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(RECOMMENDED CITATION)

I. TEOLOGIE BIBLICA

CONCEPTIA QUMRANITA DESPRE FAMILIE

IOAN CHIRILA"

ABSTRACT. Qumran Concept about the Family. The author’s concern is to argue that the
Qumran community included married couples and developed its own theological
understanding of the family. The community cemetery is a proof of this reality where the
author himself has witnessed the last stage of excavations on the site and the highly
sophisticated investigation techniques used there. This teaching is reflected in the multiple
purity laws, liturgical texts and other legislative formulas on issues involving women. The
Qumran community perceived in the family a way of fulfilling the will of God as expressed
from the very beginning of Genesis: male and female he created them (Gen 1:27).

Keywords: Qumran, family, marriage and purity laws

Comunitatea de la Qumran a suscitat multiple directii de cercetare. in urma descoperirii
manuscriselor, s-a emis ipoteza comunitatii ascetice, a comunitatii rigoriste, a comunitatii
pre-monastice destinate indeosebi barbatilor. Cercetarea cimitirului comunitatii, unde au
fost descoperite schelete de femei, de copii, a adus, insa, date noi cu privire la aspectul
constitutiv al comunitatii: era o comunitate care dezvolta o teologie specifica despre familie.

Cimitirul de la Qumran

Date despre cimitirul de la Qumran avem inca din 1850 datorita lui F. DeSaulcy si
Rev. H.B. Tristram' care au descoperit urme ale unor constructii realizate de om pe situl
Qumranului, urme intre care apar si cele specifice unui cimitir. Trei rapoarte arheologice
din 1874 ne fac sa vorbim despre Cimitirul de la Qumran. Primul raport vorbeste despre
expeditia arheologica condusa de M. Clermont-Ganneau care nu considera a fi foarte
relevante vestigiile Kirbet Qumranului, dar gaseste a fi foarte relevante datele oferite de

* Profesor de Vechiul Testament, Arheologie biblica si Limba Ebraics la Facultatea de Teologie Ortodoxa a
Universitatii ,,Babes-Bolyai” din Cluj-Napoca, ioanchirila@yahoo.com

! De Saulcy in “Narrative of a Journey Round the Dead Sea and in the Bible Lands: 1850 and 1851, Including
an Account of the Discovery of the Sites of Sodom and Gomorrah” (ed. Count Edward deWarren,
London: Richard Bently, 1854) si Tristram in “The Land of Israel; a Journal of Travels in Palestine
Undertaken with Special Reference to its Physical Character”, 2nd edition, SPCK, London, 1866.
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cimitir. Datorita numelor atribuite in zona s-a facut conexiunea cu Gomora si Sodoma, insa
lucrurile nu pareau suficient de clare, expeditia excavand doar doua morminte. Celelalte
doua expeditii au fost conduse de Tyrwhitt Darke si de Lt.C.R. Conder, dar nici acestea nu
ofera date extrem de relevante. Cercetarile in cimitir au fost continuate de Roland DeVaux
si de Solomon H. Steckoll, in anii 1965-1967 fiind excavate inca 12 morminte’. Se pare ca
au fost intampinate dificultati in ceea ce priveste excavarea cimitirului, asa se explica
numarul extrem de mic de morminte excavate.

Cea mai prolifica a fost expeditia din 2001-2002 condusa de John si Carol Merill
care a scos la lumina faptul ca au mai existat cateva excavari clandestine, dar ca nici
acestea nu au fost prelucrate, de aceea proiectul condus de ei a fost foarte meticulos
organizat. Lor li s-au alaturat Hanah Eshel, Michael Friend, Hershel Sanks, Margret Broshi
si altii, tehnica utilizata fiind de ultima or3®. Rezultatele sunt concludente, avem in fata un
cimitir evreiesc care corespunde ca asezare prevederilor rabinice* din vremea celui de al
doilea Templu, dar nu este vorba despre o conformitate stricta. Asezarea gropilor si a
scheletelor certifica desfasurarea in timp a unui ritual de comemorare a mortilor, poate
legat de ideea de sfintenie promovata de teologia comunitatii, dar in acelasi timp ne
vorbesc despre ideea invierii de obste, idee pusa in directa legatura cu lerusalimul. Un lot
de saptezeci de morminte are orientarea est-vest, iar in cazul unuia se poate observa
asemanarea cu mormintele-mausoleu de la lerusalim. Tn acesta au fost descoperite osemintele a
doua femei care au fost, probabil, surprinse acolo de cutremurul din anul 31. Cercetarile
sunt interesante, noi am introdus acest aspect al cercetarii pentru a releva faptul ca, in
cazul comunitatii, avem de a face cu o configurare mixta, ca in teologia Qmranului nu se
promova o atitudine ostild familiei. Si acest fapt este atestat de existenta scheletelor feminine
si de copii, desi ele sunt intr-un numar extrem de mic raportat la cel al scheletelor masculine.

2 S.H. Steckoll, “Preliminary Excavation Report in the Qumran Cemetery”, Revue de Qumran 6.3 (23)
February, 1968, pp. 323-344.

3 Jol, H.M., Broshi, M., Eshel, H., Freund, R.A., Shroder, Jr., J.F., Reeder, P. and Dubay, R., Investigations at
Qumran, Israel: Site of the Dead Sea Scrolls Discovery. “Ninth International Conference on Ground
Penetrating Radar, Edited by S.K. Koppenjan and H. Lee, Proceedings of SPIE Vol. 4758, pp. 91-95.

*1n Misna, Tractate Baba Batra, 2, se prescriu distantele impuse fata de cimitire si morminte pentru a
prezerva curatia rituald a celor vii, The Talmud. A Selection, selected, translated and edited by Norman
Solomon, Penguin Books, 2009, pp. 481-496. A se vedea si 11Q19 (Sulul Templului) 48.10-51.10. Este
prevdzutd o distantd de 25 metri la care trebuie sa fie plasat cimitirul fatd de o asezare umana:
“Hoiturile, mormintele si tabacariile trebuie tinute la 25 metri de oras”. Termenul folosit aici este
»morminte”, nu cimitire. Desi cei doi termeni sunt de obicei folositi ca sinonimi, aici se face referire la un
numar mare de morminte, ceea ce constituie o problema. Se pare ca textul are in vedere cu prioritate
problema plasarii locurilor de inmormantare initiale, probabil morminte putin adanci, precum si alte
activitati care constituie surse de miros foarte puternic, si nu problema curatiei rituale a cimitirelor. Tn
Misna se pune problema distantei dintre case si aceste posibile surse de miros insa, cum la Qumran nu
exista zone de locuinte in imediata apropiere a cimitirului, astfel de standarde nu se aplica. Traditia
rabinica privind cimitirele in aer liber — nu in pesteri — asa cum le cunoastem azi este neobisnuitd. Se
consemneaza n Sanhedrin 6.5 cd astfel de cimitire erau puse la dispozitia Curtii pentru ingroparea celor care
nu aveau un mormant al familiei sau a celor care erau executati, The Talmud..., pp. 504-506. Mormintele
sunt receptate ca posibile surse de poluare si necuratie in tot cuprinsul Talmudului, a se vedea Tractate
Ohalot, 16 si 18, The Talmud..., pp. 675-676 si Tractate Parah, The Talmud..., pp. 681-683.
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Motiv pentru care cercetarea va fi orientata spre identificarea si prezentarea analitica a
textelor care vorbesc despre femeie, copii, casatorie in corpusul textelor descoperite la
Qumran.

Conceptia despre familie la Qumran

Pana prin anii 1990, alaturarea termenului de femeie celor de Manuscrisele de la
Marea Moartd si Qumran pirea a fi oximoron®. Aceasta pentru faptul c3 aproape toti
cercetatorii Tncepeau cercetarile de la populatia care a locuit aici, populatie care a fost
identificatd cu esenienii®. Identificarea lor s-a bazat pe descrierea esenienilor ficuti de
catre vechii scriitori: losif Flaviu, Filon din Alexandria si Pliniu cel Batran. Filon (Apol. 14) si
Pliniu (Hist. nat. 5.17) descriu in termeni fermi faptul cd esenienii erau un grup organizat
de barbati, un grup de celibatari. in acelasi mod vorbeste si losif Flaviu’ spunand despre
membrii comunitatii ca respingeau casatoria si erau orientati spre abstinentd. Aceste afirmatii
sunt intarite de cele descoperite in Regula Comunitatii — Serekh ha-Yahad, document care
nu face referiri la femei. Cu toate acestea, la losif Flaviu® gisim informatii despre un al
doilea grup de esenieni care erau orientati spre casatorie in scopul procredrii. Numai ca
ideea unei comunitati quasi-monastice, celibatare a dominat totusi scena cercetarii pe o
perioada de aproape patruzeci de ani.

Situatia s-a schimbat datorita cercetarilor realizate de H. Stegemann, L. Schiffman,
E. Qimron si E. Schuller’. Ei pun in evidents, prin intermediul textelor gésite in cele 11 pesteri si
prin compararea lor cu cele de la Masada, Murabba’at, Nahal Hever, faptul ca in comunitate
traiau si femei, si copii, ca exista secvente care se refera direct la acestia chiar in regulile
de baza ale comunitatii. Parcurgerea catorva dintre aceste texte ne va permite sa realizam
o sistematizare concisa a pozitiei qumranitilor fata de casatorie si fata de viata de familie.

> Sidnie White Crawford, ”Not according to Rule: Women, the Dead Sea Scrolls and Qumran”, in Shalom
M. Paul, Robert A. Kraft, Lawrence H. Schiffman and Weston W. Fields (eds.), Emanuel: Studies in Hebrew
Bible Septuagint and Dead Sea Scrolls in Honor of Emanuel Tov, E. J. Brill, Leiden & Boston, 2003, p. 127.

® Primul cercetitor care a ficut asa este E. Sukenik in 1948, a se vedea pentru aceasta lucrarea lui N. Silberman,
»Sukenik, Eleazar L.” in The Encyclopedia of the Dead Sea Scrolls, vol. 2, Oxford University Press, 2000, pp. 902-
903.

’ Flavius Josephus, Antichitdti iudaice, vol. 2, trad., note si indice de lon Acsan, Ed. Hasefer, Bucuresti,
2001, 2,120-121.

® Ibidem, 2, 160-161.

o, Stegemann, The Library of Qumran : On the Essenes, Qumran, John the Baptist and Jesus, Eerdmans,
Grand Rapids, Michigan, 1998; L. Schiffman, “Women in the Scrolls ”, in Reclaiming the Dead Sea Scrolls:
The History of Judaism, the Background of Christianity, the Lost Library of Qumran, Jewish Publication
Society, Jerusalem/Philadelphia, 1994, pp. 127-43; E. Qimron, ”Celibacy in the Dead Sea Scrolls and the
Two Kinds of Sectarians”, in J. Trebolle Barrera, L. Vegas Montaner (eds.), The Madrid Qumran Congress.
Proceedings of the International Congress on the Dead Sea Scrolls Madrid 18-21 March, 1991, vol. 1, E. ).
Brill, Leiden, 1992, pp. 287-294; E. Schuller, "Women in the Dead Sea Scrolls”, in M. Wise (ed.), Methods
of Investigation of the Dead Sea Scrolls and the Khirbet Qumran Site: Present Realities and Future
Prospects, New York Academy of Sciences, New York, 1994, pp. 115-131; E. Schuller, C. Wassen, “Women:
Daily Life”, in L. Schiffmann, J. VanderKam (eds.), Encyclopedia of the Dead Sea Scrolls, vol. 2, Oxford
University Press, New York, 2000, p. 981-984.
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Prescriptii qumranite

Tn cadrul acestei cercetdri vom avea in vedere si manuscrisele non-biblice, in
acest lot aflandu-se si unele contracte care reglementeaza dreptul la proprietate sau chiar
casatoria, pe langa elementele prioritare din manuscrisele biblice.

Maniera in care sunt formulate textele qumranite ce contin prescriptii legale cu
privire la casatorie lasa sa transpara conceptia comunitatii despre firescul casatoriei, deopotriva
pentru barbati si femei'®. C3sitoria nu apare ca exceptie sau ca o forma de vietuire mai
prejos decat celibatul, si nu exclude nicidecum componenta ascetica specifica qumranitilor. Ei
raman, asa cum 1i numeste Filon, veghetori, priveghind in asteptarea Soarelui dreptatii,
sunt ,,oameni stapaniti de hesed si luptatori pentru dobandirea lui da’at YHWH”''. Documentul
de la Damasc, care contine majoritatea prescriptiilor cu privire la casatorie, afirma ca si in
acest mod de viata, chemarea adresata omului este aceeasi, de a-si conforma viata cu voia lui
Dumnezeu exprimata prin Lege: ,,Si daca traiesc in tabard, dupa legea pamantului, luandu-si
sotii si nascand copii, ei vor umbla dupa Lege...” (CD VII, 6-7). Viata de familie este, astfel,
perceputa ca o posibild cale de ajungere a fapturii la omoutimie, la identificarea propriei
voiri cu voia lui Dumnezeu. Dar aceasta cale nu este unica, textul lasand sa transpara existenta
alternativei pentru membrii comunitatii: expresia ,,si dacd” indica tocmai posibilitatea de a
alege si o alta cale, astfel incat cdsatoria la Qumran, desi acceptata ca fireasca, nu este
unicul mod de viat3 accesibil membrilor comunititii'>. Important3 este, ins3, indiferent de
calea aleasd, implinirea Legii. Tn aceast3 privinta, Regula comunitatii nu face distinctie intre
membrii ei, indiferent de gen sau varsta: "Vor fi adunati toti cei sositi in comunitate, inclusiv
femeile si copiii. Apoi li se vor citi toate preceptele Legamantului, si vor fi invatati toate
aplicatiile lui, astfel incat nimeni nu va putea cddea in pacat din nestiinta” (I, 4). Formula fsi
mentine valabilitatea pentru intreg Israelul, si pentru totdeauna®.

Tn plus fatd de interdictiile privitoare la cistorii nepermise din Tora, manuscrisele de
la Qumran adaugd o serie de alte prescriptii. in 4QMMT se recomand3 israelitilor s& evite
orice nsotiri nelegiuite si sa acorde respectul si veneratia cuvenita sanctuarului, aceasta
conexiune fiind frecventd la Qumran®®. Documentul Damasc si Sulul Templului interzic
incheierea cdsatoriei intre unchi si nepoata, aceasta interdictie avand la baza textul din
Lev. 18, 12-14 unde se interzic relatiile intre nepot si matusa sa™, ceea ce denotj o atitudine

%5 white Crawford, art. cit., p. 131.

" pr. loan Chirila, Mesianism si Apocalipsd in scrierile de la Qumran, Ed. Arhidiecezana, Cluj-Napoca, 1999,

p. 14.

Pe langa marturiile istorice amintite cu privire la celibatul membrilor comunitatii (Pliniu, losif Flaviu, Filon),

s-a formulat si argumentul ca “cei ce umbla in sfintenie” (CD VII, 5) nu ar intretine relatii sexuale din motive

de curatie rituala, E. Qimron, ”Celibacy in the Dead Sea Scrolls and the Two Kinds of Sectarians”, p. 289-291.

3 Farah Merbaki, Emile Puech, Les Manuscrits de la mer Morte, Editions du Rouergue, 2002, p. 238.

), Strugnell, ,More on Wives and Marriage in the Dead Sea Scrolls, RevQ 17 (1996), p. 541. Conexiuni
similare pot fi identificate si in Vechiul Testament intre obligativitatea cinstirii timpurilor si a locurilor
sfintite (Lev. 19, 30; 26, 2).

!> Goliciunea surorii tatslui tiu s n-o descoperi, ca este de un sange cu tatal tau! Goliciunea surorii mamei
tale sa n-o descoperi, ca este de un sange cu mama ta! Goliciunea fratelui tatalui tau sa n-o descoperi si
de femeia lui sa nu te apropii, cd sunt unchiul si matusa ta! (Lev. 18, 12-14).

12
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similara fatd de barbati si femei in ce priveste incestul (CD V, 9-10). Documentul Damasc
(4QD 3, 9-10) prevede ca tatal unei fete ,,sa nu o dea cuiva care nu este potrivit pentru ea”, cu
referire directa la gradele de rudenie care nu permit acest lucru, fundamentul biblic al acestui
text fiind Lev. 19, 19 care interzice amestecarea, impreunarea animalelor de diferite feluri,
a semintelor si chiar a materialelor folosite in tesaturi. Acelasi termen este folosit pentru a
condamna si a interzice cdsatoria intre membrii preotiei si laici (4QMMT B 80-82). Tipul de
formulare utilizat Tn aceste texte are o nota evident polemica, fiind probabil adresat unor
practici incorecte, contemporane autorilor™.

ngaduirea poligamiei si a divortului in unele texte din Tora sau, cel putin, recunoasterea
unor astfel de practici (Deut. 21, 15-17; Deut. 24, 1-4) fard o condamnare irevocabilad este
straina de atitudinea ferma a qumranitilor. Conform Documentului de la Damasc, poligamia
nu este altceva decat o forma de adulter: ,, Constructorii zidului... savarsesc adulter de
doua ori: cand Tsi iau doua sotii, desi principiul creatiei este bdrbat si femeie i-a fdcut pe ei
si cei care au intrat Tn arca doi cdte doi. Si in privinta printului este scris ca nu-si va lua mai
multe sotii...” (CD IV, 19-V, 2). Exista in sdnul comunitatii credinta ca poligamia contravine
voii lui Dumnezeu, iata de ce ei formuleaza interdictia acestei practici cu raportare la referatul
creatiei si la evenimentul potopului, doua episoade exponentiale ale voii lui Dumnezeu
pentru fiptura umani. Interdictia se aplica si regelui (11QT" LVII, 17-19) in aceeasi masurd.
Aceasta strictete cu privire la casatoria monogama a regelui este diferita de permisivitatea
fariseilor care considerau a-i fi ingaduit regelui sa aiba pana la optsprezece sotii (Misna,
Sanhedrin 11, 4)". Exclusivitatea relatiilor maritale se fundamenteaza, in gandirea iudaica,
pe recunoasterea institutiei familiei ca un legamant, ca un statut asumat cu caracter
permanent. Unicitatea relatiei familiale are si functia de element distinctiv al fapturii
umane in raport cu celelalte ipostasuri ale creatiei'’®, cici numai despre om citim in
referatul creatiei: "Pentru aceea va lasa omul pe tatal sau si pe mama sa si se va uni cu
femeia sa si vor fi amandoi un trup” (Fac. 2, 24).

Tn ce priveste divortul, acesta era tolerat si la Qumran (4QD 97 iii, 5; 11QT" LIV, 4),
cu exceptia regelui, fapt prevazut in , Legea regelui” din cuprinsul Sulului Templului: ,,...si
nu fsi va lua alta sotie pe langa aceasta caci numai ea fi va fi alaturi in toate zilele vietii ei”
(11QT" LVII, 17-18). in eventualitatea mortii sotiei, recisatorirea regelui era acceptats, dar
se pare ca nu si a celorlalti israelitilg. Astfel, le era ingaduit divortul, exista o anumita intelegere
fata de aceste situatii, chiar daca nu mergea pana la a permite divortul pentru orice motiv
asa cum invita Scoala lui Hillel (Misna, Gittin IX, 10)*. La evrei, regulile acestea legate de
casatorie, In mod remarcabil, sunt diferite in cazul preotilor, subliniind statutul lor special
dat de slujirea sacerdotal3, in locasul slavei lui Dumnezeu (les. 40, 34). Astfel s-a definit in
traditia iudaica regula ca o femeie vaduva sa se poata casatori cu un preot, insa nu si cu un mare
preot, iar o femeie divortata sa nu beneficieze de acest dreptu. Revenind, Tns3, la Qumran, se
presupune, in general, ca divortul era un fenomen mai rar aici decat in restul poporului iudeu.

%5, White Crawford, art. cit., p. 132.

Y Farah Merbaki, Emile Puech, Les Manuscrits de la mer Morte, Editions du Rouergue, 2002, p. 268.
'8 Menachem Hacohen, Cartea vietii omului, Ed. Hasefer, Bucuresti, 2005, p. 376.

95 white Crawford, art. cit., p. 133.

0 Merbaki, E. Puech, op. cit., p. 268.

2\, Hacohen, op. cit., pp. 393-394.
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Un aspect care poate surprinde in prima faza este absenta referirilor la casatoria
de levirat, absenta justificata probabil si de fermitatea pe care o manifestau impotriva
poligamiei. Este posibil ca ei sa fi perceput si casatorirea succesiva ca fiind tot o forma de
poligamie, perspectivd din care se poate intelege respingerea sau cel putin ignorarea
prescriptiilor privitoare la casatoria de levirat. Astfel, desi casatoria de levirat nu vine n
contradictie directa cu monogamia, absenta ei in manuscrisele de la Qumran lasa sa se
inteleaga dificultatea de a respecta leviratul in contextul interzicerii categorice a poligamiei.

Casatoria, asa cum reiese din manuscrise, avea ca prim obiectiv procreatia. Aici
gumranitii sunt Tn armonie cu intreaga traditie iudaica, existand la iudei chiar credinta ca
Dumnezeu Tnsusi este Cel care desemneazi cuplurile inci inainte de nasterea lor””. Prescriptiile
referitoare la relatiile sexuale se afld in stransa legatura cu toate notiunile legate de institutia
familiei. Aceste prevederi traseaza in mod clar profilul iudaic moral al acelor vremuri:
femeilor li se cerea sa nu fi intretinut relatii sexuale inainte de momentul primei casatorii,
iar dupa cdsatorie, numaiin cadrul cupIquiB.

Din prioritatea procreatiei decurg firesc interdictiile cu privire la relatii conjugale
n perioada sarcinii (4QD° 2 ii, 15-17). Se observa o grijd deosebit si fatd de modul in care
barbatul trebuie sa se apropie de sotia sa (4QD vi, 4-5; 4QD 7 i, 12-13), ceea ce consund
cu traditia rabinica in care se face referire la unirea conjugala prin cuvantul kidusin, de la
verbul ”a sfinti”: actul conjugal certifica si sfinteste institutia familiei® in cadrul cireia
fidelitatea apare si ca reflectare a credintei lui Israel fata de Dumnezeu. Astfel, tema
hierogamiei dezvoltata indeosebi in discursul profetic vechitestamentar isi gaseste expresia
si Tn experienta fiecarui cuplu, care trebuie s3 arate fidelitate fata de legamantul incheiat
cu sotul/sotia, dupd modelul unirii nuptiale a lui Israel cu Dumnezeu prin legdmant®.
Talmudul exemplifica acest model al unirii nuptiale invocand viata profetului Osea si
casatoriile lui (Pesahim 87)%.

Un fragment din Documentul de la Damasc (4QD 2i, 17-18) sugereaza faptul ca
relatiile sexuale ar fi fost interzise in ziua sabatului, insa nu se afirma cu claritate acest
lucru. Aici se ramane, oricum, in planul speculatiei, insa o asemenea interpretare ar fi in
contradictie cu gandirea si spiritualitatea iudaica legata de sabat, fiindca aceasta sarbatoare
este Tn special celebratad acasa, in cadrul familiei, in cadrul cuplului care primeste functii
sacerdotale”’, iar “timpul cel mai potrivit pentru unirea conjugali in sfintenia gandului, in
puritatea iubirii si Tn bucuria sabatica este noaptea de vineri spre sambata, in noaptea

. A v . . e vy ee28
sabatului care este sfanta, a sabatului care este misterul unitatii”".

2ZMm. Hacohen, op. cit., p. 374.

25, White Crawford, art. cit., p. 134.

M. Hacohen, op. cit., p. 376.

> Tema hierogamiei apare in chip deosebit dezvoltata la profetul Osea, el aseamana legatura omului cu
Dumnezeu cu taina nuntii, a se vedea lucrarea noastrd, Cartea profetului Osea. Breviarum al gnoseologiei
Vechiului Testament, Ed. Limes, Cluj-Napoca, 1999, pp. 114-133.

2% The Talmud..., pp. 167-172.

%7 A se vedea obiceiul de Neir Sabat, lumanarile sabatului, pe care le aprinde in general sotia, Geoffrey
Wigoder (ed.), Enciclopedia ludaismului, Ed. Hasefer, Bucuresti, 2006, p. 641.

%8 Alexandru Safran, Israel si raddcinile sale, Ed. Hasefer, Bucuresti, 2002, p. 294.
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Ceea ce apare cu multa evidenta in categorialul prescriptiilor privitoare la relatiile
sexuale este masura de severitate egala aplicata atat barbatilor, cat si femeilor, severitate
mai mare decét a Torei”, fapt care confirm3 o dat3 in plus caracterul ascetic al comunitatii.
Toate aceste prescriptii la care se adauga interdictiile cu privire poligamie si la divort au
determinat, probabil, pe majoritatea membrilor comunitatii sa prefere celibatul, evitand
astfel toate aceste prevederi legislative receptate ca fiind greu de implinit.

Prescriptiile referitoare la curatirile rituale completeaza imaginea pe care o avem
despre prezenta feminini la Qumran, cele mai multe prescriptii de acest tip privind menstruatia®’,
secretiile asociate nasterii, acestea suscitand formularea unor restrictii impuse atat femeilor in
cauza, cat si celor care intra in contact cu acestea.

Regulile de curatire supun unor restrictii severe femeile aflate in timpul menstruatiei
sau cele cu curgere de sange nefireasca. In asemenea stari nu le este ingaduit sd se amestece
in comunitate, pentru a evita riscul “contaminarii” celorlalti care, prin simpla atingere, ar
deveni necurati timp de sapte zile (4QD 6ii, 2-4). Riscul de a deveni necurat prin atingerea
de ceva necurat apare si in Tora, insa restrans la o singura zi (Lev. 15, 21-23). Consecintele
practice ale acestor restrictii sunt indicate in Sulul Templului, care prevede crearea unor
spatii de carantind pentru astfel de situatii, in apropierea fiecirui oras din Israel (11QT"
XLVIII, 14-17) si in Sulul Razboiului, unde accesul femeilor era interzis in tabara de razboi
pentru a evita necuratia determinata de ejaculare in relatiile sexuale ti cea determinata de
menstruatia femeilor (1QM VII, 3-4)*.

Desi sarcina nu implica in chip automat o stare de necuratie rituala similara, in
schimb, moartea fetusului in pantecele mamei determina aceastd necuratie, asa cum
vedem in Sulul Templului: “Daca o femeie este insarcinata si pruncul moare in pantecele
ei, in toate zilele in care va fi mort induntrul ei, ea va fi necurata asemenea unui mormant;
fiecare casa in care va intra va fi necurata cu toate ale sale timp de sapte zile; si oricine va
intra fn contact cu ea va fi necurat pan3 seara” (11QT° L, 10-12).

Se poate observa cd seria de restrictii impuse femeilor in Tora este aici imbogatita,
toate formularile legislativ-cultice suplimentare ingreuneaza mult viata comunitara a femeilor
la Qumran®, prin comparatie cu celelalte femei din Israel. Interesant este c3, in viziunea
comunitatii, toate aceste prescriptii se adresau tuturor femeilor din Israel, chiar daca ele nu
mai apar in alte surse documentare, prescriptiile referitoare exclusiv la membrele comunitatii
constituind un registru distinct, pe care Tl vom aborda in continuare.

25 White Crawford, art. cit., p. 135.

3 Talmudul contine un intreg tratat pe problematica menstruatiei, Nidda, unde se dezbate in mod special
perioada de timp in care o femeie ar trebuie s nu se atinga de mancarea care trebuie sa ramand
curata, pentru a nu o intina. Pozitiile lui Hillel si Sammai sunt divergente in aceasta privinta, Tractate
Nidda 2a, 2b, in The Talmud..., p. 693-696.

31 Aceastd prescriptie are la baza textul din Num. 5, 1-3: Si a grait Domnul cdtre Moise si a zis: “Porunceste
fiilor lui Israel sa scoata din tabara pe toti leprosii, pe toti cei ce au scurgere si pe toti cei intinati
prin atingere de mort. De la bdrbat pdnd la femeie sd-i scoateti si sd-i trimiteti afard din tabdrd, ca
sa nu pangdreasca taberele lor, in mijlocul carora locuiesc Eu.” Si vizeaza deopotriva posibila necuratie
a barbatilor si a femeilor.

325 White Crawford, art. cit., p. 136.
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Exista un categorial distinct de texte ce vizeaza strict implicarea femeilor in viata si
experienta liturgica a comunitatii, pastrand rugaciuni si binecuvantari specifice. Manuscrisul
4Q284 consemneaza un ritual de curatire dupd menstruatie, se pare ca pe durata celor
sapte zile, femeia nu consuma din mancarea curata a comunitatii (frag. 2, col. ii si 3), iar
frag. 2, col. ii, 5 pastreaza inceputul unei binecuvantari pe care o rostea femeia la finele
acestei perioade, cand se facea si baia rituald: "Binecuvantat esti, Doamne, Dumnezeul lui
Israel...”. Aceasta implicare liturgica a femeii nu este strdina traditiei iudaice in genere,
ins3 ea se limiteazd la mediul familiei*>. M. Baillet a identificat intr-un manuscris qumranit
un ritual al cisstoriei® (4Q502), desi au existat si sugestii c& ar fi vorba despre un alt ritual
de sirbitoare®. Textul foloseste numiri ca "frati”, ”surori”, “batrani”, “batrane”, “fecioare”.
Ritualul consta efectiv intr-o slujba de multumire si de preamarire a lui Dumnezeu, in
cadrul careia participarea unei femei este descrisa astfel: ”si va sta ea in mijlocul adunarii
batranilor (barbati si femei)”, indicand utilizarea unui titlu onorific de acest tip pentru
unele femei din comunitate. Aceste elemente dau marturia prezentei feminine si in cadrul
vietii liturgice a comunitatii, aspect care primeaza ca importanta inaintea scopului discutabil al
acestui text.

O titulaturd onorifica intrucatva similard este cea de imaot (mame/matriarhe),
corespondent feminin al lui avot (parinti), titulaturd pastrata in cateva fragmente ale
Documentului de la Damasc. lata ce citim: ”"Daca cineva va carti impotriva Parintilor (avot),
va fi exclus din comunitate si nu se va mai intoarce niciodata, dar daca va carti impotriva
Mamelor (imaot), va fi pedepsit zece zile, pentru ca ele (imaot) nu au autoritate in mijlocul
comunitatii” (4QDf7 i, 13-15). Asadar, femeile puteau avea acest statut de imaot in comunitate
dar, desi era un statut onorific recunoscut®, exista o distinctie de important si influent3
fat3 de avot’’.

Participarea femeilor la ritualurile comunitatii, despre care avem marturie in 4Q502,
este indicata si in cuprinsul altor texte. Regula comunitdtii prevede ca adunarea comunitatii sa
includa femeile si chiar copiii: ”si se vor aduna toti, si femeile, si copiii, si se vor recita in auzul lor
toate prevederile Legamantului, si vor fi invatati poruncile pentru a nu cadea in greseald” (I, 4-5).
Viziunea acestei adunari generale a comunitatii nu trebuie fixata in planul eshatologic, ci
ea constituia, se pare, o realitate istoric3 uzual3 in acel timp si context™.

33 Femeia evreic3 este numit3 chiar ”preoteasa casei”, ea poartd responsabilitatea casei, fiind considerata
chiar personificarea acesteia: viata ei morala si spirituala se rasfrange asupra intregii case, determinand
atmosfera acesteia, Al. Safran, op. cit., p. 289.

M. Baillet, Qumran Grotte 4, Il (4Q482-4Q520), in DJD VI, Clarendon Press, Oxford, 1982, p. 81-105.

3. M. Baumgarten, “4Q502, Marriage or Golden Age Ritual?”, in JJS 34 (1983), p. 125-135; M. L. Satlow,
”4Q502 A New Year Festival?”, in BSD 5 (1998), p. 57-68. Totusi, se considera ca optiunea lui M. Baillet
este cea mai putin speculativa, a se vedea J. Davila, Liturgical Works, Eerdmans, Grand Rapids, 2000, p. 184.

3 Responsabilitdtile lor includeau marturia pentru virginitatea viitoarelor mirese, femeile primind prin
casatorie acest drept de a marturisi (1QSa l, 11).

375, White Crawford, art. cit., p. 138.

% A se vedea argumentele invocate n acest sens de Charlotte Hempel, ”“Earthly Essene Nucleus of
1QSA”,in DDS, 3 (3), 1996, p. 254-256.
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Manuscrisele de la Qumran ne ofera, in mod clar, marturia prezentei si a implicarii
femeilor in cadrul comunitatii, nu doar in activitatile practice, ci chiar si in cele liturgice.
Textura legislativa qumranita include numeroase prevederi specifice femeilor, privind indeosebi
conditiile de casatorie, eventualitatea divortului, relatiile sexuale si cauzele biologice ale
necuratiei rituale. In toate acestea se pot identifica elemente comune cu traditia iudaica in
general, evidentiindu-se Thsa o anumita Tnasprire a regulilor privind aceste aspecte. Cand
abordam sectorialul tematic invocat, putem observa chiar si stipularea anumitor responsabilitati
comunitare ale femeilor (imaot) al ciror statut era recunoscut si respectat. insa aspectul
prioritar este acela ca institutia familiei era receptata si primita in sanul comunitatii fara a
se atenta la unitatea ei prin excluderea femeilor sau a copiilor din experienta de viata
cotidiana. Consecinta directa a integrarii familiei in comunitate era asumarea specificului
ascetic al acesteia de catre toti membrii familiei, inclusiv de copii care cresteau in acest
mediu de implinire a Legii si in orizontul asteptarilor eshatologice.

Ca si in cazul comunitatii de la Mariotis, si la Qumran au existat in comunitate si
femeie, chiar si copii. Au putut exista perioade ale comunitatii in care configuratia
comunitatii sa fie preponderent masculina, dar aceasta nu insemneaza ca membrii ei sau
perceptia lor teologica era indreptatda Tmpotriva conceptului de familie. Asteptarile
mesianice si perceptia eshatologica revendica acest tip de configurare. Ar mai exista o
posibilitate. in manuscrise se vorbeste despre cei care ,locuiesc in cdmp”, aceastd expresie
poate fi pusa in legatura cu locatia de la Ain Feshkha in care locuiau cu certitudine familii si
de unde proveneau hrana si suporturile materiale pentru munca de scribi. Familia era
receptata ca nucleul din care se desprinde viata, ea este monogamica, destinata procreerii
si devenirii sale in mediu de intrupare a Legii.
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FILIPENI 2,6-7A IN VERSIUNILE ROMANESTI ALE SFINTEI SCRIPTURI,
CU O SCURTA PRIVIRE ASUPRA CONTROVERSELOR TEOLOGICE
ALE SECOLULUI AL IV-LEA

OVIDIU SFERLEA"

ABSTRACT. Philippians 2.6-7a in the Romanian Versions of the Holy Scripture, with a Brief
Look at the Theological Controversies of the Fourth Century. Philippians 2.6-7a has long
been recognized as one of the most enigmatic passages of the New Testament. | propose
here an analysis of the Romanian translations of this text, suggesting that it was first made
fully understandable by Dumitru Cornilescu's version (1921), followed by the translation of
Grigore Pisculescu and Radu Vasile in 1936. But the new Cornilescu version (1924) brought
some significant changes likely to arouse in the conscience of the Orthodox the memory of
the fourth century theological controversies. | believe it is possible to read the translations
proposed by Pisculescu-Radu (1936), by patriarch Nicodim Munteanu (1944) and, perhaps,
by Metropolitan Bartolomeu Anania (2001) as a kind of reaction to the new Cornilescu
version (1924). This reaction was perhaps due to the presence of a specific religious challenge
(Jehovah's Witnesses) which could exploit Phil. 2.6-7a to make anti-Trinitarian claims. Finally, |
look briefly at the patristic appeal to this text in the fourth-century Trinitarian controversies.

Keywords: Philippians, harpagmos, Cornilescu's version of the Holy Scripture, Patristic Exegesis.

Introducere

Textul asupra caruia ma voi opri aici este unul din cele mai cunoscute pasaje ale
Noului Testament. ,,Imnul hristologic” sau ,,imnul chenozei” din Filipeni 2, 5-11 ne infatiseaza in
cateva randuri o viziune sintetica asupra parcursului iconomic al lui Hristos, de la existenta Sa in
slava dumnezeiasca, trecand prin asumarea conditiei, naturii si mortii omenesti, pana la
proslavirea de dupa Tnviere. La inceputul cap. 2, Sfantul Apostol Pavel le cere filipenilor s3
ocoleasca certurile si dezbinarile, sa raméana in unitate, si fiecare sa-l socoteasca pe celalalt
mai de cinste decat pe sine. li indeamn4 cu alte cuvinte s aib3 cugetarea lui Hristos, care
in slava fiind S-a dezbracat de ea si S-a facut asemenea noua, din ascultare fata de Tatal,
patimind chiar moartea cea mai umilitoare — pe cruce. Unul din cele mai cunoscute pasaje
nou-testamentare deci, dar si unul dintre cele care pun complicate probleme de intelegere si
de traducere. in continuare, voi incerca mai intai s atrag atentia asupra ctorva din dificultitile
textului, asa cum au fost ele puse in evidenta de catre exegeza moderna. Nu ma voi opri decat
asupra versetelor 6 si 7a. Voi trece apoi la o incursiune n istoria traducerilor romanesti ale

* Doctorand al Scolii Practice de nalte Studii-Sorbona din Paris, asistent universitar la Facultatea de Teologie
Ortodoxa din Oradea, ovidiusferlea@gmail.com.
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acestui text. Imi propun in fine sa arat ca felul in care traductologia biblici romaneasca a
devenit din ce in ce mai constienta de importanta, dar si de dificultatile acestui text prezinta
analogii cu felul in care la nceputul sec. al IV-lea textul este intens citat, interpretat si
disputat Tn timpul crizei ariene. Voi sugera in trecere ca ecolul acestor dispute poate fi
identificat in solutiile de traducere mai recente, in special in cele ortodoxe.

Filipeni 2, 6-7a: dificultati de traducere si intelegere
lata mai intai textul grecesc:

v.6 &g EV Lopon Beob Lrbpy wv ol oproryuov fyhioorto o glvan ioal Bed,
v.7a OAAO EQLTOV EKEVWCEY Lopdny SOVDAOL AABDOV ...

O prim& problem3 care se iveste este aceea de a sti dacd sintagma £V LLOpOT] BEOV
VropYwV (,fiind in chipul lui Dumnezeu,) poate fi socotitd ca echivalentd sintagmei 0
etvar toa 98@) (,a fi egal cu Dumnezeu,,). Dacad aceasta echivalenta este asumata, ambele
formule ar putea trimite la firea/natura/fiinta lui Dumnezeu si ar insemna identitatea care exista
la acest nivel intre Hristos si Tatil. Multi dintre exegetii moderni inclind citre aceast3 solutie’.
Unii interpreti au emis nsa o altd parere, plecand de la obiectii gramaticale. Prima din aceste
obiectii este c3 articolul care preceds infinitivul £lvail nu ar avea in acest caz nici un rol
anaforic, ci doar unul sintactic. Cu alte cuvinte, articolul TOnu reia sintagma precedents, anume
EV popdn 6oL LIEPX WV, ci ajutd pur si simplu la exprimarea complementului direct
cerut de verbul flyiloorto. Asadar, sintagmele £V popdf) 8e0b Lmopywv si To elvon ical
0e® nu se referd la acelasi lucru. O a doua obiectie constd in a observa c&, dacd Apostolul ar fi
vrut ca cele doua sintagme sa fie intelese ca referindu-se la acelasi lucru, ar fi putut pur si
simplu s3 o repete cat mai fidel pe prima. Am fi avut astfel urmétorul text: &¢ £V Lopod1) B0V
VIOPY WV oLy, OpTalYUoY TyNooTo To £V Lopdh) Be0L LIOPYEW; in traducere: ,care,
fiind in chipul lui Dumnezeu nu a socotit drept oprarylLov faptul de a fiin chipul lui Dumnezeu”.
Presupunand deci ca cele doua sintagme nu sunt echivalente semantic, o alta intelegere este
posibild, atat gramatical, cat si teologic. S-ar putea astfel considera c& £V LopoT €0V
Vnop @V se referd la naturd, natura dumnezeiasca in care Hristos este contemplat din vesnicie
impreund cu Tat3l, iar sintagma 0 £lvai ioo Be@® se referd la altceva, si anume la ,functie”.
Tn privinta naturii, Hristos este egal cu Tatal, dar in privinta ,,rolului” S3u in iconomia mantuirii
nu este: a Tatalui este voia, in vreme ce Fiul imbratiseaza voia Tatalui, este ascultator fata
de El, si chiar pana la moarte. in acest sens, ,Tatdl este mai mare decat Fiul”(In 10,29) iar
Fiul, desi Dumnezeu adevarat, nu socoteste ca trebuie sa rapeasca prerogativele Tatalui, ci,
ramanand in ascultare fata de El (spre deosebire de primul Adam, care a vrut sa fie precum
Dumnezeu, dar in neascultare fatd de El), isi miscsoreazi slava vesnica si asuma natura

! Printre cei mai importanti, RV. Hoover, ,,The harpagmos Enigma: A Philological Solution”, Harvard Theological
Review 64 (1971), p. 95-119; T. N. Wright, ,, 0pTorylog and the Meaning of Philippians 2,5-11”, Journal
of Thelogical Studies 37 (1986), p. 321-352.
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)

umilda a robului. Aceastd intelegere nu este neaparat ,ariand”, intrucat nu implica un
subordinationism de naturs, ci doar unul iconomic’.

n stransa legdtura cu cele spuse pana aici se afld harpagmon, de intelegerea ciruia
depinde in foarte mare masura sensul intregului pasaj. Cuvantul este un hapax in Noul
Testament. Nici literatura profana nu ne ofera un numar mare de ocurente. Acest fapt a dat
nastere unor controverse in care s-a cheltuit foarte multa ingeniozitate si eruditie. Harpagmon
inseamna oare ,lucru rapit” (res rapta)? Textul ar fi in acest caz: ,Hristos, fiind in chipul
dumnezeiesc, nu a socotit egalitatea Sa cu Dumnezeu drept un lucru rapit, ci S-a golit pe Sine
[de chipul dumnezeiesc], luand chipul robului...”. Dar astfel el apare obscur. Nu se intelege
prea bine de ce faptul ca nu a socotit egalitatea drept un lucru rapit ar trebui sa se afle in
opozitie cu faptul ca S-a golit pe Sine [de chipul dumnezeiesc]. ,Nu a socotit egalitatea ca
un lucru rapit, ci S-a golit pe Sine” este o secventa care nu se leaga logic, iar res rapta pare sa fie
cea mai putin limpede varianta de traducere. Am putea incerca o traducere diferita pentru
harpagmon, de exemplu, ,lucru de (re)tinut” (res retinienda). Am avea atunci sensul: Hristos,
desi era in natura dumnezeirii, nu a socotit ca egalitatea sa cu Dumnezeu este un lucru de
(re)tinut, cu alte cuvinte, nu s-a agatat de ea, ci S-a micsorat, S-a golit de slava cea vesnica
si a luat natura umila a robului. O obiectie la adresa acestei interpretari este insa faptul ca
radacina lexicald pe care este construit substantivul harpagmos cuprinde intotdeauna
ideea de a lua ceva in posesie prin violentd, ceva ce nu este incd in posesie. Plecand de la
aceasta observatie, o a treia interpretare este posibila: harpagmon ar putea fi inteles ca un
»lucru de rapit”(res rapienda). Am avea deci: Hristos, desi de conditie dumnezeiasca (i.e. egal
cu Tatal prin natura si impreuna vesnic cu El), nu a socotit ca a avea prerogative egale cu
Dumnezeu Tatal este un lucru pe care ar trebui sa caute sa-l rdpeasca, ci a ales mai degraba
sa fie ascultator Tatalui, micsorandu-si slava dumnezeiasca pentru a asuma conditia robului
si chiar moartea cea mai injositoare — de cruce. Am schitat mai sus o interpretare ne-ariana a
acestei variante de traducere®. Nu este ins3 mai putin adevarat ca ea face posibild o intelegere
a relatie dintre Dumnezeu si Hristos care se apropie periculos de cea aparata de subordinationistii
din secolul al IV-lea, de la Arie la Eunomie. A spune ca Hristos n-a socotit egalitatea cu
Dumnezeu drept un lucru de rapit pare sa implice ca Hristos nu avea inca aceasta egalitate,
ci trebuia eventual sa o rapeasca. Faptul ca nu avea aceasta egalitate este motivul pentru care
El S-a facut ascultdtor fata de Dumnezeu. Hristos S-a facut ascultator fata de Dumnezeu
pentru ca era inferior prin natura lui Dumnezeu. Exista insa si o a patra posibilitate. Aceasta
const3 n a trata sintagma oLy, OPTOLYUOV TYNOOLTO ca pe o expresie idiomaticd a limbii
grecesti traducand-o in consecinta. A socoti un fapt sau o situatie drept un harpagmon are,
potrivit acestei solutii, sensul de ,a exploata acel fapt/situatie, a-l folosi in avantajul propriu, a

% Vezi D.R. Burk jr, ,The Meaning Of Harpagmos In Philippians 2:6 - An Overlooked Datum For Functional
Inequality Within The Godhead” la http://bible.org; de asemenea, foarte recent, D. Fontaine, L'égalite
avec Dieu en Philippiens 2.6 : Forme de Dieu = Egalité avec Dieu ?, Paris, 2010. Pentru alte interpretari,
vezi R. P. Martin, Carmen Christi: Phippians Il. 5-11 in recent Interpretation and in Setting of Early Christian
Worship, Cambridge, 1967, p. 151-153.

* 0 trecere in revists se gaseste la R. P. Martin, Carmen Christi, p. 134-153. R.P. Martin inclina spre sensul
res retinienda, in care vede o sinteza intre res rapta si res rapienda (inteles intr-o maniera usor diferita de
cea felul in care am definit aici aceasta varianta de traducere).
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se prevala de el”. Harpagmon nu mai pastreaza in astfel de expresii nici o conotatie de violenta,
iar intregul text trebuie tradus astfel: Hristos, ,,desi era in chipul dumnezeiesc, nu s-a prevalat
de egalitatea Sa cu Dumnezeu, ci S-a golit [de chipul dumnezeiesc], luand chipul robului...”.
Putem observa ca aceasta varianta se apropie de intelegerea lui harpagmon ca res retinienda,
dar are in plus avantajul ca poate fi justificata lexical si gramatical. Meritul formularii ei le revine
in egald masura lui W. Jaeger4 siR. V. Hoover’, care a revizuit in mod strilucit ipoteza din
1915 a lui Jaeger, dandu-i o noua forta si coerenta.

Variatii in traducerile romanesti
Noul Testament de la Balgrad (1648) ofera pentru pasajul nostru urmatoarea traducere:

6. Care fiind in fire dumnezaiasca, nu-i paru rapitura a fi asemenea cu Dumnezeu,
7a. Ce El in Sine sa desarta, luand fire de sluga ...

Observam ca traducatorul urmeaza indeaproape textul grec si nu da semne ca ar
percepe vreo dificultate in v. 6 sau, in orice caz, nu vrea sa transeze. Termenul de morphe
este interpretat ca ,fire”, firea dumezeiasc3, iar OTOLYLLOV este redat corect, ihsd vag prin
Hrapitura”. ,,Rapiturd” nu pare sa fie inteles in sensul de res rapienda, nici in cel de res retinienda.
Ramane astfel cel de ,,lucru rapit”(res rapta). De asemenea, participiul hyparchon este tradus
ca atare, fard a i se da o alta valoare. Aceeasi situatie se regaseste n Biblia de la 1688. Traducatorul
prefera totusi sa nu interpreteze morphe si spune, mai neutru, ,chip”, iar in loc de , rapitura”
avem , hrapire”. Este demn de remarcat ca pana in 1921 nu exista diferente notabile intre
versiunile romanesti in privinta modului de a reda textul. Ramane desigur dificultatea de a-l
intelege 1n aceasta forma. Este vorba in special despre opozitia dintre faptul ca , Hristos nu
a socotit rapire a fi intocmai cu Dumnezeu” si faptul ca ,,S-a micsorat pe Sine”, opozitie pe care
este construit textul si care este semnalata in greaca prin conjunctia adversativd OAAQL Cum
niciunul din traducatori nu da secventei oLy 0pPTOYLOY NYNOOLTO o valoare idiomatica,
iar dintre celelalte optiuni se opresc sistematic pentru OPTAYUOV la sensul de res rapta
obscuritatea la care se ajunge este inevitabila. Sintactic avem o opozitie puternica, dar in
traducere secventa logics a frazei nu este la fel de limpede®.

*1n articolul seminal ,Eine Stilgeschichtliche Studie Zum Philipperbrief”, Hermes 50 (1915), p. 537-53.

>7n editia din 1983 a studiului sau, R. P. Martin accepta solutia lui RV. Hoover privitoare la sensul lui harpagmon.
R. P. Martin, A Hymn of Christ: Phippians Il. 5-11 in Recent Interpretation and in the Setting of Early
Christian Worship, Dovners Grove, lllinois, 1997, p. XXII.

® Biblia 1688: ,6. Carele in chip dumnezdiescu fiind, nu hrapire socoti a fi tocma cu Dumnezau, 7. ce pre
El desertd,chip de rob luind...”; Biblia Samuil Micu 1795 = Biblia 1819 = Saguna 1856-1858 = Filotei:
,,6. Carele, in chipul lui Dumnezeu fiind, nu rapire S-au socotit pre Sine a fi El intocma cu Dumnezeu, 7. Ci
S-au micsorat pre Sine, chipul robului luand...”; Biblia 1874: 6. care, in chipulu lui Dumnezeu fiindu, nu a
socotitu ca o rapire a fi intocmai cu Dumnezeu, 7. ci s-a desertatu pre sine, luandu chip de servu ..”; Biblia
1911= Biblia 1921 (,editiune noua, revezuta dupa testurile originale si publicata de Societatea Biblica
pentru Britania si strainatate”): ,,6. Care in forma de Dumnezeu fiind, nu socoti drept o rapire a fi d'o
potriva cu Dumnezeu, 7. ci sa goli pe Sine insusi luand forma de rob ...”; Biblia 1921 (sinodald): ,,6. Carele in
chipul lui Dumnezeu fiind, nu rapire au socotit a fi El intocma cu Dumnezeu, 7. Ci s-au desertat pe sine,
chip de rob luand...".
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Prima incercare evidenta de a restitui balansarea logica a articulatiilor lui apare in
1921 odata cu traducerea Cornilescu. lata mai intai textul in versiunea acestuia:

6. El, macar ca avea chipul lui Dumnezeu, totus n-a crezut ca trebuie sa pastreze
cu orice pret chipul acesta in care era deopotriva cu Dumnezeu,
7a. ci S-a desbracat de el, si a luat un chip de rob ...

Cornilescu retine cateva din solutiile predecesorilor, de pildd traducerea lui Lopd™
prin ,chip” sau traducerea sintagmei 10 etvar 1oa 9869 prin ,,a fi deopotriva cu Dumnezeu”,
evitand astfel neologismul ,egal”. in schimb, ia mai multe decizii revolutionare care las3 sa
se vada limpede felul in care intelegea textul. Participiul LtOPY @V devine in roméneste
propozitie concesiva. Corelativ, este introdus un ,totusi” in secventa urmatoare. Din dorinta de
a face inteligibil textul, traducatorul isi ia in continuare destul de multa libertate fata de
originalul grec. Secventa ,, totus n-a crezut ca trebuie sa pastreze cu orice pret chipul acesta in
care era deopotrivda cu Dumnezeu” este mai mult o glosa decat o traducere, dar sensul
general este pentru prima datd usor de sesizat. Sintagmele £V Lopdn) €00 LRLEPYX WV si
10 elvon ool Be® sunt considerate echivalente, sau mai degraba una este folositd pentru a o
explicita pe cealaltd. Un alt lucru remarcabil este traducerea lui harpagmon. Cornilescu nu
vede nici el in oLy, OPTAYUOV TYNOCOTO o expresie idiomaticd, dar opereazd totusi o
schimbare pe langa care obscuritatea traducerilor de pana la el este si mai evidenta. Toate
aceste traduceri retinusera sensul de res rapta, in diverse variante stilistice, ,rapitura”,
,hrapire”, ,rapire”. Cornilescu in schimb opteaza pentru un sens care se apropie foarte
mult de res retinienda (,lucru de re-tinut”), potrivit tipologiei schitate mai sus, si anume
traduce OPTOLYUOV prin ,lucru care trebuie pastrat cu orice pret”. in acest fel, textul capits o
transparenta noua. Avem mai intai o opozitie concesiva in interiorul v. 6: a) Hristos, desi
era din vesnicie in slava lui Dumnezeu, b) totusi nu a tinut strdns de aceastad stare de slava.
Avem apoi o opozitie adversativa, intre v. 6 in ansamblu si v. 7, marcata prin 6AA Hristos
nu a tinut strans de conditia Sa dumnezeiasca (v.6), ¢i S-a micsorat si a luat natura umila a
oamenilor (v.7). Hristos nu S-a prevalat de ,,dreptul” Sau de Dumnezeu plin de slava, ci a
renuntat la el si S-a smerit, din ascultare fata de Tatal si din iubire de oameni, din
Hfilantropie”. Trebuie sa recunoastem ca traducerea acestui text propusa de Cornilescu are
cel putin meritul de a-l face pentru prima oara coerent si inteligibil.

Dar traduc&torul insusi pare sa fi devenit repede nemultumit de ea. in orice caz, in
versiunea Bibliei pe care o publica in 1924 si 1926 apar doua modificari foarte importante.
Prima este faptul c3 sintagmele £V LopoT) 000 LIbpy WV si TO glvan icol Be® nu mai sunt
considerate echivalente, spre deosebire de 1921. A doua este traducerea lui harpagmon
prin ,lucru de apucat”, sens care se apropie de res rapienda (,lucru de rapit”), potrivit
tipologiei de la Tnceput7. lata versiunea textului din 1924, reprodusa in editia din 1926:

6. El, macar ca avea chipul lui Dumnezeu, totus n-a crezut ca un lucru de apucat sa
fie deopotriva cu Dumnezeu,
7a. ci S-a desbracat pe sine insus si a luat un chip de rob...

7 Este posibil ca aceste modificari sa se fi datorat influentei versiunii fraceze protestante a lui Louis Second.
Datorez aceasta sugestie lui Emanuel Contac.
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Consecinta este ca, In aceastd versiune, Hristos nu mai apare ca avand formal
egalitate cu Dumnezeu. "A fi egal cu Dumnezeu” nu mai este este acum un lucru pe care
Hristos il (de)tine deja, ba chiar din vesnicie, ci unul care este incd ,de apucat” si pe care
Hristos nu socoteste ca trebuie sa-l apuce, ci mai degraba Se micsoreaza si mai mult, luand
un chip de rob si faicandu-Se asemenea oamenilor. Se poate vedea c3, redat in acest fel, textul
este mult mai usor de tras intr-o directie ,ariand”. Traducatorul pare sa fie in fine impacat
cu aceasta maniera de a intelege textul. Ea va fi pastrata, cu modificari nesemnificative, si
in versiunea din 1931°.

Se prea poate ca ultima versiune Cornilescu a acestui text sa fi aparut insa pentru
cititorii ortodocsi usor cripto-ariana. Spunand ca Hristos nu socotise faptul de a fi asemenea lui
Dumnezeu drept un lucru care trebuia rapit, versiunea ultimului Cornilescu parea intr-adevar sa
nege implicit ca Hristos era asemenea lui Dumnezeu. Hristos n-a vrut sa rapeasca a fi asemenea
lui Dumnezeu, pentru ca nu socotea de rapit un asemenea lucru, ci a preferat sa Se smereasca
luand chip de rob. Tradus in acest fel, textul putea deveni destul de usor o ,,dovada” impotriva
deplinei sale dumnezeiri, alaturi de altele.

O dovada in mainile cui? Un posibil raspuns ar fi Martorii lui lehova, a caror prezenta
a fost activi in peisajul confesional romanesc in perioada interbelici incepand cu anii '20°.
Astfel cd in Biblia Radu-Galaction din 1936 observam ceva ce pare a fi o reactie la virajul cripto-
arian operat de ultimul Cornilescu. Este insa interesant ca aceasta reactie se face prin intoarcerea
nu la traducerile anterioare, in buna masura neclare, ci la solutia retinuta si de primul
Cornilescu, anume cel din 1921. lata varianta propusa in 1936 si reprodusa in 1938:

6. Cel ce, fiind in chipul lui Dumnezeu, n-a tinut ca la o prada la egalitatea sa cu
Dumnezeu,
7a. ci s-a golit pe sine, a luat chip de rob...

Preotii Vasile Radu si Grigore Pisculescu alias Gala Galaction, autorii acestei versiuni
aprobate sinodal, revin deci la intelegerea lui harpagmon intr-un sens apropiat de res retinienda,
Jlucru tinut ca pe o pradd”, si la considerarea sintagmelor &V popdn 0£00 LIOPY WY i
10 elvon ioa 0 ca echivalente semantic. In plus, rupand cu intreaga traditie de pana la ei,
traduc pentru prima oard 1O elvon oo 0e® prin neologismul ,egalitate cu Dumnezeu”,
sacrificand stilistica in favoarea transparentei. Traducerea lor reuseste mai bine decat cea a
primului Cornilescu sa gaseasca dozajul optim intre fidelitatea fata de original si claritate.
Este, poate, cea mai clara si eleganta versiune romaneasca a acestui pasaj, in ciuda faptului ca
nici ei iau Tn considerare caracterul idiomatic al formulei cheie oy opmoryUOV NyNooTo.

Biblia din 1944 este rodul colaborarii dintre preotii Grigore Pisculescu si Vasile Radu,
pe de o parte, si viitorul patriarh Nicodim, pe de alta. Dupa cum aflam din precizarile preliminare,
Epistola cdtre Filipeni a fost tradusa chiar de catre acesta din urma. lata versiunea propusa
de patriarhul Nicodim:

8 Biblia Cornilescu 1931 ,,6. Care, fiind in forma de Dumnezeu, n-a socotit ceva de rapit ca sa fie deopotriva
cu Dumnezeu, 7. ci s-a desbracat pe Sine insus luand forma de rob, facandu-se in asemanarea oamenilor...”.
n ce mésuré criza spiritual3 traversata de Cornilescu in anii '20 a avut o inflent3 asupra traducerii acestui
text este o chestiune asupra careia nu am competenta sa ma pronunt aici.

°pl. David, Cdlduzd crestind, Arad, 1987, p. 151-152.
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6. Care, fiind chipul lui Dumnezeu, deofiintimea Sa cu Dumnezeu n-a socotit-o un
lucru rapit pe nedrept,
7a. dar totusi S-a micsorat pe Sine Tnsusi, a luat chip de rob...

Noua versiune a textului din Fil. 2, 6-7a pastreazi echivalenta dintre £V LLopdn
Beob Lropywv si T0 elvan oo Bew, dar revine pentru harpagmon la versiunile de
dinaintea lui Cornilescu, intelegandu-l intr-un sens apropiat de res rapta (,lucru rapit pe
nedrept”). Este introdus adverbul ,totusi” la inceptul v. 7. Aceasta decizie nu are acoperire
in originalul grecesc'®, dar in cazul intelegerii lui harpagmon ca res rapta el devine necesar
pentru ca tranzitia dintre v. 6 si v. 7 s3 fie inteligibild. Tn privinta sintagmei 0 €lvan ico Bew,
viitorul patriarh face un pas mai departe in raport cu versiunea Pisculescu-Radu si traduce
nu prin ,egalitate cu Dumnezeu”, ci de-a dreptul prin ,deofiintime cu Dumnezeu”. in mod
limpede, textul este citit printr-un filtru explicit niceean, iar traducatorul lasa in plan secund
scrupulul filologic pentru a privilegia hotarat clarificarea teologica. Din nou, nu este exclus
ca acest tip de clarificare sa fi fost provocat de existenta unei pozitii anti-trinitare concrete
(Martorii lui lehova) care s-ar fi putut folosi de o traducere mai ambigua a textului din Fil. 2,6-
7a, asa cum este cea a ultimului Cornilescu.

Biblia din 1968 (sinodald) revine pentru acest text la versiunile mai vechi si destul
de putin clare.

6. Care, in chipul lui Dumnezeu fiind, nu rapire a socotit a fi El intocmai cu Dumnezeu,
7. ci S-a desertat pe Sine, chip de rob luand...

Traducerea Bartolomeu Anania reia in esenta versiunea patriarhului Nicodim,
manifestand totusi mai multa grija fata de original. lata textul:

6. Cel ce dintru'nceput fiind in chipul™* lui Dumnezeu a socotit ¢ a fi El intocmai
cu Dumnezeu nu e o pridare™
7. dar S'a golit pe Sine luand chip de rob...

n redarea sintagmei T0 elvon ioo Bew sunt evitate atat literalismul neologizant
al versiunii Pisculescu-Radu (,egalitate cu Dumnezeu”), cat si traducerea apasat teologica a
patriarhului Nicodim (,deofiintime cu Dumnezeu”). Din acelasi respect pentru original,
adverbul ,totusi” nu apare, desi intelegerea lui harpagmon in sensul de res rapta cere un

0ge poate ca patriarhul Nicodim sa se fi inspirat de la primul Cornilescu, insa acesta din urma introduce
adverbul ,totusi” ca pe un simplu corelativ la concesiva din v. 6a. Cornilescu ar fi putut foarte bine sa se
lipseasca de el, in vreme ce in versiunea patriarhului Nicodim ,totusi” este esential pentru balansarea
logics a frazei. In fine, daci la Cornilescu adverbul apdrea in v. 6b, la patriarhul Nicodim el figureazi la
inceputul v. 7.

" pavel nu foloseste cuvantul in sensul tehnic al filosofiei grecesti (imagine plasticd, forma exterioarad), ci in
sensul de naturd, fire, conditie, esentd; mai precis, chip care traduce esenta (nota IPS Bartololomeu
Anania).

12 Faptul ca Dumnezeu-Fiul este si Se considera pe Sine egal si consubstantial cu Tatal nu inseamna catusi
de putin ca Tatal a fost deposedat de propria Sa dumnezeire (,,Lumina din Lumina“)(nota IPS Bartololomeu
Anania).
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astfel de adverb la inceputul v. 7. Pentru a face textul inteligibil, traducatorul apeleaza
totusi la o nota in care regasim referinta la cuvantul cheie de la Niceea sub forma latina de
,consubstantial”. Nu este usor de spus daca optiunea ,pradare” pentru harpagmon, fie si
explicata intr-o nota de subsol, aduce un plus de claritate textului.

n sfarsit, Noua Traducere a Bibliei ficutd de un colectiv protestant urmeaz3 linia
ultimului Cornilescu. &V popn 0oL LIopy WV si 1o €lva oo Bew nu sunt echivalente.
Harpagmon este inteles, dupa cum era de asteptat, cu sensul de res rapienda.

6. El, macar ca avea natura lui Dumnezeu, n-a considerat ca a fi una cu Dumnezeu
este un lucru de apucat,
7a. ci S-a dezbracat de Sine, ludnd natura unui rob...

Tncerc acum sa formulez cateva concluzii, inainte de a trece la ultimul punct si cel
mai scurt.

in traducerea acestui text din Fil 2,6-7a care este in aceeasi masura capital si
enigmatic, se poate vorbi despre o varsta a inocentei traductologice si hermeneutice. Pana
n 1921, traducatorii nu lasa impresia ca textul ar ascunde dificultati de traducere si intelegere.
Se multumesc deci sa-l redea tale quale, chiar daca sensul lui nu este astfel intru totul clar.
Nici una dintre traducerile de pana in 1921 nu tradeaza preocupari polemice sau nelinisti
teologice; in van am cauta in ele o cat de mica aluzie la definitia de credinta stabilita la
Niceea pentru a pune capat crizei ariene. Amintirea controverselor teologice in care a fost
implicat acest text pare estompata.

Tncepand cu traducerea Cornilescu 1921, intelegerea textului inceteaza si mai aparé
ca neproblematica. Cornilescu isi concentreaza atentia asupra a doua intrebari. Prima intrebare:
care este raportul dintre £V popdn 800 LoPY WV si 0 elvan ioo Bew? Tn 1921, el le
considera inca echivalente; in 1924, poate si sub influenta versiunii protestante a lui Second,
cele doua sintagme nu se mai referd la acelasi lucru. A doua intrebare: care este sensul
termenului harpagmon? Traducerile de pana la el optasera fara exceptie pentru res rapta.
Sensul general al textului obtinut astfel trebuie sa-i fi parut insa pe drept cuvant obscur,
asa ca va propune in 1921 res retinienda, iar in 1924 res rapienda. Sunt inclinat sa cred ca
aceastd din urma solutie, care poate fi interpretata intr-un sens arian, a redesteptat in unele
constiinte ortodoxe memoria controverselor din sec. al Vl-lea. Din acest motiv, observam in
versiunea Pisculescu-Radu, dar mai ales in cea a patriarhului Nicodim, o preocupare clara de a
citi acest text in lumina crezului de la Niceea. £V pLopdT 0g0b Lrdpy v si 1o elvar ica
Bew vor fi considerate echivalente, cel putin de partea ortodoxa, iar harpagmon va fi aproape
invariabil res rapta. Sensul devine astfel: Hristos nu a socotit egalitatea Sa cu Dumnezeu
drept un lucru rapit/uzurpat. De ce? Pentru cd o avea prin natura. Rimane totusi problema
de secventa logica de care pomeneam mai sus, si anume intelegerea opozitiei dintre v. 6 si
v. 7. Aceasta aporie este Tn mod fericit evitata de versiunea Pisculescu-Radu din 1936 care
opteazd, impreuna cu primul Cornilescu, pentru res retinienda. Chiar daca din punct de
vedere lexical traducerea lui harpagmon prin ,lucru de re-tinut” este discutabild, textul
este foarte clar, iar sensul rezultat astfel se apropie mult de cel cel dat de solutia propusa
de R. V. Hoover.
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Scurta privire asupra apelului la Fil. 2,6-7a in sec. llI-IV

Este interesant sa regasim evolutii si dispute asemanatoare in privinta apelului la
Fil. 2,6-7a si in primele patru veacuri crestine. Cariera textului este foarte saracd pana la
Origen, primul care ii dedici o atentie semnificativi, asa cum a aritat G. Bostock™. Nu
gasim nici o referinta la Parintii Apostolici, de pilda, in afara unei abia perceptibile aluzii la
marturisirea lui Hritos ca Domn la Sf. Ignatie de Antiohia'®. De asemenea, scurte referinte
indirecte la Sf. lustin (robia crucii)®® si Tatianls. Nici la Sf. Irineu nu avem un interes notabil
pentru acest text. Clement Alexandrinul citeaza o singura data v.6 din imnul hristologic, dar
fara sa-i acorde atentie exegeticé”. Clement nu este deloc preocupat de sensul lui harpagmon
sau al sintagmei TO glval ioa 9869. n schimb, Tn Pedagogulls, face o aluzie transparenta la
Fil. 2,6-7 pe care il leaga de Mc.10,45 si Mt. 20,28 sub forma unui foarte frumos chiasm:
eEov elvan kOprov, odeddog elvan BeBovAMTAL (,in vreme ce putea s& fie stapan, el
a hotarat sa fie frate”). Aceeasi asociere o regasim la Origenlg.

Perioada in care interesul pentru acest imn era sporadic si se restrangea aproape
in intregime la imaginea chenozei lui Hristos ia sfarsit insa in prima jumatate a secolului IV.
Contestarea de catre Arie a deplinei dumnezeiri a lui Hristos schimba complet situatia.
Imnul din Filipeni 2, 5-11 apare dintr-o datd ca avand afirmatii potential litigioase sau, in
orice caz, exprimadri ambivalente. Sf. Atanasie al Alexandriei, de pilda, se vede nevoit sa-si
dispute cu arienii intepretarea uneia dintre acestea. Oponentii sdi atrag atentia asupra v. 9:
,Dumnezeu L-a preainaltat si i-a daruit nume mai presus de orice nume.” Ei pretind ca
textul vorbeste despre o ,,promovare” al carei subiect a fost Hristos. Or, daca a fost indltat
sau promovat, inseamna cd Hristos nu este imuabil. Daca nu este imuabil, nu este nici
Dumnezeu in sens deplin®’.

13 ,Origen's Exegesis of the Kenosis Hymn (Philippians 2: 5-11)”, Origeniana Sexta, G. Dorival et A. Le
Boulluec (ed.), Leuven, 1995, p. 531-547, respectiv p. 532 pentru apelul la acest text pana la Origen.

14 catre Filadelfieni 6 (trad. rom. diac. loan |. Ica jr, Canonul Ortodoxiei, Sibiu, 2008, p. 449 — aluzia la Fil
2,11 nu este semnalata de editor).

1 Dialog cu iudeul Tryphon 134, 5 (trad. rom. pr. O. Caciuld, Apologeti de limbd greacd, Bucuresti, 1997,
p. 331)

!¢ Oratio 21.

1 Protrepticul 1,8,4 (trad. rom. pr. D. Fecioru, PSB 4, Bucuresti, 1982, p. 75).

1 Pedagogul 1,9,85 (trad. rom. pr. D. Fecioru, PSB 4, p. 215; pr. D. Fecioru nu semnaleaza aluzia la Fil. 2,6-7
si trimite Tn schimb la Evr. 2,11)

% Vlezi J. C. Edwards ,Pre-Nicene Receptions of Mark 10:45//Matt. 20:28 with Phil. 2:6-8”, Journal of
Theological Studies 61(1)/2010 , p. 194-199. in raport cu predecesorii s&i, Origen este primul care
exploateaza in extenso imnul din Fil. 2,5-11. Este insd graitor ca interesul sau nu se indreaptd catre
formula care atribuie lui Hristos egalitate cu Dumnezeu, ci mai degraba catre imaginea smereniei si
a chenozei lui Hristos. Vezi G. Bostock, ,Origen's Exegesis of the Kenosis Hymn”, Origeniana Sexta,
p. 539-547.

2% of. Atanasie cel Mare, Primul cuvént impotriva arienilor 37 sq. (trad. rom. pr. D. Staniloae, PSB 15,
Bucuresti, 1987, p. 200). Este mai degraba surprinzator ca Sf. Atanasie nu exploateaza in cele Trei cuvinte
impotriva arienilor formula TO €lvot oo Bew ca marturie scripturistica pentru deplina dumnezeire a
lui Hristos. O face insa in alte locuri (e.g. De sententia Dionysii 8,4 sau De synodis 49,6).
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O marturie a Sf. loan Gura de Aur ne aratd insa ca disputa exegeticd ajunsese n
vremea sa sa cuprinda si pasajul de care ne-am ocupat aici, Fil. 2,6-7a., si anume secventa
care se refera la ,egalitatea cu Dumnezeu”. Atentia se concentreaza asupra sensului lui
harpagmon. La fel ca unii interpreti moderni, oponentii pe care Sf. loan ii numeste ,,arieni”
par sa-l fi luat Tn sensul lui res rapienda. Prin urmare, potrivit felului in care ei intelegeau
textul, ,egalitatea cu Dumnezeu” era doar ,,un lucru de rdpit”, un lucru pe care Hristos nu il
avea si, Tn acelasi timp, pe care nici nu a incercat sa-l rapeasca. Este limpede ca vedeau deci
in acest pasaj o confirmare a unei pozitii teologice subordinationiste, citindu-l dupa cum
urmeazi: ULKPOG @V, eNnol, ©Ogdg, oby fprmace 10 elval katd TOV péEYOV
(,,fiind un Dumnezeu mai mic, spun ei (i.e. arienii), [Hristos] nu a rapit a fi precum Marele
[Dumnezeu]”)*".

Textul din Fil 2,6-7a revine in forta in timpul celei de-a doua faze a crizei ariene,
cand formula 10 €lvat ool Bew este citatd de Sf. Vasile cel Mare”, Marius Victorinus® si
Sf. Grigorie de Nyssa** ca marturie scripturistica pentru deplina dumnezeire a Fiului, impotriva
subordinationismului radical profesat de Eunomie. Este insa de remarcat ca nicaieri nu gasim la
cei doi Parinti Capadocieni o echivalare explicitd a formulei 0 €lvont ico Bgw cu termenul
cheie de la Niceea, OLLOOUG1OV, asa cum este cazul la Marius Victorinus®, si cum va propune
mult mai tarziu patriarhul Nicodim Munteanu in traducerea sa.

2 in epistulam ad Philippenses, hom. 5, PG 62, 220 D sq.

22 Adversus Eunumium |, 18 si 24 (SC 299, p. 236 si 256).

23 Adversus Arium 1,9 (SC 68, p. 206-208). M. Victorinus pare sa dea aici cuvantului rapina — traducerea
latind a lui harpagmos — un sens apropiat de res retinienda si intelege textul intr-un mod asemandtor
celui al primului Cornilescu si, dupa el, al preotilor Grigore Pisculescu si Vasile Radu. Vezi si explicatia mai
lunga a pasajului din Fil. 2,6-7ain aceeasi scriere Adversus Arium |, 21-23 (SC 68, p. 242-252).

** De deitate Filii et Spiritus Sancti PG 46, 561 E.

2 Adversus Arium |, 21 (SC 68, p. 242-244)
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DER BLINDGEBORENE —
EXEGETISCHE BEOBACHTUNGEN ZU JOHANNES 9

DAN ELIODOR MOLDOVAN"

ABSTRACT. The Blind from Birth — Exegetical Observations on John 9. The healing of the
blind man in the 9™ chapter of the Gospel according to John is the object of these
exegetical remarks. The miracle, as a literary unit, can be divided into seven scenes and
has a symmetrical structure. Jesus plays the part of the main character in the first and the
last scene of the account, whereas the blind man, in the other five. Verses 4 and 5 will be
subjected to a detailed critical analysis which will point out that they come under various
text families: Alexandrine, Western, Caesarean or Byzantine. The miracle’s time and place
are also under scrutiny. Finally, the interesting similarities between Mark 8,22-26 and John
9,1-7 are presented by the means of the comparative exegetical method.

Keywords: blind from birth, textual analysis, narrative analysis, textual critique, comparison.

Das Johannesevangelium ist nicht nur eine Frucht der Inspiration, sondern auch
ein Ergebnis einer langwierigen Ausarbeitung. Das Johannesevangelium ist ein eminent
theologisches Evangelium. Seine Legitimation bezieht es in freier Bindung an die Tradition
aus dem Geist Gottes, von dem es heilt, dass er in die ganze Wahrheit fiihren werde (Joh
16,13: ,Wenn aber jener kommt, der Geist der Wahrheit, wird er euch in die ganze
Wahrheit fihren. Denn er wird nicht aus sich selbst heraus reden, sondern er wird sagen,
was er hort, und euch verkinden, was kommen wird“).

Das vierte Evangelium bildet nicht nur eine Sammlung der erlebten Erinnerungen oder
dokumentarischen Wiederherstellungen, sondern auch die Synthese einer apostolischen
Verkindigung von fast einem halben Jahrhundert. In dieser Zeit haben sich die Essenzen
der Verkiindigung in einer groRartigen, feinen und soliden Architektur niedergeschlagen.

In diesem Evangelium spricht man exklusiv von sieben Wundern, die - darauf weist
20, 30f. hin - nur einen Ausschnitt aus einer reichen Wundertatigkeit Jesu darstellen. Sieben,
die Zahl der Perfektion, riickt das hier zur Debatte stehende Wunder von vornherein in einen
aulBergewodhnlichen und zentralen Kontext. Alle Wunder sind ,,Zeichen”, die dem Erweis der
Herrlichkeit Gottes dienen und zum Glauben an den Christus, den Sohn Gottes, fiihren sollen.

In Kapitel 9 geht es um eine hermeneutisch tUbergeordnete Ausformung, quasi eine
didaktische Hinfiihrung in den Bereich von Metanoia und Metamorphosis. Die Untersuchung
und Darstellung des sechsten ,,Zeichens” bildet den Schwerpunkt dieser Arbeit.

* Preot, doctorand la Facultatea de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca
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Im AT ist ein ,,Zeichen” ausschlieBlich Gegenstand einer sinnlichen, visuellen
Wahrnehmung. Zeichen aber sind sie, weil sie eine genau definierte Funktion haben, also
eine konkrete Erkenntnis ermoglichen. Die Funktion, die dem Zeichen im AT zukommt, ist
im weitesten Sinn als ,,Erkenntnis zur Vergewisserung”l zu bezeichnen. ,,Zeichen” ist eine
Sache, ein Vorgang oder ein Ereignis, woran man etwas erkennen, lernen, im Gedachtnis
behalten oder die Glaubwiirdigkeit einer Sache einsehen soll.?

Je nach Kontext und Funktion kann man ,,Zeichen” unterteilen in Erkenntniszeichen
(als ,,Beweiszeichen” im rechtlichen Sinne), Schutzzeichen, Glaubenszeichen, Erinnerungszeichen,
Bundeszeichen (als Spezialfall der Erinnerungszeichen) und Bestatigungszeichen (vor allem
bei prophetischen Berufungen). Hinzu treten noch prophetische Zeichenhandlungen.3

Dieses Wunder gehort zugleich in die Kategorie der Erkenntniszeichen und der
Glaubenszeichen.

Von der Blindheit zum Sehen, aus der Not zur Erkenntnis, und darliber hinaus
zum Wirken aus ihr, fasziniert Kapitel 9 die Leser seit fast tausend Jahren.

Zudem geht es um eine kritische Textanalyse aufgrund der neuesten Auflage von
Nestle/Aland. Die soll hier nach dem aktuellen Modell der synchronen beziehungsweise
diachronen Textanalyse ausgearbeitet werden.

Innere Gliederung und Aufbau des Kapitels

Das Kapitel 9 ist deutlich durch die Abfolge einzelner Szenen gegliedert. Die
Gliederung des Textes liegt vorwiegend in Personenwechseln begriindet. Gleichzeitig wirkt
der Text in Joh 9 wie ein Theaterstiick und ldsst sich in sieben Szenen gliedern:

1. Jesus, der Blindgeborene und die Jinger (Wundererzihlung): 9, 1-7;

. Die Nachbarn/die Bekannten und der Geheilte (Konversation): 9, 8-12;

. Die Pharisder und der Geheilte (Konversation): 9, 13-17;

. Die Juden/Pharisder und die Eltern (Konversation): 9, 18-23;

. Die Juden/Pharisder und der Geheilte (Konversation): 9, 24-34;

. Jesus und der Geheilte (Dialog): 9,35-38;

. Eine Gruppe von Pharisdern und Jesus (Abschliessende Spaltung): 9, 39-41;
7.1.Die Juden (mogliche Fortsetzung zu Szene 7): 10, 19-21;

NO U, WwWwN

Die Anwesenheit Jesu als aktiver Faktor in der ersten, vorletzten und letzten Szene
macht die Wirkkraft des Textes aus. Die anderen Teile kdnnen als narrative Ausgestaltung
gelesen werden.

In zwei Teilen des Textes (Die Szenen 1 und 7) ist Jesus der Haupthandelnde, in
den restlichen Teilen Gbernimmt diese Rolle der Blinde. Er wird ein Zeuge des gottlichen
Wirkens Jesu.

! BITTNER, Wolfgang Joachim, , Jesu Zeichen” im Johannesevangelium: die Messias-Erkenntnis im
Johannesevangelium vor ihrem jiidischen Hintergrund, WUNT, Reihe 2; 26; Tubingen, J.C.B. Mohr
(Paul Siebeck), 1987, S. 23.

? Ibidem, S. 23.

} Vgl. Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, Neu bearb. Ausgabe in zwei Banden, Hrsg. von
COENEN, Lothar, HAACKER, Klaus. Bd. II: I-Z. Wuppertal: Brockhaus Verlag, 2000, S. 1971.
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Textkritische Beobachtungen

Jeder Text hat eine eigene Geschichte. Die Textkritik des Neuen Testamentes hat die
Aufgabe, liber die Geschichte des neutestamentlichen Textes zu berichten und die richtige Form
desselben zu bestimmen. Sie muss die Zeugnisse fiir den Wortlaut des Textes aus einem jeden
erreichbaren Zeitalter sammeln, sichten und abschatzen, um von ihnen aus so weit wie moglich
den Urtext zu erreichen.”

Das Ziel der Textkritik ist ein Doppeltes:

a. Es geht um die Rekonstruktion des altesten moglichen Textes (des ,Urtexts”)
aufgrund der Textvarianten,

b. Es geht um die Rekonstruktion und Interpretation der Textgeschichte in ihren
wesentlichen Ziigen.

Die meisten Kommentare der Bibel versuchen die Bedeutung von Woértern, von
Satzen und von Ideen des biblischen Textes in ihrem naheren und weiteren Kontext zu erklaren.
Ein Textkommentar wird jedoch mit der wichtigen Frage konfrontiert: Welches ist der
urspriingliche Text des biblischen Abschnittes? Eine solche Frage muss gestellt werden,
bevor man die Bedeutung des Textes erklart. Die Antwort ist oftmals schwierig. Warum?
Erstens ist heutzutage leider kein Original der Bibel mehr vorhanden. Zweitens sind die
vorhandenen Lesarten manchmal so unterschiedlich, dass sich die ganze Bedeutung des
Textes verdandert. Drittens liefern die zahlreichen Handschriftens, die den Text des Neuen
Testaments enthalten, ungefahr eine viertel Million moglichen Lesarten.

Tatsachlich gibt es keine umfassende Edition des Neuen Testaments, die alle mogliche
Lesarten und ihre Quellen vollstandig beriicksichtigt. Fir meine Untersuchung habe ich den
textkritischen Apparat der Textausgabe von Nestle/Aland (27. Auflage) und zum Teil, den alteren
Apparat, der mancherorts detaillierter ist, von Aland/Karavidopoulos/Martini/Metzger® benutzt.

Die wichtigsten Zeugnisse des Textes wurden in vier verschiedene Textfamilien
unterteilt: alexandrinisch, westlich, cdsarensisch und byzantinisch. Die Papyri und die
Kodizes der alexandrinischen Familie sind am wichtigsten. Sie sind im Allgemeinen den spateren
Handschriften vorzuziehen, auch wenn sich diese weit in der Uberzahl befinden.

Bei der eigentlichen textkritischen Arbeit geht man zundchst von der dusseren Bezeugung
der Lesarten aus, wobei weniger die Quantitat als die Qualitdt zahlt. Dann folgt der wichtige
zweite Schritt, die innere Kritik. Das bedeutet, die als urspriingliche vermutete Lesart hat immer
den Vorrang und das Gewicht des untersuchten Textes. Dazu gibt es zwei Faustregeln zu merken:

1. Die kiirzere Lesart ist im Allgemeinen die bessere, weil die Abschreiber meistens
eher Zusatze gemacht als Streichungen vorgenommen haben (lectio brevior potior).

2. Die als ,schwieriger” anzusehende Lesart ist im allgemeinen die bessere (lectio
difficilior potior; dies gilt, sofern sie nicht so ,schwierig” ist, dass sie gar keinen
Sinn ergibt; J.A. Bengel formulierte daher praziser: proclivi lectioni praestat
ardua, d.h. die ,steile” Lesart ist der ,,gefalligen” vorzuziehen)7.

4 GREGORY, Caspar Rene, Textkritik des Neuen Testamentes, Leipzig, J. C. Hinrichs, Bd. I, 1900, S. 1.

® Uber fiinf Tausend.

® The Greek New Testament, ed. Kurt ALAND, Matthew BLACK, Bruce M. METZGER, Allen WIKGREN,
Stuttgart, 1966.

7 CONZELMANN, Hans, LINDEMANN, Andreas, Arbeitsbuch zum Neuen Testament, 14 Auflage, Tibingen,
2004, S. 31-34.
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Ich werde nur diejenigen Lesarten untersuchen, die die schwierigsten Varianten
bieten. Einige solche Lesarten sind heftig umstritten, weil der Sinn des Textes manchmal
sehr unterschiedlich ist.

Die Auswahl dieser Stellen hat ein paar Griinde:

- an diesen Stellen gibt es theologische Implikationen / Konsequenzen
- an diesen Stellen gibt es ernste Schwierigkeiten fur die Auswertung der Zeugen
- diese Stellen bergen Eigenheiten, welche Irritationen und Unschlissigkeit hervorrufen.

Jede unterschiedliche Textvariante/Lesart wird am Anfang der Zeile ein Kennzeichen
mit einer entsprechenden Zahl tragen (z.B.: §1, §2, §3, ... usw.)

Fir die Gewichtung und Bewertung der vorhandenen Textzeugen habe ich die
Skala der Kategorien von Kurt und Barbara Aland tibernommen®.

3.1. Zwei Verse textkritisch analysiert

VERS 4

NAY "fudc [ ale 66 épyhleobor T épyor Tod TEuToc T pe T g Tépe 0Ty Epyeton
VUE Ote o0delg dlvatal épydecdul.

,Wir missen wirken die Werke ...“ Diese Variante enthalt nicht unbedingt eine
schwierige Lesart und gleichzeitig kann sie leidenschaftliche Debatten provozieren. In der
orthodoxen Kirche ist diese Pluralform nicht tblich. Freilich kann man sie akzeptieren,
insofern jeder von uns gerufen ist, die Werke Gottes zu wirken. Nur bleibt die Frage: Wer
wirkt eigentlich in dieser Wunderheilung? Ist es Jesus als inkarnierter Gottmensch, oder
die Kraft Christi, die spaterhin, ja, seine Jlinger befdhigt hat, gleiches zu tun? Diese Kraft
wirkt eigentlich in der ganzen Kirche.

Gleichzeitig kdnnen wir konstatieren, dass die Verse 4 (mit der Pluralform rjudc¢ éic...)
und 5 einen Bruch im Verlauf des Wunders darstellen. Wenn diese Wérter tatsachlich zur
urspriinglichen Form des Evangeliums gehéren, kdnnten sie dann nicht ein textueller Beweis fir
die ideelle Grundlegung der Kirche sogar vor der Kreuzigung Christi oder vor Pfingsten sein?

Zu Vers 4 gibt es in der handschriftlichen Uberlieferung vier verschiedene Lesarten:

§1 - Nuag o€l épyalecBul ta Epye ...(wir missen wirken die Werke...).

Diese Lesart steht in der ersten Linie aus folgenden Griinden:

& Die Bewertung des Textes scheint bei ALAND zweckmassig unter fiinf Kategorien zu geschehen:

Kategorie I: Handschriften ganz besonderer Qualitat, fiir die Feststellung des urspriinglichen Textes
stets in Betracht zu ziehen (hierhin gehort z.B. der alexandrinische Text). Hierhin gehdren auch die Papyri
und Majuskeln bis zum 3./4. Jahrhundert, weil sie den Text der Friihzeit reprasentieren.

Kategorie ll: Handschriften besonderer Qualitat, zwar von denen der Kategorie | durch Fremdbeeinflussung
(insbesondere durch den byzantinischen Text) unterschieden, aber fir die Feststellung des urspriinglichen
Textes wichtig (hierhin gehort z.B. der agyptische Text)

Kategorie Ill: Handschriften eigenen Charakters mit selbststandigem Text, meist fiir die Feststellung
des urspriinglichen Textes von Bedeutung, wohl aber fiir die Textgeschichte (z.B.fl,fB)

Kategorie IV: die Handschriften des D-Textes

Kategorie V: Handschriften mit reinem oder (berwiegend byzantinischen Text. Nach ALAND,
Barbara und Kurt, Der Text des Neuen Testaments, 2 Auflage, 1989, Stuttgart, S. 116f, 346f.
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Die Variante erscheint in %66 (freier Text, ca.200)’ und %75 (fester Text, gehort zur
alexandrinischen Textfamilie, 111.Jh.)", in R (Codex Sinaiticus, IV Jh., Kat.I)*" und B (Codex
Vaticanus, IV.Jh., Kat.l)". Alle diese Handschriften gehéren zur ersten qualitativen Kategorie
der Zeuge B Dieser Lesart entsprechen auch L (Codex Regius - VIII Jh, dgyptischer Text, Kat.ll),
W (Codex Freerianus — V Jh., Kategorie lll), D, 070 (Codex des VI Jh., Kategorie Ill) und wenige
koptische Uberlieferungen: sahidisch, protobohairisch und bohairisch. Somit erscheint diese
Variante als die gewichtigste. Die Form 7jud¢ kénnte auch ein Pluralis majestatis sein.

? Wichtigste neutestamentliche Handschriften seit dem Ankauf der Chester Beatty Papyri sind Erwerbungen
des Genfer Humanisten und Bibliophilen Martin Bodmer, dem Begriinder der Bodmer-Bibliothek der
Weltliteratur in Cologny, einer Vorstadt von Genf. Eines der ltesten bedeutenden Stiicke des griechischen
Neuen Testaments ist P*, ein Papyruskodex des Johannesevangeliums, der Papyrus Bodmer 2, der 1956
von Victor Martin, Professor fiir klassische Philologie an der Universitat Genf, veréffentlicht wurde. Nach
seinem Herausgeber stammt diese Handschrift von etwa 200. Sie enthélt den Text von Joh 1, 1-6, 11 und 6,
35b-14, 15. Der Text von P* ist ein vermischter Text mit typisch alexandrinischen und westlichen Elementen.
Vgl. METZGER, Bruce M., Der Text des Neuen Testaments: Eine Einfiihrung in die neutestamentliche Textkritik,
Stuttgart, 1966, S. 39-40.

Eine weitere friihe Bibelhandschrift aus der Sammlung Bodmer ist ein Kodex in einer Lage mit dem
Lukas - und Johannesevangelium. Von den urspriinglich 144 Seiten sind 102 ganz oder teilweise er-
halten; Format: etwa 26 x 13 cm. Die Schrift ist eine klare und sorgfaltig geschriebene Unziale mit einer
gewissen Ahnlichkeit zu P*, aber mit einem weniger betonten Duktus. Die Handschrift datiert zwischen
175 und 225. Sie ist also die dlteste erhaltene Handschrift des Lukas - und eine der dltesten des
Johannesevangeliums. Die Bedeutung dieses Zeugen fir den Text des Neuen Testaments kann nicht
hoch genug eingeschatzt werden, da er eine Textform bietet, die der des Codex Vaticanus sehr nahe
steht. Gelegentlich ist der Codex der einzige bekannte griechische Zeuge, der in Ubereinstimmung mit
der sahidischen Ubersetzung verschiedene interessante Lesarten stiitzt. METZGER, Bruce M., Der Text
des Neuen Testaments..., S. 41-42.

An erster Stelle im Verzeichnis der neutestamentlichen Handschriften wird gewohnlich dieser Codex aus
dem 4.Jahrhundert aufgefiihrt. Einst enthielt er die ganze Bibel in einer sorgfltigen Handschrift und in vier
Kolumnen pro Seite angeordnet. Teile des Alten Testaments sind heute verschollen, doch ist gllicklicherweise
das ganze Neue Testament erhalten. In der Tat ist der Codex Sinaiticus die einzige vollstandige griechische
Unziale des Neuen Testaments. Ibidem, S. 42.

Der Codex Vaticanus ist eine der wertvollsten unter allen Handschriften der griechischen Bibel. Die
Schrift ist eine kleine und zierliche Unziale, ganz einfach und schmucklos. Leider ist die Schonheit der
urspriinglichen Schrift von einem spateren Korrektor verdorben worden, der jeden Buchstaben neu
nachgezogen und nur diejenigen Buchstaben und Worte ausgelassen hat, von denen er meinte, sie
seien unrichtig. Das vollige Fehlen von Zierrat ist allgemein als ein Zeichen dafiir angenommen worden,
dass der Vaticanus etwas alter ist als der Sinaiticus. Andererseits nehmen einige Forscher an, dass diese
beiden Handschriften unter den fiinfzig Exemplaren waren, die Kaiser Konstantin bei Eusebius in Auftrag
gab. Der Text, den der Vaticanus enthalt, ist von vielen Gelehrten als ein hervorragender Vertreter des
alexandrinischen Texttyps des Neuen Testaments angesehen worden. Ibidem, S. 47-48.

Die Manuskripte des Sinaiticus und Vaticanus sowie die Papyrusmanuskripte stammen aus einer
Uberlieferung, die ihren Ursprung in Alexandria bzw. Agypten hat. Dieses Gebiet war weit vom Standort
der Originale entfernt, so dass die Schreiber ihre Abschriften kaum an beglaubigten Urschriften priifen
konnten und die Leser Abweichungen von den Originalen nicht so leicht erkennen konnten wie im
griechisch-kleinasiatischen Raum, wo die apostolisch begriindeten Gemeinden weiterexistierten.

10
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§2 - eué ol épyalecBor T épye ...(Ich muss wirken die Werke... )

Diese Lesart erscheint in der ersten Korrektur von X' (IV-VI Jh.), in A (V Jh., Kategorie
)™, in C (Codex Ephraemi Syri rescriptus, V Jh., Kategorie Il), in © (Codex Coridethianus,
IX Jh., Kategorie 1l), in ¥ (Codex Athous Laurensis, VIII/IX Jh., Kategorie Il), in zwei Familien
von Minuskeln (f '), in 33 (,die K6nigin der Minuskeln, IX Jh.), in I (Textus Rezeptus —
Mehrheitstext), in den altlateinischen Ubersetzungen und der Vulgata (lat), in allen syrischen
Uberlieferungen (sy), in der subachmimischen (4 Jh.) und bohairischen Uberlieferung (ac?
bo™™). Offensichtlich haben wir eine gréssere Zahl an Zeugen und auch einen breiteren
Ursprung aus den verschiedenen Textfamilien sowie auch aus unterschiedlichen geografischen
Gebieten. Nichtsdestotrotz hat diese Lesart weniger Gewicht im Vergleich zu §1. Obgleich es
schwierig ist, unter diesen Lesarten zu wihlen, bleibt als bevorzugte Variante rudc del éoyddeott
w oya .

Diese Lesart eué del épydeobt..., die der byzantinischen Lesart entspricht, betont
die Wirksamkeit des Wirkens Jesu.

Ausserdem haben wir in diesem Vers verschiedene Lesarten fiir e und éwg:

§3 - t& épya Tod mEMpowTOC UG ... = die Werke des uns Schickenden ... —
erscheint in SJ)“JS, N*, L (agyptischer Text, VIII Jh.), W und in wenigen protobohairischen
und bohairischen Uberlieferungen. Aufgrund dieser Zeugen kénnen wir annehmen, dass hier
der Urtext vorliegt. Dieser Ausdruck méuymvtos rude kdnnte vielleicht als Harmonisierung
zum ersten rjud¢ vom Anfang des Verses angesehen werden

Auf der anderen Seite erscheint 7éuyarrog Tudc ... nirgendwo bei Johannes,
weder im Evangelium noch in seinen Briefen oder Offenbarungen 1 Hingegen erscheint in
seinem Evangelium réuyartoc pe 7 Mal; méuyertos pe kann folglich als der johanneische
Ausdruck angesehen werden. Gerade aus diesem Grunde kénnte es moglich sein, dass rjudc
zu puegeindert wurde, um die Ubereinstimmung zu den johanneischen Schriften herzustellen.

Zudem besteht keine Notwendigkeit, in diesem Vers den Plural zu verwenden.
Der vorige und der folgende fiigen sich im Singular bruchlos ineinander. Die byzantinische
Form méuymrtds pe ist infolgedessen theologisch direkter, einleuchtender und zugleich
projohanneischer. Es besteht also keine Notwendigkeit, diese zu dndern.

1% 1627 wurde dieser Kodex von dem Patriarchen Kyrillos Lukaris dem Konig Karl I. von England geschenkt.
Heute liegt er neben dem Sinaiticus in einem der beriihmten Schaukasten in der Handschriftenabteilung
des Britischen Museums. Der Wert des im Codex Alexandrinus erhaltenen Textes ist in den einzelnen
Teilen des Neuen Testaments unterschiedlich. In den Evangelien ist er das alteste Beispiel der byzantinischen
Textform, die allgemein als eine Textform von geringerem Wert angesehen wird. In den Ubrigen Teilen
des Neuen Testaments steht er neben B und R als typischer Vertreter des alexandrinischen Textes. Das
mag darin begriindet sein, dass der Abschreiber fiir diese Teile ein anderes Exemplar als Vorlage hatte
als fr die Evangelien. METZGER, Der Text des Neuen Testaments..., S. 46-47.

!> Bruce METZGER nennt auch zwei Grunde dazu: a) die Superioritat der Belege; b) es ist etwas wahrscheinlicher,
dass die Abschreiber von rjuds zu eué geindert haben wiirden, als umgekehrt. — sieche Metzger, Bruce,
A textual commentary on the Greek New Testament, Second Edition, Stuttgart, 1994, S. 194.

¢~ u

16 vgl. METZGER, A textual commentary... — , réuertos fuds“ ist ein unjohanneischer Ausdruck.
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Wir kommen also zu diesen 3 moglichen Varianten:

§1 - fjudc el épydieoba @ épye tod Téupartds ue—B Y, D, 070, sy, geo™, NA” .

§2 - éué el épydieobu ta épya ToD TéuYarTOG UE - RLACK X AO9Y,f ",
28, 33, 213, 397, 565, 579, 700, 799, 821, 865, 892, 1009, 1010, 1071, 1241,
1242, 1344, 1546, 1646, 2148, 2174, I, lat, sy, arm, goth, arm, aeth, geo”,
Diatessaron, Chrysostom.

§3 - rjudc Sel épydiecbn ta épya T0D TéuYarTos TUdc - P
bo, Cyril.
Davon gelten als problematisch die erste und die dritte Lesart.

§4 - W¢ Muépo éotiv: = wenn es Tag ist;

- erscheint in den Majuskeln C*, L, W, 070 (Codex von VI Jh., Kategorie lll), in
der Minuskel 33, in wenigen altlateinischen Ubersetzungen (b,d), in der syrischen
Randlesart (syhmg) und in der protobohairischen und bohairischen Uberlieferungen
(pbo, bo). Diese Lesarten sind nicht geniligend alt, als dass ihnen ein grosses
Gewicht beizumessen wire. Das Wort o3¢ kann auch ,als, wihrend (in Lk 24,32
oder Joh 12,35) bedeuten. Der Zusammenbau &g ruéoa éotiv ist préaziser und
zeigt genau die Entfaltung einer Handlung bis zu ihrer Vollendung. Das Wort
€uwc ist vorwiegend zeitlich.

66, 75

L N*, L, W, 849, pbo,

Da a; sowohl komparativ als auch konsekutiv verwendet werden kann, dazu noch andere
morphologische Funktionen haben kann, erschwert es nur das Verstandnis des Abschnittes.

Die Beschreibung dieses Wunders lasst offen, ob die Verse 4 und 5 zwischen den
Versen 3 und 6 einen Bruch darstellen oder nicht. Die Lesart von 5})66'75, R* L, W (fuag oel
EpyalecBor o €pya Tod mepwtog TUS...) scheint einen solchen Bruch zu markieren. Wenn
wir aber die Variante mit eue wahrnehmen (Ich muss wirken die Werke des mich Schickenden...),
ist der Vers 4 eine natiirliche Folgerung des Verses 3. Jesu vollendet das Werk der Entschuldung
des Menschen. Jesu muss die Werke Gottes wirken, weil er im Moment des Wunders Gesandter
ist. Die Jliinger werden spater, nach Pfingsten wirken. Sie sind noch nicht ,,Gesandte”. Deswegen
kénnen sie noch nicht wirken.

Die Variante rjudc o€l éoydceotrt...kdnnte eine Form von Pluralis Majestatis oder Pluralis
Ecclesiasticus sein. Oder es kdnnte auch eine Anspielung auf die Pluralitat der Gottheit sein.

V.4 ,Die Werke des uns Schickenden®, aber das wiirde theologisch keinen
Sinn machen, weil die Jlinger noch nicht ausgesandt worden sind.

Diese schwierigere Lesart hat auch einen nicht unbedeutenden Vorrang
als lectio difficilior.

Indes eroffnet diese Pluralform eine exegetische Schwierigkeit. Wer sind in
diesem Fall die Gesandten? Wir konnten es folgendermaRen auffassen: Der Verfasser des
Evangeliums schrieb aus der Erinnerung, und zum Zeitpunkt des Schreibens hatte er schon
das Bewusstsein eines Gesandten. So bezoge er sich auf seinen derzeitigen Stand
wahrend des Schreibvorgangs.

7 Nach den Angaben von K. ALAND stellen beide Papyri g>“' und 51)75 eine ,,Vorform“ des Codex Vaticanus
dar. An dieser Stelle stellt man als Unterschied fest, dass diese Variante eine Bearbeitung nach der 5})66
und 5p75 ist. Vgl.. ALAND, K., Studien zur Uberlieferung des Neuen Testaments und seines Textes, Berlin,
vgl. auch mit V.6, §1, unten; man merkt die spatere Einfligung in B, 1967, S. 155.
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VERS 5
NAY « Brav & TG kdouw &, PAC  €iglL T0d koopov. (Wann in der Welt ich bin, Licht
der Welt bin ich.)

Nur in der sinaitisch-syrischen Uberlieferung *® (sy® - 4 Jh., Sinaiticus) findet man
diese unterschiedliche Lesart:

§1 - ..., btaw &v @ kbopw fi . GG yep eipt tod kdopou. - ..wann immer in der
Welt er ist (sei), bin ich das Licht der Welt.

Es ist klar, dass diese Variante der Lesart kein Gewicht hat. Erstens erscheint sie nur in
einer isolierten Uberlieferung. Zweitens verandert sie die ganze Bedeutung des Verses und
erschwert die Verkniipfung mit Vers 4. Das Wort 7 ist ein Konjunktiv wie &, aber in der
dritten Person Singular. In diesem Fall verandert sich wie gesagt der Sinn des Abschnittes. Wer
kann dieser ,er” sein? Wohl kaum Jesu. Vielmehr der Widersacher, der Schatten der Welt.

Konklusion: Diese Textveranderung konnte vom Abschreiber absichtlich so gewahlit
worden sein, um den Gegensatz von Licht und Dunkelheit (fuépe. und vUE) besonders
hervorzuheben. Ich vermute, dass die ddmonologische Doktrin des asketischen Tatian von
Syria (110-172 n.Ch. - Nachfolger von Justin) im ,,Diskurs an die Griechen” in den spateren
syrischen Schriften ihren Niederschlag gefunden hat.

Je mehr die Gefdhrlichkeit des Dunkels der Welt in das Blickfeld riickt, desto
notwendiger erscheint der lichtvolle Jesus als einzige Hoffnung zur Erlésung der Welt.

Das Wort xdauoc (vom Schluss des Verses) bedeutet urspriinglich ,,Schmuck” - die
Schonheit der Welt Jesu ist das Licht der Welt, und wir brauchen lhn, weil Er uns hilft die
Schonheit der Welt zu erkennen.

Die narrative Analyse: Zeitliche Situierung des Wunders

In Joh 7,2 ,,Das Laubhiittenfest der Juden war nahe.” und 10,22 ,,Um diese Zeit fand in
Jerusalem das Tempelweihfest statt” haben wir zwei wichtige Angaben, die uns erlauben, eine
vorlaufige zeitliche Situierung des Wunders fortzunehmen und zwar zwischen diesen beiden
judischen Festen™.

Gemdss dem Text folgt die Heilung des Blindgeborenen nach einer Rede Jesu im
Tempel von Jerusalem (Kap.8). Im Johannesevangelium kommt es relativ hiufig vor’®, dass

'8 Vetus Syra ist die Bezeichnung fiir die dltesten syrischen Ubersetzungen der Evangelien. Zurzeit besteht
die Vetus Syra aus sy’ (Sinaiticus) und sy® (Curetonianus). Beide Handschriften sind nicht vollstandig.
Moglicherweise ist sy eine Rezension des alteren sy,

' Das Laubhiittenfest fand jahrlich Ende September / Anfang Oktober statt. Es dauerte 8 Tage, und wahrend
diseses Rituals spielten das Wasser und das Licht eine wichtige Rolle. Das Tempelweihfest ist auch ein
judisches Fest, welches im Dezember stattfand. Dieses Fest wurde ,,Das Fest des Lichtes” genannt.

2% 55 etwa bittet er die samaritische Frau im Kap.4 am Jakobsbrunnen um Wasser. Und er erleuchtet sie in
seiner Antwort, durch die Erkenntnis, worin die Gabe Gottes besteht. Im selben Kapitel redet er von
den Zeichen und Wundern, welche die Menschen nicht glauben, da sie sie nicht sehen (Joh 4,48). Darauf
wirkt er das Wunder der Wiederbelebung des Sohnes vom Hauptmann in Kafarnaum. Im Kapitel 6 ist es
umgekehrt: Dort kommt es zuerst zur Brotvermehrung, und darauf folgt die Rede (iber das ewige Brot. Das
Prinzip dieses Handelns wird von Jesus selbst in Joh 5,31-32 erklart: ,Wenn ich tber mich selbst als Zeuge
aussage, (also, die reine Rede) ist mein Zeugnis nicht giiltig; ein anderer ist es, der tiber mich als Zeuge
aussagt, und ich weiss: Das Zeugnis, das er Uber mich ablegt, ist giiltig.” Das ist der Sinn des Wunders.
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auf Jesu Reden eine Wunderbeschreibung folgt, welche den Inhalt oder die Wahrheit der
vorangegangenen Rede bezeugt. Allerdings haben wir keine Sicherheit, ob der hier
untersuchte Text eine natdrliche zeitliche Folge der Rede von Kapitel 8 ist oder nicht. Die
Handlung hatte auch spater passieren kénnen.

Die sicherste und gleichzeitig wichtigste Zeitangabe des Wunders kommt, wie in
Kapitel 5 bei der Heilung des Gelahmten, erst spater, nach dem Wunder (Joh 5,9 vgl. Joh
9,14). Es war Sabbat.

Der Ort des Wunders

1. Zwar ist der Ort im Text nicht genau prazisiert, aber aufgrund von Vers 8,59
muss er ausserhalb des Tempels liegen. Auf altem Kartenmaterial konnen wir erkennen,
dass der Teich Schiloach (9,7) unweit in der Unterstadt gelegen hat. Jerusalem bleibt
nichtsdestoweniger das Zentrum der Ausemandersetzung, wie auch V 10,22 zelgt

2. Uber den genauen Ort des Geschehens
insgesamt, sowie Uber die Orte, an denen die
einzelnen Gesprdche stattfinden, wird fast
nichts mitgeteilt. In V 1 heisst es nur, dass
Jesus ,voriibergeht“’" und den Blindgeborenen
sieht. Aus V 7 lasst sich schliessen, dass das
Geschehen in der Nahe des Schiloach-Teiches
stattfand. In V 34 wird mitgeteilt, dass die
Pharisder den Geheilten hinauswarfen, wo sie
sich allerdings aufhielten, wird nicht erzahlt.

Weitere in dieser Hinsicht relevante
Angaben finden sich in:

V 13 "Ayouvowy adtov mpog toug Papronioug tov
mote TudAdv. (Sie fihren ihn zu den Pharisdern);

V 18 ‘wc btov épuvnoor Tolg Yovelg adtod Tov
avePreyiertog (bis dass sie riefen seine, des wieder
Sehendgewordenen, Eltern);

V 35 kal ebpov abtov (und findend ihn).

Literarkritischer Vergleich zwischen
Mk 8,22-26 und Joh 9,1-7

In diesem Teil beziehe ich mich auf einen moglichen Zusammenhang zwischen der
Blindenheilung in Joh 9,1-7 und den synoptischen Blindenheilungen. Die meisten johanneischen
Forscher sind skeptisch. Becker beispielsweise betrachtet die Erzdhlung in V.1-6f in sich als

2 Das unkonkrete mepdywv leitet auch in den synoptischen Evangelien Perikopen ein, in denen von Jesu
Wirken berichtet wird: Mk 1,16; 2,14; Mt 9,27. Jesus hélt sich nicht an einem bestimmten Ort auf, er
zieht umher und wirkt bei Gelegenheit gleichsam im Voriibergehen.
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gerundet und selbstdndig. Da sie, abgesehen von der Typik, keine direkte Verbindung zu
den synoptischen Erzdhlungen zeige, sei ihr eine davon unabhéngige Traditionsgeschichte
zuzugestehen.22

Ebenso behauptet Brown, dass Johannes unabhangig von der synoptischen
Tradition sei.”® Nach ihm gibt es keinen sicheren Beweis fiir die Abhdngigkeit, abgesehen
von einzelnen Traditionen oder der Evangelienform als Ganzem. Die wichtigsten Elemente in
der johanneischen Erzahlung findet man aber nicht in den Szenen der synoptischen Evangelien
z.B. die von Geburt an bestehende Blindheit, der Gebrauch von Brei, die Heilung durch das
Wasser des Schiloachteiches, das Verhor (iber die Heilung, die Vernehmung der Eltern.
Daraus schlieft Brown, dass die Urform der johanneischen Heilung eine eigene Tradition
gewesen ist.” Ebenso skeptisch ist Schnackenburg.25

Aus folgenden Griinden ist Mk 8,22-26 dennoch ein Vergleichstext fiir Joh 9,1-7. Eine
Blindenheilung kommt in den vier Evangelien insgesamt siebenmal vor: Mt 9,27-31; 12,22-30;
20,29-34; Mk 8,22-26; 10,46-52; Lk 18,35-43; Joh 9,1-7. Die Beziehung zwischen Mk 10,46-52, Mt
20,29-34 und Lk 18,35-43 ist eindeutig. Mit einigen Abweichungen ist Mk 10,46-52 die
Vorlage fiir Mt 20,29-34 und Lk 18,35-43. Mt 9,27-31 ist Wiederholung von 20,29-34. Mt fligt die
zwei Blindenheilungen in Kap. 9 und 20 nach seiner redaktionellen Intention ein. Die Vorlage fiir
Mt 12,22-30 und den Paralleltext Lk 11,14-23 ist Mk 3,20-30. Die beiden Perikopen sind
eher eine Auseinandersetzung — der sogenannte Beelzebulstreit — als eine Wundergeschichte,
wobei Lk die Blindheit bei der Charakterisierung des Hilfsbedrftigen ausfallen Idsst.

Die andere Blindenheilung im MkEv ist Mk 10,46-52. Da der Blinde mit Namen genannt
ist und da eine enge Verflechtung der Geschichte in diesem Zusammenhang zu erkennen ist, ist
es kaum moglich, eine urspriinglich erzahlte Wundergeschichte als Grundlage zu erkennen. Daraus
entsteht die Annahme, dass Mk 8,22-26 die frilhere Urform der Blindenheilung enthalt.2
In der Perikope Mk 8,22-26 gehért «al épyovrar eic Bnfoaiddy zur Redaktion, die die
Einzelgeschichten in den geographischen und chronologischen Zusammenhang fiigt.

Der urspriingliche Schluss kénnte das kai dréoreider avrov elc tov oikdy avrod sein,
was dem Umaye elc tov oikdv oov (2,11; 5,19) entspricht, wobei Mk das Geheimhaltungsgebot

22 BECKER, Johannes, Das Evangelium nach Johannes, Kap.1-10, (OTK 4/1), Giitersloh, Wiirzburg, 1991, S. 370.

2 BROWN, Raymond E., The Gospel According to John I-Xll, Anchor Bible 29, London/Dublin/Melbourne,
1966, S. 378.

** Ibidem, $.379.

% SCHNACKENBURG, R., Johannesevangelium, 11, S. 309. Die Versuche, [bei der Blindenheilung in Joh 9,1-7]
einen Zusammenhang mit den synoptischen Blindenheilungen herzustellen, haben keine Uberzeugungskraft.
Die zwei bei Markus Uberlieferten Berichte zeigen hochstens folgende Berlihrungspunkte: Beim Blinden
von Bethsaida (8,22-26) gebraucht Jesus ebenfalls Speichel (V23); der blinde Bartimdus von Jericho
(10,46-52) redet Jesus mit ,Rabbuni (V 51) an, wie die Jinger bei Joh 9,2 mit ,Rabbi“, und er wird als
Bettler (mpooaitnc) gekennzeichnet (Mk 10,46), wie es auch bei Joh 9,8 geschieht. Die Ortlichkeit und
die Umstande sind jeweils ganz verschieden; auch ist nichts dartber gesagt, ob jene Blinden von Geburt
an blind waren. Die ubrigen Heilungen von Blinden bei Mt und Lk sind entweder nur summarisch
erwahnt (Mt 11,5 = Lk 7,22; von daher Lk 7,21; ferner Mt 15,29f; 21,14) oder sekundar nachgestaltet
(vgl. die zwei Blinden bei Mt 9,27-30 mit den zwei Blinden von Jericho Mt 20,29-34). Gegen die Annahme,
dass Johannes nur allgemein das Motiv der Blindenheilung aufnimmt und eine neue Geschichte von
besonderer Ausdruckskraft entwirft, um Jesus auf diese Weise symbolisch als das Licht der Welt
darzustellen, dazu dussert sich Schnackenburg kritisch. Vgl. Ibidem, S. 309-311.

%% 50 auch Bultmann. Vgl. R. BULTMANN, Die Geschichte der synoptischen Tradition, Vandenhoeck &
Ruprecht, Gottingen, 1979, S. 227-228.
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(8,26) angehangt hat. Als Sich-Entziehen gilt émiiafduevoc thc yelpoc tod tugpiol, das wohl im
Zusammenhang mit dem Geheimhaltungsgebot zu verstehen ist und zur Redaktion gehort.
Nimmt man also an, dass Mk 10,46-52 die Vorlage fir Mt 20,29-34 (= 9,27-31), Lk
18,35-43 ist bzw. Mk 3,20-30 fur Mt 12,22-30 (Lk 11,14-23) und dass Mk 8,22-26 eine
friihere Urform der Blindenheilung gegenliber Mk 10,46-52 enthdlt, kann die Perikope Mk
8,22-26 ohne Redaktion als die friiheste Blindenheilung in den Evangelien angesehen werden.

Es ist auffallend, dass Mk 8,22-26 die friiheste Blindenheilung in den Evangelien, und
Joh 9,1-7 eine merkwiirdige Gemeinsamkeit haben. In beiden Texten wird das Verb »7riw« bei
der Beriihrung des Hilfsbedirftigen verwendet. Das Verb 7riw kommt nur dreimal im NT vor:
Mk 7,33; 8,23 und Joh 9,6. Davon zwei Male ausschliesslich bei einer BIindenheiIung.27

Flr den Zusammenhang beider Texte findet man noch ein Indiz im Kontext. Betrachtet
man zundchst die Stellung von Mk 8,22-26, so zeigt sich die Perikope als letzte Wundergeschichte
vor dem Beginn der Passionsgeschichte.

Im n3dheren Kontext befindet sich eine »Mini-Komposition, in der die Blindenheilung
(Mk 8,22-26) und die Taubstummenheilung (Mk 7,31-37) einen Bogen bilden, in deren Mitte als
Achse das Wort steht: »Habt Augen und seht nicht, und habt Ohren und hért nicht?« (Mk 8,18).
In diesem Bogen werden offenbar Jes 6,9-10, Jer 5,21 und Ez 12,1 reflektiert, vor allem Jes 35,5:
»Dann werden die Augen der Blinden aufgetan und die Ohren der Tauben gedffnet werden«.
Am Ende der Wundergeschichten veranschaulicht Mk die Vision Jesajas vom neuen Israel
durch die beiden Heilungen?®.

Mk schliesst die Wundergeschichten mit der Blindenheilung mit Bezug zur
Taubstummenheilung und zum zusammenfassenden Zitat aus Jesaja. Im Vorwurf Jesu ist
die Haltung der Jinger bzw. der Menge deutlich sichtbar: ,, Und er merkte das und sprach
zu ihnen: Was bekiimmert ihr euch doch, dass ihr kein Brot habt? Versteht ihr noch nicht,
und begreift ihr noch nicht? Habt ihr noch ein verhdrtetes Herz in euch? Habt Augen und
seht nicht, und habt Ohren und hort nicht? ““ (Mk 8,17-18).

% Eine Heilung der Blindheit gilt im Allgemeinen in der griechischen Antike als unmdglich. Die Blindenheilung ist
damals auf das Handeln der Gotter direkt zurlickgefiihrt oder Gberhaupt nicht vorstellbar. Berichte von
Blindenheilungen mit Speichel ausserhalb de Neuen Testaments findet man in den Texten von Tacitus
und Sueton. Vgl. Tacitus, Historien, S. 501-503 und Sueton, Leben der Caesaren, S. 423; In beiden
Berichten findet sich die Blindenheilung durch Vespasian, die Ahnlichkeit mit Mk 8,22-26 hat; nicht nur
im Sinne der Blindenheilung selbst, sondern auch durch den Gebrauch des Speichels bei der Beriihrung.
Unterschiedlich sind aber die Zielrichtungen bei der Blindenheilung durch Vespasian und der Mk-Perikope.
Vespasian wird in Unsicherheit hinsichtlich des Erfolgs der Blindenheilung geschildert. Er fiirchtet den
Fall des Misslingens und verlangt ein arztliches Gutachten. Im Gegensatz zu ihm betreibt Jesus ohne
Unsicherheit die Blindenheilung, die eigentlich nur Gott vollbringen kann. Es gibt keinen stichhaltigen
Beweis fiir eine Abhangigkeit zwischen den beiden Blindenheilungen.

%8 Betrachtet man das Markusevangelium als eine zusammenhangende Erzdhlung, in der sowohl die
Geographie als auch die Taten Jesu ein eigenes Gewicht haben, so ergibt sich fiir Mk 8,22-26 eine hohe
Bedeutung als einer der letzten Szenen in den Wundergeschichten des Evangeliums. Stehen im ersten
Teil des Markusevangelium (Mk 1,1-8,26) Heilungen, Damonenaustreibungen und Wundergeschichten
im Mittelpunkt, so ist auffallend, dass sie im zweiten Teil des Evangeliums (Mk 8,27-10,52) fast véllig
(Ausnahmen: Mk 9,14-29; 10,46-52) und im dritten Teil (Mk 11,1-16,8) ganzlich fehlen. Dies entspricht
dem geographischen Befund, da sich Jesus im ersten Teil in und um Galilda, im zweiten Teil auf dem
Weg nach Jerusalem, und im dritten Teil in Jerusalem befand. Insgesamt kommt dieser Perikope also
zweifache Bedeutung zu, indem sie sowohl als die letzte Wundergeschichte im ersten Teil vorgestellt
wird, als auch eine Komposition bildet, welche die Vision Jesajas spiegelt.
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Trotz aller Wundertaten Jesu bleiben die Jinger im Nicht-Héren und Nicht-Sehen.
Sie haben die Wundertaten Jesu gesehen, aber nicht verstanden, was sie gesehen haben.
Sie haben die Reden Jesu gehort, aber nicht verstanden, was sie gehort haben. In der
Taubstummenheilung und Blindenheilung wird die Vision Jesajas reflektiert und von Jesus
symbolisch verwirklicht, damit Nicht-Hérende horen und Nicht-Sehende sehen kénnen.

Die gleiche Tendenz zeigt sich in der Reflexion von Joh 12,37-43. In dieser auf das
ganze Wirken Jesu zurilickblickenden Feststellung, dass die Menschen nicht an ihn
glaubten, fuhrt Johannes ein zweites Wort aus Jesaiah an, den Verstockungsspruch: »Er
hat ihre Augen verblendet und ihr Herz verstockt, damit sie nicht etwa mit den Augen
sehen und mit dem Herzen verstehen und sich bekehren, und ich ihnen helfe« (12,40). Die
johanneische Blindenheilung selbst zeigt, was das bedeutet: »Und Jesus sprach: Ich bin
zum Gericht in diese Welt gekommen, damit, die nicht sehen, sehend werden, und die sehen,
blind werden« (9,39).

Diesen theologischen Schwerpunkt findet man nicht unmittelbar in der
Blindenheilung im Markusevangelium selbst (8,22-26)*°, aber doch im niheren Kontext.
(Taubstummenheilung — Achse — Blindenheilung). Haben Mk und Joh diesen theologischen
Schwerpunkt unabhéangig voneinander geschaffen? Gegen die skeptische Haltung vieler
johanneischen Forscher®® scheinen sich beide Heilungen nahe zu stehen.

Als Fazit, kann man sagen, dass der Blinde ein graduelles Wissen von Gottes Sohn
erlebt. Vor seiner Heilung hat er Jesus nicht gesehen; nach seiner Heilung, auch nicht. Und
trotzdem beginnt er Schritt fur Schritt das Werk Jesu zu bekennen und auch auf dem Weg
zum Glauben fortzuschreiten. Das wird sich in den folgenden Antworten offenbaren:

4 V.11 V.17 V.34 V.38 >
Der Mann, der Jesus heifst, Der aber sprach: Ein Wenn dieser nicht wére Er aber sagte: Ich
machte einen Teig,... Prophet ist er. von Gott, gar nichts glaube, Herr; und

kénnte er tun. nieder fiel er vor ihm.

. Jesus ist dvGpwmoc. Jesus ist ein Prophet. Jesus kommt von Gott. Jesus ist xdjotog. >

2 Folgende Unterschiede zwischen den beiden Texten sind zu beobachten. Das Auftreten des

Hilfsbedurftigen wird in Mk 8,23 von der Menge herbeigefiihrt, in Joh 7,1 trifft aber der Blinde Jesus
zuféllig. Jesus heilt den Blinden wegen der Bitte der Menge (Mk 8,22), aber in der johanneischen Perikope
hat Jesus die Initiative in der Blindenheilung (Joh 9,3: ,,um die Werke Gottes offenbar zu machen”). Die
Besserung der Blindheit wird in der Mk-Perikope durch zweimaliges Handauflegungen stufenweise
gesteigert (Mk 8,24-25), in der johanneischen Perikope kommt aber der Blinde sehend zuriick, nachdem er
sich am Teich gewaschen hat (Joh 9,7). Die markinische Perikope schliesst mit dem Geheimhaltungsgebot
(Mk 8,26), die johanneische Perikope aber entwickelt sich zu einer Auseinandersetzung mit den Juden (Joh
9,13-41; 10,19-21).

% Fine Ausnahme ist Bultmann. Er sagt, Joh 9,1-7 stamme aus Mk 8,22-26. Vgl. R. BULTMANN, Die
Geschichte, S. 242.
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ABSTRACT. Incorruptibility in the Old Testament. An Anthropological Analysis. In the
biblical anthropology of the Old Testament the concept of incorruptibility plays an
important role in the establishment of a relationship between man’s destiny and his need
for redemption, between his aspiration towards God, towards eternity and the hope for a
future life where the divine justice rewards man’s deeds. The term of incorruptibility does
not explicitly occur in the canonic texts of the Old Testament, still the idea of incorruptibility is
also found in the Psalms. This term entered in the biblical literature through the sapiential
texts and under the influence of the Greek thinking during the inter-testamentary period by
means of the deuterocanonical books. Aphtharsia is a frequently used notion in these biblical
texts designating God and man alike. This enables the shaping of a biblical anthropological
vision which considers that the eternal destiny of man has a solid ground in the relation
between its nature as a being created in God’s image and likeness and God’s way of being.

Keywords: incorruptibility, anthropology, Old Testament

Introducere

Termenul incoruptibilitate are origini vechi in literatura si filosofia greaca si in
iudaismul inter-testamentar. Acesta ajunge in traditia biblica prin intermediul a doua carti
deuterocanonice din Vechiul Testament (VT): Cartea intelepciunii lui Solomon si 4Macabei.
in cartile canonice ale VT, termenul incoruptibilitate nu apare explicit, ins3 ideea de
incoruptibilitate este sugerata prin diverse formule de opozitie si de negatie aplicate starii
de coruptie sau cizute in pacat a omului. in cirtile deuterocanonice, termenul incoruptibilitate
apare doar de sapte ori (int. 2:23, 6:18, 6:19, 12:1, 18:4 si 4Mac. 9:22, 17:12) in cele doud
forme ale termenului grec: édbapaia si ddbaptos.

Conform Vine's Complete Expository Dictionary of Old and New Testament Words',
adbapoia provine de la particula negativa a si de la verbul ¢Bsipw (a ruina, a distruge, a
corupe) si defineste starea de totala libertate fata de orice cadere, descompunere, disolutie,
putrezire, declin, intrerupere, adica vizeaza o existenta fara nici o forma de corupere.
Conform aceleiasi surse, termenul d$baptos se traduce prin "ceea ce nu este degradabil,
coruptibil”, adica este incoruptibil, nesupus stricaciunii.

* Doctorand in cadrul Facultitii de Teologie Ortodox3 al UBB Cluj Napoca, danut.jemna@uaic.ro
! W.E. VINE, Vine's Complete Expository Dictionary of Old and New Testament Words, Thomas Nelson,
1997, pp. 235-236.
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fn VT este dezvoltata indeosebi ideea stricaciunii, care este tradusa in Septuaginta
(LXX) prin diadfopd, un termen care este opusul incoruptibilitatii. Stricdciunea se referd
atat la starea de degradare a trupului, care dupa moartea omului se descompune, precum
si la starea generala de degradare a omului aflat in pacat. Asa cum arata Sf. Ap. Pavel, accentul
pe starea de stricaciune a omului este unul biblic si este specific pentru VT. Sublinierea cu
privire la diadBopa are in vedere revelarea starii de pacat a omenirii, implicatiile pacatului
la toate nivelurile existentei, incapacitatea omului de a se mantui singur, faptul ca directia
n care conduce pacatul este moartea.

in ciuda dominantei cu privire la starea de pacat a omului, in VT apare ideea
incoruptibilitatii sau a nestricaciunii in cartea Psalmilor si in Profeti. Aceasta este legata de
speranta profetica a mantuirii poporului ales si a neamurilor, a izbavirii lor de sub puterea
pacatului si a mortii. Interventia lui Dumnezeu in istorie este mentionata de profeti prin
ideea unui nou legdmant cu omul (cf. ler. 31:31-34) si a trimiterii unui Izbavitor care sa aduca
mantuirea si sa o faca stabila (cf. Is. 53). Corelatia temei izbavirii cu cea a invierii este una
slaba in VT: cu cateva aluzii In Psalmi, cu ceva dezvoltari in perioada exilica si post-exilica
(cf. Dn. 12:1-3, Ez. 37:1-10). Din cartea Psalmilor, ne oprim n aceasta lucrare asupra relatiei
dintre inviere si incoruptibilitate, asa cum o sugereaza Ps. 15 si asupra celei dintre mantuire si
incoruptibilitate, conform Ps. 48.

Cartile deuterocanonice ne arata ca speranta invierii si nemuririi s-a dezvoltat intr-un
mod semnificativ in perioada inter-testamentara (cf. Mac. 1,2) si in prima parte a secolului | al
erei noastre (cf. nt. 2, 6; 4Mac. 9, 17), ca urmare a intalnirii productive a iudaismului cu
elenismul. Ocurentele termenului incoruptibilitate in Cartea intelepciunii lui Solomon si
4Macabei sunt puternic corelate cu aceste teme si permit construirea unor importante
idei de factura antropologica. Dezvoltarile cu privire la tema nestricaciunii din aceste carti
reprezintd o sursi pe care autorii NT” au utilizat-o in definirea incoruptibilititii in relatie cu
destinul omului, participarea la viata lui Dumnezeu si rasplata divina.

Tnvierea si incoruptibilitatea in Ps. 15:9-11

Ideea de incoruptibilitate este construita indirect in Ps. 15 printr-o viziune antropologica
biblica specifica VT. Reluand tema de la finalul Ps. 14: ,cel care respecta legea lui Dumnezeu
nu se va clatina in veci”, in v. 8 se afirma increderea profetului cu privire la prezenta si la
calduzirea lui Dumnezeu in lume. Aceasta experienta este traita plenar, la nivelul intregii
fiinte. Asa cum se arata in v. 9: ,,inima se bucura, limba tresalta si trupul se odihneste in

2ge poate sustine ipoteza ca la Sf. Ap. Pavel ideea de incoruptibilitate provine din traditia sapientiald, asa
cum este Cartea Intelepciunii lui Solomon. A se vedea in special influentele asupra epistolei citre Romani,
cf. J.D.G. DUNN, Romans 1-8, Word Biblical Commentary, vol. 38A, Word Books Publisher, Dallas, 1998;
F.F. BRUCE, Romans. An Introductory Commentary, Tyndale New Testament Commentaries, vol. 6,
Inter-Varsity Press, 2008.
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liniste”, omul triieste bucuria si implinirea triirii cu Dumnezeu in totalitatea sa’, in armonia
dinamicd a unui intreg. Formula 0¢ xai folositd in relatie cu trupul indicd surprinderea
poetului in aceasta experienta cu Dumnezeu care il cuprinde intru totul si il conduce la
deschiderea sa profetica din versetele urmatoare.

Un text de referinta pentru incoruptibilitate in VT este pasajul profetic din Ps.
15:9-11. Acesta este construit pe o viziune holista despre om si pe nadejdea autorului ca
lucrarea mantuitoare a lui Dumnezeu are in vedere omul in integralitatea lui. Asa cum bine
observa Rotherham, elementul de surpriza placuta din v. 9, care naste in acelasi timp
speranta pentru viitor, este legat de fragilitatea omului, de faptul ca trupul este supus
degradarii, putrezirii, iar moartea duce la sfasierea omului. Termenul ,,carne4" apare in VT
in mai multe randuri pentru a surprinde aceeasi tema a slabiciunii, vulnerabilitatii: Ps.
26:2, 77:39, 55:5 etc.

Ideea incoruptibilitatii din Ps. 15:9-11 este legata de aceasta perceptie asupra naturii
omului si a starii sale cazute, iar in text este sugerata printr-o formula negativa in v. 10:

81 ox éyxatadeiPeis TV YuxAy pov eig &y o0dE dwaels TOV Sa1év cov idelv SiadBopdv.
,Caci nu vei lasa sufletul meu in lacasul mortilor, nici nu vei ingadui ca dreptul Tau sa
vad3 striciciunea™.

Speranta psalmistului in Tnviere este accentuata in text printr-o precizare dubla
. . 6 N . v .
cu privire la trup si la suflet’, ceea ce intareste valoarea antropologica a textului.
Restabilirea vietii omului vizeaza constitutia sa de fiinta compusa, care presupune sinteza
in armonie a trupului si sufletului. Tn sens biblic, moartea omului inseamna despartirea,
. PRIT o 7
ruptura acestei unitati dintre trup si suflet’.

31n acest verset apar diferente intre textul masoretic si cel grecesc pe care autorii le speculeaza pentru a
prezenta o trinitate antropologica aproape de cea din NT. Astfel, in loc de ,limba mea”, textul masoretic
foloseste ,,slava mea”, care este asociatd cu duhul omului. Un exemplu este comentariul lui J.B. Rotherham
care sustine tripleta: suflet (pentru ,inima”), duh (pentru ,slava”) si trup (pentru ,carne”), cf. J.B.
ROTHERHAM, Studies in the Psalms, vol. 1, College Press, Joplin, Missouri, 1970, p. 141. Un alt exemplu
este K. Schaefer care identifica tripleta ,,inima”, ,suflet” si”trup” pentru a ardta cum intreaga persoana a
poetului participa la experienta protectiei divine si la increderea pe care aceasta o ofera, cf. K. SCHAEFER,
Psalms, The Liturgical Press, Collegeville, Minnesota, 2001, p.38.

* A se vedea analiza cu privire la aparitia acestui termen in Psalmi in H.J. KRAUS, Theology of the Psalms,
Fortress Press, Minneapolis, 1992, pp. 143-145.

*Tn lucrare, pentru textele din Psalmi utilizam traducerea Septuaginta (LXX), editia Polirom, lasi, 2006.

® J.F. Keil si F. Delitzsch sunt de parere ca Ps. 15:9-11 este foarte apropiat ca tema de 1Tes. 5:23 si vizeaza
aceeasi speranta si asteptare a rascumpararii omului in totalitatea sa (trup si suflet), cf. J.F. KEIL, F.
DELITZSCH, OId Testament Commentary, vol. 5, Psalms, Hendrickson Publishers, 2006, electronic
version, p. 185.

7 Termenul nefes, tradus in LXX cu Yuxn, inseamna suflare, suflare de viata sau spirit al vietii, care admite
n limbajul VT si intelesul de suflet, cel care anima sau face pe cineva viu.
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Textul vizeaza mai intai credinta profetului ca sufletul sdu nu va ramane in locuinta
mortilor®, c& nu va fi l3sat, abandonat de Dumnezeu acolo. A doua precizare din text este
mai elipticd: ,nu vei ing3dui ca dreptul T3u s3 vad3 striciciunea’ (putrezirea, starea de
descompunere, de coruptie)”. Expresia10 ,»,Sa vada stricaciunea” este un ebraism care inseamna
,Sa cunoasca, sa experimenteze sau sa treaca prin procesul de degradare, de distrugere”.
Credinta autorului este aceea ca Dumnezeu nu ii va abandona sufletul in Seol si ca trupul sau
nu va ajunge la putrezire, chiar daca ar fi sa guste moartea. Aceasta speranta implica invierea
si refacerea omului in armonia sa de fiinta compusa, asa cum a fost creatda de Dumnezeu.

Acest pasaj din Ps. 15:9-11 este reluat in NT ca un argument biblic al Tnvierii
Mantuitorului si al nestricaciunii trupului Sau. La acest pasaj apeleaza pe rand Sf. Ap.
Petru, in Fapte 2:23-31 (v. 31: ,,Mai inainte vazand, a vorbit despre invierea lui Hristos: ca
n-a fost Idsat in iad sufletul Lui si nici trupul Lui n-a vazut putreziciunea”) si Sf. Ap. Pavel, in
Fapte 13:35-37 (v. 37: ,,Dar Acela pe Care Dumnezeu L-a inviat n-a vazut stricaciune”), in
discursurile lor de aparare a credintei in Hristos si in Tnviere. Asa cum interpreteaza Sfintii
Apostoli Petru si Pavel expresia ,nu vei ingadui ca dreptul Tau sa vada stricaciunea”,
aceasta trimite la ideea descompunerii trupului in tarana, dupa despartirea de suflet. NT
aplica acest pasaj Mantuitorului si invierii Sale a treia zi de la moartea pe cruce, astfel ca trupul
Sau nu a intrat in procesul de degradare, ci s-a ridicat din mormant. Aceasta interpretare este
sustinuta de aceeasi corespondenta dintre suflet si trup din v. 9. Odihna trupului inseamna
speranta invieriin, chiar intr-un termen scurt de la moarte, astfel incat acesta sa nu cunoasca
stricaciunea, distrugerea.

Implicit, textul din Ps.15:9-11 trimite la ideea de incoruptibilitate, care se realizeaza prin
interventia lui Dumnezeu in ecuatia mortii si a procesului de distrugere. Opusul* coruptiei,
stricaciunii, este starea de incoruptibilitate pe care profetul o nadajduieste si o profeteste nu
numai pentru sine. Versetul 11 sugereaza ideea incoruptibilitatii printr-o formula pozitiva:
,Mi-ai ardtat caile vietii; ma vei umple de bucurie cu Fata Ta, si desfatare de-a dreapta Ta pana la
capat”. Moartea, care aduce coruptia si degradarea, are ca opus viata, care vine de la Dumnezeu,
iar aceastd viatd este vesnica. Bucuria si desfatarea vietii cu Dumnezeu sunt opusul suferintei si
neimplinirii pe care le aduce existenta cazutd a omului si al carei orizont este mormantul.

&1 VT termenul Seol indicd locul de asteptare al sufletelor celor care au murit (cf. Ps. 6:5, Is. 5:14) si nu
corespunde viziunii grecesti a Hades-ului, ca un taram subteran, loc de pedeapsa si de chin.

® Tn textul ebraic este utilizat termenul sahat, care are in VT sensul de sant, groapa (cf. Ps. 7:15, 9:15),
mormant (cf. lov 33:22), dar si stricaciune sau coruptie (lov 17:4, Ps. 15:10, 48:11), precum si distrugere
(cf. Ps. 54:26). in Ps. 16:10, Tn LXX, termenul este tradus cu StadpBopdv, care inseamna stare de coruptie,
de stricdciune.

1% Comentatorii la Ps. 15 se fmpart in privinta sensului termenului sahat, unii pledand pentru ideea de
mormant, groapa, iar altii pentru cea de coruptie, cf. KAISER, W.C., Jr., The Promise to David in Psalm 16
and its Application in Acts 2:25-33 and 13:32-37, “Journal of the Evangelical Theological Society”, Volume
23,1980, pp. 219-231.

" Traducitorul Septuagintei in limba romana comenteaza existenta a doua traditii interpretative cu privire
la pasajul din Ps. 15:9-11. Pe de o parte, se vizeaza mantuirea de la o moarte iminent3, iar pe de alta
nadejdea nemuririi, cf. Septuaginta, vol. 4/l trad. F. Biltdceanu, M. Brosteanu, Polirom, lasi, 2006, p. 69.

27 text apare un paralelism intre ,,a vedea stricaciunea” si ,,a vedea viata”, care sustine ideea implicita a
incoruptibilitatii, care este viata vesnica.
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Mantuirea si incoruptibilitatea in Ps. 48

Psalmul 48 este unul dificil de interpretat pentru ca este unul dintre pasajele
biblice cele mai nesigure asupra textului®® si cu diferente mari intre manuscrise, in special
intre textul masoretic (MT) si cel grec din LXX. Tn acest Psalm, se realizeazi o constructie
antitetica in care se compara omul necredincios cu cel care isi pune nadejdea in Domnul in
privinta rascumpararii si mantuirii. Ideea de baza a psalmistului este aceea ca nici un om
nu poate mantui pe altul, doar Dumnezeu poate mantui omul. Constructia™* psalmului si
ideea sa centrala pot fi usor legate de mesaje similare din Proverbe, dar si din invatatura
Mantuitorului, cum ar fi parabola cu Lazar si bogatul din Lc. 12. Psalmistul este ironic cu
cei care se cred intelepti si isi pun speranta in averile lor si prezinta speranta celui
credincios in inviere, in iesirea din locuinta mortilor.

Tn acord cu v. 8 (9 in unele traduceri), plata pentru rdscumpararea omului este
prea mare ca sa poata fi platita de cineva vreodata, astfel ca soarta omului este sa ajunga
in locuinta mortilor. Conform TM, in versetul 10 (9 in unele traduceri) este utilizata o
formula care indica, atat neputinta omului, cat si dorinta sa de a trai vesnic. Ca si in cazul
Ps. 15:10, indiferent de traducerea adoptata, tema din v. 10 trimite indirect la ideea de
incoruptibilitate. in comparatie cu Ps. 15:10, aici textul aratd destinul omului care nu fsi
pune nadejdea in Dumnezeu, ci in lucrurile trecatoare, precum si neputinta acestuia de a-
si riscumpara si mantui fiinta prin propriile eforturi. in traducerile moderne dupd TM apar
diverse formule, fie negative, fie pozitive, fie interogative, fie afirmative. Ideea centrala
ramane aceeasi: omul ,nu va trdi pe vecie, nu poate sa nu vada mormantul (stricaciunea
sau putrezirea)"ls. De asemenea, pasajul se poate traduce ca omul ,ar dori sa traiasca
vesnic si sd nu vadd mormantul (stricaciunea sau putrezirea)”. Ideea de perisabilitate si de
efemer a omului este sugeratd in text prin succesiunea generatiilor si prin faptul ca
moartea pune capat fiecarui om, indiferent de pozitia si de realizarile sale. Psalmul arata
zadarnicia celor care se incred in bogatie, pozitia sociala si in toate realizarile omului.
Aceastad incredere este falsa si nu aduce mantuire, ci moarte. Soarta acestor oameni este

13 Majoritatea comentariilor subliniazd acest aspect si dificultdtile intampinate de traducatorii moderni
care au avut mereu de gasit o solutie lingvistica si teologica intr-un text dificil, atat in LXX, cat si in MT.
Un exemplu este J.H. WALTNER, Psalms, Herald Press, 2006, p. 246 sau D.J. ZUCKER, The Riddle of
Psalm 49, ,Jewish Bible Quaterly”, 33, 3, pp. 143-152.

4 D.J. Zucker consider3 ci Ps. 48, incepand cu v. 6, este structurat in doua seturi de cate 7 versete care
reprezintd doua seturi de intrebari si raspunsuri tematice in contrast: (7, 15), (8, 16), (9, 17), (10, 18),
(11, 19), (12, 20) si (13, 21). In opinia autorului, in v. 10 este o intrebare , poate s3 triiasca vesnic si sa nu
vada vesnic mormantul”? la care se da raspunsul in v. 18: toti vor muri si nu vor lua nimic cu ei, cf. D.J.
ZUCKER, Op. Cit., p. 149.

'3 7 acest verset se utilizeazs acelasi termen ebraic din Ps. 15:10, care poate fi tradus prin ,,coruptie”,
,stricaciune”, asa cum se intampld in unele traduceri moderne. De exemplu, versiunea King James
traduce acest verset printr-o formula pozitiva care arata dorinta omului de a trdi vesnic si de a nu vedea
stricaciunea: “That he should still live for ever, and not see corruption”. J.F. Keil si F. Delitzsch sunt de
parere ca v. 10 este o continuare a v. 9, acesta fiind o paranteza explicativa la v. 8, iar ideea din v. 10
vizeaza imposibilitatea omului de a ajunge la incoruptibilitate pe cont propriu, cf. J.F. KEIL, F. DELITZSCH,
Op. Cit., pp. 439-440.
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prezentata in v. 15: ,ca pe niste oi sunt pusi in salasul mortilor, moartea ii va paste pe ei, si
fi vor stapani pe ei cei drepti: si ajutorul ce-l nddajduiau din slava lor li se va invechi in
salasul mortilor.”

n versetul 10, textul din LXX are o formul3 diferitd de cea din textul ebraic pentru
ca 1l vizeaza pe cel neprihanit, pe cel intelept care isi pune nadejdea in Domnul, insd aduce
n discutie, ca si TM, ideea stricdciunii:

xal éxémacey eig TOV aidva xal Phoetal eig Téhog 8T olx dletar xatadBopdv'® Stav 1oy
codols amobviiorovtag

,S-a trudit pana in veac si va trdi pana la capat, caci nu va vedea stricaciunea, in timp
ce-i vede pe intelepti cum mor”.

Din text se observa ca si in versiunea greaca se vizeaza indirect incoruptibilitatea,
iar formula negativa are in vedere starea de nestricaciune a omului neprihanit, care fsi
pune nadejdea Tn Domnul. Aceasta varianta de traducere din LXX este parte a constructiei
antitetice a intregului psalm care se reia in mai multe randuri, cum ar fi situatiile din v. 10-
14 si 15-16. intr-adevar, in v. 10 cel credincios este asezat in antiteza cu inteleptul care se
increde Tn propriile resurse, dar care este sortit mortii, pentru ca intelepciunea nu il poate
salva, pe cand cel drept va trdi si nu va avea experienta stricaciunii.

Paralelismul din Ps. 15:10 cu privire la tema finvierii poate fi regasit si in Ps. 48,
daca se coreleaza textele din v. 10-11 si 15-16. Ideea de stricdciune si coruptie este legata
de constitutia compusd a omului si de fragilitatea sa. La moarte, trupul ajunge ih mormant
si putrezeste, iar sufletul coboara in locuinta mortilor. Conform v. 16, autorul Tsi afirma
increderea in Dumnezeu si nadejdea sa Tn mantuire, care presupune invierea, adica iesirea
din locuinta mortilor si refacerea omului intreg:

M 6 Beds Autpwoetal TV Yuyiv pou éx xelpds &dou Stav Aaufdvy pe diddapa

~ v a . o v 17 . ~ v . . A o
»Insa Dumnezeu Tmi va rascumpdra™’ sufletul din mana salasului mortilor, cand ma va
prinde”.

n Ps. 48, se aratd clar cd mantuirea omului este realizatd de Dumnezeu, iar aceasta
corespunde dorintei omului de perenitate, de viata vesnica, de incoruptibilitate, tema
prezenta atat in TM, cat si in LXX. Chiar daca Psalmul nu insista cu detalii care sa prezinte
ce presupune procesul mantuirii, anumite elemente sunt sugerate implicit prin opozitiile
care apar in text. Incercarea omului de a se mantui prin realizérile lui, de a rdscumpira pe
semenii sai prin aceste lucruri trecatoare este sortita esecului. Aceasta neputinta a omului este
cu atat mai mult accentuata de dorinta lui de vesnicie, de a nu gusta moartea si putrezirea.

'® Termenul se traduce prin distrugere, corupere, stricaciune, moarte, cf. H.G. LIDDELL and R. SCOTT, A
Greek —English Lexicon, Oxford University Press, 1996, p. 919. Traducerea sinodald nu surprinde ideea
stricdciunii si are in v. 9 o formuld similard cu cea din TM care continua ideea din v. 8 a neputintei
rascumpardrii realizate de om: ,,ca sd ramana cineva pe totdeauna viu si sa nu vada niciodata moartea”.

7 Verbul utilizat de LXX este AuTpdw, care inseamna a elibera prin plata unei rascumparari, a réscumpara,
cf. Liddell — Scott, Op. cit., p. 1067.
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Opusul acestei incercdri este opera mantuitoare a lui Dumnezeu. El este singurul care
poate rascumpara omul si singurul care poate da incoruptibilitatea. Mantuirea se bazeaza
pe increderea omului in Dumnezeu si ea presupune implinirea destinului sau: viata vesnica,
incoruptibilitatea. Aceste aluzii sunt construite in text intr-un limbaj simplu, direct, care
concorda cu intrebdrile fundamentale ale omului aflat in lume (in special legate de suferinta si
de mantuire). Solutia biblica a mantuirii vizeaza omul integral, ca fiinta compusa: trup si suflet.
Moartea rupe unitatea lor, Tnsa speranta mantuirii este in refacerea acestei unitati prin
inviere si trdirea In incoruptibilitate.

Destinul omului si incoruptibilitatea in Cartea Intelepciunii lui Solomon

Cartea Intelepciunii lui Solomon este atribuitd de unii autori regelui Solomon, asa cum
sugereaz3 titlul, dar se pare c3 este un produs tarziu'®, din perioada domniei lui Caligula
(37-41 d.H.). Pe linia lui leronim, exista autori care sustin ca aceasta carte a fost scrisa de
Filon din Alexandria, insa critica de specialitate a ajuns sa identifice mai multe nume,
inclusiv pe cel al lui Solomon. Cele trei parti ale cartii corespund unor abordari tematice
din perspective diferite, insa tema intelepciunii strabate intreaga carte. Prima parte (1-5),
numita si ,cartea eshatologiei”, are un puternic caracter etic, aducand in discutie dreptatea
divina si destinul omului, a celui drept si a celui nedrept. in aceastd sectiune, autorul face
trimitere la tema nemuririi (3:4,8; 4:1) si a incoruptibilitatii (2:23), ca destin al omului care
a savarsit dreptatea si a respectat poruncile divine. Partea a doua (6-9) elogiaza intelepciunea,
care este personificata si i se arata natura sa divind. Omul este invitat sa caute intelepciune,
care este datitoare de viatd si ofera incoruptibilitatea (6:18,19). in partea a treia, se face o
retrospectiva asupra istoriei poporului Israel (10-19) pentru a evidentia suveranitatea lui
Dumnezeu asupra istoriei si ideea ca evenimentele din lume sunt sub autoritatea Sa.
Duhul lui Dumnezeu cel incoruptibil este prezent in lume, iar vocatia poporului ales este sa
raspandeasca lumina Sa incoruptibila intre popoare (12:1; 18:4). Elementele de antropologie
din cartea Intelepciunii lui Solomon apar in legitura cu intrebdrile pe care le ridici textul cu
privire la destinul omului, implicatiile faptelor sale, mantuirea si natura relatiei sale cu Dumnezeu.

O prim3& ocurenta a termenului incoruptibilitate in cartea intelepciunii lui Solomon este
cea din cap. 2:23:

8t 6 Beds Extioey ToV dvbpwmov ém adbapaia xal eixdva TH idiag didiétnTos émoinaey adTév.
,Dumnezeu l-a zidit pe om pentru nestricdciune (incoruptibilitate) si |-a facut dupa chipul
fiintei Sale vesnice'®”.

'8 A se vedea introducerea la Intelepciunea lui Solomon, in Septuaginta, trad. S. B&dilita, intr. si note I.
Costa, Polirom, lasi, 2007. Pentru textele din int. si 4Mac. utilizim aceastd traducere in limba romans a
textului din LXX.

Traducerea in engleza King James version arata astfel: ,,For God created man to be immortal, and made
him to be an image of his own eternity”. Traducerea in romand a Septuagintei adoptd varianta:
,Dumnezeu l|-a zidit pe om pentru nestricaciune (incoruptibilitate) si |-a facut chip al propriei sale
vegnicii”, aducand in discutie diferenta dintre manuscrise care utilizeazd fie didiémyros, care indicd
vegnicia ca proprietate a fiintei divine, fie didiémros, care se traduce ,vesnicii”, cf. Septuaginta, trad. S.
Badilita, Polirom, lasi, 2007, p. 178.
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Pasajul face o trimitere explicita la Gen. 1:26-28 si realizeaza legatura dintre
destinul omului si constitutia sa de fiinta creata dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu®. Tn
nt. 2:23, incoruptibilitatea este consideratd o trasaturs’’ a fiintei lui Dumnezeu, in opozitie cu
fiinta omului, care este creata si supusa degradarii. Sf. Atanasie cel Mare citeaza acest pasaj in
lucrarea sa Tratat despre intruparea Cuvéntului si arata ca acest destin al omului poate fi atins
doar prin pastrarea comuniunii cu Dumnezeu. Fiind creat, omul nu poate avea incoruptibilitatea22
n sine, dar poate beneficia de ea prin relatia permanenta cu Dumnezeu.

Aceeasi idee a distantei ontologice dintre om si Dumnezeu se poate desprinde si
din urmatorul pasaj unde apare termenul incoruptibilitate, cf. int. 12:1:

oy , N s A
70 yap ddbaptdv ov mvelpd oty v Moty
,Duhul Tau cel fara stricaciune (incoruptibil) este intru toate”.

Despre Duhul lui Dumnezeu, textul acestei carti afirma ca are aceasta caracteristica a
incoruptibilitatii. In schimb, lumea creat3 este dependentd de viata care vine de la Creator
si nu are n sine nici viata, nici nestricaciunea. Numele dat lui Dumnezeu de ,,Stapan iubitor
de viatd” (cf. int. 11:25-26) indicd trasitura de baza a iconomiei sale de a da omului cdzut
viata, de a-i oferi in dar incoruptibilitatea.

Tn viziunea autorului cartii intelepciunii lui Solomon, destinul omului este definit prin
corespondenta dintre natura lui Dumnezeu si constitutia omului, care permite participarea la
incoruptibilitatea fiintei divine. Viata vesnica este scopul pentru care omul a fost creat, iar
autorul cartii o echivaleaza cu incoruptibilitatea. Contextul in care se realizeaza aceasta relatie
este legat de raspunsul pe care 1l da textul gandirii omului fara intelepciune care crede ca
moartea inseamnd anihilarea, atat a trupului cat si a sufletului, cf. Int. 2:3: ,,Cand se va
stinge, trupul nostru se va face cenusa, iar duhul se va risipi ca o firava adiere”.

Daca din om nu mai rdmane nimic dupa moarte, atunci cei care gandesc asa au
temeiul s 1i provoace pe cei drepti si fsi arate nidejdea lor, dar si pe Dumnezeu s isi arate
puterea si sa 1i apere. Aflati sub presiunea celor rai, dreptilor le ramane sa isi exprime credinta
in Dumnezeu, iar autorul cirtii leagd aceastd credintd de nidejdea in nemurire, cf. int.
3:1,4: ,Sufletele dreptilor sunt in mana lui Dumnezeu si chinul nu se va atinge de ele”; “Si
chiar daca in ochii oamenilor au fost pedepsiti, nadejdea lor este plina de nemurire”.

Speranta intr-o viata viitoare fara suferintd, fara stricaciune nu este un refugiu
intr-o idee, ci este legata de credinta intr-un Dumnezeu viu si personal. in viziunea autorului,
omul este destinat sa trdiasca etern, alaturi de Dumnezeu, intr-o relatie de iubire reciproca (cf.
nt. 3:9b): ,,Cei credinciosi vor rimane langa El in iubire, cici harul si indurarea sunt pentru
alesii Lui”. Chiar daca textul nu o afirma explicit, se evidentiaza o opozitie intre credinta

20 Acest tip de relatie reprezinta un fundament al gandirii teologice si antropologice a Sf. Irineu, care s-a
folosit de cartea Intelepciunii lui Solomon.

2! Aceastd idee a incoruptibilitatii fiintei divine nu este specifica VT, fiind o notd mai degrabad a textelor
apocrife si a celor gnostice scrise la confluenta dintre gandirea greaca si cea iudaica.

22 5f. ATANASIE cel Mare, Tratat despre intruparea Cuvdntului, V, Editura Institutului Biblic si de Misiune la
BOR, Bucuresti, 1987, pp. 94-95.
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celor rdi in pieirea trupului si sufletului si credinta dreptilor in nemurire, a omului intreg, a
sufletului si trupului Tmpreuna. Incoruptibilitatea, ca stabilitate si vesnicie a vietii, ca viata
fara suferinta si stricaciune vizeaza omul asa cum a fost creat, dupa chipul fiintei eterne a
lui Dumnezeu, adica omul integral: trup si suflet.

in relatie cu Gen. 1:26-28 si Gen. 2:7, cartea Intelepciunii lui Solomon face
trimitere la demnitatea si la destinul omului in urmatorul pasaj din int. 10:1a, 2.a: ,Ea
Tnsasi, pe cel dintai I-a plamadit ca parinte al lumii... si i-a dat puterea de a stapani peste
toate”. Tn acest pasaj, omul este numit pe rand ca ,cel dintai plimadit” (mpwtémAactov),
Lparinte al lumii” (matépa xdopov) si ,stapan peste toate lucrurile”. Puterea si demnitatea
imparateasca a omului izvorasc din intelepciunea divina, care este data de Duhul Sfant al
lui Dumnezeu (cf. Int. 9:17). Legdtura dintre aceasta intelepciune si incoruptibilitate este
realizata Tn carte prin alte cateva pasaje, care aduc in discutie participarea omului la
incoruptibilitatea fiintei divine, asa cum vom ardta in continuare.

in cartea Intelepciunii lui Solomon incoruptibilitatea vizeazi nu numai destinul
final al omului, ci este o caracteristica la care are acces inca din istorie, prin participare la
viata divina. Despre aceasta participare se vorbeste in pasajul din Tnt. 6:17-19:

dpxy) yap adtiis ¥ dAnbeotdaty madelag émbupia dpovti 8¢ maideias dydmy, dydmy ot
Tipnots vépwy aldtiis mpoooxn Ot véuwy PePaiwais adbapaias, ddbapaia 3¢ Eyyds eivat
molel Beol.

,Caci preaadevdratul ei inceput (al intelepciunii) este dorinta de invatatura, iar grija
de invatatura este dragostea, iar dragostea este pazirea legilor ei, iar pazirea legilor ei este

chezisia nestriciciunii (incoruptibilititii), iar incoruptibilitatea aseaz aproape de Dumnezeu™”.

Versetul 19 din acest pasaj este citat de Sf. Irineu Tn cartea a IV-a a lucrarii
Adversus Haereses in contextul in care discutd despre dependenta omului de Dumnezeu si
defineste incoruptibilitatea ca supunere si ascultare a omului fata de Dumnezeu®*. Aceast3
idee despre incoruptibilitate este prezentatd in versetul 19: pazirea poruncilor intelepciunii
sau a poruncilor lui Dumnezeu este chezdsia incoruptibilitatii. De fapt, concluzia finala din
int. 6:17-19 conduce la o definitie a incoruptibilitatii: experienta omului intr-o relatie
intimd cu Dumnezeu. Participarea omului la incoruptibilitate Thseamna trairea intr-o
relatie de ascultare si dependenta de Dumnezeu. Aceasta se realizeaza in iubire si deplina
libertate si reprezinta concordanta omului cu destinul sau, pe care il implineste inca din
istorie prin apropierea de Dumnezeu, prin participarea la viata Lui.

3 Acest pasaj reprezintd o structura care seamana cu o serie de silogisme in care concluzia fiecaruia
devine premisa celuilalt, pana se ajunge la concluzia principala doritd de autor, cf. A.P. HAYMAN, The
wisdom of Solomon, in J.D.G. Dunn, J.W. Rogerson, ed., Commentary on the Bible, Eerdmans, 2003, p.
768.

% Sf. Irineu afirm3 c3 a rdmane in supunere fatd de Dumnezeu inseamna a avea viata, adica a avea
incoruptibilitatea, iar permanenta incoruptibilitatii este slava necreatului, este slava lui Dumnezeu, cf.
IRENEE de LYON, Contre les heresies, Sources Chretiennes, Les Editions du Cerf, Paris, Livre 1V.38.3,
1965, texte et trad. A. Rousseau, B. Hemmerdinger, L. Doutreleau, C. Mercier.
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De asemenea, pe aceeasi linie cu Sf. Irineu de Lyon, Sf. Atanasie cel Mare citeaza din
int. 6:18 pentru a surprinde caracterul muritor si stricicios al naturii umane, pentru cd omul
este creat din nimic si este imperfect in comparatie cu creatorul s3u. In ciuda acestei situatii,
prin pastrarea asemandrii cu Dumnezeu, prin ascultarea de legea sa, omul poate participa la
incoruptibilitatezs. Sf. Atanasie defineste incoruptibilitatea ca viata trdita ca si Dumnezeu, dupa
modelul sau de existenta. Pentru a sustine aceasta definitie, autorul apeleaza la Ps. 81:6-7.

Incoruptibilitatea este apropierea de Dumnezeu, este experienta care il face pe om sa
se impartiseasca din demnitatea Lui impariteascd®® si apoi s3 o exprime in viata vesnic3,
conform cu int. 6:20-21: “Astfel, dorinta de intelepciune duce la starea impé&riteasca. lar dacd
voua, regi ai popoarelor, va plac tronurile si sceptrele, cinstiti intelepciunea, ca sa domniti
pe veci.”

Vocatia omului este aceea de a fi ,,stapan al lumii”, insa aceasta presupune ascultarea
de poruncile lui Dumnezeu, péstrarea intelepciunii Lui. intr-o viziune de tip iudaic, Legea lui
Dumnezeu este considerat3 vesnic3, iar lumina sau intelepciunea ei este incoruptibil3, cf. int. 18:4:

dEror utv yap éxeivor atepnBijvan bwtds xal duwradijvar oxdrel of xataxdelotous dudEavtes
Tolg viols gou 31’ &y Aueddev T6 ddbapTov vépou déls T aldvt didocbar.

»,De aceea meritau sa fie lipsiti de lumina si sa fie inchisi in ntuneric, ei care fi tineau inchisi
pe fiii Ti, aceia prin care avea sa fie data lumii nestricdcioasa (incoruptibila) lumind a Legii”.

Astfel, ascultarea de poruncile lui Dumnezeu oferd lumina, adica viata vesnica, iar
neascultarea il face pe om sa ramana in intuneric, adica in moarte. Ca si incoruptibilitatea,
intelepciunea nu poate fi dobandita de om prin puterile sale, ci ii este data de Dumnezeu
(cf. Tnt. 8:21). Aceastd caracteristicd a gandirii autorului cartii Intelepciunii lui Solomon
este una profund biblica si nu are numai valente soteriologice. Vocatia omului de a trdi in
lumina, de a avea viata vesnica si de a ajunge la incoruptibilitate reprezinta implinirea destinului
sau asa cum l-a proiectat Dumnezeu. De aceea, istoria mantuirii’’ este in acelasi timp istoria in
care omul Tsi realizeaza menirea si se implineste ca om prin participare la viata divina.

Incoruptibilitatea ca rasplata (4 Mac. 9:22, 17:11-12)

Cartea 4Macabei se adreseaza evreilor care trdiesc in mijlocul tensiunilor generate de
ncercdrile de asimilare a comunitatilor iudaice care traiesc intre romani si greci. Autorul tradeaza
o buna cunoastere a limbii si culturii grece§ti28, reusind sa transmita adevarurile de baza
ale Legii in limbajul filosofic si etic al epocii sale (scrisa probabil undeva dupa anul 63 d.H.

23 5f. ATANASIE cel Mare, Op. Cit., IV, p. 94.

% Temele incoruptibilitatii si demnitatii Tmparatesti au fost interpretate de anumiti autori ca o influenta
greceascd a cultului lui Isis asupra autorului cértii intelepciunii lui Solomon si asupra intentiei sale de a
ardta ca acestea sunt teme specifice si iudaismului, cf. A.P. HAYMAN, Op. Cit.,, p. 768.

%7 pceasts idee este fundamental3 in gandirea teologica si antropologica a Sf. Irineu. Istoria mantuirii nu se
rezuma la rezolvarea problemei pacatului, ci actualizeaza vocatia omului de a-si atinge destinul si se a se
manifesta in acor cu statutul sdu de fiinta creatd dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu.

2 DA DESILVA, 4 Maccabees, in J.D. Dunn, J.W. Rogerson, ed. Commentary on the Bible, Eerdmans
Publishing, 2003, pp. 889.
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si atribuitd lui losephus Flavius). Dupd un prolog (1:1-12), cartea se dezvoltd in doud parti.
Tn prima parte, autorul isi prezint3 tezele sale care aratd cum poruncile Legii tempereaz
pasiunile omului (1:13-3:18), iar in a doua parte ilustreaza aceste teze cu exemple extrase
din cartea 2 Macabei (3:19-18:24).

Aceasta carte, ca de altfel si celelalte carti ale Macabeilor, reprezinta un exemplu
al intelegerii iudaice conform careia faptele oamenilor aduc cu sine consecinte si pot nuanta
implicarea lui Dumnezeu in istorie. Tn contextul istoric al presiunii pierderii identitatii iudaice
sub greci si sub romani, evreii au invatat lectia sperantei in dreptatea lui Dumnezeu, a
judecitii lucrurilor si oamenilor dup3 dreptate, a risplatirii® faptelor si a vietii viitoare, a
Tnvierii din morti si a vietii vesnice. Accentul pe rdsplata aduce in discutie temele nemuririi
si nestricaciunii, doua caracteristici ale vietii viitoare la care cel drept nadajduieste.

Constructia tematica din 4Macabei are la baza capitolul 7 din cartea 2Macabei,
unde se prezinta scena uciderii celor sapte frati care nu au renuntat la credinta lor si nu au
calcat Legea. Fiul al doilea, Thainte de a fi ucis, 1si afirma credinta in inviere si in viata
vesnica astfel (cf. 2Mac. 7:9): ,dar Regele lumii ne va ridica la Tnvierea vietii de veci pe noi
care murim pentru legile Sale”. Al patrulea fiu sustine acelasi lucru Thainte de martiriul sau
(cf. 2Mac. 7:14): ,,E de dorit sa fii dat mortii de catre oameni cand astepti nadejdea de la
Dumnezeu ca vei fi inviat iardsi de EI”. De asemenea, mama acestor tineri ii incurajeaza si
sustine cu tarie credinta in inviere si ca toate madularele trupului pierdute in suferinta vor
fi primite Tnapoi la inviere (2Mac. 7:23): ,Creatorul lumii, cel care a plasmuit neamul
omenesc si se afla la obarsia a toate, El va va darui Thapoi, in indurarea sa, si duhul, si
viata, pentru ca voi le dispretuiti acum de dragul legilor lui”.

Autorul cartii 4Macabei reia scena uciderii celor sapte frati si reafirma credinta in
nemurire. Chiar daca accentul pe invierea trupului nu mai este la fel de puternic ca in
2Macabei, autorul sustine existenta eterna a sufletului intr-o stare de fericire, cu cei din
vechime si cu Dumnezeu (cf. 4Mac. 9:8, 10:15, 13:18, 17:18). in carte, se transmite ideea
asumarii suferintei si a martiriului, care sunt delegate de la Dumnezeu si au un scop
mantuitor pentru popor (cf. 4Mac. 1:11, 17:19-23, 18:24). Prin asociere cu acestea, se
prezinta si ideea rasplatirii eterne pentru faptele marete ale jertfirii de sine pentru credinta si
popor (cf. 4Mac. 7:18-19, 16:25).

Asteptarea si speranta dezvoltate de aceastd carte n relatie cu acceptarea
martiriului au un puternic caracter antropologic. in acest context al prezentarii martiriului
celor sapte frati, textul cartii 4Macabei foloseste de doua ori termenul incoruptibilitate.
Desi aici autorul nu mai reia discursurile explicite despre inviere a celor doi frati si al mamei lor,
el apeleaza la ideea nestricaciunii §i o asociaza cu cea a rasplatirii efortului luptei de a
pastra credinta, de a suferi pentru Legea Domnului. De asemenea, ideea incoruptibilitatii
este legata de cea a nvierii si a vietii vesnice. Tn 4 Mac. 9:22 se prezinta suferinta celui de-
al saselea fiu care a fost ars de viu, iar autorul leaga si interpreteaza taria si rezistenta
tanarului de starea de incoruptibilitate a omului de dupa inviere:

2% C.W. Emmet considerd c3 4Mac. este o carte care combin ideile filosofiei grecesti cu teme ale credintei
religioase iudaice. Din perspectiva teologica, de departe cea mai importanta tema a cartii este credinta
ntr-o viata viitoare a rasplatirii i judecatii, in conformitate cu faptele realizate in lume, cf. CW. EMMET,
The Fourth Book of Maccabees, MacMillan, New York, 1918, pp. xiv-xv.
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GAN’ damep &v mupl petaoynuati{uevos els ddbapaiay Omépevey edyevéic Tas oTpePAag.
»Ca si cum in foc s-ar fi preschimbat spre nestricaciune (incoruptibilitate), el a indurat
cu noblete chinurile”.

Este greu de sustinut c3 textul ar face aluzie la ideea antic3 stoic3 a focului purificator™.
Mai degraba, avem in text o trimitere la starea de incoruptibilitate a omului de dupa inviere,
cand nu va mai fi suferinta si stricaciune. Elogiul rationalitatii credintei care accepta suferin’;a31
si conduce la depasirea patimilor nu reprezinta o apologie a salvarii de trup, asa cum o
gandeste lumea antica greaca. Consideram ca viziunea iudaica holista despre om se resimte in
acest text, desi autorul lui a suferit o influentd greaca substantiala. Martirii 1si ofera trupul
ofranda lui Dumnezeu, considera suferinta mantuitoare si cred ca viata virtuoasa are o
rasplata de la Dumnezeu. Acestea sunt accente biblice clare si nu incurajeaza o viziune
greac dihotomic despre om, despre valoarea superioard a sufletului®.

Tn 4Mac. se considerd cd risplata pentru lupta dusd de cei sapte tineri este
incoruptibilitatea, cf. 4 Mac. 17:11-12:

GAndass yap fv dywv Beiog 6 O adtév yeyevnuévos. nBrobéTel yap TéTe dpety) O Dmopoviic
doxpdlovoa T vixog ddbapaia év {wii modvypoviw.

,,Cu adevdrat lupta dumnezeiasca a fost cea dusa de ei. Virtutea dadea premiile, incercandu-le
rabdarea. Résplata izbanzii era nestriciciunea (incoruptibilitatea) intr-o viats indelungata®”.

Tinerii si-au oferit trupurile pentru suferintd, de aceea sunt demni sa se faca partasi la
mostenirea dumnezeiasca (feiag pepidog, cf. 4Mac. 18:3). Ca rezultat al vietii lor virtuoase,
mama si cei sapte fii au primit rasplata Celui vesnic, adica suflete curate si nemuritoare
(Yuxas ayvas xai dbavdtoug, cf. 4Mac. 18:23) de la Dumnezeu, pentru a trdi vesnic impreund
cu stramosii lor. Ei au murit In speranta invierii si incoruptibilitatii, a unei vieti eterne alaturi de
Creatorul lor. Speranta incoruptibilitatii nu vizeaza doar sufletul omului. Desi cartea 4Macabei
recupereaza mai putin din intensitatea crezului in invierea trupului din 2Macabei, ideea de
rasplata pastreaza viziunea despre incoruptibilitate, care admite o definire in parametri
biblici. Nestricaciunea are in vedere fiinta compusa a omului, iar destinul sau vesnic presupune
aceeasi constitutie primita la creatie.

%0 A se vedea nota la v. 22 din Septuaginta, trad. S. Badilita, Polirom, lasi, 2007, p. 655.

3 Existd autori care vid in apararea acestui tanar o idee filosofica tipic elena care considera ca
instrumentele de coercitie fizica nu au efect negativ asupra mintii si a facultatii morale, cf. D.A. DESILVA,
Op. Cit., p. 896.

32 C.W. Emmet sesizeaz3 o legatura intre 4Macabei si Intelepciunea lui Solomon in privinta accentului de
tip grec asupra nemuririi sufletului si a locuirii sufletelor celor drepti cu Dumnezeu ca rdsplata pentru
credinta si faptele lor, cf. CW. EMMET, Op. Cit., pp. xvi-xvii. Aceasta relatie este accentuata pe aceeasi
linie a criticilor care sustin completa elenizare a cartii 4Macabei si a pierderii valentelor sale biblice
iudaice. Consideram ca aceasta opticd nu este intemeiata pana la capat, desi acceptam ca accentul
textului se schimba fata de 2Macabei.

33 Termenul utilizat aici este ToAV-Ypbviog si inseamna existenta indelungatd. Pentru uni critici acesta este
destul de ambiguu si nu sustine ideea vietii vesnice, dupa cum o indicd si semantica unui alt termen
frecvent utilizat in carte pentru a desemna viata viitoare: aiwv (erd, perioada lunga de timp, generatie),
cf. 4Mac. 17:18.
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Concluzii

Din perspectiva antropologica, analiza ideii de incoruptibilitate in Ps. 15, Ps. 48,
Cartea Intelepciunii lui Solomon si 4Macabei permite sublinierea citorva concluzii:

a. prin speranta mantuirii si a unei vieti viitoare nestricdcioase, in aceste texte se
afirma constant conceptia biblica holista despre om. Aceasta fiintd compusa care sintetizeaza
o dimensiune materiald (trupul) si una spirituala (sufletul) si pe care o cunoastem asa din
experienta istorica este destinata ca intreg mantuirii si vesniciei impreuna cu Dumnezeu.

b. incoruptibilitatea este conceptul care atentioneaza intr-un mod consistent asupra
starii de cadere si corupere a omului si a orizontului mantuirii. Caderea duce la moarte, ca
sfasiere a intregului si ca degradare a trupului in pamant. Mantuirea presupune refacerea
omului, adica invierea lui si izbavirea din starea de stricaciune, ceea ce inseamna dobandirea
incoruptibilitatii.

c. prin ideea de incoruptibilitate, aceste texte construiesc o relatie intre constitutia
omului si destinul sau final. Cheia de baza a acestei relatii o reprezinta aplicarea simultana a
incoruptibilitatii, atat pentru Dumnezeu, cat si pentru om. Aceasta dubla ipostaza a termenului
permite conturarea unei viziuni antropologice biblice cu privire la destinul etern al omului
exprimat in teologia patristica prin conceptul de theosis. Proiectia in prezent a acestui
destin se realizeaza prin credinta ca tot ceea ce omul realizeaza in aceasta lume defineste
identitatea sa si are efecte asupra vietii vesnice, care se deschide prin evenimentul invierii.

d. in cazul textelor deuterocanonice, intalnirea dintre iudaism si elenism nu a insemnat
o redefinire a ideii de incoruptibilitate in parametrii dualismului de tip platonic. Dimpotriva,
rezistenta la asimilare a comunitatii iudaice a insemnat afirmarea continua a promisiunilor
Scripturii, accentuarea credintei in inviere si pastrarea conceptiei biblice despre om care
nu aplica nestricaciunea sufletului, ci unitatii trup-suflet.
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ABSTRACT. God’s Mercy and King David’s Spiritual Renewal. The purpose of this study is
to show the importance of God's mercy in the process of spiritual rehabilitation of King David, a
king who committed serious crimes in front of God. We tried to show all this by referring to the
text of the 50th psalm. So, in order to do this, we took into consideration the historical
context of the facts described in this penitential psalm. After the brief description of these
historical details, we presented the way how the psalmist accuses himself, throughout some
consecutive confessions, of making the crimes he made. Why is he doing this? Because he
wants to point out the steps he made for his rehabilitation. During this part of the study,
we brought into attention the reasons that determined David to choose the unconditional
begging for mercy and we described the steps he followed for regaining the state of communion
with God. The conclusions of our work, give the reader the possibility of understanding the
important role of mercy in the rehabilitation of the human soul.

Keywords: penitence, have mercy on me, mercy, to implore, spiritual rehabilitation, steps,
Holy Fathers.

Preliminarii

Cu toate ca era un om cu o aleasa viata morald, regele si, totodata proorocul David a
pacatuit grav Tnaintea lui Dumnezeu savarsind adulter si omucidere (cf. 2 Rg. 11-12), dupa
ce ajunsese la maturitate trupeasci’ si spirituald’. Pe 1ang3 aceste picate, regele si-a impietrit
n asa fel inima, Tncat nici nu a sesizat cat de mult s-a indepartat de Dumnezeu. A fost nevoie
de interventia mustratoare a profetului Natan, pentru a-i deschide ochii celui ce umblase
pana atunci fara prihana inaintea Domnului. Constienizand gravitatea pacatelor sale, David si-a
recunoscut vina si a cerut numaidecat revarsarea milei dumnezeiesti ca semn al iertarii prin

* Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxd Cluj-Napoca, stelianpascatusa@yahoo.com

! Potrivit datelor istorice, David a pacatuit pe la mijlocul domniei sale, aproximativ in jurul anului 990 1.Hr.
(daca admitem ca anii domniei davidice, fixati cu aproximatie in cronologia biblicd mai noua, sunt 1010-
970). in acest sens este necesar si tinem seama cd Solomon i-a urmat pe tron la maturitate si incd nu
fusese ndscut atunci cand David pacatuise. Pentru o cronologie mai detaliata vezi Alexandru ISVORANU,
»Introducere in Psalmul 50,” MO 1-6 (1996): 74.

? David fusese pan3 atunci, potrivit conceptiei Sfantului loan Gur3 de Aur, ,un birbat mare, care a atras
asuprasi harul spiritual, ce s-a intdrit in varsta tineretii, care s-a atins de portile cerului, care a primit de
sus daruri si har, care in razboaie invingea, care mii de lupte a repurtat contra diavolului, cu intelepciune,
cu rabdare si cu smerenie.” Constantin ERBICEANU, ,,Continuarea explicarii Psalmului 50 de Sf. loan Hrisostom,”
BOR 1 (1909): 38.
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stihurile emblematicului sau psalm de pocdinta. Intercalarea psalmului 50% in contextul
prezentat ar acoperi sincopa ldsata de textul sfant”. Acolo ni se vorbeste de iertarea lui
Dumnezeu, dar nu si de pocdinta lui David. Prin urmare, textul acestei rugaciuni penitentiale
ne arata din ce motiv, Dumnezeu a acceptat pocdinta lui David exprimata prin cuvintele:
»Am pacatuit Tnaintea Domnului” (2 Rg. 12, 12). Avand in vederea starea sufleteasca, plina
de pocadinta care reiese din psalm suntem indreptatiti sa credem ca David s-a cait cu adevarat
pentru greselile lui.

Daca marturisirea sincerd a pacatelor a determinat iertarea Domnului, aceasta din
urma a trezit in sufletul psalmistului dorinta reinnoirii spirituale. nsa din starea lui decdzuta,
David nu se putea ridica singur. Avea nevoie de sprijinul Celui care i-a oferit iertarea. Astfel
cd, a apelat la mila nemarginita a lui Dumnezeu, considerand ca aceasta 1i va curatii inima
ntinata si 1i va innoi duhul in asa fel incat sa simta din nou bucuria mantuirii. Asadar, in cele ce
urmeaza ne-am propus sa evidentiem modul in care psalmistul renaste duhovniceste prin
revarsarea milei dumnezeiesti, pornind de la momentul asumarii greselilor sale. Consideram
cd aceastd abordare focalizata pe restaurarea interioara a omului cdzut in pacat este binevenita
si se poate inscrie in categoria studiile scripturistice care au menirea de a oferi repere si
paradigme pentru viata duhovniceasca a fiecarui om.

Asumarea pacatelor savarsite

ncd din primele versete ale psalmului, regele dezvéluie motivul principal al invocarii
milei dumnezeiesti cand cere stergerea pacatului pe care il sdvarsise si pe care si-l asuma
in totalitate: ,Dumnezeule [...] sterge firidelegea mea® (2). Folosirea unei particule posesive
in structura termenului ‘SJWB (fesaai) — fdrddelegea mea confirma acest faptG. Din acelasi
cuvant reiese ca David are in vedere nu numai pacatul adulterului, ci toate pacatele care erau
in stransa legdtura cu acesta fiindca termenul este la plural. Traducerile ulterioare care
folosesc originalul grecesc sau latinesc scapa din vedere acest amanunt care largeste sfera
pacatelor pentru care David cerea iertare, deoarece folosesc forma de singular a cuvantului.
Faradelegile incluse in acest termen sunt: adulter, tainuire de pacat, indemnare la desfranare,
nerecunostintd, intunecare a mintii, adormire a constiintei, complot, ucidere, persistare in pacat
si depirtare de Dumnezeu’. Indicand aceastd multime de picate, Sfantul leronim motiveazs

? Suprascrierea psalmului (V2U 20N RI™WRD X237 03 TONNIID TS e mEmd -
,Starostelui cantiretilor — un psalm al lui David. Cand a fost la el proorocul Natan, dup3 pécatul cu
Batseba.” B. 1936 — 51, 1-2) pozitioneaza imnul in cadrul edenimentelor amintite.

* Marvin TATE, ,,Psalms 50-100,” in WBC 20 (Dallas: Word, Inc., 2002), 20. Cf. ST. AUGUSTIN, ,,Expositions on
the Psalms,” in The Nicene and Post-Nicene Fathers 8, ed. Philip Schaff (Oak Harbor: Logos Research
Systems, 1997), 191.

*Tn conceptia lui Eftimie Zigabenul, David numeste pacatul sau faradelege fiindca el gresise ca o persoana
de altd semintie ce nu are lege. EFTIMIE ZIGABENUL $i NICODIM AGHIORITUL, Psaltirea in tdlcuirile Sfintilor
Pdrinti, vol. 1, ed. Stefan Voronca (Galati: Egumenita, 2006), 596.

® Mitchell DAHOOD, ,,Psalms,” in AB 19b (New York: Doubleday & Company, Inc., 1966), 2-3.

7 Alexandru Isvorany, ,, David — chip al pociintei,” MO 3-4 (1995): 41.
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optiunea psalmistului de a cere stergerea cu desavarsire a acestora: ,,De vreme ce pacatul lui
David a fost un nod impletit cu multe alte pacate, pentru aceasta, precum erau multe pacatele
lui, asa ruga pe Dumnezeu sa le stearga cu multimea indurdrilor Sale, adica cu osebite chipuri
ale milei Sale.”®,

Daca in versetul anterior, David se roagd in general pentru pacatele sale, in
versetul 3° acesta implora mila dumnezeiasca pentru a fi spalat si curatit in special de faradelegea
(]ﬁSTJ — gon) si pacatul (MRBT — hammat) care au stat la baza compunerii psalmului'®. O
noua asumare si recunoastere a pacatului este facuta in urmatorul verset: ,Ca faradelegea mea eu
0 cunosc si picatul meu inaintea mea este pururea” (v. 4)". Aceasta nu reprezints doar o
noua reafirmare a asumarii facute, ci vine cu o imbogatire. David marturiseste constientizarea
real3 a firddelegii sale, precum si aducerea aminte permanents a greselii sdvarsite'® ca nu
cumva sa uite cauza departarii sale de Dumnezeu. Dorind sa demonstreze ca niciun cuvant
folosit de psalmist in acest text nu este de prisos, Sfantul Vasile cel Mare arata motivul pentru
care David foloseste doud verbe (a spala si a curati) si cuvinte diferite pentru a descrie pacatul
sau: ,Fardadelegea pentru preacurvie are trebuinta de spalare, iar pacatul pentru ucidere are
trebuinta de curétiel3. Sa se stie ca pacatelor celor pe deasupra [obisnuite, superficiale] [subl. tr.]
asemanandu-se cu oarecare intindciune, si care strica fata sufletului, spalare le trebuie, iar
cele ce intru adanc se pdcatuiesc din asezarea cea cdtre rdutate a celor ce le fac, cu sangele

&Sk, IERONIM, ,,Breviarum in Psalmos,” in PL 26, 972A-B.
® Mai vartos m3 spala de faradelegea mea si de pacatul meu ma curateste.”
10 Dragomir DEMETRESCU, ,,Psalmul 50 — Studiu exegetico-biblic I1l,” BOR 12 (1895): 813. Cf. Albert ANDERSON,
The Book of Psalms, vol. 1 (Grand Rapids: Eerdmans, 1981), 393.
" Tn masura in care regret si gandesc la pacatul meu se pare ca acesta este inaintea ochilor mei in fiecare
ceas.” Mayer GRUBER, Rashi's Commentary on Psalms (Boston: Leiben, 2004), 385.
12 sfantul Ambrozie lauds atitudinea psalmistului de a-si tine vie imaginea caderii sale naintea constiintei.
Subliniind faptul cd putini oameni au curajul sa faca acest lucru, ierarhul milanez afirma: ,,Caci cel fara
minte se lauda cu ratdcirile lui si addpostind pdcatele vechi sub altele noi, considerd ca nelegiuirile fi
sunt de folos; de aceea el nu mai poate de bucurie cand se gandeste la crimele sale. Tnteleptul, insg,
socoteste ca pacatul sdu lucreaza impotriva lui si el considera ca, dupa randuiala ostirilor vrajmase,
greselile in care a cazut se indreapta impotriva lui, intocmai ca niste vrajmasii. La cel mai mic sunet, la
cel mai neinsemnat zgomot, greseala personala ii vine mereu in gand. Tot ceea ce este spus, tot ceea ce
s-a citit, crede c& se refer3 la el. [...] n orice clipa pacatul siu bate la usa constiintei sale, neingdduindu-i
nici liniste, nici uitare. intocmai ca un critic aspru, el se urméreste pe sine insusi intr-o vesnici spaima.”.
SF. AMBROZIE AL MILANULUI, ,,Psalmul 50,” ed. Nicolae Neaga, AB 5-6 (1990): 62. Cf. DIODORE OF TARSUS,
Commentary on Psalms 1-51, ed. Robert C. Hill (Boston: Liden, 2005), 166.
Sfantul Ambrozie are o interpretare diferitd de cea a Sfantului Vasile. El considerd cd faradelegea
necesita mai multa grijd din partea lui Dumnezeu pentru ca din ea izvorasc pacatele, pe cand acestea
din urmad pot fi sterse prin fapte bune: ,Faradelegea premerge, pacatul urmeaza. Faradelegea este
raddcina, iar greseala este rodul aceleia; de aceea, se pare ca rautatea si farddelegea pornesc de la
ticalosia cugetului, pacatul de la slabiciunea carnii. Faradelegea e mai grava, intrucat ea este principiul
pacatelor, pacatul e mai putin grav. Prin urmare, farddelegea este iertatd prin baia Botezului, cita
vreme pacatul il putem acoperi prin faptele bune si lucrurile bune care il pun intr-o masura oarecare la
adapostul aripilor.”. SF. AMBROZIE AL MiLANULUI, Psalmul 50, 62-3.
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potrivindu-se, de curitie au trebuintd”™*, de vreme ce acestea s-au imprimat adanc in fiinta si
sufletul omului.

Dupa recunoasterea greselilor si asumarea vinei pentru pacat, regele David face o
marturisire direct3 in care indic3 si persoana inaintea cireia a gresit (v. 5°). in mod normal
ar fi trebuit sa-1 mentioneze pe Urie Heteul si pe Batseba, fiindca fata de ei a pacatuit, insa
psalmistul considerd c3 el a gresit mai intdi inaintea lui Dumnezeu™. Acest mod de
raportare nu este deloc gresit, deoarece in calitatea sa de suveran al poporului, David nu
rispundea pentru faptele sale decat inaintea lui Dumnezeu®’. Sintagma T[j;"? ‘ILJ (leka
levaddeka) — Tie, numai Tie, care cuprinde de doua ori pronumele personél j.‘ie aratd in
chip exclusiv pe cel ciruia ii era adresat cererea de iertare'?, persoana inaintea cireia
faptele savarsite de el erau rele. ,,Ce este aceea ce zice David — se intreaba Sfantul loan
Gura de Aur? Sunt imparat, de Tine m-am temut numai, eram imparat si nu ma temeam
de cel nedreptatit, era soldatul meu [...] Dar mad ingrijesc de tine sd nu-mi ceri socoteala.
Tie unuia am pacatuit si pacatul inaintea Ta l-am facut. M-am bucurat de multe si mari
daruri din partea Ta, zice, si Ti-am rasplatit darurile cu fapte dimpotriva, cele interzise de
lege am indraznit a infaptui. Nu zic aceea ca pe Urie nu I-am nedreptatit, I-am nedreptatit pe
acela si pe femeia lui am pangarit-o, iar cea mai mare faradelege am facut-o lui Dumnezeu,
care m-a ales si m-a facut imparat. Bine m-am exprimat ca pacatul Thaintea Ta I-am facut.
Aceasta o spune si istoria, cici s-a vizut, zice, faptul picatului inaintea Domnului.”*.

' Folosindu-se de o comparatie uzuald, episcopul Isihie motiveaza cuvintele psalmistului astfel: ,Precum

haina cea putin intinata cu lesnire se spala si se curdteste, iar cea mult si de multe intinata are trebuinta

de o spalare mai sarguincioasa si mai cu osteneald, asa si sufletul: cel ce o data a si masurat [judecat]

[subl. tr.] sau a pacatuit, cu masuratad pocainta se curata, iar cand pacatele lui se fac multe si cumplite,

nu oricum trebuie a se face pocainta, ci cu multa osteneald si cu fapte bune. Si bine a numit pacatul

faradelege, vrand sd arate cum ca nici lui nu-i era cu neputinta a calca legea, cu toate cd era impdrat, ca

a gresit impératului Celui mai inalt decat toate.”. Cf. Sr. NIcobIM AGHIORITUL, Psaltirea I, 598-9.

,Tie unuia am gresit si rdu Tnaintea Ta am facut, asa incat drept esti Tu intru cuvintele Tale si biruitor

cand vei judeca Tu.” A. Weiser subliniaza faptul ca psalmistul da dovada prin aceasta marturisire de o

intelegere concretd a greselilor sale. Arthur WEISER, The Psalms: A Commentary, ed. Herbert Hartwell

(Philadelphia: Westminster Press, 1962), 403.

Hermann GuNKEeL, Die Psalmen (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1968), 222. Cf. Mayer GRUBER,

Rashi's Commentary on Psalms, 385.

,El a fost rege si nicio lege nu-l obliga personal, cdci regii scapa din legaturile care judeca greselile

noastre. Intr-adevar niciun rege nu este destinat unei pedepse, ocrotiti cum sunt prin puterea pe care

le-o acorda Puterea supremad. El insa n-a pacatuit, impotriva unui om, pentru cd el nu este supus
pedepsei din partea nici unui om. Dar cu toate ca, ocrotit prin Puterea suprema, el era totusi supus lui

Dumnezeu prin evlavia si credinta sa, se considera supus legii lui Dumnezeu, nu-si putea tagadui pacatul

sdu si in calitate de vinovat, el I-a marturisit cu durere, stiind ca el este tinut de obligatii cu atat mai

stranse cu cat mai mari ii erau indatoririle.” Sr. AMBROZIE AL MILANULUI, Psalmul 50, 63-4.

'8 . Westermann subliniazs faptul cd acesta maniera de marturisire a greselilor are in subtratul ei interior
o puternica rugaciune de cerere. Claus WESTERMANN, Praise and Lament in the Psalms, ed. K. Crim si R.
Soulen (Atlanta: John Knox Press, 1981), 185.

!9 Constantin ERBICEANU, Continuarea explicdrii I, 41-2.
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intr-o scolie la comentariul Sfantului Chiril al Alexandriei, parintele Stiniloae subliniaza
durerea cumplita pe care David o simtea cand rostea aceste stihuri penitentiale, suferintad care
poate fi aplicata tuturor celor ce doresc sa se fuga de pdcat. El afirma ca in actiunea de marturisire
a pacatului si in vointa de dezlipire de faradelege exista o durere mare impletita cu o placere
irezistibild sufletului omenesc. Aceste doua fapte provoacd mila lui Dumnezeu in conditiile Tn
care acestea sunt facute cu sinceritate. Dumnezeu vine in intdmpinarea omului, si revarsa
milostivirea Sa si-l Tnvaluie cu darurile Duhului Sfant pentru a intari vointa celui ce cauta
indreptarea si pentru a compensa durerea cauzatd de riul de care nu se poate desparti’’.

Invocarea propriu-zisa a milei dumnezeiesti

Cazut in pacat, David nu a mai avut curajul sa ceara dreptatea lui Dumnezeu, dupa
cum o facuse de multe ori21, nici macar nu indraznise sa-l numeasca Dumnezeul meuzz, cia
cerut milostivire dumnezeiasca. Sintagma hanneni Elohim, utilizata frecvent in iudaism si
ulterior in cre§tinism23, exprima dorinta pentru o actiune favorabila si benefica ce invoca,
de obicei, raspunsul unei persoane superioare catre una inferioara (cf. 2 Rg. 12, 22; lov 19,
21; 33, 24)*. Prin aceasta regele cerea o favoare nemeritata din partea lui Dumnezeu si
implicit recunoasterea sa”.n opinia lui Rabi Solomon, aceasta rugdaciune este singura solutie
care i-a rimas lui David®®. David stia c3 Dumnezeu este cuprins de milostivire atunci cand
vedea chipul Sau intinat in omul cizut”’ si, de aceea, a facut apel la mila, nu la judecata Sa.

20 SE. CHIRIL AL ALEXANDRIEI, , Talcuirea psalmilor VIII (50-62),” ed. Dumitru Staniloae, MO 1 (1991): 471.

?!pss. 25,1, 11-12; 7, 3-4, 8; 25, 1-2; 34, 22-23.

2 ,El nu zice Dumnezeul meu, fard indoiala ca se gasea nevrednic de a vorbi astfel. El considera enormitatea
crimei sale si marirea lui Dumnezeu: aceasta consideratiune i inspira o temere, care nu-i permitea de a se
apropia de Dumnezeu, cu atata incredere, ca [atunci] [subl. ns.] cand era credincios.” Gherasim Timus,
Note si meditatiuni asupra psalmilor, vol. 1 (Bucuresti: Tipografia ,,Gutenberg” Joseph Goble, 1896), 608.
H. Spence-Jones sesizeaza in faptul ca David nu foloseste numele Yahwe (pecetea Legdmantului) cand
se adreseazd lui Dumnezeu, ci Elohim, un nou semn care indica retinerea psalmistului de a i se adresa direct
Henry SPENCE-JONES, The Pulpit Commentary: Psalms, vol. 1 (Bellingham: Logos Research Systems, Inc.,
2004), 393). Cf. Comentariu atonit la Psalmul 50, ed. Ignatie Monahul (Bucuresti: Anastasia, 1996), 20.

2 Erhard GERSTEMBERG, Psalms, vol. 1 (Grand Rapids: Eerdmans Publishing Co., 1988), 214-5.

* Marvin TATE, Psalms, 20.

% Erhard GERSTEMBERG, Psalms, 213.

28 Solomon FREEHOF, The Book of Psalms: A commentary (Cincinnati: Union of American Hebrew Concregatons,
1938), 137.

%7 sfantul Vasile cel Mare defineste mila ca un simtamant pe care il avem fatd de cei dragi care se gasesc,
fara sa merite, intr-o stare umilitoare. Astfel cd ne e mila de cel bogat care a ajuns in mare saracie, de cel
sdndtos care este bolnav de moarte sau de cel ce se bucurau de frumusetea si tineretea trupului si au cdzut
n patimi ruginoase. Raportand acest simtdmant la Dumnezeu, ierarhul capadocian, afirma ca ,,Dumnezeu
ne miluieste vazandu-ne ce am ajuns prin cadere, neslaviti si umiliti din ceea ce-am fost [...] pentru ca si
noi eram odinioara slaviti, datoritd vietuirii noastre in rai. Pentru asta Dumnezeu I-a strigat pe Adam cu
glas plin de mila: Adame, unde esti? Cel Ce stie toate nu cauta sa afle, ci voia ca Adam sa inteleaga ce a
ajuns din ceea ce era. Unde esti? in loc de: In ce cddere ai ajuns de la o atdt de mare indltime!”. Sk. VASILE
CEL MARE, ,,Omilii la Psalmi,” in PSB 17, ed. Dumitru Fecioru (Bucuresti: EIBMO, 1986), 342. in consonant3
cu interpretarea vasiliana, Sfantul Chiril afirma ca ,,Dumnezeu se milostiveste de firea omului plecata spre
pacat” (Tdlcuirea psalmilor Vill, 54).
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Sfantul Vasile il prezintda pe Dumnezeu ca pe un judecdtor care vrea sa miluiasca si sa
Tmpartaseasca omului din indurarile Lui. ,,Daca dupa pacat te va gasi umilit, cu inima zdrobita, cu
lacrimi multe pentru faptele tale rele, daca te va vedea ca dai pe fata, fara sa te rusinezi,
pe cele ce le-ai facut in ascuns, ca rogi pe frati sa te ajute sa te vindeci, daca te vede ca ai
ajuns ntr-adevar vrednic de miluit, iti da din belsug milostenia Lui; dar dacad inima fti
ramane nepocaita, cugetul mandru, daca nu crezi in veacul ce va sa fie, daca nu te temi de
judecatad, atunci foloseste cu tine judecata [...] Dumnezeu foloseste milostenia cu cei ce se
pocdiesc, dar foloseste si judecata cu cei indaratnici.””®

Prin urmare, nimic nu putea sa atraga atat de bine mila lui Dumnezeu ca marturisirea
sincera a tuturor pécatelorzg. Si fiindca acestea erau grave a cerut milostivirea incomensurabild a
Stapanului. Originalul grecesc subliniaza explicit acest lucru folosind n plus fata de cel ebraic
adjectivul ueya (mare), cuvant doar subinteles in textul ebraic ce urmeaza prin cuvintele 29
(rob) — multime™®. Comentariile Sfintilor P3rinti la acest verset scot in evident3, aproape in
unanimitate, necesitatea unei milei dumnezeiesti mai mari fiindca David nu era doar un om de
rand, ci era insusi imparatul poporului ales*’. Amintim in text doar dou3: opinia Sfantului
loan Gura de Aur fiindca pare a fi cea mai explicita: ,,Psalmistul a zis dupd mare mila Ta. A zis
mare. A spune cat de mare nu stiu. Stiu atat numai ca este mare. Sa o masor insa nu pot. Sa o
pricep nu ajung. Nu stiu mdrimea milei. Mintea nu o poate intelege, limba n-o poate talcui,

vid doar ci roada milei este mare. Pentru ci de n-ar fi fost asa, putini s-ar fi mantuit”>* si

28 SF. V/ASILE CEL MARE, Omilii la Psalmi, 250.

29 SE. CHIRILAL ALEXANDRIEI, Tdlcuirea psalmilor VIlI, 54.

%% Dragomir DEMETResCU, ,Psalmul 50 — Studiu exegetico-biblic II,” BOR 11 (1895): 735-7.

31 Sfantul Atanasie cel Mare zice: ,Pentru pacat mare, mila cea mare a lui Dumnezeu se roaga sa o
dobéandeasca, cd de mare iubire de oameni au trebuinta pacatele cele mari” (Cf. SF. NicobiM AGHIORITUL,
Psaltirea I, 597); Sfantul Chiril al Alexandriei afirma: ,De aceea si David se roagd sa se reverse spre sine
toata mila, tot izvorul indurdrilor. Caci precum, a cerut mdrimea milei, asa si multimea indurarilor,
deoarece pdcatul era mare si nu-i putea fi sters altfel, decat impartasindu-se de o iubire de oameni
corespunzatoare” (Tdlcuirea psalmilor VIII, 54); Sfantul Augustin semnaleaza ca doar cel care a facut
faradelegi mari cere mare mila si ca David avea nevoie de mare mild pentru ca pacatul lui nu a fost facut
din ignoranta, ci atunci cand avea deplina cunostinta a maturitatii sale (Expositions on the Psalms, 191);
Teodoret de Cir sustine ca: ,,Pentru cd ranile mari au trebuinta de doctorii deopotriva — si cel ce a cazut
in cumplita boala are trebuinta de mai multa purtare de grija, si celui ce a gresit mari greseli, ii trebuie
multa iubire de oameni — de aceea si marele David se roaga ca toata mila sa se verse asupra lui, sa se
deserte tot izvorul indurarilor peste rana pacatului, ca intr-alt fel n-ar fi fost cu putinta sa se stearga
urmele acestuia. Si dupa cuviinta numeste greseala nelegiuire, ca are indoita calcare de lege.” (TEODORET
pE CIR, Tdlcuire a celor o sutd cincizeci de psalmi ai proorocului impdrat David, ed. PS. losif al Argesului
(Petru Voda: Sfanta Manastire Sfintii Arhangheli, 2003), 147); Eftimie Zigabenul sustine: ,,Miluieste-md,
zice, dupa vrednicia milei Tale celei mari, fiindca tare foarte am gresit. Si precum eu am facut foarte
mari pacate, asa si Tu, cu mare mila, miluieste-ma.” (Psaltirea I, 597); iar Sfantul Varsanufie in dialogurile
sale semnaleaza: ,,Caci se poate dobandi putind mild. Dar se poate dobandi si multa mila. lar David a
ales-o pe cea mare (Ps. 50, 1). Deci cel ce o vrea pe cea mare, o va afla prin smerenie si blandete si
rabdare si prin alte daruri asemanatoare.” (VARSANUFIE SI l0AN, ,,Scrisori duhovnicesti”, Filocalia 11, ed.
Dumitru Stdniloae (Bucuresti: Humanitas, 2009), 147).

32 SF. loAN GURK DE AUR, ,Cuvant despre pocaintd. Psalmul 50,” ed. Nicolae Neaga, MA 4 (1988), 23.

56



MILA DUMNEZEIASCA S| REINNOIREA SPIRITUALA A REGELUI DAVID

interpretarea Sfantului Chiril al Alexandriei care vede in aceste doua cuvinte harul lui Dumnezeu
revarsat prin Hristos®. Lisand deoparte, deocamdatd, substratul mesianic al textului, din
aceastad viziune reiese cd revdrsarea milei este identica cu reasezarea celui cazut in har.

David cere sa fie miluit in concordanta cu cele doua calitati ale perfectiunii
dumnezeiesti: mila (9N — hesed) si cu multimea indurarilor (2317 - rahamim)*. n
timp ce ultimul termen face trimitere la sentimentele pline de dragoste ale unei mame
fata de copilul ei (cf. Is. 47, 5-7), cuvantul hesed se refera mai mult la o obligatie asumata
de o persoana in vederea oferirii ajutorului unei alte persoane care de cele mai multe ori
este dependenta de cea dintai. In acest context, psalmistul apeleaza la mil3 pe baza bunatatii
lui Dumnezeu care de buna voie Si-a asumat obligatia continua de a izbavi din orice, inclusiv
din pacat, pe cel pe care il vegheaza. , Tot ce am — zice David potrivit lui Rabi Gamliel HaCohen —
mi-ai oferit prin binecuvantarea Ta nemarginitd, si aceasta nu este o rasplatire a faptelor
mele, ci o revirsare a visteriei milostivirii Tale pe care eu nu o merit.”** Bineinteles c3 David nu
avea puterea sa obtina cu forta mila dumnezeiasca, dar avea posibilitatea sa o ceara in
virtutea motivelor pe care le-a invocat in tot cuprinsul psalmului*®. Sfantul loan Gurd de
Aur semnaleaza faptul ca revarsarea milei dumnezeiesti se face, totusi, in urma unei efort pe
care omul il face din dorinta sa sincera de a se apropia de Dumnezeu si de a parasi vietuirea sa
pécétoasé.37.

Constient de ruptura produsa intre el si Dumnezeu prin pacatele savarsite, David
nu putea Tncepe rugdciunea sa cu un cuvant de laud3, stiindu-se prea pacatos si necurat si
nici n-a avut curajul sa multumeasca pentru binefacerile primite, pentru ajutorul dat, ci nu
cere decat mild si aceasta recunoscand ca la Dumnezeu este singura linistire, scapare si
iertare, pentru ca El nu vrea moartea pacatosului, ci indreptarea lui.

Revarsarea milei si etapele restaurarii spirituale

Avand in vedere faptul ca in momentele alcatuirii acestui psalm, regele David era
deja incredintat de iertarea dumnezeiasca (cf. 2 Rg. 12, 13), cererile exprimate de el aici sunt
mai degraba niste incercari de intuire a modului in care Dumnezeu a hotarat sa-i restaureze
fiinta rdavasita de pacat. Prin urmare, cerintele acestuia expuse in cadrul versetelor 8-18
pot fi considerate niste etape progresive de vindecare a celui care a cerut revarsarea milei

. . . v .38 . . . . . .
asupra sufletului sau chinuit de remuscari™. Primul stadiu este inspirat cel mai probabil
din ritualul iudaic de purificare a persoanei ce fusese bolnava de lepra care aducea la altar

35k, CHIRIL AL ALEXANDRIEI, Tdlcuirea psalmilor VIII, 55.

34 Dragomir DEMETRESCU, Psalmul 50. Studiu exegetico-biblic (Bucuresti: f. ed., 1897), 26.

3> Gamliel (HaCohen) RasinowiTz, Tiv HaTehillos. The essence of Praise. A commentary on Sefer Tehillim
(Jeruralem: Feldheim, 2005), 34.

%6 Marvin TATE, Psalms, 21-2.

37 Constantin ERBICEANU, ,,Continuarea explicarii Psalmului 50 de Sf. loan Hrisostom,” BOR 1 (1909): 147.
Vezi alte repere patristice pentru interpretarea acestui text in Anexa 6.

38 Mircea Basaras, ,Psalmul 50 (51). Ideea de rugaciune si jertfa,” ST 7-8 (1961): 417. Cf. Konrad SCHAEFER,
Psalms (Collegewille: The Litugical Press, 2001), 129.
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o jertfa de rascumparare si care, dupa sacrificiu, era stropita de sapte ori cu isopul39 imbibat in
sangele pasarii injunghiate la apa curgatoare pentru a fi curatitd (Lv. 14, 5-7). Asemanandu-si
necuritia sa sufleteasca cu cea a unui lepros™®, David cere in chip simbolic curitirea si implicit
confirmarea vindecarii sale Thaintea poporului. Daca de obicei leprosii se adresau pentru acest
ritual de purificare preotilor, regele, avand o idee superioara spiritualitatii acelei vremi, cere
reabilitare direct lui Dumnezeu, de la Cel inaintea ciruia gresise de fapt*'. Cea de-a doua
parte a versetul 8%, alcituita dupa regulile paralelismului sinonimic, este menita sa evidentieze
si mai mult efectele interventiei divine. in mentalitatea iudaici, Dumnezeu avea capacitatea
de a ierta pacatul omului indiferent de gravitatea lui si de a-l curati in asa fel incat nici macar
albul zapezii sa nu covarseasca stralucirea si luminozitatea sufletului purificat de greseli
(cf. Is. 1, 18)*. Tn interpretarea lui Diodor din Tars, David a dorit si sublinieze prin aceste
cuvinte marinimia extraordinard a bunatatii lui Dumnezeu care prin mila Sa a purificat pe
cei incapabili s3 se curete pe ei insisi de picate™, iar dup3 cuviosul Eftimie ,David prooroceste,
prin cuvintele acestea, despre sine, cum ca se va ierta pacatul lui mai desavarsit, si ca pentru
iertarea aceasta i se va umple inima de bucurie, deoarece legea curata, prin stropirea cu
isop pe cei care se spurcau [prin picat] [subl. ns.].”*.

Curatirea si spalarea de pacate aveau sa devina pentru David un prilej de bucurie
si veselie, dup3 cum observim in versetul 9*. Folosirea celor dou3 sinonime ('[ﬁfl?fy —sason
si nr;rmu - simhah) subliniaza bucuria sa extrema, veselia cea mare, pe care acesta o va

39 Isopul (Hyssopus officinalis) este o planta aromatica ce creste in Egipt si Palestina, sub forma de tufa, din
care se ridica tulpini tari si lemnoase, cu frunze groase ce pot retine usor apa, calitate ce o face adaptata
ritualurilor de stropire-purificare (cf. Is. 12, 22; Nm. 19,6). Datoritd acestei intrebuintari, isopul prefigura
si 0 curatire interioara a celui stropit. Alois BuLal et al., Psalmii. Traducere, note si comentarii (lasi: Sapientia,
2005), 193. Cf. Mircea CHIALDA, Sacrificiile Vechiului Testament (Caransebes: Tiparul Tipografiei Diecezane,
1941), 467. Sfantul Chiril aseamana lucrarea Duhului Sfant cu isopul, ,fiindca se spune ca isopul este o
planta foarte calda si are o lucrare de absorbire. De aceea, doctorii 0 pretuiesc ca putand absorbi necurdtia
din intestine si subtia umflaturile aparute si grosimea formata din felurite sucuri, pentru taria caldurii naturale
aflatd in ea. Deci arata indirect lucrarea Sfantului Duh ce are loc in noi, al cdrui har ne face fierbinti cu
duhul si topeste toata pata din noi, patrunzand in noi in chip nevazut ca un foc.” SF. CHIRIL AL ALEXANDRIEI,
Talcuirea psalmilor VI, 57.

a0 Mayer GRUBER, Rashi's Commentary on Psalms, 386.

4 Dragomir DEMETRESCU, ,,Psalmul 50 — Studiu exegetico-biblic IV,” in BOR 4-5 (1896): 436-7. Cf. Ernst
HENGSTENBERG, Commentary on the Psalms, vol. 2 (Bellingham: Logos Research Systems, Inc., 2010), 198.

2 ,Stropi-ma-vei cu isop si ma voi curati; spala-ma-vei si mai vartos decat zapada ma voi albi.”

3 pentru Teodoret de Cir, ultima parte a versetului reprezinta o prefigurare a botezului crestin, deoarece
doar prin acesta se pot ierta si sterge pacate atat de grave: ,,Am trebuinta — zice David — de darul botezului,
ce va sa se dea tuturor oamenilor, cdci acela singur poate sa ma spele cu de-adinsul si sa-mi dea albeata
zdpezii. lar cd isopul nu dadea nicio lasare a pacatelor e lesne a ne invata din Scripturile lui Moisi. Ca
Legea nu il curatea cu stropiri imprejur pe ucigasul de oameni, pe talhar si pe hotul de nunti straine, ci fl
supunea sub pedepsele cele mai de pe urma. Deci isopul este inchipuirea altor lucruri, amintind cd in
Egipt au stropit pe praguri sangele oii cu manunchi de isop, scapand din mainile pierzatorului.” (Télcuirea
psalmilor, 149).

4 DIoDORE OF TARsus, Commentary on Psalms, 168.

5 Ermivie ZIGABENUL, Psaltirea |, 604.

% Da-mi prilej de bucurie si de veselie, ca sa se bucure oasele pe care le-ai zdrobit” (B. 1936 —51, 10)
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simti cand trupul sdu (oasele sale) va tresalta de fericire in urma revarsarii harului iertytor”.
Psalmistul ravneste cu insistenta aceasta stare de liniste si fericire dupa ce prin marturisirea si
asumarea greselilor sale a constientizat cu adevarat cat de grava a fost ratacirea lui*®. Din
aceasta cauza el urca spre un nou stadiu in demersul purificarii sale interioare si cere lui
Dumnezeu s3-si ascunda/intoarc fata de la picatele sale (v. 10*). Tn viziunea psalmistului
acesta cerinta care presupune o actiune de intoarcere, nu trebuie perceputa ca pe o dorinta
de indepdrtare a Domnului de la cel suferind, ci mai degraba ca pe o ignorare a pacatelor sale
care necontenit stateau intre el si Dumnezeu. Astfel ca, David cerea lui Dumnezeu, dupa
cum subliniaza si Eusebiu de Cezareea, sa treaca cu vederea pacatele sale si sa nu mai tina
cont de ele atunci cand priveste asupra lui: ,,Psalmistul se roaga lui Dumnezeu, ca numaila
pacatele lui sd nu priveascd, numai de la acestea sa-si intoarca fata Sa, nu Tnsa si de la el,
cel bolnav si suferind. Pacatele sale sa nu le priveasca si sa nu le vada, iar catre el sa caute
cu mil3 si cu indurare, miluindu-l si timaduindu-1.”*°. Folosirea verbului fninte! (mahah) -a
sterge in cea de-a doua parte a versetului evidentiaza dorinta psalmistului de a-i fi iertate
definitiv toate faradelegile si de a relua dupa aceasta relatia sa cu Dumnezeu ca si cand
acestea nici nu ar fi existat™". Parintii Bisericii considera ca David a fost indreptatit sa ceara
acest lucru de vreme ce el a promis sa aiba pururea inaintea ochilor sdi faradelegile sale ca
nu cumva sa uite si sa destrame din nou legdtura sa cu Dumnezeu. De aceea, Sfantul Augustin
conditioneaza zicand: ,,De voiesti sa te asculte Dumnezeu si sa-si intoarca fata Sa de la pacatele
tale si sa nu le vada, trebuie ca tu sa le ai intotdeauna naintea ta si sa le plangi, pentru ca
daca tu vei arunca fnapoia ta pacatele tale si le vei uita, Dumnezeu le vede inaintea ta si isi
aduce aminte s3 te munceasc3.””’.

Curatit fiind de orice urma a pacatului, regele David urca, potrivit cuvintelor din
versetul 11°°, spre o nou treapts in realizarea comuniunii depline cu Dumnezeu: restaurarea
intregii sale fapturi. Astfel, ca psalmistul se roaga lui Dumnezeu sa fie scos din starea sa

*” Solomon FREEHOF, The Book of Psalms, 138.

*® Mircea Basaras, Psalmul 50, 419.

9 Ascunde fata Ta de catre pacatele mele si toate faradelegile mele sterge-le.” (B. 1936 — 51, 11)

%0 Dragomir DEmETRESCU, Psalmul 50 IV, 441 — EuseBius CAESARIENSIS, ,Commentaria in Psalmos,” in PG 23, 4404.

2E sigur, fara indoiala, ca pacatul este nelegiuirea, cdci nelegiuirea este cuprinsa in pacat, si totusi, dupa
cat se pare, pacatul e rodul nelegiuirii, iar aceasta este cea care duce la greselile delicte. Este deci, un lucru
de mare insemnatate ca nelegiuirea sa fie si ea stearsa, sa fie smulsa: radacina si samanta pacatelor, ca
raddcina cea rea sa fie scoasa, pentru ca sa nu mai faca roade rele, pentru ca orice legatura cu pacatul
sa fie inlaturata, ca toate felurile de nelegiuiri sa fie scoase.” SF. AMBROZIE AL MILANULUI, Psalmul 50, 71.

>2 SE. AUGUSTIN, Expositions on the Psalms, 195. Sfantul loan Gura de Aur accentueaza si el faptul ca David
nu a dat uitarii amintirea faradelegii sale: ,,Eu o vad, Tu nu o vezi, eu am faptuit, Tu ai spalat, caci vezi ce
se intampla. Daca tu-ti aduci aminte de ea, Dumnezeu de ea nu-si aminteste, daca tu uiti, Dumnezeu fsi
amintegste de ea. Eu sunt, zice El prin profetul, care am curatit pacatele tale si nu mi le mai amintesc mai
mult. Tu ti le amintesti. Pe acestea nu mi le amintesc Eu, ca sa fii recunoscdtor, ca sa stii ca ti s-au iertat.
Caci daca pururea fti vei aduce aminte de greutatea pacatului, pururea si de marirea binefacerii iti vei aminti.
Te-am iertat pe tine, zice, dar nu uita harul, ca sa nu-mi mai aduc aminte de pacat, tu aminteste-ti-l. Asa au
fost sfintii, uitau faptele lor bune, si-si aduceau aminte de pacatele lor.” Constantin ERBICEANU, Continuarea
explicdrii Il, 149.

> Inim3 curats zideste intru mine, Dumnezeule si duh drept nesovaielnic intru cele dinlauntru ale mele.”
(B.1936-51, 12)
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pacdtoasa si sa i se innoiascd inima (:‘.'? — leb) si duhul (797 — ruah) care au fost intinate de
pacat. Tn antropologia biblics, inima este considerats a fi centrul vietii morale si spirituale®.
Functia intelectuala si rationald pe care ih mod normal noi o atribuim mintii era localizata
potrivit Sfintei Scripturi in inima (Dt. 29, 4; Is. 6, 10; Pr. 15,14; lov 8, 1055), aceasta avand
capacitatea de a percepe, de a rationa si de a fi forta care misca vointa spre un lucru sau
altul, putand chiar sa reprezinte o persoana (Ir. 23, 16°). Cerinta psalmistului de a primi o
inim3 curats”’ (Wﬁﬂ@ :'? — leb tahor) in locul celei intinate nu trebuie inteleasa ca pe o
schimbare reala, asa cum verbul (X2 - bara) — a crea (din nimic) ar putea sa sugereze, ci
mai degraba o rezidire, o regenerare, o creare a unei trairi virtuoase, o transformare a
unei inimi impietrite, intr-una vie, de carne asa cum se exprima si profetul lezechiel: ,Va
voi da inima noua si duh nou va voi da; voi lua din trupul vostru inima cea de piatra si va
voi da inim3 de carne.” (36, 26)°%. Utilizarea verbului bara este menit3 s3 scoat3 in evidents
puterea lui Dumnezeu de a reinnoi toate si prezenta Duhului S3u creator, fapt exprimat
atat in acest psalm (v. 11%), cat si in profetia mentionata mai sus: ,,Pune-voi induntrul vostru
Duhul Meu si voi face ca sa umblati dupa legile Mele si sa paziti si sa urmati randuielile Mele.”
(Ir. 36, 27). Sfantul Chiril lamureste problematica generata de folosirea verbului bara care
exprima creatia ex-nihilo si este propriu numai lui Dumnezeu, astfel: ,Zidire se numeste in
Scriptura nu numai aducerea la existenta din ceea ce nu este, ci si mutarea de la ceea ce
este la mai bine. [...] Dumnezeu creeaza si cand face pe omul rdu, bun. Aici a crea inseamna a
preschimba lucrurile spre mai bine. Si auzi pe David. Caci dupa ce a fost creat el si inima
lui, facandu-se rau prin preacurvie si ucidere, si era dus spre stricaciune, zice: inimd curatd
zZideste intru mine, nu o spune aceasta pentru ca n-avea fnainte inima, nici nu vorbeste
despre fiinta sufletului, ci despre vietuirea cea prea buna. Poate si pentru ca s-a intinat inima
tuturor prin neascultarea lui Adam si prin abaterea spre rau, cer sfintii o preschimbare a

** Hans WOLFF, Anthropology of the Old Testament (Philadelphia: Fortress Press, 1974), 40-58. Cuviosul
Eftimie afirma ca inima poate ihsemna mai multe lucruri: uneori este o parte a trupului omenesc (cf. Lc.
24, 38), alteori insemna socotinta (capacitatea de judecata si cunoasterea; mintea) si vointa omului (cf.
Is. 29, 13), poate insemna si bunavointa si placere (cf. 1 Rg. 13, 14; FA 13, 22), iar uneori insemna suflet
,dupa zicerea aceasta: Inima curatd zideste intru mine, Dumnezeule, adica «rogu-te Dumnezeule, nu sa
infiintezi alt suflet intru mine, ci pe acesta ce este intru mine sa-l innoiesti si sa-I faci sa fie in frumusetea
lui cea dintai si fireascd, caci de vei departa Tu de la sufletul meu vechimea pe care o a dobandit prin
spurcaciunea pacatului, vei zidi intru mine inima curata».” (Psaltirea I, 607).

> Ei [inaintasii t3i] iti vor da invitatura, ei iti vor grai si din inima lor iti vor cuvanta unele ca acestea:”

,Asa zice Domnul Savaot: Nu ascultati cuvintele proorocilor, care va profetesc, ca va insald, povestindu-
va Inchipuirile inimii lor, si nimic din cele ale Domnului.”

> »,David implora sa i se dea o inima curatad, ceea ce castigd numai cel care este innoit cu duhul. La omul
cel nou, prin usurare, inima este curatd, pentru ca in el s-a sters murddria vechilor pacate si n-a mai
rdmas intipdrita nicio urma de nelegiuire.” SF. AMBROZIE AL MILANULUI, Psalmul 50, 71-2. ,,Inima curata este
aceea care isi infatiseazd memoria sa lui Dumnezeu cu totul fara forma si fara chip, gata sa se lase insemnata
numai de Tntiparirile Lui, prin care obignuieste sa se faca aratat.” Sr. Maxiv MARTURISITORUL, ,,Capete teologice
(gnostice),” in Filocalia 2, ed. Dumitru Staniloae (Sibiu: Tipografia Arhidiecezana, 1947), 200.

*8 Hermann GUNKEL, Die Psalmen, 224. Cf. Marvin TATE, Psalms, 26; Mircea BAsArRAB, Psalmul 50, 420-1 si
Dragomir DEMETRESCU, ,,Psalmul 50 — Studiu exegetico-biblic V,” in BOR 6-7 (1896), 642-4.

> Numi lepada de la fata Ta si Duhul Tau cel sfant nu-I lua de la mine.”
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vietii noastre de la Facatorul tuturor care si cunoaste faptura noastra si poate sa faca toate
si a si facut de fapt ceea ce i s-a cerut. Caci am fost ziditi din nou in Hristos prin innoirea
mintii noastre si am dobandit o inimd curata, intorsi spre dorinta virtutii."so.

Pentru a avea siguranta ca reinnoirea vietii sale este statornica, David cere de la
Dumnezeu si un duh nesovdielnic (]ﬁDJT 1117 — ruah nakhon). Sufletul omului are, in Sfanta
Scriptura, aproximativ acelasi inteles cu cel a inimii si par a fi chiar sinonime. Termenul
ruah se referd in sens fizic la suflarea omului (cf. Fc. 7, 22; lov. 9, 18%") si este factorul care
animi fiintele vii (Fc. 6, 17; Iz. 37, 6°°). Acesta este, totodat3 si centrul emotiilor, al functiilor
intelectuale si al vointei (Fc. 41, 8; Is. 54, 6; Pr. 14, 24; 18:14; Dn. 6, 463)64. Prin urmare, duhul
statornic pe care il cere David este menit sa tempereze pornirile patimase ale trupului, sa-|
ajute sa discearna binele de rau si sa-i intareascd vointa sa de a face ceea ce e placut Thaintea
lui Dumnezeu, dupa cum sustine Sfantul Ambrozie: ,,Duhul cel drept, adica acela care indruma
spre bine, care mana pe calea cea dreaptd, este duhul adevarului sau, cel putin, constiinta cea
dreaptd a omului, pe care niciun pacat n-a fost in stare s-o abatj...”®. Astfel c3 cele dous
cerinte ale lui David (inima curatd si duhul nesovdielnic) evidentiaza dorinta acestuia de a avea
o viata noua, lipsita de pacat, golita de toate desertaciunile, si plind de harul Duhului sfant®®.

Daca avem in vedere viziunea Sfantului Maxim Marturisitorul privitoare la cunoasterea
dobanditd de psalmist prin inima sa curat3® putem afirma cu certitudine c3 acesta se gisea
acum in proximitatea lui Dumnezeu, intr-un dialog neintrerupt cu Creatorul sdu. Teama de
a nu iesi din comuniune, mentionat3 voalat in versetul 12%, I-a determinat pe regele David
sa-l roage pe Dumnezeu sa nu-l respinga de la fata Sa si nici sa ingaduie Duhului S3u sa se
depirteze de la el®, precum I-a parisit odinioars pe regele Saul care gresise (1 Rg. 16, 14).

59 Sk, CHIRIL AL ALEXANDRIEI, Tdlcuirea psalmilor VIII, 58-9. Sfantul Atanasie avea aceeasi interpretare, sustindnd
ca psalmistul ,,nu s-a rugat sa primeasca alta inima decat cea pe care o avea, ci a vorbit de innoirea cea
dupd Dumnezeu”. SF. ATANASIE CEL MARE, ,, Trei cuvinte impotriva arienilor,” in PSB 15, ed. Dumitru Staniloae
(Bucuresti: EIBMO, 1987), 282. Cf. SF. VASILE CEL MARE, Omilii la Psalmi, 438.

8 Elnu-mid3 rdgaz sa rasuflu si ma adapa cu amardciune.”

82 Voi pune pe voi vine si carne va creste pe voi; va voi acoperi cu piele, voi face sa intre in voi duh si veti
nvia si veti sti ca Eu sunt Domnul.”

8% Tns3 Daniel era mai presus decat toti dregatorii si satrapii, fiindca in el era un duh inalt si regele fsi
pusese in gand sa-l pund mai mare peste tot regatul.”

5 Marvin TATE, Psalms, 26.

85 Sr. AMBROZIE AL MitanuLul, Psalmul 50, 72. Cf. TEoDORET DE CIR, Tdlcuirea psalmilor, 149-150.

®® Mircea BasaRraB, Psalmul 50, 421. Cf. Dragomir DEMETRESCU, Psalmul 50 V, 643-4.

87 Celce si-a facut inima curatd cunoaste nu numai ratiunile celor inferioare si de dupa Dumnezeu, ci priveste
ntru catva si in Dumnezeu insusi, dupa ce a trecut peste toate; iar acesta este capatul cel mai de pe urma
al bunéttilor. in aceast3 inim& venind Dumnezeu, binevoieste sé-si sape in ea prin duh traséturile proprii,
ca in niste table ale lui Moise. Si aceasta ih masura n care acea inima a sporit prin faptuire si contemplatie,
dupa cuvantul ce porunceste tainic: Sporeste! (Fc. 35, 11).” SF. Maxim MARTURISITORUL, Capete teologice, 200.

% Numi lepada de la fata Ta si Duhul Tau cel sfant nu-I lua de la mine.”

% Konrad SCHAEFER, Psalms, 129. , Trebuie sa nu uitam ca desigur, Duhul nu ne este rapit daca Dumnezeu
n-o vrea, dupa cum nici nu ne este dat decat daca El o vrea. Si atunci cand ni se impartaseste, lucrurile
nu se petrec ca si cu o fiinta care ar face-o in urma unei constrangeri, ci El ni se impartdseste din vointa
Sa proprie..."” SF. AMBROZIE AL MILANULUI, Psalmul 50, 74.
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Psalmistul a inteles ca privilegiul de a trai in comuniune nemijlocitda cu Dumnezeu prin
lucrarea tainica a Duhului Sfant nu depindea de el, ci exclusiv de milostivirea Domnului. De
aceea, constientizand caderea suferita si implicit durerea pricinuita de departarea sa de
Dumnezeu, acesta a cautat sa evite o situatie similara si, prin urmare, a cerut sa nu fie privat
de prezenta mangaietoare a Duhului. Sfantul Chiril considera ca David cand a rostit aceste
cuvinte, a asumat strigatul plin de durere al umanitati cazute in pacat. ,Caci de la neascultarea
lui Adam, ca de la inceputul neamului omenesc, firea omului a suferit de intoarcerea lui
Dumnezeu de la ea. Si a fost scoasa din rai si a ajuns sub blestem faptura binecuvantata
odinioara de Dumnezeu. lar devenind neamul omenesc o multime si stapanind pacatul asupra
tuturor, s-a departat si Duhul lui Dumnezeu insuflat noua la inceput si s-a stricat frumusetea
chipului. Caci a spus Dumnezeu tuturor: «Nu va ramanea Duhul Meu in oamenii acestia,
pentru ca sunt trupuri» (Fc. 6, 3). Deci spunand: «Nu ma lepada pe Mine de la fata Ta si Duhul
Tau Cel Sfant nu-L lua de la mine», cere deodata doua lucruri: sa puna capat intoarcerii de
la noi si si se intoarcd Sfantul Duh la noi.””.

Rugiciunea psalmistului pentru restaurarea sa fiintial3 continu si in versetul 12”*
unde acesta cere sd i se dea iardsi bucuria mantuirii ca semn al iertarii sale de pacate si ca
o0 marturie a prezentei nemijlocite a lui Dumnezeu. David dorea sa aiba acum fericirea pe
care o avea Tnainte de cadere, acea stare de curatie pe care constiinta sa curata si partdsia
la comuniune o ofereau neincetat’”. Sfantul loan Gur3 de Aur consider c3 regele se ruga
mai Thainte sa nu fie parasit de ceea ce nu pierduse inca (Duhul cel Sfant al lui Dumnezeu),
iar acum cerea sa nu i se ia ceea ce pierduse cu adevdrat, bucuria cunostintei de dinainte de
pacat. ,Caci toata multumirea o aveam — continua el — cand aveam prezenta inaintea ta,
Stapane. Acum dezbracat de aceasta sunt lipsit si de bucurie. M-a dezbracat pe mine de prezenta
fnaintea lui Dumnezeu, aceasta-i sclavia placerii. De aceea ma rog sa capat autoritatea de mai
fnainte, minte, ca sa am putere asupra pacatelor.” ” n cea de-a doua parte a versetului,
David cere un duh corespunzator stdrii sale de bucurie care sa-l sustina in noua lui stare
sufleteasca deja dobandita. Majoritatea editiile romanesti, urmand textul Septuagintei, au
tradus termenul 7yeuoviky (corespondentul ebraicului 7127 - nediva”) prin adjectivul
stdpdnitor pentru a sugera ideea de ciliuzire spre bine. ins cuvantul 11271 este o formd
adjectivala derivata din 2773 si implica mai mult ideea de liber si generos prin intelesul de
baza a radacinii din care provin. Uneori, in unele contexte, sensul acestui termen este de ce/
nobil sau regesc (cf. Nm. 21, 18; 1 Rg. 2, 7’%; Ps. 46,8)”. Prin urmare, psalmistul se roag3 ca
sprijinul dumnezeiesc sa se faca simtit in el printr-un duh ,liber de orice patima, stapan pe
sine, care s3 poat3 lupta cu multimea ispitelor”’® si care si ii ofere o stare de sigurant3.

7% SE. CHIRILAL ALEXANDRIEI, Tdlcuirea psalmilor VI, 59.

1 D&-mi mie bucuria mantuirii Tale si cu duh stapanitor ma intdreste.”

2 Alexandru IsvorRANU, Comentariu la Psalmul 50 (Craiova: Sitech, 1999), 78. Cf. Ernst HENGSTENBERG,
Commentary on the Psalms, 203.

73 Constantin ERBICEANU, Continuarea explicdrii Il, 152. Cf. EFTIMIE ZIGABENUL, Psaltirea I, 610.

4 Domnul saraceste pe om si tot El il imbogateste; El smereste si El inaltd. El ridica pe cel sarac din
pulbere si din gunoi pe cel lipsit, pundndu-i in rand cu cei puternici si dandu-le scaunul maririi, caci ale
Domnului sunt temeliile pamantului si El intemeiaza lumea pe ele.”

7> Marvin TATE, Psalms, 27. Cf. Mitchell DaHoob, Psalms I, 7-8.

78 Mircea BAsARAB, Psalmul 50, 422.
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incredintat fiind de iertarea lui Dumnezeu, profetul promite si isi riscumpere
greselile prin calauzirea celor pacatosi spre calea dreptatii si prin preamarirea faptelor
minunate sdvarsite de Domnul cu el: ,Acestia [cei pacatosi] [subl. ns.] vor invdta de la
mine si se vor pocdi daci vor vedea ci Tu m-ai iertat — parafrazeaza Rashi”’’. Tn literatura
patristica, regele David este considerat a fi o paradigma pentru cei care se cdiesc de
pacate. Folosind in mod repetat exemplul davidic de pocainta, Sfantul loan Gura de Aur a
ajuns sa afirme ca ,,niciunul [dintre personajele biblice] [subl. ns.] nu arata puterea pocdintei
ca acesta”’®, iar Sfantul Grigorie de Nyssa a subliniat faptul c3 David a ,aritat oamenilor
[prin psalmul 50] [subl. ns.] cum trebuie s se fac3 pocdinta”’”®. Plecand de la dorinta lui
David de a-i invata pe cei faradelege caile Domnului, Sfantul Ambrozie dezvolta (dupa ce in
prealabil a subliniat dificultatea pe care o presupune activitatea de invatare si de indreptare a
celor care nu se supun legii si sunt pacatosi) un rationament prin care aratd motivul potrivit
ciruia Dumnezeu randuise chiar o penitentd publici a regelui®. Un exemplu negativ poate
deveni, Tn iconomia mantuirii, la fel de folositor ca modelele pozitive. Atunci cand sunt
vadite faptele rele ale celor ce au o viata aleasa, Dumnezeu voieste ca pe langa pilda pe
care acestia o dau prin faptele lor bune sa ne dea si pilda pocdintei lor: ,Prin urmare, dupa
cum avem o pilda a vietii drepte si un model de virtute in oamenii care au alergat fara a
cadea n tot timpul existentei lor, tot asa cei care renunta la fapte rusinoase savarsite mai
fnainte, sau la greselile neincrederii si au intocmit restul din mersul vietii lor, sunt dati ca
pilda acelora care cad, in domeniul faptei sau al cunoasterii.”sl.

7 Mayer GRUBER, Rashi's Commentary on Psalms, 386. Cf. John EATON, Kingship and the Psalms (Naperville:
Allenson, 1975), 181-2.

78 Sr. IoAN GURA DE AUR, ,,Cuvant despre pocdinta. Psalmul 50,” ed. Nicolae Neaga, MA 4 (1988): 26.

”® Un singur lucru mai e necesar sa retinem din cele examinate pana acum — afirma Sfantul Grigorie —, ca
pentru doua pricini si-a castigat merit fata de om marele David, pe de o parte pentru ca a designat in
chip simbolic mantuirea omului, iar pe de alta pentru ca a aratat oamenilor cum trebuie sa se faca
pocdinta luand in acest scop ca model psalmul 50, cu ajutorul cdruia putem dobandi inca o biruinta
asupra diavolului. [...] Or, cunoscand tainele din psalmul 50, atatea cate ni le dezvaluie Scriptura, putem
deduce ca leacul acesta ni s-a dat pentru a strivi pe cel viclean — ma gandesc la leacul pocaintei —incat in
lupta dusa impotriva vrajmasului spre a face pe om mai bun si spre a-l deprinde in bine, sa bagi de seama,
cd urmarea fireasca e aceea, ca intr-adevdr ma antrenez urcand tot mai sus, castigand biruintd dupa
biruintd...” SF. GRIGORIE DE NYssA, ,,La titlurile Psalmilor,” in PSB 30, ed. Teodor Bodogae (Bucuresti: EIBMO,
1998), 177-8. ,,Dobandind iardsi a Ta iubire de oameni, voi fi intai chip si pilda de pocdinta celor ce
imbratiseaza viata fara de lege. Voi fi propovaduitor al bunatatii Tale, indemnand pe oamenii necredinciosi
si nelegiuiti sa alerge a se ruga Tie.” TEODORET DE CIR, Tdlcuirea psalmilor, 150. Accentudnd aceeasi idee,
cuviosul Eftimie afirma ca aceasta ,,marturisire se potriveste tuturor oamenilor” (Psaltirea I, 596).

% Este necesar s3 intelegem faptul ca in cazul unei penitente publice, de la statutul sdu regal, David a fost
nevoit sa coboare la nivelul unui simplu pacatos care fsi plange si se cdieste de greseala prin care s-a
departat de Dumnezeu. Isihie al lerusalimului mentioneaza ca imparatul ,,privind la mantuire [...] nu s-a
rusinat a-si vadi obstii ranile sale” (Cf. SF. Nicobim AGHIORITUL, Psaltirea I, 597), fiindca prin aceasta putea
sa arate celor pacatosi doctoria pocdintei. Putem presupune ca Dumnezeu a dorit sa prezinte prin penitenta
sa publica un model concret de intoarcere din pacat. Astfel ca pocdinta lui David devine o invatatura
pentru toate timpurile care nu poate fi uitata. Gherasim Timus, Note asupra psalmilor, 610, 622.

81 Sr. AMBROZIE AL MiLaNuLul, Psalmul 50, 76.

8|
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Rugaciunea inceputa Tn versetul 15 prin care psalmistul cere sa i se dea posibilitatea
de a-l preamiri pe Domnul prin cuvinte de laud3, continu si in versetul 16%%, unde regele
se roaga lui Dumnezeu sa-i deschida buzele pecetluite de pacat pentru ca limba sa-i tresalte de
bucurie si s3 vesteascd multimea milostivirilor sale. in aceste cuvinte sunt cuprinse doud idei
care se intrepatrund si evidentiaza grija psalmistului de a rosti o lauda adecvata Domnului:
prima dintre ele subliniaza dorinta eliberarii de rusinea care acoperindu-l, I-a determinat
sd tacd, neavand nimic sa spuna in apararea sa (iertarea Domului i-ar fi rupt legaturile vinei si i-
ar fi dat bucurie), iar cea de-a doua scoate in evidenta o cerere de imbogatire a abilitatilor
sale de marturisire a faptelor Domnului in vederea tnvatarii celor nepriceputi (fapt care nu
s-ar fi putut realiza fara ajutorul dumnezeiesc)®. Astfel c3, proclamarea faptelor minunate
ale milostivirii divine care vine pe fondul iertarii pacatelor, devine in psalm cel mai bun
mod de a multumi lui Dumnezeu pentru marinimia Sa®.

Se pare, cad David a inteles faptul ca nicio jertfa substitutiva, chiar daca se avea in
vedere dimensiunea sa holisticéss, nu ar fi fost suficienta sa ofere sufletului sau certitudinea
iertarii si sa-i multumeasca lui Dumnezeu cu adevarat. De aceea, el a adus ca jertfa de
preamarire, o ofranda interioara care nu putea fi respinsa de Dumnezeu: duhul umilit si
inima infrantd in smerenie (v. 18>°). Pe 1ang3 aceasta, pentru fapta sivarsit3 de David nu exista
nicio prevedere sacrificiala. Plata pacatelor lui era moartea conform prevederii levitice din 20,
10¥ si legii talionului (Is. 21, 12%). Prin urmare, regele si-a dat seama ca singura posibilitate de
rascumparare a greselii era jertfa spirituald, cainta sincera si adevarata care se face doar
prin zdrobirea inimii>. Prin aceast3 jertf3, David indici superioritatea jertfei spirituale fat3

82 ,Doamne, buzele mele vei deschide si gura mea va vesti lauda Ta.”

8 Marvin TATE, Psalms, 30.

8 Ernst HENGSTENBERG, Commentary on the Psalms, 205.

&1 opinia lui Mircea Chialda jertfa sangeroasa sau materiala din cultul mozaic era ,,simbolul sentimentelor
pozitive de adorare, cerere, multumire, umilintd si caintd, pe care sacrificatorul le impreuna cu expresia
externd, in fata lui Dumnezeu”. Prin aducerea sacrificiului se urmadrea adorarea lui Dumnezeu si impartdsirea
harului divin din partea Lui, prin care cel ce aducea jertfe se curatea de pacate si se sfintea, intrand in
felul acesta in comuniune cu Domnul. Caracterul acestui sacrificiu consta in actul intern, in partea spirituala
a omului, caci el trebuie sa se ofere pe sine nsusi lui Dumnezeu, pentru ca ,,nu victima, ci sentimentele si
credinta omului Ti pot aduce harul si pot mijloci pentru el la Dumnezeu”. Mircea CHIALDA, Sacrificiile VT,
390-1.

8 ,Jertfa lui Dumnezeu: duhul umilit; inima infranta si smeritd Dumnezeu nu o va urgisi.” ,,Sacrificiul cel
mai bun si mirositor Tie, Dumnezeul nostru este modestia in cugetdri. Pentru ca foarte se smereste inima
mea, si asa zicand o inalbeste pe ea foarte. Virtutea-ti voi aduce-o tie ca jertfa. Jertfi-voi dar Tie jertfa
smerenia; numai dezleaga-mi pacatele; da-mi mie Duhul Tau cel Sfant. Caci aceasta jertfa mare nu numai
acum este buna, ci pururea, smerenia. Nu e boier, nu e profet, nu este conducator, nici loc care sa nu
fructifere [aduca aceastd roada] [subl. ns.] inaintea Ta si sa nu afle mild.” Constantin ERBICEANU, Continuarea
explicdrii Il, 153-4.

87 ,De se va desfrana cineva cu femeie maritata, adica de se va desfrana cu femeia aproapelui sdu, sa se
omoare desfranatul si desfranata.”

8 ,De va lovi cineva pe un om si acela va muri, sa fie dat mortii.”

8 sacrificiul cerut de Dumnezeu este un sacrificiu al vointei si al mandriei personale; cu alte cuvinte este
o incredintare totala a omului in mainile lui Dumnezeu.” Arthur WEISER, The Psalms, 410.
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de cea materiala care urma sa cada intr-un formalism sec si ineficient ce a fost condamnat
cu asprime de profeti. in acest sens Sfantul Irineu de Lyon afirma ca: ,,Nu sacrificiile sfintesc pe
om, fiindca Dumnezeu nu are nevoie de sacrificiu; ci constiinta celui ce sacrifica, daca este
curatd, sfinteste sacrificiul si garanteaza ca Dumnezeu primeste sacrificiul ca din partea unui
prieten.”go.

Pentru a sintetiza etapele prin care David a ajuns sa simta din nou bucuria comuniunii,
dupa ce in prealabil comisese adulter si omucidere, vom reda in cele ce urmeaza cuvintele
Sfantului leronim care subliniaza printre altele faptul ca pentru pacatele mari ale regelui
era nevoie de o mild la fel de mare pentru ca acesta sa poata dobandi iertarea lui Dumnezeu:
,Psalmul 50 ne arata penitenta completa a regelui David care dupa ce a intrat la Batseba,
femeia lui Urie Heteul, si a auzit mustrarea profetului Natan, a zis: «Am pacatuit Tnaintea
lui Dumnezeu». In clipa imediat urmé&toare el a meritat s3 aud3 cuvintele «Acum a ridicat
Domnul pacatul de deasupra ta» (2 Rg. 12, 13). Apoi, el care a adaugat la adulter si uciderea, a
Tnceput sa planga si sa zica: «Miluieste-ma, Dumnezeule, dupa mare mila Ta si dupa multime
indurarilor Tale sterge faradelegea mea.» Si pentru ca un pacat mare are nevoie de o mila
pe masurd, el a addugat: «M-ai vartos ma spald de faradelegea mea [...] ca pacatul meu
fnaintea mea este pururea. Tie unuia am gresit» — si pentru ca in calitatea sa de rege, el nu se
temea de nimeni altcineva a mai zis — «si rdu Thaintea Ta am facut, asa incat sa fi indreptatit
intru cuvintele Tale si sa biruiesti cand vei judeca Tu.» «Caci Dumnezeu i-a inchis pe toti in
neascultare, pentru ca pe toti sd-i miluiascd.» (Rm. 11, 32). David a fdcut un asa mare
progres incat el care cu putin Tnainte era un penitent pacatos a devenit invatator si a fost
capabil sa spund «invita-voi pe cei firadelege caile Tale si cei necredinciosi la Tine se vor
intoarce.» De vreme ce lauda si frumusetea sunt inaintea lui Dumnezeu (Ps. 95, 6), cel care
si-a mérturisit pacatul si a zis «Imputitu-s-au si au putrezit rénile mele» (Ps. 37, 5) si-a
schimbat stricaciunea ranilor sale Tn sdanatate. Caci «cel ce isi ascunde pdcatele lui nu propaseste,
iar cel ce le marturiseste si se las de ele va fi miluit.» (Pr. 28, 13).”"".

Concluzii

Imperativul hanneni (miluieste-md) constituie liantul prin care se realizeaza comuniunea
dintre om si Dumnezeu. Milostivirea, efectul principal al revarsarii iubirii dumnezeiesti,
ofera omului posibilitatea de reintoarcere in starea de har.

Raportdnd mila dumnezeiasca la Numele lui Dumnezeu, care este prin Sine
mantuitor, aceasta nu este decat o consecintd, un simtdmant care determina raportul dintre
Acesta si oameni si, totodata, modul prin care Dumnezeu isi manifesta purtarea de grija
fata de cei care il cauta si cer izbavire.

Mila lui Dumnezeu nu se primeste oricum, ci numai in urma unor etape bine definite.
Pentru a dobandi mila este nevoie mai intdi de ajutorul Domnului care se dobandeste
numai printr-o rugaciune staruitoare fundamentata pe o incredere statornica in atotputenicia

Dy, IRENAEUS, ,,Against Heresies,” in The Ante-Nicene Fathers 1, ed. Alexander Roberts (Oak Harbor:
Logos Research Systems, 1997), 485.

o Q. F. WESSELSCHMIDT, ,,Psalms 51-150,” in ACCSOT 8 (Downers Grove: InterVarsity Press, 2007), 3 — JEROME,
,Letter,” in CSEL 56, 1.
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divina. Aceasta credinta ce inlesneste pozitionarea omului in imediata apropiere a lui
Dumnezeu impune depdrtarea acestuia de pacatele savarsite. Astfel ca, statornicirea pe
calea virtutilor va oferi celui care cheama numele Domnului in ajutor certitudinea ca i se
va raspunde numaidecat.

Dobandirea milei si reintrarea psalmistului in sfera comuniunii era conditionata,
pe langa invocarea numelui dumnezeiesc, de aratarea fetei Domnului care in teologia
vechitestamentard semnala prezenta reald a lui Dumnezeu. Avand in vedere faptul ca in
limbajul biblic intoarcerea fetei spre cineva implica dialogul, dorinta psalmistului de a
vedea fata Domnului, indiferent de motivul care il determina sa o caute, sublinia nevoia
acestuia de comuniune.

Un alt element care semnaleazd intrarea in sfera comuniunii nemijlocite este
sentimentul bucuriei care apare doar atunci cand fiinta omului este umplutad de prezenta
lui Dumnezeu. Manifestarile de tip doxologic si tendinta psalmistului de a urma calea
poruncilor pentru a ramane in continuare in sfera milei lui Dumnezeu releva modul in care
acesta fsi arata recunostinta fata de binefacerile primite si spre care ii indeamna chiar si pe
vrajmasi. Aceste manifestari indica, de fapt, primul stadiu de refacere spirituala.
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Il. TEOLOGIE ISTORICA

CONTRIBUTII LA ISTORIA EVREILOR SEFARZI DIN CRAIOVA
TN SECOLELE XIX-XX

VALERIU ALEXANDRU MORARU"

ABSTRACT. Contributions to the History of the Sephardic Jews from Craiova during the
19th and 20th Centuries. The Sephardic community of Craiova was one of the most important
of its kind in Modern Romania, leaving behind a large amount of archives yet to be studied.
Our paper deals with two main topics: its internal administration system and its religious
institutions (the Rabi, the Temple, the religious societies). The internal administration
developed in a modern form at the middle of the 19th century and, from that moment on,
played a crucial role in holding together a community that had to face both the Ashkenazi
demographical and economical pre-eminence and the issue of integration into the Romanian
society. The religious institutions also helped strengthen the internal tides: the Rabies had
been important personalities, called from outside the country, and the religious societies
were been driven towards a constantly growing social involvement. Thus, the Sephardic
community of Craiova was able to withstand its demographic recession until the end of the
second World War, after which it melt down, along with the other Romanian Jewish communities,
into the new organism brought into the scene by the communist regime.

Keywords: Sephardic Jews, Craiova, administration, Rabbis, religious societies

Statutul privilegiat al orasului Craiova (resedinta a banilor Olteniei), pozitia sa
geograficd n vecindtatea granitelor Tarii Romanesti cu Imperiul Otoman si Ungaria, ulterior
Imperiul Habsburgic, scurta perioada de ocupatie austriaca — toate acestea au reprezentat
premise ale prezentei evreiesti in zona inca din Evul Mediu si zorii Epocii Moderne. Proximitatea
ambelor granite a ajutat si influentat constituirea in acest centru urban a doua comunitati
israelite: de rit sefard si aschenad, ambele dezvoltandu-se atat prin crestere demografica
naturald cat si prin spor migrator.

Din pacate, arhiva sefarda din Craiova a fost grav imputinata in urma unui incendiu
izbucnit Tn anul 1884. Multe din actele ramase sunt scrise cu alfabet chirilic, semn ca cel
putin o parte din vechile documente erau redactate in limba t3rii". Cu toate acestea, cantitatea

" Absolvent al cursurilor de doctorat, Facultatea de Studii Europene, Universitatea "Babes-Bolyai", Cluj-Napoca;
conducator de doctorat: profesor universitar doctor Ladislau Gyémant. E-mail: vmoraru _ro@yahoo.com

! Putinele acte pastrate redactate cu grafie chirilica pot fi consultate la Arhiva Centrului pentru Studierea
Istoriei Evreilor din Romania, Bucuresti (in continuare: ACSIER), dosar VI 29, passim.
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documentelor de arhiva care au supravietuit si se pastreaza astazi la ,,Arhiva Centrului pentru
Studierea Istoriei Evreilor din Romania”, din Bucuresti (aproximativ 60 de dosare si registre,
fnsumand peste 10.000 de file). Nu in ultimul rand, la Craiova intalnim singura obste de rit
spaniol din Romania careia i-a fost dedicatda o monografie, ceea ce compenseaza, in oarecare
masurad, pierderea vechii arhive’. Este adevirat, respectiva lucrare (tiparita ca brosura in 1932,
republicata si extinsa in 1946) nu acopera echilibrat segmentul temporal cuprins intre jumatatea
secolelor XIX si XX, dar are marele avantaj cd ofera o serie de directii de cercetare pentru
perioada 1800-1930 si un foarte mare volum de informatii intre 1931-1946°.

Pornind de la aceasta baza documentara, utilizand si multiplele colectii de documente
privind istoria evreilor din Romania publicate in ultimele doua decenii, intentionam sa oferim o
imagine sintetica a evolutiei comunitatii sefarde din Craiova in secolele XIX-XX, mai precis
intre 1830 si 1948.

Organizarea comunitara si raporturile cu autoritatile (sec. XIX-XX)

Prezenta evreilor spanioli in Craiova este documentata inca din secolul al XVlI-lea,
iar conform unor cercetatori craioveni, primii sefarzi care au trecut din Imperiul Otoman in
Oltenia s-au autodenumit Frencus, primind astfel denumirea romaneasca, alterata, de
Franci. Termenul insemna in ladino ,,0ameni sinceri, deschi§i”4. Indiferent de gradul de
veridicitate al unor atari consideratii (nesustinute in text de dovezi documentare sau de
trimiteri bibliografice), le-am amintit totusi, deoarece exprima o alteritate ce doreste sa se
integreze — exact situatia sefarzilor craioveni.

n timp, comunitatea a prosperat, dovada stand faptul c3 la sfarsitul secolului al
XVIlll-lea incepe sa faca achizitii imobiliare majore (terenuri, cladiri), existand in acelasi timp si o
sinagoga, folositd in comun de ambele rituri (sefard si aschenad)s. De altfel, proximitatea

% Vezi selectiv colectiile de documente: ***, Izvoare si mdrturii referitoare la evreii din Romdnia, vol. |,
intocmit de Victor Eskenasy, s.n., Bucuresti, 1986; Idem, Vol. 1I/1, intocmit de Mihai Spelmann, s.n.,
Bucuresti, 1988; Idem, 11/2, intocmit de M. Spelmann, Lya Benjamin, S, Stanciu, Hasefer, Bucuresti, 1990;
Idem, vol. 1lI/1-2, coord.: Ladislau Gyémant, L. Benjamin, Hasefer, Bucuresti, 1999; *** Evreii din
Roménia intre anii 1940-1944, vol. |l, Problema evreiascd in stenogramele Consiliului de Ministri, volum
alcatuit de L. Benjamin, Hasefer, Bucuresti, 1996; Idem, vol. 1ll/1-2, 1940-1942 Perioada unei mari
restristi, Hasefer, Bucuresti, 1997; Idem, vol. IV, 1943-1944 Bilantul tragediei — renasterea sperantei,
Hasefer, Bucuresti, 1998; ***, Evreii din Romdnia in rdzboiul de reintregire a tdrii 1918-1919, vol.
Alcatuit de Dumitru Hancu, selectia materialului Lya Benjamin, Hasefer, Bucuresti, 1996; ***, Evreii din
Roménia in secolul XX. 1900-1920. Fast si nefast intr-un rdstimp istoric. Documente si mdrturii. Vol. I-Il,
Hasefer, Bucuresti, 2003; ***, Minoritdti etno-culturale, mdrturii documentare. Evreii din Romdnia
(1945-1965), volum editat de Andreea Andreescu, Lucian Nastasa, Andrea Varga, Centrul de Resurse
pentru Diversitate Etnoculturala, Cluj-Napoca, 2003.

*Leon M. Eskenasy, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, Tipografia ,Prietenii Stiintei”,
Craiova, 1932; Ibidem, Scrisul Romanesc, Craiova, 1946.

YAl Firescu, , The Sephards in Craiova, Romania”, in vol. International Symposium on Sephardi Jews in
South-Eastern Europe and their contribution to the development of modern society. 7-8 October 1998,
s.n., Craiova, 1998, p. 39.

> M. Staureanu, Istoricul scolii israelito-romdne ,,Lumina” din Craiova 1863-1923, Scrisul Romanesc, Craiova,
1923, p. 10.
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Imperiului Otoman a asigurat pana in secolul al XIX-lea un flux migrator constant al
evreilor spanioli, echilibrand migratia similara a aschenazilor dinspre Banat, Transilvania si
Rusia.

Tncepand cu anul 1830 documentele privind evreii craioveni sporesc, atat din motive
ce tin de centralizarea administrativa moderna cat si, probabil, datorita cresterii demografice.
Acest spor numeric al surselor nu aduce nsa informatii foarte bogate. Spre exemplu, printre
mestesugarii si negustorii craioveni catagrafiati in anul 1831 regasim putine nume sefarde.
Doi evrei purtand acelasi nume, Sason Rafail, posibil tata si fiu, sunt mentionati impreuna
cu familiile, ca bogasieri (negustori de matasuri si stofe fine)°. ,I. Constandin ovreiul” apare
in acelasi document ca fisicic, iar alti doi capi de familie sefarzi ca geamgii’. Tn 1841 evreul
spaniol Isaac Covu inchiria pe timp de doi ani o casa pentru pravalie pe ulita Popoveig. Alti
comercianti sefarzi cu magazine inchiriate intre 1841-1844 sunt: Lazar Fermo, la Rascruci,
1841-1844; Moson Grasiian, in Vopseaua Galbena nr. 213, peste drum de hanul lui lonita,
1842-1843°,

Analizand prezenta datelor referitoare la evrei in Fondul Prefecturii Judetului Dolj,
intre 1830-1881'° am constatat c3 majoritatea lor se referd la aschenazi, desi raportul
demografic intre comunitatea spaniola si cea germana trebuie sa fi fost in epoca (inca)
relativ echilibrat. Desigur, nu se pot trage concluzii solide de pe urma acestor constatari,
insa putem avansa ipoteza ca, la fel ca si in cazul sefarzilor din alte orase ale Romaniei, o
anumita doza de conservatorism si inchidere comunitara este posibil sa fi caracterizat si
comunitatea evreilor spanioli din Craiova in aceasta perioada.

Primul document care face referire explicit la o actiune comunitara este cererea
lui Gavril (Gabriel) Eskenasy din 1869, in calitate de epitrop al obstii evreilor spanioli, de a i
se permite rascumpararea locului pe care era construita sinagoga sefardd, pentru care pana
atunci se platea embatic manastirii Horezu. Cererea sa a fost aprobata si rascumpararea era
deja realizatd in 1870. Faptul ca in 1868 un oarecare Avram Moise (posibil sefard) reclamase
rascumpararea locului casei sale de la aceeasi manastire, iar in 1870 comunitatea aschenada
inainteaza o solicitare similara pentru terenul sinagogii lor'" las3 s3 se intrevads existenta
unei actiuni coerente de luare in posesie a unor terenuri in orasul Craiova. Deoarece doar
evreii naturalizati aveau la acea data dreptul sa detina proprietati imobiliare putem
concluziona ca, la sfarsitul anilor 1860 exista in Craiova o patura instarita de israeliti
Tncetateniti, care foloseau privilegiile acestui statut si de asemenea forme comunitare bine
inchegate.

® ACSIER, dosar VI 29, f. 32.

7 Ibidem, f. 33.

® Ibidem, . 36.

@ %%% |z7yoare si mdrturii referitoare la evreii din Romdnia, vol. l1l/2, p. 292.

1% Analiza se bazeazi pe inregistrarile pastrate la ACSIER, dosar 29, f. 10-30 — conspect al lucrarii (?)
Tezaurul arhivistic craiovean, vol. I-lll, f.d., fl. Deoarece nu am identificat respectiva lucrare in
bibliotecile din Cluj-Napoca sau Bucuresti, existand posibilitatea sa fie vorba despre un indrumar
arhivistic ramas in faza de proiect, sau tiparit intr-un numar restrans de exemplare, am utilizat pentru
citare conspectul gasit in arhiva.

! ACSIER, dosar 29, f. 18.
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Posibilitatile financiare ale unor sefarzi craioveni trebuie sa fi fost destul de
ridicate, dupa cum rezulta si din sechestrul pus in 1865 pe averea lui loan Brasoveanu,
care 1i datora lui Haschiel E. Cohen suma de 612 lei. Un alt caz, datand din 1867, il are in
centrul sau pe zaraful David lacov Moise, acuzat ca nu a Thapoiat o floare de aur cu 70 de
diamante, amanetata de un cetatean craiovean in anul 1858, fara inscris, pentru suma de
10 galbenilz. Alt posibil sefard, David Levi, organizase in anul 1868 un cazinou ilegal, motiv
pentru care Politia recomanda deferirea sa in instant3™. Tn 1875 fratii evrei Campus din
Calafat (sefarzi dupd nume) sunt mentionati ca arendasi ai unui izlaz 1ang3 oras'. Printre
evreii spanioli ,,cu dare de mana” din Craiova se numara si familia tipografilor Benvenisti,
care in 1881 apela la autorititi pentru a reglementa comertul cu carte™ — probabil datorit3
pierderilor generate de comerciantii ambulanti.

Comunitatea sefarda din Craiova, desi exista de facto inca din secolul al XVllI-lea,
a fost recunoscutd, conform monografiei lui L.M. Eskenasy, ca persoana juridicd abia
prin Jurisprudenta Tnaltei Curti de Casatie nr. 157/1893"°. Tns situatia sa legala nu pare
sa fi fost asigurata nici in anul 1898, cand I.I. Benvenisti promitea sprijinul unor avocati
bucuresteni pentru a obtine (din nou?) recunoasterea statutului de persoana juridica
pentru comunitate”’.

Conducerea era lasata in grija unui Consiliu de Epitropi alesi de enoriasi. Primele
alegeri au fost prezidate de chiar primarul Craiovei, Gheorghe Chitu, si s-au soldat cu
alegerea ca presedinte a lui Haschiel Cohen. Ulterior alegerile s-au facut in prezenta unor
delegati ai primariei, pana cand, la un moment dat, acest obicei considerat ,/Gudabil” de
catre comunitate a incetat. Dintre presedintii Comunitatii pot fi enumerati: Sintov Gabriel
Semo, Haschiel Cohen, Isac ben losif Beligradeanu, Lazar Eskenasy, Avram Beligradeanu,
Moise |. Panijel, lacob Benvenisti, Israel Eskenasy, Samuel Beligradeanu, Lazar Galimir. Un
alt important membru al comunitatii a fost Isac I. Benvenisti, senator in Parlamentul
Romaniei, fost secretar general al sefarzilor craioveni'®.

Consiliul epitropilor era ales, conform statutului, din cinci in cinci ani, fiind format
din 9 membri. losif Pincas, presedintele Uniunii Comunitatilor Israelitilor Spanioli din
Romaénia era si presedinte de onoare al Comunitatii sefarde din Craiova. Exista si un
secretar de sedinte remunerat cu 1.500 lei lunar, care avea in grija inregistrarea actelor si
tinerea in ordine a arhivei. Bugetul comunitatii varia intre 6-800.000 lei anual, sursele sale
fiind: taxele de ceremonii, veniturile imobilelor, taxele de inmormantari si subventiile
statului. Impunerile comunitare erau impartite in sapte clase, cea mai mare nedepasind
4.500 de lei anual, in timp ce clasa a saptea platea 50 de lei lunar®®.

*2 Ibidem, . 19.

* Ibidem, f. 20.

' Ibidem, f. 23.

' Ibidem, . 28.

M. Eskenasy, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1932, p. 6.
7 ACSIER, dosar VI 459, f. 8.

BLm. Eskenasy, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1932, p. 6.
' Ibidem, p. 8-9.
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Tnca din anul 1894 exista un Statut al comunitétii, care s-a pastrat gratie tipéririi
sale la presa familiei Benvenisti’’. Conform acestui act, scopul existentei comunititii era
acela de a procura membrilor sai asistenta in urmatoarele probleme institutionale: cele
legate de rit, cele educationale (Talmud-Tora), cele de asistentda medicald, binefacere si
inhumare (Levaya-Hevra si Rehita-Kedusha). Membrii erau obligati la plata mai multor
taxe (taxa anuald, taxe de jeturi, cdsdtorie, nastere, tdiere rituald, atestari si legalizari,
inhumatie, taxa de loc in cimitir etc.) cu exceptia cazurilor in care paupertatea ,va fi
vaditd”. De asemenea, membrii erau obligati sa primeasca functiile cu care erau investiti
de citre coreligionari si s3 se achite de indatoririle impuse prin aceste functii’’.

Pentru a fi admis ca membru, o serie de preconditii trebuiau indeplinite: sa fie
israelit de rit spaniol, sd aiba minim 21 de ani, ,sd aibd un caracter onest” si sa locuiasca in
Craiova de mai mult de un an. O prevedere speciald facea referire la trecerile inter-
confesionale: putea fi acceptati in randul comunitatii si evrei aschenazi daca indeplineau
toate conditiile exclusiv cea privind apartenenta confesionala si prezentau un certificat din
partea comunitatii aschenade ca sunt liberi de a se initia intr-un alt rit. Membrii puteau fi
exclusi daca nu isi plateau timp de trei ani cotizatiile si restantele cuvenite. Dupa excludere,
respectivului i se interzicea participarea la ceremoniile religioase pana la reabilitarea in
drepturi prin plata datoriilor®.

Aceeasi societate se ocupa, cel putin in perioada interbelica, si de gestionarea
terenurilor comunitatii. Acestea constau din: o parcela de teren arabil (intre cimitirul
sefard si Balta Berca), o altd parcela triunghiulard in zona cimitirului vechi si spatiul
destinat cimitirului nou, Tmprejmuit cu zid. Pe acesta din urma nu aveau voie sa patrunda
— din motive de cult — nici animalele nici masinile agricole, urmand sa fie folosit exclusiv
pentru faneata. Nu puteau fi taiati sau plantati arbori, peisajul trebuind sa ramana cel
natural. intre 1919-1928 aceasta era intreaga proprietate funciard neconstruitd a comunitatii,
fiind arendata unor localnici pentru varii sume”.

Conform statutului conducerea comunitara era asigurata de un consiliu format
din 7 demnitari, 2 onorifici si 5 activi. Printre cei din urma trebuia sa figureze un presedinte, un
vice-presedinte si un casier. Pentru a putea fi alesi demnitari, membrii societatii trebuiau
sa aiba minim 25 de ani, sa nu aiba restante financiare fata de comunitate si ,sd nu fie falit
ne-reabilitat, sau lovit de o sentintd infamantd”>*.

Epitropii ingrijeau de bunul mers al treburilor induntrul comunitatii, dar si de
relatiile acesteia cu municipalitatea. Tncepand cu anul 1898 procesele verbale ale consiliului
epitropal au fost consemnate in-extenso intr-un registru, pentru o mai buna evidenta a
activitétiizs. Existau diferite comisii, formate din 2-3 epitropi, care purtau responsabilitatea
unor chestiuni particulare. in 1898, de exemplu, in ,,comisiunea de caritate” sunt alesi
Israel I. Eskenasy si David L. Fermo, tot atunci luandu-se decizia ca membrii comunitatii

205x%Statutul Comunitdtei Israelitilor de rit Spaniol din Craiova, Craiova, 1894, 18 p.
M. Eskenasy, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1932, p. 4-5.

22 5xx_Statutul Comunitdtei Israelitilor de rit Spaniol din Craiova, p. 8-9, 15-16.

%3 ACSIER, dosar VI 38, f. 27; Ibidem, dosar VI 158, f. 58.

2 xxx_ Statutul Comunitdtei Israelitilor de rit Spaniol din Craiova, p. 9-14.

% ACSIER, dosar VI 458, f. 1.
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care beneficiau de ajutorul caritabil al epitropiei sa fie obligati sa participe la serviciul religios,
in caz contrar fiindu-le retras ajutorul®.

Taierile rituale au reprezentat o problema aflata constant in disputa dintre comunitate
si primaria Craiovei. in 1898, urmand regulamentele sanitare, municipalitatea a solicitat
sefarzilor ca toate pasarile sa nu mai fie taiate Tn abatorul sinagogii, ci in cel al primariei,
de cdtre un sacrificator autorizat evreu. Mediatorul a fost I.I. Benvenisti, care a obtinut
concesiunea unei incaperi speciale a abatorului, comunitatea urmand sa plateasca o chirie
de 200 lei pe an pentru aceasta”’. Tn 1901 comunitatea a inaintat o plangere impotriva
impozitarii hahamului pentru serviciile taierii rituale, aceasta fiind solutionata pozitiv in
justitie dup3 aproximativ o lund’®. Este unul dintre multele exemple in care evreii au
incercat sa inlature masurile arbitrar-restrictive ale statului.

O alta indatorire a epitropilor era de a angaja un medic si un farmacist al comunitatii.
La randul sdau, medicul trebuia sa efectueze vizite in familile unde era chemat si sa
raporteze epitropilor trimestrial, sau chiar mai des daca situatia o cerea, mersul bolilor in
comunitate. Spre exemplu, in lunile octombrie-decembrie 1894 au fost ,cautati” 25 de
bolnavi, majoritatea cu bronsite (8), scarlating si rujeol3 (4) si boli de stomac (4)*°. Tn anul
1898 s-a decis ca medicii sa fie remunerati de bolnavi cu 2 lei pentru vizita la domiciliu si 1 leu
pentru vizita la cabinet®. Aceastd misur3 indici o diminuare a potentei financiare a comunitatii,
din moment ce nu mai putea plati integral spezele medicilor. Spre aceleasi concluzii conduce si
hotdrarea Epitropiei din 13 februarie 1900, de a reuni functiile de ajutor de Rabin si sacrificator,
platind un singur salariu®.

La inceputul secolului al XX-lea sefarzii nu aveau un farmacist propriu, fiind nevoiti sa
apeleze la farmacistul local Teodor Dobrescu. Pana in 1900, acesta le oferea medicamentele
cu un rabat de 30%, in luna mai a respectivului an anuntand insa cd nu mai putea continua
aceast3 practici®’. Din picate nu cunoastem rezultatul tratativelor. Trebuie mentionat aici
ca lipsa unui farmacist sefard se datora si legislatiei discriminatorii, care impunea farmacistilor
conditia de a detine cetatenia romana, vanzarea medicamentelor fiind un monopol pe care
statul il exercita prin concesiuni raportate la nr. locuitorilor, piata farmaciilor nefunctionand
liber.

La sfarsitul fiecarui an avea loc Adunare Generald a comunitatii, la care erau invitati
sa ia parte toti membrii contribuabili, epitropii prezentand atunci un raport si luandu-se in
discutie proiectele de viitor. Cu aceasta ocazie era alcatuit un repertoriu al membrilor
comunitatii, cei care participau la sedinta semnand Tn acest act. Importanta unui astfel de
document este in primul rdnd de naturd statistica si demografica, caci indica (cu aproximatie
destul de mics) numarul familiilor din comunitate®.

% Ibidem, f. 2.

7 Ibidem, dosar VI, f. 8.

2 %% Fyreii din Romdnia in secolul XX. 1900-1920: Fast si nefast intr-un rdstimp istoric, 1, p. 225-226.
2% ACSIER, dosar VI 268 f. 53.

% Ibidem, dosar VI 458, f. 3.

*! Ibidem, f. 26.

*2 Ibidem, . 34.

*3 Ibidem, dosar VI 268, f. 54-58.
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Sionismul era un curent prezent in randul sefarzilor craioveni, fiind sprijinit, desi
nu foarte energic, de catre epitropi. La 29 octombrie 1898 se decisese acordarea unui
spatiu de conferintd societatii ,,Zion”, pentru ca delegatul acesteia la congresul de la Basel
sa poata tine o prelegere publica despre miscarea sionista, in sinagoga, pe 1 noiembrie.
Ulterior, dintr-un alt proces verbal al epitropiei aflam ca respectiva prelegere nu a mai avut loc,
intervenind o serie de diferende™.

ntre 1916-1918 evreii din Oltenia au luat parte, aldturi de toti romanii, la Rizboiul de
reintregire, aducandu-si atat aportul uman cat si cel material. A luat fiinta un Comitet de
Ajutorare al Uniunii Evreilor PAmanteni, care a organizat colectele de fonduri din intreaga
tara, inclusiv din Craiova, unde loja masonica ,Egalitatea” a contribuit substantial35. Astfel,
sub conducerea lui Isac L. Blum, au fost impartite ajutoare nevoiasilor locali, indiferent de
religie, in fiecare saptamana, astfel: 1 kg. faina malai, 1 kg. fasole, 1 kg. ceapéas. Dintre
eroii israeliti craioveni mentiondm numele doctorului Osias Zaharia, cdzut pe campul de
lupta si al soldatului Isac Eliezer, care a luptat Tn campania din Ungaria (1919)”".

Dupd Razboi institutiile comunitare au revenit treptat la vechea organizare. In
1932 structura de conducere a comunitatii craiovene arata astfel: Presedinte: dr. Leon M.
Eskensi; Vice-presedinti: Dr. David M. Galano; Sasson R. Penchas; Secretar general: Isac D.
Benvenisti; Casier: David Alsech; Consilieri: lacob M. Leon; Haim Leon; Misu Eskenasi;
Monel Galimir; Prim curator de onoare: Max de Mayo; Prim Curator: Dr. David M. Galano;
Secretar: I. Alhalel.

Aceasta organigramd nu s-a modificat substantial nici in anii urmatori, nici pe
perioada celui de al doilea Razboi Mondial, desi intre 1941-1945 a functionat neoficial.
Max de Mayo, curatorul de onoare, era numit ,curator pe viatd”, ca recunoastere a
indelungatei sale activititi comunitare si a probitudinii morale®. O retrospectivi complets
ne este oferitd de Leon M. Eskenasy in a doua editie a monografiei sale, lasand sa se intrevada
faptul ca epitropii proveneau in mare parte din trei familii: Eskenasy, Penchas si Leon, probabil
cele mai instrite ale obstii>.

Criza economica din 1929-1933 a dezechilibrat financiar comunitatea, situatia grea a
membrilor sdi reflectandu-se si In numarul sporit de cereri pentru reducerea chiriilor la
magazine®, dar bunurile imobiliare si fondurile caritabile au ajutat la echilibrarea balantei
si la revenirea din acest punct de vedere in deceniul patru. Masurile luate de Consiliul
Epitropilor au jucat un rol important in acest sens: s-a organizat o conversie a datoriilor
catre comunitate, iar cei care au perseverat in neplata lor au fost exclusi de la serviciile
religioase si astfel siliti sa se conformeze. Taierile rituale au fost realizate la abatorul aschenad,
inchiriat pentru un pret redus (2.000 lei pe luna), sau uneori chiar gratis“.

** Ibidem, dosar VI 458, f. 4-5.

33 %%% Fyreii din Romdnia in rédzboiul de reintregire a téirii 1918-1919, p. 14.

38 Ibidem, p. 39.

%7 Ibidem, p. 72.

%% ACSIER, dosar VI 459, f. 7.

BLm. Eskenasy, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1946, p. 5-9.
*% ACSIER, dosar VI 459, f. 3.

*! Ibidem, dosar VI 38, f. 16, 17.
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Rezultatul a intrecut asteptarile, ajungandu-se la un excedent financiar organizat
intr-un ,fond de prevedere”*”. Tn anul 1933 fondul a fost completat prin vinderea unui
teren viran de pe strada Madona Dudu (langa cladirea scolii ,Lumina”) pentru suma de
80.000 lei, bani care au fost folositi la stingerea datoriei comunitatii catre Banca Nationala
a Romaniei si la repararea imobilelor vechi®.

Noul statut al comunitatii a fost aprobat de Ministerul Cultelor si Instructiunii prin
decizia nr. 196753/16854 din 17 ianuarie 1933, fiind dobandit cu aceasta ocazie si statutul
de ,persoana de drept public”, insusi Marele Rabin felicitdndu-i pe sefarzii craioveni cu
ocazia evenimentului*. Analizdnd un concept de statut, dactilografiat, gisit in arhiva
comunitatii, credem ca noul act a fost creat la nivelul Uniunii Comunitatilor Sefarde din
Romania si a fost implementat ulterior in fiecare comunitate, pentru a asigura o mai buna
organizare interna, prin uniformizare®. O serie de modificiri minore ale statutului au avut
loc ulterior, tot in 1933,

Tn 1938 comunitatea sefardd din Calafat a fost alipitd celei din Craiova din cauza
lipsei numarului necesar de membri. Cele doua familii care mai ramasesera in oras s-au
mutat in ,Banie” cedand comunitatii de aici intreaga avere imobiliar®’. Acest eveniment,
deloc singular in epoca, marcheaza una dintre caracteristicile lumii sefarde romanesti
interbelice: restrangerea topografica spre marile centre urbane, cauzata de diminuarea
micilor comunitati anexe.

Anul 1939 a adus o serie de probleme si dispute interne, odata cu demisia in bloc
a vechiului Consiliu al Epitropilor, acestia fiind insa realesi in urma unui scrutin, alaturi de
cativa noi membri din ,,opozitie”. Tot acum s-a infiintat si postul de jurist in aceasta institutie,
motivul fiind necesitatea consilierii si apararii juridice a multor dintre membrii obstii
sefarde. O noua serie de demisii a descompletat Consiliul Epitropilor in 1940, dar locurile
vacante nu au mai putut fi umplute prin scrutin deoarece noile legi rasiale interziceau orice fel
de manifestari publice evreiesti, iar o campanie electorala interna risca sa compromita
comunitatea®.

Tn octombrie 1940 au loc primele masuri represive oficiale, fiind sigilate sinagogile
si arhiva comunitatii. Dupa trei saptamani, neputandu-se descoperi nimic subversiv in urma
cercetarilor, interdictiile au fost ridicate si arhiva restituita. Ulterior, evreii din Craiova au
fost trimisi in unitati de munca la Deva si in Transnistria. in Craiova a fost instituit chiar si
un ,lagar” al evreilor, o zona de tip ghetou, in si din interiorul careia circulatia era strict
reglementatad, interzicandu-se inclusiv aprinderea oricaror lumini intre orele 21 si 5 dimineata.
Barbatii erau obligati sa poarte parul tuns cu masina nr. 3 (foarte scurt), hrana era rationalizata

LM, Eskenasy, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1946, p. 54-55. Ptr. detalii privind anul
1932 vezi ACSIER, dosar VI 459, f. 9-11, 41.

** ACSIER, dosar VI 459, . 3-4.

** Ibidem, f. 3.

** Ibidem, dosar VI 248, f. 329-336.

*® Ibidem, dosar VI 459, f. 195-197.

TLM. Eskenasy, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1946, p. 60.

*® Ibidem, p. 74-78.
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si era interzis comertul cu mancare®. Tn acest spatiu este posibil s3 fi stationat o parte din
cei aproximativ 800 de evrei refugiati din nordul Moldovei in anii 1940-1941%°. Faptul c3
lista completa a instructiunilor a fost transmisa si comunitatii sefarde indica prezenta in
acest perimetru a sefarzilor sau, cel putin, existenta unor legaturi (firesti de altfel) intre
evreii din oras si cei din lagar.

n aceste conditii atat liderii comunit&tii cat si societétile de caritate s-au vizut
nevoiti sa acorde o mai mare atentie masurilor de ajutor social a familiilor celor plecati la
munca. Pe langa acestea, sefarzii craioveni si-au dat cota parte la toate impozitele extraordinare
si ajutoarele de rizboi cerute de citre stat in anii 1940-1944°". Tnfiintarea Centralei Evreilor in
decembrie 1941 a dus la dizolvarea vechilor structuri comunitare, sefarzii fiind reprezentati in
structura judeteana a noului organism prin L.M. Eskenasy, care insa a demisionat dupa
doar trei luni, nemultumit de ritmul si calitatea muncii colegilor sdi. Probleme au existat de
asemenea in recunoasterea liderilor comunitatii sefarde din Craiova de catre Centrala
Evreilor din Romania™’.

Populatia Craiovei era inclinatd, pe perioada razboiului, sa cedeze mult mai usor
tensiunilor antisemite, dupa cum relateaza rapoartele jandarmeriei din localitate, insa
incepand cu primavara anului 1944 aceleasi rapoarte inregistreaza imbunatatirea starii de
spirit a evreilor, care vedeau sfarsitul conflagratiei aproape si sperau ca isi vor recapata
dupa razboi toate drepturile si proprietatile confiscate®®. Un exemplu de mentinere a
solidaritatii romano-israelite in Craiova, pe perioada celui de al doilea Razboi Mondial a
fost reprezentat de cercul literar organizat acasa de poeta Elena Farago, a carei fiica fusese
chiar cdsatorita cu un evreu. Saptamanal, in locuinta acesteia se adunau intelectuali evrei
care discutau atat chestiuni culturale cat si, bineinteles, politice™”.

Dupa razboi au fost reinfiintate vechile structuri, sefarzii fiind acum puternic
orientati spre miscarea sionista. Societatile ,,Asomer Hatzair” si ,Dor Hadas”, ambele de
orientare sionista isi aveau sediul in localul Epitropiei spaniole. De asemenea, locasurile de
cult sefarde au fost deschise sionistilor, permitandu-li-se sa-si sustina aici cauza in fata
comunitatii, iar evreii spanioli s-au alaturat protestelor din noiembrie 1945 impotriva
atitudinii britanice in chestiunea palestiniang®. Dar anii tulburi ce au urmat rizboiului
aveau sa-si puna amprenta si asupra evreilor craioveni. in 1948 institutiile locale au fost
desfiintate, iar sprijinitorii sionismului au avut soarta liderilor bucuresteni, fiind urmariti si
persecutati. Singura forma asociativa evreiasca pastrata de comunisti in Craiova a fost
filiala Comitetului Democratic Evreiesc, care se ocupa in primul rand cu propaganda in
randurile conationalilor si organizarea ,,aIegeriIor"SG.

49 *** Evreii din Romdnia intre anii 1940-1944, vol. ll/1, p. 296-297.
Al Firescu, ,, The Sephards in Craiova, Romania”, in loc. cit., p. 43.

M. Eskenasy, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1946, p. 83-90.

*? Ibidem, p. 100-115.

53 *** Evreii din Romdnia intre anii 1940-1944, vol. IV, 1943-1944..., p. 113.

** Ibidem, p. 114.

S LM. Eskenasy, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1946, p. 122-123.

*® Arhivele Nationale Istorice Centrale Bucuresti, Colectia Comunitati Evreiesti din Romania, dosar 32/1948,

f. 1-3.
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Sinagoga, rabinul, cimitirul, societati religioase si de binefacere

O sinagoga sefarda este semnalata la inceputul secolului al XIX-lea, urmele fiind
vizibile n subsolul sinagogii interbelice de pe strada Elca, langa piata omonima, in fosta
mahala a Horezului, fiind cladita de obste la initiativa si cu sprijinul lui Tevi Eskenasi (Buhor
el duru). Lang3 sinagog3 se afla si clidirea scolii®’. Aceast3 casd de rugiciune a devenit in
timp improprie serviciului divin si inca din 1885 comunitatea a inceput sa ia in considerare
recladirea ei, apeland in acest sens la Tmprumuturisg. Cladirea a fost daramata si reconstruita
fncepand cu anul 1887, din indemnul epitropilor comunitatii: Haskiel Cohen, lacob Benvenisti,
Elias Sabetay si Isac ben losif Beligradeanu, cu sprijinul financiar al celui din urma.

Tn 1889 lucrérile nu fuseser3 finalizate, fiind necesard suma de 42.825 lei pentru
definitivarea lor. Banii au fost obtinuti prin arendarea veniturilor realizate de comunitate
din inchirierea celor 7 pravalii pe care le avea in proprietate — probabil cele existente in
fata si in jurul vechii sinagogi, in piata Elca>. Acestea au fost ,subrogate” pentru perioada
1889-1893 lui Isak B. losef, cel de la care a fost imprumutata suma necesara finalizarii locasului
de cult®. se pare ca au existat si probleme cu vecinii, motiv pentru care a fost redactat un
proces verbal, in prezenta reprezentantilor Politiei si municipalitatii, din care aflam ca vechea
sinagoga avea doua niveluri, iar pe una dintre laturi existau patru geamuri sus si doua josGl.

n anul 1890 constructia nu fusese incd terminatd, dar era deja asigurata impotriva
incendiilor pentru suma de 40.000 lei, comunitatea platind in acest sens 45 de lei pe an
intre 1890-1894°%. Existenta politei de asigurare ne indeamn3 s3 credem c3 o bun3 parte a
zidariei fusese deja ridicata. Noua sinagoga avea 100 de jeturi inchiriabile pentru femei,
care plateau sume cuprinse intre 5-20 lei anual, insa Tn 1898-1899 doar 66 de locuri au fost
ocupate, fiind platiti 740 lei. Din chiria jeturilor pentru barbati (114 ocupate din 220) s-au
obtinut in acelasi an 1.160 lei®.

Spatiul constructiei era destul de restrans in raport cu necesitatile, astfel ca iesirea de
urgenta a locasului de cult (prevazuta obligatoriu prin lege), cateva ferestre si un balcon au
trebuit sa fie proiectate si construite pe proprietatea vecina a enoriasilor Isak si Marcus
Leon Eskenasy, incheindu-se un contract in acest sens intre Epitropie si proprietari. Acestia
din urma nu au cerut beneficii financiare, deoarece sinagoga era un locas de bun comun,
comunitar, dar s-au asigurat ca pe viitor Epitropia, care isi avea sediul in incinta sinagogii,
nu va putea revendica proprietatea spatiului construit®. De altfel probleme cu spatiul au
existat si in partea dinspre piata Elca, unde primdria Craiovei revendica proprietatea unei
portiuni din terenul anexelor sinagogii, in acest sens fiind initiat si un proces®.

" ACSIER, dosar V1490, f. 12-13.

*8 Ibidem, dosar VI 266, f. 27.

> Ibidem, f. 52.

60 Ibidem, f. 1.

*1 Ibidem, f. 2.

%2 Ibidem, . 7.

%2 Ibidem, dosar V1 196, f. 110-115.
% Ibidem, dosar VI 268, f. 1-2, 9-10.
65 Ibidem, f. 3.
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Noua sinagoga a adus cu sine si noi reglementari in privinta serviciilor de cult si a
taxelor aferente. Spre exemplu, in 1893, taxele de casatorie si serviciile aferente au fost impartite
n 5 categorii, sumele variind intre 300 lei pentru categoria |, 200, 100, 50, pentru categoriile 1I-1V
si 0 suma minima stabilita pentru fiecare caz in parte la categoria a V-a. Pentru aceasta
suma, pe langa serviciul propriu-zis, cei prezenti beneficiau de iluminatul templului in diferite
grade (total, partial, doar candelabrul mare etc.) si incalzirea templului iarna (cu sau fara
drept de Mitzvot in sdmbata urmatoare). Cununia se putea serba si in afara templului,
taxele ins3 rimanand aceleasi®®.

Un timp s-au tinut si unele intruniri publice de interes laic in localul sinagogii, dar
aceastd practics a fost oprit3 printr-o hotdrére a Epitropiei datat3 16 aprilie 1900°’.

Cladirea si anexele erau alcatuite, conform unui inventar din 1894 din: cladirea
principala cu 2 galerii, 2 azarale, 3 comoditati, 1 antreu cu scara pentru galerie, 3 odai (in
fost scoald), 2 oddi sub sinagoga si o mansarda deasupra pravaliilor. Mobilierul templului
consta, printre altele din: 12 banci cu 8 jeturi, 35 banci cu 4 jeturi, 8 banci vechi, 2 jeturi de
plisa la altar, 10 jeturi mari la altar, 1 tiva, 1 candela de argint la altar, 2 sobe, 2 masute,
3 policandre mari cu lanturi (1 cu 54, 2 cu 36 luméanari), 12 policandre mici de 6 lumanari,
4 stalpi de bronz cu candelabre de 5 lumanari. Alaturi de acest mobilier major, aflat in
galeria principala, inventarul mai cuprinde obiecte cultice si mobilier din galeria secunda,
unde se aflau locurile de categoria a ll-a si a lll-a. Inventarul era completat cu numele
barbatilor care ocupau locuri in aceste galerii, in total 173 persoaneGg.

Tn 1913 Samuil Beligrideanu ia decizia de a aldtura sinagogii o serie de cladiri cu
menire comerciala si o aripa pentru cancelaria comunitatii si locuinta rabinului. Era un pas
fnainte intr-un proces de centralizare institutional-comunitara pe plan local. Sinagoga
beneficia si de serviciile unui cor de baieti si fete, organizat in 1922 sub ingrijirea lui May
de Mayo, condus de organistul Marchezani si incluzand si un tanar cantor, Rafael Leon,
recomandat de A. Ivela®. Initiativa de a infiinta un cor aparuse si la 1900, venind din partea
Epitropiei, dar se pare ci nu a avut succes’’. Tncepand cu 1924 s-a renuntat la practica
vanzarii mizvot-urilor prin strigare de la altar si s-a trecut la distribuirea lor gratuita, exceptand
Aftaraua, care se licita pentru cei aflati in lunile de doliu’".

n anii ’30 au fost realizate lucrdri de modernizare a lacasului de cult: canalizare,
repararea instalatiei electrice. Prin grija Primariei Craiovei s-a acordat comunitatii o reducere
consistent3 la plata energiei electrice consumate in Sinagogs’”. O parte a sumelor au provenit
din donatii particulare, demn de amintit fiind actul de evergetism al Rozei J. Beligradeanu,
care a donat pentru reparatia sinagogii suma de 200.000 lei’.

% Ibidem, f. 33.

&7 Ibidem, dosar VI 458, f. 31.

%8 Ibidem, f. 36-39.

% Ibidem,dosar VI 490, f. 12-13.

7 Ibidem, dosar V1 458, f. 41.

M. Eskenasy, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1932, p. 11-12.
"2 1bidem, 1946, p. 58; 63.

”3 ACSIER, dosar VI 38, f. 20.
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Anii razboiului au adus cu ei o lunga serie de neajunsuri, obligand printre altele si
la renuntarea unor forme de manifestare a cultului. in martie 1940, ca masurd de economie
comunitara, s-a decis renuntarea la serviciile corului care functiona de doua decenii. S-a
renuntat si la slujbele zilnice in Templul mare pentru a se face economii la curent electric
si Incadlzire, ramanand deschis doar Templul mic. Sinagoga mare a fost utilizata in continuare
numai vinerea seara, sambata si de sarbatori. Chiar rabinul dr. David Galano a fost indepartat
pentru un timp de la practica cultului, deoarece nu poseda cetdtenie romana. Aceasta din
urmé chestiune a fost ins3 rezolvats relativ repede’®.

Dintre rabinii sefarzi ai Craiovei pot fi enumerati: Avram Faion, Isac Menase, Isac
Saltiel, Zehry lacob Alevy, David Gabai, Reuben Israel, Daniel Eskenasi, Samuel Zonana,
Jehuda Sabetay Levy. in secolul al XIX-lea era angajat pentru servicii religioase si un al
doilea oficiant, Hasan Seni (Mezamer), ins3 din motive financiare s-a renuntat la acesta’.
Patrimoniul religios era administrat, alaturi de rabin, de o serie de curatori alesi dintre
persoanele de vaza ale comunitatii. Exista si functia de curator de onoare. Tot in randul
personalului auxiliar al sinagogii se numarau si ,samasii”’, un fel de executori ai deciziilor
curatorilor’®. I.M. Spielman a fost rabin al comunititii sefarde pana in 1849, cand se mut3
la Bucuresti’”.

Cea mai proeminenta figura rabinica din Craiova antebelica a fost Reuben Eliyahu
Yisrael (1856-1932). Originar din Rhodos, se pare ca a avut o perioada de rabinat in Bulgaria,
fnainte de a se stabili in Oltenia. Aici si-a desfasurat cea mai mare parte din activitatea
rabinic§, intrerupt uneori de impedimente de sinatate. in anul 1899 spre exemplu, comunitatea
i-a oferit un concediu de o luni si un ajutor de 100 lei ,pentru ciutarea sinitatii sale”’®.
Spre sfarsitul vietii s-a reintors in insula natald, fiind Mare Rabin al Rhodos-ului intre 1922-
1932. Conform biografilor sdi, experienta cultica de la Craiova I-a determinat pe Rabbi
Yisrael sa initieze un ambitios proiect de traducere, pornind de la constatarea ca multi
dintre sefarzi nu mai intelegeau intregul serviciu divin, desfasurat in ebraica’.

Pentru a crea o legatura mai stransa intre credinciosi si textul cultic, Rabbi Yisrael
a tradus in ladino imnurile sacre de Rosh ha-Shana si Yom Kippur, publicandu-le in 1910
fntr-un mic volum aparut in tipografia ,,Samitca”. Lucrarea a marcat o importanta cotitura
culturala, fiind republicata in 1922 la Izmir si intrand in atentia exegetilor literaturii ladino.
Editiile sale au circulat initial in Peninsula Balcanica, apoi in intreaga lume, fiind republicata cu
o0 ampla analiza in 1989, la Cincinnati. lata cum, actul de cultura al acestui rabin, menit unei
finalitati practice si educative, a adus comunitatea sefarda din Craiova in atentia istoricilor
literaturii religioase din intreaga lume®.

" Ibidem, dosar VI 28, p. 64-66.

7 Ibidem, dosar VI 490, f. 12-13.

LM Eskenasy, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1932, p. 10-11

"7 xx%_Contributia evreilor din Romdnia la culturd si civilizatie, p. 742.

7® ACSIER, dosar VI 458, f. 13.

Al Zimbler, ,Rabbi Reuven Eliyahu Yisrael — The spiritual leader of the Sepharadim of Craiova, Romania,
and the amazing History of his Book of Hebrew Poetry translated into Ladino”, in vol. International
Symposium on Sephardi Jews in South-Eastern Europe..., p. 51-52.

% Ibidem, p. 53-57.
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Un eveniment important pentru comunitatea israelito-spaniola din Craiova I-a
reprezentat vizita marelui rabin Sabetay Djaen, seful cultului sefard din Romania, in 13 mai 1932.
Fastul si bucuria au fost cu atat mai mari cu cat evenimentul era unic in istoria comunitétiigl.
Ulterior, aceste vizite rabinice au continuat anual pana la declansarea razboiului.

Dintre rabinii interbelici posedam informatii despre Jehuda Sabetay Levy, autor al
unei lucrari de literaturd devotionald (mentionata mai jos la subcapitolul privind activitatea
culturala), figura importanta in perioada interbelica, dar care a intrat in conflict cu
comunitatea, luandu-se decizia inlaturarii sale Tn 1938. El a introdus doua practici in timpul
desfasurarii slujbelor religioase:

- La toate serviciile, la recitarea versului ,Semn Israel Adonai Ahed” enoriasii
sa se ridice in picioare;

- Laslujba de , Avoit”, vineri seara, in timp ce corul canta si sulul de Sefer este
impodobit pentru a doua zi, portile Altarului si riman3 deschise®.

Data intrarii sale in serviciu pare sa fi fost 1928, asa cum rezulta dintr- un contract
incheiat in acest an intre el si comunitate, din care aflam ca, pe durata a trei ani urma sa
fie remunerat cu 7.000 lei lunar, locuinta, plata cheltuielilor (lemne de foc si curent
electric). De asemenea, comunitatea i acorda un imprumut de 18.000 lei, returnabili din
salariu, pentru acomodarea familiei sale, format3 din 6 persoane®. Contractul era atat de
scurt si din cauza faptului ca J.S. Levy nu avea cetatenie romana, fapt ce i-a atras in 1931
chiar o sanctiune a Sigurantei, deoarece nu-si anuntase prelungirea sederii in tara peste
termenul initial®*. A rimas totusi in Romania pana in 1938, in aceeasi functie, fiind urmat de
hazanul lacob Eskenasy, fost oficiant al comunitatii sefarde din Ploiesti, a carui impulsivitate I-a
adus de asemenea in conflict cu conducerea comunitard determinandu-i concedierea in 1939%.

Nu cunoastem detalii in privinta motivelor acestor conflicte, caci singura sursa
este monografia lui L.M. Eskenasy, reprezentant al Consiliului Epitropal. in mod cert insa
curatorii sinagogii si ceilalti oficiali isi aveau partea lor de vina, deoarece din aceeasi sursa
aflam ca indepartarea succesiva a doi rabini a starnit un curent protestatar in randul enoriasilor.
Pentru a linisti spiritele a fost nevoie de interventia liderilor sefarzi de la Bucuresti, care au
decis numirea in post a lui Isac Cohen. Originar din Palestina si in varsta de doar 30 de ani,
cu studii seminariale la lerusalim, tanarul rabin a fost foarte bine primit, insa din nefericire,
fiind supus britanic a fost nevoit s3 piriseascd Romania in toamna anului 1940%°.

Evolutia institutiei rabinatului sefard la Craiova dupd aceasta data este incerta.
Stim doar ca in 1946 postul era incd neocupat, rugaciunile fiind efectuate de intendentul
comunitar David Levy, ajutat de Isac Solomon Calef. Mai mult, vizitatiunile pastorale ale
sef-rabinului Sabotay Djaen au incetat si ele incepand cu anul 1941. Nu am gasit informatii
scrise despre evenimentele ulterioare anului 1948, singura sursa in acest sens fiind, probabil,
memoria comunitatii locale.

8 M. Eskenasy, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1932, p. 12.

# ACSIER, dosar VI 490, f. 12-13.

® Ibidem, dosar VI 38, f. 144.
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% Ibidem, p. 69-70.
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Ca observatie de ansamblu in privinta rabinilor comunitatii sefarde craiovene,
putem observa ca in ultimul secol au predominat rabinii veniti din zona Mediteranei, cei
autohtoni fiind prezenti rar si avand o calificare inferioara (doar hazan). Aceasta constatare este
posibil sa indice si o restrangere a bazei umane locale de selectie si pregatire a personalului
superior de cult, efect al: scaderii demografice, a lipsei de atractivitate financiara pe care acest
fenomen o implica si a ingreunarii relatiilor cu centrele de educatie sefarde din fostul Imperiu
Otoman.

Societatea ,Hevra Kedosa Sel Rohita” a fost infiintata la Craiova in 1790, pastrandu-si
caracterul de confrerie sub juramant pana la sfarsitul secolului al XIX-lea, ulterior devenind
persoana juridica. Membrii plateau la Tnscriere 10 dramuri de argint, alaturi de alte taxe
fixe devotionale si de donatiile pe care le ficeau. in 1910 Consiliul Epitropilor a decis, in
consonanta cu conducerea Hevrei Kadisa, sa interzica depunerea de coroane de flori pe
carele mortuare, banii destinati acestei forme devotionale urmand sa fie varsati intr-un
cont din care se platea zestrea fetelor sarace si erau ajutati elevii merituo5i87.

Am considerat ca merita amintita aceasta decizie, deoarece ea demonstreaza
pragmatismul si capacitatea de adaptare a comunitatii. O tentativa anterioara in acest sens,
venind dinspre Epitropie, este inregistrat de documente in ianuarie 1900%. Reluarea ei
indica nereusita impunerii, probabil si deoarece tinea de un obicei cultic si venea dinspre o
autoritate laica. Este posibil ca interventia Hevrei Kadisa sa fi avut mai mult succes, caci
obiceiul s-a pastrat pana in perioada interbelica si demonstreaza intelegerea dovedita de
enoriasi si modernitatea perspectivei lor. Un regulament al societatii datand din 1901 poate fi
consultat in colectiile de documente privitoare la istoria evreilor din Romania®.

Cimitirul comunitatii sefarde se afla dincolo de bariera Bucovatului, in apropierea
Luncei, pe un teren donat la sfarsitul secolului al XVlll-lea de boierul crestin Laceanu,
socrul lui Alecu Aman. Acest boier locuia impreuna cu sotia sa vis-a-vis de ,Hanul orbului”,
0 casa mare in care traiau vreo doudzeci de familii sefarde. Boierului i placea sa asculte
cantecele religioase intonate vinerea seara de catre vecinii sai, iar atunci cand un copil
evreu a murit, impresionati de tristetea ce se abatuse asupra locului si de faptul ca nu
exista un cimitir evreiesc in oras, sotii Laceanu au facut un act de danie prin care cedau
comunititii spaniole respectivul teren®.

in timp evreii de ambele rituri au fost ingropati acolo, iar in 1885 terenul ficea
parte din mai amplul cimitir Dorobanti, fiind supravegheat de municipalitate’. Tn 1902
suprafata de inhumatie a fost sporita cu 7,5 ari’. in perioada interbelica necropola a fost
cadastrata sub supravegherea lui David Francez, presedintele Hevra Kedisei. Un alt cimitir
sefard era pregatit in perioada interbelica langa cimitirul vechi, fiind plantat si ingradit cu

87 Ibidem, p. 17.

® ACSIER, dosar VI 458, f. 24.

8 sx* Fyreii din Romania in secolul XX. 1900-1920: Fast si nefast intr-un rdstimp istoric, 1, p. 229-230.

OLm. Eskenasi, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1932, p. 18.

" ACSIER, dosar VI 266, f. 20.

2 Al Firescu, , The Sephards in Craiova, Romania”, in loc. cit. p. 43 da suprafata de 7,5 ,,acres”, insa este
vorba probabil de o eroare de traducere (ari # acres) caci 7,5 acri ar insemna aprox. 3 ha, o suprafata
imensa pentru cimitirul unei comunitati de maxim 2.000 persoane.
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zid, ins3 pan3 in 1930 nu fusese deschis’". Tn 1938-1939 a fost imprejmuit cu gard de beton si
vechiul cimitir, dar acesta a fost afectat in anul urmator de inundatii si cutremur™.

Pe langa Hevra Kedisa asistenta sociala a comunitatii israelite spaniole din Craiova
a fost asiguratd de o serie de alte asociatii. in secolul al XIX-lea functiona ,Cujeta”, patronata
de catre Veneziana Demajo, ulterior de Rosa Jeroham Semo, Rosa Isac Ben losef Beligradeanu
si Sarah Mordehai Eskenasy. Activitatea sa a incetat in timpul Primului Razboi Mondial. O
alta societate, ,Bikur-Holim”, punea la dispozitia celor nevoiasi medicamente si asistenta
sanitara. Epitropia comunitatii participa la sustinerea azilului de batrani din strada Libertatii si
a altor asociatii de caritate evreiesti, printre cele mai implicate persoane numarandu-se Malkita
Penchas, o proeminenta doamna sefarda. Alte evreice-spaniole implicate la sfarsitul secolului
al XIX-lea si inceputul secolului XX in activitatea de caritate a comunitatii din Craiova au fost:
Lisette Foreanu, Erny Eskenasy, Eva |. Benvenisti, Viza Hodor”.

Din 1878 functiona societatea ,Ezra Bezaroth” destinata ajutarii vaduvelor, orfanilor
si bolnavilor. Se Tncerca prin donatii de bani, lemne, carti si haine sprijinirea tuturor categoriilor
de nevoiasi. Aceeasi societate acorda si burse elevilor si studentilor spre finalizarea studiilor™®.
Moscu Ascher infiinteaza in 1877 la Craiova un comitet local al Alliance Israélite Universelle,
care era i o sucursald a Ezra Betzaroth®’, dovad3 a faptului c3 la aceastd dat3 sefarzii din
Craiova erau racordati sistemului international de organizatii evreiesti si un exemplu de
contopire a asistentei sociale intracomunitare si a relatiilor cu comunitatea iudaica internationala.

fn 1900 asociatia, intre timp disparutd, si-a reluat activitatea, avand aceleasi
obiective caritabile®. La intrarea in randurile ei, membrii rosteau urmatorul juramant,
menit sa 1i intareasca 1n activitatea lor: ,,Pe onoarea si constiinta mea jur, inaintea lui D-zeu
si a adundrii generale, cd ma voi supune fdrd nici o rezervd la toate obligatiunile si indatoririle
ce-mi sunt impuse prin statutul si requlamentul societétii. Asa s-mi ajute D-zeu!”*. Textul
acestui juramant, care era tiparit pe spatele formularului de inscriere si, cel mai probabil,
rostit cu ocazia depunerii acestui act, lasa sa se intrevada, prin formularea si limba utilizata,
gradul ridicat de integrare al comunitatii iudeo-spaniole din Craiova in societatea romaneasca.
Faptul ca este redactat in limba romanag, intr-o formulare simpla si usor inteligibila, faptul
ca noul membru jura in fata lui D-zeu, dar isi punea in balanta onoarea — un atribut pe
jumatate spiritual, pe jumatate mundan — ne poate indemna sa apreciem ca la inceputul
secolului XX, cel putin din acest punct de vedere, ,luminile” Haskalei erau prezente in
obstea sefarda din Craiova.

n anul 1908 casierul societtii era David I. Eskenassy, iar veniturile lunare se cifrau in
jurul sumei de 140 lei. Cheltuielile cu medicamente intr-o luna de iarna (ianuarie) se ridicau la
cifra de 80 1ei*”. Tn luna aprilie a aceluiasi an, asociatia Ezra Betzaroth s-a ocupat de ridicarea a

BLm. Eskenasi, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1932, p. 18.

% Ibidem, 1946, p. 92-93.

-\ Firescu, ,, The Sephards in Craiova, Romania”, in loc. cit. p. 43.

%M. Eskenasi, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1932, p. 19.

7 Liviu Rotman, Scoala israelito-romdand (1851-1914), Hasefer, Bucuresti, 1999, p. 161.

98 x%x Fyreii din Romania in secolul XX. 1900-1920: Fast si nefast intr-un rdstimp istoric, |, p. 428-430.
99 ACSIER, dosar VI 470, fila nenumerotata, intrarea 53, din 1 decembrie 1908, verso.

19 1pidem, f. 1-4 (nenumerotate in registru).
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trei monumente pe mormintele unor fosti membri, in valoare totala de 210 lei. Deoarece
prin statut valoarea maxima a unui monument era de 60 lei, restul cheltuielilor (30 lei) au
fost acoperite de familiile decedatilor™".

Nu au lipsit nici colaborarile cu asociatii romanesti, un exemplu in acest sens fiind
»,Societatea veteranilor grade inferioare din Oltenia — Smardan 1877-1878", al carei casier
era sefardul Avram Semo, probabil acesta fiind si unul dintre initiatorii Iegéturilorm.

Pe perioada Primului Razboi Mondial societatea si-a incetat din nou activitatea,
fiind reinfiintatd in 1920™%.

intre 1899-1901 Epitropia comunitatii spaniole a sprijinit initiativa evreilor de rit
occidental de a infiinta o cantina scolara la care luau masa zilnic 70-80 de copii din familii
israelite sirace'™. Tn favoarea celor nevoiasi erau organizate si baluri filantropice, uneori
baluri mascate si costumate'®. Printre alte activitati filantropice se numara si sprijinirea fetelor
sarace prin oferirea unei dote pentru maritis sau adunarea de lemne pentru siraci'®. Tot
in aceasta perioada s-au distribuit gratuit medicamente catre enoriasii nevoiasi. Sistemul
era foarte simplu: cererea se facea verbal, iar cel bolnav, daca era cunoscut ca facand parte din
comunitate primea un carnet cu 25 ,blanchete”, in functie de care medicul Epitropiei fi
scria retetele. Blanchetele trebuiau vizate anual. De asemenea, medicul epitropiei avea
obligatia sa viziteze enoriasii bolnavi, dar acestia la randul lor nu trebuiau sa apeleze la alt
medic. Printre medicamentele prescrise nu se puteau numara medicamente de lux sau
produse importate. Pe langa medicul Epitropiei un rol im portant in acest sistem ii revenea
si farmacistului epitropieim. Se poate observa cum sistemul medico-sanitar al comunitatii
era astfel foarte bine reglat, incercand sa acopere nevoile bolnavilor, dar conditionand
ajutorul de ramanerea in cadrele comunitare.

n perioada crizei interbelice si imediat dup& aceea persoanele nevoiase din comunitate
au beneficiat de asistenta medicala, haine, alimente si mazoth prin grija Consiliului epitropilor.
S-au facut de asemenea donatii pentru coreligionarii din alte regiuni ale tarii. Au fost sprijiniti
prin burse si scolarii merituosi si Societatea Studentilor Evrei din Bucuresti, o parte din bani
fiind destinati procurarii de cadavre pentru studentii medicinigtilos.

Evreii-spanioli din Craiova s-au implicat si in sustinerea societatii , Caritatea” din
localitate, a carei presedintd era Malquitta (Malkita) I. Penchas. Aceasta societate fusese
infiintatd in anul 1897 si, dupa doar un an de functionare, avea un bilant financiar pozitiv
de 2.898 lei, dintre care 2.500 depusi in banca si 398 in casa. Alti 1.233 lei fusesera cheltuiti
pentru opere de caritate: ajutoare banesti, lemne de foc, ajutoare in haine, ajutoare in
bani cu obligatia de restituire fara dobanda.

101 Ibidem, fila nenumerotata, intrarea 22, din 20 mai 1908.

Ibidem, fila nenumerotat3, intrarea 20 august 1908.

ACSIER, dosar VI 158, f. 246.

Nicolae A. Andrei, Gabriela Braun, Albert Zimbler, Institutul de Editurd si Arte grafice ,,Samitca” din
Craiova, Aius, Craiova, 1998, p. 55.

ACSIER, dosar VI 268, f. 134.

Ibidem, dosar VI 458, f. 15, 16.

107 xx* Eyreii din Roménia in secolul XX. 1900-1920: Fast si nefast intr-un réistimp istoric, 1, p. 222-223.

108 M. Eskenasy, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1946, p. 55-56.
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Merita mentionat si faptul ca pe lista contributorilor la veniturile societatii ,Caritatea”
se numarau atat sefarzi cat si aschenazi, cea mai mare donatie apartinandu-i d-nei Kathi
Schargel (aschenads, dup3 nume)'®. Activitatea societitii a continuat neintrerupt, iar in timpul
Primului Razboi Mondial au fost ajutati, in masura posibilitatilor, refugiatii din Basarabia si
Bucovina, familiile celor concentrati pe front, Crucea Rosie, alaturandu-se efortului de diminuare
a efectelor dureroase ale conflagratiei'™.

Mai cunoastem faptul ca la sfarsitul secolului al XIX-lea functiona o societate
intitulata ,,Progresul”, a tinerilor israeliti de rit spaniol, al carei scop era ajutorarea elevilor
lipsiti de mijloace. Tn grija societatii intrau si unii orfani, precum a fost cazul lui Moise A. Cohen,
luat spre ingrijire in ianuarie 1900'*".

Au existat, bineinteles, si cazuri de filantropie si evergetism facute in nume personal.
Spre exemplu in 1919, Stella Dr. Cohen-Mitrani anunta epitropia ca intentioneaza sa doneze
3.000 lei ce se vor constitui in fondul ,,Dr. Cohen-Mitrani”. Banii urmau sa fie folositi pentru
cumpararea de obligatiuni ale statului, din ale caror dividende sa se serveasca anual un midras

A . PN Y v . . . . v . 112
in memoria sotului, impartindu-se cu aceasta ocazie si cel putin 30 de lei sarmanilor

Consideratii finale

Din randurile anterioare se desprinde, pentru Craiova, imaginea unei comunitati
sefarde bine inchegate, ale cdrei relatii cu autoritatile locale s-au pastrat in termeni amiabili.
Putem afirma, de asemenea, ca evreii spanioli din acest oras au beneficiat de o foarte buna
organizare interna, orientata atat de mult spre sustinerea propriilor institutii si enoriasi incat
uneori ajunge n conflict cu ,,comunitatea sora” aschenada din cauza neglijarii indatoririlor
comune. Dovada a acestui fapt sta modul in care conducerea comunitatii a gestionat problemele
economice cauzate de reculul demografic si de marea criza din perioada interbelica.

Serviciul cultic, cu tot ceea ce inseamna el (cladiri, personal, forme devotionale)
pare sa fi functionat fara probleme deosebite, pana in anii premergatori celui de la doilea
Razboi Mondial. Faptul ca rabini valorosi, proveniti din zona Mediteranei, au servit
comunitatea sefarda craioveana reprezintd un indicator al capacitatii sale de a sustine o
viat3 religioasd exemplar3 si, totodats, un semn al bunului renume de care se bucura. in
acelasi context al vietii spirituale putem consemna constantele incercari de modernizare a
formelor devotionale, de adaptare la cerintele si inovatiile timpului.

Pornind de la aceste premise, sefarzii craioveni au reusit sa-si mentina structurile
organizatorice si o viata religioasa in spiritul legii mozaice chiar si in perioada celui de al
doilea Razboi Mondial, doar masurile instituite de liderii comunisti dupa 1948 dislocand total
vechile realitati si conducand, in timp, la accelerarea procesului de dezintegrare interna.
Astazi, intreaga comunitate evreiasca din Craiova mai are sub 90 de membri, dintre care
foarte putini sunt sefarzi.

199 ACSIER, dosar VI 196, f. 86-87.

L.M. Eskenasy, Istoricul comunitdtii Israelite Spaniole din Craiova, 1946, p. 56, 63.
ACSIER, dosar VI 458, f. 23.
Ibidem, dosar VI 158, f. 117.
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DIN ISTORIA INVATAMANTULUI CONFESIONAL ROMAN ORTODOX
iN PROTOPRESBITERIATUL CETATII DE PIATRA (CHIOAR)
(1850-1906)

CRISTIAN MARTIAN*

ABSTRACT. From the History of the Romanian Orthodox Denominational Education
in the Cetatea de Piatra-Protopresbyteriate (Chioar) (1850-1906). The paper deals with the
issue of the Orthodox primary school system in the District of Cetatea de Piatra (Chioar),
during the second half of the 19" century. The main subjects of interest are: the presence and
the quality of the school houses, the selection process and the choosing of the teachers, the
existence and the use of didactic materials (including school books). The conclusions point at
the fact that the educational process in the given area and time period had been
confronted with endless problems, caused by the government’s struggles to impose
de extended use of Hungarian language, but also by the Romanian communities’ lack
of understanding about the importance of the education in the process of maintaining
the national identity.

Keywords: Orthodox Church, Transylvania, confessional schools, teachers, school books.

Scoala a fost privita dintotdeauna ca parte integranta si intregitoare a Bisericii,
drept pentru care, Tn circulara din 24 aprilie 1852, episcopul Andrei Saguna o numeste
,scoald confesionald” spre deosebire de cei care o numeau ,scoald nationaliceascd”,
preotii fiind indatorati si fie directori scolari in parohiile lor, iar protopopii in districtele lor."
Tn 18 iulie acelasi an, cerand protopopului Vasile Cosma al Solnocului Il ,conspectul
scoalelor” pe anul scolar 1852/53, scria: ,Sd nu-ti fie greu lucrul acesta cdci este datorinta
noastrd cea mai sfntd ca s ne ingrijim pentru cresterea si luminarea bunului nostru popor” .

in perioada 1850-1906, segment temporal in limitele ciruia se incadreazi problematica
prezentei lucrari, scolile confesionale ortodoxe din Transilvania si-au desfasurat activitatea
intr-un cadru legislativ impus de orientarea politica a Imperiului austriac si, dupa 1867, de
politica nationalista a statului maghiar. in 23 martie 1848, la doar 10 zile de la declansarea
revolutiei in Viena, impé&ratul a emis un decret in temeiul ciruia a fost infiintat un Minister

: Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxd, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca

! Teodor Hermann, Monografia istoricd a Protopopiatului Ortodox Romdn Dej. Lupte, treceri si procese
religionare, Tipografia Dr. S. Bornemisa, Cluj, 1926, p. 95; A s evedea in acest sens si materialul arhivistic
existent la Directia Judeteana Maramures a Arhivelor Nationale (Baia-Mare), Fond 142, Protopopiatul
Cetatea de Piatra (in continuare DIMMAN (Baia-Mare, Fond 142, P.C.P. ...), Dos. 83/1887, f. 20; Dos.
88/1888, f. 6; Dos. 89/1989, f. 10; Dos. 115/1893, f. 9.

2 Dumitru Suciu, coord., Alexandru Moraru, Flaviu Vida, Cosmin Cosmuta, Crdmpeie din istoria Bisericii
Ortodoxe Romdne din Transilvania. Eparhia Sibiului cdtre Protopopiatul Solnoc Il. Corespondentd (1 octombrie
1845-20 decembrie 1874), vol. |, Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, p. 158.
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al Instructiunii Publice ca autoritate suprema a scolilor de toate gradele din Imperiu, statul
revendicandu-si dreptul de a se ingriji de educatia tineretului. Era inceputul unor schimbari
care au preocupat autoritatile austriece in perioadele neoabsolutista (1849-1860) si liberala
(1860-1866), concretizate intr-o serie de acte normative bazate pe principiul confesionalismului,
responsabilitatea comunad, a Statului si a Bisericii, in probleme de Tnvatamant, autonomia
Bisericii Ortodoxe, dezvoltarea retelei de scoli, publice si private, dreptul de folosire a limbii
materne in scolile populare.’

Perfectarea dualismului austro-ungar, ,,unio duorum contra plures”, cum |-a calificat
prof. Alexandru Roman, si incorporarea Transilvaniei Tn structura statului maghiar si
maghiarizant, a marcat inceputul unei perioade de cinci decenii in care pastrarea identitatii
nationale a devenit obiectiv prioritar, in slujba caruia au fost mobilizate biserica, scoala,
asociatiile culturale si politice, gazetele si spectacolele si tot ceea ce ne definea ca neam,
de la cuvant la port, de la cantec la joc. Una din directiile de atac ale statului a fost scoala pe
care, prin legi tot mai restrictive si mai exigente, guvernantii s-au straduit s-o transforme
intr-un instrument de maghiarizare.

Legislatia anului 1868 a fost treptat amendat3 in 1875, 1878, 1883, 1891,°, 1904°,
istoriografia romana dedicand acestui subiect studii si lucrari bine fundamentate documentar
si demonstrand ca incepand cu guvernarea liberala a contelui Tisza maghiarizarea a devenit un
proces public, afirmat si asumat cu tarie de politicienii maghiari. Acest proces a afectat scoala
confesionala roméaneasca, determinand migrarea unor elevi spre scolile de stat (unde se preda
exclusiv in limba maghiard) si, mai grav, inchiderea a numeroase scoli primare confesionale
romanesti in conditiile in care comunitatile nu isi mai permiteau sa sustina salarizarea unui
fnvatator la nivelul financiar foarte ridicat prescris de lege.

Masuri de aparare a invatamantului romanesc: scolile asociate si scolile mixte confesional

in acest context, Biserica Ortodoxd, beneficiard a principiului autonomiei si
principal sustinator al scolii, a devenit prin intai statatorii ei, Andrei Saguna, Miron
Romanul si loan Metianu, si principalul aparator al dreptului la identitate.

Congresele National Bisericesti, Sinoadele arhidiecezane, Consistoriul, adevarate
reprezentante nationale, au aparat cu pricepere si staruintd autonomia Bisericii in domeniul
scolar, au cdutat si promovat solutii si mijloace de dezvoltare a scolii, au elaborat acte

* Pentru detalii vezi: Paul Brusanowski, Tnvétdmantul confesional ortodox din Transilvania intre anii 1848-
1918 intre exigentele statului centralizat si principiile autonomiei bisericesti, Presa Universitara Clujeana,
Cluj-Napoca, 2005, p. 85-99.

* Mircea P3curariu, Politica statului ungar fatd de Biserica Romdneascd din Transilvania in perioada dualismului
(1867-1818), Bucuresti, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1986, p.
136-142; despre politica scolara a ministrului Agoston Trefort (1872-1888) a se vedea: P. Brusanovski,
Invétdmantul confesional ortodox din Transilvania..., p. 258-301.

> Pe larg la: T. V. Pacatianu, Cartea de aur sau luptele nationale ale romdénilor sub Coroana Ungariei, vol. IV,
Tipografia Arhidiecezana, Sibiu, 1906; Onisifor Ghibu, Pentru o pedagogie romdneascd. Antologie de
scrieri pedagogice. Editie Octavian O. Ghibu. Ed. Didactica si Pedagogica, Bucuresti, 1977, p. 46-49;
Antonie Plamadeala, Lupta impotriva deznationalizdrii romdnilor din Transilvania in timpul dualismului
Austro-Ungar (1874-1898), Tiparul Tipografiei Eparhiale, Sibiu, 1986 p. 70-99.

e M. Pacurariu, Politica statului ungar..., p. 152-153.
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normative menite s3-i asigure functionarea si s-o fereasci de agresiunile legilor.’”

incd din perioada absolutismului austriac, pentru a diminua costurile scolarizarii
,comunele bisericesti” invecinate s-au asociat cate doua-trei, suportand in comun plata chiriei
localurilor inchiriate, salariul dascalului si orice alte cheltuieli privind dotarea si asigurarea
conditiilor de desfasurare a activitatii didactice. Oferim mai jos o serie de informatii
privind acest proces de asociere in protopopiatul studiat.

in anul scolar 1858/59, in protopresbiteriatul Cetitii de Piatra erau asociate
scolile: Ciocotis-Fanate-Trestia (invatator Eftenie Barbos), Carbunari-Carpinis (fnvatator
George Pop), Copalnic-Curtuiusu Mic (invatator Vasile Simon), Fauresti-Laschia-Plopis
(invatator Bartolomeu Pasca). in anul scolar 1859/60, Ciocotis-Trestia (invatitor Eftenie
Barbos), Carbunari-Carpinis (invatdtor George Pop), Fauresti-Laschia-Plopis (invatator
Bartolomeu Pasca); Copalnic-Curtuiusu Mic (invatitor Vasile Simon). Tn anul scolar 1860/61,
Ciocotis-Trestia (invatator Eftenie Barbos), Carbunari-Carpinis (invatator George Pop),
Fauresti-Laschia-Plopis (invatator Bartolomeu Pasca), Copalnic-Curtuiusu Mic (invatator Vasile
Simon). Tn anul scolar 1861/62, Ciocotis-Trestia (invatitor Eftenie Birbos), Fauresti-Lischia-
Plopis (invitator Gheorghe Pasca). in anul scolar 1862/63, Ciocotis-Trestia (invatitor
George Pop), Carbunari-Carpinis (invatator Bartolomeu Pasca), Copalnic-Curtuiusu Mic
(Tnvatator Vasile Simon), Fauresti-Laschia-Plopis (invatator Gherasim Barbos).

n anul scolar 1863/64, Fauresti-Lischia (invatator loan Contz), Crbunari-Crpinis
(invatator Bartolomeu Pasca), Copalnic-Curtuiusu Mic (invatator Vasile Simon). Tn anul
scolar 1864/65, Berchez-Finteusu Mare (invatatori Stefan Dragos si Vasile Dragos),
Ciocotis-Trestia (invatator Gherasim Barbos), Fauresti-Laschia-Plopis (invatator loan
Greblea), Carbunari-Carpinis (invatator Bartolomeu Pasca), Salnita-Vima Mica (invatator loan
Ghetie). in anul scolar 1865/66 Cirbunari-Carpinis (invatitor loan Sovrea), Fiuresti-Plopis
(invatator loan Greblea), Finteusu Mare-Berchez (invatator Stefan Dragos), Salnita-Vima Mica
(invatator loan Ghetie). in anul scolar 1866/67, Cirbunari-Carpinis (invatator loan Sovrea),
Fiuresti-Plopis (Tnvatdtor Andrei Les), Sdlnita-Vima Micd (invatdtor Petru Pop). Tn anul
scolar 1867/68, Carbunari-Carpinis (invatator loanSovrea), Fauresti-Plopis (invatator Andrei
Les), Salnita-Vima Micd (invatdtor Timoftei Bodea). In anul scolar 1868/69, Carbunari-
Carpinis (invatator loan Sovrea), Fauresti-Plopis (invatator Stefan Tamasiu), Salnita-Vima Mica
(inv&tator Timoftei Bodea). in anul scolar 1869/70, Carbunari-Carpinis (invatitor loan Sovrea),
Fauresti-Plopis (invatator Stefan Tamas), Salnita-Vima Mica (invatator Timoftei Bodea).

n anul scolar 1893/94, Berinta-Cérpinis (invititor Grigore Roman), Ciocotis-Fanate
(invatator Eutimie Barbos), Finteusu Mare-Berchez-Bozanta Mare (invatator Gavril Bogdan),
Salnita-Vima Mica-Sicdtura (invitator loan Percea). in anul scolar 1899/00, Carpinis-Berinta
(invatator George Ghete), FinteusuMare-Berchez-Bozanta Mare (invatator Gavril Bogdan),
Vima Mica-Sécatura (invatdtor loan Percea); in anul scolar 1900/01, Cirpinis-Berinta (invatator

7Tncepémd cu prevederile Statutului Organic, invatamantul confesional a beneficiat de numeroase
regulamente, dispozitii si indrumari: Instructiune pentru directorii scoalelor populare si si pentru directorii
scoalelor capitale, precum si pentru inspectorii districtuali de scoale din Archidieceza greco-rdsdriteand
in Ardeal (1865), Regulament scolar provizoriu (1870), Normativ scolastic (1882), Normativ pentru salariile
invdtdtoresti (1883), Regulament pentru organizarea invdtdmdntului in scoalele poporale (1895),
Regulamentul pentru scolile populare confesionale (1909), Regulament pentru examenele de calificare

invdtdtoreascd din Arhidieceza Sibiului (1897) etc.
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George Ghete), Finteusu Mare-Berchez-Bozanta Mare (invatator Gavril Bogdan). In anul scolar
1903/04, Cirpinis-Berinta (invititor George Ghete), Vima Mic3-Sacitura. in anul scolar
1905/06, Carpinis-Berinta (invatator Gavril Heres), Berchez-Bozanta Mare-Finteusu Mare
(invititor Gavril Bogdan).®

Adesea, ortodocsii isi corelau eforturile cu ale greco-catolicilor, doua-trei sate
sau doua parohii din acelasi sat diferite confesional, se asociau pentru intretinerea aceleiasi
scoli, in conditiile respectdrii principiilor formulate de Andrei Saguna intr-o ,fncercare de
Impdciuire confesionald intre cel doud biserici ale Romdénilor” din 21 mai 1861: caracterul
scolii sa fie dat de confesiunea majoritatii elevilor, episcopul si protopopul confesiunii
minoritare sa aiba drept de inspectie iar preotii confesiunii minoritare drept de catehizare a
elevilor lor.’

Ca exemplu concret al punerii in practica a acestui sistem, un Protocol in acest spirit
au incheiat in 1867, greco-catolicii si ortodocsii din Berinta.”® Ficand abstractie de diferentele
si rivalitatile confesionale, in 1874 Consistoriul Episcopiei Greco-Catolice Gherla si Consistoriul
Mitropolitan Ortodox din Sibiu ,,au adoptat principiul de bund cointelegere pentru sustinerea
scoalei districtuale romédne din Ldpusul Unguresc” (acum Tg. Lapus), urmand ca ,pentru
realizarea acestui scop mdret” in 5 iulie 1874 sa aiba loc in targul de resedinta a scolii
o conferinta pentru ,statorirea punctelor si conditiunilor dupd care acea scoald sd o sustine pe
viitor cu acele puteri comune”.™*

in a doua jumatate a secolului al XIX-lea, in 4 sate din cuprinsul protopopiatului:
Berinta, Copalnic, Salnita si Vima Mica erau ,scoli amestecate” in care invatau laolalta copii
ortodocsi si greco-catolici.” Tn 1878, aveau scoald comun3 parohiile Ciocotis si Fanat,
Curtuiusu Mic si Copalnic.

& Arhiva Arhiepiscopiei Ortodoxe Romane Sibiu, Fond Protopopiatul Cetatea de Piatra (in continuare AAS,
Fond P.C.P....), Protocoale scolare pe anii 1858/59-1905/1906.

9 George Barit, Pdrti alese din Istoria Transilvaniei. Pe doud sute de ani din urma, editia a ll-a, vol lll,
Inspectoratul pentru Cultura al Judetului Brasov, Brasov, 1995, pag. 680.

19 protocol. Care s-au luat in Berinta in 21 ianuarie 1867. In urma ordnduielii a spectatului domn jude
procesual din 21 decembrie nr. 1822, s-au adunat toti locuitorii comunei Berinta de ambele confesiuni in
privinta scoalei, respectiv concentrarea scoalei si a docentului si cu toti locuitorii s-au declarat precum
urmeazad: Noi cu totii ne invoim ca sd se concentreze scoalele de ambele confesiunile intr-una si numai
un invdtdtor sd sustinem in toatd comuna pe care ni-l va esmite dregdtoria scolard, fdrd deschilinire de
religiune, iard incdt pentru catehisare, ambii preoti sd fie siliti a catehisa invatdceii care se tin ded-nialor.
Acestea le declardm pentru aceea fiindcd locuitorii nostri sunt miseri, fundatiune pentru sustinerea
scoalei nu-i si locuitorii de ambe confesiunile rudeniti si afiniati. unii cu altii si pentru unirea scoalei si a
docentului nu va fiimpiedecare la religiune. Ne rugdm ca spectata dregdtorie sd binevoiascd a comunica
protocolul acesta cu cu excelenta lordomnilor episcopi de ambele confesiuni si dupd ce se vor invoi si
ambii pdrinti bisericesti, ne vom tinea de datorintd a jertfi toate potente noastre si a edifica una scoald
dupd cum s-au planisat. Cu aceasta protocoluls-au incheiat si subscris”. Semneaza 25 de sateni, uniti si
neuniti. Actul a fost trimis la 8 februarie 1867 de catre Cdpitanul Suprem al Districtului Chioar, Episcopiei
Greco-Catolice de Gherla pentru a-si declara acordul. Episcopia scrie protopopului de Copalnic-Manastur,
George Rat, sa consemneze separat cheltuielile unitilor si sa comunice raspunsul Ordinariatului ortodox de
la Sibiu. Cf. Valentin Baintan, Sisestii pdrintelui Dr. Vasile Lucaciu, Ed. Cybela, Baia Mare, 1998, pag. 169.

" DJMMAN (Baia Mare), Fond 142, P.C.P., Dos. 10/1874, f. 11.

2 Daniel Sularea, Scoald si societate. Invdtdmantul elementar confesional in Episcopia greco-catolicd de
Gherla (1867-1918), Ed. Presa Universitara Clujeand, Cluj-Napoca, 2008, p. 230.
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Constructii scolare, starea si dotarea lor

n conformitate cu rescriptul impéritesc nr. 1281/1816, Episcopia a emis circulara Nr.
116/1822, care obliga ,Fiestecare paroh neunit [...] sd ridice scoald de normd roméneascad...”
si sa poarte ,,grija si toatd inspectia ei”, pe cantore ,,de a invdta pruncii”, stradanie pentru care
de ,fiecare copil [i] se dd o ferdeld de grdu” iar ,,obstea [sd dea] lemne pentru incdlzit,
lumind si altele de lipsd”. Prin Decretul Nr. 2236/1823, Curtea imperiala vieneza ordona: ,,sd se
ridice scoale elementare (primare sdtesti) in toatd tara (Transilvania), in special pentru romani, pe
care i stia lipsiti de scoli, punand in sarcina domnilor de pamant ridicarea lor, prin cedarea unui
teren potrivit pentru scoald, lemn pentru construirea lor si sprijin pentru plata invatatorului”.

Dispozitia imperial3, o binevoitoare intentie, a fost insd minimalizat3,” la 28 de ani
de la aceastd masura in cele mai multe localitati situatia fiind identica cu cea din Curtuiusul
Mic unde, in 1851, ,nici casd de scoald, nici dascdl de invdtat copii nu se gdseste”. 1

Desi pregatirea scolara elementara devenise de multa vreme obligatorie, situatia
localurilor era inca o problema3. Dintr-o informare trimisa Episcopiei in 1/13 mai 1852
de protopopul Grigore Ciocas, aflam ca parohiile Curtuiusu Mic si F:?muresti15 nu aveau ,,casd de
scoald”, ca in Copalnic ,,casa de scoald e casa dascélului”, ca in Finteusu Mare, ,Casa
de scoald acum s-a ridicat”, iar in Fanate ,casa de scoald prin cheltuiala comunitdtii
incd nu-i adusd la perfecz:ie".16 n 1856, scoala din Fauresti ,era o casd privatd fdrd spatiu si
intunecoase — ba ce e mai mult nu era bdnci si copii debuia (trebuiau-n.n.C.M.) se stea
in genunchi la scris si imbulziti unii cu altii” scria dascalul Bartolomeu (Vartolomeu)
Pasca intr-o scurta nota autobiografice“\.17

Fata de aceasta situatie, nepotrivita cu intentia propasirii invatamantului public, nici
conducerea districtului nu a ramas indiferenta. Astfel, in 17 martie 1865, capitanul suprem al
acestuia, loan Sorban, informa Consistoriul ¢, inca in 1862 Comitetul districtului Cetatea de
Piatra, a ales o comisie mixta formata din ,preoti si civili (recte, mireni) ,,ca sd lucreze planul
infiintdrii scoalelor populare si sd aseze plata invdtdtorilor in interesul educatiei poporului
romén”. Tot atunci a dispus ca, ,pentru a tine evidenta propdsirii invatdméntului public” si sa
se poata aplica ,,asprimea ordnduielilor mai inalte contra pdrintilor renitenti care Tsi retrag
pruncii de la frecventarea scolilor”, invatatorii sa trimita juzilor comunali saptamanal,
sambata, situatia frecventei.18 Ca multe alte initiative si aceasta a ramas o buna intentie, un
complex de cauze insumate, prejudiciind materializarea ei la nivelul intregului, desi tot mai
multe comunitati constientizau importanta asigurarii unui cadru material corespunzator educatiei.

n anul scolar 1864/65, localuri noi de scoald erau doar dous, la Fanate si Finteusu Mare,
un local era in constructie in Sacatura, un teren pentru constructia scolii a fost cumparat in

'3 Nicolae Albu, Istoria scolilor romdnesti din Transilvania intre 1800-1867, Editura Didactica si Pedagogica,
Bucuresti, 1971, p. 489.

YAAS, Fond P.C.P., Act Nr. 36/1852.

13 »-.5coala era o casd privatad fard spatiu si intunecoasd — ba ce e mai mult, nu era banci si copii debuia se
stea in genunchi la scris si imbulziti uni cu alti.” consemna intr-o condica invatatorul Bartolomeu
(Vartolomeu) Pasca.

1® AAS, Fond P.C.P., Adresa Nr. 36852/ 1852.

Y Marius Campeanu, Medalion. Invétdtorul Vartolomeu Pasca din Ldschia (Manuscris in posesia autorului).

'8 AAS, Fond P.C.P., Adresa Nr. 914 din 17 martie 1865.
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Fiuresti'®, 8 localitati nu aveau localuri de scoald proprii, iar 7 din casele inchiriate erau
slabe.” Tn anul scolar 1866/67, 4 parohii: Berchez, Carpinis, Plopis si Salnita, nu aveau nici
localuri de scoala proprii nici case inchiriate, copii fiind nevoiti sa mearga la scolile din
Finteusu Mare, Carbunari, Fauresti si Vima Mica, 9 scoli din: Berinta, Ciocotis, Copalnic (casa
fnvatatorului Vasile Simion), Curtuiusu Mic, Laschia, Sacatura (Luminisu), Trestia, Valenii Somcutei
si Vima Mica, functionau in case inchiriate, iar din cele 4 localuri de scoala existente, 3 erau
,bune” si una ,de mijloc”.21

in 23 iunie 1870, protopopul loan Greblea informa Senatul scolastic arhiepiscopal c
n Berinta si Copalnic, ,comune amestecate cu crestini de religia greco-a:zto/icc"r”,22 credinciosii
adunau de vreo doi ani materiale pentru ,,a-si ridica scoli confesionale insd sub un acoperdmant
cu mai multe sobe (camere-n.n.C.M.) si in acele deosebi voiesc a propune invdtdmdntului doi
invdtdtori,<unul cu elevii> poporenilor gr.-orientali, altul cu elevii poporenilor gr.-catolici”.
Desi protopopul a staruit ,ca pentru sine sd clddeascd o scoald” fiecare confesiune,
Lpoporul din cauza multor greutdti si sdrdcie, la aceasta nu s-a invoit”. In anul scolar
1869/70 un local de scoald ,se afld in lucrare” in satul Berinta. Desi protopopul a staruit
asupra nevoii de construire a caselor scolare, continuau sa invete in case inchiriate copii din
Laschia, Vima Mica si Trestia  sau arendate, copii din Ciocotis si Carpinis. in anul scolar
1870/71 nu aveau localuri de scoald satele Berchez, Cérpinis, Plopis, Sélnita, Trestia si
Vima Mic3, sate mici, lipsite de mijloace materiale care, din cauza izolarii, nici nu se puteau
afilia altor scoli, in Laschia abia aflandu-se un local de scoala ,in lucru” la Lischia.”

Raspunzand unei ,ordinatiuni” a Senatului scolar mitropolitan din 12 iunie 1874,
protopopul aducea la cunostinta acestuia ,starea scoalelor [...] incdt acelea corespund
prescriselor legi si inct nu”. n 6 din cele 17 parohii ale protopopiatului — Berinta, Copalnic,
Curtuiusu Mic, Fauresti, Laschia si Valenii Somcutei - existau ,scoli edificate dupd planul
prescriselor legi.” Desi scolile din Carbunariu, Finteusu Mare si Fanate, ,,cu privire la mdrime nu
se pot numi deplin corespunzadtoare,, insd Inspectorele reg[alJung[uresc], cu ocaziunea visitatiunei
scoalelor din anii trecuti, le-a declarat de corespunzdtoare si pe viitor in starea aceea”. Comunele
bisericesti Carpinis si Ciocotis ,,au cumpdrat cdsi edificate pentru scoald, in care se tine si s-au
tinut invatdmdntul cu elevi scolari”, ce-i drept aflate ,nu pe teritoriul destinat spre localizarea
scoalelor.” % Jucru care, este speranta, se va face in viitor.

1% Semnificativi pentru identificarea decalajului dintre declaratia autoritatilor si sprijinirea materializarii
lor, este situatia din Fauresti. Scoala satului, construita candva intre 1850-1865, era amenintata de
apele Cavnicului care si-a impins albia pana aproape de fundatia ei. Situatia a impus construirea unui
nou local de scoald, intr-o zon4 sigurd. in 1864, eforia scolard a cumpdrat un teren de la viduva Irina
Horgos. Conducerea Districtului a amanat Tnsa ani buni trecerea terenului in proprietatea comunitatii,
ceea ce a impiedicat si construirea unui nou local de scoala. Cf. AAS, Sibiu, Fond P.C.P., Adresele Nr. 153
din 2 decem brie 1869.

2% p_Brusanowski, Invétémantul confesional ortodox..., p. 540.

2IAAS, Fond P.C.P., Raportul anual despre starea scolilor din protopopiatul districtului Cetatii de Piatra pe
anul 1866.

221 Copalnic existau 435 gr.or.si 450 gr.cat.; in Berinta 473 gr.or.si 350 gr.cat.

22 AAS, Fond P.C.P., Raportul anual despre starea scolilor din protopopiatul districtului Cetatea de Piatra
pe anul 1870 (1869/70).

2 dem, Raportul pe anul 1871. Protocolul Conferintei ordinare a invatatorilor din districtul Cetatii de Piatra din
24 februarie 1872, privitor la organizarea provizorie a invatamantului nationas confesional din acest tract.

2 DJMMAN (Baia Mare), Fond 142, P.C.P., Dos. 10, f. 24-24v.
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n 10 septembrie 1874, preotul Stefan Barbos, primarul Vasile Buzura, prim curatorul
Ilie Gutiu siTnca 5 curatori din Plopis au cerut protopopului sa intervina la Consistoriul
sibian pentru a aproba ,sd tind una scoald pe sama fiiflor] scolari” din sat, pentru ca ,sunt
multi copii scolari care pentru sdrdcia lor nu pot frecventa” cursurile scolii din Fauresti
la care sant arondati, pentru ca ,,n-au imbrdcaminte si-s desculti si n-au nici ce duce cu dénsii
mdncare” apoi ,trebuie sG meargd peste una apd, si cdnd este apa mare atuncea nu este rdnd
a trece”. Deja au ,gata una casd cu doud oddi, iar un invdtdtor ne-am acorda bun si
precum se cade la scoala normald, si suntem in stare a tinea o scoald...”.** in 23 septembrie
1874, protopopul a informat Consistoriul care, in sedinta din 3 octombrie 1874, a discutat si
aprobat cererea cu conditia respectarii prevederilor legale: ,casd scolard” dupa cum
cere legea, leafa pentru invatator de cel putin 200 fl., Tnvatatorul sa fie calificat iar
cursurile sa dureze cel putin 8 luni.”’

in 1875, simtindu-se nevoia unui nou local de scoald in Silnita, Comitetul
parohial a arendat cantorului Ignat Bob crasma bisericii pe 4 ani pentru suma de 100 fl. v. a.,
convenindu-se ca in locul banilor, acesta sa termine de construit scoala ,,cum se cuvine, dupd
plan, insd dansul nu a fdcut real asa dupd cum s-a deobligat, cdci dupd ce a gdtat de sindili,
am cdutat Inlduntru si am observat ca printre cele mai multe locuri se vede afard, si
scaunele le-au fdcu numai ca sG se poatd mdntui, ferestile sunt de totul mici, cu un
cuvént - scria credinciosul loan Bob in 28iulie/9 august 1875 intr-o informare trimisa
la Mitropolie — dacd va fi cercetat nici intr-un chip nu se poate lua in samg..”.”®

n toamna anului 1887, in 3 parohii din cele 17 ale protopopiatului, Berchez, Plopis si
Trestia nu erau localuri de scoli, iar in 7 parohii localurile erau necorespunzitoare. in
Trestia, scoala functiona in cas3 inchiriat3, iar copii din Plopis invitau in Fiuresti.”’

Pe la Tnceputul secolului al XX-lea scoala din Carbunari functiona inca in case
inchiriate, nu intotdeauna potrivite pentru activitatea didactica, fapt pentru care autoritatile
puteau decide inchiderea scolii. ingrijorat de o asemenea perspectivs, protopopul Teodor Sovrea,
scria in 1903 preotului, indemnandu-I, cum a mai facut-o, sa se fereasca de rdul amenintator:
»,Sa luati pasii de lipsd ca pentru viitor sa luati un local acomodat pentru scoald [...] cdci altcum
nu veti putea scépa sé nu o inchidg...”.*

Din pdacate, chiar si acolo unde existau ,case scolare”, construite, cumparate sau
arendate, starea lor nu era intru totul potrivita cu destinatia, iar dotarea era saracacioasa.
Astfel, cu prilejul examenului din 3 mai 1874, protopopul constata starea deplorabila a
scolii din Berinta: , Edificiul cel mdret a scolii en dezordinea cea mai mare, nespus de
necurdtat, fard scaune, plin de necurér,t‘enie".31 n anul scolar 1879/80, existau la nivelul tuturor
scolilor din protopopiat: 12 mese, 31 banci, 13 scaune, 13 table negre, 8 ,masini” (abace),
pentru socotit, 20 de ,table” (planse) pentru citire si 40 ,pentru istoria naturald” (stiintele

%% |dem, Dos. 10/1874, f. 39.
%’ |dem, Dos. 10/1874, f. 37.
%8 |dem, Dos. 21/1875, f. 73-73v., 74-74v.
2 Idem, Conspect pe anul scolastic 1886/1887.
Py, Baintan, Sisestii pdrintelui..., p. 175.
31 DJMMAN (Baia Mare), Fond 142, P.C.P., Dos. 9/1874, f. 8v, 9.
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naturii), 8 ,mape geografice” (harti) si 8 globuri. Nici o scoala nu avea biblioteca si doar una,
cea din Berinta, era ,prevdzutd cu bénci”.*

n anul scolar 1886/87 cele 13 scoli ale protopopiatului erau dotate cu 14 mese, 45
banci, 16 scaune, 13 table negre, o ,,masind” de citit si 9 de socotit, 33 ,table” (planse) pentru
citit si 124 pentru ,,istoria naturald” (stiintele naturii), 13 ,,mape geografice” (harti) si 8 globuri.
Lipseau ,,aparate fizice”, modele pentru caligrafie si desen, aparate pentru gimnastica
si biblioteca.*® Desi dotarea cadea in seama comunitatilor, in 1871, Inspectoratul Regal
de Scoli a donat scolilor din district , deosebite scule scolastice precum globuri, tabele, mape,
care toate se afld in limba maghiard”, a ciror folosire a fost aprobatd de Consistoriu.>

Potrivit legii scolile trebuiau sa aiba gradina si teren de sport, conditie indeplinita
tarziu si nu in toate parohiile. in 1870/71 aveau gradin& de pomi scolile din: Berinta, Carbunari,
Ciocotis, Copalnic, Curtuiusu Mic, Fauresti, Fanate, Finteusu Mare, Laschia si Sacatura
(Luminisu). » Informatia pare a nu corespunde intru totul adevarului, de vreme ce, in
conspectul ,,general despre starea gradinilor si a gradindritului” din tract, trimis Consistorului
in 25 aprilie 1876 protopopul loan Sovrea scria ca situatia ,e foarte debild si inapoiatd,
cauza acestei decdderi se poate mai mult atribui sdrdciei celei cu care peste tot are a
se lupta poporul acestui tract protopopial”, iar in 1879/80, gradini scolare cultivate au

fost consemnate doar la scolile din Ciocotis, Cirbunari, Carpinis si Curtuiusu Mic.>®

Alegerea si plata dascalilor

Slujitorii bisericii si ai scolii - preoti, capelani, diaconi (cantori), profesori, invatatori -
erau alesi, in conditiile prevazute de art. 13 al Statutului Organic: ,Sinodul parohial ce
se va tine pentru alegerea parohului, capelanului, diaconului, profesorului si invatdtorului, se
conchiamd (convoca-n.n.C.M.) de protopop, carele totodatd e si presedintele unei asemenea
comisii sinodale. Protopopul, inainte de sinod, se intelege cu Comitetul parochial in privinta
indivizilor candiddnzi, care, aspirdnd la treapta preotiei, trebuie sa fie teologi absoluti
(absolventi — n.n.C.M.) apti si pentru chiamarea invdtdtoreascd si provdziuti cu atestatul
Consistorial despre calificatiunea lor, de a imbrdca portul preotiesc. Incd indivizii care
concurg la vrun post de profesor sau invdtdtor trebuie sd producd testimoniu despre
absolutele studii pregdtitoare prescrise, precum si atestat de calificatiune de la Consistoriul
eparhial”, alegerea urmand a fi validata de Consistoriul Arhidiecezan, intrunit ca Senat scolar.
n cazuri exceptionale, era admis3 alegerea unor candidati fira ,absolutoriu” cu conditia ca
intr-un anumit termen sa depuna examenul prescris de Statutul Organic. Asa, de pilda, a fost
validat in 6 februarie 1873, Grigore Roman, ales dascal in Féure§ti.37

32 AAS, Fond P.C.P., Conspect pe anul scolastic 1879/80.

3 |dem, Conspect pe anul scolastic 1886/87.

** |dem, Adresa 129 din 1871.

% Idem, Raportul anual despre starea scolilor din ptotopopiatul districtului Cetatea de Piatra pe anul 1871.

% DIMMAN (Baia Mare), Fond 142, P.C.P., Dos. 26/1876, f. 9; AAS, Fond P.C.P., Conspect pe anul scolastic
1879/80.

37D, Suciu, coord., Crampeie din istoria..., p. 412 si nota 2.
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in ,statiunile invdtdtoresti vacante”, alegerea se ficea in urma unui concurs
,pentru escrierea” caruia, parohiile trebuiau sa achite o taxa de 3 fl.

La scolile confesionale activau Tnvatatori cu decret de numire definitiva sau
provizorie, alesi dintre absolventii sectiunii teologice sau pedagogice a Seminarului sibian, dar
si ai altor scoli si Tnvatatori tolerati, cu studii primare sau gimnaziale.

Se pare ca profesia de dascal nu era prea atractiva de vreme ce numeroase ,statiuni
invatatoresti” ramaneau vacante, din lipsa de candidati posturile de Tnvatatori fiind
adesea incredintate unora fir3 pregitire corespunzitoare.® Astfel, in anul scolar 1888/89,
toti cei 13 invatatori aveau numire provizorie, fie pentru ca nu aveau studii corespunzatoare,
fie pentru c3 erau parohi si li s-a incredintat acest , oficiu” ,in lipsd de candidati”,* iar
pentru anul scolar urmator trebuiau scoase la concurs posturile de la 14 scoli: Berchez,
Berinta, Carpenis, Ciocotis, Copalnic, Curtuiusu Mic, Fauresti, Fanate, Finteusu Mare,
Laschia, Salnita, Trestia si Vima Mics.*

La scolile din protopopiat au functionat un numar 16 dascali in anul scolar
1857/58, 10 in 1858/59, 11 in 1859/60 si 1860/61, 10 in 1862/63, 14 in 1863/64, 10 in
1864/65, 13 in 1865/66-1869/70, 14 in 1870/71, 14 (din care 2 calificati si 12 necalificati) Tn
1880/81 15 (din care 2 calificati si 13 necalificati) in 1881/82, 15 (din care 3 calificati si
12 necalificati) in 1882/83, 14 (din care 2 calificati si 12 necalificati) in 1883/84, 11 in
1884/85 (9 calificati: 5 cu studii teologice; 4 cu studii pedagogice; 7 cu numire definitiva, 4 cu
numire provizorie), 15 in 1885/86 (9 calificati: 6 cu studii teologice, 3 cu studii pedagogice; 6
cu numire definitivd, 9 cu numire provizorie), 14 in 1886/87 86 (9 calificati: 7 cu studii
teologice, 2 cu studii pedagogice; 2 cu numire definitiva, 12 cu numire provizorie), 14
in 1887/88 (7 cu studii teologice, 4 necalificati; 1 cu numire definitiva, 13 tolerati), 14
in 1888/89 (7 cu studii teologice, 7 necalificati; 1 cu numire definitiva, 2 cu numire
provizorie, 11 tolerati), 14 in 1889/90 (7 cu studii teologice, 7 necalificati; 1 cu nu mire
definitivd, 3 cu numire provizorie, 10 tolerati), 13 in 1890/91 (2 cu studii teologice, 11
necalificati; 2 cu numire definitivd, 1 cu numire provizorie, 10 tolerati), 13 in 1891/92
(1 cu studii teologice, 3 cu studii pedagogice, 9 necalificati; 2 cu numire definitiva, 9 tolerati), 9

%120 august 1899, arhiepiscopul loan Metianu, scria Mult Onoratului Domn Teodor Sovrea, protopresbiter
al tractului Cetatea de Piatra: ,,Din lipsa cea mare de invdtatori calificati, vdzénd noi cG o insemnantd
parte din scolile noastre confesionale sunt fdrd in vdtdtori calificati, ceea ce ce este spre mare daund a
tineretului, ca si a bisericii noastre, pentru deldturarera acestei scdderi, mdcar dupd timp, venim a-Ti
recomanda P.O.D-tale sa folosesti toate ocaziile intru a indemna pe fruntasii poporului nostru din
parohiile lipsite de invdtdtori sd-si creascd cdte unul-doi dintre fii lor si pentru invdtdtorie, iar pdnd
atunci, la toate scolile lipsite de invdtdtori, sd stdrui a se aplica preotul local si de invdtdtior, pentru ca asa
tinerime a sd nu rédmdnd férd nici o invétdturd”. in 16 septembrie revenea asupra aceleiasi probleme:
,Prin inmultirea scolilor noastre confesionale in timpul mai nou ivindu-se si o mare lipsd de invdtdtori in
nunele parti Te poftim si,pe P.O.D-ta sd avizezi pe preparanzii si clericii afldtori cum va disponibili in
ntractul subsumat P.0.D-tale s se insinueze cu toatd graba la Consistoriu printr-o simpld scrisoare
pentru a fi substituiti iin sttiunile vacante invdtdtoresti” Cf. DIMMAN (Baia Mare), Fond 142, P.C.P., Dos.
141/1899, f. 21; Dos. 141/ 1899, f. 20.

** Idem, Dos. 88/1888, f. 6.

*% |dem, Dos. 89/1889, f. 15-15v., 16.
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in 1892/93 (5 cu studii pedagogice, 4 necalificati; 3 cu numire definitiva, 6 cu numire
provizorie), 9 in 1893/94 (1 cu studii teologice, 4 cu studii pedagogice, 4 necalificati; 5 cu
numire definitivd, 4 cu numire provizorie), 10 in 1894/95 (1 cu studii teologice, 5 cu studii
pedagogice, 4 necalificati; 6 cu numire definitiva, 2 cu numire provizorie, 2 tolerati),
10 in 1895/96 (5 cu studii pedagogice, 5 necalificati; 7 cu numire definitivd, 1 cu numire
provizorie, 2 tolerati), 10 in 1896/97 (1 cu studii teologice, 5 cu studii pedagogice, 4 necalificati;
7 cu numire definitivd, 1 cu numire provizorie, 2 tolerati), 10 in 1897/98 (1 cu studii
teologice, 7 cu studii pedagogice, 2 necalificati; 7 cu numire definitiva, 1 cu nu mire provizorie,
2 tolerati), 14 in 1898/99 (2 cu studii teologice, 10 cu studii pedagogice, 2 necalificati;
8 cu numire definitiva, 4 cu numire provizorie, 2 tolerati)*’.

La inceputurile scolii confesionale romanesti dascalii erau adeseori platiti in produse.
Potrivit circularei Episcopiei Nr. 116/1822, ,,...pentru fiecare copil se dd o ferdeld de gréu;
obstea dd lemne pentru incdlzit, lumind si altele de /ipsé...”.42

in timp, plata in naturd a fost inlocuitd cu plata in numerar, pe sistemul
,bunei invoieli”, in rare cazuri cele doua forme de retributie, coexistand. Astfel, in 1852 dascilii
din Trestia, Ciocotis, Fanate, primeau de fiecare ,,invdtdcel” cate 30 de creitari, dascalul din
Laschia cate 40 de cr. in monede conventionale, dascalii din Valenii Somcutei si Salnita cate un
fl. de argint, dascalul din Sacatura (Luminisu) cate un fl. in moneda conventionala. Dascalii de
la Berinta, Carpinis, Plopis, Copalnic, Carbunari, primeau ,de la comunitate”, 10, 14,
16, 20 respectiv 22 fl. iar cel de la Finteusu Mare ,,din venitul bisericii adicd dupd capitalul de
2.000 florini valoare, camdta legiuitd” in vreme ce dascalul de la Vima Mica se multumea sa
primeasca ,de la pdrintii pruncilor, cét se induré”.” Sistemul acesta s-a mentinut
multa vreme, in parte dat fiind si posibilitatile diferite ale ,comunelor religioase”, plata
facandu-se en-gros sau dupa scolar, ,,din lada comunei”, (,casa comunei”, ,,casa comuna”),
rar si putin din ,,din fondul Sidoxia” sau ,de la pdrintii pruncilor”, in bani, sau in bucate
ca la Vélenii Somcutei, in anii scolari 1859/60 si 1860/61 si la Finteusu Mare in anul scolar
1861/62, unde dascalii primeau de la 40 la 50 de feldere de cucuruz, dupa vreme si
téurg.44

Exista insa si un alt aspect, semnalat intr-o statistica intocmita in 1865 la cererea
guvernului: angajarea unor dascali fara pregatire, in schimbul unui salariu derizoriu care le
asigura, Tnsa, scutire de serviciu militar.”® Procedura avea durata, de vreme ce, inca in 1852,
Saguna i atragea atentia protopopului Vasile Cosma al Solnocului II: ,,pe viitor, cdnd vine a se
aseza vreun invdtdtor —dascdl in vreo statiune vacantd, un asemenea individ mai
inainte de a intra si a cuprinde dregdtoria ddscdleascd trebuie sd se arate cu numele la

o . . . . 46
dregdtoria c[esaro] r[egald] a cercului respectiv”.

1 AAS, Fond P.C.P., Protocoale scolare pe anii: 1857/58-1898/99.

*?Jlarion Puscariu, Documente pentru limbd si istorie, vol. |, Tiparul Tipografiei Arhidiecezane, Sibiu, 1897,
p. 189-190.

*AAS, Fond P.C.P., Adresa Nr. 36/1852.

4 Idem, Protocoalele inspectoratului Cetatii de Piatra pe anii 1860,1861, 1862.

5 p. Brusanowski, Tnvétdmantul confesional ortodox din Transilvania..., p. 160.

46 . 2 :
D. Suciu, coord. Crédmpeie..., p. 135.
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in aprilie 1873, Sinodul Mitropoliei Ortodoxe a cerut Ministerului Cultelor si
Tnvatdmantului ca platile salariilor invatatorilor sa se facd din veniturile comunale
(,casa comunald”). Pentru a preveni efectele legii Trefort, exigenta fata de nivelul de
pregatire a invatatorilor dar si fata de marimea retributiei lor, Consistoriul a elaborat
in 1883 un ,Normativ pentru salariile invatdtoresti” care reglementa nivelul retributiei
functie de numarul contribuabililor: comunele cu mai putin de 50 de familii si 30 de
copii de scoald, trebuiau sa asigure un salariu minim de 150 fl., comunele cu 50-70 de
familii, minim 200 fl., comunele cu 70-90 familii, minim 250 fl. si comunele cu mai mult de 90
familii, minim 300 fl. in salariu incluzandu-se si pretul produselor pe care le primea invététoru|.47
Asa, de pild3, la Berinta unde dascilul primea in 1886/87 lemne de foc in valoare de 12 f1.*®

Abia reglementat3, situatia s-a schimbat radical si periculos. in 10 septembrie
1893, Parlamentul a promulgat ,Legea pentru salarizarea invatatorilor” de la scolile
,poporale”, comunale sau confesionale, propusa de ministrul Cultelor si Instructiunii,
contele Csaky Albin, conform careia, plata , pe Tnvoiald” prevazuta in Legea EGtvés sau
Legea XXXVIII din 1868, era inlocuitd cu o retributie garantata: un salar minim de cel
putin 200 florini pentru un invatator ,ajutdtor” (provizoriu) si de 300 florin pentru un
invatator ,ordinar” (definitiv), locuinta gratuita (cvartir) si o gradina de cel putin un
sfert de iugar. Acolo unde ,,comunelor religioase” nu puteau asigura aceasta retributie,
intervenea statul, proportional cu suma alocata, acesta arogandu-si drept de decizie,
ceea ce afecta caracterul confesional al scolii. Atentat Tmpotriva autonomiei Bisericii,
cdreia i se impunea cuantumul retributiei dascalilor si i se lua dreptul de a numi si
disciplina Tnvatatorii, legea a pregatit terenul pentru lovitura de gratie pe care o va da
fnvatamantului confesional (Legea Apponyi Albert (Articolul de lege XXVII din 1907).

Pentru a face fata acestei exigente, sinodul din 1893 a dispus organizarea de
colecte, in protopopiatul Cetatea de Piatra actiune amanatd in 1894 la cerere.*

Dificultatile de salarizare corespunzdtor prevederilor legale, au provocat o
mare fluctuatie de dascali, din lisa candidatilor tot mai multe posturi fiind incredintate
preotilor sau necalificatilor. Pentru a asigura stabilitatea dascalilor, Consistoriul a aprobat in
1898 acordarea de ,,congrud”, (intregire la salar) iar in 1899 introducerea ,,cuincuenaliilor”
(gradatiilor), respectiv acordarea la 5 ani vechime a unui spor la salar a 50 fl. cu conditia ca
vechimea sa se fi realizat la aceeasi scoala.

Dincolo de nivelul retributiei, comunele se confruntau si cu asigurarea ritmicitatea
achitarii ei. Tn anul 1879 din 15 invittori doar doi primeau regulat salariul.”® Tn 1880, preotul
din Curtuiusu Mic scria protopopului ca dascalul ,nu si-a cdpdtat dotatia nici de doi
ani” si din aceast3 pricind ,nu are atragere spre studiu”.”*

Raportul pe 1889 semnala faptul ca, din 14 invatatori, 6 nu primeau regulat salariul,
iar un alt raport ca , cel mai mare impediment ce impiedicd cursul invdtdmdntului este,
In acest tract protoprezbiterial, sdrdcia poporului care se luptd, care ii tin legati pe

47'p. Brusanowski, Tnvétdmantul confesional ortodox din Transilvania..., p. 462-463.
8 AAS, Fond P.C.P., Conspect pe anul scolastic 1886/87.
M. Pécurariu, Politica statului ungar..., p. 147-151; P. Brusanowski, Tnvdtdmdntul confesional ortodox
din Transilvania..., p. 311-315; 464-465.
*%p. Brusanovski, Tnvédtdmantul confesional ortodox din Transilvania..., p. 502.
*1 DIMMAN (Baia Mare), Fond 142, P.C.P., Dos. 47/1880, f. 20-20v.
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bietii pdrinti de nu-si pot trimite copii la scoald, sdrdcia poporului contribuind la aceasta cd
nici dupd repetitele incercdri nu putem imbundtdti salariile invdtdatoresti de azi, apoi
urmeazd de sine imprejurarea cd statiunile nu se pot intregi cu invdtdtori apti si cualificati. Ast
feliu de comune lipite pdmdéntului de sdrdcie sunt: Selnita(Sdlnita), Trestia, Cdrpinis,
Fduresti, Plopis, Curtuius[u Mic], Vima Micd, Surduc — Copalnic (Copalnic), Leschia (Ldschia),
si Fdnate in care se pot [da] abia salarii invdtdtoresti de la 40-90 fl., in aceste comune
nu se poate afla nici un izvor de venit ce s-ar putea intrebuinta spre scopul imbundtdtirii
salariului invétdtoresc....>

De remarcat ca, desi posibilitatile erau modeste, scolile ,comunelor religioase” din
Chioar au fost sustinute in proportie hotaratoare din contributia credinciosilor, numai pentru
plata dascalilor acestea contribuind anual cu sume cuprinse intre 432 si 1765 florini.

in anul scolar 1857/58, cei 16 dascili care activau in scolile confesionale din
protopopiat, primeau 432,40 florini (197,40 de la parinti si 235 de la comuna; dascalul
din Copalnic era retribuit din sidoxie); in 1858/59, cei 10 dascali primeau 454 florini
(434 de la comuna; 20 din sidoxie); in 1859/60, cei 11 dascali primeau 641 florini (621
de la comuna; 20 de la sidoxie; dascalul din Copalnic primea si 50 feldere de cucuruz);
n 1860/61, cei 11 dascali primeau 644 florini (621 de la comuna; 20 de la sidoxie; in Valenii
Somcutei, dascalul primea si 40 feldere de cucuruz); in 1861/62, cei 13 dascali primeau 554
florini (344 de la comun3; 20 de la sidoxie; dascalul din Copalnic era retribuit din sidoxie;
dascalul din Finteusu Mare, mai primea si 45 feldere de cucuruz); in 1862/63, cei 10 dascali
primeau 1566 florini de la comund; in 1863/64, cei 14 dascali primeau 1470 florini de
la comuna; in 1864/65, cei 11 das cali primeau 1435 florini de la comund; in 1865/66,
cei 13 dascali primeau 1765 florini de la comuna; in 1866/67, cei 13 dascali primeau
1570 florini de la comun3; in 1867/68, cei 13 dascali primeau 1613 florini de la comund; in
1868/69, cei 13 dascali primeau 1570 florini de la comuna; in 1869/70, cei 13 dascali
primeau 1475 florini de la comuna; in 1870/71, cei 15 das cali primeau 1645 florini de la
comuna; in 1879/80, cei 14 das cali primeau 1370 florini de la comuna; in 1884/85, cei
14 das céli primeau 1505 florini de la comunad; in 1886/87, cei 14 dascali primeau 1347
florini; dascalul de la Berinta, primea 12 florini si lemne de foc). 53

La aceste contributii se adaugau rare ,,intregiri” de salariu si premieri de la autoritatile
statului si Consistoriu. Astfel, in 1898, 1899, Ministerul pentru Culte si Instructiune Publica, a
ncuviintat ,,pentru intregirea salariului invatdtoresc la scoala noastrd din Fanate un ajutor de stat
de 150 fl. pe an care se va da indatd ce va fi ales un invétator calificat si alegerea va fi intdritd
din partea inaltului minister”. in anul 1899 acelasi minister ,,a asignat pentru intregirea salariului
invdtdtoresc la scoala din Laschia in favoarea invdtdtorului Gregoriu roman un ajutor de stat si
anume pentru timpul din 15 septembrie pénd in 31 decembrie 1898 in sumad de 50 fl. 64 cr.,
iar incepdnd cu anul 1899 pe timp de 5 ani in sumd de 172 fl. anual”.>*

*2p_ Brusanovski, Tnvétdmantul confesional ortodox din Transilvania..., p. 503.

3 AAS, Fond P.C.P., Rapoartele anuale despre starea solilor din protopopiatul districtului Cetratea de
Piatra pe anii 1857/58- 1886/87.

>* DJIMMAN (Baia Mare), Fond 142, P.C.P., Dos. 141/1899, f. 1, f. 8.
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Manuale scolare si materiale didactice

n anul 1850 a fost infiintatd la Sibiu Tipografia diecezan care tipdrea cirti de
cult si scolare, acestea, potrivit randuielilor stabilite de episcopul Andrei Saguna in Statutul
Organic, scrise de preoti sau profesori care erau in slujba Bisericii. Dovada a aprecierii de care
se bucurau, unele cum Cartea intéia de lecturd a preotului profesor loan Popescu sau
Abecedarul preotului profesor Zaharia Boiu, au ajuns la peste zece editii. In 1875, la scoala din
Fanate lipseau: 19 Abecedare de Zaharia Boiu, o Istorie Biblicd si 5 Catechisme.””In 8
decembrie 1876, raspunzand ,,ordinatiunii” protopopului din 2 decembrie, invatatorul
Gherasim Barbos, il informeaza pe acesta ca in scoala din Ciocotis se folosesc urmatoarele
manuale: Abecedarul de Zaharia Boiu, Cartea intdia de cetire de Zaharia Boiu, Istoria
biblicd, Catechismul Mic, Gramatica romdneascd pentru clasa a ll-a de parintele N.I.
Mikel';ianu.56 n 10 decembrie 1876, invatatorul Vasile Vasiacul informa protopopiatul ,, Despre
studiile care se propun in scoala confesionald elementard a comunei parochiale Fenatie in
clasa incepdtoare I-a: Abecedarul de Vasile Petri, Abecedarul de Zaharia Boiu, Istorii
biblice si Catehisme bogate.”’

Dintr-o informare din 13 decembrie 1876 trimisa protopopiatului de invatatorul
Bartolomeu (Vartolomeu) Pasca din Laschia, aflam ce invatau copii: ,Doctrina religiunei si
moralei, Cetirea si scrierea, Calcularea din cap si cu cifre, Gramatica, Fizica si istoria naturald,
Geografia, Cunoaserea dreptului si datorintelor civice, Cdntarea. Acestea ca obiecte de
invdtdmadnt se propun in scoala confesionald prin subscrisul, iard despre alte studii,
imprejurdrile locale nu iartd spre a se propune".58 Probabil, dascalul avea in vedere
sinstrumentele de invdtdmdnt date de Ministerul Ungar”.

La 6 iunie 1877, Ministerul Cultelor si Instructiunii a trimis Consistoriului sibian o
lista cu 47 de manuale si atlase scolare interzise din care 33 in limbile sarbo-croata,
slovaca, ruteana si germana si 14 in limba roma“m’é,59 considerate a fi ,,cu totul strdine
dreptului public si stdrii de fapt a Ungariei, adicd propagd idei antimaghiare”.

Din pacate, starea materiald modesta a numerosi parinti, dar si neintelegerea rostului
formativ al scolii, au avut efecte negative asupra dotarii elevilor cu manuale.

n anul scolar 1879/80, din cei 988 de copii din protopopiat ,obligati a umbla la
scoald”, doar 75 erau ,proveduiti cu cdrtile scolastice”, si acestia doar ,,in parte”, adica cu cateva
dintre cele necesare,” iar intr-o informare din 2 noiembrie 1880 trimis3 protopopiatului,

> |dem, Dos. 26/1876, . 51.

*® |dem, Dos. 26/1876, f. 55.

*” |dem. Dos. 26/1876, f. 51.

*% |dem, Dos. 26/1876, f. 53.

*M. Pacurariu, Politica statului ungar..., p. 136. Erau interzise: Elementariu sau Abecedariu de Basiliu Petri,
Sibiu, 1874; Lepturariul lui Aron Pumnul, Viena, 1862-1865; Geografia de G. Vlddescu, ed. 13, Bucuresti,
1868; Geografia lui M.Mihaescu, ed. a 13, Bucuresti, 1873; Istoria Roménilor a lui August Treboniu
Laurian, Bucuresti, 1873; Atlante geografic, de acelasi, Paris-Bucuresti, 1868; Istoria patriei de canonicul
loan Micu Moldovan, Blaj, 1875; Geografia de Silviu Saldgianu, Viena, 1871; Istoria Transilvaniei de
preotul loan V. Rusu, Sibiu, 1865; Istoria Ungariei de protopopul Meletie Draghici, Timisoara, 1874;Geografia
(Ungariei) de Dimitrie Varna, Sbiu, 1875; Carte de lecturd romdneascd de Visarion Roman, Sibiu, 1873;
Legendariu, de Stefan Pop, Blaj, 1872; Istoria romdnilor de |. Tudocescu, Arad, 1876.

% AAS, Fond P.C.P., Conspect pe anul scolastic 1879/80.
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preotul Georgiu Pasca din Curtuiusu Mic spunea ca scolarii ,,nu sunt provezuti de fel cu cdrtile
necesare”, abia 7-8 dintre ei avand abecedare, si acelea de la diferite tipografii si toate rupte.®

Se adauga acestor neajunsuri, politica ministerului de resort de maghiarizare
prin manualele scolare. Am mentionat anterior care erau manualele romanesti interzise, fiind
considerate ,cu totul strdine dreptului public si stdrii de fapt a Ungariei, adicd propagd
idei antimaghiare” iar, dupa aparitia Legii Trefort, in locul manualelor elaborate de
Zaharia Boiu, Dr. G. Popa, lon Micu Moldovan, I. Tudocescu, au fost introduse in scoli
manuale si metodici traduse din limba maghiara: ,Istoria Ungariei” de Dr. Aron Kiss,
tradusa de Artemie Fenesan, 1885, o metodica a aceluiasi autor scrisa in colaborare cu
M. Mayer ,Manuducere pentru instructiunea istoriei”, ,,Geografia”,* s.a.

Modest erau dotate scolile si cu mijloace didactice. Tn 1865 la Lischia ,nu era
scoald, ci trebuia sd tin prelegeri cu copii prin case private, unde era cea mai mare
simplitate, lipsiti de toate mijloacele de invé,témént".63 n anul scolar 1879/80 existau,
la nivelul tuturor scolilor din protopopiat, 8 ,masini” (abace) pentru socotit, 20 de ,table”
(planse) pentru citire si 40 ,,pentru istoria naturald” (stiintele naturii), 8 ,mape geografice”
(harti) si 8 globuri,®” si cu ce va mai multe in anul scolar 1886/87 respectiv o ,masing”
de citit si 9 de socotit, 33 ,table” (planse) pentru citit si 124 pentru ,istoria naturald”
(stiintele naturii), 13 ,mape geografice” (harti) si 8 globuri. Lipseau ,aparate fizice”, modele
pentru caligrafie si desen, aparate pentru gimnastica si bibliotecile.®

Concluzii

Cercetarea noastra nu si-a propus sa prezinte o imagine de ansamblu a nvatamantului
ortodox din Protopopiatul Chioarului, ci sa insiste asupra unor chestiuni considerate de noi
esentiale pentru buna desfasurare a procesului educational: existenta si calitatea localurilor
scolare, procesul de selectie si numire a corpului didactic, prezenta si utilizarea materialelor
didactice (inclusiv manualele).

Concluziile la care am ajuns sunt intrucatva valabile pentru scoala confesionala
ortodoxa la nivelul intregii Transilvanii si ele subliniaza perpetua defensiva in fata tendintelor
de maghiarizare, dar si dificultatile create de prea redusa implicare a comunitatilor in
sustinerea materiala a scolilor. Exclusiv pentru protopopiatul Cetatii de Piatra putem
adduga acestora si problema personalului didactic, care de multe ori era slab pregatit si nu
avea calificarea necesars acestei munci de apostolat national. in ciuda acestor elemente
negative, faptul ca per ansamblu se poate observa o evolutie pozitiva a invatamantului
confesional ortodox din Chioar in perioada studiata ne indeamna sa afirmam ca situatia era
mai putin intunecata decat lasa sursele sa se intrevada, ca poate si noi, ca istorici obisnuiti cu
realitatile prezentului, nu folosim unitatea de masura justa atunci cdnd ne aplecam
asupra stradaniilor Tnaintasilor nostri de a face educatie ortodoxa si nationala.

% DIMMAN (Baia Mare), Fond 142, P.C.P., Dos. 47/1880, f. 20-20v.

82 0. Ghibu, Pentru o pedagogie romdneascd... p. 50-51.

M. Campeanu, Medalion. Tnvétdtorul Vartolomeu Pasca din Ldschia, f. 10.
64 AAS, Fond P.C.P., Conspect pe anul scolastic 1879/80.

% |dem, Conspect pe anul scolastic 1886/87.
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SCOALA MANASTIRII SINAIA DIN SECOLUL AL XVI-LEA PANA ASTAZI

MIHAIL HARBUZARU"

ABSTRACT. Sinaia Monastery’s School since XVIth Century until Today. The history of Sinaia
Monastery’s school began with transition to life in common of the hermits from Bucegi
Mountains in XVIth century and continued in the multi-ethnic monastic community of
Sinaia until the XXth century. Many books and previosly unknown manuscripts used in this
school survived until today, revealing the names of teachers and calligraphers Silvestru,
Meletie, loachim, Naum Ramniceanu, lustin, Dometie, Sava, Varlaam Barancescu, Neofit
Ivanovici, Inochentie, Dorotei and many others. This school had close relations with other
famous romanian schools of the Middle Ages, Neamtu Monastery and Schei of Brasov. At
the end of XIXth century in Sinaia Monastey also functioned a primary school.

Key words: Sinaia Monastery, monastic school, Meletie, Naum Rdmniceanu, Varlaam
Barancescu, Neofit Ilvanovici, primary school.

Scolile manastiresti au cunoscut o dezvoltare deosebita in Evul Mediu in intreaga
Europa iar afirmatia ca scoala s-a nascut in pridvorul Bisericii este demult un truism. I. Gh.
Stanciu, Tn a sa ,,0 istorie a pedagogiei universale si romanesti pana la 1900” din 1977, in
plin regim comunist ateu, referindu-se la scolile manastiresti din Tarile Romane, nu putea
decat sa recunoasca faptul ca:

»Instruirea, educarea si pregatirea in diferite domenii teoretice si practice in
scolile din manastiri au ajuns la un nivel asa fnalt ncat — in secolul al XV-lea- domnii au
nceput sa incredinteze cdlugdrilor carturari redactarea letopisetelor tdrii. Manuscrisele
din aceasta perioadd, de o naltd perfectiune grafica, podoaba artistica a textelor,
corectitudinea lor gramaticala, sint dovezi puternice ale nivelului ridicat al scolilor din
I3untrul manastirilor”™.

Aceste scoli manastiresti au ramas pentru secole principala forma de invatamant
la romani, ca si la alte popoare din jur. Ele erau organizate in manastirile cu viata de obste,
cele mai cunoscute fiind cele de la Putna si Neamtu, cu cea din urma Sinaia avand legaturi
stranse mai ales la sfarsitul secolului al XVlll-lea, cand cativa ucenici ai sfantului staret
Paisie Velicikovschi (1722-1794) s-au stabilit in obstea sinaita.

Tncé din a doua jumétate a secolului al XV-lea au existat pe versantul estic la Muntilor
Bucegi doua mici schituri de lemn, care au pierit cu vremea. Primul, la stdnca Sfanta Ana,

* leromonah, doctor in Teologie al Universitatii Babes-Bolyai, protovaris@yahoo.com
! lon Gh. Stanaw, O istorie a pedagogiei universale si romdnesti pand la 1900, Ed. Didactica si pedagogica,
Bucuresti, 1977, p. 103.
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situata la vreo 5 km mai sus de actualul oras, a fost infiintat, dupa traditie, de calugari
athoniti, refugiati din calea turcilor, care i-au dat acest nume dupa cel al fostului lor schit,
asezat tot in coasta muntelui’. Cel de-al doilea schit, Sf. Nicolae, era amplasat la 1 km de
actuala manastire, pe un platou, unde pana la a doua jumatate a secolului al XIX-lea era un varf
muntos, numit Molomat (sau Molomoc ori Molomot)3, dispdrut odata cu ridicarea Castelului
Peles. Nu se stie cand a fost construit, dar deja Tn 1581 Domnitorul Mihnea Voievod ii facea
danie Schitului de la Molomat doua vaduri de moar3, iar in 1626 se confirma schitului alte
danii, de catre loan Alexandru, fiul lui Radu Voievod®. Modul de vietuire a monabhilor de la
schitul Sf. Ana era pustnicesc - sase zile ei trdiau risipiti prin vaile salbatice ale muntilor si
numai sambits seara se adunau la biseric3, pentru Sfanta Liturghie de a doua zi° - insd
daniile primite inca de la 1581 de schitul Sf. Nicolae atesta o viata de obste cu mai bine de
100 de ani inaintea ctitoriei cantacuzine, caci pustnicii nu se ocupa cu morile si cu administrarea
pamanturilor, necesare insa unei manastiri in care mai multi calugari muncesc si se roaga
impreuna.

ntre 1690-1695, Spatarul Mihail Cantacuzino a ridicat mai jos de Schitul Sf. Nicolae o
manastire din piatra si caramida, pe care a numit-o Sinaia, ,,dupd asemenarea Sinaiei cei
mari”® - Mnistirea Sf. Ecaterina de pe muntele biblic Sinai, pe care o vizitase in 1681. El a
construit o biserica avand hramul Adormirea Maicii Domnului si un patrulater inconjurator
de chilii, in forma de cetate, cu dimensiunile 30/40 m, cu ziduri groase si inalte, in care se
incadreazs si paraclisul Schimbarea la Fat3. Schitul Sf. Nicolae a devenit bolnitd a manastirii’,
unii calugari mutandu-se la adapostul cetdtii de piatra, altii rdmanand in continuare pustnicig,
la Sfanta Ana si in imprejurimi.

Scoala monahala de la Sinaia a luat fiinta cel mai probabil odata cu trecerea de la
randuiala anahoretica la cea chinoviald, la schitul Sf. Nicolae, Tn jurul anului 1581 — data
daniei lui Mihnea Voievod, si a fost preluata si dezvoltata de ctitoria cantacuzina de la 1695.
Familia ctitorilor punea mare pret pe invatatura: Mihail Cantacuzino a studiat in Italia, fratele
sau Serban Voievod a sprijinit tiparirea Bibliei de la Bucuresti (1688), iar un alt frate, Constantin

2 Al Gh. GALESEScU, Sinaia, Tipografia I.V. Socecu, Bucuresti, 1903, p. 8; lerom. Nectarie MAGUREANU,
Madndstirea Sinaia, Editura Athena, Bucuresti, 2000, p. 20.

* Al Gh. GALESESCU, op. cit., p. 12.

* Ibidem, pp. 8-10; Arhim. Ghenadie ENACEANU, Sinaia, Tipografia Stefan Mihailescu, Bucuresti, 1881,
p. 6.

® Ibidem, p. 10.

® Vezi Ctitoricescul Asezdmadnt, 1711, in Biblioteca Academiei Romane, ms. rom. 1055, ff. 1-3, publicat in
lucrarile privitoare la istoria acestei manastiri: Arhim. Ghenadie ENACEANU, Sinaea..., pp. 19-23; Arhim. Nifon,
Monastirea Sinaia (1695-1895) Schitd istoricd, Tipografia Gutenberg, Joseph Gobl, Bucuresti, 1895, pp.
17-20; Al. Gh. GALEsEscu, Sinaia: 15 August 1695-1895, Tipografia G. A. Lazareanu, Bucuresti, 1895, pp.
34-37; Al. Gh. GALEsescu, Eforia Spitalelor Civile din Bucuresci, Tipografia G.A. Lazareanu, Bucuresti, 1899,
pp. 919-923; Arhim. Serafim GeorGescu, Sfdnta Mdndstire Sinaia, Monografie, Tipografia Miricescu,
Ploiesti, 1936, pp. 26-31; lerom. Nectarie MAGUREANU, op. cit., pp. 31-32 si cu litere mai mari la Anexa,
pp. 127-137.

7 Gheorghe NisTorescu, Din Plaiul Prahovei la Sinaia, istorie si contemporaneitate, Ed. Arhimede,
Bucuresti, 1995, p. 11.

8 Dupa Ctitoricescul Asezimdnt, unii tineau obiceiul indatinat ,,a locui prin paduri, in pustie afara, altii in
monastire spre paza si poslusania schitului”, vezi Arhim. Serafim GEORGEScu, op. cit., p. 29.
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Cantacuzino Stolnicul, a fost unul din cei mai mari carturari ai vremii. Cel din urma, cu studii la
Adrianopol, Constantinopol si Padova, priceput diplomat, istoric si geograf, I-a sprijinit pe
Constantin Brancoveanu la crearea primei institutii de invatamant superior din Tara Romaneasca,
Academia Sfantul Sava, in 1694. Tatal lor, postelnicul Constantin Cantacuzino, infiintase la
Targoviste, in 1646, o scoald greaca si latina, unde se preda gramatica, retorica si logica,
profesor find Pantelimon Ligaridis, originar din Chios”.

Interesant este ca obstea monahala de la Sinaia era formatd, alaturi de romani
din Valahia, Moldova si Transilvania, si din albanezi si sarbi, asa cum rezulta din hrisovul
dat de domnitorul Stefan Cantacuzino la 23 iulie 1714, ceea ce pune intr-o lumin3 nou3
importanta in epoca a manastirii Sinaia. O scoala monahala trebuie sa fi existat intr-o
obste multi-etnica, in care slujbele se savarseau in slavona, greaca si romana, asa ca putem
presupune ca se predau cele trei limbi, precum si muzica si tipicul, nelipsite din orice scoala
bisericeasca.

Cantacuzinii si-au inzestrat ctitoria cu numeroase averi, care sa sustina o obste
prosperd, precum si cu cirti, dintre care se remarca Biblia de la Bucuresti (1688). in muzeu
este expus un Minei grecesc din 1685, purtand dedicatia lui Mihail Cantacuzino, iar biblioteca
detine cateva tiparituri din acea perioada: o Evanghelie in greaca si romana, tiparita la
Bucuresti in 1693, in triplu exemplar; un Moliftelnic slavon, Moscova, 1698; o Evanghelie
in slavona, Moscova, 1689; o Evanghelie romaneasca, Bucuresti, 1682; un Triod-Penticostar
slavon, Bucuresti, 1698; Indreptarea Legii, a lui Matei Basarab, Targoviste, 1652; Mineele
pe cele 12 luni, romana si slavona, Buzau, 1698; Psaltirea slavona, Neamtu, 1679; Carte sau
lumind asupra dezbindrii papistase, de lerom. Marin Peloponezianul, Snagov, 1699; Moliftelnic
chirilic, 1691, in doua exemplare; Propovedania intdia, in chirilica, Vintu de Jos, 1670.
Prezenta operelor Sf. loan Damaschin, tiparite la Paris, in greaca si latina, in 1712, arata
preocuparea pentru Dogmatica si un pic de lating, ajutati si de o Gramaticd germano-latind de
la 1718. Cea mai veche carte din biblioteca este un Nou Testament grecesc, tiparit la Leipzig in
1564 (ramas probabil de la Schitul Sf. Nicolae). Sunt asadar, alaturi de indispensabilele
carti de slujba, si carti necesare unei scoli monahale si unor calugari studiosi.

Tipariturile din restul secolului al XVllI-lea si din cel de-al XIX-lea sunt mult mai
numeroase, aproximativ 2500 de volume. Trecand peste multimea cartilor de slujba, unele
dintre ele folosite in scoli, cum era cazul Ceasloavelor si al Psaltirilor, si peste cartile de
spiritualitate (Vietile si invataturile Sfintilor), gasim Abecedare, carti ,,de cetire”, manuale
de gramatica, tipic, logica, morala, filosofie, retorica, fizica, istorie, arheologie biblica, drept
canonic si laic, patristica, omiletica, pastorala, studiu biblic, pedagogie, aritmeticd, geometrie,
geografie, cosmografie, numeroase carti de muzica, diverse dictionare, vocabulare si enciclopedii.

Biblioteca pdstreaza si multe manuscrise, din care 20 sunt de muzica bizantina,
din secolele XVIII-XIX, cateva realizate de calugarii copisti de la Sinaia.

Gabriel Strempel, in Catalogul manuscriselor romdnesti, aseaza numele manastirii
Sinaia Tn randul celor mai importante surse de manuscrise de literatura monahala pentru
Biblioteca Academiei Romane, alaturi de manastiri vestite, precum Cernica, Bistrita sau

? lon Gh. STANCIU, Op. cit., p. 158.
1% 1erom. Nectarie MAGUREANU, op. cit., p. 59.
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Neamt™. Din cele 17 manuscrise provenite de la Man3stirea Sinaia, se remarc3 un Pateric
din 1700 (Ms. rom. 480), scris de Mitrea Logofatul si daruit Manastirii Sinaia de ctitorul
Mihail Cantacuzino. Alte manuscrise din perioada de inceput a ctitoriei cantacuzine sunt
Ms. rom. 472, un miscelaneu religios de la sfarsitul secolului al XVll-lea, Ms. rom. 784, de
la inceputul secolului al XVIll-lea, cuprinzand invitaturile Sf. Teodor Studitul, Ms. rom. 2143 din
1725, cuprinzand aceeasi operd si Ms. rom. 3460, scris intre anii 1722-1724, o copie a
Didahiilor Sfantului Antim Ivireanu.

Unele manuscrise pastreaza numele copistilor, astfel ca putem alcatui o lista a
calugarilor sinaiti din secolele XVIII si XIX, mesteri caligrafi, care aveau pe langa ei ucenici
care au invatat de la ei arta scrierii.

leromonahul Silvestru copiaza in 1725 manuscrisul invdtdturi ale Sf. Theodor
Studitul (243 file), in anul urmator manuscrisul unui Cronograf cu 513 file, in 1737 manuscrisul
Albina (266 file), un Octoih™ (252 file) si un Pateric al Pecerscdi (261 file), ultimele doua cu
an necunoscut™. Este vorba de mss. rom. 2143, 2757, 1330 si 586 din Biblioteca Academiei
Romaéne. Unele manuscrise erau comandate din zona Argesului, ceea ce arata ca Silvestru
era un copist cunoscut si apreciat in epoca chiar si peste hotarele propriului judet.

Numele lui Meletie ieromonahul apare in doua manuscrise de la sfarsitul secolului al
XVlll-lea. in ms. rom. 1371 BAR, scris in anul 1795, un miscelaneu teologic, aflim c3 aceasta
carte ,,s-au prescris de pre izvodul carele au fost scris din limba elineasca, de Meletie
ieromonah”™. Traducerea a fost realizats la M3nistirea Seculs, care pe atunci era unita cu

™ Gabriel STREMPEL, Catalogul manuscriselor romdnesti BAR, Ed. stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti,
1992, vol. IV, Postfats, p. 477. Tn Biblioteca Academiei Romane se gisesc urmitoarele manuscrise
provenite de la Manastirea Sinaia: Ms. rom. 472, Miscelaneu religios, sf. secolului al XVlII-lea; Ms. rom.
475, Psaltichie, mijl. secolului al XIX-lea; Ms. rom. 480, Pateric, anul 1700, scris de Mitrea Logofatul si
daruit Manastirii Sinaia de ctitorul Mihail Cantacuzino Spatarul; Ms. rom. 489, Miscelaneu teologic, sf.
secolului al. XVIII; Ms. rom. 502, fnvdtdturile Sf. Theodor Studitul, incep. secolului al XIX-lea, daruit
manastirii de Ruvim Monahul, pe 23 februarie 1865; Ms. rom. 507, Carte a avvei Varsanufie, 1788
(toate acestea au fost daruite Bibliotecii Academiei Romane de Eforia Spitalelor Civile, care administra
averile Manastirii Sinaia, la 30 nov. 1887, vezi Gabriel Strempel, Catalogul manuscriselor..., vol. |,
pp. 120, 122, 124, 129, 130), Ms. rom. 569, Dorothei ieromonahul, Istoricul si avutul mdndstirii Sinaia,
1881; Ms. rom. 784, invdtdturile Sf. Theodor Studitul, incep. secolului al XVlll-lea; Ms. rom. 1371,
Miscelaneu, 1795; Ms. rom. 1412, Miscelaneu, 1827; Ms. rom. 2143, invdtdturile Sf. Theodor Studitul,
1725; Ms. rom. 3460, Didahii, Antim Ivireanul, 1722-1724; Ms. rom. 3507, Miscelaneu, (Crinii Tarinii,
Floarea Darurilor), prima jum. a secolului al XIX-lea; Ms. rom. 3567, Miscelaneu, 1813; Ms. rom. 4014,
Omilii, discursuri si cuvéntdri funebre, 1838-1870, ale unui Varlaam monahul (probabil Barancescu, viitorul
protosinghel); Ms. rom.—gr. 4266, Psaltichie romdno-greceascd, compozitii de Gavriil ieromonah si
Varlaam de la Mandstirea Sinaia, cca 1868; Ms. rom. 4831, Miscelaneu, sfarsitul secolului al XVIll-lea.

12 Este numit gresit Ohtoih de Gabriel Strempel, de fapt el cuprinde slujba Pavecernitei mici si Canoanele
Maicii Domnului de la aceeasi slujba.

'3 Constantin M. Boncu, Scoala prahoveand, Secolele X-XIX, Ed. Didactica si Pedagogica, Bucuresti, 1976,
pp. 12-13.

1 Ms. rom. 1371, BAR, f. 65", vezi si Gabriel STREMPEL, Catalogul manuscriselor roménesti, vol. 1, 1978,
p. 308.

> Ibidem, f. 199": , 1795 ghenarie 24. Sfirsitul cartii sfantului Grigorie Sinaitul. Meletie ieromonah ot
Sacul”.
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Manastirea Neamtu. Mai tarziu, cartea este cumpadrata de un arhimandrit Partenie, de la
Meletie, acum vietuitor la Sinaia'®. Tn alt manuscris al man3stirii Sinaia, ms. rom. 489 BAR17,
miscelaneu, scris la sfarsitul secolului al XVlll-lea, Meletie semneaza: ,,Meletie ieromonah,
1805”8 si,,Meletie ieromonah... din tinutul Fégérasului”lg.

Meletie ieromonahul este unul din traducatorii din greaca formati la scoala Sfantului
Paisie de la Neamt, plecat dupa moartea marelui sdu povatuitor (1794) mai aproape de
tinutul natal al Fagarasului, in Manastirea Sinaia, odata cu alti nemteni, ca arhim. lustin, viitor
staret al Sinaiei, si arhim. Gherasim Ratescu, viitor episcop al Buzdului. El era probabil profesor
de limba greaca la scoala monahala.

loachim monahul semneazi in anul 1802 la foaia 264" a manuscrisului gr. 1073
din BAR, un miscelaneu cuprinzand o gramatica greceascézo, folosita in scoala monahald
de la Sinaia.

Protosinghelul Naum Ramniceanu, vestit profesor de la cumpana veacurilor XVIlI
si XIX, a activat o vreme la Sinaia. Acest calugar invatat a fost dascal de muzica bisericeasca si
de greacd, psalt, teoretician, istoric, teolog si filolog. Este ultimul cronicar al Tarii Romanesti si
si-a scris Hronicul chiar la Manastirea Sinaia, in 1810 (Ms. gr.- rom. nr. 1412 BAR).

Numele staretului lustin arhimandritul (1802-1829) este prezent pe mai multe
manuscrise din Biblioteca Academiei Romane, provenite de la Sinaia: Ms. 472, un miscelaneu
de la sfarsitul secolului al XVII-lea, f. 1 liminara, ,,de la parintele lustin, arhimandritul si egumenu
al sfintei Manastiri Sinaia, de supt muntele Buceciului"n; Ms. 144, din 1803, invatdturile
Sf. Theodor Studitul, ,,fost al parintelui nostru lustin, arhimandritul Sinai” (f. 2V)22. Ms. 507,
scris la schitul Pocrov de langa mandastirea Neamt in anul 1788, Carte a avvei Varsanufie, a
fost adus de lustin la Sinaia. Insemnare la f. 6-8: ,,Aceast3 carte... au fost a sfintii sale parintelui
lustin arhimandrit si staret Sinaiei. Si la pristavirea sfintii sale, o au daruit Sinaii spre a sfintii
sale vecinicd pomenire. 1829, septemvrie 16”>>. De numele lui lustin se leags inflorirea
vietii duhovnicesti din Sinaia, care a facut ca numarul vietuitorilor sa creasca pana la 70-80. Era
de metanie din Manastirea Neamt, venind in Sinaia candva intre 1781-1791, in timpul staretului
Isidor*. Venirea de la Neamt a lui lustin, Gherasim si Meletie a adus la Sinaia ,,renasterea
monasticd paisiana”, atat de rodnica si in alte manastiri ale Valahiei, ca Cernica sau
Caldarusani.

16 Ibidem, ff. 3-11: ,,Aceastd carte am cumpadrat-o de la un pdrinte ermonah, anume Meletie, de la
Manastirea Sinaia si eu o las dupa moartia mia sfintei episcopii Argesului, ca sa fie de citanie parintilor
sfintei episcopii. Partenie arhimandritul”.

Y Ms. rom. 489, BAR, f. 1: ,,De obste a sfintei Mandstiri Sinaia”. Vezi si Gabriel STREMPEL, Catalogul
manuscriselor..., vol. |, p. 124.

'8 Ibidem, f. 222 1.

' Ibidem, f. 222 1.

2% Mihai CARATAsU, Catalogul manuscriselor grecesti din Biblioteca Academiei Romdne, editat de Societatea
Romana de Studii Neoelene, Bucuresti, vol. Ill, 2004, p. 22.

1 Gabriel STREMPEL, Catalogul manuscriselor..., vol. |, p. 120.

2 Ibidem, p. 45.

% Ibidem, p. 130.

** lerom. Nectarie MAGUREANU, op. cit., pp. 65-66.
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Ms. rom. 27 din biblioteca Manastirii Sinaia provine de la Neamt: ,,Eu scriitoriul
carticealei acestia la Anul Mantuirii 1803 mai 23 cel mai mic in Sfantul Sobor al Manastirii
Neamtului. Neofit” (f. 29").

Ms. rom. 30 din biblioteca Manastirii Sinaia este semnat ,,Neonil Arhimandritul si
staret sfintelor monastiri Neamtul si Secul” (f. 31). Neonil a trait intre anii 1889-1853 si
este considerat cel mai de seama staret al Neamtului din secolul al XIX-lea. A construit
doua scoli publice, in Targu Neamt si in Vanatori-Neamt, si a reorganizat scoala monahala
din manastirea sa, incredintand-o fnvatatului arhimandrit Filaret Scriban. Calugarii invatau
Vechiul si Noul Testament, Regulamentul vietii monahale, Muzica psaltica, Tipicul, Gramatica
romaneasca, Istoria si limbile greaca si slavona.

Prin infuzia de calugari invatati, manuscrise si tiparituri de la Neamt, scoala monahala
a Manastirii Sinaia poate fi considerata, in secolul al XIX-lea, o fiica a celebrei scoli moldovene.

O alta scoala celebra cu care Sinaia a fost in stransa legatura a fost cea din apropiatul
Brasov, din Schei. Ms. rom. 1 din Biblioteca Manastirii Sinaia a fost alcatuit de cunoscutul
dascal Radu Duma Brasoveanu, traducator din greaca, latina si slavond, care semneaza la f.
4", si cuprinde un Hronograf de 441 de foi. Protosinghelul Varlaam Barancescu (1808-1894),
calugar de Sinaia, a predat muzica la scoala din Scheii Brasovului intre 1841-1850, si canta la
strana de la Schei impreuna cu un alt sinait, monahul Dometian®.

Protopsaltul brasovean George Ucenescu a invatat muzica psaltica de la Protosinghelul
Varlaam, inainte de a fi elevul lui Anton Pann, iar sase manuscrise psaltice care i-au apartinut
lui Ucenescu se pastreaza in Biblioteca Manastirii Sinaia. Constantin Catrina atribuie ms.
rom. 2652 din biblioteca Muzeului Primei Scoli romanesti din Scheii Brasovului staretului
Nifon Popescu de la Man3stirea Sinaia, sau unuia din cilugirii din obstea sa’®. Ms. rom.
4802 din BAR este un Hronograf scris in anul 1805, de Nicolae Grid, paraclisier (mai apoi
preot) al bisericii Sf. Nicolae din Scheii Brasovului’’, pentru Man3stirea Sinaia”®.

Monahul Dometie a realizat in 1820 ms. rom. 9 si ms. rom. 26, ambele pastrate
in Biblioteca Manastirii Sinaia. Ca si ms. 1330 al lui Silvestru din 1737, ms. 9 al lui Dometie
contine o lucrare teologica foarte populara in Evul Mediu, dar cazuta in uitare din secolul
al XIX-lea, odata cu trecerea la grafia latina, Albina, foarte folositoare in alcatuirea predicilor.

Tn 1836 a fost cilugdrit la Sinaia unul din cei mai importanti psalti romani ai
secolului, Varlaam Barancescu, profesor de muzica mai apoi la Brasov, in Moldova si in
Tara Romaneasca.

Ms. nr. 1951 din Biblioteca Academiei Romane contine urmatoarea insemnare:

,»Am scris aceste heruvice cind ma aflam la invdtdturd la Monastirea Sinaia, in
judetu Prahovii. Varlaama monaha ot goriu Cozii, ot Schitu Stdnisoara, judetu Pitestiului,
1840 martie 17” (Al lui Varlaam monahul din Muntele Cozia, din schitul Stanisoara [...]).

2 pr, prof.dr. Vasile OLTEAN, Configuratia istoricd si bisericeascd a Brasovului, din secolul al Xll-lea pdnd in
1918, lucrare de doctorat, dactilografiata, sustinuta la Cluj-Napoca in 2009, p. 180.

26 Constantin CATRINA, Tnsemndiri pe marginea unui manuscris din epoca de romdnire a muzicii bizantine, in:
,,Ipostaze ale muzicii de traditie bizantina din Romania”, Ed. Muzicala, Bucuresti, 2003, p. 70.

%7 \asile OLTEAN, op. cit., pp. 148, 155, 157.

2 Ms. rom. 4802, BAR, f. 5: ,,Aceasta ...carte este a cuviosii sale chir hagi Damaschin, ieromonah si
duhovnic din sfinta Monastire Sinaia cea mica ...1863, maiu in 10 zile.”
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Scoala monahald de la Sinaia trebuie sa fi fost vestitd, de vreme ce atragea si elevi din
alte judete. Heruvicele de care aminteste insemnarea sunt cantari bisericesti; impreuna cu
celelalte marturii privind nivelul Tnalt de practicare a muzicii la Sinaia, putem afirma ca
aceasta era principala atractie a scolii monahale de aici.
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Foaia de titlu a manuscrisului Albina, copiat de monahul Dometie la Manastirea Sinaia in 1820.

in 1842, ieroschimonahul Visarion din Sfanta Manastire Sinaia scria Rdnduiala
cdlugdriei si a schimniciei (ms. rom. 18 din Biblioteca Manastirii Sinaia, semnatura la f. 40).
Visarion era un adevarat caligraf, manuscrisul este foarte frumos. in 1840 monahul Varlaam de
la Cornetu, care copia la Sinaia ms. gr.-rom. 1951 din Biblioteca Academiei Romane, aminteste de
un profesor de muzica bisericeasca: ,, Aceste acsioane ale praznicilor sint scrise de dascélul mieu,
de fratele Nicolae Céntdretu si mi le-au ddruit mie, Varlaam monah, 1840, martie 17"%.

9 Ms. gr.-rom. 1951, BAR, f. 111.
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Prima foaie a ms. rom.-gr. 17 din Biblioteca Manastirii Sinaia, realizat de Nicolae Ivanovici in 1840.

Un alt manuscris din Biblioteca Academiei Romane, ms. rom. 1854, cuprinde versuri
din prima jumatate a secolului al XIX-lea®®. Pe prima foaie se afl3 insemnarea (mult mai tarzie
decat manuscrisul): ,,De la fratele Neculae din Sinaia, vestit dascal de musichie pe valea
Prahovei 1888, august”. Este cel mai probabil Nicolae Ivanovici (cca 1812-1897), calugarit
mai tarziu cu numele de Neofit, care dupa ce a facut probabil scoala la Sinaia, a activat ca
fnvatator, cantdret si notar in Bdicoi, judetul Prahova. De la el au ramas mandstirii Sinaia
sapte manuscrise muzicale si alte numeroase carti de strana.

leromonahul Inochentie a fost preot la Mdnastirea Sinaia pana in anul 1851, cand s-a
retras la vechea sihastrie Sf. Ana, trdind ca pustnic pana la moarte, in 1877. Cunostea greaca si
germana si era cautat si apreciat de multi, printre care si marele om de stat Barbu Catargiu. De

* Gabriel STREMPEL, Catalogul manuscriselor..., vol. Il, 1983, p. 82.
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la Inochentie au ramas trei manuscrise in Biblioteca Manastirii Sinaia: primul, nr. 12,
cuprinde Viata Sfintilor Varlaam si loasaf (de Sf. loan Damaschin) si Istoria pentru surparea
sfintei cetdti a lerusalimului (de losif Flaviu), alcatuit de lerom. Grigorie in Episcopia Argesului,
in 1805. La f. 121 se gdsesc doua insemnari, din care cea de la subsolul foii este facuta de
Inochentie ieromonahul:

,»Aceasta sfantd si dumnezeiasca carte in care sa scrie pe larg viata Sfantului
losaf si a lui Varlaam si luarea lerusalimului de paganul Tit Romanul, au fost in cetire si la
mine nevreadnicul de care foarte mult m-am folosit, Inochentie ieromonah. 1854 mart. 10”.

Sub aceasta insemnare se afla o alta, tot in chirilica, dar cu alt scris:

,»Acest Inochentie au fost pustnic in Muntii Bucegi multi ani 25 langa Manastirea
Sinaia Tn Pestera Sf. Ana in apa Pelesu”.

Un alt manuscris, nr. 26, are semnatura sa: ,,Inochentie pacatosul, 1825” (f. 69"),
iar la foaia 131 a ms. rom. 47 scrie: ,,Aceasta carte este ramasa de la p. pusnic lonichentie,
care a trait la sfanta Ana ot Bugegi unde avea sapat si mormantul dar in urma a fost
ingropat la monastire, langa mormintele ctitorilor [...]".

Staretul Onufrie (1859-1877) era un mare iubitor de culturd, marturie stand
diplomele primite de la diferite asociatii literare™".

Primul cronicar al manastirii Sinaia, protos. Dorotei Bertescu, a adunat date de la
calugarii batrani si a alcatuit o Traditie de stiintd, publicata prima data de Arhim. Ghenadie
Enaceanu, in monografia sa, Sinaea, din 1881. El pomeneste de un ieromonah Sava, pe langa
care a fost dat sa invete romaneste si greceste si care i-a fost principala sursa de informatii
privind istoria manastirii, alaturi de Sichastru schimnicul si monahul Bogoslov, toti trei cu
peste 50 de ani de vietuire in Sinaia>-. De la parintele Dorotei a rimas un manuscris in biblioteca
Manastirii Sinaia, nr. 12, cuprinzand Viata Sfintilor Varlaam si loasaf (de Sf. loan Damaschin) si
Istoria pentru surparea sfintei cetdti a lerusalimului (de losif Flaviu), alcatuit de lerom. Grigorie
in Episcopia Argesului, in 1805. La f. 121, parintele a lasat o insemnare:,, Aciasta carte
manuscrisa s-au cumparat de subsemnatul la copildria mea cu care m-am servit pana am
invatat scrieria [...] 1889 August 27, semnat leromonah Doroftei”.

Monografiile domnilor Gh. Nistorescu, Radu Ghica Moise si a lerom. Nectarie
Magureanu, pe baza puternicei traditii orale locale, semnaleaza prezenta unei scoli primare la
sfarsitul secolului al XIX-lea in incinta Manastirii Sinaia.

Gh. Nistorescu afirma ca scoala primarad de la manastirea Sinaia a fost infiintata de
Regina Elisabeta in 1882, primele doud invititoare fiind domnisoare de onoare ale reginei’-.

Radu Moise Ghica da ca an al infiintarii scolii tot 1882 si aminteste intamplarea
care a dus la crearea ei: vizitand manastirea, V.A. Urechea, pe atunci ministrul Instructiunii, a
observat intr-o chilie numerosi copii ce Tsi faceau lectiile cu ajutorul calugarului Nifon, care
indeplinea benevol rolul de invatator. Din toamna aceluiasi an ministrul a dispus finantarea a
doua posturi de invatator la Sinaia®*.

31 lerom. Nectarie MAGUREANU, Mdndstirea Sinaia, p. 68.

32 Arhim. Ghenadie ENACEANU, Sinaea, pp. 2-3.

33 Gheorghe NIsTORESCU, Op. cit., p. 49.

% Radu Ghica Morsk, Sinaia, Perla Carpatilor, Ed. Fundatiei Romania de Maine, Bucuresti, 1998, p. 63;
Idem, Sinaia, oameni, locuri, intdmpldri, Editura Rawex Coms, Bucuresti, 2011, p. 256.
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lerom. Nectarie Magureanu precizeaza ca paraclisul Schimbarea la Fata, din incinta
veche, servea drept sala de clasa si ca una dintre primele invatatoare a fost Smaranda
Gheorghiu, cunoscuti femeie de cultura de la sfarsitul secolului al XIX-lea®.

Am cautat sa descopar cate ceva despre subiect si in arhiva manastirii.

Registrul de intrare pe anii 1881-1892 precum si Registrul pentru iesirea hdrtiilor
1883-1892 contin informatii inedite si valoroase pentru demersul nostru. In data de 9 iulie
1882, Eforia Spitalelor Civile informa manastirea ca fosta casa Davila a fost inchiriata
Ministerului Cultelor pentru a servi drept scoald>®, la o zi dupa ce o doamn3 Elena cerea
ajutor manastirii pentru transportul materialelor de la gar3 la scoala publicd®’. Tnsi doar
peste doi ani, pe 26 septembrie 1884, se aminteste despre ,,fostul local de scoald”*?, scos
la licitatie pe 7 martie 1885%. Scoala a fost mutata la Manastire, dupa cum atesta o chitanta
din 27 septembrie 1884, prin care se justificau 230 de lei, cheltuieli pentru scoala din
curtea manastirii®’.

Tn 14 junie 1889 Primaria Sinaia trimite staretului M&ndstirii Sinaia urmatoarea
solicitare:

,,Venerabile Parinte, comformu dispozitiuniloru ordinului Dlui Ministru Culturii si

Instructiunii Publice Nr. 6189 sub semnatul cu onore va deleaga a asista la examenulu

de finele anului scolar 1888/1889 al elevilor si elevelor din scola Carmen Silva aciasta

urba ce urmiaza a se tine in zilele de 15, 16, 17 si 18 luniu curent in orele de la 9-12 ante
meridiane si de la 2-4 post meridiane. Rugandu-va a face ca in acele zile sa triaca elevii
si elevile prin tote materiile prevdzute in Programa scolei, osebite de lucru de mana
pentru care s-a delegat Dame, binevoind a ne comunica progresul ce veti constata ca
mersulu Tnvatdmantului obtine prin raportul ce veti binevoi a forma cu ceilalti membri
delegati mai Tnainte de 27 curent. Primiti Venerabile Parinte asigurarea consideratiunii

. 41
mele. Primar G. lonescu”™".

Manastirea intretinea legaturi stranse si cu scoala din Busteni. Pe data de 22 octombrie
1889 invititorul din Busteni multumea mandstirii pentru cirtile oferite®, iar staretul era
invitat la examenul acelei scoli in 15 iunie 1891* si in 21 iunie 1897*".

n 24 august 1890 Eforia Spitalelor Civile comunica méanastirii ,,a nu se da pentru
local de scoala casele monastirii despre apa Pelesiul”“. Probabil invatatorii cerusera
mutarea scolii din pronaosul paraclisului Schimbarea la Fata in chiliile din stanga bisericii
Sf. Treime, mai multe si mai spatioase, dar ocupate de calugari.

%5 lerom. Nectarie MAGUREANU, op. cit., p. 46.

3 Registru de intrare pe anii 1881-1892, Arhiva M&nstirii Sinaia, f. 52"

* Ibidem, f. 51".

*® Ibidem., f. 132", 135",

* Ibidem, f. 141",

0 Registrul pentru iesirea hértiilor 1883-1892, Arhiva Man3stirii Sinaia, f. 34".

** posarul nr. 4 pe anul 1889, cancelaria, functionarii, bugetul si lefurile ce primeste, Arhiva Manastirii
Sinaia, f. 46.

42 Registru de intrare pe anii 1881-1892, Arhiva Mé&nistirii Sinaia f. 336".

* Ibidem, f. 377"

4 Registru de intrare pe anii 1893-1902, Arhiva M&nastirii Sinaia f. 66".

i Registrul pentru iesirea hértiilor1883-1892, Arhiva Manéstirii Sinaia f. 147",
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Dupa dezvoltarea orasului in jurul manastirii, de la sfarsitul veacului al XIX-lea,
numarul calugarilor de la Sinaia a inceput sa scada la 20 in 1900, apoi 10 in 1940. De
asemenea, seminariile si facultatile de teologie, deschise la jumatatea secolului al XIX-lea,
au preluat pe cei mai multi dintre calugarii iubitori de Tnvatatura. La manastirile mari scoala
monahala s-a pastrat pana in zilele noastre, cu o lunga pauza in perioada comunista.
Autorul acestor randuri si-a inceput educatia teologica in scoala monahala de la Manastirea
Secu, jud. Neamt, in anul 1994. Se preda de catre clericii manastirii, scoliti la seminar si in
facultatile de Teologie, muzica bizantina cu lerom. Calinic, tipic si liturgica cu Protos. Daniel si
dogmatica cu lerod. Damaschin. Elevii erau novicii manastirii, in jur de 30 de tineri, iar cursurile
se tineau n trapeza (sala de mese a manastirii), din toamna pana in primavara — de la
inceputul Postului Craciunului pané la invierea Domnului.

Si la manastirea Sinaia s-a incercat revigorarea scolii monahale dupa 1989,
studiindu-se muzica cu lerom. Nil, iar liturgica si dogmatica cu lerom. Damaschin, Tnsa din
1996 calugarii sinaiti au fost trimisi la studii la nou infiintatul Seminar Monahal de la
Mdnastirea Cernica.

Calugarii de la Sinaia au contribuit decisiv la reinfiintarea Seminariilor Monahale
de la Manastirile Cernica si Caldarusani, dupa 1989. Staretul de la Caldarusani, profesor de
Muzica si Liturgica si director al Seminarului, arhim. Laurentiu Gata, a fost calugarit la Sinaia in
1978 si apoi a fost staret aici intre 1981-1987. Staretul de la Cernica, arhim. Clement
Popescu, profesor de drept canonic si directorul Seminarului, a fost staret la Sinaia intre
1988-1994. Actualul staret al Manastirii Sinaia, arhim. Macarie Bogus, a fost profesor de
Tipic si Liturgica la Cernica, iar muzica si Vechiul Testament erau predate de Prof. Vasile
Bogus, fost frate in obstea de la Sinaia.

Toate aceste informatii inedite despre Manastirea Sinaia vin sa completeze istoria
vietii culturale a acestui vechi si sfant locas de inchinaciune de pe Valea Prahovei. Multele
nume de copisti si caligrafi, relatiile stranse cu scolile de la Scheii Brasovului si Manastirea
Neamt, cartile de scoala si manuscrisele din biblioteca manastirii atesta o nebanuit de bogata
activitate culturald la Sinaia, cu mult inainte de aparitia celebrei statiuni montane.
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ASEZAREA SLAVILOR iN PENINSULA BALCANICA
S| PRIMELE ORGANIZATII STATALE. CRESTINAREA SERBIEI.
TNFIINTAREA PRIMELOR EPISCOPII $| MITROPOLII

GHERGHEL ALEXANDRU EUGEN"

ABSTRACT. Settlement of the Slavs into the Balkan Peninsula and First State Organizations.
Christianization of Serbia. Establishment of the First Bishops and Metropolitan Churches.
The Serbian Orthodox Church, before the appearance of Saint Sava, was not organized in
the real sense of the word. Although the Slavic tribes had already begun to accept Christianity
by the time they arrived in the Balkans, it isn’t fully embraced until the IXth century upon
the appearance of Saint Cyril and Methodius and their disciples. With the invention of the
Slavic alphabet, by the translation of religious books in the Slavonic language and their
integration in religious sermons, the two brothers Cyril and Methodius and their disciples,
set up the Christian Church and became the forerunners of Saint Sava’s activity.

Keywords: The Serbian Orthodox Church, Saint Sava, Cyril and Methodius

Asezarea slavilor in Peninsula Balcanica si primele organizatii statale

Slavii, inaintasii sarbilor, s-au asezat pe teritoriul vechii Dacii incepand cu secolul
al-Vl-lea, venind din partile Poloniei rasaritene si Ucrainei de azi*. De aici, la inceputul secolului
al-Vll-lea, ldsandu-si o parte din conationali in Banat, Bacika, Srem si Slavonia, despartindu-se
de avari, au trecut Dunarea si Sava si s-au indreptat spre Peninsula Balcanica.

Teritoriile, pe care atunci s-au asezat triburile slave, au fost denumite chiar de ei
,Pomorie” si ,Zagorie”. Tinutul Pomorie se intindea de-a lungul Marii Adriatice, de la raul
Boiana, pana la Cetinie, iar celelalte tinuturi sub denumirea de Zogorie se aflau cuprinse
de la raul Sava si Dunare spre Drim si Vordor, inspre sud, apoi pana la Timoc spre est. Tot
n tinutul Zogorie, de la Cetinie si Urbos spre nor, s-au asezat triburile care mai tarziu s-au
unit si au format poporul croat, iar la nord-vest de acesta s-au asezat triburile, care dupa
unire au format poporul sloven. Toate aceste tinuturi ocupate de slavi erau numite de

* Preot, doctorand la Facultatea de Teologie Ortodoxd din Cluj-Napoca, Universitatea Babes-Bolyai,
gherghe alex@yahoo.com

'o parte din Tnaintasii sarbilor au rdmas in tinutul Boikia, de dupd Carpati, din Ucraina de astizi. in evul
mediu acest tinut era numit ,,Srpska zemlia”, iar azi ucrainienii il numesc ,,Sribna Zemlia”, cf. Liubivoie
Terovici, Srbi i Rumunii, Novi Sad, 1997, p. 8.
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istoricii greci, romani sau bizantini, intre secolele VII-X, cu nume de Sclavinia® (EkAapnvia).
Reminiscenta acestei denumiri o mai intalnim si astazi, in regiunea Slavonia (dintre raurile
Sava si Drava) din Croatia de astazi.

Odata cu trecerea timpului, triburile slave si-au schimbat denumirile, in functie de
locurile pe care le ocupau, cel mai mult dupa raurile aflate in apropierea lor. Astfel in
,Pomorie” (cei din jurul marii Adriatice) s-au numit ,Zeciani” (Duklioni), Trebinioni (Travunti),
Zahumti (Humliani) si ,Neretliani”. Urmasii acestora sunt muntenegrenii, hertegovinenii,
bokelii si dalmatienii sudici. Tn ,Zagorie” cele mai importante triburi au fost ,Rasanii”si
,Bosanii”, adica sarbii si bosniecii de astazi. Numele de ,sarbi” ca popor, apare asupra
tuturor triburilor amintite mai sus, dar mult mai tarziu. Cel mai mult, numele de séarbi l-au
purtat triburile Rasanii si Zecionii. Acestia au reusit in cursul secolelor al-X-lea si al-XI-lea sa
uneasca toate triburile din jur inrudite cu ei si sa Intemeieze un stat numit ,Serbia”. De
atunci numele de ,sarb” a devenit nume national pentru toate aceste triburi’.

Cand au venit in Peninsula Balcanica, slavii nu au cunoscut nici un tip de organizare
statala. Ei trdiau liberi in tinuturile in care s-au asezat, in ,jupe” sau ,knejii”, in fruntea
carora se afla ,cneazul” sau ,jupanul”, care, in realitate, erau sefii unui trib. Viata slavilor
era una de tip patriarhal. Familiile nu se prea desparteau, ci traiau in comunitati numite
,zadruga”. Familiile care au rezultat dintr-o casa, formau o comunitate mai mare, numita
,bratstvo”, iar mai multe comunitati de tip ,bratstvo”, formau tribul. Toate problemele
importante erau rezolvate de adunarea jupei numita si ,sobor”*.

Vechii sarbi aveau ca ocupatie principala pastoritul, dar se ocupau si cu agricultura in
luncile raurilor, in jurul carora locuiau. Atat vechile popoare, pe teritoriul carora s-au asezat
slavii, cat si cele cu care s-au nvecinat, au influentat in mod pozitiv, atat modul de viata,
cat si obiceiurile vechilor slavi, in asa masura, incat acestia au inceput, in mod treptat, sa-si
puna problema organizarii lor statale si religioase.

Sub aceste influente, la inceputul secolului al-IX-lea, s-a ridicat un trib sarb, curajos si
respectat, Rasani, cu teritoriu intre raurile Lima si Ibru, care a Tnceput sd lupte pentru
libertatea sa. Cu succese militare impotriva bizantinilor si bulgarilor, acest trib a reusit sa
stranga in jurul sau mai multe triburi inrudite cu el si sa constituie un mic stat independent,
care |-a avut in fruntea sa, pe jupanul Vlastimir’. Jupanatul lui Vlastimir a fost prima

Prima data, denumirea de ,Sklavinia” este folosita de istoricul bizantin Teofilact Simocata, care in
descrierea celei de-a doua companii a strategului Petru (fratele imparatului Mauricius) peste Dunare, in
anul 602, a folosit acest nume pentru a defini locurile ocupate de slavii de pe malul stang al fluviului
Dunarea, cf. Teofilact Simocata, Istorie bizantind. Domnia impdratului Mauricius (582-602), introducere
si indice de H. Mihadiescu, Ed. Academiei Republicii Socialiste Romania, Bucuresti, 1985, p. 162; si in
dictionarul bizantin de la Oxford, ,Sklavinia” (ZxkhaBnvia) este definita ca ,.a region occupied by the
Sklavenoi; a stronghold whether small or large in area, of the frontier military type”, cf. Alexander P.
Kazhdan, The Oxford Dictionary of Byzantium, Ill, Oxford, 1991, p. 1910-1911; Stelian Brezeanu, O istorie
a Imperiului Bizantin, Bucuresti, 1981, p. 38-39; loan Ramureanu, Inceputurile increstindrii sdrbilor sub
impdratul bizantin Heracliu, in ,,Studii Teologice”, an X, (1959), nr. 3-4p. 171; Francis Dvorrnik, Les
Slaves, Byzance et Rome au IX-e siecle, Paris, 1926, p. 13-14.
H. Gregoire, L Origine et le nom des Croates et des Serbes, in Byzantion, t.XV11(1944+1945), p. 88-118.
* Vladimir Ciorovoci, llustrovano Istoria Srpska, kniga. |, Belgrad, 2005, p. 81-84; Radoslav M. Gruici,
llustrovano Istoria Srpska, kniga. |, Beograd, 2005, p p. 2-3.
> K. liricek, Istoria Srpska, |, Belgrad, 1952, p.69.

112



ASEZAREA SLAVILOR IN PENINSULA BALCANICA S| PRIMELE ORGANIZATII STATALE. CRESTINAREA SERBIE...

organizatie de tip statal al sarbilor. Acesta a fost un bun exemplu pentru triburile sarbe din
Hum sau Zahumlie (din teritoriul Hertegovinei si Muntenegrului de astazi), care la inceputul
secolului al-X-lea s-au constituit intr-un mic stat, sub conducerea cneazului Mihailo Visevici®.
Tot Tn cursul acelui secol, s-a dezvoltat si constituit in Raska, un puternic stat (jupanat)
sarb, sub conducerea marelui jupan Ceaslav’. Acest om curajos si energic a strans, intre
anii (931-960), pentru prima oara toate triburile slave din aproape toate tinuturile locuite
de acestiag. Din acest timp, numele de ,sarb”, se impune tot mai mult in randul tot mai
multor triburi slave. Dupa moartea cneazului Ceaslav’, triburile sarbe si-au pierdut in mare
parte autonomia si multi dintre nobili s-au mutat din Raska Zagoriei, in Zeta Primariei, care
devine, in scurt timp, centrul de gravitatie al vietii sarbilor, care din nou incep a se aduna
in jurul unei noi organizatii statale. Kneazul Zetei ( Muntenegrul de azi), Voislav, (mort in
1051), a reusit sa atraga sub conducerea sa, cele mai multe tinuturi sarbesti din Balcani.
Atat fiul acestuia Mihailo, care si-a luat pentru prima oar3 titlul de rege,'® cat si nepotul
sau Bodin, nu numai ca au mentinut, dar au si largit granitele regatului, ce-si avea resedinta la
Skadar. Dupa moartea lui Bodin, in anul 1101, s-a destramat din nou regatul, cele mai
multe provincii ale acestuia cazand sub stdapanire bizantind, ramanand in aceasta stare
pana la aparitia dinastiei Nemanicilor, in a doua jumatate a secolului al-XlI-lea.

Tn anul 1102, Croatia a cizut sub suzeranitate maghiar3 si la foarte scurt timp, sub
aceeasi suzeranitate a cazut si Bosnia (1137), care pana atunci s-a aflat in componenta
organizatiilor statale sarbesti. De atunci, Bosnia a ramas pentru un timp indelungat despartita
de organizatia statala a Raskadi sau Serbiei, careia marele jupan Stefan Nemania i-a dat un
fundament solid, pe care urmasii sai au ajuns sa cladeasca chiar si un puternic imperiu. Din
acel moment si istoria poporului sarb se imparte, in principal la istoria Raskai sau Serbiei si
la istoria Bosniei, fapt ce face ca si Biserica din Bosnia sa aiba o alta soarta, decat cea din Raska.

Crestinarea Serbiei

Tnainte de a trece la abordarea problematicii subtitlului enuntat, consideram cé
este absolut necesara si expunerea catorva idei legate de religia politeista a slavilor sudici.

® Radoslav M. Gruici, op.cit., p.110-111.

’ Despre domnia lui Ceaslav vezi: V. Ciorovici, Kada je Caslav Dosao na vlaz, in rev. Prilozi za knjizevnost
Jjezik, istoriju i folklor, nr.14, 1934, p.6-16; idem, llustrovano Istoria Srpska, kniga. |, Beograd, 2005, p.
126-127; A. A. Muresianu, O noud contributie la istoria romdnilor in evul mediu (V), in revista ,Tara
Barsei”, nr.4-5, anul IX, iulie-octombrie, 1937, p. 310

8 Citand din lucrarea Tmparatului Constantin Porfirogenetul, De administrando imperio, istoricul Vladimir
Ciorovoci afirma ca: ,Serbia cuprindea atunci Bosnia de azi, pana la Pliva, Cetinie si Lievna spre apus,
Travunia si Konavlie au cunoscut de asemenea stapanirea sarba, iar tinuturile Zahmulie si Neretlia sunt
consemnate ca apartinatoare poporului si statului sarb. La est granita sarba ajungea aproape de Rasa,
iar inspre nord ea se intindea pana la Rudnik si poate pana la raul Sava. inspre sud, Ceaslav se sprijinea
pe triburile sarbe din Duklea”, v. Vladimir Ciorovoci, llustrovano Istoria Srpska, kniga. |, Beograd, 2005,
p.126.

°A.P. Vlasto, The Entry of the slavs into Christendom, an introduction to the medieval History of the slavs,
Cambridge University Press, 1970, p. 207-208.

1 jelko Faifrici, Sveta Laza Stefana Nemanie, Sid, 1998, p.7-8.
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Acest demers este pe deplin justificat, daca avem in vedere faptul cd multe reminiscente
din vechea religie a slavilor sudici se regasesc sub diferite forme si astazi in ortodoxia
sarba, bineanteles, dupa ce vechiul sens pagan a fost inlaturat si inlocuit cu un sens nou,
revolutionar, cre§tinll.

Atat din relatarile vechilor istoricilz, cat si din relatarile istoricilor contemporanila,
reiese ca in timpul asezarii lor in Peninsula Balcanica, slavii sudici, Tnaintasii sarbilor, au fost
politeisti. Cu toate acestea, relatarile istoricilor despre religia politeista a slavilor sudici a

™ Din multitudinea de exemple, aici vom aminti doar doua: praznicul casei (Krsna Slava) si Bodniakul.
Praznicul casei este o sdrbdtoare a familiei. Fiecare casd are un sfant ocrotitor (Sf.Nicolae, Sf. Dumitru,
Sf.Maria, Sf.Paraschiva,Sf. loan, Sf. Arh. Mihail si Gavriil s.a.m.d). acesti sfinti au devenit ocrotitori ai
familiei din ziua in care familia respectiva a primit botezul crestin. Sfantul protector se mosteneste din
tata in fiu, inca din timpul crestinarii sarbilor si pana astazi. Sfintii protectori au substituit zeitatile
domestice ale vechilor slavi: ,,Domovoi”, ,,Dvorovoi”, despre care se credea ca protejeaza casa si ca ei
Jlocuiau” sub pragul casei respective. Acestor zeitati li se aduceau ofrande modeste: péine si sare. Tn
ziua sfantului. Ocrotitor al casei, preotul, in prezenta membrilor familiei, savarseste slujba ,tdierii
colacului” (Rezanie Kolacia), in care painea si vinul, care prefigureaza Sfanta Euharistie sunt oferite lui
Dumnezeu, de catre membrii familiei. Formula oferirii, rostita de preot este: ,Doamne Dumnezeule fti
oferim acestea in slava si cinstea Sfantului (numele), cu rugaciunile sale primeste Atotmilostive jertfa
aceasta, in cerescul Tau jerfelnic”. Formula de oferire este precedata de troparul si condacul Sfantului;
Pentru mai multe detalii despre aceasta slujba vezi: Trebnik, editia a- Il-a, Kraguevat, 1998, p.407-410.

Bodniakul este acea creanga de stejar. Care este arsa in curtea bisericii, dupa slujba vecerniei, din
ajunul Craciunului. Ziua din ajunul Craciunului este numita Badni Dan, adica ziua Bodniakului, iar toate
obiceiurile din acea zi, trebuie puse n legatura cu zeul Bodniak, derivat din zeul Veles. Tuturor acestor
obiceiuri li s-a schimbat sensurile, ele astdzi avand doar conotatii crestine: mai multe despre Bodniak si
Veles, vezi, Victor Kernbach, Mitologie generald, Bucuresti, 1989, p. 67 si 618; Alexandra Baici, Bogovi
storih slovena, Beograd, 2008, p. 113-114; V. Lupulovici, Obiceiuri de Crdciun la sérbii din Banat,
Timisoara, 2010, p. 17-18
Din relatdrile vechilor istorici, ce se referd la religia slavilor sudici, amintim doar doua: cele ale istoricului
bizantin Procopie (+565) si cele ale cdlatorului arab Idrizia. Primul a consemnat cd ,,...ei (slavii) cred ca
unul din zei, creatorul fulgerului, este singurul stapan al lumii, caruia fi jertfeau vite si toate celelalte vietati.
,Soarta”, ei nu o cunosc si nici nu recunosc ca aceasta influenteaza in mod hotarator viata oamenilor, ci,
ei, imediat ce moartea li se apropie sau cand boala ii copleseste, sau cand se afla in razboi, fac juramant,
cd, daca scapa de acestea cu bine, in acel moment fagaduiesc ca vor aduce zeului jertfa pentru viata lor
si dacd au trecut cu bine aduc jertfa pe care au fagaduit-o si au credinta ca prin acea jertfa si-au rascupadrat
mantuirea. in afard de acestea, ei mai venerau si raurile si nimfele( zane) si alte zeitéti de rang mai mic
(demonia) si tuturor acestora le aduceau jertfe si dupa acele jertfe faceau vraji”, cf. Vizantiiski iyvori za
istoriu naroda Jugoslavie, kn.l, Beograd, 1955, p.26-27.

Idrizia, caldtor arab din prima jumatate a secolului al-IX-lea, a notat despre religia slavilor urmatoarele:
,Toti venereazi focul si cel mai mult seamana mei. in timpul jertfei, ei vars3 meiul din oald in lingur, pe
care apoi o ridica inspre cer spunand: ,,0 Doamne, Tu esti acela care ne-ai dat pdinea cea de toate zilele,
da-ne-o noud pana la sfarsit”, cf. A. Brikner, O paganstvu kod starih Slovena. Kniga a Balkanu, II, Beograd,
1927, p.51.

13 Radoslav M. Gruici, Pravoslavna srpsko Trkva, Beograd Kraguievat Kolevici, 1995, Vladimir Ciorovoci,
llustrovano Istoria Srpska, kniga. |, Beograd, 2005; Radoslav M. Gruici, Pravoslavna srpsko Trkva,
Beograd Kraguievat Kolevici, 1995; K. Jiricek, Istoria Srba, |, Beograd, 1952;

1
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fost neelucidata mult timp, sumara si lacunara. Abia lucrarile elaborate la inceputul acestui
secol au adus mai mult3 lumina asupra religiei politeiste a slavilor sudici™*.

Ce trebuie remarcat este faptul ca toti istoricii sunt de acord cu ideea ca atat slavii
sudici, cat si cei rasariteni il venerau pe zeul Perun, zeu al fulgerelor si al tunetelor, care,
dupa ce s-a impus mai intai in aria rasariteana, a devenit in timp, zeul principal si divinitatea
protectoare a razboiului, ocrotitorul semanaturilor si unicul stapan al lumii™®. Alsturi de acest
zeu, slavii sudici mai venerau pe zeul Veles, zeu al turmelor, al bogatiei si al belsugului
vietii'®, pe zeita Dodola, din aceeasi familie mitologici cu Perun, perceput ca o zeitd a
fertilitatii'’, zeul Bodniak, ca simbol al tineretii si al anului nou'®.

Alaturi de aceste zeitati de rang superior, slavii sudici mai venerau si zeitati de rang
inferior: ladele, vilele, sugenitele, morele, vestitele etc. Numele celor mai multe dintre aceste
zeitati s-au pastrat si azi la sarbi, in denumirile unor locuri, dealuri si parauri, precum si in
denumirile unor plantelg.

Zeitatile invocate mai sus aveau in randul poporului si sacerdoti, numiti ,jreti”,
,vracioro”, ,gatari”, ,ciorobniti” sau ,,resniti"zo.

Cultul dedicat acestor zeitati consta , cel mai adesea, in aducerea de ofrande de
origine animala si vegetala, in functie de ocupatiile locuitorilor. Locurile de jertfa erau, de
reguld, in paduri si pe inaltimile dealurilor si al muntilor, unde existau si chipurile zeilor invocati
(numite bolvani sau kumiri)®*. Tn povestile si-n poeziile populare exista urme si indicii,
referitoare la faptul ca si slavii sudici, asemenea celor rasariteni si nordici aduceau si jertfe
umane®”.

Dintre sarbatorile cele mai importante erau , Koledo” si ,Badniak”, care se tineau
la mijlocul iernii, dupa echinoctiul de iarna, cand ziua incepe sa se mareasca si ,,Kupalo”,
Llarilo” si ,Kres”, din mijlocul verii, ca praznic dedicat soarelui si focului®. Pe cei morti,
fnaintasii sarbilor, ori 1i ingropau, ori fi incinerau, punand langa defunct, lucrurile de care

% A. Baici, Velika boghinia slovena, Beograd, 2007; idem, Bogovo Starih slovena, Beograd, 2008; Sima
Troianovici, Vatra cu obiciaima i jivot srpskog naroda, Beograd, 1990; Veselin Cioikanovici, Recinik
srpskih norodnih verovania o bilkama, Beograd, 1985; S. Kulisici-P. Petrovici-N. Pantelici, Srpski mitoloski
recinik, Beograd, 1958.

3V, Kernbach, Dictionar de mitologie generald, Bucuresti, 1989, p.468.

'8 Ibidem, p. 618.

Y7 Ibidem, p. 146

'y Baici, Bogovi starih slovena, Beograd, 2008, p. 114.

'% Radoslav M. Gruici, op.cit., p.4

20 Ibidem, p.7.

z Ibidem, p. 6.

22 Istoricul Pseudo Mauriciu afirm3 c3 de cele mai multe ori, al3turi de sotii lor erau jertfite si femeile:
,femeile lor sunt cinstite mai presus de firea omeneasca, asa ca cea mai mare parte dintre le considerau
moartea sotilor lor, ca moartea lor personald si in mod personal Tsi luau viata, neconcepand sa trdiasca
in vaduvie”, v. Vizantinski izvori la istoria niroda Jugoslavie, kn.l, Beograd, 1955, p.132. acesta nu este
nsa singurul indiciu despre existenta jertfelor umane la slavii sudici. Exista la acestia credinta ca unele
constructii grandioase nu se pot zidi pina ce in temeliile acestora nu se aducea jertfa umana. La sarbi
aceasta jertfa a zidirii este cuprinsa in balada ,Zidanie Skadra na Bajoni”, la fel cum acest motiv este
cuprins la romani in balada ,,Mesterul Manole”

2 Radoslav M. Gruici, op.cit., p.5
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acesta era cel mai mult legat in aceasta viata. Dupa cum s-a mai aratat, foarte des erau
ingropate sau incinerate alaturi de soti si femeile acestora. Pe morminte erau ridicate
movile numite ,humca” sau ,,moghila"24

Ce mai trebuie remarcat in religia pagana a slavilor sudici este si rolul important al
capului familiei in savarsirea unor ritualuri, fapt ce se regaseste si azi, chiar si in unele
ritualuri crestine®.

La venirea lor in Balcani, slavii sudici au gasit aici o cultura crestina dezvoltata.
Prin legaturile lor cu elementele autohtone ei, gradual imprumuta cate ceva din aceasta,
ca mai apoi, cu mai multa incredere sa se indrepte catre crestinism, mai intai in mod singular,
iar mai tarziu in mas3°®. Primii care s-au indreptat citre triburile slave, dup3 venirea lor in
Balcani, cu scopul de a raspandi Evanghelia, au fost preotii crestini din orasele Dalmatiei,
Tesaliei si a vechii Tracii. Pe buna dreptate, afirma istoricul Radoslav Gruici, ca in secolul al-
VllI-lea trebuia sa fie printre slavii sudici destui crestini, din moment ce in a doua jumatate
a acestui secol unul dintre slavi a ajuns s3 fie patriarh al Constantinopolului®’.

Conform informatiilor imparatului si istoricului Constantin al-Vll-lea Porfirogenetul
(913-959), neamurile sarbe au Tmbratisat crestinismul destul de lent, in acelasi timp,
renuntand foarte incet la vechile obiceiuri si convingeri pigane”®. Acest scriitor distinge
doua etape in crestinarea sarbilor. Prima etapa de crestinare masiva a sarbilor avusese loc
in timpul domniei imp3ratului bizantin Heracliu (610-641)%.

Misionarii au venit in randul sirbilor de la Rasarit, din cunoscute centre bizantine,
cum erau Taringradul si Salonicul, desi este incontestabil faptul ca sarbii au suferit si influentele
crestine venite dinspre tarmul Marii Adriatice, unde, in pofida tuturor devastarilor
produse de barbari, s-a pastrat foarte bine organizata biserica preslavé3°. Dupa doua sute
de ani petrecuti pe teritoriile nou populate, neamurile sarbe au fost in fine botezate, a luat
fiinta credinta crestina si organizarea bisericii, astfel incat se poate vorbi acum despre o
spiritualitate si o culturd crestina, in adevaratul sens al cuvantului. Cu alte cuvinte, se
poate urmari evolutia istorica a crestinismului la sarbi, ca popor crestin in Europa.

Pana in anul 732, partea de nord a Peninsulei Balcanice s-a aflat sub jurisdictia
episcopului de la Roma, intre primii care au vestit evanghelia intre slavii sudici s-au aflat
preotii latini, care au propoveduit si slujit in limba lating>".

2 Ibidem, p.5-6.

2 Ibidem, p.3-5.

26 Mansikka, V. J. Die Religion der Ostslaven, Helsinki, 1922, p.23-27; ; Talbot Rice. D, The Beginnings of
Christianity, London, 1957, p.27-114.

%7 Este vorba de patriarhul Constantinopolului Nichita (766-780). v. V. Ciorovici, llustroveno Istoria Srpska,
kn. 1, Beograd, 2005, p.114.

%8 Constantin Porfirogenetul, De administrando imperio, cap. XXXI, in Migne, P.G., t. CXIlI, col. 284 AB, ed.
J. Bekker, in Corp. Script. Hist. Byz, Bonnae, 1840, p. 148-149.

2 pentru mai multe detalii v. Pr. Asistent loan Ramureanu, inceputurile increstindrii sérbilor sub impdratul
bizantin Heracliu, in ,,Studii Teologice ”, an XI, (1959), nr. 3-4, p. 164-181.

30 C.Jirecek, Geschichte der Serben, Bd., Gotha, 1911, p.104.

3! Datorit3 mentinerii unei pozitii ferme in problema divergentelor legate de cultul icoanelor, imparatul
Leon Il Isaurul, a scos de sub jurisdictia papei de la Roma mai multe provincii(Macedonia, Tesalia,
vechiul si noul Epir, Creta, Moesia, Dacia, Dardonia si Prevolitonia) si le-a trecut sub jurisdictia patreiarhiei
de Constantinopol, cf, Stanoie Stanoievici, Borba za samostolnost katolicike trkve u Nemanicikoi drjavi,
Belgrad, 1912, p. 16-17.
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A doua etapa de crestinare a sarbilor a avut loc in timpul Timparatului bizantin
Vasile | Macedoneanul (867-886)°?, cneaz fiind Mutimir, iar patriarhul Tarigradului era
Fotie, din a carui binecuvantare fratii Chiril si Metodiu si urmasii acestora au realizat
crestinarea slavilor de sud. Daca activitatile misionare ale latinilor si bizantinilor n-au avut
succes n asa numitul ,primul val” de crestinare, nu acelasi lucru s-a intamplat in cel de-al
,doilea val” de crestinare a slavilor, care a inceput din a doua jumatate a secolului al-IX-
lea. Succesul celui de-al doilea val de crestinare a slavilor sudici s-a datorat in principal
activititii desfisurate de fratii Chiril si Metodiu®. Alcituirea alfabetului slav, traducerea
Sfintei Scripturi si a cartilor de cult in slavona, au dat posibilitatea unor mari mase de
oameni sa vina in contact cu crestinismul si sa-l inteleaga mai bine. Prin urmare, crestinarea
poporului nu s-a realizat prin intermediul limbii latine, ci aceasta se face in limba populara,
slava, care, in acea perioada, conform raspandirii sale, se situase pe locul trei, imediat
dupa limba greaca si latina.

La sfartitul secolului al IX-lea, in térile sarbe sunt mentionate si primele eparhii. in
anul 878, episcopul Belgradului era Serghie, in timp ce in Branicevo era episcop Agaton, de
asemenea slav. Ceva mai tarziu, in secolul al X-lea, in documentele scrise sunt mentionati
ti episcopii oraselor, care la cea data faceau parte din Serbia: Ston, Ras, Lipljan, Nis,
Prizren, dar si ai altor localitati care si nainte de stabilirea slavilor pe acele meleaguri erau
resedinte episcopale.

Pentru consolidarea crestinismului in randul sarbilor, nainte de epoca Sfantului
Sava, un rol decisiv I-a avut faptul ca slujba si predicile, s-au facut in limba populard, in
limba inteleasa de popor. Dupa moartea episcopului panonic Sfantul Metodiu, in anul 885,
ucenicii acestuia, Tn numar de aproximativ 200, fusesera goniti de catre preotii franciscani
si latini din Moravia, pentru faptul ca nu au vrut sa propoveduiasca crestinismul numai in
limba lating, care, de altfel, era o limb3 striind poporului*’. Astfel, ucenicii goniti ai lui
Chiril si Metodie s-au trezit in Balcani, unde trdiau bulgarii, sarbii si croatii. Sub protectia si
cu ajutorul statului bulgar de atunci, ucenicii Clement si Naum, impreuna cu alti ucenici, au
desfasurat o activitate misionara vie si intensa, in special in partile sudice, reusind sa
realizeze ,0 unitate spirituald si culturald a slavilor de sud si pana departe in nordul
Peninsulei Balcanice, cultivand stiinta de carte in limba slava, educand si scolind pe preotii
autohtoni, care au mers printre oameni, in randul cirora au impristiat credinta”®.

Liturghia slavona, ce a inceput a fi folosita in cult, a fost primita cu mare bucurie si
entuziasm in toate partile locuite de slavi, care au perceput-o ca pe un simbol al etnicitatii
lor. Limba slavond a favorizat interferentele intre micile organizatii statale sarbe si a
contribuit definitiv in crearea unei culturi slave. Dupa cum a lasat scris Eusebiu Popovici, in
istoria sa, ,gratie activitatii ucenicilor apostolilor slavilor, Chiril si Metodiu, atat acelora

32 pentru mai multe detalii, loanR3mureanu, Crestinarea sdrbilor sub impdratul Vasile | Macedoneanul, in
,Studii Teologice ”, an XII, (1960), nr. 1-2, p. 3-28.

33 pentru mai multe detalii, A. Brackmann, Die Anfdnge der Slavenmission, Berlin, 1931; Fr. Dvornik, [
Evangélisation des Slaves, des Magyars et des Russes, Histoire universelle des Missions catholiques,
Paris, 1957, p. 142-172

3y, Grivec, Slovenska apostola Sv. Ciril i Metod, Liubliana, 1927, p.131;

» G.Slepcevici, Istoria Srpske Provoslavne Trkve, vol. |, Belgrad 1991, p.35
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care nu au venit cu Clement in tinutul Ohridei, ci au ramas in tinuturile rasaritene ale
Bulgariei, cat si a celor care au venit cu Clement din tinuturile rasaritene ale Bulgariei, sau
cu Naum, peste lItalia si Constantinopol din Moravia Mare in tinuturile Ohridei, atat de
mult au intarit crestinismul intre sarbi, incat se poate spune ca la inceputul secolului al X-lea,

. AL a . 36
crestinarea sarbilor s-a incheiat”™".

Infiintarea primelor episcopii si mitropolii

Pentru sarbii care au primit crestinismul la inceput, nu s-au infiintat episcopii, ei
fiind pusi sub jurisdictia episcopiilor care au fost infiintate mai de demult, pentru populatia
bastinasa. Astfel sarbii din Raska si Bosnia au fost pusi sub ascultarea Arhiepiscopiei din
Dracia, aflata sub jurisdictia Patriarhiei de Constantinopol, iar cei din Pomorie(din jurul
Marii Adriatice) sub ascultarea Arhiepiscopiei din Split, aflatd sub jurisdictia Romei. Mai
tarziu, s-au infiintat doua episcopii sarbesti: una pentru Raska, in jurul bisericii Sfantul
Petru din Ras si una pentru Bosnia, in jurul bisericii din Brdo, care au fost puse sub
jurisdictia Patriarhiei de Constantinopol37.

n jurul anului 989, cand impératul Samuil a ajuns s3 domneasc si peste tinuturile
sarbesti, acesta a trecut toate eparhiile sub jurisdictia nou-infiintatei Patriarhii de Ohrida®.
Acest demers al lui Samuil a fost intarit in anul 1020 de Imparatul bizantin Vasile al-ll-lea,
care a cucerit toate stapanirea lui Samuil. Numai regiunea Pomorie a ramas pe mai
departe in sfera de influenta a Romei.

La timp scurt dupa acest eveniment, in anul 1054, a avut loc marea schisma intre
Rasarit si Apus. Chiar in acele vremuri cneazul Zetei, Mihail Voisavlievici, a reusit sa uneasca din
nou aproape toate triburile sarbe intr-un singur stat voievodal sarb. Dorind sa intdreasca
autoritatea noii entitati statale, acelasi cneaz a inceput demersuri si pentru unificarea
bisericeascd a sarbilor. Tntrucat se afla in conflict cu bizantinii, -tatal sau organizand o
rascoald impotriva acestora-, cneazul Mihail s-a adresat Romei si a cerut acesteia, in schimbul

3% Eusebie Popovici, Opcia Trkvena Istoria, (trad. din germana de diacon dr.Moisie Staikov), kn.l, Sremski
Karlovti, 1912, p.718.

37 R.Gruici, Pravoslavna Srpska Trkva, Beograd, 1995,p.7.

%8 Slavii, care la sfarsitul secolului al-VI-lea s-au asezat in Tracia si Macedonia de sud, s-au amestecat intr-un
timp foarte scurt cu grecii si ca urmare a cestui fapt s-au elenizat.nu la fel s-a intdmplat si cu slavii asezati in
mijlocul si nordul Macedoniei. intrucat, acestia s-au stabilit aici in mase mai dese si mai compacte, si-au
pastrat mai bine identitatea etnica si vechea lor religie pagana, dovedindu-se refractari la religia crestina,
care, aici a avut sorti de izbanda abia la sfarsitul secolului al-IX-lea, gratie misiunii ucenicilor lui Ciril si
Metodiu. intre acestia s-au remarcat in mod deosebit: Sfantul Clement si Naum. Primul a ridicat, in anul
890, o manastire in Ohrida, care a servit si drept resedinta a primei episcopii slave din Macedonia, infiintata in
anul 893. O alta manastire, a fost ridicata de Sf. Naum in jurul anului 900, in partea de sud-est a lacului
Ohrida. Prima arhiepiscopie slava din Macedonia a fost pusa sub jurisdictia arhiepiscopului bulgar si mai
tarziu patriarhului Durostolului(Silistrei). Cand impdratul macedonean Samuil si-a consolidat imperiul, care
pana n anul 1018 s-a impotrivit imperiului bizantin cu mult succes, el a organizat si o biserica autocefala,
care insa in anul 1020, prin masurile luate de Tmparatul bizantin Vasile al-ll-lea, isi pierde autocefalia,
fiind coborata de la rangul de patriarhat, la cel de arhiepiscopat, cu centrul la Ohrida, fiind subordonata
nsusi imparatului. Tn fruntea arhiepiscopatului de Ohrida au fost pusi numai greci, care in decursul
timpului au elenizat Biserica slava. v. R.Gruici, op.cit., 9-11; S. Brezeanu, op.cit., p. 104-111.
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recunoasterii suzeranitatii bisericesti, s organizeze o noua Arhiepiscopie. In aceste conditii,
Roma isi da acceptul in anul 1067, ca pe locul vechii arhiepiscopii a Dukliei, sa fie ridicata la
acelasi rang Arhiepiscopia Bar, careia i-au fost trecute sub jurisdictie toate teritoriile
sarbesti de la Savala Cetinie si pina la Boiana si Drim*°.

Dupa moartea urmasului lui Mihail Bodin(+1101), episcopia din Raska a fost
trecuta din nou sub jurisdictia Arhiepiscopiei de Ohrida, ramanand an aceasta situatie
pana la dobandirea autocefaliei Bisericii sarbe din anul 1219. Tot dupa moartea lui Bodin
au Tnceput numeroase lupte dinastice pentru tron, care au avut o influentd nefasta asupra
dezvoltarii vietii bisericesti. Situatia aceasta s-a stabilizat odata cu urcarea pe tron al
marelui jupan Stefan Nemania®. Acesta, imediat ce a urcat pe tronul din Raska, a insistat

39 Ibidem, p.7.

%0 Stefan Nemania a fost cel de-al patrulea fiu al nobilului Zavida Nemania, care in timpul luptelor dinastice
din Raska, a fost nevoit sa se refugieze la Zeta. Aici la Ribnita (langa Podgorita) i s-a ndscut cel mai mic
dintre fii s&i, Stevan Nemania. intrucat, in acea vreme Zeta se afla sub jurisdictia Bisericii latine, Stevan
Nemania a fost botezat dupa ritul latin. Cand familia lui Zavida s-a reantors in Raska si si-a redobandit
privilegiile de dinainte, Stevan Nemania a fost botezat din nou, dupa ritul ortodox. De tandr, lui Stevan
Nemania i s-a incredintat conducerea unei provincii cuprinsa intre raurile Ibar, Toplita, Rasina si Moravia
de sud (din actuala provincie Kosovo). in noua sa demnitate s-a impus repede ca un conducétor energic,
fapt ce atrage si atentia imparatului bizantin Manuel | Comnenul, care s-a intalnit cu Stevan Nemania la
Nis, in anul 1161. Cu acest prilej, imparatul i-a oferit provincia Dubocita, din jurul Leskovatului,
nadajduind ca n felul acesta va avea un vasal, care-i va facilita drumul ce lega Nisul de Dunare, in cazul
unei expeditii impotriva Ungariei, fapt ce s-a si intamplat 2-3 ani mai tarziu. Stevan Nemania a fost
multa vreme fidel protectorului sau, dar in momentul in care imparatul s-a amestecat, ca in functia de
mare jupan al Raskai sa fie numit fratele cel mare al lui Stevan, Tihomir, Stevan Nemania si-a schimbat
atitudinea fata de bizantini. Dupa ce si-a anlaturat fratii de la tron, in calitate de mare jupan al Raskai,
Stevan Nemania incheie o alianta cu Venetia si incepe lupta impotriva bizantinilor. Drept urmare a
cestui fapt, imparatul Manuel, in vara anului 1173, intreprinde o expeditie de pedepsire a lui Nemania,
si-l infrdnge pe acesta. Mai mult de atat, impdratul I-a luat prizonier pe Nemania si l-a dus la
Constantinopol, unde, dupd cativa ani este pus in libertate si revine la putere in Ragka. Dupa acest
episod, sarbii nu s-au mai ridicat impotriva bizantinilor si pana la moartea amparatului Manuel au
mentinut pacea in regiune si au oferit ajutor militar imperiului. Tot in urma acestui episod, Nemania s-a
dedicat mai mult organizarii interne a statului sau. O atentie deosebita a acordat-o luptei impotriva
ereziei bogomile, intrebuintdand metode foarte dure. Fratii sdi mai mari, au fost nevoiti sa-i accepte
autoritatea, pentru a-si pastra privilegiile. Mai mult de atat, mai tarziu au fost alaturi de el, in masurile
luate pentru intdrirea Ortodoxiei, ridicand biserici si manastiri, remarcandu-se si in inlesnirea copierii
unor carti de cult importante(de exemplu Miroslova Evanghelie). Dupa moartea imparatului bizantin
Manuel, survenitd in anul 1180, Nemania, in aliantd cu regele ungar Bela si cu banul Bosniei Kulin,
invadeazs in 1183 imperiul si elibereazi orasele Belgrad, Bronicevo, Nis si Sofia. In lupta cu imperiul,
Nemania si-a mérit considerabil teritoriile, impunandu-si autoritatea si asupra Zetei. In anii ce au urmat,
Nemania a participat in mai multe aliante impotriva imperiului bizantin, fapt ce a dus la marirea
teritoriului statului sarb. Desi an anul 1190 a fost infrant de imparatul bizantin Isac Anghelos, Nemania
nu a iesit rau din aceasta infrangere, deoarece a fost nevoit sa cedeze bizantinilor doar regiunea
cuprinsa intre Prizren si Scoplie, pana la Sofia. Mai mult de atat, impreuna cu imparatul Isac Anghelos a
contribuit la cistoria fiului s3u mijlociu cu o verisoard de-a imparatului. Tncheierea unui astfel de
armistitiu, favorabil cu Bizantul aratd cat de mult s-a intarit statul sarb sub Nemania si cat de eficiente
au fost masurile luate de acesta in vederea consolidarii statului sarb. Tn anul 1195, el a abdicat in favoarea
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ca toate triburile sarbe sa fie eliberate si unificate, intr-un stat bine consolidat. Nemania
si-a dat seama repede ca apartenenta sarbilor la doua Biserici: cea latina si cea greaca, nu
este in folosul propasirii poporului sarb. El s-a convins ca Ortodoxia corespunde, in mai
mare masura, firii si duhului poporului sarb si ca atare a inceput sa ia masuri in acest sens.
Ca urmare a acestei convingeri, Stefan Nemania a trecut la zidirea mai multor biserici,
manastiri si a altor agsezaminte, care in conceptia lui urmau sa contribuie la intarirea constiintei
nationale si la ridicarea nivelului cultural al supusilor sdi. Prin astfel de demersuri,
Nemania a dobandit o mare simpatie in rindul poporului, care l-a ajutat atat in lupta
impotriva fratilor sdi, care au ravnit la tron, cat si in luptele pentru cucerirea Zetei, in urma
cdrora a reusit sa unesca sub stapanirea sa cea mai mare parte din pamanturile sarbesti.
Tot simpatia poporului |-a ajutat si in luptele cu bizantinii, in dobandirea independentei
fata de acestia.

Tntérind statul sarb, cum nu ficuse vreun conducitor pand atunci, Stefan Nemania a
creat toate premisele favorabile ntaririi Bisericii Ortodoxe Sarbe. Demersurile sale in acest
sens, au fost continuate de fiul sau cel mai mic Sava, si dupa abdicare si tunderea sa in
monahism, de catre fiii acestuia, monahul Sava si de regele Stevan Nemanici, care i-a urmat la
tron.

Din parcurgerea acestui studiu, se desprind in mod firesc si unele concluzii, pe
care le prezentam in randurile care urmeaza.

Biserica Ortodoxa Sarba, inainte de aparitia Sfantului Sava, nu a fost organizata in
adevaratul sens al cuvantului. Desi triburile slave au inceput sa primeasca crestinismul inca
din timpul venirii lor in Balcani, acesta nu prinde, insa radacini, decat in secolul al-IX-lea,
pana la aparitia Sfantului Ciril si Metodiu si ai ucenicilor acestora. Prin alcatuirea alfabetului
slav, prin traducerea cartilor de cult in limba slavona si introducerea acestora in cadrul
slujbelor bisericesti, fratii Ciril si Metodiu si ucenicii acestora, au pus bazele Bisericii crestine si
au pregatit terenul pentru activitatea de mai tarziu a Sfantului Sava.

fiului su mijlociu Stefan si impreuna cu sotia Ana, s-a cilugarit la manastirea Ras. in aceast noud ipostaz3,
impreund cu fiul sau cel mai mic Rastko, devenit monahul Sava, va incepe o actiune de consolidare a
Bisericii Ortodoxe Sarbe. Dupa o perioadd petrecutd la Studenita, se retrage la muntele Athos, unde
Tmpreuna cu fiul sau Sava, a ridicat manastirea Hilandar. A murit pe 13 februarie 1200, fiind mai tarziu
canonizat ca sfant, sub numele sdu de monah, Simeon, cf. Jelko Faifrici, op.cit, p. 21-58, Vladimir
Ciorovici, llustrovano Istoria Srpska, kniga. |, Belgrad, 2005, p. 6-19, Stelian Brezeanu, op.cit, p.150-158.
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ABSTRACT. The Sacrament of Marriage as Gift and Mission: the Basis of the Christian
Family. The Lord’s Sacrifice and Ascension and the Sending of the Holy Spirit have introduced a
new reality to the world: the mystery of the Church, as the historical anticipation of the
future Kingdom of God. The Sacraments of the Church are ways by which Christ’s life is
being dispensed to people in the key moments of their lives. Whereas the other sacraments
mediate a personal relation between man and God, the Holy Matrimony joins two people,
it raises them to the mystery of Christ’s love for His Church and place them on the way to
the Kingdom of God.

The purpose of Holy Matrimony, by which a new family is formed, is that the man and
the woman may become complete and find support in each other, that they reach a
communion of love and have offspring as members of the Church and as citizens of God’s
Kingdom. The virtues at the foundation of the Christian marriage are: mutual help, fidelity,
sacrificial love, giving birth to children and raising them, mutual responsibility of the spouses for
one another and for their children. Achieving these virtues means seeking the Kingdom of
God and anticipating it within the family, which thus becomes ecclesia domestica. The
spouses choose whether they accept this gift of life in ‘Christ and in the Church’ or they
prefer to live the mundane life of the fallen world. From this perspective, the sacrament of
Holy Matrimony is both a gift from God and a constant mission.

Keywords: The Kingdom of God, Sacrament, Church, family, gift, mission.

Vorbind despre casatorie si despre indatoririle sotilor unul fata de altul, Sfantul
Apostol Pavel aseamana unitatea dintre sot si sotie, realizata prin cdsatorie, cu unitatea
dintre Hristos si Biserica, indicand prin aceasta Taina Nuntii care se realizeaza ,,in Hristos si
in BisericG” (Efeseni 5, 32). Aceasta inseamna c3 pentru o intelegere deplind a Tainei Nuntii
care sta la temelia familiei crestine trebuie sa o vedem intotdeauna in contextul iconomiei
mantuirii Tn Hristos si in cel al Tainei Bisericii.

Prin intruparea, Jertfa si invierea lui Hristos ceva radical s-a produs in starea si in
istoria omenirii, s-a schimbat Tnsasi conditia ontologica a existentei noastre. Prin Jertfa si
Tnvierea Sa, lisus Hristos ne-a introdus nu numai intr-un nou mod de viat3, ci si intr-un nou
domeniu al existentei, acela al impératiei lui Dumnezeu, céci in lisus Hristos Cel inviat viata
lui Dumnezeu intra in viata umanitatii, prefacand starea ei veche intr-o stare noud, pregatindu-i

* Profesor la Facultatea de Teologie Ortodox3 a Universitatii ,Babes-Bolyai” din Cluj-Napoca,
belteol@yahoo.com.
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starea viitoare. Cu Tnvierea lui Hristos viata omenirii este orientata spre Impéaritie, care,
intr-o form3 anticipatd este deja fn mijlocul nostru aici si acum ca impératie a Duhului Sfant.

De aceea adevarul si Tmplinirea omului nu se gaseste in el Tnsusi ci in Hristos, tinta
noastra finald. Tainele Bisericii sunt mijloacele de trecere a vietii lui Hristos Cel rastignit si
inviat Tn viata credinciosilor in momentele fundamentale ale vietii lor® pentru a ridica si
sustine viata lor in mersul ei spre Tmpérétia lui Dumnezeu. Biserica sdvarseste Tainele pentru
c& Hristos Tnsusi le-a savarsit vizibil in timpul activititii Sale pamantesti si le savarseste
dupa inaltarea Sa prin preotii Bisericii. Hristos Cel rastignit, inviat si Tnaltat patrunde cu
energia iubirii Lui Tn toti cei ce primesc Tainele, unindu-i cu Sine si intreolalta si prin aceasta
extinde Biserica si intareste unitatea ei.

Tainele sunt actele prin care Hristos recapituleaza in Sine ca Bisericd pe oamenii
despartiti de Dumnezeu si intreolaltd, daca ei cred in El si primesc lucrarea Lui. Caci pentru
ca Hristos sa-si indrepte lucrarea Sa spre fiecare persoana umana este necesar ca aceasta
sa creada personal in El si in importanta decisiva a actelor alese de Hristos ca mijloace ale
harului mantuitor’.

Prin aceasta credinta cei ce primesc Tainele se deschid lucrarii prezente a lui
Hristos, Care este disponibil cu harul si iubirea Sa pentru toti.

Astfel harul Tainelor care ridicd si sustine viata noastra in mersul ei spre impératie
este un dar gratuit al iubirii lui Dumnezeu: ,,Cdci in har sunteti mdntuiti, prin credintd; iar
aceasta nu este de la voi: este darul lui Dumnezeu” (Efeseni 2, 8). Darul, ca in toate
aspectele vietii crestine este Tnsotit de indemn si fagaduinta: , Fericiti cei curati cu inima,
cd aceia vor vedea pe Dumnezeu” (Matei 5, 8). Darul implicd primirea lui cu multumire si
colaborarea cu harul lui Dumnezeu pentru a ne mentine si fnainta in comuniunea cu El:
,De aceeaq, fratilor, cu atdt mai mult straduiti-vd sa vd faceti chemarea temeinica si alegerea
voastrd, cdci facdnd acestea nu veti gresi niciodatd. Fiindcd asa, cu bogdtie vi se va da intrarea
in vesnica impdratie a Domnului nostru si Mdntuitorului lisus Hristos” (2 Petru 1, 10-11).

in fiecare dintre Tainele Bisericii aceeasi taind unicd a mantuirii in Hristos devine
realitate si este aplicatda unui moment concret al existentei umane”. Aceeasi prezenta
mantuitoare a lui Hristos este impartasita prin Sfantul Duh in Botez, Mirungere, in Tainele
pentru slujiri speciale: Taina Nuntii si Taina Hirotoniei sau in cele ale restaurarii: Taina
Spovedaniei si Taina Sfantului Maslu, culminand in Euharistie prin impartasirea cu Trupul
si Sangele Domnului Cel jertfit, Tnviat si Tnaltat de-a dreapta Tatalui.

Daca celelalte Taine pun primitorul intr-o relatie directa si personala cu Hristos, in
Taina Nuntii omul este pus intr-o relatie stransa cu un semen al sau si impreuna cu acesta
in relatie cu Dumnezeu. Taina Nuntii ajuta primitorii sa puna in aplicare harul celorlalte
Taine in situatia familiala si sociala in care traiesc. Ea arata ca persoana umana se realizeaza
numai in comuniune cu Dumnezeu si cu semenii sdi, intrucat persoana si comuniunea sunt
cei doi poli inseparabili ai existentei umane, potrivit naturii si voii lui Dumnezeu®.

L pr. prof. dr. IoN BRiA, Credinta pe care o mdrturisim, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Romane (IBMBOR), Bucuresti, 1987, p. 92.

2pr. prof. dr. DuMITRU STANILOAE, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. 1, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1978, p. 61.

® Ibidem, vol. 3, pp. 22, 26.

* JoHN MEYENDORFF, Cdsdtoria. Perspectiva ortodoxd (1975), trad. rom. Cezar Login, Ed. Patmos, Cluj-
Napoca, 2007, p. 90.

> Pr. prof. dr. DUMITRU PoPEscu, lisus Hristos Pantocrator, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2005, p. 369.
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Taina Nuntii implica nu doar pe miri ci si pe Dumnezeu care-si revarsa harul si
ajutorul Sau peste cei ce se unesc prin aceasta Taina. Harul lui Dumnezeu lucrator in Taina
Nuntii da acestei uniri o valoare care transcende vietile pamantesti ale mirilor, intrucat
unirea lor naturald este ridicatd in ordinea harului imparatiei lui Dumnezeu, devenind unire
vesnicd in Hristos. Dumnezeu fi introduce in bucuria si iubirea vesnicd a Impdratiei Sale
intrucat 1i integreaza n insdsi Taina iubirii lui Hristos pentru Biserica Sa (Efeseni 5, 32)°.

Faptul acesta rezulta atat din legatura Tainei Nuntii cu Euharistia, cat si din
randuiala slujbei Cununiei.

Tn Biserica primelor veacuri, cisitoria crestind a fost inteleasd ca o ,taind” ce anticipa
bucuria impératiei lui Dumnezeu, de aceea se savarsea in stransa legatura cu Euharistia.
Una dintre afirmatiile repetate sistematic de Sfantul Apostol Pavel este ca ,trupurile voastre
sunt temple ale Duhului Sfdnt” (1 Corinteni 6, 19). Atunci cand in casatorie barbatul si
femeia se unesc si devin ,un trup” (Efeseni 5, 31), daca amandoi sunt membrii ai Trupului
lui Hristos, unirea lor este pecetluita de Duhul Sfant saldsluit in fiecare dintre ei. lar Euharistia i
face memobrii ai Trupului lui Hristos. Legdtura dintre casatorie si Euharistie este sugerata de
relatarea nuntii din Cana Galileei (loan 2, 1-11), unul dintre numeroasele texte ale Evangheliei
dupa loan care fac referire la Botez si la Euharistie: asa dupa cum apa este prefacuta in vin,
tot asa si viata pacatoasa a omului poate fi transfigurata, prin prezenta lui Hristos, in noua
realitate a Imparitiei’.

Afirmand ca preotul, si prin el Hristos, Arhiereul cel vesnic, este savarsitorul
casatoriei, al Tainei Nuntii — dupa cum este si savarsitorul Euharistiei — Biserica Ortodoxa
integreaza, implicit, casatoria in Taina Impé&ritiei, unde hotarele dintre cer si pdmant se sterg si
unde decizia omeneasca dobandeste o dimensiune vesnica.

Psalmul 127, care se canta cand mirele si mireasa, in procesiune solemnd, sunt
condusi de preot Tn mijlocul Bisericii, elogiaza bucuria vietii de familie, bunastarea si pacea
pe care aceasta o aduce asupra omului ca fiind cea mai inalta forma de binecuvantare a lui
Dumnezeu.

Totusi, atunci cand psalmii sunt folositi in Biserica Noului Testament, ei dobandesc un
sens nou: ,,Sionul” este ,,templul Trupului lui Hristos” (loan 2, 21); ,lerusalimul” este cetatea
vesnicd ,,pogordndu-Se din cer, de la Dumnezeu” (Apocalipsa 21, 10); ,,Israelul” este noul popor
al lui Dumnezeu, unit in Biserica Sa.

Prin urmare, procesiunea dinaintea incununarii reprezinta o intrare in imparatia
lui Hristos: contractul marital incheiat la starea civild si prin slujba logodnei va fi acum
preschimbat intr-o legatura a comuniunii vesnice; iubirea omeneasca va dobandi o dimensiune
cu totul noud, prin aceea ci este inclus3 in iubirea lui Hristos pentru Biserica Sa’.

Slujba Cununiei incepe, de aceea, cu exclamatia solemna a preotului care il reprezinta
pe Hristos si totodatd comunitatea Bisericii: ,,Binecuvantats este impé&ratia Tatalui si a Fiului si
a Sfantului Duh”. Urmeaza cereri pentru cei «care acum se insotesc unul cu altul prin Taina
Nuntii», «ca sa fie binecuvantata nunta aceasta, ca aceea din Cana Galileei», care a fost
binecuvantata prin prezenta lui Hristos, «ca sa se dea lor viatda cumpatata si nastere de
prunci buni», «ca sa li se daruiasca lor si noua toate cererile cele catre mantuire». Rugaciunile
care urmeaza enumera o serie de personalitati si episoade biblice prin care se afirma, in

® Jon MEYENDORFF, op. cit., p. 21.
7 Ibidem, pp. 22-23.
8 Ibidem, p. 40.
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primul rand, un adevar fundamental: Dumnezeu ramane credincios poporului Sau, in ciuda
tuturor vicisitudinilor istoriei si in ciuda pacatelor oamenilor, atat timp cat omul are credinta in
Dumnezeu si li rimane fidel. Genealogia lui lisus Hristos incepand de la patriarhul Avraam
(Matei 1, 1-16) sau incepand cu Adam (Luca 3, 23-38) este marturie ca sirul generatiilor
conducea spre un scop final: venirea lui Mesia — Hristos.

n cadrul planului lui Dumnezeu privind istoria omenirii, fertilitatea uman este,
prin urmare, un mijloc de a readuce omul in comuniunea de viata si iubire cu Dumnezeu.
in istoria biblics, asadar, cisitoria nu a fost doar o functie determinati de dorintele sociologice
sau psihologiceg, ci o cale spre , plinirea vremii” (Galateni 4, 4), cdnd Dumnezeu ,,din radacina lui
lesei dupa trup a crescut pe pururea Fecioara si dintr-insa S-a intrupat si S-a nascut spre
mantuirea neamului omenesc” .

Dumnezeu insusi Se face om pentru mantuirea noastra: acesta este scopul istoriei
lui Israel si motivul pentru care Dumnezeu i binecuvinteaza pe Avraam si pe Sarra, pe
Isaac si pe Rebeca, pe lacob si pe Rahela, pe losif si pe Asineta, pe Zaharia si pe Elisabeta,
pe loachim si pe Ana. Rugaciunea intai din slujba Cununiei ii cere lui Dumnezeu sa-i aseze
pe mire si pe mireasa in randul acestor perechi de oameni, inaintasi ai lui lisus Hristos
dupa trup si s3 reverse asupra lor aceeasi binecuvantare. Desigur, impéaratia lui Dumnezeu
este deja data in lisus Hristos. Dar binecuvantarea si porunca legata de ea, data la creatie,
ramane: , Si Dumnezeu i-a binecuvdntat, zicdnd: «Cresteti si vd inmultiti si umpleti pamantul
si-l supunetil»” (Facere 1, 28).

Omul, creat dupa chipul lui Dumnezeu in dualitatea personala, complementara
barbat — femeie (Facere 1, 27), ramane colaborator al lui Dumnezeu in perpetuarea neamului
omenesc. Caci noile persoane umane se nasc in continuare dintr-o pereche de alte
persoane umane, prin puterea lui Dumnezeu care le cheama la existenta si intrd in dialog
cu ele™. De aceea, parintii sunt datori sa primeasca acest dar minunat al lui Dumnezeu
care sunt copiii, participand astfel la paternitatea lui Dumnezeu insusi.

Sfantul Atanasie cel Mare, explicand ce inseamna ca Hristos este ,, Fiul Cel Unul-
Ndscut din Tatdl” (loan 1, 14, 18), spune in acest sens: ,,Din cauza lui Dumnezeu, care este
in mod suveran si singurul cu adevarat Tata al Fiului Sau, oamenii, la randul lor, au fost
numiti parinti ai copiilor lor. Caci «din El isi trage numele orice neam in cer si pe pdmént»
(Efeseni 3, 15)”"2. Numai un Dumnezeu care este Tat3 si Fiu explica toata paternitatea si
filiatia pamanteasca, spune, de asemenea, si Dionisie Areopagitul, dezvoltand afirmatia
Sfantului Pavel (Efeseni 3, 15)". De aceea in familie se traieste Tn modul cel mai autentic
dragostea de Dumnezeu si de oameni, aici cele doua directii ale iubirii se suprapun pana la
identificare. Uniti prin Taina Nuntii, sotii sunt chemati sa devina parinti, aducand la existenta
noi chipuri ale lui Dumnezeu in lume, chemate sa devind ,madulare ale Trupului lui Hristos”.
Membrii familiei, fiecare In modul sau personal, sunt chemati sa traiasca prezenta lui
Dumnezeu si sa-L descopere pe El lumii. Astfel, Dumnezeu continua sa lucreze prin fertilitatea

? Ibidem, p. 42.

1% pin prima rugdaciune a slujbei Cununiei.

" pr, prof. dr. VALER BEL, ,Omul — colaborator cu Dumnezeu in cadrul creatiei” in Medicii si Biserica, vol. 4,
Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2006, p. 55.

2pg 26, 60 BC la CRrISTOPH SCHONBORN, Icoana lui Hristos. O introducere teologicd (1984), trad. rom. Pr. dr.
Vasile Raduca, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1996, p. 15.

Bpr, prof. dr. DUMITRU STANILOAE, op. cit., vol. 1, p. 283.
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umana creativa, iar parintii sunt colaboratori ai Lui, , /a zidirea Trupului lui Hristos” (Efeseni
4, 11). Templul Trupului lui Hristos este inca in curs de zidire, iar nasterea de prunci este o
participare la Taina lui Hristos™®. Cici prin nasterea si cresterea ,de prunci buni”, Biserica
— Trupul lui Hristos — se amplificd, méarturisirea lui Hristos in lume sporeste, iar imparatia
lui Dumnezeu dobandeste noi cetateni.

Desi nasterea si cresterea de fii este — asa cum am aratat — un scop esential al
Tainei Nuntii, el nu este singurul scop al casatoriei crestine. Acesta este motivul pentru
care cea de-a doua rugdciune din slujba Cununiei insista in primul rand asupra chemarii
binecuvantarii lui Dumnezeu peste cei ce se unesc prin Taina Nuntii pentru a fi ,,un trup”, a
constitui In Hristos si in Biserica o unitate de credinta, traire si simtire.

Dupa ce Dumnezeu este aratat ca ,sfintitorul nuntii celei tainice si preacurate si
legiuitorul nuntii celei trupesti, pazitorul nestricaciunii si chivernisitorul cel bun al celor de
trebuinta vietii” (Facere 1, 27; 2, 18, 22-24), rugaciunea cere lui Dumnezeu: «Binecuvinteaza-i
pe dansii... Pazeste-i... Adu-Ti aminte de dansii, Doamne Dumnezeul nostru...», invitand
intreaga comunitate sa se aldture preotului Tn aceste cereri succesive. Alaturi de perechile
enumerate din Vechiul Testament care s-au invrednicit de binecuvantarea lui Dumnezeu
pentru ca prin ele istoria omenirii sa inainteze spre ,,plinirea vremii” — deoarece tema rugaciunii
trece de la procreatie la daruirea personald, care il invredniceste pe om de ajutorul lui
Dumnezeu - sunt invocate numele celor paziti de El in mod special, in situatii exceptionale
si dificile: «Pazeste-i pe dansii, Doamne Dumnezeul nostru, precum ai pazit pe Noe in corabie,
(...) pe lona in pantecele chitului, (...) precum ai pazit de foc pe sfintii trei tineri (din Babilon),
trimitandu-le lor roua din cer». «Adu-Ti aminte de dansii, Doamne Dumnezeul nostru, precum
Ti-ai adus aminte de Enoh, de Sem si de llie».

in al treilea rand sunt invocati sfintii crestini care s-au invrednicit de roadele crucii
lui Hristos, pentru ca unirea si comuniunea trupeasca si sufleteasca a mirilor sa culmineze
fn comuniune si bucurie duhovniceasca: «Si sa vina peste dansii bucuria aceea, pe care a
avut-o fericita Elena, cand a aflat cinstita Cruce». lar in final s& dobandeasca Imparatia lui
Dumnezeu: «Adu-Ti aminte de dansii, Doamne Dumnezeul nostru, precum Ti-ai adus
aminte de sfintii Tai patruzeci de mucenici, trimitandu-le lor cununi din cer». Alegerea si
amintirea acestor sfinti aratda Crucea in calitatea ei de cale impardteasca, de centru al Tainei
mantuirii si, prin urmare, de centru al Tainei Nuntii.

Rugdciunea a treia, a incununarii, arata fara echivoc scopul savarsirii Tainei: «Dumnezeule
cel sfant, Care din tarana ai facut pe om si din coasta lui ai facut femeie si ai insotit-o lui spre
ajutor, pentru cd asa a placut slavei Tale s3 nu fie omul singur pe pamant, Insuti si acum,
Stapane, intinde mana Ta din sfantul Tau locas si uneste pe robul Tau (N) cu roaba Ta (N),
pentru ca de catre Tine se insoteste barbatul si femeia. Uneste-i pe dansii intr-un gand;
fncununeaza-i intr-un trup; daruieste-le lor roada pantecelui, dobandire de prunci buni».

Taina Nuntii are in vedere, asadar, relatia de comuniune responsabila dintre barbat si
femeie, caci In casatorie cei doi privesc pe Hristos, privindu-se unul pe altul, iar acest
»altul” reprezinta iubirea sau comuniunea®.

Scopul casatoriei, ridicatd prin savarsirea Tainei Nuntii in iubirea lui Hristos pentru
Biserica Sa este, prin urmare, completarea si ajutorul reciproc dintre barbat si femeie si
sporirea impreund in desdvarsire pe calea impératiei, precum si nasterea si cresterea de

% Jonn IMEYENDORFF, op. cit., p. 42.
B pr. prof. dr. DUMITRU STANILOAE, op. cit., vol. 3, p. 177; Pr. prof. dr. DumITRU PopPESCU, op. cit., p. 369.
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fii. Orice accentuare unilaterala a unuia dintre cele doua aspecte esentiale nu corespunde
adevarului biblic si sensului Tainei. Caci cei care, din motive biologice, independente de
vointa lor, nu pot deveni parinti prin nastere de copiii, pot insa — prin adoptie sau prin
angajarea in marturisirea lui Hristos in lume — deveni parinti duhovnicesti.

Unirea barbatului cu femeia prin cdsatorie izvoraste dintr-o unitate de gand, dintr-un
acord al inimilor prin iubire, care concura spre aceasta unire. ,Fiecare din cei doi se pastreaza
ca persoana, caci fiecare gandeste si voieste si simte, dar gandeste si voieste si simte in
acord cu celdlalt, pentru acela, Tn convergenta cu acela. Nici un gand contrar celuilalt nu-si
face lor in legatura lor. Prin aceasta, unirea lor e ca o cununa de marire si cinste. Dar numai
pentru cad accepta eventualitatea zamislirii pruncilor, spiritualizandu-se si prin aceasta asumare
de responsabilitate comuna. in felul acesta unirea trupeascd dintre bérbat si femeie devine,
dintr-un act de concupiscenta pacatoasa, cum este in afara de casatorie, un act voit de
Dumnezeu si binecuvantat de EI"e, I acest sens, Sfantul loan Gura de Aur vede in cununile
de la nunta un simbol al biruintei asupra sexualitatii nereglementate (Omilia a IX-a la Epistola
catre Timotei), care duce la stricaciune si moarte””.

Dupa a treia rugaciune, preotul aseaza cununa pe capul barbatului, dupa ce a
atins cu ea fruntea fiecaruia si a facut semnul crucii pe fata barbatului, rostind cuvintele:
«Cunund-se robul lui Dumnezeu (N) cu roaba lui Dumnezeu (N), ih numele Tatalui si al
Fiului si al Sfantului Duh. Amin». Apoi aseaza in acelasi fel cununa pe capul miresei. Acesta
este actul central al Tainei, act prin care ea se realizeaza de fapt. Atingand cu fiecare
cununa fruntea fiecaruia din cei doi si amintind pe amandoi la asezarea cununii fiecaruia,
arata ca cununa fiecaruia este intr-un fel si a celuilalt, intrucat ea este unita cu a celuilalt.
n iubirea dintre ei, in fidelitatea si jertfelnicia unuia pentru altul, in implinirea raspunderii
unuia fata de altul, Tn asumarea straduintelor necesare vietii de familie, in implinirea
tuturor acestora consta marirea si cinstea fiecaruia. Prin Tncoronare se arata ca cei doi au
iesit de sub grija parintilor, au primit raspunderea pentru propria lor viatd, raspunderea
unuia pentru altul, rdspunderea comuna pentru familia lor si pentru copiii lor. Daca omul a
fost adus la existenta de catre Dumnezeu ca «imparat al creatiei», el isi realizeaza aceasta
demnitate Tn mod concret si special prin asumarea responsabilitatilor legate de viata de familie,
n care sunt implicate si responsabilitati pentru viata sociala si pentru viata lumii in generalls.

Viata si responsabilitatile celor doi, care prin Taina Nuntii Intemeiaza o noua
familie, sunt legate de crucea si invierea lui Hristos. Caci cununa biruintei asupra pacatului
si @ mortii si viata cea nemuritoare apartin, inainte de toate, Domnului lisus Hristos cel
rastignit si inviat. Randuiala Tncununarii reprezinta de aceea o biruinta asupra patimilor si a
mortii. in Noul Testament, cununa este semnul biruintei vietii asupra mortii si rasplata
dumnezeiasca si vesnica a dreptatii. Sfantul Apostol Pavel scrie Tn acest sens: ,,Alergati asa
ca sd luati cununa. Si oricine se luptd se infrdneazd de la toate. Si aceia, ca sd ia o cunund
stricdcioasd, dar noi, una nestricdcioasd” (1 Corinteni 9, 24-25). ,Lupta cea bund am luptat,
caldtoria mi-am implinit-o, credinta am pdzit-o. De acum mi s-a gdtit cununa dreptdtii, pe
care in ziua aceea mi-o va da Domnul, Dreptul Judecdtor; si nu numai mie, ci si tuturor celor ce
l-au iubit ardtarea” (2 Timotei 4, 7-8). Aceeasi idee o exprima si Sfantul Apostol Petru: ,lar cdnd
Se va ardta Mai-marele pdstorilor, veti primi cununa cea nevestejitd a mdririi” (1 Petru 5, 4).

'8 Ibidem, p. 198.
7 Jonn IMEYENDORFF, op. cit., p. 43.
B pr, prof. dr. DUMITRU STANILOAE, op. cit., vol. 3, pp. 198-199.
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Deoarece mirii primesc aceasta cununa a maririi vesnice de la Hristos, Biserica
foloseste ca prochimen, Tnhaintea lecturii biblice numita Apostol, versete din Psalmul 20:
,Pus-ai pe capetele lor cununi de pietre scumpe. Viatd au cerut de la Tine si le-ai dat lor”
(Psalm 20, 3-4). Acest text a fost intotdeauna interpretat de catre crestini cu referire la
Hristos, imparatul mesianic si la Bisericd, mireasa Lui. Aceeasi idee apare si in binecuvantarea
solemnad data de preot mirelui si miresei: «<Doamne, Dumnezeul nostru, cu marire si cu
cinste, Tncununeaza-i pe dansii». Cuvintele folosite aici sunt luate din Psalmul 8, inchinat
demnitatii omului, Tmparatul creatiei. lisus insusi a citat din acest psalm atunci cand Si-a
asumat formal demnitatea de impéarat mesianic si a intrat in lerusalim in aclamatiile poporului
(Psalm 8, 2; Matei 21, 16). Biruinta lui Hristos asupra mortii este marturisita cel mai bine
de martiri, reprezentati in arta veche crestina intotdeauna cu cununi asezate pe capul lor
de catre Hristos insusi, ca semne ale biruintei asupra mortii. Acesta este motivul pentru care
rugaciunile din slujba Cununiei i pomenesc adesea pe mucenici, iar in timpul procesiunii
se canta: «Sfintilor mucenici, care bine v-ati nevoit si v-ati incununat, rugati-vda Domnului
s3 se mantuiasca sufletele noastre»™.

Prin cununile asezate pe capetele celor ce se unesc prin Taina Nuntii, li se aduce
aminte conditia esentiala a casatoriei crestine: acceptarea Evangheliei lui Hristos, purtarea
crucii Sale, pentru a putea participa la biruinta Sa, intrarea in impératia Sa. Astfel iubirea
reciproca a barbatului si a femeii este incununata impreuna cu mucenicii si cu sfintii de
catre Hristos Tnsusi si devine o legatura vesnica in Taina Bisericii.

Lecturile biblice includ doua dintre cele mai reprezentative pericope neo-testamentare
referitoare la casatorie: Efeseni 5, 20-33, unde casatoria este raportata la Taina lui Hristos
si a Bisericii si loan 2, 1-12, in care ni se relateaza participarea lui lisus la Nunta din Cana
Galileei. Punctul esential in textul Sfantului Apostol Pavel este faptul ca unirea lui Hristos
cu Biserica, Trupul Sau, este modelul absolut al relatiei dintre sot si sotie, si chiar al crearii
barbatului si a femeii. Aceasta relatie este afirmata ca parte a experientei crestine pe care
casatoria crestind este chemata sa o reflecte, caci Taina Nuntii introduce si transpune
relatiile dintre barbat — femeie in Imparatia lui Dumnezeu dat& deja in lisus Hristos, in care
Hristos si Biserica sunt un singur Trup. Referindu-se la relatarea participarii lui lisus impreuna
cu Maica Sa la Nunta din Cana Galileei slujba Cununiei se incheie cu otpustul in aceasta forma
solemna: «Cel ce cu venirea Sa in Cana Galileei a aratat nunta cinstita, Hristos, Adevaratul
Dumnezeul nostru... si ne miluiasca si si ne mantuiascd pe noi...». Tnsa textul are si o
semnificatie mai profunda. La fel ca numeroase alte episoade istorice din Evanghelia dupa
loan, si acesta are o indoitd semnificatie. In timp ce relateazi un eveniment real din viata lui
Hristos, textul prezinta si o dimensiune duhovniceasca, sacramentala, importantd pentru
mantuirea omului. intalnim o astfel de semnificatie dubl3 in episoadele din timpul convorbirii
lui Hristos cu femeia samarineana despre «apa cea vie» (loan 4 — aluzie la Botez) sau in
discursul despre «painea vietii» (loan 6 — aluzie la Euharistie). La fel si preschimbarea apei
n vin la Nunta din Cana are in vedere transfigurarea celor vechi in ceva nou, o trecere de la
moarte la viata. Ca si restul slujbei incununarii, preschimbarea apei in vin anunta posibilitatea
transformarii randuielilor firesti a lucrurilor intr-o praznuire plina de bucurie a prezentei
lui Dumnezeu printre oameni’’.

' Jomn IMEYENDORFF, 0p. cit., pp. 44-45.
2 Ibidem, p. 46.
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Alaturi de citirile scripturistice, partea slujbei care include ,,ectenia cererii staruitoare”,
rugdciunea ,Tatal nostru”, impartasirea din paharul de obste, ne aduce aminte de faptul
ca slujba Cununiei se savarseste intr-un context euharistic. Acest context este accentuat si prin
cantarea unui chinonic in timp ce mirele si mireasa gusta din paharul de obste: ,, Paharul
méntuirii voi lua si numele Domnului voi chema” (Psalm 115, 4). in aceast3 parte, preotul cere
iardsi intr-o rugdciune «pazirea cinstita a nuntii lor», «pazirea lor in pace si buna-intelegere» si
«pazirea neintinata a patului lor», desigur de libidinozitate oarba si iresponsabila si de orice
gand de infidelitate, care amandoua 1i coboara pe amandoi de la respectul reciproc si de la
comuniunea ca persoane. Caci cu cat dragostea este mai deplind, mai adanca, cu atat este
mai casta. De aceea, preotul cere in continuare lui Dumnezeu ajutor ca «sa-si petreaca viata
lor fara prihana», «implinind poruncile» Lui. Gustarea din paharul de obste semnifica apoi
comuniunea vietii, a destinului si a responsabilitatii, dar si bucuria dragostein.

Dupa paharul de obste, preotul uneste mainile mirelui si ale miresei si ii conduce
de trei ori intr-o procesiune circulara in jurul analogului. Ca si in cazul inelelor, cercul este
simbolul vesniciei si subliniaza caracterul de daruire permanenta a casatoriei si statornicia
iubirii lor. Sensul acestei procesiuni este exprimat si in cele trei tropare care se canta in timpul
procesiunii. Troparele rezuma intregul continut biblic al casatoriei crestine, care este chemata
s& fie marturie a imp&ratiei lui Dumnezeu ce va veni si care este inaugurat3 prin nasterea Fiului
lui Dumnezeu dintr-o Fecioard. Nasterea copiilor in noua familie intemeiata prin Taina Nuntii
este pusad in legatura cu zamislirea Fiului lui Dumnezeu in pantecele Fecioarei. Acum s-a pus
temeiul nasterii unor noi oameni, chipuri ale lui Hristos. Cei ce se vor naste din aceastd casatorie
vor fi si cetiteni ai imparatiei lui Dumnezeu. Sfintilor mucenici li se cere ca prin rugéciunile lor
sa mantuiasca sufletele celor ce se cununa, printr-o rabdare si daruire ce imita rabdarea si
daruirea lor. Caci bucuria iubirii dintre soti, bucuria nasterii de prunci nu sunt lipsite de eforturile
infranarii, rabdarii si ale stradaniilor. Sunt aceleasi imne «lsaie dantuieste...», «Sfintilor mucenici...» gi
«Slavi Tie, Hristoase Dumnezeule...», care se cant3 si la Botez si la Hirotonie din aceleasi motive”.

La sfarsitul slujbei, preotul ia cununile de pe capetele celor incununati, actiune
insotita de o serie de exclamatii si scurte rugaciuni adecvate. Se vorbeste iarasi de marirea
lor, caci ei vor purta in chip nevazut toata viata cununile lor daca vor trai in iubire adevarata, in
curatia fidelitatii, In raspundere si respect reciproc, implinindu-si sarcinile asumate prin intemeierea
unei noi familii. Cu aceste cununi ei vor merge in Impératia lui Dumnezeu: «Primeste cununile lor
n imparatia Ta, pazindu-i curati, fara prihana si neasupriti in vecii vecilor».

Aici se gaseste ultimul si adevaratul inteles al Tainei Nuntii, sau al casatoriei ca Taina:
oricare ar fi dificultatile, disensiunile si tragediile vietii omenesti pe pamant, cununile puse pe
capetele a dous fiinte umane sunt pastrate in imparatia lui Dumnezeu. Virtutile care stau la temelia
casdtoriei si a familiei crestine: iubirea dintre soti, fidelitatea, completarea si ajutorul reciproc,
daruirea jertfelnica, raspunderea unuia fata de celdlalt, impartasirea bucuriilor si greutatilor vietii,
nasterea si cresterea copiilor ca membrii ai Bisericii, sunt transfigurate prin har in valori care
sustin viata pe calea spre impéarétia lui Dumnezeu. A le dobandi inseamna a cduta Tmpérétia lui
Dumnezeu si a o anticipa in familia care in felul acesta devine ecclesia domestica. Depinde de
cei ce se insotesc prin Taina Nuntii daca acest dar al vietii lor comune in Hristos va fi trait in relatiile
lor reciproce, in viata lor personala si sociald plenara, ,,in Hristos si in Bisericd”, sau vor prefera sa
traiasca condusi de elementele nerascumparate, stricate si trecatoare care conduc lumea cazuta.

Tn aceastd perspectiva, Taina Nuntii este un dar al lui Dumnezeu, dar si o misiune
permanenta.

2 Pr. prof. dr. DUMITRU STANILOAE, op. cit., vol. 3, p. 200; JoHN MEYENDORFF, op. cit., pp. 46-47.
Ibidem.
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TAINA SF. BOTEZ — ASPECTE INTERCONFESIONALE

DACIAN BUT-CAPUSAN’

ABSTRACT. The Sacrament of Baptism — Interconfessional Issues. The Sacrament
of Baptism and Holy Sacraments of Initiation, in general, are major issues in
interconfessional dialogues, bilateral or in the Ecumenical Movement. In any of
the Sacraments consensus seems not to be so great between the Orthodox
Church and the Western Churches Western as on Sacrament of Baptism.

The Doctrine of Baptism of the three largest Christian confessions is a consequence
of their doctrine on original sin and its consequences, anthropology, straightening
and ecclesiology. The main condition that all Orthodox, Roman-Catholic and Protestants
recognize is the celebration in the name of the Holy Trinity.

Baptism is a sacramental act, not a magic one, it is not just a symbolic act, by
which we adhere to Christianity declaratory. The Sacrament of Holy Baptism, instituted
by the Savior and celebrated by Church, has profound dogmatic significance and
great importance in the plan of subjective salvation, being a birth from above, an
entry in the family of the Church, the starting point of ecclesial Hypostasis to full
communion with God in eternity.

Keywords: Baptism, Sacraments, Orthodox Church, Ecumenical Theology

Actul Sf. Botez nu a fost contestata de nici una dintre marile confesiuni crestine.
Sectele protestante extremiste (menonitii, socinienii, arminienii) socotesc botezul o simpla
ceremonie care nu aduce nici un har sau un simplu simbol al fagaduintelor dumnezeiesti,
iar quackerii 1l resping cu totul".

Temeiurile scripturistice ale Botezului, insituirea lui direct de catre Mantuitorul
sunt de netagaduit (Mt 28,19; Mc 16,16). Taina Sf. Botez si Tainele de initiere, in general,
constituie teme de interes major in cadrul dialogurilor interconfesionale, bilateral sau in
cadrul Miscarii ecumenice, ,,in nici una dintre Sfintele Taine masura consensului nu pare sa
fie atat de mare intre Biserica Ortodoxa si Bisericile Apusene ca in Taina Botezului”’.

Prin Taina Botezului, care este punctul de plecare spre impératia lui Dumnezeu, se
realizeaza inceputul itinerariului soteriologic, al indreptarii sau mantuirii personale a omului cu
cele doua aspecte fundamentale si anume cele negative: stergerea pacatului stramosesc si a

* Doctor in Teologie Ortodoxd, dbut_capusan@yahoo.com
Lpr, prof. Ene Braniste —,, Deosebiri interconfesionale cu privire la Sfintele Taine” in rev. O., nr. 4/1059, p. 505.
? Karl-Christian Felmy — Orthodoxe Theologie der Gegenwart, Darmstadt, 1990, p. 177.
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intinarii pacatelor personale, daca cel care se boteaza este la o varsta adulta si cele pozitive
noirea fiintei umane, reasezarea omului in comuniune cu Dumnezeu. “Botezul are de realizat
doua scopuri:pe de o parte sa suprime trupul pacatului — pentru a nu mai face roade vrednice
de moarte -, pe de altd parte sa traiasca in (atmosfera) Duhului si sa faca roade sfinte.®”

Botezul pune pe primitorul lui in relatie intima nu numai cu Hristos, ci cu intreaga
Sfanta Treime, deschizand calea spre asemanarea cu El si spre indumnezeire. “Botezul
stabileste o relatie personala, particulara intre cel care vine sa marturiseasca credinta sa si
se boteaza si Hristos, savarsitorul suprem al Tainei Botezului si Capul Biserici.*” Sfantul
Grigorie de Nyssa scrie: ,,Nu e cu putintd sa existe inviere (a omului), daca Tnaintea ei nu
merge Botezul”’. Pentru c3 acesta este un sacrament pascal, afundarea in apa Botezului,
este adevarat trecerea omului pacatos la viata cea noua in Hristos, prin participarea reala
acelui ce se boteaza la moartea si invierea lui Hristos. Taina Botezului nu este alceva decat
o Tmbrdcare in moarte, in moartea lui Hristos pentru a invia cu El. “Nu stiti ca toti cati in
Hristos lisus ne-am botezat, intru moartea Lui ne-am botezat? Deci ne-am ingropat cu El in
moarte, prin Botez, pentru ca precum Hristos a inviat din morti, prin slava Tatalui, asa sa
umblam si noi intru Tnnoirea vietii” (Rom 6,3-4). “Noi nu murim la Botez asa cum a murit
Hristos la sfarsitul activitatii Sale, ci ne ridicam la o viata de curatire si de fapte bune,
inchinat3 lui Dumnezeu”®, pentru c3 “apa Botezului este in chip tainic material veacului
viitor, care va purta in ea pe Fiul straveziu si pe Duhul cu energiile Lui de viata facatoare si
mereu noi. Ea este pnevmatizatda acum pentru renasterea omului si pentru restabilirea
relatiei lui cu Dumnezeu. Pnevmatizarea ei deolina se va face vadita de abia in veacul viitor,
cand ni se va arata starea finala la care ar fi ajuns apa creata la inceput prin dezvoltarea
relatiei oamenilor cu Dumnezeu”’.

Fiecare crestin de curand botezat devine de fapt un hristofor, adica purtator de
Hristos si poate spune, cu Sfantul Apostol Pavel: ,,M-am rastignit impreuna cu Hristos si nu
eu mai trdiesc, ci Hristos traieste intru mine”(Gal 2,20), omul patrunzand astfel intr-o noua
dimensiune, unde harul Duhului Sfant il elibereaza de determinismul paralizant al pacatului: " Cati
in Hristos v-ati botezat, in Hristos v-ati si imbrdcat” (Gal 3, 27). “Daca in apa exista vreun
har, acesta nu se datoreste firii apei, ci prezentei Duhului. Pentru ca Botezul nu are ca scop
indepartarea murdiriei trupesti, ci consacrarea unei constiinte curate lui Dumnezeu.®” Prin
urmare,“din apa (botezului) noi ne ridicam ca inviati din morti, mantuiti prin harul celui care
ne-a chemat.””

Cel mai important aspect al Botezului este aspectul eclesial, adica faptul ca cel nou
botezat nu este chemat la o existenta individualista, ci devine in mod definitiv si ireversibil,
membru al unei comunitati locale euharistice, Botezul este in primul rand Taina introducerii

3 Sfantul Vasile cel Mare, Despre Duhul Sfant, col. P.S.B., Scrieri lll, Ed. I.B.M.B.O.R., Bucuresti, 1988, p. 50.

* Pr. Lector Dumitru Gh. Radu, Caracterul eclesiologic al Sfintelor Taine si problema comuniunii, in rev. O.,
1978, nr.1-2, p.181.

> Sf. Grigorie de Nyssa — Marele cuvént catehetic, 35 in P. G. XLV, col. 89.

® Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd (T. D. 0.), ed. a ll-a, vol. IlI, Ed. I.B.M.B.O.R.,
Bucuresti, 1997, p. 31.

7 Pr. prof. dr. Dumitru Popescu — lisus Hristos Pantocrator, Ed. 1.B.M.B.O.R., Bucuresti, 2005, p. 310.

8 5f. Vasile cel Mare, op. cit., p. 50.

o Ibidem, p. 47.
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unui fiu in Biserica (I Cor 12,13), “Biserica este comunitatea celor iluminati de Duhul Sfant
n baia Botezului, sau care au Duhul lui Hristos in adancul fiintei lor, care 1i face temple sau
Biserica ale Duhului si madulare ale Trupului lui Hristos.""”

Taina Sf. Botez este nastere duhovniceasca (Tit 3,5), prin care cel nou botezat
primeste infierea cea dupa har si se face fiu al lui Dumnezeu, dar “pentru dobandirea
asemanarii cu Dumnezeu si inaltarea la statura barbatului desavarsit, este necesar ca omul
credincios, alaturi de har, sa depuna si un aport personal la opera propriei sale desavarsiri.
Numai prin efort constant si cumpanit, ceea ce inseamna o viata traita sub nimbul iubirii
crestine, fiul Bisericii va putea pune in adevarata lui valoare darul iluminarii primit la Sfantul
Botez.""”

Botezul este un act sacramental, nu unul magic, nu este doar un act simbolic, prin
care aderam declarativ la crestinism, ci “Botezul a curatit caracterul de pacat al poftei
noastre obisnuite cu pacatul, dar ne-a lasat noua sarcina totalei dezradacinari a ei in mod
treptat, lucru pentru care am primit puterea la Botez, prin salasluirea lui Hristos Tn noi.
Faptul acesta a fost clarificat deplin de Sf. Marcu Ascetul care a spus in scrierea despre
Botez: "Da lucrarea pentru care ai luat puterea si atunci gandurile ce apar in tine nu vor
mai fi mugcate de fiarele poftei si maniei."””

Teologia baptismala a celor trei mari confesiuni crestine este o consecintd a doctrinei
lor despre pacatul stramosesc si urmarile lui, antropologie, indreptare si eclesiologie.
“Invititura ortodoxd despre Sf. Taine nu poate fi inteleasd decat in contextul mare al
intregii Invataturi de credinta despre opera de mantuire obiectiva si lucrarea sfintitoare a
Domnului Hristos in Sf. Taine, prin Duhul Sfant, in Trupul S3u ecclesial, Biserica. Prin Sfintele
Taine credinciosii se unesc ontic-sacramental cu Hristos, trecand prin toate starile prin care
a trecut Trupul indumnezeit al lui Hristos, murind si inviind impreuna cu El, se incorporeaza in
Trupul eclesial al lui Hristos si cresc pana la statura desavarsirii Lui” ™.

Catehismul Bisericii Catolice defineste astfel Sf. Botez: “fundamental intregii vieti
crestine, poarta vietii in Duh (vitae spiritualis ianua), ce deschide calea spre celelalte sacramente.
Prin Botez suntem eliberati de pacat si renascuti ca fii ai lui Dumnezeu, devenim madulare

% pr. Lector Dumitru Gh. Radu, art. cit., p. 188. “Biserica si Botezul se implica si se conditioneaza reciproc,
prin Hristos Capul Bisericii Care incorporeaza in Sine, cu ajutorul Duhului, in Botez, pe fiecare ins in
parte, ca madular al trupului Sdu, Biserica. Ea este o comunitate soborniceasca sacramentald, intrucat
este constituita din cei ce au imprimat in ei sacramental Botezului (si alte sacramente). Dar Botezul este
act eclesial savarsit de Hristos, in Duhul, in Biserica si prin Biserica. El este un sacrament al Bisericii,
fiindca numai Biserica are puterea de la Hristos sa extinda sacramentalitatea ei asupra celor ce vor sa
intre In ea sau sunt deja in ea...Botezul nu este niciodata in mod unic un act individual care are loc
numai intre Hristos si catechumen. Credinciosul nu se boteaza el insusi, el este botezat de Bisericd, prin
episcope sau preot si pentru a apartine comunitatii eclesiale.”(p. 220-221).

1 Magistrand Popescu Dumitru, Doctrina despre Taina Botezului in primele secole crestine, in rev. O., nr.
3/1961, p. 404.

2t Grigore de Nyssa, Scrieri, partea |, col. P.S.B., Ed. I.B.M.B.O.R., Bucuresti, 1982, p. 64, nota 32. Marcu
Ascetul — Despre Botez in Filocalia, vol. |, Sibiu, 1946, p. 290.

'3 |oan Ica — “Sfintele Taine in viata Bisericii dupa Marturisirile de credinta ortodoxe din secolele XVI-XVII”
n vol. Sfintele Taine ale Bisericii in Confessio Augustana si Mdrturisirile de credintd ortodoxe din secolele
XVI-XVII, Ed. Universitatii Lucian Blaga, Sibiu, 2008, p. 89.
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ale lui Hristos, suntem incorporati in Biserica si facuti partasi de misiunea ei: Baptismus est
sacramentum regenerationis per aquam in verbo”**.

Exista deosebiri cu privire la fiinta Tainei Botezului intre Tnvatatura ortodoxa si
romano-catolica, pe de o parte si cea protestanta pe de alta parte.

Este important de subliniat ca “la baza conceptiei despre Taine a Bisericii Ortodoxe
sta increderea in putinta lucrarii duhului dumnezeiesc a lui Hristos printr-un om asupra
altui om, prin mijlocirea trupurilor si a materiei dintre ele,in ambianta Bisericii, ca trup tainic a
lui Hristos... baza generala a Tainelor Bisericii este credinta ca Dumnezeu poate lucra asupra
creaturii in realitatea ei vizibild. in acest sens, intelesul general al Tainei este unirea lui
Dumnezeu cu creatura. Cea mai cuprinzatoare taina in acest inteles este unirea lui Dumnezeu
cu intreaga creatie. Aceasta e o taina care cuprinde totul."™”

La protestanti nu mai poate fi vorba de Sfintele Taine ca mijlocitoare ale harului.
De aceea ei, chiar dacd mai pastreaza unele Taine le dau alt inteles... le socotesc simple
semne ale promisiunilor dumnezeiesti pentru desteptarea si intarirea credintei, care singura
mantuieste’®.

Din punct de vedere ortodox, conceptia protestanta despre Taine implicd o relatie
exterioara intre har si semn, pe care acestia au mostenit-o din teologia scolastica. Tn timp
ce romano-catolicii, pe baza acestei relatii externe obiectiveaza gratia si o fac dependenta
de semnul sacramental, motiv pentru care sacramentele impartasesc ex opera operanto,
gratia mantuitoare, se subiectivizeaza gratia si este facuta dependenta de predestina’gie.”17

La acuza romano-catolicilor ca cei ce se despart de institutia bisericeasca vazuta
nu mai sunt membri ai Bisericii, Luther enunta principiul conformitatii cu Scriptura. “Evanghelia
sau Cuvantul lui Dumnezeu din ea este creatorul si sustindtorul Bisericii invizibile”.'® Foarte
curand el a formulat al doilea criteriu: primirea sacramentelor: Botezul si Euharistia, Cele
Doua Taine: Botezul si Euharistia sunt validate prin cuvant. Se poate vorbi de sacramente,
doar acolo unde cuvantul Scripturii pentru fundamentarea lor este foarte clar, in cazul
Botezului apa este cuprinsa n cuvant: “Botezul nu este numai apa, ci apa sfintita prin porunca
lui Dumnezeu si legatd de Cuvantul lui Dumnezeu”."” Confessio Augustana contine o
referire foarte scurt3 la Botez si se pronuntd pentru condamnarea anabaptistilor™.

4 catehismul Bisericii Catolice, intrebarea 1213, Arhiepiscopia Romano-catolica de Bucuresti, 1993, p. 272.

5 pr, Prof. Dr. Dumitru Stiniloae - TDO, p. 7-8.

'8 prof. Diac. Em. Vasilescu -, Sfintele Taine (generalitdti si controverse interconfesionale)
1-2/1950, p. 22.

7 pr. conf. dr. Stefan Buchiu — Dogmd si teologie, vol. Il, Ed. Sigma, Bucuresti, 2006, p. 139

'8 Henri Strohl — “La notion de I'Eglise chez les Réformateurs” in rev. RHPR, VI-e anée, nr 3-4-5/1936, p.
267. "Duo remanent vera sacramenta, baptismus et coena Domini una cum Evangelio” (De coena
Christi, Confessio Lutheri M, 1528, in Opera, ed. di Jena, tom 3, p. 512).

' Dr. Martin Luther — Catehismul mic cu scurte explicatii, Ed. Logos si Dansk Balkan Mission, Cluj-Napoca,
1996, p. 99.

20 Confessio Augustana, art. IX, in vol. Die Symbolischen Biicher der evangelisch luterischen Kirche, Glitersloh,
1929, p. 40-41. ,De baptismo docent, quod sit necessarius ad salutem quoque per baptismum offeratur
gratia Dei et quod pueri sint baptizandi, qui per baptismum oblati Deo recipiantur in gratiam Dei. Damnant
Anabaptistas, qui improbant baptismum puerorum et affirmant pueros sine baptismo salvos fieri”.
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Daca pacatul originar a insemnat nu doar o alterare, intunecare, stricare a chipului lui
Dumnezeu in om, ci o corupere definitiva, distrugere, atunci Botezul nu mai poate sterge
in mod real pacatul originar, nici reda chipul lui Hristos in om, nici insemna o transfigurare.
"Este clar cat de falsa este invatatura, de mult timp propagata de unii si asupra careia
persista altii ca prin Botez suntem eliberati si absolviti de pacaztul originar si de coruptia
care i s-a transmis de la Adam intregii posteritati ; si ne este restaurata aceeasi dreptate si
puritate a naturii pe care ar fi avut-o Adam daca ar fi ramas integru asa cum a fost creat
initial. Fiindca astfel de fnvatatori nu au inteles niciodata ce a fost pacatul originar,
dreptatea originara sau harul Botezului...pacatul originar este depravarea si coruperea
naturii noastre... de vreme ce natura noastra este viciata si corupta in totalitate, suntem
condamnati pe buna dreptate, chiar si numai pe baza unei astfel de coruptii si suntem
acuzati inaintea lui Dumnezeu, pe care nu-L satisface nimic altceva in afara dreptatii, inocentei si
puritatii...Prin intermediul Botezului credinciosii sunt asigurati ca aceasta condamnare a
fost inlaturats si retrasi”>’. Tn conformitate cu acestea, ”Botezul este semnul initierii prin
care suntem primiti in societatea Bisericii, astfel ca, altoiti in Hristos, sa putem fi numarati
printre copiii lui Dumnezeu...Botezul ar trebui sa fie un simbol si o dovada a purificarii noastre;
sau este ca un document pecetluit care confirma ca toate pacatele noastre sunt abolite,
suspendate si sterse Tn asa masura fncat nu pot ajunge niciodata naintea ochilor Sai, nu
pot fi evocate, si nici nu pot fi aduse drept capete de acuzare impotriva noastrs”*”. De asemenea,
Calvin exclude Taina Pocaintei ca al doilea Botez, ca posibilitate de iertare a pacatelor
savarsite de credincios dupa primirea Botezului: “nu trebuie sa ne gandim ca Botezul ne-a
fost oferit numai pentru vremurile trecute, astfel incat pentru pacatele comise dupa Botez
s3 fie necesar s3 cutdm noi remedii de isp3sire in alte sacramente””>. Luteranii mai pistreaz
absolutiunea, un moment nesacramental din cadrul servicului divin.

Urmarile pacatului stramosesc in privinta relatiei omului cu Dumnezeu sunt ilustrate
foarte plastic de catre parintele Dumitru Popescu: ,Pacatul slabeste si altereaza chipul lui
Dumnezeu in om si caracterul lui de persoana, in ceea ce are ea distinct, apropiindu-I de
animalitatea inumana si impersonala lipsita de libertate si supusa miscarilor automate ale
acelorasi instincte. Pacatul slabeste unitatea dintre puterile constitutive ale omului si chiar
puterea fiintei lui. Fiinta lui ramane neputincioasa pentru savarsirea binelui, trupul lui
indeplineste doar functii biologice si el traieste fara preocupare fata de valorile spirituale.
Omul devine un individ biologic, care a pierdut semnificatia spirituala a numelui sau si nu
mai poate raspunde la chemarea lui Dumnezeu. Neavand raza de la Dumnezeu, raza catre
Dumnezeu, omul devine intuneric, iar in locul frumusetii divine cultiva grotescul si morbidul. El
trdieste o existentad inconsistenta, o viata moart3.”**

Botezul se impune ca o refacere sau restaurare a chipului lui Hristos in om, chip
ntunecat, stricat, slabit prin pacatul stramosesc, ce impiedica ridicarea omului intru asemanare.
,Prin restabilirea chipului lui Dumnezeu in om acesta recapata viata cea dumnezeiasca cea

2! Jean Calvin - Institutio christianae religionis. invétdtura religiei crestine, vol. Il, cartea a IV-a, cap. XV Ed.
Cartea Crestina, Oradea, 2003, p. 491-492.

22 bidem, p. 484-485.

3 Ibidem, p. 486.

#pr, prof. dr. Dumitru Popescu - op. cit., p. 312-313.
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fara de moarte. Chipul lui Hristos este o adevarata haina luminoasa, sau mai bine zis este
Hristos Tnsusi...Haina aceasta nu rdmane numai la suprafata trupului, precum hainele
obisnuite, ci se imprima in intreaga noastré fiinta. Ea este Hristos Insusi care se adreseaza
tuturor, dar, in acelasi timp, este o relatie speciala, personala si unica cu fiecare credincios””’.
Aceasta este semnificatia cantarii din Randuiala Sf. Botez: ,,Da-mi mie haina luminoasa, Cel
ce Te imbraci cu lumina ca intr-o haina...”*®

Martin Luther vorbeste despre Botez cand enunta principiul social al Reformei,
preotia generala: ,toti crestinii formeaza cu adevarat starea spirituala si intre ei nu e nici o
diferentd, decat in ceea ce priveste slujba fiecaruia... Astfel noi suntem toti consacrati ca
preoti prin Botez...”.”” Nu exist3 categorii speciale instituite prin hirotonie, ca descendenti
ai Apostolilor; toti credinciosii sunt preoti si nu se poate face distinctie intre cler si popor
credincios, toti oamenii fiind egali in virtutea Botezului.

Catehismul de la Geneva se intreabd (intrebarile 366 si 367): “Cui i apartine
dreptul de a administra Botezul si a savarsi Cina? Raspunsul este urmatorul: “Celor care
sunt investiti in serviciul public al Bisericii Domnului. Caci acestia sunt cei care predica
Cuvantul si Tmpartasesc Tainele. Acestia au oficiul de slujitori. Caci Domnul i-a investit pe
Apostoli s3 boteze si s3 propoviduiasci (Mt. 28, 19)”.°® Preotii in Biserica Ortodox3 nu
sunt posesorii harului divin mantuitor, desi administreaza Sfintele Taine, dar numai ca
instrumente ale lui Dumnezeu. Nu ei impart sau acorda harul credinciosilor, ci Dumnezeu
Tnsusi, “aceastd slujire nu-i ridicd niciodats la o stare mai inaltd, care ar face din ei alti
oameni, sau i-ar transforma in alte fiinte, care sa stea la mijloc intre lumea lui Dumnezeu si
lumea oamenilor. Aceasta conceptie e cu desdvarsire inexacta despre o schimbare a fiintei
clericilor prin sfintirea sau prin slujirea lor”.>® Prin Hirotonie preotii nu devin super-crestini,
pentru ca nu este un super-botez. Conceptul de preotie ierarhicd, sacramentald nu apare
ca atare in Noul Testament, dar, se face distinctie intre preotia sacramentala, primita
printr-un har special in Hirotonie si preotia generala, a credinciosilor, primitda de toti
crestinii la Botez. Structurile harice ale Bisericii sunt date de Sf. Apostoli, asigurand o deplina
organizare comunitatilor crestine pe care le-au intemeiat, hirotonindu-le, preoti si daconi
si asezand episcopi in cetati.

Pentru luterani, Botezul este un sacrament fundamental. ,,Botezul nu este in mod
simplu ap3, ci este inclusa si o recomandare divina si se cuprinde si cuvantul lui Dumnezeu. El
(Botezul) opereaza iertarea pacatelor, eliberarea de diavol si da fericirea vesnica tuturor celor
ce cred aceasta, ceea ce fagaduieste cuvintele si promisiunile divine. Apa, fara indolialad, nu
naste, ci cuvantul lui Dumnezeu legat cu apa in unitatea credintei, intrucat crede in ap3,
asemenea cuvantului lui Dumnezeu. Caci apa fara cuvantul lui Dumnezeu este Botez. Aceasta

% Ibidem, p. 313.

2 Molitfelnic, Ed. 1.B.M.B.O.R., Bucuresti, 2002, p. 42.

%7 Keith Randell - Luther si Reforma in Germania 1517-1555, ed a Il-a, Ed. ALL, Bucuresti, 2002, p. 54.

28 Catehismul de la Geneva — Confessions et catechismes de la foi reformée, Ed. Labor et Fides, Geneva,
1986, p. 92 si 104.

2 Stefan Zankov — “Crestinismul ortodox rasaritean si aspectul lui contemporan” Anuarul Facultatii de
Teologie din Sofia 1941-1942, p. 68.; c.f. Magistrand Vasile I. Hristov — “Eclesiologia profesorului Stefan
Zankov” in rev. O., nr. 3/1958, p. 364.
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este apa mantuirii vietii si baia renasterii in Duhul Sfant”*°. Botezul nu sfinteste pe om, nu

sterge in mod real, fiintial pacatul stramosesc, ,Botezul ridica vina pacatului stramosesc,
cu toate acestea ceea ce se cheam3 materia picatului rimane, adicd concupiscenta”’’,
adica ,,de fapt Dunezeu nu sterge pacatul ci nu vrea sa-I mai puna la socoteal3”*

Teologul luteran Werner Elert largeste sfera lui coetus vocatorum, concept lansat
incad de la inceputurile Protestantismului de Philip Melanchton, desemnand Biserica drept
coetus baptizorum: “daca membrilor Bisericii te adresezi cu sfinti, atunci ei chiar sunt...
prin apartenenta lor. Mai apoi ei vor deveni prin incorporare. Aceasta insd se realizeaza prin

Botez”.> Tn mod repetat Werner Elert respinge orice form3 de dublu concept al Bisericii

“ns

(vazuta/nevazuta). Fiind adeptul unei Biserici transparente, spune ca acesteia “ii apartin
atat cei vrednici, cat si cei nevrednici, toti cei care i-au fost incorporati prin Botez”.*

Biserica reformata nvata un spiritualism mai accentuat al sacramentelor Confessio
Helvetica Posterior numeste Botezul semn, simbol, garantie a predestinarii sau infierii.
Problema diferentei intre numarul celor botezati si a celor alesi, ramanand insa nerezolvata.

Karl Barth: ,Botezul nu-mi comunica mie harul. Aceasta o face Dumnezeu.
Cuvantul si Duhul absolut singur. Botezul nu e o revarsare a Duhului Sfant... Acest semn nu
este har, el nu-l aduce si nu-l da, el (harul) nu e nici amplificat, nici micsorat prin acest
semn. Cuvantul singur este harul si Duhul singur il da si-I aduce”®.

Parintele Staniloae comenteaza: , Botezul, imi da deci, dupa Barth siguranta ca
am primit harul, dar nu harul insusi. Experienta harului o am in mine direct, prin Duhul
Sfant, care vine prin cuvantul dumnezeiesc. Dar Botezul imi da temeiul sa ma incred in
aceasta experienta lduntrica, in vocea constiintei. Deci constiinta este cea care primeste
harul si cea care imi da stire despre el. Harul nu patrunde mai adanc decat constiinta. Dra
Barth reconoaste ca nu te poti increde absolut in marturia dinduntru a harului. Sunt
necesare anumite acte externe pentru a intdri aceastd marturie. Dar cum mai poate
indeplini aceasta functiune Botezul, oada ce nu mai e in el lucrarea Duhului Sfant? Propriu-
zis, ce a mai rama s Botezul? Daca e un act gol de putere dumnezeiascd, cum mai poate
ele confirma o lucrare launtrica dumnezeiasca? Prin faptul cd Botezul, zice Barth, ni se da
pe baza unei porunci dumnezeiesti. E drept, dar porunca dumnzeiasca il arata ca pe un
mijloc al harului. Deci Barth urmand exemplul lui Calvin, isi insuseste numai opinia de la
inceput a lui Luther.”*®

%% pr. Martin Luther —op. cit.,, p. 25.

3 Apologia Confessionis Augustanae, art. Il, 25 in vol. Die Symbolischen Biicher..., p. 83.

32 Martin Luther — Sermon von dem heiligen hochwurdigen Sakrament der Taufe, X, 1519 Weimarer
Aufsabe 2, Weimar, Koln, Tibingen, 1883, p. 727. Este vorba de o influenta evidenta a fer. Augustin care
spunea: ,Pacatul nu este iertat in Botez, ca si cand nu ar mai fi, ci ca si cdnd nu mai e socotit” (S. Aurelii
Augustini - De nuptiis et concupiscentia |, 25 in J. P. Migne - Patrologiae. Cursus completus. Series Latina,
Paris, 1855, vol. XLIV, col. 429).

33 Werner Elert — Der chrisliche Glaube, Grundlinien der lutherischen Dogmatik, Hamburg, 1960, p. 409.

3% Ibidem, p. 412.

%% Karl Barth — Die christliche Dogmatik im Entwurf, Erster Band, Miinchen, 1927, p. 299.

*D. Staniloae — ,Fiinta Tainelor in cele trei confesiuni” in rev. O, nr. 1/1956, p. 23, nota 62.
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Botezul este poarta de intrare in Biserica, “prin Botez nu primim numai roadele
mortii si Tnvierii lui lisus, dar devenim proprietatea lui Hristos, ne adaugam poporului lui
Dumnezeu, poporului Noului Testament”?’, dar ceea ce nu precizeazi teologul protestant
Edmund Schlink este ca Biserica este spatiul cresterii continue a crestinismului “pana la
starea barbatului desavarsit, la masura varstei deplinatatii lui Hristos” (Efes 4,13).

Taina Botezului are un caracter indelebil, in consecinta este unic si irepetabil (Efes 4,5).
Jincorporat lui Hristos prin Botez, cel botezat este ficut asemenea chipului lui Hristos.
Botezul 1l pecetluieste pe crestin cu un sigiliu spiritual de nesters (caracter) al apartenentei
sale la Hristos. Aceasta pecete nu este stearsa de nici un pacat, chiar daca pacatul
Tmpiediucad Botezul sa aduca roade de mantuire. Dat odata pentru totdeauna, Botezul nu
poate fi repetat"ag.

La romano-catolici formula il arata pe preot ca savarsitor al Tainei: Ego te baptizo.
,Caracterul de declaratie si de constatare credincioasa a cuvantului Boteazd-se, sau a celui
analog din celelalte taine, aratda pe de o parte ca taina se savarseste vizibil prin actul si
cuvantul preotului, dar invizibil prin lucrarea lui Hristos”*’. Diferenta dintre cele dou3
formule este generatda de ,,absenta energiilor necreate care face ca Mantuitorul sa fie
prezent direct in viata Bisericii, nu prin substitutii sau inlocuitorii S&i.”*°

Conditia principala pe care toate confesiunile o recunosc, in privinta modului
savarsirii Taine este in numele Sf. Treimi.

Cu privire la materie, ortodocsii si romano-catolicii sunt de acord ca aceasta este
apa curatd, sfintitd (la romano-catolici se sfinteste odata pe an in ajunul Pastilor sau
Rusaliilor), iar pentru protestanti nu e necesar ca apa sa fie sfintita.

Savarsitorul Tainei, potrivit Tnvataturii ortodoxe este episcopul sau preotul, in
acord cu cele spuse Tnca din epoca post-apostolica: “Nimeni sa nu faca fara episcop ceva
din cele ce apartin Bisericii. Acea Euharistie sa fie socotita buna, care este facuta de episcop
sau de cel caruia episcopul i-a Tngaduit... Fara episcop nu este Tngaduit nici a boteza, nici a
face agapa; caci este bineplacut lui Dumnezeu ceva ce aproba episcopul ca tot ce se savarseste
sa fie sigur si intemeiat”.*”! Tn caz de necesitate (protestantii nu admit astfel de cazuri),
Taina poate fi savarsita de orice crestin ortodox, rostind corect formula in numele Sf. Treimi.
Catolicii admit Botezul savarsit si de cei de alte confesiuni, chiar si de catre necrestini, cu
conditia de a fi respectatd forma ceremoniei. , In caz de necesitate orice persoans, chiar
nebotezata, avand intentia cerutd, poate boteza. Intentia ceruta este sa vrea sa faca ceea
ce face Biserica atunci cand boteaza si sa foloseasca formula baptismala trinitard”**. Cineva
fiind in afara de Biserica nu poate integra pe altcineva in Trupul lui Hristos®. Nu poate fi
valid un astfel de Botez, fiindca partea externa a actului nu suplineste si partea interna, adica

3" Edmund Schlink — The Coming Christ and the Coming Church, Fortress Press, Philadelphia, 1967, p. 98.

%8 Catehismul Bisericii Catolice, intrebarea 1272, p. 282.

39 pr. Prof. Dr. Dumitru St3niloae — T. D. O., p. 28.

“0 pr. conf. dr. Stefan Buchiu — op. cit., p. 148.

st Ignatie Teoforul — Epistola cdtre Smirneni 8,1-2 — Scrierile Pdrintilor Apostolici, Ed. 1.B.M.B.O.R.,
Bucuresti, 1995, p. 222.

2 catehismul Bisericii Catolice, intrebarea 1256, p. 278-279.

3 pr. conf. dr. Stefan Buchiu —op. cit., p. 150.
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credinta si calitatea de crestin a celui ce oficiaza Botezul. Numai asa se evita pericolul de a
confunda Botezul cu un act magic, in care totul se petrece mecanic si automat, exclusiv pe
baza gesturilor si a cuvintelor, fir3 a angaja interiorul sivarsitorului si primitorului”**.

Protestantii fac o confuzie intre botezul lui loan si Taina Sf. Botez, probabil
influentati si de opinia unor teologi romano-catolici, ca Petru Lombardul, Toma de Aquino
s. a. ca Mantuitorul ar fi instituit Taina Botezului in momentul in care a fost botezat in lordan®:
,suntem asigurati ca si lucrarea lui loan a fost exact aceeasi ca cea incredintata ulterior
apostolilor. Fiindca mainile diferite care administreaza Botezul nu-I fac sa fie diferit, ci fiind
vorba de aceeasi doctrind, acest fapt ne arata ca este vorba de acelasi Botez. loan si apostolii
au fost de acord asupra unei doctrine: ei au botezat spre pocadinta spre iertarea pacatelor,
in numele lui Hristos, de la Care venea pocdinta si iertarea pécatelor”46. Botezul lui loan a
fost un ritual curatitor, de perfectionare, un act pregatitor, o preinchipuire, un simbol, iar
Botezul crestin nu daruieste numai iertarea pdcatelor, ca botezul lui loan, ci da in plus,
harul infierii, iar efectul principal al Botezului este nasterea la o viata noua pe pémént47

Daca pentru protestanti, Confirmarea este un simplu rit, ce nu se numara printre
sacramente, avand doar valente educationale, dupa doctrina ortodoxa, Taina Mirungerii
este o continuare, o intdrire a Botezului, ca epifanie sau cincizecime personala. ,Viata cea
noua Tn Hristos nu este un simplu sentiment de eufore, ci prin Mirungere incepe epifania
sau aratarea lui Hristos in felul de a se purta a omului botezat. Darurile pe care cel botezat
le primeste prin ungerea si pecetluirea lui cu Sfantul Mir pe madularele sau organele trupului
siu sunt menite s3 actualizeze chipul lui Hristos imprimat in el prin Botez”*.

Biserica romano-catolica apreciaza faptul ca ,in riturile orientale, initierea crestina a
copiilor incepe la Botez, urmat imediat de Mir si Euharistie...Bisericile orientale pastreaza
o constiintd vie a unitatii initierii crestine”*. Tn Biserica Ortodox3, neofitul, niscut in viata
n Hristos prin Sfantul Botez, intarit in viata cea noua, prin Mirungere, primeste Tmpartasirea
cu Sfanta Euharistie, pentru ca renasterea spiritualda dobandita si fie plinita prin unirea
reala cu Trupul si Sangele lui Hristos. Prin aceasta se realizeaza incorporarea sa deplina in
Biserica, adica in Trupul tainic al lui Hristos™’.

n decursul secolelor al Xll-lea — al XllI-lea a aparut in Apus separarea intre Tainele
de initiere, Sacramentul Mirului administrdndu-se la adolescenta, dupa o perioada de
catehizare. ,Ungerea cu sfanta crisma, ulei parfumat sfintit de episcop, semnifica darul
Duhului Sfant facut noului botezat...in Liturghia romana ea vesteste o a doua ungere cu
sfanta crisma pe care o va da episcopul: Sacramentul confirmarii care ,,confirma” si desavarseste

* Pr. dr. Vasile Citirigd — Probleme fundamnetale ale Teologiei Dogmatice si Simbolice, vol. Il, Ed. Ex Ponto,
Constanta, 2001, p. 177.

* Prof. N. Chitescu, Pr. Prof. Isidor Todoran, Pr. Prof. |. Petreutd — Teologia Dogmaticd si Simbolicd, ed. a ll-a,
vol. Il, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2005, p. 208.

*® Jean Calvin —op. cit., p.489.

7 pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae — T, D. 0., p.31.

8 pr. prof. dr. Dumitru Popescu - op. cit., p. 321.

9 catehismul Bisericii Catolice, intrebarile 1233, 1244, p. 275-277.

% p. s Dr. Laurentiu Streza — Tainele de initiere cresting in Bisericile Rdsdritene, Ed. Trinitas, lasi,
2002, p. 109.
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ungerea baptismal3”*". Identificim aici niste oscilatii intre complet si incomplet, nedes3varsit
si desavarsit, care sunt incercari de a justifica si de a motiva paractica actuala care difera
de cea a primului mileniu crestin®>. Am indrizni s afirm3m c3 se ascunde in aceast3 practic3 si
un anabaptism voalat. Romano-catolicii si protestantii admit pedobaptismul, dar nu pot
administra copiilor la o varsta foarte frageda, la cateva saptamani de la nastere Confirmarea si
Euharistia, doar la 12-16 ani, organizand ceremonii fastuoase pentru Confirmare sau Prima
Impdrtdsanie ,Credem c& varsta de 12 ani este foarte adecvat pentru o pregétire cat mai
bun la Taina Sf. Mir. in felul acesta putem considera c3 sacramentul Mirului exprima mai
bine pecetea darului lui Dumnezeu dat unei persoane care s-a matrizat mai mult in
credint3 si care au o practic suficientd de experientd eclesial3 si spirituald”>®. Asadar,
pana la varsta priceperii avem de a face cu crestini imperfecti, o categorie aparte. ,,Copilul
abia nascur nu-i dezvoltat, e slab, trebuie sa creascd, sa se desdvarseasca. Tot asa prin
Botez omul primeste viata harului, dar pentru a o prefectiona, pentru a deveni crestin
perfect (s. n.) are nevoie de alte haruri care se primesc numai prin Sf. Mir”>*.

Atat ortodocsii, cat si romano-catolicii sunt de acord ca ,Botezul este sacramentul
credintei. Tns3 credinta are nevoie de comunitatea credinciosilor. Fiecare dintre credinciosi
poate creste numai prin credinta Bisericii. Credinta ceruta pentru Botez nu este o credinta
perfectd si maturd, ci un inceput chemat s3 se dezvolte”””.

Pot fi observate inclusiv din compararea randuielilor slujbei Sf. Botez, aspecte
comune ale celor doud mari traditii crestine, ceea ce ne descoperd pe de o parte sursa
comuna din care provin si ca cele doua traditii au avut o istorie in comun pentru o buna
perioada de timp, iar pe de alta parte, ca aceste elemente pot constitui puncte de
intalnire, teme pentru dialogul ecumenic si punti de legiturd intre cele dou3 Biserici°.
Evidentiem prezenta in ambele randuieli: bizantina si latina, pe langa ritualul principal al
spalarii, a ritalului ungerii cu untdelemn (Ps 44,9), ,ungerea prebaptismala cu uleiul
catehumenilor, ungere care are functie de insanatosire si sfintire, pentru ca ne elibereaza
cu satana si sterge urmele I3sate de pacatul originar, intareste trupul facandu-l asemenea
trupului atletilor, pentru a putea lupta impotriva raului, ne face sa participam la victoria lui
Hristos asupra picatului si a mortii”>’, a ritualului daruirii hainei albe (Col 3,10) si a
ritualului daruirii luminii aprinse (Col 1,12; Efes 5,8), ,,semnul fidelitatii fatda de Dumnezeu,
semnul spiritului de veghere in rugaciune si asteptare dupa exemplul fecioarelor intelepte

*L catehismul Bisericii Catolice, intrebarile 1241-1242, p. 276.

>2 pr. Viiorel Sava — Sfintele Taine in traditia liturgicd romano-catolicd — prezentare si evaluare din perspectivd
ortodoxd, Ed. Performantica, lasi, 2007, p. 31. ,lasa sa se inteleaga ca anumite Taine nu sunt desavarsite
si au nevoie de altceva, de alte Taine pentru a le completa. Aceasta orientare si astfel de afirmatii contravin
intregii Teologii patristice care afirma ca fiecare Taind are propria identitate, cu un scop bine
determinat”. (p. 50).

>3 Alois Bisoc — Sacramentele semnele credintei si ale harului, ed. a lll-a, Ed. Sapientia, lasi, 2009, p. 109.

** |sidor Martincs - Sacramentele Bisericii Catolice in Teologie, in cdrtile Sfintilor Pdrinti si in dreptul canonic,
vol. | Sacramentele initierii crestine, Ed. Arhiepiscopiei Romano-Catolice de Bucuresti, 2003, p. 155.

%5 Catehismul Bisericii Catolice, intrebarea 1253, p. 278.

>® pr. Viorel Sava — op. cit., p. 28-29.

> Alois Bisoc, op. cit., p. 80.
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si al slujitorilor credinciosi””, toate cu solide fundamente biblice. ,In fiinta Tainei alaturi
de semnul material intrd in mod inseparabil de acesta si cuvintele din intreaga slujba a Tainei
respective, rugaciunile, binecuvantarile, cele prin care se invoca Duhul Sfant si se implineste

Adepti ai eclesiologiei baptismale, potrivit principiilor ecumenismului catolic, nutrind
speranta intoarcerii tuturor crestinilor sub jurisdictia pontificelui roman, romano-catolicii
afirma ca: ,Botezul constituie fundamentul comuniunii intre toti crestinii, chiar si cu aceia
care nu sunt inca in deplind comuniune cu Biserica catolica. Intr-adevar cei care cred in
Hristos si au primit in mod valid Botezul se afla intr-o anumita comuniune, desi imperfecta
cu Biserica catolica...indreptati prin credinta primita la Botez, sunt incorporati lui Hristos si
de aceea poartd pe drept numele de crestini si sunt recunoscuti pe buna dreptate ca frati
in Domnul de citre fiii Bisericii catolice”®’.

Tn cuprinsul Documentului ecumenic Botez, Euharistie, Ministeriu remarcim
afirmatii ce statornicesc caracterul ontologic, dar si cel comunitar si eclesial al Botezului:
,este incorporare in Hristos...semnul vietii noi in lisus Hristos. El uneste pe cel botezat cu
Hristos si poporul Lui...participare la moartea si finvierea lui Hristos...curatire de
pacat...innoire prin Duhul...cei botezati sunt iertati, curatiti si sfintiti de Hristos; ei primesc
0 noua orientare etica, sub diriguirea Duhului Sfant, care face parte din experienta lor
baptismala...Botezul nu consta numai intr-o experientda de moment, ci priveste cresterea
unei intregi vieti Tn comuniunea lui Hristos”®!. Persist3 ins3 in text exprimari ambigue, cu
caracter echivoc ce necesita o clarificare, o precizare mai exacta: ,,un rit al angajarii fata de
Domnul”® ce ar induce ideea ci Botezul e un simplu act de aderare, sau ,prin Botez
crestinii se cufunda in moartea eliberatoare a lui Hristos, in care au fost ingropate pacatele
lor si in care vechiul Adam este rastignit impreuna cu Hristos si in care puterea pacatului s-
a sfaramat”®, ce nu las3 si se inteleagd daci e vorba de o iertare sau steregere real3 a
pacatului. Termenul semn utilizat sinonim cu simbol nu descrie o impartasire reala de har,
iar expresia primesc o noud orientare eticd nu este echivalenta cu faptura noua.

Asadar Taina Sf. Botez, instituitda de Mantuitorul si sdvarsita de Biserica, are profunde
semnificatii dogmatice si o importanta capitalad in planul méantuirii subiective, constituind o
nastere de sus, o inscriere in sirul genealogic al Bisericii, punctul de plecare al ipostasului
eclesial citre comuniunea deplind cu Dumnezeu in vesnicie. in privinta eclesiologiei si a
ecumenismului Botezul are de asemenea o mare importantd, asa cum afrima un ilustru

>8 Ibidem, p. 81.

*% |oan Ic3 — art. cit., p. 93.

80 catehismul Bisericii Catolice, intrebarea 1271, p. 281. A se vedea si Decret despre ecumenism (Unitatis
redintegratio), 3 in vol. Conciliul Ecumenic Vatican Il. Constitutii, decrete, declaratii, ed. revizuita,
Arhiepiscopia Romano-catolica de Bucuresti, 2000, p. 137.

61 “Botez, Euharistie, Slujire” in rev. M. B., nr. 1-2/1983 , p. 21-24. (trad. de Anca Manolache).

52 Ibidem, p. 21.

% Ibidem, p. 22. A se vedea si Drd. loan Sauca — ,,Consideratii ortodoxe asupra Documentului ecumenic
Botez, Euharistie, Ministeriu (Lima, 1982)” in rev. M. B. 11-12/1985, p. 527-532 si pr. Nicolae Mosoiu —
,Madrturisim un Botez spre iertarea pdcatelor — implicatii ecumenice si misiologice ale Botezului nostru”
n Anuarul Facultatii de Teologie Ortodoxa ,,Patriarhul Justinian” Bucuresti, anul X (2010), p. 179-219.
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teolog contemporan: ,Exista in mod clar niste limite care stabilesc cine apartine Bisericii.
Aceste limite sunt determinate de Botez: cei al caror Botez nu este repetat de catre Biserica
sunt cumva in interiorul Bisericii, chiar daca exista in interirul granitelor sale canonice. Ori
de cdte ori Botezul este recunoscut, este recunoscutd de asemenea si un anume fel de
eclesialitate. Recunoasterea Botezului este criteriul eclesialitatii, si nu eclesialitatea trebuie sa
fie considerata criteriul pentru recunoasterea Botezului”®.

% loan Zizioulas — “Eclesiolgia Sfantului Vasile cel Mare. Cateva comentarii” in Anuarul Facultatii de
Teologie Ortodoxd ,,Patriarhul Justinian” Bucuresti, anul IX (2009), p. 193.
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SFANTUL FOTIE, PATRIARHUL CONSTANTINOPOLULUI, IN CONTROVERSELE
VEACULUI SAU SI iN CERCETAREA ISTORICO-TEOLOGICA CONTEMPORANA

GRIGORE DINU MOS"

ABSTRACT. Saint Photios, Patriarch of Constantinople, in the Controversies of his Time
and in Present Historical-Theological Research. The theological thought, the Orthodox testimony
and the missionary activity of Patriarch Photios — largely rehabilitated by the western
historiography of the 20" century —have proven to be of exceptional paradigmatic and typological
value not only for the evolution of theological disagreements between western and eastern
Christianity, but also for their long awaited agreement. For saint Photios dogmatical acriby and
ecclesiastical economy were perfectly compatible, both being manifestations of the same
“Spirit of Truth” and of the same love. The Photian council of 879-880 — which condemned
Filioque not only as a wrongful addition to the Creed, but as an erroneous doctrine in itself —
has been considered to be an ecumenical council by its very participants, because it had all the
required elements which define the ecumenicity of a synod.

Keywords: Saint Photios, Filioque, Constantinople, Photian Council

»Reabilitarea” patriarhului Fotie in istoriografia occidentala.
Opinii cu privire la pozitia sa fata de Biserica apuseana

Dupa cum arata istoricul grec A. D. Kyriakos, ,viata nici unui om al Bisericii din
vechime nu a fost atat de distorsionatd de istorie precum cea a lui Fotie.”' Aproape toti
istoricii apuseni au avut o atitudine criticad fata de Fotie, pentru ca luptase impotriva pretentiilor
de suprematie ale papalitatii. L-au prezentat drept ,parintele schismei”, urmand cu partinire
ceea ce scrisesera despre Fotie dusmanii lui recunoscuti, Niceta de Paflagonia, Stelian de
Neocezareea si Anastasios Bibliotecarul din Roma. Ultimul a fost unul din cei mai josnici
oameni din secolul IX-lea, condamnat de trei papi pentru crimele sale. Cu toate acestea,
pana la jumatatea secolului XX, istoricii apuseni I-au considerat mai vrednic de crezare decat
pe Patriarhul Fotie ce descrisese, cu iz confesiv, in cateva din scrisorile sale evenimentele
dramatice ce-l priveau, si mai demn de incredere decat marturiile mai multor sinoade tinute
la Constantinopol intre anii 867-879. L-au considerat, de asemenea, o sursa mai obiectiva
decat marturiile istoricilor bizantini Simeon Magistratul, Gheorghe Kedrenos, Zonara si
Constantin Porfirogenetul.?

* Preot, doctor in Teologie Ortodox3, asistent universitar la Facultatea de Teologie Ortodox din Cluj-Napoca,
grigoredinumos@yahoo.com

LA D. Kyriakos, Antipapika, Atena, 1893, vol 1, pp. 51-52, cf. Spyridon Bilales, Orthodoxia kai Papismos,
vol. 1, Atena, 1969, p. 218.

2 Ibidem.
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Dar incepand cu cercetarile istoricului romano-catolic F. Dvornik, intreprinse in
timpul si dupa cel de-al doilea razboi mondial, istoria marelui grec a inceput sa fie reconsiderata.
Profesorul loannis Karmiris arata: ,,Dupa o analiza cuprinzatoare, obiectiva, impartiala si
savantd a tuturor problemelor referitoare la Fotie, in multe privinte Dvornik s-a transformat
aproape intr-un apologet si aparator al lui. A contribuit mai mult decat oricare altul la
reevaluarea istoriei lui Fotie si la restabilirea adevarului care a fost atat de mult denaturat
de cardinalii Baronius si Hergenrother, ale cdror opinii eronate sunt reiterate de alti
teologi si istorici eterodocsi”.® Lui Dvornik i-au urmat si alti cercetitori occidentali, precum
marele istoric medievist si bizantinolog englez Sir Steven Runciman, bizantinologul belgian
H. Grégoire, benedictinul Ferdinand R. Gahbauer, istoricul si teologul romano-catolic Yves
Congar si multi altii.

Tn acelasi timp nsd cercetérile profesorului F. Dvornik si ale altor specialisti,
insufletiti de spiritul ecumenismului contemporan, nu au oferit o imagine intrutotul ,reala
si completd a personalitatii lui Fotie, din moment ce vor sa aplaneze neintelegerile dintre
crestinismul rasaritean si cel apusean. Astfel, cdnd evenimentele vorbesc clar despre reactiile
lui Fotie Tmpotriva Romei, reactii ce exprima punctul lui de vedere cu privire la papalitate,
acesti specialisti in mod intentionat nu le subliniaza sau pun la indoiala caracterul istoric al
izvoarelor”*. Chiar Steven Runciman observi tendinta lui Dvornik de a minimaliza diferentele
dintre viziunea lui Fotie si cea a papalitatii, in special in abordarea lui Filiogue si a influentelor
germane la Roma, dar aproba teza acestuia potrivit careia nu a existat o a doua ,,schisma
fotiana”. De altfel, este cvasiunanim acceptata astazi de cercetatori teza potrivit careia ,,
Patriarhul Fotie s-a impacat pe deplin si sincer cu papa loan al Vlll-lea, iar sinodul din 879-
880 a confirmat oficial aceasta reconciliere. [...] Cand Fotie a fost depus de imparatul Leon
al Vl-lea, papa Stefan al Vi-lea s-a ridicat in apararea lui si a intrat in relatii cu succesorul acestuia
(...) numai dupa ce imparatul i-a trimis copia actului prin care Fotie renunta liber la scaunul
patriarhal. Cand a murit, Fotie se afla in comuniune cu Biserica Romei.”> Hotirérile sinodului
din 869-870 care |-a condamnat pe Fotie au fost anulate de Sindodul din 879-880, acesta
din urma fiind acceptat de pap3 printr-o decizie ce nu a mai fost niciodats revocat.’®

Totusi, chiar daca imaginea Patriarhului Fotie a fost in mare masura reabilitata in
Occident, specialisti de prim rang precum istoricul anglican Henry Chadwick, in urma unor
studii si analizate indelungate, concentrand cercetarile recente ale savantilor, nu au reusit
sa dea un raspuns clar cu privire la ,,contradictiile” din atitudinea Patriarhului Fotie, fata de

3. Karmiris, Dio Byzantinoi Hierarchai kai to Schisma tes Romaikes Eklesias, Atena, 1950, p. 57.

* Asterios Gerostergios, Sfantul Fotie cel Mare, Editura Sofia, Bucuresti, 2005, p. 92.

F. Dvornik, , The Patriarch Photius, Father of Schism or Patron of Reunion?”, in Report of the Proceedings
at the Church Unity Octave, Oxford, 1942, p. 20.

® Cu toate acestea, sinodul anti-fotian din 869 a ajuns a fi considerat in Apus al VllI-lea Conciliu ecumenic,
in urma unei ,greseli” a canonistilor apuseni din secolul al XI-lea. Incantati c3 au gisit in actele acestui
sinod, din arhivele de la Lateran, o hotdrare ce interzicea laicilor sa se amestece in alegerea episcopilor,
canonistii catolici ,,au uitat” ca acest sinod fusese anulat de papa si au sustinut ca a fost unul din marile
sinoade ale crestinatatii. Astfel, in spatiul apusean s-a nascut legenda ce il infatisa pe Fotie, ,parintele
schismei” (Ibidem, p. 21; Henry Chadwick, East and West: The Making of a Rift in the Church, From
Apostolic Times until the Council of Florence, Oxford University Press, New York, 2003, p. 179, p. 185).
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Roma si biserica apuseana. Poate ca tocmai aceste contradictii, reale sau aparente, explica
in parte constatarea lui Dvornik potrivit careia , putine nume in istoria crestinismului au
inspirat simtdminte atat de contradictorii precum cel al patriarhului grec Fotie.”’

Henry Chadwick aratda cd au existat si printre greci, in epoca si in secolele
urmatoare, voci critice la adresa lui Fotie, care se intrebau cum a fost cu putinta ca Fotie
(in Enciclica din 867, in Scrisoarea cdtre mitropolitul de Aquileia din 883 si in Mystagogia
din 885) sa arunce atat de vehement invective asupra apusenilor, acuzandu-i din pricina
adaosului Filioque de blasfemie si pacat impotriva Duhului Sfant, iar in scrisoarea de
fnscaunare catre Papa Nicolae |, in care anunta numirea sa ca patriarh, sa nu aiba nici un
cuvant de critica la adresa lui Filioque. Si cum a fost cu putinta ca la sinodul din 879-880 sa
sarute si sa imbratiseze legatii romani si sa nu-i confrunte fatis cu ,erezia infricosatoare”
de care fusesera acuzati in enciclica? Cum a putut el incheia sinodul printr-o impartasire
euharisticd cu un cardinal latin in Sfanta Sofia?® Chadwick oferd mai multe posibile explicatii,
dar nu se decide clar in favoarea uneia.

1. Primele doua scrisori cdtre Papa Nicolae | au fost ,ultra-diplomatice”, cu o lingusire
ipocritd, pentru a obtine aprobarea papei’. O datd ce aceastd metod3 de persuasiune nu a
functionat, Filioque si alte ,,erezii” apusene au fost aduse in prim plan si infierate vehement doar
ca pretext pentru a obtine independenta fatd de Roma.'” De asemenea, reabilitat fiind de
sinodul din 879-880 si acceptat de noul papa loan al VllI-lea, Fotie a devenit din nou impaciuitor,
nu a mai considerat oportun sa insiste asupra ereziei Filiogue, multumindu-se cu faptul de
a nu fi addugata in Crez. In 883, prin Scrisoarea citre mitropolitul de Aquileia din Italia, si
n 885 prin Mystagogia Sfantului Duh, ar fi scos din nou ,,securea razboiului”, pentru ca papa
loan al Vlll-lea murise, iar pe scaunul de la Roma urcasera papi, care revenisera la politica
anti-greceasa a lui Nicolae | si nu recunosteau autoritatea lui Fotie in Rasarit.

2. Afirmatiile din Mystagogia s-ar explica prin faptul ca a vrut sa arate vocilor anti-
latine de la Constantinopol, gata mereu sa-l acuze de compromis dogmatic (din ratiuni
politice sau din pricina formatiei si culturii sale clasice), ca are principii cu totul ferme si este
lipsit de orice compromis in ce priveste credinta. lar atitudinile mai ,,slabe”, impaciuitoare
si le-ar fi justificat prin acea flexibilitate, numit3 la greci iconomie, iar la latini dispens3."!
De asemenea, Fotie ar fi fost influentat in unele decizii de politica imparatilor.

3. Fotie a avut, cu adevarat, o adanca grija fata de Ortodoxie, si in acelasi timp a
stiut sa uzeze cu abilitate si onestitate de principiul iconomiei, in relatiile diplomatice cu
Roma. Multe intrari in Bibliotheca sa il arata ca fiind un ,inalt expert” in aceasta privinta.
S-a simtit profund ranit de faptul ca episcopul Romei pretindea jurisdictie infailibila asupra
intregii Biserici, cand el insusi se gdsea sub stapanirea francilor si era prea slab ca sa-i corecteze
in privinta lui Filioque si a iconoclasmului lor.'? Fatd de pozitia inflexibil3 si agresivé a papei
Nicolae |, Patriarhul Fotie a reactionat cu tarie, pentru apararea credintei ortodoxe si pentru

"F. Dvornik, The Fotian Schisme, Cambridge, 1942, p. 1.
8 Henry Chadwick, op. cit., p. 185.

® Ibidem, p. 143.

1% ibidem, p. 185.

1 Ibidem, p. 187.

12 Ipidem, p. 186.
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pastrarea ei nealterata, fiind in joc si soarta bulgarilor, popor nou convertit la crestinism.
Surprinzator pentru Henry Chadwick, nici chiar ,Mystagogia lui Fotie nu pronunta anatema,
cuvantul condamnérii finale”'®, adeptii lui Filiogue nefiind, de altfel, nominalizati. O dat3
ce a putut gisi moderatie, ,bunavoint3 si cildurd”'* in persoana noului pap3, loan al Vili-lea —
chiar daca n scrisoarea acestuia catre Sinodul din 879-880 se gaseau pretentii primatiale si
jurisdictionale inacceptabile pentru rasariteni — Patriarhul Fotie a ales sa lucreze cu iconomie si
cu prudentd. Uzand de abilitati diplomatice — chiar ficand abstractie de pretentiile papei'” — s-
a straduit sa atenueze divergentele dintre apus si rasarit, dar mai ales sa pastreze unitatea
Bisericii, pe temelia unui Simbol de credinta nealterat. La Fotie, acrivia dogmatica si iconomia
bisericeasca s-au dovedit a fi perfect compatibile, expresie a aceluiasi ,Duh al Adevarului”,
al unitatii si dragostei. Pozitia teologilor si istoricilor ortodocsi a fost intotdeauna apropiata
de acest punct de vedere.

Al Vlli-lea Sinod ecumenic?

Sinodul de la 879-880, avand reprezentate toate cele 5 patriarhii ale Bisericii
ecumenice, a fost proclamat ca al VllI-lea Sinod ecumenic. S-a hotdrat, de asemenea, ca scaunul
de la Roma si cel de la Constantinopol sunt egale in drepturi.'® Sinodul a condamnat deopotriva
pe cei care au addugat Crezului, ca si pe cei care nu au acceptat hotararile Sinodului VII
ecumenic. Intrucat prudentul papa loan al Vlll-lea ceruse ca francii, sustinatorii adaosului
Filioque, sa nu fie mentionati explicit, este pentru prima data in istorie cand un sinod, avand
toate caracteristicile ecumenicitatii, a osandit eretici fir3 a-i nominaliza."”

Problema Sinodului VIII ecumenic nu a fost intrutotul rezolvata de istorici, latinii
considerand sinodul din 869-870 ca ecumenic, iar bizantinii pe cel din 879-880. Unii autori
ortodocsi (John Romanidis, Patric Ranson etc.) apreciaza, pe bund dreptate, ca Sinodul de la
879-880, considerat in el insusi, in contextul epocii si potrivit constiintei de sine a sinodalilor, a
fost indiscutabil un sinod ecumenic. Totusi, ca o marturie generalad a constiintei ei de sine,
Biserica Ortodox3 a ficut referire in secolele urmatoare doar la 7 Sinoade Ecumenice.'®
Care ar putea fi explicatia si semnificatia acestui fapt?

Dupa cum arata pr. George Dion Dragas intr-un studiu recent, remarca repetata a
fnvatatilor romano-catolici ca Biserica Ortodoxa nu a mai avut sinoade ecumenice dupa
primele sapte si nici nu putea sa mai aiba astfel de sinoade dupa separarea de Scaunul Roman,
este cu totul nejustificata si falsa: , Lipsa enumerarii nu implica lipsa aplicarii. Istoria sinoadelor
ortodoxe si relevante documente sinodale indica in mod clar existenta catorva Sinoade

'3 Ibidem, p. 191.

% Ibidem, p. 179.

!> cand scrisorile papei au fost traduse in greaca au fost omise toate enunturile cu privire la primatul
papal, iar in fata Sinodului de la 879-880au fost citite copiile astfel cenzurate. Este semnificativ faptul ca
legatii papei nu au protestat impotriva modificarilor.

8, Ramureanu, M. Sesan, T. Bodogae, Istoria Bisericeascd Universald, IBMBOR, Bucuresti, 1993, vol. |, p. 421.

'7 John Romanides, op. cit., http./romanity.org/htm/rom.03.en.franks_romans_feudalism_and_doctrine.03.htm,
Historical Background.

%, Ramureanu, M. Sesan, T. Bodogae, op. cit., p. 422.
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Ecumenice'’ dup3 primele sapte, care au purtat viata sinodal3 a Bisericii in istorie, intr-un
mod mult mai riguros decat in Biserica Latina. Aceste sinoade (...) nu au fost enumerate in
Rasarit datorita anticiparii de catre ortodocsi a unei posibile vindecari a Schismei din 1054,
(deziderat) urmarit de ortodocsi pana la cucerirea Constantinopolului de catre turci in
1453.”%° Este vorba deci de o motivatie ,iconomici”, pedagogici si profund ecumenics,
aratand Tnca o data duhul smerit, cinstitor si iubitor de unitate al Ortodoxiei. Pentru John
Meyendorff motivul este unul destul de simplu: conceptul de ,oikouuévn” era o idee
politica, desemnand Imperiul roman universal, ce trebuia sa fie condus de imparatul de la
Constantinopol. Convocarea unui sinod ecumenic fara apuseni ar fi insemnat pentru suveranul
bizantin ,recuzarea drepturilor sale la imperiul universal”?!. Dupa 1453, alte motive evidente,
n special situatia dificila, defensiva, in care s-a gasit Biserica Ortodoxa, au impiedicat o astfel
de enumerare.”? De altfel, afirmarea ecumenicititii si universalitatii Bisericii Ortodoxe pe
fundalul restrangerii ariei sale geografice, politice si ,sociologice”, pana la postura de ,,cenusdreasa
a istoriei”, a constituit intotdeauna o chestiune sensibila, necesitand discernamant duhovnicesc.
n acelasi timp, ,,ecumenic” se acopera semantic cu ,lume”, ceea ce inseamn ci ar fi fost
impropriu a numi ecumenic un sinod reprezentand doar jumadtate din aria geografica a
lumii crestine.

Continuand pionieratul lui Dvornik, cercetatori ca Johan Meijer in 197523, Constantine
Siamakis Tn 1985 si Vlasios Phidas in 1994 au demonstrat cd pozitia romano-catolica cu
privire la Sinodul din 879-880, pe langa faptul ca este auto-contradictorie (persistand intr-o
eroare recunoscuta de specialisti de mai bine de 50 de ani), pierde din vedere urmatoarele
fapte de netagaduit: ,Sinodul fotian din 879-880 este acela care: i) I-a anulat pe cel ignatian
(869-870), ii) I-a enumerat pe al Saptelea (787), adaugandu-I la cele Sase anterioare, iii) a
refacut unitatea Bisericii din Constantinopol Tnsesi si a Bisericilor Vechii si Noii Rome, care
fusese spartd de interferenta arbitrara a papei Romei in viata Bisericii Rasaritene, in special
prin sinodul ignatian si iv) a pus bazele teologice si canonice ale unitatii Bisericii in Rasarit
si Apus prin ,Horosul” siu.”**

Cercetatorii ortodocsi contemporani, analizand continutul ,Horosului” sinodal,
considera ca Sinodul fotian din 879-880 are o deosebita relevanta dogmatica, nu numai
canonica. Sinodul, vizand implicit invatatura despre Filioque, o condamna, cu hotarare si

¥ Fr, Dragas are in vedere, ca exemple, Sinoadele palamite din secolul XIV, ale cdror hotarari sunt texte
fundamentale ale dogmaticii ortodoxe sau Sinodul de la Constantinopol din 1484 care condamna
deciziile Conciliului unionist de la Ferrara-Florenta (1437-1439) si care s-a numit el Tnsusi un ,mare si
sfant sinod ecumenic”. in opinia autorului, chestiunea ,ecumenicitétii” altor sinoade, dupa primele 8
sinoade ecumenice din primul mileniu crestin, rdmane o problemad deschisa ce ar trebui sd ne preocupe
astazi.

20 p George Dion Dragas, ,, The Eight Ecumenical Council: Constantinople IV (879/880) and the Condemnation
of the Filiogue Addition and Doctrine”, The Greek Theological Review, vol.44, Nos. 1-4, 1999, pp. 357-358.

2 john Meyendorff, Ortodoxie si catolicitate, trad. de Cdlin Popescu, Editura Sophia, Bucuresti, 2003, p. 45.

2y, George Dion Dragas, op. cit., p. 358.

2 Lucrarea de referinta: Johan Meijer, A Successful Council of Union: a theological analysis of the Photian
Synod of 879-880, Thessalonica, 1975.

2y Dragas, op. cit., p. 359.
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vehement3, nu numai ca adiugire la Crez, ci si ca doctrind in sine.?® Astfel, Meijer arat3 c3
,restaurarea unitatii a fost motivul convocarii Sinodului din 879-880”, iar ,,aceasta unitate
a insemnat inainte de toate o unitate in aceeasi credintd.”*° Tn opinia lui Meijer, nu existd
nici un dubiu ca ,,Horosul” sinodului fotian constituie o respingere oficiala a invataturii Filioque,
propovaduita de catre misionarii franci in Bulgaria, si ca nu a fost indreptat impotriva
Bisericii Romei, care nu primise inca adaosul.?’

Tn 1985, dr. Constantine Siamakis, dezvoltd acest punct de vedere in lunga sa
introducere la noua editie a Touo¢ Xapacg a Patriarhului Dositei. Siamakis realizeaza o
investigatie critica a textului proceselor verbale a sinodului fotian si arata intentia disimulata in
unele manuscrise apusene (de exemplu, Cod. Vaticanus Graecus 1892 din secolul XVI) si in
anumite editii apusene ale actelor acestui conciliu (de exemplu, editia Rader din 1604) de
a ascunde faptul ca ,Horosul” a fost in realitate o implicita, dar clara condamnare a lui
Filioque.” Mai recent, in 1994, profesorul Phidas de la Universitatea din Atena a reafirmat
acest punct de vedere in impresionantul sau manual de istorie bisericeasca, concluzionand
ca toti episcopii participanti la sinodul fotian au inteles ca hotararea s-a vrut a fi o condamnare
a adaosului Filiogue.”® Modul cum a perceput Patriarhul Fotie insusi pozitia legatilor papapali
la sinodul de la 879-880 rezulta din scrisoarea sa catre mitropolitul din Aquileea: ,Credem
de asemenea ca e necesar sa ii aratam pe preotii care, in vremea noastra, au venit la noi
din Vechea Roma. Lucru ce s-a intamplat nu o data, ci de trei ori. Cand am discutat, asa
cum este drept, la intalnirea pe care am avut-o cu ei, problema credintei noastre ortodoxe, ei
nu ne-au spus, nici nu au ldsat sa se inteleaga, ca ar avea in cugetarea lor vreo dogma
diferita de credinta care s-a intins peste tot pamantul. Dimpotrivd, au strigat impreuna cu
noi, in mod limpede si fara ambiguitati, ca Duhul Sfant purcede de la Tatal. Mai mult decat
atat: in timpul unui sinod reunit pentru a hotari anumite probleme bisericesti, reprezentantii
trimisi de Roma de catre Parintele nostru Sfant, Papa loan, pentru a stabili impreuna cu noi,
adevarata si dreapta teologie, ca si cum ar fi fost el insusi prezent, au facut cunoscut, prin
toate cuvantarile si prin semnatura lor, ca sunt adeptii Simbolului ce este dupa cuvantul
Domnului, si care a fost propovaduit si afirmat de toate Sfintele Sinoade Ecumenice.”*

Textul nsusi al ,Horosului” sinodului fotian reprezinta, de altfel, un argument
decisiv in favoarea punctului de vedere expus mai sus. In primul paragraf sunt invocate ca
temei ,,dumnezeiasca invatatura a Domnului si Mantuitorului nostru lisus Hristos”, ,sfintele
hotarari si prevederi canonice ale sfintilor Sai ucenici si Apostoli”, precum si hotararile celor
sapte sfinte sinoade ecumenice ca unele ce ,au fost conduse de insuflarea unuia si aceluiasi
Duh Sfant si care au alctuit propovaduirea crestina.” in paragraful al doilea, orice scidere

2 Ibidem, p. 363.

%% Johan Meijer, op. cit., p. 181, p. 183.

%7 Ibidem, p. 185.

By Dragas, op. cit., p. 362.

2 Ibidem, p. 363.

30 Migne, 102, col. 794-822; J. N. Valettas, Letters of His All-Holiness Photios, Patriarch of Constantinople,
Londra, 1864, p. 181 si urm.; traducere in limba romana: http://proortodoxia.wordpress.com/2008/08/23/
scrisoarea-sf-fotie-catre-mitropolitul-de-aquileea/.
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sau ad3ugire la Simbolul de credint3 este calificatd ca ,un atac de neiertat asupra Parintilor”*!,

chiar daci modificarea nu ar fi prin ea insasi o erezie. Paragraful urmator il reddm in intregime™:
»De aceea, acest sfant si ecumenic Sinod, Timbrdtisand din toata inima si marturisind cu
vrere dumnezeiasca si minte dreapta, intemeind si ridicand pe acesta [pe Simbolul de credinta
niceo-constantinopolitan] zidirea trainica a mantuirii, astfel gdndim si marturisim tuturor:
,Cred intr-Unul Dumnezeu, Tatal Atottiitorul...” [se citeaza Crezul in intregime, fara Filioque].
Astfel gandim, in aceasta credinta am fost botezati, prin aceasta cuvantul adevarului a aratat
ca toate ereziile sunt spulberate si nimicite. Consideram drept frati si parinti si dimpreuna
mostenitori ai cetatii ceresti pe aceia care gandesc astfel. Daca cineva indrazneste insa sa
rescrie si sa numeasca Reguld de credinta o alta expunere decat cea a Sfantului Simbol care a
fost raspandit de Sus, pretutindeni si pana la noi, de catre binecuvantatii si Sfintii Parinti, si
sa smulga autoritatea marturisirii (de credinta) a acelor dumnezeiesti barbati, sa impuna
credinciosilor sau celor ce se intorc de la o erezie propriile nascociri ca invatatura de obste, si
cuteaza a rastalmaci vechimea acestui sfant si cinstit Simbol prin cuvinte nelegitime sau addugiri
sau scaderi, o astfel de persoana ar trebui, potrivit hotararii Sfintelor Sinoade Ecumenice,
care a fost deja proclamata in fata noastra, sa fie supusa intregii caterisiri de se va intampla sa
fie dintre clerici, sau sa fie alungat cu anatema, de va fi dintre laici.”?

n procesul verbal al sedintei a sasea a sinodului se arata ci dup3 citirea ,horosului”
sinodal, episcopii au clamat: , Astfel gandim, in aceasta credinta am fost botezati si am
devenit vrednici de a intra in preotie. Consideram deci ca dusmani ai lui Dumnezeu si ai
adevarului pe aceia care cred altfel. Daca cineva incearca sa scrie un alt simbol decat
acesta, sau sa adauge, sa scada sau sa scoatd ceva din el si sa aiba indrazneala de a-I numi
Regula (horos) va fi condamnat si aruncat afara din Credinta Crestind. Caci a scddea sau a
adauga ar insemna ca credinta pe care am avut-o mereu pana astazi, cu privire la sfanta,
cea deofiint3 si nedespirtit Treime, s3 fie nedeplind si nedesivarsitd.** Ar condamna Traditia
Apostolica si doctrina parintilor. Daca cineva ajungand la o asemenea sminteala incat sa
cuteze a face cele spuse mai devreme si sa puna inainte un alt Simbol, numindu-I Regula
(de credintd), sa adauge sau sa scada ceva din ceea ce ne-a fost transmis de primul mare si
sfant Sinod Ecumenic de la Niceea, sa fie anatema!”®

n concluzie, dacd problema ecumenicitatii Sinodului fotian de la 879-880 rémane
incd deschisd, insemnétatea sa dogmatica si canonicd nu poate fi pusa in discutie. Tn opinia
lui John Meyendorff, Sinodul din 879-880 a fost ultimul sinod care a aplicat intreaga
procedura specifica unui sinod ecumenic, incepand cu convocarea lui de catre imparat si
terminand cu acordarea unui loc de cinste delegatilor papali, fapt care il aseaza in constiinta
Bisericii de R3sérit, ,la aproape acelasi nivel cu Sinoadele Ecumenice anterioare.”*®

Er, Dragas, op. cit., p. 364.

%2 Le traducem dupa Fr. Dragas, care a realizat prima traducere completa in limba engleza a acestei hotarari
sinodale, plecand de la editia patriarhului Dositei, reeditata si corectata de Siamakis, si consultand in
acelasi timp editia Mansi.

3 Asadar, problema la care se face referire, fara a fi numita, are de-a face cu doctrina trinitara.
3 Ibidem, p. 365.
% John Meyendorff, Teologia bizantind, trad. de Alexandru Stan, IBMBOR, Bucuresti, 1996, p. 136.
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Opinii privind pozitia papei loan al Vlll-lea

Cu privire la papa loan al Vlll-lea (872-882) opiniile istoricilor sunt impartite. Se
pare ca acest papa avea simtdminte amestecate si o orientare neclara, tradand o anume
nesigurantd atat in politica bisericeasca, cat si in doctrina. Alti cercetatori au vazut in el un
abil diplomat, care a facut compromisuri mici pentru a nu fi nevoit sa faca altele mari.
Chadwick considera ca loan al Vlll-lea a cautat o cale sa abandoneze linia dura a lui Nicoale | si
a lui Adrian al ll-lea, fara sa trebuiasca sa afirme ca acestia au gresit. Prin urmare, a recurs
la explicatia ca antecesorii lui ar fi actionat in baza unor informatii false, de care nu pot fi facuti
responsabili.’’ A fost denigrat multd vreme de istoriografia papald, in parte din cauza
falsificarii surselor, in parte datorita orientarii sale mai ortodoxe. Patric Ranson il considera ,un
mare papa al Romanitatii, ultimul, in descendenta si statura lui Leon | cel Mare (440-461) si
Grigorie | cel Mare (590-604). Prudent si intelept, a stiut s se foloseasca de partida
germanic3, fard a-i acorda un rol decisiv”>®. De altfel, a depus si excomunicat pe episcopii lui
Nicolae | care impusesera Filiogue in Bulgaria, in frunte cu Formosus. in 882, prin complotul
pus la cale de regele Karol cel Gros, a fost otrivit si asasinat cu lovituri de topor.”’

La fel ca in cazul lui Leon al lll-lea, majoritatea istoricilor apuseni, dar si a celor
ortodocsi, considera ca loan al Vlll-lea s-ar fi opus lui Filioque numai ca adaos la Crez, nu ca
fnvatdtura in sine. Ei contesta autenticitatea scrisorii papei loan al Vlll-lea, trimisa Patriarhulului
Fotie dupa primirea actelor sinodului de la 879-880, considerand-o un document scris in
secolul al XIV-lea. Tn aceast3 scrisoare, papa considera adaosul Filiogue o hula si pe adeptii
lui ,,masluitori ai Tnvataturii lui lisus Hristos, ai Apostolilor si ai Parintilor care ne-au predat
Crezul prin sinoade”*. Declar3 c ,partea acestora este cea a lui luda”, pentru ca ,au sfasiat pe
credinciosii lui Dumnezeu, care sunt madularele Domnului, prin mijlocirea schismei, dandu-i
pe ei, ca si pe dansii, mortii vesnice.”*' Dupa cum remarcé John Romanides, argumenténd
autenticitatea acestei scrisori, versiunea existenta se potriveste perfect cu situatia papalitatii
de sub dominatia frankilor din timpul lui loan al VllI-lea, situatie care nu ar fi putut fi cunoscuta
nici de apusenii, nici de romanii rasariteni din secolul XIV.* De asemenea, scrisoarea a fost
publicata dupa manuscripte occidentale, in care era atasata la sfarsitul actelor sinodului de
la 879-880. Eruditul Wladimir Guettée sublinia faptul de necontestat ca scrisoarea a mers din
Apus Tn Rasarit, iar daca rasaritenii ar fi inventat-o, ea ar fi venit din Rasarit in Apus.43
Veridica pare mai ales cererea adresata lui Fotie de papa, cuprinsa in scrisoarea mai sus
pomenita:,Presupun cu toate acestea ca Sanctitatea Voastrd, care e plina de intelepciune,

7 Henry Chadwick, op. cit., p. 174.

38 patric Ranson, ,,Schisma intre Rasaritul si Occidentul crestin”, anexa la PS Photios, Arhim. Philaréte, Pr.
Patric, Noul Catehism Catolic contra credintei Sfintilor Pdrinti, Un rdspuns ortodox, Editura Deisis, Sibiu,
1994, p. 135.

% Ibidem, pp. 135-136.

“0 Cit. in Wladimir Guettée, Papalitatea schismaticd, traducere de losif Gheorghian, Editura Biserica Ortodoxa,
Alexandria, 2001, p. 236.

L bidem.

2 John Romanides, op. cit., http;/romanity.org/htm/rom.03.en.franks_romans_feudalism_and_doctrine.03.htm,
Historical Background.

3 Wladimir Guettée, op. cit., nota 308, p. 282.
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nu poate sd nu cunoasca ca nu e lesne a face sa se primeasca aceasta parere de toti episcopii
nostri, si a schimba in putin timp un obicei atat de insemnat, care a prins radacini de atatia
ani. Pentru aceasta noi credem ca nu trebuie a constrange pe nimeni sa paraseascd acest
adaos facut la Crez, ci ca trebuie a lucra cu cumpatare si intelepciune, indemnand putin
cate putin a se parasi de aceasta hulire. Asadar cei ce ne invinuiesc cd impartasim aceasta
parere nu spun adevarul. Dar cei ce afirma ca exista intre noi persoane ce indraznesc a citi
astfel Crezul nu sunt prea departati de adevar. Se cuvine deci ca Fratia Voastra sd nu se
prea scandalizeze de noi si sa nu se departeze de sandtoasa parte a trupului Bisericii
noastre, ci sa lucreze cu ravna, prin dulceata si intelepciunea sa, la intoarcerea celor ce s-au
depirtat de adevar, spre a merita cu noi, rasplata fagaduita.”**

Totusi, trebuie sa recunoastem ca exista un argument puternic care sustine
inautenticitatea scrisorii. in scrisoarea sa citre mitropolitul de Aquileea din anul 883, Patriarhul
Fotie a incercat sa evidentieze cat mai convingator traditia ortodoxa a scaunului Romei,
vorbind laudativ despre papii Leon |, Adrian | si Leon al lll-lea, ca pastratori ai credintei
apostolice si marturisitori ai adevaratei invataturi trinitare. Pledoaria sa argumentativa cu
privire la acest aspect, in care nu ezita sa invoce scrisori ale papilor, se incheie, cum am
aratat deja mai sus (p.64), cu afirmarea pozitiei ortodoxe a legatilor papali la sinodul fotian
din 879-880. Ramane de neinteles de ce Sfantul Fotie nu a adus ca ultim si zdrobitor argument
impotriva adaosului Filioque insasi scrisoarea papei loan al Vlll-lea, pe care trebuia sa o fi
primit de cel putin 2 ani. Cum sa intelegem aceasta omisiune, daca scrisoarea respectiva a
existat? Tn opinia noastra, autenticitatea sau inautenticitatea acestei scrisori nu schimba
semnificativ aprecierea cu privire la viziunea teologica si politica a papei loan al Vlli-lea.
Continutul scrisorii, indiferent cine ar fi autorul ei, reprezinta un exemplu de gandire
,iconomicd”, de abordare matura a politicii bisericesti, izvorata din grija pentru unitatea
Bisericii i pentru pastrarea adevarului de credinta.

Dupa cum arata arhim. Epifanie Teodoropulos, daca il consideram pe papa loan al
Vlll-lea perfect ortodox, atunci iconomia si tolerarea invataturilor eterodoxe, intru rabdarea si
nadejdea indreptarii lor, trece in intregime ,,de pe umerii lui Fotie pe umerii lui loan”, adica
n loc sa spunem ca Fotie, patriarhul ortodox al Constantinopolului, a facut ,pogoramant” si a
aratat ingaduinta fata de papa loan, ar trebui sa afirmam ca papa ortodox al Romei, loan,
s-a purtat cu o iconomie si o toleranta maxima fata de invataturile neortodoxe a unei mari parti a
Bisericii Apusene®, ceea ce ar fi neverosimil, avand in vedere puterea cvasi-discretionar
pe care papalitatea deja o exercita in Biserica apuseana. Potrivit marturiilor istorice, papa
loan, cu toate ca s-a opus adaugirii lui Filioque in Crez, nu a trecut la nici o actiune de
dezraddcinare a lui Filioque ori a altor invataturi neortodoxe din Apus. Indiferent care a fost
optiunea sa teologicd (acceptarea sau numai tolerarea prin iconomie a lui Filoque) este
sigur ca papa loan al Vlll-lea nu a considerat Filioque atat de important incat sa modifice
unilateral Simbolul de credinta. Tocmai aceasta atitudine a papei l-a indreptatit pe Fotie sa
aplice iconomia fati de acesta si fatd de Biserica apuseana. In acelasi timp, trebuie sa
spunem ca si papa loan al Vlll-lea din punctul lui de vedere a aratat ingaduinta fata de Fotie.

44 .
Ibidem, p. 236.

s Epifanie Theodoropulos, Cele doud extreme: ecumenismul si stilismul, traducere de ieroschim. Stefan
Nutescu si Adrian Tanasescu-Vlas, Editura Evanghelismos, Bucuresti, 2006, p. 175.
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John Romanides, Patric Ranson si alti istorici considera ca pontificatul lui loan al VllI-lea
a reprezentat — chiar dacd la limita cGmpului de aplicare a iconomiei (n.n) — ultima mare
rezistenta a romanilor ortodocsi din Apus in fata ofensivei franko-germane ce viza uzurparea
scaunului ortodox al Romei.*® Tn opinia acestor autori, evenimentele ce s-au desfisurat in
secolele urmatoare — Cruciada a IV-a (1204) si Uniatismul — au confirmat faptul cd notiunea
de uzurpare descrie cel mai adecvat esenta politicii eclesiale a franko-germanilor.*’ Chiar
si ecumenismul, in felul in care il intelege si il practicid romano-catolicismul®®, reprezint
ultima incercare a papalitatii de a-si justifica intaietatea si de a salva ,infailibilitatea”
omului european, a ratiunii umane ca temei universal al sistemelor teologice (scolastice)*’
si ecleziastice, filosofice, stiintifice si politice.

Personalitatea patriarhului Fotie si actualitatea ei ecumenica

Majoritatea autorilor contemporani considera, pe buna dreptate, ca pentru a intelege
personalitatea Patriarhului Fotie trebuie sa avem mai multa incredere in marturiile cuprinse in
scrisorile sale si sa primim creionarea chipului sdu real, pe baza cuvantului sau. Daca apreciem
marturiile sale ca fiind sincere, putem conchide, fara sovaiala, ca a fost un sfant, o personalitate
exceptionald, o constiinta universala a Bisericii, care 1si merita din plin numele de Fotie cel
Mare, atribuit de traditie. Rareori s-au intalnit atat de fericit in aceeasi persoana smerenia
cu eruditia si gandirea speculativa, sinceritatea si diplomatia, dragostea jertfelnica si viziunea
politica, ascultarea si forta misionara. Consider ca personalitatea, activitatea, gandirea teologica
si marturia sa ortodoxa au o valoare paradigmatica si tipologica exceptionalda nu numai
pentru evolutia divergentelor teologice dintre crestinatatea rasariteana si cea apuseand, ci
si pentru mult asteptatele convergente, pentru ca smerenia si dragostea, fidelitatea fata de
adevarul de credinta, marturisirea unei ortodoxii ecumenice si eruditia teologica — definitorii
pentru personalitatea patriarhului Fotie — sunt absolut necesare astazi pentru o angajare
marturisitoare si pe deplin responsabila in dialogul ecumenic.

Din prima scrisoare (de instalare) a patriarhului Fotie catre papa Nicolae | putem
cunoaste duhul smerit si cinstitor al acestuia. Fotie se adreseaza papei aproape in termenii
unei spovedanii, numindu-l pe papa ,,duhovnicul suferintelor” sale. Exprima in cuvinte deosebit
de vii durerea, intristarea si plansul pe care i le-a pricinuit faptul ca in pofida dorintei de liniste
si a constiintei nevredniciei sale a fost obligat de imparat sa accepte demnitati la curtea
imperiald, iar apoi prin ,,dorinta unanima a clerului” i s-a pus ,,grozavul jug” al patriarhatului,
expunandu-se astfel la ,,furtuni si judecati pe care numai Dumnezeu le cunoaste.” Fotie considera
aceasta alegere o ,tragedie” si cere rugaciunile papei pentru ca poata carmui bine turma ce i s-a
incredintat si sa poata smulge ,toata radacina smintelii”. Fiindca ,,comuniunea credintei este

*n 1009 a fost deportat ultimul papa ortodox, loan al XVlll-lea, iar papa Benedictict Xl (1012-1024) a
introdus oficial Filioquela Roma, fiind cantat in Simbolul de credinta la mesa incoronarii imparatului
Henric Il (Patric Ranson, op. cit., pp. 136-137).

* Ibidem, p. 138.

48 . . = . un . a e v . .. . .
Biserica Ortodoxa, ecumenicdin esenta ei, are o intelegere specificd a ecumenismului si 0 angajare proprie
in miscarea ecumenica, distincte de cele ale Bisericii romano-catolice si ale confesiunilor protestante.

* Ibidem, p. 139.
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cea mai bund din toate (...) si este cu precddere obdrsia dragostei adevdrate” (s.n)”°, Fotie

expune cu acrivie marturisirea sa de credintd ortodoxa, fundamentand-o pe invatatura despre
Treime, intrupare si Rdscumpdrare, potrivit cu dogmele statornicite la cele 7 Sinoade
Ecumenice. in final subliniaza: ,Aceasta e mdrturisirea mea de credintd (...) intru aceast3
credinta este nadejdea mea. Ea nu este numai a mea, ci este impartasita de toti cei ce vor a
vietui cu evlavie, care au in ei iubirea dumnezeiascd, care au hotdrdt a tine curata si adevdrata
doctrind crestind. (s.n).”>'Un aspect esential al conceptiei patriarhului Fotie, marcat prin
sublinierile din text, il constituie legatura organica, indisolubila, dintre adevar si dragoste,
dintre marturisirea credintei adevirate si capacitatea de a jubi nefitarnic.”> Aceast viziune a
Parintilor, intruchipata aici de Sfantul Fotie, este caracteristica in cel mai inalt grad unei vietuiri
si intelegeri ortodoxe, drept-slavitoare, si poate fi considerata un criteriu al Ortodoxiei.

A doua epistola a patriarhului Fotie catre papa Nicolae |, trimisa dupa sinodul din
861, a ramas celebra pentru ideile sale, incat unii autori au vazut in Fotie un ,arhitect al
unitatii crestine viitoare”>*. Patriarhul Fotie ar3ta c3 credinta este temeiul unitatii crestine,
iar nu lucrurile secundare asupra carora crestinii pot avea pareri diferite, cum ar fi, de pilda,
celibatul preotilor, raderea barbii, randuielile postului, rugaciunile etc. Toate acestea au
fost create de temperamentul diferit al fiecarui neam, de limbile si traditiile lor specifice si nu
ar trebui s fie un semn al dezbindrii intre crestini.** Tot aici sfantul patriarh teologhiseste
in chip minunat despre dragoste, ca unul care o trdieste si o lucreaza, interpretand totul
prin prisma ei: ,, Aceasta dragoste este cea care m-a facut sa indur fara greutate invinuirile
slobozite asupra mea, sfintite parinte, ca pe niste sageti; cea care m-a impiedicat sa consider
cuvintele sfintiei voastre ca provenind din manie sau dintr-un suflet capabil de insulte si
dusmanii; cea, care dimpotriva, m-a facut sa le privesc ca pe o dovada a unei afectiuni care
nu se poate ascunde si a unui zel scrupulos pentru disciplina bisericeasca, o dovada a
ravnei de a vedea totul facut corect. Fiindca din moment ce dragostea nu ne va permite sa
consideram nedrept nici macar raul, cum ne va permite sa numim nedrept orice alt lucru?
O astfel de natura are dragostea, incat va socoti ca un bine intentionat chiar ceea ce aduce
suferint3.”> Apoi Sfantul Fotie, in duh de cinstire, laud3 pe papa pentru dragostea sa si il
felicita pentru tinerea canoanelor, cu atat mai mult cu cat, ,,avand intaietatea, pilda sa era mai
puternicd”; Fotie ,nu se injoseste, iar dulceata sa nu isi pierde tiria””°. Lectia de smerenie
si dragoste a sfantului patriarh nu a putut fi primita de autoritarul si mandrul papa Nicolae.
Pentru acesta patriarhul Fotie era mai de temut decat un om furios si ambitios.”’

*0 Cit. in Wladimir Guettée, op. cit., pp. 195-198.

*! Ibidem, p. 199.

*2 Smerenia patriarhului Fotie si dragostea lui pentru oameni, inclusiv pentru cei care il dusmdneau,
rezulta fard echivoc din scrisoarea sa plina de durere, ,,cu lacrimi de sange”, catre crudul Bardas, in care
1i reproseaza violentele si arata ca va abdica din scaunul patriarhal daca prigoana impotriva ignatienilor
nu va fi oprita (Viata nevointele celui intre sfinti Pdrintelui nostru Fotie cel Mare..., pp. 37-38 si Asterios
Gerostergios, op. cit., pp. 46-47).

>3 Asterios Gerostergios, op. cit., p. 52.

** Ibidem; Viata si nevoitele celui intre sfinti Pdrintelui nostru Fotie cel Mare..., p. 48.

%5 Cit. in Asterios Gerostergios, op. cit., p. 54.

> Cit. in Wladimir Guettée,op.cit, p. 207.

*7 Ibidem.
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Pentru a intelege raporturile dintre Ortodoxie si Occident in plan teologic si chiar pentru
evaluarea influentelor eterodoxe in teologia ortodoxa de mai tarziu, de mare insemnatate
este principiul expus de patriarhul Fotie in Scrisoareacdtre mitropolitul din Aquileea. La
argumentul ca au existat in Apus, dar si in Rasarit, unii Sfinti Parinti care au invatat Filioque,
Patriarhul Fotie pledeaza pentru ,acoperirea rusinii” Parintilor care au gresit si pentru a nu
micsora cinstirea lor. Scrisoarea ne dezvaluie un mod dumnezeiesc, accesibil omului numai
cu calduzire de Sus, de coexistenta a acriviei dogmatice si a iconomiei (am putea spune: a
maximei acrivii si a maximei iconomii), in Duhul Adevarului si al smeritei iubiri cinstitoare.

Mai intai Fotie se intreaba retoric daca apusenii ,,au lepadat cuvintele Domnului”
si ,au dispretuit dogmele, hotararile Sfintilor Parinti ai Sinoadelor” or ,,s-au aplecat asupra
lor firé s& aibd capacitatea duhovniceascd necesara de a le intelege?” in opinia lui Fotie,
fnvatatura ca Duhul Sfant purcede si de la Fiul, in ,masura in care rdmane o parere personala,
nu cauzeaza, poate, un asa mare rau celor care, din lejeritate, au imbratisat-o — desi stricaciunile
nu sunt mici”, dar in urma discutiilor pe aceasta tema, dupa ce li se demonstreaza cu claritate,
pe temeiul Sfintei Scripturi, ca sunt in inselare, vor trebui sa renunte la aceasta ,,dogma
absurda”, ca sa nu cada in ,,huld” si sa fie osémdi'gi.58

Patriarhul Fotie aduce numeroase argumente dogmatice si logice pentru combaterea
inovatiei Filiogue, dupa care urmeaza o extraordinara pledoarie pentru ,iconomie” si cinstire.
Argumentul de capatai al teologilor apuseni era ca Sfantul Ambrozie, Augustin, leronim si
alti cativa parinti apuseni, cunoscuti prin viata lor virtuoasa, au invatat in operele lor cd Duhul
Sfant purcede si de la Fiul, iar a nu-i urma si a nu marturisi aceasta invatatura inseamna a-i
nedreptati si a-i acuza de erezie, iar daca invatatura aceasta a lor ar fi gresita, atunci ar
trebui sa ii condamndm. n rdspunsul sdu, patriarhul Fotie aratd — urmand initial logica
adversarilor sai — ca daca am accepta noua invatatura despre purcederea Duhului Sfant
am nedreptati majoritatea zdrobitoare a Sfintilor Parinti care nu au primit aceasta dogma.
Tn realitate pe Sfintii P&rinti {i insult3 aceia care ,restrang acest ocean imens de credint3 la
o foarte mica minoritate, cei care fac din aceasta mana de oameni impotrivitori si vrajmasi
ai Sfintelor Sinoade Ecumenice si ai multimii nenumarate de Sfinti Parinti purtatori de
Dumnezeu...”” Noua invataturs insultd chiar si pe Stapanul si singurul Invatitor fir3 greseals,
indltandu-se cu trufie deasupra a ceea ce El insusi a invitat despre purcederea Duhului. in
continuare, patriarhul Fotie schimba cu totul registrul argumentativ. Viziunea sa realistd si
in aceeasi masura iconomicd se deosebeste radical de cea apuseana, prizoniera logicii
infailibilitatii. El acuza pe apuseni cd, dincolo de faptul ca scot din context unele din spusele
Parintilor pe care se bazeaza, ei submineaza Teologia pana intr-acolo Tncat ii necinstesc si pe
aceia pe care li considera Parintii si invatatorii lor: ,,Ei 1i supun unui examen cu totul necuviincios,
si ,le dezvelesc rusinea”. Da, ei sunt cu adevarat urmasii lui Ham care, in loc sa acopere rusinea
tatalui sdu, a avut indrazneala si impudoarea sa o descopere. Dimpotriva, fiii Bisericii, inimile
credincioase Tnvataturilor si dogmelor sfinte, stiu, vrednici urmasi ai lui Sem si lafet, atat sa
acopere rusinea parintelui lor, cat si sa condamne comportamentul urmasilor intoleranti ai
lui Ham, fugind de tovarasia lor.”®

>8 Migne, 102, col. 794-822; J. N. Valettas, Letters of His All-Holiness Photios, Patriarch of Constantinople,
Londra, 1864, p. 181 si urm.; traducere in limba romana: http://proortodoxia.wordpress.com/2008/08/23/
scrisoarea-sf-fotie-catre-mitropolitul-de-aquileea/.

* Ibidem, § 16.

® Ibidem, § 17.
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In continuare, Fotie aratd motivele pe care se bazeaza atitudinea iconomicd a
Bisericii rasaritene fata de acei Parinti care au afirmat, cu titlu de opinie sau ipotezd, ca
Duhul Sfant purcede si de la Fiul, ori tratand o alta chestiune s-au exprimat cu oarecare
imprecizie lasand impresia ca invata aceasta dogma:,Dar cat de multe scuze putem invoca,
totusi, pentru a-i dezvinovati pe acesti fericiti oamenil Cate imprejurari nu au existat, ca sa
ii constranga, pe multi dintre ei, sa pastreze tacerea asupra a diferite lucruri, si sa spuna
altceva, din grija de a menaja auditoriul, sau pentru a raspunde atacurilor eretice, sau in sfarsit,
din cauza unei nestiinte pur umane, care este partea noastra a tuturor! Unul, zic, era in plin
razboi Tmpotriva eterodocsilor; altul dorea sa se pogoare la slabiciunea ascultatorilor sai; al
treilea urmarea un alt scop, si presandu-l imprejurarile, a trebuit sa renunte, intr-o masura
care nu e neglijabild, la rigoare si la acrivie, in scopul de a salva un adevar mai esential. lata
cum si unii si altii s-au aflat purtati sa spuna si sa faca ceea ce noi nu putem nici sa spunem, nici
sa facem, in prezent.”®'Fotie ofera citeva exemple in acest sens. Chiar Sfantul Apostol
Pavel a procedat cu iconomie atunci cand a acceptat sa se curateasca dupa poruncile Legii
(Fapt. 18, 18) sau cand a hranit cu ,lapte” pe cei care erau incepatori in credinta crestina,
refuzandu-le ,hrana tare” (I Cor. 3, 2), incat cine ar vrea cu orice pret sa impute ceva ar putea
gasi si aici cuvinte mai omenesti sau oarecare nedesavarsire, dar nu din pricina marelui
Apostol, ci a slabiciunii celor carora le erau destinate cuvintele sale. Sfantul Dionisie al
Alexandriei a avut o tenta ariana in polemica sa cu libianul Sabelie, iar Sfantul Mucenic si
Arhiepiscop Metodie, Sfantul Irineu de Lyon, Sfantul Papius de lerapole si multi altii ,,nu au fost
intotdeauna la inaltimea Adevarului” si au avut unele pareri contrare dogmelor Bisericii.
Parerile lor gresite nu trebuie urmate, dar nici nu trebuie micsorati cinstirea acestor Parinti®,
intrucat ,,un anume motiv, astazi uitat” i-a facut sa greseasca si ,nici o cercetare nu le-a
fost propusa asupra problemei in discutie, nimeni nu le-a atras atentia sa se lumineze in
privinta adevarului”, asa incat ,,ca si cand nu ar fi spus niciodata acel cuvant [eronat], vom
continua sa 1i consideram ca Sfinti Parinti, datorita stralucirii vietii lor, a evlaviei pe care o
avem fat4 de virtutile lor si fatd de adanca lor credint3 ortodox3, altfel ireprosabil3.”®

n opinia patriarhului Fotie, numai aceia care au fost avertizati asupra invataturii
gresite ce a starnit tulburare si polemici, si ,,au continuat totusi sa insiste in impotrivirea lor
Tmpotriva cetei Parintilor si au impins indrazneala pana la sfidare si pana la razvratire deschisa”,
numai aceia trebuie respinsi dimpreun3 cu dogma lor eronatd.** In acest context, Fotie se
pronunta Tmpotriva condamnarilor dispuse in absenta celor acuzati, pentru ca nu-si pot
exercita dreptul la aparare.” In concluzie:,Noi, care suntem constienti de faptul c3 mai multi
Sfinti Parinti si Fericiti s-au indepartat, in alte cazuri, de rigoarea absoluta a dogmelor
ortodoxe, refuzam, de fiecare dat3, a le urma in greseli si a le include pe acestea in continutul
de credintd; dar, fata de persoanele lor, ne pastram cinstirea. Facem la fel si de aceasta
data, daca se dovedeste ca unii s-au inselat si au spus ca Duhul purcede de la Fiul. Nu vom

*! Ibidem, § 18.
%2 Ibidem, § 19 5i § 21.
® Ibidem, § 20.

% Ar fi interesant de cercetat cum a receptat patriarhul Fotie condamnarea lui Origen din acest punct de
vedere, insa chestiunea depaseste aria lucrarii noastre.
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accepta aceasta idee, care se impotriveste cuvantului Domnului; dar nu-i vom izgoni din
ceata Sfintilor Parinti, pe acesti oameni vrednici de cinstire.”®

Personalitatea unicd, de o asa mare complexitate, a lui Fotie a ramas adeseori
neinteleasa chiar de contemporanii séi. in opinia lui John Meyendorff, faptul c& fsi ingdduia
adeseori libertatea de a utiliza iconomia (pogoramantul) I-a facut nepopular in unele cercuri
monahale, atat in timpul vietii, cat si dupd moartea sa.’” Nu i se poate reprosa ins3 lipsa
acriviei dogmatice, cum rezulta in primul rand din devastatoarea critica asupra inovatiei Filioque.
La fel, simpatia lui pentru filosofia antica nu I-a impins spre vreun fel de ingaduinta fata de
o persoana ca Origen, ci a acceptat fara rezerve condamnarea lui de catre Sinodul V ecumenic.
De asemenea, cu toata predilectia sa pentru exegeza antiohiana si pentru teologii scolii
antiohiene, ramane fidel exegezei alexandrine a Sinodului de la Calcedon68, echilibrand in
mod inspirat in gandirea sa aceste doua directii hermeneutice traditionale. Logica si dialectica
lui stralucite, de care s-a folosit cu succes si in combaterea lui Filiogue, precum si vasta sa
cultura patristica si profana au facut din patriarhul Fotie un parinte al umanismului bizantin,
dar si unul din marile modele de profesor universitar pentru teologia ortodox3.”

Mitropolitul Emilianos Timiadis evidentiazi ,metoda misionard creatoare”” a
patriarhului Fotie (atat de eficace in convertirea slavilor), atribuindu-i acestuia meritul
yintroducerii pluralismului in viata Bisericii.” Caracteristice acestei metode sunt afirmarea
»pluralismului in obiceiuri, traditii si limba”, ,flexibilitatea, libertatea si aplicabilitatea realista”,
refuzul evanghelizarii prin impunere fortata si ,,colonizare culturala”. Dupa cum statua Sinodul
din 879-880, patronat de Fotie: ,Fiecare Biserica are anumite obiceiuri vechi pe care le-a
mostenit. Nu ar trebui sd ne certam si sa ne disputam cu privire la ele. Sa |dsam Biserica
Romana sa respecte datinile sale; aceasta este legitim. Dar sa ldsam, de asemenea, Biserica
Constantinopolului sa tina anumite uzante pe care le-a mostenit din timpuri vechi. Sa
fngaduim sa fie la fel si pentru scaunele din Orient... Multe din lucruri nu s-ar fi intamplat,
dacd Bisericile ar fi urmat aceasta recomandare in trecut.”(Mansi, Council, 17, 489).71

n concluzie, patriarhul Fotie a fost o personalitate ecumenica exemplard, un model
pentru cei de astazi, deopotriva pentru teologi, profesori de teologie si intelectuali ortodocsi,
precum si pentru misionari si pentru cei implicati in miscarea ecumenica sau in diplomatia
si politica bisericeasca. ,,Ecumenismul” sdu vertebrat dogmatic a fost inteles si primit numai in
parte de apuseni in epoca sa, iar apoi respins cu vehementa de istoricii occidentali pana in
secolul XX. Ne ramane noua astazi sa il receptam la intreaga lui valoare. De asemenea,
hermeneutica ,iconomica” a Sfantului Fotie, referitoare la greselile dogmatice ale unor
Parinti, ne ofera cheia intelegerii si solutionarii realiste a problemei influentelor eterodoxe
din teologia ortodoxa post-bizantina.

¢ John Meyendorff, op. cit., pp. 81-82.

%8 Ibidem, p. 81.

% Ibidem, pp. 80-81.

7 Emilianos Timiadis, Metropolitan of Silyvria, ,,Saint Photios on Transcendence of Culture”, in Photian
Studies, George Papademetriou (ed.), Holy Cross Orthodox Press, Brookline, Mass., 1989,
http://www.myriobiblos.gr/texts/english/timiades_culture_4.html.

" Ibidem, http://www.myriobiblos.gr/texts/english/timiades_culture_5.html.
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VALORILE FAMILIEI IN CONTEXT POSTMETAFIZIC

NICOLAE TURCAN®

ABSTRACT. Family Values in Post-Metaphysical Context. The contemporary crisis of family
is inevitably bound with the crisis of values affected by the postmodern subjectivism and
relativism. Equivocally understood, the death of metaphysics sends to the death of moral,
dogmatic and traditional values of the Church, that had been the theoretical foundations of the
Christian family for many centuries. In consequence, the family cannot be defended anymore
by the simple appeal to those values, suspected today of hypocrisy and will to power. Based on
phenomenology and Orthodox theology, this text tries a postmetaphysical argument for
the Christian family that refers to ,,the mystery of love”: the communion with the living God.
Only as a spiritual way does the Christian family reveal its true aim and vocation, the family
being neither a rigid moralism, nor coercion and lack of liberty, but the non-monastic way
of deification and the joy of communion with God and with the other, the beloved.

Keywords: family values, the death of metaphysics, postmodernism, phenomenology, deification

Adversativul ,,dar”

Polarizarile dintre traditie si modernitate, precum si cele dintre modernitate si
postmodernitate au reflexe vizibile in modul in care valorile care afecteaza intelegerea
familiei se modifica. in general, valorile traditionale sunt inlocuite cu altele noi, care fie se
transforma intr-un fel de ethos fara pretentii de universalitate, ci doar de comunitate, fie,
cel mai adesea, raman la nivelul unor subiectivitati disidente. Importanta pentru tema
noastra este raportarea revolutionara la valorile trecutului si frenezia pentru schimbarea ca
schimbare, cu accente postmoderne: printre trasaturile acestei frenezii se numara atat
dorinta dupa noutate, cu radacini in plictisul contemporan si evidenta lipsa de motivatie si de
sens a omului de astazi, cat si acuzarea valorilor traditionale de imobilism si constrangere.
De fapt, tocmai in resimtirea valorilor anterioare drept constrangeri — de care trebuie cu
orice pret sa scapi, chiar inainte de a te intreba daca ele isi mai pastreaza utilitatea — se
situeaza si refuzul asumarii crestine a familiei.

Sa formulam, asadar, acest refuz, mai inainte de a-i intelege filiatia filosofica:

* Doctor in Filozofie la Universitatea Babes-Bolyai, nicolaeturcan@gmail.com.

** Acest studiu a fost posibil prin finantarea oferita de Programul Operational Sectorial pentru Dezvoltarea
Resurselor Umane 2007-2013, cofinantat prin Fondul Social European, in cadrul proiectului POSDRU
89/1.5/5/60189 cu titlul ,Programe postdoctorale pentru dezvoltare durabild intr-o societate
bazata pe cunoastere”. La baza lui se afla conferinta sustinuta in cadrul simpozionului international
“Familia crestina intre traditie si modernitate”, organizat de Facultatea de Teologie Ortodoxa a Universitatii
Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, 2-5 noiembrie 2011.
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Familia este binecuvantata de Dumnezeu, dar oamenii sunt indiferenti la aceasta

binecuvantare, necesitatea ei nemaifiind defel evidenta.

e  Familia inseamna unire pe baza iubirii, dar, eliberata de adevaruri metafizice, aceasta
iubire se impune prin ea Tnsasi, depasind orice granite, chiar si pe cea a heterosexualitatii.

e  Familia inseamna rabdare si intelegere, dar daca intelegerea nu mai exista, ce sens ar
mai putea avea rabdarea? N-ar atenta ea la libertatea personala a fiecaruia?

e  Familia inseamna fidelitate, dar nu-i acesta doar un model invechit ce se bazeaza pe
egoismul in doi, de vreme ce pot exista si alte tipuri de familie decét cele traditionale?

e Familia este o valoare in sine, dar valoarea ei nu poate face abstractie de valorile

societatilor in care se afla si, la limitd, nici macar de relativismul sau de lipsa valorilor

predicate in aceste societati. Cum s-o mai armonizezi cu valori ce par de mult apuse?

Se pot construi multe astfel de teze in care conjunctia adversativa ,dar” sa apara
in lumina cu o forta greu de contestat. Ele se coaguleaza in jurul ideii ca ori de cate ori e
vorba de valori, familia este resimtita ca fiind Tnscrisa intr-un orizont care nu-i este propriu,
constrangator, guvernat de legi ce-i vin din afara si vor sa i se impuna, legi pe care nu le mai
intelegem. Aflata intr-un prizonierat metafizic, casatoria traditionald nu mai poate convinge
decat cu mare dificultate.

E timpul sa privim cu mai mare atentie la acest ,dar” adversativ: ce ascunde el, ce
neaga si ce propune? Este evident ca adversativul ,,dar” reprezinta o marca postmetafizica,
deci ascunde in sine luptele impotriva tiraniei ratiunii. A nu-l lua in considerare sau a-l critica
pur si simplu, fara a-l intelege, inseamna doar a-i da apa la moara si a-i intari dominatia.
Fiindca in ciuda libertatii pe care si-o aroga, ,dar”-ul postmetafizic este, la randul lui, subtil
totalitar, iar libertatea pe care n-o vede pentru ca se pune pe sine drept libertate, se afla
totusi acolo, n apropiere, dincolo de daramaturile ramase dupa prabusirea metafizicii sau
chiar printre ele, daramaturi peste care el troneaza triumfator.

Desigur c3, din perspectiva ortodoxa, acest ,,dar” adversativ este fals. Aceasta nu pentru
ca n-ar exista in mod real (sunt multi oameni care gandesc astfel astazi) si nici pentru ca n-ar avea
dreptate Tntr-o anumita masura; falsitatea lui vine din orbirea lui, tributara istoriei conflictului
iluminist dintre religie si filosofie. El ascunde in sine acest conflict, neaga valorile oricarei traditii
si propune valori noi care, mult prea adesea, abia de se ridica la nivelul unor pseudovalori.

Ne ramane in continuare sa depasim adversitatea acestui ,dar”, incercand sa
raspundem la cateva intrebari: Ce inseamna metafizica si, pornind de aici, cum ar putea fi
caracterizat contextul postmetafizic in care valorile crestine ale cadsatoriei se vor depasite
cu orice pret? Cum aratd morala, privita metafizic, si cum se prezinta ea dintr-o perspectiva
postmetafizica? De ce credinta scapa mortii metafizicii, iar familia crestina poate rezista
incercarilor timpului, mai ales intr-o hermeneutica postmetafizica?

Ambiguitatea si critica metafizicii

Termenul de , metafizica”, insemnand ,,dupa fizica”, a fost folosit de Andronicus din
Rhodos in primul secol d.Hr. pentru a denumi o serie de carti ale lui Aristotel ce veneau dupa
scrierile sale despre fizics." Desi simpla stabilire a pozitiei, cuvantul a sfarsit prin a fi folosit
pentru a desemna stiinta primelor principii, dat fiind si continutul textelor care stateau sub

! Pentru o discutie mai ampla despre moartea metafizicii si teologie vezi NICOLAE TURCAN, ,,Moartea metafizicii
si (im)posibilitatea teologiei”, Tabor IV, 4 (2010).
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acest nume.” Oricum, acest inteles este doar unul dintre multiplele sensuri ale cuvantului
,metafizica”, pentru ca la intrebarea ce este metafizica raspunsurile nu converg cu usurinta
catre o definitie univocs.’ Enumerand cateva dintre cele posibile, asa cum s-au articulat ele in
istoria gandirii, vom intelege prin metafizica: credinta in ceea ce depaseste lumea fizica,
asadar apelul la supranatural; depasirea perceptiilor empirice si luarea in discutie a ceea ce
le intemeiaza — ,realitati” transcendente sau transcendentale (de exemplu Ideile lui Platon
pentru primul caz si categoriile kantiene pentru cel de-al doilea); un discurs asupra cauzei
tuturor lucrurilor, adica asupra fiintei ca fiinta (Aristotel); o incercare de a totaliza cunoasterea
prin intermediul ratiunii;4 intelegerea fiintei ca prezenta si omologarea fiintei cu Dumnezeu
(sub numele de ontoteologie); fundarea tuturor fiintelor (fiintarii) in fiinta si a fiintei in fiinta
primd (asadar acceptarea distinctiei intre fiintd si Dumnezeu); o incercare de a explica lumea
drept o lume a aparentelor, in spatele careia se afla o lume a substantelor si a principiilor etc.
Toate acestea dovedesc ca sub conceptul metafizicii se afla sensuri instabile si multiple, de
aceea termenul este inevitabil inacurat, producand un anumit grad de confuzie.

Cu toata aceasta polisemie, felul in care se raporteaza filosofia postmetafizica la acest
concept subliniazi predominanta sensului rationalist si totodatd modern.® Tn privinta
raporturilor dintre metafizica si teologie, exemplul cel mai celebru pentru suprapunerea dintre
ele sta in denumirea de ,,ontoteologie” pe care Heidegger, pe urmele lui Kant, a dat-o metafizicii
occidentale. Reductia metafizicii la acest unic sens® ajunge in cele din urm3 si-L coboare pe
Dumnezeu la statutul de simpla fiintare, accesibila prin stiinta ,pozitiva” a teologiei, redusa, la
randul ei, la o simpla stiinta ontici.” Daci ,uitarea fiintei” este diagnosticul pus de Heidegger
pentru traditia metafizica occidentald, propunandu-i diferenta ontologica dintre fiinta si fiintare,
statutul exceptional al fiintei — recuperat astfel in urma diferentei — il arunca pe Dumnezeul crestin
n randul fiintarii. Diminuat, Dumnezeu poate fi supus oricarei ,,deveniri” filosofice, chiar si mortii,
dupa cum proclamase deja nebunul lui Nietzsche, iar valorile care se declarau de origine divina

2 NICHOLAS BUNNIN si Yu Jivuan, The Blackwell Dictionary of Western Philosophy, Blackwell Publishing, Malden/
Oxford/Carlton, 2004, p. 429.

* Vezi DavID BENTLEY HART, The Beauty of the Infinite: The Aesthetics of Christian Truth, William B. Eerdmans
Publishing Company, Grand Rapids/Cambridge, 2003, p. 8.

* A se vedea, de exemplu, o definitie ce ntelege prin metafizica , experienta gandirii (dar la fel de bine
experienta si nimic mai mult) prin care omul ajunge la a interoga integralitatea a ceea ce el traieste, in
vederea descoperirii prezentei originare si originale, fondatoare si fundamentale, care sustine, asigura si
legitimeaza miscarea oricarei realitati”. Yves CATTIN, Marile notiuni filosofice. Metafizicd si religie, vol. 4,
traducere de Camelia Gradinaru, Institutul European, lasi, 2006, p. 6.

> WILLAM JAMES DEANGELSS, ,Metaphysics | (1900-45)”, in JoHN V. CANFIELD (ed.), Philosophy of meaning,
knowledge, and value in the twentieth century (= Routledge history of philosophy 10), Routledge, London,
New York, 1997, p. 51, http://www.loc.gov/catdir/enhancements/fy0648/96011902-d.html.

® Ricoeur critic3 intelegerea unitard a acestui concept, tributard lui Heidegger (a se vedea DAVID BENTLEY HART,
The Beauty of the Infinite, p. 8). De asemenea, Gadamer critica reductia la ontoteologie a lui Platon, cét si
echivalenta dintre gandirea antica si stiinta moderna sub conceptul realitdtii nemijlocite: ,,Am pastrat mereu
certitudinea ca Platon a fost mai mult decat pregatitorul «onto-teologiei» aristotelice, cum il vedea
Heidegger, si de asemenea ca acel «caracter de realitate nemijlocitd» (Vorhandenheit) nu putea descrie
n acelasi mod stiinta moderna si idealurile ei de obiectivitate, si, pe de alta parte, gandirea antica in
daruirea ei pentru theoria”. HANS-GEORG GADAMER, Elogiul teoriei. Mostenirea Europei, traducere de Octavian
Nicolae si Val Panaitescu, cuvant Tnainte de Stefan Afloroaei, Polirom, lasi, 1999, p. 216.

7 Veezi MARTIN HEIDEGGER, ,,Fenomenologie si teologie”, in Repere pe drumul gindirii, traducere de Thomas
Kleininger si Gabriel Liiceanu, Ed. Politica, Bucuresti, 1988, pp. 405-418.
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decad la statutul de simple credinte utile doar pentru manifestarea vointei de putere. Fireste, o
asemenea perspectiva este foarte indepartata de credinta celor sapte sinoade ecumenice.

Contextul valoric postmetafizic poarta pe chip urmele acestei critici a metafizicii.
Daca valorile trecutului nu sunt decat forme constrangatoare prin care vointa de putere se
manifesta, atunci ele trebuie eliminate. Postmodernismul filosofic in frunte cu Lyotard,
Derrida si Vattimo asuma aceasta renuntare si propun un relativism al valorilor care poate
ajunge pana la subiectivism. Valorile traditionale ale familiei nu mai pot scapa de desuetudine,
devenind caduce, si, luand un exemplu, minoritatile sexuale pot cere, in numele libertatii si
drepturilor omului, orice lege care sa nu mai tina cont de viziunile si practicile de altadata.

Pe de alta parte, refuzand criticismul transcendental kantian, fenomenologia
—1n calitate de filosofie postmetafizica — revine ,inapoi la lucrurile insele”, incercand
sa gandeasca din nou, fara determinanti metafizici realitatea fenomenald. Numai ca surprizele
nu Tnceteaza sa apara, fiindca printre fenomenele analizate apar si fenomene saturate, cum le
denumeste Jean-Luc Marion, fenomene care trimit mereu dincolo de ele si care satureaza
intuitia, depasind conceptele.® E punctul in care dialogul dintre teologie si filosofie redevine
posibil, iar apofatismul ortodox poate fi inteles in liniile unei filosofii postmetafizice. in
masura in care experienta lui Dumnezeu nu e o experienta conceptuala si un joc al mintii
filosofilor, ea poate fi analizata din perspectiva gandirii postmetafizice: icoana trimite mereu
dincolo de ea, in vreme ce idolul opreste privirea in el; dogmele trimit catre experienta
apofatica, in timp ce sistemele metafizice care vorbesc despre Dumnezeu il transforma intr-un
idol, pierzandu-l tocmai atunci cand credeau ca l-au gasit. Ori de cate ori lipseste orizontul
apofatic al teologiei, ea se transforma in metafizica si isi pierde sensul veritabil; cand apofatismul
hraneste teologia afirmativa, aceasta devine o teologie transfigurata, pe care o putem denumi,
cu anumite restrictii, postmetafizica.

Morala - intre metafizica si postmetafizica

Pentru a exemplifica diferenta dintre caracterul metafizic si cel postmetafizic al uneia
si aceleiasi discipline, vom lua in discutie statutul moralei, fiindca printre valorile pe care ea le
propune se numara si cele privitoare la familie. Morala sau etica poate fi considerata atat
metafizica, cat si postmetafizica, in functie de inchiderea sau deschiderea catre experienta
Dumnezeului cel suprafiintial.9 Desi defineste comportamentul oamenilor, principiile care o
intemeiaza pot fi rezultatul unor hotarari si deliberari umane sau pot avea la baza precepte
si comandamente religioase. Ca stiintd, morala se ocupa cu ,scara de valori cea mai aptd a
organiza cat mai bine convietuirea social3”." Pentru a fi aplicata, morala are nevoie fie de
autoritate, fie de c:onven'gie.11 Desigur ca in mdsura in care morala nu trimite catre Dumnezeu,

& A se vedea Jean-Luc MARION, Fiind dat. O fenomenologie a donatiei, traducere de Maria Cornelia Ica jr si
loan I. Ica jr, prezentare de loan |. Icd jr, Deisis, Sibiu, 2003, pp. 323-339.

% Tntr-o carte celebr3, Zygmunt Bauman sublinia la randu-i caracterul ambivalent al moralei postmoderne,
admitand ca aceasta poate fi considerata atat un progres, cat si un regres fata de modernitate (ZYGMUNT
BAUMAN, Etica postmodernd, traducere de Doina Licd, Amarcord, Timisoara, 2000, p. 243). Ceea ce propunem
aici este un pas mai departe si o judecata a ambivalentei hermeneutice a moralei, chiar in una si aceeasi
paradigma religioasa.

1% Christos YANNARAS, Libertatea moralei (= Impasuri si semne), traducere de Mihai Cantuniari, Anastasia,
Bucuresti, 2002, p. 7.

H Ibidem, p. 8.
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ea e resimtita de omul postmodern ca o constrangere lipsita de sens, preferandu-i-se o
morala subiectiva, Tn toate aspectele care nu privesc societatea, in acest caz autoritatea
moralei fiind absentd. in cazul societatii, legile se impun cu forta si autoritatea lor rimane
indiscutabild. Aceasta inseamna ca in aspectele vietii personale, unde autoritatea nu-si mai
poate spune cuvantul, morala Tsi pierde orice forma de intemeiere, fiind pur si simplu pusa
in discutie sau eliminata. Criza morala ar putea fi definita astfel:

,omul modern s-ar stradui sa-si afirme alteritatea si libertatea descotorosindu-se de
legaturile juridice impersonale si de regulile utilitare de comportament, netemandu-se

.. v o ce e e e s v . . .. 12
nici de adevarul caderii lui si nici macar de ultima alienare a propriei persoane”.

Existd moral3 cresting fir3 credinta in Hristos", precum si crestinism fir3 moral3.™

Acestei viziuni metafizice, pentru ca inchisa in sine, i se opune credinta pentru care
poruncile lui Hristos nu sunt doar norme distante pe care le resimti ca limitatoare de libertate,
ci dimpotriva. ,,Poruncile lui Dumnezeu sint mai presus de toate comorile lumii. Si cel ce le-a
dobandit pe acestea in [3untrul lui 1l afl3 pe Dumnezeu”", scria Sf. Isaac Sirul. Faptul ca Hristos e
»ascuns n poruncile Sale”*® schimba3 in totalitate sensul comandamentelor morale. in loc s3 fie
lipsa de libertate, ele sunt pentru cel ce crede adevar si libertate deopotrivd, nu un adevar
impersonal, exterior si teoretic, ci adevirul existential cel mai intim al persoanei umane. in
cuvintele lui Yannaras: ,Morala nu este o masura obiectiva care sa permita atribuirea unei
valori caracterului si comportamentului, ci corespondenta dinamica a libertatii personale cu
adevirul si autenticitatea existentiale ale omului”."” Morala devine viat3 si comuniune harici'®,
devine o ,morala a Tmpérétiei".19

Ar putea fi ridicatd aici o obiectie: aceasta viziune ontologica nu este ea insasi un
cap de acuzare care intareste existenta metafizicii rationaliste in Ortodoxie? Raspunsul este
negativ, fiindca discutia asupra fiintei este de fapt o discutie asupra indumnezeirii, adica
asupra devenirii omului in Dumnezeu, de aceea, chiar daca exista predeterminari ale credintei,
ele devin adevdrate ih masura in care sunt asumate. Cu alte cuvinte, nu este mai putin
postmetafizica decat ontologia heideggeriana a Dasein-ului. Prin urmare, s-ar putea spune
nu fara nuantele de rigoare ca etica Bisericii este ,,dincolo de bine si de rau”, fiindca se refera ,la
realitdti ontologice, nu la o scard a valorilor”?°, firi ca aceast3 afirmatie s3 poat3 fi acuzatd de
relativism. Etica Bisericii este o etica personalista, bazata pe moarte si inviere, pe posibilitatea
indumnezeirii omului si deci pe prezenta lui Hristos.

2 1bidem, pp. 33-34.

Bt STEFAN ILOAIE, Relativizarea valorilor morale. Tendintele eticii postmoderne si morala crestind (= Moralia),
Renasterea, Cluj-Napoca, 2009, p. 48.

% GianNI VATTIMO, A crede cd mai credem: e cu putintd sd fim crestini in afara Bisericii? (= Biblioteca italiana),
traducere de Stefania Mincu, Pontica, Constanta, 2005, p. 53.

13 S Isaac SIRUL, ,,Cuvinte despre sfintele nevointe”, in Filocalia, vol. 10, traducere de Dumitru Staniloae,
Institutul Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1981, p. 45.

'8 S, Marcu AsceTuL, ,,Despre legea duhovniceasca”, in Filocalia, vol. 1, traducere de Dumitru Staniloae,
editia a IV-a, Harisma, Bucuresti, 1993, p. 247.

Y Christos YANNARAS, Libertatea moralei, p. 9.

8 Vezi STEFAN ILOAIE, Relativizarea valorilor morale, p. 10.

1% Viezi IPS ANDREI ANDREICUL, Morala impdrdtiei intemeiatd pe Sfanta Scripturd si Sfintii Pdrinti, Reintregirea,
Alba lulia, 2003.

20 ChRisTos YANNARAS, Libertatea moralei, p. 31.
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»Adevarul crestin nu este un ansamblu de convingeri «metafizice» si de indrumari morale
care intotdeauna presupun o acceptare intelectuala aprioricd. Evanghelia Bisericii este
manifestarea vietii si experientei ei, iar aceasta experientad a fost inregistrata de martorii
oculari ai Invierii, ai inceputurilor mantuirii omului.”

intre idolatrie conceptuals si deschidere citre viata plina de dragoste a lui Dumnezeu,
poruncile moralei depind, asadar, de felul in care omul se raporteaza la ele. Aceeasi dubla masura
hermeneutica se aplica si valorilor familiei crestine: ele pot fi metafizica impersonala si
legislativa, un fel de ,legalizare a relatiei sexuale”, sau pot fi transfigurare si libertate harica,
familia devenind ,,un eveniment eclezial de comuniune personalz?\".21

»Taina iubirii” sau despre vocatia mistica a casatoriei

Daca ar fi sa vorbim acum despre scopurile familiei crestine ar trebui, pentru ca
ele sa nu se impuna drept constrangeri metafizice, sa pornim de la experienta comuniunii
cu Dumnezeu: scopul principal al familiei este indumnezeirea omului, care singura justifica, prin
chemarea sa, celelalte scopuri precum infranarea, ajutorul reciproc si nasterea copiilor.22 S-ar
putea spune deci, impreuna cu Philippe Laroche, ca

»scopul casatoriei nu e simpla unire dintre un barbat si o femeie — fapt de altfel realizat
prin Taina Cununiei, care poate fi adancit si desavarsit — ci unirea cu Cel Unic, unirea cu

. . v . o . . v . 2
Hristos, singurul care poate darui cdminului adevirata unime”.”®

Unitatea sotilor in casatorie se raporteaza neincetat la modelul unitatii dintre Hristos
si Biserica Sa, prin urmare fiind o unitate mai curand ontologica decat psihologica, cu toate
ca ontologia acestei unitati nu e nicidecum parmenidiand — statica si implinita odata pentru
totdeauna, ci rdmane nvaluita in taind, fapt confirmat de caracterul de Taina a Bisericii pe
care-| detine casatoria crestiné.24 ,T1aina aceasta mare este, scrie Sf. Ap. Pavel, iar eu zic in
Hristos si in Bisericy.”” ,Cdsdtoria nu e ceva pamantesc”, ci ea trimite neincetat la nunta lui
Hristos cu Biserica.”®

Harul ,tainei iubirii” ridica legatura naturala dintre cei doi indragostiti la Tnaltimea
imaginii profetice a imparatiei lui Dumnezeu, in care comuniunea aminteste de viitorul
eshatologic. Relatia cu Hristos progreseaza cu ajutorul celuilalt, pentru ca ,,persoana nu se
realizeazi decat in comuniune”?’, iar Hristos cel prezent la nunta din Cana si la orice nunta

2! Ipidem, p. 132.

22 Pentru enumerarea acestor scopuri vezi PS VASILE SOMEsANUL, ,Valorile fundamentale ale familiei crestine”, in
MIRCEA GELU BuTA (ed.), Medicii si Biserica. Familia, nasterea, tehnologii medicale de reproducere asistatd
(pozitii teologice, medicale, juridice, filozofice), vol. IV, Renasterea, Cluj-Napoca, 2006, pp. 13-14.

22 MICHEL PHILIPPE LAROCHE, Un singur trup. Aventura misticd a cuplului (= Camp deschis), traducere de
Constantin Jinga, Amarcord, Timisoara, 1995, p. 41.

24 A se vedea si PR. ILE MOLDOVAN, ,,in Hristos si in Bisericd”. lubirea taina cdsdtoriei. Teologia iubirii, vol. 2,
Reintregirea, Alba lulia, 1996, pp. 13-27.

% Efes. 5, 32.

26 pauL Evbokimov, Taing iubirii. Sfintenia unirii conjugale in lumina traditiei ortodoxe, traducere de Gabriela
Moldoveanu, editia a 2-a, Christiana, Bucuresti, 1999, p. 167.

27 DUMITRU STANILOAE, Teologia dogmaticd ortodoxd, vol. 3, editia a doua, Institutul Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1997, p. 119.
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binecuvantat, inalt3 dragostea din ordinea naturii in ordinea harului.”® , Cincizecime conjugald”>’,
calea duhovniceasca a casatoriei se aseamana prin scopul sau mistic cu monahismul, sfintenia
casatoriei si sfintenia monahala fiind ,,cei doi versanti ai Taborului”, avand ,,aceeasi culme,
Duhul Sfant”.* Dac scopul tuturor tainelor este manifestarea adevarului lui Dumnezeu si
totodat3 a adevirului omului®’, nu e mai putin adevarat ca adevarul celor ce se iubesc tine
de ,,dragostea totala si neprihanita”, dar si de ,,ajutorul si rabdarea reciproca, pentru suportarea
si biruirea cu ribdare a tuturor greutitilor”*?, dupd cum scrie Pirintele Stiniloae. Realismul
casatoriei nu arunca orbirea asupra greutatilor pe care iubirea le va avea de intdmpinat in
casatorie, numai ca toate aceste greutati sunt asceza care va ajuta la transfigurarea iubirii
umane in asa fel incat moartea acesteia sa nu mai fie cu putinta.

lubirea dintre soti se dezvaluie ca depasire de sine, renuntare la egoismul individualist
si absolutizant®, subminand ascetic pretentiile orgolioase ale patimilor omenesti. lubirea
este asceticd asa cum asceza este sustinuta de dragoste, altfel ,toata nevointa (asceza) care
nu are iubire e straina de Dumnezeu"34, dupa cuvantul Sf. Maxim Marturisitorul. Chemarea
iubirii este pentru fiecare dintre soti o chemare la renasterea in Duhul Sfant si la lepadarea
de sine, in asa fel incat, ,impreuna, sa devina o noua si unica ﬁinté”.35 »lubirea uneste uimirea
in fata tainei celuilalt si ribdarea neputintelor lui si ajutorarea lui in ele”*®, scrie Parintele
Staniloae. Nu e de mirare ca iubirea devine responsabilitate pentru celdlalt, o responsabilitate
jertfelnica prin care fiecare progreseaza spiritual37, ajungand

,Sa se iubeasca unul pe celdlalt asa cum Dumnezeu ne iubeste pe fiecare, adica sa se
priveasca asa cum Dumnezeu ne priveste, sd se ierte asa cum Dumnezeu ne iarta, sa-si
poarte unul altuia poverile cu rabdare, asa cum Dumnezeu rabdator este cu noi toti, sa

o . . A . o . ~ 38
lucreze cu nadejde la schimbarea in bine, asa cum Dumnezeu lucreaza cu fiecare in parte”.

Daruindu-si viata unul altuia prin Hristos, cei doi soti asuma kenoza casatoriei si parasirea
voii proprii, ,intr-o iubire care nu este de tip social «altruist», ci e o transformare existen‘gialéu".39
Aceasta este ,calea asceticd a césétoriei”“o, unde ,Fiecare e pentru celdlalt crucea, pe care
Hristos ne-a poruncit s o luim, lepddandu-ne de noi insine”*" Aidoma monahismului, cisitoria

v oA . .. . .. « . v . 42
asuma in felul ei drumul martirilor, fiecare sot fiind ,cununa martirica a celuilalt”.

28 Ibidem, pp. 123, 118.

29 pauL Evbokimov, Taina iubirii, p. 44.

30 Ibidem, p. 79.

31 ChRisToS YANNARAS, Libertatea moralei, p. 152.

32 DumITRU STANILOAE, Teologia dogmaticd ortodoxd, vol. 3, p. 135.

33 CHRisTOS YANNARAS, Libertatea moralei, p. 166.

3% Sk Maxim MARTURISITORUL, ,,Cuvant ascetic”, in Filocalia, vol. 2, traducere de Dumitru Stdniloae, editia a II-
a, Harisma, Bucuresti, 1993, pp. 48, par. 36.

33 MiCHEL PHILIPPE LAROCHE, Un singur trup, p. 10.

% DumITRU STANILOAE, Teologia dogmaticd ortodoxd, vol. 3, p. 122.

%7 Ibidem, p. 125.

38 MICHEL PHILIPPE LAROCHE, Un singur trup, p. 28.

%9 ChrisTos YANNARAS, Libertatea moralei, p. 171.

0 ibidem, p. 168.

*1 MICHEL PHILIPPE LAROCHE, Un singur trup, p. 79.

2 Ibidem, p. 78.
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n fond, nicio libertate a spiritului nu se dobandeste altfel, decat pe calea crucii, a
luptei duhovnicesti, dupa cum se intalneste si in practica monahald. Chiar dacd se aseamana
doar partial, prin fidelitate, cu castitatea monahilor, fidelitatea casatoriei si neprihanirea patului
despre care pomenesc rugiciunile cununiei reprezint3 tot o inaintare citre unirea sufletesci®

si catre unirea cu Dumnezeu, prin spiritualizarea relatiei trupesti.

LTrupul celuilalt devine pentru celdlalt un transparent al spiritualitatii lui, capata o
adancime spirituala tot mai mare, devine un loc evident al spiritului lui; fiecare devine
pentru celdlalt o taina tot mai cunoscuta si tot mai indefinibild in acelasi timp. lar aceasta
taind a fiecaruia se vadeste deplin numai celuilalt, se realizeaza numai prin el si pentru el.”

Odata realizat acest progres in spiritualizarea relatiei — singurul, de altfel, in care
se poate progresa* — el se extinde si asupra celorlalti oameni, care nu mai sunt priviti ca
mijloace pentru satisfacerea propriilor dorinte, ci se dezviluie in adancimea lor spiritual3.*

Astfel comuniunea casnica devine o comuniune similara celei ecleziale, fiindca familia
nsdsi este la originea ei, ca taina a Bisericii, un eveniment eclezial.*® ,,Biserica micé””, unirea
dintre barbat si femeie devine deplina prin dragostea lui Dumnezeu, dupa modelul iubirii
Sf. Treimi: ,,Nunta scapa de necesitatea fundamentala a perpetuarii biologice, transfigurandu-se
in imagine a Bisericii, in realizarea modului treimic al existentei”.*® Cisitoria isi giseste astfel
rostul ei final in unirea cu Dumnezeu, fiind un adevarat ,«loc» mistic’*® unde are loc taina
indumnezeirii. Fara dragostea lui Hristos, ,toata iubirea [...] este ontologic autodistrugétoare"so,
Hristos fiind liantul nemincinos intre cei doi soti. ,Daca ei se despart de El, se slabeste si

. A . 51
unitatea intre ei”.

Concluzii

n cele de mai sus, am incercat sa degajam caracterul postmetafizic al familie crestine,
pornind de la scopul duhovnicesc al comuniunii cu Dumnezeu prin comuniunea cu semenii,
numai cd incercarea noastra pare a nu fi avut sorti de izbanda: peste tot s-au insinuat
prejudecati care ar putea fi considerate metafizice, ori de cate ori am presupus o axiologie
sau niste principii teoretice de credinta care sa structureze experienta de viata in cadrul
casdtoriei crestine. Procustian spus, metafizica asta inseamna: a trage concluzii despre viata,
pornind de la niste teorii filosofice, adica a violenta viata in numele unor principii si reguli
ale gandirii autoritare.

3 A se vedea DUMITRU STANILOAE, Teologia dogmaticd ortodoxd, vol. 3, p. 127. Yannaras chiar afirma ca
,Drumul ce duce la adevarata feciorie si la adevarata casdtorie este acelasi: abnegatia prin cruce si
daruirea ascetica de sine” (CHRISTOS YANNARAS, Libertatea moralei, p. 175).

4 1n cisatoria adevirats ei progreseaza in unirea sufleteascd, pentru ca de fapt numai in aceasta se poate
progresa (DUMITRU STANILOAE, Teologia dogmaticd ortodoxd, vol. 3, p. 128).

** Ibidem, pp. 126-127.

8 \lezi CHRISTOS YANNARAS, Libertatea moralei, pp. 167-168.

7 DumITRU STANILOAE, Teologia dogmaticd ortodoxd, vol. 3, p. 126.

8 ChRisTOS YANNARAS, Libertatea moralei, p. 59. Vezi si PR. ILE MOLDOVAN, ,,in Hrisots si in Bisericd”. lubirea
taina cdsdtoriei. Teologia iubirii, vol. 1, Reintregirea, Alba lulia, 1996, pp. 17-26.

* MICHEL PHILIPPE LAROCHE, Un singur trup, p. 42.

0 ZaHarIA ZAHAROU, ,Legaturile personale dintre oameni in lumina legaturilor noastre cu Dumnezeu”,
conferintd prezentata la lasi, 29 septembrie 2011.

*1 DuMITRU STANILOAE, Teologia dogmaticd ortodoxd, vol. 3, p. 130.
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Ne aflam, asadar, intr-o situatie paradoxala: pe de o parte, detinem din Traditie
concepte bine formate si invataturi coerente in privinta casatoriei; pe de alta parte tocmai
aceste concepte sunt recuzate drept constrangatoare si autoritariste. Pentru a rezolva acest
paradox, ar trebui sa introducem aici o nuanta foarte importanta: desi invataturile de credinta par
a avea un statut metafizic — si nu e vorba doar de cele privitoare la familia crestina —ele tin de o
metafizica pe care, daca am accepta termenul in ciuda ambiguitatii lui, am putea-o denumi
cu termenul de insuficientd, fiindca in absenta experierii harului dumnezeiesc si a vietuirii intru
credinta, toate aceste premise teoretice raman putin folositoare. Sa nu uitdm ca dogmele
credintei au la baza si un eveniment istoric, intruparea Fiului, ceea ce inseamna ca Traditia
apostolilor si a Bisericii ne-a transmis, prin teoretizarile ulterioare, un fapt nonmetafizic, de
viata: ntruparea lui Fiului lui Dumnezeu in istorie (desi trebuie s3 acceptam ca revelatia
depaseste acest model istorist). De aceea rolul formularilor teoretice ale dreptei credinte
este acela de a reface drumul inapoi catre intalnirea cu Dumnezeul cel adevarat, fara de care
ele raman intr-adevar simple conceptualizari metafizice.

Tn acelasi mod, valorile familiei care vin din Sf. Traditie nu sunt simple valori metafizice,
ci moduri prin care Dumnezeul cel viu poate fi intalnit.>* El, Cel care ne-a iubit mai intéi (I In 4,
19), care a venit in istorie, dezvaluindu-ne prin revelatia supranaturala drumul indumnezeirii,
nu absenteaza de la intalnirea cu omul care alege sa-l asculte liber poruncile. Istoric vorbind,
viata e Tnaintea conceptului, iar intruparea inaintea dogmelor. in consecinta, dacé valorile
familiei sunt intelese ca un sistem axiologic inchis, aflate la distanta de Dumnezeul care le-a
promulgat, atunci suntem filosofi metafizicieni si facem metafizica, transformand invataturile
de credinta in idoli autoritari; daca ins& Hristos este ascuns in poruncile Sale si noi il descoperim
respectandu-le, atunci devenim teologi, situdndu-ne nu in metafizica, ci intr-o teologie a
experientei lui Dumnezeu. O teologie care nu incearca sa propuna pe baza unor concepte
autoritare un Dumnezeu gnostic, ci doar sa ajunga din nou, prin asumarea existentiald a
fnvataturilor de credinta, prin purtarea crucii si prin dragoste fata de celalalt, cel iubit, la
Dumnezeul cel viu al Traditiei si al Bisericii.
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FAMILIA CRESTINA $I ,,SPIRITUL VREMII”.
NOTE TEOLOGICO-ANTROPOLOGICE

IUSTINIAN SOVREA"

ABSTRACT. Christian Family and the ,,Spirit of the Times”. Theological-Anthropological Notes.
Based on the analysis of the historic evolution and social changes the model of traditional
christian family is called into question. But the sociological, ethical or anthropological analysis
presents the family as a social phenomenon detached by its sacrality. This perspective opened
the way for the devaluation of the traditional christian family model and expelled it in a drawer
of history. Therefore it is necessary to show that the christian understanding of family transcends
the different alternatives which are more embedded and adapted to the contemporary social
realities. The study analyzes the crisis of the concept of family today from an anthropological
point of view. The purpose of the paper is to show that the fidelity to the christian model of
family is not a restriction, but a liberation from ,the spirit of the times” which generate changes
and challenges to the idea of family (i.e. the transition from agrarian society to an industrialized
one, the gain of individual freedom, women's empowerment, the economic crisis, etc).

Keywords: christian family, anthropology, sociology, theology.

Bazata' pe o logica a evolutiei contextului istoric si a mutatiilor sociale, tema familiei
crestina este pusa adesea in discutie ca fiind un model invechit, traditionalist si neconform
cu evolutia istorica a ideii de familie. Cele mai multe critici la adresa modelului crestin al familiei
s-au fondat pe concepte precum libertatea si autonomia individului, relativismul cultural,
libertatea sexuala. Trebuie sa intelegem faptul ca discursul sociologic, etic (laic), sau antropologic
priveste familia drept un fenomen social debarasat de sacralitatea ei avand drept structura
cateva elemente sterile bazate de obicei pe argumente finaliste, biologice, de utilitate sociala.
Fara a nega aceste aspecte ce intra in caracterizarea unei familii trebuie afirmat faptul ca
ele raman insuficiente. Cum era firesc, aceasta raportare la familie a deschis calea deconstructiei
ideii insasi de familie si promovarea de alternative bazate pe libertatea individualad, dreptul de
a alege, si dreptul de a fi fericit, de vreme ce si perspectivele anterioare ale familiei erau
fundamentate tot pe astfel de argumente. Cu alte cuvinte spus, daca familia era considerata
ca unitate socialad intre un barbat si femeie, casatoriti, cu cel mult cateva caracteristici de

* Doctor in Filosofie, isovrea@gmail.com

! Acest studiu a fost posibil prin finantarea oferitd de Programul Operational Sectorial pentru Dezvoltarea
Resurselor Umane 2007-2013, cofinantat prin Fondul Social European, in cadrul proiectului POSDRU
89/1.5/5/60189 cu titlul ,,Programe postdoctorale pentru dezvoltare durabild intr-o societate bazata pe
cunoastere”.
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ordin etic, sau moral, odatd cu modificarea contextului social, etic chiar, e normal (repet in
aceasta perspectiva) sa apara si alte solutii acceptate social la modelul familiei asa cum il
stim noi. La aceasta se adauga si atitudinea culturala fata de religie, atitudine pusa in
practica incepand de la cele mai elementare raporturi interumane.

Atunci cand se vorbeste despre criza contemporana a familiei se face cel mai adesea
trimitere la consecintele acestei crize si nu la sursele ei. Se vorbeste adesea despre divort,
despre abandonul copiilor, despre familie fara casatorie, etc., insa toate acestea sunt
consecinte ale unei crize antropologice. Modul in care este inteleasa fiinta umana sta la baza
perspectivelor asupra vietii, asupra familiei, de aceea avem de a face in primul rand cu o criza
antropologic. Tn tot acest context, familia crestina este clasificatd cel mai adesea ca fiind un
model traditional, desi uneori confuzia terminologica si conceptuala face referire la traditionalism,
fara sa aiba in vedere ce tip de traditie sta la baza familiei crestine si intelegand prin traditie un
mod cultural si social circumscris unei epoci.

Scopul acestui studiu este de a sublinia faptul ca fidelitatea familiei crestine fata de
valorile crestinismului si traditia familiei crestine nu reprezinta o constrangere, o inchidere, sau
o inghetare temporara intr-un format social asa cum apare adesea in analizele postmoderne, ci
din contra, este o eliberare de ,,spiritul vremii” care modeleaza ideea de familia in functie de
contextul social (trecerea de la societatea agrard la una industrializata, libertatea individuala,
emanciparea femeii, criza economica)

Distinctia familie - familie crestina - familie traditionalista

Este evident faptul ca la nivel cultural termenul de familie nu se mai suprapune
intodeauna cu ceea ce crestinii inteleg prin acesta. In plus orice raportare la o traditie, orice
fidelitate, este clasata drept traditionala insa, asa cum am aratat mai sus, semnificatia este
mai de graba expusa ca fiind traditionalista.

Familia crestina este traditionald in sensul ca se constituie pe baza un set de valori
crestine ce apartin traditiei crestine. Ea nu inseamna un mod de viata copiat dupa modelul
social al vreunei epoci, desi exista opinii neoprotestante care inteleg prin familia crestina o
inghetare intr-o formula premoderna, in care structurile de putere sunt foarte clare, libertatile
membrilor familiei sunt limitate, iar relatia cu lumea exterioara este construita pe baza unor
formalisme. Asfel de intelegeri ale familiei crestine pot fi intr-adevar considerate traditionaliste.

Este adevarat faptul ca crestinismul s-a suprapus istoric vorbind unui model de
familie, cel al vremii respective, insa nu asumarea vreunui astfel de model istoric inseamna
familia crestina. Revenind la prima distinctie, chiar intr-o Europa crestind suntem nevoiti
sa facem diferenta intre conceptul de familie si familia crestina. Pentru a putea intelege acest
lucru ne vom opri scurt asupra semnificatiei termenilor.

Termenul de familie si gospodarie a folosit cu precadere in secolul XIX pentru studiile
demografice. Ulterior definitiile termenilor s-au adaptat in scopul standardizarii internationale.
Natiunile Unite au definit termenii de familie si gospodarie in 1974 pentru recensaminte si
ulterior au fost adopti ca standard international. Comisia Economica a Natiunilor Unite a
revizuit definitiile pentru a fi folosite in recensamintele din cadrul regiunii ECE. Revizuirea din
1997 a fost realizata in cooperare cu Eurostat pentru recensamantul din 2000. Daca initial
termenul se baza pe conceptul familiei conjugale, revizuirile au luat in considerare si alte
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alternative, precum coabitarea in afara cisitoriei, nasterile extramaritale. Tnca din anii 80 in
tari din cadrul Comunitatii Europene cuplurile necasatorite au fost inregistrate drept ,nuclee
familiale” (Danemarca, Franta, Irlanda, Spania, Portugalia), insa nu toate tarile au acceptat
acest lucru (Germania, Belgia, Grecia, Olanda). incepand cu 1997 s-a eliminat din definitia
Natiunilor Unite si a Comunitatii Europene faptul ca familia nucleu trebuie sa fie si casatorita. Din
punct de vedere demografic familia nucleu este o subcategorie a gospodariei. Astfel termenul
de familie si gospodariei au devenit aproape sinonimi. Termenul de casatorie insa este definit ca
status conjugal legal al individului in relatie cu legislatia national3 a cisitoriei.” Acesta este
motivul pentru care la nivel european primeaza in ceea ce priveste casatoria, legislatia nationala
a fiecarui tari. Revenind la distinctia initiald, observam deci ca termenul de familie nu mai este
conditionat de cel de casatorie, si aceasta este doar una dintre distinctiile impuse la nivel cultural.

Familia si spiritul vremii

Atunci cand vorbim despre un model de familie crestin, inevitabil ne plasam intr-
un cadru conceptual ce presupune existeta modelelor. Existd un amalgam de conceptii si
definitii ale familiei. Studiile sociologice sau antropologice opereaza cu diverse clasificari
istorice si regionale ale familiei, generand diverse teorii si perspective orientate cu precadere
spre utilitatea si rolul ei. Avem de exemplu perspectiva structural functionalistd (Parson, Katz,
Kahn) interesata de functii precum cea reproductiva, economica, educationald, familia fiind
inteleasa ca un subsistem; sau cea interactionalist-simbolicd (Blumer, Giddens) ce considera
familia ,,0 unitate de personalitati aflate in interactiune,... casatoria fiind un proces de
redefinire si restructurare permanenta”; sau cea a teoriei conflictului ce intelege familia ca ,,un
sistem de reglementari conflictuale permanente”; sau cea a schimbului sociale, feministad, etc.’

Pe langa categoriile ce pun in evidenta scopul functional sau simbolic al familiei avem
si cele care Tncadreaza istoric modele de familie. Astfel se considera ca fiind: a). familie
traditionald, cea in care exista un raport de forte si ierarhii, include mai multe generatii si este
denumita adesea clan. Din punct de vedere economic este axata pe productie. b). Familia
modernd ce apare odata cu industrializarea, si se caracterizeaza printr-o restrangere a
membrilor ei, se constituie familia nucleara, iar din punct de vedere economic ea devine
,unitate de consum si nu de productie.” Totodatd se schimba si raportul cu statul care
preia o parte din functiile familiei, ca de pilda educatia. c). Familia contemporand este cea
specifica contextului economic post-industrial, cel al serviciilor, al globalizarii, al mobilitatii
fortei de munc3, al cresterii nivelului de trai, al relativismului moral si al diversitatii culturale.
Familia contemporana nu mai este sinonima cu familia nucleara fiind recunoscute si alte
forme de familie decat cele moderne.” Privind aceste clasificari, ierarhiziri si periodiziri
apare si tentatia de a gasi un loc si pentru familia crestina.

2 Halvor Moxnes (ed.), Constructing Early Christian Families, Routledge, London and New York, 2003, pp.
38-40.

% Raluca Popescu, Introducere in sociologia familiei. Familia romdneascd in societatea contemporand.,
Polirom, Bucuresti, 2009, pp. 22-26.

* Ibidem, pp. 29-35.
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Teza pe care o sustin prin aceasta lucrare este acea ca astfel de incercari de fixare
a unui model de familie crestin in puzzle-ul tipologiilor propuse de sociologie sau antropologie,
desi pare credibild, nu reprezinta adevarata semnificatie a familiei crestine.

Exista o dinamica in relatia dintre familie, mediul social, economic si stat, fiind
implicati factori multiplii, de ea neputand face abstractie nici familia crestina, Tnsa tocmai
elementul fundamental este Iasat la o parte in analizele sociologice si antropologice. Este
vorba desigur de sacralitatea ei. In structura familiei apar diverse transforméri socio-istorice
influentate pe de o parte de mediul economic, iar pe de alta parte de raportul cu statul.

Nu putem nega relatiile dintre familie si societate: familia influenteaza demografia,
identitatea de limba si cultura, dar si societatea poate influenta familia prin organizarea
economica, legislatie, protectie sociala, politici familiale. Astazi familia devine tot mai dependenta
si conditionata de schimbarile economice si trece printr-un proces de emancipare, ea fiind
numita de profesorul Mihailescu mai de graba ,barometrul” societatii si nu ,depozitara”
valorilor acesteia.’> Cel mai evident exemplu il avem daca urmarim transformarea pe care
conceptul de familie 1l suferd odata cu industrializarea cand familia traditionald, extinsa,
incepe si dispar3, in locul ei devenind norm3 familia nuclear3®, ins3 si aceasta din urm3 nu
scapa de spiritul vremii si este supusa schimbarii.

Asa cum am spus si statul joacd un rol important in definirea familiei.” El preia o
parte din atributiile pe care le avea familia inainte, precum educatia, solidaritatea, functia
economicd, culturald, si chiar intervine acolo unde este cazul prin metode coercitive (ca de
exemplu abandon, abuzuri, etc.). Statul si-a asumat rolul de mediator in relatia dintre parinti si
copii si supervizeaza integrarea acestora in sistemul social. Astfel ideea liberala a contractului
social (Hobbes, Locke) in care statul era doar un gardian al contractului (inclusiv cel
marital)® se extinde pan3 la nivelul in care, din punct de vedere sociologic, familia nu mai
este ,institutia fundamentald pentru supravietuirea individului si reproducerea societitii”.’

Pe langa relatiile directe intre evolutia familiei si mediul economic si statul, mai
exista si o serie de alti factori sociali precum urbanizarea, sau prelungirea varstei pentru
dobandirea calificarilor profesionale, emanciparea culturala, chiar rézboaiele,10 factori ce
influenteaza si ceea ce numim noi familia crestina. Nu sunt de neglijat nici factorii morali
(relativism, permisivitate, liberalizarea cadsatoriilor) sau cei ce tin de globalizare (comunicarea,
mobilitatea fortei de munca). Desi tema familiei apare in studiile sociologice si antropologice ca
valoare,"" aceasta precum si intregul sistemul de valori al unei societiti este supus schimbarii.">

® loan Mihailescu, Familia in societdtile europene, Editura Universitatii Bucuresti, Bucuresti, 1999, pp. 7-9.

® Ibidem, p. 14

7 Linda Hantrais (ed.), Family policy matters. Responding to family change in Europe, The Polocy Press,
Bristol, 2004, p. 131.

& Pentru o analizi istoric3 a evolutie raportului dintre familie si stat vezi: Brent Waters, The family in
Christian Social and Political Thought, Oxford University Press, Oxford, 2007.

® Raluca Popescu, Introducere in sociologia familiei. Familia romdneascd in societatea contemporand, p. 35.

1% 5an Mihsilescu, Familia in societdtile europene.

" petru llut, Sociopsihologia si antropologia familiei, Collegium, Polirom, Cluj-Napoca, 2005, p. 19.

2| inda Hantrais (ed.), Family policy matters. Responding to family change in Europe, p. 64.
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n continuarea lucrarii vom incerca s3 distingem elementele fundamentale ale familiei
crestine, acelea care in ciuda dinamicii societatii ofera suportul pastrarii ei in mod autentic.

Insuficienta argumentelor finaliste si sacralitatea casniciei

Finalitatea obiectiva a casatoriei, adica procreatia si cea subiectiva, adica comunitatea
conjugala, nu sunt suficiente pentru a defini sensul si necesitatea casatoriei, spune Evdokimov,
scrierile ortodoxe, plasand scopul vietii conjugale in sotii ?nsé,si,13 adica in destinul antropologic
al omului care este desavarsirea. in Taina iubirii, Evdokimov atrage atentia asupra riscurilor
generate dintr-o motivare incompleta a casatoriei in general si a celei crestine in special. El
arata ca ,invatatura crestina curenta despre casatorie s-a cladit pe o filozofie finalista. Influentele
subiacente budismului hindus, dualismului persan, maniheismului, gnosticismului se potriveau
cu filozofia antichitatii care nega existenta femeii ca personad. Pentru Aristotel numai masculinul
era masura tuturor lucrurilor, om prin excelen’;é"”. Aceasta perspectiva se continua apoi
cu Augustin (care rezuma scopul casatoriei: procreatie, fidelitate, si pe locul trei sacramentul),
se regaseste in Codul Dreptului canonic al Bisericii Romane (103) care spune ca scopul
prim al casatoriei este procreatia si educarea copiilor, restul fiind subordonat acestui scop,
si la Toma d Aquino (procreatia e esentiald in casatorie). Cred ca suntem in asentimenul lui
Evdokimov cand marturiseste ca ,,aceasta teologie nu ni se pare ca ar exprima intr-un mod
prea fericit esenta cisitoriei crestine”.” Bineinteles ci nu putem nega aceste argumente
de ordin biologic ale cdsatoriei, iar legaturile naturale nu sunt anulate ,,insa inceteaza de a
mai fi legate de exclusivitatea determinismului biologic, care reconforteaza individualitatile...
Ea nu mai este imediatitatea relatiei dependentei universale, nici exclusivitatea supusa legii
legaturii biologice"le.

Acum incepe sa se intrevada chintesenta fundamentelor antropologice ale casatoriei
crestine autentice, care depdseste acest nivel al biologicului si are in vedere un alt destin, acela
al mantuirii. Tn Libertatea moralei, Yannaras intuieste pericolul la care este supusd adevirata
intelegere a casatoriei astazi, adica drept ,,adaugire religioasa la viata naturala a individului”.
Acest tip de intelegere este insa unul neortodox, caci taina casatoriei nu este nicidecum
,binecuvantarea solemna a legaturii amoroase naturale, ca o valorizare religioasa a institutiei
obisnuite a familiei”, ci din contra, ea este ,,un eveniment care elibereaza viata de necesitatea
naturald: ea transfigureaza existenta facand din ea un ipostas de alteritate si de libertate
personal3d”."” Astfel cisitoria si viata de familie nu mai poate fi vizut3 ca o problems etic3,
ci una ontologica. Fara sfintenie cdsatoria nu ramane decat o chestiune sociologica, ce tine de
ritmul natural al vietii, spune Evdokimov.'® Asumarea acestei sacralitati ofera familiei crestine
acea structura ce indiferent de mutatiile sociale, culturale, economice, ramane in continuare o
familie crestina si nu doar un model istoric perimat, incadrat si bine delimitat.

2 paul Evdokimov, Taina iubirii. Sfintenia unirii conjugale in lumina traditiei ortodoxe, traducere de Gabriela
Moldoveanu, Il, Christiana, Bucuresti, 1999, p. 131.

14 .
Ibidem, p. 22.

> |bidem, pp. 22-23.

'8 Christos Yannaras, Libertatea moralei, traducere de Mihai Cantuniari, Anastasia, Bucuresti, 2002, p. 172.

v Ibidem, p. 164.

'8 paul Evdokimov, Taina iubirii. Sfintenia unirii conjugale in lumina traditiei ortodoxe, p. 323.
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Pericolul la care este supusa azi familia crestina este tocmai intelegerea casatoriei
doar ca un moment de ,validare” a unei relatii naturale. ,Finalitatile conventionale ale
utilitarismului social despoaie adesea Casatoria ecleziala de continutul ei sacramental”,
spune Yannaras, aratand ca la aceasta instrainare intre casatorie si taind a participat indirect si
Biserica prin faptul ca mariajul s-a instrainat de Euharistie."

Modelul familiei crestine a fost expus si ,falselor mituri”, asa cum Evdokimov numeste
strecurarea in teologie a conceptiilor despre femeie. Incapacitatea femeii de a se ridica la
nivelul barbatului (Augustin si Toma) si inferioritatea ei prin naturd, precum si amestecarea
actului conjugal intotdeauna cu pacatul original, ce are drept consecinta intelegerea casatoriei
drept ,paliativ al conscupiscentei”, o ,concesie facuta naturii” blocheaza mariajul in planul
fiziologic. ,,Din acest aspect negativ si prohibitiv va izbucni fatalmente obsesia sexualite“\'gii."20

A vedea casatoria si familia un mod de perpetuare a speciei, sau placere carnala
reprezintda o diminuare demnitatii umane. Consecinta acestui ,pesimism antropologic”
augustinian, cum 1l numeste Evdokimov, si permanenta umbra a pacatului care insoteste
ideea de cdsatorie are drept consecintd refuzul sacralitatii in protestantism. Ceremonia
ramane doar ,0 necesitate in vederea integrarii cuplului in comunitatea credinciosilor”.”*
Acesta este momentul in care distinctia initiald dintre familie si familia crestina incepe sa
devina evidenta. Odata cu disparitia sacralitatii intervine si expunerea la spiritul vremii si
pierderea identitatii care fundamenta familia crestina.

Adevarata familie crestind trdieste o transfigurare a convietuirii naturale in cuplu.
Incoronandu-i pe proaspetii soti ca pe martori ai adevarului ei, Biserica adevereste ci identific3
<telul> ultim al cas3toriei cu realizarea suprem3 a vietii ei, adica cu relatiile Imparétiei, cu
libertatea <eros>-ului personal eliberat de supunerea la necesitatea natural3” spune Yannaras.”>
lar intr-o astfel de perspectiva toate acele mituri false despre care ne vorbeste Evdokimov
palesc. Argumentul antropologic fundamental ce da coerenta familiei crestine este destinul
omului si posibilitatea implinirii lui in relatia dintre barbat si femeie, in lumina iubirii Treimice.
Acest destin este destinul mantuirii.”?

Argumentele antropologice ale familiei

n volumul trei al Teologiei dogmatice ortodoxe, parintele Stiniloae surprinde acea
componentd antropologica ortodoxa ce fundamenteaza familia crestina. El scoate in evidenta
,bipolaritatea omului” si ,caracterul lui dialogal”, dar si complementaritatea conjugala ce
se realizeaza n casatorie. Unitatea deplina dintre barbat si femeie, implinita prin iubire este o
forma de implinire a destinului omului. ,,Casatoria ca legatura naturala a fost slabita si desfigurata
in multe forme dupa cadere... Ea a pierdut prin aceasta harul legat de starea primordiala.
Totusi ea n-a fost desfiintata in esenta. Caci nici natura umana n-a fost distrus3”.*

9 Christos Yannaras, Libertatea moralei, p. 179.

2% paul Evdokimov, Taina iubirii. Sfintenia unirii conjugale in lumina traditiei ortodoxe, p. 25.

2t Ibidem, p. 27.

22 Christos Yannaras, Libertatea moralei, p. 174.

2% paul Evdokimov, Taina iubirii. Sfintenia unirii conjugale in lumina traditiei ortodoxe, p. 320.

24 Dumitru Stdniloae, Teologia Dogmaiticd Ortodoxd, vol. 3, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1987, p. 182.
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Numai impreuna barbatul si femeia impreuna se realizeaza ca oameni deplini. Aceasta
ridicare ,,din ordinea naturii, in ordinea harului” o face Hristos la nunta din Cana.”

Alteritatea persoanei, ,determinata intotdeauna in relatie” poate deveni absoluta
,numai ca o relatie unicd neaseméandtoare si irepetabild”. Tn Persoand si eros, Yannaras
defineste acest tip de relatie, ce caracterizeaza familia crestina autentica, ca ,mod de
existentd care se realizeazd ca relatie si care nu se manifestd doar ca relatie".26 Tnsd acest
tip de existenta este posibil doar in lumina harului. Sfintenia si de prezenta lui Dumnezeu
n familia crestina sustine destinul de mantuire al omului. Casatoria devine imagine a veacului
ce va veni, caci ea coincide cu ,maturizarea perfecta a iubirii conjugale intr-o singura
fiint3, in realitatea preumand recapitual3 in Hrisos””’.

Tnsd aceste concepte scapd antropologiei si sociologiei atunci cand se ocupd de
tema familiei. Elucidarea relatiilor structurale ale familiei, relatiile de rudenie, rolurile membrilor,
demografia, relatia dintre familie si societate sunt printre temele acestor doua discipline.28
Ele nici nu Tsi propun sa depdseasca acest cadru descriptiv, insa a transpune aceasta reductie la
nivel cultural in forma unui relativism ce submineaza orice fundament al familiei, este intr-
adevar o provocare pentru teologie. Revenim la distinctia de la care am pornit dintre familie si
familie crestina. Asa cum am vazut argumentele naturale sau biologice in favoarea casatoriei, a
familiei si-au pierdut astazi orice relevanta. ,Falsele mituri” despre care vorbea Evdokimov
au contribuit la o intelegere defectuoasa a familiei. Fara o antropologie, inteleasa drept
conceptie asupra omului, care integreaza posibilitatea implinirii destinului omului, adica
mantuirea, in si prin familia crestina ramanem doar la conceptul de familie, care asa cum
am vazut la Tnceputul lucrarii nici macar nu mai necesita casatoria, iar spiritul vremii va fi
ultimul ce-si va spune cuvantul.
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ABSTRACT. Critique of Image and the Valuation of Word at Jacques Ellul. Jacques Ellul, a
French philosopher and theologian, dedicates the book La parole humiliée to the topic of the
word, the image and their relation. This paper makes an ample presentation of the theses of
Ellul, who proves to be consistent in his religious beliefs by promoting an iconoclastic stance.
Nevertheless, his arguments in favour of the word deserve a wider theological reception, even
in Orthodox theology, than the one it enjoyed so far; his warnings with regard to the image’s
shortcomings should also be heeded. The word’s connection with the person, the emphasis laid
on freedom and critical judgement make Ellul relevant and provocative.

Keywords: Jacques Ellul, La parole humiliée, The Humiliation of the Word, image, word,
truth, reality.

Introducere

Jacques Ellul (1912-1994) este unul dintre ganditorii proeminenti ai secolului XX, cu o
opera vasta ce insumeaza 58 de carti si mai bine de o mie de articole’, totalizand mai mult 13 000
de pagini’, care ins3 a rimas toat3 viata in umbra>, si cu care nici posteritatea se pare c3 nu este
prea darnici. Sociolog, teolog, filosof, critic al marxismului Ellul a fost profesor de stiinte politice*
la Facultatea de Drept din Bordeaux.

Teologia pe care Jacques Ellul o practica este una imprimata de gandirea protestanta,
sub chipul s3u calvinist, a confesiunii din care autorul face parte. Analizand rezultatele demersului
ellulian de pe pozitile teologiei ortodoxe disensiunile sunt multe si inevitabile. Valoarea
demersului lui Ellul, din perspectiva teologiei ortodoxe, e data de cugetarea sa onesta, incomoda,
problematizatoare si vii, chiar daca uneori extremista, intr-o lume comoda si complezenta ca cea
pe care o locuim, si care in ultimul timp si-a dovedit constant permeabilitatea la ideologizare.
Gandirea lui Ellul este descrisa de Frédéric Rognon drept o gandire in dialog, el fiind un autor care

* Doctor in Teologie, Universitatea Babes-Bolyai, siladipaul@yahoo.com

! pentru o bibliografie completa a lui J. Ellul vezi Joyce MAIN HANkS, Jacques Ellul: a comprehensive
bibliography, JAl Press, 1984; sau intr-o forma actualizata Joyce MAIN HANKS, Jacques Ellul: an annotated
bibliography of primary works, JAl Press, Stamford, 2000.

2 FREDERIC ROGNON, Jacques Ellul, une pensée en dialogue (= Le champ éthique), Labor et fides, Genéve,
2007, p. 21.

3 Ibidem, p. 11.

4 Kurt Sontheimer, Vorwort, in JacQues ELLUL, Von der Revolution zur Revolte (= Hoffmann und Campe :
Kritische Wissenschaft), Hoffmann und Campe, Hamburg, 1974.
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mediaza dialogul dintre convingerile sale crestine si contextul social modern, fara a ezita, ins3, sa
abordeze, autorii care l-au precedat’. n ce misura este ins posibil dialogul cu Ellul de pe o
pozitie asumata ca fiind a traditiei Ortodoxe? Din punctul meu de vedere, un asemenea dialog
este teribil de greu de realizat. Ortodoxia beneficiaza de confortul Traditiei. lar intr-un dialog de
pe pozitii divergente cu Jacques Ellul, problema care se pune este aceea a autoritatilor invocate, si
prin urmare a criteriilor pentru discernerea adevarului. Scriptura singura se scufunda in marea
hermeneuticii si nu poate fi criteriu unic. Trebuie identificate autoritatile interpretative. Ramanand,
deci, fara criterii exterioare, ratiunea comuna devine unicul argument. Fara traditia mistica,
duhovniceasca si hermeneutica totul se relativizeaza din pricina egocentrismului,care introduce
tendinta continua spre diviziune si deci risipire. Chiar in conditiile unei permanente porniri
rationale inspre unitate.

in continuare nu vom aborda niciuna din marile teme ale gandirii lui Jacques Ellul, ci un
subiect, ciruia ii este dedicat o singur lucrare La parole humiliée®, despre situatia cuvantului in
contemporaneitate si raportul acestuia cu imaginea, intr-o societate dominata de cultura vizuala
mass-media. Dacd asemanam cugetarea lui Ellul cu un munte cu doi versanti, unul sociologic si
unul teologic, asa cum face Rognon, atunci studiul pe care urmeaza sa il analizam face trecerea si
conexiunea celor doi’. Datorit3 ins3 faptului ci problematic3 raportului dintre cuvant si imagine a
fost o preocupare de lunga durata a lui J. Ellul, idei pe aceasta tema vom gasi si in alte lucrari ale
sale, pe care le vom mentiona la momentul potrivit.

Vazul si auzul

Demersul, declarat iconoclast al lui Ellul, porneste de la analiza modului in care
functioneaza auzul si vazul in ,,economia” cunoasterii umane, precizand de la bun inceput ca este
necesar un echilibru al celor dous surse ale perceptiei®, chiar dac3, sau poate tocmai pentru c3,
asa cum observi Rognon, ,a vedea si a auzi sunt doud operatiuni riguros opuse”’. Opozitia lor
consta pe de o parte in raportarea la spatiu si la timp, iar pe de alta parte la adevar si realitate.’
Tn privinta spatiului si a timpului lucrurile pot fi destul de usor intelese. Cuvantul nu este spatial, in
vreme ce imaginea este. Imaginea nu se caracterizeaza (decat poate in mod exceptional) prin
succesivitate, domeniul temporalului apartinand prin excelenta cuvantului.

Adevar si realitate

Punctul nodal al analizei raportului cuvantului cu imaginea il constituie deosebirea intre

o . . 11 . . . v .n . .
adevar si realitate . Dealtfel distinctia aceasta este reluata si in lucrarea Ce que je crois, unde Ellul
prezinta sintetic temele fundamentale ale gandirii sale: , Trebuie inteles ca atat unul cat si cealalalt

5 Ibidem, p. 15.

6 JacQues ELLuL, La parole humiliée, Seuil, Paris, 1981; Citarile in acest studiu le vom face dupa traducerea
engleza a lui Joyce Main Hanks, JacaQues ELLuL, The humiliation of the word, traducere de Joyce Main
Hanks, Eerdmans, Grand Rapids Michigan, 1985.

7 ROGNON, Jacques Ellul, p. 79.

8 ELLUL, The Humiliation of the word, p. 2.

9 RoGNON, Jacques Ellul, p. 71.

10 ELLuL, The Humiliation of the word, p. 27.

11 Ibidem.
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(auzul si vederea, n.m.) sunt indispensabile, apartinand unor ordine diferite care nu se confundg,
ci sunt complementare.”*”

Vederii si auzului i corespunde adevarul si realitatea, doua domenii clar delimitate, a caror
intersectare sau confundare nu se poate intampla fara consecinte. ,,Conform Iui Ellul realitatea este
ceea ce se poate constata, care ma inconjoara si pe care o pot percepe prin intermediul vazului.
Adevdrul este ceea ce se referd la destinatia ultima a omului si la sensul vietii, adica la semnificatie
si orientare. Adevirul este o intrebare permanent deschis3, pus3 omului despre viata sa.”*

Distinctia dintre adevar si realitate pe care este, din perspectiva unei teologii ortodoxe
consecvente este problematicd, fiind unilaterala. Prin urmare, pe parcursul acestui studiu, de
fiecare data cand se va face apel la aceasta deosebire, se va face doar pentru a putea intelege
sirul argumentatiei elluliene.

Cuvantul si adevarul

Cuvantul este legat doar de Adevar, sau mai precis, de domeniul sau de categoria
adevarului, n care se regaseste specificitatea cuvantului. Aici cuvantul detine exclusivitatea, ceea
ce, evident, nu Tnseamna ca intotdeauna cuvantul este adevarat, falsul si eroarea apartin si ele
aceleiasi categorii a adevarului'®. Tns3 legitura dintre Cuvant si Adevir este de asa naturd incét
nimic nu poate fi cunoscut drept adevar in afara limbii*”.,Cuvantul devine fals cand neags relatia
sa cu adevarul [...] cand pretinde cd nu este decat o evocare a realitatii, de parca ar fi o imagine.”16
Aceasta fiind, conform lui Ellul, situatia cuvantului in zilele noastre, cand s-a devalorizat pentru ca
a ajuns sa exprime doar realitatea.

Cuvant si persoana

Despre teologia lui Jacques Ellul am putea spune cd are in centru conceptul de persoana
si pe acela de libertate'’, ceea ce nu se dezminte nici in cazul analizei raportului cuvantului cu
imaginea. Astfel, vorbind despre adevar se precizeazd, de la bun inceput, ca problema adevarului nu
este totuna cu adevarul, pentru ca nu este o problema personala, ci este doar un joc intelectual™®,
astfel ca iese din discutie. Vorbirea umana este intrinsec legata de persoana. Cuvantul este
sunetul specific uman care ne diferentiaza de celelalte fiinte,"® iar omul este inainte de toate o
fiinta vorbitoare.”’ Cuvantul este echivalentul persoanei. ,Lucrarea Cuvantului intr-o persoana
este aratata de Biblie si prin importanta care se da numelui.” A da nume la ceva sau cuiva

12 Jacques ELLUL, Ce que je crois, Grasset, Paris, 1987, pp. 35-36.

13 RoGNON, Jacques Ellul, p. 72.

4 ELLUL, The humiliation of the word, p. 28.

15 Ibidem, p. 42.

16 [bidem, p. 32.

17 A se vedea in acest sens lucrarea JACQUEs ELLUL, The ethics of freedom, traducere de Geoffrey William
Bromiley, Mowbrays, 1976; scriere aparuta ulterior si in franceza cu titlul Jacques ELLuL, Ethique de la
liberté, Ed. Labor et Fides, Genéve.

18 ELLUL, The humiliation of the word, p. 28.

19 Ibidem, p. 14.

20 ELLuL, Ce que je crois, p. 35 Nu prezentam aici pozitia lui Ellul privind omul ca fiinta vorbitoare pentru ca
ar fi o chestiune de noutate in lumea stiintifica, ci pentru a ardta accentul, greutatea pe care o aseaza
Ellul asupra cuvantarii in cadrul meditatiilor sale antropologice.
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fnseamna inseamna a-ti arata superioaritatea asupra lui. Fc. 2, 19 Dumnezeu aduce animalele in
fata Iui Adam pentru ca acesta s& le dea nume. In felul acesta Adam Tsi arat3 libertatea fat3 de
Dumnezeu si superioritatea fata de restul creatiei.21

Din momentul in care a incercat cineva sa separe cuvantul de persoana care il rosteste,
cuvantul si-a pierdut relatia cu adevérul si a devenit minciund®>. Cuvantul rostit, chiar daci este
purtatorul unor ganduri geniale, trece si dispare daca nu este auzit de cineva si recuperat.
Datorita caracterului sau evanescent, cuvantul demonstreaza ca este in mod fundamental prezentd.
El nu exista intedependent, prin sine. Continua sa existe doar prin efectele asupra celui care I-a
rostit si asupra celui care I-a receptat.23

,Cuvantul trimite tot timpul dincolo de cuvant. O fraza detasata de vorbitor si de
ascultator nu are nici un sens [...]. Altfel spus limbajul nu este nicicand neutru, nu este un lucru ce
poate fi analizat obiectiv. Depinde de intregul ansamblu de persoane care participa la dialog si
este inseparabil de acesta.”**

Conexa problemei cuvantului in raport cu persoana este libertatea. Limba mentine
libertatea persoanei fiind neintruzivd,” datorit3 faptului ca orice act de vorbire presupune fie
acceptarea fie respingerea lui. Tn felul acesta cuvantul impune ascultitorului un act de alegere,
deci de libertate. ,Limba implicd totdeauna exercitiul libertatii,” este un semn care da marturia
libertatii mele si cheama la libertate si cealalta persoané.26

Un capitol special al relatiei cuvantului cu persoana, il constituie cuvantul mediat de
tehnica. ,,Cand se folosesc difuzoare si ceilalti sunt zdrobiti de echipamentul puternic sau cand
televiziunea difuzeaza discursuri, cuvantul nu mai este implicat, din moment ce dialogul nu mai
este posibil. Tn astfel de cazuri avem de-a face cu masini care folosesc limbajul ca o modalitate de
a se afirma. Puterea lor este amplificata, dar limba este redusa la o serie de sunete inutile, care
inspira doar reflexe si instincte animalice.””’

Cuvantul si judecata critica

Doar cuvantul, din moment ce este in acelasi timp instrument, agent si locus al
confruntarii dintre adevar si fals, poate fi agentul si locul diferentierilor si al criticii, prin urmare
conduce la judecata. Critica este, pentru Ellul, domeniul preferat al cuvantului. In relatia sa cu
imaginile, cuvantul este chemat sa le critice, nu in sensul de a le acuza, ci in sensul separarii si

. o v . . . . . N .28
discernerii adevarului de fals. Aceasta este una dintre cele mai nobile functii ale cuvantului™.
Doar utilizand limba cineva poate invdta sa ia decizii etice. Acestea sunt rezultatul alegerilor pe

21ELLUL, The humiliation of the word, p. 52 Ulterior tema lui Adam dand nume animalelor este reluata (vezi
p. 66). Conform lui Ellul, Adam este cel care numeste, alege un cuvant, dupa bunul sdu plac, care se
potriveste pentru a desemna un animal sau orice alt lucru. Este interesant de observat cum acelasi
episod biblic este talcuit de Paul Evdokimov in mod cu totul altfel. Adam, spune acesta, nu inventeaza
nimic, ci rosteste acel ,,logos spermatikos” al fiecarui lucru, dovedind simultan transparenta lumii fata
de el, si cunoasterea sa.

2 |pidem, p. 33.

2 Ibidem, p. 15.

24E1LUL, Ce que je crois, p. 40.

B ELLUL, The humiliation of the word, p. 23.

26 |pidem, p. 24.

27 |bidem, p. 23.

28 |bidem, p. 34.
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care le facem cu gandirea critic3, pe masur ce criticim situatii sau pe noi ingine.”

Tema legaturii dintre cuvant si judecata critica nu este pardsita cu prea multa usurinta
de Jacques Ellul. O regasim si atunci cand este adusa in discutiei problema televiziunii si a modului
n care aceasta actioneazd. Una dintre primele victime ale asocierii dintre cuvant si imagine in
ceea ce se numeste audio-vizual este tocmai facultatea de judecata critica pe care altminteri
cuvantul o intretine in mod natural. ,,Discursul vorbit implica in mod necesar nu doar alternanta
dintre plin si gol, dar creeaza o distanta intre vorbitor si ascultator. Cuvantul deschide spatii care
sa fie descoperite si prin asta este o forta critica. Trezeste simtul critic si dezvolta criticismul.
Cuvantul joaca acest rol atata timp cat nu este transformat in imagine si incorporat unui sistem
vizual; cat timp nu este degradat pentru a lua parte la liturghi spectacolului. inlantuit umilitor la
carul trimfator, certifica victoria imaginii, cuvantul se reduce la zgomot."3°

Ambiguitatea cuvantului

Unul dintre aspectele fundamentale ale cuvantului este caracterul conotational al
acestuia. Un semn dintr-un limbaj uman nu corespunde strict unui lucru. Un cuvant invoca ecouri,
sentimente ingemanate cu ganduri, logica amestecata cu irationalitate, cauze care nu duc nicaieri
si chemari lipsite de coordonare.>! Limba este nesigura, comunica informatii, dar de asemenea un
intreg univers fluid, fara continut sau cadru, nepretentios si plin de complexitatea si bogatia
lucrurilor ramase necomunicate in relatie. Ceea ce este nespus joacd un rol important in limbaj.
Mai exact, ceea ce este spus ascunde uneori ceea ce ar putea fi spus, si pe de alta parte uneori
descopera ceea ce nu este spus. Limba nu apartine niciodata ordiii lucrurilor evidente. Este o
miscare continua intre a ascunde si a descoperi. Limba exista doar pentru si in virtutea acestei
relatii. Avem nevoie simultan de similitudini si diferente pentru ca dialogul sa fie posibil. Pentru a
comunica, pentru a intretine dialogul, trebuie pe de o parte sa existe identitatea codului si
diferenta persoanelor. Firs aceastea doud nu este nici limb3 si nici dialog.*

,Vorbirea umple golul infinit care se gaseste intre noi. Dar diferenta nu este niciodata
anulata. Discursul incepe din nou si din nou din cauza ca distanta dintre noi ramane... Cuvantul
este continuat si repetat pentru ca nu este niciodata pe deplin explicit sau traducerea exacta a
ceea ce am de spus [...] Limba este cuvant. Cuvantul contine neclaritati. Un halou mai bogat si mai
putin precis decét informatia.”** Discursul este ambiguu si adesea ambivalent. Dar chiar neclaritatea

2 |bidem, p. 35.

30 Ibidem, p. 143.

31 Ibidem, p. 3.

32 |bidem, p. 16.

3 |bidem, p. 17 Pentru a dovedi importanta caracterului conotational al cuvantului, Ellul urmareste
conexiunile pe care se fac in mintea lui in clipa in care aude un cuvant dintre cele mai uzuale, paine:
JIntr-un mod tainic invoca imagini care formeazi un curcubeu orbitor, o multitudine de ecouri. Cand
este pronuntat cuvantul paine, nu pot sa nu ma gandesc la milioanele de oameni cérora le lipseste. Nu
pot evita imaginea unui brutar, prieten de-al meu, si amintirea ocupatiei naziste cand painea era atat de
putind si de rea. Tmi vine in minte slujba euharistici: frangerea painii la Cina cea de Taina si imaginea lui
lisus, atat prezent cat si necunoscut. Trec apoi repede la lectiile de morald pe care le-am primit cand
eram copil, anume ca este o crima sa arunci o bucata de paine, pentru ca este sfantd. De acolo ajung la
risipa enorma, incredibild din societatea noastra. Risipim mult mai multe, nu doar paine, dar aceasta
ramane simbolul negativ al modului nostru consumist de a fi. M3 invadeaza apoi amintirile: painea
calda si rumena din copilarie. Painea promisa a vietii, care va satura deplin foamea. Si faptul ca nu traim
doar prin paine.”.
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aceasta a cuvintelor este izvorul bogatiei. Neclaritatea semnificatiei si ambiguitatea limbii inspira
creativitatea. Exist3 o poezie a limbii la fel cum exist3 o poezie a relatiei.”*

,Prin ambiguitatea sa, care este o parte esentiald, limba lasa ascultdtorului limitele
libertatii neatinse.”* ,,Singur ne-spusul nu zice nimic. Dar incepe sa fie plin de sens daca este un
ne-spus in raport cu un cuvant zis. Si tot ce acest cuvant omite, ascunde, evita, subintelege
imbogateste dialogul si il face uman. Marginile joaca acelasi rol — pentru a avea margini e nevoie
de text. in aceste margini pe care discursul le las3 libere devin posibile toate glosele, adaugirile si
interpretarile.”*®

Mai mult decat existenta marginilor alaturi de discurs, Ellul arata faptul ca niciodata
cuvintele in sine nu constituie un intreg, ci ele se intregesc in fraze si in succesiuni logice, in vreme
ce imaginile fiecare imagine este un intreg, o totalitate.”’

Cuvantul si scrisul

O relatie speciala are cuvantul cu scrisul, care il aseaza oarecum la jumatatea drumului
dintre cuvantul rostit si imagine, devenind obiect. Odatad scris cuvantul inceteaza sa mai fie
discurs. Si chiar in aceasta forma ramane n aceeasi relatie cu temporalitatea ca si cand este rostit.
Cuvantul scris necesita timp pentru a fi descifrat, inteles si asumat. O privire de ansamblu nu este
suficient3. Vederea are nevoi de timp cand are de-a face cu cuvinte.*®

Scrisul, la fel ca inregistrarea unui discurs inseamna mutarea lui din categoria temporalului
n cea a spatialului. Aceste procese facand imposibil dialogul. Cuvantul nu mai este el insusi ci a
devenit o alta lume. Dar, chiar si in aceasta forma, limba mentine cateva dintre caracteristicile ei
fundamentale: este succesiva, desi incadrata spatial obliga cititorul sau ascultatorul sa accepte
legea temporalitatii. Cuvantul, chiar, imobilizat este legat de adevar si doar de adevar. Fiind scris
nu si-a schimbat tinta, semnificatia sau intentia. Este doar diluat, slabit si nu mai este dublat de
persoana ca intreg. Prin fixare si obiectizare are loc o artificializare. Adevarul este redus la semne
vizuale care nu inseamna nimic in ele insele. Semnele au devenit in intregime conventionale, si
intrebarea pe care si-o pune Ellul in aceasta situatie este daca nu cumva conventionalitatea
aceasta a semnelor cu care avem de-a face se transfera si asupra adevarului pe care ele il
mediaza. Adevarul a devenit atat abstract cat si obiectiv. Nu mai determina pe nimeni inspre
nimic. Martirii nu isi dau viata pentru pagini scrise, ci pentru cuvinte rostite de oameni. Tocmai
pentru ca cuvintele scrise subzista si persista nu sunt altceva decat semne anonime. Pentru ca
zboar3 cuvintele sunt vii si pline de semnificatie, constats Jacques Ellul.*®

Imaginea si realitatea

Daca in cazul cuvantului avem de-a face cu o relatie intima cu adevarul, in calitate de
unica maniera de expresia si de cautare a acestuia, in viziunea lui Ellul, imaginea apartine exclusiv

34 |bidem, p. 18.

3 |bidem, p. 23.

36 ELLUL, Ce que je crois, p. 40.

37 ELLUL, The humiliation of the word, p. 42.
38 |bidem, p. 15.

3 Ibidem, pp. 44-46.
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categoriei realititii. Imaginea, desi este un instrument admirabil pentru intelegerea realititii*™,
ea nu poate comunica nimic ce tine de ordinea adevarului. in tot ce tine de domeniul spiritual,
de sentiment, imaginea se bazeaza pe forma, ratand tot ce inseamna continut (sentimente,
credintd) si In comparatie cu cuvantul nu poate sugera decat lipsa de seriozitate. Exemplul
utilizat n acest sens de Jacques Ellul este unul deosebit de sugestiv. ,,0 imagine poate fi folosita
spre a ilustra pentru noi istoria Bisericii, dar niciodata nu va putea sa ne spuna ce este Biserica.
Nici chiar prin aluzie, o imagine nu ne poate face sa sesizam viata adanca, adevarata a Bisericii
— trupul lui Hristos, spre exemplu. Imaginea nu poate nici macar sa exprime biserica vazuta, cu
exceptia actelor externe si formelor stereotipice, care totdeauna sunt expresii false ale Bisericii
vazute. O imagine poate reprezenta minunile, dar minunile inregistrate, dupa ce acestea au
avut loc, iar harul s-a indepartat. Imaginea nu poate patrunde pana in locul sfant in care
Cuvantul proclama ca o persoana a devenit o noua creatura. Minunea este expresia unei astfel
de creatii din nou.”

Nici o imagine nu este capabild sa comunice adevarul. Asta explica in parte de ce toate
filmele ,spirituale” sunt esecuri. Adevarul tine sa dispara in spatele machiajului si a luminilor. Cu
céat calitatea unui film sporeste, cu atat mai insensibil este spectatorul la ceea ce ar trebui sa fie
exprimat. Datorita acestei relatii exclusive a imaginii cu realitatea se poate lesne intelege de ce
imaginile s-au dezvoltat atat de mult in ultimul timp“, cand incertitudinea a facut ca diferenta
dintre adevar si realitate sa paleasca, aceasta din urma absolutizandu-se.

Concretul imaginii

Imaginea, spre deosebire de cuvant, nu este ambigua, este coerentd, credibila si
inclusiva, dar lipsita de semnificatie. Poate fi insa interpretata, in functie de cultura, educatie sau
de interventia unei alte dimensiuni. Interpretarea, si chiar maniera in care o imagine trebuie
privitd, se invatd. Imaginea este clard, dar aceasta claritate nu implica certitudine si intelegere.
Siguranta se limiteaza la realitatea perceputa direct, pe care simturile o descopera. Nimic dincolo
de asta. in continuare, deciziile privind realitatea perceputa sunt rodul educatiei. Cu toate astea,
ceea ce percepem intr-o atare maniera limitatd este realitatea in care trebuie sa traim. Indiferent
cat de lipsita de semnificatie este, imaginea vizuald este intotdeauna riguroasa, imperativa si
ireversibila.*” O imagine este exploziva doar dac3 spectatorul stie ce reprezinti si daci este luat3
drept ceea ce este: o reprezentare fidela a realitatii. O imagine devine fals si iluzie deindata ce
incearca cineva sd vada adevarul in ea.

Si in cazul imaginilor apare aceeasi problema, ca si in cazul cuvantului, a medierii
tehnologice. n societatea noastrd imaginile sunt totdeauna produsul tehnicilor mecanice. Tehnica
este cu adevarat un intermediar, din moment ce universul imaginilor este realizat prin tehnica.
Ceea ce este echivalent cu a zice ca ne gasim in prezenta unei lumi artificiale, creata de o forta
exerioari cu mijloace artificiale.*’

40 |bidem, p. 31.
41 |bidem, p. 30.
42 |bidem, p. 8.

43 |bidem, p. 31.
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Imaginea in sine este dezamagitoare, trece drept o realitate cand de fapt este un
artificiu; pretinde a fi adevarul unilateral, pe cand de fapt nu este decat reflectarea a ceva ce nu
. v 44 ¥ u N . v oA apie .
poate fi adevar.” Daca, asa cum am vazut, cuvantul stimuleaza in conditii normale libertatea
persoanei si judecata critica, imaginea tinde, dimpotriva, sa genereze conformitate, sa ne faca sa

o o . . . 45 v . . T a .. .
ne alaturam unei tendinte colective.” La capatul acestei analize a relatiei dintre cuvant si imagine
in societatea contemporanad, concluzia lui Ellul este probabil neasteptata: victoria automatd a
. . A . v .. 46
imaginii asupra cuvantului se datoreaza lenei intelectuale.

Cuvant si imagine in crestinism

Dupa ce aceste clarificari au fost facute, Ellul trece la analiza situatiei in domeniul
religios, sau mai concret, la relatia dintre cuvant si imagine in interiorul crestinismului, intr-un
timp care se caracterizeaz3 prin identificarea adevirului cu realitatea.”” Capitolul dedicat acestei
teme nu mai vorbeste despre cuvant si imagine, ci despre idoli si cuvant®. in acest capitol
autorul nostru se dovedeste cat se poate de fidel traditiei iconoclasmului protestant, care,
neaga nu doar posibilitatea reprezentarii vizibile a lui Dumnezeu, ci merge chiar mai departe,
afirmand imposibilitatea vederii lui Dumnezeu® ca experientd mistic3.”® Ca un calvinist fidel ce
este, pentru Ellul e limpede: ,Nu se pune problema problema sa incerci a-l surprinde pe
Dumnezeu prin vedere (ceea ce este echivalent cu a reduce adevarul la realitate), sa pretinzi ca
ceea ce vede cineva poate fi Dumnezeu (in acest caz este transformata realitatea in adevar)
sau sa faci o reprezentare a ceva ce tine de domeniul spiritual (ceea ce e totuna cu a consacra o
religie, din moment ce totdeauna religiile au apartinut domeniului vizual).”>" Tn acest context,
in care vizibilitatea lui Dumnezeu este negata si expulzatd in zona idolatriei, cuvantul capata
autoritatea absolutd, fiind considerat singurul canal al Revelatiei. Aceasta afirmatie Tnsa este
foarte usor de demontat teologic, intreaga Scriptura, atat Vechiul cat si Noul Testament,
abundand in dovezi ale faptului ca descoperirea dumnezeiasca s-a facut prin ,acte, cuvinte si
imagini”, conform expresiei consacrate de parintele Dumitru Stiniloae.”

Mai mult decat atat, cuvantului 1i sunt atribuite calitatile si caracteristicile care in cadrul
teologiei ortodoxe a icoanei apartin imaginii. Pentru Ellul devalorizarea, fie ea cat de mica, a
cuvantului inseamna respingerea crestinismului si a Tntrupérii.53 Argumentatia lui Ellul in aceasta

4 |pidem, p. 32.

4 |bidem, p. 35.

46 |pidem, p. 37.

47 Ibidem, p. 31.

48 |bidem, pp. 48-111.

49 Cea mai documentata si totusi succintd prezentare a problematicii vederii lui Dumnezeu in traditia
rdsdriteana, si apoi raportul acestei traditii cu teologia scolastica, i apartine teologului rus din exil
Vladimir Lossky. Vezi ViAbDIMIR Lossky, Vederea lui Dumnezeu, traducere de Maria-Cornelia Oros, Deisis,
Sibiu, 1995.

50 ELLuL, The humiliation of the word, p. 50.

51 |bidem, p. 72.

52 Vezi studiul ,,Revelatia prin acte, cuvinte si imagini
Anastasia, Bucuresti, 2005, pp. 5-47.

53 ELLUL, The humiliation of the word, p. 52.
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directie este ingenioasa. Cuvantul s-a facut trup, aceasta afirmatie fundamentala a hristologiei
crestine este interpretata de Ellul in felul urmator: din moment ce Cuvantul lui Dumnezeu s-a
intrupat, vizibilul este exclus definitiv. Dumnezeul cel invizibil vine in calitate de cuvant. Nu poate
fi recunoscut prin viz.>* Fundamentul icoanei este propriu-zis dinamitat in clipa in care evenimentul
Intruparii este interpretat Tn maniera antiiconica.

Semantica aceasta inversa este intalnita foarte adesea pe parcursul tratatului despre
umilirea cuvanului a lui J. Elllul. Spre exemplu episodul rugului aprins de pe muntele Horeb (lesire
cap. 3) este interpretat de Ellul tot in sens iconoclast, pentru el ceea ce conteaza este nu vederea
rugului aprins, ci auzirea cuvintelor.”

Singurul moment in care vederea este creditatd de Ellul, chiar daca doar la nivel minim,
este cel al intruparii istorice al Fiului lui Dumnezeu. Acesta este considerat de autorul nostru singurul
moment din istoria lumii, cand adevarul se uneste cu realiatea, si implicit cand vazul si auzul sunt
simultan utilizabile pentru perceperea si cunoasterea lui Dumnezeu’®. Unirea aceasta este doar
temporara. Cand viata intrupata a lui Hristos se termina cele doua categorii devin separate din
nou.”’ Teologia ortodox3, care intemeiazi intreaga sa traditie iconografici tocmai pe acest
moment crucial al istoriei omenirii, anume Tntruparea lui Hristos, este insensibild la un asemenea
argument. Daci nimic fundamental nu s-ar fi schimbat odata cu Intruparea, chiar si la acest nivel
al cuvantului si al imaginii, atunci, intrarea lui Dumnezeu in istorie nu a fost decat una fulguranta,
accidentald, fara urmari definitive. Pentru autorul nostru un argument in favoarea acestei
viziuni sunt cuvintele adresate lui Toma ,Fericiti cei care n-au vazut si au crezut”, care arata ca dupa
nltare realitatea se desparte din nou de adevar.>® Argumentele in acest sens ale lui Ellul tin de
domeniul dialecticii intre deja si nu incd. Tntruparea a avut loc, vazul a fost restaurat, insa in
deplinitatea apartine eshatologiei>. Pan3 atunci insd imaginile nu pot si explime absolut nimic
despre Dumnezeu®.

in cadrul aceluiasi capitol despre idoli si cuvant este inclusa de Jacques Ellul si problematica
teologiei icoanei®’. Acest capitol aparte al teologiei ortodoxe este prezentat prin prisma viziuni lui
Paul Evodokimov din lucrarea Arta icoanei™. Asumats incomplet si inteleas3 insuficient, teologia
icoanei este repudiata de Ellul pe baza vechilor argumente puse in discutia in perioada marilor
crize iconoclaste din istoria Bisericii, din secolele VII-XIXE,

54 Ibidem, p. 56.

% |bidem, p. 74.

56 |bidem, p. 79.

57 Ibidem, p. 80.

58 Ibidem.

5 Ibidem, pp. 82-83.

60 |bidem, p. 91.

61 |bidem, pp. 102-106.

62 PauL Evbokimov, L'art de l'icbne: théologie de la beauté, Desclée, De Brouwer, 1970; Editia romaneascd;
PauL Evbokivov, Arta icoanei: o teologie a frumusetii, traducere de Grigore Moga si Petru Moga,
Meridiane, Bucuresti, 1992.

3 ELLuL, The humiliation of the word, p. 106 Dealtfel atasamentul sau fatd de vechii iconoclasti este declarat
fatis. in opinia lui Ellul, acestia au avut dreptate, att doar ci au fost infranti la sinodul VIl ecumenic.
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Istoria recenta: exacerbarea imaginii si umilirea cuvantului

Modernitatea se caracterizeaza printr-o explozie a imaginilor, iar acest lucru este atat de
evident incat nu mai are nevoie de nici o justificare®. Posibilititile tehnice sunt unul dintre
promotorii principali ai imaginilor, iar daca am vazut mai devreme rezultatul nefast al mariajului
cuvantului cu tehnologia, cu siguranta ca in cazul imaginilor lucrurile sunt si ele cat se poate de
complicate. Pentru Jacques Ellul cresterea cantitativa a imaginilor este in sine un pericol,
deoarece acestea, ,,datorita cantitatii pot opera modificari ale mentalului”®.

Se poate constata ca s-a produs o foarte bizara inversiune in raportul dintre cuvant si
imagine: daca pana in anii 1950-60 imaginile ilustrau un text, acum textul a devenit explicatie a
imaginilor. lar plaga imaginilor asalteaza conform lui Ellul si educatia, unde s-a ajuns ca imaginile
sa nu mai ilustreze ceea ce este predat, ci sa inlocuiasca pur si simplu textul, cuvintele. Astfel incat
orientarea citre imagine devine trisitura dominant3 a civilizatiei®®. Acest lucru poate fi ilustrat
foarte bine de ceea ce ganditorul francez numeste ,,simptomul fotografului”. Anume preocuparea
pentru captarea imaginii perfecte, care ajunge sa impiedice asimilarea realitii in ansamblu, totul se
reducandu-se la o experienta vizuald, limitata la cadrul oferit de obiect. Avem din nou un raport
inversat, de aceasta data intre aparatul de fotografiat si posesorul sau uman, care, ih modul cel
mai absurd cu putinta devine el anexa obiectului pe care il poseda. lar motorul acestei relatii intre
om si aparat este obsesia pentru fixarea amintirilor pana la cel mai mic detaliu. Preocuparea
excesiva cu lucrurile nesemnificative, care nu au avut capacitatea de a produce trairi adanci care
s3 se inscrie definitiv in memorie.®” ,in criza modern a identititii imaginile sunt cele care ne dau
certitudinea ca existam. Fotografiile ne asigura ca avem un trecut; rasfoind un album cu fotografii
dobandesc certitudinea ca am trait. Fotografiile devin substitutul pentru ceva viu, cum fac imaginile
intotdeauna. Este eliminarea relatiei personale si existentiale cu lumea, izolarea noastr3.”*

Un alt aspect care marcheaza destinul imaginii in secolul XX este dimensiunea liturgica a
paradelor militare. ,Benito Mussolini a inaugurat noua liturghie totalitard, dar Hitler a devenit
marele ei dirijor. intregul ansamblu vizual conspira s& anihileze individualul si s3 1l integreze intr-un
intreg. Acesta include uriase adundri orchestrate cu minutiozitate (...) cu procesiuni si parade
nesfarsite caracterizate prin miscari foarte precis calculate. Aceste mari productii liturgice
exprima puterea (...) vizibila. Si bineinteles, din momenent ce este din plin vizibild puterea trebuie
sa fie si adevarata. Intreaga natiune a fost simbolizat3, iar tot ce era exclus a fost redus la praf -
ceva ce sa stergi de pe suprafata pamanului sau sa Tmprastii in cele patru vanturi. (...) Imaginea
reduce adevarul la realitate - sau mai precis, aceasta realitate liturgica atotcuprinzatoare este cea
care confer3 oricirui cuvant spectrul adevirului.”®® Dar, chiar daci aceste manifestiri politice cu
caracter liturgic au fost initiate de regimurile totalitare de orientare fascista, ele au fost din plin

64 Jean-Luc Marion vorbeste limpede despre faptul cd ,trdim in epoca audio-vizuala a istoriei. Si nimeni nu
ezita sa-i prezica o viata lungd, o imparatie de o mie de ani.” JEAN-LuC MARION, Crucea vizibilului. Tablou,
televiziune, icoand - o privire fenomenologicd, traducere de Mihail Neamtu, Deisis, Sibiu, 2000, p. 80.

% ELLUL, The humiliation of the word, p. 115.

% |bidem, p. 117.

67 Ibidem, p. 122.

%8 |bidem, p. 123.

% |bidem, p. 125.
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folosite si de regimurile comuniste. Ample demonstratii ale maselor care trebuiau sa le dovedeasca
puterea nu demonstrau nimic altceva decéat pasivitatea participantilor. Aceasta este de exemplu
situatia comunismului chinez de dup3 Revolutia Cultural3 initiat3 de Mao.”

n contextul asaltului complesitor al imaginilor discursurile si ziarele sunt ca niste mori
de cuvinte carora nimeni nu le mai da importanta. ,,Cine ar mai putea considera o carte o carte ca
pe ceva decisiv si capabil sa-i schimbe viata, cand sunt atatea carti de felul ei? Si cuvantul unei
persoane, ingropat sub avalansa de cuvinte ale altora, nu mai are nici sens si nu poate nici
actiona. Pentru ca este difuzat la milioane de km, in milioane de exemplare cuvantul nu mai are
important3 pentru nici un ascultitor.””* Tn cadrul acestor manifestari un rol foarte important il
are propaganda. Efectul ei asupra cuvintelor, din care i provine si succesul, este ca limba fsi pierde
semnificatia, pastrandu-si doar puterea de a incita si declansa: ,,cuvantul devine mai mult sunet,
pura excitatie nervoasa la care oamenii raspund din reflex, sau din cauza presiunii de grup."72

Daca, asa cum artdtam mai devreme, Ellul sesizeaza ca avalansa de imagini este capabila
sa creeze un univers nou si sa modeleze mentalul si constiintele, in cazul cuvintelor multiplicarea
lor excesivi are un efect invers: le goleste de continut si de valoare.”

n universul imaginilor create si propagate artificial accesul la realitate ete blocat printr-o
realitate substitutivi care se interpune,”® iar pretextul sub care este asezati aceasti intruziune
este unul foarte drag oamenilor recenti: utilitatea.”

Media moderna este supusa conceptului de audio-vizual, concept care este aspru
criticat de Ellul. Pentru el abordarea audio-vizuala incorporeaza cuvantul in avalansa imaginilor,
facandu-l inutil si gol.”® Tn televiziune adesea cuvantul este redus la un simplu fundal sonor pentru
imaginile In miscare, iar acest fapt este considerat mai grav ,decat linistea sau absenta limbii.
Reprezint3 devalorizarea oricirei semnificatii pe care cuvantul ar putea-o avea.””’ Tn acest context
este pus la mare cinste obiceiul de a vorbi fir3 a spune nimic, care macini lumea ca un cancer.”®

Devalorizarea cuvantului este produsa de ruptura dintre cuvant si persoana care fl
rosteste, iar ,, dacd o persoana nu se gaseste in spatele cuvintelor, atunci acestea nu sunt decat

70 Ibidem, pp. 125-126.

71 Ibidem, p. 127.

72 ELLUL, The humiliation of the word, p. 127; Ellul s-a oprit cu foarte mult interesa asupra mecanismelor
propagandei, pe care in lucrarea citatd le abordeaza doar fugitiv, in schimb exclusiv acestei teme a
dedicat studiul JAcaues ELLuL, Propaganda, Knopf, New York, 1965.

73 ELLUL, The humiliation of the word, p. 127.

74 ELLUL, The humiliation of the word, p. 128; Vezi insa si studiul lui Jean-Luc Marion ,,Orbul la Scélddtoare
Siloam” care trateaza in mod expres tema divortului dintre imaginea (cu precadere televizuald) si orice
original de la care sa se revendice. MARION, Crucea vizibilului. Tablou, televiziune, icoand - o privire
fenomenologicd, p. 80 s.u.

75 Intregul context este prezentat la ELLuL, The humiliation of the word, pp. 127-138.

76 |bidem, p. 144.

77 |bidem, p. 149.

78 ELLUL, The humiliation of the word, p. 155; Vezi insa in acest sens si excelentul eseu al parintelui loan
Bizau , Limbaj si ideologie” in l0AN BizAu, Liturghie si teologie (= Liturgica), Patmos, Cluj-Napoca, 2009,
pp. 296-302.

79 ELLUL, The humiliation of the word, p. 157.
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,Cand cuvantul este golit de sine devine slogan la discretia unei structuri oarecare.
Devine propagandi si slujeste falsititii (care depinde de legdtura dintre fiint3 si cuvant). in felul
acesta cuvantul devine slujitorul unei doctrine oarecare, din moment ce orice doctrina politica, in
sine este la fel de buna ca oricare alta. Cuvantul anonim nu are nume si prin urmare nu este
intr-adevar cuvant (cuvantul poate fi prostituat oricum). Nimeni nu l-a rostit. Se raspandeste
asemenea unui lichid peste intreaga lume, fara sa aiba un punct de referintd. Toata discutia
despre semne (semnificat si semnificant, referent si conotatii) este vorbarie desarta cand nu mai
exist3 cuvantul. Aceasta este vina celor care vorbesc.”®

Urmatorul pas in degradarea cuvantului, dupa ce s-a produs ruptura pomenita intre
cuvant si persoana care il rosteste, iar cuvantul depersonalizdndu-se s-a golit de sens, il constituie
supunerea limbii la nevoile computerelor.81 lar acest lucru nu este catusi de putin un accident, ci
la sfarsitul secolului XX a capatat valoare de proiect. ,,Criteriul cunoasterii in postmodernism este
translabilitatea in ei in limbajul computerelor” scrie Ernst Behler® pe urmele lui Jean-Francois
Lyotard83.

Conflictul religios dintre cuvant si imagine

Conflictul religios dintre cuvant si imagine, mai mult sau mai putin indreptatit, este
prezentat de Jacques Ellul ca o critica adresata in principal Bisericii Romano-Catolice, fara insa ca
Biserica ortodoxa sa fie cu totul pierduta din vedere. lata care este perspectiva autorului nostru:

Bisericile sunt coplesite de imagini. Nevoia de imagini a Bisericii este nevoia de evidenta
si de eficienta. Arta vizuala ,,indeplineste un act profetic, impacand vederea cu cuvantul”, insa actul
aceste este doar unul profetic, el implinindu-se abia la sfarsitul timpului. Abundenta imaginilor,
frumusetea ceremoniilor, triumful vizual al liturghiei, simbolismul pur vizual, toate acestea sunt
sursa principald a erorilor medievale si mai tarziu a Bisericii Catolice si a celei ortodoxe.®*

Imaginea este legata de putere si de dorinta de puterea a Bisericii (cel putin in cazul celei
catolice). Institutionalizarea si vizualizarea, cele doua se sustin reciproc. Cuvantul este cantat si
devine liturgic, cuvantul intr-o limba neinteleasa subzista doar ca element al spectacolului. Nu mai

a . A 85 A . . T . .

este un cuvant care poate fi inteles™. Cuvantul este exclus si inlocuit de gesturi liturgice, culori,
. . . T .. 86 A aA o . o .

schimbarea vesmintelor, incantatii si litanii.”~ Nu intdmplator, afirma Ellul, marea popularitate a

mortii lui Dumnezeu s-a nascut in lumea imaginilor: imposibilitatea de a-l reprezenta vizual pe

80 |bidem, p. 158.

81 |bidem, p. 161.

82 ERNST BEHLER, lrony and the discourse of modernity, University of Washington Press, Seattle, 1990, pp. 10-
11.

83 JEAN-FRANCOIS LYOTARD, La condition postmoderne, raport sur le savoir (= Collection "critique".), Ed. de
Minuit, Paris, 1979, p. 23.

84 ELLUL, The humiliation of the word, p. 184.

85 Din pdcate uneori chiar se urmarea transformarea cuvintelor in sunete neinteligibile. Din fericire, cel
putin pentru Biserica Ortodoxa, astfel de cazuri sunt izolate, iar mentionarea lor aici este facuta cu titlul
de exceptie, si nicidecum reguld. Vezi in acest sens cazul relatat de prof. Felmy in KARL CHRISTIAN FELMY,
,Uzul ratiunii si viata din Sfanta Liturghie”, Tabor 1 (aprilie 2010), traducere de Paul Siladi.

86 ELLUL, The humiliation of the word, pp. 189-190.
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Dumnezeu duce, in zilele noastre, in mod inevitabil la imposibilitatea existentei Sale.®’”

Biserica urmeaza tendinta sociologica. ,,Cu totii realizeaza programe de televiziune, noi
de ce nu am face la fel ca toata lumea? Acesta este inceputul si sfarsitul crestinismului modern”,
afirma pe un ton apocaliptic Ellul. ,,0amenii nu mai inteleg vocabularul crestin, trebuie deci
schimbat. Acest lucru este simultan adevarat si fals. Problema, care este mult mai serioasa,
depaseste chestiunea stricta a vocabularului, alegera altor cuvinte nu poate schimba situatia.
Ceea ce oamenii nu inteleg nu sunt anumite cuvinte, ci cuvantul in sine, indiferent de context (doar
daca nu a fost transformat intr-un simplu stimul nervos in cadrul propagandei). Poti innoi vocabularul
cat vrei, dar tot nu vei fi mai bine inteles din cauza felului de a gandi, valorii cuvantului, faptului ca
nu exista incredere in cuvantul unei persoane, toate acestea trebuie luate in discutie."88

Criticile pe care ganditorul francez le aduce utilizarii imaginilor in Biserica nu sunt total
lipsite de temei. Asocierea Bisericii Ortodoxe cu cea Catolicd in problema imaginilor nu este un
tocmai inspirata, datorita diferentelor mari in ceea ce priveste intelegerea imaginiigg. Onestitatea
si acuitatea critica lui Jacques Ellul fac ca textele sale sa nu fie prea usor trecute cu vedere, chiar
daca uneori se inseala.

Din nou despre vedere, observatii critice

lar cand vine vorba despre intelegerea vederii conform marturiilor scripturistice
exagerarile devin evidente si inacceptabile. Textele biblice care au in centru chestiunea vederii
sunt intelese intr-o grila prestabilita, care forteaza sensurile de dragul conformitatii. lata cateva
exemple in acest sens.

Relatand episodul intalnirii de la raul loardan dintre lisus si loan Botezatorul, interpretarea
faptului este una exclusiv imaginara. Dupa Ellul in Evanghelia dupa loan avem o discrepanta intre
ceea ce este vazut si ceea ce se spune despre ceea ce este vazut. Daca Evanghelistul loan scrie:
Am vdzut Duhul coborédndu-se ca un porumbel (In 1,32). Jacques Ellul intelege ,,Nimeni nu a vazut
asta: Dumnezeu este invizibil, iar cerul din care vine Duhul Sfant nu este atmosfera, ci este cerul
invizibil. Ca un porumbel inseamna ca nu era un porumbel. Vederea nu este vedere. De fapt loan
nu a vizut nimic.”*® Tn cazul altor texte din aceeasi evanghelie care pun problema legiturii dintre
credinta si vedere cum ar fi In 1, 32; In 1, 34; In 3, 11; In 19, 35 este pastratd aceeasi linie de
interpretare. ,Vederea nu autorizeaza marturia si nici nu o provoaca.” Insistenta lui loan asupra
vederii se datoreaza faptului ca vederea este cea care da certitudinea. , O persoana poate da
marturie doar cand este absolut sigura, dincolo de orice indoiala... vederea este cea care da o
astfel de certitudine privind realitatea. Din acest motiv loan face referire la vedere. Pe de o partea
stim cd ceea ce spunem este adevdrat, dar ca marturie aceastd cunoastere bazata pe cuvant nu
conteazd; ceea ce conteaza este certitudinea vizuala metaforica: Suntem siguri ca si cdnd am fi
vdzut cu ochii nostri. Bazdndu-ne pe aceasta putem da mdrturie.”** Desi intrucatva ingenioase
astfel de interpretari nu sunt in stare sa convinga, si nu vom mai insista asupra lor.

87 Ibidem, p. 198.

88 |bidem, p. 201.

89 Vezi prezentarea schematicd a diferentelor dintre cele trei mari confesiuni crestine in chesiunea imaginii
realizata onest de un iconoclas calvinist J. Cottin JERoME COTTIN, Le regard de la parole : une théologie
protestante de lI'image., Labor et Fides, Genéve, 1994, p. 164.

9 ELLUL, The humiliation of the word, p. 244.

91 |bidem, p. 247.
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Porunca iconoclasmului

Partea finala a amplului eseu care deplange umilirea cuvantului al lui Jacques Ellul

contine o serie de indemnuri asezate sub numele generic: ,porunca iconoclasmului”. in cea mai
mare parte cele patru puncte ale acestei ,,porunci” sunt rationale si demne de luat in considerare
cum grano salis.

1.

,Porunca iconoclasmului trebuie in primul rand sa atace audiovizualul, la a carui minciuna
suntem expusi. Trebuie sa avertizam asupra marelui pericol al acestuia. Cand cuvantul
este integrat unei serii rigide de imagini, ne imobilizeaza in acelasi timp privirea asupra
miscarii si auzul la explicatii, ceea ce implica intregul camp al perceptiei noastre la o
participare pasiva. Dezacordul este anulat — acel dezacord care a produs prin contradictie
reflectia privind situatiile individualizate de catre subiectul ,,ganditor”. Cuvantul nu mai
evoca nimic. Dimpotriva el devine o forta de reductie din moment ce este redus la campul
realititii afisate, fictive si simulate.”®> , Trebuie spulberat3 iluzia imaginii ca adevar prin
refuzul obstinat de a crede ,,evidentei”, refuzand a fi iluzionat de statistici, grafice sau
produse ale computerelor. Doar un cuvant care nu este cuvant poate declara ca ,un
computer spune...”. Computerul nu trebuie in nici un caz acceptat drept ratiune
ultima.”®? »lconoclasmul nostru trebuie sa atace orice scientism abuziv, orice incearca sa
se dea drept adevar, cu exceptia cuvantului caracterizat prin clar-obscur si ezitare. Acesta
este plin de semnificatie, evocator si provocator.”®* ,Cu sigurant3 iconoclasmul nostru
nu trebuie sa se indrepte Impotriva imaginilor in sine, din moment ce ele sunt perfect
legitime, bune, folositoare si necesare in viata. Ne opunem imperialismului si mandriei lor,
pizmei si spiritului cuceritor pe care il inspirg, si pretentiei lor de a fi fara limite.”

Nu trebuie sa uitam ca reconcilierea promisa are valoare astazi. Trebuie sa trdaim ...
realitatea ei ca pe o promisiune. Aceasta Tnseamna ca iconoclasmul poate ataca doar
transformarea imaginilor si a obiectelor vizuale in idoli si obiecte ale credintei si ale
venerdrii si misticismului. Nu trebuie atacate imaginile care se limiteaza la functia si rolul
lor. De exemplu oamenii, fara indoiala, au nevoie de expresii artistice. Aceasta nevoie,
exprimat3 prin crearea unei imagini frumoase, isi primeste validarea prin promisiune. °°
Programul iconoclast propus de Ellul are in vederea mentinrea unei limbi inteligibile (cf. |
Cor 14, 1-19). ,,A vorbi clar si rational exprima dragostea de aproapele, in vreme
ce eforturile contemporane de a distruge limbajul nu exprima nimic altceva decat
singuritatea fundamentald a modernilor.”

Pe ultimul punct al programului se gaseste invocarea necesitatii luptei pentru ,,un limbaj
deschis”®’. Tendinta de inchidere a limbajului, arat3 Ellul, vine chiar de la contextul
social: de la ritual, repetitie si redundanta. Rezulta diverse forme de discursuri inchise:

92 |bidem, pp. 256-257.
% Ibidem, p. 257.
9 |bidem, p. 258.
% |bidem, p. 259.
% |bidem, p. 262.
97 Ibidem, p. 263.
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discursuri politice; stiintifice (prin intermediul asa-ziselor metode stiintifice, care exclud
inovatia sau prin intermediul paradigmelor de gandire); discursuri ideologice (care in sine
sunt limitate la nesfarsite repetitii) si discursurile catehetice, fie ca sunt crestine, staliniste
sau maoiste. Astfel de inchideri ale limbajului exclud limba omeneasca si interventia
cuvantului lui Dumnezeu.”® Trebuie, deci, luptat cu orice pret pentru recuperarea
libertatii cuvantului, care este poarta de acces catre libertatea deplina.

Concluzii

Cu toate cele afirmate anterior suntem inca departe de a epuiza bogatia si diversitatea
ideilor lui Jacques Ellul chiar si numai pe tema aleasa, anume raportul dintre cuvant si imagine,
insa sunt suficiente pentru a contura viziunea sa in linii mari. Scriind intr-o maniera mai mult
eseistica decat stiintific sistematica, textele lui Ellul sunt imposibil de rezumat multumitor.
Diferenta dintre scrisul viu si inteligent al lui Ellul si orice sintez3, fie ea oricat de bine facuta, este
aceea dintre un animal salbatic in mediul sau natural si unul in captivitate. RAmane mereu ceva
pe dinafara, ceva ce nu poate fi ingradit si expus, drept urmare revenirea la textele paradoxale ale
ganditorului francez ramane singura optiune. Dotat cu o intuitie fantastic3, critica pe care o aduce
Ellul imaginii nu poate fi cu totul ignorata, chiar si atunci cand vorbeste depre uzul imaginilor in
biserici®’. Tocmai de aceea, analiza raportului dintre cuvént-imagine pe care o gisim pe parcursul
lucrarilor lui Ellul este una deosebit de folositoare pentru teologia ortodoxa, in cazul in care i se
aduc amendarile de rigoare din partea teologiei patristice. Valoarea pe care o acorda cuvantul si
personalismul lui Ellul, sunt adesea in deplin acord cu teologia ortodoxa, odata ce este eliminata
unilateralitatea lor. Pentru a putea privi cuvantul si imaginea ca pe niste modalitati complementare
de cunoastere si comunicare este binevenita lectura lui Ellul in paralel cu lectura parintelui

v . v v gy VN . . .. w100
Staniloae, care oferd o excelenta grild ortodoxa in cheie patristica™ .

%8 |bidem, p. 264.

9 Vezi spre exemplu cum prezinta legatura dintre imagine si dorinta de putere in Biserica Catolica. /bidem,
p. 184 s.u.

100 fn studiul ,Revelatia prin acte, cuvinte si imagini” parintele Stiniloae isi exprim3 cat se poate de
limpede viziunea privind complementaritatea dintre cuvant si imagine: ,Cuvantul si imaginea sunt
interioare unul altuia. Atat doar ca in cuvant predomina sensul, iar in imagine forma. Dar, nici sensul nu
exclude forma, nici forma nu e lipsita de sens” STANILOAE, O teologie a icoanei. Studlii, p. 23.
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SERVICII $1 DESERVICII SOCIALE.
DIN EXPERIENTA FILANTROPICA A BISERICII ORTODOXE DIN ROMANIA
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ABSTRACT. Social Services and Disservices. From the Philanthropic Experience of the Orthodox
Church in Romania. Romania is defined as “a democratic and social state, governed by the rule
of law” (Article 1, section 3). After two decades since the fall of communism it is time to ask
ourselves if we truly are a social state. Under the impulse of the financial crisis, which introduced
rigours and pressures in the administration of state’s budget, it is time to survey the social
Romania. Moreover, it would be appropriate to distinguish more rigorously between the social
services and disservices and to wonder how many resources exist on the wide market of the
social services and in the private philanthropic domain which is supported, among others, by
the religious cults. The present text reviews some major aspects regarding the theory and the
practice of the social state, based on the principle of subsidiarity, and then analyzes some of the
problems the social-charitable activity of the Orthodox Church in Romania is confronted with.

Keywords: social state, social theology, philanthropy, subsidiarity, religion.

. . ol
Preliminarii

Tnainte de toate, as dori sa felicit Municipalitatea pentru faptul de a se fi implicat
consecvent, pentru a treia oara, in realizarea acestui cadru de dezbatere. Dupa mai bine de
doua decenii de la recastigarea libertatii, nu este inca de la sine inteles ca politica locala poate
si trebuie sa fie parte a luptelor de idei si viziuni care marcheaza si influenteaza nemijlocit
“puterea centrald”. Din pacate, pentru majoritatea actorilor politici sau a liderilor de opinie din
teritoriu, schimbul de opinii se reduce la razboiul de uzura, pe care il numesc pretentios
politica, ale carui rezultate sunt reflectate intr-o mass media provinciala pe masura. lata de ce,
fara a lauda insistent Municipalitatea noastra, am dorit sa semnalez deschiderea catre o cultura a
dialogului de care avem in mod evident atata nevoie. Faptul ca dezbaterea din aceste zile
are loc in context european, adica este conectata prin partenerii si specialistii din European
Social Network la preocuparile continentului politic si social, reprezinta o garantie in plus
ca nu riscam sa confirmam vorba lui Petre Tutea potrivit careia “aflarea in treaba este metoda
predilecta de lucru la romani”. Or, trebuie sa recunoastem, in ceea ce priveste politicile si
serviciile sociale, aceasta metoda este frecvent folosita la noi.

* Doctor in Teologie, lector universitar la Facultatea de Teologie Ortodox din Cluj-Napoca,
teologiasociala@gmail.com

! Interventie la Conferinta internationala Building better social services by working together. Organizatori:
Primaria Cluj-Napoca, Directia de Asistenta Sociala a Municipiului Cluj-Napoca si European Social Network.
Cluj-Napoca, 11 octombrie 2011.
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Tema interventiei mele nu se bazeaza pe un calambur, cat pe o realitate marcata
de un paradox pe care jocul de cuvinte din titlu il surprinde probabil cel mai bine. Asa cum
s-a vazut in ultimii ani dominati de criza financiara, devenita rapid una economica, nu toate
politicile sociale sunt aplicate pe masura bunelor intentii care le guverneazd, cel putin ipotetic,
geneza. Dimpotriva: nu putine servicii sociale se dovedesc a fi deservicii, adica tot atatea
demisii, cautate sau nu, de la scopul solidaritatii prin care tesatura comunitara este zilnic
recompusa si sustinutd. Nu este suficient sa oferi servicii, sa vii cu alte cuvinte in ajutorul
unor persoane sau categorii defavorizate ori vulnerabile, pentru a putea vorbi despre reusita
implicarii sociale. Criteriile aplicarii politicilor sociale nu pot fi nici populismul si nici apropierea
trecerii de la un ciclu electoral la altul. Economia legata de banul public sau privat si luciditatea
in raport cu beneficiarii sunt adevaratele criterii obligatorii de evaluare a facilitatilor de
integrare. in absenta lor, serviciile sociale se transform4, alituri de birocratia statului sau
de agentii economici perdanti la care acelasi stat este coactionar sau proprietar, in factori
de risc nu doar pentru clientii lor, dar si pentru toti ceilalti prin a caror munca si disciplina
fiscala statul aduna ceea ce da la primii. Nu trebuie sa cunosti multa economie pentru a
intelege ca deficitul bugetar in continua crestere, pe fundalul unei productivitati economice
stationare sau chiar in scadere, nu poate fi corectat fara a regandi toate tipurile de cheltuieli
publice. La urma urmelor, aceasta a fost si logica de la baza reformelor sau a tentativelor de
reforma din domeniul administratiei, a sistemului sanitar si de educatie, a grilei de salarizare, a
serviciilor sociale Tn ansamblu. Sigur, chiar si in lipsa cunostintelor de specialitate, este la
fel de usor de inteles ca aici nu poate fi totusi vorba doar de simple “taieri”, “reduceri”,
“ajustari” sau “eliminari”. in joc fiind coerenta corpului social si capacitatea statului de a garanta
si apara drepturile fundamentale ale omului, incepand cu demnitatea persoanei (revin imediat
asupra acestei formule importante), orice reforma nu este reductibild la un exercitiu de
contabilitate. Definindu-se constitutional in termenii unui “stat de drept, democratic si social”
(Art. 1 § 3)>, Romania nu poate avea politici orientate intr-o singura directie, dand curs exclusiv
cerintelor de natura economico-financiara.

Depasirea crizei financiare in care ne aflam nu poate fi sanatoasa pe termen lung
decat daca pastreaza, intareste si dezvolta capacitatea antreprenoriala pe de o parte, printr-o
“retragere” a statului prin debirocratizare si eliminarea coruptiei, dar mentine si protejeaza
pacea sociala pe de alta parte, printr-o “implicare” a aceluiasi stat prin folosirea eficienta si pe
baza unor prioritati reale a banului public. Una nu este posibila fara cealalta. Inteligenta
politica autentica se vede tocmai in capacitatea de a urma prima cale fara a o abandona
pe a doua. Asa cum ne aratd arhitectura relatiilor sociale din America Latina sau Statele
Unite ale Americii, dar si din China sau India, in ciuda cresterii economice spectaculoase a
acestor doua tari, polarizarea excesiva pe criterii materiale, care provoaca accesul insuficient
sau deloc la educatie si sanatate, este un periculos ferment de instabilitate, de evaziune
fiscala si civica, de violenta si, in cele din urma, de subdezvoltare regionala prin saracie si
excluziune, minoritatea prospera fiind permanent amenintata de o majoritate care nu mai
are nimic de pierdut. Este motivul pentru care, simplu spus, politicile economice trebuie sa
fie gandite la un loc cu cele sociale. Tn ciuda unei situatii istorice diferite in raport cu alte
continente, caracterizata de existenta clasei de mijloc, aceasta convergenta nu a fost aplicata
n trecut nici de catre Uniunea Europeand, ea recuperand abia acum deceniile de constructie

2 Vezi textul Constitutiei roméanesti in format electronic pe pagina Curtii Constitutionale, http://www.ccr.ro/
default.aspx?page=laws/constitution, accesata la 11 octombrie 2011.
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politica din care dimensiunea sociala si culturald aproape cd au lipsit cu desavarsire sau au
avut o importanta secundara. in fapt, mai mult dect absenta unei vointe politice unitare in
domeniul fiscal, Europei fi lipseste o politica sociald unitara. De la Comunitatea Europeana a
Carbunelui si Otelului (Tratatul de la Paris, 1951), trecand prin Comunitatea Economica
Europeana sau Piata Comuna (Tratatul de la Roma, 1957), ajungand la Europa sociala (Charta
Sociala Europeand, 1999) si la o societate europeana a cunoasterii (Strategia Lisabona, 2020) —
iata drumul unui continent a carui unitate este inainte de toate destinalda. Pragmatismul
constructiei europene rezida de aceea in cultivarea cu insistenta a ideii sociale europene
dincolo de obstacolele pe care economia sau finantele le ridica, UE fiind in cele din urma
parte a unui joc global marcat de echilibre instabile.’

n ceea ce ne priveste, criza actuald este un binevenit moment al bilantului dup3
mai bine de doua decenii de politici economice si sociale. Fara a anticipa prea mult, am
putea spune deja de acum ca strategia economica a Romaniei post-comuniste, dominata
de procesul de privatizare si de adaptare din mers la regulile pietei libere si a concurentei,
nu se regaseste ca atare in strategiile de incluziune sociald, de incurajare a muncii si de
reconversie profesionala reald. Gravitatea lipsei de convergenta intre economic si social a
putut fi atenuata pana acum de factori exteriori deciziilor politice: de faptul ca un numar mare
de romani sunt proprietari ai locuintelor in care stau, de realitatea ca familia functioneaza
inca drept micro-retea asistentiala, de valabilitatea adica a contractului inter-generational,
de exodul masiv al fortei de munca, romanii intrand in sistemele asistentiale ale tarilor de
rezidentd, abia actuala criza scotand la iveala de o maniera vadita defectele sistemice de la noi
etc. lat3 de ce, repet, suntem obligati s3 facem un bilant al Romaniei sociale din post-comunism.*
La acesta sunt chemate nu doar organismele ministeriale sau cele din administratia locala,
ci toti actorii implicati, printre care nu in ultimul rand organizatiile non-guvernamentale si
cultele religioase. Este, in fapt, motivul prezentei mele aici ca vorbitor, nu doar ca ascultator
interesat de opiniile profesionistilor din domeniul serviciilor sociale.

Tmi propun s& abordez intr-o prima parte caracterul de stat social al Romaniei de azi.
Evident, pe scurt! Nu am intentia de a face istoricul notiunii de stat social si nici inventarul
modului cum este aplicatd concret filosofia binelui comun. Am sa subliniez doar cateva
elemente care Tmi par esentiale in efortul de a intelege unde suntem si incotro ne indreptam.
Centrala mi se pare stabilirea termenilor si a normelor pe care se bazeaza un stat social, mai
ales dupa experienta totalitarismului. Aici un rol deosebit il joacd demnitatea omului, o
formula insuficient tematizata la noi. Apoi, in partea a doua, am sa trec in revista problemele
cu care se confrunta Biserica Ortodoxa Romana, prin unitatile de cult, asociatii si fundatii,
in derularea proiectelor sale sociale. Practicand o milostenie indistincta, Biserica este nu de
putine ori in situatia de a nu face distinctia intre serviciile si deserviciile sociale, repetand
la randul ei greselile statului. in loc de concluzii, am s sugerez cateva posibile repere de
gdndire sociald care sa deving, printr-o traducere creativa, politici sociale menite sa repuna in
legatura cetdtenia cu responsabilitatea.

3 Strategia de crestere economica Europe 2020 poate fi gasita in format electronic la adresa oficiala a UE,
http://europa.eu/legislation_summaries/employment and social policy/eu2020/index_en.htm, accesata la
11 octombrie 2011.

‘o privire de ansamblu asupra cadrului legislativ actual in domeniul asistentei sociale in Romania poate fi
gasita pe pagina Ministerului Muncii, Familiei si Protectiei Sociale, http://www.mmuncii.ro/ro/domenii/
politici-familiale-incluziune-si-asistenta-sociala-146-view.html, accesata la 11 octombrie 2011.
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Pentru cine doreste sa aprofundeze tematica, mai ales in cheie interdisciplinara,

la intersectia dintre stiintele sociale si teologie, bibliografia selectiva de la final ofera cateva
. A w5
repere actuale de prima mana.

Statul social european. Un model depasit?

Una dintre temele recurente in analizele si dezbaterile provocate de actuala criza
este soarta statului social european, adica a unui mod de relationare intre politica, economie si
societate conceput vizionar in Germania de Bismarck (nu in ultimul rand ca raspuns la celebra die
soziale Frage) sau, mai tarziu, de Beveridge in Anglia, urmati de o glorioasa linie de penseurs du
social, fapt care indica de la bun inceput diversitatea acestui model, motiv de a nu ii proclama
unilateral sfarsitul. Preocuparea de baza a modelului social european, in multitudinea
articulatiilor sale, de la o tara la alta, este asigurarea statului de drept a unui pandand la fel de
normativ prin care sa fie garantate insertia sociala, egalitatea de sanse si o existenta demna
pentru toti. Tn linii mari, existd cel putin sase aspecte critice asupra existentei cirora sustinatorii
si adversarii modelului statului social la un loc sunt de acord. in primul rand, in contextul
globalizarii pietelor de capital si implicit a economiei in ansamblu, statul social nu mai poate fi
mentinut pe structura financiara si ideologica a statului national nascut odata cu modernitatea.
Altfel spus, impasul statului social semnifica in egala masura o interogare critica a fundamentelor
politicii ultimelor doua secole si jumatate. Cum statele de azi controleaza din ce inh ce mai putin
economia, dirijata din centre multinationale de comand3, este evident ca politicile sociale nu
mai au suportul financiar de pan& acum. n plus, iar aici este adusa in discutie a doua problem3,
concurenta acerba de pe piata internationald, concretizata printre altele in dinamica mijloacelor
de productie Tn detrimentul fortei de munca, de regula stabild, nu mai permite statului sa fie
social pana la capat. Pragmatic, pentru a pastra investitorii sau pentru a atrage pe unii noi,
statul actual trebuie sa faca o serie de concesii care, insumate, sa justifice financiar prezenta
unei companii intr-un spatiu anume. Exemplul cel mai recent si la indemana este, iata, fabrica
Nokia de la Jucu. Profitand absolut de toate avantajele posibile oferite de autoritati, ea s-a
dovedit la fel de volatila precum un fond speculativ de investitii cu sediul intr-un paradis
fiscal. Doar faptul ca suntem parte a Uniunii Europene si putem accesa fonduri destinate unor
asemenea situatii a reusit sa dezamorseze posibilul conflict social si sa diminueze din efectele
negative ale delocalizarii productiei. Al treilea aspect este legat de constatarea ca in ciuda
consumului in crestere, sectorul industrial se micsoreaza, tendinta fiind aceea a concentrarii
resurselor 1n jurul catorva producatori care controleaza in fapt domeniile respective. Altfel spus,
diminuarea sectorului industrial duce la disparitia treptata a tipologiei “muncitorului” din
zorii epocii mecanizarii, cel in numele caruia s-au facut ulterior revolutii si s-au dus lupte de
clasa. Nu este deloc intamplator, in acest context, ca sindicatele au o baza erodata mai peste
tot in tarile industrializate, de unde si impactul mult mai redus al revendicarilor formulate. La
aceasta evolutie a raportului dintre angajator si angajat se adauga schimbarile demografice de
anvergura. Dincolo de binecunoscuta rasturnare a piramidei sociale cu varful in jos, imbatranirea
populatiei in Europa, de pilda, pune acut problema celor capabili sa preia rapid munca ramasa
si care, mai ales in domeniul serviciilor, in asa-numitul sector tertiar, are un volum in continua
crestere, direct proportional cu urbanizarea si cresterea standardelor de viata. Cine sunt

® O surs3 electronics de documente si bibliografie poate fi si pagina cursului meu de teologie sociala
ortodoxa, www.teologia-sociala.ro, accesata la 11 octombrie 2011.
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acesti muncitori “de avarie”? De unde vin si ce valori aduc? Sunt o prezenta pasagera sau se
stabilesc definitiv in tarile unde este, la un moment dat, nevoie de ei? Ce schimbari ale profilului
societatii avem de asteptat sau sunt deja vizibile? Nu este cumva dinamica pietei muncii mai
mult decat o simpla chestiune de economie? Pe de o parte, somajul ramane un capitol constant,
variabil cantitativ de la o tara si epoca la alta, al politicilor sociale, greu de incadrat calitativ
ntr-o retetd asistentiala fixa, pe de alta parte integrarea emigrantilor/alogenilor devine din ce
n ce mai pregnant provocarea prin excelenta a statului national si a celui social deopotriva.

Schita de mai sus suporta, fireste, cateva completari fara de care imaginea ar fi
periculos de simplificata. Din ratiuni de timp si de spatiu, sa ne oprim la doua. Prima completare
priveste caracterul cu totul aparte al constructiei ideii si practicii statului social in Europa.
Asa cum a fost gandit, articulat, tradus in texte de legi (pozitivat), concretizat in institutii si
ajungand sa se intrupeze intr-un sistem deosebit de complex, cu defecte pe masura beneficiilor,
modelul social european este unic in felul sau. Motivul il reprezinta insasi geneza culturala si
religioasa a continentului nostru, cu aplicatie concreta in domeniul asistentei sociale sau, cu un
termen teologic, al filantropiei. Or, inradacinata in cultura crestina, avand drept reper central
antropologia biblicd, potrivit careia omul este creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu
(cf. Facere |, 25-26), ceea ce presupune onorarea nevoilor lui imediate (cf. Matei 25, 35-37),
indiferent de origine sau statut, societatea europeana, in stadiile succesive de coagulare
politica si delimitare etnica, a cultivat deja din primele secole de dupa Hristos forme organizate
de ajutorare a celor aflati in dificultate, a vaduvelor si orfanilor, a bolnavilor si detinutilor.
O atentie aparte a fost acordata calatorilor, majoritatea fiind n fapt pelerini catre locuri sfinte
acoperind o geografie vasta, de la Constantinopol la Santiago de Compostela, de la Mont
Saint Michel la Muntele Athos. Tn alti termeni, fnainte ca Europa s fie unificatd sau chiar si
aiba viziunea unitatii politice, continentul era acoperit de o retea de institutii filantropice,
hranite de convingeri religioase, care incercau sa asigure coerenta antropologica a comunitatii
europene, a lui Christianitas. Chiar si dupa ce statul modern european, in impostatia lui
iluminista, avea sa preia din ce in ce mai mult din responsabilitatea securitatii sociale, mai ales
prin generalizarea asigurarii medicale (inceputul este facut de Legea din 1883 a Tmparatului
german Wilhelm |, precedata de cea din 1842 privind protectia saracilor) si a drepturilor
conexe in caz de accident, pensionare sau moarte, baza culturald a politicilor in domeniu
ramane, explicit sau nu, Leitbild-ul crestin.

Inclusiv Europa de Est, majoritar ortodoxd, a avut in premodernitate, venind din
precedentele patristice (vezi, de pilda, teologia caritatii, a “tainei fratelui”, la Sfantul loan
Gura de Aur sau angajamentul social al Sfantului Vasile cel Mare) si bizantine (vezi, tot cu
titlu exemplar, infiintarea primelor spitale crestine), o seama de structuri ale iubirii nemijlocite,
institutii de binefacere si ingrijire. Traditia lor se va continua prin munca Fratiilor Ortodoxe
din Ucraina, Rusia sau Polonia, prin ravna domnitorilor sau a boierilor cu dare de mana din
Tarile Romanesti si Balcani. De la un context la altul, Ortodoxiile locale se vor apleca sistematic
asupra imperativului filantropic, mai toate fundatiile si ctitoriile de pana in secolul XIX
anticipand sistemul educational si de asistenta al statelor nationale moderne. Adevarata cezura
intre filantropia crestina si sistemul de servicii sociale se va consuma odata cu instaurarea
comunismului. Ideologia acestuia era intoleranta nu doar fata de pluralismul politic, dar nu
concepea nici implicarea asistentiala decat in termenii monopolului de stat. Fara exceptii,
Ortodoxia din Europa de Est se va gasi in situatia de a supravietui intr-un veritabil “ghetou
liturgic”, o situatie care, prelungindu-se, a atrofiat partial nu doar exercitiul practicii sociale,
dar mai cu seama pe acela al gdndirii sociale. Faptul c3, in prezent, avem mai curand structuri
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asistentiale bisericesti, dar nu si o pozitionare teoretica fata de marile chestiuni cu care se
confrunta Romania ca stat social si nu numai este un rezultat nemijlocit al acestui proces
paradoxal de adaptare la vitregiile istoriei prin indepartare (fortatd) de societate.

Reconstructia Europei de Vest dupa cel de al doilea razboi mondial este imposibil
de inteles fara rolul fecund al principiilor si institutiilor religioase. Ar fi suficient sa ne gandim, la
nivel de principii, la ceea ce a insemnat in Germania aplicarea nu numai a planului Marshall, dar si
promovarea de citre teologi catolici de talia unui Oswald von Nell-Breuning® a elementelor
doctrinei sociale crestine — de la solidaritate si justitie la subsidiaritate — sau, in toiul dezbaterilor
Constituantei, la importanta ancorarii in noua Verfassung, in chiar primul articol, a demnitatii
omului ca ratiune de a fi a statului de drept. Tema este, dupa mine, prea importanta si prea
insistent ignorata deopotrivd pentru a nu zabovi putin asupra ei. La urma urmelor, nu este
deloc o intdmplare ca una dintre consecintele absentei dezbaterii fundamentale, dincolo de
conjuncturile politice, in jurul chestiunii sociale in Romania post-totalitara consta in amanarea
sau ignorarea necesitatii redefinirii omului de azi, a supravietuitorului celui ,,nou” promovat
violent de catre comunism. Nu este vorba aici de Tnlocuirea unei ideologii cu alta, miza fiind
despartirea total3, fara rest, de viziunea totalitara asupra societatii.

Oricat de teoretica pare, problema definitiei sociale a omului este cat se poate de
concretd, cu urmari palpabile si pe termen lung. Modul cum este definit sau vazut omul generic
de catre cei aflati in posesia puterii, daca viata lui are sau nu pret, daca personalitatea fiecaruia
in parte are sau nu valoare, daca este sau nu in centrul atentiei statului, daca este liber sau
tinut in temnita fricii si a neincrederii, daca se reduce la o0 masa biologica, fara alta dimensiune,
culturala sau spirituala, daca este sau nu irepetabil, daca este un subiect al milei publice,
daca are si alte calitati, drepturi si, in cele din urma, demnitate — toate aceste aspecte, parti din
definitia complexa a omului ca persoana si fiinta sociala, influenteaza nemijlocit decizii
politice, legi si ordine. Generalizand, se poate spune ca varstele istorice ale umanitatii sunt tot
atatea ilustratii ale definitiilor concurente si succesive ale omului. Un exemplu in acest sens il
ofera tocmai comunismul, sistemul politic bazat pe o minciuna ontologica, pe egalitatea
absoluta impusa cu mijloace absolutiste. Nebunia bolsevica a umplut nu doar cdmpurile de
lupta cu milioane de cadavre, ci a reusit sa transforme tari si parti de continente in enorme
laboratoare ale unui experiment social fara precedent. ,,Omul nou” trebuia sa se intrupeze
pe ruinele unei umanitati contestate radical. Noutatea nu era, potrivit acestei gandiri cu radacini
hegeliene, doar rezultatul unui progres, ci in egala masura emergenta cvasi-divina a unei
fapturi nemaiintalnite prin eliberarea unor forte proletare pana atunci latente. Or, pentru a
ajunge aici, orice sacrificiu era permis, inclusiv crima, asa cum subliniaza fara echivoc Manifestul
Partidului Comunist din 1848. Promisiunea noutatii, a societatii comuniste fara clase sociale si
depasind cu mult standardele de viata ale capitalismului, facea posibila si recomandabila
asasinarea trecutului si a celor care il reprezentau.’

n oglind3, un alt exemply, la fel de sugestiv si de apropiat in timp si spatiu, il oferd
national-socialismul german. Daca proiectul comunist dorea impunerea unei rase umane
noi formata din alogeni adusi la numitorul comun al foamei de putere (,,Proletari din toate
tarile, uniti-val”), imperiul hitlerist de o mie de ani reprezenta spatiul vital de manifestare

® Vezi pagina oficiala a institutului de la Frankfurt am Main care i poarta numele, http://www.sankt-
georgen.de/nbi, accesata la 29 octombrie 2011.

7 Vezi traducerea romaneascs a Manifestului in format electronic la adresa http://www.marxists.org/romana/
m-e/1848/manifest/index.htm, accesata la 29 octombrie 2011.

194




SERVICII $I DESERVICII SOCIALE. DIN EXPERIENTA FILANTROPICA A BISERICII ORTODOXE DIN ROMANIA

a unei rase umane pure, neamestecate. Asa cum noutatea comunista se construia cu pretul
lichidarii vechiului sistem social, dominatia rasei ariane se realiza prin crima selectiva, purificarea
etnica si dominarea popoarelor considerate inferioare. in ciuda similitudinilor evidente, datorate
aceleiasi energii malefice, diferenta dintre cele doua momente traumatizante ale istoriei
recente este nu mai putin pregnanta in ceea ce priveste maniera de asumare a acestora dupa
consumarea esecului istoric. Astfel, in timp ce Germania postbelica, asistata de puterile
fnvingatoare, a trecut la o revizuire fundamentala a institutiilor sale, in majoritatea tarilor
ex-comuniste consecintele politice ale despartirii de ideologia de stat au fost minime. Asa
cum am amintit, noua Constitutie germana de la 23 mai 1949 preciza de la bun inceput
urmatorul principiu cu valoare de raison d’état:

Demnitatea omului este intangibila. Respectarea si apararea acesteia este obligatia
tuturor organelor puterii de stat. [Die Wirde des Menschen ist unantastbar. Sie zu
achten und zu schiitzen ist Verpflichtung aller staatlichen Gewalt.]®

Formula juridica, aflata pana in prezent in mijlocul dezbaterii exegetice, exprima
dorinta expresa si ferma de a face imposibild repetarea abuzului asupra omului in virtutea
unei definitii particulare a acestuia. Omul/cetdteanul revine in centrul atentiei puterii
publice, totul se face in functie de drepturile sale si in respect deplin fata de personalitatea
si integritatea sa trupeasca si psihica (vezi si Art. 2 § 1 si § 2 GG). Potrivit interpretarii acestor
prevederi constitutionale, persoanele care se fac vinovate de incalcarea demnitatii omului
nu pot prelua functii publice asa cum, in virtutea exegezelor pe marginea aceluiasi articol,
experientele cu material genetic uman, inclusiv diagnosticul prenatal, sunt permise in Germania
de azi doar in conditii foarte minutios reglementate. Putem spune ca demnitatea omului
obliga la instaurarea unei autocenzuri a statului, un instrument prin care autoritatea acestuia
se auto-limiteaza. Statul nefiind in posesia definitiei eshaustive a omului, care 1i “scapa”
astfel in mod inevitabil, el nu poate actiona nelimitat in numele acestuia. Parafrazand impropriu
pe Kant, demnitatea omului reprezinta un fel de imperativ antropologic prin a carui pozitivare
autoritatea publica este obligata sa gandeasca si sa actioneze in termeni umani, dincolo de
orice mitologie politica sau proiectie ideologica.

n tarile post-comuniste, singura consecintd juridicd majord a trecerii timp de
peste jumatate de secol prin teroarea de stat este preluarea in primele capitole ale legilor
fundamentale a listei cuprinzand drepturile omului. Nefiind Tnsa ancorate intr-o viziune de
ansamblu, acestea nu isi dezvolta capacitatea de influentare directd si normativa a deciziilor
politice sau a profilului social, adica nu depdsesc, pentru moment cel putin, stadiul unor
deziderate doar partial transpuse in corpul de legi ulterioare. Omul/cetateanul nu este in
mod obligatoriu in centrul atentiei puterii publice, aceasta actionand de cele mai multe ori
prin ignorarea, tacita sau activa, a drepturilor lui. Ceea ce se intampla la nivel juridic ilustreaza
ceea ce se intampla la nivel politic. Concret, evitarea sistematica a asumarii istoriei recente
explica fenomenul continuitatii neintrerupte a clasei conducatoare, in parlamentele, guvernele
si administratiile locale fiind regasiti multi dintre decidentii fostului regim din Europa de Est.
Comparatia cu Germania post-nazista este iarasi sugestiva: procesului de la Niirnberg nu fi
corespunde in Europa Centrala si de Est post-comunista niciun mecanism juridic sau moral
de lustrare. Tn timp ce pentru crimele national-socialismului s-au identificat principalii

& Vezi textul Constitutiei germane in original pe pagina electronicd a Bundestag-ului, http://www.bundestag.de/
dokumente/rechtsgrundlagen/grundgesetz/index.html, accesatd la 29 octombrie 2011.
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vinovati (discutia despre ,,complicitatea” populatiei civile continua!), pentru ororile comunismului
de vina este... comunismul. Oricat de irelevanta practic ar pdrea pentru unii, o astfel de
ambiguitate nascuta din lipsa consecintelor juridico-etice sta inclusiv la originea convulsiilor
prin care trece aplicarea principiilor statului social in fostele state socialiste. Ar fi suficient
sa ne amintim aici de numarul exagerat de mare al “pensiilor politice” din Romania post-
comunista sau, cu o expresie tehnica, a Rent-Seeking-urilor, adica a tot atator dovezi ca
vointa politica ignora nu doar legile economiei (aici: principiul contributivitatii), dar mai cu
seama nu Tsi propune realizarea unui consens democratic sustenabil din punct de vedere
financiar (in sensul lui Tullock). Acestea fiind spuse, inchid aici paranteza legata de consecintele
totalitarismului si revin la afirmatia ca, inclusiv prin neaplicarea lui pana la capat, in societatile
post-totalitare, modelul social european isi demonstreaza unicitatea.

A doua completare ne mentine la randul ei in prezentul imediat si vizeaza raportul
dintre statul social si economie. Cum am mentionat la inceput, una dintre afirmatiile insistente,
de gasit ca atare si in presa din Romania, este ca, independent de prestatia incontestabila
a modelului social european, acesta ar fi imposibil de cultivat ca pana acum din simplul si
fatalul motiv ca lipsesc banii. Cu alte cuvinte, statele sociale nu mai sunt capabile sa sustina
sistemul, nu mai sunt solvabile la scara cheltuielilor facute pana de curand. Lasand pentru
moment la o parte problema reala a alogenilor, adica a beneficiarilor care nu au platit
suficient pentru serviciile pe care le primesc integral’, constatim cel putin o contradictie
statistica. Or, potrivit tuturor studiilor in domeniu, statele europene cele mai dezvoltate,
de la cele nordice la Anglia si Germania, fara a uita de Franta sau chiar de Italia si Grecia, sunt si
cele mai mari castigatoare ale procesului de unificare europeana si globalizarii, detinand o
parte consistenta din capacitatea de productie a lumii, sunt campioane la inovatie si au un
nivel ridicat de trai. Cu cifrele in mana, statele sociale europene nu au asadar in mod genuin si
exclusiv probleme financiare, ci mai curand demografice. Sunt, cum am precizat, excesiv
imbatranite. Din punct de vedere financiar, aceleiasi state au o populatie care se afla in
posesia unor sume uriase din masa monetara aflata in circulatie. Imediat dupa SUA, majoritatea
milionarilor si miliardarilor lumii sunt din Europa, y compris Rusia.™ larisi: unde este problema
legata de costuri? Cum poate fi un stat social sdrac si cetatenii lui bogati? Am trecut fard sa ne
dam seama de la modelul social european, solidar, la cel american, individualist?

O parte a raspunsului ar putea fi gasita in procesul de economizare masiva a serviciilor
sociale, ridicarea tarifului la standarde care, pe termen lung, sunt imposibil de mentinut in
conditiile concurentei economice la nivel global in care se afla si statele care aplica modelul social
european. Serviciile sociale sunt facturate in functie de un tarif care, pentru a fi platit, cel
asigurat si prestatorul in egala masura trebuie sa aiba o Anlage consistenta. Ea nu poate sa
fie insa constanta pentru ca este legata de ritmul cresterii, stagnarii sau a caderii dezvoltarii
economice dintr-o tara sau regiune. Cat mai simplu spus, cum banii pentru serviciile sociale nu
sunt sume fixe, investite maximal si sigur, atat cat este omeneste posibil, ci fac parte din
circuitul financiar mai larg, cu riscurile lui vizibile mai ales pe vremuri de criza, scaderea calitatii
serviciilor este direct proportionalda cu economizarea lor. Asa se naste presiunea unui

® Vezi pe tema studiul comparativ in curs de realizare, Health and Social Care for Migrants and Ethnic
Minorities in Europe (HOME), la adresa http://www.cost.esf.org/domains_actions/isch/Actions/IS0603,
accesata la 29 octombrie 2011.

1% \/ezj aici listele anuale realizate de revista Forbes. Adresa electronici: http://www.forbes.com/, accesats
la 11 octombrie 2011.
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“randament” complet impropriu intr-un domeniu in care, fiind vorba despre ipostaza
vulnerabild a omului, nu ar trebui, in buna traditie a statului social, sa dicteze costul, ci binele
persoanei. Brutal formulat, la orizontul economizarii serviciilor medicale si sociale, am ajuns sa ne
intrebam cat “costa” demnitatea omului. Cat isi poate “permite” statul sa acorde cetdteanului
sau aflat intr-o situatie delicata? Nu cumva, dupa o viata de contributii lunare la bugetul
asigurarilor sociale, statul ofera, la final, prea putin? Poate un stat de drept, democratic si
social “profita” de pe urma propriilor sai cetateni? Trebuie sa luam formula “resursei umane”
in sensul cel mai propriu, adica drept sursa de venituri? Pe fundalul corectiilor filosofiei
bugetare, Romania se afla astazi in situatia imaginarii si calcularii unor “scenarii de cost”
prin formularea unei liste a serviciilor sanitare si sociale minime. Continutul acesteia ar trebui
sa facd, eventual, subiectul intalnirii noastre de anul viitor, mai ales ca pana atunci va fi probabil
incheiat procesul de Tnnoire legislativa in domeniu. Oricum, sa nu uitam ca in formula
“costuri sociale” intra si consecintele financiare indirecte cauzate de modul de viata si adictiile
unor categorii neasistate, cel putin pana nu ajung in faza cronici.™

La acest factor al economizarii serviciilor sociale se adauga disciplina fiscala din fiecare
stat in parte. Aici este vorba despre un drum in doua directii. Concret, state cu o fiscalitate
ridicata si lipsa de transparenta in cheltuirea banului public, precum lItalia si Grecia, dar si
Romania, au o problema serioasa in colectarea veniturilor, evaziunea fiind sport national. Prin
contrast, state cu fiscalitate nu mai putin ridicata, dar transparente in exercitiul bugetar,
precum Suedia sau Danemarca, incaseaza pe masura. Este cert ca politicile fiscale sunt in
directa relatie cu cele de salarizare, investitii si servicii. Pana nu se pune ordine in acestea,
statul de drept risca sa fie doar stat fiscal, adica unul in care cetatenia se traduce unilateral
in functie de plata sau neplata darilor. Fara a intra in detaliile economice, oricum aflate la
Tndemana celor de meserie, cred ca nu atat statul social se afla intr-o criza, ceea ce nu exclude
anumite reforme urgente si necesare, cat mai cu seama statul de drept ca atare. Este motivul
pentru care, rezistand liricii globalizarii si presiunii economizarii vietii, cert este ca statul modern,
fie si cu resurse interne, nationale, mult reduse, nu poate abdica de la functia lui sociala
genuinad, cea care fi garanteaza ratiunea de a fi. A pleda astazi in Europa pentru un stat
post-national si post-social inseamna, in cele din urma, a propune un cu totul alt tip de
statalitate pentru care, oricat am cauta pe harta, nu avem niciun exemplu concret daca si
cum functioneaza. Alternativele la statul social sunt, asa cum vedem, orice altceva dar nu
convingatoare. Motiv in plus de a reforma modelul actual, de a realiza echilibrul robust, pe
termen lung, dintre interesul politic, urgentele economice si standardele sociale. Cum avem
deja o istorie la care ne putem raporta si un viitor spre care trebuie sa ne uitdm cu optimism,
acest efort nu este deloc utopic. Dimpotriva.

Limitele filantropiei. Din experienta sociala a BOR

Implicarea sociala a Ortodoxiei in general si a celei din Romania n special nu este
o noutate. Succint formulat, asa cum am sugerat deja, Biserica a fost la originea sistemului
public de educatie si a celui medical. Secularizarea averilor bisericesti, la 1863, a insemnat,
dincolo de abuzurile care se produc in astfel de momente de redistribuire la scara nationala a

o panorama a acestor costuri, de pilda in Germania anului 2010, ofera articolul de sinteza din Frankfurter
Allgemeine Zeitung. Vezi textul in format electronic la adresa http://www.faz.net/aktuell/wirtschaft/
wirtschaftspolitik/soziale-kosten-suechtige-kosten-die-gesellschaft-60-milliarden-euro-11039184.html,
accesata la 20 octombrie 2011.
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resurselor, nu doar sansa ca Principatele sa aiba un “corp istoric” mai consistent si o baza
directd de impozitare, dar si ocazia binevenita pentru Biserica insasi sa Tsi revizuiasca prioritatile,
sa se defineasca in functie si de alte criterii, iar nu doar in termeni de proprietate. Pana la
sfarsitul celui de al doilea razboi mondial, institutiile filantropice bisericesti faceau parte in
mod natural din peisajul cotidian. Traversarea, in conditiile stiute de stricta separare a vietii
religioase de cea publica, a deceniilor comuniste a pus Biserica, in 1989, in fata unui orizont
nou de provocari si oportunitati. Pe langa efortul, nu mereu incununat de succes, al reinnodarii
firului istoric prin recuperarea patrimoniului si a statutului juridic in raport cu statul, sugestiv
fiind aici lungul drum al noii Legi a cultelor (2006)", Biserica majoritard a fost nevoit3 s3 ia act
de schimbarile sociale petrecute intre timp, sa se adapteze deopotriva la rigorile si la derapajele
decidentilor din post-comunism. Un important impuls il va oferi, incepand cu 2000, posibilitatea
Bisericii, alaturi de celelalte culte religioase si de ONG-urile de profil, sa acceseze fondurile
europene de preaderare prin instrumentele cunoscute (PHARE, ISPA si SAPARD) si, dupa
2007, a celor structurale. Cu toate acestea, asa cum o sa vedem, problema implicarii sociale de
durata nu este rezolvata in miezul ei.

Pana sa ajungem acolo, ar fi cred cazul sa corectez o perceptie larg raspandita,
probabil si Tn aceasta sald, potrivit careia Biserica Ortodoxa din Romania nu este deloc sau
prea putin angajata social, ca n afara de constructia noilor lacasuri de cult oamenii Bisericii nu
au nicio initiativa in folos comunitar, ca sunt ocupati doar cu sine. Cauza acestei perceptii
lacunare este probabil si lipsa de “reclama” pe tema, dar si lipsa de apetit a jurnalismului pentru
vesti bune, cele rele fiind stiut ca se vand mai bine. Statistic, potrivit celor mai recente date
oficiale publicate de Patriarhia Romang, la inceputul anului, BOR a avut in 2010 o sustinuta
activitate social-filantropica. lata cifrele acestui bilant (sublinierile cursive si bold apartin
originalului):

n anul 2010, in lucrarea social-filantropica a Bisericii noastre au fost implicate un
numar de 3492 persoane, dupa cum urmeaza: 31 consilieri sociali, 33 inspectori eparhiali,
148 asistenti sociali acreditati, 433 persoane cu studii de specialitate, 65 lucrdtori sociali,
2192 voluntari si membri ai comitetelor filantropice si 592 din alte categorii de personal.

In cursul anului 2010, pentru a raspunde crizei economice, s-au infiintat noi institutii
social-filantropice atat in Bucuresti, cat si in diferite localitati din cuprinsul eparhiilor,
pe langa cele 394 de asezaminte sociale existente la sfarsitul anului 2009, adaugandu-se
incad 56 de unitati, astfel incat numarul total al acestora este de 450. Avand in vedere ca
diversificarea continua a serviciilor oferite, precum si extinderea si acreditarea centrelor a
impus o reorganizare integrata a activitdtilor pe criterii de competentd, situatia agezamintelor
social-filantropice este urmatoarea: 83 asezdminte pentru copii, 58 asezdminte pentru
vdrstnici, 116 centre pentru asistentd familii si persoane aflate in dificultate, 102
cantine si brutdrii sociale, 39 centre medico-sociale si policlinici, 27 centre de diagnostic si
tratament pentru persoane cu nevoi speciale, 6 centre pentru persoane fdrd addpost,
7 centre pentru victimele violentei familiale si agresori, 2 centre pentru victimele traficului
si 10 grddinite si centre educationale.

Centrele eparhiale si cele 29 de organizatii social-filantropice eparhiale au derulat
un numar de 559 programe sociale, din care: 62 cu finantare externd, 443 finantate din
fonduri proprii, 41 din fonduri publice si 89 din alte surse ale organizatiilor.

De serviciile si proiectele sociale desfasurate in eparhii, in anul 2010, au beneficiat
peste 1.028.715 de persoane si familii, din care: 152.270 copii din agezamintele sociale ale
Bisericii si ale statului, dar mai ales din familii sarace si fara posibilitati de intretinere,

2 Vezi Legea Cultelor in format electronic la adresa http://www.teologia-sociala.ro/index.php/ro/
biblioteca-tso/documente, accesata la 1 octombrie 2011.
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sau cu parintii aflati la munca in alte tari; 37.261 persoane cu dizabilitdti, cu deficiente de
vorbire, vedere si auz, consumatori de droguri sau alte tipuri de dependente, persoane
infectate cu HIV/SIDA, victime ale traficului, delincventi, etc.; 660.601 persoane vdrstnice
din asezamintele de protectie sociala bisericesti, din centrele sociale de tranzit si
addposturi de noapte, batrani singuri, nedeplasabili, abandonati de familie si care prezentau
grave probleme de sandtate; 179.583 familii sdrace, fara posibilitati materiale sau addpost,
tineri, studenti, someri, detinuti recent eliberati sau victime ale inundatiilor.

Pentru sustinerea activitatilor social-filantropice si pentru sprijinirea sinistratilor, in
anul 2010, la nivelul Patriarhiei Romane, s-au cheltuit aproximativ 50.000.000 lei, mai
exact 49.584.926,88 lei.

De asemenea, in scopul dezvoltarii si extinderii activitatilor social-filantropice Sectorul
Social-Filantropic al Administratiei Patriarhale si FEDERATIA FILANTROPIA™ sunt parteneri
in 6 proiecte finantate din fondurile europene.

Asistenta religioasa in unitatile militare, penitenciare, spitale si asezaminte de ocrotire
sociald este asiguratd de un numadr de 526 preoti, dintre care: 134 in unitdti militare si
penitenciare, iar 392 in spitale, asezdminte de ocrotire sociald, unitdti de invdtdmant si
cimitire. Tn toate unitatile mentionate mai sus, exista in prezent un numar de 443 biserici si
capele sfintite, altele 70 afléndu-se in diferite stadii de constructie si amenajare.**

Fara a cadea in euforia cifrelor, ele ne indica o reala preocupare pentru binele comun,
traducand astfel contributia n spirit subsidiar a Bisericii majoritare. Toate aceste eforturi
reale si indiscutabil benefice nu pot insa eluda seria de probleme deopotriva de reale cu
care se confrunta de doua decenii diferitele asezaminte social-filantropice ale Bisericii. Se prea
poate ca unele observatii pe marginea activitatii BOR sa corespunda si dificultatilor cunoscute
de ONG-urile laice. Foarte pe scurt, din perspectiva practicii sociale a BOR, avem in prezent
doua mari necunoscute: sustenabilitatea financiara si acreditarea serviciilor. Asigurarea unui
flux financiar constant prin care activitatea social-filantropica sa nu cunoasca sincope, cu
efecte nemijlocite in randul beneficiarilor, este un pariu necastigat inca. lata de ce cred cd a
sosit momentul sa iesim din mentalitatea si practica filantropiei bazate exclusiv pe proiecte,
limitate bugetar si in timp, pentru a ne asuma o filantropie construita mai complex si mai
durabil. Similar sistemului public al asigurarilor sociale, sustinut pe mai multi piloni, dintre
care cel privat devine din ce in ce mai important, caritatea religioasa nu poate fi in continuare
un fel de iesire de avarie pentru statul de drept, precum cel din Romania, care intarzie, din
motive politicianiste si mai ales din cauza coruptiei, sa devina si stat social. Ceea ce ar fi trebuit
sa fie aplicarea consecventa a principiului subsidiaritatii, central in gandirea sociala crestina si
in filosofia politica a Uniunii Europene in egala masura, degenereaza intr-o discutabila
substitutie.

Am mai afirmat de cateva ori acest lucru: chestiunea fundamentala a implicarii sociale
a Bisericii la noi ramane in continuare granita fluida dintre subsidiaritate si substitutie, dintre
angajamentul filantropic al mediilor private, in frunte cu Bisericile si cultele religioase, si
absenteismul sau slabiciunea statului. Or, subsidiaritatea este in lectura teologica si in practica
istorica a Ortodoxiei expresia compasiunii Bisericii pentru umanitatea ajunsa sa faca, in urma
caderii in pacat, experienta dureroasa a limitelor sale. Modelul il oferd insusi lisus Hristos
vindecand paralitici (cf. Matei 9, 1-8) si redand orbilor lumina ochilor (cf. loan 9, 1-38). Dar

'3 Vezi ca sursi de informare adresa electronici http://www.patriarhia.ro/ro/opera_social filantropica/,
accesata la 1 octombrie 2011.

% Vezi textul integral al Comunicatului la adresa agentiei oficiale de pres3, http://www.basilica.ro/ro/stiri/
bbiserica_a _raspuns _crizei prin_mai_multa filantropieb 2187.html, accesata la 10 septembrie 2011.
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tot dupa acest model al Mantuitorului, Care nu s-a autoproclamat rege al lumii, este evident ca
vindecarea totala, fara rest, de consecintele trupesti si sufletesti ale naturii cazute se petrece
dincolo de orizontul istoriei, in regimul transfigurat al umanitatii reinnoite, adica in ceea ce cu
un termen cvasigeografic numim Impératia lui Dumnezeu. Aceast3 constanta eshatologics
fnseamna ca, angajandu-se social, Biserica ramane ,realista” din punct de vedere spiritual,
adica nu poate mima sau induce faptul ca raiul poate sa fie instalat deja pe pamant, in cadrele
sociale si umane date, ignorand cu buna stiinta “ranile pacatului”. Este motivul profund pentru
care aceeasi Bisericd vede in filantropie doar o interventie paleativa, partiala si temporarg, iar
nicidecum metoda de eradicare a deficientelor sau inegalitatilor de tot felul. Luptand impotriva
tuturor acestor aspecte negative, Biserica stie ca ele vor fi depasite cu adevarat si pentru totdeauna
abia la finele istoriei. O astfel de orientare eshatologica impiedica in cele din urma ca subsidiaritatea
eclesiala Tn materie socialad sa nu devina substitutie, forma umana de organizare a statului
trebuind sa isi asume propria menire binefdcatoare, iar nu sa o delege in mod impropriu, prin
abandonare, sau, asa cum s-a intamplat in proiectele totalitare ale modernitatii, Tn national-
socialism si in comunism, sa o reclame exclusiv pentru sine. Altfel spus, refuzand asimilarea
cu substitutia sau preluarea unei functii abandonate, subsidiaritatea este un principiu de
doua ori util: pentru Biserica, el impiedica din punct de vedere teologic caderea in capcana
perfectionismului Tnlauntrul istoriei; pentru stat, acelasi principiu faciliteaza un parteneriat
social intre jucatori egali, dar fiecare avand natura si menirea proprii.

Revenind la chestiunea institutionala solida si pe termen lung, angajamentul filantropic
bisericesc are nevoie de o arhitectura in care sa fie prezente elemente distincte si armonizate
intre ele. Doar pentru a inlesni intelegerea unei posibile constructii, am putea sa ne gandim la
urmatoarea “diviziune a muncii” pe procente egale (cu valoare aici strict simbolic, ilustrativa):
25% din suportul material pentru activitatea sociala a Bisericii revine insasi comunitatii de
credintd, 25% este acoperit de stat prin fondurile centrale specifice, 25% este suportat de
administratia locala, iar 25% reprezinta un mix de fundraising, parteneriat intre mediul de
afaceri si culte, proiecte punctuale, inclusiv europene, voluntariat. Desigur, o asemenea
impartire a responsabilitatilor pentru un sistem social-filantropic viabil, de durata, pe care
comunitatea sa se poata baza, suporta corecturi. Din punctul de vedere al statului sau al
administratiei locale, lucrurile se vad altfel decat din perspectiva cultelor ca atare sau, poate
mai accentuat, a asociatiilor de profil. Importanta este in aceastd arhitectura colaborarea
n spiritul subsidiar invocat mai sus.

Ceea ce am dorit sa sugerez este necesitatea scoaterii angajamentului filantropic
religios din categoria improvizatiei, a initiativelor remarcabile cautionate insa de resurse
netransparente si neregulate. Tn plus, o participare mai larga la acest efort a cator mai multi
actori ar presupune inclusiv disocierea atenta intre serviciile si deserviciile sociale. Concret,
prin relationarea permanenta dintre cultele religioase si institutiile de asistenta sociala ale
statului si administratiei locale, am putea depasi treptat in asezamintele si sectoarele eparhiale
dedicate diaconiei sociale etapa milosteniei oarbe, nediferentiate. Tn absenta anchetei
sociale, a stabilirii raportului dintre cauza si efect, dintre serviciu si beneficiu sau dintre gradul
de dependenta a unei persoane si posibilitatea de integrare/incluziune a acesteia, facerea
de bine este de cele mai multe ori o simpla, dar costisitoare, pomana. Fara efect social real, dar
nici spiritual. iIndemnul Sfantului loan Gura de Aur, preluat din Didahie, adresat Olimpiadei, o
vaduvad bogata din Bizant si cunoscuta pentru generozitatea ei fata de saraci, de a rasuci in
mana de mai multe ori banul, Tnainte a il oferi, traduce tocmai acest tip de pragmatism al
iubirii in cunostinta de cauza.
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Cat priveste acreditarea serviciilor oferite in structurile social-filantropice ale
BOR, dar si in cele ale altor culte religioase sau ONG-uri de profil, aceasta depinde pe de o
parte de calitatea personalului, format in consecinta, iar pe de alta parte de standardele pe
care statul, ca instanta de control, le doreste pentru beneficiarii sistemelor alternative, respectiv
complementare. La nivel formativ, cele 16 Facultdti sau Departamente de Teologie Ortodoxa
din Romania au cate o sectiune dedicata asistentei sociale din al caror plan de Tnvatamant
lipseste de regula disciplina teologiei sociale, adica tocmai coloana vertebrala n jurul careia se
articuleaza sinteza dintre gdndirea si munca sociald. La toate acestea se adauga dificultati de
natura administrativa. Din pacate, nici pana azi nu exista un consens legat de incadrarea legala
pe piata muncii a absolventilor de Teologie-Asistenta Social3, o stare de lucruri deloc incurajatoare.
Lentoarea cu care se deruleaza demersul inscrierii profesiei de asistent social teolog in COR
(Clasificarea Ocupatiilor din Romania) este in sine un indiciu nu doar pentru birocratia de stat,
dar si pentru lipsa de claritate a viziunii diriguitorilor bisericesti.”” Legat de acreditarea
serviciilor sociale oferite de institutiile bisericesti actuale si viitoare, problema majora pare
sa ramana in continuare stabilirea unor coordonate clare in functie de care munca sociala
sa se orienteze. Tn lipsa acestora, prin iconomie, se acceptd starea de fapt care, se spers, va
deveni nu prea tarziu, prin corecturile aferente, o stare de drept.

n loc de concluzii: pentru o culturd a responsabilitatii

Pledoaria mea de azi ar putea fi rezumata in doua puncte. Primul este legat de
scoaterea problematicii politicilor sociale din categoria periculoasa, asa cum ne arata experienta
totalitarismelor secolului XX, a ingineriei sociale. Pentru nu putini dintre cei implicati in planificarea,
aplicarea si evaluarea politicilor sociale, viziunea asupra societatii si a socialului ca atare
este distorsionata fundamental de convingerea c3, in fapt, rostul institutiilor de resort ale
statului, alaturi de cele private, nu este altul decat acela de a “curata” peisajul public de
cazuri si situatii stanjenitoare, de a practica un fel de ecarisaj uman. in lipsa unei filosofii a
slujirii aproapelui, a unei jurisprudente si teologii a persoanei si demnitatii inalienabile a
acesteia, serviciile sociale risca sa devina tot atatea deservicii, nu doar din cauza ineficientei lor,
dar mai cu seama pentru ca nu stiu cu adevarat sa ofere omului in dificultate sau grupurilor
vulnerabile acele instrumente de realizare a personalitatii despre care aminteste Constitutia
germana. Paradoxal, este mai simplu sa intretii raporturi de dependenta cu cei asistati decat sa
ii determini sa se emancipeze. Or, dependenta este in mod categoric un deserviciu social,
probabil cel mai grav, nu doar din punct de vedere financiar, dar mai ales uman. in plus,
legat direct de situatia de la noi, un stat care isi epuizeaza majoritatea serviciilor sociale in
astfel de deservicii nu se poate numi cu adevdrat stat social. lata de ce, cu riscul de a ma
repeta, modelul statului social european, cu diferentele de rigoare de la o tara la alta, trecand
prin reforme si corecturi succesive, nu poate fi un produs exclusiv sociologic, un instrument
administrativ sau o nisa pentru perdantii sistemului concurential, ci corespunde unei evolutii
istorice, culturale, religioase si politice ample pe care intelege sa o prezerve si sa o transporte
pana n pragul noilor generatii. Daca asa stau lucrurile, este acum mai usor de inteles de ce, in
Romania de azi, nu avem un stat social capabil sa isi onoreze numele. Fara acumularea

15 Legat de COR, vezi lista tot la adresa Ministerului Municii, Familiei si Protectiei Sociale, http://www.mmuncii.ro/
ro/c-o-r-664-view.html, accesatd la 11 octombrie 2011.
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culturii politice necesare de catre clasa diriguitoare, fara intelegerea in contextul mai larg
a problemelor noastre specifice, fara proiectia permanenta a traseului post-asistential al
persoanei sau grupului de beneficiari actuali, resursele folosite in sistemul asistential sunt,
cat mai simplu spus, pierdute atat pentru societate in ansamblu, buna doar de plata, dar si
pentru cei in cauzad, ajunsi sa se complaca pentru tot restul vietii lor in postura de bugetari
ai propriului destin.

Al doilea punct al pledoariei mele, direct legat de cel precedent, vizeaza necesitatea
unei culturi a responsabilitatii. Imaginea statului providential, capabil sa preia mamos grijile,
angoasele si riscurile copiilor sai, adica ale cetatenilor, este de departe cea mai atractiva
mitologie politica a modernitatii. Totalitarismele secolului XX s-au hranit copios din acest
arsenal de seductie, statul totalitar fiind astfel caricatura absoluta a statului social. Atat national-
socialismul din Germania nazista, cat si comunismul, pentru a reveni la aceste repere istorice
din care am avea atat de mult de invatat, prin pedagogia lui “asa nu”, au dorit sa domine
constiintele plasandu-le sub o tuteld completad, fara rest, acoperind tot ciclul vietii, von der
Wiege bis zur Bahre, de la cres3 la cimitir. in aceast3 totalitate a monopolului statului asupra
existentei consta, de fapt, totalitarismul regimurilor respective. Faptul c3, la final, comunismul
nu a mai putut sa isi onoreze propria ambitie, oferind o protectie sociala lacunara, de proasta
calitate, corupta material si mental, este o lectie in sine pentru ceea ce inseamna pervertirea
ethos-ului public. Dupa caderea comunismului, ramanand in zona noastra, democratizarii
politice nu i-a urmat imediat si o revizuire fundamentala a sistemelor de asistenta si protectie,
reformele fiind intarziate, deloc sau prea putin convergente cu schimbadrile din societate si cu
profilul economic. Elementul care a lipsit timp de doua decenii si care se face inclusiv azi prezent
este lipsa responsabilitatii beneficiarilor. Ca sa fiu cat mai limpede, prin responsabilitate nu
inteleg o masura precum co-plata, adica un mecanism extra-bugetar de spoliere a asiguratilor,
ceea ce inseamna o declaratie indirecta de neputinta administrativa a sistemului sanitar,
ci, in domeniul strict al serviciilor sociale, capacitatea de a solicita ajutor, pe de o parte, si de a
il primi in proportia reala de care este nevoie, pe de alta parte. Sintetizand, se poate spune
ca responsabilitatea, bazata pe principiul subsidiaritatii, este singura Tn masura sa converteasca
mentalitatile celor obisnuiti cu statul asistential, care ne “da”, si sa invatam, in final, regulile
statului social, caruia trebuie sa ii “oferim” la randul nostru capacitatea de munca, timpul
si loialitatea civica.

in loc de concluzie, cu riscul de a fi acuzat de incorectitudine politica si de alte pacate,
echilibrul fragil dintre serviciile si deserviciile sociale ar putea fi descris inclusiv in tonalitate
umoristica:

Puradelu' il intreaba pe Bulibasa ce este democratia:
- Atunci cand cheltuim ajutorul social in doua zile si apoi mergem si ludm ce-i al altuia,
aia e democratia.
- Si dla nu zice nimic?
. . 16
- Ba da, dar aia e rasism.

'8 Sursa: http://life.hotnews.ro/stiri-fun-10380818-bnacul-zilei-cum-vede-bulibasa-democratia.htm, accesats
la 11 octombrie 2011.
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IV. TEOLOGIE PRACTICA

FAMILIA CRESTINA IN PASTORALELE ARHIEPISCOPULUI
S| MITROPOLITULUI BARTOLOMEU ANANIA

ALEXANDRU MORARU®

ABSTRACT. The Christian Family in the Pastorals of the Archbishop and Metropolitan
Bishop Bartolomeu Anania. The works of the Metropolitan Bishop Bartolomeu Anania
(1921-2011) comprises various aspects of both the Romanian (and universal) spirituality
and the ecclesiastical one; the last one include his Pastorals, which he addressed to the
clergy and believers of the Archiepiscopate of Vad, Feleac and Cluj and had written for
Christmas and Easter during 1993-2010 (the 1993 Easter and the 2010 Christmas); from great
number of spiritual teachings of the above mentioned Pastorals, we presented in this paper
only the ones which referred to the Christian Family; although he did not wanted to present
exclusively this issue, in one of them we find out important references to the Christian family; the
monogamous marriage is a divine will; chastity before marriage is a divine commandment;
giving birth to children inside the marriage is Godlike; children, adolescents and young
people who intend to get married shall receive elect religious education; he speaks about
the good relationships between husband and wife; he also speaks about original sins such
as: abortion, adultery, homosexuality etc; his piece of advice is very important in a world
which is in a material and spiritual crisis, in a drift epoch, in which, more than ever, people
are threatened to get out forever from the history of the world.

Keywords: marriage, monogamy, child birth, chastity, education, capital sins

Opera scrisa a Mitropolitului Bartolomeu Anania (1921-2011), cuprinde felurite
aspecte de spiritualitate romaneasca (si universald) dar si eclesiald; in circuitul celor din
urma se inscriu si Pastoralele sale, adresate clerului si credinciosilor din Arhiepiscopia Vadului,
Feleacului si Clujului, alcituite cu prilejul Nasterii si Tnvierii Domnului, din perioada anilor
1993-2010 (respectiv invierea Domnului, 1993 si Nasterea Domnului, 2010); din ,buchetul”
de Tnvataturi duhovnicesti din Pastoralele pomenite, am cules, aici, doar pe cele privitoare
la Familia Cresting"; cu toate ci in nici una dintre a acestea nu si-a propus s3 trateze in

* Profesor la Facultatea de Teologie Ortodoxd a Universitatii ,Babes-Bolyai” din Cluj-Napoca,
almoraru@upcnet.ro.

! Aceast3 tem3 a fost mult tratat3 si dupa 1990; iata cateva lucrari reprezentative in acest sens: xxx Familia
crestind azi (lucrare tiparit3 din initiativa si cu binecuvantarea 1PS Arhiepiscop si Mitropolit Daniel al
Moldovei si Bucovinei), lasi, Editura Trinitas, 1995; llie Moldovan, Teologia iubirii, partea | si I, Alba lulia,
1996; xxx Familia si viata la inceputul unui nou mileniu crestin, Bucuresti, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 2002; xxx Bucuria nuntii binecuvdntate. Cateheze pentru familia
crestind (volum tiparit cu binecuvantarea Prea Fericitului Parinte Patriarh Daniel), Bucuresti, Editura
,Cuvantul Vietii”, 2011.
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mod expres aceasta problema, in unele dintre ele aflam insemnate referiri privitoare la
Familia Crestina, sfaturi ce sunt de o importanta majora intr-o lume n plina criza materiala
Si spiritualéz, intr-o epoca in deriva, in care omenirea acum, mai mult ca oricand, este
amenintata cu iesirea ei definitiva din istoria lumii.

Trebuie afirmat inca de la inceput ca: ,,Familia biblica are la baza unirea barbatului cu
femeia prin actul casatoriei. Conform referatului biblic, barbatul si femeia au fost creati simultan
(Facere 1,27) si, pentru ca au in ei impreunat chipul lui Dumnezeu, reflecta imaginea Lui...
Din perspectiva biblica, unirea barbatului cu femeia apare ca o urmare fireasca a celui mai
nobil sentiment, in forma monogama, iar in cadrul cdsatoriei barbatului cu femeia se
angajeaza reciproc sa-si imparta viata in vederea implinirii rostului pentru care s-a instituit
familia. De la inceput voia lui Dumnezeu a fost ca unirea dintre barbat si femeie in vederea
intr-ajutorarii si procreatiei (Facere 1,28) sa fie exclusiv in cadrul cdsatoriei monogame. De
aceea, relatarea crearii primului cuplu uman (Facere 2,21-24) propune casdtoria de tip
monogam (cu o singura femeie) ca fiind singura ce corespunde voii lui Dumnezeu”’; prin
urmare: ,Insotirea barbatului cu femeia este intemeiata pe actul creatiei. Mantuitorul Tnsusi
invoca temeiul creatiei pentru a arata originea dumnezeiasca a insotirii barbatului cu femeia.
Dumnezeu a facut omul, barbat si femeie, descoperind prin aceasta complementaritatea
dintre ei si chemarea la a vietui impreuna... Cat priveste calitatea si continutul Tnsotirii
barbatului cu femeia, aceasta nu poate fi asemanata cu nimic altceva, pentru cad nu este o
simpl3 insotire, aliturare, ci este unire””.

nsd, ,Ciderea in picat a afectat profund toate aspectele vietii umane (ca si ale
creatiei, in general) si, deci, a afectat profund si unirea sotilor in cdsatorie. Casatoria si
viata de familie au ajuns astfel sa poarte pe chipul lor «zbarciturile» urate ale pacatelor de
tot felul: decaderea din ce in ce mai mult in robia patimilor trupesti, adulterul, divortul,
discriminadrile de tot felul, desconsiderarea si asuprirea femeii de catre barbat, refuzul
copiilor si chiar uciderea lor in pantecele mamei etc.””

Cu toate afectele pacatului stramosesc, cu urmarile sale nefericite, ,,aducerea” pe
lume a unui copil este, in majoritatea cazurilor, prilej de mare bucurie in familie; iatd cum
descrie acest mare eveniment familial, Mitropolitul Bartolomeu: ,Nasterea unui copil intr-o
familie este un eveniment dureros care devine, imediat, sarbdtoare. Mama a uitat de chinuri si
traieste nespusa bucurie de a-si simti pruncul la san. Cand tatal merge la primarie sa-si anunte

odrasla, nu uita sa-si trezeasca vecinii si sa se laude pe drum; daca se afla la serviciu, Tsi

2 Familia este cununa creatiei — spune Prea Fericitul Parinte Patriarh Daniel — dar si locul sau mediul in
care omul incepe sa inteleaga taina iubirii pdrintesti a lui Dumnezeu. Slabindu-se legatura iubirii
spirituale dintre om si Dumnezeu, familia se afld astdzi intr-o profundd crizd spirituald, in stare confuzd
si fard orizont, farad sperantd, fdard sens. Dificultatile cu care se confrunta familia in societatea
contemporand nu sunt numai de naturd economicd (sardcie materiald tot mai evidentd, nesiguranta
zilei de maine), ci si morald (avort, divort, abandonul copiilor, libertinaj, droguri, trafic de fiinte umane)
si spiritual-religioasd (sectarismul, fanatismul si prozelitismul religios)” — Cf. T Daniel, Patriarhul Bisericii
Ortodoxe Romane, Familia crestina — ,,Biserica de acasa”, in vol. Bucuria nuntii binecuvéntate. Cateheze
pentru familia crestind, Bucuresti, Editura ,,Cuvantul Vietii”, 2011, p. 6.

® Petre Semen, ,Importanta familiei in Vechiul Testament”, in vol. Bucuria nuntii binecuvdantate..., p. 21-22.

* Constantin Coman, ,Familia dupd invatatura Mantuitorului lisus Hristos”, in vol. Bucuria nuntii
binecuvantate..., p. 36 si 37.

> Vasile Mihoc, , Necesitatea catehezei si pastoratiei pentru apararea si consolidarea familiei crestine azi”,
n vol. Bucuria nuntii binecuvéntate..., p. 13.
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cinsteste colegii cu un paharel; daca se afla undeva, departe, in misiune, veste i se prinde
de umeri ca niste aripi. Botezul e urmat de o petrecere, cu mancare, bautura, muzica si joc, ca
la nunta. Pe alocuri se mai pastreaza datina ca, la un an, copilul sa fie dus la nasi, unde primeste
prima tunsoare a parului, in fata icoanelor, cu colac si urari de sanatate. De pretutindeni,
mama primeste felicitari, prevestindu-i-se un viitor stralucit si sprijin la bétrénete.G"

Cu toate ca, in familia crestina, noul-ndscut, prin Taina Sfantului Botez, devine
membru al Bisericii lui Hristos, el este, in acelasi timp, si cetatean al societatii in care a vazut
lumina zilei, iar venirea sa pe lume’ implici si parcurgerea unor datini si obiceiuri laice ale
bucuriei familiale, insa necontrare spiritului crestin.

Tn educarea copiilor, périntii trebuie s& dea dovada intotdeauna de echilibru® in
luarea deciziilor lor, sa fie mereu o deplind concordanta intre cuvant si fapta, iar, o hotarare
deja luata sa nu fie schimbata dupa bunul plac sau dupa pretentiile odraslelor lor; orice
decizie neglijata sau anulata de catre parinti, inseamna slabiciune din partea lor, fiind un
bun prilej de a da copilului frau liber neascultarii sau Tmpotrivirii pe viitor la orice fel de
hotarare luata in casa parinteasca; de aici, neintelegeri, conflicte, abandonul familiei si alte
fapte ce pot duce la atitudini nefericite in familie; in aceasta idee, Mitropolitul Bartolomeu
da indemnuri folositoare parintilor, precum acestea: ,li rog fierbinte pe parinti sa aiba grija
de copiii lor. Stiu ca avem multe familii adevarate, cu parinti iubitori si copii cuminti. Dar
tocmai de aceea, va rog si va indemn, parintilor, sa fiti veghetori, ca nu cumva copiii vostri buni
sa Incapd pe mana celor ce-i strica, sau sa aiba la indemana ceva ce le poate intina fiinta.
Nu-i l3sati doar pe seama scolii, caci intr-o scoald pot exista programe perverse sau o
directoare care, in schimbul unor cadouri ieftine, le permite traficantilor sa-si etaleze
scarboasele marfuri in vazul copiilor. Ajutati-va odraslele sa invete cu drag si sa se poarte
frumos! Cutremurati-va de familiile destramate si de copiii lor rdmasi pe drumuri, bantuiti
de mizerie si de vicii precoce. Oferiti-le pruncilor vostri mai putin televizor si mai multa lecturs;
din cartile frumoase si, pe cat se poate, pagini alese din Sfintele Scripturi. Eu cunosc un
copil care a citit Biblia, in intregime, la varsta de zece ani; nu e important ce si cat a inteles,
ci faptul in sine ca a citit-o si n-a uitat-o. Faceti din fiul Mariei un prieten al copiilor vostri;
si fiti siguri ca Pruncul lisus va va surade din iesle, iar Copilul lisus va merge spre Nazaret
tinandu-va de man3s”’.

latd un intelept sfat pe care Tnaltul lerarh il oferd parintilor, de a-si creste copiii in
familie, dupa poruncile Sfintei Scripturi, dar, in acelasi timp, sa aiba mare grija de ei si de

6t Bartolomeu, Pastorald la Nasterea Domnului, 2003, Cluj-Napoca, 2003, p. 1.

7 Venirea pe lume a fiecarui copil este ca si o creatie din nou a lumii, pe care cel nou-nascut o vede si o
simte ca pe o lumina minunata a lui Dumnezeu... ,,Cresterea” in pruncia cu inima este semnul ca acestia
nu au nevoie de ,convertire” inainte de adolescenta. Dar, de la aceasta varstd este nevoie de ,,Jumindtorul
trupului”, sau ,ochiul” mintii, pentru zidirea casei inimii, asa cum ardta Mantuitorul: ,Lumindtorul
trupului este ochiul; dacd ochiul tau va fi curat, tot trupul tdu va fi luminat” (Matei 6,22—23) — Cf. loan
Caraza, ,,Familia dupa invatatura Sfintilor Parinti”, in vol. Bucuria nuntii binecuvantate..., p. 71.

8 »Parintii trebuie sa mentind un permanent echilibru intre masurile restrictive si acordarea libertatilor, cu
scopul de a le stimula copiilor un bun autocontrol asupra libertatii, in sensul vietuirii adevar, iubire si
dreptate. Caci numai relatiile bazate pe sinceritate, afectiune si adevar pot da rezultate optime, intrucat
numai adevarul confera libertate autentica” — Cf. Vasile Gordon, ,Principii de viata in familia crestina”,
n vol. Bucuria nuntii binecuvdntate..., p. 120.

ot Bartolomeu, Pastorald la Nasterea Domnului, 2002, Cluj-Napoca, 2002, p. 6-7.
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modul cum primesc educatia Tn scoald, ferindu-i si aici de orice ispita si tentatie, care ar
putea sa-i duca pe cai ratacite.

De lipsa de preocupare pentru educarea copiilor, adolescentilor si a tinerilor, in
general, au fost invinuiti si politicienii nostri, care, in loc sa stopeze acte de imoralitate prin legi
aspre, tot prin legi permit sa prolifereze in tara pacate si anormalitati sexuale, strdine pana nu
demult traditiei si spiritului crestin romanesc; pentru aceasta situatie iesita din legile firii,
ierarhul clujean nu se sfiieste sa spuna la adresa parlamentarilor romani, cuvinte precum:
,Biblia din parlament ar trebui sa fie nu doar ca obiect in fata caruia demnitarii isi depun
juramantul, ci si ca indreptar pentru legile pe care acestia le planuiesc, le voteaza si le
promulga. Daca ei ar deschide Biblia numai la paginile pe care vi le-am talcuit eu astazi, atunci
n tara noastra nu ar mai exista acte normative menite sa legifereze sau sa permita pornografia,
prostitutia, homosexualitatea, concubinajul, practici care nu sunt altceva decat tot atatea cai
deschise spre dezintegrarea familiei si disolutia societatii. E inadmisibil sa juri cu mana pe Biblie
si sa faci legi impotriva Bibliei. De aceea, ne vom ruga neincetat pentru ei, alesii nostri, pentru
ca Dumnezeu sa le lumineze mintea si sa le incline inima doar spre ceea ce este drept si bun si
de folos acestui popor, asa cum a ficut, pe vremuri, regele losia”'®, care a starpit idolatria,
relele imorale si a restaurat ordinea morala in societate (Cf. 4 Regi 22, 1-23,25).

Cu toate ca in Sfanta Scriptura si operele Sfintilor Parinti se gasesc texte alese privitoare
la adevarata libertate a omului, a omului scapat din chingile pacatelor, in ultimele doua decenii se
poate vorbi de o libertate transformata in libertinism, de asa-numitele norme si legi pe care
fiecare ins le face si le tine dupa bunul sdu plac, realitati bine sesizate si de catre Mitropolitul
Bartolomeu, prin cuvintele: ,Llibertatea de a nu mai respecta regulile de circulatie rutiera,
libertatea de a devasta adaposturile din statiile de autobuz, libertatea de a fi dezmatati, libertatea
televiziunii de a afisa nerusinarea, libertatea presei de a cultiva limbajul mitocanesc, calomnia si
asasinatul moral, libertatea copilului de a-si sfida parintii, libertatea mamei de a-si ucide pruncul
nenascut, libertatea legii de a consfinti anormalul drept normal, libertatea sindicalismului de a
impune legea ciomagului, libertatea patronului de a-si ascunde veniturile, libertatea frontierelor
de a nstraina bunuri culturale si de a asigura invaziile nocive de tot felul, libertatea insului de a
crede ca poate oricand sa faca ce vrea... Nu este liber cel care poate sa faca si sa spuna ce vrea, ci
este liber cel care spune si face ceea ce trebuie si ceea ce este cuviincios.'™”

Pe langa acest libertinism desdntat, care afecteaza grav viata de familie, Vladica
Bartolomeu abordeaza o tema mai putin intalnita in scrisul contemporanilor nostri, si anume
despre: poluarea spiritului; iata ce spune despre aceasta grava problema sociala: ,Din
nefericire, in paralel cu poluarea naturii se desfasoara si o uriasa campanie de poluare a
spiritului. Profitdnd abuziv de toleranta democratica, viciind notiunea de libertate si folosind-o
ca adapost al coruptiei si abjectiei, o multime de agenti ai raului patrund insidios in constiintele
tinerilor, adolescentilor, puberilor si chiar in acelea ale copiilor, colportand o mare varietate de
materiale poluante, pe cat de atrigitoare, pe atit de nocive. in scoli isi fac aparitia si se
dezvolta lenea, indecenta, fumatul, alcoolismul, viciile precoce, si, mai nou, consumul de
droguri. Sub masca unor programe educationale se promoveaza libertinajul, care, la randul
sau, anuleaza instinctul matern si duce la disolutia conceptului de familie. Reclama nerusinata
se rasfata in paginile unor ziare de mare tiraj, in timp ce o seama de reviste cultiva deriziunea
mitocdneasca si asasinul moral. Televiziunea, mass-media cu cel mai mare impact asupra

10 Ibidem, p. 6.
My Bartolomeu, Pastorald la Nasterea Domnului, 2010, Cluj-Napoca, 2010, p. 4.
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populatiei, a devenit principalul agent prin care se inoculeaza apetitul la violenta, salbaticie,
vulgaritate si umor de cea mai joasa spetd. De pretutindeni, mintea si inima omului sunt
supuse unui continuu bombardament al raului deghizat, atat de persistent incat, in cele
mai multe cazuri, sfarseste prin a deveni o a doua natura. Toate acestea, in numele drepturilor
omului si al libertatii de exprimare.lz”

La cele spuse mai sus, lerarhul pomenit ne-a oferit si cateva remedii in ceea ce
priveste poluarea spiritului, indemnandu-ne la intelepciune si echilibru: ,Daca agresorul are
dreptul de a ataca, si tu, cel agresat, ai dreptul sa te aperi: Nu mergand spre el, ci tdinuindu-i calea
catre tine. Al tau e banul cu care cumperi ziarul, in mana ta e butonul televizorului, al tau este
copilul de la scoala si al tau e dreptul in sfatul parintilor. Apara-te cuviincios, cu demnitate.””

Desigur, o realitate trista a zilelor noastre, la care ne facem partasi prin lipsa de
atitudine si nepasare, de care multi dintre noi dam dovada in diferite situatii de viata.

Daca Mitropolitul Bartolomeu a vorbit despre poluarea spiritului, era firesc sa
abordeze si tema ecologismului spiritual; ,Pornind de la premiza ca planeta noastra este
opera lui Dumnezeu — a afirmat Mitropolitul amintit — sunt un partizan al miscarilor ecologiste,
care nu-si propun altceva decat refacerea si mentinerea pamantului in toata frumusetea si
rodnicia lui. Nu am auzit insa de un ecologism spiritual, de un curent impotriva poluarii
sufletelor tinere, sistematic agresate de libertinajul mediatic care le incuba gustul pentru
vulgaritate, iar mentalitatea de viata rastoarna valorile, consfintind anormalitatea drept
normalitate, in interiorul unei libertati prost intelese si rau folosite”™.

in una din Pastoralele sale, Mitropolitul Bartolomeu aratd, intre altele, cd buna
intelegere in familie pleaca de la modul cum parintii, in copildria lor, au invatat cum se cuvine
,»pilda” celor sapte ani de acasa; daca au avut un exemplu bun de la parintii lor, I-au urmat pe
tot parcursul vietii, iar daca nu, cearta, conflictele, ura, razbunarea, au fost ,,calauza” zilelor lor
nefericite; cu alte cuvinte, toate pleaca din familie, bune si rele, cele din urma ducand, de fapt,
la ,,criza zilelor noastre”; iata cum a perceput Vladica Bartolomeu aceasta stare de fapt: in zilele
noastre am vazut cum ,,Piere sfintenia casatoriei, piere legatura dintre casatorie si nasterea de
prunci. Familii destramate, copii lasati de izbeliste — atunci cand nu au fost ucisi inainte de a se
naste —, adolescentd maculata, tinerete incertd, caminul cultural inlocuit cu discoteca, guma de
mestecat Tnlocuita cu drogul, cartea inlocuita cu televizorul, meciul de fotbal unde se joaca mai
putin cu mingea si mai spectaculos cu pumnii si cu batele, o lume in care indecenta,
vulgaritatea, parvenitismul si coruptia devin institutii ale binelui comun.”™”

Se poate spune ca, nu numai cei sapte ani de acasa sunt datatori de ton pentru
educatia si formarea omului in spiritul moralei crestine, ci, in continuare si adolescenta,
ferita de ispitele zilnice, care nestopate la timp, pot duce la adevarate tragedii umane;
acelasi indemn ni-l da si Prea Fericitul Patriarh Daniel, cand spune: ,,Sa crestem copiii si tinerii
nostri in dreapta credinta, in virtute si in sfintenie si sd-i invatdm sa afle in rugdciune
izvorul iubirii curate si sd trdiascd viata lor pe pdmdnt in lumina binecuvdntdrii Parintelui
ceresc si a Bisericii Fiului SGu, Domnul nostru lisus Hristos.*®”

12 Idem, Pastorald la Nasterea Domnului, 2010..., p. 6.

13 Ibidem, p. 6-7.

Wy Bartolomeu, Pastorald la Nasterea Domnului, 2010, Cluj-Napoca, 2010, p. 4.
= Idem, Pastorald la Nasterea Domnului, 2007, Cluj-Napoca, 2007, p. 5-6.

1+ Daniel, op. cit., p. 7.
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Un alt tanar teolog roman, referindu-se la valoarea morala a virtutii castitatii tinerilor
fnainte de casatorie spune, intre altele: ,Situatia societatii in care traim impune abordarea
unei probleme de foarte mare important3: redescoperirea virtutii castitdtii mirilor. In ciuda
faptului ca societatea actuala propune experienta casatoriilor de proba, concubinajul, desfraul
si ceea ce este si mai grav, desconsiderarea si distrugerea familiei prin practici dezumanizante,
cum ar fi: prostitutia, homosexualitatea, insotite de refuzul nasterii de prunci prin practicarea
perversiunilor, contraceptiei sau avortului. Evanghelia ne cheama la viata curata, in feciorie
pana la casatorie si apoi la o viata de familie dupda cum a fost gandita de Creatorul si
Mantuitorul ei. Tn acest sens, mirele si mireasa trebuie si-si pastreze fecioria ca un dar al unuia
pentru celdlalt si ca integritate duhovniceasca pentru Mirele Hristos, fiind vrednici de haina
alba de mireasa si de cununile pe care le vor primi, ca unii ce sunt cununa a creatiei, dar si
ca incununare pentru biruinta impotriva pacatului.”””

indemnurile de mai sus sunt binevenite, fiindcd o societate sindtoasd se poate
cladi numai prin reintoarcerea la valorile moralei crestine, la izvorul curat al invataturilor
biblice si patristice, unde virtutile au dat nastere de sfinti, la popoare infloritoare, la Imperii
creatoare de cultura si civilizatie crestina, la libertate si pace intre oameni.

Ce pacat ins3, ca si noi, desi beneficiem de un vizibil progres material, de libertate, de
tehnologii avansate, traim, totusi, intr-o vadita anormalitate; la aceasta situatie se refera si
Mitropolitul Bartolomeu, cand spune: ,Printre noi, cei ce beneficiem de civilizatie, cultura,
de progres stiintific, de libertate, de bunurile pamantului si de harurile cerului, printre noi
se instaureaza incetul cu incetul, un duh perfid care rastoarna valorile si perverteste limbajul.
Anormalul devine normal, viciul devine virtute, minciuna devine adevar, furtul inteligent
devine profesie onorabila, sodomia se cheama orientare comportamentala, cuvinte nobile
precum prietenie, prieten, prietena se degradeaza in conotatii dubioase, pervertirea tineretului
se intituleaza program de sanatate antiSida, destrdmarea familiei se numeste planificare
familiala, crimele ingineriei genetice se fac in numele vindecarilor miraculoase, prostitutia
se legitimeaza prin libertatea femeii de a face ce vrea cu propriul ei trup, proxenetismul se
reclama de meditatia transcendentald, saracia spiritului devine globalizare, invadarea unei
tari se cheama razboi preventiv, terorismul isi reclama valente divine, infeudarea economica
se numeste credit bancar, pomana politica devine act de caritate'®.”

La toate aceste aspecte de anormalitate participd din plin si o parte a mass-
mediei, intre care si unele programe de televiziune; comentand aceasta situatie, Vladica
Bartolomeu a spus, intre altele: ,in vremea noastrs, programele de televiziune se intocmesc in
functie de preferintele spectatorilor. Micile ecrane ofera din abundenta lupte sangeroase,
scene de cruzime, batai, violuri, crime, dezastre naturale sau provocate. Uneori, astfel de
emisiuni au efecte sociale: intr-o pivnita un copil si-a ucis prietenul, izbindu-i capul de
perete; intrebat de ce a facut-o, a raspuns cd asa a vazut le la televizor... Pana si programele
presupuse a fi instructive, cum sunt cele referitoare la viata animalelor salbatice, cad n
acelasi pacat; scenele de tandrete materna sunt raritati; in timp ce ni se ofera scene cu
fiare care se sfasie intre ele™.”

7 Vasile Gavrils, ,Familia crestina — parinti si copii”, in vol. Bucuria nuntii binecuvéntate..., p. 110-111.
18+ Bartolomeu, Pastorald la Invierea Domnului, 2005, Cluj-Napoca, 2005, p. 8.
19 Idem, Pastorald la invierea Domnului, 2009, Cluj-Napoca, 2009, p. 1.
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Lipsa unor masuri coercitive, aspre, dezinteresul politicienilor pentru redescoperirea
valorilor morale din trecut, ale poporului roman, dar si uneori ineficienta ,activismului”
crestin din partea Bisericilor si a cultelor din tara, au dus, in multe cazuri, la un indiferentism
religios, la ocultism, la ateism, la actiuni si pacate impotriva firii, in general la indepartarea
omului de duhul Bisericii crestine primare.

Pe de alta parte, desi o tara ce face parte din Uniunea Europeanad, noi nu avem
legi ferme n ceea ce priveste, in general, protectia copilului, a adolescentului, a tanarului,
a omului matur, a celui in varsta, in fata avalansei de actiuni si forte ce pot fi incadrate in
categoria crimelor impotriva umanitatii; iata si ingrijorarea Mitropolitului Bartolomeu in
aceasta problema: ,Avem o lege pentru protectia copilului, dar ea nu se resimte si pe
micul ecran, si cu atat mai putin in scolile publice unde functioneaza, obligatoriu, asa-zisele
programe de sanatate care-i invata pe copii cum sa imbatraneasca vertiginos prin depravare
planificata. Avem o lege antidrog, dar nu si una antidezmat. Avem o lege anticoruptie, dar
nu si una antiseductie. Avertismentul antialcoolic devine timid si neputincios in vecindtatea
imediata a betivului proclamat erou. Ora de religie nu poate face mare lucru daca eforturile
Bisericii nu sunt sprijinite de institutiile statului, de societatea civila si, nu in ultimul rand,
de presa. Ne intereseaza copiii strazii, dar nu avem dreptul sa-i uitdm pe copiii maidanului
moral. Astazi suntem intr-o febrila cautare de solutii impotriva crizei si a sardciei, dar nu
vom face nimic fara remediile spirituale impotriva acestei crime lente si bine studiate, care
distruge constiinta tinerilor.

Zadarnic curatim pamantul de gunoaie, daca il vom lasa populat cu oameni deformati
si mutilati sufleteste. Va rog, parintilor, ocrotiti-va copiii! E vorba de viitorul nostru, ca
neam, popor si patrie’®.”

Mitropolitul Bartolomeu intuieste bine si un alt aspect al ,pacatelor vremii”, cel al
narcoticelor, al drogurilor, care duc la dezintegrarea fiintei umane, la sinucidere sigura,
planificata, dirijata sau dorita: , Din pacate — afirma Mitropolitul pomenit — exista printre
noi destui crestini care sarbatoresc un Craciun fara lisus, o Boboteaza fara aghiasma, un Sfant
loan fara loan si, mai ales, un An Nou intr-un revelion perpetuu, fara sfarsit, condimentat
cu narcotice vaporoase, straie impudice si aburi etilici. Nimic alarmant, daca o astfel de
petrecere in lant nu s-ar contura ca un mod de viata al multora din tinerii nostri de azi,
far3 nici o apdrare legiuitd intr-un mediu din ce in ce mai agresiv si mai dizolvant®".”

Pe de alta parte, Vladica Bartolomeu, ne indeamna la acte de milostenie si iubire
cresting, fatd de cei neajutorati, de cei Tn necaz, neputintd si suferintd: ,indemnul... la
milostenie... e mai necesar acum decat oricind — spune lerarhul Bartolomeu — intr-o tara
bantuita de criza economica si morala, de sardcie, de mizerie, dezgust, disperare si violenta.
Zilnic descoperim ca in societatea noastra exista copii orfani, copii fara identitate, copii
abandonati in spitale, Tn santuri sau in |3zi de gunoi, copii maltratati de propriii lor parinti, copii
pe care groaza i-a alungat de acasa, copii ratacitori pe strada sau adapostiti prin canale, panditi
de abuzuri si vicii precoce, copii hamesiti de foame, copii cu ochii tristi si suflete pustii. Fiecare
din noi poate si trebuie s-o faca, fie direct, fie prin Biserica, fie prin asociatiile de profil si demne
de incredere®.”

20 Idem, Pastorald la Nasterea Domnului, 2010, Cluj-Napoca, 2010, p. 5.
2 Ibidem, p. 5.
22 Bartolomeu Valeriu Anania, Apa cea vie a Ortodoxiei, Cluj-Napoca, Editura Renagsterea, 2002, p. 124-125.
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Aceeasi idee de indemn la sprijin si ajutor pentru cei nevoiasi, de toate varstele, o
aflam si intr-o alta Pastorald a Vladicii Bartolomeu, cand afirma: ,Sa va fie ea, credinta,
luminare si bucurie si sa rodeasca-n viata voastra prin roada iubirii celei lucratoare, care este
fapta buna. Nu-i uitati pe saracii si sarmanii lui Dumnezeu; nu-i uitati pe pruncii orfani sau
parasiti; nu-i uitati pe batranii singuri; nu-i dati uitarii pe cei ce zac in suferintd; nu-i ocoliti pe
copiii condamnati la moarte prin teribila SIDA, ci faceti-i sa simta ca si pentru ei S-a aratat
Domnul. C3 si lor le surade Sfanta Fecioara. Traiti-va astfel credinta in plindtatea ei, bucuria
sirbatorilor voastre va fi depling. S3 le petreceti in pace, sinitate si cantec de colind3”>.”

Mitropolitul Bartolomeu nu uita sa faca si un frumos elogiu femeii crestine romance,
care si in vremi de restriste a stiut, cu multa intelepciune, sa-si orienteze corabia vietii fiilor sai,
prin valurile zbuciumate ale unor stapaniri fara de Dumnezeu; credinta, rugaciunea si slujbele
bisericesti, i-au fost intotdeauna nadejdea in izbavire; iar aceasta a venit din timp in timp, prin
veacuri, ocrotind fiinta si credinta strabuna a neamului nostru romanesc: ,lata de ce astazi —
spune Vlddica Bartolomeu —in aceasta Sarbatoare a Sarbatorilor [Sf. Pasti], bucuria e a noastra,
a tuturor, deopotriva, a celor ce credem in invierea Domnului. Nu se va supdra insa nimeni
daca vom aminti ca urmasele Femeilor Mironosite au temeiuri sa se bucure in chip deosebit, ca
unele care, asemenea lor, au stat mai aproape de lisus si nu L-au parasit la vreme de necaz. in
aceasta privintd, o lauda crestind cu totul aparte, | se cuvine femeii romance, mai ales pentru
modul in care a stiut sa strabata cele patru decenii de teroare ateista. Ldsand pe seama
barbatului politica de supravietuire sociala, deseori bantuita de compromisuri, lasitati si
ambiguitate, ea si-a asumat rolul de a infrunta vitregia istoriei, de a invinge frica, de a-si boteza
copilul, de a-l invata o rugaciune si semnul crucii, de a-i aduce aminte ca aldturi e un inger care-
| pazeste si deasupra un Dumnezeu Care vegheaza. Mai presus de toate insd, femeia romanca
si-a luat randuiala de mironosita: chiar atunci cand nu a putut merge la biserica si cand nu s-a
putut cununa cu preot, ea s-a strecurat in cimitir si a aprins o lumanare la crucea mortilor ei; o
lumanare, o lacrima, o floare, o rugaciune. Din acest drum n-a putut nimeni s-o opreasca, din
drumul care, printr-insa, leaga veacurile trecute de cele viitoare si i-a facut pe tinerii din
Decembrie '89 sa strige ca adevarata noastra libertate e dincolo de moarte, in nviere?”

Din scurta prezentare a unor sfaturi pe care Mitropolitul Bartolomeu le-a oferit
familiei crestine, reies urmatoarele aspecte ale trairii acesteia in duhul Bisericii lui Hristos:
cisitoria monogama este vointd divind®; castitatea inainte de cisitorie izvoriste din porunci
dumnezeiasci®; nasterea legitima de copii este act bineplacut lui Dumnezeu’’; s se ofere

% Ibidem, p. 160.

24 Ibidem, p. 81.

2 |ats ce spune Tn acest sens, Sf. Ignatie Teoforul (T 107): , Trebuie ca cei ce se nsoara si cele ce se marita sa
faca unirea lor cu aprobarea Episcopului, ca sa fie cdsatoria lor dupa Domnul si nu dupa poftd. Toate sd se
facd spre cinstea lui Dumnezeu.” — Cf. , Epistola catre Policarp”, in Scrierile Pdrintilor Apostolici (traducere,
note si indici de Pr. Dumitru Fecioru), in Pdrinti si Scriitori Bisericesti, 1, Bucuresti, Editura Institutului Biblic
si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1979, p. 188.

%6 Sfantul Clement Romanul (sec. 1), referindu-se la aceasta problema a spus, intre altele: ,Sa invatam pe
tineri Tnvatdtura fricii de Dumnezeu, iar sotiile noastre sd le indreptam spre ce este bun. Sd arate
purtarea cea vrednicd de jubire a castitdtii, sa vadeasca vointa cea curata a blandetei lor, sa faca, prin
tacere, cunoscuta bunatatea limbii lor si sa-si arate dragostea lor, nu dupa simpatii, ci sa o ofere
tuturora cu cuviosie, in chip egal, tuturor celor ce se tem de Dumnezeu.” — Cf. , Epistola catre Corinteni”,
in Scrierile Pdrintilor Apostolici (traducere, note si indici de Pr. Dumitru Fecioru), in Pdrinti si Scriitori
Bisericesti, 1, Bucuresti, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1979, p. 49.
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v . . . v . . . . . . A . v v . 28

o aleasa educatie religioasa copiilor si adolescentilor, respectiv tinerilor inainte de casatorie™;

N N .29 v . PN . ..

se vorbeste despre buna intelegere intre soti””’; despre pacate capitale si impotriva firii,

30 31 . 32 AL .

precum: avortul™, adulterul™, homosexualitatea™ s.a., care pot aduce mania lui Dumnezeu

asupra noastra, precum, oarecand, in Sodoma si Gomora, pe care, pentru asemenea pacate,
le-a sters de pe fata pamantului.

%7 stantul Teofil al Antiohiei (t 185) spune, intre altele: ,,Copiii sa se nasca legitimi din casatorie si nu din adultere,
ca nu sa cinsteasca cineva ca tata pe unul care nu-i este tatd, sau ca cineva sa nu respecte pe adevadratul tat3,
pentru ca nu stie ca-i este tata.” — Cf. ,Catre Autolic”, in Apologeti de limbda greacd, in Pdrinti si Scriitori
Bisericesti, 2, Bucuresti, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1980, p. 331.

%8 Sfantul Vasile cel Mare (t 379) indemna la educatia copiilor (a tinerilor in general) si prin citiri de carti

laice, pline de virtuti crestine: ,Trebuie, deci, si voi sa cititi scrierile autorilor profani asa cum fac

albinele; acelea nici nu se duc fara nici o alegere la toate florile, nici nu incearca sa aduca tot ce gasesc in
florile peste care se aseaza, ci iau cat le trebuie pentru lucrul lor, iar restul il lasa cu placere. Noi, daca
suntem intelepti, sa luam din carti cat ni se potriveste noua si cat se inrudeste cu adevarul, iar restul sa-|
lasam. Si dupa cum atunci cand culegem flori de trandafir dam la o parte spinii, tot asa si cu niste scrieri
ca acestea; sa culegem atat cat este de folos si sd ne ferim de ce este vatamator.” — Cf. ,Omilii si
cuvantdri”, in Scrieri |, in Pdrinti si Scriitori Bisericesti, 17, traducere de Pr. Dumitru Fecioru, Bucuresti,

Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1988, p. 569-570.

Sfantul loan Gura de Aur (T 407), afirma despre aceasta urmatoarele: ,Nimic nu uneste viata noastra

atat de strans si de puternic ca dragostea dintre barbat si femeie [...]. De aceea si Pavel, daca nu ar fi

fost lucrurile asa, nu ar fi facut atata vorba, fard scop asupra acestei chestiuni.«Femei, zice, supuneti-va
barbatilor vostri, ca Domnului». Pentru ce? Pentru motivul ca dacd barbatul si femeia sunt de comun
acord, si copiii cresc bine [...] si vecinii se impartasesc de aroma ce emana din acea casa, si prietenii si
rudele; dar daca e dimpotriva, totul e rasturnat pe dos, totul e confuzie.” — Cf. ,Comentariu la Epistola
catre Efeseni”, cap. 20 (din Comentariile sau explicarea Epistolei cdtre Efeseni a celui intre sfinti

pdrintelui nostru loan Chrisostom), traducere de Arhim. Theodosie Athanasiu, lasi, 1902, p. 192.

Despre acest mare pdcat, Sfantul loan Gura de Aur spune urmdtoarele: ,,De ce semeni — intreaba el —

acolo unde tarina e pregatita sa strice rodul, unde sunt multe doctorii de starpire si unde, de multe ori

copilul este omorat mai Tnainte de nastere? lata, deci, cd si pe acea desfranata n-ai lasat-o sa ramana
numai desfranata, ci ai facut-o si ucigatoare de om, ai facut-o criminala. Ai vazut cum din betie izvoraste
desfranarea, cum apoi din desfranare iese preadesfranarea, iar din preadesfranare amorul? — ba mai
mult si decat amorul, caci nu am nici cuvinte indeajuns de a numi asemenea fapta criminald, de vreme
ce nu numai ca pe copilul nascut il omoarg, ci [il] impiedica chiar de a se naste.” — Cf. ,,Comentariu la

Epistola catre Romani”, in Comentariile sau explicarea Epistolei cdtre Romani a celui intru sfinti

pdrintelui nostru loan Chrisostom, traducere de Arhim. Theodosie Athanasiu, Bucuresti, 1906, p. 404.

Tot Sfantul loan Gura de Aur spune: ,,Deci, daca vei vedea vreo adultera ca te momeste, ca-ti intinde curse,

ca se atarna de tine, zi-i: Nu este al meu trupul, este al femeii mele; nu indrdznesc sa abuzez de el, nici sa-I

dau altei femei. Aceasta sa faca si femeia.” — Cf. ,,Prima Omilie despre casatorie”, la cuvantul Apostolului:

«Din pricina aprinderii, fiecare sa-si aiba femeia sa» (1, Cor. 7, 2), la N. Marinescu, Studii omiletice asupra

celor trei cuvantdri ale Sfantului loan Chrisostom despre cdsdtorie si traducerea lor, Bucuresti, 1908, p. 47.

Despre acest mare pdcat impotriva firii, Sfantul loan Gura de Aur a spus urmdtoarele: ,,Acum tu judecd

singur cat de mare a fost pacatul lor, daca Dumnezeu a fost silit sa le arate gheena mai inainte de timp.

Fiindca multi dispretuiau cuvintele si atunci ca si acum, de aceea Dumnezeu le-a aratat mai inainte icoana

gheenei, si inca intr-un mod unic in istoria omenirii. in adevér, curios a fost norul acela care a plouat foc

n loc de ap3, dar si pacatul pe care ei il savarsiserd, adica homosexualitatea, era in afara de legile firii,

era contra naturii; a ars pamantul acela, fiindca si sufletele lor erau arse de acea poftd spurcatd. De aceea,

si ploaia aceea nu numai ca n-a deschis pantecele pamantului ca sa-l faca de a da nastere roadelor, ci
inca |-a facut fara posibilitatea chiar de a primi semintele ce s-ar arunca in el. Astfel era si impreunarea
barbatilor din Sodoma, caci si acea nelegiuire le facuse trupurile lor mai netrebnice decat pamantul cel
ars al Sodomei.” — Cf. Comentariile sau explicarea Epistolei catre Romani, a celui intru sfinti Pdrintelui
nostru loan Chrisostom, trad. de Arhim. Theodosie Athanasiu, Bucuresti, 1906, p. 52-53.
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Pusi in fata acestui dezastru, ce pandeste intregul univers, nu putem sa nu fim
ingrijorati Tmpreuna cu Prea Fericitul Parinte Patriarh Daniel, cand spune: ,Veninul ucigdtor al
valorilor familiei crestine se raspandeste cu spor pe toate caile, prin toate mijloacele — si
acestea sunt atat de multe si variate. lar roadele-i nenorocite le vedem la fiecare pas, cu
efecte dezastruoase pe toate planurile vietii, individuale, familiale si sociale. A stavili efectele
acestui venin nu este usor. Nenumarate sunt victimele sale. Si, desigur, nu este destul a
desfasura simpla lucrare de stavilire a rdului. Va trebui ca, in mod staruitor, sa opunem
acestei activitati demonice efortul nostru pozitiv de afirmare a valorilor crestine privind
casatoria si familia, de prezentare a frumusetilor si bucuriilor fara seaman — si nebanuite de cei
mai multi — pe care le ofera viata familiald atunci cand ea se desfdsoara nu numai dupa
buna randuiala a credintei divine, dar si, cu atat mai mult, in lumina si puterea harului lui
Hristos conferit prin Taina Nuntii, in Biserica, si actualizat zi de zi, intr-o viata de familie
trdita in curata si deplina ascultare de Dumnezeu®*.”

B+ Daniel, op. cit., p. 18.

214



STUDIA UBB THEOL. ORTH., Vol. 56 (2011), No. 2, pp. 215 - 230
(RECOMMENDED CITATION)

NOUL ISRAEL iN ,,CASA LUI DUMNEZEU”

IOAN BIZAU®

RESUME. Le nouvel Israél dans la ,maison de Dieu”. La conscience que les événements
sacramentels et liturgiques que I'Eglise célébre dans des édifices spécialement consacrés a
ce but, a son origine a I'époque apostolique étant liée aux ressorts du patrimoine spirituel
qui conditionnent purement et simplement la rédemption des hommes.

Entre les deux signes expressifs du mystére de I'Eglise — le temple matériel et le temple
vivant de I'assemblée des croyants —, le premier comme importance et, on pourrait le dire,
le seul essentiel, reste 'assemblée (Synaxis) ou la communauté de ceux qui croient en
Christ. C'este précisément cette réalité personnelle qui détermine et justifie I'existence de
I’édifice du culte. En effet, Ecclesia en tant que Corps du Christ précede et en méme temps
crée le temple matériel. Tel but le cas a I'époque de I'Exode aussi: tout d’abord se coagula
la communauté d’Israél, avec ses hiérarchies familiales et avec ce complexe de normes juridiques
ou regles de vie qui, conjointement avec la Loi, ont eu la mission d’étre ,le pédagogue vers
le Christ” (Galates 3, 24), et ce n’est qu’apres que fut montée le Sainte Tente en tant qu’espace
consacré a I'assemblée des israéliens en vue de leur participation aux actes du culte prescrits
par la Loi.

La Synaxe ou I'assemblée du culte de 'Eglise este I'espace spirituel ot se réalise la communion
de ceux qui sont née ,d’eau et d’Esprit” (Jean 3, 5) et ou I'on met en pratique tout le systeme
de relations interpersonnelles par laquelle s’exprime la spiritualité évangélique. Et le centre et
le moment culminant de la Synaxe ecclésiale est I'Eucharistie célébrée dans la ,maison de
Dieu”. Tout événement sacramentel et liturgique a comme base et comme point de départ
la constitution de la Synaxe ou I'assemblée du Corps mystique du Christ dans propre
,maison de priére”. Etant donné ce fait les assemblées liturgiques I'Eglise constituent le
cadre idéal pour le développement de relations interpersonnelles accomplies dans I’horizon
,de la foi agissant par I'amour” (Galates 5, 6). Ce qui signifie que ces relations dépassent
les limites de n’importe quel conditionnement social et de toute nécessité biologique.

Mots-clés: Eglise, Synaxis, Le nouvel Israél

De la cunoasterea sensibila la intelegerea duhovniceasca

Stim ca Liturghia euharistica propriu-zisa incepe cu procesiunea Intrdri celei mari,
care se desfisoara pe fondul imnului heruvimic. In fapt, este vorba despre purtarea solemn3 si
depunerea pe Sfanta Masa a Darurilor euharistice, anume pregatite pentru aceasta in cadrul
Proscomidiei. Pentru a intelege cat mai bine rostul acestei procesiuni, va trebui sa subliniem
sensul ei eshatologic: impreuna cu Darurile euharistice, intregul Cosmos, spatiul si timpul, intreaga

* Preot, doctor in Teologie, lector universitar la Facultatea de Teologie Ortodox3 din Cluj-Napoca,
ioan_bizau@from.ro
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lume sensibila reunita in biserica-microcosmos, inainteaza in fata Altarului pentru a fi aduse ca
ofranda si, deci, pentru a fi asumate de catre Arhiereul Cel vesnic al mantuirii in vederea
transfigurarii si indumnezeirii lor. Potrivit Sfantului Maxim Marturisitorul, Intrarea cea mare a
Sfintei adunari (Synaxis) trebuie inteleasa, intre altele, ca semn al trecerii de la cunoasterea
sensibila la intelegerea duhovniceascd, nemateriala, simpla, prin care sufletul depaseste
ispita imprastierii, a risipirii de sine, adica ,,vagabondarea printre chipurile si formele vazute ale
celor sensibile”; ,prin acea intrare, sufletul insusi vine de la acelea si fuge si intrd, ca intr-o
biserica si ca intr-un azil al pacii, la contemplarea naturala in duh, n care nu se afla razboire nici
tulburare, impreuna cu Cuvantul [Hristos] si condus de catre Cuvantul, marele si adevaratul
nostru Dumnezeu si Arhiereu. [...] Cuvantul duce sufletul iesit afara din cele sensibile [...] spre
stiinta imateriald, simpla, neschimbatd, dumnezeiasca, libera de orice chip si figura, a celor
inteligibile, indicata prin intrarea cu negraitele Taine”".

n viziunea Sfantului Maxim, Cosmosul insusi este o icoand a bisericiiz, ceea ce
fnseamna ca, odata intrat in ,,casa lui Dumnezeu”, credinciosul se afld sub cupola ,cerului
deschis” (cf. loan 1, 51; Matei 3, 16; Luca 3, 21). Devenirea lumii de-a lungul istoriei este o
liturghie cosmicd in templul creatiei lui Dumnezeu, asa cum inaintarea crestinului, de la intrarea
n biserica si pana in proximitatea Altarului, simbolizeaza inceputul si sfarsitul istoriei, dar
si depasirea acesteia printr-o trecere pascala dincolo de limitele ei spatiale si temporale, in
orizontul impératiei vesnice.

Avand chemarea sa trdiasca in lume ca fiinta a eternului viitor, crestinul trebuie
sa-si asume istoria ca martor al impérétiei, ca purtitor de mesaje esentiale, a cdror sursd si
finalitate sunt din afara acestei lumi si de dincolo de istorie. Pe de alta parte, el insusi
primeste de la istorie si de la creatia cosmica, de la materie si de la fapturile lumii mesaje
Jintelegdtoare” ale imparétiei, care strélucesc prin lucrarea Harului dumnezeiesc. Cici, asa
cum marturiseste Psalmistul, ,cerurile spun slava lui Dumnezeu si facerea mainilor Lui o
vesteste taria. Ziua spune zilei cuvant si noaptea vesteste noptii stiintd. Nu sunt graiuri, nici
cuvinte, ale cdror glasuri s3 nu se audd. Tn tot padmantul a iesit vestirea lor si la marginile
lumii cuvintele lor” (Psalmul 18, 1-4).

Prin intrarea sa in ,.casa lui Dumnezeu”, prin actele de evlavie pe care le savarseste
(semnul crucii, inchinarea la icoane, aprinderea lumanarilor, ingenuncherea sau metaniile) si
prin participarea constienta la evenimentele sacramentale si liturgice pe care le celebreaza
Tmpreuna cu intreaga Synaxa, credinciosul se sfinteste si se transfigureaza. Pe de alta parte, in
calitatea sa de membru al ,,preotiei imparatesti”, este chemat sa sfinteasca si sa transfigureze
el insusi — prin munca si prin rugaciunea lui, prin intreaga sa viata —, lumea in care traieste,
adica sa o aduca la starea de templu cosmic. Biserica primarad, scrie parintele Alexander
Schmemann, ,tinea cu severitate si afirma atat preotia institutionala in Biserica, cat si «preotia
imparateasca» a Bisericii, ca doua dimensiuni esentiale si complementare ale vietii sale:
esentiale, ca provenind din experienta lui Hristos si a preotiei Lui unice; complementare, ca
descoperind Tn corelarea lor reciproca locul si semnificatia fiecareia in viata si in lucrarea
Bisericii. [...] «Preotia imparateasca» — nu doar imparatie si nici doar preotie, ci legatura lor
ca mplinire a uneia in cealaltd, savarsirea uneia prin cealaltd — aceasta este taina omului
revelata in Hristos. [...] Daca este propriu imparatului sa aiba putere si stapanire, preotului fi

! Sfantul MAXIM MARTURISITORUL, Mystagogia XXIlI; trad. rom. D. Staniloae cu titlul Mystagogia.
Cosmosul si sufletul, chipuri ale bisericii, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 2000, p. 36-37.
2 Ibid. II; trad. rom. p. 16.
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este propriu sa aduca jertfa, adica sa fie un mijlocitor intre Dumnezeu si creatie, sa «sfinteasca»
viata prin includerea ei in ordinea dumnezeiasca. [...] Omul are «putere si stapanire» peste
lume, dar isi implineste aceasta putere prin sfintirea lumii, «transformandu-o» in comuniune
cu Dumnezeu”’.

Synaxa euharistica si edificiul de cult

Constiinta ca evenimentele sacramentale si liturgice pe care Biserica le celebreaza in
edificii anume consacrate acestui scop fsi are originea in epoca apostolica si, trebuie spus asta,
tine de resorturile patrimoniului spiritual ce conditioneaza pur si simplu mantuirea oamenilor.
Stim ca episcopul martir Ignatie al Antiohiei sustinea, cu toata fermitatea, importanta decisiva
a acestor evenimente si incinte ale sfinteniei pentru viata crestina. In cele sapte epistole
ale sale, redactate in timp ce era dus sub escorta militara la Roma, episcopul teofor (,purtat de
catre Dumnezeu” si ,purtator de Dumnezeu”) insista de mai multe ori asupra nevoii de
unitate a comunitatilor crestine. Pentru acest martor prestigios al Traditiei apostolice, unitatea
Bisericii se concentreaza si este traita ca atare Tn cadrul Synaxei euharistice prezidata de
citre episcop: ,,Dupd cum Domnul n-a ficut nimic, nici prin El Tnsusi, nici prin Apostoli, fara
Tatal, cu Care era unit, tot asa si voi sa nu faceti nimic fara episcopi si fara preoti; nici sa nu
incercati sa vi se para ca este binecuvantat a face ceva de unul singur, ci numai in comun: o
singura rugaciune, o singura cerere, o singura minte, o singura nadejde in dragoste, in bucuria
cea neprihanita, care este lisus Hristos, decat Care nimic nu este mai bun. Adunati-va cu
totii ca intr-un templu al lui Dumnezeu, ca la un altar, in jurul Celui Unul lisus Hristos, Care
a iesit de la Unul Tatal, Care este Unul si la Tatal S-a intors™”.

De remarcat ca celebrul episcop antiohian foloseste imaginile templului si altarului
pentru a desemna atat pe Tatdl, cat si pe lisus Hristos. Tns3, in epistola adresatd comunitétii
crestine din Efes, termenul templu este folosit pentru a desemna comunitatea eclesiala
adunata in spatiul celebrarii: ,Sunteti pietre ale templului Tatalui [cf. 1 Petru 2, 5], pregatiti
pentru zidirea lui Dumnezeu Tatal [cf. 1 Corinteni 3, 9], ridicati la indltime cu unealta lui
Hristos, care este Crucea, folosindu-va de Duhul Sfant, ca de o frénghie"s. lar pe credinciosi i
considera temple personale ale prezentei dumnezeiesti: ,Pe toate, asadar, sa le facem ca
si cum Domnul ar locui intru noi [cf. Leviticul 26, 11-12; Romani 8, 11; 1 Corinteni 3, 16; 2
Corinteni 6, 16], ca sa fim temple ale Lui [cf. 1 Corinteni 3, 16]; ca El este intru noi Dumnezeul
nostru precum si este si Se va arata inaintea fetei noastre [cf. loan 14, 21], daca 1l iubim cu
dreptate”®. Si in acest pasaj putem sesiza cele trei sensuri ale notiunii de templu: Dumnezeu/
Hristos, Biserica si persoana umana. Este semnificativ ca toate aceste proiectii eclesiale ale
notiunii de templu se intalnesc de fapt in actul celebrarii Euharistiei, considerata de catre

% Alexander SCHMEMANN, Din apd si din Duh. Un studiu liturgic al Botezului; trad. rom. A. Mihaita, Edit.
Sophia, Bucuresti, 2009, p. 140-141. A se vedea in acest sens si loannis ZIZIOULAS, Creatia ca Euharistie;
trad. rom. C. Papacioc, Edit. Bizantina, Bucuresti, 1999, p. 71-92 (cap. ,,Omul ca «sacerdot»: speranta si
«agsteptarea» zidirii”).

* Sfantul IGNATIE AL ANTIOHIEI, Cdtre Magnezieni VI, 1-2; trad. rom. D. Fecioru in: Scrierile Pdrintilor
Apostolici, col. PSB 1, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1979, p. 167.

> ID., Cdtre Efeseni IX, 1; trad. rom. p. 160.

6 ID., Cdtre Efeseni XV, 3; trad. rom. p. 162.
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episcopul martir drept ,painea lui Dumnezeu” (drtos tod Theod) si ,leacul nemuririi”
(pharmakon tes athanasis)®, adici centrul si miezul de foc al vietii in Hristos. De aici chemarea
arzatoare pe care o adreseaza crestinilor din Filadelfia: ,,Cautati, dar, sa participati la o singura
Euharistie; caci unul este Trupul Domnului nostru lisus Hristos si unul este Potirul spre unirea
cu Sangele Sau; unul este Jertfelnicul, dupa cum unul este episcopul impreuna cu preotii si
diaconii”’.

Se intelege c3, dintre cele doua semne expresive ale tainei Bisericii — templul
material si templul viu al adundrii credinciosilor —, primul in importanta si, am putea spune,
singurul esential, raméane adunarea (Synaxis) sau comunitatea celor ce cred in Hristos. Tocmai
aceast realitate personald determind si justifici existenta edificiului de cult. intr-adevar, Ecclesia
ca Trup al lui Hristos precede si totodata creeaza templul material. Asa s-a intamplat si in epoca
Exodului: mai intai s-a coagulat comunitatea lui Israel, cu ierarhiile ei familiale si cu acel
complex de norme juridice sau reguli de viata care, impreuna cu Legea, au avut menirea de
a fi ,calauza spre Hristos” (Galateni 3, 24), si abia apoi a fost construit Cortul sfant ca spatiu
consacrat adunarii israelitilor in vederea participarii la actele de cult prescrise in Lege.

Synaxa sau adunarea de cult a Bisericii este spatiul spiritual in care se realizeaza
comuniunea celor nascuti ,,din apa si din Duh” (loan 3, 5) si este pus in lucrare intregul
sistem de relatii interpersonale prin care se exprima spiritualitatea evanghelica. lar centrul
si momentul culminant al Synaxei eclesiale este Euharistia celebrata in ,casa lui Dumnezeu”.
Orice eveniment sacramental si liturgic are ca temei si ca punct de plecare constituirea
Synaxei sau adunarea Trupului mistic al lui Hristos in propria-i ,casa de rugdciune”. Datorita
acestui fapt, adunarile de cult ale Bisericii constituie cadrul ideal pentru dezvoltarea unor relatii
interpersonale implinite in orizontul ,credintei care este lucrdtoare prin iubire” (Galateni 5, 6).
Ceea ce inseamna ca aceste relatii depasesc limitele oricarei conditionari sociale si ale oricarei
necesitati biologice. Desigur, trebuie subliniata aici legatura intima a locasului de inchinare cu
Synaxa euharistica, dar si sensul locasului insusi ca fiind adunare, adica intruparea in forme
arhitecturale, in elemente decorative si in chipuri iconice a ,,adunarii in Biserica” (cf. 1 Corinteni
11, 18).

Daca finalitatea spatiului si a timpului, adica eshatologia lor comuna, este ,,Cortul
lui Dumnezeu cu oamenii” (Apocalipsa 21, 3), templul material destinat constituirii Synaxei
liturgice este un simbol in sensul cel mai propriu al termenului. Caci, conform intelesului
initial, termenul ,simbol” (symbolon; de la symball6 = a aduce laolaltd) inseamna ,tine
impreund”, ,aduce laolaltd” ceea ce este rupt, sfaramat sau mutilat™. Cand i lipseste aceasta
virtute, edificiul de cult nu mai are acea semnificatie eclesiologica si euharistica prin care fsi
depiseste propria-i materialitate. insa, atunci cand se dovedeste a fi cu adevarat un simbol, el
devine toposul binecuvantat al intalnirii oamenilor cu Dumnezeu, contribuind astfel, in
mod decisiv, la modelarea lor spirituala si, deci, la trecerea pascala in ,spatiul” vietii plenare a
Preasfintei Treimi. O buna marturie in acest sens ne ofera Sfantul Grigorie de Nyssa in
tratatul sau Despre viata lui Moise. Oprindu-se asupra unei secvente esentiale a teofaniei

’ ID., Cétre EfeseniV, 2; trad. rom. p. 159.

8 ID., Cétre Efeseni XX, 2; trad. rom. p. 164.

9 ID., Cdtre Filadelfieni IV, 1; trad. rom. p. 179.

% 0 memorabils lectie teologica asupra importantei simbolului in mistica sacramentala si liturgica a
Rasaritului ortodox la A. SCHMEMANN, Pentru viata lumii. Sacramentele si Ortodoxia; trad. rom. A. Jivi,
Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 2001, p. 169-189 (cap. ,Sacrament si simbol”).
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de pe Muntele Sinai, anume descoperirea cu privire la ,locul unde statea Dumnezeul lui Israel”
(cf. lesirea 24, 10), exegetul capadocian spune cd Moise ,a fost condus spre o cunoastere
tainica mai desavarsita. Si i se arata deodata un Cort de catre Puterea dumnezeiasca. lar
Cortul era un Templu, avand frumusetea intr-o bogétie felurita greu de talcuit. [...] Tntocmirea
si frumusetea acestora [scil. partile lui constitutive si elementele de podoaba], pentru a nu
se sterge din amintire si pentru a se arata si celor de jos aceasta minune, este sfatuit nu
doar sa le puna in scris, ci sa li se dea si o alcatuire materiala ca chip al celor nemateriale,
folosindu-se materiile cele mai strilucitoare si mai artoase din cite se gisesc pe pimant”*’.

Pe de alta parte, rolul edificiului material in aceasta experienta fundamentala a
existentei umane nu poate fi absolutizat sau idolatrizat. Fiind situat intre propriile sale limite,
spatiul liturgic este un interval. Ca atare, el nu este catusi de putin suficient in sine insusi
pentru a deveni cu adevarat ,,Cortul lui Dumnezeu cu oamenii”. Aceasta pentru ca, potrivit
Revelatiei, Cel Preainalt isi face simtit3 prezenta personald in comunitatea vie a oamenilor
adunati In Numele Sau (cf. Matei 18, 20), si nu in sau printre lucruri neinsufletite, de unde
El va fi absent, chiar daca acestea ar fi fost candva consacrate.

Cand vine la ,casa de rugaciune” a parohiei sale pentru a se integra in alcatuirea
Synaxei liturgice si, deci, pentru a-si pune in lucrare vocatia de membru al ,preotiei
Tmparatesti” (cf. 1 Petru 2, 9; Apocalipsa 1, 6), crestinul trdieste cu adevarat experienta unui
pelerinaj ascensional de natura mistica, ce are ca tinta realizarea eshatologica a existentei
sale. Tn acest sens, putem spune c3 in ,casele de rugiciune” ale comunitatilor crestine s-a
cristalizat si s-a afirmat intreaga viata a Bisericii ca Trup al lui Hristos si Templu al Sfantului
Duh. Si tot in aceste incinte binecuvantate, mai precis in mediul harismatic pe care au
menirea sa-l intreting, a Inceput sa-si primeasca expresia evanghelica intregul sistem de relatii
sociale si culturale ale Pliromei eclesiale. Stim ca tocmai in cadrul unei Synaxe liturgice,
Apostolii au hotdrat — ca urmare a vointei lui Hristos si a iluminarii Sfantului Duh —, sa acorde o
atentie speciald si problemelor de natura materiald sau biologica ale membrilor Bisericii.
Asa se explica actul alegerii si consacrarii celor sapte diaconi ca slujitori ai acestui domeniu
atat de important al existentei umane (cf. Fapte 6, 1-7). Aceasta pentru ca in Biserica primara
Euharistia era miezul de foc al intregii vieti crestine, fiind legata in modul cel mai strans cu
putintd de activitatea caritativa a comunitatii si culminand Tn rugaciunea de multumire
(euharistia) in care se concentreaza si se exprima intreaga Evanghelielz.

Episcopatul si diversitatea slujirilor eclesiale

Euharistia exprima timpul identitatii Bisericii cu Domnul slavei, prezent ,fata catre
fata” in Trupul Sau eclesial. Mantuitorul lisus Hristos este impreuna cu Biserica Sa, dar este
si prezent in Biserica Sa. lar Euharistia este inima incandescenta a identitatii si manifestarii
Bisericii ca eveniment divino-uman. Ortodoxia ecumenica are constiinta ca Euharistia constituie
locul teologic in care Biserica se manifestd ca Trup al lui Hristos si ca Templu al Sfantului
Dubh, fiind izvorul harismatic al intregii vieti crestine. ,,Asa cum Hristos Dumnezeu este Cap

1 Despre viata lui Moise sau despre desdvdrsirea prin virtute |, 49; trad. rom. I. Buga in: Sfantul GRIGORIE
DE NYSSA, Scrieri. Partea intdia, col. PSB 29, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1982, p. 33.

2 ey privire la slujirea diaconilor in viata Bisericii, tin sa recomand aici cartea episcopului Stéphanos
CHARALAMBIDIS, Slujiri sacerdotale si harisme in Biserica Ortodoxd; trad. rom. F. Dumas, Edit. Institutul
European, lasi 1998, p. 57-92.
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al Bisericii, tot asa, El Se face pentru ea si templu [cf. Apocalipsa 21, 22], dupa cum si Biserica
nsdsi s-a facut un templu al Lui si un cosmos frumos”, spune Sfantul Simeon Noul TeologB.

Diversificarea slujirilor membrilor Bisericii in orizontul harismatic al slujirii centrale a
episcopului se realizeazad plecand tocmai de la acest centru, adica de la celebrarea Tainei
Tainelor. Vorbind despre episcop ca imagine a lui Dumnezeu-Tatal sau a lui Hristos, Sfintii
Parinti, intre care trebuie amintit aici indeosebi Ignatie al Antiohiei, nu vor ezita sa indice
n slujirea sacramentala si liturgica a acestuia un model esential al prezentei Mantuitorului
lisus Hristos in Biserica Sa.

Ori de cate ori avem in vedere diversitatea slujirilor in viata Bisericii, trebuie spus
ca este vorba despre un proces spontan, activat inca de la inceputul istoriei crestine, adica
din ziua Cincizecimii, Tn jurul slujirii centrale a episcopului. ,Organizarea slujirii euharistice
reflecta Tnsasi natura Bisericii si structurile sale fundamentale. Euharistia este in intregime
0 comuniune si, trebuie spus, o adevarata con-celebrare a intregului Popor al lui Dumnezeu,
dupa ordinea ierarhica (tdxis) stabilitd, in jurul episcopului care prezideaza slujba [...]. Aceasta
con-celebrare ne face deja participanti, aici si acum, la unica Liturghie savarsita de catre
«Marele Arhiereu lisus» Tn Sanctuarul ceresc, Thaintea maretiei Tatalui. Toate partile sau
structurile Euharistiei corespund lduntric vietii Bisericii, relatiei sale cu Dumnezeu si cu
lumea”, scrie parintele Boris Bobrinskoy”.

n Euharistie ia nastere si se reveleaza comuniunea de iubire in care Biserica se
descopera ca Trup al lui Hristos si Templu al Sfantului Duh. Desigur, deindatad ce abordam
Euharistia ca temelie si ca manifestare a Bisericii, este obligatoriu sa vorbim despre episcopat.
Aceasta si pentru ca, in simbolistica si in teologia Sfintilor Parinti, episcopatul apare foarte
devreme ca imagine a lui Hristos, sau chiar a lui Dumnezeu-Tatal, ca figura iconica sau ca
,loc” al prezentei reale. Este vorba despre o prezenta ce nu se limiteaza numai la Darurile
euharistice, adica la painea si vinul de pe Altar, ci la intreaga Biserica, in sensul ca ea insasi este
chemata sa devina o adevarata Prezenta reald, adica Trup al lui Hristos si Templu al Sfantului
Duh. Asa se face c3, in timpul epiclezei Anaforalei Sfantului Vasile cel Mare, comunitatea
euharistica 1l invocd pe Tatil ceresc astfel: ,[...] punand inainte cele ce inchipuiesc (prothéntes
ta antitypa) Sfantul Trup si Sfantul Sange al Hristosului Tau, Tie ne rugam si de la Tine cerem,
Sfinte al sfintilor: cu bundvointa bunatatii Tale, sa vina Duhul Tau Cel Sfant peste noi si
peste Darurile acestea ce sunt puse Tnainte [...]. lar pe noi pe toti, care ne impartasim dintr-o
Paine si dintr-un Potir, sa ne unesti unul cu altul prin impartasirea Aceluiasi Sfant Duh [...]".

Prezenta reala a lui Hristos in Biserica se structureaza si se organizeaza in jurul
episcopuluils. Nu trebuie sa ne mire faptul ca Sfantul Ignatie al Antiohiei il compara pe
episcop cu Hristos, iar pe preoti cu apostolii. In Taina Euharistiei — expresia plenar a vietii
eclesiale — prin actul celebrarii ca atare, prin sfintirea Darurilor, prin Amin-ul rostit de catre
intreaga comunitate adunata in ,casa lui Dumnezeu” si, bineinteles, prin Timpartasirea
acesteia, poate fi depasita cu adevarat opozitia dintre un cler si un laicat ce se exclud reciproc.

3 Discursuri etice 1, 7; trad. rom. L. Ica jr. in: Sfantul SIMEON NOUL TEOLOG, Discursuri teologice si etice.
Scrieri |, Edit. Deisis, Sibiu, 1998, p. 137. Cunoscatorii vor sesiza, deindatd, ca pasajul citat a fost calchiat
dupa nceputul comentariului liturgic al patriarhului Gherman al Constantinopolului.

 Boris BOBRINSKOQY, Taina Bisericii; trad. rom. V. Manea, Edit. Patmos, Cluj-Napoca, 2002, p. 44-45.

1> pe referinta in acest sens ramane lucrarea mitropolitului loannis ZIZIOULAS, Euharistie, episcop,
Bisericd. Unitatea Bisericii in Dumnezeiasca Euharistie si episcop in primele trei secole (trad. rom. I. V.
Istrati si G. Chiriac, Edit. Basilica, Bucuresti, 2009).
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Epicleza este evenimentul sacramental in care se afirma cel mai bine participarea
intregului Popor al lui Dumnezeu la aducerea Jertfei euharistice. Or, stim ca rugaciunea
epiclezei este rostita de catre proestosul Adunarii fratilor la persoana intai plural; un plural
care implica Tntreaga comunitate adunata in ,casa lui Dumnezeu” pentru savarsirea
Liturghiei: ,incd aducem Tie aceast slujba cuvantitoare si fird de sange si Te chemam, Te
rugam si cu umilinta la Tine cadem: Trimite Duhul Tau Cel Sfant peste noi [scil. credinciosii
care formeaza respectiva Synaxa eclesiald] si peste aceste Daruri, ce sunt puse inainte”.

Tn alcatuirea Bisericii, Poporul lui Dumnezeu este ierarhizat intr-o viziune unitara.
Asa cum spunea parintele John Meyendorff, , Taina Bisericii, deplin realizata in Euharistie,
depaseste dilema rugdciuni si a raspunsului, a naturi si a Harului, a dumnezeiescului ca
opus umanului, deoarece Biserica — Trupul lui Hristos — este tocmai comuniunea omului cu
Dumnezeu, nu doar acolo unde Dumnezeu este prezent si lucrator, ci acolo unde omenitatea
se face deplin «acceptabila lui Dumnezeu», deplin adecvata planului initial al lui Dumnezeu.
Rugdciunea insasi devine atunci act de comuniune [...]. Conflictul, «problema», distantarea
si pacatosenia sunt inca prezente in fiecare credincios al Bisericii, dar numai in masura in
care el nu si-a apropriat deplin prezenta dumnezeiasca si refuza sa i se conformeze. Dar
prezenta insasi este «Noul Legamant intru Sangele Meu» (Luca 22, 20), iar Dumnezeu nu
si-L va lua Tnhapoi. Astfel, toti crestinii — inclusiv episcopul sau preotul —, luati in parte, nu
sunt altceva decat niste pacatosi, ale caror rugdciuni nu sunt ascultate ih mod obligatoriu, ci
numai cand, adunati laolaltd in numele lui Hristos, ca «Biserica a lui Dumnezeu» (1 Corinteni
10, 32), ei sunt parte din Noul Legdmant, fatd de care Dumnezeu S-a angajat etern prin
Fiul S3u si prin Duhul Sfant. Ca impartasire divino-umana si ca «sinergie», Euharistia este o
rugdciune adresatd, «in Hristos», Tatalui, si activata prin pogorarea Sfantului Duh. Epicleza
este, deci, plinirea lucrarii euharistice, tot asa cum Cincizecimea este plinirea unei «iconomii»
dumnezeiesti a mantuirii”*°.

Este important ca noi ortodocsii sa avem o cat mai clara constiinta a normelor
permanente ale devenirii Bisericii, chiar daca in viata crestina de fiecare zi viziunea unei
adevarate eclesiologii euharistice este contrazisa, chiar si atunci cand colegialitatea profunda a
Bisericii este ranitd sau pur si simplu zdrobita, ori cand Biserica pare a fi redusa la nivelul
structurilor administrative sau birocratice omenesti. Dacd este sa ne gandim la practica
bisericeasca bizanting, stim ca aceasta n-a fost intotdeauna in concordanta cu spiritul eclesiologii
euharistice. Dupa secolul al IV-lea, episcopatul nu numai ca a transferat celebrarea Euharistiei
pe seama preotilor de parohie, ci a devenit o componenta a structurilor administrative mai
largi ale provinciilor si patriarhatelor, pierzand astfel unele dintre legaturile sale exclusive
si directe cu orizontul sacramental al vietii Bisericii. Ins& normele teologice si eclesiale esentiale
au fost reafirmate cu putere ori de cate ori au fost atacate in mod fatis. Astfel, aceste
norme au continuat sa ramana parte esentiald a ceea ce este traditia vie a Bisericii universale.

Pe tot parcursul istoriei, Sfantul Duh este lucrator nu numai in Biserica, ci si fatd de
Biserica, adica in raport cu ea, asa cum Hristos este lucrator in calitatea de Cap al Trupului
Sau mistic. De asemenea, trebuie spus ca Duhul lucreaza intotdeauna 7n Biserica, El fiindu-i
puterea de coeziune si de unitate, dar si ca El vine peste Biserica, ceea ce inseamna ca

% John MEYEN DORFF, Teologia bizantind. Tendinte istorice si teme doctrinare; trad. rom. A. . Stan, Edit.
Institutului Biblic, Bucuresti, 1996, p. 275-276.
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vorbeste nemijlocit Bisericilor locale. Caci, potrivit marturiei Ucenicului preaiubit, Duhul
Sfant ridica neincetat, in Biserica sau fata de Biserica, voci profetice: ,lar voi ungere aveti
de la Cel Sfant si stiti toate” (1 loan 2, 20).

Prin insuflarea Duhului, profetismul se manifesta continuu in viata Bisericii.
Mangaietorul cheama neincetat Biserica la fidelitatea cea dintru inceput. lar comunitatile
eclesiale sunt locuri ale prezentei si ale lucrarii Sale; sunt insa, trebuie sa recunoastem
aceasta cu adanca durere, si locuri in care se manifesta somnolenta si pacatul, sunt ,,medii
bisericesti” care pun in criza viziunea despre puritatea chipului si a vesmantului Miresei lui
Hristos. Fapt pentru care, trebuie sa avem constiinta vie a Duhului profetic ce se exprima
n si prin Biserica, in si prin ,,norul de marturii” al sfintilor (cf. Evrei 12, 1), Care fi vorbeste
continuu Bisericii, reamintindu-i ca trebuie sa ramana Mireasa ,slavita, neavand pata sau
zbarcitur3, ori altceva de acest fel” (Efeseni 5, 27)".

Laicii nu sunt profani

S-a spus, pe buna dreptate, ca inima templului crestin este Altarul euharistic. Treptat
nsa, Tn evlavia liturgica s-a ajuns ca ierationul (spatiul in care este amplasata Sfanta Masa)
sa fie considerat centrul unei sfintenii de sine statatoare, daca putem spune astfel, accesibila
numai clericilor; adica un spatiu care, prin ,sacralitatea” lui intrinseca, ar sublinia ideea ca
laicii au un statut eclesial periferic in raport cu clericii.

Nichita Stithatul, cunoscut mai ales ca intaiul biograf al Sfantului Simeon Noul
Teolog, adresandu-se unui oarecare sofist Grigorie, care-si amenajase un paraclis in propria
casa lasand ierationul deschis, afirma ritos ca ,, dumnezeiestii Parinti au inchis tuturor laicilor
intrarea dumnezeiescului Altar. Cum poate fi permis laicilor sa se apropie de Altar cand se
savarsesc dumnezeiestile Taine sau, mai mult, sa arunce o privire nesfintita [...]? N-a fost dat
decat preotilor lui Dumnezeu sa vada si sa savarseasca aceasta [...]. Atunci cand se savarseste
Sfanta Jertfa, locul laicilor — sa se stie aceasta! — este in adunarea credinciosilor, departe
de dumnezeiescul Altar [...]. Deci, cum poate laicul sa contemple — ceea ce, de altminteri, 1i este
interzis —, de la 0 asemenea distanta Tainele lui Dumnezeu, savarsite cu infiorare de catre
preotii s3i?”®

Desigur, in aceste intrebari retorice ale egumenului faimoasei manastiri de la Studion
putem sesiza ecoul gandirii lui Dionisie Areopagitul, care il atentioneaza de mai multe ori
pe prezbiterul Timotei, destinatarul prim al tratatului Despre lerarhia Bisericeascd, asupra
faptului ca ,lucrarile dumnezeiesti” nu pot fi aratate decat ,savarsitorilor celor sfinte,
asemanatori cu Dumnezeu”. Dar, sa-i ascultam pledoaria: ,la seama sa nu intinezi Sfintele
Sfintelor. Ci sa le privesti cu evlavie si sa cinstesti cele ale lui Dumnezeu Cel ascuns prin
cunostinte intelegatoare si nevazute, pastrandu-le neimpartasite si neintinate fata de cei
nedesavarsiti (nesfintiti), ci comunicandu-le in chip sfant si prin iluminare sfanta numai
celor sfinti dintre sfinti”*®. Si mai departe: ,Pentru dumnezeiestii s3varsitori ai celor sfinte,

'7 cf. B. BOBRINSKOY, Taina Bisericii; trad. rom. p. 106-108.

18 Epistole VIII, 3 (,Citre Grigorie sofistul”); ed. criticd si trad. franc. J. Darrouzeés: NICETAS STETHATOS,
Opuscules et lettres; col. SC 81, Edit. du Cerf, Paris, 1961, p. 283-285.

9 Despre lerarhia Bisericeascd 1, 1; trad. rom. D. Staniloae in: Sfantul DIONISIE AREOPAGITUL, Opere
complete si scoliile Sféntului Maxim Mdrturisitorul, Edit. Paideia, Bucuresti, 1996, p. 71.
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intelesurile simboalelor sunt descoperite, insa nu trebuie sa le scoata la aratare celor ce
sunt Tnca Tn curs de desavarsire. Stiind ca cei ce au legiuit cele sfinte, potrivit predarii lor
dumnezeiesti, au stabilit ierarhia ordinelor in trepte bine statornicite si neamestecate si
impartite in mod potrivit si dupd vrednicia fieciruia””®. Oricum, impreund cu parintele
Alexander Schmemann putem spune ca, ,,atunci cand este deconectata de la intregul credintei,
chiar acea «spiritualitate» ce are infatisarea «cea mai traditionala», «cea mai ortodoxa», se afla
intotdeauna in pericolul de a deveni unilaterala, reductionista si, in acest sens, eretica [...], de a
deveni, cu alte cuvinte, pseudospiritualitate"n.

Intr-adevar, pe fondul dezvoltirii excesive a clericalismului, laicii au fost redusi
treptat la starea de simpli ,,profani”, carora le este interzis cu desadvarsire sa se apropie de
spatiul destinat Sfintei Mese, sa atingad ceva sau sa participe la ceea ,,numai sfintitii slujitori”
savarsesc aici’?. Tntrucat constituie una dintre sursele principale din care se alimenteaza
ispita clericalizarii cultului Bisericii, ideea unui ieration detasat de restul spatiului liturgic intra
in conflict deschis cu spiritul Evangheliei. Oricum, nu putem tagadui faptul ca acest mod
de a intelege sfintenia ,,casei lui Dumnezeu”, fara nici un temei in Traditia apostolica, este
extrem de pagubitor pentru viata Bisericii.

Este incontestabil ca dezvoltarea excesiva a clericalismului produce un dezechilibru
dureros in viata intima a Trupul mistic al lui Hristos. Simtindu-se exclusi de la celebrarea Tainelor
credintei, laicii vor deveni pur si simplu indiferenti sau se vor refula Tn actiuni anticlericale
ce pot degenera oricand in comportamente nu doar blasfemice, ci de-a dreptul criminale.
Oare nu tocmai in maladia clericalizarii excesive a crestinatatii europene ar trebui cautate,
macar in parte, explicatii pentru violentele infricosatoare ale reformei lutherane, ale revolutiei
franceze si, bineinteles, ale celei bolsevice?

Stim ca de foarte multa vreme, in evlavia liturgica ortodoxa s-a impus modelul
preotului ,bisericas”, pentru care esenta slujirii sacerdotale constd aproape exclusiv in
,apararea” unei sfintenii intrinseci a spatiului liturgic, si mai ales a celui in care se Tnalta
Jertfelnicul. Tn general, un astfel de preot gaseste o satisfactie aproape morbida in aceast
intransigenta idolatra, care este mai degraba expresia iudaismului exclusivist decat a
moralei evanghelice. Desigur, preotul care se considera gardianul totalitar al sfinteniei
spatiului destinat Altarului euharistic in fata credinciosilor pe care-i pastoreste ne aduce
aminte de mai-marele sinagogii cazut prada maniei pentru ca Mantuitorul a vindecat, intr-
o zi de sambata, o femeie ,ce avea, de optsprezece ani, un duh de neputinta si care era
garbova, de nu putea sa se ridice in sus nicidecum”. Raspunzand maniei acestuia, Domnul
rosteste cunoscuta sentinta: ,,Fatarnicilor! Fiecare dintre voi nu dezleaga, oare, sambata boul

2 ibid. I, 5; trad. rom. p. 73.

2L A. SCHMEMANN, Din apd si din Duh. Un studiu liturgic al Botezului; trad. rom. p. 110. Pentru modul in
care trebuie inteleasa preotia imparateasca a laicilor din perspectivd baptismald, a se vedea Nikolai
AFANASIEV, Biserica Duhului Sfdnt, vol. 1; trad. rom. E. Derevici, Edit. Patmos, Cluj-Napoca, 2008, p. 29-
49 si A. SCHMEMANN, Din apd si din Duh. Un studiu liturgic al Botezului; trad. rom. p. 107-157.

22 Referitor la ceea ce trebuie s3 insemne participarea laicilor la viata sacramentala si liturgica a Bisericii,
indeosebi la celebrarea Euharistiei, fac trimitere la cartea parintelui N. AFANASIEV, Biserica Duhului
Sfant, vol. 1; trad. rom. p. 51-141. A se vedea in acest sens si B. BOBRINSKQY, Taina Bisericii; trad. rom.
p. 256-261.
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sau asinul de la iesle, si nu-I duce sa-l adape? Dar aceasta, fiica a lui Avraam fiind, pe care a
legat-o satana, iata, de optsprezece ani, nu se cuvenea, oare, sa fie dezlegata de legatura
aceasta in ziua sambetei?” (Luca 13, 10-16).

Functia eclesiala si euharistica a iconostasului

Este clar ca tratarea idolatra a spatiului in care este amplasat Altarul euharistic
tine si de intelegerea deformata a iconostasului. Acest element de baza al spatiului liturgic
ortodox, a carui evolutie lenta s-a incheiat in secolul al XIV-lea, a ajuns sa fie considerat drept
prelungire sau replica a catapetesmei Cortului marturiei si apoi a Templului din lerusalim
ce inchidea intrarea fiilor lui Israel in Sfanta-Sfintelor, deschizandu-se numai in fata marelui
preot (cf. lesirea 26, 31-33). Intr-adevar, cand functia lui eclesial3 si euharistici este redusa la
aceea de perete opac, menit sa separe categoric ierationul de naos, iconostasul se impune
ca o bariera de netrecut intre comunitatea laicilor si cinul clerical. Desi nu face obiectul
cercetarii de fata, trebuie spus ca menirea iconostasului nu este aceea de a separa ci,
dimpotriva, de a uni cele doua parti constitutive ale ,casei lui Dumnezeu”.

Vom fintelege mai bine functia euharistica si eclesiald a iconostasului, daca vom
avea in vedere sensul icoanei in iconomia mantuirii. intruct icoana apare pe cerul credintei ca
0 consecintd a unirii tainice dintre firea dumnezeiasca si firea omeneasca in Persoana
Mantuitorului lisus Hristos, Tnseamna ca menirea ei este aceea de a da marturie despre
unirea celor ceresti cu cele pamantesti. Prin insasi esenta ei, icoana este imaginea liturgica
a intruparii Logosului dumnezeiesc in istoria lumii. Or, daca iconostasul s-a dezvoltat in baza
constiintei ca templul crestin este ,,cerul pe pamant”, inseamna ca el are menirea de a afirma,
prin intreaga-i alctuire, ci ,,s-a apropiat de noi imparatia lui Dumnezeu” (cf. Marcu 1, 15; Luca
10, 9) si, deci, ne aflam sub cupola ,,cerului deschis” (cf. loan 1, 51; Matei 3, 16; Luca 3, 21).

Adresandu-se crestinilor din Efes, proveniti dintre pagani, Sfantul Apostol Pavel
face una dintre cele mai importante afirmatii ale propovaduirii sale, care ne ajuta sa intelegem
cat se poate de limpede sensul imaginii liturgice si, implicit, functia euharistica si eclesiala
a iconostasului: ,,Aduceti-va aminte ca, odinioara, voi, pagani cu trupul, numiti «netdiere-
imprejur» de catre cei numiti «taiere-imprejur», facuta de mana in trup, erati, in vremea
aceea, In afard de Hristos, instrainati de cetatenia lui Israel si strdini de asezamintele
fagaduintei, lipsiti de nadejde si fara Dumnezeu in lume. Acum insa, fiind n Hristos lisus,
voi, care altadata erati departe, v-ati apropiat prin Sangele lui Hristos, caci El este pacea noastra,
El care a facut din cele doua [lumi] — una, surpand peretele din mijloc al despartiturii, desfiintand
vrajmasia in trupul Sau, Legea poruncilor si invataturile ei, pentru ca, intru Sine, pe cei doi
[iudeul si paganul] sa-i zideasca intr-un singur om nou si sa intemeieze pacea si sa-i impace
cu Dumnezeu pe amandoi, uniti intr-un trup, prin cruce, omorand prin ea vrajmasia. Si, venind,
a binevestit pace voua celor de departe, si pace celor de aproape; caci prin El avem unii si altii
apropiere catre Tatal, intr-un Duh. Deci, dar, nu mai sunteti straini si locuitori vremelnici,
ci sunteti impreuna-cetateni cu sfintii si casnici ai lui Dumnezeu” (Efeseni 2, 11-19).

Avand in vedere aceastd marturisire apostolica, Nicolae Cabasila scrie in tratatul
sau Despre viata in Hristos ca ,de acum nu mai tragem linie de despartire intre portile
Raiului si ale Harului, si nici catapeteasma, nici zid despartitor nu le va mai desparti pe una
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de alta. Caci nu numai ca s-au deschis portile, ci, precum asa de minunat spune Evanghelistul
Marcu, insesi «cerurile s-au despicat» [Marcu 1, 10], aratand prin aceasta ca de acum n-a
mai ramas nici o usita de despartire, nici catapeteasma si nici altceva. Caci bine a spus si
Pavel ca Cel ce a impacat lumea de sus cu cea de jos, si a unit-o si a impdacat-o, iar peretele
din mijloc al vrajbei I-a surpat [cf. Efeseni 2, 14-16; Coloseni 1, 20], Unul ca Acesta nu Se
poate tagadui pe Sine [cf. 2 Timotei 2, 13], iar portile acestea, care s-au deschis intaia data
pentru Adam, au trebuit sa se inchida din clipa in care Adam nu mai era in starea in care
trebuia s& rdmana [cf. Facerea 3, 24]. Tns3, dupd ce aceleasi porti au fost deschise din nou
de citre Insusi Hristos, Cel ce n-a sdvarsit si nici n-a putut savarsi picat — cici doar se
spune ca «dreptatea Lui ramane n veac» [Psalmul 110, 3] — urmeaza cd, de atunci, aceste
porti trebuie sa ramana deschise, pentru ca oamenii sa intre prin ele la viata cea adevarata, iar
odata intrati acolo, ei nu vor mai iesi. Cici Insusi Mantuitorul zice: «Eu am venit ca viatd sa
aiba si din belsug sa aiba» [loan 10, 10)"%.

Cand iconostasul este bine alcatuit in ceea ce priveste sensul sdu teologic si cand
raspunde exigentelor de natura artistica pe care le impune traditia liturgica ortodoxa,
putem spune ca el vizualizeaza, asemenea ntregii podoabe iconografice a ,,casei lui Dumnezeu”,
prezenta si lucrarea Bisericii ca adunare a tuturor in Hristos, ca structura sinergica de iubire in
care se poate realiza cu adevarat unitatea lumii vazute si nevazute, ca descoperire si prezenta
a fapturii celei noi, transfigurate prin lucrarea sfintitoare a Duhului**. Numai daci este alcituit
si inteles in spiritul Traditiei apostolice, acest element caracteristic al spatiului liturgic ortodox
devine imaginea Trupului personal si eclesial al lui Hristos, exprimand idealul catehezei apostolice:
,Drept aceea, fratilor, avand indrazneala, sa intram in Sfanta-Sfintelor, prin Sangele lui lisus, pe
calea cea noua si vie pe care pentru noi a innoit-o, prin catapeteasma, adica prin Trupul
Sau, si avand mare preot peste casa lui Dumnezeu, sa ne apropiem cu inima curata, intru
plinatatea credintei, curatindu-ne prin stropire inimile de orice cuget rau, si spalandu-ne
trupul cu apa curatd, sa tinem marturisirea nadejdii cu neclintire, caci credincios este Cel ce a
fagaduit, si sa luam seama unul altuia, ca sa ne indemnam la dragoste si la fapte bune”
(Evrei 10, 19-24).

Asa cum scria parintele Alexander Schmemann®, tragedia vietii ortodoxe din ultimele
secole consta mai ales in faptul ca, la nivelul traditiei iconografice, s-a produs o despartire
artificiala care a condus la excluderea treptata din constiinta bisericeasca a raportului sinergic
ce existd intre imaginile iconice si edificiul liturgic in ansamblul siu. Tnsa, dincolo de riul
imens pe care |-a provocat aceastad despartire artificiala, putem spera ca interesul tot mai
viu al ortodocsilor pentru propria lor traditie iconografica precum si intelegerea tot mai

3 Despre viata in Hristos |, 40-42; ed. critica M.-H. Congourdeau: NICOLAS CABASILAS, La vie en Christ I-IV,
col. SC 355, Edit. du Cerf, Paris, 1989, p. 114-117 [trad. rom. T. Bodogae, Edit. Institutului Biblic,
Bucuresti, 1997, p. 38-39].

* Pentru o prezentare mai ampla asupra iconostasului, a se vedea Leonid USPENSKY, ,La question de
I'iconostase”, in Contacts, t. XVI, nr. 46, 1964, p. 83-125 [trad. rom. I. Firca in Mitropolia Banatului XV
(1965), nr. 1-3, p. 91-122]; Nathalie LABRECQUE-PERVOUCHINE, L’iconostase: une évolution historique
en Russie, Edit. Bellamarin, Montreal, 1982; J. DWIRNIK, Le réle de iconostase dans le culte divin,
Montreal, 1960 si E. BRANISTE, Liturgica generald cu notiuni de artd bisericeascd, arhitecturd si picturd
crestind, p. 397-402 si 462-473.

B SCHMEMANN, Euharistia, Taina impdrdtiei; trad. rom. B. Rdduleanu, Edit. Bonifaciu, Bucuresti, 2003,
p. 26-30.
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cuprinzatoare a teologiei si artei icoanei, va conduce treptat la o adevarata renastere a
iconografiei spatiului liturgic. Se intelege ca o astfel de renastere ar contribui la instaurarea
acelei atmosfere binecuvantate de liniste si frumusete autentica pe care, in general, o
putem sesiza in vechile locasuri de inchinare ale Ortodoxiei ecumenice, unde prezentele iconice
iau parte in mod tainic la constituirea Synaxei euharistice, ii exprima sensul si, de asemenea, i
impriméa o miscare si un ritm ce tin de dinamica Imparétiei ce va s fie. Cici, in bisericile de
odinioara simtim ca — impreuna cu proorocii, apostolii, mucenicii, ierarhii, cuviosii si cu toti
sfintii —, Tntreaga Synaxa se Tnalta la cer, acolo unde oamenii sunt chemati sa se Tnalte si
unde sunt indltati de citre Hristos Tnsusi, adic3 la Ospatul Su intru Imparatia Sa*°.

Sensul aducerii sfintelor moaste in biserica noua

Este incontestabil ca intelegerea pietista a ierationului si a iconostasului contrazice
spiritul adevaratei traditii liturgice ortodoxe. Se stie ca aceasta traditie cunoaste ritualul sfintirii
Altarului Tmpreuna cu intreaga ,casa de rugaciune”, si nicidecum o sfintire a ierationului in
sine, adica separat de restul acesteia.

Potrivit traditiei liturgice ortodoxe, atunci cand savarseste ritualul tarnosirii, episcopul
unge intreaga biserica cu Sfantul si Marele Mir, incepand cu Jertfelnicul. Or, aceasta
inseamna ca edificiul respectiv este pecetluit cu sfintenie in totalitatea lui, devenind astfel
,casa lui Dumnezeu”. Este semnificativ faptul ca procesiunea cu sfintele moaste, care sunt
aduse la biserica nou-sfintita pentru a fi inserate n structura Jertfelnicului, se incheie in
fata usilor inchise ale acesteia’’. Aici, si nu Tn fata iconostasului, rosteste episcopul formula
prin care provoaca deschiderea noii biserici pentru intrarea solemna a relicvele sfintilor si,
fmpreuna cu acestea, a comunitatii eclesiale pentru care a savarsit consacrarea respectivului
spatiu liturgic.

Ritul deschiderii solemne a usilor centrale ale bisericii nou tarnosite si intrarea
episcopului cu sfintele moaste n interiorul acesteia au o semnificatie majora pentru destinul
unei comunitati crestine. Prin ritualul tarnosirii, noua ,,casa de rugaciune” devine apta pentru
savarsirea Jertfei euharistice, iar prin aceasta prefigureaza cerul, ale carui porti s-au deschis
odata cu intrarea lui Hristos Cel jertfit si inviat prin puterea Duhului la Tatal. Meditand
asupra acestui eveniment cheie al iconomiei mantuirii, pe care procesiunea solemna a

”a
|

26 Referitor la tema impératiei cerurilor ca ,,0spat” sau ,,co-mesenie” in Sfintele Scripturi si la P3rintii Bisericii,
fac trimitere la frumoasa meditatie a parintelui Jean DANIELOU, Reflectii despre misterul istoriei; trad.
rom. W. Tauwinkl, Edit. Universitatii din Bucuresti, 1996, p. 191-212 (cap. ,,Ospatul saracilor”).

71n aproape toate manuscrisele bizantine care contin randuiala tarnosirii bisericii, se face distinctie intre
sfintire (kathierésis) si inaugurare (egkainia), cele doud secvente ale aceluiasi eveniment sacramental
fiind redate separat si savarsite in zile diferite. Daca prima secventa a ritualului se refera la sfintirea
propriu-zisa a Altarului si a intregului spatiu liturgic, inaugurarea inseamna procesiunea purtarii sfintelor
moaste la biserica nou-consacrata, depunerea lor in structura Sfintei Mese si celebrarea primei Liturghii.
n Evhologhioanele si Arhieraticoanele romanesti actuale, aceastd distinctie nu se mai face, sfintirea si
inaugurarea fiind comasate intr-o singura slujba ce se savarseste in aceeasi zi, procesiunea cu sfintele
moaste avand loc la inceputul ei. Pentru detalii, a se vedea loan BIZAU, ,Psalmii si interpretarea lor in
ritualul ortodox al consacrarii bisericii”, in Anuar 1V, 1996-1998, Universitatea , Babes-Bolyai” Cluj-Napoca,
Facultatea de Teologie Ortodoxa, Cluj-Napoca, 2000, p. 298-301.
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aducerii sfintelor moaste la biserica de curand sfintita il exprima atat de elocvent, dar si la
sensul angajamentului existential pe care il propune constiintei crestine intrarea lui Hristos
la Tatal, Sfantul Apostol Pavel spune: ,Hristos, Arhiereu al bunatatilor celor viitoare, venind
prin cortul cel mai mare si mai desavarsit — nu facut de mana, adica nu din zidirea aceasta —, a
intrat o data pentru totdeauna in Sfanta-Sfintelor, nu cu sange de tapi si de vitei, ci cu
insusi Sangele Sau, aflandu-ne noua rascumpararea vesnica. Fiindca daca sangele de tapi si
de tauri si cenusa de juninca, stropindu-i pe cei intinati, 1i sfinteste prin curatirea trupului,
atunci Sangele lui Hristos, Care, prin Duhul cel vesnic, S-a adus lui Dumnezeu jertfa neprihanita,
cu cat mai mult va curata constiinta voastra de faptele cele moarte, ca sa-I slujiti Dumnezeului
Celui viu! Si iata pentru ce este El Mijlocitor al unui Nou Testament: ca prin moartea pe care El
a suferit-o spre rascumpararea greselilor de sub intaiul Testament, cei chemati [la mantuire]
sa primeasca fagaduinta mostenirii vesnice” (Evrei 9, 11-15).

Formula prin care episcopul provoaca deschiderea usilor de intrare in biserica de
curand tarnositd a fost preluata din Psalmul 23. Este vorba despre dialogul din partea finala a
acestui psalm: ,Deschideti, capetenii, portile voastre, si va ridicati voi, porti vesnice, ca sa
intre Tmpératul slaveil Cine este Acesta imparatul slavei? Domnul Cel tare si puternic,
Domnul Cel tare in razboi. Deschideti, mai-mari, portile voastre, si va ridicati voi, porti vesnice,
ca sd intre imparatul slavei! Cine este Acesta Imparatul slavei? Domnul puterilor, Acesta
este imparatul slavei” (Psalmul 23, 7-10; a se vedea si Psalmul 117, 19-29). Este bine sa stim ca
in imnografia liturgica a praznicului indltdrii Domnului, dar si in teologia patristics, partea
finala a Psalmului 23 este interpretata hristologic, in sensul unei profetii a intrarii Arhiereului
vesnic al mantuirii noastre in Sfanta-Sfintelor din ceruri.

Constiinta ortodoxa vede in sfintele moaste un semn iconic al lui Hristos Cel jertfit
si inviat, a Carui putere a lucrat in mucenici si in sfinti atunci cand acestia s-au angajat, trup si
suflet, in ,lupta cea buna a credintei” (cf. 1 Timotei 6, 12). Asa cum Domnul a devenit, dupa ce
a biruit cu moartea Sa moartea vesnica, ,,parga [scil. intaiul fruct care s-a copt] celor adormiti”
(1 Corinteni 15, 20-22), adica arvuna sau garantie a invierii tuturor oamenilor, intrand cu
trupul indumnezeit la Tatal [cf. Evrei 9, 11 si 24), tot asa, mucenicii si sfintii — ca unii care
sunt uniti in jertfa cu Mantuitorul — intra impreuna cu Dansul in noua biserica, desavarsind
astfel respectiva Synaxa eclesiala, dandu-i puterea de a se numi cu adevarat ,adunarea
sfintilor” (cf. Psalmul 88, 6).

Talcuind ritul intrarii episcopului cu sfintele moaste in biserica noua, Simion al
Tesalonicului, cel mai de seama reprezentant al exegezei liturgice simbolice si mistice bizantine,
scrie ca ,,mucenicii si arhiereul inchipuie pe Hristos, iar biserica inchipuie cerul. Deci cele ce
cantau ingerii cand Se suia Hristos mai presus de ceruri, precum zice dumnezeiescul David
[Psalmul 23, 7-10], acestea se canta si acum aducandu-se sfintele moaste, iar arhiereul [...]
se roaga Stapanului ceresc [...] chemand pe sfintii ingeri ca sa slujeasca si sa intre impreuna cu
dansul. Astfel insemnand el usile bisericii si deschizandu-le, intra ca in ceruri, ca si cum s-ar
fi deschis pentru noi Cortul cerului prin lisus Hristos [cf. Evrei 9, 11 si 24], Care este marele

Martir al Tat3lui”*.

%8 pentru sfanta bisericd si pentru tdrnosirea ei 118; trad. rom. in: Sfantul SIMEON ARHIEPISCOPUL
TESALONICULUI, Traktat asupra tuturor dogmelor credintei noastre ortodoxe [...], Bucuresti, 1865,
p. 115-116.
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Este clar c3, din punct de vedere tipiconal, ritualul aducerii sfintelor moaste in
biserica nou tarnosita s-a cristalizat intr-o epoca in care, asa cum o dovedesc documentele
Traditiei, nu usile ierationului erau numite ,imparatesti”, ci usile de intrare in naos, biserica
ntreaga fiind considerata ,,cerul pe pamant”, adica locul in care, odata cu adunarea euharistica a
Trupului Sau eclesial, Domnul vine (cf. 1 Corinteni 16, 22) ,,prin usile incuiate” (cf. loan 20,
19 si 26) si, impreuna cu El si intru El, vine Tmpdritia Sa ,intru putere” (Marcu 9, 1).

Chiar daca, de foarte multa vreme, denumirea de ,,usi imparatesti” este rezervata
exclusiv usilor iconostasului, este important sa stim ca in Biserica primara usile principale
de intrare in ,,casa lui Dumnezeu” erau desemnate drept ,usi imparatesti”, pentru ca edificiul
liturgic in intregime, si nu doar spatiul in care se Tnalta Altarul euharistic, a fost considerat
simbolul si expresia impé&ratiei lui Dumnezeu. lar nasterea ,din apa si din Duh” (loan 3, 5),
insotita de ungerea cu Sfantul Mir, constituie evenimentul sacramental care ii redeschide
omului intrarea in ,,spatiul” Tmparétiei, ale cirei porti au fost inchise odatd cu instréinarea
protoparintilor Adam si Eva de Creatorul lor (cf. Facerea 3, 23-24). Tocmai aceasta noua
realitate ontologica pe care o instituie renasterea baptismala deschide in fata oamenilor
,,Cortul salasluirii lui Dumnezeu” si inaugureaza Imparétia ce va s fie in spatiul si in timpul
lumii.

intr-adevar, Euharistia actualizeaza ,rdscumpararea vesnicd” (Evrei 9, 12) la care
oamenii au acces in temeiul Jertfei de pe Golgota, iar aceasta presupune o indltare spirituala
»de la trup la duhul”, cum ar spune Sfantul Grigorie Palama®. ,Daca ati Tnviat impreuna cu
Hristos, cautati cele de sus, unde Se afla Hristos, sezand de-a dreapta lui Dumnezeu;
cugetati cele de sus, nu cele de pe pamant; caci voi ati murit si viata voastra este ascunsa
cu Hristos, in Dumnezeu. lar cand Hristos, Care este viata voastra, Se va ardta, atunci si voi,
impreuna cu El, va veti arata intru slava” (Coloseni 3, 1-4).

Intrarea comunitatii eclesiale in ,,casa lui Dumnezeu”

Ritul deschiderii solemne a usilor ,casei lui Dumnezeu” pentru intrarea relicvelor
sfintilor si, deodata cu acestea, a comunitatii eclesiale, are sensul unui angajament existential:
prin celebrarea Tainelor credintei, respectiva comunitate eclesiala isi pune in lucrare vocatia
de ,preotie imparateasca, neam sfant, popor agonisit de catre Dumnezeu, ca sa vestiti in
lume bunatatile Celui ce v-a chemat din intuneric, la lumina Sa cea minunata” (1 Petru 2, 9; cf.
Apocalipsa 1, 6). Trecand pragul ,,casei de rugaciune” prin mijlocirea careia vor trai experienta
Tmparatiei ce va s3 fie, membrii unei comunitati eclesiale intra intr-un spatiu al sfinteniei si
devin, laici si clerici deopotriva, Poporul lui Dumnezeu sau Noul Israel.

Potrivit spiritualitatii ortodoxe, intrarea solemna a comunitatii eclesiale in biserica
nou consacrata, impreuna cu mucenicii si cu toti sfintii, presupune din partea membrilor
acesteia asumarea angajamentului de a fi martori ai impéaratiei in lume (cf. Luca 24, 48;
Fapte 1, 8; 2, 32; 3, 15; Evrei 12, 1); un angajament existential, pe care ,prietenii” lui Hristos I-
au urmat pana la masura jertfei supreme. Acest angajament va pecetlui pentru eternitate

? sfantul GRIGORIE PALAMA, Omilii 34, 7 (,La praznicul Schimbarii la Fata a Domnului si Dumnezeului
nostru lisus Hristos. Despre lumina necreata”); trad. rom. P. Grigoriu, Edit. Anastasia, Bucuresti, 2002,
vol. 2, p. 185.
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destinul respectivei comunitati euharistice, modelandu-i comportamentele, creditandu-i
proiectele si orientandu-i eshatologic idealurile.

Constiinta eshatologica pecetluieste intreaga viata sacramentala a Bisericii si teologia
ei, dandu-le sens in raport cu Imparétia ce va s fie. Aceasta inseamnd inserarea vesniciei
in prezent, pregustarea anticipata, ,inca de pe acum”, a vietii veacului ce va sa fie. Experienta
anticipatd a Imparatiei cerurilor sau, mai precis, intelegerea si deschiderea eshatologic3 a
istoriei face ca asteptarea veacului viitor sa fie o stare de spirit activa si transfiguratoare, si
nu izolare sau fuga de lume. Se intelege c3d aceasta asteptare se exprima nu numai la nivelul
cultului euharistic, ci si al faptuirii constiente, care cheama comunitatile eclesiale la decizii
si optiuni netematoare, fara complexe si angoase, cu privire la viata lumii, la cultura si la
istoria ei.

Din momentul in care episcopul savarseste ritualul tarnosirii, noua biserica devine, in
intregime, ,cerul pe pamant”, iar comunitatea eclesiala respectiva poate da glas acestui
angajament existential ce tine de esenta insadsi a vietii crestine: ,,Cine ne va desparti pe noi
de iubirea lui Hristos? Oare necazul, sau stramtorarea, sau prigoana, sau foametea, sau
goldtatea, sau primejdia, sau sabia? Precum este scris: «Pentru Tine suntem omorati toata
ziua, socotiti am fost ca niste oi de junghiere» [cf. Psalmul 43, 24]. ins3, in toate acestea,
noi suntem biruitori prin Acela Care ne-a iubit” (Romani 8, 35-37).

Procesiunea intrarii Synaxei eclesiale, impreuna cu sfintele moaste, in biserica de
curand tarnosita ne ajuta sa intelegem mai bine sensul unei afirmatii a Sfantului Chiril al
Alexandriei, potrivit careia noi oamenii avem intrare la Tatal numai in stare de jertfa curata,
stare ce poate fi dobandita doar prin unirea cu Hristos. Acest martor prestigios al Traditiei
considera ca imaginea lui Moise urcand pe muntele Sinai pentru a se intalni cu Dumnezeu
trebuie inteleasa intr-o cheie hristologica: ,,Cand se urca dumnezeiescul Moise pe munte,
se urca impreuna cu el lisus. Pentru ca nimeni nu se poate apropia de Tatal decat prin Fiul.
Caci este adevarat ceea ce s-a spus: «Nimeni nu vine la Tatal decat numai prin Mine» [loan
14, 6]. Asadar, in Hristos li se deschide calea si sfintilor Tnsisi. Si nu poate cineva sa urce pe
muntele unei contemplatii inalte si mai presus de toate, ba socotesc ca nu poate nici sa ajunga
aproape de Dumnezeu, dupa modul unirii se intelege, care se dobandeste printr-o vietuire
in duh si sfintenie, dacad nu este impreuna cu el Emanuel, Care face usor de strabatut si de
umblat chiar si cele neajunse de catre oameni. [...] Pentru ca in Hristos cele prapastioase
ne sunt netede, si cele aspre [devin pentru noi] lesne de umblat, si cele anevoioase de
strabatut [devin pentru noi] usoare si drepte. Caci, precum zice acelasi proroc: «Calea
binecredinciosilor neteda s-a facut, si pregatita este calea binecredinciosilor» [Isaia 26, 7].
Deci, este o trebuinta ca sa urce lisus impreuna cu dumnezeiescul Moise. Caci de Tatal ne
apropiem [...] prin Fiul, si El este Mijlocitorul Care ne uneste prin Sine si ne urca pe indltimile
cele mai presus de fire. El a dat batdlia impreuna cu barbatii alesi [sfintii] si a biruit pe
Amalic [scil. diavolul]. Caci, dupa ce a ales Hristos pe sfinti, a caror incepatura [parga)] au fost
dumnezeiestii S3i ucenici, a biruit pe cipetenia veacului acestuia”™.

% fnchinarea si slujirea in Duh si adevdr X; trad. rom. D. Staniloae in: Sfantul CHIRIL AL ALEXANDRIEI,
Scrieri. Partea intdia, col. PSB 38, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1991, p. 326.
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Din perspectiva moralei ortodoxe, ritul intrarii comunitatii eclesiale in edificiul
consacrat de catre episcop drept casd a lui Dumnezeu si casd a Bisericii are sensul unei lectii
permanente, de care depinde accesul fiecarui credincios la darul mantuirii in Hristos. De fiecare
data cand va ajunge in fata usilor bisericii sale, credinciosul se va simti dator sa ridice glasul
impreuna cu Psalmistul: ,Deschideti-mi mie portile dreptatii si, intrand in ele, voi lduda pe
Domnul. Aceasta este poarta Domnului; dreptii vor intra prin ea. Te voi lauda, ca m-ai auzit si
ai fost mie spre izbavire” (Psalmul 117, 19-21).

Consider potrivit sa inchei cu aceasta frumoasa meditatie a parintelui Romano
Guardini, a carei tema este chiar poarta de intrare in incinta spatiului liturgic: ,Pe poarta
noi intram intr-un launtru, separat de piatd, silentios si sfintit: in sanctuar. [...] Poarta sta
intre afara si induntru; Intre piata si sanctuar; intre ceea ce apartine intregii lumi si ceea ce
este inchinat lui Dumnezeu. Si daca cineva trece prin cadrul ei, atunci poarta ii spune: Lasa
afara ceea ce nu tine de acest loc: ganduri, dorinte, griji, curiozitate, vanitate. Lasa afara
tot ceea ce nu este sfintit. Curata-te, cici intri in sanctuar. [...] Insd poarta spune mai mult.
Odatag, fii atent: cand treci prin cadrul ei, vezi cum ridici fara sa vrei capul si ochii. Privirea
se Tnalta si se intinde 1n spatiu. Pieptul se deschide; sufletul se simte mai mare. Spatiul inalt
al bisericii este un simbol al vesniciei infinite, al «cerului», in care salasluieste Dumnezeu. [...]
Aici spatiul este rezervat lui Dumnezeu; pentru El este modelat, perfectionat cu sfintenie.
Simtim stalpii care urca, peretii largi, bolta Tnalta: da, aceasta este casa lui Dumnezeu, locasul
lui Dumnezeu intr-un fel special, religios. lar poarta il conduce pe om la aceasta taina. Ea
spune: Elibereaza-te de tot ceea ce este ingust si temator; ridica-ti ochii! Acesta este templul
lui Dumnezeu si simbol al sinelui tau, caci templul viu al lui Dumnezeu esti tu, este trupul si
sufletul tiu; elibereaza-l si inalt3-1">".

3! Romano GUARDINI, Despre simbolurile sacre; trad. rom. V. Niscov, Edit. Humanitas, 2003, p. 42-44.
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IPOSTAZE ICONOGRAFICE N RASARIT SI APUS
ALE SFINTILOR PARINTI IOACHIM SI ANA

MARCEL GHEORGHE MUNTEAN"®

ABSTRACT. Aspects in Eastern and Western iconography of Saints Joachim and Anna.
This iconographic study was dedicated to Saints and the priests Joachim and Anna, who
enjoyed the divine birth of the Mother of God. The work was divided into two parts. The
first part of the depicted traditonal elements, knowing that fact about them as Mary's birth and
we have no data contained in Scripture but in the Holy Tradition. In the next part we find
out that the Christmas feast is dedicated to this cult and their respective September 9 the
two saints Joachim and Anna, 9 December conception of the Virgin, July 25 Death of St.
Anna, for the Orthodox Church and 26 July in the Roman Catholic Church. If the cult of St.
Joachim is mentioned as early as the fourth century, in terms of that of St. Anne he owes
faithful medieval piety. The second part of their figures not only surprised but also scenes
or significant compositions, representative for Eastern and Western Area. To this end we have
illustrated the events of the life of Joachim and Anna by two characteristic monuments
dating from the Chora Monastery Church XIV of Constantinople and today Istanbul Cappella
Scrovegni in Padua dell due painter Giotto di Bondone. The register of subjects in both
examples compozitional may be similarities, while the playing space and the human type is a
fundamental difference. If Chora mosaics from Byzantine canon remain anchored in good
influences that come from ancient Greek painting, from Giotto emphasis is on playing three-
dimensional space, movement and naturalism. The choice surprised by the fact that the
Chora is the most consistent and well represented the Virgin of Byzantium temmatologie
childhood, Giotto and the first comprehensive narrative plastic and Western art, the
protagonist is the default Joachim and Anna.

Keywords: Capella degli Scrovegni, Giotto di Bondone, Chora, perspective of, situations,
iconic, monumental, typology.

n constelatia de sfinti ce stralucesc in panteonul crestin cu precidere se cuvine
a fi amintiti parintii Nascatoarei de Dumnezeu, Dreptii loachim si Ana, cei ce sunt prezenti
in toate liturghiile si slujbele rasartene fiind consemnati precum: ale Sfintilor, dreptilor si
dumnezeiestilor périnti." Lor li s-au dedicat zile de priznuire ce sunt consemnate in calendarul
rasaritean la data de 9 septembrie, cand sunt serbati impreund, la data de 9 decembrie,
Zimislirea Sfintei Ana’ si la 25 iulie Adormirea Sfintei Ana.? Tn traditia Bisericii Romano-Catolice

* Lector universitar doctor, Facultatea de Teologie Ortodox3 din Cluj-Napoca, sectia Arta Sacr3,
muntean_marcel@yahoo.com.

! Liturghier, Ed. 1.B.M.B.O.R., Bucuresti, 1995, p.41, 51, 85, 175, 244, 283.

2 Mineiul pe luna Decembrie, Ed Vanatori-Neamt, Manastirea Sihastria, 2006, p. 176, 177.

* Mineiul pe luna lulie, Ed Vanatori-Neamt, Manastirea Sihastria, 2006, p. 133.
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ei sunt serbati in ziua de 26 iulie.” Existenta numelui celor doi sfinti nu este consemnat3
in Sfanta Scriptura ei fiind mentionati in Evangheliile Apocrife, Protoevanghelia lui lacob,
Evanghelia lui Pseudo-Matei.

Sfantul loachim provenea din semintia lui luda, tragandu-si neamul din casa lui
David. Genealogia lui este prin descendenta lui Natan fiul lui David s-a nascut Levi, iar mai
apoi din Levi s-a nascut Melhie si Pamphir, Pamphir a ndscut pe Varapafir iar din el a venit pe
lume loachim, tatal Maicii Domnului. Mentionarile apocrife ne relateaza faptul ca Joachim a
trdit in Nazaretul Galileei si a avut o sotie pe nume Ana din semintia lui Levi, din familia lui
Aaron, fiica lui Matan preotul, care a trait Tnainte de domnia lui Irod. Matan preotul a avut
o sotie ce se numea Maria, din tribul lui luda, din orasul Betleem, si la randul lor ei au avut
trei fiice: Maria, Sovia, si Ana. Dintre acestea cea dintai Maria s-a casatorit in orasul Betleem, si
a nascut pe Salomeea; Sovia a fost casatorita, de asemenea, in Betleem, si a nascut pe Elisabeta,
mama lui Sfantului loan Botezatorul si a treia, asa cum am amintit, mama Maicii lui Dumnezeu,
a fost data in casatorie Dreptului loachim in pamantul Galileei, in cetatea Nazaret. Ei au
pazit legea Domnului fiind Tmpodobiti cu multe virtuti, avand totodatd o mare durere si anume
faptul ca desi erau de multi ani casatoriti ei nu aveau urmasi. La fiecare praznic ei aduceau
prinos la templu partea destinata sacrificiului, in vreme ce din partea ramasa imparteau si
la cei nevoiasi, facand milostenie. Ei aveau o viata exemplara placuta lui Dumnezeu mai mult
decat toti ceilalti oameni, vrednici de a o avea pe Maica lui Dumnezeu. Asemenea lor si in
alte momente din Vechiul Testament ni se istorisesc evenimente similare; sa ne reamintim
rugamintea Sarei sotia lui Avraam carora Dumnezeu le-a fagdaduit un prunc, pe Isaac, fapt
intdmplat tot la o varsta inaintata (Facere, 21:2) Milostivirea lui Dumnezeu s-a manifestat
dupa ce s-au rugat lui postind si cu inimile indurerate: astfel durerea lor a fost transformata in
bucurie. Fiind sarbatoare, loachim a adus daruri Domnului Dumnezeu in templul din lerusalim.
Isahar, cel ce a fost preot in acel moment la templu, nu a vrut sa accepte jertfa lui loachim,
deoarece el era fara copii. In acelasi timp un evreu din semintia lui Ruben, aducand darurile
sale, impreuna cu ceilalti, i reprosa lui zicand: De ce apuci inaintea mea, aducdnd darul lui
Dumnezeu inainte de Mine? Nu stiti cd esti nevrednic sd aduci cu noi daruri, de vreme ce
nu ai lésat sdméntd in Israel?’

Cu toate aceste reprosuri loachim cu mare tristete a parasit templul si in loc sa se
intoarca acasa a plecat in desert aproape de pastori, langa turmele de oi, spre a-si plange
durerea. Domnul ii asculta rugaciunea lui, are mila de el, promitandu-i rod casatoriei sale,
asa cum s-a intamplat la un moment dat si lui Avraam. Se spune cd loachim a petrecut n
post si rugaciune timp de patruzeci de zile. Nu voi mdnca, a spus el, si nu md voi intoarce
la casa mea; lacrimile mele sd fie hrana mea, si desert casa mea, pdnd ce va auzi si ma va
cerceta pe mine Domnul, Dumnezeul lui Israel.

n acelasi fel, sotia sa, fiind acasa si auzind ci marele preot, i-a respins sotului ei
ofranda, a patruns-o si pe ea o mare intristare si a plans cu durere. Se mentioneaza ca la un
moment dat Ana fiind in grading, si-a ridicat ochii spre cer si a observat intr-un copac un
cuib de pasari cu puii lor, indreptandu-si mai apoi gandul si rugaciunea catre Dumnezeu i-a
cerut din toata fiinta ei nastere de prunci. Tot ea dupa ce privind la animale si la roadele ce
izvoresc din pamant cere sa-i se deschida pantecele ei asemeni Anei, mama proorocului Samuil,

* Dr. Dios IstvEn, A Szentek Elete, Ed. Szent IstvEn TBrsulat, Budapest, 1984, p. 376, 377.
> Mineiul pe luna Septembrie, Ed Vanatori-Neamt, Manastirea Sihastria, 2006, p. 133.
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fagaduind ca ceea ce se va naste in dar o va aduce lui. Raspunsul divin se arata prin ingerul
Domnului ce ii spune: Ano, Ano, s-a auzit rugdciunea ta si suspinurile tale au strabdtut norii, iar
lacrimile tale au ajuns inaintea lui Dumnezeu, si iatd vei zamisli si vei nastenpe fiica cea
preabinecuvdntatd, pentru care se vor binecuvdnta toate semintiile pdmantului. Printr-insa
se va da méntuire la toatd lumea si se va chema numele ei Maria.®

Ana s-a bucurat si s-a inchinat lui Dumnezeu repetand ideea de aduce pruncul ca
dar divin. in acelasi timp, arhanghelul Gauvriil ii vesteste si lui loachim hotirarea Domnului: ...sd
mergi in lerusalim la biserica Domnului si acolo vei afla, la portile cele de aur, pe sotia ta
Ana cdreia aceiasi bucurie s-a vestit. Se consemneaza ca sotii s-au intalnit in locul prezis
lor, dupa care au multumit lui Dumnezeu pentru marea sa milostivire, iar Ana a zamislit in
ziua de noua decembrie urmand ca peste aproape un an, la opt septembrie sa se nasca
fiica cea preacurata si binecuvantata. Momentul festiv al nasterii Mariei a fost precedat de
darurile pe care loachim le-a adus Domnului.

Parintii au avut grija de crestere Fecioarei Maria ca lumina ochilor lor, stiind prin
revelatie divina, ca ea este plind de har precum soarele cu razele sale. Cand Maria ajuns la
varsta de trei ani, pdrintii ei au dus cu slava in biserica Domnului, Tnsotindu-o pe ea cu faclii
aprinse, consacrandu-o lui Dumnezeu, asa cum au promis. loachim a fost chemat la Domnul la
varsta de optzeci de ani, iar Sfanta Ana a ramas vaduva si a mai trdit pana cand a fost de
saptezeci si nouad de ani.”

Sfantul loachim este amintit in Legenda Aureea, fiind sarbatorit la inceput in Rasarit
inca din veacul al IV-lea, cand se mentioneaza ca pe locul unde s-a retras in pustiu a fost
ridicatda o manastire, iar mai apoi cultul sdau a fost stabilit alaturi de cel al Sfintei Ana la 25
iulie, respectiv 26 iulie.?

Iconografia Sfantului loachim

Istoria reprezentarilor Dreptului loachim a fost deseori asociata de scenele ce
redau viata Sfintei Ana sau cea a Mariei, ori uneori el este inclus in temele genealogice
precum cea a Arborelui lui leseu. Zugravirea lui singur in pictura apuseana se intalneste
abia din secolul al XVllI-lea, in vreme ce in secolele viitoare se face o paralela iconica cu
Sfantul losif.”

Chipul sau este asemenea unui cuvios trecut de tinerete, invesmantat in tunica
lungd si manta. In unele exemple hainele sale sunt similare cu cele ale pastorilor cu palarie
sau caciul3, (fes, turban), pantaloni si tunica scurt3.™

® Ibidem, p. 135.

7 Ibidem, p. 136.

8 Heransgegeben von Wolfgang Braunfels, Lexikon der Christlichen Ikonographie, Innozenz bis Melchisedech,
Ed. Herder, Freiburg, 1973, p. 60. Dupa veacul al X-lea se consemneaza si 0 a doua data de sarbatorire a sa
la 9 septembrie, la fel siin Apus si in R3sarit. in Occident se tinea si ziua de 20 martie in amintirea vestirii
ingerului catre Ana despre zamislirea Sfintei Fecioarei, fixata de papa lulius al ll-lea in anul 1522. Papa
Pius al V-lea in 1568 a scos din calendar acest praznic ca mai apoi sa fie definitiv sarbatorit la anul 1622,
n timpul papei Grigorie al XV-lea, fiind definitiv consemnat la 26 iulie.

? Ibidem, p. 62.

19 seibert Jutta, A keresztény miivézet lexikona, Ed. Corvina, Budapest, 1994, p. 152.
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Atributele sale fiind un toiag specific pastorilor,
ori doi porumbei. Reprezentarile in cicluri sau in alte
compozitii mai ample:

1. Generozitatea lui loachim.
2. El imparte averea sa celor nevoiasi, doua
parti si o parte o pastreaza pentru sine.
3. impartirea propriu-zisi.
. Casatoria cu Sfanta Ana.
. Rugacuinea celor doi Sfinti.
. Ofranda adusa la templu.
. Ei parasesc templul.
. loachim impreuna cu pastorii Tn pustiu.
. loachim aduce jerfa lui Dumnezeu un miel.
10. Aratarea tanarului lui loachim.
11. Vestirea nasterii de ctre inger lui loachim. Sfantul loachim, mozaic, sec. al Xil-lea,
12. Vestirea Anei. Santa Maria dell Ammiraglio-
. o . La Martorana, Palermo.
13. loachim pleaca in pustiu.
14. Intalnirea cu Ana la Poarta de Aur.
15. Jertfa de multumire.
16. Nagterea Fecioarei.
17. Ana la patul Fecioarei.
18. Ana hraneste pe Maria.
19. Ana si loachim o dezmiarda pe Maria.
20. Binecuvantarea Mariei de catre preotii de la templu.
21. Ana invatandu-o pe Fecioara sa citeasca.
22. loachim si Ana se sfatuiesc in privinta Mariei.
23. loachim n fata sfatului celor 12 semintii.
24. Alaiul parintilor cu fecioarele pentru a o duce pe Maria la templu.
25. Intrarea Maicii Domnului in templu (biserica).
26. loachim si Ana in vizita la Fecioara aflata in templu.Fecioara Maria luandu-si
ramas bun de la parintii ei atunci cand s-s logodit cu losif."!

O 00N UL &

Iconografia Sfantei Ana

Cultul Sfintei Ana era cunoscut inca din primele veacuri, astfel se mentioneaza ca
la lerusalim exista o biserica inchinata ei in apropiere de cea presupusa a Nasterii Fecioarei, de
asemenea, in timpul imparatului Justinian s-a construit o alta la Constantinopol, in veacul
al XVI-lea. in Occident cultul ei a pdtruns mai tarziu, dezvoltandu-se in mod special in Evul
Mediu.” Din anul 710 erau venerate moastele si moforionul sau.

™ Ibidem, p. 63, 64.
2 ouis Réau, Iconographie de L Art Chrétien, Vol. lll, Ed. Presses Universitaires de France, Paris,
1958, p. 90, 91.
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Atributele ei sunt o carte deschisa ori
inchisa, crinul si Fecioara Maria ce avea pe piept
chipul lui lisus, asemeni unei viitoare nasteri. Ea
este patoana femeilor vaduve, a celor tinere neca-
satorite, a pelerinilor ce calatoresc pe mare si in
munti, a gospodarilor, croitorilor, morarilor, etc.®
in acelasi registru tematic ar fi interesant de abordat
ciclul deja amintit al Sfintilor Parinti ilustrat de
cateva exemple din creatia lui Giotto di Bondone.™

n aria risariteand a imagisticii bizantine
si postbizantine Dreptilor si Dumnezeiestilor
Parinti loachim si Ana le-au fost consemnata repre-
zentarea lor in Erminia de pictura a lui Dionisie n
S . patru scene. Acest periplu pictoricesc l-am conceput

Sfénta Ana, mozaic, sec. al Xillea, Santa Maria @ fi redat prin mozaicurile de la Biserica manastirii

dell Ammiraglio- La Martorana, Palermo. Cora din Constantinopol, unde se pastreaza cu

multd pretiozitate cel mai amplu ciclu marial.

Prima dintre ele este cea a Zamislirii Nascatoarei de Dumnezeu, despre care se mentoneaza:

Case si grddind cu multe feluri de copaci si in mijloc sfdnta Ana rugdndu-se, si un inger

(zburdnd) deasupra ei o binecuvdnteazd. Si din afard de grddind, pe un munte, loachim,
rugdéndu-se, si un inger de asemeni si pe el il binecuvénteazd.”

Sfdnta Ana rugdndu-se in grddind, mozaic, 1315-1321, Biserica Manastirii Chora, Constantinopol.
Giotto di Bondone, Vestirea Sfintei Ana, fresca, 1305, Cappella degli Scroveni, Padova.

14 Gheorghe Székely, Giotto, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1966, P. 29-35. Artistul florentin Giotto di Bondone
s-a nascut Tn anul 1266 sau 1267 si a murit n anul 1337. A fost ucenicul lui Cimabue. Capela Scovegni
cunoscuta si sub numele de Santa Maria dell Arena de la Padova a fost pictatd intre 1304-1307. Printre
lucrarile de pictura monumentala retinem: Bazilica superioara de la Assisi pe la 1295,1297, 1299, Biserica
Santa Croce, capela Bardi, 1317-11318 i 1322-1324.

*> Dionisie din Furna, Erminia picturii bizantine, Ed. Sofia, Bucuresti, 2000, p. 138.
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n compozitia realizatd in tehnica mozaicului Sfanta Ana este redatd in momentul
rugaciunii sale la fantana, in scena alaturata la Giotto, ea este de asemenea, in atitudine
de oranta indreptata spre ingerul ce se observa in partea dreapta sus. Artistul italian creeaza
cel mai neobignuit sistem de redare a unui interior in care peretele frontal, dinspre privitor
este inexisterllg. Tn acest caz privitorul poate ascede la observarea scenei ca si cum s-ar plasa in
interiorul ei.

=

Sfantul loachim rugdndu-se, mozaic, 1315-1321, biserica manastirii Chora, Constantinopol.
Giotto di Bondone, Visul Sfdntului loachim, fresca, 1305, Cappella degli Scroveni, Padova.

Doua ipostaze plastice, asemanatoare rezolva ideea de penitenta pe care loachim
le tranverseaza in episodul rugii si a visului. Interesanta este alaturarea spatiala cu elementele
de orchestratie a naturii, sau a colibei reduse la minim. Pictorul capelei Scrovegni imprima
similitudini de forme geometrice triunghiulare pe care le compune in dreapta scenei:
loachim, coliba, muntele. in partea opusa pastorii pirund in compozitie cu stangicie si sfiala.
Din vazduh pluteste indreptandu-se si atentionandu-I pe loachim, un inger. El sustine un
sceptru trilobat, simbol al Sfintei Treimi."

Zdmislirea Ndscdtoarei de Dumnezeu, mozaic, 1315-1321, Biserica Manastirii Chora, Constantinopol.
Giotto di Bondone, Intéinirea dintre loachim si Ana la Poarta de aur, fresca, 1305, Cappella degli Scroveni, Padova.

% James H. Stubblebine, Giotto and the Arena Chapel Frescoes, Ed. W.W. Noeton Company, New York,
1969, p. 96.
7 Giancarlo Vigorelli, L’Opera complete di Giotto, Ed. Rizzoli, Milano, 1968, p. 99.
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Ambele reprezentari stau sub imboldul intalnirii, a unirii perechii parintilor Fecioarei.
Mozaicul surprinde acest eveniment intr-o scenografie retinuta. Cele doua figuri sunt apropiate
astfel incat, capul Sfintei Ana sa fie pe jumatate ascuns de cel al lui loachim. Atitudinea
respira simplitate si elevanta miscarii, personajele construiesc o forma ovoidala asemeni
unei mandorle. Tn lucrarea aliturat, Dreptii loachim si Ana formand un triunghi sunt plasati in
stanga lucrdrii, l3sand libertate compozitionald artistului. Prezenta femeii in vesminte
negre sacadeazd ritmul de Tnchis, deschis al imaginii, inchide forma piramidala definita de
loachim si Ana, aducand totodata si o nota de mister intalnirii de la Poarta de Aur. Pastorul
a carei silueta in parte se observa ca paseste spre cei doi, ca de altfel si grupul de tinere
femei ce au Insotit-o pe Ana si s-au oprit pe podul de dinaintea portii, sunt componentele
ce dau realism si fantezie picturii. Personajele se profileaza pe fatada flancata de doua
turnuri si cu absida ce definesc spatiul arhitectural.™®

Cea de a doua se referd la momentul Nasterii Maicii Domnului: casd, si Sfdnta
Ana culcatd pe un pat sub plapumd, rezemdndu-se pe perne, si doud fete o tin de la spate,
si Tnaintea ei o altd fatd o apdrd [fdcdndu-i vant] cu apdrdtoarea. Si iardsi alte fete, tindnd
in mdini (vase) cu bucate, in afard pe usd; si din dosul ei, alte fete, sezdnd, spald prunca
intr-un lighean, iar altd fatd leagdnd prunca, care este [culcatd] culcatd in Ieagdn.lg

Nasterea Maicii Domnului, mozaic, 1315-1321, Biserica Manastirii Chora, Constantinopol.
Giotto di Bondone, Nasterea Fecioarei, mozaic, frescd, 1305, Cappella degli Scroveni, Padova.

Daca n redactarea iconografica de la Chora artistii apeleaza la o redare canonica
a subiectului extinzand numarul fecioarelor ce se compun similar unei frize antice, la Giotto,
compunerea scenograficd se deschide de la stanga spre dreapta culminand cu gestul Sfintei
Ana ce Tsi intinde bratele spre a o cupinde pe Maria. Cele doua lucrari reiau episodul spalarii
intalnit Tn tema Nasterii Domnului.

Cea de a treia scena este poate mai putin redata in spatiul bisericilor, aceasta doar
din lipsa de spatiu si evoca momentul in care Preotii o binecuvanteaza pe Sfanta Fecioara:

'8 Ibidem, p. 99.
' Dionisie din Furna, op. cit., p. 138.
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Casd si masd cu bucate; si inaintea mesei loachim tindnd in brate pe Prea Sfénta Fecioard,
ca pe un prunc,iar dinapoia lui (stdnd) sfanta Ana. Si trei preoti, sezdnd la masd, si privind-

Py . o . A v 20
o pe Prea Sfdnta Fecioard, o binecuvénteaza.

Preotii o binecuvdnteazd pe Sfdnta Fecioard, mozaic,
1315-1321, Biserica Manastirii Chora, Constantinopol.

Acest fapt este narat plastic intr-o
alaturare a celor trei preoti binecuvantand
ce sunt plasati in jurul unei mese, in vreme
ce din stanga imaginii ei observa pe Dreptul
loachim ce o aduce pe Fecioara, prezen-
tand-o. Simtul unei ritmici perspectivale
se simte din alaturarea unui portic strajuit
de doua coloane cu capiteluri corintice ce
unesc grupul de personaje si se inlantuie
n spatele lor.

A patra scena cuprinde evenimentul
praznuit la data de 21 noiembrie, fiind cel
al Intrarii in Biserica a Maicii Domnului:
Templu [mare] si la margine in fata usii,

pe cele trei trepte proorocul Zaharia, imbrdcat cu vesminte arhieresti, si stdnd [cu cuviintd], Tsi
intinde mdinile inainte; si prea sfdnta Fecioard, fiind de trei ani, se suie pe trepte inaintea
lui, avdnd o mdnd intinsd cdtre el si in cealaltd tindnd o faclioard. Si dinapoia ei loachim si
Ana, uitdndu-se unul la altul si ardtdndu-si-o. Si IGngd ei multime de fecioare purténd fdclii. Si
deasupra templului un baldachin frumos [impodobit], in care sezdnd prea-sfdnta Fecioard
primeste pdinea pe care arhanghelul Gavriil i-o aduce, si-o binecuvdnteazd.”

Intrarea in Bisericd a Maicii Domnului, mozaic, 1315-1321, Biserica Manastirii Chora, Constantinopol.
Giotto di Bondone, Intrarea in Bisericd a Maicii Domnului, fresca, 1305, Cappella degli Scroveni, Padova.

Momentul sarbatoresc al Intrdrii in Bisericd a Fecioarei, reia acelasi subiect analog
petrecut cu lisus ce va fi dus de Maria si losif la templu. Compozitia bizantina se concentreaza
asupra evenimentului suplimand numarul de figuri si comprimand imaginea spre silueta

2 1pidem, p. 138.
2! Ibidem, p. 138.
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Intrarea in Bisericd a Maicii Domnului,
detaliu, mozaic, 1315-1321, Biserica
Manastirii Chora, Constantinopol.

Mariei surpinsa in doua atitudini. Prima ne-o reda in timp
ce paseste spre marele arhiereu, iar a doua in ipostaza
dialogului si hranirii sale, din partea ingerului. in fresca de
la inceputul Renasterii se poate vedea o legatura stransa
intre figurile ce participa la actiune; respectiv grupurile
ce compun de cele mai multe ori cele doua parti ale
scenei legate intre ele de cate o figura principalé.22 n
acest caz este Fecioara invesmantata in alb, adusa de
mama ei spre a fi incredintata preotului Zaharia, pe de
o parte, iar pe de alta, cele doua personaje din dreapta
despartite de templu. Arhitectura este identica cu cea
a Izgonirii din templu, doar c3, aici este inversata, pri-
vita ca intr-o oinnd523. Multimea participantilor la acest
episod este concentrata in partea stangd, descriind o
axa ascendenta ce se finalizeaza in varful piramidal al
edificiului. Opus acestui plin al compozitiei si marcand
cealaltd jumatate a lucrarii se afld ritmul sacadat al
constructiei eclesiale, iar ca si echilibru componistic se
pot vedea cele doua tunici grele ce ascund figurile a
doi barbati.

Angelos Akotantos, Sfdnta Ana si Maria, tempera pe lemn, sec. al XV-lea, Muzeul Benaki, Atena.
Leonardo da Vinci, Sfdnta Ana, Maria si lisus copil, ulei pe lemn, 1508, Muzeul Louvre, Paris.

Icoana de sorginte cretana realizata de Akotatos Angelos preia o schema de altfel
cunoscuta a tipului iconografic mariologic numit Hodihitria, asezandu-o in locul Pruncului
lisus pe Fecioara si in locul Mariei pe Sfanta Ana. Monumentalitatea imaginii este acompaniata
de gestul plin de delicatete al Mariei ce isi indreapta mana dreapta ce sustine o floare,

22 Mihail V. Alpatov, Arta Renasterii si a epocii moderne, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1965, p. 11.
% Giancarlo Vigorelli, L’Opera...op. cit., p.100.
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catre Dreapta Ana. Tabloul religios semnat de maestrul Leonardo da Vinci este fara indoiald o
capodopera a Renasterii Italiene, el impresioneaza prin alaturarea neasteptata a celor trei
persnaje: Ana, Maria si Isus cu mielul®.

n iconografie ea este reprezentati intr-un vesmant de culoarea verde, culoare ce
simbolizeaza speranta. in putine exemple o vedem redata singurd, deoarece ea este deseori
asociatd cu Fecioara Maria, a cirei mama era. in alte cazuri ea este inconjuratd de lisus si
de Maria, in aceasta ipostaza ea formeaza asa zisul grup trinitar.

O alta categorie de imagini ne-o arata in cicluri tematice sau o a treia este datorata
scenelor sau compozitiilor precum: genealogiile, Nasterea Fecioarei, intdlnirea Anei cu
loachim la Poarta de Aur de la lerusalim, Educatia Mariei, Intrarea Fecioarei in Biserica.

Unele istorisiri referitoare la nasterea Sfintei Ana au adus o serie de interpretari
uneori tardive si neadevarate confundand evenimentul cu Ana proorocita. Ordinul Carminelor
in Apus au adus detalii precum numele parintilor Dreptei Ana, mama Emerentia si tatal,
Stollanus.” Printre temele foarte rare ce apartin Occidentului retinem:

Nasterea miraculoasd a Sfintei Ana. Ciclul copildriei Sfintei Ana: Sfanta Ana alaturi
de parintii ei pe muntele Carmel, Emerentia alaturi de logodnicul loachim, Casatoria dintre
loachim si Ana. incepand cu ilustrarea momentelor premergatoare darurilor de la templu
refuzate se intra in subiectele considerate tematic Nasterea Fecioarei.

Sfdnta Ana fdacdnd educatie Mariei sau invdtdndu-o sd citeascd. Acest subiect
este descris Tn Legenda Aurie si se referd la momentul in care Fecioara este dusa de cdtre
parintii ei la templu. Subiectul a devenit cunoscut incepand din sec. al XVI-lea.”® Maria este
prezentata in mai multe modele invatand in ambianta Sfintei Ana, sau a tinerelor de varsta
ei, ori ajutand la serviciul divin. Tn ipostaza citirii propriu-zise alituri de Maria si Ana poate
exista si cativa ingeri ce coboar3 din cer purtand cu ei cununi de flori.”’

Lucrarile ce au aceasta tema sunt cu precadere specifice ariei apusene, cu toate
acestea mozaicul de la Chora ar fi printre putinele de acest gen, dacd nu poate chiar
singurele exemple din spatiul rasaritean.

Cei sapte pasi ai Fecioarei, detaliu, mozaic, 1315-1321, Biserica Manastirii Chora, Constantinopol.
Anonim englez, Educatia Fecioarei, tempera pe lemn, 1335, Museé Cluny, Paris.

2% Sarah Carr-Gomm, The Hutchinson Dictionary of Symbols in Art, Ed. Helicon, London, 1995, p. 23.
23| puis Réau, Iconographie...op. cit., p. 94.

%6 Seibert Jutta, A keresztény...op. cit.,, p. 26.

%7 James Hall, Dictionary of subjects and symbols in arts, Ed. Harper & Row, New York, 1974, p. 110.
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Lucrarea semnatd de anonimul englez prilejuieste patrunderea intr-un univers
intim, cu valente decorative, astfel incat grupul Anei cu Maria sa se profileze pe un fundal
bidimensional. Simetria atitudinilor este reliefata de cromatica complementara rosu, verde cu
accentele de alb ce se intdlneste pe portretele personajelor. Simtamantul matern se poate
identifica atat din proportiile lor cat si din frumoasa atitudine de imprejmuire a Fecioarei.

Adormirea Sfintei Ana. in acest periplu iconic artistii au figurat doud versiuni: a
prima se referea la momentul Adormirii dupa Nasterea lui lisus, sau cealalta la 16, 18 ani
dupa nasterea Pruncului lisus.

Rara, aceasta lucrare de data recenta copiaza
tema Adormirii Fecioarei ce are ca punct de plecare
primele redactari ale scenei in veacul al Vlll-lea. Locul
central predominant pastrat pentru Mantuitor este
acum opturat de figurile ce insotesc asistenta solemna
de la catafalcul Sfintei Ana. Un inger preia cu afectiune
sufletul Dreptei reprezentat aidona unui prunc infasat.
Doua cladiri paralele ce definesc planul secund dau echi-
libru si inaltime lucrarii.

Finalizand acest periplu imagistic retinem ca
reprezentarile din aria artei rasaritene conforme Erminiei
raman fidele scopului liturgic de-al preamari pe Dumnezeu
nerenuntand si la un concept estetic specific (in parte
deja enuntat); in vreme ce in picturile apusene se simte
o dorinta tot mai ardenta a creatorilor de a se exprima
cat mai liber, depasind limitele canonului bizantin. Pictura
lui Giotto este in acelasi timp subiectiva si realista ea
deschide fereastra spre elementele plastice in derulare,
precum: natura, miscarea, volumul, perspectiva, anatomia
cu accentul lor spre umanism. Giotto aduce evenimentul sacru in contemporaneiatea lui,
convertind in opera sa personaje pe care le vede si cu care convietuieste. Daca bizantini
imparteau drapajul figurilor intr-un mare numar de falduri inguste, Giotto contopeste
aceste falduri in pete decorative, largi de culoare.”® Spatiile garndioase din mozaicurile de
la Chora sunt frumos ritmate cu nuante aurii ce ne introduc in comunicare cu divinul prin
transcendenta, in timp ce pictorul florentin ne reda iluzia adevarului, creand mirajul reliefului
si a profunzimii. Figurile diafane pe care le-a vazut la Cimabue tributare mostenirii Bizantului si
care l-au inspirat sunt acum greoaie si masive pierzandu-si frumusetea lor spirituala cu
care au fost investite. Chipurile sfintilor apropiate de semenii sai ne impresioneaza prin
realismul lor tot mai evident in contrast cu imaginea divino-umana pe care o impune regula
bizantind. Frumusetea divind este ceea ce guverneaza arta figurativa de sorginte religioasa si
scopul ei latreutic, dogamtic, educativ, este cel ce ne apropie cel mai mult de rugacine si
de comunicare cu Dumnezeu. Ceea ce cuvdntul transmite prin auzire, pictura aratd in tdcere
prin imagine, si prin acestea doud, asociindu-se una alteia (...), noi primim cunoasterea unuia si
aceluiasi lucru, scrie Sfantul Vasile cel Mare.”

Adormirea Sfintei Ana, tempera pe
lemn, icoama contemporana, Grecia.

28 Gheorghe Syékely, Giotto, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1972, p. 17.
2 \ladimir Loskky, Leonid Uspensky, Cdlduziri in lumea icoanei, Ed. Sofia, Bucuresti, 2003, p. 41.
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lll. TEOLOGIA EUROPAEA

ALTCHRISTLICHE ESCHATOLOGIE ZWISCHEN BIBEL UND PLATON

ADOLF MARTIN RITTER"

ABSTRACT. The Eschatology of the Early Church between the Bible and Plato. The patristic
works, just as the New Testament, mention the bliss of the righteous in the after-life far more
often and with more emphasis than when they talk about the fate of the sinners. Patristic
literature generally displays a very optimistic tone with regard to salvation. There are
nevertheless a series of notable exceptions, which will be analysed in the present study.

Keywords: Eschatology, Early Church, patristic literature.

Das patristische Schrifttum spiegelt, ahnlich wie das Neue Testament', wenn auch mit
unterschiedlicher Emphase, die Uberzeugung seiner Verfasser wider, dass sich die Gerechten
nach ihrem Tod einer Seligkeit ohnegleichen erfreuen dirfen, die Siinder hingegen schreckliche
Strafen zu gewartigen haben, es sei denn, sie besannen sich und kehrten beizeiten um. Nur
gelegentlich wird versucht, die Zustande bis zum ,Jingsten Gericht” und, noch seltener, die,
die darauf folgen, ndher zu beschreiben. Generell gilt, dass, zumal in vorkonstantinischer
Zeit (1.-3. Jh. n. Chr.), sowohl in der theologischen Literatur als auch in der christlichen Kunst
eine optimistische Gewissheit des Heils Gberwiegt. In der Ikonographie des Jenseits dominieren
die Paradiesesdarstellungen, wahrend im Schrifttum Erérterungen zum Thema ,Hélle” zwar
nicht einfach fehlen, aber doch eher marginale Bedeutung haben. Sie beriihren zumindest keine
zentralen Lebensfragen und haben auf Ansatz und Argumentation dieser Schriften keinen
bestimmenden Einfluss. ,Offensichtlich wurde die Holle theologisch erst interessant”, als
im Verlauf des 4. Jh.s die sog. , Konstantinische Wende” innerhalb der Religionspolitik des
Rémischen Reiches zu Masseniibertritten zum Christentum fiihrte.” Bis dahin hilt man,
dem ,Buchstaben” der entsprechenden biblischen Gerichtstexte folgend, Gberwiegend
daran fest, dass der Satan und die mit ihm verdammten bdsen Geister im Hollenfeuer eine
ewige Strafe zu erleiden haben (IgnEph 11,1; 16,2; IgnSm 6,1; Mart Pol 2,3; 11, 2; Herm sim
4,2-4; 6,2,4; 8,7,3 u.0.; Justin, dial. 28;140,2—-4; Iren., haer. Il 29,1;33,5;IV 39,4— 40,V 27,2;30,4;

* Profesor emerit la Facultatea de Teologie din Heidelberg, amritter@t-online.de.

Studiu publicat in Synesios von Kyrene: Polis — Freundschaft — Jenseitsstrafen. Briefe an und (ber Johannes,
eingeleitet, Ubersetzt und mit interpretierenden Essays versehen von Katharina Luchner, Bruno Bleckmann,
Reinhard Feldmeier, Herwig Gérgemanns, Adolf Martin Ritter, llinca Tanaseanu-Dobler, Tiibingen 2010
(S.A.P.E.R.E. XVII), 189-206.

s, dazu den Beitrag von R. FELDMEIER in diesem Band, Abschnitt 3, S. 176-187.
> BREMMER 2002,64.
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Tertullian, apol. 45,7;47,12f.; adv. Marc. Il 24,6; resurr. 35; spect. 30). Eine intensivere Reflexion
indes findet sich, soweit die liickenhafte Uberlieferung ein solches Urteil iberhaupt noch zul3sst,
fast nur in der alexandrinischen Schule, besonders bei Origenes (s.u.).

Statt dies im einzelnen zu belegen,’ sollen im folgenden lediglich die bedeutsamsten
Abweichungen von der Regel hervorgehoben und beschrie[190]ben werden. Um des Ver-
gleichspunktes, der Johannesbriefe des Synesios, willen, wird dabei auch hier der Fokus
auf der griechischsprachigen Literatur liegen.

Die Offenbarung des Petrus (Petrusapokalypse) im Rahmen friithchristlicher Apokalyptik

Annahernd gleichzeitig mit Plutarchs Reflexionen in De genio Socratis und vor allem
in De sera numinis vindicta samt ihren Entsprechungen bei Lukian® finden diese ihr christliches
Gegenstiick in der griechisch-thiopischen Offenbarung (oder Apokalypse) des Petrus.” Dabei
handelt es sich unseres Wissens zugleich um das alteste christlich-nachbiblische Zeugnis tiber-
haupt, welches sich eingehender mit dem Schicksal der Menschen nach ihrem Tod befasst. Aller
Wabhrscheinlichkeit nach als Bestandteil der pseudoklementinischen Literatur in Agypten
um 135 n. Chr. entstanden, wurde die Schrift, obwohl anscheinend weit verbreitet, auRer
in der weitherzigen athiopischen Kirche zumeist unterdriickt. In ihrer griechischen Fassung
entfaltet sie ihre Jenseitsvorstellungen im Kontext einer vom Apostel Petrus in der Vergan-
genheitsform gehaltenen Schilderung jener Jenseitsvision, die Jesus seinen Begleitern,
darunter Petrus, auf dem Berg der Verklarung (vgl. Mk 9,2-13;Mt 17,1-13; Lk 9,28-36)
vermittelte, einer Schau sowohl der Welt der Gerechten als auch eines anderen, ,ganz
disteren” Orts, des ,Ortes der Strafe” (21). In der in der Folge von uns vor allem beriick-
sichtigten, weil dem Urspriinglichen wahrscheinlich am nachsten kommenden &athiopischen
Version prasentiert sich dieselbe Darstellung, wenn auch mit anderer Reihenfolge der Einzel-
heiten, als eine Zukunftsweissagung Christi, gegeben auf dem Olberg (vgl. Mt 24,3-25,46) im
Zusammenhang der Ankiindigung seiner Wiederkunft. Sie umfasst nicht zuletzt eine ausfiihrli-
che Beschreibung dessen, was einst die Slinder treffen werde am , Tage Gottes” (4-12). Dabei
stellt die Schilderung der Héllenqualen alles von Plutarch und Lukian her Gewohnte noch bei
weitem in den Schatten.® Zum Beispiel, heiRt es da, werde man Gétzenanbeter mitsamt ihren
Idolen auf ewig im Feuer brennen (6), Frauen, die sich des Ehebruchs schuldig machten, an
Nacken und Haaren und Manner, ,,die sich mit ihnen in Hurerei niedergelegt haben”, an ihren
Genitalien aufgehangt [191] sehen (7); Verfolgern und Verrdtern des Messias (,meines
Gerechten”) drohe als Strafe, dass sie zur Halfte des Korpers in brennenden Schlamm -
getaucht werden, wahrend gleichzeitig nimmermiides Gewiirm ihre Eingeweide zerfresse;
Lasterer und Zweifler an Gottes Gerechtigkeit miissten beflirchten, dass sie an ihren Zungen zu

* Das gehaltvollste Gesamtbild vermittelt einstweilen die Monographie von DALey 1991; vgl. aber auch den
Beitrag von E. DASSMANN in: CoLPE u.a. 1996,353—-401, mit reichen Literaturangaben, sowie VORGRIMLER
1994,66-131.

*S.0.5.162-166.

® Nicht zu verwechseln mit der koptisch-gnostischen Apokalypse des Petrus (NHC VII, Leiden 1972). Unser
Text ist (in Ubersetzung und Kommentierung durch C.D.G. MULLER) enthalten in: HENNECKE/SCHNEEMELCHER
1989° 2,562/78; zu Textlberlieferung und sonstigen Einleitungsfragen s. ebd. 562-66.

8 C. Cotpe in: ders. u.a. 1996,352, nennt die Schilderung zurecht ein , klassisch gewordenes Repertoire
sadistischer Phantasmen”. Eingehender beschaftigt sich mit ihr BERNSTEIN 1993, 282-291; dort auch weitere
Literatur.
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kauen und dazu noch die Peinigung mit glihenden Eisen zu erdulden haben, zumal an ihren
Augen; oberhalb eines Sees, in den Eiter und Unrat der Gequaélten rinnen, erwarte Manner
und Frauen der Anblick eines Ortes des Entzlickens, von dem aus ihre Kinder sie verfluchen, weil
sie sie abtrieben und um das fiir alle bestimmte Licht betrogen. Und wéhrend ein Schutzengel
(temeluchos)7 die unschuldigen Kinder in seine Obhut nehme, werde man die, die sie toteten,
auf unabsehbare Zeit martern, ,weil Gott es so will“ (8) etc. Ja, selbst dem Ungehorsam von
Sklavinnen und Sklaven ihren Herrn gegeniiber drohe furchtbare Vergeltung im Jenseits:
sie wiirden (ebenfalls) ,ruhelos ihre Zunge” kauen und , mit ewigem Feuer gequalt” (11).

Unerachtet all dessen, heiRt es weiter in dieser , Offenbarung”, werden die , Auser-
wahlten und Gerechten” in Ewigkeit ,(ihre) Lust sehen” ,,an jenen”, die ihn, den Messias,

gehasst haben ... Und alle, die in der Qual sind, sagen einstimmig: ,Erbarm’ dich un-
ser, denn jetzt haben wir erkannt das Gericht Gottes, das er uns vorher angekiindigt hat
und wir nicht geglaubt haben ... Gerecht ist das Gericht Gottes (Ps. 54 [53], 9 u.6.) ..., denn
wir werden gestraft nach unserem Tun“ (13).2

Klemens von Alexandrien und Origenes

Wenn der Kirchenhistoriker Euseb richtig gelesen hat, dann hat selbst ein so stark
von griechischer madeia gepragter Christ wie der Alexandriner Klemens (gest. um 220nC) von
der eben erwahnten Quelle durchaus Notiz genommen. In seinen (uns nicht erhaltenen) ,,Skizzen“
(Hypotyposen), welche ,gedrdangte Auslegungen der ganzen Bibel” geboten haben sollen,
habe er auch die, wie sich Euseb ausdriickt, ,sogenannte Petrusapokalypse” nicht ,(ibergangen
(h.e. VI 14,1); das soll wohl heien, er habe sich nicht festlegen mogen, ob sie ,kanonisch” sei
oder nicht, wahrend Eu[192]seb selbst von ihrer Unechtheit iberzeugt war (ebd. Ill 3,25).
Ja, wir kénnen hierin ganz sicher sein; denn in seinen lberlieferten ,Ausziigen aus Prophe-
tenschriften” (Eclogae propheticae [41,1(?).2;48,1;49,1]) zitiert Klemens drei(- oder womaglich
vier)mal aus einem bestimmten Kapitel derselben (8, entsprechend der &thiopischen Uberliefe-
rung), wobei es jedesmal um die postmortale Bestrafung von Kindesabtreibungen und anderen
schwerwiegenden Gewalttaten gegen Unmiindige seitens ihrer Eltern geht.

Davon abgesehen aber ist Klemens, genau so wie Platon und spater Origenes,
offensichtlich davon Uberzeugt, dass Strafe eine goéttliche Wohltat sei und ,,strafen” und ,,erziehen”
als Synonyme zu gelten hitten.’ Entsprechend beschreibt er das ewige Leben in vergeistigter
Form: der christliche Gnostiker koste davon bereits in diesem Leben, durch Askese, Nachsten-

” Dessen Erwdhnung wie die des ,, Acherusischen Sees” und des ,,Elysiums” (14) beweist, dass man beim
unbekannten Verfasser die Kenntnis der klassisch-griechischen Unterweltszenarien (s.0.161) voraussetzen
kann; so auch BERNSTEIN 1993,288,Anm.32.

& Auch im Kontext der frithchristlichen Apokalyptik steht der besprochene Text ziemlich einzigartig da; vgl.
die Ubersicht bei C. CoLpe in: Ders. u.a. 1996,351-353, und dazu die Texte der koptischen Apokalypse des
Petrus (NHC VII 3; A.WERNER: HENNECKE/SCHNEEMELCHER® 2,633—643), der (hauptsichlich) syrisch-lateinisch
Uberlieferten Apokalypse des Paulus (H. DUENSING/A. DE SANTOS OTERO: ebd. 644—675), der koptischen
Apokalypse des Paulus (NHC V 2; W.-P. Funk: ebd. 628—633) und nicht zuletzt die sibyllinischen Orakel
bzw. deren christliche Bestandteile (Buch 6-8: U. Treu, ebd. 591-619). Uberall ist die Moralisierung wesentlich
,sanfter” (Colpe).

° Vgl. Gorg. 478b und 525b—-527a; Phaed. 113d; Prot. 324b; leg. V 728c; Clem. Alex. Str. V 90,4-91,5); VII
12, 1-5; Orig. princ Il 10,6; De or., 29,15 u. 6.
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und Gottesliebe (strom. | 173, 6;VI 73,4,77,1), wahrend ihm im Eschaton, als Erfiillung allen
irdischen Strebens, die unverhillte Schau Gottes als Geschenk winke, eine Schau, derer
die Seele nie Gberdrissig werde und die ewig wahre (VII 13,1).

Nicht minder folgenreich war, dass Klemens, den nicht erst J. Le Goff fiir einen der
Begriinder der Lehre vom Fegefeuer h'ailt,10 im irdischen Leben zwei Arten von Bestrafung
kennt: fiir die besserungsfihigen Siinder besitzt die Strafe erzieherischen (SidackaAik6g),
fur die unverbesserlichen strafenden (koAaotikdc) Charakter (strom. IV 152,2); in der anderen
Welt dagegen sei nicht mit einem ,alles verzehrenden, gewdhnlichen (,banausischen‘)”,
sondern einem ,,die Seele durchdringenden (vgl. Hebr 4,12 u. 6.), heiligenden, ,intelligenten’
(ppbvipov) Feuer (VII 34,4) zu rechnen, welches die Seele in einem langen, allerdings von
Leid und Schmerzen begleiteten, Prozess zur Vollkommenheit gelangen lasse, die Klemens
als Wiederherstellung (drmokatdotaoig) begreift und bezeichnet (VII 56,5; vgl. 57,1)."* Mit der
Deutung jenseitiger Strafen als Lauterung, nicht als Vergeltung kann man bei ihm in der Tat die
Lehre vom ,Fegefeuer’ Gestalt [193] annehmen sehen'’, verbunden mit einer allerdings ganz

10 Vgl. Le Gorr 1984,72; voraufgegangen war vor allem G. ANRICH mit seinem Aufsatz ,,Clemens und Orige-
nes als Begriinder der Lehre vom Fegefeuer”, in: Theol. Abhandlungen. FS f. H. H. Holtzmann (Tiibingen-
Leipzig 1902) 95-120.

H Vgl. W C. van UNNIK, , The ,Wise Fire’ in a Gnostic eschatological vision”, in: Kyriakon. FS f. J. Quasten (MUnster

1970) | 277-88. Zur Vorstellung von einem Feuer, das brennt, aber nicht verbrennt, vgl. Protr. 53,3; Paed. IlI

44,2; Ecl. proph. 25,4. Die Unterscheidung ist wohl stoisch (vgl. Cic. De nat. deor. Il 41). Origenes, der sie sich

wiederholt zueigen macht, verbindet die christliche Vorstellung von der Feuerstrafe mit dem ,Reini-

gungsfeuer” der alten Philosophen (C.Cels. V 15) und denkt dabei wohl vor allem an Platon, in dessen

Mythen der Gedanke einer heilenden Strafe im Jenseits seinen pragenden Ausdruck findet (s. o., S. 159-

161, den Beitrag von H. GORGEMANNS, Abschnitt 4). Unzutreffend ist wohl die Interpretation Le Gorrs 1984,75

(von zwei Feuern, darunter einem ,fiir die Unverbesserlichen, das verbrennt und vernichtet”, ist in der von

ihm zitierten Klemens-Quelle [strom. VII 34,4] nicht die Rede).

So E. DASSMANN in: CoLPE u.a. 1996,361; genauer miisste man allerdings sagen, es finde sich bei Klemens bereits

ein Element (von dreien, die nach LE Gorr schlieBlich konstitutiv zur Fegefeuervorstellung hinzugehéren

sollten [s.u., Anm. 12fin]): die purificatio, ,,erstmals thematisiert im Werk jener alexandrinischen Theologen,
die tief in die griechische Philosophie eingetaucht waren” (BRemMER 2002,66). Es sei auch nicht unerwahnt
gelassen, dass Klemens gelegentlich und ganz beildufig von einer k6Aaoig éunipiog adwviog (einer ,unbe-
grenzten Bestrafung mit dem Feuer”) zur Siihnung menschlichen Fehlverhaltens in diesem Leben sprechen
kann (s. Quis div. salv. 33,3) — Ein weiteres Element scheint sich in einer mit dem Corpus Clementinum
annahernd gleichzeitigen, aus Nordafrika stammenden, lateinischen Quelle zu finden: dem Bericht iber
das Martyrium der vornehmen Christin Perpetua und ihrer Sklavin Felicitas (Passio Perpetuae et Felicitatis),
redigiert wohl kurz nach dem (aus dem Text und den Martyrologien rekonstruierbaren) Datum ihrer Hin-
richtung (7. Méarz 203); vgl. dazu etwa BREMMER 2002,56-70. Eingefiigt in den Martyriumsbericht sind

Tagebuchaufzeichnungen der Perpetua, Zeichen ihrer Bildung wie ihres (selbst fir das riide Gefangnis-

personal) respektgebietenden sozialen Status; darin ist u. a. von Jenseitsvisionen, Perpetuas selbst wie

ihres geistlichen Ratgebers, Saturus, die Rede. Zunachst, heillt es (Kap.7f.), sieht P. in einer nachtlichen

Vision ihren im Alter von sieben Jahren einem Krebsleiden, das ihm das ganze Gesicht zerfressen hatte,

erlegenen Bruder Deinokrates aus einem ,finsteren Ort“, an dem sich auch andere befanden, erhitzt

und durstig, beschmutzt und bleich, hervortreten, mit einer Wunde im Gesicht, die schon seinen Tod
herbeigefiihrt hatte. Zwischen den Geschwistern tut sich ein gewaltiger Abstand (grande ... diastema)
auf, so dass sie nicht zu einander gelangen kdnnen. Immerhin sieht Perpetua, dass sich am selben Ort wie
ihr kleiner Bruder ein groRes Wasserbecken befindet, dessen Ufer jedoch so hoch sind, dass der Durstende
unmoglich daraus schopfen kann. Voller Verzweiflung gibt sie sich daraufhin tagelang instéandiger
Firbitte fir den Bruder hin, bis sie ihn in einer weiteren Vision, nun aber gewaschen, gut gekleidet und
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zuriickhaltend formulierten Spekulation auf das universale Heil aller Menschen, die dann
von Origenes (ca. 185—ca.254 n. Chr.) weiterentwickelt werden sollte.™

Dessen Eschatologie lasst sich in der Tat, aufs Ganze gesehen, als Versuch betrachten,
die ,,apokalyptische Tradition der HI. Schrift und des Volksglaubens in einer konstruktiven,
ehrfiirchtigen und pastoral fruchtbaren Weise zu entmythologisieren.”14 Dabei war er sich
dessen wohl be[194]wusst, dass er damit ein sensibles Thema anschneide, zumal im
Hinblick auf Wesen und Dauer der Jenseitsstrafen. Nicht zuletzt deshalb wird es schwerfallen,
restlose Klarheit darliber zu gewinnen, wie er wirklich dachte! Unstrittig ist dagegen, dass er
sowohl der Bibel als auch der authentischen ,kirchlichen Uberlieferung” treu zu bleiben,
zugleich aber den christlichen Glauben vor dem Wahrheitsbewusstsein der Zeit zu verantworten
bestrebt war. Damit war er gezwungen, zur selben Zeit gegen kritische Geister wie den
Mittelplatoniker Kelsos, traditionsvergessene christliche Gnostiker und ,Fundamentalisten’
in den eigenen Reihen Stellung zu beziehen.

Heraus kommt als Ergebnis, dass er einerseits mit Hilfe allegorischer Bibelauslegung
erlautert, wie die von der Schrift beschriebenen zukiinftigen Zustande und Ereignisse sich
bereits im Leben der Glaubigen, der ,Fortgeschrittenen” zumal, in dieser Welt im voraus
abschatten, genau so, wie er die Wiederkunft Christi sich bereits ereignen oder doch
anbrechen sieht, wenn dieser in den Seelen der ,Vollkommenen“ gegenwartig werde; und
das wiederum werde geschehen, sobald diese imstande seien, seine geistige Schénheit zu
erfassen (Comm. ser. in Mt 32 [zu Mt 24,3]). Insofern ist Origenes, was die Beschreibung
jenseitiger Verhltnisse angeht, in der Tat nicht sonderlich ergiebig.” Seine Auffassung vom
Zwischenzustand zwischen Tod und Auferstehung dirfte sich nicht wesentlich von derjeni-
gen des Klemens unterschieden haben. Einen Ort der Lauterung will auch er nicht nennen. Das
Feuer, durch das die Gerechten ins Paradies eingehen, wahrend die mit leichteren Vergehen
behafteten Slinder im Jenseits eine Zeit lang blRen, die Todstinder (vgl. 1. Kor 3,10-15) hingegen
sich eine lange, wenngleich nicht naher bestimmbare Zeit am Lauterungs,ort’ aufhalten missen,
ist fir ihn metaphorisch zu verstehen; es ist so wenig sichtbar, wie es die Seelen sind, die
von ihm gereinigt werden (princ. Il 10,4-6); in Rom. comm. 7,5; or. 29,15).

mit vernarbter Wunde wiedersieht. Auch das Wasserbecken ist zu sehen; in diesem Moment aber ist
das Ufer nur noch halb so tief, eine Schale steht zudem am Ufer, aus der der Knabe trinken kann, ohne
dass sie sich leerte. Nachdem sie erwacht, geht der Schwester auf, ,dass ihm die Strafe erlassen sei”
(intellexi translatum eum esse de poena). — Ist es zufillig, fragt BREMMER (63), dass der Ort, an dem sich
Deinokrates aufhalt, ganz dem eigenen Gefangnis gleicht, das Perpetua selbst zuvor (3,3-6) als dunkel,
heif® und vollgepfercht beschrieb? Und er folgert daraus: ,Offensichtlich war Deinokrates nicht im Himmel;
doch es ist unmoglich, auf der Basis ihrer Tagebuchaufzeichnungen zu sagen, was sie selbst Gber den
Ort dachte, an dem sie ihren Bruder sich aufhalten sah“. An die Holle, meint er, kann sie hierbei ebenso
wenig gedacht haben wie an das Fegefeuer, flir das ja nach Le Gorrs Definition dreierlei konstitutiv ist:
das Purgatorium als ein gesonderter Ort, fiirbittendes Eintreten (intercessio) anderer und die Reinigung
(purificatio). Einzig die (von vielen anderen, zeitgendssischen wie wenig jlingeren, Zeugnissen geteilte)
Uberzeugung vom weitreichenden Nutzen der (Martyrer-) Fiirbitte sei es, die eine Briicke zur spiteren
Fegefeuerlehre schlage (ebd. 665f.).

13 Vgl. dazu die erfreulich ausgewogene Prasentation von DALey 1991,47-60, mit weiteren Literaturhinweisen,
sowie BERNSTEIN 1993,305—-313.

1% DaLEY 1991,48.

'3 E. DassmANN in: C. COLPE u. a. 1996,361.
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Andererseits kann sich Origenes den ,,schlichteren Gemiitern” (am\oUotepo, simpliciores)
unter seinen Mitchristen gegeniiber einer Belehrung Uber die Bestrafung nach dem Tod bedienen,
die sich schlichtweg an die Bibel und die bisherige ,,Verkiindigung der Kirche” halt oder, besser, sich
daran wenigstens orientiert (De princ. | praef. 5f.; Il 10,1; vgl. auch in Jer. hom. 19,15 [GCS 3,175];
in Lev. hom. 14,4 [ebd. 6,485,8f]; in Hes. hom. 4,8 [ebd. 8,368]). In diesem Kontext kann er dann
auch vom ,,ewigen Feuer” und vom Satan reden, bringt jedoch an dieser traditionellen Redeweise
immer wieder, wenn auch mit aller Vorsicht, seine ,,entmythologisierenden” Korrekturen an.

Trotzdem durfte kein Zweifel an seiner Auffassung bestehen, dass alle Strafe der
Besserung diene und die Barmherzigkeit Gottes alle Menschen [195] zum Heil fiihren wolle (in
Joh. comm. 28,63/6 [GCS 4,399]; in Jos. hom. 14, 2 [GCS 7,377/81]; in Hes. hom. 3[GCS 8,348/58]).
,Seine Straftheorie ist reflexiv, ohne retributiv zu sein“.’® Ob er der platonischen Vorstellung
einer Metempsychose, wohl gar als eines nicht nur langdauernden, sondern unendlichen
Kreislaufs von Reinkarnationen, vollig ablehnend gegeniiberstand (so legen es anscheinend in
Mt. comm. ser. 96 [GCS 11,2,215f.] und princ. I 3,If. [GCS 5,113-116] nahe), ist keineswegs
unumstritten."” Sicher aber dachte er an eine fortschreitende Entsiindigung aller, die so
lange wahrt, bis sie der Schau Gottes fahig werden (princ. Ill 6, bes. 6). Ohne eine solche
drokatdotacic mdvtwv'® schien ihm das (1. Kor 15,24-28) verheiRene Ende, bei dem
,Gott alles in allem” sein werde, unvorstellbar zu sein (in Joh. comm. 1,91 [GCS 4,20]; in Jos.
hom. 8,5 [GCS 7,340]; princ. |l 3,7).19 Auf dieser Basis lehnte er aller Wahrscheinlichkeit nach
eine ,ewige Bestrafung” im strengen Sinn°, wie sie spiter nicht erst Calvin, sondern bereits
Augustin in De civitate Dei mit Nachdruck verteidigen sollte, ab,”* zumal — zu seiner sichtlichen
Erleichterung — im Evangelium ,dariiber” gar ,nichts geschrieben” stehe (in Joh. comm. XXVIII
8(7),63-66)!

Das Problem der Jenseitsstrafen im Urteil von Anhdngern und Gegnern des Origenes an
der Wende vom 4. zum 5. Jh.

AnstoR erregt hat der Glaubensdenker Origenes bereits zu seinen Lebzeiten; und
das nicht zuletzt mit seiner These vom universalen Heil, welches selbst die ,,Bekehrung” Satans
und der anderen bdsen Geister einschliele, wenn anders der Apostel Recht habe mit der
Erwartung, dass am Ende ,,Gott” sein werde ,alles in allem” (1. Kor 15,28). Dabei wurde meist
geflissentlich Ubersehen, dass er diese These nie als unbezweifelbaren Glaubenssatz, sondern
eher als eine zuversichtliche Hoffnung verstanden wissen wollte (vgl. in Joh. comm. 32,29f.
[GCS 4,429); princ. | 6,3; lll 6,5; in Rom. [196] comm. 5,10; 9, 41 [PG 14, 1018A-1056A;1240C—

'8 BernsTEIN 1993,310, unter Berufung u. a. auf De princ. Il 10,4: unusquisque peccatorum flammam sibi
ipse proprii ignis accendat (,,[Durch Jes 50,11 wird offenbar angedeutet, dass] jeder Stinder sich selbst
die Flammen seines eigenen Feuers anzlindet”]).

v Vgl. etwa BREMMER 2002, 60, mit 160 (Anm. 30); dort auch weitere Literatur.

18 Vgl. dazu o. den Beitrag von R. FELDMEIER, Abschnitt 3. 5.

19 Vgl. E. Schendel, Herrschaft und Unterwerfung Christi (Tlbingen 1971) 81-110; H. Crouzel, ,L’'Hadés et
la Géhenne selon Origene”: Gregorianum 59 [1978] 325; P. Nemeshegyi, La paternité de Dieu chez
Origene (Paris 1960) 203-216.

20 aichviog (,,ewig”) hier also verstanden als ,,von endloser Dauer” und nicht nur ,,von sehr langer Zeit".

1 BERNSTEIN 1993,307, unter Berufung auf C.N. TsiRPANLIS, ,,Origen on Free Will, Grace, Predestination,
Apocatastasis, and Their Ecclesiological Implications”: Patristic and Byzantine Review 9 (1990) 95-122.
Zu Augustins gegenteiliger Auffassung und ihrer Begriindung s. etwa BERNSTEIN 1993,314—-333.
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1245B]).%* Wir miissen uns hier allerdings auf die Beschreibung von Positionen beschrinken, wie
sie, zeitnah zum Auftreten des Synesios, von mafgeblichen griechischen Theologen23 in der von
Origenes angestolRenen Diskussion bezogen worden sind. Dabei nehmen wir unseren Ausgang bei
den beiden Extremen auf der damaligen Meinungsskala, um danach, in aller Kiirze, zwei eher
vermittelnde Standpunkte vorzufiihren.

MalRgeblich beteiligt an dem Wiederaufleben des Streits um Origenes in den letzten
Jahrzehnten des 4. Jh.s, der besonders das dgyptische und das palastinische Monchtum, bis weit ins
5. Jh. hinein, aufwihlen sollte, war der , Ketzerhammer” und Bischof Epiphanios von Salamis auf
Zypern (315-403), der in seinem ,,Arzneikasten gegen alle Héresien“ (Panarion), verfasst zwischen
374 und 377, ein ganzes langes Kapitel (64) dem Angriff auf Origenes widmete. Darin beschuldigt
er ihn u. a., die Auferstehung der Toten am Ende der Tage in einem rein allegorisch-spirituellen
Sinn zu verstehen und zu leugnen, dass wir auch mit unserer kreaturlichen Leiblichkeit am ewi-
gen Leben teilhaben werden (Panar. 64,63-71; vgl. zu Epiphanios’ eigener Auffassung sein eher
katechetischen Zwecken dienendes Handbuch ,,Der Festverankerte” [Ancoratus], 87-101).

Die Gegenposition vertrat, auer dem damaligen Leiter der alexandrinischen ,Kate-
chetenschule” und, in dieser Funktion, einem der Origenesnachfolger, Didymos dem Blinden
(313-398), mit besonderer Radikalitdt Evagrios Pontikos (ca. 345-399). In seinen letzten flinfzehn
Lebensjahren hielt dieser sich unter dgyptischen Wiistenménchen auf, verdiente sich seinen
Lebensunterhalt mit dem Abschreiben von Biichern und widmete sich zusammen mit anderen
gebildeten Mdnchen dem Studium vor allem der Werke des Origenes. Frucht dieses Studiums
ist ein, allerdings nur teilweise erhaltenes, imposantes literarisches Werk. In seiner theologi-
schen Hauptschrift, betitelt ,,Grundlehren der Erkenntnis” (Kephalaia gnostica), einer in zwei
syrischen Ubersetzungen erhaltenen Sammlung von, in sechs ,,Zenturien” (Hundertergruppen)
zusammengefassten, Aphorismen, lasst er mehrfach die Erwartung anklingen, dass die
Vergeltung am ,,Jingsten Tage” nicht in der Verwandlung in andere Korper, sondern in der
Entfer[197]nung alles Grob-Materiellen bestehe, ,, das wie eine Decke zwischen ihnen und
der herrlichen Schau (sc. Gottes) hangt“ (2,77; vgl. 3,40.66.68). Die , Hollenqual” sei eine durch
das Feuer bewirkte Traurigkeit, die im Gericht das Leidenschaftliche (oder Leidensfahige?)
an der Seele reinige (3,18). Und in einem Brief (ep. 59) bringt er, in Auslegung von Lk 16,19-31,>*
sein Verstandnis von Allversohnung kurz und biindig so zum Ausdruck: ,,Es gab eine Zeit, da das
Bose nicht war, und es wird eine Zeit geben, in der es nicht sein wird (v 8te o0k AV 1 kKakia
kol £oton 8te ok £otan); es gab aber keine Zeit, da die Tugend (&petr}) nicht war, und es wird
auch keine Zeit geben, in der sie nicht sein wird.“*>

2 Allerdings bestritt Origenes in einem Brief an Freunde in Alexandrien energisch, jemals die Erlésung des
Teufels gelehrt zu haben; vgl. H. CRouzeL, ,,A letter from Origen ,to friends in Alexandria“: The heritage of
the early church. FS f. G. V. Florovsky (Rom 1973) 135/ 50; J. B. RusseL, Satan. The early tradition (Ithaca/
London 1981) 144/8.

23 Blickt man auf die zeitgenossische lateinische Theologie hiniiber, so zeigt sich, dass die von Hilarius von
Poitiers (gest. um 367/68) entwickelte detaillierte Eschatologie, die besonders in der Beschreibung der
Vorstellungen von Himmel und Unterwelt eine sonst selten erreichte Konkretheit erlangt hat (DASSMANN
in: CoLPE u. a. 1996,366 mit weit. Lit.), anders etwa als das Werk des Ambrosius von Mailand (gest. 397)
und erst recht das des Hieronymus keinerlei Spuren der Diskussion um Origenes erkennen lasst (vgl. zu
allen dreien DALEY 1991,94—-104; VORGRIMLER 1994,102—104; DASSMANN a.a.0.,366—370).

2450, R. FELDMEIERS Beitrag, Abschnitt 3.3.

% Die Zitate entsprechen Riickiibersetzungen von W. FRANKENBERG aus dem Syrischen ins Griechische: W. F.,
Euagrius Ponticus, AGWG.PH NF 13, Nr. 2 (Berlin 1912).
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Als stark von Origenes beeinflusst erweist sich auch das Briiderpaar Basileios von
Kaisareia (ca. 329/330-Herbst 378/Januar 379) und Gregor von Nyssa (ca. 335/40-vor 400),
ohne dass in ihrem erhaltenen Werk auf den aktuellen Streit um seine Lehre jemals ausdriicklich
Bezug genommen wiirde. Der Jiingere von beiden, der Nyssener, unzweifelhaft der philosophisch-
ste Kopf innerhalb der Gruppe der ,,GrofRen Kappadozier”, zu der man sie mit Gregor von Nazianz
und Amphilochios von Ikonion zusammenzufassen pflegt, geht am weitesten in der Aufnahme
und Weiterbildung origeneischer Eschatologie. So kann er etwa (in De mort. [GNO 9,51,16-18])
ohne Umschweife erkldren, ,Ziel und Ende” unserer irdischen Wanderschaft (510 tovtwv
Topeia) sei es, von neuem hineinversetzt zu werden in den urspriinglichen Zustand (rpdg T
Gpxaiov arokatdotaoic’), ,was nichts anderes” bedeute, ,als Gott shnlich zu werden (] Tpog
0 B€iov ... Opoiwoig). Allerdings scheut er — genau so Ubrigens wie Evagrios — auch vor offener
Kritik an Origenes27 nicht zurlick, indem er z. B. dessen Idee verwirft, ,,im Urstand” habe der
Mensch einem unkorperlichen Seelenwesen geglichen, und seine Einkorperung sei das Ergebnis
eines ,,(Stinden-) Falles”. Dem hélt er entgegen, dass eine solche Theorie unserer Hoffnung auf
endgiiltige Erlésung abtraglich sei, weil sie vermuten lasse, wir seien jetzt in einer unvorteil-
hafteren Lage als unsere Stammeltern vor deren ,Fall“ (De hom. opif. 28 [PG 46, 229B-233C).
Sie impliziere zudem, dass wir selbst in einem der Schau Gottes gewidmeten Leben im Himmel
nicht gegen Siinde gefeit seien, so dass auch mit der Moglichkeit eines endlosen Kreislaufs von
Fall und Wiederherstellung ernsthaft zu [198] rechnen sei; man kénne sie zumindest nicht aus-
schlieRen (De an. et resurr. [PG 46,113B-D; vgl. 125A—C]). Allein, obwohl Gregor — nicht sehr haufig,
aber doch gelegentlich — von einer Bestrafung der ,,Menschenfeinde und Bésen” im Jenseits
spricht, die ebenso lange wahre wie die Seligkeit der Gerechten (z. B. De paup. am. [GNO 9,
100,3-5]), unterliegt es keinem Zweifel, dass er mit Origenes der festen Uberzeugung war, dass
sich Gottes Plan letzten Endes in jedem seiner Geschopfe durchsetzen werde (vgl. ebd. [100,6—
102, 13] u. 6.). Man werde deshalb

entweder im gegenwiértigen Leben gereinigt durch Achtsamkeit (rtpoooxr) und Philosophie
(sc. durch Askese), oder, nachdem man diese Welt verlassen, geldutert durch ein reinigendes
Feuer (kabdpatov nidp) (De mort. [GNO 9,54,17-20]).

Auch Gregors dltester Bruder, Basileios, gehorte in seiner Jugend sehr wahrscheinlich
zu den Bewunderern des Origenes, allein schon wegen des hohen Ansehens, dessen sich der
Origenesschiiler und spatere ,,Apostel Kappadokiens”, Gregor ,,der Wundertater” (gest. 270/75),
in seiner Familie miitterlicherseits erfreute.”® Dagegen scheint er mit fortschreitendem Alter,
starker als spater sein Bruder Gregor, auf Distanz zu seinen ,,origenistischen” Anfangen gegangen

28 7u den zahlreichen Parallelen zu dieser Stelle wie zum Verstandnis des Begriffs &. im Werk des Nysseners
vgl. jetzt die bequeme Ubersicht in dem entsprechenden Artikel, verf. v. G. MAsPERo, in: L.F. MATEO-
SECO/G. MasPERO (edd.), The Brill Dictionary of Gregory of Nyssa, S.VigChr 99 (Leiden usw. 2010) 55-64.

%7 Ohne Namensnennung allerdings. Dafur verrét z.B. die Erwahnung des Werktitels [epi dpx®v in gentigender
Deutlichkeit, wer konkret gemeint sei, wenn etwa von ,einigen unserer Vorganger” die Rede ist (De hom.
opif. 28 [PG 46,229B]).

28 Ob er freilich weiterhin, zusammen mit seinem einstigen Studienfreund Gregor von Nazianz, als Herausgeber
einer Blitensammlung aus den Werken des Origenes (hauptsachlich zu dessen Schrifthermeneutik und zum
Thema der freien Selbstbestimmung [aOte€olotov] des Menschen in ihrem Verhiltnis zum géttlichen
Heilsplan) unter dem Titel ®ilokadio gelten kann, ist nicht langer unumstritten; vgl. E. Junop, ,Basile et
Grégoire de Nazianze sont-ils les compilateurs de la Philocalie d’Origene?: FS f. J. Gribomont (Rom 1988)
349-360.
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zu sein,” gerade auch was das Problem der Jenseitsstrafen anlangt. Doch warum war das so?
Hatte es etwa primar strategische Griinde? Glaubte er als fiir die Moral seiner Gemeindeglieder
verantwortlicher Presbyter und Bischof, von der , Hollenangst” eine positive sittliche Auswir-
kung auf dieselben erwarten zu diirfen?*

Nun, man hat, zurecht, gesagt, wer Basileios kennen lernen wolle, misse ihn zuerst
als Ménch erkennen.®! Nach allem, was sich von ihm und Gber ihn in Erfahrung bringen |3sst,
ist er auch als Bischof mit Leib und Seele Asket geblieben und hat sich sein ausgepragtes
Krisenbewusstsein, das dieser Option zugrundeliegt, weniger an eigenen Insuffizienzge-
fahlen [199] als an dem beklagenswerten ,gegenwartigen Zustand der Kirchen“®” entziindet.
Dieser erhebe es — gegen Ende des ,Jahrhunderts Konstantins“, nota bene! — zur allerwich-
tigsten Frage, wie ,,die Bande der ersten Liebe” zu erneuern wéren33, wie sich ,,der Kirche ihre
urspriingliche Uberzeugungskraft (&pxaia Toxuc) zuriickgeben” lasse.>* Da aber der Schaden in
seinen Augen nicht so sehr in Einwirkungen von auflen als vornehmlich in menschlicher
,Eigenmichtigkeit” (a0Bevtia) begrindet liegt, im Ungehorsam gegeniiber der Lehre Christi
((De iudicio Dei,2 [PG 31,653B—656C]), kann auch die Heilung nur von einer radikalen Umkehr
(uetavola) erwartet werden; und das heift fiir ihn: von der ungeteilten Hingabe an Gottes
Willen als der heilsamen Durchbrechung allen menschlichen ,Eigenwillens” (ebd. 4 [660C]), von
jenem volligen Gehorsam, wie er im Neuen Testament noch strikter eingefordert werde
als im Alten (ebd. 6 [665C.D]). Von diesem Gehorsam sei schlechterdings nichts und niemand
ausgenommen (ebd.7 [669B]); anders gesagt, er sei Ménchen und , Weltleuten” gleichermalien
abverlangt.”

2 Vgl. J. GRBOMONT, ,,L'Origénisme de Basile de Césarée”: L’Homme devant Dieu, FS f. H. de Lubac (Paris 1963),
,281-294. Allerdings schiel’t die Behauptung VORGRIMLERs 1994, 101, er habe sich von seiner urspriinglichen
Position ,,griindlich abgekehrt”, Ubers Ziel hinaus. Dagegen bietet Daley 1991,82f., eine Fiille von Belegen
dafiir, dass sich Basileios auch weiterhin auf den Bahnen eher allegorisierender Interpretationen in der
Tradition des Origenes bewegt, wenn es gilt, christliche Hoffnung zu artikulieren.

) legt es sich wohl VorGriMLER 1994,101, zurecht, fiir den die Eschatologie des Origenes den ,,einsamen
Hohepunkt” der ,,christlich-theologischen Verarbeitung der Hollentraditionen” bildet (96), wahrend er
die basilianische Hollenauffasung, genau so wie H. U. vON BALTHASAR (?), einfach ,,scheufRlich” zu finden
scheint (98).

31 4. v. CAMPENHAUSEN, Griechische Kirchenvéiter (Stuttgart [1955] 81993) 89.

32 50 die Uberschrift zum Schlusskapitel seines dogmatischen Hauptwerks ,,Uber den HI. Geist” (De spiritu
sancto).

%3 Ep. 70, Courtonne |, 164.

3 Ep. 66, ebd. 159. — Dass es sich bei diesen Klagen schwerlich um reine Rhetorik handelt, sondern dass
sie, soweit zu sehen, — mindestens im Kern — auf dem Hintergrund der ,Konstantinischen Wende” und ihrer
Folgeprobleme sehr wohl verstandlich und begriindet sind, hoffe ich in meinem Torontoer Kongressvortrag
(iber ,,Die Theologie des Basileios im Kontext der Reichskirche am Beispiel seines Charismaverstandnisses”:
P.J. Feowick (Hg.), Basil of Caesarea: Christian, Humanist, Ascetic (Toronto 1981) [411-436] (wiederabgedr.
in: A.M. RITTER, Charisma und Caritas. Aufsdtze zur Geschichte der Alten Kirche [Gottingen 1993] 69-91)
gezeigt zu haben.

> Seine eigentiimliche Konzeption des Monchtums im Verhaltnis zur Kirche kommt bei Basileios schon
darin zum Ausdruck, dass die eigentlichen ,Monchsregeln”, die sog. ,Sittenschriften” oder Moralia, die
er selbst allein als ,,Regeln” (Spot) bezeichnet und verstanden hat, nichts anderes sind als ein Abriss von
Normen fir die vita christiana nach dem Neuen Testament und dass in ihnen jedes eigentlich
»monchische” Vokabular ebenso bewusst vermieden ist wie die Idee der ,evangelischen Rate” (consilia
evangelica).
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Von da aus erschliel8t sich auch am ehesten die Funktion des Gerichtsgedanken in
der basilianischen Theologie und Verkiindigung. Das sei hier lediglich an zwei Textkomplexen
exemplarisch verdeutlicht: der eine entstammt dem Corpus seiner asketischen Schriften,
der andere seinen Gemeindepredigten. Ganz im Einklang mit Geist und Intention seiner (von
ihm selbst spater griindlich Gberarbeiten) Frihschrift, Gblicherweise zitiert als Moro:lia,36 wird
zum Schluss des ihr in der Endfassung vorangestellten sog. 1. Prologs ,,Uber das Gericht Gottes*”,
aus dem wir bereits zitierten, die strikte Bindung christlichen Lebens an Willen und Wort Gottes
statu[200]iert und im Anschluss an die matthaische Erzahlung vom Endgericht (Mt 25,31-46)’
eingescharft, dass die Unterlassung des Guten genau so dem ,,Gericht Gottes” unterworfen sei
wie das Tun des Bosen. Alles Weitere ergebe sich daraus ebenso ungezwungen wie folgerichtig.
Denn wenn der Psalmist sage: ,Der Herr ist verlasslich (rtiotdg) in allen seinen Worten“ (Ps 144
[145],13a), dann folge daraus, dass es nichts daran herumzudeuteln gebe, gleichviel, ob er, der Herr,
etwas verbiete oder gebiete, ob er etwas verheie oder androhe (ebd. 8 [PG 31,673A]).38

Blickt man von da aus auf den zweiten Textkomplex, die basilianische Gemeindepredigt
und ihre Verwendung des Gerichtsmotivs, hiniber, so wird man schwerlich irgendwelche
Unterschiede von Belang feststellen kénnen. Genau so wie im monastischen Kontext kommt der
Prediger vielmehr auch dort eher selten®® auf das Problem der Jenseitsstrafen zu spre[201]chen;

3 Urspriinglich wohl nur eine thematische Sammlung von Schriftzitaten nach Art eines Registers, bieten
sie seit ihrer Neubearbeitung (unter Voranstellung eines doppelten Prooemiums) 1542 Verse aus dem
NT im Wortlaut, die in 80 Regeln mit z. T. mehreren Kapiteln, und zwar fiir alle kirchlichen Stande (!),
das Evangelium als alleinigen MaRstab des Christseins anmahnen.

*75.0.5.181-183.

% Diese Grundorientierung wird durchgehalten, wenn an einer Stelle der nunmehr eindeutig an eine

monastische Horer- und Leserschaft adressierten sog. ,Kurzen Regeln“ (reg.brev. tract. 267), aufgrund

von Lk 12,47f., die Frage erortert wird, ob es im Jenseits ein Mehr oder Weniger an Strafe, mithin auch
eine ,zeitlich’ begrenzte Bestrafung gebe. B.s Antwort: die dunkleren Bibelstellen miissen von den hel-
leren her interpretiert werden. Klar und deutlich sind die Aussagen Jesu Mt 25,46; Mk 9,48 (vgl. auch Jes

66,24). Es ware einer Einfllisterung des Satans geschuldet, wenn man an dem Grundsatz, dass Gott ein

gerechter Richter ist und einem jeden vergilt nach dem, was seine Taten wert sind, auch nur die geringsten

Abstriche machte. Die ,ewige Bestrafung” (aiviog k6Aaoig), von der die Bibel spreche (vgl. Mt 25,41),

kénne unméglich eher ein Ende finden als das ,,ewige Leben”. Im Gbrigen gebraucht Basileios zur lllustration

der Jenseitsstrafen ausschlieRlich biblische Bilder (vgl. Mt 25,41.46; Mk 9,45; Jes 66,24; Prov 9,18). — Im

monastischen Kontext gibt es, wenn ich nichts Gibersehen habe, auBer den genannten zwei Stellen nur

noch eine weitere: den Schlussteil des seelsorgerlichen Schreibens an eine ,,gefallene Jungfrau” (tapBévog
£knecovon), die also ihr Geliibde gebrochen und das asketische Leben aufgegeben hat. Basileios mahnt
sie ernstlich zur Umkehr (uet@vola), im Bedenken der erforderlichen Rechenschaftsablage am Ende der Tage,
wenn der Sohn Gottes kommen werde, zu richten (iber Lebende und Tote (vgl. Dan 7,9-10). Nach dem

Tod sei nichts mehr zu korrigieren, gebe es keine Moglichkeit, den (aus der Bibel genugsam bekannten)

Jenseitsstrafen zu entrinnen. Jetzt aber sei die Zeit der Umkehr, ,,wenn wir nur wollen” (ep. 46,5.6).

Auler den gleich zu besprechenden drei Predigten aus der Zeit der Hungersnot und Diirre des Jahres

368 weil ich nur noch von einer Gemeindepredigt (dass Basileios hier einen Kreis von Mdnchen vor

Augen hétte, dafiir spricht m. E. gar nichts; anders DaLey 1991,82), in der das Problem der Jenseitsstrafen

eingehender thematisiert wird; das ist die Homilie (iber Ps 33 (34). Dass er hier darauf zu sprechen

kommt, ist durch den —von ihm Vers fiir Vers ausgelegten — Psalmtext vorgegeben, wo es in Vers 12 heifit:

»,Kommt her, ihr Kinder, hort mir zu; ich will euch die Furcht des Herrn lehren.” Dazu bemerkt der Ausleger,

wenn hier von der ,,Furcht des Herrn” die Rede sei, dann handele es sich um eine ,,heilsame, Heiligung

bewirkende Furcht” (einen @dPo¢ 6 cwtrplog, dylaouod Tontikdg), einen @dfog kat émitidevotv

(d. h. wohl: eine Furcht, die nicht ein Gemiitszustand bleibt, sondern praktisch wird). Dem dient die
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und wenn doch, dann lberschreitet er, soweit ich sehe, nirgends die aus dem NT zu erhebenden
Grenzen.* Allerdings verscharft sich sein Ton, [202] sobald er auf taube Ohren zu treffen flirchtet.

Erinnerung an das Jiingste Gericht und die dann fallige é€¢taoig T@v PePrwpévwv. Was die, die ,viel Béses
taten in ihrem Erdenleben®, an Strafen erwarte, malt er sodann weiter aus und beschrankt sich nicht, wie
gewohnt, auf Anspielungen auf biblische Bilder oder deren Anfiihrung im Wortlaut. Als ,,allerschlimmste
Strafe” gelten ihm allerdings auch an dieser Stelle ,jene Vorwiirfe (dveidiopog éxeivog)” des Weltenrichters
(gedacht ist wohl an Mt 25,41-46) und die , ewige Schande (adox0vn adwviog).” Das gelte es zu ,fiirchten”,
durch diese Furcht gelte es, sich erziehen zu lassen (ma1deveodat) und wie durch einen Ziigel (oiovel
XaAv@®) seine Seele vom Verlangen nach dem Bosen abzuhalten (dvakénteiv).

Er ist also kaum das, was man sinnvollerweise unter einem ,Hollenprediger” verstehen wiirde. Unter
diesem Etikett aber bezieht ihn VorRGRIMLER 1994,101, in seine Darstellung ein, wenn er ihn zunachst
unter die ,,namhaften Theologen des Ostens” einreiht, ,,die sich die Hollentraditionen [welche genau?]
unkritisch zu eigen gemacht haben”, und unmittelbar anschliessend von Johannes Chrysostomos als einem
anderen, immerhin ,bedeutenden®, ,Hollenprediger im kirchlichen Osten” spricht. Wie sich leicht
nachweisen lielRe, ist das eine so problematisch wie das andere. Hier jedoch muss, statt eines eingehenden
Nachweises, ein einziges charakteristisches Beispiel aus dem umfangreichen Corpus Chrysostomicum
genigen, um das ein wenig zu verdeutlichen. Am Schluss der 13. (14.) Homilie (iber das Matthdusevan-
gelium (PG 57,216D-218B), die der Auslegung der Versuchungsgeschichte (Mt 4,1-11) gewidmet ist,
biindelt Chrysostomos, durchaus in nachvollziehbarem Anschluss an das Voraufgehende, was ihm die
»Losung” des Problems zu sein scheint, wie Gott es zulassen kénne, dass es in diesem Leben den Bésen
vielfach so wohl-, den Guten hingegen so Ubel ergeht. Er sagt: ,Gott straft weder alle Sinder schon in
diesem Leben, damit du nicht den Glauben an die Auferstehung verlierst samt der Erwartung des Gerichts,
da er ja schon in diesem Leben mit allen abgerechnet habe; noch lasst er einen jeden ungestraft (Gtipwpnti)
sterben, damit du nicht glaubst, es sei in allem Gberhaupt nichts von Vorsehung wahrzunehmen. Deshalb
straft er die einen, die anderen aber nicht. An den einen will er eben zeigen, dass er auch im Jenseits
diejenigen zur Rechenschaft ziehen werde, die diese Welt straflos verlieRen; durch die anderen will er in
dir die Uberzeugung wecken, dass auch nach dem Tod ein furchterregendes Gericht auf uns wartet. Wiirde
er sich aber Uberhaupt nicht um die zuvor Genannten (rptepot) kiimmern, so wiirde er auch niemandem
Strafen auferlegen und niemandem Gutes tun. Nun aber siehst du, dass er um deinetwillen das Himmelszelt
ausgespannt und die Sonne entziindet hat, dass er die Erde griindete und das Meer zusammenflielen lieR ...,
mit einem Wort: alles, was immer durch Gottes nie ermiidende Hand in Bewegung gehalten wird, tragt
bei zur Fristung unseres Lebens und steht uns zu Diensten, und zwar nicht bloB so, dass es eben noch
genugt, sondern in geradezu verschwenderischer Fiille (mpdg @iAotiuiav)! Wenn du also all dies so
herrlich geordnet vor dir siehst, und ich habe noch kaum den tausendsten Teil davon erwahnt (was der
Erwahnung wert ware), dann wagst du zu behaupten, der, der all diese groRen und herrlichen Dinge um
deinetwillen geschaffen hat, werde ausgerechnet, wenn es darauf ankommt (¢v toig kaipioig), deiner
vergessen und dich in Gemeinschaft von — Eseln und Schweinen verenden lassen? Und nachdem er dich
durch die groRe Gnade des wahren Glaubens ausgezeichnet hat (8Wpw oe Tiuoag Toc00TY, TG TAG
gvoefeiag), durch die du sogar den Engeln gleich geworden bist, werde er sich um dich und all deine
ungezahlten Sorgen und Miihen nicht mehr kimmern? Wie héatte das auch nur einen Funken Vernunft?
Allein, wenn wir auch schweigen wollten, die Steine werden es herausschreien (vgl. Lk 19,40); so
offenbar und selbstverstandlich ist dies, klarer noch als selbst die Sonne. — Nachdem wir also durch all
diese Erwagungen uns selbst tiberzeugt haben, dass wir nach unserem Tod vor einem furchterregenden
Gericht zu erscheinen haben werden und Rechenschaft ablegen missen lber alles, was wir getan, dass
wir uns verantworten miissen und unsere gerechte Strafe in Empfang zu nehmen haben, falls wir in unseren
Siinden verharren, dagegen Siegeskronen und unaussprechliche Giiter auf uns warten, falls wir uns auch
nur ein wenig in Acht nehmen (pixpov £avtoic npocgxelv) wollten, so lasst uns unseren Widersachern
(&vtiAéyovteg) in diesem Punkt das Maul stopfen und uns selbst fiir den Pfad der Tugend entscheiden,
damit wir mit gebihrendem Freimut vor jenen Richterstuhl (Gottes) treten kdnnen, um die verheiRenen

253

4

o



ADOLF MARTIN RITTER

Das mag das Beispiel der drei erhaltenen Predigten (hom. 6-8) verdeutlichen, welche sich wohl
allesamt derselben, im kappadozischen Binnenland sich besonders verheerend auswirkenden,
Hungersnot des Jahres 368 zuordnen lassen. Wahrend sich die erste“, ,Uber das Wort des
Lukasevangeliums ,Ich will meine Scheuern einreissen und grossere bauen’ sowie lUber die
Habgier (mAsoveia)” betitelt, gleichermaRen an Arme wie Reiche wendet, die Schénheit des
Teilens preist und die Inhumanitat eines Verhaltens nach dem ,Vorbild‘ des ,,reichen Kornbauern”
geielt, um zum Schluss durch das bloRe Zitat zweier Verse aus Mt 25,3146 die unterschiedlichen
Konsequenzen ethischen Verhaltens in der aktuellen Notsituation anzudeuten, verfallt die
zweite Predigt (hom. 7)42, ,Wider die Reichen” Uberschrieben und auf diese konzentriert, von
Beginn an in eine andere Tonart, indem sie, ausgehend von der Erzahlung vom ,reichen
Jungling” nach Matthaus (19,19-26), dessen Halbherzigkeit kritisiert, ihm allerdings zugute
halt, dass er sich um die Erlangung des ,,ewigen Lebens” besorgt zeige. Hatte er allerdings, heilSt
es weiter, recht mit der Behauptung, ,alles getan” zu haben, was Gottes Gebote verlangen, so
wadre er gar nicht (so) reich geworden, weil es Gottes Wille nun einmal ist, dass wir teilen!
Im folgenden setzt sich der Prediger Zug um Zug mit all den Ausfliichten auseinander, mit
denen sich die Reichen unter seinen Zuhorern der Pflicht zu teilen zu entziehen und ihren
Reichtum zu rechtfertigen suchen, ehe er, auf dem Hohepunkt des Appells an ihre Einsicht,
den Gerichtsgedanken folgendermassen ins Spiel bringt:

(6) Ich wiinschte, du legtest einmal eine kurze Atempause ein bei deinem ungerechten
Handeln und lieRest einmal deine Gedanken- (oder Rechen-)spiele (Aoyiopofi) ruhen,
um dariiber nachzudenken, auf welches Ziel dein Eifer gerichtet ist. Du hast soundsoviele
Morgen Ackerland, soundsoviele (mit Obstbdumen und Weinstécken) bepflanzte Fluren,
(ferner) Berge, Ebenen, Walder, Fliisse, Weiden. Und was erwartet dich danach? Sind’s
nicht gerade einmal drei Ellen Erde, die dir bleiben? Genligt nicht die Last von ein paar
Steinen, um dein armseliges (Hauflein) Fleisch zu bewachen? Was also mihst du dich so
ab? ... Fihrst du dir nicht das Gericht Christi vor Augen? Was wirst du zu deiner Verteidigung
vorbringen, wenn dich deine Opfer rings umgeben ...? ... Wohin immer du deinen Blick
wendest, wirst du (nur) die deutlichen Zeichen deiner Misseta[203]ten vor Augen be-
kommen: hier die Tranen der Waisen, dort das Seufzen der Witwen, andernorts die Armen,
die du misshandeltest, die Knechte, die du auspeitschtest, die Nachbarn, die du erziirntest.
Alles wird sich wider dich erheben ... Wie der Schatten dem Korper, so folgen die Stinden
den Seelen nach, als deutliche Versichtbarungen (Abbilder) vollbrachter (Ubel)taten.
Darum gibt’s dort kein Leugnen (mehr) ... Denn unsere Werke legen wortlos Zeugnis ab ...
Denke an jenen Tag, an dem ,,Gottes Zorn vom Himmel herab offenbar wird” (Rom 1,18).
Denke an die Wiederkunft Christi in Herrlichkeit, wenn auferstehen werden, ,die Gutes
getan haben, zur Auferstehung des Lebens, die aber Boses getan haben, zur Auferstehung

Gliter zu empfangen, durch die Gnade und Menschenfreundlichkeit unseres Herrn Jesu Christi, dem Ehre
und Macht gebiihrt jetzt und allezeit und von Ewigkeit zu Ewigkeit“. — Schon weil Chrysostomos denselben
Weg vom Monchtum zum Bischofsamt ging wie Basileios, schon weil er Gber das Verhaltnis Monchtum —
Kirche genau so dachte und ihm die Entscheidungsfreiheit jedes Menschen (abte€oloiov) genau so
,heilig’ war wie diesem, kann er gar nicht zu einem wesentlich anderen Urteil Gber ,,Holle” und Jenseits-
strafen gelangt sein als er. Doch das kann und braucht hier nicht vertieft zu werden. Zu , meinem”
Chrysostomosbild s. zuletzt etwa den Aufsatz ,Situationsgerechtes kirchliches Handeln in der Spatantike
und heute am Beispiel des Johannes Chrysostomos*: Kerygma und Dogma 55 (2009) 148-168.

*LEd. Y. COURTONNE, Saint Basile. Homélies sur la richesse (Paris 1935) 15-37.

* Ebd.,39-71.
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zum Gericht” (Joh 5,29). Alsdann erwartet die Stinder ewige Schande (aioxUvr aichviog),
»und die Glut des Feuers, das die Widersacher verzehren wird“ (Hebr 10,27). Jene
(Vorhaltungen) sollen dich betriiben; nicht betriiben aber soll dich das Gebot. Wie kann
ich dich nur erweichen (dvoswnfjow)? ... Trachtest du nicht nach dem (Himmel)reich
(BaotAeia)? Firchtest du nicht die Hélle (yéevva)? Woher soll dir Heilung fiir deine Seele
zuteil werden? Falls dich, was schaudern lasst, nicht schreckt und, was freudig stimmt,
nicht lockt, so habe ich (offenbar) ein Herz aus Stein zum ,Dialog‘partner (A1Bivn
kapdiq StoaheySueda: hom. 7, 6).

Damit ist indes das Ringen des Predigers um die Herzen der Zuhoérer noch nicht
immer beendet.*” Doch das fiir uns Wesentliche ist gesagt.

Die dritte Predigt (hom. 8 [PG 31,304D-328D]), ,,gehalten zur Zeit der Hungersnot
und Dirre”, wie es nun im Uberlieferten Titel ausdriicklich heift, setzt noch einmal ganz
anders an. Sie hat nicht mehr nur die Uberwindung der aktuellen Notlage im Blick, sondern
erstrebt anscheinend dauerhaftere Lésungen. So fragt Basileios zundchst nach der Ursache
dieser Heimsuchung und gibt zur Antwort: ,Deinetwegen hat Gott dies Ungllick verhangt, weil
du hattest und nicht gabst”, um sogleich zu konkretisieren, was denn in seinen Augen, zugunsten
der Armen, hitte gegeben werden mussen: alles (8,1). Weil ihm jedoch in jedem Fall an der
Freiwilligkeit des Gebotsgehorsams gelegen ist, zeigt er sich in der Folge, ohne sich [204] zu
einer ,doppelten Moral” zu bequemen, welche fiir die ,,Masse” den Gebotsgehorsam vorsieht
und das Befolgen der ,,evangelischen Rate“, des freiwilligen Eigentumsverzichts (im Sinne von
Mt 19,21) z. B., einer Elite vorbehdlt, zu der Konzession bereit, die er bereits in der voraufgehenden
Predigt (hom. 7,7) angedeutet hatte: im Erbfall nicht auf alles zu verzichten (was, setzt er
stillschweigend voraus, in den Kléstern der Brauch ist, fur alle am seligsten und gewiss Gottes
Wille ware), wohl aber fur die ,Seele” ein Erbteil vorzusehen. So miindet denn die Predigt
in den Aufruf (hom. 8,9):

Triff in vernuinftiger Weise (Aoyik&g) Vorsorge fiir Gegenwart wie Zukunft, die du nicht
um schandlichen Gewinnes willen fahren lassen mochtest! Ein Leib, fur dich Merkmal fur
Leben (t0 60V yvdpiopa td Biw), wird dir nicht bleiben. Im Hinblick auf die Erscheinung

3 Gleich im nichsten Abschnitt macht der Prediger ein bedeutsames Zugestandnis an die ,,Reichen”. Zwar
verhehlt er nicht, dass er ,Reichtum” fiir ,, Diebstahl” hilt, wie er es auch bereits in den beiden Schlussab-
schnitten der vorherigen Predigt (hom. 6,7.8) anklingen lieR. Aber um ihnen nicht jegliche Hoffnung zu
nehmen, entwickelt er die Idee vom ,,Seelteil”. Er sagt: ,,Steht dir nicht deine Seele nédher als jedes Kind?
... So gib ihr auch den Anteil, der dem Erstgeborenen zusteht (t& mpeofeia tfig kAnpovouiag), gib ihr
reichlichen Lebensunterhalt und verteile dann den Rest unter die Kinder!“ (hom. 7,7). Diese Idee, auf
den Kanzeln Kappadoziens (und zwar erstmals, soweit wir wissen, von Basileios!) verkiindet, hat in den
Kulturen und Rechten vieler Lander des Orients wie Okzidents kraftig nachgewirkt und die Grundlage
abgegeben fir ein sich immer weiter ausbildendes kirchlich-soziales Erbrecht (vgl. E.F. BRuck, Kirchenvdter
und soziales Erbrecht. Wanderungen religidser Ideen durch die Rechte der dstlichen und westlichen Welt
[Berlin usw. 1956]). — Ganz und gar nicht in der Manier eines klassischen ,,Hollenpredigers” schlieft Basileios
auch hier: ,Vertraue Christus, dem wohlmeinenden Ratgeber (cUufovAoc), der dich liebt, der um
unseretwillen arm wurde, auf dass wir durch seine Armut reich wiirden (2. Kor 8,9); der sich selbst zum
Losegeld fur uns dahingab (vgl. 1. Tim 2,6). Ob wir ihm nun folgen als weisem Ratgeber, der darauf
sinnt, was uns zum Besten dient, oder ihm Vertrauen schenken als einem, der uns liebt, oder ihm
vergelten als einem, der uns Wohltaten erwies: lasst uns in jedem Falle tun, was er uns geboten hat, auf
dass wir Erben werden des ewigen Lebens, das in ihm, Christus, begriindet liegt, welchem sei Ehre und
Macht von Ewigkeit zu Ewigkeit” (7,9).
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des erwarteten — und unzweifelhaft kommenden! — Richters wirst du dir selbst die Austei-
lung der Ehrengeschenke und die himmlische Herrlichkeit verschlieBen und statt langdau-
ernden, seligen Lebens unausléschliches Feuer (Mt 3,12; 13,30), Hélle (Mt 5,22; 1.Joh 3,15
u. 6.), Strafen (vgl. Mt 25,46) und endloses Verweilen in Bitternis und Qualen (vgl. Lk 16,24)
einhandeln. Meine nicht, ich suche dich wie eine Mutter oder Amme mit llignerischen
Popanzen zu schrecken ... Das (eben Gesagte) ist kein Mythos; es ist vielmehr ein Wort,
verkiindet von einem Mund, der nicht triigt (Tadta 3¢ o0 pibog, GAAG Abdyog dpevdel
TPOKEKNPLYHEVOG PwVT]) ... Und sei dir vollkommen bewusst, dass nach der Ankiindigung
des Evangeliums (Mt 5,18) ,,nicht vergehen wird der kleinste Buchstabe noch ein Ttipfelchen”
(sc. vom Gesetz). Doch auch ein Leib, verwest in Griiften, wird auferstehen (vgl. Mt 27,52
mit Hi 19,26, wo IClem 26,3 odpka liest statt dépua), und eine Seele, die als solche dem
Tod verschlossen war, wird von neuem einem Leibe einwohnen (vgl. 2. Kor 5,10). Und es
wird eine genaue Prifung dessen stattfinden, was wir zu Lebzeiten getan (vgl. ebd.). Nicht
andere Zeugen (werden zur Stelle sein), sondern unser Gewissen selbst wird Zeugnis ablegen.
Einem jeden wird von dem gerechten Richter zugemessen werden, was er verdient (vgl.
Joh 5,30; 2. Tim 4,8)“. (Schlussdoxologie).

Fazit

In seinem Beitrag zum Thema ,Jenseits, Jenseitsgericht und Jenseitsstrafen im Denken
des antiken Griechentums” innerhalb dieses Bandes, in dem er sich mit Platons Jenseitsmythen
beschaftigt, hat H. Gorgemanns gezeigt, dass Synesios in seinem fiir unsere Fragestellung
zentralen 43. Brief ,,vor allem Themen aus dem Gorgias-Mythos aufgegriffen” hat*; angespielt
werde ferner auf die Mythen aus dem Phaidon und der Politeia. Auf die Bibel bezieht sich
Synesios hingegen in diesem Brief nirgends; und auch sonst findet sich darin von christlichen
Einfliissen® nicht die geringste Spur. Das ist bemerkenswert bei einem Mann, der wohl bereits
von seiner Herkunft her Christ war und es schlieR[205]lich sogar zur Bischofs-, ja, zur Metro-
politenwiirde brachte.®® Es lasst sich auch im Blick auf die literarische Hinterlassenschaft
des Synesios keineswegs ohne weiteres verallgemeinern und ist darum erkldarungsbediirftig.
Ansonsten ist namlich, wie I. Tamaseanu-Ddbler in diesem Band gezeigt hat, durchaus der
Eindruck zu gewinnen, als sei das Denken des Kyrenders gewiss ,strukturell durch die
neuplatonische Metaphysik bestimmt®, spiele aber immer wieder ,inhaltlich souverdn mit
Motiven aus verschiedenen Traditionen®, darunter auch der jldisch-christlichen. Platonische
,Philosophie und Christentum erscheinen” also ,nicht als Gegensatze, sondern sind mitein-
ander vereinbar, wenngleich in einer klaren Hierarchisierung, die der Philosophie die Deu-
tungshoheit als Fiihrerin zu Gott einrdumt.“” Auf der anderen Seite zihlt die Eschatologie,
konkret: der Gedanke an ein jenseitiges Strafgericht, nach Meinung des Autors selbst eben
nicht zu den ,potentiellen Konfliktpunkten” zwischen christlicher Lehre und seinen eigenen
philosophischen Uberzeugungen.®” Infolgedessen diirfte es seine besonderen, wohl in

*5.0.5. 160f.

* Allenfalls das Auftreten gegeniiber dem womdoglich in schwerwiegender Weise schuldig gewordenen
Freund erinnert am ehesten an episkopale ,Seelsorge” oder, richtiger, Kirchenzucht.

6 Vgl. den Beitrag von |. TAMASEANU-DOBLER, 0. S.132-135. Dass sich Synesios gegen seine Bischofswahl mit
Handen und FiRen gestraubt haben will (vgl. ep. 105), war in diesem Fall — anders als bei vielen
,Monchsbischofen” seiner Zeit — kein Demutstopos, sondern hatte sachliche Griinde.

*” Ebd., 5.135.

* Ebd., 5.132.
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erster Linie in der Person des Adressaten gelegenen Griinde gehabt haben, wenn er in dem
fraglichen, Aufsehen erregenden Brief an Johannes (ep. 43) so argumentiert, wie er argumentiert,
und sich ausschlieRlich auf Platons Jenseitsmythen beruft.

Unser Uberblick iiber Hauptstationen der ,Lehre von den letzten Dingen”, wie sie
sich innerhalb (hauptsachlich) der griechischen Theologie in der Zeit zwischen dem NT und
dem Auftreten des Synesios ausbildete, hat ergeben, dass dieser mit seiner Uberzeugung,
dass die Eschatologie nicht unbedingt zu den Konfliktpunkten gehdre, die eine Wahl zwischen
,,Bibel und Platon” erforderlich mache, wahrlich nicht allein stand. Freilich ware wohl keinem
der besprochenen Theologen in den Sinn gekommen, in dieser wie in anderen Themenfeldern
»der Philosophie die Deutungshoheit” einzuraumen.

Selbst der unbekannte Verfasser der apokryphen ,Offenbarung des Petrus (Pe-
trusapokalypse)” mit ihrem ,klassisch gewordenen Repertoire sadistischer Phantasmen”
(C. Colpe), macht, wie wir sahen, kein Geheimnis daraus, dass er von den klassisch-griechischen
Unterweltszenarien und so wohl auch von Platons Jenseitsmythen Kenntnis besaR.* Erst
recht erweisen sich die eschatologischen Vorstellungen der beiden Alexandriner, Klemens
und Origenes, als vom Platonismus tief gepragt, ohne den es auch, um nur dieses Beispiel
aufzugreifen, (trotz 1. Kor 15,28) wohl kaum zur [206] Ausbildung der Allverséhnungslehre
(&rmokatdotaoig tdvtwv) gekommen ware.

Wem das entschieden zu weit geht, wer die Idee einer , Allversdhnung” als unbiblisch
empfindet, wird zumindest der Ernsthaftigkeit, mit der der wahrhaft groRRe Origenes ,,sowohl
der Bibel als auch der authentischen ,kirchlichen Uberlieferung’ treu zu bleiben, zugleich aber
den christlichen Glauben vor dem Wahrheitsbewusstsein der Zeit zu verantworten bestrebt
war“®, den Respekt nicht versagen wollen. Er wird vielleicht sogar so weit gehen zuzugestehen,
dass die Allverséhnungslehre kaum interpretationsbedurftiger und ,unchristlicher’ ist als die
augustinische Praddestinationslehre, die ja zu implizieren scheint, dass die zur Seligkeit
Vorherbestimmten im Himmel sich bei dem Gedanken zu beruhigen vermaogen, fir die ,,zum
Verderben bestimmte Masse” (massa perditionis) gebe es auf ewig kein Entrinnen aus der
Hélle, ohne dass das fiir sie die gottliche Gerechtigkeit in Frage stellt! Ist es ein Wunder, wenn
auf die Dauer ausgerechnet im Wirkbereich Augustins, in der abendlandischen Theologie und
Kirche namlich, die (vergleichsweise human wirkende) Lehre vom Fegefeuer ausgebildet
wurde, wahrend im Protestantismus, der ihr entschieden absagte, immer wieder wagemutige
Geister, einschlieflich so groRer Theologen wie F. Schleiermacher und K. Barth, unverhohlen
mit dem Allversdhnungsgedanken liebaugelten?

Andererseits war es wichtig, an Figuren wie den Mdnchstheologen Basileios von
Kaisareia und Johannes Chrysostomos zu studieren, dass es nicht der reine Stumpfsinn war,
nicht auch die Lust an Ketzermacherei oder am Schiiren von Hoéllenangst, das nachdenkliche
Menschen, ernste Christen, auf Distanz zu Origenes gehen und andere Akzente setzen lieR.
Offen blieb jedoch, ob die Herausforderung durch den Platonismus nicht sehr heilsam gewesen
sei fur die altchristliche Theologie, ob man wirklich wdhlen, sich entscheiden misse zwischen
,Bibel und Platon”, Origenes und Basileios.

Weil das aber Fragen sind, denen sich Synesios in seinem 43. Brief nicht gestellt
hat, wollen auch wir ihnen an dieser Stelle nicht weiter nachgehen.

%95.0.5. 160.
%5.0.5.194.
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THE DIVINE ENERGIES IN THE NEW TESTAMENT

DAVID BRADSHAW"®

ABSTRACT. We continue in this issue of our review the analysis made by Prof. Bradshaw in
his article entitled “The divine energies in the New Testament” from the point in which the
author extends his search of the term e)nergei=sqai (the verb in its middle/ passive form)
to what he calls “extra-Biblical literature”, both “pagan” and Christian (Aristotle, Polybius,
Justin Martyr, Clement of Alexandria etc.). He convincingly proves that the above-mentioned
term is always in its passive, never in its middle form. In the light of what has been told
earlier (see the first part of this article), Prof. Bradshaw concludes, as regarding this term,
that it is used when indicating that God or other spiritual agent is at work imparting an energy.
Nevertheless, this energy is not made effective without man’s willingly response to God’s gift.
At the end of his article, the author is convinced that there is a concept of divine energy in
the New Testament, although not clearly defined and conceptualized, as it will be the case
in the following centuries.

Keywords: divine energies, New Testament, the Pauline epistles.

That évepyeioBan in extra-Biblical literature is always passive was first observed around
the turn of the last century (apparently independently) by Joseph B. Mayor and J. Armitage
Robinson." In support they cite copious examples from Aristotle, Polybius, the Septuagint,
Josephus, the Epistle of Barnabas, Justin Martyr, and Clement of Alexandria. | have performed
a computer search and confirmed this result from other sources up through the second
century A.D.” Robinson also adduces as further evidence that the aorist when found is the
passive évrpynOnv, not the middle évnpyfoaunv, and that the middle/passive form of the
closely parallel verb &pyeiv (to be idle) is in fact passive (dpyeicBa, to be left idle). To this
we may add the interesting point that in Galen 6 évepy®v is the surgeon, 6 évepyoUuevog
the patient.3

* University of Kentucky, USA, dbradsh@uky.edu
! Joseph B. Mayor, The Epistle of St. James: The Greek Text with Introduction, Notes, and Comments (London
and New York: Macmillan, 1892), 177-79; J. Armitage Robinson, St. Paul’s Epistle to the Ephesians: A Revised
Text and Translation with Exposition and Notes (London and New York: Macmillan, 1903), 244-47. Both
works have been frequently reprinted.
The most significant passages (besides those cited by Mayor and Robinson) are Stoicorum veterum
fragmenta (ed. Von Arnim), 111.473, 495; Philo, On the Cherubim 14, 15, The Worse Attacks the Better
104, On the Special Laws 1.340; Apocalypsis Esdrae quarta (ed. Denis), fragment d; Pseudo-Aristeas, To
Philocrates, sect. 78; Longinus, On the Sublime, sect. 26.3; Irenaeus, Against Heresies 1.9.3; Arius Didymus,
Liber de philosophorum sectis (ed. Mullach), 58; Alexander of Aphrodisias, In metaphysica (ed. Hayduck),
354, and De fato (ed. Bruns), 205-06. Arius Didymus and Alexander (in the first passage cited) make explicit
contrasts which clearly show that they assume their readers will recognize £vepyeicfat as passive.
* H.G. Liddell, Robert Scott, and H.S. Jones, A Greek-English Lexicon, Ninth edition (Oxford: Clarendon
Press, 1968), s.v. évepyéw IV.
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The accumulated force of such evidence seems to me incontrovertible. It is true
that the Greek-English Lexicon of Liddell and Scott and the Greek-English Lexicon of the
New Testament and Other Early Christian Literature of Bauer, Gingrich, and Danker do
recognize a middle sense. Upon examination, however, the evidence they offer is ambiguous.
Liddell and Scott cite only “Ep. Rom. 7.5, al.”—that is, the very verses of the New Testament
that are in question. Bauer offers more detail, citing four supposed examples of the middle in
extra-Biblical literature. The first is t& tfig moAopkiag évrpyeito from Diodorus Siculus,
which Bauer translates “the siege ‘went into effect,” ‘began.”” To take the verb as passive
(“the siege was begun”) makes equally good sense, so this passage is neutral as evidence.”
The second example is ta 8¢ dowpata del Evepyeitat at Corpus Hermeticum XI1.11. Taken
in context évepyeitar here must in fact be passive, and it is so rendered in the standard
French and English translations.” Finally Bauer cites two passages from the Apostolic Fathers
that we have already touched upon briefly, | Clement 60.1 and Epistle of Barnabas 1.7. The
first gives us ta évepyoUpeva, translated by Bauer as “the forces at work,” but by Lightfoot
and Lampe as “operations,” i.e., acts performed.® The second gives us t& ka®’ €kaota PAémovTeg
gvepyolueva, translated by Bauer as “we see how one thing after the other works itself out,”
but by Lightfoot as “seeing each of these things severally coming to pass,” and classified by
Lampe as passive.” It is also worth noting that Lampe, who surely knows the patristic literature
as well as anyone, gives only active and passive senses in his long entry on évepyéw.

The second argument in favor of taking évepyeicBat as passive is the testimony of
the Church Fathers. From the Ante-Nicene era there are only a few hints suggesting how
the verses containing évepyeioBot were interpreted, but they confirm that it was assumed
to be passive. Clement of Alexandria, in discussing the relative merits of spoken and written
discourse, asks: “If, then, both proclaim the Word—the one by writing, the other by speech—
are not both then to be approved, making, as they do, faith active by love (évepydv trv
iotiv S1& tiig dydmng memonuévor)?”® This is clearly an allusion to Galatians 5:6, with faith
viewed not as acting through love but as being made active by love. Tertullian in translating
the same verse renders 81" &ydmng évepyoupévn as per dilectionem perfici.” He similarly
translates 81 To0 vépov évnpyeito in Romans 7:5 as per legem efficiebantur."

Among later Fathers, the most illuminating for our purposes is St. John Chrysostom.
Several passages indicate not only that he took évepyeicBai as passive, but that he assumed
his audience would do so as well. The first is in Homily 12 on Romans. Chrysostom comments

* It is taken as passive in the Loeb translation by C.H. Oldfather (Diodorus Siculus, The Library of History
[London and Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 1950]), 13.85.2. Note also the nearly identical
phrase at 20.95.5, rendered by Oldfather “the siege was actively resumed.” These are the only
instances of évepyeicbo in Diodorus.

® See A.D. Nock and AJJ. Festugiére, Corpus Hermeticum, Second edition (Paris: Les Belles Lettres, 1960),
vol. 1, 178, “ils sont toujours agis”; Brian P. Copenhaver, Hermetica (Cambridge: Cambridge University
Press, 1992), 45, “the incorporeals are always acted upon.” Bauer may have been misled here by the
older (and notoriously unreliable) translation of Walter Scott, which does take the verb as middle.

® The Apostolic Fathers, ed. and trans. J.B. Lightfoot and J.R. Harmer (London: Macmillan, 1891), 83;
Lampe, s.v. évepyéw B2.

7 The Apostolic Fathers, 269; Lampe, s.v. évepyéw B3.

8 Stromata 1.1.4 (GCS 12, 4.25-26), trans. Ante-Nicene Fathers (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1986), vol. 2,
299-300.

® Adversus Marcionem V.4.11 (CCsL1, 674).

1% pe Monogamia 13.2 (CCSL 2, 1248).
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that St. Paul, in describing the “motions of sin” (Rom. 7:5), “did not say, ‘which the members
wrought,” but ‘which were wrought in the members,’ to show that the origin of wickedness is
from elsewhere, from the thoughts which act, not from the members which are acted upon."11
Clearly Chrysostom here takes évnpyeito as passive, the active agent being sinful thoughts. A
similar assumption can be observed in Homily 2 on Il Corinthians. Commenting on the phrase,
TOPAKANOEWS . . . Ttdoxopev (1:6), Chrysostom writes:

Your salvation is then more especially put into action, that is displayed, increased,
heightened, when it possesses endurance, when it suffers and bears all things nobly.
So the activity [évépyela, perhaps ‘actuality’] of salvation does not consist in doing evil
but in suffering evil. And he did not say, ‘which works’ but ‘which is wrought,” to show
that, along with their own readiness, grace contributed much by working within them.*?

Here again Chrysostom clearly takes évepyouuévng as passive. The active agent
he identifies as divine grace.

There is also an interesting passage where, although évepyeicBat is not found
in the Biblical text, Chrysostom comments on its absence. Discussing the statement that “all
these [spiritual gifts] worketh (évepyei) that one and the selfsame Spirit” (I Cor. 12:11),
Chrysostom considers how it might be interpreted by one who denies the divinity of the
Holy Spirit.

But it will be said, “He does it actuated (évepyeitai) by God.” Nay, he nowhere
says this, but you feign it. For when he says [of the Father], “who works (évepyei) all in all”
(v. 6), he says this concerning men; you will hardly say that among those men he numbers
the Spirit, even if you were manifestly doting and in madness. For because he has said
“through the Spirit” (v. 8), that you might not suppose this word ‘through’ to denote
inferiority or being actuated (évepyeitai), he adds that the Spirit acts (évepyei), not is
actuated (évepyeital), and acts “as He will,” not as He is bidden."

Clearly this argument hinges on the contrast of £vepyel as active and évepyeital
as passive. If Chrysostom even suspected that his audience might suppose £vepyeital to
be middle, he would have had to pose the argument in different terms.™

Later commentators exhibit the same tendency. St. Cyril of Alexandria, commenting
on Romans 7:5, asks rhetorically if it means that the motions of sin were brought in
(eloekopuiodn) by the Law; he answers that it would be absurd to think that these motions,
which are opposed to the Law, are moved to action (kiveioOat mpdg €vépyeiav) by the
Law." Here both question and answer assume that gvnpyeito is passive. Commenting on
the same verse, Gennadius of Constantinople explains évnpyegito as meaning “rendered

! 00k elnev, & éviipyer T péAN, GAN & évnpyeito év toig uéheaty Hu@V: Setkvig Etépwev odoav Tiig
Tovnpiag TV GPXTV, Ao TV EVepyolvTwY AOYIGH®V, OUK GTI0 TGV EVEPYOLHEVWY HEAGV. (PG 60 498)

2 obtw 3N kal N swtnpia VU@V tdte Evepyeitar perldvwg, Tovtéortt, deikvurtal, ali€etat, Emteivetal, Stav
bropoviv €xn, Gtav mdoxn kol yevvaing dmavta @épn. "Apa vépyeia owtnpiag, ob TO TOIETV KAKAC,
GAAG T6 mdoxewy kak®@c. Kal oUk eine, TTig €vepyovong, GANX, Tr¢ Evepyouugvrg, detkvig 6Tt UET THG
aUT@V Ttpodupiag kai ) x&pig moAA eicépepev évepyolon év adtoic. (PG 61 392)

2 Homilies on | Corinthians 29.6 (PG 61 245-46).

% The same is true of a similar argument (directed against the theory that the Holy Spirit is an évépyeia of
the Father) put forward by St. Gregory Nazianzen, Orations 31.6.

1 Cyrilli Archiepiscopi Alexandrini in D. Joannis Evangelium, ed. P.E. Pusey (Oxford: Clarendon Press, 1872),
vol. 3, 195.
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active by us (0@’ Au@V évepyovueva).”*® The Blessed Theophylact emphasizes that the verse

teaches not that our members themselves worked (évrjpyet) evil, but that the motions of
sin were “rendered active on the part of our soul (évnpyeitat mopd tfig \puxﬁg).”17 The only
apparent exception | have found is a comment of Oecumenius of Trikka on | Thessalonians 2:13.
He contrasts what is meant by saying that the word of God évepyei—“that is, manifests its
own power, perhaps through certain signs”—with what is meant by saying that it évepyeiton—
“that is, increases (or causes growth, Gu&e1) throughout your life.”*® The question is which
of the two meanings to assign to duel. If it means “causes growth” then gvepyeital would
be middle, whereas if it means “increases” this is much less clear. Unfortunately the comment
is too brief to admit of any clear decision.

Aside from Romans 7:5, the verse that received the most sustained attention was
James 5:16. St. Maximus the Confessor devotes one of his Questions to Thalassius to the
meaning of évepyoupévn in this verse. His answer is worth quoting at length:

There are two ways in which the prayer of a righteous man is évepyovuévr. The
first is when the one praying does so by offering to God works done according to His
commandments. Then the prayer is not just a matter of words, rendered idle (Gpynv) and
insubstantial by being uttered meaninglessly with the empty echo of the tongue, but
effective (évepydv) and living and inspired with the ways of the commandments. For the real
subsistence of prayer and supplication is the fulfillment of the commandments by virtue. This
makes the prayer of a righteous man mighty and capable of doing all things, being activated
(évepyoupévn) by the commandments. The second way is when the person who asks for the
prayers of the righteous man performs the works of prayer, setting right his former life and
making the prayer of the righteous man mighty by his own noble conversion.*

Maximus, like Chrysostom before him, gives no indication that the verb might
possibly be middle. He goes on to cite the rebuke of Samuel for praying for Saul (I Sam. 16:1)
and the commandment to Jeremiah not to pray for the people of Jerusalem (Jer. 7:16) as
evidence that even the prayers of a righteous man are of no effect when not accompanied
by repentance. Thus he shows some preference for the latter of the two explanations,
although without decisively excluding the former.’® Later Byzantine commentators follow
him closely. Cramer’s catena simply quotes his entire explanation, whereas “Oecumenius”
and Matthaei’s scholiast give only the second alternative, explaining that évsg)youpévn
means “assisted (cuvepyoupévn) by the intention and action of the one in need.”**

% pauluskommentare aus der Griechischen Kirche, ed. Karl Staab (Ml(inster: Aschendorff, 1984), 369.14-
15. The unanimity on this point is also illustrated by St. John of Damascus, who simply quotes the words
of Chrysostom (PG 95 492A).

v Exposition of Romans (PG 124 420D). His comment on Gal. 5:6 is compatible with either reading: he
takes it as meaning a faith “that must needs show itself active and living (0geihovoa del Evepyng kai
{®oa deikvuobat) because of love for Christ” (PG 125 1012B).

'8 pauluskommentare, 456.6-8 (= PG 119 72C).

' Questions to Thalassius 57 (CCSG 22, 23); translation adapted from Gerald Bray, Ancient Christian
Commentary on Scripture, vol. 11 (Downer’s Grove, lIl.: InterVarsity Press, 2000), 61.

2% Note also Questions to Thalassius 33, where Maximus (evidently alluding to Gal. 5:6) identifies the
kingdom of God with mtioTig évepyoupévn taig Oeiong Evrolaic (CCSG 7, 229).

2! Matthei’s scholiast as cited in James Hardy Ropes, A Critical and Exegetical Commentary on the Epistle
of St. James (New York: Scribner’s, 1916), 310. For the commentary by an unknown author (attributed
to Oecumenius in PG) see PG 119 508D.
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| conclude that there are strong external grounds, in both extra-Biblical literature
and the patristic commentaries, for inferring that évepyeicBat is always passive. Indeed the
evidence is so strong that one wonders how the opposite view became so firmly entrenched. So
far as | can make out there have been two culprits. The first was the tradition of Latin
translation, particularly as codified in the Vulgate. The Vulgate consistently renders évepyeitat
as operatur, which since it is a deponent carries only an active meaning. For that matter it also
renders evepyel by operatur, and both évépyeia and évépynua by operatio. This enables it
to preserve the cognate accusatives at | Cor. 12:6, 10-11, Eph. 1:19-20, and Col. 1:29 as
operationem . . . operatur. But at what a cost! Any possibility of a distinction between
évepyel and évepyeital (or évépyeia and Evépynua) is lost. Furthermore the Vulgate also
renders €pydletar and katepydletan by operatur, so that the entire word group formed by
gvépyela and its cognates loses its distinctive identity.?

At the Renaissance Greek scholarship made a rapid recovery, so one might expect
that the distinction between évepyeiv and évepyeioBor would have been recognized. However,
at this point another factor intervened: Reformation-era polemics. If évepyovuévn in Galatians
5:6 is passive, then it is not strictly faith alone that is efficacious for salvation, but faith
made active or energized by love. Luther in his commentary on Galatians (working from
the Vulgate) derides such a notion: “Paul . . . says that works are done on the basis of faith
through love, not that a man is justified through love.””> The Council of Trent, on the other
hand, cited this verse in defense of its doctrine that salvific faith is fides caritate formort‘a.24
Unfortunately for later Catholic polemicists, Trent also reaffirmed the authority of the
Vulgate, and indeed quoted the verse in the same form as had Luther. This left the Catholic
position in a muddle. Protestants at least had a clear interpretation, insisting that évepyovuévn
is middle, whereas most Catholics were content to suggest that although grammatically it
is middle the verse somehow still supports Trent. There are allusions to this controversy in
the great English commentators of the nineteenth century, who delight in pointing out the
incoherence of the Catholic position.”

2 for example, Luke 13:14, John 6:28, 9:4, Rom. 7:15 ff., | Cor. 4:12, 5:3, 7:10-11, 9:6. Note that the
epistles of the New Testament were not revised by Jerome, so the Vulgate largely preserves the Old
Latin rendering. However, at several verses some variants of the Old Latin give different renderings,
e.g., inoperatus est at Eph. 3:20, perficere or efficacia agere at Phil. 2:13, operatus est at Col. 1:29,
frequens or adsidua at James 5:16. The Vulgate’s choice of operatur (operans at James 5:16) was
presumably in the interest of standardization. (Not that the result was perfectly consistent, for at Phil.
2:13 one finds operatur . . . perficere for évepy@v . . . évepyeiv.) One sign that the translation of this
word group was felt to be troublesome can be found in Latin translations of Greek patristic works,
where there is occasionally the neologism inoperare for évepyeiv (as in Rufinus’ translation of Origen’s
De Principiis) and inoperatio for évépyeix (as in Rufinus and in the Latin translation of Theodore of
Mopsuestia’s commentary on the Pauline epistles). At De Principiis 111.3.3-4 Rufinus simply transliterates
évépyela, presumably because he felt no translation to be adequate.

3 | uther’s Works, ed. Jaroslav Pelikan and Walter A. Hansen (Saint Louis: Concordia, 1964), vol. 27:
Lectures on Galatians, 28.

24 Council of Trent, Session VI, Decretum de Justificatione, chap. 7; ed. Mansi, Sacrorum Conciliorum Nova
et Amplissima Collectio (Graz: Akademische Druck, 1961), vol. 33, 36.

% See J.B. Lightfoot, St. Paul’s Epistle to the Galatians (London: Macmillan, 1865), 205; John Eadie, A
Commentary on the Greek Text of the Epistle of Paul to the Galatians (Edinburgh: T. & T. Clark, 1869),
388-89; Henry Alford, The Greek New Testament (Boston: Lee and Shepard, 1878), vol. 3, 54. Eadie is
incorrect in saying that the verse was cited by Trent in the translation of Tertullian.
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The work of Mayor and Robinson ought to have made it clear that both sides
were working from a false premise, namely that évepyovuévn is middle. But by that time
the battle lines were drawn. More recent Protestant scholarship has done little more than
repeat the strictures of Luther. The article on évepyéw in the Theological Dictionary of the
New Testament remarks curtly (in reference to Gal. 5:6) that “the synergistic misunderstanding
of this verse was already rejected by Luther: opera fieri dicit ex fide per caritatem, non
iustificari hominem per caritatem.”*® This article is severely marred by its failure to take
account of the work of Mayor or Robinson. F.F. Bruce at least deigns to mention the latter,
but nonetheless holds to the Lutheran line. He writes: “It is better to construe évepyovuévn as
middle voice than as passive, as though the meaning were ‘faith energized (produced) by
love’. In every NT occurrence of a form of évepyéw which might be either middle or passive, a
good case can be made out for taking it as middle (pace J.A. Robinson, Ephesians, 241-247).
More importantly, in keeping with the general teaching of this and other Pauline letters,
faith is viewed as the root, love as the fruit.”*” There is a more elaborate statement of a
similar view in the volume on Galatians in the New International Critical Commentary on
the New Testament, but it adds nothing new.”®

In reply, one must note first that the interpretation of the verse should be
determined by sound philology, not by one’s general interpretation of Pauline theology.
After all, we can hardly know what St. Paul’s “general teaching” was until we first interpret
his words correctly. It is also important to recognize that the alternatives set forth by
Luther are not exhaustive. Reading évepyovuévn as passive does not mean that “man is
justified by love,” but that the faith which justifies must be actuated or energized by love.
Contrary to Professor Bruce, ‘energized’ is not equivalent to ‘produced,” for the former
presupposes, as the latter does not, a latent potency that needs only to be brought into
act. (More on this in a moment.) Later in the same chapter St. Paul identifies love as one
of the fruit of the Spirit (v. 22). This makes it clear that what he is actually describing here
is synergy: the active agent who must energize faith is the Holy Spirit. Yet this does not
exclude that it is also the person exercising faith. Synergy is precisely the state in which
human and divine activities coalesce, the divine neither supplanting the human, nor
circumventing it, but acting through the human so as to render it whole and complete.

As | mentioned at the outset, recognizing that évepyeicBat is passive leaves us
with two questions, that of its meaning and that of identifying the active agent. We have
seen how for at least one verse these questions can be answered. More generally, since
€vepyelv means not only to work or operate, but to actualize, évepyeicBat must mean not
just “to be carried out or performed,” but “to be made operative or effective”—that is, to
be energized. As for the active agent, let us recall that St. Paul uses évepyeiv (active)
exclusively for God or other spiritual agents. Could it be that he uses the passive precisely
when he wishes to indicate that God or some other spiritual agent is at work imparting an
energy? Remarkably, both of these conclusions were already reached by Robinson. Regarding
| Thessalonians 2:13 he writes: “St. Paul’s meaning here appears to be ‘is made operative’,

2 Theological Dictionary of the New Testament, ed. Gerhard Kittel (Grand Rapids, MI: Eerdmanns, 1964),
vol. 2, 654.

" EF. Bruce, The Epistle to the Galatians: A Commentary on the Greek Text (Grand Rapids, Ml: Eerdmans,
1982), 232.

28 Ronald Fung, The Epistle to the Galatians (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1988), 228-30.
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‘is made to produce its appropriate result’: another writer would probably have given us
€vepyel, ‘is operative’; but St. Paul prefers the passive, the agent implied being God
6 évepy@v.”?

Let us see how well such a reading can be sustained in detail. Reviewing the
passages containing évepyeiofat, our discussion so far suggests the following.

Rom. 7:5 For when we were in the flesh, the motions of sin, which were by the law,
were made effective in our members to bring forth death.

Il Cor. 1:6 And whether we be afflicted, it is for your consolation and salvation, which is
made effective in the enduring of the same sufferings which we also suffer.

RSV: If we are comforted, it is for your comfort, which is made effective when you
patiently endure the same sufferings that we suffer.

Il Cor. 4:12 So then death is made effective in us, but life in you.

Gal. 5:6 For in Jesus Christ neither circumcision availeth anything, nor uncircumcision;
but faith made effective by love.

Eph. 3:20 Now unto him that is able to do exceeding abundantly above all that we ask
or think, according to the power that is made effective in us.

Col. 1:29 Whereunto | also labour, striving according to his energy, which is being
energized in me mightily.

| Thess. 2:13 For this cause also we thank God without ceasing, because, when ye
received the word of God which ye heard of us, ye received it not as the word of men, but as it
is in truth, the word of God, which is made effective also in you that believe.

Il Thess. 2:7 For the mystery of iniquity already is made effective: only he who now
letteth will let, until he be taken out of the way.

James 5:16 Confess your faults one to another, and pray for one another, that ye may
be healed. The prayer of a righteous man availeth much when it is energized.

Here | have taken the conservative route of rendering évepyeioOa1 by “is made
effective” wherever possible. In only two places is such a rendering inadequate. At Colossians 1:29
it would fail to preserve the force of the cognate accusative, so | use instead ‘energy’ and
‘to be energized.” At James 5:16 to render évepyoupévn “is made effective” would reduce
the statement to a tautology; again it seems that the only English expression that captures
the force of the Greek is ‘to be energized.” Not much hangs on the particular choice of
terms, however, for to be made effective is necessarily in some sense to receive an
energy. This means that the idea of energy is implied even when it is not explicitly stated.

Here it may be helpful to pause for a moment and consider what we mean when
we speak of something being energized. Consider the following statements:

(a) The battery is the source of energy for the radio.
(b) Fire imparts energy to a rod of iron thrust into it.

2 Robinson, Ephesians, 246. By contrast, James Ross, “ENEPTEIZOAI in the New Testament,” Expositor 7
(1909), 75-77, although agreeing that €évepyeioBat is passive, takes it in most instances as “is wrought”
or “is being worked.” He does not consider its pairing with Uvauic nor the fact that for St. Paul God is
preeminently 6 Evepy®v.
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(c) An author imparts energy to his characters by making them vivid and realistic.
(d) The speaker energized his audience.
(e) The gift of the puppy energized the otherwise dull and listless boy.

We see from these examples that there is a difference between imparting energy—
or, even more, being a source of energy—and “energizing.” That which imparts energy is
typically conceived as transferring to the object, or replicating within it, a quality it possesses
within itself. Example (c) illustrates that this need not be a mechanistic process, and that
the energy thus imparted can exist in a wholly different way than it does within its source.
Nonetheless it remains something imparted. When we speak of “energizing” we have in
mind rather cases where the agent brings forth a potency latent within the object. The agent
does not so much impart the energy as call it forth, whether by a single act (as in (d)) or by
continuing and ongoing engagement (as in (e)).

Plainly both relationships hold true between God and creatures. God both imparts
energy and calls it forth, for as the Creator He is the source of all our energies, and as one
who calls us to respond to Him freely He seeks to actualize the potencies latent within us.
This is a relationship that can only exist between creature and Creator. It is mimicked,
however, by the demonic powers, who are capable of at least seeming to impart energy
and of doing so in cooperation with our free choice.

The striking thing about Colossians 1:29 is that there both poles of the relationship
are present: God both imparts the gift of energy to St. Paul and now, through Paul’s free
obedience, actualizes or “energizes” it within him. In James 5:16 the focus is on the latter
pole, as prayer is here viewed as a human act that needs to be made effective or energized
through some further agency. Note that even if we take the further agency to be that of
the one praying or the one prayed for (as do the Byzantine commentators), ultimately it is God
who energizes the prayer, for prayer by its very nature depends on God’s good pleasure.
Most of the other verses also presuppose supernatural agency. In |l Thessalonians 2:7 the
one setting in motion the “mystery of iniquity” is presumably Satan. In Il Corinthians 1:6,
Ephesians 3:20, and | Thessalonians 2:13 the active agent is clearly God. The same is true
in Galatians 5:6, as we have already observed, and in Il Corinthians 4:12, since the death
that St. Paul alludes to here is that of Christ (cf. 4:10-11). The only passage that does not
presuppose supernatural agency is Romans 7:5, where, if we follow Chrysostom, the
“motions of sin” are actuated by sinful thoughts. Yet even here one could take the sinful
thoughts as a kind of spiritual agent, viewing them in distinction from the more passionate
and bodily aspects of the soul. Of course, none of this is to deny there is also human
agency in each of these passages. One advantage of recognizing évepyeicbatl as passive is
precisely that it enables us to see these occurrences of the term as synergistic, as are so
many of those of évépyeia and évepyeiv.

Now let us ask what implications these conclusions have for the cognate terms. | have
already suggested that évépyeia in Colossians 1:29 is best understood as energy. This meaning
is not without precedent; the term had already acquired that sense in rhetorical and
historical writing during the Hellenistic era, and, although its meaning developed more
slowly in theological contexts, there are passages in the Church Fathers from the early
third century onward where ‘energy’ is the only adequate translation.® The question is to

30 See Aristotle East and West, 53-55, 124-25 (citing Origen and the Apostolic Constitutions). In earlier Fathers
£vépyela often could mean energy, but can also be understood more conservatively as activity or operation.
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what extent such an interpretation can be extended throughout the Pauline corpus. Before
attempting an answer we would do well to clarify the meaning of ‘energy’ in English. The
following are the relevant senses listed in the American Heritage Dictionary: “1. Vigor or
power in action. 2. The capacity for action or accomplishment: lacked energy to finish the job.
3. Power exercised with vigor or determination: devote one’s energies to a worthy cause.”
Note that the meaning ranges from an unexercised power (sense 2), to a power as exercised
(sense 3), to the vigor exhibited in the exercise (sense 1).>* Bearing in mind this full range,
it seems to me that all the New Testament occurrences of the term can be understood as
references to energy. That is not to say that ‘energy’ is always the best translation, for
there are other factors that must be taken into account in seeking idiomatic English.
Nonetheless, the meaning falls within the semantic range indicated. Specifically, | would
assign Eph. 1:19 to sense 1; Eph. 3:7, Phil. 3:21, Col. 1:29, and Il Thess. 2:11 to sense 2;
Eph. 4:16 and Il Thess. 2:9 to sense 3; and Col. 2:12 to all without distinction.

In discriminating these different senses, however, it is important not to dissolve
the integrity of évépyeia as a semantic unit. One cannot simply take it in sense 1 as vigor,
in sense 2 as power, and in sense 3 as active exercise (i.e., working), no more than one can
do so in the case of the English term. What such a reduction would leave out is two-fold.
On the one hand, there is the fact that évépyewx (like energy) is a thing, one that can be
imparted or shared, though not in a way that implies any loss in the one who bestows it.
Quite the contrary—the act of bestowing one’s energy can be seen as a kind of replication
or multiplication of oneself within another, although one that does not compromise the
separate identity of the recipient. The second facet of the word that would be lost is the
association between évépyeia and €vepyeiv. Here English equivalents fail us, for the only
verb cognate to ‘energy’ is ‘energize,” and £vepyeiv possesses meanings that ‘energize’
does not. Nonetheless, if évépyeila does indeed mean energy, and évepyeicbar means to
be energized or made effective, then surely in at least some cases évepyelv must mean to
bestow or impart an energy. More fully, the relevant meaning would be to be active in a
way that imparts energy or calls it forth from a potency already present.

In saying this | am conscious of going out on a limb, for this meaning of the verb is
not recognized by Liddell and Scott, Bauer, or Lampe.32 Even Robinson, who might be
expected to recognize it, maintains instead the traditional interpretation of £vépyeiv as
“work,” explicitly denying that it can mean “to render évepyév.”** | would concede that if
we restrict our attention to the verb in its active form (as Robinson is doing at this point)
then the traditional meaning is adequate. It is only when one reinterprets the active in
light of the passive, as well as the association of both with évépyeia, that there is reason to
go further. | am emboldened by the observation that the Greek Fathers appear to have linked
the three words in precisely this way. The passages quoted earlier from Chrysostom, for

! The same meanings are recognized in the O.E.D. (though not in the same order): “3. Vigour or intensity
of action, utterance, etc. 4. Power actively and efficiently displayed or exerted. 5. Power not necessarily
manifested in action; ability or capacity to produce an effect.”

32 Lampe comes close in recognizing among the intransitive senses “be in action or activity, operate” and
among the transitive both “effect, contrive, bring to pass” and “influence, inspire, possess.” What | am
suggesting is a meaning that combines features of all of these and may be either transitive or intransitive
(although it requires an arena, something in which the operation occurs).

33 Robinson, Ephesians, 243-44.
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example, presuppose a symmetry in meaning between évepyeiv and €vepyeioBat, as well
as (in the passage on Il Cor. 1:6) that to be £vepyeitat is to receive an évépyela. A similar
assumption is evident in St. Dionysius the Areopagite, who describes the possessed as
gvepyouuévoug évayeotdtnv évépyeiav, “activated by a most accursed energy.”>* St. John
of Damascus quotes Galatians 2:8 (where the verb is éviipynoev) in order to demonstrate
that the évépyela given to St. Paul is also his ministry (Siakovia); evidently he takes évripynoev
in this verse to mean “having imparted an évs’pyslo(."35 The linkage of the active and passive is
particularly clear in a passage of St. Photius. Commenting on Satan as tod vOv évepyoUvtog in
the children of disobedience (Eph. 2:2), he explains that they are évepyodvtat kal £§ovoidlovtal
O’ ahToD; that is, he assumes that for x to évépyei in y is for y to be évepyeitan by x.*°

These tendencies become even more pronounced in later commentators. Oecumenius
takes évnpyeito in Romans 7:5 to mean mapayevoueva évepyeia tod Tatavd.” He
paraphrases 6 Bdvatog €v nuiv évepyeitat at Il Corinthians 4:12 as tov Bavdtov év Nuiv
gvepyeiv kai évepyov Omdpxev.” Philippians 2:13 he takes as meaning that God gives
form (pop@otmoi®v) to our BéAnoig and évépy51a.39 The Blessed Theophylact, like John
Damascene, equates évripynoev in Galatians 2:8 with évépyeiav doug, referring to God as 0
Sovg éxeivey [sc. Peter] v i¢ Tovg EPpaiovg évépyeiav tod EdayyeAion.*® He similarly
interprets Ephesians 3:7 as meaning that the ministry of the Gospel is an £évépyeia and gift
of divine grace, one given ¢ &v &vepyrioetev 6 Suvatdg Bedc.*' Commenting on Ephesians
4:16, he takes kat’ €vépyelav as referring to the fact that the Church is built up &1 toG
TVEDUATOG €VEPYETV €V aUTOIG [sc. the members], or equivalently that the Spirit thv
gvépyeiav toic uéheat 8idwat.*” Perhaps his most illuminating comment is on Philippians
2:13. He takes 6 évepy@v €v DUV kal T0 OéAewv kal TO €vepyelv to mean évepyel yap O
©ed¢ €v VUiV T BéAerv: Toutéot, cuvepyel Muly mpdg TO BéAeLY T dyadd; this in turn he
restates as that a0to 0 0éAetv €k T0D Oe0D UiV EvepyeioBay, in virtue of the fact that God
is the one who makes us seek good ends.*” Finally, at Il Thessalonians 2:11 he takes
évépyelav TAGVTiG to mean the works of the Antichrist, or even Antichrist himself inasmuch as
he is évepyoUuevov Urd tod Satava. ™

These instances make it clear that the Byzantines understood both €vepyeiv and
évepyeioBat in terms of the imparting or receiving of an évépyeia. Now it is possible that in
reading this meaning into St. Paul they were guilty of anachronism. Perhaps the prominence
of évépyeia in patristic theology misled them into supposing that St. Paul’s language has
more systematic coherence than it actually does. On the other hand, perhaps this prominence

3 Ecclesiastical Hierarchy 111.3.7 (PG 3 433D).

3 Exposition of | Corinthians (PG 95 665A), commenting on | Cor. 12:6.

*® pauluskommentare, 615.2. Note also the pairing between Satan as évepyolUvta and the Pharisees as
€vepyoupévoug in Maximus, Liber Asceticus 12 (PG 90 921A).

37 Exposition of Romans (PG 118 448C).

38 Exposition of Il Corinthians (PG 118 965A).

%% Exposition of Philippians (PG 118 1285D); cf. Td 8éAetv &k T00 000 évepyeiobon, 1288A.

a0 Exposition of Galatians (PG 124 973B).

*! Exposition of Ephesians (PG 124 1069C).

* Ibid., 1089D.

3 Exposition of Philippians (PG 124 1168B-C).

* Exposition of Il Thessalonians (PG 124 1345A).
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helped them to see something that our own prejudices (reaching back to the Vulgate)
have led us to miss. Leaving aside the verses containing évepyeiofai, here is how the others
just mentioned would look if we took évépyeia and évepyeiv as did the Byzantines.

Gal. 2:8 0 yap évepynioag IETpw €1g GMOCTOANV TFG TEPITOWTG EVAPYNOEV Kal £uol €1g
T €0vr).

For he that imparted energy in Peter to the apostleship of the circumcision, the
same imparted energy in me toward the Gentiles.

Eph. 2:2 €v aic TOTE TEPIEMATHOATE KATA TOV Al@Va TOU KOGHOU TOUTOU, KATA TOV
dpxovta tfi¢ €€ovoiag tol dépog, Tod mvevuatog Tod vV €vepyolvtog €v Toig Lioig TAG
drefeiag.

Wherein in time past ye walked according to the course of this world, according
to the prince of the power of the air, the spirit that now is imparting energy in the children
of disobedience.

Eph. 3:7 00 éyevidnv Sidkovoc katd thv dwpedv tfi¢ xdpitog tod Oeob Thg
doBeiong pot katd tv évépyetav Thg Suvauews avToD.

Whereof | was made a minister, according to the gift of the grace of God given
unto me by the active energy of his power.

Eph. 4:16 £ 00 mdv T0 6@ua cuvapuoloyoUuevov kai cuufifaléuevov Sid mdong
aofic tfic émyopnyiag kat’ évépyeiav €v UETpw £VOC EKAGTOV UEPOLG TNV avEnotv Tolb
ouatoc moleTtat £i¢ oikodourv £avtod €v dydmn.

From whom the whole body fitly joined together and compacted by that which
every joint supplieth, according to the active energy in the measure of every part, maketh
increase of the body unto the edifying of itself in love.

Phil. 2:12-13 “Qote, dyanntol pov, kabw¢ mdvtote LTMNKOVOATE, Uf WG €V Ti
Tapovoig pov pévov GAAX VOV TOAAD udAAov €v i) drovsiq pov, et @oBou Kal Tpduov
TNV £aUT@OV owtnplav Katepydleobe: Bed¢ yap €oTiv O Evepy@v €v UiV kal TO OéAelv kol
10 évepyelv UIEp TG ebdokiag,

Wherefore, my beloved, as ye have always obeyed, not as in my presence only, but

now much more in my absence, work out your own salvation with fear and trembling. For
it is God who is imparting energy in you both to will and impart energy of his good pleasure.

Il Thess. 2:11 kai S todto TéEUNEL A0TOTG 6 Oe0¢ EvEpyeiav TAGVNG €lg TO Totedoat
avToUC TH Pevdel

And for this cause God shall send them an active energy of error [i.e., the Antichrist
or his works], that they should believe a lie.

Although | have rendered évepyeiv as ‘to impart energy,” one must bear in mind
the dual meaning already mentioned, that of imparting energy and of arousing one already
present. | take it that évepyelv in these passages carries both meanings. | have rendered
€vépyelx as ‘active energy’ in order to underscore its intimate association with the verb.
So understood, these renderings seem to me to yield an acceptable meaning, although not
always felicitous English. The infelicities are due in part to the poverty of English vocabulary.
We have no single phrase capable of indicating, as does trv évépyeiav tfig duvdpewg in
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Ephesians 3:7, the actualization of a potency, the active working of a power, and the
energy imparted by that power. “Active energy of his power” is at best only a crude pointer
back to the Greek. At Philippians 2:13 the difficulty is in capturing the ambiguity of the Greek.
The phrase t0 BéAewv kal to €vepyeiv refers equally to the willing and activity of God and
that of the Philippians; indeed, that these are the same (at least when the Philippians “work
out their own salvation”) is the whole point of the verse. The A.V. maintains this ambiguity
at the cost of using the imprecise ‘to do’ for évepyeiv. Rendering £vepyeiv as ‘impart energy’ is
more precise for the divine side of the equation, but it does not fit the human side at all.

Fortunately our concern here is not so much with translation as with meaning. If
the question is whether évépyeix means energy and évepyeiv means to impart energy,
then these verses tend to confirm that the answer is yes. However, it does not follow that
the words must bear these meanings in every case. Although | think that évépyeia in the
New Testament consistently means energy, | do not think that évepyeiv always means to
impart energy. At Matthew 14:2 the verb could bear such a meaning, but since this passage is
non-Pauline there is no particular reason to suppose that it does. The other occurrences all
involve a direct object. That does not in itself exclude a meaning such as | have suggested,
for the verb could mean to energize in the sense of drawing out a capacity already present.
Thus in | Corinthians 12 one could take 6 évepy®v ta mdvta €v tdotv (v. 6) as “who energizes
all things in all,” and mavta 8¢ tadta évepyel TO £V Kal TO a0TO Tvelua (v. 11) as “all these
that one and the selfsame Spirit energizes.” The trouble is that the “all” referred to here
are spiritual gifts, and if the verb meant “energize” one would expect the object to be persons,
not the gifts those persons receive. In addition, the fact that the gifts are described as
gvepynuata (things performed) strongly suggests that the verb means to work or perform.
One could make a slightly stronger case for “energize” at Galatians 3:5, where évepy&v
duvdueig év Ouiv could be taken as “energizing (i.e., drawing forth) powers among you.”
The trouble is that this would make the phrase rather nebulous, whereas St. Paul is referring
to something that the Galatians would take as specific evidence of God’s activity among
them. The traditional “worketh miracles” fits the context better.

Similar considerations apply to Ephesians 1:11, where ta ndvta £vepyodvtog
could mean “who energizes all things,” save that the context has to do with God’s own action
and not only His provision of the prerequisites for action. That leaves perhaps the most
interesting case, Ephesians 1:19-20. One could understand trjv évépyeiav . . . fjv Evijpynoev as
“energy . . . which he imparted” were it not for the immediate continuation v t@® Xpiot®.
To think of the Father as imparting energy to Christ, or even as calling forth an energy latent
within him, would be to make Christ the passive recipient of the Father’s action, whereas the
verse actually points to the dynamic unity of action between them. | would accordingly
take &éviipynoev here as “displayed” or “exhibited.”** All of this is in accordance with the

** In my treatment of all these verses | differ from Kenneth W. Clark, whose article (cited n. 8 above) is the
most sustained attempt to determine the implications of understanding évepyeiobon as passive. Clark
takes évépyeia as “supernatural force,” évepyeiv as “to infuse with supernatural spirit,” and évepyeiofai
as “to be infused with supernatural spirit” or “to be made supernaturally operative.” This does produce
a highly suggestive interpretation of the verses in question. However, it does not fit Rom. 7:5 (which
Clark does not discuss), and it produces a strained reading of some other verses, particularly Gal. 5:6
and Eph. 1:20. More generally, | would see the exclusive association of évepyeiv with supernatural
activity as a product of Pauline usage; it is not something that St. Paul himself could take for granted on
the part of his hearers
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linguistic intuitions of the Byzantine commentators. As we have seen, although they take
€vepyeiv as meaning to impart energy, they do so in connection with only three verses—
Galatians 2:8, Ephesians 2:2, and Philippians 2:13 (as well as with some occurrences of
évépyeia). | believe that we should follow their judgment.

Regardless of whether this proposal is accepted, the larger point is simply that
there is a concept of divine energy in the New Testament. This must surely be granted. St.
Paul speaks of such energy repeatedly and emphatically. Admittedly, he does not explicitly
distinguish the divine energy from the divine essence or being (ovcia); yet that there is
such a distinction can hardly be doubted, for the divine energy is shared with creatures,
and the same cannot be said of the divine essence. Scripture has its own way of pointing
to this distinction, as in the contrast between God’s “face” and “backside” in Exodus 33, or
the discussion of the divine glory and its communication to the disciples in John 17. To
appreciate fully the Scriptural basis of the essence/energies distinction, one must take into
account the many ways in which Scripture speaks of God as both known and unknown,
both open to participation and wholly beyond it.*°

Finally, let me observe that | have stressed here only one reason why western
scholarship has overlooked the Scriptural teaching on the divine energies—namely,
misconceptions that go back to the first attempts to translate the New Testament into
Latin. There are also philosophical reasons having to do with the different ways in which
the two halves of Christendom adapted classical metaphysics.”” The Orthodox Church has
been blessed with a tradition that is free from both sets of blinders. We Orthodox today
have the unique privilege, and duty, of sharing that tradition with the modern world.

6 See the works of Lossky and Ware cited in note 1. | offer my own treatment of this subject in “The
Divine Glory and the Divine Energies,” forthcoming in Faith and Philosophy.
7 See Aristotle East and West, passim.
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VI. MISCELLANEA

DIALOGUL INTERRELIGIOS, O SANSA PENTRU VIITOR

IOAN-VASILE LEB*

ABSTRACT. Inter-religious Dialogue, an Opportunity for the Future. The present historical
context makes the inter-religious dialogue a dire necessity. While a century ago East and
West did not meet and they were relatively homogenous areas, from a religious viewpoint,
the present state of facts is radically different. This study analyses the inter-religious dialogue,
underlining its overwhelming importance in the given context. The Christian participation
to this dialogue is a divine command that must be fulfilled, consequently being a duty of both the
person and the community.

Keywords: inter-religious dialogue, Christendom, tolerance.

Problema colaborarii interumane, a dialogului, atat la nivel local cat si la nivel
mondial, este de o stringenta cum nu a fost niciodata in istoria lumii. Si, din complexul de
elemente care trebuie sa fie luat Tn calcul intr-o evaluare globala, elementul religios este
unul de prim rang." Dac3 in urm3 cu un secol, referindu-se la peisajul cultural si religios
contemporan lui, Rudyard Kipling putea sa afirme ca: ,Orientul este Orientul, iar Apusul
este Apusul, si cele doua nu se vor intalni niciodat3”, la ora aceasta situatia este cu totul
diferita de aceea la care facea referinta autorul citat. Pe atunci, in Europa si in America nu
exista decat o singura religie (alaturi de mozaism), si anume crestinismul. Astazi, la inceput
de mileniu trei, prezenta spirituala orientala in Apus, intelegand prin aceasta intreg spatiul
crestin, este evidenta. De pilda, numai in Statele Unite ale Americii se considera ca ar trai in jur
de 60 de milioane de adepti sau, cel putin, influentati de diferite religii, culturi sau curente
asiatice. Din Japonia pana in America, din Africa de Sud pana in Scandinavia, descoperim
astazi adepti ai unor credinte, spiritualitati, culturi si etnii dintre cele mai diferite, lumea
actual3 fiind una multireligioas3, multiculturald, multietnici si multilingvisticd.? lar intr-o

* Profesor universitar doctor, Facultatea de Teologie din Cluj-Napoca, lebioan@yahoo.com

! loan 1. Ic3 jr. Provocarea globalizérii: Mutatia umanului, in vol: loan Vasile Leb (Coord.), Bisericd si
multiculturalitate in Europa sférsitului de mileniu, Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2001, p. 9;
Gabriel Gardan, Raporturile dintre stiintd si religie in perceptia lui John F. Haught, in vol. (M. Flonta, H.-K.
Keul, J. Rlssen, coord.), Religia si societatea civild, Ed. Paralela 45, 2005, p. 308-321.

2 Nicolae Achimescu, Religii in dialog, Ed. Trinitas, lagi, 2006, p. 9.
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Reality”, The hellenic Parliamment (Ed.), Athens, 2006, p. 173-181; N. Achimescu, Noile miscdri religioase,
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astfel de lume, indiferent de deosebirile dintre ei, oamenii simt nativ nevoia de a comunica, de a
se cunoaste, de a intra in dialog, fara a-si pierde propria lor identitate. Si pe cat de puternic este
instinctul lor ancestral de conservare, pe atat de mare este dorinta lor de a se deschide
fata de ceilalti, pe cat de ancorati se simt in universul propriilor lor valori, pe atat de mult
simt nazuinta de a cunoaste alte valori, fie ele religioase, culturale, morale etc.* Aceasta
face ca sa se simta intr-un mod cu totul aparte nevoia de dialog, indiferent ca marturia
prin dialog vine dinspre lumea crestind sau mozaica, dinspre islam, India hinduista, spatiul
budist, taoist-confucianist, sintoist sau dinspre populatiile tribale contemporane. In esent3,
dialogul inseamna sa fii capabil si predispus sa-l asculti si pe celalalt, sa ai rabdarea si placerea de
a afla tot ceea ce vrea sa-ti transmita el din ceea ce inca nu ai avut posibilitatea sa cunosti
pana in acel moment. Este un lucru binecunoscut ca prin dialog reusesti sa te imbogatesti
spiritual, pentru ca dialogul in sine este o stare harica, o stare de spirit cu totul deosebita.
A-l asculta si a-l cunoaste pe cel care crede, gandeste si traieste altfel decat tine inseamna
a te cunoaste si a te intelege mai bine pe tine insuti si propriile tale valori.” Este acesta un
adevar general uman, stiut din toate vremurile.

n ceea ce ne priveste pe noi, crestinii, trebuie sa avem credinta ca, prin marturia
noastra, ca dialog cu ceilalti, Il facem cunoscut, de fapt, pe Hristos Insusi, care ne-a poruncit:
»,Mergand, invatati toate neamurile...” (Matei 28,19). In felul acesta, Fiul lui Dumnezeu ne-a
invatat sa iesim din izolare, sa—L marturisim pana la marginile pamantului, evident, prin dialog.6
Si aceasta, mai ales acum, cand lumea se afla intr-un nestavilit proces de globalizare7. Avand in
vedere mesajul sau universal, pe buna dreptate s-a spus ca religia a fost cea dintai care s-a
globalizat.? Si, intrucat crestinismul este una din aceste religii, acest lucru este valabil si in
cazul sau, Tnsa cu o remarca esentiala, si anume: in timp ce globalizarea este un proces in
sine, religia este o realitate universala . Mircea Eliade, unul dintre cei mai mari istorici ai
religiilor, spunea, pe buna dreptate, ca ,a fi sau mai degraba a deveni om inseamna a fi
religios.g Aceasta Tnseamna ca nu exista vreun timp sau epoca in care omul sa nu fi fost
religios si oricat ar incerca cineva sa nege aceasta realitate nu va reusi, cdci religia 1l Tnsoteste
pe om din leagan pana la mormant. De aceea, religia nu poate fi vazuta ca un proces in
curs de globalizare ci ea trebuie, mai degraba, sa fie acceptata ca o realitate universala
prin ea insdsi. Si poate cd abia acum, in plin proces de globalizare, suntem mai puternic
convinsi de aceasta realitate decat inaintasii nostri.

Fara nici un dubiu, pluralismul religios contemporan este o realitate evidenta si
incontestabild. Faptul ca aproape intotdeauna religiile lumii au constituit, in mod traditional,
mai mult un element de separare si diferentiere intre oameni decat unul de intelegere si

*N. Achimescu,.Religii in dialog,p. 9.

® Ibidem, p. 10.

6 Ibidem;

7 loan-Vasile Leb, Identitate si confesiune in Romd@nia in contextul globalizdrii. Un punct de vedere ortodox,
n vol: Andrei Marga, Johann Marte (Hrsg./coord.), Die Auswirkungen der Globalisierung auf die Religion
in Rumdnien. Kontinuitdt oder Neuanfang?/Efectele globalizdrii asupra religiei in Roménia. Continuitate
sau inceput?, Presa Universitara Clujeana, 2005, p. 187.

& Andrei Marga, Religia in era globalizérii, Editura Fundatiei pentru Studii Europene, Cluj-Napoca, 2003, p. 9.

® Mircea Eliade, Istoria credintelor si ideilor religioase, trad. de Cezar Baltag, Editia a Il-a, Editura Stiintifica,
vol. |, Bucuresti, 1991, p. 9; Idem, La Nostalgie des Origines, Paris, 1969, p. 9.
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unire explica indeajuns preocuparile de apropiere si de dialog dintre Bisericile crestine
intre ele, precum si pe cele cu religiile necrestine.” Cici, intr-o lume care a devenit, sub
aspect religios si nu numai religios, o comunitate tot mai restransa si mai divizata, este
firesc sa se puna intrebarea: ,Care ar fi alternativa optima intre o intelegere si prietenie
profunda si un fanatism religios intolerant?”** Mai departe, ne-am putea intreba care ar fi
indatorirea fundamentala a crestinismului in incercarea de realizare a unei comunitati
umane unite in contextul acestui pluralism religios? Sau, la fel de bine, daca poate fi privita
intalnirea cu religiile necrestine actuale drept un prilej de disputa, de prozelitism sau,
dimpotriva, de dialog sincer, in care toti partenerii sa-si aduca propria lor contributie? In
orice caz, privite in ansamblul lor, cel putin incepand cu anul 1970, cand pentru prima oara
Consiliul Ecumenic al Bisericilor a sponsorizat cateva intalniri bilaterale si multilaterale
majore intre crestini si reprezentanti ai altor religii actuale (mozaism, islamism, hinduism
si budism), s-a subliniat faptul ca exista o singura cale eficace de apropiere, de cunoastere
si de intelegere intre marile religii ale lumii contemporane, si anume, calea dialogului direct,
sincer si transparent.12 Si care ar fi scopul comun care ar face necesar acest dialog? Sunt
convins ca sunteti de acord cu mine ca nu este suficient doar sa cauti adevarul, ci sa-l si
gasesti. lar aflarea lui nu se poate face decat impreuna, prin dialog.

S-a afirmat, nu de putine ori, ca notiunea de ,dialog” nu se gaseste in Sfanta Scriptura
si ca, de aceea, dialogul este lipsit de autoritatea biblica. Exista insa o multime de alte cuvinte in
vocabularul ecumenic contemporan care nu se gasesc in Biblie. Si, cu toate ca substantivul
,dialog” nu se gaseste in Biblie, totusi, relatiile de prietenie, precum si intalnirile personale
frecvente sunt evidentiate In modul cel mai clar in paginile Sfintei Scripturi. Legatura lui
Dumnezeu cu poporul Sau ales si cu celelalte neamuri, relatiile si obligatiile reale implicate
in legamantul Sau cu Noe si cu Avraam, activitatea regilor si judecatorilor, a profetilor si
preotilor, cartea lui lov, scrierile profetilor si anumiti psalmi in care se prezinta intoarcerea
poporului la Dumnezeu, toate acestea nu prezinta deloc un monolog ci tocmai contrariul.
Nici Noul Testament nu este lipsit de dialog. In el aflam o multime de modalitati prin care
Mantuitorul intra in dialog; dialogul nu pare a fi contrar spiritului in care El ia contact cu
Nicodim, cu femeia samarineancd, sutasul si cu proprii Sai ucenici in tot timpul activitatii
Sale. Incontestabil ca exista si situatii in care Mantuitorul refuza sa intre in discutii si cand
prezenta Sa divizeaza poporul. Totusi, nu trebuie exagerat, pretinzandu-se ca pretutindeni
in Sfanta Scriptura ar fi vorba doar de dialog. Biblia ofera insa un suport considerabil pentru
aceia care nu doresc sa devinad ,buldozere teologice” care incearca sa-si croiasca drum prin
»jungla religiilor”, urmand sa ,niveleze muntii” de ,,credinte si ideologii” atat de diverse.®

10 Viezi: Nicu Gavriluta, Dialogul interreligios intre Orient si Occident, JSRI, No. 5/Summer 2003, p. 193-208
si http://www.jsri.ro din 8/17/2007, p. 1-21.

" N. Achimescu, Religii.., p. 13.

2 bidem, p. 14. Vezi si Dialogue between Men of Living Faiths. Papers presented at a consultation held at
Ajaltown, Lebanon, March-970. Ed. By S.J.Samartha, W.C.C., Geneva, 1971, p. 97-106.

BN, Achimescu, Religii..., p. 14-15.
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Este stiut faptul c3 dialogul'® reprezint3 o parte integrant3 a relatiei dintre oameni de
diferite credinte si ideologii care participa la viata comunitatii. Practicarea sa devine tot
mai generala prin renuntarea rationala la cliseele izolarii socio-culturale, etnice, religioase
si la inchistarile Tn sine ale unui sistem filosofic sau ale unei orientari filosofice; ea este favorabila
deschiderii, pluralismului perspectivelor si aplecarii acestora spre realizarile altor sisteme
sau spre analizele critic-dialogice ale altor filosofii, religii, culturi’®. De esenta dialogului tine
relationarea, intrarea in relatie a unor parteneri de dialog, fapt care presupune un act volitiv
individual si reciproc al partenerilor de a intra in relatie unul cu celalalt. Fiecare partener
de dialog se obliga oarecum sa-si supuna interogatiei propriile sale valori, propria-i perspectiva
asupra celor dezbitute'®, creand astfel acea incredere minim3 necesard unei abordiri comune
a discu’;iei.17

In ceea ce-i priveste, crestinii din diferitele tari ale lumii sunt deja angajati in dialog cu
oamenii de alte credinte si ideologii. Situatia istorica actuald, precum si imperativele credintei
crestine, fac necesara preocuparea crestinismului pentru cultivarea si continuarea acestui
dialog. De aceea, una din sarcinile esentiale pe care le avem, in acest sens, in calitate de
crestini, este tocmai recunoasterea acestui fapt, tratarea cu multa atentie a posibilitatilor
si problemelor legate de dialog, ca si analizarea implicatiilor pe care le incumba acest
dialog asupra vietii si mesajului Bisericii, intr-o lume pluralista din multe puncte de vedere,
inclusiv cel religios. De fapt, exista trei ratiuni pentru care dialogul este si trebuie sa fie o
preocupare permanenta a crestinilor. In primul rénd, prin lisus Hristos, Dumnezeu a intrat
El insusi Tn relatie cu oameni de toate credintele si din toate timpurile, oferind Evanghelia
mantuirii. Intruparea Mantuitorului reprezinta, din aceasta perspectiva, dialogul lui Dumnezeu
cu umanitatea. De aceea, a fi in dialog inseamna a fi parte integranta a lucrarii continue a
lui Dumnezeu in mijlocul nostru si al tuturor semenilor nostri, indiferent de credinta lor. In al
doilea rdnd, incercarea de realizare a unei adevarate comunitati — absolut indispensabila
din perspectiva Evangheliei lui Hristos, prin iertare, reconciliere si o noua creatie -, pentru
care Biserica trebuie sa fie o marturie si un simbol, conduce in mod inevitabil la dialog.
Pacea si iubirea lui Hristos ne cer sa regasim comuniunea cu toti semenii nostri, indiferent
de credinta lor, pentru a putea deveni cu totii impreuna cetateni ai ,casei” lui Dumnezeu.
lar in al treilea rdnd, dar nu mai putin semnificativ, exista fagdaduinta lui lisus Hristos in
legatura cu faptul ca Duhul Sfant ne va descoperi adevarul: ,lar cand va veni Acela, Duhul
adevarului, va va cdlauzi la tot adevarul; caci nu va vorbi de la Sine, ci cate aude va vorbi si
cele viitoare va va vesti” (loan 16,3). Fagaduinta aceasta nu numai ca face necesara pentru
noi intrarea in dialog cu ceilalti, dar ne si stimuleaza sa-l continuam fara teama, cu
speranta si deschidere deplind. Aceasta, desigur, nu pentru ca dialogul ar reprezenta
singura modalitate de cdutare a adevarului, caci descoperirea adevarului poate esua chiar
si in cadrul dialogului. Posibilitatile de eroare, distorsiune sau confuzie pot exista si in cazul
dialogului, ca si in oricare alte imprejurari. De asemenea, nu exista garantia ca orice dialog

% pentru o teoretizare a dialogului vezi: Codruta L. Cuceu, Consideratii filosofice introductive la proble-
matica dialogului interreligios, http://www.history-cluj.ro/SU/anuare2003/Cuceu.htm din 8/17/2007, p. 1-29.

15 Ibidem, p. 2.

16 Ibidem, p. 3

7 Ibidem, p. 15.
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ii va conduce automat pe participantii la el spre adevarul deplin. Insa modul in care este
revelat, inteles si Tmpartasit adevarul in Sfanta Scriptura arata clar faptul ca ,,cele viitoare”
trebuie cautate in sfera relatiei personale cu Dumnezeu si cu celelalte fiinte umane. De
aceea, dialogul cu celelalte religii necrestine contemporane poate fi privit, in cele din
urma, ca una dintre posibilitatile oferite noua de Mantuitorul nostru lisus Hristos si care
trebuie valorificate.'®

Este incontestabil faptul ca fenomenul multiculturalitatii, intr-o societate tot mai
multietnica si multireligioasa aduce cu sine avantaje incontestabile, dar si noi ingrijorari care
trebuie luate in calcul.”® De aceea, pe buni dreptate, s-a afirmat c3 ,dialogul interreligios
nu este o0 moda, ci o necesitate vitala, pentru ca exista stramutari de populatii fara precedent.
Ne aflam in fata unei situatii evolutive in care gasim, in orice parte a lumii, populatii care au, de
milenii, modul lor de a gandi si de a trdi si cand vine un altul, care gandeste si trdieste in
mod diferit, se creeaza o situatie de criza; celalalt, care apare drept un necunoscut, devine
o amenintare. Si atunci, ce-i de facut? Trebuie mai intdi sa-l cunoastem pe celalalt pentru a
ajunge sa intelegem ca un alt fel de a trdi si de a gandi nu inseamna o amenintare; este un
alt mod de a fi, ce poate fi contemplat in mod pacific”.”® Aceasta cere ins3 si o aprofundare a
cunoasterii de sine, Intrucat, in aceasta perioada istorica, se observa si un alt tip de dezechilibru,
si anume: ,,Din dorinta de a se deschide spre celdlalt, se uita propria identitate si, uneori, exista
tentatia de a crede ca-i necesara ascunderea propriei identitati pentru a veni in intampinarea
identitatii celuilalt, si acest lucru este un esec”. Prin urmare, necesitatea deschiderii spre alte
culturi, etnii si religii; cerinta de a-l cunoaste si de a-l intelege pe celalalt, insa, fara a ascunde
sau a renega propria identitate si, mai ales, fara a renunta la propria constiinta cultural3, etnica
si religioas3.”

Asadar, orice discutie privitoare la relatiile dintre crestini si religiile necrestine actuale
ridica, in mod obligatoriu, problema dialogului ca mijloc de realizare treptata a unei vieti
comunitare, bazate pe intelegere si cunoastere reciproca. Trebuie, insa, facuta distinctia
dintre doua modalitati de dialog, si anume: Mai intdi, exista un dialog in care scopul
principal este acela de a investiga impreuna anumite probleme, cu intentia de a realiza un
acord, oriunde acest lucru este posibil. Aceasta modalitate de dialog este, de fapt, un dialog
stiintific, Tn baza caruia se fac tot felul de investigatii cu caracter religios in diverse parti ale
lumii, In vederea unei cunoasteri reciproce si mai temeinice a diferitelor religii actuale. Prin
aceasta forma de dialog, prin consens, sunt eliminate erorile si se creeaza in mod treptat,
printr-un acord intelectual, un sistem permanent de cunoastere reciproca. Violenta nu-si
poate avea locul in acest dialog deoarece, in cautarea adevarului, sunt descoperite si eliminate
multe erori prin discutii si experimentari rationale, ca si prin acceptarea generala a eviden’;ei.22

BN, Achimescu, Religii....,p. 14-17.

Y loanl. Ici jr., Provocarea globalizdrii: mutatia umanului, in vol . cit, p. 9-18.

2 cardinalul Paul Poupard, Dialogul intercultural, interetnic si interreligios are nevoie de mai multd fortd in
societatea celui de-al treilea mileniu. (RV-16 ianuarie 2007), http://www.radiovaticana.org/rom/Articolo,
8/17/2007.

22 Cf. Theodore A. Grill, Die grosse Konvergenz, in Okumenische Diskussion, Band IV, 1968, p. 32-33, apud
N. Achimescu,Religii..., p. 17.
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Un al doilea tip de dialog se petrece in sfera credintelor si a convingerilor, in care
indatoririle spirituale se confunda, iar unanimitatea nu poate fi realizata. Acolo unde convietuiesc
oameni de diferite credinte religioase, dialogul produce un adevarat conflict intre indatoriri
spirituale atat de diferite. Desi eliminarea indoielilor si neintelegerilor este absolut posibila,
problema fundamentala intr-un asemenea dialog nu este esentialmente una a adevarului si a
erorii, ci a respectului fata de libertatea oamenilor de a-si pastra propria lor credinta fara nici o
constrangere. Evident cd problema adevarului nu este eliminata cu desavarsire dar, acolo
unde sunt implicate Tndatoririle spirituale proprii, discutiile devin cu mult mai profunde decat
anumite neintelegeri verbale sau controverse intelectuale. Acesta este unul dintre motivele pentru
care libertatea religioasa este o problema atat de importanta in societatile multireligioase.
,Dialogul reprezinta o cautare comuna a libertatii si, ca o consecinta a progresului in libertatea
fiecaruia, el este un efort comun de a progresa in directia Adevirului” .

Este de la sine inteles faptul ca temeiul pe baza caruia crestinii intra in dialog cu
reprezentantii religiilor necrestine il constituie credinta lor in lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu,
Care S-a intrupat in numele tuturor oamenilor din toate timpurile si din toate locurile. El
este ,lumina cea adevdrata, care lumineaza pe tot omul” (loan 1, 9); El este Cuvantul intrupat,
,plin de har si de adevar” (loan 1, 14); El este Acela prin care Dumnezeu ,,a impacat lumea
cu Sine Insusi” (Il Corinteni 5, 19); El este Acela Care S-a facut ascultator pana la moarte,
»Si Inca moarte pe cruce” si ,pentru aceea, si Dumnezeu L-a preainaltat” (Filipeni 2, 8-9);
si, prin El, Dumnezeu a facut cunoscuta taina vointei Sale, ,,ca toate sa fie cuprinse iarasi in
Hristos, cele din ceruri si cele de pe pamant — toate intru EI” (Efeseni 1, 10). Credinta noastra
desavarsita in lisus Hristos este cea care ne stimuleaza neincetat spre o viatd comunitara,
,caci El (Hristos) este pacea noastra, El, care a facut din cele doua lumi - una, adica a surpat
peretele din mijloc al despartiturii, desfiintand vrajmasia... ca, intru Sine, pe cei doi sa-i zideasca
ntr-un singur om nou si sa intemeieze pacea. Si sa-i impace pe amandoi cu Dumnezeu, uniti
ntr-un singur trup, prin cruce, omorand prin ea vrajmasia...” (Efeseni 2, 14-19). Pentru crestini,
lupta impotriva a tot ceea ce distruge adevarata comunitate, cautarea unor resurse spirituale
pentru a stimula eforturile de edificare a acestei adevarate comunitati, ca si cautarea ultimului
si adevaratului sens al existentei umane in comunitate, nu pot fi separate nicidecum de credinta
in lisus Hristos.”* Pe aceastd credin’;é25 se bazeaza atat dialogul intercrestin si misiunea
crestina, cat si dialogul cu celelalte religii. Caci, asa cum spune I.P.S.Mitropolit Damaskinos
Papandreou, dialogul crestinismului cu celelalte religii din lume ,,decurge din universalitatea
lucrdrii mantuitoare a lui Hristos si se intelege ca o laturd esentiala a invataturii crestine
despre relatia Bisericii cu lumea”.”®

2 D. Duharle, Dialogue and its Philosophy. Concurrence, Spring, 1968, p. 3-12; Christian-Muslim Dialogue.
Papers presented at the Broumara Consultation, 12-18 July, 1972. Ed. By S.J.Samartha and J.B.Taylor,
Geneva, W.C.C., 1973, p. 151-161. Apud: N. Achimescu, Op. cit., p. 17-18.

2N, Achimescu, Religii..., p. 19.

> Misiunile au deci un caracter hristologic, si deci eclesiologic, pentru ca Hristos este Capul Bisericii.
Hristos este mai mult decat un fondator de religie pentru ca in El se realizeaza planul divin al Parintelui
Sdu si anume: de a salva pe oameni si de a face liber accesul la cunoasterea Adevarului”. Cf. Mihai
Himcinschi, Misiune si dialog. Ontologia misionard a Bisericii din perspectiva dialogului interreligios,
Editura Reintregirea, Alba lulia, 2003, p.

26 |.p.S.dr. Damaskinos Papandreou, Dialogurile interreligioase si intdlnirea celor trei religii monoteiste, in
vol. Bisericd, societate, lume, Ed. Trinitas, lasi, 1999, p. 269. Vezi si Jean-Claude Basset, Le dialogue
interreligieux, Les éditions du CERF, Paris, 1996, passim.
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In cadrul unei analize a problemei dialogului si misiunii din perspectiva relatiilor
cu religiile necrestine, trebuie amintit faptul ca, la inceputurile sale, Consiliul Ecumenic al
Bisericilor parea sa pledeze fie pentru dialog, fie pentru misiune, cele doua realitati fiind
privite ca alternative ce se exclud reciproc. Desi cu o oarecare sovaiald, ceva mai tarziu s-a
recunoscut faptul ca, intr-o lume pluralista, ambele isi au propria lor integritate si vocatie
in viata Bisericii si, de aceea, dialogul si misiunea ar putea coexista. Totusi, in anul 1975, la
Nairobi, s-a accentuat atat de mult impotrivirea fata de dialog, incat s-a ajuns la o stare de
teama fata de el. De aceea s-a cdutat ca dialogul sa fie inteles doar ca misiune. Indoielile si
temerile generate de discutiile de la Nairobi au disparut, insa, in anii care au urmat. Asa se
face ca in anul 1979, Comitetul Central al Consiliului Ecumenic al Bisericilor a adoptat in
unanimitate un set de linii directoare cu privire la dialog (Guidelines on Dialogue), impreuna cu
o declaratie teologica, si le-a trimis Bisericilor. Faptul acesta ar putea fi considerat inceputul
unei noi etape in relatiile dintre comunititile crestine si semenii lor de alte religii.”’

Asa cum foarte pertinent arat3 N. Achimescu®®, actualmente nu avem nevoie de o
teologie a dialogului, ci de curaj pentru acest dialog. Dialogul ar trebui, in conceptia sa, sa
reprezinte ,,0 incercare de a intelege si exprima particularitatile noastre nu numai in
termenii propriei noastre mosteniri spirituale, ci si corelat cu mostenirea spirituala a semenilor
nostri apartinatori altor religii”. Dialogul crestinilor cu necrestinii nu implica, asa cum am
Spus mai sus, nici o negare a unicitatii lui Hristos si nici afectarea in vreun fel a obligatiilor sale
proprii fata de Hristos, ci reflecta faptul ca o apropiere reala a crestinului fata de ceilalti oameni
trebuie sa fie totdeauna una umana, personald, relevanta si smeritd. Aceasta intrucat, in
dialog, noi impartasim umanitatea noastra comuna, demnitatea ei si exprimam preocuparea
noastra comuna pentru aceasta umanitate. lar dialogul deschide posibilitatea unitatii noastre
n aceleasi preocupari si aspiratii, deoarece fiecare il intalneste si il solicita pe celalalt, aducand
marturie in legatura cu ultimele preocupari ce capata expresie in cuvant si fapta. In
calitate de crestini, noi credem ca Hristos Insusi este prezent si comunica cu noi prin acest
dialog, revelandu-Se acelora care nu I-au cunoscut si oferind sens si argumente cunoasterii
limitate a celor care Il cunosc deja.29

Vazute din aceasta perspectiva, dialogul si misiunea sau propovaduirea nu sunt
acelasi lucru, Tnsa ele se completeaza reciproc, intr-o marturie totala. Cu toate acestea,
uneori crestinii nu reusesc sa se angajeze intr-un dialog sau intr-o propovaduire sincera si
deschisd. In cazul acest marturia inseamna, de fapt, o necomunicare de viata crestina si o
suferinta pentru Hristos, modelul si izvorul comuniunii noastre.*

Atat dialogul cat si misiunea pot fi deschise abuzului si ineficientei. Dialogul, de
pilda, poate degenera intr-un intelectualism sofistic sau intr-o ,diluare” a oricarei convingeri
de dragul unei false armonii. El poate avea ca rezultat imbogatirea reciproca, descoperirea
de noi dimensiuni ale adevarului sau, dimpotriva, poate conduce la confuzii sterile si la
conflicte ireconciliabile. In nici un caz obiectul dialogului nu poate fi un consens superficial,

7 Guidelines on Dialogue with People of Living Faiths and Ideologies, Geneva, WCC, 1979; N Achimescu,
Religii..., p. 26.

BN, Achimescu, Loc. cit.

2N. Achimescu, Religiile..., p. 27.

3 Ibidem.
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intrucat el trebuie sa urmareasca, in primul rand, a fi o expresie a dragoste, caci numai aceasta
poate face ca adevarul sa devina creator. Este adevarat ca dragostea este totdeauna vulnerabila,
insa este la fel de adevarat ca in dragoste nu exista loc pentru teama, adevarata dragoste
fiind permanent transformatoare. Aceasta inseamna ca dialogul implica riscul ca un partener
sa fie determinat de celdlalt sa-si schimbe parerile sale. Prefacerea unei false ,,securitati”
n asa-numite ,,comunitati-ghetto” sau continuarea unui anume fel de propovaduiri sau misiuni,
fara deschiderea reala spre ceilalti, tradeaza teama si aroganta, tradeaza absenta dragostei.
Fata de acestea, adevaratul dialog este un proces progresiv si cumulativ, in care comunitatile
se detaseaza de teama si neincrederea lor reciprocd, intrand intr-un dialog viu. El este,
asadar, un contact dinamic de viata, de transformare si de crestere reciproca.

Dialogul nu este insa ceva foarte usor, ceea ce face ca in lumea de astazi sa existe,
fara indoialg, si crestini care se tem ca dialogul cu religiile necrestine ar reprezenta o trddare a
misiunii crestine. Insa, la fel de bine, exista si foarte multi necrestini care suspecteaza ca
dialogul ar reprezenta, pur si simplu, un nou instrument al misiunii crestine, un mijloc de
prozelitism, situatie cauzata mai mult de faptul ca nu exista o intelegere corespunzatoare a
misiunii adevarate, care nu trebuie sa tradeze nici indatoririle crestinului, dar nici sa exploateze
increderea necrestinilor.>

Este limpede pentru oricine se confruntda cu problemele religioase ale vremii
noastre ca toate religiile pot si trebuie sa intre in dialog unele cu altele si, in special, intr-
un dialog umanitar la scara universala. Vremurile actuale pretind in modul cel mai hotarat
sa fie depasite dezbinarile si invrajbirile dintre religii, deoarece experienta veacurilor trecute a
dovedit din plin cat de daunatoare pot fi acestea pentru progresul moral, social si cultural
al omenirii. Lumea de azi are nevoie de unitate si solidaritate umana, ceea ce obliga si
religiile sa inceteze orice ,razboi” vizibil sau tacit dintre ele si sa colaboreze pentru binele
intregii umanitati. Aceasta mai ales in lumea contemporanad noua, o lume caracterizata
printr-o profunda interdependenta. Caci dincolo de orice convingere religioasa, exista idealuri
nobile de pace si dreptate. Mai mult ca oricand, in zilele noastre se confirma adevarul
cuvintelor rostite de Sfantul Pavel, Apostolul neamurilor, cu privire la Biserica: ,,Si dacd un
maddular suferd, toate mddularele suferd impreund cu el” (I Corinteni 12, 26). In noul context al
relatiilor dintre oameni, cand fiecare este chemat sa se dedice slujirii semenilor sai, crestinii
sunt datori sa valorifice tezaurul invataturii lor de credintd in vederea sporirii increderii
intre oameni si a sprijinirii eforturilor de realizare a unitatii printr-un dialog sincer si creator.
Caci numai prin dialog oamenii isi pot dovedi responsabilitatea unii fata de al';ii.32

Se stie cd unul dintre telurile Consiliului Ecumenic al Bisericilor este acela de a largi
,constiinta ecumenica” pana la interpretarea unitatii Bisericii ca slujire a lumii, promovarea
unei extensiuni panumane a slujirii crestine si aspiratia catre o unitate infaptuita prin relatii
fratesti din ce in ce mai profunde, insufletite de dragoste si de dreptate si incununate de pace,
care este apogeul acestora. Insdsi Evanghelia lui Hristos implica un dinamism umanist, care nu
este atenuat de interese locale sau confesionale, de o conceptie religioasa ingusta si
ytriumfalista”, de o interpretare traditionalista statica sau de interese unilaterale.*®

3! Ibidem, p. 28

32 Ibidem, p. 47; Vasile Raduca, Consultatia ortodoxd a C.E.B. cu tema , Perspective ortodoxe asupra
creatiei”, in B.O.R, anul CVI (1988), nr. 1-2, p. 80-86.

BN Achimescu, Religiile..., p. 48; 1.P.S. Dr. Antonie Plamadeala, Sesiunea Comitetului Executiv al C.E.B.
(Geneva, 1989), in B.O.R., anul CVII (1989), nr. 1-2, p. 137-142.
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In incheiere, ramane sa ne intrebam in ce masura titlul expozeului nostru are acoperire
n cele spuse mai sus. Raspunsul nostru foarte succint ar fi urmatorul: atata timp cat lumea
actual3 are nevoie de reconciliere si tolerant3®, de dreptate si solidaritate® atata timp cat
razboaiele si nedreptatile macina milioane de oameni zilnic, nevoia de pace, conlucrare si
intelegere este un imperativ al fiecaruia dintre noi, indiferent de neam, de cultura, de religie
sau rasa. lar intelegera aceasta nu se poate realiza decat printr-un dialog sincer si constructiv.
In plus, pentru crestini, implicarea lor in dialogurile intercrestine si in cele interreligioase
este un mandat divin care trebuie sa fie implinit. Caci nu putina lume asteapta de la religii
noi raspunsuri si rezolviri.”® Propunand un astfel de dialog in locul presupusei ,ciocniri a
civilizatiilor”®’, religiile nu numai ci-si indeplinesc una din multele lor meniri, ci oferd lumii
0 noua perspectiva si, evident, si o sansa pentru viitor.

** petros Vassiliadis, Reconciliere si tolerantd dintr-o perspectivd ortodoxd, in vol: (loan Vasile Leb, coord.)
Tolerantd si convietuire in Transilvania secolelor XVII-XIX, Ed. Limes si Prea Universitara Clujeana, Cluj,
2001, p. 15-27.

3 Ingeborg Gabriel, Franz Gassner (HG.), Solidaritit und Gerechtigkeit. Gkumenische Perspektiven, Verlag
Griinewald, 2007.

3 Andrei Marga, Religia in era globalizdrii, p. 9 s.u.; ldem, Filozofie si teologie astdzi, EFES, Cluj-Napoca,
2005; loan-Vasile Leb, Consideratii privind Constitutia Europeand si Charta Ecumenicd, in vol. Ortodoxia,
parte integrantd din spiritualitatea europeand, Manastirea Constantin Brancoveanu, Sambata de Sus,
2004, p. 130-137.

%7 Samuel P. Huntington, Ciocnirea civilizatiilor si refacerea ordinii mondiale, trad. de Radu Carp, Ed. Antet,
Oradea, 1998.
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ANUNTUL MORTII SI PRACTICI FUNERARE
TN SOCIETATEA ROMANEASCA DUPA 1990

RADU PETRE MURESAN"

ABSTRACT. Funeral Announcement and Funerary Practices in the Romanian Society after
1990. The present research approaches the discourse on death in the post-comunist Romanian
society as reflected in the funeral announcements published in newspapers and in the choice of
funeral practice. The inventory of the funeral announcement after 1990 witnesses the attempt
to recover the Christian formulas, lost during the communist period. On the other hand, there is
a tendency to avoid the word ,death” and to replace it with diverse abstract formulas. As
concern the funeral practice, our research granted attention to incineration, presenting some
historical dates about this practice in Romania and the position of the Orthodox Church. The
incineration appears to be a marginal practice in comparison with inhumation both during the
Communist and post- Communist period. However, the propaganda pro-incineration is very
active in Romania, being presented as a solution to the ,graveyards crisis”. In fact, incineration
is modern practice which shows the religious indifferentism of the contemporary man.

Key words: Death, secularisation, religious indefferentism, incineration.

Societatea romaneasca traverseaza in prezent un proces interesant de restructurare
a mentalitatii religioase. Asistam pe de o parte la recuperarea valorilor crestine traditionale,
dupa 50 de ani de propaganda atee, iar pe de altd parte la un nou proces de secularizare,
vizibil mai ales la generatiile crescute si educate in ultimii 20 de ani, care se manifesta prin
descrestinarea conceptiilor despre lume si viata si prin separarea experientei religioase de
Biserica, ca institutie. Problematica mortii sau thanatologia, un subiect incitant de cercetare
deopotriva pentru istorici, sociologi, antrolopologi, etnologi sau teologi ne ajuta sa intelegem
acest proces de redefinire a religiosului in societatea contemporanél.

* Pr. lect. dr. la Facultatea de Teologie Ortodox3, Universitatea Bucuresti, radupetremuresan@gmail.com

! Mihaela Grancea, Death and Society. Trandisciplinary Studies, Cluj-Napoca, 2009; EADEM, Reprezentdri ale
mortii in Romdnia epocii comuniste, Cluj-Napoca, 2007; Adrian CIoROIANU, ,,Primul Secretar a murit! Traiasca
Primul Secretar!- moarte si succesiune in lumea comunista: cateva repere metodologice”, Dosarele
istoriei, nr. 4 (20), 1998, p. 26-30; Nicolae Vitanu, Antropologie si tanatologie, Bucuresti, Editura Didactica si
Pedagogicd, 1999. Mentionam de asemenea volumele rezultate din publicarea comunicarilor stiintifice
n cadrul conferintelor organizate de Societatea Cremationista Amurg: Marius ROTAR (ed), Murire si moarte
in Romdania secolelor XIX-XX. Lucrarile Conferintei Nationale de la Alba lulia (11-12 octombrie 2007),
Cluj-Napoca, 2007; Marius ROTAR, Mariana Sozzi, Proceedings of the Dyinung and Death in 18th-21st
Centuries Europe International Conference: Alba lulia, 5-7 September 2008, Cluj-Napoca, 2008, P.S.
Calinic BoTosANEANUL, Tanatologie si nemurire, Editura Cantes, 1999.
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Studiul de fata isi propune sa arate in ce masura discursul despre moarte si atitudinea
fata de cei decedati se ancoreaza inca in valorile crestine traditionale sau se incadreaza in aceasta
noua logica a secularizarii. Pentru aceasta, ne-am raportat la doua aspecte legate de funeralii,
respectiv anuntul decesului si alegerea incinerarii ca practica funerara in Romania post-comunista.
Am plecat de la premisa ca discursul despre moarte in anunturile din ziare si modalitatea in care
acest discurs se concretizeaza in practicile funerare are un sens profund simbolic, aflandu-se
n stransa legatura cu intreaga conceptie despre om si lume a unei persoane.

Metodologia de cercetare

Am parcurs anunturile funerare aparute in cotidianul ,,Romania Libera” in luna
ianuarie a anului 1992, in luna ianuarie a anului 1999, in luna ianuarie a anului 20102, respectiv
n luna ianuarie 2011. Pentru o mai buna intelegere a surselor si a formulelor care se gasesc la
baza acestor anunturi, am facut trimitere la cateva anunturi mortuare din perioada comunista,
luand ca reper luna ianuarie a anului 1989, acelasi cotidian ,Romania Libera” (1-10 ianuarie
1989). De asemenea, am parcurs anunturile mortuare aparute in luna ianuarie a anului 1928 in
cotidianul ,,Universul”, pentru a avea o perspectiva despre continutul acestor anunturi in
perioada interbelica, precum si anunturile mortuare din perioada celui de al doilea razboi
mondial (luna aprilie 1943), luand in considerare anunturile ,civile”, si nu pe cele care
anuntau moartea ostasilor romani pe Frontul de Rasarit si care aveau o rubrica speciala.

Cercetarea anunturilor mortuare, un domeniu care asteapta inca sa fie explorat,
ne ofera indicii valoroase despre atitudinea fata de moarte a contemporanilor nostri. Cu toate
acestea, trebuie sa tinem seama ca el are anumite limite care fac dificila orice incercare de
generalizare. Tn primul rand, maniera stereotipd in care sunt redactate aceste anunturi nu
ne permite sa alcatuim statistici referitoare la varsta, meseria, confesiunea sau religia celui
decedat. Varsta este indicata doar in cazul unei persoane care a murit in floarea varstei, iar
profesia este specificatd numai in cazul unei personalititi intr-un anumit domeniu. Tn ceea ce
priveste confesiunea sau religia, rareori se mentioneaza locul unde se va savarsi ceremonia
religioasa sau unde va avea loc inmormantarea.

in al doilea rand, anunturile mortuare sunt un apanaj al populatiei de la orase, mai
precis al familiilor instarite, de regula intelectuale. Ele reflecta asadar mentalitatea despre
moarte a unei categorii putin numeroase. Pentru populatia rurald, un studiu interesant ar
fi inscriptiile funerare dintr-un cimitir satesc, desi nici acestea nu sunt scutite de Tmprumuturi
stereotipe dupa tiparul celor din mediul urban. O exceptie in acest sens este ,,Cimitirul vesel”
din satul Sdpanta (Maramures) care transmite o viziune autentic ortodoxa asupra mortii.
Inscriptiile din acest cimitir surprind cu mult umor limitele conditiei umane, au o valoare
normativa (moralizatoare) pentru cei ramasi in viata si mai presus de aceasta exprima speranta
ca cei vii si cei morti se vor intalni dincolo, in viata de apoi3. Cimitirul este ,vesel” pentru
ca, asa cum se arata si in slujba Tnmormantarii ortodoxe, doar prin moarte se face mutarea
de la cele mai triste de aici, de pe pamant, la cele mai vesele de dincolo”.

2 Mentionez cd nu am avut la dispozitiei toate numerele din cotidianul ,Romania Libera”, luna ianuarie 2010

% Mihaela GRANCEA, ,L'epitaphe de Sapanta et la celebration de la vie”, in Death and Society. Transdiciplinary
Studies, Mihalea GRANCEA, Casa Cartii de Stiintd, Cluj-Napoca, 2009, p. 214-246

4 ,,Pe acesta se s-a mutat la Tine, acolo unde este locasul celor ce se veselesc si glasul curatei bucurii...”;
»pe acesta ce s-a mutat de noi odihneste-l unde este locasul tuturor celor ce se veselesc” (Molitfelnic,
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 2006, p. 228)
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Formulele anunturilor mortuare: evaluare procentuala

Anunturile publicate dupa anul 1990 ne arata ca formularea aleasa cu precddere
pentru a anunta moartea unei persoane din familie, a unui coleg sau a unui prieten este
Jincetare/ stingere din viata”: 25,5% in 1992, 27% in 1999, respectiv 20,5 % in 2011 din
numarul total de anunturi inventariate (Fig. 1). Acest lucru ne aratd o continuitate atat cu
epoca comunista, unde anunturile despre ,incetarea din viata” sunt, de asemenea, cele
mai numeroase (25,5%), dar si cu cele din perioada interbelici. in anul 1928, 59% dintre
anunturile erau formulate in acest fel, iar in 1943, 65%.

n general, in perioada comunist3, dar si dupa 1990 se observd tendinta de a evita
cuvantul ,moarte” care era prezent in multe din anunturile din perioada interbelica (12% in
1928; 16% in 1943). Cuvantul ,,moarte” apare in 7,5% din anunturile din perioada comunista,
n 6,2% din anunturile din 1992, 4,1% in 1999 sau 5,3 % in 2011 (Fig.2). Acest lucru ne arata ca
moartea ridica probleme majore pentru omul contemporan educat sa creada ca totul este
aici si acum, ca singura existenta credibila si palpabila este cea prezenta,. De aici, tendinta
de a eluda moartea, de a pretinde ca nu exists”. Tn locul cuvantului ,moarte”, formularile care
predomina sunt ,disparitie” (10,7% in 1992, 15,7% in 1999; 8,4% in 2011), ,deces” (12,9% in
1992, 9,8% in 1999, 10,2% in 2011) sau ,pierdere” (7% in 1992, 10,9% in 1999, 7,2% in 2011).
Urmeaza alte formulari care implica ideea de ,plecare”, ,parasire”, ,despartire” sau de
aducere a unui ,ultim si pios omagiu” (Fig. 3). Uneori intalnim formulari ca ,a cazut rapus de
boald”, ,a inchis ochii”, ,a incetat sa bata inima”, ,a plecat dintre noi” sau formule abstracte
ca ,acest ianuarie necrutator smulge dintre noi pe X”, ,,un suflet ales s-a Tnaltat fulgerator
la ceruri”, ,firul vietii s-a rupt fulgerator”, ,, a trecut in lumea umbrelor”etc.

Formula finald ,Dumnezeu sa-l odihneasca/sa-l ierte” apare timid in anunturile
mortuare dupa 1990. in 1992 doar 1,6% din anunturi se incheiau cu aceasts formul3 crestineasc,
in 1996 am gésit 18%, iar in 2011, 36% (Fig. 4). In anii 2010 si 2011 am gasit numeroase
anunturi cu continut crestin: ,a plecat in vesnicie/eternitate”, ,,a plecat la Domnul”, ,,a plecat
in lumea celor drepti”, ,,a plecat unde toti dreptii se odihnesc”, ,,a adormit intru Domnul”,
,Dumnezeu sa fie cu tine in Tmparatia dreptilor”, ,,rugam pe Bunul Dumnezeu sa o aseze in

)

loc binecuvantat, acolo unde sufletul ei bun merita sa se odihneasca”, ,,ne rugam Bunului
Dumnezeu sa-I odihneasca la dreapta Lui, in liniste si pace vesnicd”,Sfantul X (al carui
nume 1l purta cel decedat) sa-i ocroteasca sufletul”. Continuturile crestine sunt din ce in ce
mai numeroase, semn ca religia in scoala si catehizarea in biserici incep sa-si arate roadele.
Totusi acestea coexista cu formulari necrestine sau neutre.

O mentiunea aparte as dori sa fac pentru formularea ,a trecut in nefiintd”, o
mostenire nefericita a perioadei comuniste, care poate fi auzita frecvent astazi la posturile
de radio sau televiziune atunci cand se anunti decesul unei persoane publice®. Dintre

anunturile din anul 1992, 10% se refereau la ,trecerea in nefiintda”, 13% din cele din 1999,

> Conf. dr. Adrian LEmENI, Adevdr si iconomie, Editura Basilica, Bucuresti, 2011

®7h anul 2010, Mitropolitul Bartolomeu Anania a dat un comunicat de presa in care arata caracterul necrestin
al acestei formulari. Ca o ironie a sortii, moartea sa survenitd cateva luni mai tarziu, a fost anuntata in mediile
academice ca ,trecere in nefiintd”. IPS Bartolomeu, ,,Expresia "trecerea in nefiinta" folosita de jurnalisti - o
sechela a limbajului comunist”, HotNews.ro, Miercuri, 31 martie 2010 (http,//www.hotnews.ro/stiri-
esential-7086615-ips-bartolomeu-expresia-trecerea-nefiinta-folosita-jurnalisti-sechela-limbajului-comunist.htm)

Prof. univ. dr. Valeriu RAPEANU, , Trecerea in nefiintd a unui mare roman: Valeriu Anania”, Clipa, februarie
2011, http,//www.revistaclipa.com/5041/2011/02/restituiri/trecerea-in-nefiinta-a-unui-mare-roman-valeriu-anania
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respectiv 15% Tn 2011. Printre acestea, am putut gasi cateva anunturi date de familii de
preoti. De exemplu, un anunt din 1999: ,,Cu nemarginita durere anuntam trecerea in nefiinta a
celui ce a fost preot paroh (numele), nepretuitul nostru tata, sot si bunic”, iar altul, tot din
acelasi an: ,Fam. pr. (numele) anunta cu adanca durere trecerea in nefiinta a celui ce a fost
(numele), suflet nobil, de o bunatate deosebita. Dormi in pace, nu te vom uita niciodat3d!”.

Dupa 1990 anunturile in care apare cuvantul ,,nefiinta apar “insotite de formula finala
,Dumnezeu sa-l odihneasca” (2 anunturi in 1992, 6 anunturi in 1999, respectiv 19 anunturi in
2011- 8,4% din total). Acest lucru constituie un paradox pentru ca formula ,trecerea in nefiinta”,
adica in neant, exclude credinta in Dumnezeu, in suflet si in viata viitoare (Fig. 5). in opinia
noastra, familiile care adauga ,,Dumnezeu sa-l odihneasca”, preiau formularea stereotipa
(,,nefiintd)”, fara sa-i inteleaga sensul, dar mesajul pe care vor sa-l transmitd este in fond unul
crestin. De fapt, acelasi lucru se intampla si in perioada comunista cand familiile crestine erau
obligate s& se ascundé in spatele unui mesaj stereotip. Un exemplu: ,indurerati, copiii si rudele
anunta trecerea in nefiintd a (numele), sot si parinte drag. Dumnezeu sa-l odihneasca!”. Un alt
exemplu: ,,Mantuitorul nostru s3-l primeasca in imparatia Sa si sa aseze sufletul lui langa parintii
si fratii plecati in nefiinta” (1992).

Un lucru care m-a impresionat parcurgand anunturile din perioada interbelica este
faptul ca un anunt mortuar reunea intreaga familie a celui decedat, toate familiile inrudite,
uneori chiar si prietenii. De exemplu: ,,Adanc indurerati, fiii (urmeaza numele), nepotii (numele),
fratii (numele), impreuna cu toate familiile inrudite anunta incetarea din viata a scumpului
si neuitatului lor tat3, frate, unchi, bunic (numele). Slujba religioasa se va desfasura la biserica
(nume), iar inhumarea va avea loc la cimitirul (nume). Toti cei care l-au cunoscut si l-au apreciat
sunt rugati sd ia parte”. Acest lucru arata o solidaritate a celor vii in durere. Din contra, in
perioada de dupa 1990, anunturile sunt foarte individualizate. Moartea unei persoane este
anuntata separat de familie, de familiile inrudite, de prieteni si de vecini (asociatia de locatari),
fiecare venind cu propria ei formulare.

Interesant este faptul ca, din punct de vedere cantitativ, anunturile mortuare sunt in
continua scadere din 1990. Am inventariat 798 de anunturi in ianuarie 1992, 528 de anunturi
n ianuarie 1999 si doar 224 in 2011 (Fig. 6). Scaderea lor este invers proportionala cu cresterea
numarului de anunturi publicitare (cumparari, vanzari, cereri si oferte de munca). Pentru a
avea o idee despre raportul intre rubrica ,,decese” si celelalte rubrici cu anunturi, trebuie sa
spunem ca Tn 1992 existau in medie 2 pagini de publicitate pe zi cu 16 coloane publicitare,
din care 2 coloane erau dedicate deceselor. Pentru anul 1999 am gasit in medie 8 pagini de
publicitate pe zi cu 64 de coloane de anunturi. Dintre acestea, doar o coloana si jumatate
era dedicata deceselor.

Incinerarea ca practica funerara

Printre cele 1899 de anunturi mortuare pe care le-am parcurs, am gasit 20 anunturi
care se referd la incinerare: 14 in ianuarie 1992, 4 in 1999, respectiv 5 in 2010 (Fig. 7). Persoanele
incinerate, atunci cand se mentioneaza profesia lor, sunt fosti activisti de partid, fosti ofiteri in
rezerva (de armata sau securitate), cercetatori stiintifici, academicieni, doctori. Cateva dintre
aceste anunturi de incinerare se incheie cu formula ,,Dumnezeu sa-l odihneasca in pace!” (1?)

Tn Romania inhumarea se practicd in proportie de 99%. Fatd de incinerare existé o
mare reticenta chiar la persoanele care nu sunt crestine practicante. Conform datelor pe care
Administratia Cimitirelor si Crematoriilor le-a pus recent la dispozitia ziarului ,,Evenimentul
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zilei”, in anul 2010 au fost ingropate 270 000 de persoane in timp ce doar 855 de persoane
au fost incinerate, adica in jur de 0,3%. Fara indoiald ca in acest numar intra si persoane de alte
religii care au decedat in Romania, respectiv chinezi, hindusi, budisti etc. Cifra de 855 reflecta o
anumita crestere, dar nu semnificativa, in raport cu anii precedenti: 781 de incinerari in anul
2009, 779 in anul 2008 si 795 in anul 2007’.

Varful de lance al miscarii pro-incinerare in Romania este Asociatia Cremationistd
Amurg, intemeiata in luna februarie 2010, de un grup de cercetatori si cadre universitare
din centre universitare transilvdnene (in special Universitatea ,1 Decembrie 1918” din Alba
lulia), la care s-au alaturat oameni de afaceri in domeniul pompelor funebre. Asociatia se afla
n stransa legatura cu Cremation Society of Great Britain si este implicata activ in cercetarea
legata de acest subiect. Membrii fondatori au primit numeroase granturi de cercetare pentru
editarea de carti si organizarea de conferinte, popularizare si diseminare de informatiig. Lor li
se datoreazs de altfel cea mai recent3 lucrare de cercetare in domeniu, aparuts in 2011°.

Asociatia ofera consultatii gratuite legate de orice problema referitoare la incinerarea
umana, literatura in limba romana si straina despre incinerare, efectueaza la cerere incinerari
in crematoriul de la Szeged (Ungaria), asigura incheierea formalitatilor legale pentru cei care
doresc inca din viata incinerarea (act notarial) si se ingrijesc ca aceasta dorinta sa fie respectata.
Conform articolelor din presa, Asociatia militeaza pentru deschiderea a doua crematorii in
Transilvania, unul la Cluj si altul in localitatea Osorhei din Oradea. Ceea ce ne-a frapat a fost
caracterul de firma al acestei asociatii, care, in raspar cu obiectivul propus (sianume acela de a
promova incinerarea in Romania), face reclama explicita cimitirului particular din Hunedoara
care apartine unuia din membrii fondatori: ,Prin firma dlui X, asiguram si inhumari clasice,
precum si exhumari” ( ?!1).

Date istorice despre practicarea incinerarii

Primele voci care mentioneaza incinerarea ca o alternativa la inhumare in Romania
apar in a doua jumatate a secolului al XIX-lea. Este vorba de personalitati in domeniul medical,
dr. lacob Felix (1932-1905), academicianul Constantin Istrati (1850-1918), sau dr. Mina
Minovici (1858-1933), directorul primului Institut de Medicina Legala din Romania, care astazi
fi poarta numele. Toti acestia mentionau incinerarea ca o solutie pentru mentinerea sanatatii
publice, in contextul epidemiilor care riviseau Bucurestiul la acea dat3'®. Concomitent, apare
un lobby condus de Radu Rosetti (1853-1926), scriitor si om politic roman, care a si sustinut,
de altfel, prima Conferinta publica despre incinerare in anul 1913, la Ateneul Roman.

7 Marian, PAvVALAscu, ,Romanii care aleg focul in locul gropii”, Evenimentul zilei,13 octombrie 2011,
http://www.evz.ro/detalii/stiri/romanii-care-aleg-focul-in-locul-gropii-949492.html

& Conform informatiilor publicate pe site-ul ,,Amurg”, dl. Marius Rotar, presedintele Amurg. Romanian
Cremation Association, a obtinut finantare pentru un proiect CNCS pentru anii 2011-2013, dedicat unei
analize stiintifice a dimensiunilor istorice si perspectivelor contemporane ale crematiunii in Romania
secolelor XIX-XX, valoarea contractului de cercetare fiind de 605 246 RON.

® Marius ROTAR, Eternitate prin cenusd. O istorie a crematoriilor si incinerdrilor umane in secolele XIX-XX. Cu
o prefatd de Peter Jupp, lasi, Institutul European, 2011. Cartea dlui Rotar, care este o apologie a incinerarii,
mi-a parvenit cand materialul prezent era deja in forma finala.

1% Constantin IsTRATI, Despre depdrtarea cadavrelor, Teza de doctorat, Bucuresti, 1877; lacob FeLX, ,Arderea
mortilor”, Enciclopedia romdénd publicatd din insdrcinarea si sub auspiciile Asociatiei pentru Literatura si
Cultura poporului Romdn, tom |, Sibiu, 1904; Mina Minovici, Putrefactia din punct de vedere legal si
higienic, Bucuresti, 1899
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Tn anul 1923 a ap&rut ,Societatea Nirvana” (mai tarziu ,Cenusa”), avandu-i intre
membrii fondatori pe dr. Mina Minovici si pe Radu Rosetti. Crematoriul ,Cenusa” a fost
construit intre anii 1925-1928, cu sprijinul nemijlocit al Primariei Capitalei. Pentru a avea o
idee despre inceputurile miscarii pro-incinerare in Romania, in comparatie cu statele vecine,
trebuie sa avem in vedere ca in Serbia o societate de sustinere a incinerarii apare foarte
devreme, in 1904, dar abia in 1964 este inaugurat primul Crematoriu. in Ungaria primul
crematoriu se deschide in 1952, iar actualmente sunt functionale 12 crematorii'.

Prima incinerare umana la Crematoriul ,,Cenusa” a avut loc in data de 27 ianuarie 1928.
Era vorba de un cadavru neidentificat provenit de la Institutul de Medicina Legala condus
de dr. Mina Minovici. Acest eveniment a generat o ampla discutie polemica in epoca, in
paginile principalelor publicatii ale vremii, si a determinat o reactie din partea Bisericii
Ortodoxe Romane. Cu acel prilej, Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane a hotarat ca
,Nu se poate savarsi inmormantarea crestineasca celor incinerati fiindca incinerarea mortilor
este in contradictie cu doctrina Bisericii Ortodoxe. Mai inainte de a incepe slujba inmormantarii,
preotii sa ceara familiei mortului biletul starii civile care arata unde urmeaza sa aiba loc
fnmormantarea si numai dupa ce s-au convins ca il duc la cimitir si nu la crematoriu sa
oficieze pogrebania”*

in anul 1934 apare periodicul ,Flacira Sacra” care fsi propunea sa continue propaganda
n favoarea incinerarii si sa contribuie la actiunea de coagulare a adeptilor in paginile revistei.
Primul numar aparea sub moto-ul: ,,Crematiunea nu este nici un act religios, nici antireligios, ci
o necesitate istorica”. Conform revistei ,Flacara sacra”, in anul 1928 s-au inregistrat 262
de incinerari, iar in anul 1934- 476 de incineréri. In total, in perioada 1928-1934, conform
datelor oferite de aceasta publicatie, s-ar fi incinerat 2705 persoane. Printre cei incinerati
se aflau personalitati publice ca criticul literar Garabet Ibrdileanu (12 martie 1936) sau
omul politic Constantin Stere (126 iunie 1936). in sfarsit, mentiondm ca profanarea urnelor era
un delict prevazut ca atare in Codul Penal al regelui Carol al Il-lea, adoptat in anul 1936 si ca in
anul 1939 la Crematoriul ,Cenusa” au fost arse cadavrele legionarilor banuiti de uciderea
primului ministru Armand Cilinescu®™.

Comunismul a preluat aceastad practica a incinerarii pentru a-si manifesta si pe
aceasta cale, opozitia cu crestinismul si a promova conceptia materialistad despre lume si
viata. Incinerarea era o provocare la adresa simbolisticii eshatologice traditionale fiindca
exprima mesajul contra-eshatologic al materialismului triumfator™. Tn prima decada comunista
incinerarea a constituit o modalitatea preferata de inmormantare pentru noile elite, dar
acest lucru nu a creat un model si nici nu a dus la deschiderea altor crematorii. Liderii comunisti
Petru Groza (* 7 ianuarie 1958), respectiv Gheorghe Gheorghiu Dej (119 martie 1965) au fost
Tnhumati, primul chiar cu soboare de preoti si cu deserventi de cult din toate denominatiunile.
Din contra, Ana Pauker (73 iunie 1960), lidera a gruparii promoscovite din cadrul Partidului

! Marius RoTAR, , Eternitatea prin cenusa: preludiu la o cercetare asupra crematoriilor si incinerdrilor umane
n Romania, secolele XIX-XXI”, Marius Rotar si Corina Rotar, Murire si moarte in Romdnia secolelor XIX-XX.
Lucrarile Conferintei Nationale Alba lulia, 11-12 oct. 2007, Editura Accent, 2007, p. 153

2 Hotdrarea Sfantului Sinod este redata in articolul ,Nu merge cu arderea mortilor”, Biserica Ortodoxd
Romdnd, anul XLVI, nr. 5 (566), mai 1928, p. 479

3 M. RoTar, , Eternitatea prin cenusa: preludiu la o cercetare asupra crematoriilor si incinerarilor umane in
Romania, secolele XIX-XXI", p. 163

% 70e PETRE, Adio, tovards scump, in Vdrsta de bronz, Editura Persona, 200, p, 16
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Comunist Roman si prima femeie ministru de externe din lume (1947-1952), dupa ce a fost
indepartata de la conducerea Partidului si a murit Tn anonimat in 1960, a fost incinerata.
Cumnata ei, Edmea Pauker, a preferat de asemenea incinerarea, iar cenusa a fost varsata
n raul Arge$15.

Probleme economice care au afectat societatea romaneasca in ultimii ani ai regimului
Ceausescu au influentat si problematica incinerarii. Este vorba de criza gazului care facea
ca operatiunea incinerarii sa fie dificil de incheiat. Uneori, rudele luau cadavrul ars incomplet si il
nmormantau in cele din urma. Tn 1989 au fost incinerate in secret la Bucuresti cadavrele a
40 de persoane ucise la Timisoara in timpul evenimentelor din decembrie. In 1993, a fost deschis
al doilea crematoriu numit ,,Vitan Barzesti”. Acesta a functionat in paralel cu ,,Cenusa”, pana cand
acest crematoriu din urma a fost inchis pentru reparatii in anul 2003. in prezent Crematoriul
,Vitan Barsesti” este singurul crematoriu care functional din Romania.

Biserica Ortodoxa Romana si incinerarea

Aparitia Societatii ,Cenusa” in anul 1923 si mai ales prima incinerare din 1928 a
generat o vie polemica in presa bisericeasca. Teologii au vazut in aceasta practica o atitudine
anti-crestina si au subliniat implicatiile dogmatice si liturgice pe care le presupune aceasta
inovatie17. n fiecare numar al revistei ,,Glasul monahilor” (publicatie editatd de leromonahul
Dionisie Lungu care lua atitudine fata de toate problemele vremii si avea un mare impact
n randul credinciosilor,) au fost publicate articole virulente impotriva incinerdrii. Se denunta
reaparitia paganismului, a ,,slujitorilor lui Baal”, atacul indreptat impotriva credintei crestine si

!5 Constantin BRATESCU, Ce-a fost sd fie!, Editura Humanitas, 2003, p. 354 (Constantin Bratescu este ginerele
Anei Pauker)

'8 pr. Constantin ComAN, ,,Sa ardem trupurile sau sa le dam pamantului?”, Biserica Ortodoxd Romdnd nr.
6(1924), p. 341-342: ,Nu vrem sa mai avem la cap, dupa vechiul obicei, o cruce, semnul biruintei mortii,
nu vrem sa mai avem la cap o candeld, semnul nemuririi, care sa-i mangaie pe cei vii ca nu am murit, ci
dormim”; Pr. C. GRIGOROVSCHI, ,,Cateva cuvinte despre arderea trupurilor mortilor”, Biserica Ortodoxd
Romdnd , nr. 12 (1924), p. 707-709: “Din punct de vedere crestinesc, inmormantarea in pamant este
numai inchipuirea vremelnicei adormiri a rasposatului, pentru care mormantul in pamant este firescul
loc de odihnd. Nu fara temei, Biserica numeste pe cel raposat adormit, cdci credinta in Hristos ne invatd
c3 starea noastrd in pdmant este numai vis, somn, pana la bucuroasa dimineatd a invierii. in cazul
introducerii la noi a ritualului arderii corpurilor, ar trebui sa refacem randuiala Bisericii de la prohod si
inmormantare, iar acest lucru este cu totul de nedorit” Vezi si Pr. Nicolae Cotos, ,Incenusarea si
inmormantarea”, Candela, nr. 8-10/ 1925, p. 409-416. Idem, ,,incenusarea si inmorméntarea”, Candela,
nr. 1-2 (1925), p. 49-124 (p. 56-57). Idem, ,incenusarea si inmormantarea”, Candela, nr. 3-7/ 1925, p. 114-
124 (Arata motivele pentru care arderea mortilor nu se face in public, iar cei de aproape ai defunctului
nu sunt admisi sa priveasca oribilul proces de ardere. Caci cadavrele, sub influenta temperaturii, ,se misca,
sar in sus, se schimonosesc, slutindu-se ingrozitor”)

A se vedea: Arhim. ScriBaN, ,,Mortii la foc, iar vii in stirea Domnului”, Biserica Ortodoxd Romdnd, anul
XLVI, nr. 1 (562), ianuarie 1928, p. 89; Cdteva cuvinte despre arderea trupurilor mortilor, |dem, p. 707;
Pr. Gh. VErSEscu, ,,Dusmanii religiei crestine”, Biserica Ortodoxd Romdnd, anul XLVI, nr. 5 (566), ianuarie
1928, p. 417-418 (se referd la despre ,crematuristi” si arata ca incinerarea este ,,0 barbarie”); Arhim.
ScrIBAN, ,,In vremea crematoriului”’, Ibidem, p. 478

17
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a traditiei poporului roman si nu in ultimul rand ipocrizia autoritatilor locale care nu se aratau
la fel de preocupate de problema gunoaielor, sau a drumurilor'.

Din initiativa Pr. Marin lonescu de la Biserica Cuibul cu Barza, unul din cei mai
importanti colaboratori ai revistei ,,Glasul Monahilor”, s-a constituit o asociatie cresting,
numita , Tarina olarului” care urma sa se ocupe de ingroparea oamenilor saraci pentru ca
acestia sa nu ajunga la crematoriu. Preotul lonescu s-a aflat la Crematoriul ,,Cenusa” cu
ocazia primei incineriri, protestand al3turi de 20 de preoti si 50 de studenti teologi'’. Este
important de mentionat ca Pr. Marin lonescu a fost dat in judecata de adeptii incinerarii
pentru calomnie si atac la persoana si ca procesele care s-au derulat in cursul anului 1928
au polarizat cele dou tabere, respectiv sustinatorii si adversarii incinerarii. in paginile revistei
»Glasul Monahilor” se arata ca procesul nu este indreptat de fapt impotriva unui om, ci
impotriva Bisericii Ortodoxe Tnsesizo.

De partea cealaltd, revista ,Flacara sacra” se straduia sa arate ca incinerarea nu
este act religios, ci, alaturi de Tnhumare, este un alt mijloc, mai stiintific, pentru indepartarea
organismului mort. Toate anunturile mortuare au o formulare standard in paginile acestei
reviste: ,Societatea ,,Cenusa” anunta incetarea din viata a membrului sau (numele). Solemnitatea
incinerarii si oficierea slujbei religioase ortodoxe a avut loc in capela..., la data de....De remarcat
faptul ca se mentioneaza slujba religioasa si ca in paginile revistei sunt mai multe fotografii
de la Tnmormantarea unei persoane incinerate, in care apar si preotii, fara sa stim care era
situatia lor canonica.

Biserica Ortodox& nu are un canon expres care si interzicd practica incinerarii. in
Biserica Ortodoxa Romana exista o singura hotarare referitoare la aceasta problema, si anume
cea mentionata, din 1928, reconfirmata de Sfantul Sinod in 1933%". Din 1933 Sfantul Sinod
nu a revenit asupra acestei hotarari, asa, incat ea exprima pana astazi punctul de vedere
oficial al Bisericii Ortodoxe Roméane. Asadar, nu se sdvarseste nici Slujba Inmormantérii si
nici slujbele de la soroacele de pomenire a celor morti, randuite de Biserica, celor care se

8 A se vedea de exemplu urmdtoarele articole din revista Glasul Monabhilor: Pr. Marin IoNEscu, ,,Arda-i
focul sa-i ardal!” (9 octombrie 1927): , Paganismul reapare si se ridica ca un monstru in mijlocul si sub
masca unui modernism stapanit de falsificari apocaliptice” ”;ldem, ,Istoria si osemintele” (16 octombrie
1927): ,Istoria noastra nu e o istorie de cenusa, ci de lesuri si oase”; Arhim. luliu ScriBAN, Arderea mortilor
(23 nov. 1927); Crematorii sau scamatorii (22 ianuarie 1928); Pr. Marin loNescu, Destul (29 ianuarie
1928) unde propune infiintarea unei societati crestine care sa se ocupe cu ingroparea oamenilor saraci,
astfel incat acestia sa nu ajunga la crematoriu;

% pr.Marin lonescu, ,,Primul cadavrul incenusat”, Glasul Monahilor, nr. 115, 5 febr. 1928, f. 2

2 ez prima pagind a editiei din 26 februarie a revistei Glasul Monahilor care titra cu litere mari: ,Crestini!”
Luati parte la procesul Bisericii cu Crematoriul care va avea loc la 9 martie la Curtea cu Juri!”. Potrivit
informatiilor cuprinse in revista Glasul Monahilor, la termenele respective a fost nevoie de interventia
jandarmeriei din cauza multii adunate pentru a-l sustine pe preotul lonescu (vezi articolul ,,Biserica si
crematoriul” din 6 mai 1928)

21 1n ordinul din 18 septembrie 1933, dat in urma unui caz de abatere de la hotdrare, s-a facut precizarea
ca "pentru orice abatere de la hotararea luata de Sfantul Sinod, in respectul doctrinei si practicii Sfintei
noastre Biserici Crestine Ortodoxe, preotii vor fi opriti de la toata lucrarea preoteasca si trimisi in judecata
Consistoriului Spiritual Eparhial, spre aspra sanctionare". Vezi revista Apostolul, “Curierul Arhiepiscopiei
Romane” din Bucuresti, nr. 6/ 15 martie, 1933, anul X, p. 73.
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incinereazi. Tn realitate, asa cum ardta Pr. Prof. Neculae Necula, ,preoti caterisiti sau depusi
din treapta savarsesc slujba Tnmormantarii in Tnsasi incinta crematoriului, fara stirea si controlul
autorititilor bisericesti si civile””>. Alteori, preotii sunt pusi in situatia s3 sivarseasc parastasul
de la Biserica pentru cel decedat si uneori chiar slujba de pomenire la mormant, in cazul in
care urna este ingropata (in pomelnicele pe care le da familia la Bisericd apare doar numele
persoanei, nu si faptul cd a fost incinerata)

Atitudinea Bisericii Ortodoxe Romane tinde sa se nuanteze in cazul comunitatilor
romanesti din diaspora unde alegerea incinerarii este mult mai frecvents decat in Romania. in
anul 2005, Mitropolia Europei Centrale si Occidentale hotara ca, in cazul in care preotii vor
ntalni familii care insista totusi pentru incinerarea trupurilor celor raposati, slujpa inmormantarii
se va face numai inainte de incinerare. in cazul in care cineva, din nestiinta sau din alte motive,
il va informa pe preot despre decesul unei persoane abia dupa ce trupul celui raposat a fost
incinerat, nu se va mai sdvarsi Slujba Inmormantarii, ci doar aceea a Parastasului, cu citirea
Apostolului si Evangheliei””’.

Incinerarea nu contrazice fatis dogma despre invierea mortilor. Puterea lui Dumnezeu
este aceeasi si fatd de tarana si fata de cenusa. De aceea, ingroparea nu a facut si nu face parte
din dogmele Bisericii si nici nu poate fi socotita ca piatra de temelie pentru invierea mortilor,
caci Dumnezeu care L-a sculat din morti pe Fiul Sau si pe noi ne va scula cu puterea Sa. (I Cor. VI,
14). Arderea insa nu poate fi simbolul invierii, cici ce se arde nu mai incolteste, nu mai poate
rasari. Dar ce se ingroapa, rasare (loan Xll, 24). Mantuitorul lisus Hristos a spus ca la judecata
viitoare cei din mormant vor auzi glasul Lui si vor invia (loan V, 28).

Biserica Ortodoxa se opune acestei practici din motive biblice, teologice, liturghie,
n general prin intreaga ei traditie. Arderea nu este opritd in Vechiul Testament, dar era socotita
numai ca o pedeapsa pentru adulter, sau pentru alte pacate, in timp ce neingroparea era
socotita o mare pedeapsa ce se aplica pentru calcatorii de lege. Gasim doua locuri unde se
spune ca s-au ars trupurile mortilor: cartea intai a Regilor (XXXI, 12) si cartea proorocului
Amos (I1,1), dar acestea nu constituie dovezi ca arderea era practicatd pe scara larga. Incinerarea
nu este nici macar mentionata in Noul Testament. Mantuitorul a fost ingropat, la fel si Sfintii
Apostolii, iar ucenicii s-au ingrijit de inmormantarea Sfintilor Apostoli. Ulterior, moastele
martirilor au fost pastrate cu grija, iar mormintele martirilor au devenit temelii de locasuri
de rugaciune inca de timpuriu.

Biserica Ortodoxa invata ca fiinta umana este trup si suflet si amandoua au vocatia
Imparatiei lui Dumnezeu. Trupul nu este o temnit3, un loc de exil pentru sufletul nemuritor,
dar pacatos, ci este ,,templu al Duhului Sfant” (I Cor. VI, 19-20). De aceea Biserica nu poate
fi de acord cu adeptii incinerarii care sustin ca ,sufletul este nemuritor, iar trupul doar ceva
trecator, care prin moarte devine un rest inutil si dizgratios de viatd” (Site-ul Asociatiei
Cremationiste Amurg). Astfel, incinerarea este una din practicile omului post-modern, prin
care si exprima indiferentismul religios si viziunea lui utilitarist-consumista asupra vietii. Trupul
nu mai este privit o parte constitutiva a persoanei umane, care, trup si suflet va intra in

2 pr, prof. dr. Neculae Necula, Este permis sd se savdrseascd slujba inmormdntdrii si a soracelor de
pomenire celor care se incinereazd?, in Traditie si innoire liturgicd, Galati, 1996
2Decizii mitropolitane Data: 01.08.2005 http://www.cbrom.de/de/node/54

291



RADU PETRE MURESAN

Imparatia lui Dumnezeu, ci un ambalaj al sufletului, un obiect incomod, de care familia vrea s
se debaraseze cit mai repede®.

Scriitorul Cezar Petrescu argumenta foarte frumos in 1928 ca ,incinerarea este teama
de pamant, de intoarcere a materiei in materie, orgolioasa incapatanare de a nu urma calea
legilor firii. De fapt, apologia nihilismului. Sunt de plans acesti bieti oameni care in deznadejdea
lor lipsita de orice credinta, au ajuns la negarea mortii, care este Tnsesi negarea vietii"zs.

Concluzii

Componenta crestina in funeralii nu s-a pierdut in timpul perioadei comuniste.
Regimul ateu a Timpins religia din sfera publicd in cea privata, dar nu a reusit sa schimbe
atitudinea fata moarte si practica funeraliilor. Anunturile de deces de dupa 1990 ne arata
ca traversam un proces de tranzitie de la anunturile din perioada comunista (obligatoriu fara
referinte crestine, chiar daca familia era crestina) la anunturi care incearcd sa recupereze
formularile crestine. Acest proces este inca in desfasurare si anunturile pe care le-am parcurs
arata ca formularile crestine explicite Tncep sa-si faca loc alaturi de cele neutre sau agnostice.

Incinerarea nu a constituit o alternativa pentru inhumare nici in perioada comunista si
nici astazi. Una din explicatii se refera la radacinile rurale ale societatii romanesti, la faptul ca
exista un sistem al mortii traditional romanesc si, in cadrul acestui sistem, incinerarea este
un subiect scandalos. Trebuie sa adaugam faptul ca, in anumite cazuri, familia inmormanteaza
urna si chiar solicitd savarsirea serviciului religios precum si pomenirea celui decedat la soroacele
cuvenite. Propaganda in favoarea incinerarii este foarte activa in Romania, la intretinerea
ei contribuind foarte mult si neingrijirea cimitirelor, precum si superficialitatea cu care uneori
se face inmormantarea (o slujba prescurtata, fard predica, fard solemnitatea cuvenita). Cu
toate acestea, asa cum am vazut, frecventa incinerarii este extrem de redusa.

in general, se poate spune c3 in societatea romaneasca are loc o schimbare a atitudinii
fata de moarte, vizibild indeosebi in mediul urban. Omul contemporan tinde sa se elibereze de
gandul de moarte, sa acopere realitatea ei, sa nu fie tulburat de gandul ei’®. Problema
mortii in sine si a vietii dupa moarte bulverseaza conceptii consumiste potrivit carora totul
e aici si acum. Moartea si Inmormantarile Tncep sa fie gestionate de firme specializate, iar
trecerea pe la biserica are un aspect formal, de indeplinire a unei traditii.

2 Acolo unde trupul mort este considerat ramasita pamanteasca cinstitd a existentei umane, este firesc
ca acesta sa se cinsteasca....Acolo unde trupul omenesc este tratat ca un hoit macabru, este firesc sa se
urméreasca disparitia lui. in acest caz, nu se disting simboluri, ci obiecte naturale cu valoare utilitarist3
sau financiard” (Georgios MANTzARIDIS, Morala crestind. Omul si Dumnezeu, omul si semenul. Pozitiondri
si perspective existentiale si bioetice, Editura bizantina, Bucuresti, 2006, p. 522 (vezi intreg subcapitolul
,Arderea mortilor” p. 521- 525).

2 Cezar PETRESCU, »Cenusa si mormant”, Glasul Monahilor nr. 117, 19 februarie 1928

%6 preot Prof. Dr. Dumitru STANILOAE, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. 3, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1997, p. 148. Vezi si consideratiile Parintelui Staniloae
n introducerea la lucrarea Viata repausatilor nostri si viata noastrd dupd moarte, de PARINTELE MITROFAN,
Traducere din limba franceza de Mitropolitul losif, prefata de Pr. Prof. Dr. Dumitru STANILOAE, 2 vol.,
Editura Anastasia, 2003, p. 6.
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ABSTRACT. Some Arguments Concerning the Transylvanian Romanians Etymologists. Specialists
who have dealt with spelling (orthographic) standardization of a certain language turned to
etymology to be able to reconstruct the road from the shape of a particular word to the usual
form of it. An argument in this sense is the study of the evolution of English, Italian and French
standard language. Applying the etymologist principle, the language specialists who have
discussed the fundamentals of these language issues followed, wherever possible, the
reconstruction of ancestral forms, primary form of the basic Element of a word, or linguistic
element, shape and meaning changes, and identification of related elements in other
languages, or transition of words or linguistic elements from one language to another. The
same was true for Romanian language, Transylvanian etymologists having the great merit
to present Romanian language being of Latin extraction and demonstrate that Romanian is
a Romance language.

Keywords: orthography (spelling), etymology, basic form, usual form, linguistic elements,
Romance language

Daca, in Biserica, ii cinstim pe Sfintii Parinti, ar fi firesc, sa le aducem recunostinta acelor
savanti-martiri ai limbilor nationale, care, prin efortul lor intelectual, neprecupetit, ne-au pus la
indemand instrumentul mirific al comunicarii scrise, pentru a da sens inteligibil limbii vorbite,
primare, in concertul limbilor europene, pornind chiar de la semnele grafice ale Bibliei.

in intreaga evolutie a limbilor europene, solutia unificirii scrierii, in vederea realizarii unui
alfabet unitar, destinat imaginii grafice a sunetelor limbilor respective, nu a venit ,de jos”, de la
vorbitorii limbii populare sau dialectale, idiomuri deosebit de variate si de instabile, uneori imposibil
de ,unificat”, ci a venit ,de sus”, gratie interventiilor autorizate ale unor personalitdti avizate in
domeniu.

in mod firesc, specialistii care s-au ocupat de normarea ortografiei unei anumite limbi au
apelat la etimologie, pentru a putea reface drumul de la forma-baza a unui anumit cuvant, la forma
uzual3, cotidiang, a cuvantului respectiv.

Un argument, in acest sens, 1l constituie studiul evolutiei limbilor literare engleza, italiana si
franceza. Aplicand principiul etimologist, oamenii de cultura, care au luat in discutie aspectele
fundamentale ale acestor limbi, au urmarit, acolo unde era posibil, reconstruirea formelor
ancestrale, forma primara de utilizare a elementelor-baza, ale unui cuvant sau ale unui element
lingvistic, modificarile de forma si de sens ale acestora, precum si identificarea unor elemente
nrudite, Tn alte limbi, sau transmiterea unor cuvinte sau elemente lingvistice de la o limba la alta.

* Lector universitar doctor, Facultatea de Teologie Ortodoxd din Cluj-Napoca, ana_baciul07@yahoo.com
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Astfel, intre secolele al Xll-lea si al XVI-lea, sub influenta profesorilor de la facultatile din
Oxford si Cambridge, dialectul englez, vorbit in regiunea Londrei, devine modelul standard pentru
limba engleza scrisa si vorbita.

in anul 1476, William Caxton, (*cca. 1415/1422 — tcca. 1492), a introdus tiparul in Anglia,
fapt care a contribuit la raspandirea si consacrarea limbii engleze standardizate pe intreg teritoriul
Angliei. in anul 1475 tipareste traducerea cirtii lui Raoul Le Févre, ,, The Recuyell of the Historyes of
Troye”, prima carte tiparit in limba engleza. in anul1476, va infiinta prima tipografie din Anglia, in
incinta Manastirii Westminster. Prima carte tiparita la Westminster a fost ,,Dictes of Sayengis of the
Phylosophres”, tiparitd pe 8 noiembrie 1477. In decursul activititii sale, a tiparit peste o sutd de carti.
Limba engleza, deosebit de ingrijita, cu un usor iz popular, in care a redactat aceste carti, a fost
apreciatd de regalitatea si nobilimea engleza, drept pentru care folosirea acestui model de limba a
fostimpusa ,,de sus”.

Limba cartilor sale a determinat standardizarea acestui model lingvistic si a contribuit la
excluderea celorlalte forme dialectale’. Pe aceeasi linie, Richard Pynson introduce limba standard a
Cancelariei regale, prin tipariturile din aniil491-1492. Mai tarziu, multe cuvinte au fost imprumutate
direct din latina sau greaca, constituind un vocabular paralel, care a ajuns pana in zilele noastre.

in ceea ce priveste consacrarea limbii italiene scrise, trebuie remacata contributia lui Dante
Alighieri, prin lucrarea De vulgari eloquentia, un tratat in limba latina medievalg, realizat intre anii
1303-1305, in care analizeaza diversele stiluri lingvistice si literare ale dialectelor limbii italiene si in
care incearca sa stabileasca criterii unitare pentru folosirea limbii italiene scrise. Totodata, prin acest
tratat, el pune bazele limbii literare italiene, consacrand dialectul florentin. Studiul lui Dante Alighieri
se ocupa de relatia dintre latina si vernaculara, incercand sa stabileasca o serie de reguli de scriere si
de pronuntare astfel incat limba autohtonilor sa se apropie cat mai mult de frumusetea si nobletea
limbii latine clasice: ,§2. sed quia unamquanque doctrinam oportet non probare, sed suum aperire
subiectum, ut sciatur quid sit super quod illa versatur, dicimus, celeriter actendentes, quod vulgarem
locutionem appellamus eam qua infantes assuefiunt ab assistentibus cum primitus distinguere
voces incipiunt; vel, quod brevius dici potest, vulgarem locutionem asserimus quam sine omni
regola nutricem imitantes accipimus.

§3. est et inde alia locutio secondaria nobis, quam romani gramaticam vocaverunt. hanc
quidem secundariam greci habent et alii, sed non omnes: ad habitum vero huius pauci perveniunt,
quia non nisi per spatium temporis et studii assiduitatem regulamur et doctrinamur in illa.

§4. harum quoque duarum nobilior est vulgaris: tum quia prima fuit humano generi
usitata; tum quia totus orbis ipsa perfruitur, licet in diversas prolationes et vocabula sit divisa; tum
quia naturalis est nobis, cum illa potius artificialis existat.

§5. et de hac nobiliori nostra est intentio pertractare””.

n studiul siu porneste de la comparatia dintre limba latind a unor texte precum
Herennium, al unui autor anonim, De Inventione, a lui Cicero, si Ars poetica, a lui Horatius, si unele
manuale de gramatica, destinate poeziei trubadurilor, scrise in limba occitana, precum Razos de
trobar, a lui Raimon Vidal de Bezaudun, si o amplificare a acestuia, Vers e Régles de trobar, a ui
Jofre de Foixa. Impunand dialectul florentin ca baza a limbii literare italiene, Dante Alighieri consacr3,
din perspectiva etimologica, idiomul cel mai reprezentativ.

Limba francezd, de origine romanica, ca si italiana si romana, a fost impusa ca limba
oficiala de sorginte etimologica, in administratie si in justitie, prin Edictul de la Villers-Cotteréts, din

e Enciclopedia Enciclopedia Universald Britanicd, vol Ill, Editura Litera, Bucuresti, 2010, p.274.
? Dantis Alagherii, De vulgari eloquentia, Liber primus, cap.l, § 1-5.
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anul 1539, fara ,asentimentul poporului”. Edictul de la Villers Cotteréts a fost emis in aceasta
localitate din apropiere de Soissons, departamentul Aisne, din Picardia, la data de 15 august, din
anul 1539, de catre regele Francisc | al Frantei, edict prin care, pentru a evita interpretarile gresite,
este interzisa utilizarea, in documentele oficiale regale si in textele referitoare la administrarea
judiciara, a oricarui idiom n afara de limba franca. Formata pe un substrat galic si un adstrat franc,
limba franceza oficiala, a suferit o dezvoltare proprie, directionata de catre grupuri de intelectuali,
mai ales de reprezentantii Pléiadelor, sau de catre institutii autorizate, precum Academia Franceza.

Tn ceea ce priveste scrierea limbii romane, ne simtim obligati sa ludm apirarea
»etimologistilor” romani transilvaneni, datorita unor argumente puternice, potrivit carora modalitatile
initiale de scriere a limbii romane au urmat modelele latinesti si grecesti.

Facand recurs la istorie si vorbind despre modalitatea de scriere a limbii romane, in
rastimpul secolelor al XlI-lea — al XV-lea, putem face referinta, cu evidenta circumspectie, la putinele
documente n sau despre limba romana, redactate cu alfabet grecesc sau latin.

Chiar daca incercam, cu inerente dificultati, sa fixam o anumita perioada de formare si
manifestare a scrisului de pe teritoriul romanesc, trebuie sa subliniem incontestabila importanta
civilizatoare a acestei indeletniciri pentru evolutia vietii spirituale de pe meleagurile noastre. Printre
alte modalitati, si cu ajutorul scrierii, localnicii au creat contacte spirituale cu alte popoare, mai ales
cu cele din imediata vecinatate din aria centrala si sud-est europeana.

Considerdam ca este interesant sa ne referim, mai ales, la textele latinesti, germane,
maghiare si romanesti dintre anii 1520 si1703, care au un continut variat, respectiv, texte religioase,
monografii, istorii, glosare si compozitii poetice, care au fost scrise, folosind alfabetul latin si
ortografia italiana, poloneza si, mai ales, maghiara.

Subliniem faptul cd numai existenta unei traditii a cuvantului romanesc, scris cu caractere
latine, ar fi putut constitui baza unor afirmatii apartinand unor invdtati ai popoarelor vecine,
referitoare la originea si evolutia poporului roman.

Ne permitem sa formulam aceastd asertiune, pornind de la realitdtile consemnate de o
serie de functionari regali, mesageri pontificali sau mari invatati, din secolul al XVI-lea. Astfel,
miniaturistul si portretistul Felix Petancic, (*cca 1445- Tdupa 1517), care lucreaza in cadrul celebrei
biblioteci ,,Corviniana”, Nicolaus Olahus, (¥*1493-11568), secretar al regelui Ludovic al ll-lea si al
reginei Maria de Habsburg, primat al Ungariei si regent al coroanei ungare, umanistul ebraizant si
cosmograful german Sebastian Miinster, Stephan Sieréchsel ,, Taurinus”, prepozit al Bisericii Catolice
de Alba lulia si vicar general al episcopului Transilvaniei, Francisc Varday si altii, realizeaza o serie de
referinte la originea romanilor, pornind de la comparatia etimologiilor romanesti cu cele romanice.

Francesco della Valle, din Padova, (*? — tdupa 1545), numit, in anul 1530, tezaurar si
guvernator al Ungariei, relateaza, in anul 1532: ,,...Ia lingua loro e poco diversa dalla nostra Italiana ...
si dimandano in lingua loro Romei...et se alcuno dimanda se sanno parlare in la lor lingua valacca,
dicono a questo in questo modo: Sti Rominest ? Che vol dire: Sai tu Romano 2.7 Se pare ca ,Sti
Rominest ?” este prima propozitie in limba romana transcrisa cu litere latine de un carturar strain.

De asemenea, trebuie sa tinem seama de insemnarea, din anul 1534, ,Valachi nunc se
Romanos vocant”, apartinand lui Tranquillo Andronico”.

n monografia localititii Talmaciu, De opido Thalmus, Carmen Istoricum, publicats la Sibiu,
n anul 1542, si reeditata in anul 1779, teologul local, Johannes Lebel, afirma: ,,Ex Vlachi, Valachi,

* Claudiu ISOPESCU, Notizie intorno ai romeni nella letteratura geografica italiana del Cinquecento,
in ,Bulletin de la Section Historique”, XVI, 1929, p. 1- 90.

* Endre VERESS, Fontes rerum transylvanicarum: Erdélyi térténelmi forrdsok, in , Torténettudomanyi
Intézet”, Magyar Tudomanyos Akadémia, Budapest, 1914, p. 204.
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Romanenses Italiani, / Quorum reliqguae Romanensi lingua utuntur... / Solo Romanos nomine, sine
re, repraesentantes. / Ideirco vulgariter Romuini sunt appelanti””.

in aceeasi ordine de idei, cronicarul polonez Stanislaw Orzechowski, cu numele latinizat,
Orichovius, noteaza, in lucrarea Annales polonici ab excessu Sigismondi, in anul 1554:, qui eorum
lingua Romini ab Romanis, nostra Walachi, ab Italis appellantur”G.

in lucrarea De situ Transilvaniae, Moldaviae et Transalpinae, din anul 1570, marele
carturar umanist croat Antonius Verantius, recte Ante Veranci¢, (¥1504-11578), primat al Bisericii
Catolice si diplomat al Coroanei maghiare, cunoscator profund al realitatilor transilvane, relata:
»Valacchi, qui se Romanos nominant... Gens quae ear terras (Transsylvaniam, Moldaviam et
Transalpinam) nostra aetate incolit, Valacchi sunt, eaque a Romania ducit originem, tametsi nomine
longe alieno...”’.

Din aceeasi perioada, 1570-1573, dateaza o Carte de cdntece, cunoscuta si sub numele de
Fragmentul Todorescu. Fragmentul, cuprinzand patru file, contine o culegere de imnuri calvine,
traduse din maghiara in romana, care se cantau in timpul slujbelor religioase.

Carticica a fost descoperita de catre angajatul Muzeului National din Budapesta, Hiador
Sztripszky, la data 7 februarie 1911, intr-un anticariat din capitala Ungariei. Carticica de cantece,
impreuna cu alte fragmente tipografice, fusese folosita ca material de umplutura la legarea
volumului Diodori Siculi scriptoris graeci libri duo de Philippo et de Alexandro. Utrumque latinitate
donavit Angelus Cospus Borroniensis, Viennae Pannoniae, 1516. Dupa descoperire, toate textele
au fost achizitionate de catre bibliofilul roman luliu Todorescu, drept pentru care aceasta culegere
de cantece este cunoscuta si sub denumirea de Fragmentul Todorescu. Actualmente, textul este
pastrat in Biblioteca Nationala Szécheny din Budapesta. Imediat dupa descoperire, textul a fost
editat de Hiador Sztripszky si de filologul roman Gheorghe Alexics in volumul Szegedi Gergely
énekeskonyve XVI szdzadbeli romdn forditdsban. Protestdns hatdsok a hazai romdnsdgra,
Budapest, 1911. Fragmentul Todorescu contine zece cantece religioase traduse din limba maghiara
si probabil reprezinta o parte dintr-o carte de cantece calvina tiparita pentru romanii care aderasera
la Reform3®. Dup3 pirerea primilor editori ai cirtii, textul ar fi un fragment dintr-o culegere de
cantece de inspiratie calvind. Hiador Sztripszky si Gheorghe Alexics sustin ca originalul maghiar
indepartat al textului romanesc este antologia de cantece religioase publicata de Gergely Szegedi, la
Debretin, in anul 1562, din care mai multe imnuri au fost incluse apoi in alte carti de cantece calvine
sau unitariene’. Observand, ins3, c3 trei cantece continute in Fragmentul Todorescu nu apar in
culegerea Iui Szegedi, dar se regasesc in alte opere similare, unul intr-un gradual tiparit in Oradea in
anul 1566 si in cartea de cantece atribuita lui Gonczi Gyorgy (1592), iar altele doua intr-o Carte de
cdntece unitariand atribuita (gresit) lui David Ferenc (1607 editia a doua), Sztripszky si Alexics
conclud ca aceasta culegere n-ar fi o traducere directa din cartea lui Szegedi, ci un fragment dintr-o
antologie alcatuitd cu precadere din cantece incluse in cartea episcopului unitarian mai sus
mentionatm. Anul imprimarii cartii ar trebui plasat intre 1570 si 1573. Dupa cei doi cercetdtori,

® Joannes Lebelius, De opido Thalmus, Carmen Istoricum, Cibinii, 1779, p. 11 — 12.

o). Dlugossus, Historiae polonicae libri XII, col 1555.

” Antonius Verantius, De situ Transsylvaniae, Moldaviae et Transaplinae, in Monumenta Hungariae
Historica, Scriptores; |l, Pesta, 1857, p. 120.

& Daniele Pantaleoni, Observatii asupra textelor romdnesti vechi cu alfabet latin (1570 - 1703), in revista
,Philologica Jassyensia”, An Ill, Nr. 1, 2007, p. 39-56.

® Cf. Daniele Pantaleoni, este vorba despre a doua editie a cartii lui Gegely Szegedi, din anul 1569, fiindca toate
exemplarele primei editii s-au pierdut; cf. Sztripszky-Alexics, Szegedi Gergely énekeskényve XVI szdzadbeli
roman forditasban. Protestdns hatdsok a hazai romdnsdgra, Budapest, 1911, p. 131.

0 ¢f. Daniele Pantaleoni, art. cit.
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instruit care vorbea limba romana (cu trasdturi bandtene), ar putea s3 fi fost episcopul romanilor
calvinizati din Ardeal, Pavel Tordasi. in studiul lor, Sztripszky si Alexics mentioneaza c&, dupa 1600,
cantecele din antologia atribuitad lui Pavel Tordasi se regasesc in culegerile de imnuri religioase si
psalmi copiate la Hateg de Sandor Gergely Agyagfalvi (1642) si la Santdmaria Orlea, Geoagiul de Jos,
de Joan Viski (1697)11. Cuvintele ortografiate in limba romana, urmeaza modelul cuvintelor latine,
element care ne determina sa presupunem ca autorul s-a ghidat dupa corespondentele etimologice.

n anul 1574, Pierre Lescalopier, in memorialul Voyage fait par moy, Pierre Lescalopier
Fan 1574 de Venise a Constantinople (fol.48) noteaza: , Tout ce pays la Wallachie et Moldavie et la
plus part de la Transivanie a esté peuplé des colonie romaines du temps de Traian I'empereur...
Ceux du pays se disent vrais successeurs des Romains et nomment leur parler romanechte, c’est-a-
dire romain ...”**.

Peregrin prin Principatele Romane, Ferrante Capecci, noteaza, in anul 1575: ,,Anzi essi si
chiamano romanesci, e vogliono molti che erano mandati qui quei che erano dannati a cavar
metalli...” .

Interesante observatii asupra paralelismului lexical dintre italiana si romana face Giovanni
Botero, in lucrarea tiparita la Turin (Torino), in anul 1601, intitulata Relationi Universali: ,| valacchi
mostrano di tirare origine dai romani nel loro parlare; perché ritengono la lingua Latina: ma pil
corrotta, che noi italiani. Chiamano il cauallo, callo; I'acqua, apa; il pane, pa; le legne,lemne; I'occhio,
occel; la donna; mugier; il uino, uin; la casa, casa; I'huomo, huomen...”

Unul dintre primele texte romanesti, redactat cu litere latine si cu ortografie polona, este
cel transcris de logofatul Luca Stroici pentru o culegere de texte, Mithridates, in mai multe limbi,
contindnd Rugdciunea Domneascd, si care a aparut la Cracovia, in anul 1594. Tn studiul Relatiile
dintre lingvistica roménd si cea europeand, Helmuth Frisch a demonstrat in mod convingator faptul
ca includerea limbii romane intre limbile romanice, in editiile succesive ale unei asemenea culegeri a
contribuit destul de mult la recunoasterea latinitatii sale. Despre Luca (Lupu) Stroici (* secolul XVI - +
secolul XVII) stim ca a fost un boier carturar roman, mare logofat al Moldovei intre anii 1580 - 1591
si Intre ani 1595 - 1610. A studiat in Polonia. A fost primul dregator care a semnat documentele de
cancelarie folosind litere latine. A scris un ,Tatal nostru” in limba romana cu litere latine, in
anul1593, fapt care |-a determinat pe savantul Bogdan Petriceicu-Hasdeu sa-l numeasca ,,parintele
filologiei latino-romane”. Este unul dintre ctitorii Dragomirnei, aldturi de mitropolitul Anastasie
Crimca, Miron Barnovschi si fratele sau, vistiernicul Simion Stroici.

in anul 1603, Hyeronimus Megiser public, la Frankfurt, un Tatdl nostru scris in limba
romand cu caractere latine si ortografie partial poloneza si partial maghiara, in cartea Specimen
Quinquaginta diversarum atque inter se differentium linguarum, & dialectorum; videlicet, Oratio
Dominica; et quaedam alia ex Sacris literis, totidem linguis expressa™. Textul lui Megiser va fi
preluat in mai multe culegeri poliglote cu textul rugaciunii Tatdl nostru, incepand chiar din secolul al

1 ¢f. Daniele Pantaleoni, art. cit.

2 paul Cernovodeanu, Studii si materiale de istorie medievald, IV, 1960, p. 444.

3 Maria Holban, Cdlétori strdini despre Térile Romdne, Bucuresti, Editura Stiintifica, 1970, vol. Il, p.158-161.

% Claudiu Isopescu, Notizie intorno ai romeni nella letteratura geografica italiana del Cinquecento, in
»Bulletin de la Section Historique" XVI, 1929, p. 15.

g Eugenio Coseriu, Die rumdnische Sprache bei Hieronymus Megiser (1603), in ,,Studii si Cercetari
Lingvistice”, XXVI (1975), 5, p. 473-480, respectiv si in limba romand in E. Coseriu, Limba romdnd
in fata Occidentului. De la Genebrardus la Hervds. Contributii la istoria cunoasterii limbii roméne in
Europa occidentald, Cluj-Napoca, Editura Dacia, 1994, p. 32-44.
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XVIl-lea. Dintre aceste reproduceri le amintim pe cele aparute in lucrarea lui John Wilkins, An Essay
Towards a Real Character, and a Philosophical Language, Londra, 1668, p. 435 si in lucrarea lui
Thomas Lideken (pseudonimul Iui Andreas Miller), Oratio Orationum SS. Orationis Dominicae
versiones praeter Authenticam feré Centum eaeque longé emendatilis quam antehac, et é
probatissimis auctoribus potius quam prioribus Collectionibus Jamque singulae genuinis Linguae
suae characteribus, publicats la Berlin, in anul 1680. Tn cartea lui Milller, in realitate, apar dous versiuni
romanesti ale Tatdlui nostru, transcrise cu litere latine: una, la pagina 38, versiune care corespunde, cu
cateva diferente, versiunii lui Megiser, cealaltd, la pagina 58, care reproduce textul lui Stiernhielm
din 1671, dar, din greseald, autorul indica versiunea romaneasca drept ,,Vallica”, adica vel§éls.

Teologul si cronicarul Martinus Szent-lvany, (*20.10.1633-¥05.03.1708), cancelar al
Universitatii din Nagyszombat si, ulterior, guvernator al Institutului Teologic Pazmaneum, din Viena,
referindu-se la romani, mentioneaza: ,Valachos... dicunt enim communi modo loquendi: Sie noi
sentem Rumeni: etiam nos sumus Romani. Item: Noi sentem di sange Rumena: Nos sumus de
sanguine Romano”"’.

intr-un Liturghier romanesc, de la inceputul secolului al XIX-lea, mai identificam, fnc3,
elemente arhaice ale folosirii alfabetului latin: ,Santu esci cu adeveritu, si présantu, si nu este
mesura maretiei santiei tale, si dreptu esci intru téte lucrurile tale. Ca cu dreptate si cu multa silintia
adeverita, ne ai adusu téte. Ca plasmuindu pe omu, si luandu terana d'in pamentuy, si cu tipulu teu
cinstindulu, Dumnedieule, pusulu ai in raiulu resfagului, fogaduindui intru padia porunciloru tale,
vieati'a ceea fara de mérte si moscenirea bunatatiloru tale celoru vecinice...”*.

Desi primele texte redactate, cu slove, de cdtre romani, in limba romana, sunt Scrisoarea
boierului Neacsu din Campulung, de la anul 1521, si Palia de la Ordstie, de la anul 1581, prima
informatie scrisa, despre folosirea alfabetului latin, in scrierea limbii romane, i se datoreaza lui
Dimitrie Cantemir, care, in lucrarea Descriptio Moldaviae, din anul 1714, in capitolul Despre literele
moldovenilor, consemneaz: ,inainte de Conciliul de la Florenta, dup& exemplul celorlalte neamuri,
ale caror limbi provin din vorbirea romanilor, moldovenii se foloseau de caractere latine. Dar, dupa
ce, la acel sinod, mitropolitul Moldovei a trecut in tabara papistasilor, dupa cum am spus mai sus,
urmasul acestuia, diaconul lui Marcu al Efusului, bulgar de neam, pe nume Teoctist, ca sa starpeasca
si mai mult orice samanta papistaseasca din biserica moldoveneasca si ca sa ia tinerilor putinta de a
citi sofismele papistasilor, a sfatuit pe Alexandru cel Bun ca nu numai sa izgoneasca din tara lui pe
oamenii care gandeau altfel, in privinta celor sfinte,dar si litere latine sa le inlocuiasca cu cele
slavone; prin acest zel exagerat si nelalocul lui, el a fost initiatorul acestei barbarii care stapaneste
acum Moldova”"’.

Din acest moment, scrierea limbii romane, din Moldova si Tara Romaneasca s-a dezvoltat
n aria culturii rasaritene, pe temeliile traditiei bizantine, difuzata la noi prin intermediul limbilor
slavona si greacd, exceptie facand Transilvania, provincie in care limba latind a continuat sa fie
cultivata.

16 ¢f. Daniele Pantaleoni, art. cit. si E. Coseriu, op. cit.

7 Martinus Szent-lvany, Dissertatio Paralimpomenica rerum memorabilium Hungariae, Tyrnaviae,
1699, p. 39.

1 Liturghieru romdnescu, Blaj

'® Dimitrie Cantemir, Descrierea Moldovei. Traducere dupa original latin de Gheorghe Gutu, Bucuresti, 1973,
p. 371. Se pot pune in valoare si comentariile lui Emil Virtosu, Paleografia romdno-chirilicd,
Bucuresti, 1968, p. 22-29 si ale lui lon Ghetie, Trei locuri controversate din ,,Descrierea Moldovei” a
lui Dimitrie Cantemir, in ,,Studii si cercetari lingvistice”, XXXVII, 1976, nr. 5, p. 519-521.
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Definita de catre Aristotel drept ,stiinta care invatd a scrie si a cunoaste cele citite”, stiinta
gramaticii s-a raspandit in Europa medievala prin gramaticile latine Ars maior si Ars minor ale ui
Aelius Donatus, din secolul al IV-lea, prin tratatul Institutiones grammaticae al lui Priscianus, din
secolul al Vl-lea, precum si prin lucrarile Doctrinale, a |ui Alexander de Villa Dei, din secolul al XI-lea si
Graecismus, a lui Eberchard Bethuniensis, de la inceputul secolului al XllI-lea, scrise sub forma de
versuri, sau prin Gramatica de la Port-Royal, din secolul al XVII-lea.

Lucrarile initiale, fundamentale, de gramatica au avut, daca nu un capitol referitor la
ortografia limbilor clasice, greaca si lating, cel putin un paragraf tratand acest subiect.

Constienti si preocupati de originea latind a limbii romane, inclusiv a scrierii acesteia cu
alfabet latin, reprezentantii Scolii Ardelene au afirmat si au demonstrat, cu numeroase argumente
de necontestat, ca gramatica latina si sistemul de scriere al limbii latine se pot constitui intr-un
eficient indreptar, care sa le ofere eficiente si pertinente solutii in incercarea lor de a stabili regulile
ortografice si gramaticale ale limbii romane.

in ciuda tuturor acuzelor care li se aduc etimologistilor roméani transilvani, trebuie retinut
faptul c3, in eforturile de trecere de la scierea limbii romane cu slove la scrierea cu litere, invatatii
nostri nu au procedat mecanic, ci selectiv, dovada ca acestia intuisera ca limba romana va mai fi fost
scrisa, ,,illo tempore”, cu alfabet latin sau grecesc, dovada ca au fost preocupati, in permanenta, de
redarea cat mai exacta, in scris, a sunetelor si a cuvintelor primare ale limbii romane.

Referindu-ne la inceputurile disputelor invatatilor romani pe teme ortografice, se cuvine sa
amintim punctul de vedere al calugarului maramuresean Vasilie Gergely de Csokotis, exprimat in
prefata lucrdrii Omulu de lume, aparuta la Viena, in anul 1819, care reprezinta punctul de vedere
etimologist, atunci cand este vorba de cuvintele-radacing, provenite din latina: ,,sa ia nainte literele
acele ce se apropie de a insemnare radacina cuvantului de limba latineasca” (p.4), si care face o
prima concesie fonetismului, atunci cand este vorba de derivate, a caror notare impune un sistem
special de semne, cum ar fi cazul literelor & si 4, care pornesc de la litera a, acesteia adaugandu-i-se ,,
un acoperis mic, indoit in forma unui triunghiut sau cu o jumatate de covrig au cercel desverigat...”
(p-5).

Reprezentanti cu valoare de efigie ai iluminismului romanesc transilvan, Samuil Micu si
Gheorghe Sincai sunt promotorii unei profunde si fecunde reforme a culturii si spiritualitatii
romanesti, cu urmari dintre cele mai spectaculoase pe parcursul a mai bine de doua sute de ani,
reforme care au permis intelectualilor romani din Transilvania sa sincronizeze cultura romana cu cea
europeand. Edificati, din punct de vedere teoretic si practic, asupra faptului ca initiativa de
ameliorare si de perfectionare a limbii romane este deosebit de dificild, in conditiile inexistentei unui
instrument normativ, adecvat acestei limbi, ei incearca realizarea acestuia, intocmind, dupa modelul
gramaticii limbii latine, Elementa linguae daco-romanae sive valachicae, prima gramatica
romaneasca tiparita, redactata in limba lating, in anul 1780.

In mod paradoxal, primul document important, care consemneaza o initiativa ferma in
directia reintroducerii alfabetului latin in scrierea limbii romane nu este Elementa..., ci o carte de uz
bisericesc, realizata din initiativa lui Samuil Micu, Carte de rogacioni pentru eviavia homului
chrestin, In Vienna typdritd la Joseph Nob. De Kurbek. Annu’l Incarnatii Domnului MDCCLXXIX, la
sfarsitul careia se ofera regulile de folosire a alfabetului latin, preluat integral.

Trebuie sa subliniem faptul ca aceste lucrari sunt si urmarea unor evenimente dramatice
din spiritualitatea generald romaneasca, determinate de participarea prelatilor romani din Moldova
la Conciliul de la Ferrara-Florenta, din anul 1439. Mitropolit al Moldovei, intre anii 1437 — 1447,
Preasfintitul Damian, impreuna cu vicarul sau Constantin, a participat la acest Conciliu si a semnat
documentele elaborate in cadrul acestuia, Damian devenind primul ierarh din Tarile Romane care
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s-a unit cu Biserica Romei. Tntorcandu-se la Suceava, a ramas, pana la moarte, in comuniune cu
Scaunul Apostolic al Romei. Urmasul sau in scaunul mitropolitan, loachim, a fost, de asemenea, un
mitropolit unit cu Roma, dar a fost alungat din Moldova de catre adversarii impacarii cu Biserica
Romei, in frunte cu mitropolitul Teoctist, care s-a bucurat de sprijinul autoritatilor politice.

Pentru perioada in care Samuil Micu-Clain si Gheorghe Sincai au abordat aceasta initiativa,
de a realiza o gramatica romaneasca in limba latind, principalul argument il oferea referinta lui
Dimitrie Cantemir, potrivit cdreia, Teoctist, Mitropolitul Moldovei, numit de Patriarhia Ecumenica de
la Constantinopol, a hotarat, impreuna cu domnitorul Moldovei, scoaterea literelor latine din cultura,
biserica si statul Moldovei si introducerea slovelor chirilice si a limbii slavone, ca limba oficiala.

Pe de altd parte, initiativa lui Samuil Micu-Clain de a reintroduce, in scrisul romanesc,
literele latine are loc in conditiile in care o parte din Biserica romana din Transilvania se reintorsese la
ritul romano-catolic si, in acest context, cel putin o parte a literaturii religioase, era firesc sa revina la
alfabetul latin si la limba latina.

Desi evenimentul uniatiei, produs, initial, la nivelul unei parti a Bisericii Ortodoxe romanesti
din Transilvania, este deosebit de controversat, trebuie sa subliniem ca preluarea alfabetului latin,
pentru scrierea limbii romane, nu s-a facut mecanic, ci in conditiile in care se propun mai multe
variante ale sistemelor ortografice, unele mai apropiate iar altele mai indepartate de ortografia
limbii latine, majoritatea reformatorilor tindnd seama de specificul fonologic al limbii romane,
urmarind redarea corecta, in scris, a pronuntiei din limba romana.

Recomandarile pe care le face Samuil Micu, privind adoptarea alfabetului latin pentru
scrierea limbii romane, desi pornesc de la principii etimologice, si, desi reprezinta prima expresie a
latinismului filologic romanesc transilvanean, au in vedere specificul limbii romane, tin seama de
posibilitatea reproducerii grafice a fonemelor acesteia si de elementele care o deosebesc de limba
latina.

Initiativa celor doi iluministi romani transilvaneni, concretizata in Elementa... avea multiple
finalitati, incepand cu cea din domeniul istoriei limbii, pentru a demonstra latinitatea limbii romane,
continuand cu cea normativa, care isi propunea drept scop identificarea regulilor care stau la baza
organizarii acesteia, cu cea ortografica, orientata spre adoptarea alfabetului latin in scriere, cu cea
didactica, urmarind facilitarea insusirii corecte a limbii, cu cea esteticd, propunandu-si ameliorarea si
unificarea formelor limbii literare, si terminand cu cea propagandistica, vizand atentionarea lingvistilor,
filologilor si istoricilor strdini asupra latinitatii limbii romane si asupra romanitatii poporului roman.

Intentia lor reformatoare este mentionatd, expres, de catre Gheorghe Sincai, in
precuvantarea citatd, unde se fac referinte la initiativele domnitorilor romani de adoptare a slavonei,
ca limba oficiald, pentru a evita catolicizarea, la efectele pernicioase ale slavonismului asupra
latinitatii limbii si la necesitatea reintoarcerii la ortografia cu litere latine, subliniind ca actiunea lor
urmareste sa aduca vindecare stricaciunilor provocate, folosindu-se de prilejul oferit de a infiinta
scoli romanesti, dupa modelul celor germane si austriece, din mila preaaugustilor imparati.

Se cuvine sa facem aici sublinierea, pentru a destrama o idee preconceputa, acceptata de
cea mai mare parte a specialistilor romani in domeniu, ca respectivii iluministi, constatand ca limba
romana este o forma derivat, ,,corupta” a limbii latine, au recunoscut, cu fireasca parere de rau, ca
aceasta a suferit o intensa influenta din partea unor limbi nelatine, fapt care a permis penetrarea si
pastrarea unor elemente fonetice, gramaticale si lexicale alogene, care nu pot fi inlocuite si reclama,
implicit pastrarea lor ca atare: ,, lard de sunt acuma in vorba de obste (vocabularul uzual, n.n.) unele
cuvinte de limba strdina, se cade a le tanea si a nu pune in locul lor altele noua, de nu cumva acele
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noud de obste vor strica”?®, aspect retinut de Lucian Blaga ca definitoriu pentru gandirea lor
lingvistica: ,,Samoil Clain ar fi avut suficiente prilejuri de a lua cu duiumul cuvinte din limba latina si
de a le anexa limbii noastre. Nici un moment, insa, Samoil Clain nu s-a lasat ispitit de o asemenea
incercare...””".

O problema asupra careia au zabovit indelung autorii lucrdrii Elementa... a fost cea a
sistemului ortografic adaptat pentru scrierea cu litere latine. Prof. univ. dr. Mircea Zdrenghea,
editorul, din anul 1980, al lucrarii, remarca: ,, Pentru ca latinitatea limbii romane sa poata fi mai usor
recunoscuta, autorii au folosit si in scrierea cuvintelor romanesti alfabetul latin. Dar limba romana
are foneme inexistente in limba lating, pentru care, in mod firesc, nu existau litere in alfabetul latin.
In aceasta situatie, sau se creau semne noi, pentru aceste foneme, sau cuvintele romanesti erau
scrise intr-o forma cat mai apropiata de prototipurile lor latinesti, potrivit sistemului etimologic
elaborat de S. Micu, in Carte de rogacioni, din 1779"%.

Lui Lucian Blaga, solutia i se pare corecta pe motiv ca ,,...prin ortografia ce o propunea,
Clain vrea sa salveze substanta eclipsata a cuvantului romanesc, ghicit, ca substanta, prin straveziul
cuvant rostit, si tendinta de a adapta, cel putin formal, limba romaneasca la acel original, se mentin
nca la Clain si la contemporanii sai, in limitele bunului simt... La Clain, nevoia are o semnificatie pur
teoretica... Samoil Clain si Sincai, mai apoi, se gasesc in cautarea fenomenului originar al limbii
romane, cum, spre a da un ilustru exemplu, un Goethe s-a straduit spre fenomenele originare, in
cele mai diverse domenii ale stiintelor naturale...””.

Consideram ca trebuie subliniat si faptul c3, intre cele doua editii ale lucrarii, din anul 1780
si din 1805, chiar autorii si sustindtorii sistemului ortografic etimologist si-au dat seama c3, daca ar fi
continuat sa foloseascd, si in a doua editie, regulile formulate in prima, ar fi ajuns la un sistem
ortografic greoi, asemanator cu acela al limbii franceze.

Insistam si asupra faptului cd autorii au dovedit un pragmatism deosebit ,,exersand”, de
cate ori au avut ocazia, variante ale sistemului ortografic preconizat, un exemplu constituindu-I
scrisoarea adresata lui loan Lipszky, ,Epistola Georgii Sinkai de Eadem ad Spectabilem et
Clarissimum virum loannes de Lipszky, Capitaneum Caesaro-Regii Regiminis Equestris Hungarici
quondam Vécseyani, nunc Hasso Homburgensis, Mappae Geographicae Provinciarum ad S.
Coronam Regni Hungariae pertinentium Elucubratorem, tiparita, in anul 1804, la Buda, in care,
pentru a-i indica modalitatile de transcriere pe hartd, cu litere latine, a numelor localitatilor
romanesti, i ofera un tabel al literelor cu valoarea si transcrierea lor, intitulat Tabella docens
modum scribendi Valachicae, litteris tam cyrillianis, qum latinis. Pe langa regulile ortografice
simplificate, in care sunt prezentate, comparativ, grafiile slavone si latine ale unor toponime, sunt
oferite comparatii si Idmuriri in ortografie maghiara si se realizeaza paralelisme intre limba romana si
italiand, gsind o solutie apropiata de scrierea si pronuntia italiana. in opinia lui Dimitrie Popovici ,,...
exclusivement latiniste dans ses premiérés manifestations, I'activité philologique de ces deux
ecrivains transylvains reflete dans une large mesure les vues de Micou, ainsi qu’en font foi les
nombreuses correspondances qui existent entre les Elements de 1780 et le Livre de prires de 1779.
Les concessions faites ulterieurement [l'italianisme sont dues rigorique. Ces concessions, loin
d’affaiblir 'influence de latinisme, ne visent qu’a fournir au roumain d’autres ponts d’appui au coeur

20 samuil Micu-Clain, Loghica, p.57.

2 Lucian Blaga, Gdndirea romdneascd in Transilvania, in secolul al XVili-lea, p.166
22 Mircea Zdrenghea, Cuvdnt introductiv la Elementa.... p. 9.

2 I1dem, ibidem, p. 138.
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de la romanité. Mais ce qui n’etait ches ces deux auteurs que de breves notations descendant de la
Renaissance transylvaine, Pierre Maior...”**.

Seria legaturilor dintre modelele clasice si lucrarile realizate de romani in rastimpul 1780-
1821 urca in timp pana la cele din antichitate. ,,Cunoasterea modelelor pe care le-au avut primele
gramatici ale limbii romane, desi ar putea sa para un lucru lipsit de importanta, este absolut
necesara, nu humai pentru ca ofera cercetatorilor posibilitatea unei mai juste aprecieri a valorii si a
gradului de originalitate al acestor gramatici, ci si pentru ca aduce, in acelasi timp, un spor de
informatii, uneori foarte pretioase, pentru istoria culturii romanesti din epoca respectivézs.

Lucrarea realizatda de Samui Micu si Gheorghe Sincai determind un adevarat curent de
opinie printre romanii transilvaneni, constituind nu numai un model de urmat, ci si o baza de plecare
spre investigatii de specialitate, precum si pentru platforme ideologice si proiecte de reforme mult
mai importante, in conditiile in care politica de deznationalizare a romanilor cunoaste forme de
manifestare deosebit de acute si de drastice. Tncepand cu anul 1791, autoritatea maghiar3,
pretextand necesitatea ,reformarii” sistemului de comunicare oficiala pentru toti locuitorii din
provincie, procedeaza la inlocuirea, treptata dar asidua, a limbii latine din administratie si justitie cu
limba maghiara. Din partea romanilor se impunea adoptarea unei tactici active, pentru evitarea
deznationalizarii, In conditiile Tn care organizarea si calitatea invatamantului primar, in limba
romand, erau cu totul precare, acesta limitandu-se la probleme de catechizare, cunoasterea celor
doua rugiciuni importante, Tatdl nostru si Crezul, si a celor zece porunci. In aceste conditii, ,pentru
un popor trudit ca al parintilor nostri, gandurile de lumina si de slobozenie pe cari le aduceau
vanturile vremii din tdrile geroase ale Apusului erau ca roua ce cade pe glia parlita de soare. Acest
rasad de idei salvatoare, dospit in caldura latinitatii si a credintei roditoare, ne da acele stramte chilii
de manastire... unde carturari in haine aspre si sarace priveghiaza la mese de brad, aplecati peste
cercetdri migdloase de istorie si limba... si fac din slova si din carte arme de simtiri nationale, de
trezire si de vifor, care clocoteste si asteapta desldantuirea. Gandurile nascute sub frunti lucii de
carturari iau aripi, sboara din sat in sat, din vale in vale, sub forma de carti, de cazanii si de istorii, in
care se vorbeste de Traian, de Roma, de Dacia batrana si de drepturi incalcate”*®.

Trebuie sa subliniem c3, in conditiile date, reprezentantii Scolii Ardelene au desfasurat o
activitate concertata de adaptare a modelului alfabetului latin la scrierea limbii romane, realizand,
asa cum se poate constata, nu numai lucrdri de specialitate, abecedare, bucoavne, gramatici si
lexicoane, ci si lucrari de teologie, morala crestina, logica, filosofie, istorie si economie practica. Sta
dovada faptul ca, aparuta inaintea lucrarii Elementa..., desi trateaza si probleme de limba de
stringenta importanta, Carte de rogacioni... ramane, inainte de toate, o lucrare de teologie morala.
Acelasi aspect 1l ilustreaza si Acatistul lui Samuil Micu.

Concluzionam ca recursul la etimologie este specific tuturor incercarilor de normare a
limbilor europene, iar demersurile etimologistilor romani din Transilvania se incadreaza in acelasi
curent specific etimologistilor maghiari si sasi din Transilvania, precum si in cel general-european,
reconstituirea etimologica a radacinilor limbilor literare constituind parghia principala pentru
valorificarea si valorizarea limbilor europene.

2% Dimitrie Popovici, La littérature roumaine a I'époque des Lumiéres, Sibiu, Centrul de Studii si Cercetari
privitoare la Transilvania, 1945, p. 106
BN A, Ursu, Modelul gramaticii lui Samuil Micu...,in ,,Limba romana”, XX, 1971, nr. 3, p. 257-272.

26 Al. Lupeanu, Evocdri din viata Blajului, Tipografia Seminarului, Blaj, 1937, p. 98-99.
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Ciprian-lulian Toroczkai, Traditia patristicd in modernitate. Eclesiologia
Pdrintelui Georges V. Florovsky (1893-1979) in contextul miscdrii
neopatristice contemporane, Ed. Andreiana, Sibiu, 2008, 446 p.

O valoroasa lucrare de Teologie siste-
matica, Tntre aparitiile editoriale recente
este teza de doctorat a domnului Ciprian-
lulian Toroczkai - asistent la Facultatea de
Teologie ,, Andrei Saguna”, Universitatea , Lu-
cian Blaga” din Sibiu -, prefatata de arhid.
Prof. univ. dr. loan I. Ica jr., coordonatorul
stiintific. Structurata in 5 capitole, prece-
date de Introducere si un excurs si urmate
de Bibliografie generald si rezumat in lim-
ba engleza.

in Introducere sunt trecute in revist3
cateva carti si studii care au ca subiect Biseri-
ca in gandirea lui G. Florovsky, autori: Y. N.
Lelouvier, Ch. Kunkel, P. Chamberas, G.
Maloney.

Excursul: Miscarea nepoatristicd ortodo-
Xd — scurtd contextualizare prezinta cateva
personalitati ce pot fi incadrate in acest cu-
rent de redescoperire si valorificare a tra-
ditiei patristice — in special reprezentanti ai
diasporei ruse, dupa revolutia din 1917: VI.
Lossky, , dar si P. Nellas, J. Popovici sau D.
Staniloae - , impulsionat chiar de Florovsky,
care la primul Congres al Facultatilor de Teo-
logie Ortodoxe, Atena, 1936 denunta influ-
entele eterodoxe asupra Teologiei rasariteme
post-bizantine, dubla pseudo-morgoza, care
insa ,, nu a distrus total mostenirea bizan-
tina in sufletul rus, acesta pastrand rezerve
inepuizabile de experientd autentic orto-
doxad” (p. 38).

Primul capitol: Pdrintele Georges Florovsky
Schitd bio-bibliograficd expune pe larg viata,
activitatea si impresionanta opera (editia sa
de Opere complete insumand 14 volume,
din care avem foarte putine traduceri in limba
romand) a acestui important teolog al secolu-
lui XX, preot, patrolog, filosof, profesor de
slavistica.

Teologul rus da un raspuns foarte perti-
nent celor care sustin ca eclesiologia este
intr-un stadiu preteologic, sau Biserica inca
nu s-a definit pe sine: ,,Parintii vewchi nu s-au
preocupat de precizia formulelor tocmai
din cauza ca realitatea triumfatoare a Sfin-
tei Biserici a lui Dumnezeu se oferea viziu-
nii lor spirituale cu o claritate cuceritoare.
Nu se defineste ceea ce este absolut evi-
dent de la sine. Biserica este mai mult o reali-
tate care se trdieste decat un obiect de anali-
za si de studiu.” (p. 113; Le Corps de Christ
vivant, p. 9).

Capitolul II: Creatie si méntuire vine sa
confirme incd odata ca Tnvatdtura despre
Bisericd angajeaza principalele capitole ale
Teologiei, - triadologie, hristologie, soteriologie,
pnevmatologie, misteriologie, cosmologie,
antropologie. Taina intrupérii nu a fost inte-
leasa cel putin Tn Rasarit ca un miracol me-
tafizic, ci a fost perceputa totdeauna ca o afir-
matie existentiala ce tine de Biserica si este
exprimata prin dogmele Bisericii (141-142).
Cele patru acte fundamentale ale operei de
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riscumparare: intrupare, Jertfa, Tnviere si
naltare insistand asupra sinergiei si a indum-
nezeirii, theosis care inseamna o intalnire
personala (p. 158).

Capitolul lll: Natura si structura Biseri-
cii. intreaga iconomie divin3 este comtinuat3
in Taina Cincizecimii, care ,reprezinta plina-
tatea si izvorul tuturor tainelor si lucrarilor
sacramentale, unica si inepuizabila fantana a
intregii vieti duhovnicesti si mistice a Biseri-
cii... devine vesnica in succesiunea apostolica
(p. 162), care constituie atat temelia cano-
nica, cat si temelia mistica a unitatii Bisericii...
ea reprezintd ceea ce este sangele pentru
trupul omenesc” (p. 163).

Florovsky subliniaza unitatea intima din-
tre Cina cea de taing, ,,Ultima Cina” si Cincize-
cime, adica dintre Hristos si Duhul Sfant, uni-
tate care ca doua taine nedespartite ce nu se
pot totusi confunda, se regdsesc in episcop
(p. 163).

Situandu-se pe linia traditiei rasarite-
ne, dar si a celei apusene (fer. Augustin), auto-
rul rus declara eclesiologia capitol al hristo-
logiei, dezvoltandu-se pe baza conceptului
paulin de Trup al lui Hristos, fundamentat
pe experienta euharistica, dar afrima foarte
pregnant aspectul pnevmatologic al Biseri-
cii, distantandu-se categoric de conceptia
dublei iconomii a lui VI. Lossky. Astfel este
accentuat aspectul comunitar al Bisericii. A
fi crestin, consta in aparenenta la aceasta
comunitate (Biserica). Nimeni nu poate sa
fie crestin doar pentru el, ca un individ izolat,
c¢i numai cu ,fratii”, in solidaritate, in unire cu
ei, Biserica este o societate, dar nu numai una
istorica, vizibila, ci puterea care lucreaza si
structureaza aceasta unitate este Duhul Sfant,
De-viata Datatorul (p. 172).

Biserica este o comunitate consacrata
sau sacramentald, realizandu-se prin Sf. Taine
— prelungirea eclesialo-sacramentala a unor
evenimente din viata pamanteasca a Man-
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tuitorului (p. 214) -, prin care Cincizecimea
este continuata si perpetuata in Biserica.
Unitatea soborniceasca si experimentarea
ei realizandu-se in slujirea sacramentala a
Bisericii (p. 206-207), fiind evidenta aici atitu-
dinea critica fata de slavofili. Ideea unui
organism trebuie sa fie completata de ace-
ea a unei simfonii de personalitati, ceea ce
constituie inima conceptiei ortodoxe a catoli-
citatii (sobornost), (p.185), care nu este nu
este alterata de conditiile spatio-temporale,
neidentificAandu-se cu universalitatea terestra.
Facand o paralela intre Nascatoarea de
Dumnezeu si Biserica, parintele Florovsky
declara ca Taina Mariei este exact taina Bise-
ricii — mater Ecclesia este Virgo mater, am-
bele sunt rugatoare (orante) pentru cei carora
le dau nastere Vietii celei Noi in Hristos (p. 197).
Autorul tezei foarte corect ca raportul
dintre episcop, Biserica locala si sinod nu a
fost [@amurit pe deplin de Florovsky si el va
constitui un punct delicat, supus diverselor
interpretari si solutii, uneori chiar opuse, si in
gandirea reprezentantilor teologiei euharis-
tice (p. 239). ,Autoritatea invatatoreasca a Si-
noadelor ecumenice este intemeiata pe infaili-
bilitatea Bisericii. Autoritatea ultimd revine
Bisericii, cea care este pentru vesnicie Stalpul
si temelia adevarului. Fundamentarea naturii
si functiei sinodale nu pe o autoritate insti-
tutionalg, ci pe o autoritate harismatica, inte-
meiata pe asistenta Duhului Sfant” (p. 244).
in privinta raportului Biblie-Traditie-
Biserica, Florovsky avand o viziune echili-
brata asupra eclesiologiei in ansamblu, subli-
niaza importanta egala a Scripturii si a ele-
mentelor Traditiei in viata eclesiald, acordand
un primat experuentei eclesiale, care poa-
te fi exprimata atat in practica liturgica, cat
si in invatatura dogmatica, fara insa a opu-
ne aceasta experienta Scripturii (p. 265).
Capitolul IV: Rolul Bisericii arata ca aces-
ta nu se rezuma la o ideologie, la enunta-
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rea unor mesaje, telul activitatii sale misi-
onare nu este doar de a comunica si de a
transmite oamneilor convingeri sau idei ade-
varate, nici chiar de a le impune o anumita
disciplina sau o regula de viata, ci inainte si
mai presus de toate sa-i introduca intr-o noua
realitate, sa-i converteasca, sa-i aduca prin
credintd si cdintd la Hristos Insusi, astfel
Tncat sa-i nasca din nou in El, din apa si din
Duh Sfant (p. 287). Teologul si filosoful rus
enunta patru tipuri de falsa solutionare a
raportului credinta-cultura: pietismul — izolare
intr-un crestinism subiectiv, o religie privata
preocupata exclusiv de salvarea individuala
(p. 289), puritanismul, existentialismul si
opozitia sau indiferenta omului simplu.

Ca un pionier al ecumenismului, care nu
fnseamna sincretism sau relativism, Florovsky,
respinge teoria ramurilor, intercomuniunea
si afirma ca prima sarcind a acestei miscari
ce apartine sferei misiunii Bisericii este aceea
de a crea o constiinta comuna a lumii cres-
tine. Ar fi mai corect in opinia sa sa se vor-
beascd nu despre o divizare, ci despre o
disociere, desprindere a unor elemente de
Biserica unica a lui Hristos, chiar daca divi-
zarea Bisericii este reald, succesiunea apos-
tolica — unul dintre garantii unitatii Bisericii
nu a fost niciodata rupta. ,,Mai mult decat
reunificarea uniforma a unor denominatiuni
printr-un acord este necesara reintegrarea
n Traditie” (p. 308), fiind propus ecumenis-
mul n timp, cel al regasirii unitatii in ade-
varul Traditiei comune a Sf. Parinti. Biseri-
ca Ortodoxa nu-i una dintre Biserici, ci este
insasi Biserica Tn adevarata ei fiinta. Identi-
tatea presupune mai mult decéat o continu-
itate istorica neintrerupta, ci cea mai de-
plind identitate spirituala si ontlogica, una
si aceeasi credinta, unul si aelasi duh, unul si
acelasi ethos (p. 289), dar granitele harismatice
nu coincid invariabil cu cele canonice (p. 300).

Ultimul capitol, Eclesiologia in teologia
neopatristicd ortodoxd, ilustreaza conceptia
a patru teologi contemporani lui Florovsky,
reprezentanti ai primei generatii a miscarii
neopatristice a secolului XX: Vladimir Lossky,
Panaiotis Nellas, Justin Popovici si Dumitru
Staniloae, cu puncte de vedere comune si
diferente de perspectiva. Unul dintre efor-
turile acestui curent a fost reconsiderarea
si reevaluarea functiei si rolului laicilor n
Biserica.

in concluzie, tandrul teolog sibian afirmé
ca necesara pe linia curentului neopatristic,
recunoasterea validitatii celor doua mari
traditii crestine, cea rasariteana ti cea apu-
seand, dar si a altor traditii: siriacd, etiopiana,
coptd, armeana sau gregoriand, impunandu-se:
sporirea traducerilor patristice, sau revizui-
rea celor deja existente intr-un limbaj accesibil
contemporanilor; crearea, in acest sens, de
institute patristice, scrierea de monografii
patristice la un nivel stiintific corespunza-
tor gradului de cultura generald a omului
de astazi; depasirea izolationismului teolo-
gic; drept urmare gasirea acelui consensus
patrum (p. 393-394), ramane pentru Teologia
de astazi necesitatea de a interpreta lucra-
rile patristice n lumina experientei de acum,
dar si de a interpreta experienta noastra
contemporana in lumina Tnvataturii Parin-
tilor (p. 391-392).

Cartea ce reprezinta prima prezentare
sistematica a operei parintelui Georges
Florovsky in limba romana, ce reliefeaza
originalitatea gandirii lui in privinta invata-
turii despre Biserica, este echilibrat concepu-
ta si judicios articulata, cu o solida argumetare
si 0 expunere clard, aduce o incontestabila
contributie Tn domeniu.

Dacian BUT-CAPUSAN
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Pr. Prof. Dr. loan Tulcan, Ecleziologia ortodoxd in teologia
romdneascd contemporand. aspecte, implicatii, tendinte,
Editura Universitatii ,Aurel Vlaicu”, Arad, 2010, 248 p.

Decanul Facultatii de Teologie Orto-
doxa ,llarion V. Felea” din cadrul Universi-
tatii ,Aurel Vlaicu” din Arad, reputat dog-
matist, Pr. Prof. univ. dr. loan Tulcan ofera
prin aceasta lucrare cu caracter de evaluare
a contributiei teologilor ortodocsi romani
contemporani in directia invataturii despre
Biserica, un tratat de eclesiologie ortodoxa
de Tnalta valoare.

Cartea este structurata pe sase mari
capitole, urmand coordonatele fundamen-
tale ale eclesiologiei reliefate de teologii
Ortodoxiei romanesti din a doua jumatate
a secolului al XX-lea.

Primul capitol se intituleaza: inteme-
ierea si fiinta Bisericii, aici sunt afirmate cu
tdrie cele doud aspecte: teologic dogmatic
al intemeierii ei si manifestarea concreta,
vazuta, istorica. Unii teologi ortodocsi ro-
mani influentati de o viziune apuseana sunt
tentati sa concentreze momentul intemeierii
Bisericii pe Jertfa de pe cruce, bazandu-se
insa pe gandirea Sf. Parinti, alti specialisti,
in special parintele Staniloae declara ca nu
trebuie plasata intemeierea Bisericii intr-un
singur act, ci trebuie avute n vedere toate
actele fundamentale ale operei rascumpa-
ritoare: Intrupare, Jertfs, inviere si indltare.
Dintre numirile biblice ale Bisericii trebuie
sa ne retina atentia trei, privite In mod com-
plementar: poporul lui Dumnezeu, Trupul
lui Hristos si Templul Duhului Sfant. Orice
incercare de definire a Bisericii ar fi unila-
terala si ar limita realitatea ei profunda si
complexa, cu dimensiune harismatica, esha-
tologica si antropologicad, ea este in acelasi
timp: Trup tainic, institutie si comuniune,
comunitate de credintd si comunitate ie-
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rarhica liturgica. ,,Esenta ortodoxiei din punct
de vedere doctrinar consta in aceastd uni-
tate si continuitate dintre revelatie-kerigma-
dogma, pastarte in Biserica si prin Biserica.
Exista o unitate organica intre credinta si
fnvatadturad, intre misiune si slujire” (p. 24).

Capitolul al ll-lea Biserica si Sf. Treime
ilustreaza temeiul triadologic al Bisericii mo-
delul suprem al comuniunii eclesiale, punc-
tul de plecare si scopul ei este Sfanta Trei-
me, intreg cultul ortodox fiind o marturie
vie a prezentei Sf. Treimi in Biserica, care
este spatiu si cadru de manifestare a Ico-
nomiei Fiului si Duhului, lucrare in care nu
trebuie sa vedem o simpla alternanta. ,,Da-
torita energiilor sfintitoare care iradiaza din
fiinta Dumnezeirii, ca niste raze fulgurante,
Sf. Treime coboara in Biserica, pentru ca Bi-
serica sa tinda, desdvarsindu-se spre Sf. Tre-
ime. Biserica nu este Treimea iconomica, un
fel de dublura a Sf. Treimi, ci este patrunsa
pana in cele mai adanci fibre ale ei de Treimea
cea mai presus de fire” (p. 67-68). Biserica este
0 etapa sau dimensiune a Imparétiei Sf. Treimi,
poartd in ea germenii Impératiei, fiind taina
sau sacramentul ei pe pamant.

n capitolul al lll-lea este exprimat as-
pectul hristologic — Biserica Trup tainic al
lui Hristos, avandu-si izvorul in Tntrupare —
slujirea pastorala a Bisericii prelungeste in
timp si spatiu ceea ce s-a inceput prin Tn-
truparea lui Hristos -, iar sursa de viatd in
inviere. ,Tnvierea lui lisus este punctul de
plecare al extinderii Bisericii in lume. Duhul
Sfant care lucreaza la aceastd extindere nu
este impartasit decat dupa ce lisus este prea-
marit... din Hristos inviat iradiaza si peste
Biserica si peste intreaga creatie lumina ves-
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niciei, pentru ca in lume Hristos cel inviat a
realizat conditiile necesare pentru incepu-
tul lumii viitoare” (p. 82-85). Nu este nevoie
de un vicar al lui Hristos, pentru c3 El Tn-
susi, Capul Bisericii o conduce prin Aposto-
lii Sai, prezenti in succesorii lor - Episcopii -
consacrati prin Hirotonie (p. 130).

Capitolul al IV-lea, Aspectul pnevmato-
logic al Bisericii pune in lumina calitatea Bise-
ricii de ,,Cincizecime continua” ce actualizea-
za neincetat darurile Duhului Sfant, accentuand
n pofida tendintelor apusene hristomoniste
ce transformd Duhul intr-un simplu comple-
ment al Bisericii, reciprocitatea lucrarii per-
soanelor divine si nedespartita lor prezenta,
Hristos si Duhul Sfant vietuiesc simultan in
Biserica si in credinciosi. ,,Daca umanul lui
Hristos a fost sfintit in intrtegime, inseamna
ca sfintenia lui Hristos trebuie sa patrunda si
umanitatea noastra; or aceasta este rezul-
tatul lucrarii Duhului Sfant in Biserica, de la
Cincizecime...dacs inaltarea lui Hristos a su-
primat vizibilitatea Sa istorica, Cincizecimea
reveleaza pe Hristos inlauntrul ucenicilor Sai,
restituind lumii prezenta interiorizata a lui
Hristos”(p. 102). Lucrarea Sf. Duh in Biserica
aflata in stransa legatura cu infailibilitatea ei,
este realizarea unificarii credinciosilor, innoi-
rea credintei apostolice, atingdnd punctul
culminant n epicleza Bisericii. ,Nu este ne-
voie de nici un primat in Biserica care prin
care sa se exprime infailibilitatea si unita-
tea Bisericii” (p. 188).

Capitolul V: Natura teandricd, sacramen-
tald a Bisericii ne arata ca Taina lui Hristos si
Taina Bisericii sunt solidare. Teandrismul Bise-
ricii se intemeiaza pe teandrismul persoanei
divino-umane a Mantuitorului si se raportea-
za la acesta, dar fara a fi confundate. Biserica
cu aspectul ei vazut si cel nevazut, cuprinzand
pe drepti si pe pacatosi ,constituie labora-
torul de purificare si sfintire a nauturii umane
prin harul lui Dumnezeu” (p. 122), cdci natu-

ra este deschisd, transparenta, permeabila
la har, are valente sinergice.

Ultimul capitol: fnsusirile Bisericii pre-
zintd pe larg cele patru notae eclesiae, ce
decurg din constitutia sa teandrica. Unitatea
Bisericii nu este o ideologie, fundamentul
ei fiind Sf. Treime si persoana unica a lui
Hristos. ,Pacatul, dezbinarea, ereziile 1i pot
aseza pe unii membri ai ei in afara de unita-
tea perfecta a Bisericii. Obstacolele de acest
fel, daca nu sunt inlaturate, pot sa distruga
unitatea vazuta a Bisericii”(p. 128), aceasta
din urma ramanand un deziderat. Nimeni nu
poate dobandi mantuirea fara participarea
la sfintenia lui Hristos, lucratoare in Biserica
prin Sf. Taine, ca lucrari ale Duhului Sfant,
savarsite cu puterea aceluiasi Duh Sfant de
catre preotii Bisericii. Dumnezeu are o sfin-
tenie fiintiald la acre oamenii pot ajunge prin
participare (p. 128). Sobornicitatea inseamna
destinatia Bisericii de a cuprinde in Sine
intreaga umanitate, dar si trairea intregului
de catre fiecare madular in parte. Biserica
este universala sau soborniceasca, catolica,
intreagd, complets, deplini. ,intre Bisericile
locale si Biserica universala trebuie sa dom-
neasca o continua tainicd si nerezolvabild
tensiune, ceea ce echivaleaza cu tensiunea
existentd intre unitatea si diversiateta Bise-
ricii” (p. 180). Apostolicitatea Bisericii are trei
componente esentiale: credinta si mdrtu-
ria Apostolilor care a stat la baza structura-
rii primelor comunitati crestine, transmite-
rea invataturii lui Hristos de cdtre Apostoli ce
poate fi cunoscuta numai prin ei, oferindu-ne
imaginea cea mai fidela a lui Hristos, primi-
rea si transmiterea Duhului Sfdnt de cdtre
Apostoli, primii crestini si primii mijlocitori
umai vizibili ai harului Duhului Sfant primit
la Cincizecime, realizandu-se astfel succe-
siune apostolica in har si credinta.

in anex3 regdsim cinci texte ecleziologice
din opera celor mai de seama dogmatisti or-
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todocsi romani ai secolului trecut: Nicolae
Chitescu, Isidor Todoran, Dumitru Popescu
si nu Tn ultimul rdand Dumitru Staniloae.
Lucrarea se constituie ca o analiza foarte
pertinenta asupra invataturii despre Biseri-
ca intens dezbatutd in numeroase studii si

lucrari de specialitate in decursul veacului
al XX-lea numit secolul eclesiologiei - pro-
blema teologica centralda ce ofera esenta
doctrinara a confesiunilor crestine.

Dacian BUT-CAPUSAN

Valeria-Gemma Moraru, Mitropolia Ardealului, revista oficiald a Arhiepiscopiei
Sibiului, Arhiepiscopiei Vadului, Feleacului si Clujului, Episcopiei Alba luliei si
Episcopiei Oradiei (1956-1990) — Indice bibliografic -, Cluj-Napoca,
Editura Argonaut, 2011, 432 p.

Daca in anul 2010, Prof. Valeria-Gemma
Moraru ne oferea Indicele bibliografic al Re-
vistei Teologice din Sibiu (1907-1947 ; 1921-
1947), acum (in 2011), ne pune la dispozitie
si Indicele bibliografic al Mitropoliei Ardea-
lului (1956-1990), din aceeasi ,cetate” a orto-
doxiei transilvanene, volume insemnate pen-
tru cercetatorii interesati in Istoria Bisericii
si @ Neamului nostru romanesc, dar si in
Istoria spiritualitatii universale.

Volumul cu Indicele bibliografic al Mi-
tropoliei Ardealului debuteaza cu un Cuvént
Idmuritor (p. 7) al autorului (Valeria-Gemma
Moraru), in care ne edifica asupra modului
in care a fost alcatuita aceasta carte: ,Cat
priveste materialul bibliografic — ne arata
autorul -, el a fost asezat in ordine alfabetica,
in 40 de capitole, asa precum l-au randuit
redactorii acestei reviste, cu toate ca multe
studii sau articole puteau face parte si din
alte capitole decat cele gasite la unele din-
tre acestea; lucrarea in sine cuprinde 6120
titluri, numerotate de la 1 la 6120. Prezen-
tarea bibliografica se incheie cu indice de
autori si cu indice de desciptori. Cand voim
sa cautam un autor sau o tema trebuie sa
stim ca cifrele din cele doua indice reprezinta
numarul de ordine la care il (le) putem gasi.”
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Dupa aceste precizari, urmeaza un cu-
vant de binecuvantare din partea Arhiepisco-
pului si Mitropolitului, Prof. Univ. Dr. Lau-
rentiu Streza, intitulat: Periodicul bisericesc
,Mitropolia Ardealului”de la Sibiu (p. 9); in
cuvantul sdu, a evidentiat, intre altele, urma-
toarele: ,Sibiul, centrul spiritualitatii ortodo-
xe transilvanene, s-a remarcat, in curgerea
vremii, prin ierarhi vrednici, in frunte cu mare-
le Mitropolit Andrei Saguna, prin carti de
slujba, de teologie, de cultura laica si bise-
riceasca, in general, prin carti de rugaciuni,
prin calendare, prin manuale scolare pentru
toate nivele de pregatire (de la scolile pri-
mare la Universitate), prin periodice biserice-
sti, precum: Telegraful Romadn si [mai apoi
prin] Revista Teologicd [si revista Mitropolia
Ardealului] s.a., aparute in tipografia Epar-
hiald proprie. Toate acestea s-au datorat fap-
tului ca aici a pulsat si mai pulseaza ,,Inima”
Bisericii Ortodoxe Romane din Transilvania
de pe aceste meleaguri strabune, Mitropolia
Ardealului.

Un studiu introductiv, pe marginea acestei
lucrari, a fost alcatuit de Pr. Prof. Univ. Dr.
Alexandru Moraru, cu titlul: Revista , Mitro-
polia Ardealului” in Istoria Bisericii Ortodoxe
Romdne (p. 11-27); in acesta autorul a prezen-



NOTES & BOOK REVIEWS

tat un ,scurt istoric” al revistei Mitropolia
Ardealului (1956-1990), cu teme reprezen-
tative din cele patru sectiuni teologice: Bib-
lica, Istorica, Sistematica si Practica, dar si cu
lucrari de spiritualitate romaneasca si uni-
versala.

Cu toate ca a fiintat in perioada comu-
nista, in pofida unei cenzuri aspre, revista
,Mitropolia Ardealului” de la Sibiu ,s-a dov-
edit o publicatie teologica de frunte, care
indemna, in acelasi timp, la unitate nationala
si bisericeascd, la dialog teologic ecumenic
intre Biserici si culte, la colaborare, la pace, la

buna intelegere intre etnii, la unitate crestina
universala.”

n incheiere, se poate afirma ca indicele
bibliografic al acestei reviste (,Mitropolia
Ardealului”), alctuit de Prof. Valeria-Gemma
Moraru este un util ,instrument” de lucru
pentru toti cei interesati in cunoasterea Isto-
riei Mitropoliei Ardealului din perioada 1956-
1990; autorului, sincere felicitari pentru aduce-
rea la lumina a acestei insemnate si temeinice
lucrari bibliografice.

Alexandru MORARU
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