presenza. La guarigione non ha come scopo la salute, ma il
passaggio nella nuova dimensione della realta. La sofferenza e la morte, da manifestazioni
del peccato originale, da fenomeni “normali” in questo mondo, da sconfitte, diventano
vittorie in Cristo, mezzi per diventare martiri, per testimoniare Cristo nelle sue
sofferenze, di contemplare “i cieli aperti e il Figlio dell'uvomo che sta alla destra di
Dio” (Atti 7:56), di confessare Dio come la sua vita, come Quello verso cui tutta la
vita ascende.

E voi siete testimoni di queste cose

Nella conclusione del saggio iniziale (quindi senza i due appendici, che
trattero a lungo nella parte seguente), Schmemann scrive che la sfida principale di
oggi rimane quella del secolarismo. Questo & un prodotto del cristianesimo in due
sensi: contestando il pessimismo pagano sul mondo con la vittoria di Cristo, la Vita
eterna in Persona, il cristianesimo ha offerto (di nuovo) al mondo un senso sacramentale.
Ma siccome nella sua evoluzione, il cristianesimo ¢ diventato una “religione”, cioé
un altra “offerta” di spiritualita, un’altra via di scappare da questo mondo, rilasciandolo
non redento, la Chiesa ha infatti lasciato, oppure abbandonato, il mondo valorizzato,
con una nuova dignita, ma privo del senso sacramentale, trascendente. Il altre parole,
ha lasciato la celebrazione del mondo in se stesso, senza il suo senso profondo,
simbolico, analogico, di manifestazione della presenza di Dio.
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Percio la soluzione non ¢ la continuazione di annunciare un Vangelo
disincarnato, spirituale, che “aiuta” 'uomo a accettare se stesso e 'assurdita del mondo
come se avesse veramente un senso “misterioso”. Questa sarebbe la via perfetta per
lasciare un mondo non toccato, quello che corrisponde esattamente al discorso secolare:
la celebrazione del mondo come si presenta ai nostri occhi. Naturalmente i predicatori
che propongono un Cristo per la “salvezza personale” non hanno la capacita di
proporre un discorso radicale su tutto il mondo; infatti, puo essere che le religioni
non-cristiane avessero un vantaggio perché offrono piti “aiuto” e “misticismo”.

Il secolarismo rimane una tragedia e un peccato, secondo Schmemann. La
via della Chiesa rimane quella di parlare del mondo come rivelazione, segno della
presenza di Dio, gioia su di Lui, comunione con Lui, speranza in compimento in Lui.
In Cristo tutto diventa di nuovo liturgia, comunione, ascensione.” La Chiesa &
sacramento del Regno perché ¢ la possibilita per 'uomo di vedere in questo mondo
proprio il mondo che arriva e, di piu, di abitare questo nuovo mondo in Cristo. Se il
cristiano vede Cristo ovunque e si rallegra in lui, la sua missione si afferma come
sacramento del tornare del mondo a Colui che ¢ oltre il mondo.
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2. La sacramentalita

Il problema della sacramentalita del mondo

Alexander Schmemann approfondisce lo sfondo teologico del saggio nei due
appendici, aggiunti in una edizione ulteriore. Il primo, “Il culto in un’epoca
secolare”, fu il testo di una conferenza dell’anno 1971, in cui vuole definire i termini
“culto” e “secolarismo”, proprio perché, secondo lui, la confusione ¢ la radice di errori
teologici, antropologici ed alle fine esistenziali.

1l “secolarismo” & soprattutto la negazione del culto. Non essendo necessaria-
mente una negazione dell’esistenza di Dio o di qualsiasi tipo di trascendenza, esso &
essenzialmente un errore antropologico, un “eresia sull'uomo”": il rifiuto della natura
di homo adorans, per cui I'atto essenziale che sta alla base della sua umanita e lo
compie ¢ 'adorazione. Questa ¢ un’affermazione che concerne non solo la relazione
dell'uvomo con Dio, ma anche quella tra 'uvomo e il mondo. Si tratta di una visione
radicale che va infinitamente oltre I'idea di un cristianesimo come “il futuro della
fede”, come una dottrina intellettuale oppure come una serie di precetti di etica, che
lascerebbero autonomo, senza rilevanza soprannaturale, il mondo stesso, giustificando
una “riforma liturgica” per “'unomo di oggi”.

Sono le scienze delle religioni e non la teologia quelle che forniscono
l'osservazione antropologica fondamentale: 'uomo, osservato durante la sua storia,
¢ 'homo adorans che crede nel carattere sacramentale del mondo e del posto ben
definito dell'uomo in esso. L’affermazione fondamentale & che il mondo é I'epifania di
Dio. 11 mondo non solo “postula”, attraverso, forse, argomenti apriori della ragione,
Iesistenza di Dio, ma parla di Lui. Il mondo ¢ mezzo della conoscenza e comunione
con Dio. E perché 'uomo & un ente adorante, il culto & 'atto essenziale della vita.”

Il ruolo della Chiesa ¢ di fare possibile la comunione con Dio attraverso la
materia del mondo: i sacramenti. In questo senso, il culto rivela il vero significato
della materia, del tempo (il ritmo della settimana e dell’anno liturgico; si tratta di un
rinnovamento del tempo), dei gesti, sensi, della luce, anzi del buio. In alte parole,
osservando e partecipando al culto, si rivela la sacramentalita naturale del mondo.

U Ibid., 118.
2 Ibid., 120.
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Quindi il termine “sacramentale” significa che per il mondo essere mezzo di
culto e di grazia non ¢ accidentale, ma la rivelazione del suo significato, la ristorazione
della sua essenza, il compimento del suo destino. E’ la “naturale sacramentalita del
mondo” che trova la sua espressione nel culto ¢ fa di quest'ultimo I'essenziale ergon
dell'uomo, la fondazione e la sorgente della sua vita e delle sue attivita come uomo.
Essendo l'epifania di Dio, il culto e I'epifania del mondo; essendo comunione con
Dio, questa é 'unica e vera comunione con il mondo; essendo conoscenza di Dio, ¢
il compimento finale di tutta la conoscenza umana.’

Con Cristo si compie ogni culto del mondo: “Egli ¢ il vero e pieno
Sacramento perché Egli ¢ il compimento della sacramentalita essenziale del mondo”.*
Con Cristo non troviamo semplicemente “un altro culto”, e neanche una rottura, ma
una discontinuita fatta possibile dalla continuita. Con Lui il “culto naturale” arriva
alla fine, nel senso che Cristo ¢ il “compimento del culto come adorazione e preghiera,
ringraziamento e sacrificio, comunione e conoscenza, perché Lui ¢ la suprema “epifania”
dell’'uomo come ente adorante, la pienezza della manifestazione e presenza di Dio
per la mediazione del mondo.” La discontinuita ¢ necessaria perché il mondo ha
rigettato Dio, facendo necessarie la Croce e la Risurrezione. Il vecchio uomo deve
morire, il culto del mondo in se stesso deve avere una fine, la religione della mediazione
tra Dio e 'uomo per legittimare lo status quo” ontologico e morale deve essere
interrotta con Cristo e poi con la missione della Chiesa di portare 'uomo e il mondo
nel Regno inaugurato con la Resurrezione. Dobbiamo capire bene questa sfumatura:
una discontinuita, si, a causa del peccato, ma quest'ultimo non ha cancellato tutto; le
premesse ontologiche rimangono e solo queste fanno possibile la discontinuita.
Infatti lo Spirito, secondo Schmemann, fa “tutte le cose nuove” e non “cose nuove”.*

Da questa discussione sul “culto” I'approccio sul “secolarismo” puo essere
compreso meglio. Esso appare allora come una visione che non ¢ necessariamente
atea, ma che sempre nega la sacramentalita dell'uomo e del mondo. Un proponente
di questa visione potrebbe vedere in Dio il significato di tutto, il Re dell'universo e
ammettere che Lui puo intervenire nella natura e alla storia. Lui potrebbe anche
credere nella immortalita dell’anima ed ascrivere a Dio I'orizzonte ultimo di tutte le

> Ibid., 121.
* Ibid., 122.
> Ibid. 122.
¢ Ibid., 123.
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aspirazioni mondane verso giustizia, liberta. Ma specifico per la mente secolare
sarebbe concepire il mondo come avendo in se stesso il suo significato, i suoi
principi di conoscenza e azione.

Infatti, non basta dire che la causa del mondo ¢ Dio se tu concepisci questa
relazione come tra due mondi radicalmente diversi, paralleli, con un mondo che ha
le sue leggi e il suo significato in se stesso. In altre parole, con il secolarismo siamo di
fronte a una visione che, pur ammettendo che tutto ha una causa oltre se stesso, non
osserva che tutte le cose “sono se stesse manifestazione e presenza di questo “oltre”,
e che questo ¢ veramente la vita della loro vita, nel modo che, se scollegato da questa
“epifania”, tutto ¢ solo tenebre, assurdita e morte.”’

Tutto si verifica nel “miserabile fallimento liturgico, i cui risultati appena

cominciano a essere osservati”®

, in cui, partendo dalla visione sbagliata sull'uomo e
il mondo come entita non sacramentale, si & cercato di creare simboli come ausili per
comunicare idee. Ma questo tentativo rivela solo una visione nominalista del simbolo,
aliena all’antica (patristica) concezione del simbolo come sempre reale, sempre presenza
di una realta.

Ma la difficolta di comprendere la natura del secolarismo, il suo grado di
pericolo, la profondita e furbizia delle sue affermazioni viene in parte dal fatto che
esso ¢, essenzialmente, una eresia cristiana. Si nasce dentro il seno del cristianesimo e ha
la caratteristica di una eresia: airesis, una scelta di un aspetto, forse anche di qualcosa
vero dal tesoro della fede, con I'esagerazione e distorsione di questa dimensione.
“Condannare una eresia ¢ facile. Quello che ¢ molto piu difficile ¢ di scoprire la
domanda implicata, e di dare a questa domanda la risposta giusta.””

Un esempio, oppure un passo, di questa storia dell’eresia del secolarismo ¢
stato il dibattito provocato de Berengarius di Tours. Lui sosteneva che la presenza di
Cristo nell’Eucaristia era “mistica”, “simbolica”, ma non reale. La Chiesa, invece, lo ha
condannato a base della tesi esattamente contraria: la presenza di Cristo nell’Eucaristia
¢ reale, non “mistica”. Rilevante ¢ qui il fatto che ambedue le parti accettato il divorzio
tra verum e mystice, tra mistico o simbolico e reale. Si trova qui una novita rispetto

al modo in cui in Padri della Chiesa intendevano il mysterion, in cui la realta del

7 Ibid., 124.
8 Ibid., 125.
° Ibid., 128.
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simbolo e il simbolismo della realta erano congiunti. Per la prima volta, la Chiesa
Occidentale diceva che cio che é mistico o simbolico non ¢é reale, e ci0 che é reale non
e simbolico.

Le conseguenze sono drammatiche: assistiamo a nient’altro che il collasso
della visione cristiana sulla creazione nella sua sacramentalita ontologica. Da questo
punto, cominciando con la Scolastica osserviamo una opposizione al “realismo
simbolico” o al “simbolismo realistico”. Tommaso, con il suo discorso sulla “causa
prima” e le “cause secundae” legittima I'autonomia del mondo, della ragione, conoscenza
e azione. E’ la tesi fondamentale del secolarismo. Appare poi la distinzione tra naturale e
soprannaturale, che non ¢ risolta né dalla dottrina di analogia entis, né dalla teologia
dialettica di Karl Barth. “In ambedue le visioni il mondo cessa di essere il sacramento
“naturale” di Dio, e il sacramento soprannaturale di avere alcuna “continuita” con il
mondo. E le Chiese Ortodosse, con la massiccia influenza della teologia latina, accettarono
la stessa distinzione radicale. Infatti, quelli che si dichiarano “tradizionalisti” nel
mondo ortodosso sono quelli che, in un modo incosciente, sono... occidentali nel loro
pensiero legalistico e sillogistico e nella visione dicotomica tra naturale e soprannaturale.

Dal momento in cui queste dicotomie sono accettate, non importa, da un
punto di vista teologico, se una “accetta” il mondo, come gli entusiasti occidentali del
“Cristianesimo secolare”, o lo rigetta, come nel caso del profeta “Super-Ortodosso” della
fine apocalittica. Il positivismo ottimistico di uno, e il negativismo pessimistico
dell’altro sono, infatti, le due parti della stessa moneta. Ambedue, negando al mondo
la sua “sacramentalita”, e opponendo radicalmente il “naturale” al “soprannaturale”,

”10 e conducono finalmente al “secolarismo”.

fanno il mondo “resistente alla grazia
Ed & qui, in questo contesto spirituale e psicologico, dove il problema del culto in
relazione con il secolarismo moderno acquisisce il suo significato reale."!

In questo modo la vittoria di una religione legalistica, dicotomica, che ama
le categorie e le distinzioni chiare tra sacro e profano ha affermato, paradossalmente,
il secolarismo. Un’esistenza terrena che si concepisce come avendo un’altra serie de
regole rispetto a quella soprannaturale non ¢ sfidata, contestata da un cristianesimo
che pone il Regno come un mondo in totale alterita e discontinuita con il mondo,

che infatti non tocca questo mondo, e lo rivela come una dimensione priva di senso

10 <

Grace-proof” (orig.)
' Ibid., 130.
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soprannaturale, chiusa, autonoma, in nessuna necessita di essere salvato. Risulta
una pieta liturgica e una vita spirituale centrata sulla legge, la “transazione sacra”
con Dio per avere qui una sicurezza e nell’oltre alcuni “diritti”, “una religione che
Cristo ha denunciato con ogni parola del suo insegnamento e che finalmente lo ha
crocifisso.”'* Dopo la messa domenicale, dopo un’ora “dedicata al Signore”, dopo
tutti i riti sacri con cui si ottiene da Dio benevolenza e una coscienza tranquilla,
I'uomo torna a un’esistenza priva di senso.

Un esempio: cosa significa benedire 'acqua? Per alcuni quest’atto significherebbe
trasformare di un ente “profano” in qualcosa “sacro”. L”’acqua santa” non & pill
“semplicemente” acqua, € qualcosa che si oppone all’acqua “normale”. Quest’ultima
¢ mostrata come priva di senso, non essendo niente da un punto di vista religioso.
Non é rivelato niente sull’acqua o su tutta la materia del mondo; oppure, piuttosto, &
rivelato che sono... niente. Ma leggendo il rito bizantino per la benedizione dell’acqua
si scopre qualcos’altro: I'atto rivela la vera natura, il destino dell’acqua - e di tutto il
mondo. L’atto di benedizione mostra e compie la loro “sacramentalita”. “Per la
ristorazione attraverso la benedizione verso la sua vera funzione, I'acqua benedetta ¢
rivelata come I'acqua vera, piena, adeguata, e la materia diventa di nuovo il mezzo di
comunione con e conoscenza di Dio.”"

La liturgia della Chiesa mostra la “potenzialita sacramentale della creazione
nella sua totalita, e anche in ogni dei suoi elementi.”'* Ma, con la vittoria della visione
dicotomica, la “sacramentalita” & sostituita dalla “sacralita”, la trasformazione magica della
materia priva di senso in qualcosa “sacro”. In questo modo, il secolarismo e il
rigorismo liturgico possono facilmente coesistere. Niente ¢ disturbato, messo alla
prova, questionato. La continuita tra “religione” e “vita” € negata, e la funzione del
culto di trasformare, giudicare e cambiare non ¢ attuata.

Proprio in un momento in cui il secolarismo, secondo Schmemann, comincia a
stancarsi, a lasciare il posto a una confusione e un cercare dell'uomo di qualcosa oltre
questa visione, il cristianesimo, invece di scoprire le proprie radici, cerca di adattarsi
al secolarismo, a proporre per 'uomo diverse visioni sociali e politiche. Non un
“nuovo” culto ¢ la soluzione, e neanche il ritorno a un certo passato, ma la scoperta

12 Ibid., 130.
B Ibid., 132.
" Ibid., 132.
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dell’essenza del vero “lex orandi”, dalle dimensioni cosmiche, ecclesiologiche ed
escatologiche del culto possono contestare e vincere I'eresia secolare e offrire il vero
ed unico significato della vita, quello che solo la Chiesa custodisce.

Sacramento e simbolo

Alexander Schmemann sviluppera questa analisi sui concetti di “sacramento e
simbolo”, nel loro cammino, spesso sfortunato, durante la storia, nel secondo appendice,
“Sacramento e simbolo”, che ¢ stato originariamente un articolo pubblicato nel volume
“Evangelium und Sakrament” (Strasburgo). Parlando di una “cattivita occidentale”
della teologia ortodossa, Schmemann indica il modo puramente neo-scolastico in
cui si parlava dei sacramenti nei manuali delle accademie teologiche ortodosse: il
sacramento come “mezzo visibile della grazia invisibile”, la distinzione tra forma e
materia, le condizioni per la celebrazione valida ed efficace. Specialmente nell’area
della teologia sacramentaria c’¢ ancora tanto da fare, secondo l'autore.

Lui propone in questo senso una storia intellettuale delle mutazioni subite
non solo dalla visione sui sacramenti, ma infatti di tutta la visione ecclesiale occidentale
sul mondo. Prima di tutto, il metodo: se per i Padri ogni spiegazione dei sacramenti
si faceva solo nel contesto della loro celebrazione liturgica, “la spiegazione essendo,
infatti, un’esegesi della liturgia stessa nella tutta sua complessita rituale e concretezza™"?,
nel trattato medievale De sacramentis, la tendenza & di isolare il sacramento dal suo
contesto liturgico, cercando di definire la sua essenza, quindi in che cosa consiste la sua
differenza rispetto a quello che ¢ “non-sacramento”. Il signum del sacramento comincia
a essere visto nella sua differenza ontologica che lo distingue dai tutti gli altri segni e
riti della Chiesa.

Ma questo metodo ha le radici nel cambiamento di un’intera visione teologica.
I sintomo e primo esempio ¢ tutto il dibattito sulla “presenza reale”. In quello
contesto, solo quest’idea implicava gia la presupposta secondo la quale esiste un altro
tipo di presenza che non e reale. E nell'Occidente questo secondo tipo giunse a essere
designato “simbolico”. Nonostante tutta la complessita del dibattito medievale, tutte

5 Ibid., 137
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le scuole di teologia, dall’epoca carolingia fino alla Riforma erano ormai d’accordo che
esisteva un’incompatibilita tra “simbolo” e “realta”, “figura et veritas”, e una paradossale
corrispondenza tra il “mystice non vere” e “vere, non mystice”.

Invece, per i Padri della Chiesa non solo non esisteva questa distinzione e
opposizione, “ma per loro il simbolismo ¢ la dimensione essenziale del sacramento,
la chiave adeguata per modo di comprenderlo.”'® Massimo il Confessore chiamava
le specie eucaristiche “simboli”, “immagini”, e “misteri”. Il “simbolico” non era
opposto al “reale”, ma era il suo modo di manifestazione. Si tratta di un’altra visione
sul mondo: tutta la realta e simbolica, nel senso del “omnes creaturae sensibiles sunt
signa rerum sacrum”. Schmemann parla di una ontologia della partecipazione, in
virtu della natura del mondo come la creazione di Dio, in cui tutto non solo indica il
Creatore, ma ¢ manifestazione di Dio, partecipazione in Lui. Se tutta la realta e
simbolica, questo € perché essa € un mezzo di vivere in Dio, una via della partecipazione
in Lui.

Il punto o ponte chiave nell’argomento di Schmemann ¢ I'idea che questo
“simbolismo naturale” del mondo, la sua “sacramentalita” fa possibile (e intelligibile)
il sacramento della Chiesa.

Se il sacramento cristiano € unico, esso non lo ¢ nel senso di essere
un’eccezione miracolosa all’ordine naturale delle cose create da Dio e “proclamando
la Sua Gloria”. La sua assoluta novita non ¢ nella sua ontologia come sacramento ma
nel suo specifico “res” simbolizzato, i.e., rivela, manifesta, e comunica - il quale e
Cristo e il Suo Regno. Ma anche questa assoluta novita dev’essere compresa in termini
non di una totale discontinuita ma di compimento. Il “mysterion” di Cristo rivela e
compie il significato fondamentale e destino del mondo stesso. Percio, l'istituzione dei
sacramenti da Cristo (un tema che ossessionera la teologia futura) non ¢ la creazione ex
nihilo della “sacramentalita” stessa, del sacramento come mezzo di cognizione e
partecipazione. Nelle parole di Cristo, “fate questa in memoria di me”, il “questo” (il
pasto, ringraziamento, spezzare del pane) ¢ gia “sacramentale”. L’istituzione significa
che, essendo riferito a Cristo, “riempito” con Cristo”, il simbolo & compiuto e diviene
sacramento."

16 Ibid., 139.
17 Ibid., 140.
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La via medievale per allontanarsi dalla visione patristica comincia anche con
un’altra visione sulla conoscenza di Dio. Se per i Padri, Dio, inconoscibile nella sua
essenza, era conosciuto, proprio come ignoto, I'Altro, attraverso il mysterion, la
partecipazione nella sua epifania in questo mysterion o simbolo, per i medievali la
conoscenza di Dio si dava sempre di piu attraverso la conoscenza razionale e
discorsiva, quindi la separazione tra conoscenza e mysterion. Per i Padri la relazione
tra A, il simbolo, e B, il significato, non era semplicemente solamente semantica (A
significa B), o causale (A ela causa di B, o viceversa) o rappresentativa (A rappresenta
B), ma una di epifania: A é B: tutto I’A esprime, comunica, rivela e manifesta la realta
di B (ma non necessariamente tutta la realta), senza perdere la sua dignita come realta
ontologica.'®

Con il Medioevo appare un hiatus. La conoscenza diventa solo razionale,
discorsiva. Si trasforma in una conoscenza “su”, e non pit di una conoscenza “di”. Il
simbolo rimane una rivelazione sul res, ma non la sua epifania. Ma ¢ gia un’altro
mondo: A non é piu il mezzo di partecipazione in B. Lo puo significare, lo puo
rappresentare, puo essere causa della sua presenza, ma non ¢ piu la sua presenza, non
pitt un mezzo di partecipazione in esso.

Se il simbolo diviene un mezzo di conoscenza, e la realtd era conosciuta
attraverso la razionalita discorsiva, questa mutazione abbastanza discreta diviene
un’ambiguita sul modo di definire il “simbolo” e il carattere stesso del mondo. Sul
sacramento non esistevano ancora dubbi: era il verum. Ma cos’era allora il simbolo?
Per un tempo le due sono andati insieme: il sacramento era definito come “figura et res,
veritas et figura”, e “non solum mystice sed etiam vere”. Il simbolico era rafforzato
con il realistico. Ma gia in questa accentuazione si sentiva il dubbio sul simbolo, o la
necessita di sottolineare che il sacramento e non solo “mystice”, non solo “simbolo”, ma
anche “verita”, “res”. E con il caso di Berengarius di Tours il cambiamento ¢ gia chiaro,
effettivo: egli sosteneva che il Corpo e il Sangue di Cristo non sono reali perché sono
simbolici. Il Concilio di Laterano del 1059 pronuncia una condanna di questa idea,
affermando che le specie sono reali perché non simbolici. Questa distinzione tra
simbolo e verita si aveva trasformata, secondo Schmemann, in modo inevitabile in
una opposizione. Tutta la teologia (occidentale, e poi anche quella orientale) si sviluppera
intorno a questa premessa non pilt messa in discussione.

8 Ibid., 141.
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Una via parallela, intrinsecamente connessa, segue la definizione del signum
nella sua relazione con il res. La teologia post-patristica definisce il “signum” come
causa. Pero, per i Padri la causalita del sacramento era intimamente legata nel suo
simbolismo, trovava infatti le sue radici in questo simbolismo ontologico. Se ¢ vero
che Cristo istituisce i sacramenti, tuttora si deve dire che questa istituzione era
nient’altro che il compimento del loro senso e contenuto originario. Si tratta di una
continuita, non di una rottura o una creazione ex nihilo, neanche di un intervento
divino arbitrario che rompe le leggi della natura.

E’ I'epifania - in e per Cristo - della “nuova creazione”, non la creazione di
qualcosa “nuovo. E se rivela la “continuita” tra creazione e Cristo, ¢ perché c’e, in
principio, una continuita tra Cristo e creazione di cui Egli ¢ il logos, la vita e la luce.
E’ proprio quest’aspetto dell'istituzione e del sacramento che praticamente sparisce
nella teologia post-patristica. La causalita che lega l'istituzione del “signum” al “res”
¢ vista come estrinseca e formale, non intrinseca e rivelatrice. Piuttosto che rivelando
attraverso il compimento, essa garantisce la realta dell’effetto del sacramento. Anche
se, nel caso dell’Eucaristia, il segno & completamente identificato con la realta, esso &
sperimentato in termini dell’annichilazione del segno anziché in termini del suo
compimento."’

Per Schmemann la dottrina della transustanziazione significa il “suicidio
della teologia sacramentale”, perché I'idea di causalita sottintesa rompe la continuita
ontologica tra segno e “res”, e difatti la continuita tra “istituzione” e 'ordine naturale.
L’istituzione diviene la “causa principalis”, e il signum la “causa secunda”, nascendosi
cosi una visione sui sacramenti come sui generis, un’altra realta, in totale discontinuita,
alterita, stranezza, rispetto al mondo.

Tutti questi cambiamenti concettuali, apparentemente lontani dalla vita
concreta della Chiesa, avranno conseguenze profonde nel modo in cui il cristiano
contemplava la realta. Per la Chiesa primaria il sacramento offriva la chiave per la
dottrina e la vita cristiana. Il “mysterion” celebrato nella liturgia era conoscenza di
Dio e di tutta la realta, e solo dopo conoscenza “su” Dio. La Chiesa, il mondo e il Regno
futuro erano conosciute e rivelate attraverso i sacramenti, e rivelate nel loro carattere
di essere misteri dell’orizzonte e del destino dell'umanita deificata. E I'orizzonte e il
destino erano Cristo, come Creatore, Redentore e compimento di tutto. Isolando il

Y Ibid., 144.
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sacramento dal suo contesto liturgico ha rappresentato la perdita di una visione
plenaria sul mondo come rivelazione del Logos e mezzo di partecipazione in esso,
redento e compiuto in Cristo morto e risorto. Diventando “realta suprema” - come
se il resto della realta sarebbe un“ombra”, o addirittura meno reale — i sacramenti
sono stati isolati dalla teologia, ecclesiologia ed escatologia, “un’alienazione che - se ¢
compreso o no — sta all'origine della crisi odierna, la fonte e il veleno del “secolarismo”.
Come mezzi di pieta individuale e santificazione essi hanno preservato il loro
“valore”. Come atti cattolici della Chiesa che si compie se stessa, come simboli in
“questo mondo” del “mondo che arriva”, della consumazione in Dio di tutte le cose —
loro sono stati semplicemente dimenticati.”*

La conclusione, per l'autore, ¢ che oggi si deve riproporre il termine di
“simbolo” non solo perché era usato dai Padri (ma non in un senso assoluto; non era
il pitt usato o il pitt importante), ma anche perché oggi esso appare spesso anche nelle
discussioni, scritti o immaginazione contemporanea, unendo le aspirazioni religiose
e secolari, diventando quasi un centro, un... simbolo del cercare umano. Infatti, tutti
i discorsi, pitt 0 meno articolati, sulla necessita di trovare un “simbolo”, un ponte, un
“principio unificatore” che potrebbe di nuovo unificare tutte le cose e tutti i mondi
diversi mostra una confusione generale, una rottura tra individui, generazioni e
culture. Schmemann scrive che questo “simbolo” ricercato di tanti riunisce in esso la
conoscenza e esistenza, avendo quindi un valore intellettuale e esistenziale. Il contento
non ¢ ancora chiaro, ma la speranza, scrive il teologo ortodosso, ¢ piu vicina alla
visione patristica che a quella medievale o moderna.

Ma perché Cristo non ¢ visto come “la luce e la vita del mondo”, il Simbolo
dei simboli, questo principio unificatore verso cui si indirizzano tutte le speranze e il
cristianesimo sembra irrilevante per il mondo odierno?*' Il motivo & proprio quella
sollevata in questa analisi: il simbolo é stato tradito prima di tutto dai cristiani. Il
cristianesimo, cessando di essere una proposta sulla soprannaturalita e la bellezza
trascendente del mondo, ¢ diventato o una dottrina meramente intellettuale, o
un’istituzione religiosa pesante, inerte. Invece di rivelare il “mysterium tremendum?”,
di essere un’epifania, di mostrare al mondo la forma visibile del sacro, il cristianesimo &
diventato una dottrina e un’istituzione. E questo & accaduto a causa del rifiutare del
simbolo come il centro dell’esistenza cristiana.

2 Ibid., 145.
2 Ibid., 148
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I tentativi di alcuni teologi moderni di trovare “nuovi simboli”, di cercare la
“rilevanza” del cristianesimo per il mondo attraverso un collegamento innovativo tra
alcune tendenze, progetti, ideologie di oggi e Cristo, mostrando che Cristo ¢ simbolo
per questo e quello mostra solo che loro rimangono prigionieri nella stessa concezione
“estrinseca e illustrativa”** del simbolo. Pero tutto si fa post-factum, giustificando le
capitolazioni verso ideologie. Invece la visione cristiana ¢ totalmente opposta: non ¢
Dio quello che dev’essere spiegato nei termini di questo mondo, ma il mondo che ¢
stato fatto, creato da Dio nei suoi termini, per essere il simbolo di Dio, la Sua Epifania,
compiuto in Cristo e consumato nel Regno eterno.

Solo nella Chiesa possiamo riscoprire tutta questa storia di bellezza e di
amore: una Chiesa lasciata da Cristo proprio come “simbolo” della nuova creazione,
quindi partecipazione in essa; il sacramento del mondo futuro. Non trovare
significati per la faccia di questo mondo che ultimamente passera (1 Cor. 7:31)
troveremo un senso nella vita, ma scoprire nella Chiesa il volto di Cristo venuto per
ristorare il mondo come simbolo di Dio, come “signum di/e passaggio nel suo Regno.”?
E nella sua liturgia, specialmente nelle liturgie orientali, si potrebbe riscoprire il
collegamento originario tra sacramento e liturgia, tra mysterion e simbolo in cui sta
tutta la realta compiuta nel sacramento. Schmemann scrive qui sull’'unita organica
tra liturgia e sacramento, “una realta dinamica in cui simbolo - la liturgia - ¢ sempre
compiuto nel sacramento. I studiosi devono indicare, e i fedeli devono vedere “il vero
contenuto del Simbolo che la Chiesa ¢, e che essa compie nel Sacramento, percio
compiendosi se stessa.”** La leitourgia dev’essere vista di nuovo come I'azione in cui
la Chiesa, il mondo e il Regno si uniscono in un singolo simbolo: quindi la Chiesa si
scopre come il sacramento in cui la vita del mondo ¢ restaurata in Cristo e da Cristo,
nella dimensione del Regno, diventando il sacramento del “mondo che arriva™: il
Corpo di Cristo e il Tempio dello Spirito Santo.”

3 Riflessioni finali

Per la valutazione del libro, considero opportuno un approccio comparativo,
per meglio situare la visione di Schmemann in uno o piu circoli contestuali. Solo

2 Ibid., 149.
2z Ibid., 149.
2 Ibid., 151.
% Ibid., 151.
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partendo da questi sarebbe possibile affermare qualcosa sull'originalita e, pit
importante, sulla validita teologica ed esistenziale di questa proposta.

Prima di tutto, “Per la vita del mondo” si inserisce in un contesto della teologia
orientale che, secondo i rappresentati del cosiddetto “movimento neo-patristico” del
mondo ortodosso del ventesimo secolo (movimento pili 0 meno equivalente e
contemporaneo con il “ressourcement” del campo cattolico), presentava, gia dall’eta
patristica, una visione simile “in nuce”. Gia per Massimo il Confessore, per esempio,
il mondo era visto “come liturgia cosmica, espressione concreta dell’amore di Dio.”*
Con il rinnovamento della teologia orientale nel secolo scorso, queste fonti patristiche
sono state ricuperate e costituite in una base di un pensiero molto complesso.
Schmemann, avendo come maestro Nikolai Afanasiev, sceglie di fare una teologia
liturgica partendo dalle fonti storiche ed evitando grandi sforzi speculativi (come
Serghei Bulgakov); ma egli ha continuato a condividere il punto comune di tutto
questo movimento - la critica della tendenza neoscolastica — e ha applicato questo critica
nel suo campo, denunciando la dicotomia metodologica tra sacramenti e Chiesa.”’

Non ¢ difficile osservare in questi sviluppi intellettuali certe affinita con
I'evoluzione della teologia cattolica (sacramentaria) prima e dopo Vaticano II. Tra
i frutti del Concilio, secondo uno storico, sono stati il ritorno alla celebrazione come
primo luogo teologico della riflessione sacramentaria, la centralita della liturgia
sul mistero pasquale e 'integrazione della visione sui sacramenti all'interno della
sacramentalita globale della Chiesa.”® Tutti questi punti si trovano pienamente
nell’opera di Schmemann, formando in un certo senso il nucleo della sua visione.

Anche la proposta del termine “simbolo reale” da parte di Karl Rahner, quasi
allo stesso tempo con la proposta di Schmemann di ricuperare il termine di “simbolo”
dalla sua falsificazione scolastica e poi secolare, e inteso come un’attuazione della
missione della Chiesa come sacramento fondamentale del Ursakrament che ¢ Cristo,
dev’essere osservato in questo approccio comparativo. Torneremo piu avanti su
questa comparazione tra Schmemann e Rahner, perché essa potrebbe aprire una
discussione interessante. E le direzioni recenti della teologia sacramentaria occidentale,

% “Sacramenti”, in Edward G. Farrugia SJ (ed.), Dizionario enciclopedico dell’Oriente Cristiano (Roma:
Pontificio Istituto Orientale: 2000).

¥ Cf. “Schmemann, Alexander”, in Farrugia (ed.), op. cit.

2 Cf. “Sacramento”, in Jean-Yves Lacoste (ed.), Dizionario critico di teologia, edizione italiana a cura
di Piero Coda (Borla-Citta Nuova: 2005
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nella quale si distingue un interesse verso un’ontologia della quotidianita® possono
essere, perché no?, comparati con i costanti riferimenti esistenziali, quotidiani, cosmici
di Schmemann, nel suo tentativo di costruire la sua teologia sacramentaria su una
visione generale della sacramentalita del mondo.

Ma per una visione critica su Schmemann servirebbe una comparazione
piu profonda con due grandi autori cattolici che, secondo me, hanno mostrato
preoccupazioni simili con I'autore ortodosso: Henri de Lubac e Karl Rahner. Simili,
ma non totalmente, come vedremo, anzi con domande e problemi alcune volte
totalmente diverse da quelle che interessavano Schmemann.

Henri de Lubac, un autore che Schmemann conosceva e citava anche in “Per
la vita del mondo”, ha criticato per la maggior parte della sua vita il concetto neo-
scolastico di “natura pura”, una mera ipotesi o finzione intellettuale su uno stato
puramente naturale, con una propria felicita o finalita, in cui la grazia si aggiungeva
in modo estrinseco. Pero lui afferma in “Il mistero del soprannaturale” che, nonostante
il denuncio della “natura pura” come concetto che legittima una separazione tra
naturale e soprannaturale, con I'eventuale esito nel secolarismo, si deve guardare
bene per evitare un’altra tentazione: di non vedere le loro “eterogeneita” a causa di
una paura della separazione pericolosa per la rilevanza dell’annuncio del Vangelo
verso tutto il mondo. Ogni discussione sulla continuita tra naturale e soprannaturale,
natura e grazia, ragione e fede deve tenere conto della necessita di difendere
teologicamente la consistenza reale della natura, la radicale alterita di Dio e quindi
Iassoluta gratuita e liberta della grazia.*

Riscoprendo I'idea di Tommaso sulla finalita ultima (e I'unica) soprannaturale
della natura umana, il de Lubac critica una certa corrente secolare che ha alcune sue
radici nel concetto di “natura pura”. L'uomo trascende, sorpassa I'universo; “il fine
della creatura spirituale eccede la potenza della sua natura e di ogni natura”.”! Ma
allo stesso tempo egli ribadisce che la Rivelazione rimane una realta apofatica, un
dono radicale che si presuppone “una certa apertura congenita dell’essere a questa

3

aggiunta””, ma che non & “naturalizzabile”, e la beatitudine soprannaturale non ¢

2 Ibid.
% Cf. Henri de Lubac, Il mistero del soprannaturale, traduzione di Giovanni Benedetti (Bologna: Il
Mulino, 1967) 37; 54.

31 Ibid., 148.

32 Ibid., 174.
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una “meta necessaria e esigibile””. Anche senza il peccato originale e la morte
biologica come conseguenza, il passaggio al soprannaturale, anche per una natura
sana, sarebbe stato possibile solo attraverso una specie di morte.*

Queste brevi parole su Henri de Lubac servono a mostrare le mancanze nel
progetto di Schmemann. Questo perché troviamo qui due intenzioni con alcune
similarita: articolare una visione teologica sulla continuita tra naturale e soprannaturale,
in Henri de Lubac, e sulla sacramentalita del mondo, in Schmemann. Ma se de Lubac
usa tante referenze ed ¢ sempre cauto a distinzioni, implicazioni problematiche e
sfumature necessarie, Schmemann si lancia in un saggio che respinge troppo
rapidamente la scolastica e quasi tutta la teologia occidentale del secondo millennio,
non osservando prima di tutto il problema sollevato dal rifiuto dell’autonomia del
mondo e della causalita secondaria analizzata da Tommaso. Non sarebbe questo un caso
di “teopanismo”, come ¢ stato descritto da Erich Przywara, in cui Dio riempirebbe,
ovvero sosti tuirebbe con la sua presenza anche la creazione, non lasciando una
dignita, una consistenza, una autonomia ?** Proprio questo punto cercava de Lubac
di difendere: unione in distinzione, distinzione in unione tra natura e grazia,
difendendo la finalita soprannaturale della natura, la sua incapacita di arrivare con
le sue forze alla beatitudine, e allo stesso tempo la sua consistenza e causalita specifica;
poi l'alterita, trascendenza assoluta e liberta fondamentale del soprannaturale.

La comparazione con Karl Rahner mostra di pil la rilevanza, 'attualita e
anche le mancanze del progetto di Schmemann. Come gia detto, anche Rahner usa
frequentemente il termine di “simbolo” (nel suo caso, “simbolo reale”) per costruire
una teologia sacramentaria in unita con la sua visione dogmatica. E, nonostante tutte
le differenze di terminologia, delle domande poste e dei punti di partenza, secondo
me esiste una certa affinita tra 'intenzione di Schmemann di dimostrare che la vita
liturgica e nient’altro che la risposta alla restaurazione in Cristo della sacramentalita
del mondo, del carattere del cosmo di essere il mezzo di comunione con Dio, la Sua
manifestazione e presenza, e il grande progetto del teologo gesuita di costruire una
teologia della Rivelazione storica intesa come compimento di una “autocomunicazione

3 Ibid., 307.

34 Ibid., 49.

* Erich Przywara, ,Die Reichweite der Analogie als katholischer Grundform”, in Analogia entis.
Metaphysik. Ur-struktur und All-Rhytmus (Freiburg: Johannes Verlag Einsiedeln, 1996, [1962]), 250-
251.
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trascendentale di Dio, che ¢ gia da sempre intima nel mondo concreto.”*® La generosa,
in un senso umanistico, visione di Rahner parte dall’esperienza trascendentale, in cui
ogni conoscenza e ogni azione dell'uomo “afferma implicitamente come fondamento
reale dell’essere assoluto e lo afferma precisamente come mistero”’ e poi dall ”esistenziale
soprannaturale permanente preordinato alla grazia”® come presupposti antropologici
per la Rivelazione. La Creazione e I'Incarnazione sono due fasi di un unico evento
dell””auto-estrinsecazione e automanifestazione di Dio”,”” ,I'unio hypostatica, pur
essendo un evento unico, il pitt alto pensabile, & tuttavia un momento intrinseco del

740 in cui si attua “’auto-

conferimento complessivo della grazia alla creatura spirituale
trascendenza dell'uomo verso di lui attraverso la propria assoluta auto-partecipazione
a tutti gli uvomini.”*" Infatti, Rahner parla di un “cristologia che cerca”, denotando il
momento in cui 'uvomo accetta la sua esistenza, un’esistenza che ¢ “gia cristiana.”,
prima di un’accettazione esplicita di Gesu Cristo.*

La visione antropologico-trascendentale di Rahner si verifica di nuovo nella
sua visione sulla Chiesa e i sacramenti. Se la Chiesa e il “sacramento fondamentale”,
permanenza dell’auto promessa di Dio in Gest Cristo*, i sacramenti sono fenomeni
in cui “la Chiesa si attua se stessa in maniera essenziale in una situazione decisiva e
concreta nella vita di un uomo”** Ma, di pit, per Rahner, la Chiesa e i sacramenti sono
“solo eventi particolarmente marcati (...) di una storia della salvezza che si identifica con
la vita dell'uomo nella sua totalitd.” Essendo un essere con una fondamentale
apertura trascendentale verso 'infinita dell’Essere, essendo inoltre creatura dotata
gia con l'esistenziale soprannaturale, risultato dell’autocomunicazione divina nella
storia, e perquisito di ricevere la Rivelazione totale in Gesu Cristo, 'uomo ha sempre

gia uno spirito che cerca in modo atematico Cristo e vivendo una vita che fa gia parte

% Karl Rahner, Corso fondamentale sulla fede. Introduzione al concetto di cristianesimo, traduzione di

Carlo Danna (Edizioni Paoline: 1977), 123.
37 Ibid., 111.
* Rahner, “De la relation de la nature et de la grice”, Ecrits theologiques, vol. 3, (Desclée de Brouwer,
1962), 9-33, citato in “Soprannaturale” in Jean-Yves Lacoste (ed.), Dizionario.
3 Rahner, Corso..., 260.
40 Ibid., 264.
4 Ibid., 265.
4 Ibid., 380.
4 Ibid., 523.
4 Ibid., 532.
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della storia della salvezza, una storia che puo essere (non sappiamo se deve essere)
espressa attraverso la Chiesa e i sacramenti. Questo gia atematico e trascendentale
e forse la particella chiave nella teologia di Rahner, simbolizzando il suo progetto
di rendere la “storia ufficiale della salvezza”* intelligibile per la modernita del Soggetto
trascendentale.

Questa seconda parantesi serve a mettere in risalto i possibili punti forti e le
possibili debolezze di Schmemann. Perché ambedue gli autori cercano di integrare
la Rivelazione in Gesu Cristo in una visione globale in cui la creazione, il mondo
appaiono gia come la prima fase di questa Rivelazione. La proposta di Schmemann,
di guardare la vita liturgica come restaurazione del senso eucaristico, soprannaturale
iniziale della vita e del mondo ha qualcosa in comune con I'intenzione di Rahner di
immaginare la vita cristiana come compimento di una storia della salvezza in cui
lapertura atematica verso Dio ¢ sempre di pil tematizzata fino all’arrivo del “Salvatore
assoluto” Gesu Cristo, verso cui 'uomo dice di “si”, almeno in un modo atematico,
“in ogni atto totale della sua esistenza finalizzata dalla grazia al contatto immediato
con Dio”*.

Ma come mostrano i critici di Rahner, la sua visione puo essere interpretata
come una giustificazione teologica di un tipo di umanesimo in cui la Rivelazione,
proprio perché 'nomo ha gia un’apertura inconscia verso Gesu Cristo, ¢ tutti i suoi
atti pienamente umani hanno gia qualcosa “sacramentale”, diventerebbe superflua.
Tutta la drammaticita della salvezza non ¢ sufficiente esplorata nel progetto di
Rahner: il peccato, lo scandalo della Croce, lalterita assoluta della Rivelazione, la
necessaria morte per se stesso dell’'uomo, uscendo fuori di se per ricevere il Vangelo.

Il mio punto ¢ questo: ci sono elementi in Schmemann che si possono
interpretare nella direzione di Rahner. Sempre quando uno cerca di mostrare la
presenza di Dio nel mondo corre il rischio del sospetto di panteismo e di fare la
Rivelazione storica in Gesu Cristo superflua. D’altra parte, il libro di Schmemann e
essenzialmente un saggio, con due articoli allegati. Non c’¢ uno sforzo sistematico di
articolare I'ontologia del mondo come sacramento, di prevenire tutte le critiche. La
comparazione con “Il mistero del soprannaturale” di Henri de Lubac serve a mostrare
alcuni correttivi — affermando 'autonomia del mondo, la sua consistenza ontologica

% Ibid., 522.
% Ibid., 383.

83



ALIN-MARIUS VARA

e la sua causalita secondaria, da una parte, e Ialterita radicale di Dio, mettendo in
discussione tutto il dramma della vita cristiana che deve andare oltre di sé, morendo
anche senza la necessita della morte biologica per rispondere al dono gratuito della
salvezza — sono messi in risalto, contro la diagnosi affrettata di Schmemann sugli
errori della teologia occidentale. La comparazione con Rahner serve a evidenziare
alcuni rischi in una possibile proposta di sviluppare la visione di Schmemann in un
modo sistematico.

Alla fine direi che Schmemann propone un progetto sereno, ma convincente,
di contestare il dogma del secolarismo con una visione sacramentale del mondo. A
differenza di Rahner, I'autore ortodosso pone nel centro la liturgia come incontro
con Cristo Risorto che ci porta nella realta del Regno, quindi il punto di partenza
non € 'uomo o il mondo, ma ’azione di Dio in Cristo che ci chiama a uscire fuori di
noi stessi per entrare nella realta del mondo trasfigurato, ovvero in comunione e
unione con Lui. Anche se lui ¢ in polemica (non sempre giustamente) con la teologia
occidentale, i suoi problemi e la sua visione sono diversi, quindi riesce a evitare
trappole dialettiche o scelte estreme solo a causa di una logica polemica. Ci troviamo
di fronte a una visione liturgica semplice e chiara, con finalita pastorali ed esistenziali:
dobbiamo riscoprire la gioia di partecipare nel banchetto eterno, di celebrare la vita
nuova restaurata in Gesu Cristo e presente nella Chiesa, soprattutto nella sua liturgia.
A differenza di lui, insisterei che questa visione potrebbe avere una consistenza
metafisica solo attraverso I'analogia entis, in cui l'essere finito riflette in un certo
senso I'essere infinito, avendo uno splendore, una causalita e una dignita propria, ma
essendo essenzialmente pura contingenza che partecipa in un actus essendi radicalmente
diverso, assoluto, infinitamente trascendente. Nei termini di Erich Przywara, la creazione
ha una sua realta e efficacita (Eigenwirklichkeit und Eigenwirksamkeit) e Dio ¢ Realta e
Efficacita Assolute (Allwirklichkeit und Allwirksamkeit), e I'analogia denota la polarita
tra la Creazione come “visibilitad di Dio” e Dio come “invisibilitd”,*’ tra la infinita relativa
del modo e I'infinita assoluta di Dio. Oppure, nei termini di Serghei Bulgakov, il grande
teologo speculativo che insegnava all’istituto Saint-Serge a Parigi quando Schmemann
era studente la, “il mondo si riposa in Dio, come il bambino nelle braccia della madre.

47 Erich Przywara, ,Weg zu Gott”, in Religionsphilosophische Schriften, Band II (Freiburg: Johannes
Verlag Einsiedeln, 1996, [1962]), 93.
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Ha la sua vita, i suoi processi, ma esiste solo attraverso la madre.”* La visione di
Schmemann deve trovare uno sviluppo sistematico, ecumenico, con intelligibilita
metafisica, rilevante in un contesto postmoderno e con una teologia che sempre parte
dall’azione creatrice e salvatrice di Dio in Gesu Cristo, nella gioia dello Spirito Santo.
Ma il nucleo gia esiste.
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ABSTRACT. The Development of Creativity in the Oral Expression of the Students
Following the Application of some Creative Techniques in the Classroom. By
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we managed to increase the level of its development. Specifically, we applied 20
creative techniques initiated by Gianni Rodari in the Romanian language and
literature lessons during one school year. Even if an important percentage of
students obtained very good results also at the initial evaluation, from the analysis
of the progress recorded, from the observation of the behavior, we found that the
intervention program helped them alot, increased their confidence and helped them
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Creativitatea a fost indelung studiatd de psihologi si de pedagogi din dorinta
de a intelege ce este, dar si cum poate fi dezvoltatd cat mai de timpuriu posibil. Ea
este procesul prin care ,,se focalizeazd, intr-o sinergie de factori biologici, psihologici,
sociali, intreaga personalitate a individului si care are drept rezultat o idee sau un
produs nou, original, cu sau fara utilitate sociala”. (Munteanu, 1994, p. 44)

Creativitatea este importantd in toate compartimentele vietii sociale si,
bineinteles, la toate materiile scolare. Exprimarea este cu precidere dependenta de
aceasta caracteristica. Asa ca, pornind de la acest considerent, am efectuat o cercetare
experimentald la clasa a IV-a C la Scoala Gimnaziala ,Silvania” din Simleu Silvaniei,
judetul Sélaj, pentru a vedea in ce mdsura aplicarea unui program tintit de exercitii
pentru creativitate va duce la achizitii in ce priveste exprimarea creativa a elevilor.
Rezultatele au fost deosebite, imbucuratoare, la toate categoriile de elevi din clasa,
inclusiv la cei cu probleme de invitare. Intrucat meriti si fie analizate mai detaliat,
le vom prezenta in continuare.

Interventia a fost precedatd de o testare a nivelului de creativitate a exprimarii
orale la inceputul anului scolar, fiind inregistrate rezultatele pe baza unor standarde
curriculare de performanta stabilite. Colectivul de elevi al clasei a inclus 24 de elevi,
dintre care 5 elevi cu CES, unul avand tulburare de tip Asperger. Interventia a fost
planificata pe toatd durata anului scolar si a constat in aplicarea in cadrul lectiilor de
limba si literatura roménd a 20 de tehnici de dezvoltare a creativitatii gandite de
Gianni Rodari in lucrarea ,,Gramatica fanteziei”. Prin aceste tehnici am indemnat
elevii sa lase frau liber imaginatiei si s depaseasca teama de reguli, de greseli, de
conformitate exagerata in exprimare. Prezentarea lor va face subiectul unui alt material.
La sfarsit am aplicat din nou o evaluare a nivelului de creativitate in exprimarea orald,
ale carei rezultate au fost comparate cu cele initiale. De asemenea, intr-un alt material
voi prezenta rezultatele inregistrate in privinta nivelului de creativitate in exprimarea
scrisd obtinute in urma acestei interventii.

In privinta rezultatelor obtinute la reevaluarea creativitatii in exprimarea
orala in urma experimentului, se constati o imbunitétire a abilitatilor creative.
Aceasta imbunatitire se explica datoritd multitudinii exercitiilor in grup pe care le-am
desfisurat in etapa experimentald. In grup toti invata de la fiecare deoarece fiecare
dintre noi avem ceva bun de impartasit celorlalti, iar unii sunt mai indrazneti, mai
siguri pe ceea ce stiu, asa ca pot sa ii stimuleze si pe ceilalti care sunt mai timizi sau
mai neincrezatori. Rezultatele obtinute ne demonstreaza ci in urma interventiei trei
sferturi din clasa au ajuns la un nivel foarte bun al abilitatilor creative in exprimarea
orala si acesta este un indiciu mai mult decit imbucurator.
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Asadar se poate afirma cd la sfarsitul experimentului majoritatea elevilor din
clasd au ajuns la un nivel foarte bun de dezvoltare a abilitatilor creative in exprimarea
orala, ca dovada a faptului ca au participat activ si s-au implicat responsabil in
activitatile propuse in cadrul interventiei.

Dezvoltarea creativitatii in exprimarea orald este si ea o achizitie importanta
deoarece este cartea de vizitd a copilului in orice situatie. O data ce scolarul mic
intelege cd este important sd fim creativi si intelege si unele tehnici care ne ajutd sa
fim mai creativi, deja I-am ajutat s faci un salt enorm in propria sa dezvoltare. Imi
amintesc cat erau unii copii de repetitivi in discutii simple, in compuneri, in alcatuirea
de propozitii. Ajungeau unii sa repete acelasi cuvant de doua-trei ori intr-un aliniat
de compunere tocmai pentru cd nu reuseau sd gaseasca cuvinte cu inteles asemanator
sau pentru ca nu aveau inca acea sensibilitate care si-i determine sd caute alt cuvant
in limbajul lor activ care sa diversifice propozitia sau compunerea. Am constatat in
urma tehnicilor aplicate inclusiv acest rezultat vizibil: in discutii simple copiii au
devenit mai creativi, mai plastici, au inceput s simtd unele detalii fine ale limbii
vorbite pe care cu greu le puteau simti inaintea experimentului. Ma bucur pentru
aceste achizitii si sunt sigura cd ele vor ramane pentru totdeauna in vocabularul lor
activ deoarece au fost consolidate destul de bine, sunt destul de maricei pentru a le
pricepe si deoarece majoritatea au fost sensibili dintotdeauna la aceste aspecte.

Abordarea pe care au avut-o elevii pe tot parcursul experimentului a fost una
deschisa, asa cum insusi Rodari indicd: ,Creativitatea este sinonimd cu gandirea
divergenta, capabila sa rupa schemele experientei. E creativd o minte intotdeauna
in lucru, pornita sa intrebe, se descopere probleme unde altii gisesc raspunsuri
satisfacdtoare, nestingheritd in situatiile fluide in care altii presimt numai pericole,
capabila de judecati autonome si independente, care respinge ceea ce este codificat,
care manipuleazd obiecte si concepte fara sd se lase inhibatd de conformitate. Toate
aceste calitati se manifesta in procesul creativ’. (Rodari, 1980, p. 184)

I-am insotit pe elevii mei in permanentd de-a lungul experimentului cu feed-
back si cu incurajare. Le-am recomandat sa incerce sa tolereze ambiguitatea, sa-si
autoevalueze ,,produsele creatoare”, sa aranjeze spontan, inedit, neobisnuit elementele,
ideile, formele. Am tinut cont de indicatiile lui C. Rogers, care considera ca asigurarea
unor conditii de securitate psihologicd constituie premisa pentru dezvoltarea potentelor
creative. In acest sens, am {inut seama ci aceasta securitate psihologica se obtine prin
citeva modalititi. In primul rand, copilul trebuie si se simti acceptat asa cum este,
sa se simta valorizat, numai astfel putand incerca auto-actualizarea si orientarea spre
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creativitate. Apoi, am asigurat un climat in care a fost inldturata critica. Nu in ultimul
rand, am cautat sa ii inteleg empatic pe elevi, incat eul fiecaruia sa se poata dezvolta
si exprima in forme diverse. (Rogers, 1961)

Compararea rezultatelor finale obtinute cu cele care preced interventia
prin exercitii

Eficienta implementarii programului de dezvoltare a creativitatii in exprimare
la elevii din clasa a IV-a C este evidentd, fapt demonstrat si de rezultatele obtinute de
acestia in urma reevaludrii nivelului de creativitate in etapa post-experimentala.

In continuare vor fi prezentate datele rezultate din compararea rezultatelor
obtinute de elevi in etapa preexperimentala si postexperimentala.

18

16

14

12
10

M Etapa preexperimentala

M Etapa postexperimentald

8
6
4
2
0

Fb B S

Fig. 1. Evolutia comparativa a rezultatelor obtinute de elevii clasei a IV-a C la evaluarea
creativitatii in exprimarea orald in etapa preexperimentald si postexperimentald

Dupa cum putem observa, s-au produs frumoase salturi calitative. Semnifi-
cativd este cresterea numarului elevilor care au ajuns la ,,Foarte bine” de la ,,Bine”,
dar si al celor care s-au ridicat la ,,Bine” de la ,,Suficient” si nu in ultimul rand al celor
care au ajuns la ,,Suficient” de la ,, Insuficient”.
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Dictonul latin ,,Repetitio est mater studiorum” s-a demonstrat a fi real si in
acest context, deoarece insistind asupra unei componente de continut, se obtin rezultate
frumoase. Din pacate, programa scolard este foarte incdrcata, iar achizitiile de baza
sunt multe asupra cdrora trebuie sa insistdm in clasele primare si nu ne rimane timp
suficient pentru a acorda dezvoltdrii unei competente transcurriculare de baza cum
este creativitatea. Sigur ca am avut in vedere permanent exercitii pentru dezvoltarea
creativitatii, iar noile manuale scolare sunt reusite in acest sens, intrucat sunt multe
exercitii pentru creativitate, proiecte, lucrdri de portofoliu. Am lucrat toate aceste
propuneri cu elevii mei, m-am bucurat foarte mult sd constat ca le place acest tip de
cerinte, dar experimentul didactic pe care l-am realizat a insemnat mult mai mult.

In general am lucrat multe exercitii in grupuri de 4-5 elevi constituite pe
randurile de banci deoarece aceastd impartire se face imediat. Am constatat ca un
avantaj al grupului este ca fiecdruia ii vine rdndul sa vorbeascd, sd prezinte propria
contributie sau rezultatul activititii in echipa. In privinta creativitatii in exprimarea
orala am observat o imbunatatire generala la nivelul clasei atat in ce priveste
flexibilitatea, cét si originalitatea si fluenta limbajului. Nu in ultimul rand am notat
dezinvoltura, curaj, dorinta de a-si prezenta propria parere sau propria contributie,
ceea ce pentru unii elevi mai timizi si mai retrasi inseamna o achizitie importanta.
Asadar, cu toate cd am vizat dezvoltarea creativitdtii limbajului oral, interventia a
adus imbogitirea si dezvoltarea in general a limbajului oral, pe langd cresterea
nivelului de creativitate asupra céreia s-a focusat interventia.

Vom trece la prezentarea comparativa a rezultatelor de la evaluarea creativitatii
orale pentru un elev obisnuit, mediu ca situatie la invatatura.

Tabelul 1. Calificativele obtinute la evaluarea creativitatii in exprimarea orald
de elevul obisnuit, mediu ca rezultate la limba si literatura romand (B.L.).

Evaluare Item | Item | Item | Item | Item | Item | Item | Item | Item | Item
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10
Preexperimentald S B B B B S B B B S
Postexperimentald Fb B B Fb B Fb B B Fb Fb

Se poate observa un salt calitativ net in urma interventiei, respectiv daca
inainte obtinuse trei de ,,Suficient” si sapte ,,Bine”, ajunge la sfarsit sd inregistreze
cinci ,,Foarte bine” si cinci ,,Bine”.

Rezultatele unei eleve cu cerinte educationale speciale (CES) (R.A.) la evaluarea
creativitdtii in exprimarea orald sunt urmatoarele:
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Tabelul 2. Calificativele obtinute la evaluarea creativitatii in exprimarea orald
de eleva cu CES, care prezintd hiperactivitate si tulburéri grave de vedere (R.A.).

Evaluare Item | Item | Item | Item | Item | Item | Item | Item | Item | Item
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10
Preexperimentala S S B S S B S S B S
Postexperimentala B Fb B Fb | Fb B Fb B Fb

Dacai inainte de interventie obtinuse sapte ,,Suficient” si trei ,,Bine”, in urma
interventiei ajunge la cinci ,Foarte bine” si cinci ,,Bine”. Constatim cd in ceea ce
priveste creativitatea exprimarii orale, eleva cu CES a progresat absolut spectaculos
deoarece exprimarea orald nu este conditionatd de tulburérile de vedere. Ea se
exprimd in general frumos, este creativa, de multe ori creeazd expresii surprinzatoare
pe care le foloseste in discutii obisnuite si cred cd din aceste motive s-a regasit in aceste
tehnici de stimulare a creativitatii si s-a ldsat modelata cu ajutorul lor.

Bineinteles cd la aceasta varsta copiii sunt foarte receptivi, usor modelabili, ajunge
doar sa reusim sa ii motivam si sa ii atragem la activitatile pe care le propunem. Aceasta
fetitd, bundoara, intimpind unele dificultati la scris, suferind de hiperactivitate, avand si
probleme de vedere destul de serioase, insa este foarte buna la nivelul exprimarii orale.

Se poate concluziona cd o parte dintre elevi au obtinut punctaj maxim de la
inceput, deoarece acestia au fost intotdeauna receptivi la ceea ce am facut in clasa, au
fost lideri in lucrarile de grup cu care i-am obisnuit inca din clasele mici, prin urmare
erau familiari cu orice tip de sarcini, iar sarcinile noi nu i-au luat niciodata pe nepregatite
ci, din contra, s-au adaptat repede la cerinte si au obtinut rezultate maxime.

O a doua categorie de elevi sunt cei care au obtinut punctaj mediu (,,Bine”)
la evaluarea preexperimentald, deoarece ei poseda instrumentele de bazi ale comunicirii,
atat orale, cét si scrise, insd in ce priveste creativitatea prestatiei lor a fost loc de mai
bine. Progresul a venit in urma interventiei, deoarece in special sarcinile care au fost
lucrate in grup ii ajutd foarte mult pe toti membrii grupului, practic in grup sunt mai
multe minti puse impreuna, unde fiecare ii imbogiteste pe ceilalti. Acest tip de
sarcini sunt foarte, foarte eficiente intrucat copiii invata nu numai de la invététor, ci
invata ei unul de la celalalt. Cred ca acest tip de exercitii i-a ajutat foarte mult pe copii
sd facd progrese si sd ajungd la rezultatele postexperimentale mentionate.

Exista si categoria copiilor cu cerinte educationale speciale care au progresat
si ei dupa posibilitatile lor, tot invatdnd impreund cu colegii lor si de la colegii lor
care sunt mai avansati dect ei.

92



DEZVOLTAREA CREATIVITATII IN EXPRIMAREA ORALA A ELEVILOR
IN URMA APLICARII UNOR TEHNICI CREATIVE LA CLASA

Analizand evolutia elevilor sub aspectul componentelor de creativitate, am
observat ca in urma programului de interventie s-a dezvoltat foarte mult flexibilitatea
atat in exprimarea orald, cat si in cea scrisa, in general. Se explicd acest lucru prin
faptul ca, de exemplu, originalitatea exprimarii o vizdm in mod direct la clasa in toate
activitatile de limba si comunicare. Mereu cerem elevilor cuvinte cu inteles asemanétor
sau opus, expresii frumoase, etc. Si asta nu doar la limba roména, deoarece si la
matematicd apreciem cand un elev reuseste sd rezolve o problema intr-un alt mod
decit cel obisnuit sau daca o stie rezolva in doua moduri. La educatie plastica apreciem
foarte mult faptul cd aceeasi tema plastica isi gaseste atatea moduri de realizare céti
elevi avem in clasd, bineinteles dacd le lasam libertatea de a imagina fiecare in felul
sdu, poate oferindu-le mai multe modele de lucriri, poate apeland la experienta
proprie care il face pe fiecare sd isi reprezinte in modul sau un rasarit de soare sau un
cos cu fructe, paddurea toamna, primavara sau atatea teme frumoase si indragite de
fiecare copil in parte. Iata cum originalitatea este mereu in vizorul nostru ca dascili, pe
cand celelalte criterii ale creativitatii ca flexibilitatea, fluenta, elaborarea, sensibilitatea la
problema nu ne sunt chiar asa la indeména intre prioritétile fiecérei lectii.

Rodari povesteste cum le spunea copiilor povesti care nu aveau nicio legatura
cu realitatea §i pe care le ndscocea ajutindu-se de tehnicile de a crea povesti ale lui
Breton. De asemenea, isi aminteste cum in vremea aceea a dat unui modest maculator
titlul pompos de ,,Caiet de fantastica” notand in el nu povestirile pe care le istorisea,
ci modul in care se nasteau, artificiile pe care le descoperea sau pe care credea cd le
descopera pentru a da viata cuvintelor si imaginilor.

De exemplu, simpla tehnica a binomului fantastic educa enorm de mult
flexibilitatea exprimarii alaturi, bineinteles, de originalitate, fluenta, capacitate de
elaborare, sensibilitatea la probleme, motivatie intrinseci si alte trasituri de personali-
tate. Elevii mei s-au amuzat cdnd le-am spus cd 1i rog sd creeze povesti, chiar daca
ireale, pornind de la cuvintele cdine si dulap. Evident cdle-am sugerat cea mai simpla
metoda de a lega aceste doud cuvinte intre ele, aceea de a pune intre ele o prepozitie.
S-au nascut astfel mai multe expresii: cdinele cu dulapul, dulapul pentru cdine, cdinele
pe dulap, cainele in dulap. Am stat sa ma gandesc observandu-i pe micutii mei creatori
de povesti cat de mult ii ajutd un astfel de exercitiu sa rupa cliseele de exprimare,
conventiile, concentrarea asupra logicii fiecdrei expresii pe care am pus atata accent.
De fapt, o fetita a si remarcat spunandu-mi ca pana atunci le spuneam mereu ca orice
expresie pe care ei o creeazd sau orice propozitie, fragment, compunere, etc trebuie
sd fie corectd din doud puncte de vedere: logic si gramatical, iar de aceasta data le
spun cd au permisiunea si creeze povesti aparent fard logicd, fantastice, greu de
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inteles pentru ceilalti. Desigur i-am facut precizarea cd raman valabile toate regulile
cu care i-am obisnuit, insd de data asta exersam cateva tehnici de educare a creativitatii
in exprimare, si in acest caz ne intereseaza cum sa fim creativi.

Putem afirma ca programul de interventie a avut un impact foarte mare asupra
elevilor din grupul experimental in ce priveste dezvoltarea creativitdtii in exprimare.
Majoritatea elevilor implicati in activitati au reusit sa achizitioneze cunostinte, abilitati
si competente care ii ajuta sd se exprime mai creativ, iar acest lucru va insemna mult
pentru evolutia lor scolara ulterioara.

Ca o concluzie se poate afirma faptul ca programul de implementare a unor
tehnici creative a avut un impact pozitiv asupra beneficiarilor, contribuind la optimiza-
rea nivelului de dezvoltare a competentelor si abilitatilor elevilor, necesare in evolutia lor
ulterioard la invatiturd in cAmpul tuturor disciplinelor scolare, deoarece creativitatea std
la baza reusitelor la invétdtura in ansamblu. Un elev creativ este capabil sd faca conexiuni
intre cunostinte, sa facd transfer de informatii de la o materie la alta si sé le lege in noi
structuri, iar de aceste competente cheie au nevoie in ziua de azi copiii nostri.
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Osserva I’Autore:

<<Si moltiplicano, nella societa odierna, associazioni e gruppi che propongono
“iniziazioni”, mirate a introdurre in percorsi esoterici che promettono conoscenze di
tradizioni sapienziali antichissime, potenziamento e realizzazione di s¢ (MPU: Movimenti
del Potenziale Umano), contatti con “forze occulte” che collaborerebbero alla creazione di un
“nuovo futuro” per 'umanita, elevazione spirituale, poteri eccezionali. Questi ultimi, poi, pit
che come poteri straordinari vengono presentati come capacita latenti in ogni uomo, che si
possono far emergere e sviluppare attraverso determinate tecniche, formule e riti
periodicamente rinnovati e simbologie ed emblemi continuamente ripresi.

Al tempo odierno un numero crescente di adolescenti e di giovani ¢ affascinato
irresistibilmente non solo dalla conoscenza dell’esoterismo, ma dal voler sperimentare quello
che esso insegna: essi rimangono abbacinati soprattutto dalla promessa di una facile
acquisizione di tali poteri. Si tratta di promesse molto allettanti, ma che nascondono pericoli
incalcolabili. Sin dall'inizio della storia umana, infatti, '«angelo delle tenebre», nel suo
incessante tentativo di fuorviare gli uomini, si camuffa purtroppo da «angelo di luce» e
provoca abbondantemente danni morali, spirituali e fisici>>. (Introduzione, p. 5).

Nella lettura senza dubbio avvincente siamo accompagnati non solo da
affermazioni di dottrina che affrontano i temi esposti, ma anche dalla narrazione di
esperienze e fatti presentati da persone che hanno avuto la grazia di allontanarsi da
pratiche demoniache di disordine spirituale che hanno avuto come cause la
debolezza di cedere al Maligno ed agli spiriti del male che hanno agito, agiscono ed
agiranno se non li lasciamo entrare o se semplicemente lasciamo per essi dischiuso
un pertugio.

Leggendo le 419 pagine del libro, abbiamo anche la possibilita di avvicinarci
alla storia della salvezza, percorrendo quello che I’Altissimo ha fatto per i nostri
Padri, poi per noi, infine per coloro che ci succederanno. Si dovra tenere presente
I'instancabilita di Satana e del suo esercito di angeli ostili che palesi o celati, vogliono
rovinare non solo la nostra anima, ma anche, forse dopo un periodo di falsa gloria e
di vittorie effimere, tutta la nostra esistenza e quella di coloro che, insuperbiti, non
riconoscono I'amore di Dio.

Molte persone si piegano gradualmente al male, servendo il Maligno,
scordando che proprio lui, spingendo i primi nostri avi a compiere il peccato
primordiale, introdusse il peccato, accompagnato dalla morte, sovente dalla
disperazione e dalla vana gloria che allontana da Dio e dai fratelli.
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Per storicizzare il male, 'Autore ha fatto ampio riferimento anche alle
concezioni di vita, ossia alla “Weltanschauung”, presenti ad esempio nello gnosticismo,
nell’esoterismo che conduce o meglio ci fa cadere o scivolare nell’occultismo e nella
magia.

Opera che non prescinde affatto dalla Teologia, quella di Padre Francesco
Bamonte ci guida con profondita, ma non con pedanteria o con la ripetizione di
luoghi comuni, verso la verita affinché ci guardiamo da altri pericoli come quello di
negare la Divinita del Salvatore N.S. Gesu Cristo, talora accompagnando con
massimo e diabolico spregio coloro che sono precipitati nel peccato a compiere
sacrilegi contro il Pane Eucaristico, servendosi anche di personaggi influenti, ma che
celano la loro diabolica potenza. Ecco cosi la presenza delle cosiddette “messe nere”,
in cui si svolgono riti e sacrilegi.

Il piti grave ¢ senza dubbio la profanazione dell’Eucarestia e per compierlo
ci si serve finanche di ragazzi e di persone prezzolate.

Non vengono poi trascurate anche canzoni di certi gruppi, alcuni dei quali
sono andati o vanno per la maggiore, in cui sono presenti messaggi satanici o
blasfemi, che spesso diventano patrimonio di ragazzi e bambini che, inizialmente
non sono in grado di percepirne il pericolo.

Nel libro non vengono trascurati riti magici e di divinazione che avevano
attirato la maledizione ed il biasimo nella Bibbia, particolarmente nell’Antico
Testamento.

Vengono anche ricordati movimenti come la Teosofia, originata da Helena
Blavatsky (1831-1891), movimento estremamente pericoloso per rituali, pratiche
esoteriche e, aggiungerei io, per fantasiose ascese verso il mondo superiore,

Questo movimento ha portato al New Age, con le sue azioni e pubblicazioni
che hanno la pretesa di essere scientifiche.

Nel volume, abbastanza corposo, ma nel contempo agile e che induce,
avvincendoci, a proseguire nella lettura, possiamo anche trovare pagine dedicate alla
cosiddetta festa di Halloween, tragica per il ricordo della morte in quanto tale ed
opposta alla morte cristiana che, accompagnata dalla grazia, ci portera alla
Risurrezione.

Il volume non trascura inoltre di ricordare chi si affida a certe pratiche, come
i massoni, legati ad un modello deista, ad una via verso una religione universale e
sincretista che ¢ presente in certi circoli di intellettuali veri o presunti.
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Il libro inoltre ci mette in guardia, ci invita a non riposare dinnanzi al
neopaganesimo insorgente, infarcito di forme legate anche a religioni storiche, male
intese, che vuole spingerci verso il baratro o il deserto del relativismo e di visioni
fantasiose del mondo che & avvolto da un sacro mistero, illuminato dalla verita, dalla
testimonianza cristiana, pur essendo essa spesso attaccata da movimenti o persone
legati al mondo esoterico, smaltato sovente di termini tratti dalle lingue classiche, ma
usati in modo soggettivo e spesso, molto spesso erroneo.

Significativo, nel testo di Padre Francesco Bamonte ¢ il ricco apparato
iconografico con stemmi, simboli, statue, esplicativi di quanto ricordato nel testo.
(cfr. pp. 175-190).

Mi limito a citare, a mo’ d’esempio, il simbolo della cosiddetta Ecclesia
Gnostica Catholica (EGC) o Chiesa Gnostica Cattolica (sic!) che si ispira al
satanismo di Aleyster Crowley (1975-1947).

Alcuni di questi simboli riportati sono anche in uso presso i massoni, spesso
citati nel'Opera di Padre Francesco Bamonte per le loro azioni e le loro credenze
anticristiane ed e anticattoliche in particolare.

Ma il libro infine ¢ un’opera, che ci induce alla riflessione, ad un
approfondito itinerario storico e rappresenta uno strumento di speranza e di vittoria
contro il male.

Il seguente augurio posto a mo’ di conclusione ci fa capire quanto sia necessario
anche l'aiuto di Colei che ci ha donato il Salvatore, la Theotokos, la Deipara, I'umile
Madre che fu chiamata anche a indurre il figlio ai miracoli e cui tocco la sorte di assistere
alla morte del Figlio per vincere il peccato atavico, sul Golgota.

<<Questo volume vuole essere anche un’occasione di attenta riflessione per coloro
che, nel mondo dell’esoterismo, sono alla ricerca sincera della Verita. Auspico che essi
possano, con immensa gioia, fare la sorprendente scoperta — accogliendo il Cristo, Figlio di
Dio fatto uomo e del cristianesimo, libero da ogni forma di esoterismo — di un percorso nuovo,
bellissimo, affascinante e molto piti solido, certo e gratificante di quello esoterico; un percorso che
non ostacolera la realizzazione delle loro piti nobili e alte aspirazioni, ma al contrario la facilitera.
Che la Vergine Maria, loro Madre, possa concedere, con la sua materna intercessione presso Dio,
questa grazia a questi suoi figli e nostri fratelli>>.(Introduzione, p. 9).

Giuseppe MUNARINI
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