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TEOLOGIE BIBLICA

REFLECTII ASUPRA DIALOGULUI IUDEO-CRESTIN
(precizari terminologice si scurt istoric al dezvoltarii sale)

IOAN CHIRILA

RESUME. Reflexions sur le dialogue judéo-chrétien. Cette article ne pretend pas
offtir une synthese sur I’Eglise primitive de Palestine. Plus modestement, 1’etude
presentee ici voudraient souligner un aspect de la recherche trop oublie: le dialog entre
Synagogue et I'Eglise. On I’a dit bien des fois, I'Eglise, a ses debuts se presentait
comme une secte juive rejetee. En d’autres termes, entre I’Eglise primitive et la
Synagogue continuite et rupture se verifient. Tant que le judaisme restera exterior a
notre histoire du salut, nous serons a la merci de reflexes racistes. La methode suivie
sera cella de projeter des faisceaux convergentes sur la realite difficile a synthetiser du
christianisme primitit pour comprendre bien le sens authentique de terme "iudeo-
chretien” et son utilisation reel dans notre contemporaneite.

Discursul istoriografic, filosofic si teologic roménesc contemporan a lansat o
directic de cercetare noud menitd sid realizeze o reconstructic evidentd a arealului de
interferare a religiilor monoteiste. Se vorbeste tot mai des despre triunghiul lerusalim,
Atena, Roma si despre contributia exceptionalad a iudeo-crestinismului la temeluirea culturii
si civilizatiei europene. Acest fapt este foarte salutar, numai cd apar unele confuzii
terminologice evidente, unele atitudini sincretiste determinate de un exces de discursivitate
generat de diluarea subiectiva a limesurilor revelatiei autentice, fapte care corespund tendintelor
holistice / globalizante dar seaména o reald confuzie Tn sfera identitarului confesional. De aceea,
studiul de fatd isi propune sa arunce céteva repere analitice si bibliografice privitoare la
conceptul "iudeo-crestin” plecAnd de la structura eclesiald primard, certamente iudeo-
crestind. Nu vom aborda aici cea de a treia religie monoteistd, islamismul / mahomedanismul,
ea va constitui obiectul unui alt studiu, poate, realizat de un istoric al religiilor.

Cu un secol in urma Universitatea din Tubingen a lansat dezbaterea asupra
dialogului iudeo-crestin'. F.C. Bauer’, influentat de dialectica hegeliani, opunea iudeo-
crestinilor, reprezentati de Sf. Ap. Petru, pagano-crestinii reprezentati de Sf.Ap. Pavel.
Criticile lui J.B. Lightfoot’ ne aratd insd cd situatia crestinismului primitiv, ca si cea de
astdzi, era foarte complexa. Este imposibil sd uitim componenta elenistica a crestinismului.
Protestantismul liberal al lui Harnak® a eliberat Evanghelia de matricea sa iudaici. Mesajul
elenizat al lui lisus poate fi, In acest caz, abordat numai in cadrele categoriale ale gandirii
grecesti. A. Schweitzer’, pe de alti parte, a reafirmat importanta deosebiti pe care o au
apocalipsele iudaice in intelegerea Scripturii. lar scolile ce studiaza istoria religiilor s-au

' G. Lindeskog, Das Judisch-christliche Problem. Randglossen zu einer Forschungsepoche, Uppsala 1986.
2 The Church History of the First Three Centuries, London 1878.

3 B.N. Kaye, Lightfoot and Baur on Early Christianity, NT 26 (1984) 193-224.

* Wath is Christianity, London 1901.

> The Quest of the Historical Jesus, London 1910.
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orientat spre cercetarea cultelor de mistere si spre gnosticism® Elenismul a fost opus deci
iudaismului. Incepand cu studiile lui M. Hengel aceasti distinctie trebuie nuantati.
Tudaismul palestinian, de la Alexandru cel Mare, a suferit o multime de influente eleniste’.
Faptele Apostolilor recunoaste ca exista un grup elenist, altfel spus un grup de iudei elenizati.

Cu descoperirea manuscriselor de la Qumran si cu publicarea textelor
intertestamentare atentia cercetitorilor s-a ntors asupra iudaismului in forma sa plurald
caracteristica primului secol. Utilizarea metodei istorico-critice in studiul literaturii rabinice® a
permis pozitionarea critici fatd de iudaismul traditional pentru care iudaismul fariseian se
constituia intr-un iudaim normativ. in fine, studiile lui E.P. Sanders asupra iudaismului ne obliga
sa elimindm din sfera cercetarii cligeele luterane care definesc iudaimul exclusiv ca o religie a
Legii’. Aceasta va arunca o noud lumina asupra treminologiei utilizate de Eusebiu de Cezareea.
In Istoria Bisericeascd el spune ci cincisprezece dintre episcopii care s-au succedat la
conducerea Bisericii lerusalimului, pand la revolta lui Bar Kokba, au fost din tdierea imprejur.
Cu toate acestea confruntarea intre maximalisti si minimalisti se continud pand in zilele nostre.
Mai mult chiar, conceptul de iudeo-crestin este astdzi utilizat ca sintagma insuficient definita ca
sens primar. Unii fac trimitere la cei veniti din iudaism in crestinism in primii ani ai Bisericii,
altii creazd o noud abordare ce vrea sd sublinieze contributia iudaicd si crestind la fondarea
culturala a Europei. Unii continud sd catalogheze problema iudeo-crestind intre miturile
moderne, altii cerceteazi critic toate informatiile cu privire la ea'®. Aceste sensuri le vom analiza
si noi pe parcursul studiului, dar mai intdi s& vedem cum au evoluat cercetdrile cu privire la
iudeo-crestinismul primitiv Tn cadrul scolilor teologice si de cercetare a istoriei religiilor.

Pentru a realiza o panoramare a dezbaterilor vom prezenta cercetérile efectuate in
ultimul secol urmand criteriului geografic de expunere.

Scoala_americani. in America si Canada existd 12 centre care se ocupi de
studierea crestinismului primitiv. Aceastd informatie o ludm din Revue Second Century (1,
1981, 55-58) publicatd de Universitatea metodistd din Texas. O altd revistd specializatd
pentru studiile iudeo-crestine este Mishkan'', de a carei studii ne vom ocupa.

Dacad metodele si scopurile urmirite de aceste centre sunt diferite, nu este mai
putin adevarat cd tendinta predominantd cautd si aplice un model sociologic studiului
crestinismului primar din Palestina. Studiile lui Scroggs'? si cele ale lui Clark" se sprijina
in general pe cele ale lui Meeks'* si Theissen. Ele opun lumea Noului Testament celei a

® W. Bousset, Neues Testament und Mythologie, Munchen 1985.

7 Judaism and Hellenism, 2 vol., London 1974.

8 R.A. Kraft — G.W.E. Nickelsburg, Early Judaism and its Modern Interpreters, Atlanta 1986.

® Paul and the Palestinian Judaism, London 1977. J.D.G. Dunn, Paul and the Law, London 1990.

19 Ma refer indeosebi la studiile Iui J.E. Taylor, B.L. Visotzky, H.A. Green, B. Pixner care pot fi
gasite in Bibliographie du judeo-christianisme, Jerusalem 1979,

! Revista se prezinta ca fiind o publicatic bianuala dedicata gandirii biblice si teologice asupra
intelesului evanghelismului iudaic, a iudeo-crestinismului, a identitatii mesianic-iudaice si a
relatiilor dintre iudaism si crestinism in general.

2R Scroggs, "The earliest Christian Comunities and sectarian Movement”, in Christianism, Judaism
and other Greco-Roman cults, Leiden 1975, t. 2, p. 1-23.

Y K. H. Clark, Christian Origins in sociological Perspectives, Philadelphia 1980.

Y W. A. Meeks, The First Urban Christian, New haven-London, 1983.

5 G. Theissen, Soziologie des Urchristentums, Tibingen 1979. The Social setting of Pauline
Christianity, Philasdelphia 1982.
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comunititii primare. In vreme ce Iisus propoviduia in mediul rural al Palestinei, Pavel a
dus crestinismul in marile orase eleniste. in vreme ce Iisus punea accentul pe dimensiunea
eshatologicd a mesajului sdu, Pavel si Luca vor prezenta crestinismul ca pe o realitate
istorica si politica. in fine, in vreme ce mesajul lui lisus este cultivat in cadrul mediului
iudaic, mesajul Bisericii primare se adreseazd mediului grecesc. Aceasta metoda fisi are
limitele sale, asa cum o subliniaza Isenberg'®.

Mai recent, B. Malina a propus un nou model pentru studierea crestinismului
primar: acela al antropologiei culturale. Fard o cunoastere a culturii bazinului mediteranean
din primul secol si a modelelor sale antropologice, este imposibil sa intelegem background-
ul Noului Testament'’. De fapt, intruparea semnifici faptul cd Dumnezeu a respectat
modelele culturale ale mediului si ale timpului in care S-a introdus.

Cercetarea americand s-a orientat in diferite directii.Problema metodologica
ramane fundamentald. La fel numeroase articole care fi sunt consacrate'®. Brown' distinge
patru tipuri de iudeo-crestini: cei care practicau legea lui Moise; cei care doreau impunerea
acesteia In randul paganilor; cei care nu doreau ca aceasta si le fie impusd convertitilor si
cei care interpretau legea Intr-un sens alegoric.

Evangheliile — trebuie repetat — ne permit sa ajungem péna la comunitatea iudeo-
crestina si sa verificam conflictul care o opunea pe aceasta iudeilor’®. Mediul lor iudaic de
provenientd e tot mai acceptat’’, dar trebuie sa marcam doua aspecte ale acestui mediu:
unul geografic, lumea iudaicd cautatd de unii dintre apostoli in misiunea lor de
evanghelizare si un altul care vizeaza astectul organic al revelatiei, adicad baza biblica
vechitestamentard a rescriptului noutestamentar.

Literatura patristica ramane un domeniu de cercetare privilegiat™. Lucrarea clasica
a lui Klijn si Reinink™ a deschis calea aprofundarilor ulterioare a acesteia si in mediul

'6'S. R. Isenberg, "Some Uses and Limitations of Social Scientific Methodology in the Study of Early
Christianity", SBL Seminar Papers 1980, p. 29-50. A se vedea de asemenea criticile lui S. Kent
Stowers, "The Social Sciences and the Study of Early Christianity", in W. Scott Green, Approaches
to Ancient Judaism, Atlanta 1985, vol. 5, p. 149-181.

'7 B. Malina, "Is there a circum-Mediterranean Person? Looking for Stereotypes”, BTB 22 (1992), p. 66-87.

'8 B. Malina, "Jewish Christianity or Christian Judaism: Toward a Hypothetical Definition", JSJ 7
(1976), p. 46-57. S. K. Riegel; "Jewish Christianity: Definition and Terminology", N7 24 (1977-
78), p. 410-415; R. Murray, "Jews, Hebrews and Christians: Some neglected Distinctions", N7' 24
(1982), p. 194-208; R. A. Kraft, "In Search of ,Jewish Chrsitianity” and its ,Theology’. Problems
of Definition and Methodology", RSR 60 (1972), p. 81-96.

!9 R. E. Brown, "Not Jewish Christianity and Gentile Christianity, but types of Jewish/

20 A. J. Saldarini, "The Gospel of Matthew and the Jewish-Christian Conflict in the Galilee", in L. 1.
Levine, The Galilee in late Antiquity, New York and Jerusalem 1992, p. 23-38. Cf. J. J.
Petuchowsky, "The Torah, the Rabbis and the Early Church", Ang/TR 74 (1992), p. 216-224.

2L C. Rowland, Christian Origins. An account of the Setting and the Character of the most important
Messianic Sect of Judaism, London 1992, J. C. Vanderkam, "The Dead Sea Scrolls and Early
Christianity. Part One: How are they related?" Bib Rev 7(1991), p. 14-21, 46-47.

22 G. N. Stanton, "Aspects of Early Christian-Jewish Polemic and Apologetic”, NTS 31 (1985), p.
377-392. C. T. R. Hayward, "Jewish Traditions in Jerome’s Commentary on Jeremiah and the
Targum of Jeremiah", ProclrBibAssoc 9 (1985), p. 100-125. R. Kimelman, "Rabbi Yohanan and
Origen on the Song of Songs. A Third-Century Jewish-Christian Disputation”, HTR 73 (1980), p.
567-595. D. J. Nodes, "Noah’s Rainbow in Early Jewish and Christian Exegesis", 4m Ben Rev 42
(1991), p. 236-250.

BAF.T. Klijn and G. J. Reinink, Patristic Evidence for Jewish-Christian Sects, Leiden 1973,
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occidental marcat de o directie analitic criticd. Doud contributii recente au fost facute in acest
domeniu: cea a lui Koch si cea a lui Pritz. Koch® intreprinde studiul asupra sectei Ebionitilor
aprofundand arealul bibliografic existent la Epifanie in al sdu Panarion 30, unde acesta urmareste
secventele lui Hegesip, ale lui Hipolit, ale lui Pseudo-Tertulian si ale lui Filastru pentru descrierea
generald a ereziilor, prin introducerea materialelor provenind din Pseudo-Clementine i din
revelatia lui Elhasai.

R. Pritz”> a aprofundat secta Nazareenilor descrisa de Epifanie ardtind ci ar fi
vorba despre comunitatea din Ierusalim, plecatd la Pella inainte de distrugerea Templului, si
care s-ar fi instalat in parte pe langd Damasc si Alep.

in domeniul patristicii trebuie sa mai semnalim si studiul lui Fiensey® care neagi ca
Constitufiile apostolice reiau materiale iudaice. Opinia admisd mai inainte ar vrea sa
reaminteascd mediul iudaic al acestei lucrari, mai ales cel al cartilor 7 si 8. Insd, si alte studii
discutd problema istoricitatii fugii comunitatii crestine la Pella®’. Printre centrele cele mai
reprezentative ale comunitdtii primare nu este suficient si mentionam lerusalimul sau Galileea,
Antiohia meritind o mentiune speciala®. Alexandria® si Edessa® constituie alte centre
importante ale comunitdtii primare. Merita sa fie amintit in cele din urma si studiul lui Harkins
care crede ca predicile lui Ioan Hrisostom contra iudeilor ii vizau de fapt pe crestinii iudaizanti’'.

Itinerarele pelerinilor din Tara Sfanta constituie un sector al patristicii. J. Wilkinson le-
a consacrat un studiu care meritd o mentiune speciald™.

O noud orientare a cercetdrilor recente cu privire la iudeo-crestini face loc studiului
apocrifelor. Printre numeroasele articole publicate in Revista Second Century il citam, doar ca o
curiozitate, pe acela al lui D. R. McDonald®™. Autorul, pornind de la premisa ca Faptele

2 G. A. Koch, A Critical Investigation of Epiphanius’ Knowledge of the Ebionites: A Translation and
Critical Discussion of panarion 30, Ann Arbor 1976.

25 R. Pritz, The Jewish Christian Sect of the Nazarenes, Jerusalem 1981. n ceea ce priveste sectele
iudeo-crestine, trebuie sd semnalam articolul lui M. Desjardin, "Bauer and Beyond: On Recent
Scholarly Hairesis in the Early Christian Era", Sec Cent 8 (1991), p. 65-82. Termenul Hairesis ar
semnifica asociere voluntard.

% Fiensey, Prayers alleged to be Jewish. An examination of the Constitutiones Apostolorum, Chico 1985.

27 C. Koester, "The Origin and Significance of the Flight to Pella Tradition", CBQ 51 (1989), p. 90-
106. J. Verheyden, "The Flight of the Christians to Pella", ETL 66 (1990), p. 368-384.

28 P. J. Hartin, "Jewish Christianity: Focus on Antioch in the First Century", Scriptura 36 (1991), p.
38-50. Nazareenii si ebionitii ar fi supravietuit in Siria, in apropirea Antiohiei. R. R. Hann,
"Judaism and Jewish Christianity in Antioch: Charisma and Conflict in the First Century", JRH 14
(1987), p. 341-360. R. R. Hann, "The Jewish Christianity of James bar Joseph: Conflict and
Controversy in the First Century", JRS 17, p. 56-57.

2 B. A. Pearson, "Christian and Jews in F irst-Century Alexandria", HTR 79 (1986), p. 206-216.

39 H. I. W. Drijvers, "Jews and Christian sat Edessa", JJS 36 (1985), p. 88-102.

3! Logoi kata Toudaion (Omilii impotriva iudeilor, sau cuvdntdri impotriva crestinilor iudaizanti in PSB 68.

32 1. Wilkinson, Jerusalem Pilgrims before the Crusaders, Jerusalem 1977.

33 D. R. McDonald, "The Role of Women in the Production of Apocryphal Acts of the Apostles”, T/iff Rev
40 (1983), p. 21-35. Cf. L. Davies Stevan, The Revolt of the Widows, Southern Illinois Press 1980. Locul
femeii in Biserica primard este obiectul diferitelor studii. Sa citim in special pe H. C. Kee, "The
Changing Role of Women in the Early Christian World", Theo!/ Today 49 (1992), p. 225-238. L. C.
Boughton, "From Pious Legends to Feminist Fantasy", Jour Re/ 71 (1991), p. 362-383. J. A. McNamara,
A New Song: Celibate Women in the first three Christian Centuries, Haworth Press 1983. De asemenea
sunt abordate si alte probleme moderne, cum ar fi aceea a pacifismului (D. G. Hunter, "A Decade of
Research on Early Christians and Military Service", Rel Stud Rev 18 (1992), p. 87-94) sau democratia
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Apostolilor apocrife mentioneaza femeile deseori, emite ipoteza cd persoanele care au
redactat aceste apocrife ar putea fi viduvele comunitétii primare, care se opuneau Bisericii
oficiale conduse de barbati. Recent, A. Baumgarten analizand scrierile pseudo-clementine,
crede ci acestea reflects iudeo-crestinismul din Galileea™.

Un alt domeniu explorat de cercetétori este cel al literaturii rabinice. Caracterul
sau polemic impotriva Minim-ilor si a crestinilor este in general recunoscut™. Sigal®,
Beckwith®” si Frizzell®® reamintesc importanta liturghiei iudaice pentru o mai buni
intelegere a liturghiei crestine. De altfel, Katz” pretinde ci sinagoga nu a avut o politica
anticrestina dupa distrugerea Templului. in fine, Fitzmyer este convins ci esenienii au
exercitat o oarecare influenta asupra ebionitilor®.

Dovezile arheologice sunt in sfarsit luate in considerare de catre cercetatori''. O
sinteza destul de rapida a lui Meyers si Strange® prezinta rezultatul cautarilor facute in
Galileea si vrea sa recreieze mediul crestinismului primar. Rationamentele lapidare cu
privire la franciscanii italieni care au cercetat in Galileea ne surprind. Totusi, in articole mai
recente, aceiasi autori si-au nuantat rationamentul®.

(K. A. Strand, "Governance in the First Century. Christian Church in Rome: was it collegial?", And Un
Sem St 30 (1992), p. 59-75).

3* A. 1. Baumgarten, "Literary Evidence for Jewish Christianity in Galilee", in L. i. Levine (ed.), The
Galilee in late Antiquity, New York and Jerusalem 1992, p. 39-52. F. S. Jones, "The Pseudo-
Clementines: A History of Research 1", Sec Cent 2 (1982), p. 1-33. A se vedea de asemenea studiile
facute asupra Faptelor lui Toan, in special cel al lui P. G. Schneider, The Mistery of the Acts of John. An
Interpretation of the Hymns and the Dance in the Light of the Act’s Theology, San Francisco 1991.

3B L. Visotzky, "Anti-Christian Polemic in Leviticus Rabbah", Am Acad Jew Res 56 (1990), p. 83-
110. J. Schwartz, "Gallus, Julian the Apostate and Anti-Christian Polemic in Pesikta Rabbati",
Proc. of the Tenth World Congress of Jewish Studies, B, vol. 1, Jerusalem 1990. R. R. Hann, "The
Jewish Christianity of James bar Joseph: Conflict and Controversy in the First Century”, JRS 17
(1989), p. 56-60. S. Mandell, "The Jewish Christians and the Temple Tax", Sec Cent 7 (1989-90),
p. 76-84. J. Schwartz, "Ben Stada and Peter in Lydda", JSJ 21 (1990), p. 1-18.

3% p. Sigal, "Early Christian and Rabbinic Liturgical Affinities", N7'S 30 (1984), p. 63-90.

37 R. T. Beckwith, "The Daily and Weekly Worship of the Primitive Church in relation to its Jewish
Antecedents", Ev Quart 52 (1984), p. 65-80, 139-158.

38 L. Frizzell, "Elijah the Peacemaker: Jewish and Early Christian Interpretation of malachie 3:23-24",
SIDIC 17 (1984), p. 19-25.

398, T. Katz, "Issues in the separation of Judaism and Christianity after 70 C.E.: A Reconsideration",
JBL 103 (1984), p. 43-76. Pozitia sa nu este admisa de J. R. Baskin, "Rabbinic-Patristic Exegetical
Contacts in Late Antiquity: A Bibliographical Reappraisal”, in W. Scott Green, Approaches, vol. 5,
p. 53-80. Cf. S. J. D. Cohen, "The Significance of Yavneh: Pharisees, Rabbis and the end of Jewish
Sectarism", HUCA 55 (1984), p. 27-53.

49 J_ Fitzmyer, "THe Qumran Scrolls, the Ebionites and their Literature”, in Essays in the Semitic
Background of the New Testament, London 1971, p. 435-480.

4 W. 8. Lasor, "Discovering what Jewish Miqva’ot can tell us about Christian Baptism", BAR 13
(1987), p. 52-59.

“2E. M. Meyers — I. F. Strange, Archaeology, the Rabbis and early Christianity, Nashville 1981.

4 J.F. Strange — H. Shanks, "Has the House where Jesus stayed in Capernaum been found?" BAR 8
(1982), p. 26-36. "Synagogue where Jesus preached found at Capernaum", BAR 9 (1983), p. 24-31.
A se vedea de asemenea si J. F. Strange, "Diversity in Early Palestinian Christianity. Some
Archaeological Evidence". Ang Theol Rev 65 (1983), p. 14-24 si E. Saunders, "Christian
Synagogues and Jewish Christianity in Galilee", Fxp/ 3 (1977), p. 70-78.
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Smith*, un arheolog australian, a condus cercetirile la o biserica bizantina la Pella
in Tordania. In cripta absidei nordice el a descoperit un sarcofag care ar data din perioada
70-135 d. Hr. in 1983, Smith, McNicoll si Hennesy" publicau in revista BASOR o placi de
bronz, datidnd din secolul al patrulea, care reproducea Golgota. Ar fi vorba de cea mai
veche reproducere a acestui loc sfant.

Recent, J. B. Taylor a aparat o teza la universitatea din Edinburgh*® contestand aportul
arheologic al scolii Bagatti-Testa. Lucrarile echipei Corbo-Loffreda de la Capernaum au
fost supuse criticilor’’. Bagatti-Testa pretind ¢a justifica autenticitatea locurilor sfinte prin
prezenta iudeo-crestinilor in aceste locuri pana in timpul lui Constantin. Scoala Bagatti-
Testa se atageazd prin principiile sale hermeneutice scolii romane de arheologie, interpretarea
simbolurilor de cétre aceasta fiind lipsita de rigoare.

Trebuie mentionatd n cele din urmi publicarea recentd a unei lucrdri, in zece
volume®®, care regrupeaza majoritatea articolelor ce trateaza crestinismul primar.

Scoala germani. Istoric vorbind, aceastd scoald a adus o contributie definitiva.
Dialectica lui Hegel, aplicatd studiului originilor crestine, urma sa relanseze discutia.

Tandra generatie de istorici urmeaza acum criteriile sociologice ale lui Meeks si
Theisen®. Complexitatea problemei iudeo-crestine este admisa, mai ales de Lichtenberger,
care recunoaste prezenta grupurilor de iudei botezati la Roma la inceputul primului secol’.

In domeniul studiilor rabinice mai multi autori ies in evidenta. J. Maier’' a dedicat
doua volume analizei textelor rabinice care vorbesc despre lisus si despre minim-i.
Concluziile sale sunt negative. Nimic din literatura tannaiti nu ne permite sd ajungem la
concluzia unei polemici Impotriva crestinilor. O lecturd criticd a textelor dupd metoda
Formgeschichte trebuie sa distingd izvoarele, recitirile si addugdrile posterioare. Or, textele
din Talmud care fac referire la crestini sunt tarzii.

4 R. H. Smith, "A Sarcophagus from Pella: New Light on Earliest Christianity", Archaeology 26
(1973), p. 250-257. R. H. Smith — McNicoll, "The 1980 Season at Pella of the Decapolis", BASOR
243 (1981), p. 1-30.

45 BASOR 249 (1983), p. 61.

4 1. E. Taylor, 4 Critical Investigation of Archaeological Material assigned to Palestinian Jewish-
Christians of the Roman and Byzantine Periods, Edinburgh 1989.

7S, Loffreda, "La tradizionale casa di Simon Petro a Cafarnao a 25 anni della sua scoperta”, in F.
Manns — E. Alliata, Early Christianity in Context. Monuments and Documents, Jerusalem 1993, p.
37-67 i raspunde lui J. E. Taylor cu privire la Capernaum. M. Biddle, "The Tomb of Christ", in K.
Painter (ed), Churches built in Ancient Times, London 1994, p. 100 s. u. Critica pozitia lui Taylor
cu privire la Sfintul Mormant. A se vedea, in fine, recenzia cartii Early Christianity in Context, in
RB 102 (1995), p. 627-628.

8 Studies in Farly Christianity. A Collection of Scholarly Essays, New York — London — Garland 1993.

49 R. Riesner, "Soziologie des Urchristentums. Ein Literaturiiberblick", Theol Beit 17 (1986), p. 213-222.

% H. Lichtenberger, "Tdufergemeinden und friichchristliche Tauferpolemik im letzten dritte]l des 1
Jahrhunderts", ZKT 84 (1987), p. 36-57.

5L J. Maier, Jesus von Nazareth in der talmudischen Uberlieferung, Darmstadt 1978; Jiidische
Auseinandersetzung mit dem Christentum in der Antike, Darmstadt 1982,
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Goldenberg™ respinge opinia lui Meier, pe care o considera apologetics. Maier
uitd ci textele tannaite sunt atestate de numerosi martori textuali. Dacd textele erau tarzii,
acestea ar trebui sd lipseascd din unele manuscrise.

Un discipol al lui Maier, Schifer”, continui si nege ¢ Birkat ha minim a fost
instituitd pentru a-i alunga pe crestini din Sinagogd. Ea nu raspunde decét unor nevoi
interne ale comunitatii iudaice.

Doi profesori din Tiibingen se intereseazd din ce in ce mai aproape de studiile
despre iudeo-crestinism. Riesner, in teza sa>, a criticat metoda Formgeschichte. Aceasta nu
tine destul cont de mediul cultural al Noului Testament pe care cercetarile arheologice il
precizeaza an cu an. in numeroase articole Riesner a raspandit cercetarile franciscanilor in
Tara Sfanta>. Riesner este de asemenea editorul cartii lui B. Pixner, Wege de Messias und
Stitten der Urkirche™, unde autorul demonstreazi ci arheologia si topografia coroboreazi
de cele mai multe ori textele Noului Testament care fac referire la activitatea lui Iisus si la
cadrul Bisericii primare.

A. F. Zimmermann®’, in studiul siu despre functia didaskalos-ului in Biserica
primard, crede cd poate decela o tensiune intre didaskaloi-i ortodocsi si iudaizanti. Acestia
din urma au fost respinsi pentru ca nu acceptau citirea hristologica a Scripturii.

Dinkler’®a priceput importanta simbolicii pentru o mai buna intelegere a Bisericii
primare. Studiind papirusul Yale I care reproduce capitolul 14 al Facerii, a constatat ci cei
318 slujitori ai lui Avram sunt prescurtati prin literele 7/E. Or, aceastd gematrie o regdsim
in scrisoarea lui Barnabeu 9, 8. Aceasta inseamna cd Biserica primard, in continuarea
Sinagogii, dezvoltase o simbolicd a numerelor.

Patristica rimane un domeniu preferat pentru studiile asupra iudeo-crestinismului,
fie ca este vorba despre aprofundarea chipului lui Iacov, fratele Domnului®, fie despre fuga
crestinilor la Pella®. Studiul itinerarelor pelerinilor a gsit un teren favorabil si dincolo de Rin®".

52 G. Goldenberg, "Once more: Jesus in the Talmud", JOR 73 (1982), p. 78-86.

33 p_ Schifer, Studien zur Geschichte und T} heologie des rabbinischen Judentums, Leiden 1978, p. 45-55.

% R. Riesner, Jesus als Lehrer, Tiibingen 1984,

55 R. Riesner, "Essener und Urkirche in Jerusalem", Bib Kir 40 (1985), p. 64-76. "Der christliche
Zion: vor oder nachkonstantinisch?" in F. Manns — E. Alliata, Early Christianity in Context,
Jerusalem 1993, p. 85-90.

3¢ B. Pixner, Wege des Messias und Stitten der Urkirche. Jesus und das Judenchristentum im Licht
neuer archdologischen Erkenntnisse, herausgegeben von Rainer Riesner, Giessen/Basel 1991.
Pixner propune deseori o lectura istoricizanta a textelor sfinte. Se pare, dupa cum citim, ca totul s-a
intdmplat asa cum textul relateazd. O lectura care ar lasa mai mult loc intentiilor teologice sau
tipologice nu ar face, in opinia lui, decdt sa incetoseze realitatea faptelor si gesturilor relatate.
Pixner se straduieste sd demonstreze ca topografia si cunoasterea locurilor lumineaza textul stant
pani la detalii. El isi refuzd analiza straturilor traditiilor evanghelice, asa cum face in domeniul
arheologiei. Lectura in viziunea sa a anumitor pagini din Evanghelie ignord cercetérile exegetice.

ST A. F. Zimmermann, Die Urchristlichen Lehrer. Studien zum Traditionskreis der Didaskaloi im
friihen Urchristentum, Tlibingen 1984. Pe aceastd tema a se vedea sinteza lui W. G. Kiimmel, "Das
Urchristentum”, 7h R 52 (1987), p. 111-154,

% E. Dinkler, "Papyrus Yalensis 1 als iltest bekannter christlicher Genesistext. Zur Frithgeschichte
des Kreuz-Symbols", ZNW 72 (1981), p. 195-215.

% W. Pratsher, "Der Standort des Herrenbruders Jakobus im theologischen Spektrum der frithen
Kirche", Studien zur NT Umwelt 15 (1990), p. 41-58.
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Sa notam in cele din urma ca Heyer®™, in a sa Istorie a Bisericii in Tara Sfintd,
dedica un capitol intreg Bisericii primare. Studiile lui Bagatti sunt luate aici in considerare.
Acestea sunt de asemenea exploatate in articolul de sintezd publicat de G. Streckner®.

Scoala italianid. Aceasta se distinge cu precddere in domeniul patristic.
Numeroase centre se intereseazd de problema iudaismului si a iudeo-crestinismului. La
Bologna, Revista Cristianeismo nella storia publicd deseori studii despre Biserica primara.
La Torino, Revista Henoch se dedica uneori studiilor despre cercetarile iudeo-crestine™. La
Genova si in alte orase italiene cercetatorii se intereseaza de Biserica primara. In 1983
Institutul de patristicd de la Roma a organizat un simpozion cu tema Apocrifelor crestine,
revista Augustinianum publicandu-i lucrdrile. Trebuie semnalat de asemenea studiul lui
Ammasari® care crede ci a gasit intr-un codex medieval (Monte Cassino, codex latius 553)
urme de teologie iudeo-crestina.

Intr-un studiu recent R. Penna® prezinta 155 de texte care scot in lumina
background-ul Bisericii primare.

In Tara Sfants cei doi reprezentanti ai acestei scoli sunt B. Bagatti si E. Testa.
Bagatti®’, cel din urma este autorul unei sinteze despre iudeo-crestinism facute pe baza
cercetarilor arheologice, precum si al unei alte sinteze bazate pe apocrife®. Ipoteza ca
anumite apocrife ar putea proveni de la Biserica iudeo-crestind a fost sustinutd de Bagatti
prin publicarea apocrifelor adamitice: Pestera comorilor si Lupta lui Adam.

Testa, care a publicat o sintezd de teologie iudeo-crestina®, pregateste un Corpus
al scriitorilor Bisericii-mame™. P4na in prezent, dupa umilele noastre cunostinte, a aparut

8 J. Wehnert, "Die Auswanderung der Jerusalimer Christen nach Pella, Historisches Faktum oder
Theologische Konstruktion? Kristische Bemerkungen zu einem neuen Buch”, ZKG 102 (1991), p.
231-255. F. Winkelmann, "Zur Entstehung und Ausbreitung des Christentums”, Das Altertum 36 (1990),
p. 182-189. Problema situatiei femeii este de asemenea evocatd de A. Jensen, Gottes Selbstbewusste
Tochter. Frauen Emanzipation im frithen Christentum?, Freiburg — Basel — Wien 1992.

' H. Donner, Pilgerfahrt ins Heilige Land. Die dltesten Berichte christlichen Paldistinapilger (4-7
Jahrhundert), Stuttgart 1979.

52 F. Heyer, Kirchengeschichte des heiligen Landes, Stuttgart 1984.

8 G. Streckner, "Le judéo-christianisme entre la Synagogue et ItEglise", in Orthodoxie et Hérésie
dans ltEglise ancienne. Perspectives nouvelles, Cahiers de la Revue de théologie et de Philosophie
17, Geneve — Lausanne — Neuchétel 1993, p. 3-20. A se vedea de acelasi autor, Das
Judenchristentum in der Pseudoklementinen, TU 70, Berlin 1981.

% E. Norelli, "Socilogia del cristianeismo primitivo", Henoch 9 (1987), p. 97-123. Din aceeasi scoala
provine si G. Boccaccini, autorul lucrdrii Middle Judaism. Jewish Thought 300 BCE to 200 CE,
Minneapolis 1991.

55 A. Ammasari, "Sull’operosita a Roma dell’apostolo Pictro", ED 44 (1991), p. 343-351.

% R. Penna, L’ambiente storico-culturale delle origine cristiane. Una documentazione ragionata,
Bologna 1984.

57 B. Bagatti, L Eglise de la Circoncision, Jerusalem 1968. Traducerea italiana nu a aparut decat 20 de
ani mai tarziu si a beneficiat de adaugiri.

% B. Bagatti, La Chiesa primitiva apocrifa, Roma 1981.

% E. Testa, The Faith of the Mother Church. An Essay on the Theology of the Judeo-Christians,
Jerusalem 1991.

" E. Testa, Corpus Scriptorum de Ecclesia Matre. Volume 4. Gerusalemme. La redenzione secondo
la tradizione biblica dei padri, Jerusalem 1982,
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doar un singur volum. in schimb, a fost publicat un tratat de mariologie al Bisericii-mame’".
Recent, autorul a publicat un studiu despre anghelologia iudeo-crestina .

Scoala francezi. Cercetarea actuald nu mai poate ignora problema”. O echipa de
specialisti a intreprins publicarea critica a apocrifelor in Corpus apocryphorum. Un congres
i-a reunit in 1990 pe specialistii in Apocrife la scoala practica de inalte Studii de la
Sorbona. Tot in domeniul apocrifelor, Légasse a subliniat polemica anti-paulina™ care
transpare in aceasta literatura. A. Paul” a recunoscut ca losif Flaviu nu era tot timpul un
istoric obiectiv: mai multe pasaje ale Antichitatii reflectd o polemica impotriva crestinilor.
Adici, la Roma, problematica iudeo-crestinilor nu era absenta.

in domeniul arheologiei, C. Dauphin’® a publicat rezultatele cercetirilor facute in
Golan. Ea crede cd a gasit urme ale comunitatilor iudeo-crestine mai ales in sculpturile
lintourilor edificiilor importante din Farj. Prezenta simultand a simbolurilor iudaice si
crestine in acelasi loc s-ar explica prin ipoteza unei prezente a iudeo-crestinilor. Ea 1si
continua cercetirile in Golan'’ si se sprijind pe studiile lui J. Magnin pentru a le interpreta.
E. Puech vorbeste de asemenea de sinagoga iudeo-crestina de la Muntele Sion™ si S. C.
Mimouni cautd o noud definitie a iudeo-crestinismului”. Potrivit acesteia iudeo-crestinii nu
sunt altii decat iudeii care au acceptat mesianismul lui lisus.

Un studiu al lui P. Ternant® cu privire la Galilea prezinta cercetarile de la Nazaret
si Capernaum cu mult scepticism. Concluzia articolului este §i mai pesimistd: nu stim
aproape nimic despre Biserica din Galileea. Cu alte cuvinte, aceasta Biserica s-a ndscut in
secolul patru, probabil spontan.

"VE. Testa, Maria terra vergine, I-11, Jerusalem 1985.

2 E. Testa, Nomi personali semitici biblici angelici, profani, Assisi 1994. Din aceeasi scoald trebuie
mentionate articolele lui A. Lancellotti, "La casa di Pietro a Cafarnao nei Vangeli Sinottici.
Redazione e Tradizione", Ant 58 (1983), p. 57. A. Niccacci, "Archéologie et Nouveau Testament:
Capharnatim et Tabga", SOC Collectanea, Le Caire 18 (1985), p. 231-255. E. Ravarotto, "La casa
del Vangelo di Marco ¢ la casa di Simone-Pietro", Ant 42 (1967), p. 399-418.

3 B. Sesboiié, "Ecclesia ex circumcisione, Ecclesia ex Gentibus", Istina 36 (1991), p. 182-201. C.
Perrot, "D¢s premi¢res communautés aux Eglises constituées”, RSR 79 (1991), p. 223-253.

™ S Légasse, "La polémique anti-paulinienne dans le judéo-christianisme hétérodoxe", BLE 90
(1989), p. 2-22, 85-100.

> A. Paul, "Flavius Josephus’ Antiquities of the Jews. An Anti-Cghristian Manifesto", NTS 31
(1985), p. 473-480.

7 C. Dauphin, "Farj en Gaulanitide: refuge judéo-chrétien?", POC 34 (1984), p. 237-238. A se vedea
de asemenea "Jewish and Christian Communities in the Roman and Byzantine Gaulanitidis: A
Study of Evidence from Archacological Surveys", PEQ 114 (1982), p. 129-142,

7 C. Dauphin, "Encore des judéo-chrétiens au Golan?", in F. Manns — E. Alliata, Early Christianity in
Context, Jerusalem 1993, p. 69-84.

"8 Le monde de la Bible 1986.

'S, C. Mimouni, "Pour une définition nouvelle du judéo-christianisme ancien", N7.S 38 (1992), p.
161-186. Acest autor evreu s-a interesat si de apocrifele care trateazd Adormirea Maicii Domnului.
Abordarea sa, care nu este scutiti de apriori metodologice, este in intregime negativd. in schimb,
recenzia sa a cartii Early Christianity in Context, aparutd in Bul Anglo-Isr Arch 13 (1993-4), p. 50-
52 contine o critica asprd a lui J. E. Taylor.

8 pOC 30 (1980), p. 118.
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Scoala spaniold. Specializatd 1n literatura targumicd, de la descoperirea
Targumului Neofiti, si in literatura midrasica®, aceastd scoald se multumeste si sublinieze
prezenta in Noul Testament a tehnicilor rabinice.

In domeniul arheologiei, Diez Florentino, care a ficut cercetiri la locul patimilor,
crede ca pestera scoasa la lumina s-ar explica prin ciclul apocrif al lui Adam. El si-a expus
concluziile in Revista Le monde de la Bible®.

La randul sau, C. Vidal® a pus in lumind mariologia primard pornind de la
sanctuarele din Tara Sfantd, iar Fernandez punind in lumind chipul lui lacov, primul
episcop al lerusalimului®.

Scoala israelitd. Cercetdtorii israclieni care studiazd primul secol nu pot ignora
fenomenul istoric al aparitiei crestinismului®. Polemica intre cele doud comunititi este in
general acceptata®. O. Irshai®” a ficut o cercetare asupra ereziei lui Iacob al lui Kefar Naburie
despre care se vorbeste in Gen R 7, 2. ci ar fi vorba de un iudeo-crestin apropiat de ebionism. D.
Schwartz a studiat traditia rabinica a lui Iacob al lui Kefar Sama, prezentd in Tosefta Hulin si In
Talmud, la tratatul Aboda Zara. Tacob acceptase sa fie vindecat de un Min®®. Studiul acestui text
furnizeaza ocazia aprofundarii legaturilor intre crestini si iudei in secolul al doilea.

A. Hiram® prezentase Sinagogile din Galileea ca fiind Biserici iudeo-crestine.
Multi alti cercetatori ramén insa foarte reticenti. Astfel, A. Kloner” care a descoperit la

81 A. del Agua Pérez, El método midrasico y la exegesis del Nuevo Testamento, Valencia 1985. Acest
volum a fost urmat de un altul al lui D. Mufioz-Leon, Déras, Madrid 1987.

82 Le monde de la Bible, n. 33, p. 28. Cf. Aguirre Monasterio, La Iglesia del NT y preconstantiniana,
Madrid 1983.

8 C. Vidal, "El origen judeo-cristiano de la mariologia segiin las fuentes arqueologicas de los tres
primeros siglos", Pastoral ecumenica 22, p. 1-11. "La figura de Maria en la literatura apocrifa
judeo-cristiana de los primeros siglos", Eph Mar 41 (1991), p. 191-205. "Maria en la arqueologia
judeo-cristiana de los tres primeros siglos", Eph Mar 41 (1991), p. 353-366. "La influencia del
judeo-cristianismo de los primeros siglo sen la liturgia mariana", £ph Mar 42 (1992), p. 115-127.

8 V. M. Fernandez, "Santiago, la planificacion cristiana de la espiritualidad post-exilica”, RevBib 53
(1991), p. 29-33.

8 D. Flusser, "The Jewish-Christian Schism", Im 16 (1983), p. 32-49; 17 (1984), p. 30-39. L. H.
Schiffmann, Who was a Jew? Rabbinic and Halakhic Perspectives on the Jewish Christian Schism,
Jerusalem 1985.

8 J. Heinemann, "Structure et contenu de la liturgie juive", Conc 98 (1974), p. 45-46.

87.0. Trshai, "Yakob, ish Nebouriah", (in ebraica), Sion 1982, p. 153-168. A sc vedea de asemenea si
articolele lui Z. U. Maoz, "The Synagogue of Capernaum, a Christian Pilgrimage Site?", in The
eighth archaeological Conference of Israle, Jerusalem 1982, p. 21 si de acelasi autor "Comments
on Jewish and Christian Communities in Byzantine Palestine", PEQ 117 (1985), p. 59-68.

8 D. Schwartz, "Qdwsht hhyym whyrwph hnphsh" (in ebraica), in Qwbes m’'mrym lzkrw shi
‘mirygwty’l, Jerusalem 1992, p. 69-83.

8 A. Hiram, "Die Entwicklung der antiken Synagogen und altchristlichen Kirchenbauten im Heiligen
Land", Wiener Jahrbuch fiir Kunstgeschichte 19 (1963), p. 7-63. Idem, "Synagogenkirchen der
Ecclesia ex circumcisione im Heiligen Land", Akten des VIl internationalen Kongresses fiir
christliche Archdologie, Trier 5-11 Sept. 1965, Citta del Vaticano — Berlin 1969, p. 551-558. Cf. Z.
U. Maoz, "The Synagogue of Capernaum, a Christian Pilgrimage Site?", Ferusalem 1981, p. 21 si
de acelasi autor "Comments on Jewish and Christian Communities in Byzantine Palestine", PEQ
117 (1985), p. 59-68.
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Beth Govrin un cimitir cu simboluri crestine si iudaice conchide ca au existat doud perioade
de ocupatie. In schimb, Avni vorbeste de descoperirile iudeo-crestine din valea Gheenei’'.

Studiul Périntilor bisericesti nu este ignorat. Mai multi autori au apropiat
dezvoltarile patristice temelor hagadice. Urbach a ardtat cd Origen a reluat, crestindndu-le
in comentariul sau la Cantarea Céantarilor, unele traditii iudaice”. Kimelman a confirmat
aceasta ipoteza adaugénd si alte puncte de legaturd. Discutia ar fi avut loc intre R. Johanan
si Origen. Aceastd pistd de crecetare este veche: de la Marmorstein, Bacher si Ginzberg
numerosi cercetatori au decelat puncte de contact intre rabini §i parintii bisericesti. De
mentionat in cele din urma sinteza lui Flusser asupra crestinismului ca religie iudaica”™.

Cateva concluzii se impun la sfarsitul aceste schite panoramice:

Cercetdrile nu se pot baza pe apriori-uri filosofice, ele trebuie s& porneascd de la
date obiective.

Importanta congtientd sau inconstientd a formadrii confesionale a cercetatorilor nu
poate fi negati.

Diversitatea domeniilor de cercetare: patristicd, rabinism, arheologie, apocrife si
liturghie Tmpiedic4, in starea actuald a cercetarii, aparitia unor mari sinteze.

Din punct de vedere metodologic apropierea izvoarelor literare si arheologice pune
o problema. Datele literare si datele arheologice trebuie tratate separat, pentru ca ele apartin
de doua discipline diferite.

Pe langd un iudeo-crestinism sectar si eterodox, nimic nu ne impiedica sa admitem
si un iudeo-crestinism ortodox, pana la proba contrarie.

Cercetdrile nu sunt decét la inceputuri, de aceea ele trebuie continuate la diferite
niveluri, inainte de a se ajunge la o noua sinteza™.

Ce este de fapt iudeo-crestinismul primar §i ce vrea sd exprime sintagma
"contributia iudeo-crestind” la temeluirea culturii §i civilizatiei europene ?

Potrivit cu afirmatia lui Brown se pot distinge patru tipuri de iudeo-crestini: cei
care practicau legea lui Moise; cei care doreau impunerea acesteia in randul paganilor; cei
care nu doreau ca aceasta sd le fie impusa convertitilor si cei care interpretau legea intr-un
sens alegoric. Dar mai exista ei astdzi ? Exista cateva initiative recente de observare atenta

% U. Dahari — G. Avni — A. Kloner, "The Jewish Necropolis of Beth Govrin", Qadmoniot 78-80
(1987), p. 99-101. A se vedea de asemenea /£.J 1986.

%' Holy Land 1992. G. Avni, "Christian Secondary Use of Jewish Burial Caves in Jerusalem in the
Light of New Excavations at the Aceldama Tombs", in F. Manns — E. Alliata, Early Christianity in
Context, p. 265-276.

%2 E. E. Urbach, "Homiletical Tnterpretations of tha Sages and the Expositions of Origen on Canticle
and Jewish-Christian Disputation", SH 22 (1971), p. 247-275. Acelasi autor a ilustrat polemica
iudeo-crestind referitoare la exemplul lui lona, Tarbiz 20 (1950), p. 118-222 si Valaam, Tarbiz 25
(1957), p. 272-289.

% D. Flusser, Das Christentum — Eine jiidische Religion, Miinchen 1990.

% Cercetarea noastri a vizat aducerea in atentia teologilor romani si a non-teologilor a rezultatelor
obtinute in acest domeniu de scolile occidentale de profil. Aceasta pentru faptul ca in discursul
filosofic se confunda iudeo-crestinismul primar cu iudaismul si crestinismul care au participat la
originarea culturii si civilizatiei europene. Sursa principald a datelor oferite de noi este fondul
bibliografic de la Ecole biblique francaise de Jerusalem si Studium biblicum franciscanum —
lerusalim, ghidati fiind de sinteza lui Frederic Manns, L’ Israel de Dieu, Franciscan Printing Press,
Jerusalem, 1996.
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a crestinismului de citre comunitatile iudaice, au apdrut citeva forme de structuri
eclesiale ce se revendica din acest timp primar®, totusi nu se mai poate vorbi azi despre o
componentd iudeo-crestind clasicd a Bisericii, trebuie sd fie respectatd cu obiectivitate
structura identitar religioasa potrivit careia apelativul de crestin este trans-etnic.

%], Bonsirven prezinta intr-un amplu studiu realizat in deceniul doi al secolului 20 atitudinea unor
sinagogi liberale din SUA fatd de NT: vezi Les Juifs et Jesus. Attitudes nouvelles,
Beauchesne,1937.

% Au aparut Biserici mici care se numesc a fi a lui Pavel, a lui Petru, chiar si la Ierusalim.
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TEOLOGIE ISTORICA

CATEVA ASPECTE DIN ACTIVITATEA DE ASISTENTA SOCIALA A
BISERICII ORTODOXE ROMANE INTRE ANII 1990-2000

ALEXANDRU MORARU

ABSTRACT. Some Aspects of the Activity of Social Assistance of the
Romanian Orthodox Church Between 1990 — 2000. During the years the action
of helping the poor has been expressed by using different expressions such as:
philanthropy, serving, deaconry, social assistance, charity.

Since the beginnings of Christianity the philanthropic activity has been one
of the basic components of the primary Church; the same happened inside the
Romanian Orthodox Church, first, through acts of charity, and then through
charitable organizations, among which we can mention: shelters, asylums,
monastic infirmaries, orphanages, church hospitals etc.

The charitable organizations had existed inside our Church until 1948, when,
during the communist period, the social assistance activity was conducted
exclusively by the atheist leaders.

Despite the strict measures took by the communist leaders, the Romanian
Orthodox Church continued its charitable actions through alms and also donations
for the poor, through Parishes Comities (made up of 12 — 20 persons in each
parish), from the 8000 parishes all around our country.

After the Revolution of December 89, the Parish Comities have intensified their
charitable work, and the leaders of the Romanian Orthodox Church have taken
measures for organizing the social assistance departments at the Faculties of Theology,
at the same time with the setting up of the charitable organizations in our country.

Under the present day circumstances it is expected more support of the
Romanian authorities (legislative and financial) so that two institutions: The
Church and The State might be of real support for the needy.

Dupé Revolutia din Decembrie 1989 s-au ridicat voci (nestiutoare, de rea credintd sau
neprietene noud), care au afirmat c in Biserica Ortodoxd Romana nu existd actiuni de asistentd
sociald, mai bine spus, de ajutorare a celor sédraci, a orfanilor, a unora cu deficiente psiho-fizice
s.a., fapt pentru care Institutia Divind nu isi exercitd, precum se cuvine, misiunea ei slujitoare.

Tuturor celor pomeniti mai sus, le rdspundem prin a le arita ci in curgerea vremii
activitatea filantropicd (de caritate sau asistentd sociald) a fost una dintre componentele de
bazi ale Bisericii crestine', in general, si, in mod firesc, si ale Bisericii noastre strabune’,

! Date insemnate despre opera de caritate in Biserica primara vezi la Prof. Tustin Moisescu, Sf. Pavel si viaia
celor mai de seamd comunitdti crestine din epoca apostolicd, in "ST", VI (1951), nr. 7-8, p. 398-416;
Stelian Tofand, Forme ale filantropiei in epoca apostolicd, in "SUBBTO", XXXVIII (1993), nr. 1-2, p.
140-145; Liviu Stan, Societdyi religioase in istoria veche, in "ST", VIII (1956), nr. 1-2, p. 103-134; Idem,
Institutiile de asistentd sociald din Biserica veche, in "O", IX (1957), nr. 1, p. 94-198 si nr. 2, p. 259-279;
Prof. Dr. Paul Filippi, Structura diaconicd a Bisericii-hristologie, koinonie, diaconie, in "MA", (1980),
nr. 10-12, p. 878-889.

Toan Vasile Leb, Contributii la istoria operei caritative §i a asistentei sociale in Biserica Ortodoxd
Romdnd, in "SUBBTO", XXXVII (1992), nr. 1-2, p. 34.
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mai intdi, prin acte de milostenie fatd de cei neajutorati, iar, mai apoi, prin institutii de
binefacere (filantropice), intre care amintim: azilurile, ospiciile, frdtiile, xenoanele (casele
pentru bitrani), bolnitele mdndstiresti, casele pentru orfani, spitalele bisericii s.a. >

Pacat, insa cd, in cursul anului 1948 autoritdtile comuniste au inchis institutiile de
caritate ale Bisericii Ortodoxe Roméne, activitatea de asistentd sociald in mod organizat, pe
toatd perioada comunistd, ramanand numai in seama statului ateu.

Cu toate masurile aspre luate de statul comunist, Biserica Ortodoxa Roméana si-a
continuat munca de caritate prin milostenii, dar si prin ajutoare oferite celor nevoiasi, prin
intermediul Comitetelor parohiale (formate din 12-20 persoane in fiecare parohie), din cadrul
celor aproximativ 8000 de parohii de pe teritoriul tarii noastre.

Dupéd revolutia din Decembrie 1989, Comitetele parohiale si-au intensificat munca lor
caritabild, iar Conducerea Bisericii noastre, Sfantul Sinod, a luat masuri de infiintare a
Sectiilor de asistentd sociald, in cadrul Facultitilor de Teologie Ortodoxd, in paralel cu
relnvierea si infiintarea institutiilor filantropice din tara noastra. *

in acelasi timp, pe langa Sectiile de asistentd sociala (azi fiind 11 la numar) pentru
pregdtirea de asistenti sociali teologi, tot Biserica noastrd a infiintat noud Scoli post-liceale
teologico-sanitare, pentru pregatirea de personal calificat, in vederea deservirii institutiilor
socio-medicale bisericesti’.

De asemenea, functioneaza si un numir de 24 de Scoli post-liceale sanitare
"Christiana", cu aprobarea Bisericii Ortodoxe Romane, sub egida Asociatiei Filantropice
Medicale Crestine "Christiana"®.

Dar asistenta sociald In Biserica noastrd a fost "concretizatd prin infiintarea unor
asezaminte bisericesti si programe speciale cu caracter social"’.

Vom prezenta, in cele de mai jos atit configuratia asezdmintelor si programelor
noastre, cét si proiectele noilor institutii de asistentd sociald, care urmeaza si ia fiintd In
viitorul apropiat.

Ele sunt de mai multe categorii $i anume:

I) Aseziminte pentru copii

1. Satul copiilor orfani, din Valea Plopului, jud. Prahova, coordonat de preotul Nicolae
Tanase. Are ca obiective: "prevenirea si combaterea avortului si a abandonului copiilor;
reintegrarea familiald a tinerelor mame si sprijinirea in gasirea unui loc de muncé; reintegrarea
sociald si profesionala a adolescentilor proveniti din casele de copii"®. Beneficiarii acestui
asezamant bisericesc sunt: "105 copii intre 0-16 ani abandonati sau cu risc de abandon, din
familii monoparentale, sdrace sau dezorganizate; 15 tinere mame singure sau alungate de
familie, impreuna cu copiii; 10 adolescente intre 18-20 ani care au parasit casele de copii™.
Asezamantul oferd celor in cauzi: "adapost; Ingrijire de tip familial-plasament familial (10

3 Pr. Lect. loan Vicovan, Activitatea filantropici a Bisericii in secolele IV-V. Modele i criterii pentru
activitatea filantropicd a Bisericii Ortodoxe Romdne. Tezd de doctorat (lucrare in manuscris), Bucuresti
1998, p. 210-310

* Opera de caritate a Bisericii Ortodoxe Romdne. Repere. Material redactat de Biroul de Asistentci Sociald
din cadrul Sectorului "Biserica si Societatea” al Patriarhiei Romdne, Bucuresti, 1999

5 Opera de caritate a Bisericii Ortodoxe Romdne. .., p. 3.

® Ibidem, p. 4

7 Ibidem, p. 4.

8 Ibidem, p. 5-6.

? Ibidem, p. 6.

16



CATEVA ASPECTE DIN ACTIVITATEA DE ASISTENTA SOCIALA A BISERICII ORTODOXE ROMANE

familii din sat au n ingrijire fntre 1 si 13 copii); consiliere; pregétire profesionald in
atelierele proprii de tamplarie, croitorie si pictura pe sticla; activitati recreative"'”.

2. Centrul social pentru copii "Sfantul Sava"-Buzdu, coordonat de preotul Mihail
Milea. Centrul are ca obiective: "prevenirea si combaterea fenomenului «copiilor strézii»;
reinsertia sociald si profesionald a adolescentilor proveniti din casele de copii"''. De acest
asezamant beneficiaza: "20 de copii in dificultate (abandonati, orfani, din familii sdrace, cu
handicap usor); adolescenti de la casele de copii”.'” Centrul oferd urmatoarele servicii:
"acordarea unei mese calde la préanz, zilnic, pentru 40 de copii, la cantina din incinta Centrului
social, pregdtire profesionala in ateliere proprii de timplarie, croitorie si pictura""’.

3. Campusul pentru copii, localitatea Bisoca, jud. Buzau, coordonat de preotul
Mihail Milea. Campusul are ca obiective: "organizarea de tabere pentru copiii orfani, saraci
si cu handicap; beneficiari: 400 de copii pe an, in serii de cite 100, pe perioada vacantei de
vard; servicii: activitdti educative (organizare de concursuri, spectacole) si recreative;
activitati religioase" .

4. Centrul pentru primirea copiilor strdzii "Sfantul Andrei"-lasi, coordonat de asistent
social-teolog Nicoleta Borcild. Centrul are ca obiectiv: "recuperarea si reintegrarea familialad si
sociald a minorilor... si beneficiaza... 35 de copii ai strazii intre 7 si 14 ani; servicii:
adapost, pregatire scolara si profesionald; consilierea copiilor si a familiilor acestora”"”.

5. Centrul "Sfantul Stelian"-Bucuresti, presedinte de onoare Pr. Prof. Dr.
Constantin Galeriu si presedinte executiv: D-na [rina Drdgoi. Centrul are ca obiective:
"ajutorare socio-medicald, materiald si spirituald a copiilor strdzii, a familiilor defavorizate;
prevenirea abandonului scolar; beneficiari: 70 de familii sdrace cu multi copii 100 de copii ai
strazii (4-18 ani), persoane varstnice; servicii: cantind sociald (850 persoane/ sdptimana);
asistentd medicald (in strada, la domiciliu); asistentd sociald (60 copii); activitati practice in
atelierul de pictura (30 de copii); activitate spirituald; activititi recreative (tabara ecologica)"®.

6. Asezamdntul pentru fete orfane, Minastirea Ramet, jud. Alba, responsabil
monahia Magdalena Trif. Asezamantul are ca obiectiv: "ingrijirea si educarea copiilor fard
sustindtori legali; beneficiari: fete orfane, dintre care unele prezentdnd handicap; servicii:
adapost; cursuri speciale pentru persoanele cu handicap; asistenta spirituala"'”.

7. Case de tip familial pentru copii, Parohia Vingrad, jud. Alba. Casa are ca obiectiv:
"ocrotire de tip familial si pregatire in vederea integrarii sociale; beneficiari: 8 copii
proveniti din centrele de plasament ale satului; servicii: adapost; asistentd sociald; consiliere
copii si familiile acestora; activitati scolare si recreative"'®,

8. Casa de tip familial pentru copii, comuna Dumbrava, jud. Alba. Aceastd casd
are ca obiectiv: "ocrotire de tip familial si pregatire iIn vederea integrarii sociale;

1 Ibidem, p. 6.
Y Ibidem, p. 6.
12 Ibidem, p. 6.
B Ibidem, p. 7.
Y Ibidem, p. 7.
'S Ibidem, p. 7.
' bidem, p. 8.
7 Ibidem, p. 8.
18 Ibidem, p. 8-9.
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beneficiari: 10 copii proveniti din centrele de plasament ale statului; servicii: addpost;
asistentd sociald; consiliere copii si familiile acestora; activititi scolare"".

9. Centrul social pentru copii "Sfantul Dimitrie”, Parohia Stavropoleos Bucuresti,
director D-na Elena Reta Avramescu. Centrul are ca obiective: "prevenirea fenomenului
«copiilor strazii», reintegrarea sociald a copiilor strdzii; beneficiari: copiii strazii; familii
dezorganizate; servicii; adapost pe timpul zilei; asistentd medicald de urgenta; reintegrare in
familii; asistentd sociald; consiliere pedagogicd; ajutor umanitar (fmbracaminte, incaltaminte,
alimente); activitati practice (desen, picturd, croitorie, tricotaje, tapiserie); asistentd religioasa"*’.

10. Casa "Sf. Macrina” pentru copiii strdzii, Bucuresti, presedinte 1.P.S. Arhiepiscop
Nifon Mihditd, presedintele Asociatiei Ecumenice a Bisericilor din Romania, sub egida céreia
functioneazd Casa "Sf. Macrina", director D-na Liliana Andronescu. Casa are ca obiective:
"prevenirea si combaterea fenomenului «copiilor strizii»; reintegrarea acestora in familie;
beneficiari: 15 copii adapostiti permanent In regim de casd de tip familial; zeci de copii ai
strazii beneficiazd sdptdmanal de servicii pe timpul zilei; servicii: addpost, cantind cu trei
mese pe zi, sald de baie destinatd in exclusivitate pentru copiii strizii; asistentd medicald;
asistentd religioasa"".

11. Cantina sociald pentru copii, cartierul Valea Aurie, Sibiu, coordonator preot Simion
Sdscujan; beneficiari: "50 de copii fara sustinatori legali"*.

12. Cantina pentru copiii orfani, Catedrala "Sf. Nicolae"-Galati; beneficiari: "30 de
persoane (sambata, duminica si de sarbatori)"®.

13. Tabdrd pentru copii cu risc social, loc. Carpinis, jud. Gorj. Are ca obiectiv:
"organizarea de tabere pentru copiii orfani, sdraci si cu handicap; beneficiari: 15 copii/ trei
serii pe an, pe perioada vacantei de vard; servicii: activititi educative (cursuri de limbi stréine si
atelier de picturd icoane) si recreative; activititi religioase"*".

14. Apartament social pentru nevdzdatori "Sf. Parascheva”, Bucuresti; responsabil
preot loan Popescu. Are ca obiectiv: "ingrijire nevazatori; beneficiari: 5 tineri nevazatori; servicii:
adapost; hrand; asistentd medicald; sprijin pentru a urma cursurile de picturd icoane intr-un
atelier propriu si cursuri de masaj in vederea integrarii profesionale””.

15. Centrul social "Casa Barnabas"-Bucuregti. A fost organizat "pentru adolescentii
proveniti din familii cu risc (cu venituri reduse, in care se inregistreaza violentd crescuta, stari
terminale intre parinti)... si ... functioneaza Tn cadrul Biroului de asistentd sociald al
Arhiepiscopiei  Bucurestilor"®®. Are ca obiectiv principal "dezvoltarea abilitatilor de
comunicare si relationare la adolescentii aflati in dificultate, care sunt marginalizati si lipsiti
de suportul familiei si al comunititii"*’. Intre activititile sale amintim: organizarea, in
fiecare sdptdméand de dezbateri pe teme diferite propuse de tinerii in cauzd; "organizarea
unui cerc de picturd"; meditatii gratuite la materiile de studiu principale si "consiliere in

¥ Ibidem, p. 9.

20 Ibidem, p. 9.

2 Ibidem, p. 10.

2 Ibidem, p. 10.

B Ibidem, p. 10.

24 Ibidem, p. 10.

2 Ibidem, p. 11.

2 Activitatea de Asistentd sociald in Biserica Ortodoxd Romdnd, Bucuresti, 2000, p. 12.
2 Ibidem, p. 13.
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vederea orientdrii profesionale, a posibilitittilor de angajare si pregétirea tinerilor pentru
integrarea lor profesionala"*®.

16. Scoala sociald pentru copii cu abandon scolar, com. Floresti, jud. Cluj, coordonati
de Pr. Asist. Patriciu-Dorin Viaicu, mutata mai apoi in municipiul Cluj-Napoca®. Scoala a fost
organizatd pentru copii cu varste intre 13-18 ani, "care provin din familii dezorganizate si cu
un nivel educational scazut al parintilor, incapabile sd asigure copiilor o crestere si educatie
corespunzatoare: familii monoparentale, familii cu antecedente penale, precum si copii abandonati
de mama"™’. Obiectivul principal al institutiei este "recuperarea copiilor cu abandon scolar,
corectarea comportamentelor deviante si sensibilizarea opiniei publice asupra gravitatii
fenomenului  abandonului scolar™'. Dintre serviciile pe care le ofera institutia pomenim:
"pregatirea scolard"; "consiliere a copilului si a familiei sale; activitati recreative"?. Din 1996 pana
n anul 2000 au beneficiat de acest program 42 de adolescenti.

17. Centrul de plasament de tip familial, loc. Dolhasca, jud. Suceava. Acest centru a
fost infiintat in 1998 din initiativa Arhiepiscopiei Sucevei, avind ca beneficiari 20 de copii din
familii defavorizate: centrul asigurd: "gdzduire, intretinere si Ingrijire zilnicd"; "activitati
educationale"; "activitati culturale si recreative"’.

18. Cantina sociald pentru copii - Galati. Aceastd cantind functioneazd pe langa
Catedrala Episcopala "Sf. Nicolae" din Galati; acorda mancare la cite 100 de copii zilnic*.

19. Gradinita de copii "Sf. Mucenitd Filofteia”-Pitesti. A fost infiintatd din
initiativa preotului si cu sprijinul credinciosilor "Sf. Mucenita Filofteia"-Pitesti; preotul paroh si
credinciosii sustin financiar aceasta gradinita™.

20. Centrul de consultantd si sdndtate mintald-Bacdu. A fost infiintat de Directia de
Séndtate publicd si Laboratorul de Sanitate Mintald, in colaborare cu Biroul de Asistentd
sociald al Protopopiatului Bacdu; Centrul are o echipd formatd din medici psihiatri, un
psiholog si un preot care "pe langd asistenta medicald psihiatricad... acordd pacientilor
nevoiasi... si asistenta spiritual-religioasa™.

21. Orfelinatul Eparhial "Sfintul Vasile cel Mare"-Galati. De serviciile
orfelinatului beneficiazd "copii orfani, cei proveniti din familii cu risc social aflate in
incapacitate de a asigura conditiile minime necesare dezvoltarii armonioase psihice si fizice a
copiilor, precum si copiii care sunt victime ale violentei domestice™’ sunt ingrijite, in
prezent 30 de fete orfane.

II) Asezaminte pentru persoanele in virsta

1. Asezdmdntul pentru bdtrdni "Sfdntul Sava”, sat Campeni, com. Amaru, jud. Buzau,
coordonator: preot Mihail Milea. Asezamantul are ca obiective: "combaterea cersetoriei in
rdndul batranilor abandonati si singuri; fmbundtitirea stirii fizice si morale a acestora,

2 Ibidem, p. 13.

2 Opera de caritate..., p. 7.

30 Activitatea de Asistentd..., p. 19.
31 Ibidem, p. 20.

32 Ibidem, p. 20.

33 Ibidem, p. 21.

3% Ibidem, p. 22.

35 Ibidem, p. 22.

3 Ibidem, p. 22.

37 Ibidem, p. 23.
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beneficiari: persoane varstnice fird sustindtori legali; servicii: asistentd medicald, sociala,
spirituald; adapost"®.

2. Caminul pentru bdtrani "Sfdntul loan cel Nou" al Arhiepiscopiei Sucevei.
Caminul are ca obiectiv: combaterea cersetoriei in rdndul batranilor abandonati si singuri;
beneficiari: 100 de persoane vérstnice, fard venituri; servicii: adapost; asistentd medicala;
spirituala asigurata de citre personalul monahal; hrana (trei mese calde pe zi), imbracaminte"*’.

3. Asezamdntul pentru bdtrdni de la Mandstirea Recea, jud. Mures, coordonator:
monahia Cristina Chichernea. Are ca obiective: "ingrijire persoane varstnice; prevenirea
cersetoriei in randul persoanelor fard venit; beneficiari: 30 de persoane varstnice fard sustinatori
legali; servicii: adapost; asistentd spirituald; asistentd socio-medicald, cantind sociald; cabinet
medical si stomatologic"*.

4. Caminul de bdtrani de la Mdndstirea Pasdrea, Bucuresti, coordonator: monahia
Pavelida Dinu. Caminul are ca obiectiv: "Ingrijire persoane vérstnice abandonate; beneficiari:
30 de persoane in vérstd; servicii: addpost; hrand; asistentd religioasd, medicala si sociala;
cabinet medical si stomatologic"*.

5. Asezdmantul pentru bdtrdni "Lumina satelor”, com. Addmesti, jud. Teleorman,
coordonator: preot Nicolae Bonas. Asezamantul are ca obiectiv: "ingrijire persoane varstnice;
beneficiari: 8 persoane fara venituri si fara sustindtori legali, servicii: adapost; hrand; asistentd
socio-medicala; asistentd spirituala”*’.

6. Apartament social pentru ingrijirea bdtrdnilor, Parohia "Sf. Gheorghe", Buzau,
responsabil: preot Nicolae Abaza. Are ca obiectiv: "ingrijire socio-medicald pentru persoanele
varstnice; beneficiari: 7 persoane varstnice fard sustindtori legali; servicii: addpost; hrani;
asistent socio-medicald; asistentd spirituala"*.

7. Asezamdntul filantropic "Icoana”, localitatea Cérpinis, jud. Gorj. Asezamantul are
ca obiectiv: "ingrijire persoane varstnice; beneficiari: persoane varstnice fard venituri si fard
sustinztori legali; servicii: addpost; hrand; asistentd socio-medicali; asistentd spirituala"*’.

9. Caminul de batrdni de la Mandstirea Vdaleni, jud. Arges. A fost organizat de
mandstirea Vileni, beneficiari fiind monahii si credinciosi saraci din zona; caminul este
deservit de personalul monahal al manastirii®.

IIT) Asezaminte pentru bolnavi

1. Cabinet medico-umanitar "Civica"-Timisoara, coordonator: Dr. Mihai Balint.
Cabinetul are ca obiectiv: "acordare de asistentd medicald gratuitd persoanelor defavorizate
social; beneficiari: copii, adulti din familii cu venituri scizute, persoane varstnice; servicii:

consultatii medicale gratuite, medicamente"*.

38 Ibidem, p. 11.

3 Ibidem, p. 12.

4 Ibidem, p. 12.

N Ibidem, p. 13.

2 Ibidem, p. 13.

3 Ibidem, p. 13.

4 Ibidem, p. 13-14.
3 Ibidem, p. 27.

4 Ibidem, p. 14.
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2. Cabinet stomatologic si punct farmaceutic "Sfdntul Pantilimon”, lagi, coordonator:
D-na Dr. Luchian. Are ca obiectiv: "acordare de asistentd medicald; beneficiari: persoanele
defavorizate social; servicii: consultatii medicale gratuite, medicamente"*’.

3. Cabinet medical social "Samarineanul Milostiv”, Parohia "Sf. Ilie", Bucuresti.
Cabinetul are ca obiectiv: "acordare de asistentd medicald; beneficiari: persoane varstnice cu
probleme sociale; servicii: consultatii medicale gratuite; asistenta spirituald™*®.

4. Cabinet medical social, Asociatia "Christiana”, Sibiu. Are ca obiectiv: "acordare
de asistentd medicald; beneficiari: persoane defavorizate social; servicii: consultatii
medicale gratuite; medicamente"*’.

5 Cabinet medical crestin ortodox "Sf. Nicolae”, Briila, jud. Briila, coordonator: preot
Costica Cretu. Cabinetul are ca obiectiv: "acordare de asistentd medicald; beneficiari:
persoane sdrace; servicii: consultatii medicale"’.

6. Policlinica fara platd "Sf. Pantelimon" Cluj-Napoca, cu trei cabinete pentru
consultatii i o farmacie toate pentru saraci.

7. Asezdmdntul bisericesc medico-farmaceutic "Vasiliada"-Bucuresti. Are cabinet
medical si farmacie sociald’’.

8. Asezdmdntul monahal pentru slujire medicald "Christiana” din cartierul Pipera-
Bucuresti. Se acordd Asistentda medicald bolnavilor din Spitalul "Christiana"-Bucuresti,
"consiliere si asistenta spirituald copiilor strazii si copiilor infectati cu HIV"™2,

9. Cabinetul medical "Sfintul Alexandru”, din cadrul Arhiepiscopiei Bucurestilor™.

10. Cabinetul medical "Sf. Petru gi Pavel”, Centrul Eparhial lagi>*.

11. Cabinetul stomatologic "'Sf. Pantelimon”, din Dorohoi, jud. Botosani>.

12. Dispensar social-comunal, com. Harsova, jud. Vaslui*®.

13. Dispensar medical uman, Parohia Buhalnita, jud. Tasi®’.

14. Policlinica parohiald "Sf. Vineri"-Pitesti’".

IV) Cantine sociale

1. Cantina de ajutor social si brutdria "Sf. Haralambie", Parohia "Sf. Haralambie",
lasi, coordonator; preot Dumitru Isopescu. Are ca obiectiv: "ajutorarea persoanelor sdrace;
beneficiari: 250 de persoane pe saptamana (trei mese saptimanal)"™.

2. Cantina "Sfanta Lucia" si brutdria "Sfdntul Casian”, Dorohoi, jud. Botosani,
coordonator: preot Mihai Toma. Are ca obiectiv. "ajutorarea persoanelor sarace;

.o =i A 160
beneficiari: 150 de persoane pe saptamana"".

47 Ibidem, p. 14.
8 Ibidem, p. 14.
 Ibidem, p. 14-15.
50 Ibidem, p. 15.
U Ibidem, p. 27.
52 Ibidem, p. 28.
53 Ibidem, p. 28.
3% Ibidem, p. 28.
35 Ibidem, p. 28.
% Ibidem, p. 28.
37 Ibidem, p. 28.
58 Ibidem, p. 28.
5 Ibidem, p. 15.
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3. Cantina sociala "Sfantul Stefan”, Parohia "Sfantul Gheorghe", Harlau, jud. Iasi,
coordonator Dumitru Tincu. Obiectivul: "ajutorarea persoanelor sdrace; beneficiari: 150 de
persoane pe saptamana"®’.

4. Cantina parohiald "Samarineanul Milostiv", Parohia "Inaltarea Domnului",
Galati, coordonator: preot Eugen Drdgoi. Obiectivul: "ajutorarea saracilor; beneficiari: 70
persoane pe zi"*.

5. Cantina sociald, Tg. Neamt, jud. Neamt, coordonator: D-na Pina Munteanu.
Are ca obiectiv: "ajutorarea saracilor"; beneficiari: "familii sarace cu multi copii; institutii
de ocrotire sociala"®.

6. Brutaria "Sf. Dumitru”, Pascani, jud. lasi, coordonator: preot Pavel Postolache.
Obiectivul: ajutorarea sdracilor; beneficiari: "familii sdrace cu mulfi copii; institutii de
ocrotire sociald"®.

7. Cantina sociala "Sfdantul Spiridon”, Parohia "Sfantul Spiridon Vechi", Briila,
coordonator: preot Jon Tanase. Obiectivul: ajutorarea sdracilor; beneficiari: "80 de persoane
pe zi"®.

8. Cantina sociald "Sfdnta Ana"”, Manistirea Bistrita, Piatra Neamt. Obiectivul:
ajutorarea saracilor; beneficiari: "30 de persoane; servicii: cazare si masa"®.

9. Cantina sociald, Parohia "Pogordrea Duhului Sfamt", Lugoj, jud. Timis,
coordonator: preot Toma Petru. Obiectivul: ajutorarea saracilor, beneficiari: "30 persoane
fara nici un venit"®’.

10. Cantina pentru sdaraci, Parohia "Cuvioasa Paraschiva”, Galati. Obiectivul:
"ajutorarea saracilor; beneficiari: 40-50 persoane pe zi"®.

11. Cantina sociald mobila, Protopopiatul Alba, jud. Alba, coordonator: asistent
social-teolog Lazar Pompiliu. Obiectivul: ajutorarea sdracilor imobilizati; beneficiari: "25
persoane vérstnice bolnave, imobilizate la pat"®.

12. Cantind §i cdmin pentru sdraci, Parohia Ortodoxd Sacdlaz, jud. Timis,
coordonator: preot Toma Petru. Obiectivul: ajutorarea sdracilor; beneficiari: "30 de persoane farad
venituri si locuina"™.

13. Cantina sociala "Sfantul lon Casian” din Brdila. Obiectivul: deserveste 150 de
persoane pe zi .

14. Cantina sociald "Sfdantul Stelian" si Cantina parohiald "Samarineanul Milostiv"”, din

Galati. Obiectivul: fiecare deserveste cite 100 de persoane pe zi'~.

% Ibidem, p. 15.
5! Ibidem, p. 15.
52 Ibidem, p. 15.
% Ibidem, p. 15.
%% Ibidem, p. 15-16.
%5 Ibidem, p. 16.
% Ibidem, p. 6.
57 Ibidem, p. 16.
S8 Ibidem, p. 16.
% Ibidem, p. 16.
™ Ibidem, p. 17.
™ Ibidem, p. 29.
"2 Ibidem, p. 29.
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15. Cantinele parohiale "Sf. Arhangheli”, "Sf. Filofteia” si "Sf. Cruce” din Briila.
Obiectivul: fiecare deserveste cate 80 de persoane pe zi"™.

16. Cantina sociald din com. Campu Mare, jud. Olt. Obiectivul: deserveste 80 de
persoane pe zi'.

17. Cantina sociald din Roman, jud. Neamt. Obiectivul: deserveste 100 de
persoane zilnic”.

18. Cantina sociald din Parohia "Sf.Vineri", Pi‘[e§‘[i.76

19. Cantina sociald a Arhiepiscopiei Bucurestilor. Obiectivul: deserveste 30 de
persoane pe séptéméné77.

V) Diferite programe de asistentd sociald sub oblidduirea Bisericii Ortodoxe
Romiéne

in cadrul unor Centre eparhiale, Protopopiate, Parohii, Manastiri sau alte institutii
bisericesti se desfasoara si alte programe filantropice, intre care amintim:

»«-acordarea saptimanal de meditatii gratuite la principalele obiecte de studiu
pentru copiii sdraci din parohii. Exemplu: parohiile "Icoana", "Adormirea Maicii Domnului" din
Bucuresti, "Valea Aurie", Sibiu, "Sf. Mc. Antim", Galati;

-acordarea de burse scolare lunare. Exemplu: Parohia "Icoana" din Bucuresti;

-tabere scolare si pelerinaje gratuite la ménastiri. Exemplu: Sectorul "Diaconia" al
Patriarhiei Roméane, majoritatea Centrelor Eparhiale, Parohii ca "Icoana”, "Adormirea
Maicii Domnului" din Bucuresti, Cdmpu Mare, localitatea Vitomiresti;

-programe destinate copiilor strdzii. Exemplu: Parohiile "Izvorul Tamaduirii",
"Biserica Alba", "Sf. Nicolae" din Targoviste;

-programul de implicare a Bisericii In protectia copilului aflat in dificultate: Parohiile
din Galati si Braila, Episcopia Dunarii de Jos;

-programe de tip "hot line". Exemplu: actiunea "Telefoneazi, prietene” de la
Arhiepiscopia de la Alba Iulia;

-programe de integrare sociald si profesionald, Exemplu: Parohia Glina, llfov;

-centre de initiere a copiilor saraci in domeniul computerelor. Exemplu: Parohia
"Adormirea Maicii Domnului” din Bucuresti care a organizat un centru de acest tip in
clopotnita bisericii;

-gradinite sociale. Exemplu: sectia sociala a gradinitelor organizate de fundatia
"Prea Sfanta Fecioara Maria", Bucuresti, sau gradinita "Sf. Nicolae" din lasi;

-sprijin financiar, alimentar $i in imbracdminte pentru familiile cu multii copii.
Exemplu: Sectorul "Diaconia” al Patriarhiei Romane, majoritatea Parohiilor i Manastirilor din
tard, servicii sociale la domiciliu (menaj, hrand calda, etc.) pentru bétranii singuri. Exemplu:
Parohia "Icoana" din Bucuresti, parohia Campu Mare, localitatea Vitomiresti, Parohia "Valea
Aurie", Sibiu, Arhiepiscopia Sucevei, Episcopia Caransebes;

-ajutorarea bétranilor singuri si vizitarea celor aflati in institutii. Exemplu:
programul "Alter Ego", desfasurat in cadrul Protopopiatului Alba lulia;

3 Ibidem, p. 29.
" Ibidem, p. 29.
"5 Ibidem, p. 29.
78 Ibidem, p. 29.
7 Ibidem, p. 29.
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-consultatii juridice gratuite. Exemplu: Parohia "Adormirea Maicii Domnului" din
Bucuresti, Biroul de asistentd sociald al Arhiepiscopiei Bucurestilor;

-programe de asistentd sustinute din fondurile de cariatate ale diferitelor centre
eparhiale. Exemplu: fondul "Filantropia" de la Sibiu;

-consultatii medicale gratuite in multe Parohii din tard. Exemplu: Bucuresti, lasi,
Timisoara, Braila, Galati, [Cluj-Napoca] etc.;

-programe de asistentd pentru zonele afectate de calamititi naturale initiate de
majoritatea Parohiilor din tara;

-programe destinate persoanelor fara sustindtori legali, decedate in spitale sau pe strada.
Exemplu: Parohia "Sf. Pantelimon" din Bucuresti care a asigurat toate cele randuite pentru
inmormantarea a peste 1200 de persoane in astfel de situatii;

-programe de vizitare a persoanelor aflate in detentie: Exemplul: Penitenciarul
Aiud, jud. Alba;

-programe de stringere de fonduri pentru sustinerea activititilor de asistentd sociala.
Exemplu: Biroul de Asistentd Sociald al Arhiepiscopiei Alba Iuliei»’.

VI) Reteaua de asistenti sociald

In cadrul Bisericii Ortodoxe Roméne a fost realizati o adevarati retea de asistenta
sociald. De pilda: "Prin decizia Sfantului Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane din 27 mai
1997 a luat fiintd Reteaua de asistentd sociald din cadrul structurilor bisericesti (Patriarhie,
Eparhii, Protopopiate) si a fost aprobat Regulamentul de organizare si functionare al acestei
retele. Pana in prezent, s-au Infiintat compartimente de asistentd sociald la Patriarhia Romana si
la 10 din cele 23 de eparhii ale térii.

La nivelul Patriarhiei a luat fiintd la initiativa Prea Fericitului Parinte Patriarh
Teoctist, In anul 1993, Sectorul pentru opera de caritate Diaconia care a fost condus in
numele Prea Fericirii Sale de citre Prea Sfintitul Ambrozie Sinaitul, iar acum de citre P.S. Dr.
Ciprian Cdmpineanul, episcopi vicari patriarhali. Sectorul are 22 de angajati permanenti si
dispune de un spatiu de inmagazinare de 400 mp, de parc auto format din 6 autovehicule
pentru transport marfa si persoane. Este sprijinit de numerosi voluntari. Dintre programele
sectorului amintim: Programul socio-medical Vitezda, realizat cu sprijinul mai multor
institutii medicale si medici voluntari; programul pentru bunicii nostri-actiuni sociale in
casele de batrani cu sprijinul artistic al copiilor din orfelinate; programe de ajutorare cu
alimente, Imbracaminte, jucdrii, rechizite scolare, medicamente destinate caselor de copii,
familiilor sarace. In colaborare cu Colegiul farmacistilor din Bucuresti a infiintat Asezdmdntul
bisericesc medico-farmaceutic Vasiliada, care cuprinde o farmacie sociald, un cabinet medical si
un cabinet stomatologic si functioneaza in incinta Méanastirii Plumbuita din Bucuresti.

Personalul din cadrul acestora este format din asistenti sociali-teologi, licentiati ai
Facultdtii de Teologie Ortodoxa, specializarea asistentd sociald, angajati prin concurs.

In viitorul apropiat se vor deschide compartimente speciale si la cele 13 eparhii ale
Patriarhiei Romane, reteaua extinzandu-se in timp la toate cele 142 protopopiate ale tarii si
ulterior, la parohiile mai mari sau la grupuri de cateva parohii mai mici"”.

™8 Ibidem, p. 17-18.
™ Ibidem, p. 18-19.
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VII) Asociatii si fundatii cu scop social caritativ sub obliduirea Bisericii
Ortodoxe Roméne

Tot sub patronajul Bisericii noastre au luat fiintd diferite asociatii si fundatii cu scop
caritabil. Iaté ce se constatd din acelasi document al Patriarhiei Roméane:

"in ultimii 8 ani de zile, preoti si laici ai Bisericii Ortodoxe s-au constituit in
diferite asociatii si fundatii, multe dintre acestea avand ca obiectiv exclusiv activitatea de
caritate. Aceste institutii neguvernamentale care au luat fiinta si functioneazi cu aprobarea
Bisericii au infiintat structuri permanente de asistentd a persoanelor n nevoie sau desfasoara
actiuni de acest tip in afara acestor institutii.

Printre cele mai reprezentative agsezaminte de acest gen amintim:

-Asociatia Medical Crestind "Christiana" cu filialele in toatd tara. Sub egida
acestei institutii functioneazi un spital pentru cazuri sociale in Bucuresti, unde asistentele
medicale sunt cilugdrite;

-Asociatia "Pro-vita Brancoveanu" cu multe filiale;

-Fundatia "Icoana"-Bucuresti;

-Asociatia "Sf. Stelian"-Bucuresti;

-Asociatia nationald a lucratorilor sociali din Romania "Sf. Vasile cel Mare";

-Asociatia "Familia noastra"-lasi;

-Asociatia "Trians Filantropia", Parohia Frumoasa-lasi;

-Asociatia medico-umanitard "Civica"-Timisoara;

-Fundatia Umanitara "Sf. loan cel Nou"-Suceava;

-Fundatia Umanitard "Diakonia"-Suceava;

-Societatea de caritate "Mila crestind"-Vatra Dornei;

-Fundatia "Manastirea Dealu"-Targoviste;

-Asociatia medicilor si farmacistilor ortodocsi din Roméania-Iasi;

-Asociatia filantropica "Precista Mare"-Roman;

-Asociatia filantropicd "Sf. Nicolae"-Roman;

-Asociatia tinerilor teologi de asistentd sociald, Facultatea de Teologie Ortodoxa
"Andrei Saguna", Sibiu;

-Asociatia Femeilor Ortodoxe, Parohia Valea Aurie, Sibiu;

-Asociatia "Sf. Nicolae", Parohia Valea Aurie, Sibiu;

-Asociatia Femeilor Crestine-Olt;

-Asociatia Tinerilor Crestini Ortodocsi "Sf. loan Evanghelistul"-Olt;

-Fundatia "Episcop Melchisedec"-Roman;

-Asociatia "Diaconia"-"Sf. Apostoli Petru si Pavel"-Timisoara;

-Asociatia "Diaconia"-"Pogorarea Sfantului Duh"-Timisoara;

-Asociatia filantropicad "Sf. Gheorghe"-Lugoj, jud. Timis;

-Societatea femeilor crestine-jud. Carag-Severin;

-Fundatia cultural religioasa si umanitard "Emilian"-jud Carasg-Severin"®’;

8 Jbidem, p. 19-20; date privitoare la activitatea de asistenti sociald in Arhiepiscopia lasilor si
Arhiepiscopia Dundrii de Jos vezi la Pr. Lect. loan Vicovan, op. cit., p. 359-362, cu nota subsidiard 968;
Gelu Aron, Diaconia si asistenta sociald la Dundrea de Jos, in "COr", 25 octombrie 1999, p. 26; D.
Giosan, Activitati ale tinerilor crestini, in "COr" numdr special, Galati, 25 octombrie 1999, p. 27;
Mentionam de asemenea cd in anumite spitale, aziluri, case de copii, de pe intreg cuprinsul tarii
functioneaza preoti de caritate si misionari.
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-Asociatia Crestin Ortodoxa "Sfantul Mare Mucenic Dimitrie Izvoratorul de Mir"
din Cluj-Napoca;

-Asociatia Ortodoxa "Sf. Gheorghe"-Turda;

-Asociatia Filantropicd Medical Crestina "Diaconia" Cluj-Napoca;

-Fundatia de caritate "Acoperamantul Maicii Domnului"-Cluj-Napoca;

-Asociatia "Samarineanul Milostiv", loc Panticeu, jud. Cluj"®';

-Fundatia "Acoperamantul Maicii Domnului”, Cluj-Napoca (Parohia "Sf. llie";
persoand de contact: Pr. Stefan Cosmutd);

-Asociatia Filantropica Crestina ortodoxa "Sf. Vasile cel Mare"-Galati,

-Fundatia ortodoxa "Emanuel", Parohia Ortodoxa Mihaileni, jud. Sibiu;

-Asociatia Tinerilor Ortodocsi teleorméneni, Alexandria, jud. Teleorman;

-Fundatia de misiune crestind "Sf. Grigore Palama", Pitesti;

-Fundatia "Cuvioasa Paraschiva", Slobozia, jud. Ialomita;

-Fundatia "Sf.Constantin si Elena", Urziceni, jud. Ialomita®.

VIII) Alte proiecte pentru viitor

Datoritd faptului ca, numarul persoanelor defavorizate este in continud crestere,
Biserica noastra "si-a propus dezvoltarea retelei de asezaminte de asistentd sociala si
derularea de noi programe sociale, care sa ofere servicii alternative la cele ale statului"®’.

De precizat ca in prezent se afld in constructie sau in curs de amenajare o serie de
asezaminte bisericesti de asistenta sociala si anume;:

"In Bucuresti

-Asezamdntul social pentru mama si copil, aflati in dificultate compus din doud tipuri
de servicii: Addpost pentru mama si copil-victime ale violentei domestice i centru de Ingrijire
de zi pentru copii cu risc social;

-Centru de asistentd §i sprijin pentru integrarea sociald si profesionald a
adolescentilor proveniti din centrele de plasament;

-Centru de consiliere pentru adolescenti §i tineri;

-Centru de primire a copiilor in regim de urgentd,

-Centru de asistentd si sprijin, pentru femeile gravide cu risc de abandon al copilului;

-Addpost temporar pentru tinerii studenti saraci.

In Judetul Neam:

-Complexul de filantropie « Precista Mare» destinat batranilor fara adapost si copiilor
strazii-Roman.

In Judetul Bistrita-Nasdud:

-Casa de vacantd pentru copiii cu risc social, Com.Cristur-Sieu.

In Judetul Caras-Severin:

-Asezdmdnt socio-monahal, ce va cuprinde un cdmin de batrani, in orasul Baile
Herculane;

-Asezdmdnt socio-monahal, ce va cuprinde un centru social pentru copii aflati in
dificultate, Comuna Glimboca.

81 Raportul Sectorului Misionar-Social, pe anul 1999. Adunarea Eparhiald-15 februarie 2000, Cluj-
Napoca, 2000, p. 18-19.

82 Activitatea de Asistentd sociald..., p. 35-37.

8 Ibidem, p. 32-33.
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-In Judetul Clyj:

-Céaminul de batrani «SfNicolae» din Comuna Mociu.

In Judetul Dolj:

-Ansamblul social mitropolitan «Sf.Calinic Cernicanuly in Craiova,

-Casa sociald «Sf. Vasile» pentru adolescenti proveniti din centrele de plasament, in
Craiova.

In Judetul Galati:

-Cabinet medical «Sf. Pantelimony» din cadrul Manastirii Vladimiresti.

In Judetul Neamy:

-Centrul de diagnostic si tratament « Providentay, lasi.

-Centrul pentru tineret si pelerin «lon Ianculet», lasi

In Judetul Sibiu:

-Caminul de bdtrdni din Parohia «Schimbarea la Fatd», Bragov

-Cantina pentru copii orfani, Parohia «Valea Auriey, Sibiu.

In Judetul Suceava:

-Azil de noapte pentru persoane sdrace fard addpost, Suceava.

In Judetul Teleorman:

-Cabinet medical si farmacie sociald, Alexandria

-Cantina sociald si brutdrie, Alexandria" **

Intrerupta pentru mai bine de patru decenii din pricina stapanirii comuniste activitatea
de asistentd sociald® a Bisericii noastre a fost reluata incepand cu anul 1990. Pasii facuti in
aceastd directie, desi, importanti, n-au putut reface imaginea reald a operei filantropice a
Bisericii Ortodoxe Roméane din veacurile trecute. Pe ldngd mentalititi inghetate in lumea
comunistd, Biserica noastrd s-a confruntat, mai ales, cu probleme de ordin economic, cu lipsd de
incurajeazd opera de caritate cresting.

Nédajduim cd, in viitor, printr-o muncd sustinutd si comund (intre clerici si
credinciosi), Biserica Ortodoxd Roménd isi va putea recastiga rolul pe care l-a avut candva,
anume de promovare si sustinere a activitatii filantropice in tara noastra, de transpunere in viata
practicd a Evangheliei Mantuitorului lisus Hristos, de asezare pe temelii solide a operei de
caritate crestina.

Din simpla ingirare a institutiilor ce se ocupa cu lucrarea de asistentd sociald, reiese
limpede ca, dupad Revolutia din 1989 a reinviat, Tn sénul Bisericii Ortodoxe Roméne, spiritul de
ntr-ajutorare crestind, ce izvordste din iubirea nemarginitd a lui lisus Hristos fatd de oameni.
Modul de receptare a acestei opere sociale poate fi diferit, dupa intentia si credinta fiecaruia; in
realitate, insd, 1n spatele fiecdrei institutii caritabile pomenite sti, dupa cum s-a ardtat inainte, o
istorie adevdratd, presdratd cu lacrimi $i Incerciri, dar mai cu seamd cu reale infaptuiri ale
Bisericii Ortodoxe Romane, pentru semenul nostru in suferinta.

8% Ibidem, p. 32-33.

8 n Arhiepiscopia Tasilor in activitatea de asistentd sociald s-au mai implicat si alte asociatii de caritate
laice si religioase si anume: Asociatia olandezd Bedum. Asociatia Caritas, la Tasca-Neamt, Asociatia
Omenia, lasi, Fundatia Sfanta Cuvioasd Teodora (Véandtori-Neamt), Asociatia Carelys, Piatra Neamt,
Ajutorul cregtin al Pascanilor, Asociatia Sfintei Cuvioase Teodora, lasi, Asociatia Omenia, Térgu
Neamt, AIDROM, Bucuresti, World Vision, lasi, Forumul Democratic, 1asi, Renasterea Romdnd, lasi,
Asociatia Sf Apolinarie, Dardbani, Asociatia Les amis de Viisoara, Viisoara, ACROS (asociatic
englezd). - Cf. Pr. Lect. Ioan Vicovan, op. cit., p. 360, nota 968.
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TEOLOGIA IN UNIVERSITATE. UN PUNCT DE VEDERE ORTODOX

IOAN-VASILE LEB

ABSTRACT. The Theology in University. An orthodox point of view. The school was born in the
Church and following an ascendant trend she was developed to the modern world universities. The
idea of Bishop Nicolae Colan of Cluj to build a cathedral and to organize an Orthodox Theological
Faculty in the University of Cluj was a premise of the dialogue between theology and culture in the
University. Following the tradition of Metropolit Saguna, Bihop Nicolae wanted to create well
instructed priests able to lead the people to salvation but, well prepared to equally entering in dialogue
with world. The Theological Institute founded in 1924 was one of the best from country until his
suppressing by the communist regime. Reopened in 1990, as an Institute and from 1992 as Faculty is
present included in the “Babes-Bolyai” University of Cluj. The dialogue between theology and
culture present in our modern Universities has an important historical precedent in the antique
dialogue between the theology and philosophy. The pluralism of sciences present in the University
represents the occasion for theology to engage a real dialogue with philosophy, science for become a
confessional and a living theology.

Este stiut cd una din cele trei misiuni ale Bisericii este aceea de a invdta, misiune
incredintata ei de insusi Méntuitorul lisus Hristos, Invatitorul suprem', atunci cand I-a
trimis pe Sfintii Apostoli spunand: “Mergand, invdirati toate neamurile, botezandu-le in
numele Tatalui si al Fiului si al Sfantului Duh, invdtdndu-le sa pazeasca toate cate Eu v-am
poruncit” (Mt., 28, 18-20). De aceea, de la inceputurile ei, Biserica a tinut cu sfintenie la
implinirea poruncii divine, actiunea ei invétitoreascd fiind mereu insotitd de cea de
instruire. Pe bund dreptate s-a putut astfel spune cd scoala s-a niscut in tinda Bisericii,
urménd o dezvoltare ascendentd pand la dezvoltarea marilor universititi ale lumii.

Este de la sine inteles faptul cid o expunere privitoare la aportul Bisericii la
dezvoltarea universitdtilor ar cere un spatiu mult mai vast decat avem noi la dispozitie. De
aceea, vom aminti doar dorinta fierbinte a episcopului Nicolae Ivan de a avea, la Cluj, o
Catedrald eparhiald si o Facultate de Teologie Ortodoxd pe langd Universitatea de aici.
“Fara a rezolva aceste doud probleme fundamentale, spunea episcopul, cu greu puteam
justifica prezenta mea in centrul Ardealului, unde Episcopia Ortodoxa avea sa implineasca
0 misiune nationald si un rol cultural din cele mai hotaratoare. Astfel gandind, am pus la
contributie tot sufletul si toatd energia mea, ca sd le duc la bun sfarsit. Am considerat mai
ales Scoala Teologica pentru viata Eparhiei ca inima dintr-un corp, farad de care nu poate
trdi. Satele noastre ramase fara preoti pe timpul razboiului asteptau cu nerébdare sa vada la
altarele lor apostoli noi, cari s& le propovdduiascd, cu vreme si fard vreme, cuvantul lui
Dumnezeu”.” El voia sa infiinteze la Cluj “un focar de cultura ortodoxa alaturi de Universitate.
Nu numai o gcoald care an de an s recruteze un contingent de preoti, ci 0 scoald care s
producd adevdrate caractere crestine. Preoti Inzestrati cu cunostinte adénci, cu vointd de
fier, plini de energie, care ca un zid si se opund curentelor de Instrdinare a poporului de la

! Dumitru Radu (Coord.), Indrumdri misionare, EIMBOR, Bucuresti, 1986, p. 397-401.
2 Alexandru Moraru, Tnvdtdmantul teologic universitar ortodox din Cluj (1924-1952), Cluj-Napoca,
1996, p. 15.
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credinta strdmoseascd, din cuprinsul Eparhiei si care s poata sta aldturi de preotii celorlalte
confesiuni™.

Asadar, Intr-o autenticd traditie saguniand, episcopul Nicolae Ivan avea In vedere
doud lucruri fundamentale: crearea de preoti bine pregititi care sd poatd conduce poporul
credincios pe calea mantuirii dar, Tn acelasi timp, sd poatd intra intr-un dialog egal cu lumea
in care ei isi desfasurau activitatea. Si a reusit sd faca acest lucru prin infiintarea, in anul
1924, a Institutului Teologic Ortodox din Cluj, care a desfisurat o activitate deosebit de
benefica atit in slujba Bisericii, cat si a societatii roméanesti. Avand profesori de naltd
valoare, el a devenit la scurt timp unul din cele mai bune institute din tara, cu oameni
capabili sa dea raspuns problemelor care framantau atit Biserica, precum si societatea.
Regimul comunist Ins&, 1-a inchis, asa incat, abia dupa revolutia din 1989 s-a putut repune
problema redeschiderii sale, ceea ce s-a realizat in anul 1990. Pand 1n 1992 a functionat ca
Institut, iar din 1992 functioneaza ca Facultate de Teologie In cadrul Universitatii “Babes-
Bolyai”. Integrarea sa In Universitate este un act de normalitate, avind in vedere faptul ca
celelalte Facultati de Teologie din lagi si Bucuresti erau in universitate incd de la 1860,
respectiv 1864,

Ca si la Inceputuri, si astazi se pun teologiei aceleasi probleme, dar intr-un context
nou, diferit si mult mai complex decét atunci. Caci, intre timp, lumea s-a schimbat iar
ritmul vietii s-a accelerat Intr-unul nemaicunoscut pana acum.

Totusi, scopul fundamental pentru care existd o Facultate de Teologie este acela de
a forma oameni cu o solidd pregitire teologicad, din care sd se recruteze preoti alesi sa
indrume poporul pe calea mantuirii. Alaturi de rugéciune, teologii, fie preoti, fie laici,
trebuie sd aibd puterea de a intra In dialog cu societatea, sd gaseasca raspunsuri si solutii la
noile probleme care fraiméanta societatea actuald, activitatea lor specificd fiind dublatd de
una culturald. Caci Teologia este, intr-adevar, cuvant despre Dumnezeu, dar un cuvént cu
putere multa, care trebuie s dea rod atit duhovnicesc, precum si cultural.

In timpul celor cinci decenii de existentd a fostului regim comunist, atit teologia,
cét si cultura roméneasca au fost obligate sa progreseze in mod izolat, fapt pentru care s-au
instrainat. Dupa revolutia din 1989, a avut loc insd un proces care a dus la reintegrarea
religiei in scoald, a facultitilor de teologie in universitati si la aparitia unor numeroase
publicatii de ordin teologic si spiritual, care sunt tot atitea premise ale dialogului dintre
teologie si culturd. Semnificativ si incurajator, in acelasi timp, este faptul cd in cadrul
Academiei Romaéne, Teologia si-a regasit locul alaturi de filosofie, pedagogie si sociologie,
in cadrul sectiei umaniste a acestui prestigios for de cultura, punandu-se astfel temelia unui
rodnic dialog intre aceste discipline,” dialog posibil acum si in cadrul universititilor in care
existd facultiti de teologie. Nu este, de fapt, o noutate acest dialog, intrucéat, dupd cum
spune Pr. Dumitru Popescu, “teologia s-a intalnit cu metafizica greacd a lumii antice incd
din primele secole de istorie crestind, datoritd faptului cd Ortodoxia a apérut si s-a dezvoltat
in aceeasi sferd in care au aparut si s-au dezvoltat diferitele sisteme ale filosofiei antice. Pe
de o parte, teologia a pretuit in mod particular metafizica anticd, fiindca a familiarizat omul

3 Ibidem, p. 16.

* Vasile Puscas. Universitate, societate, modernizare, Presa Universitara Clujeana, 1995, p. 17-21;
Adrian Gabor, Studia Ecclesiastica. Contributii in domeniul Istoriei Bisericesti ale profesorilor de
la Facultatea de Teologie Ortodoxd din Bucuresti (1881-1989), Editura Bizantind, Bucuresti,
2003, p. 10-11.

5 Dumitru Popescu, Hristos, Bisericd, Societate, EIMBOR, Bucuresti, 1998, p. 115.
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vremii cu ideile superioare de bine si frumos, netezind astfel calea raspandirii
crestinismului. Dacd crestinismul se rdspandeste astizi cu mare dificultate in anumite
regiuni ale planetei noastre, aceasta se datoreazi faptului ca n-a existat, In aceste parti de
lume, o filosofie capabild si ridice mintea omului la ideile superioare pe care le-am amintit.
Acesta este motivul pentru care teologia rasdriteana considera filosofia veche ca un
pedagog cdtre Hristos, iar marii filosofi ai antichitatii isi au locul lor bine precizat in
iconografia bisericeasca™. in acelasi sens se exprima si Theodor Nikolaou: “Filosofia are,
dupa cum se stie, o putere de atractie foarte mare in intreaga istorie a spiritului omenesc. Ea
este vazuta de obicei ca panaceu pentru nelinistea spirituala a omenirii si in cautarea de
catre om a cunoasterii adevarate. Importannta filosofiei este recunoscutid si de catre
scriitorii crestini si de catre Périntii Bisericii. De aceea, ei o numesc “bun imens” si
“proprietatea cea mai importanta si ceea ce i este lui Dumnezeu mai sfant, pentru cd numai
ea ne duce la Dumnezeu si ne leagéd de El. Caracteristic pentru aceastd apreciere extrem de
pozitivd este si faptul cd ei si Insusesc termenul filosofie atunci cdnd vorbesc despre
adevarul crestin si despre viata corespunzitoare acestuia”’. Reliefand, si el, rolul important
jucat de elenism in propagarea crestinismului, stabilind modelarea lumii crestine
(Oikumene), George Florovsky vorbeste despre elenismul crestinat, asa cum canonul
Sfintei Scripturi tine de crestinism, de parca ar fi intr-o mare masura parte a canonului (7his
‘hellenism’ is really so-to-say canonised. It is a new Christian Hellenism). Acest elenism-
zice Theodor Nikolaou-reprezinta si azi fundamentul si radacina culturii europene §i mai
larg, a celei omenesti, chiar daca uneori acest lucru este contestat sau trecut voluntar sub
ticere de catre unii.®

Trebuie, totusi, remarcat faptul cd “aceeasi metafizicd elenistd a creat i destul de
serioase probleme teologiei crestine din cauza dualismului instituit de ea fintre lumea
inteligibild si lumea sensibild, care se opunea regulii de aur a intregii géndiri rasdritene,
anume cd Dumnezeu s-a facut om pentru ca omul sa se indumnezeiascd. Nu trebuie insa
uitat cd tot metafizica este cea care i-a furnizat teologiei rdsaritene terminologia care i-a
permis sd solutioneze problemele cu care se confrunta. Acesta este motivul pentru care
teologia a pastrat permanent legatura cu metafizica, adoptand o metoda selectiva care i-a
permis sa introduca in templul gandirii crestine valorile netrecdtoare ale lumii. Aceasta
metodad permite si astdzi stabilirea punctelor comune dintre metafizica si teologie, diferenta
lor specifica si relatia dintre ele in contemporaneitate.” Este ceea ce face Pr. Dumitru
Popescu in studiul intitulat Metafizicd si Teologie, unde considerad cd “teologia crestina, in
marea ei majoritate, a comis o gravd eroare, care avea sd marcheze intreaga culturd
europeand, ca $i raportul dintre teologie si metafizicd. A confundat transcendenta lui
Dumnezeu cu absenta Sa din creatie, rezultatul fiind pierderea de cédtre om a sensului
transcendentei divine si instalarea lui fntr-o lume secularizatd. Absenta lui Dumnezeu din
creatia vazuta l-a determinat pe om “sé se inchidd in ordinea naturald a lumii si s respinga
orice apel la transcendentd. Izolarea lui in imanenta acestei lumi este rezultatul separdrii sau
fracturii dintre ordinea naturald si cea supranaturald, dintre Dumnezeu si cosmosul vazut.
Filosoful poate vorbi de metafizicd, dar omul contemporan nu se mai intereseaza de
principiul ultim al existentei, ci de lumea fizica. Teologul poate vorbi de transcendenta, dar

® Ibidem, p. 115-116.
7 Theodor Nikolaou, Teologie si culturd, Editura LIMES, Cluj, 2001, p. 31.
8 Ibidem, p.32-33.
?D. Popescu, op. cit., p. 116.
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omul nu mai este interesat de Dumnezeu si de valorile spirituale, ci de lumea de aici si de
valorile ei materiale. A renuntat la paradisul ceresc, pentru a-si construi cu stiinta si tehnica
paradisul lui pamantesc. Multd economie si prea putin reculegere si rugiciune.”'’ Konrad
Lorenz spune cd omul zilelor noastre preferd sa trdiasca intr-o lume agitatd si zgomot,
fiindca i este teama sd se intdlneasca cu sine fnsusi.”'' Prin urmare, omul contemporan
traieste intr-o lume inchisa n sine.'> Si tocmai aici trebuie sa intervina teologia: si-1 faca pe
acest om sid se regaseascd pe sine, sa-l facd sd se deschidd catre sine si catre ceilalti,
deschizandu-se in primul rand catre Dumnezeu. lar calea este lisus Hristos cel rastignit si
inviat. Marele teolog catolic Hans Urs von Balthazar spunea ci centrul de greutate al
Bisericii, deci si al teologiei, este plasat prea jos. Numai in masura in care Biserica si
teologia sunt dependente de persoana lui Hristos vor avea forta necesard pentru a depasi
criza spirituald cu care se confruntd societatea contemporand. Aceasta este una dintre
relevantele pe care teologia ortodoxa le are pentru lumea zilelor noastre.”

O altd directie pe care teologia trebuie sd o aiba in vedere este dialogul ei cu
stiinta, lucru imposibil In regimul trecut. Este indiscutabild constatarea cd la baza
dezvoltarii §i progresului umanititii se afla posibilititile mari de cunoastere ale ratiunii
umane, care, potrivit teologiei ortodoxe si crestine in general, este un element esential al
chipului lui Dumnezeu in noi. Capacitatea de cunoastere rationald a omului acopera toate
domeniile realitatii si vietii. intr-adevar, mintea omului, aflati la granita dintre lumea
materiala si lumea spirituald, a pus in lucrare totdeauna finclinarea sa innadscutd spre
cunoastere si a oferit lumii roadele bogate ale cautarilor continue in toate domeniile
cunoagsterii. Teologia, in pofida pozitiilor contrare ale filosofilor si ganditorilor rationalisti
din timpurile moderne, nu a respins niciodati necesitatea ratiunii umane in evaluarea
adevarurilor credintei crestine, nu numai pentru cd mintea omului este cel mai mare dar al
lui Dumnezeu facut omului, ci si pentru ci credinta este, in stadiul ei initial, rodul rational
al relatiei spirituale a omului cu Dumnezeu." De aceea, ea saluti cuceririle stiintei
omenesti, atrigand Tnsd atentia asupra pericolelor pe care acestea le pot aduce cu ele. Nu
mergem mai departe decét la ingineria geneticd sau clonare, aldturi de energia nucleara,
toate punand teologiei si umanititii probleme de cea mai naltd responsabilitate. In acest
sens, Patriarhul ecumenic Bartolomeu [ atrigea atentia asupra necesititii de a imbina stiinta
cu intelepciunea. “Posibilitatile inteligentei umane —zicea patriarhul - in care, intr-un anume
fel, se concentreazd sau mai degrabd se reflectd chipul lui Dumnezeu, sunt nelimitate: in
dublul sens al nelimitérii’orizontale’ si al absentei de finalitate, caci chipul, care este
chemare, poate refuza sa fie acest lucru. Participand la cercetarea stiintifica cu Numele lui
lisus In inimd, angajandu-se in dialog si colaborand cu oamenii de stiintd, ortodocsii, si toti
crestinii, au datoria de a mérturisi caracterul deopotriva ireductibil si inepuizabil al omului
si al inteligentei uriage ale cérei siroaie stribat universul, o altd inteligentd, care Inscrie in
lucruri semnele si simbolurile transcendentei. Prezenta acestei dimensiuni inepuizabile si a
acestei “ntelepciuni face cu putintd cdutarea stiintificd si ii poate corecta devierile.

1 Ibidem, p. 121-122.

! Konrad Lorenz, Cele opt pdcate capitale ale lumii civilizate, Humanitas, Bucuresti, 1996, p. 27;
apud /bidem.

12 Ibidem.

B Ibidem, p. 90.

4 Bartolomeu T, Patriarh Ecumenic, Teologia in Universitate, in Vestitorul Ortodoxiei, 1 noiembric
1999, p. 5
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Impotriva unei stiinte Inchise in propria ei migcare, oamenii spiritualului cheama la o stiintd
deschisd, capabild sd-si ascutd si orienteze cercetarea (in sensul, poate, ‘orientului’
launtric), capabild de asemenea sd-gi stdpaneasci si limiteze puterea din respect pentru om
si pentru pamant. intrebuintand dincolo de orice simt al limitelor fortele ce provin din inima
creatiei, pentru prima datd in istorie am dobandit capacitatea de a distruge viata umana de
pe planetd. Pamantul insusi este amenintat de distrugerea nucleard, cat si de poluarea
mediului inconjurator. In acest context, oamenii stiintei si cei ai credintei ar putea
recunoaste cd au nevoie unii de altii, unii pentru a explica ce se intdmpla cu pamantul
nostru, ceilalti pentru a insufla iubire fatd de creatia divina de care oamenii sunt, din ce in
ce mai mult, responsabili. ‘Contemplarea slavei lui Dumnezeu ascunsd in fiinte si lucruri’,
despre care vorbesc ascetii nostri, trebuie sa iasd din chilii si schituri pentru a inspira luptele
stiintei si ale culturii, §i a permite cercetdrii §i tehnicii nu s dezintegreze lucrurile si sd
denatureze natura, ci s reintegreze totul in Intelepciune.”"

In sfirsit, teologia academici trebuie sa fie mirturisitoare. Ea se referd la primul
nivel al cunoasterii credintei maérturisite, deoarece face totdeauna distinctie intre rolul
marturisirii credintei si interpretarea teologicd a continutului acesteia. Prima, adica teologia,
propovaduieste credinta in mesajul mantuitor al lui Hristos, in timp ce a doua interpreteaza
prin silogisme continutul credintei, pentru a o face accesibila pentru credinciosii din fiecare
timp si loc. Marturisirea credintei este un act de viatd, in timp ce teologia academica se
referd la primul nivel al cunoasterii credintei marturisite.'® Dupa Sfantul Grigorie Palama,
trairea credintei este mai presus de teologia credintei, intrucat: “Teologia este atit de
departe de aceastd vedere dumnezeiasca si este atat de departe de impreund petrecerea cu
Dumnezeu, pe cit este de departe cunoasterea unui lucru de posedarea lui. Intr-adevir, a
spune ceva despre Dumnezeu si a intilni pe Dumnezeu nu este acelasi lucru. Céci vorbirea
despre Dumnezeu are nevoie i de cuvant, adicd de acela care ne-a fost daruit, precum si de
arta folosirii acestuia, dacd cineva vrea sd nu péstreze cunoasterea numai pentru sine, ci s o
foloseascd si sd o transmitd si altora. Mai mult chiar, are nevoie de rationamente si de
argumente si de exemple care, in intregime sau cele mai multe, se dobandesc prin
intermediul simturilor vederii si al auzului i care sunt aproape toate luate din lumea aceasta
si ar fi potrivite si Tnteleptilor veacului acestuia, chiar daca nu au o viatd curata si sufletul
curat”.'” Cuvinte de o netagaduita actualitate.

In incheiere, o intrebare este, cred, indreptatita: Unde se afld teologia ortodoxa
clujeana in contextul celor spuse mai sus. In primul rand credem ca se afla la locul unde i se
cuvine, adicd in Alma Mater Napocensis unde, dupd 12 ani de activitate a cdutat sd se
inscrie pe traiectoria efervescentei stiintifice caracteristice acestei dinamice universititi. De
aceea, pe langa activitatea didactica, s-a avut in vedere cercetarea teologica-stiintificd, dar
si dimensiunea misionard, de mérturie crestind. Pe ldngd cursurile specifice teologiei
traditionale au fost tinute o serie de cursuri interdisciplinare, atdt referitoare la relatia
teologie-stiintele naturii (bioeticd), precum si altele referitoare la relatia teologie- culturi.
De altfel, facultatea noastrda oferd si un Masterat international, in limbile francezd si
engleza, pe tema Teologie si culturd, deosebit de bine primit de catre absolventii nostri.
Rezultatele cercetarii noastre au fost publicate fie in “Studia. Theologia Orthodoxa”, fie Tn

15 Olivier Clément, Adevar si libertate. Convorbiri cu Patriarhul Ecumenic Bartolomeu I, trad. de
Mihai Maci, Editura DEISIS, Sibiu, 1997, p. 197-198.

16 Bartolomeu I, loc. cit.

7.8t Grigorie Palama, Pentru cei ce se linistesc cu eviavie, 1,3,42, apud Ibidem.
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“Anuarele” facultatii noastre sau in alte reviste din tard si striindtate. De asemenea,
rapoartele conferintelor noastre interne sau internationale au fost publicate In volume
deosebit de bine receptate in mediile teologice sau laice. Amintim aici doar cateva: Omagiu
Mitropolitului Nicolae Colan (1893-1993), Cluj-Napoca, 1995, Teologie si culturd transilvand
in contextul spiritualitatii europene in sec. XVI-XIX, PUC, 1999;Tolerantd si convietuire in
Transilvania in sec. XVI-XIX, Cluj-Napoca, 2000;Bisericd si multiculturalitate in Europa
sfargitului de mileniu, PUC, 2001; Logos. Arhiepiscopului Bartolomeu al Clujului la implinirea
vdrstei de 80 de ani, Renasterea, Cluj, 2001;In Memoriam. Mitropolitul Andrei Saguna 1873-
2003, Renagsterea, Cluj-Napoca, 2003;Cultele si Statul in Romdnia, Renasterea, Cluj-Napoca,
2003, si exemplele ar putea continua. imbinand traditia saguniana cu spiritul epocii in care
trdim, facultatea noastrd promoveazd, de asemenea, spiritul ecumenist, participdnd, prin
profesorii ei, la diferitele sesiuni ale dialogului Ortodoxiei cu vechii orientali, catolicii,
anglicanii, vechii catolici si cu evanghelicii si, nu in ultimul rénd, la conferintele si la actiunile
intreprinse de colegii nostri de la celelalte facultiti de teologie din aceasta universitate.
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EPISCOPUL ANDREI SAGUNA "REGELE ROMANILOR" LA 1848

GELU NEAMTU

ABSTRACT. The Bishop Andrei Saguna, “The King of The Romanians” at
1848. Undoubtedly the personality of Andrei Saguna exceeded his time and his open
spirit lies for many years as a base of our Romanian orthodoxy. He was very popular
and beloved by all Romanians both orthodox and greck-catholics, respected by
authorities. If Simion Barnutiu was the ideologist of democratic revolution of
Romanians and Avram Iancu the defender of the Romanians than Andrei Saguna was
the brain, the politician of the Romanians. As a young bishop, after his consecration
from Carlovit he was welcomed to Sibiu as an “uncrowned king of the Romanians”.
He was the leader of the National Assembly from Blaj from 3/15 May 1848. The
necessity of a Romanian king followed from many testimonies of the Romanians
during the investigation of Gubernial council from 1848. Not only a rumor but a state
of spirit, this idea performed a central place in political and national thinking of the
Romanians from Transylvania, and the main personality was Bishop Saguna.

Despre Andrei Saguna s-a scris mult. Asa se si cuvenea. A fost un titan. A dominat
0 epoca. A fost si contestat — de dusmani si de unii dintre ai séi.

Istoria i-a dat dreptate lui Saguna.

S-a dovedit a fi fost intr-adevar asa cum l-a caracterizat filosoful Lucian Blaga:
"Un mare realizator si un mare intelept”". Fapt confirmat si de inegalabilul siu biograf,
istoricul Toan Lupas, care mai adauga o dimensiune: "ddtdtor de legi si datini’.

Féara indoiald, personalitatea lui Andrei Saguna si-a depdsit epoca si in ciuda
ofensivei unei pérti a istoriografiei maghiare si a celei rolleriene si neorolleriene figura lui
straluceste astdzi mai minunat ca si oricnd, iar spiritul sdu deschis std demult la baza
ortodoxiei noastre romanesti.

Desi atat de cunoscut si atat de studiat, cercetdnd documente publicate si
nepublicate mai ales despre revolutia de la 1848-1849 din Transilvania, am putut aduce
unele date si fapte noi sau mai putin cunoscute, precum si o interpretare a pozitiei sale din
punct de vedere al interesului national romanesc.

De la bun inceput trebuie si stabilim cd dacd Simion Béarnutiu a fost ideologul
revolutiei democratice romanesti si Avram Iancu bratul de apdrare al romanilor, atunci
Andrei Saguna a fost "creierul”, politicianul abil al romanimii.

Cunoscéandu-i la fel de bine pe unguri ca si pe austrieci, el a intuit perfect si cu un
sim{ politic extraordinar, chiar de la inceput, cd partida kossuthistd se va folosi de
principiile revolutiei "pentru a se elibera de absolutismul austriac, dar ca va prelua acest

! Lucian Blaga, Andrei Saguna, in Steaua, XXXTX, nr. 10 (oct.) 1988, p. 16.
1. Lupas, Taina unei supravietuiri, in Transilvania, LXXIV, nr. 6 din iun. 1943, p. 445.
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absolutism in mod §i mai radical impotriva romanilor
sfintia sa Antonie Plaméadeala.

Dar si vedem cum era perceput Andrei Saguna in acele vremuri tulburi si
prevestitoare de furtund.

Desi tanar (40 de ani) Saguna avea deja un prestigiu unic in Transilvania, la Pesta si la
Viena. Tot Lucian Blaga constata ca "el avea ceva de statuie vie, iesitd parca de sub dalta unui
sculptor ca Mestrovici™. Nu este deci de mirare ci la sosirea sa de la Carlovit unde fusese
hirotonisit episcop, In 6 mai 1848, este primit acasa la Sibiu ca un adevarat rege neincoronat al
romdnilor. Este intampinat langa Sibiu de 3.000 de romani, 60 de trasuri intesate cu intelighentie
romaneasca si culmea respectului, de o companie de garda calari — sdseascdl’

in 10 mai 1848 Magistratul largit, i-a ficut in corpore o vizita de onoare lui Saguna. Si
Edér Karoly comenteaza gandit (daci nu chiar ingrijorat) in raportul siu citre guvernatorul
Transilvaniei, Teleki: "Fiecare 1si da seama de influenta pe care el o va avea la dieta roméneasca,
ce se va tine in ziua de 15, precum si de urmdrile acesteia asupra viitoarelor evenimente"®.

in 11 mai seara, fu randul elevilor, studentilor si al "barbatilor romani de toatd
starea §i varsta" sd-si onoreze episcopul cu o magnificd serenada si o retragere cu torte pe
masura, intr-o ordine care "puse in uimire pe cei de altd natie, cari pana acum credea ca
roménul e pe jumitate salbatic"’. Acum isi tinu cuvantarea Simion Barnutiu pe care Gazeta
o caracteriza drept una "plind de foc si de spirit, fara a atinge pe vreuna din natiile acestei
patrii". Episcopul multumeste pentru onoare si recomanda pastrarea linistii si asteptarea in
pace a binecuvantarilor care se vor revarsa asupra roménilor de la monarh, care "totdeauna
a dorit si doreste binele liberei natii romane". Era deci clar cd Saguna nu se numéra printre
suporterii fideli gi supusi ai uniunii Transilvaniei la Ungaria. $i ziarul sdsesc Bote din Sibiu
comenta pe marginea acestor ultime evenimente: "Romaénul cultivat, cum vazurdm mai
multi In zilele acestea, aratd o seriozitate in a sa purtare, carea da omului s& priceapd, ciel e
sigur de existenta sa. Romanii stiu ce vor, stiu si aceea, ca lucrul ce-1 vor, nu le va lipsi"®.

Atitudinea sa la Adunarea nationald din 3/15 Mai 1848 de la Blaj, ar merita o
analizd deosebitd, ne limitdm fnsd la raportul comisarilor guberniali Szabd Lajos si Banffy
Miklos catre Guberniu, in care meritele si prestigiul Iui Saguna sunt recunoscute farda
rezerve. latd ce spune raportul respectiv din Blaj, 15 mai 1848: "... avem sincera datorie sa
va raportam ca desfasurarea pasnica de pana acum a acestei mari adunari populare se poate
atribui aproape in exclusivitate popularitdtii deosebit de mari a episcopului Saguna in
randul participantilor, indiferent de religie, precum si capacitatii sale intelectuale"”.

Ceea ce a enervat Inséd pe cei ce observau sau spionau Adunarea roménilor a fost
cd, asa cum denunta protonotarul Pogany Kéroly Guberniului, Saguna vrea sd convingi
poporul céd beneficiile nu vin de la nemesii si grofii "patrioti”, ci de la imparat, ceea ce,
precizeaza el "... a reiesit din vorbele lui Saguna, care In cuvantarea sa, a pomenit numele

cum atit de clar explicd inalt prea

3 Antonie Plamadeald, Andrei Saguna in 1848, in Transilvania, XVII, serie noud, nr. 5/1982, p. 20.

* L. Blaga, op. cit., p. 167.

5 Gazeta de Transilvania, XL, nr. 35 din 23 apr. 1848, p. 147-148.

® Documente privincj revolutia de la 1848 in Idrile romdne, C. Transilvania, vol 11l, Ed. Academiei,
Bucuresti, 1982. In continuare Documente 1848. Doc. nr. 265, Sibiu 10 mai 1848.

" Gazeta de Transilvania, X1, nr. 37 din 6 mai 1848, p. 154-155.

8 Ibid, loc. cit.

° Documente privind revolutia de la 1848, Transilvania, Ed. Academiei, Bucuresti, 1988, 1V, doc. 7,
p. 57. Blaj 15 mai 1848.
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impératului Ferdinand de cel putin 70 de ori, pe cand al Dietei numai o singurd dati, In
fuga, fara si-i acorde vreo importanta"™®.

Si in raportul celor 2 comisari pentru ultimele 2 zile ale Adunirii se confirma rolul
lui Saguna in desfisurarea pagnicd a adundrii care se "datoreazd exclusiv conducerii
intelepte a eminentei sale domnului episcop Andrei Saguna, tariei sale morale si fizice. S-au
indeplinit intocmai masurile lui, datorita marii sale popularitati"'".

Este semnificativ ca un grup de 10 lideri ai nobilimii liberale din Transilvania tine
s informeze Consiliul de ministri al Ungariei c¢i Saguna "in acelasi timp are cea mai mare
influentd nu numai asupra romanilor ortodocsi, ¢i si asupra celor greco-catolici. Episcopul
cu sentimente patriotice, [citeste, cu sentimente filomaghiare — n.ns. G.N.] Lemeni, si-a
pierdut orice influenta asupra acestora din urma""2.

Nu este deci de mirare, cd "fratele" din "strana cealaltd”, desi se pupase cu Saguna
"fard vreo fatarie" la 3/15 Mai 1848, in 7 iunie (la 3 s@ptdméni deci), il denunta deja pe
baronul Perényi Zsigmond (care la rdndul sdu instiinta pe ministrul de interne al Ungariei,
Szemere Bertalan) cd Andrei Saguna avea intentia sau dorinta de "a-i uni pe roméanii din
Ungaria cu cei transilvaneni ortodocsi sub conducerea sa ca mitropolit". Tot Lemeni, spune
baronul, I-a informat si despre faptul cd Saguna i "amageste atdt pe aristocrati cat si
poporul. Pe acesta din urmé il convinge cé face orice pentru el, iar pe ceilalti ¢d va folosi
toatd influenta lui in randurile poporului, in interesul aristocratiei"".

Ar fi foarte important de analizat si rolul de presedinte al Comitetului National
Romén de la Sibiu, care, spun cele mai noi documente publicate cd: "Desi guberniul a
interzis activitatea Comitetului, acesta a inceput sd organizeze adundri sub presedintia
episcopului ortodox Saguna. Comitetul activeaza atét in secret cét si deschis ca un guvern
provizoriu si exercita influentd asupra intregii tari""*.

Deci, dacd in luna mai i iunie prestigiul si influenta episcopului Andrei Saguna
era atit de mare, nu trebuie sd ne miram deloc ci intre 14 iunie - 20 iulie 1848, ancheta
condusa de consilierul gubernial Kozma P4l desfisuratd in Muntii Apuseni, aduce la lumina
un zvon ceva mai vechi (confirmat de martori) care circula in vremea respectiva, acela ca
episcopul Andrei Saguna va fi rege al romdnilor. latd cum se oglindeste acest "zvon-
dorintda" in procesul verbal al anchetei.

Primul care vorbeste despre asa ceva, a fost martorul 37, minerul Urmdsi Ferenc,
care a auzit de la un oarecare Gh. Cosma a lui Stefan din Bucium, ci in "Ardeal trebuie sa
fie rege roman"."”

Necesitatea de a exista un rege romdn este confirmatd si de Vasile Balint, preotul
greco-catolic din Carpinis. Faptul, fiard indoiald aproape senzational, este dezvaluit de
martorul 79, preotul romano-catolic din Abrud, Kovacs Jozsef, care la 1 mai 1848, deci
inainte de marea Adunare, in Abrud se intilneste cu preotul Vasile Balint, care intrebat

fiind n legdturd cu o intAmplare, raspunde cd roménii "au auzit ca este imparat neamt, ca pe

Y bid, 1V, doc. 51, p. 132. Aiud 17 mai 1848.

" Al Papiu Tarian, Istoria romanilor din Dacia Superioard, Viena, 1852, I, p. 305-306.

'2 Documente 1848..., 1V, doc. 145, p. 287-288. Cluj 20 mai 1848.

B Documente 1848..., V1, 1998, doc. 72. Cluj 7 iunie 1848.

' Ibid, V, 1992, doc. 152. Cluj 14 iunie 1848.

'S Revolutia de la 1848 in Transilvania. Ancheta Kozma din Muntii Apuseni, coordonatori Gelu
Neamtu si loan Bolovan, Centrul de Studii Transilvane, Fundatia Culturala Roméana, Cluj-Napoca,
1998, p. 60.
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palatinul loctiitor regal numit recent il considerd rege maghiar si astfel vor si fie si rege
roman". Eu, depune marturie mai departe Kovacs Jozsef, am intrebat cd "unde vor sa-1
instaleze pe regele roman dorit, si acesta pand unde si-ar extinde imperiul?” La aceasta
[Vasile Balint], preotul romaén, i-a raspuns: "Vor sd-i uneasca pe romanii din Ardeal cu cei
din Moldova si Tara Romaneascd si vor si formeze un singur regat"'®. — Martorul a
dezaprobat planul desigur, dar este remarcabila sinceritatea preotului roman.

Si pe fondul acestui zvon, oarecum vag, ce exprima doar o recesitate, dorinta se
precizeaza si martorul 129 aduce nominalizarea. Proprietarul de mind Szuba Jovitze jr. din
Rogia Montana, (romano-catolic) confirma cd in urma cu 4 saptdméni (deci tot in mai),
venind impreund cu mama lui si cu altii la Abrud, s-au intlnit pe drum cu un om pe nume
Gh. Buciuman al lui Stefan, care printre multe alte vorbe, a rostit urmitoarele: "Avem
speranta ¢ nu peste mult timp Saguna va fi regele nostru roman""’. Pentru a intiri aceastd
asertiune, mama lui Szuba, Winkler Maria, confirma sub jurdmant cele declarate de fiul ei.

Desi aceste declaratii nu ocupd un loc central in economia anchetei Kozma, totusi
faptul este inregistrat in concluziile procesului verbal, la punctul 27, a) unde se reitereazi ca
Gh. Cosma a lui Stefan din Bucium, a declarat cd roménii nu peste mult vor avea rege
separat; (martorul 79) si declaratia, fapt interesant, este cumulatd cu mérturiile mamei si
fiului (martorii 129 si 130) care precizau: "Saguna va fi rege roman"'®,

Datoritd descoperirii nu demult a unui document extrem de interesant in Arhivele
Statului de la Budapesta, suntem Tn mésurd sé stabilim cd zvonul cu nominalizarea regelui
romén, continud sa cutreiere spatiul transilvan, transformandu-se chiar in certitudine, pe
care o intdlnim si in toamnd, la 18 septembrie 1848 inregistrat de informatorul Simon
Gyorgyi din Sdlcuta, in raportul siu cétre judele nobiliar al plasei Dargéu, care noteazi la
punctul 5 din raport: "5. Preotul romén din Salcuta [Filipan Vasile] asa a declarat ieri
preotului maghiar, Szab6 Samuel, c in curind Saguna va fi regele romanilor"".

Si pentru a deduce respectul aproape regal pe care-1 aveau téranii (iobagii) fatd de
episcopul Andrei Saguna este suficient si citim doar formula de adresare a cipeteniilor satului
Cusma (Bistrita) cétre naltul ieromonah: "Prea luminate, prea sfintite si bun neam, prea
incoronatul [sb.n. — G.N.] de legea riasdriteana in Ardeal d.d. episcop Andrei Saguna">’.

latd deci cum in epoca, prestigiul, intelepciunea si curajul lui A. Saguna a dat
nastere unui zvon si incontestabil chiar unei dorinte, care noi, abia acuma dupa multi, multi
ani de la moartea sa am aflat-o, si suntem convinsi ¢cd numeroase alte documente mai stau
necercetate si poate, in viitor, vor completa adevarata si grandioasa sa biografie.

fncheiem cercetarea noastrd cu un text dintr-un document, modest altfel, dar care
sintetizeazd cele mai intime §i curate sentimente ale unui intelectual romén din epoca fatd
de marele Saguna. Iatd ce-i scrie avocatul Micldus veneratului episcop in 3 august 1848:
"Natia noastrd sd fi umblat ziua cu lumina, nu se invrednicea in critica epoca de acum a
dobandi barbatul virtutilor si doririlor, care esti insuti Méria Ta" [...] "ca un adevérat al
nostru périnte, toate cele pentru bunul nostru viitor fird preget cu cea mai infocatd ravni le

' Ibid, p. 88.

7 Ibid, p. 128.

8 Ibid, p. 207.

' Original. Arhivele Statului Budapesta. Fond. G. Pr., Foto 28.770-28.772, p. 207, la colectivul de
editare a documentelor de la 1848. Institutul de Istorie “George Barit” din Cluj-Napoca.

20 Arhiva Consistoriald Ortodoxa, Sibiu, nr. 15 (60), 18/5 iulic 1848.
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jertfesti. Pentru care cerem de la Dumnezeu lungirea vietii cu intdrire de séndtate spre
ajungere la sfantul scop ce ti-ai propus"*'.

Si Dumnezeu i-a si ajutat ca in pofida tuturor rdutitilor si piedicilor sd-i uneascd
pe romani Intr-o Mitropolie, din pacate nu de dimensiunile pe care le-ar fi dorit pentru ca
dorise sa-i fie alaturi si roménii din Bucovina, dar chiar si asa, a pus prin intreaga sa
activitate bazele visului multor roméani de la 1848 de a se uni toti intr-un singur stat, vis
care pana la urma, tot cu ajutorul lui Dumnezeu s-a realizat.

In concluzie suntem pe deplin indreptatiti si-1 consideram pe Andrei Saguna drept
unul dintre marii pregatitori ai unitatii noastre nationale fapt confirmat si de acest zvon care
circula atat de insistent la 1848 in Transilvania.

21 Silviu Dragomir, Studii si documente privitoare la revolutia romdnilor din Transilvania in anii
1848-1849, 11, Sibiu, 1944, p. 176-178.
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TEOLOGIE SISTEMATICA

RESPONSABILITATEA CRESTINULUI PENTRU PAZIREA CREATIEI

STEFAN ILOAIE

"Si  Dumnezeu i-a binecuvdntat zicdnd:
‘cresteti §i Inmultiti-vd si umpleti pamdntul
si supune-ti-1!""

(Facerea 1, 28)

ZUSAMMENFASSUNG. Der Mensch ist verantwortlich flir die Schopfung: als
vernlinftige Kreatur er sitzt fort die ganze Welt zu schopfen, nach Christus Vorbild.
Die Verantwortung des Menschen in diese Richtung gilt vor Gott, vor den
Mitmenschen und vor der Schopfung selbst, und er bereitet damit den Treffen mit Gott
vor. Das Umweltsproblem ist von den Christen in geistlicher Sinne verstanden, so dass
die sekularisierte Personn eine christliche Welt in der Natur finden soll.

Asezarea omului in creatie si responsabilitatea pentru ea

Contextul in care omul a fost agezat spre a se desdvarsi este reprezentat de lumea si
de timpul create Inaintea lui, ce i-au fost date pentru ca Tmpreund cu aceastd stare sd se
ridice la stadiul de creaturd noud si sa se bucure de indumnezeire. Oferitd ca un cadru finit
ce duce citre infinit, creatia vazuta §i persoana umand existd intr’o reciprocitate fizicd dar
mai ales spirituala, intrucédt se implica una pe cealalta, fiind gandite de Creator impreuna, in
lucrare, dar si in rasplatirea actiunii de tindere cétre comuniunea cu El. La sfarsitul celei de
a sasea zile, Dumnezeu l-a asezat pe intdiul om in mijlocul lumii create pentru el, deja
pregatitd sd-si primeascd impératul si stapamtorul intr’un loc special, raiul — aseméanat de
Parintii rasariteni cu Biserica si cu imparatia' —, cu scopul de a-1 lucra si pazi (Facerea 2, 15).

Ca semn al puterii omului asupra creanel si al legaturii directe cu ea, Adam a dat
nume tuturor fapturilor (Facerea 2, 19-20). Creatd pentru agezarea intru iubirea lui
Dumnezeu, persoana isi lucreazd mantuirea si indumnezeirea numai in acest context spatial
si temporal, chiar dacd ea a suferit de pe urma pacatului adamic; pe de altéd parte, sfintenia
se realizeaza numai impreuna cu creatia si in timpul de existentd a creatiei: "Indumnezeirea
este concentrarea tuturor timpurilor si veacurilor si a celor din timp si din veac. Iar
concentrarea si sfarsitul timpurilor si veacurilor si a celor din ele este unirea nedespartita a

' Sfantul Simeon Noul Teolog invati: “Caci el (raiul)... avea preinchipuirea vietii viitoare

nedestramate si este o icoand a impérﬁj[iei vesnice a cerurilor”. — Cartea discursurilor etice 1, 2, in
vol. Scrieri 1, trad. diac. Toan 1. Ica jr., Deisis, Sibiu, 1998, p. 117. Despre relatia dintre vechea
creatie si raportul ei cu noua imparatie, vezi Ibidem, 1, 4. 5, p. 125-132, iar despre lumea creatd ca
rai: Cuviosul Nichita Stithatul, Vederea duhovniceascd a raiului 6, 8, 19, Filocalia, trad. rom. Pr.
Dumitru Staniloae (editie prescurtatd in continuare FR) 6, p. 358, 359, 364-365.

2 Despre cele doua aspecte indisolubile ale creatiei: 1. lumea vazuta care il cuprinde in sine pe om si
2. omul in calitate de creaturd si membru in cadrul creatiei, a se vedea pertinentul studiu semnat de
Hartmut Gese — Der Mensch in der Schopfung, in vol. Schopfungsglaube — von der Bioethik
herausgefordet, Martin Luther Verlag, Erlangen, 2001, p. 19-45.
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inceputului adevarat si propriu in cei méntuiti”. Omul nu poate sa fie gandit inafara
cadrului cosmic, iar aceasta nu numai in sensul ci aici 1si poate el implini desdvarsirea —
ceea ce este adevarat — dar si pentru cd Indumnezeirea lucratd pentru sine va aduce o
contributie la indumnezeirea creaturii, aga cum starea de pacat atinge sfintenia creaturalului.
Interdependenta existentd ne indreptateste sa afirmam ca "natura e o parte a naturii omului,
e sursa unei parti a naturii umane si deci conditie a existentei si a dezvoltarii integrale a
omului pe pamant™. Chiar daca intrarea in existentd a omului s’a realizat printr’un act
special al Sfintei Treimi — spre deosebire de restul creatiei, in-"fiintatd" prin cuvant —,
datoritd faptului cd cele doud entititi au aceeasi sursd: Dumnezeu, si acelasi scop:
desavarsirea, ele isi dovedesc unirea in influenta reciproca, atat in rau, dupa prima greseala:
"Blestemat va fi pamantul din pricina ta. In dureri te vei hrani din el in toate zilele vietii
tale!” (Facerea 3, 17), cat si in binele concretizat odatd cu indumnezeirea: "... cerul cel
dintai gi pamantul cel dintdi au trecut, iar mare nu mai este” (dpocalipsa 21, 1). Périntele
Staniloae arata’ si faptul ¢4, data fiind unicitatea cadrului natural in care oamenii se situeaza
in decursul vietii pdméntesti, el este sursd pentru perceperea si intdrirea solidaritétii
persoanelor, ca unele ce folosesc Tmpreund acelasi izvor creational, aspect ce rezultd din
relatia primordiala a omului cu creatia®.

Raspunderea pentru pazirea creatiei este o rezultantd a actiunii de stapanire
irationald si distantata a lucrurilor pe care omul le descopera la venirea sa in lume ori in
pastrarea lor in stare inertd, de netransfigurare, el fiind chemat de fapt la continuarea actului
de creatie al lui Dumnezeu. Responsabilitatea aceasta — un dar pe care omul modern il
neglijeazd sau ale cdrui sensuri le-a pierdut In dimensiunea lipsitd de identitate a
globalizdrii — se mplineste prin actiunea constiintei si a libertdtii, calitati spirituale ce
fundamenteazi rdspunderea. Cele doud atribute ale pdrtii spirituale din om actioneazid in
primul rand asupra lui insusi, pentru modelarea sa, pentru innobilarea sufletului, ca recreare
a partii sale duhovnicesti prin intelegerea, primirea si insusirea darurilor invierii lui Hristos,

3 Sfantul Maxim Marturisitorul, Réspunsuri citre Talasie 59, FR 3%, p. 321.

4 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatici Ortodoxd, vol. 1, Editura Institutului Biblic si
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne (EIBMBOR), Bucuresti, 1978, p. 323-324.

5 Ibidem, p- 325. A se vedea si volumul Indrumdri misionare, EIBMBOR, Bucuresti, 1986, p. 132.

® Pentru aspectele care privesc raportul omului cu natura in Vechiul si in Noul Testament, inainte de
cdderea in pdcat, cu modificarile suferite dupd aceea, cu noutatea introdusd de invierea
Mantuitorului si de noul statut al omului, sunt edificatoare lucrarile: Pr. Dr. Nicolac Neaga,
Problema frumosului in Vechiul Testament, in “Mitropolia Moldovei si Sucevei” an 34, 1958, nr.
3-4; Idem, Scriitorii biblici despre frumusetile naturii, in “Mitropolia Ardealului” an 6, 1961, nr. 1-
3; Dumitru Ichim, Theological implications of ecology, in “Calendarul Credinta”, Detroit, 1974, p.
98-99; Thomas Sieger Derr, Ecologie et libéeration humaine, Edition Labor et Fides, Geneve, 1974;
Drd. Ion 1. Nastase, Problema ecologicd in lumina invdtdturii cregtine, in “Studii Teologice” an
27, 1975, nr. 7-8, p. 592-595; Prof. Nikos Nissiotis, La christologie pneumatologique de la nature
et ses conséquences pour l'écologie et ’humanisme intégral, in vol. Unterwegs zur Einheit.
Festschift fiir Heinrich Stirnemann, Freiburg-Wien, 1980, p. 435-444; Pr. Th. Damian, Implicatiile
morale ale relatiei om-naturd in contextul preocupdrilor ecologice, in “Mitropolia Moldovei si
Sucevei” an 60, 1984, nr. 4-5, p. 322-335; Mitropolit Nicolae Corneanu, Teologie si ecologie, in
vol. Quo vadis. Studii, note si comentarii teologice, Timigoara, 1990, p. 189-192; Pr. Vasile Borca,
Lumea §i natura in conceptia biblicd vechi testamentard. Responsabilitatea omului pentru desavirsirea
creatiei, In “Ortodoxia maramureseand” an 3, 1998, nr. 3, p. 108-131; Pr. Nicolae Lauruc, Ecologicul
prin prisma comuniunii sfintilor, in “Altarul Banatului” an 10, 1999, nr. 10-12, p. 108-114.
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céci aceasta a schimbat ontologia intregii lumi §i a agezat-o intr’un alt stadiu al creatiei:
"Libertatea e un atribut esential al vocatiei de a ‘stdpani padmantul’, si firea toatd, si pe noi
insine”’. De aici rezulta un fel de libertate fata de lume, mergand pani la fuga din ea, accentuati
in mod expres de citre pustinici si parintii filocalici, dar Inteleasd nu ca o dispretuire a ei, ca o
dizgratie ardtata fatd de lucrarea mainilor Creatorului, ci ca actiune de distantare fatd de
concretul materialitatii ce prin forta ei 1l subjugad pe om si ca vedere a ei prin actul de creare, ce
incumba un scop pe care doar constiinta lucratoare in libertate il poate implini. Lumea, inteleasa
ca parte vazutda a mediului in care omul isi cautd mantuirea, va deveni treaptd tranzitorie in
a-L. descoperi pe Dumnezeu, fard a se interpune intre El si om cu opacitatea conferita de
planul fizic. Sfantul Siluan Athonitul spunea: "Din copilarie am iubit si lumea si frumusetea ei.
Iubeam pomii si grédinile inverzite, iubeam cémpiile si toatd frumusetea zidirii lui
Dumnezeu. imi plicea sa privesc strilucirea norilor, si-i vad trecind in inaltimile albastre.
Dar, de cand am cunoscut pe Domnul meu si El a robit sufletul meu, totul s’a schimbat 1n
mine. Nu mai vreau si privesc aceastd lume, céci sufletul meu este neincetat atras spre
lumea in care locuieste Domnul. Sufletul meu suferd pe pamant ca o pasire in colivie.”®

Continuarea actiunii de creare a lumii, Tmplinirea vocatiei de creator o are omul si In
distantarea de lume posibila chiar in mijlocul ei, caci e suficientd insugirea conceptiei corecte
despre libertatea fatd de creatie, despre indumnezeirea omului si a lumii prin om si despre scopul
fiecaruia in iconomia maéntuirii, indiferent de locul unde s’ar afla persoana. Recrearea lumii —
om si cosmos — este reprezentatd de actul de indumnezeire a ambelor realitdti, ce se realizeaza
de constiinta si libertatea responsabile prin participarea omului la plindtatea lui Dumnezeu, "in
taina ce o poartd omul in sine de a fi ‘chip’ si ‘asemznare™. Procesul de indumnezeire a omului
are menirea de a se rasfrange si asupra creaturii in intregul ei, fiindcd aceasta — solidard cu omul
in cddere — este sensibild si la ridicarea nivelului duhovnicesc uman, asteptand, potrivit
invititurii Sfantului Apostol Pavel, Indltarea omului la Hristos, stare ce surprinde o altd realitate
de existentd, al cérei proces este identic cu o noud nagtere, cu o alta creare: "Nerabdatorul dor al
fapturii cu nerdbdare asteaptd descoperirea fiilor lui Dumnezeu... cu nidejdea cé si ea, fiptura
insasi, se va elibera din robia striciciunii spre libertatea slavei fiilor lui Dumnezeu” (Romani 8,
19-21). latda de ce omul nu se ofera doar pe sine lui Dumnezeu in actul de lucrare a
indumnezeirii pe care-1 indeplineste asupra sa c¢i, Tmpreuna cu el — intr’o distantare ce i apropie
creatia —, aduce universul si pe acesta induhovnicit de prezenta mijlocitoare a dumnezeirii.

Responsabilitatile concrete pentru creatie
1. Fati de Dumnezeu. Responsabilitatea pentru darul creatiei o are omul, mai
inti si in cel mai inalt grad, fatd de Dumnezeu, din iubirea Caruia vine atit persoana cét si

7 Parintele Galeriu, Jertfa si rascumpdrare, Editura Harisma, Bucuresti, 1991, p. 69.

8 Jntre iadul deznddejdii si iadul smereniei, trad. Pr. Prof. loan Icd, diac. loan L. Icd jr., Deisis, Alba
lulia, 1994, p. 57. Despre conceptia Sfantului Siluan asupra naturii a se vedea volumele: Jine-ti
mintea in iad §i nu dezndddjdui! Spiritualitatea Sfdntului Siluan Athonitul. Tdlcuiri teologice, trad.
Maria-Cornelia si diac. lToan 1. Ica jr., Deisis, Sibiu, 2000, mai ales capitolul IIl: Mdntuirea
personald si mdntuirea lumii, si arhim. Sofronie, Viata si invdtitura staretului Siluan Athonitul,
trad. Pr. Prof. Dr. loan Icd, Deisis, Sibiu, 1999, p. 83-86.

Vladimir Lossky, [Introducere in teologia ortodoxd, trad. Lidia si Remus Rus, Editura
Enciclopedicd, Bucuresti, 1993, p. 95. “Omul nu se méntuieste prin univers, ci universul este
mantuit prin om; cici omul este ipostasul intregului cosmos care participd la natura sa, iar
pamantul isi descoperd sensul personal, ipostatic, in om.”
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natura §i pentru aceea ci lumea exista deja, cd i-a fost pusd la dispozitie de cétre Creator
mai Tnainte de fiintarea sa, fard ca el sé-si fi adus vreun aport direct la conturarea cadrului
natural in care fsi desfasoard activitatea, dar bucurdndu-se de frumusete si de roade: "lata,
v dau voud toatd iarba datatoare de sdmanta pe fata-ntregului padmént...” — Facerea 1, 29,
si avand capacitatea rationala de a le descifra pe cele create si de a vedea in ele sensul bun:
"Toate cele cate sunt le-a facut Dumnezeu spre folosul nostru... cele placute ale lumii... si
cele socotite neplacute”'®. in starea paradisiaca, toate ii erau supuse omului, el posedand —
prin binecuvantare divind — stapanire fizica si morala asupra naturii; pacatul introduce in
lume nu doar ruptura dintre om si Dumnezeu ci si dintre el i creatie, restabilirea dominatiei
morale asupra lumii create faicdndu-se acum prin truda muncii. Sfantul Simeon Noul Teolog
aratd cd intrega creatie a avut de suferit de pe urma pacatului lui Adam, dar si cd milostivirea
dumnezeirii a gasit cu cale ca Intruparea sa le riscumpere pe toate, om si creatie, din starea in
care ajunseserd si pentru care nu fuseserd create: "Prin urmare, toat creatia adusd de Dumnezeu
din nefiintd, vdzandu-l iesind din rai, n’a mai vrut si se supund celui ce célcase porunca...
(Dumnezeu) le retine pe toate cu puterea, milostivirea si bundtatea Sa, opreste pornirea tuturor
fapturilor si le supune pe toate de indat acestuia ca si mai inainte.”"!

Prin nviere, Hristos il ridica pe om din starea de decadere, dar acest lucru se
intdmpla si cu creatia intreagd: ea se transfigureaza de prezenta Fiului in lume, de lumina
Taborului si isi primeste valoarea prin excelenta actului de inviere, care pe toate le face noi.
Tnnoita prin jertfa hristica, lumea irationald — plina insa de ratiunile divine care au adus-o la
existentd si care au asezat in ea insdsi tinta indumnezeitoare — ajunge sa fie intinatd de
actiunile umane directe si indirecte, indreptate impotriva naturii in sine, impotriva plantelor,
a animalelor' etc., atitudini ce depasesc adesea "drepturile” omului asupra ei, intelese
restrictiv si unilateral ca stdpanire atotputernicd. Asemenea omului, $i creatura se gaseste In
relatie directd cu Dumnezeu, doar cd — spre deosebire de om — raportarea ei la Creator se
face prin mijlocirea umanitétii, in modul in care ratiunea noastra cuprinde acest adevar si in
care nu se poate exclude raportarea directd, duhovniceasca a creaturii la Creatorul sdu.

Raspunderea pe care o are persoana inaintea lui Dumnezeu pentru pastrarea
creatiei vine tocmai din calitatea omului de a aduce echilibrul intre lumea irationald — dar
facuta dupa ratiunile divine — si Ratiunea suprema, din iubirea Careia lumea existd. Fard a
exacerba importanta prezentei omului in lume, e necesar sa subliniem ci sta in puterea lui
ca prin sfintenia vietii sale sa aduca si creatia la starea de sfintenie, asa cum pacatul sau
aduce atingere realitatii fiintarii lumii pana la riscul intoarcerii ei in neant, intelegdnd prin
aceasta mai ales starea spirituald de inexistentd. Vocatia speciald a omului este aceea de a fi
inel al creatiei, prin calitatea sa de imago mundi si imago dei fiind chemat si armonizeze
cerul si pamantul, sd induhovniceascd materia pentru a deveni chip sensibil si zond de

19 Sfantul Petru Damaschin, fnvd;dturi duhovnicesti, FR 5, p. 148.

! “Pentru ca slujind omului pentru care a fost ficutd, desi a ajuns stricacioasa pentru cel stricacios,
atunci cand acela se va innoi iarasi si se va face spiritual, nestricacios si nemuritor, eliberdndu-se
din robie, si creatia cea supusa de Dumnezeu celui razvritit si care a slujit acestuia sa fie reinnoita
impreund cu el, sa fie facuta nestricicioasa si sa ajungd toatd spiritvald.” — Cartea discursurilor
etice, 1, 2, ed. cit., p. 118-119.

12 A se vedea, pentru exemplificarea convietuirii omului cu animalele si pentru raportarea generala a
omului la creatie si in special la regnul animal: Joanne Stefanatos, Qamenii si animalele in lumina
sfinteniei, trad. Petrisor llina, Editura Sofia, Bucuresti, 2001.
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manifestare a Duhului lui Dumnezeu®. Stipanirea materiei este inteleasd din punct de
vedere ortodox ca o transfigurare a ei, o actiune de subtiere a formelor sale grosiere — dar
fard de care omul s’ar simti ca un corp strdin —, realizatd prin permanenta transformare a
materialitatii trupului omului in mediu de manifestare a sufletului; stdpanirea naturii nu este
nici administrare, inteleasd ca forma distantd si care sd nu implice raportul creator al
persoanei cu ea'’. Se va dovedi astfel ca, asa cum duhovnicescul omului ii transfigureaza
trupul prin modelarea treptatd a materialului, creatia intreagd se induhovniceste prin aceeasi
actiune, caci perceperea umand asupra stipanirii trupului se va rasfrange asupra intregii
materii. Sfantul Simeon Metafrastul scrie: "Fiecare din cele vazute, daca n-ar avea in
ajutorul ei si o altd fire strdind, ar fi prin sine nelucratoare si farda podoaba. Cici
intelepciunea negriiti a lui Dumnezeu arati taine si chipuri prin cele viazute...”". In
ecteniile celor mai importante slujbe religioase si in ierurgiile Bisericii Ortodoxe, in special
in cele care solicitd binecuvantarea lui Dumnezeu pentru lucrarea omului asupra creatiei
nerationale, se aratd foarte clar relatia responsabila dintre persoana umana §i creatie, dintre
induhovnicirea omului si procesul de spiritualizare a materiei, ceea ce descopera specificul
ortodox al viziunii liturgice asupra creatiei'®.

2. Fatii de semeni. in al doilea rand, persoana triieste o responsabilitate fatd de
semenii cu care convietuieste in cadrele aceleiasi creatii, si fata de care se face vinovat daca
ii aduce atingere acesteia, intrucét ea nu fi apartine doar lui, ci este un dar facut de Creator
tuturor. Atitudinea negativa fata de natura loveste — indirect — Tn semeni si in solidaritatea
conferitd de unitatea actului creator si de folosirea comund a ei. Cadrul de vietuire pe care il
primim la intrarea n lume are ca tinta si descoperirea si activarea iubirii pentru aproapele,
creatia devenind in acest mod mijloc de comunicare intre noi si semeni. Comunitatea
umani este data si de caracterele vazute ale existentei, nu doar de cele spirituale, pentru ca
ca sd fie mai ugor sesizatd si trditd ca dimensiune unificatoare a omului cu creatia si cu
ceilalti oameni. Lucrul mdinilor lui Dumnezeu este de naturd si le defineasca si sa le
indrepte pe toate catre scopul suprem pe care l-a asezat din iubire pentru intrega sa creatie:
indumnezeirea; de aceea in creatie nu il vedem doar pe Dumnezeu Care ne-a daruit cadrul
de vietuire, ci si pe aproapele nostru, impreund cu care lucram la transformarea lumii, la

Y “Legatura omului cu toate fiintele create, precum si legatura lui privilegiata cu Dumnezeu isi au
temeiul in ordinea interioard a creatiei, care face din om inel de legéturd intre creatie si Creatorul
ei.” — D. Popescu, Crearea lumii din perspectiva Sfintei Scripturi si a stiintei contemporane.
Reconcilierea intre stiintd i credingd la inceput de mileniu, in vol. Stiintd si Teologie. Preliminarii
pentru dialog, coord. Pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu, Editura XXI: Eonul dogmatic, Bucuresti,
2001, p. 119. “*Omul are misiunea de a imparati duhovniceste asupra lumii si de a o imbogati prin
interventia sa creatoare in ea, adicd pe de o parte de a se hréni euharistic din ea, iar pe de altd parte
de a o sfinti, de a o face templu al lui Dumnezeu.” — lerom. Mihail Stanciu, Sensul creatiei.
Actualitatea cosmologiei Sfantului Maxim Mdrturisitorul, Asezamantul Studentesc Sfantul Apostol
Andrei, Slobozia, 2000, p. 23.

" Vezi comentariul Teologie si ecologie, in “Mitropolia Banatului” an 25, 1975, nr. 7-9, p. 448.

S Parafiazd la Cuvintele Sfantului Macarie Egipteanul 103, FR 5, p. 356.

16 A se vedea randuiclile de sfintire a casei, a fantanii, a tarinii, a semanatului, a graului, a viei, a
corabiei, a animalelor, cele de izbavire de cutremur, de tunet si fulger, de ploi, de boli molipsitoare
etc. in Molitfelnic, EIBMBOR, Bucuresti, 1998. Modul in care Hristos-Domnul a sfintit prin
puterea Sa natura este ilustrat cel mai edificator in Rugéiciunea de la Aghiasma cea Mare la Botezul
Domnului — vezi p. 582-587 din aceeasi editie a Molitfelnicului.
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spiritualizarea ei. Prin atentia mea'” fata de pastrarea creatiei intr’o forma apropiata cat mai
autentic de cea in care ea a fost asezatd si functioneze, Tmi ardt responsabilitatea fatd de
Dumnezeu de la care ea vine, dar si fatd de aproapele meu care triieste in acelasi cadru
natural, este creat dupd acelasi "Chip” si Inainteazd catre aceeasi desdvarsire.

3. Fati de creatia insisi. In cel de-al treilea rand, responsabilitatea omului fatd de
creatie se raporteaza la natura insasi, pentru ca de desavarsirea persoanei depinde starea de
desdvarsire a lumii neinsufletite, dupd cum natura — prin elementele de spiritualizare pe
care le poseda deja si pe care le transmite umanitatii — poate ajuta la intdrirea sentimentului
de raspundere a omului fatd de ea insdsi, dar si la descoperirea slavei divine cuprinse in ea:
"Cerurile povestesc marirea lui Dumnezeu si facerea manilor Lui o vesteste taria” (Psalmi
18, 1). Creatia este adesea mult mai fideld in descoperirea maretiilor lui Dumnezeu, a iubirii
Sale pentru om, decét este omul insusi care, datoritd libertatii, poate si eludeze evidenta
divind din ea, sau o poate chiar nega, fard ca prin aceasta atitudinea de ignoratd sau de
negare sd-i aducd atingere creaturii si lui nsusi. Sfantul Vasile cel Mare scrie: "Din
frumusetea celor vazute sa intelegem pe Cel Care-i mai presus de frumusete, iar din maretia
celor care cad sub simturile noastre si din corpurile acestea marginite din lume s& ne ducem
cu mintea la Cel nemarginit, la Cel mai presus de maretie, Care depaseste toatd mintea cu
multimea puterii Sale. E drept, nu cunoastem natura existentelor; dar este atit de minunat
cat ne cade sub simfturi, incat mintea cea mai ascutita se vadeste a fi neputincioasi in fata
celei mai mici fépturl dm lume, fie pentru a o descrie cum se cuvine, fie pentru a da lauda
cuvenita Creatorului.”'® Creatura il marturiseste pe Dumnezeu dar, pe de alta parte, lnsusl
Dumnezeu este Cel ce Se marturiseste pe Sine prin frumusetile creaturii. "Pelerinul rus”
marturiseste ¢d "oamenii, pomii, plantele, animalele, toate imi erau atat de inrudite incét in
toate gaseam icoana Numelui lui Iisus Hristos™’. El Se descoperd in mod natural prin
lucrul méinilor Sale, prin ordinea instituita si prin tinta asezatd la capatul drumului, iar

'7 Este propriu mentalitatilor lipsite in esentd de o viziune crestina de ansamblu sa afirme necesitatea
aplicarii principiului responsabilitatii de cétre altii pentru ca apoi s si-l insugeascd cei care se rostesc
asupra acestui subiect, dupd modelul: “Sa-i vedem mai inti pe ceilalti i apoi vom face si noi”. In special
cand este vorba despre apdrarea §i péstrarea creatiei, acest rationament denotd o crasd imaturitate
duhovniceasca, insotitd de ignorantd. Cazul “Rosia Montand™ se inscrie in acest tip de argumentare.

'8 Referitor la relatia creatie-persoana-aproapele, vezi interesantele studii: Teodora Manea, Revizuirea
reprezentdrilor despre om si naturd in bioetica actuald, in “Revista Roménd de Bioeticd” (RRB)
vol. 1, nr. 4, octombrie-decembrie 2003, p. 68-80 si Gheorghe Scripcaru, Vasile Astirastoaie,
Liliana Isac, Bioeticd si ecologie, RRB vol. 2, nr. 3, iulie-septembrie 2004, p. 19-24.

' Omilii la Hexaemeron 1, 9, col. “Parinti si Scriitori Bisericesti” (PSB) 17, p. 83. Asupra doctrinei

despre creatie la Sfantul Vasile, vezi Arhid. Constantin Voicu, Invditura despre creatie la Sfantul

Vasile cel Mare, in vol. Sfantul Vasile cel Mare. Inchinare la 1600 de ani de la sdvdrsirea sa,

EIBMBOR, Bucuresti, 1980, p. 71-93; de asemenea: Adolf Martin Ritter, Natura si peisajul la

Stantul Vasile cel Mare si Fericitul Augustin, in “Studii Teologice™ an 46, 1994, nr. 1-3, p. 73-79.

La randul sdu, Sfantul Grigore de Nazianz scrie cd cele create “sunt cantarete ale maririi

dumnezeiesti, vazatoare ale slavei eterne in eternitate, nu pentru a fi slavit Dumnezeu, caci nu se

poate adauga ceva la plenitudinea Celui ce daruieste cele bune tuturor, ci ca sa nu inceteze de a fi

covérsite de bunatati firile prime dupa firea lui Dumnezeu™. — Cele cinci cuvdntdari teologice 2, 31,

trad. Pr. Dumitru Staniloae, Editura Anastasia, Bucuresti, 1993, p. 49.

Povestirile unui pelerin in cdutarea rugdciunii neincetate, trad. diac. loan L. Icd jr., Deisis, Sibiu,

2001, p. 123. In alta parte se spune: “In naturd se petrec multe lucruri minunate si neintelese pentru

mintea noastrd. Cred ca acest lucru ¢ rdnduit de Dumnezeu ca sd-i arate mai limpede omului

guvernarea $i pronia dumnezeiascd pe care o are fatd de naturd prin incélcdri nenaturale si

nemijlocite ale legilor ei care se petrec in unele cazuri.” —p. 142.
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omul a incercat dintotdeauna sa cuprinda sub simturi, in granitele cercetarii, prezenta lui
Dumnezeu in lume?'.

Sensul crestin al ecologiei

Pornind in special din ratiuni economice si incercind cautarea de solutii fard
cercetarea cauzelor, mai ales ultimul secol a fost marcat de incercari disperate, citeodata,
ale miscarilor ecologiste din intreaga lume de a-l1 responsabiliza pe fiecare om dar si
omenirea in ansamblu fatd de pericolul folosirii irationale a elementului creat, atitudine
benefica in esentd pentru sensibilizarea constiintelor moderne asupra creatiei, dar care a
pierdut adesea sensul corect al ecuatiei Dumnezeu-om-natura. S’a plecat de la realitatea
crudd a industrializarii poluante, a exploatarii irationale a resurselor, a cresterii
demografice, de la folosirea iresponsabila a deseurilor radioactive si a apelor reziduale. In
aceasti febrd a semmalelor si rezolvarilor posibile, Biserica Ortodoxd si-a mentinut
intotdeauna Invétatura despre sfintenia creatiei si despre contributia omului la gradul ei de
sfintenie sau de degradare, dar in contextul mentionat s’au ficut simtite accentudri
necesare, de naturd sd influenteze pozitiv si sd nuanteze raspunderea umand pentru pézirea
intreagd a creatiei. In cunoscuta sa carte Creatia ca Euharistie”, episcopul Ioannis
Zizioulas al Pergamului atrdgea atentia asupra responsabilitétii pe care Biserica si teologia
in general o au fatd de aceastd problemd, construind o argumentatie ce trece dincolo de
simpla creionare a unor solutii externe duhului eclesial: recastigarea sensului euharistic al
creatiei pentru fundamentarea sacramentald a lumii; afirmarea Adevarului si a credintei
despre viatd si moarte ca elemente definitorii ale protejarii mediului nconjurator;
reafirmarea si recunoasterea din partea fiecdrei persoane a statutului sau de "preot al

2 Cearta stiintelor cu teologia, ca marturisire sistematici a credintei — proces inceput deja in secolul
luminilor si cu radacini identificate la sfarsitul mileniului intai — a fost dura si continua inca, fara ca
vreun cercetdtor sa fi putut afirma ca a descoperit ultimul pas in evolutia universului catre forme de
transformare din ce in ce mai inalte sau sa explice tainele lumii vazute. Redam céteva remarci
referitoare la misterul lumii create: “Existd continuitate intre materia zis ‘inertd’ si materia vie...
Viata isi trage in mod direct proprietatile din aceastd misterioasd tendintd a materiei de a se
organiza ea insési in mod spontan, pentru a merge spre stadii mereu mai organizate $i mai
complexe”. — Dumnezeu §i stiinta, dialog cu Jean Guitton, trad. Pr. lon Buga, Harisma, Bucuresti,
1992, p. 48.

“’Constiinta nu apare cu evidentd la Om... deci, intrezaritd numai in aceastd lumind, ea are o
extensiune cosmicd si, ca atare, se¢ aureoleazd de prelungiri spatiale si temporale indefinibile.”
Concluzia este grea de consecinte... Intr'un punct al ei, Urzeala Universului are o fata interna,
obligatoriu ea are o dubla fatd prin structurd, adica in toate regiunile spatiului si timpului, tot asa
cum ca este granulatd: Co-extensiv la un Chip al lor, existd un Launtru al Lucrurilor.” — Pierre
Teilhard de Chardin, Fenomenul uman, trad. Maria Ivanescu, Editura Aion, 1997, p. 39.

A se vedea, de asemenea, Werner Heisenberg, Pasi peste granite, Editura Politicd, Bucuresti,
1977; Jean-Pierre Lonchamp, Science et croyance, Desclée de Brouwer, Paris, 1992; Jean-Michel
Maldamé, Le Christ et le cosmos. Incidence de la cosmologie moderne sur la théologie, Desclée,
1993; Dr. Octavian Udriste, Cum a creat Dumnezeu universul din nimic, Editura Tabor, Rdmnicu
Vilcea, 1994; John Polkinghorne, Serious Talk. Science and Religion in dialogue, SCM Press,
London, 1995; Henry M. Morris, Gary E. Parker, Introducere in stiinta creationistd, trad. Emil
Silvestru, Anastasia, 2000; Ierom. Serafim Rose, Cartea Facerii, crearea lumii si omul
inceputurilor. Perspectiva crestin-ortodoxd, trad. Constantin Fagetan, Editura Sofia, Bucuresti,
2001; Prof. C. Z. Bustiuc, Religie §i stiintd, ed. a ll-a, Editura Metafora, Constanta, 2002.

22 Editura Bizantini, Bucuresti, 1999.
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creatiei” si implicit a interdependentei dintre om si naturd. Din pacate, de cele mai multe ori
sistemele ecologiste — situdndu-se adesea nafara pozitiei crestine — au la temelie ideile
panteiste si, drept urmare, idolatre asupra cosmosului, de unde rezultd si modalitétile
defectuoase de argumentare a rationalizirii folosirii materiei, In vreme ce transfigurarea
materiei raméane singura modalitate de pastrare a datului revelat despre calitatea interventiei
omului asupra creatiei, in asa fel ca aceasta sa devina adevarata Euharistie a creaturalului —
om si materie — adusd lui Dumnezeu.

Pe de altd parte, cdutarea de solutii fara a tine seama de realitatea cauzelor si de
aportul pe care si-1 aduce omul zi de zi, in mod mai mult sau mai putm _congtient, la
distrugerea creatiei, continua procesul titirambic al rezolvarilor improprii. in tarile care
expun tragic doctrine ecologice, problemei i se oferd rezolvari departe de cele
duhovnicesti®!, cici crestinismul a incetat de mult sa constituie dimensiunea fundamentali a
constiintelor, astfel Incat sa fie formulate concluzii pertinente, in sensul in care in acest
stadiu omul risca sa fie "devorat de civilizatia pe care spiritul lui a creat-0"%.

Féra substanta crestind a imaginii creatiei venite dinspre Dumnezeu, creatd din
iubire pentru om si lasata spre folosire responsabild, stipanirea umand asupra naturii devine
absolutd si arbitrara, neintelegand faptul ca supunerea ei este de ordin metafizic si moral, in
conformitate cu vointa lui Dumnezeu si cu scopul pentru care a fost creatd, ca omul o
stapaneste in numele lui Dumnezeu si ca doar accentuarea caracterului rationalist il face sa
se creada singurul ei stapan. Ecologia este asadar in cel mai inalt grad o problema de relatie
duhovniceasca a omului cu creatia®, de raportare personal la actul lui Dumnezeu de creare
si de interpretare a modului in care el are "dreptul” sd foloseascd elementele creatiei. Fiinta
umand are menirea de a uni in iubire pdmantul cu cerul, de a fi mijlocitorul celui de jos
pentru cel de sus, de a distruge In sine diferentele prin transformarea creatiei in Euharistie
iubitoare pentru Creator’’. Decrestinarea gandirii contemporane atrage dupa sine mutatiile
vizibile ale sensului de a vedea lumea si, in consecintd, legdturile aparent insesizabile ori
chiar inexistente — dar, in fond, foarte clare — dintre problema legatd de stadiul mediului i

B Vezi Handbuch der christlichen Ethik, Bd. 1, aktualisierte Neuausgabe, Herder, Freiburg-Basel-
Wien, 1993, p. 305-306.

“Omul modern nu este inca apt pentru a Intelege efectele ratiunii sale orientate asupra naturii. Nu
este vorba doar de problema cognitiva, si anume cd natura are un sistem ecologic propriu in care nu
se poate interveni fird a da nastere unor anumite pericole, ci si de o problema eticd: numai o eticd
ce accepta convietuirea oamenilor ca valoare de sine statdtoare poate sa inteleagd ‘natura’ ca sistem
ce se autoregleaza, si nu doar ca material pentru autorealizarea omului.” — Maria Fiirst, Jiirgen
Trinks, Manual de filozofie, Humanitas, Bucuresti, 1997, p. 203.

24 Pentru raspunderea umana in ceea ce priveste energia nucleard, alimentatia, protectia animalelor,
problemele agriculturii moderne si ale amenajarii teritoriului, a se vedea — ca exemplu — volumul
editat de Comisia pentru apdrarea naturii a Bisericilor Confesiunii de la Augsburg din Alsacia si
Lorraine, Nature menacée et responsabilité chrétienne, Edition Oberlin, 1979.

2 Grigorios Kasimatis, Omul si mediul inconjurdtor, in vol. Gandirea greacd. Eseisti contemporani,
Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1975, p. 178.

26 Vezi Pr. Nicolae Lauruc, Ecologicul prin prisma comuniunii sfintilor, in “Altarul Banatului” an 10,
1999, nr. 10-12, p. 109.

27 Zizioulas crede ca singurul mod de rezolvare a problemelor legate de ecologic este cel crestin,
anume de a-1 vedea pe om “ca verigd de legaturd intre lume si Dumnezeu,” lui incredintdndu-i-se
din acest motiv “grozava raspundere a méntuirii creatiei lui Dumnezeu”. — Creatia ca Euharistie,
ed. cit., p. 91, 90.
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cea a slabirii religiozitétii din lumea noastra: "Poluarea mediului inconjurétor si distrugerea
ecosistemelor nu reprezintd urmarea mecanicd a progresului tehnologic si nici efortul
secundar al cresterii demografice, cit consecinta secularizirii care apasa excesiv societatile
moderne (‘anonime’ si ‘cu responsabilitate limitata’)**.

Responsabilitatea umana fata de creatie este cu atdt mai mare cu cat mai mult se
pierde sensul crestin al lumii in care omul trdieste si cu cat atitudinile sale vadesc acest
lucru n actiunile agresive asupra creatiei in intregul ei.

2 Teodor Baconsky, Despre ecologie, in vol. Puterea schismei. Un portret al crestinismului
european, Editura Anastasia, Bucuresti, 2001, p. 70. Cateva aspecte ecumenice care privesc
ecologia, in revista “Una Sancta. Zeitschrift fiir Skumenische Begegnung”, an 57, 2002, nr. 4.
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RESUMEE. Personnalité problématique, déterminée par une réalité hostile,
Ionesco a un systéme de penser, aussi nuancé que tranchant, concernant les
grands problémes de la condition humaines, la réalité discutable du monde et de
son sens, I'identité de la personne humaine et de celle divine, I’existence et la
mort, la réconciliation du Moi pas seulement avec le monde, mais aussi avec soi-
méme, la possibilité ou I"'impossibilité d’un dialogue entre 1’étre humain ¢t la
divinité, la modalité d’atténuer la terrifiante hantise de la mort par le renoncement
au verbe, et la découverte du Verbe — Logos.

Comme dans toutes les autres circonstances de quéte, de réconciliation ou
de redécouverte du Moi par rapport a la Divinité, les quétes de Ionesco ne sont
pas liées a la vie publique, mais a la vie intime, privée, tragiquement marquée,
tant de la perspective de la biographie personnelle, comme celle de la biographie
de I'ceuvre: Mon esprit ¢’est ma structure. Je suis ma structure. La structure,
lidée de lonesco, ¢’est moi. L'idée de Eugene lonesco: lonesco est l'idée de lonesco,
’essence de lonesco (E. lonesco, La quéte intermittente, p. 55).

L’écriture devient une moyen de visualiser le sujet du soliloque: La folie
me prend, ou la sagesse ou la compréhension: je ne suis identique du’a moi-
méme, donc, je suis rien, je suis tout, je suis I’absolu, je suis rien, non pour en
transmettre quelque chose, car cette chose est déja connue, sinon pour comparer
ou pour contre argumenter quelque chose pour soi et en soi: Je sais, il me semble
que je sais la vérité de tout ceci, la vérité du vrai, la vérité du non vrai: la vérité
des contrevérités, les contrevérités des vérités (Ibidem, p. 54.).

Psihologia religioasd se opreste Tn mod insistent asupra inclinarii sufletului spre
Dumnezeu si considerd ca, datoritd ei, omul 1si poate sesiza si scopul ultim al vietii sale:
desdvdrsirea personald pand la indumnezeire'.

Sfintii Périnti i scriitorii bisericesti accentueazd mereu aceastd dimensiune religioasd
existentd in sufletul omenesc si o privesc ca pe un dar al omului primit incd din momentul in
care acesta a fost creat. Ei insistd 1n a scoate in evidenta faptul cd "In toti oamenii s-a distilat
ceva din suflarea divina si ¢ in ei este inndscutd o veche afinitate cu cerul">.

Fenomenul este atdt de raspandit in psihologia umana incat chiar si necrestinii
acceptd ca au in sufletul lor o anumita afinitate cu divinitatea la care se inchind, aceasta
afinitate fiind simtitd ca un incontestabil element natural care se evidentiaza uneori in
existenta lor chiar si in mijlocul dorintelor si a patimilor de tot felul. Comenténd acest lucru,
Tertulian, in cap. VIII din Apologeticum considera ca ea este semnul ci si acestia sunt niste
crestini naturali, intrucat "sufletul este divin, de la Dumnezeu, si participd la nobletea cea

!'Sf. Toan Damaschin, Dogmatica, trad. de D. Fecioru, Ed. IBMBOR, 2001, p. 99.
2 Clement Alexandrinul, Protrepticul, cap. IX, Migne, tom. VTIL.
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de sus si tinde cétre dénsa, desi este legat de un element inferior... participa la aceastd
noblete si aspira spre ea in virtutea legii dumnezeiesti’™.

Formuland expresia Fecisti nos ad Te, et inquietum est car nostrum donec
requiescat in Te, in Confessiones, Fericitul Augustin porneste de la convingerea ca, de la
nagtere si pdnd la moarte, viata crestinului nu este altceva decét o sfdntd dorintd. Ea este
determinatd de faptul cd omul este creat de Dumnezeu si 15i poate afla linistea sufletului
numai Intorcandu-se iarfisi la Dumnezeu prin aceasta. Ea este esenta sufletului omenesc, se
manifestd ca un instinct de neinvins §i polarizeaza in sine toate energiile naturii umane,
dispunandu-le spre scopul suprem, care este fericirea in comuniunea cu Dumnezeu®,

In chip natural, omul isi organizeaza intreaga sa existentd in dependenti de binele
suprem, care este dorinta de traire in Dumnezeu. In ultima instanta, desdvarsirea crestind
este calea spre dobandirea fericirii supreme, iar nelinistea pe care omul o traieste intens este
semnul acestei dorinte de desavarsire care poate fi implinitd numai prin apropierea de
Dumnezeu, "céci, dupd cum ochiul, prin stralucirea care din fire i este innascuta, ajunge sa
se Impartaseasca cu lumina, tragand la sine, prin puterea ce-i e innascutd, lumina care-i este
inrudita, tot asa este nevoie sa se amestece cu firea omeneascd vreo particica inrudita cu
Dumnezeu, pentru ca, datoritd potrivirii cu Dumnezeu si duca dorul Aceluia cu care se
inrudeste... Dumnezeu a zidit n firea omului imboldul spre bine, ca astfel omul sa fie dus
de fiecare bun spre modelul sau desavarsit"’.

Ca si in toate celelalte cazuri de cautare, reconciliere sau de regésire a Eu-lui in
raport cu Divinitatea, cautdrile lui lonesco nu tin de viata publica, ci de viata intima,
particulara, tragic marcatd, atdt din perspectiva biografiei personale, cit si din aceea a
biografiei operei: "Spiritul meu este structura mea. Eu sunt structura mea. Structura, ideea lui
lonesco, sunt eu. Ideea de Eugeéne lonesco: lonesco este ideea lui lonesco, esenta Iui lonesco".

Scrisul devine o modalitate de vizualizare a subiectului solilocviului; "Ma apuca
nebunia, sau intelepciunea sau comprehensiunea: nu sunt identic decdt mie insumi, respectiv, sunt
nimic, sunt tot, sunt absolutul, sunt nimic", nu pentru a transmite ceva, caci acel ceva este deja
cunoscut, ci pentru a compara sau pentru a contraargumenta ceva pentru sine §i in sine: "Stiu, mi
se pare ci stiu adevarul a toate astea, adevarul adevarului, adevarul neadevarului: adevarul
contraadevarurilor, contraadevirurile veritabile ale adevarurilor"”.

Personalitate problematicd, determinatd de o realitate ostild, lonesco are un sistem
de gandire, pe cat de nuantat, pe atat de trangant, referitor la marile probleme ale conditiei umane:
discutabila realitate a lumii si a sensului sdu, identitatea persoanei umane si a celei divine,
existenta si moartea, reconcilierea Eu-lui nu atit cu lumea, cit cu sinele, posibilitatea sau
imposibilitatea unui dialog intre fiinta umand si divinitate, modalitatea de a atenua terifianta
spaimé de moarte prin renuntarea la cuvant si gisirea Cuvantului-Logos.

Cu toate acestea, ideea tinerii unui "jurnal” al solilocviilor sale 1l deranjeaza:
"Vroiam, speram ca acesta s fie un dialog cu Dumnezeu - Dumnezeul nivelului meu - sau,
mai degraba, un soi de monolog in jurul lui Dumnezeu - tot la nivelul meu - cautare a (citre)

3 Sf. Grigorie de Nazianz, Discurs apologetic, Migne, p. 371 - 372.

“Fericitul Augustin, De beata vita, I, I, ¢.II, n. 10, in Migne P.L., tom XXXVIII, col 809< De libero
arbitrio, 1, 111, ¢.IX, 23, in Migne, P.L., tom XXXII col. 1238.

SSf. Grigorie de Nisa Marea cuvdntare cateheticd, p. 38 si 71.

°F. Tonesco, Cautarea intermitentd, p. 50-51.

"Ibidem, p. 49.
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divinitatii o prima treapta. fnsa se amestecasera fnauntru impuritati, literare, personale, interesante
si neinteresante, clipiri din ochi catre un public posibil, subanteles"®.

Ceea ce transpare in scrisul sdu sunt vagi ecouri ale unor dureroase si profunde
framantdri, intrebari si Indoieli, specifice unei personalitéti puternice, care a pus sub semnul
intrebarii multe din "valorile consacrate”, din "adevérurile absolute", datoritd unui "alt mod
de a percepe si de a vedea lucrurile": "Nu toatd lumea poate pretinde sfintenia, eu nu sunt un
martir, nici macar nu postesc, si ma rog prea mult ma plictiseste, nu stiu sa ma rog", si, de
asemenea, "Cred, deci, intr-un anumit fel, in adevérul etern, in adevarul divin, in lupta lui
Dumnezeu impotriva satanei. Ma face oare raul sd cred in bine? Cred ca istoria omeneasci este
divinizabila, ca, fara indoiald, toate aceste nu sunt in van. $i, dacd Dumnezeu, cum s-a si spus ar fi
un om? Si dacd batranetea n-ar fi decét o maladie care nu mi-ar atinge esenta? Dacd maladia n-ar
fi decat un riu care trece, care va trece, poate nu aici"™’.

Spre deosebire de colegii lor de generatie, Eliade, Vulcdnescu, Bernea, Acterian,
care exultd virtutile si valorile crestinismului ortodox sub influenta lui Nae Ionescu, Emil
Cioran si Eugeéne Ionesco, desi sunt puternic marcati de obsesia transcendentalului, se abtin
de la orice manifestare care ar fi putut reprezenta ortodoxia.

Trebuie remarcat faptul ca, pentru amandoi, problema existentei sau non-existentei
lui Dumnezeu, natura fiintei divine si toate intrebérile ce decurg din acestea au determinat o
acutd constiinta tragicd, manifestatd pe tot parcursul vietii si creatiei lor.

Ecouri din filosofia preplatoniciand si platoniciand se resimt n gandirea si in
atitudinea lui Ionesco. in scrierea Despre momexistent sau Despre naturd, Gorgias din
Leontinoi enuntd trei sentente de bazi care se inldntuie: prima, nimic nu existd; a doua,
dacd, totusi, existd ceva, nu poate fi reprezentat de om; a treia, dacd acel ceva ar fi reprezentat,
nu poate fi comunicat i nici explicat altora. In concluzie, chiar dacd ar exista ceva, pentru om
acel ceva s-ar afla in postura de a fi incognoscibil si de neconceput”. Precum filosoful
preplatonician Gorgias se indoia de realitatea cognoscibilitatii sdmburelui lumii, Ionesco
manifestd o credintd si o congtiintd religioasd oscilantd, asa cum rezultd din numeroasele
pasaje ale lucrdrii la care ne referim.

Spre sfarsitul vietii, pentru lonesco, scrisul se constituie intr-un instrument de
concretizare a unor "certitudini dubitative":"Ma simt muritor, nemuritor, md simt om, ma
simt inger, sfant, vulnerabil, invulnerabil, imputrescibil, putreziciune.."lz.

Cohorte de niluci interioare 1l agreseazd, iar revoltele, imprecatiile, atitudinea
nihilistd, negarea furibunda, modalitiétile pe care odinioard le considera eficiente pentru a se
elibera de sub teroarea lor, i se par inutile. Pentru un moment, mediteazad asupra recluziunii
si ascezei: "Asceza nu e o dominare (cind se crede intelepciune), ci o fricd, un refuz.
Pretuiesc 1nsa asceza intrucét este un chin, o complicatie, o nebunie. Ascetii sunt, de altfel,
insi foarte interesati. isi retrag din circulatie capitalul ca si-1 depund, cum se stie, spre
fructificare, In cer. Cerul poate fi o banca sigurd. Nu stiu care reprezentant asigura c, acolo,

nl3

comorile sunt in deplind garantie sunt pazite, inalterabile etc" .

8Ibidem, p. 62.
% Ibidem, p. 35
O1pidem, p. 23
"Filosofia greacd pand la Platon, vol. 1, partea a 2-a, p. 463.
2E, Tonesco, Cduta rea... p. 49.
3 Pagini rupte din jurnal, in Eu, p. 156.
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Lecturile atente, cu indelungi adastari asupra unor pasaje, din scrierile Parintilor
Bisericii, insistenta asupra conditiei Luminii, fenomen misterios care i se pérea extrem de
ciudat si de inexplicabil, l-au apropiat anevoie, cu lungi perioade de tigadd si de
inddratnicie, cu acute stari de deprimare, de nddejdea credintei, nu de credinta propriu-zisa,
sinu atat in fiinta imanenta a divinitétii, cat in umanismul divin al lui Iisus Hristos: "Dar nu,
nu e nimeni acolo. Numai Crist. Sa fim deci de plans. Dumnezeu inaccesibil. Dar, in Isus,
accesibil. De aceea s-a facut El, cel nenumit, [sus, a luat numele de ISUS. Cred, poate. Da,
mi se pare ci cred, fird si cred prea tare ci cred"'.

Comentand acest pasaj, dupa intdlnirea cu Ionesco de la Paris, din anul 1980,
parintele Steinhardt marturiseste cd i-a scris dramaturgului, atrdgdndu-i atentia ca
formularea "dar poate cd doar cred cd eu cred" este varianta frazei pascaliene "Nu M-ai
cauta dacd nu M-ai fi gasit", respectiv, a textului din Evanghelistul Marcu, IX, 24. "Cred,
Doamne, ajutd necredintei mele".

Aflat la Le Rondon, in seara zilei de 12 august, 1986, pe la orele 23, Eugene
Ionesco nota, la capétul unui lung si dramatic solilocviu: "Cred, poate. Da, mi se pare ci
cred, fard sd cred prea tare ca cred" (Ibid. p. 47). Ionesco se autocerceteaza spiritual cu o
fireasca ingrijorare: oare nu cumva cred doar ca eu cred? Nu cumva credinta mea este o
pérere, o iluzie, o fdurire a mintii mele obosite, ceea ce englezii numesc "wishful thinking",
adicd o certitudine ce-si afld temeiul intr-o nazuintd a spiritului, in vointa insului, intr-un soi
de visare a sa, intr-o irealitate luatd drept realitate.

Parintele Steinhardt este de pédrere cd, ajungand la aceastd formulare, Ionesco nu
are de ce se teme si de ce se rugina, pentru ci formuldri sinonime se gésesc si la "alti mari
artisti si ganditori biruiti de Hristos”, precum Dostoievski, Claudel, J.K. Huysmans,
Bergson, Peguy, Werfel, Papini, Chesterton.

Acelasi eminent ganditor romén, in consens cu opiniile formulate si de périntele
Dumitru Stdniloae, este de parere cd insasi inferioritatea conditiei noastre omenesti,
decdzute, supune incertitudinii, fluctuatiilor sufletesti, trecerii prin conuri de umbra chiar si
credinta. Ce dovedeste aceasta? Ca este nevoie de har, cd fiinta umana nu este capabild sa
iasd singurd din starile paradoxale.

Patruns de linistea pe care ti-o da credinta, parintele Steinhardt considera ca fiintei
umane "i este larg deschisd poarta smereniei (rugiciune, lacrimi, strigare) ea duce la
credintd, spre deosebire de ferecata poartd a marelui, tragicului Kafka, pentru a carui
mantuire nu ma indoiesc ¢4 se vor fi rugat si Pascal si Kierkegaard si Dostoievski"".

Potrivit conceptiei crestine despre desavarsirea morald, pe care o expune atat de
lamurit parintele Steinhardt, concomitent impulsului lduntric spre desavarsire actioneaza,
dinafara, harul lui Dumnezeu.

Privind astfel, identificam, in intimitatea persoanei ce tinde spre cunoasterea si
credinta in Dumnezeu, un dinamism viu, voluntar si liber, care actioneaza neincetat, avand
drept tinta innobilarea sufletului. Aceastd dinamica a perfectibilititii conduce spre
"indumnezeirea omului care, in general, inseamnd o trezire si o amplificare a puterilor
spirituale ce stau amortite in firea noastrd din cauza pacatului, sub pecetea unei vraji reale.

HE. Tonesco, Cdautarea... p. 47.
5'N. Steinhardt, Predica la Duminica a 4-a din Postul Mare.
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Noi nu putem sti pana la ce grad pot creste fortele naturii umane. Uriasele variatii
intelectuale si spirituale de la om la om ne araté ca ea nu este incremenitd in limite rigide, ci
are o mare elasticitate. Dar nu putem sti pand unde poate fi urcat plafonul de sus.

Pe de alta parte, aceastd crestere nu este numai o dezvoltare dinlduntru in afard, ci
este si un adaus de putere din afard, de la Dumnezeu. Propriu-zis puterile naturii actualizate
si harul ce vine de sus nu stau alaturea ca doud entitéti deosebite, ci se sintetizeaza intr-o singura
mare forta spirituald. Harul este mai degraba trezitorul si amplificatorul puterilor naturii"'.

Aceste afirmatii au radacini multiple, intre care si tdlcuirile duhovnicesti ale
Sfantului Maxim Marturisitorul, respectiv in lamurirea sensului formularii: "lar cuvéantul
despre Dumnezeu cu cét e mai desavarsit, cu atdt e mai greu de patruns si are mai multe
sensuri si explicarile sunt dificile".

Raportind cele de mai sus la cautdrile lui [onesco si la formularile evazive sau
contradictorii la care ajunge, suntem n masurd sd afirmam cd marele dramaturg a incercat
sd-si potoleascd o curiozitate nefolositoare si pagubitoare, specificd acelora care socotesc ca
Dumnezeu poate fi cuprins in plasmuirile goale ale cugetarii lor. Adevarul deplin nu poate fi
cunoscut dacd nu se recunoaste ca la baza ratiunilor si energiilor creatoare si sustindtoare
ale lucrurilor se afld un subiect suprem, care e mai presus de lucruri si nu se identificd cu
ratiunile si cu energiile de la baza lor. Ele ne dezviluie pe Dumnezeu in mod catafatic, drept
cauza sau Subiect cauzator, si apofatic, necunoscut in Fiinta Lui.

Pastrand masura si proportiile, resimtind, la un
moment dat, ecourile biblice, lonesco, reface, cu
puterea sa de intuire a vietii si a luptei launtrice, in
stilul care l-a consacrat, cuvintele Sfantului
Apostol Pavel: Stiu cd nu locuieste in mine, adicd
in trupul meu, ceea ce-i bun, cdci vointa de a face
binele o am, dar putinta de a-l face n-o gdsesc...
Deci eu gdsesc in mine legea, cd atunci cdnd
vreau sd fac binele, se lipeste de mine rdul, cdci
dupd omul cel dinlauntru, gdsesc pldcere in legea
lui Dumnezeu, iar in membrele mele vad o altd
lege, care se rdz-boieste Tmpotriva legii mintii
mele §i care md face rob legii pdcatului, care este
in membrele mele. Ticdlos om sunt eu! Cine md
va izbavi din acest trup al mortii? (Romani, 7,
18-24)

... §i dacd as putea, s ma gandesc ¢d Dumnezeu md
gdndeste, sd gandesc sub paza Domnului. Dumnezeu
este? Existd El oare? Cred ca El nu existd, dar este.
Oh! El existd prin Isus. Da, prin Isus... Prin Isus a
intrat in existentd...

In mine prea multe vicii, prea multe defecte, prea
multd vanitate, prea mult amor-propriu, prea egoist,
prea mult eu §i chiar acuma, despre mine scriu, md
gdndesc mai cu seamd la mine... Fd, Doamne.. fd...
s@ md descotorosesc de atdtea gre-geli, erori,
lagitati... prostii. Trdiesc de un car de vreme. Am
pierdut mult, mult timp. Dacd Isus existd, existd
Dumnezeu. Pentru ca Isus exista, Tatal Sau e acolo.
Cum sc spun? In loc sd merg cdtre Isus, vreau s vind
Isus la mine... Ca §i cum as vrea sd-l fortez pe
Dumnezew(Cautarea..,p. 99-100)

Nu cunoastem in ce masurd lonesco era familiarizat cu speculatiile teologului
protestant Karl Barth asupra Epistolelor Sfantului Apostol Pavel, dar putem face o
apropiere intre modul sau de a vedea problema divinitatii si cea a lui Barth.

Interpretarea pe care o da Karl Barth Epistolei cdtre Romani, referindu-se la mai

multe pasaje, incepind cu: "Céaci 1n ea dreptatea lui Dumnezeu se descoperd din credinta
spre credinta, asa cum este scris: lar dreptul din credintd va trdi" (cap.1,17) si terminand
cu: "credinta pe care o ai, s-0 ai pentru tine insuti in fata lui Dumnezeu, (14, 22), este aceea
a unui Dumnezeu ce este ganz anders, cu totul altfel decat si-1 poate omul inchipui, o

16D, Staniloae, Isus Hristos sau restaurarea omului, p. 177.
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divinitate despre care omul nu poate sti ca om niciodati nimic. Aparent, teologul protestant
proceda la o résturnare a sensurilor teologiei traditionale considerdnd c& Deus absconditus
este in Tisus Hristos Deus revelatus. In acest fel, in opinia sa, se restaureazi, chiar daci intr-
o ordine diferita, intreaga traditie crestina. In aceasti privint, Ionesco ramane, in
continuare, un om al indoielii, nefiind pregatit si instruit sd accepte revelatia divind. Ceea ce
lipseste din "maérturisirea" sa este tocmai ceea ce i-ar putea conferi o substantd autentic
crestina: lucrarea mantuitoare a lui Dumnezeu, prin Jertfa si invierea lui Hristos.

Dupad cum am vdzut mai sus, lonesco nu cautd mantuirea pe caile ascezei si
misticii, prin lisus Hristos, asa cum fac toti spiritualii crestini. Morbul jocului dramatic, al
cuvantului in doi peri, al paradoxului, il face sa alunece de la gdnd la cuvant, respectiv, la
cuvantul scris, care, In ultima perioadd a existentei sale, devenise un element ludic evident, si,
urménd modelul scenic, el insinueaza o "deghizare" a lui Dumnezeu in fiinta christica.

Nu intentiondm sd realizim o apologie teologico-ionesciand, dar, comparand
textele marelui dramaturg cu textele lecturilor sale, suntem obligati de o anumité rigoare a
cercetdrii sd acceptdm punctul de vedere al lui Nae Ionescu, potrivit caruia drumul de la
existentd la esentd, de la istorie la ontologie, de la devenire la realitate, de la suferintd la
realitate poate fi stribatut de cétre fiinta umand in doud ipostaze: fie confunddindu-se cu
fiinta divind, devenind ea insdsi Dumnezeu, suficientd siesi prin magie, creatie $i activism,
ipostaza imanentistd i antropocentrica vizand panteismul, fie, prin intelegere, mdrturie si
mdrturisire, devenind, cu ajutor de la Dumnezeu, fiingd sfintitd si sfintitoare, prin contemplatia si
trairea Lui ca realul ultim, ipostazi transcendentald, cu finalitate teocentricd. Analizind textul
ionescian, este evident ca discursul sau vizeaza prima ipostaza.

El ne dezviluie o luptd interioard, un razboi al sufletului cu trupul, un "razboi al
pasiunilor, cu care luptam ziua si noaptea, uneori in ascuns, altadata fatis, din pricina caderii
noastre trupesti si a neastdmparului ce ne invaluie in sus si in jos si ne invarteste prin
sensibilitate si celelalte zburdari ale vietii acesteia, cum si pentru taina noroiului, in care
suntem infipti, si pentru legea pacatului ce se lupta contra legii spiritului si incearca a strica
chipul lui Dumnezeu din noi si cata picaturd divina s-a depus in noi""”.

Este bine cunoscut faptul ci atdt Cioran, cat si lonesco nu au putut indura cu
stoicism gindul ca omul este muritor. Desi bantuiti de aceeasi angoasi, pozitia lor fata de
aceasta problema existentiala este diametral opusa. Cioran abordeaza o atitudine de titan,
care 1si fortifica sufletul prin apelul repetat la exercitii de luciditate si la revelatii, invocand
experientele si formularile lui Blaise Pascal sau ale lui Schopenhauer, pe cita vreme, spirit
ludic, lonesco incearca o persiflare a spaimei sau un joc al clovnului de-a moartea, in sensul
ca viata este un mod de trecere a timpului in asteptarea nedoritului eveniment, care fisi
anuntd apropierea prin senzatii acute:" Din ce in ce mai greu de purtat acest trup infirm. N-
ar trebui sa ma mir. Nu e decét o infirmitate mai mult, aceea care ma face sa sufar psihic,
fizic. In adevdr, oare nu ne-am ndscut infirmi? Orbi, suntem orbi la Lumind, surzi la Cuvdant.
Pe deasupra, imi zic, n-avem darul ubicuititii, omniprezentei, mu putem concepe infinitul mic,
infinitul mare, universul, nici finit, nici infinit. Si cate altele'®.

Prin strucutura lor sufleteascd, marea majoritate a oamenilor penduleazd intre
necredintd si credintd, sfarsind prin a se impaca sufleteste cu Dumnezeu.

17'Sf. Grigorie de Nazianz, Discurs apologetic, p. 833.
BE. Tonesco, Cautarea..., p. 107.
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Ionesco are o ciudatd structurd religioasd nativd, penduland intre indoiald si
sperantd, gratie unor "experiente luminoase”, triite in tinerete, stréfulgerdri de "mistica
naturald", momente de "anestezie euforicd", o "stare de fericire biologicd", elemente care
conferd sentimentul unei "Prezente protectoare si linistitoare"”, care il fac si-si spund ca nu-i
va mai fi teama de moarte, ¢ nu va mai fi niciodata "singur".

Si, cu toate acestea, neajunsurile biologice tot mai dese il determind s& constate:
"m-am indobitocit de prea multi mancare, de putinticd siestd (siesta dd ganduri negre,
angoasd... si asta e vidul total... spiritul se goleste” si sd simtd cd existd zile in care
"Confesiunile Sfantului Augustin si cartile de spiritualitate nu-mi sunt accesibile"".

Simtind "frisonul Insondabilului”, Ionesco este capabil sd-si recunoascd "lasitatea
in fata lui Dumnezeu. In fata Dumnezeului-Isus", recunoaste franc: "Dumnezeu imi este
inaccesibil. Isus ar putea s3-mi fie accesibil. Daca as fi mai bun decét sunt"*’.

Parca detagat de propriile sale spaime si intrebari, C. Noica noteazd: "De vreo
sapte mii de ani, de cand stim cd omul este constient de sine, el n-a Invétat incd a muri, cum
spune poetul nostru... Este ca si cum ar presimti nelamurit cd viata ar putea fi prelungita,
dacd nu intr-o modalitate pur spirituald, cel putin la nivel biologic. Fiecare simte, totusi, cd
prelungirea la nesférsit a vietii trupesti nu ar impéca nevoile adevarate ale sufletului, oricéte
ar fi crezénd despre acesta"*'.

Spre deosebire de Noica, Ionesco este mult mai sensibilizat de spaima trecerii:
"Ajunge sa resimti angoasa? Pentru mine..., rugdciunea ar fi victoria asupra angoasei. Nu
stiu sd ma rog... Oare ma rog tot timpul, fira sd-mi dau seama? Nu inconstientul, ci "extra-
constientul" se roaga"*.

Cartea Cdutarea intermitentd contine, dupd opinia noastrd, cheia descifrarii
drumului pe care Ionesco 1-a incercat spre divinitate, cuprinsa in zguduitoarele marturisiri
de la sfarsitui ei:"Calea catre Dumnezeu este cu sigurantd simpla si directd, cu conditia de a
nu fi dezorientat, cu conditia s nu te dezorienteze. Pretutindeni "dezorientantul”. Trebuie
sa stii sa uiti cuvintele. Insa eu intorc spatele lui Dumnezeu. il caut in ritacirile mele, de-a
curmezisul cuvintelor, de-a curmezisul unei imense harababuri de obiecte, de nume, de
obiecte... El este In inima mea. Am uitat chiar drumul inimii. Ca s& ajungi la Dumnezeu,
trebuie sd-1 uiti pe Dumnezeu, sd uiti cd 1l cauti? Nu trebuie sd vorbesti, nu trebuie sa
vorbesti despre asta. Si numai asta fac"(p. 152). "Sd te rogi. Nu Stiu Cui. Sper: Isus
Cristos"?.

O distinsa cercetdtoare de la Universitatea noastrd conchidea ca atit Cioran cét si
Ionesco ar fi acceptat sférsitul inexorabil, dand expresie unui fond de culturd stravechi care
exprima revolta fondului noastru nelatin™,

Noi credem ca tilcuirea se afla in amintita predica la Duminica a 4-a din Postul
Mare, n care parintele Steihardt marturisea ca, in 1980, lonesco 1i ceruse sa se roage pentru
el, pentru ca Dumnezeu sd-i daruiascd harul credintei, si isi continua marturisirea

' Ibidem, p. 111.
2 Ibidem, p.114.
2 Platon, Opere, vol. TV, p.12.
2E, Tonesco, Cautarea..., p. 118.
> Ibidem..., p. 157.
24 Marta Petreu, Jonescu in Tara Tatdlui, p. 173-174.
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spundnd:"acum cd Mircea Eliade a murit, pot marturisi cd si el mi-a adresat aceeasi
rugdminte, ca si Eugen Ionescu.

Isi dorea sa fie nu numai, cum l-a numit Cioran, "cel mai activ propagandist al lui
Dumnezeu", ci si "cel mai umil credincios al Sau". Acest neintrecut istoric al religiilor
jinduia sa fie, dupa modelul lui Claudel, "in poet la picioarele Crucii", mai mult decét
naratorul unei evolutii: sd fie incredintat cd istoria sentimentului religios se Incheie pe
Golgota. Cét priveste pe un alt ilustru reprezentant al generatiei mele, am fost, Eliade, el si
eu, elevi ai aceluiasi liceu bucurestean "Spiru Haret", ma refer la Constantin Noica, sunt
sigur, dupa cele auzite de la I.P.S.Sale Mitropolitul Antonie Plimédeald, la inmorméntarea
sdvdrsita intr-o zi de iarnd senind si blanda, in imediata apropiere a schitului de la Piltinis,
cd marele meu prieten §i bineficdtor, parinte de cdlugdr ortodox, a murit impécat cu
Dumnezeu. Cred ci si lor, cétesi trei, Intocmai ca in pericopa zilei de astdzi, Domnul le-a
dat raspuns tamdaduitor: de nelinisti, lui Eugen lonescu, de intuneric si de indepdrtare, lui
Eliade, (ulterior am putut afla cu totii cd Eliade a murit spovedit si impartasit), si lui Noica,
pentru cd au strigat, fiecare in felul sdu, in graiul intelectualititii sale specifice, potrivit
matritei talentului sdu si tonalitatii inimii sale: "Cred, Doamne, ajutd bietei mele necredite
omenesti”.
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STIINTA SI CREDINTA iN POSTMODERNISM

MIRCEA GELU BUTA, LILIANA BUTA

ABSTRACT. Science and Faith in Postmodernism. At the begining of the 21%
century, the physician faces a mixture of science, medical art and professional
ethics. How shall we understand art in a period when medical practice is
dominated by science? It is usually maintained that basically medical art
represents only the capacity of adapting science to man. Is it sufficient? Then the
necessity of dialogue appears. If it adopts a complementary attitude (that is
starting from the initial admission of the difference between the various
categories of scientific knowledge) we will perhaps have the mast efficient from
of acting upon the understanding of the world.

A were scientific attitude without creation deprives it of the humane
sense, leading the professionist to the edge of the existence, because the climax of
life is its own sense, and we, scientifically and artistically competitive, have to
tend forwards it.

Stiinta Tmpreuna cu fiica sa rasfatatd tehnica, constituie fara indoiala cele mai
importante capodopere ale secolului XX. Ele au dat omului o putere fara precedent asupra
naturii. O serie intreagd de progrese tehnologice precum tranzistorul, computerul, laserul au
facut posibile masurdtori la care inainte puteai doar sa visezi. Cu greu gésesti un domeniu
stiintific pe care aceste noi descoperiri sa nu-l fi schimbat.

Ramurile stiintei precum cosmologia, geologia, biologia moleculard au fost reagezate
pe baze noi prin date experimentale extinse. Dar orice descoperire stiintificd poate aduce in mod
egal binele si raul, iar ratiunea, care este un dar divin nu poate fi oprité sd descopere.

Biserica considerd ca omul valoreazda mult mai mult decdt toate bogatiile
pamantului, avand deci dreptul la un respect absolut, iar orice interventie spre binele vietii
poate sfarsi uneori intr-o defaimare a lui Dumnezeu si a individului in parte.

Pentru omul de stiinta cunoasterea stiintifica este supusa unei continue schimbari,
iar pentru credinciosii crestini cuvintele cartilor sfinte reprezintd adevaruri eterne cu
valabilitate vesnica. Din ambele parti s-au ridicat voci care fac apel la responsabilitate.
Acest concept, desi pare unul creat de societatea civila, are radécini teologice, detindnd un
rol central 1n problema liberului arbitru.

Dar fnainte de a inaugura dialogul dintre stiintd si credintd este util sd definim
sferele de activitate si o metodologie de lucru a celor doud entitati. Stiinta reprezintd una
din activitatile majore ale mintii omenesti, care-si propune s creeze un ansamblu sistematic
de cunostinte veridice despre naturd, societate si gandire. Instrumentele de lucru ale stiintei
sunt observatia dirijatd experimental si clasificarea cunostintelor. De aici se ajunge prin
deductie la enuntarea unor legi generale, care incearca sa fie aplicate.

Datoritd faptului ca stiinta se Imbogateste neincetat fiind o cercetare fara limite, ea
isi schimba forma odata cu fiecare cotitura importantd conform noilor experiente.
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"na

Teologia (gr. theos "Dumnezeu” si logos "Invétdturd") constituie disciplina care se
ocupd cu expunerea si fundamentarea teoreticd a izvoarelor si Invétaturilor unei religii, in
cazul nostru cea crestin-ortodoxa.

Din punct de vedere teologic trebuie facuti distinctia intre teologia naturald care se
bazeaza pe ratiunea umana si teologia revelatd care reprezintd actul prin care Dumnezeu
dezvaluie oamenilor misterele si vointa sa. Revelatia a inceput odata cu Vechiul Testament
si a atins pentru crestinism perfectiunea sa prin lisus Hristos.

Pentru a sustine demersul nostru de reinnoire a stiintei si a remodela sarcina
actuald a teologiei la acest inceput de secol XXI, este util sa parcurgem in cdteva cuvinte
perspectiva raporturilor dintre stiinta si credinta asa cum sunt percepute ele astazi.

O prima atitudine pe care o intdlnim astdzi este cea a indiferentei, respectiv a
ignorantei sau respingerii reciproce. O astfel de perspectivd subliniazd faptul ca teologia si
stiintele naturii sunt diferite prin insdsi natura lor si nu trebuie sd se confunde. Dacd pot fi
apropiate printr-un vocabular comun, demersurile sunt in schimb diferite si nu pot alterna
de la un domeniu la altul. Daci teologia se dezvoltd prin sine si pentru sine, fiind suverana
in domeniul ce tine de ea, de asemeni si stiinta se dezvoltd in spatiul sdu de actiune prin
modul ei de a fi. Cele douda domenii nu se intalnesc.

Credinta nu tine de géndire, ea este o atitudine, un sentiment, un mod de a primi.
De aceea textul biblic trebuie citit si interpretat intru credintd, neavand nici o importanta
daci el corespunde sau nu adevarului stiintific, daca este sau nu in concordanti cu cele mai
recente descoperiri ale stiintei. Din aceastd perspectiva credinta este un act eliberator de
provenientd dumnezeiascd, prin care credinciosii incearcd sd inteleagd lumea. Pentru crestin
credinta este intr-adevar o intilnire cu Dumnezeu, in interiorul constiintei, un dialog
perpetuu cu un Tu divin, sentimentul unei prezente reale, acea a lui lisus Hristos, a cérui
viatd si operd sunt cunoscute prin Evanghelii, a cirui actiune se mai desfisoard si astizi,
prin care omul se simte rendscut si iubit. Pentru acestia progresul stiintei se constituie intr-o
miscare de secularizare constantd si ireversibila.

Cel ce se considerd necredincios evitd sd-si imagineze cum stau lucrurile in
domeniul credintei. El are incredere neconditionate in lumea de aici cu care comunica prin
toate simturile sale si o recuza pe cea de dincolo deoarece o banuieste ca-i minimizeaza
valorile celei dintai. in masura in care leaga religia de pseudostiinte acesta o catalogheaza
drept superstitie. De aici numeroasele conflicte dintre biserica si stiintd pe care istoria le-a
consemnat. Cel mai cunoscut este cazul lui Giordano Bruno, care a fost pedepsit pe nedrept.
De fapt el nu a fost condamnat pentru ideea cd pamantul nu se afld in centrul universului.
Giordano Bruno a spus cd dacd pdmantul nu se afld in centrul universului, inseamna ci nu
existd un singur lisus Hristos, ci mai multi, cate unul pentru fiecare planeta, ceea ce intr-
adevdr era o abatere de la dogma.

A doua atitudine constd in dorinta de a ierarhiza stiintele intre ele. Pentru multi
clerici, teologia este suverand, deoarece ea trateazd despre Dummnezeu, in lumina unei
revelatii care-L aseaza, prin sursa sa si prin obiectul sau, deasupra oricarei stiinte. El este
intr-adevar infinit, omnipotent, atotputernic, vesnic si pentru acestia panteistii l-au
identificat cu intregul din univers, iar politeistii i-au multiplicat fetele.

Desi Universul material 1i este strdin, Dumnezeu ii este cauza, cici atunci cand se
pune intrebarea fundamentald. de ce totul sau nimic, de ce durata vietii, de ce sfarsitul
vietii?, apare eventualitatea existentei sale conform acestei atitudini.
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Conform acestui demers cercetatorii nu fac decat sa inscrie in formule matematice
sau chiar chimice ceea ce, de fapt, inteligenta Primordiald a nscris in Programul care a
constituit matrita creatiei.

Avénd rolul si descifreze aceastd inteligentd universald stiinta trebuie sd se puni
in serviciul religiei incercand sa géseascd concordante intre textul biblic si datele stiintifice.

Se incearca astfel corelatia genezei biblice cu succesiunea erelor geologice sau
explicarea evolutiei speciilor, prin convulsiile catastrofice terestre dintre care cea mai
importanta a fost potopul.

O a treia atitudine care este de preferat este cea a dialogului dintre stiinta si credinta,
adica o incercare de diferentiere a conflictelor de valori prin stabilirea unor linii de conduita si
incredere pentru imbunétitirea vietii umane In pofida numeroaselor inovatii tehnice.

Dialogul se poate situa insd pe pozitii diferite recunoscénd in el fie o convergenta
sau o complementaritate.

Putem vorbi de convergentd atunci cind termenii fundamentali se intdlnesc si
capatd un sens pe care il largesc reciproc. Asa este cazul teoriei cuantice (Max Plank)",
care ne spune ca pentru a intelege realul este nevoie sd renuntam la conceptul traditional de
materie (concretd, solidd, tangibild); ca spatiul si timpul reprezintd iluzii; ca o particula
poate fi detectatd in acelasi timp in doua locuri diferite, ca realitatea fundamentala nu este
cognoscibila discursiv. Noi suntem legati de real prin aceste entitdti cuantice care transced
timpul si spatiul, iar existenta noastrd se produce de-a lungul a ceva a cérui naturd o
sesizam cu greu, dar care este in Inteles traditional mai mult spirit decat materie.

Dar dialogul dintre stiintd si credintd poate imbréca si o atitudine complementara,
adicd el pleacd de la recunoasterea initiald a diferentei dintre diferitele categorii ale
cunoagsterii stiintifice. Este poate forma cea mai eficientd de a actiona asupra cunoasterii
lumii. Astfel dacd stiinta ne da posibilitatea sd actiondim eficace asupra lumii
inconjuritoare, credinta ne oferd o viziune globald asupra ei, fiind un izvor de senin §i o
sursd de sperantd si promisiune.

Fara indoiala dezvoltarea tehnologiilor dupa criterii de profit a crescut puterea
umand asupra naturii, ficand viata mai usoard. Dar de multe ori cele doud calauze ale
stiintei, utilitatea si eficacitatea, nasc deseori conflicte de constiinta intre riscuri si beneficii.
Este momentul in care stiinta are nevoie de religie pentru a-i oferi o scard valorica ce-i
ordoneazi astfel dezvoltarea.

latd exemplificarea unei atitudini a dialogului, singurul capabil sa raspunda firesc
problematicii sensului pe care il are dezvoltarea acestei lumi.

U La conferinta fizicienilor din anul 1927 de la Copenhaga, fizica clasicd lasd locul fizicii cuantice.
Pe fundalul acesteia omul poate sd si-I reprezinte din nou pe Dumnezeu supracosmic, o imensd
energie inaccesibild, atdt cercetdrii empirice, cdt si celei teoretice, atdt prin zidul lui Plank, cdt si
prin vagul cuantic.

1. Zidul lui Plank face cu neputingd cercetarea nasterii cosmosului, geneza lumii, pentru cd atunci au
existat o temperaturd §i o concentrare de energii uriage, intr-o cantitate extrem de redusd a
materiei, imposibil de imaginat, depdgind toate cunogtingele noastre despre fizicd.

2. Vagul cuantic — notiunea vrea si demonstreze c¢i materia, asa cum o cunoastem noi, in fond nu reprezinti
decat energie, termen care ne duce cu gandul la energiile necreate din dogmatica cresting, cuprinzand in
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Privind lucrurile cu obiectivitate, chiar gi din perspectiva credintei, trebuie si
recunoagstem ca in ultimele decenii medicina a inregistrat un progres uluitor. Dar acest efort
intAmpind bariera preturilor tot mai ridicate.

Serviciile medicale se supun din ce In ce mai mult legilor economiei de piaté, iar
pacientii au devenit inevitabil marfa acestora. Ce ar avea de spus Hippocrates sau Isus, fiul
lui Sirah, despre notiuni precum: "marketingul serviciilor de sandtate", "piata de sandtate",
"listd de asteptare” .

Pe de alta parte dificultatile in finantarea sistemelor de sanatate au stimulat
eforturile de rationalizare ale acestora, fapt care atrage dupa sine o serie de inconveniente,
precum limitarea accesului la ingrijiri, care ar putea fi folositoare pentru dobandirea si/sau
mentinerea stirii de bine a pacientului.

Céand resursele sunt reduse, planificatorii serviciilor de sinitate vor stabili ce va fi
rationalizat. Acestor inechititi ale economiei de piatd s-ar putea sd le cadd victime
categoriile defavorizate precum séracii, batranii, femeile si copiii.

Din punct de vedere moral, rationalizarea impune restrictia dreptului de alegere a
individului, limitand 1n final libertatea de exprimare $i migcare a societitii 1n totalitatea ei.

Din alta perspectivd cresterea ametitoare a preturilor din sistemul sanitar, reduce
banii disponibili ai societatii, care ar putea fi folositi pentru locuinte, educatie, transport etc.
Ce raspunsuri crestin-ortodoxe putem astepta de la provocarea unor realitati elocvente? Au
tinut seama strategii serviciilor de sanatate din Romania de modul de manifestare spirituala
a poporului roman?

Oare greutatea implementdrii reformei serviciilor de s@ndtate din Romania nu se
datoreaza acestui fapt?

Ex.: Unul din indicatorii de apreciere a eficientei managementului unui spital o
constituie "lista de agsteptare”. Dar cum poti pretinde unui crestin-ortodox si nu-l Ingrijeasca
imediat pe semenul sadu aflat Tn suferinta?

Cred ca etica noastrd medicald trebuie sd porneascd de la ideea cd indivizii au
aceeasi valoare si 1i priveste pe toti cei care au nevoie de Ingrijiri, iar ei trebuie abordati in
primul rand ca oameni, a caror viata este un bun care merita din plin si fie salvata.
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INFLUENTA ORTODOXIEI ASUPRA OCCIDENTULUI
CATOLIC SI PROTESTANT

MOS GRIGORE DINU

RESUMEE. L’influence de I’Orthodoxie sur 1’Occident catholique et protestant.
L’Orthodoxie est subsistée dans 1’Occident jusqu'a nos jours, en inspirant plusicurs
recherches, tentatives de régénération et réalisations spirituelles de 1’Occident, mais nous ne
devons pas exagérer ces réminiscences et influences, parce que 1’esprit occidental — par la
Renaissance — a été plus réceptif a la culture humaniste de la période finale du Byzance que
la lumiére de I’Orthodoxie; et c’est la Contre-réforme qui — en dispute avec le
protestantisme — a organisé la grande ceuvre de traduction des écrites patristiques. Au XX-
¢me si¢cle I’émigration russe a eu une importante contribution dans 1’affirmation de
I’Orthodoxie en Occident. La spiritualité et la théologie orthodoxe néo-patristique ont
influencé plusicurs théologiens catholiques et protestants, elles ont eu un impact
considérable sur le Concile II Vatican et sur le mouvement cecuménique.

1. Introducere. Supravietuirea si nostalgia Ortodoxiei in Apus

Prezenta si marturia Bisericii Rasaritene in Occident in zilele noastre este in
primul rand o chemare adresatd lumii apusene de a-si redescoperi trecutul ortodox.
Influenta Ortodoxiei asupra Occidentului este posibild pentru cd in iIntreaga alcdtuire a
lumii occidentale si in tot ceea ce Apusul a realizat mai temeinic se resimte o adancd
"nostalgie a Ortodoxiei ", dupa formula inspiratd a lui Placide Deseille.

in primul mileniu crestin Apusul a dat Sfinti si Parinti ai Bisericii recunoscuti de
intreaga Bisericd ortodoxd: Papii Leon cel Mare si Grigorie cel Mare, Ambrozie al
Milanului, Fericitul leronim, Sfantul Irineu de Lyon, Sfantul Ilarie de Poitiers, Sfantul
Cassian din Marsilia si multi altii. Nenumarate monumente, biserici, baptiserii, vestigii
felurite marturisesc originile ortodoxe ale Apusului si rddédcinile comune ale Europei
crestine. Cu toate acestea trebuie sd precizdm cd "Apusul nu si-a asumat niciodatd in
intregime teologia Pdrintilor greci si nici progresele hristologiei post-calcedoniene. "' Ba
mai mult, Occidentul si-a uitat §i propriii sai Sfinti, neglijind mérturia majoritatii Parintilor
latini, si adapandu-se aproape exclusiv din invatitura Fericitului Augustin.”> Dupa ruptura
comuniunii intre Orient §i Occident, Périntii Bisericii au apdrut ca o sursi continud de
dificultati si de opozitie fatd de teologia occidentald, indeosebi cu privire la ecleziologia
papalitatii, la invatatura despre pécatul originar si predestinatie, precum si la invatatura
despre vederea lui Dumnezeu.” Ei au fost in acelasi timp si o sursa de inspiratie pentru
cautarile, Tncercérile de Tnnoire si unele din realizarile spirituale ale Apusului. Dupd cum
aratd Parintele Patric Ranson, nici n-a existat o schisma in sensul separatiei a doua lumi, un
astfel de lucru fiind contrar insdsi definitiei Bisericii Una in natura ei, ci o uzurpare a

! Placide Deseille, Nostalgia Ortodoxiei, Editura Anastasia, Bucuresti, 1995, p. 226

2 ibidem, p. 235

3 PS Photios, Arhim. Philaret, Parintele Patric, Noul Catehism catolic contra credintei Sfintilor
Pdrinti — un rdspuns ortodox, Editura Deisis, Sibiu, 1994, p. 16-23
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scaunului ortodox al Romei de catre partida francofild sau germanofild céreia i-au trebuit
mai multe secole pana si biruie Romanitatea ortodoxa in Occident.”

Prin urmare si In al doilea mileniu crestin, dupa Schisma de la 1054, pot fi gasite
in Apus vestigii ale unitdtii pierdute, ele regisindu-se atat in operele unor teologi apuseni,
cat si in multe din creatiile arhitecturale, plastice, ori literare ale epocii. Astfel, arhitectura
romana si frescele veacurilor XI-XII sunt inca foarte apropiate de cele ale lumii ortodoxe, in
timp ce arta gotica se abate pe céi diferite. Cistercienii din jurul lui Bernand de Clairvaux erau
initiati chiar in elementele doctrinei lui Grigorie de Nyssa si Maxim Marturisitorul, pe care le
impleteau insa cu o mostenire augustiniana prea putin concordanti cu traditia patristica greaca.’
Toma de Aquino nsusi s-a vrut mai curdnd un discipol al Sfintilor Parinti decat al lui
Aristotel, desi nu a reusit aceasta. Cunoagterea lui Dionisie Areopagitul, a lui Grigorie de
Nyssa si a altor texte patristice grecesti i-a permis sd nuanteze augustinismul aproape exclusiv
al predecesorilor sii in aspecte importante de doctring, dar in alte puncte 1i riméne tributar.®

Caracterul exagerat de didactic si abstract al teologiei dogmatice predate in
universitétile din Apus, au dus incepand din veacul al XIII-lea, la o disociere intre teologie
si spiritualitate. "Despdrtirea a avut rezultatul benefic de mentine in continuare viata
spirituald in matca Traditiei primelor zece veacuri, ceea ce nu inseamnd evident, cd ea s-ar
fi mentinut in intregime ortodoxd. "’ Din acest motiv, in Apus, experienta rugaciunii si a
vietii spirituale a nascut o teologie distinctd de cea oficiala, inspirdndu-se generos si din
Parintii Bisericii. Vietile Parintilor din pustie (cu deosebire Viata Sfantului Antonie scrisa
de Atanasie cel Mare), Sfantul Cassian, Sfantul loan Scararul, Sfantul Dorotei al Gazei se
numard printre izvoarele doctrinei ascetice apusene, iar Périntii capadocieni (cunoscuti mai
intdi prin intermediul lui Scot Erigena) si cu deosebire Dionisie pseudo-Areopagitul
(venerat in Apus ca cel dinti episcop al Parisului) au fost marii dascdli ai Invataturii
apusene asupra contemplatiei.® Spre exemplu, la sfarsitul veacului XIII, monahii rhino-
flamanzi, in descendenta cédrora se va situa si Sfantul Ioan al Crucii, au elaborat o doctrind
mistica inspiratd din scrierile lui Dionisie Areopagitul. in veacul al XVII-lea in Franta, in
jurul cardinalului de Berulle, s-a dezvoltat o miscare spirituald care a reluat in parte
doctrina indumnezeirii propovaduita de Parintii greci. in aceeasi perioadd, Parintele
Lallemant si discipolii sai au raspandit o invatatura despre paza inimii si ascultarea Duhului
Sfant care prezenta afinitati cu traditia isihasta.”

Din secolul XVI Apusul n-a incetat sd se preocupe de Parintii Bisericii si de
traditia comuna a primelor veacuri, chiar daca din dorinta de a gési argumente istorice si
justificdri doctrinale in disputele dinlduntrul lui dintre Contrareformé si Protestantism, ca i
in incercérile sale de extindere spre Résarit. Veacul al XVII-lea va cunoaste un imens efort
de editare si de traducere a Pdarintilor Bisericii, care va culmina 1n veacul al XIX cu

4 ibidem, p. 124

5 Placide Descille, op. cit., p. 227

S ibidem, p. 236

" ibidem, p. 228

8 ibidem, p. 228. Aceasta ne lamureste si cum adu putut Sfintii Nicodim Aghioritul si Teofan
Zavoratul sa intrebuinteze, cu unele addugiri si modificiri, o lucrarea apuseand tipica
Contrareformei, Combattimenti spirituale al lui Lorenzo Scupoli, care a devenit prin traducere in
greacd si rusa, un op clasic al spiritualitatii ortodoxe (ibidem, p. 228).

% ibidem, p. 236
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impresionanta editiec a celor doud Patrologii, greacd si latind, a Abatelui Migne, si mai
departe, in veacul nostru, cu cele peste 400 de volume ale colectiei "Izvoare crestine ".*°

Patriarhul Bartolomeu 1 sesizeaza uimitoarea influentd a Périntilor greci, pe de
parte asupra teologiei si spiritualititii anglicane (Lancelot Andrews), iar pe de altd parte
asupra teologiei si spiritualitatii franceze (traducerile lui Arnaud d’Andilly si reforma
cistercienilor).''Tot Bartolomeu I reaminteste ca insdsi persistenta unei Europe crestine
occidentale se datoreaza intr-o buna masura tarilor ortodoxe care i-au servit ca meterez,
impotriva arabilor, otomanilor, mongolilor."

Mitropolitul Nicolae Corneanu, folosind chiar cuvintele Papei Paul al VI-lea rostite la
audienta de la Castelgandolfo, in 2 august 1967, considerd cd Rasaritul a fost "dascal " si
"exemplu" pentru Apus, care a rimas mereu cu o profundi nostalgie a Ortodoxiei.”

Nu trebuie insd sd@ supralicitim aceste reminiscente, analogii sau elemente de
influentd. "Nici unul dintre acesti autori, si nici una din aceste scrieri, nu sunt propriu-zis
ortodoxe. Insd mdrturisesc o anumitd supravietuire si un fel de nostalgie a ortodoxiei
originare. """ Pentru Catolicism, in virtutea teoriei sale despre dezvoltarea dogmelor,
Parintii Bisericii si crestinismul primelor veacuri reprezintd un stadiu important, dar ntr-un
anumit sens depdsit al vietii Bisericii."” Protestantismul, prea reactiv, s-a indepartat si mai
mult de doctrina Parintilor; reformatorii traiau intr-un univers deja rupt de vechea traditie si
erau ei ingisi impregnati de augustinism, incat n-au fost capabili sd regiseascd plinatatea
crestinismului originar.'® lar sufletul occidental, cand a incercat sa renascid opunandu-se
dogmatismului si clericalismul catolic, s-a ardtat mai receptiv la cultura umanista a
Bizantului tarziu, decét la lumina Ortodoxiei.

2. Rolul carturarilor bizantini emigranti in geneza Renasterii

Existd un consens general asupra genezei umanismului renascentist, $i anume ca
aceasta depinde de dialectica factorilor interni din socictatea oraselor italiene. Pe de altd
parte, contributia eruditilor si profesorilor bizantini la dezvoltarea culturii umaniste a fost
nu mai putin semnificativa, chiar daca aceasta contributie satisficea o cerere preexistenta.'’

in primul rand, eruditii bizantini au adus cu sine texte grecesti necunoscute in
Occident sau disponibile adeseori doar in sub-traduceri latine dupa traduceri arabe sau
siriace. Este remarcabild in acest sens biblioteca pe care a adus-o cu sine la Florenta in 1397
profesorul si diplomatul Manuel Chrysoloras, pentru a preda aici limba greacd. Pe langa
numeroasele lucrdri de literaturd, filozofie si gramatica antica, el a adus o copie dupa
tratatul Celor tineri, cum pot ei trage folos din scrierile pagdne al Stantului Vasile, lucrare
care s-a bucurat de o mare influentd si raspandire. Textul acesta de mici dimensiuni, tradus
in latind de Leonardo Bruni, a constituit justificarea studiului literaturii pdgéne antice, pe
baza autoritdtii inatacabile a Sfantului Vasile cel Mare, devenind totodatd un sprijin moral

1 ibidem, p. 236
T Olivier Clement, Bartolomeu I, Adevir si libertate —Ortodoxia in contemporaneitate, Editura
Deisis, Sibiu, 1997, p. 155
12 ibidem, p. 154
13 Mitropolit Nicolae Corneanu, Quo Vadis?, Timigsoara, 1990, pp. 78-81
' Placide Desseile, op. cit., p. 237
1S ibidem
1S ibidem, p. 247
'7 Guglielmo Cavallo, Omul bizantin, Editura Polirom, Bucuresti, 2000, p. 133
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pentru asa numitele studia humanitatis, si contribuind la formarea culturii primei Renasteri,
in ciuda puternicei opozitii a unor grupari bisericesti catolice.”® Importanta a fost si
Biblioteca marciana de la Venetia, construitd pentru a addposti manuscrisele 1dsate mostenire de
cardinalul Visarion. S-au pastrat manuscrise antice si la Roma, apoi la Paris si Escorial."”

Este remarcabild in acest sens activitatea culturald a Iui Matei Corvin, care a
intemeiat o bibliotecd de manuscrise grecesti si latinesti, cunoscutd apoi ca Bibliteca
Corviniana, si a finantat un grandios proiect de traduceri in latina a textelor grecesti.”

in al doilea rdnd, savantii bizantini au fost aceia care au pus bazele invatarii limbii
grecesti. La Padova, Demetrios Khalkokondylas a fost cel dintdi titular al catedrei de
greacd, ce a luat nastere in 1463, in timp ce loan Argyropulos l-a avut la Florenta elev pe
Lorenzo de Medici. Tot un grec a deschis, in anul 1486 tiparnita greacd din Venetia,
pregatind terenul lui Aldo Manuzio.*

in al treilea r4nd, multi dintre Invatatii greci veniti in Italia, aveau sau au dobandit
in scurt timp o cunoastere desdvarsitd a limbii latine, ceea ce le va permite s& joace un rol
important n traducerea manuscriselor grecesti. Prin traducerile uneori finsotite de
comentarii ale unor savanti ca Theodor Gaza (1400-1476) si loan Argyropulos (1415-1482)
se fixa si un standard de rigurozitate filologica.”

In al patrulea rand, profesorii bizantini au introdus un nou stil de invatamant si o
noud traditie educativa. Elevii erau indemnati sa priveasca dincolo de structura generala a
textelor, si sd depdseascd principiile ciceroniene ale retoricii. Erau invatati sa examineze
tropii si figurile, ornamentele stilistice, cuvintele de sine statatoare si silabele, si sd recurga
la procedeele analitice subtile si rafinate ale lui Hermogenes. De asemenea, ei trebuiau s& se
foloseascd de propriul simg lingvistic si stilistic ca sa identifice si si corecteze greselile din
manuscrise. Aceasta abordare criticd a textelor literare va péatrunde in cele din urma si In
zona studiilor biblice.”” Putem spune ci Rasaritul a dat Occidentului nu numai cartile
Antichitatii, ci si "un anumit suflet cu care sd le citeasca."™

In al cincilea rand, carturarii greci au adus in Occident textele lui Platon si
Aristotel, precum si pe cele ale comentatorilor lor, antici si medievali. in timpul Conciliului
de la Florenta, din 1438, ale carui consecinte culturale in Apus au fost mai importante decét
cele religioase, lectiile lui Gemistos Plethon despre Platon si Aristotel vor face cunoscute in
Occident disputele bizantine tarzii iscate in jurul meritelor cuvenite unuia sau altuia dintre
filosofi. Tot Gemistos Plethon a scris in 1440, pentru latini, tratatul Despre diferentele
dintre Platon §i Aristotel, care datoritd numeroaselor polemici pe care le-a starnit, a
contribuit mult la renasterea gandirii occidentale, amortite de o scolastica imbatranita.* Lui
Plethon i se datoreazd si intemeierea Academiei platonice florentine, precum si traducerile
din Platon si reflectiile lui Marsilio Ficino. Influenta lui se face simtita si in scrierile altui
mare platonician, francezul Nicolas de Cues (1401-1464). "Putem sustine pe bund dreptate,

'8 ibidem

' Alain Ducellier, Bizantinii, Editura Teora, 1997, p. 216

2 Guglielmo Cavallo, op. cit., p. 135

2! Alain Ducellier, op. cit., p. 216

2 Guglielmo Cavallo. op. cit., p. 134

B ibidem

2 Dan Zamfirescu, Ortodoxie si Romano-catolicism in specificul existentei lor istorice, Editura Roza
Vanturilor, Bucuresti, 1992, pp. 247-248

%5 Alain Ducellier, op. cit., p. 217
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cd fard contributia profesorilor greci filosofia Renasterii nu s-ar fi debarasat niciodatd de
camasa de fortd a scolasticii medievale. "*°

Plethon, considerat de unii istorici "spiritul cel mai original al Bizantului ", a aflat
in Occident o posteritate pe care nu a dobéndit-o niciodatd In spatiul ortodox, si aceasta intrucét
a fost un “apardtor al pagdnismului moderat. ">’ Cu privire la cauzele fenomenului cultural
manifestat prin personalitatea de o influentd covarsitoare a lui Gemistos Plethon, sunt
remarcabile observatiile lui Al. Schmemann, chiar daca uneori unilaterale si excesiv de critice:

"Se vorbeste uzual de renasterea Paleologilor, reflectatd cum stim in Renasterea
apuseand. Bizantul muribund va fertiliza Apusul, nu cu lumina Ortodoxiei, ci cu
antichitatea elenicd, cu Platon si Plotin. Cdci in Bizantul insusi in ultimii ani ai existentei
lui percepem o subitd intoarcere la elenismul pur §i la problemele filosofice care odinioard
au parut a fi rezolvate in teologia patristicd. Legdtura dintre Bizant si Apus, chiar inainte
de cdderea imperiului, a fost nu mostenirea lor crestind comund, ci neopdgdnismul lui
Plethon, fondatorul academiei platonice din Florenta, inaltul preot a Elenismului pentru
intreaga lItalie. Acesta a fost pretul pldtit pentru teologia oficiald, pentru spiritul
conservator care a triumfat in Ortodoxia Bizantind. "

lata cum explica el acest fenomen: "Cdnd doctrina Bisericii a devenit autoritate de stat
cdreia fiecare trebuie sd i se supund din obligatie, cugetarea greacd a inceput sd caute hrand
noud in filosofia pre-crestind, cu care ea devenise familiard de pe bancile scolii. Ceea ce mai
Inainte era numai un subiect de studiu in ycoald, gimnasticd a mintii, acum dobdndeste din nou
interes independent si vine la viatd ca intr-o arend, pentru probleme care nu au putut fi puse in
termeni religiosi. Credinta a rdmas, inviolabild si mai presus de indoiald, dar interesul
intelectual in ea a dispdrut; impulsul de a o intelege s-a stins. Incd o datd, dar intr-o noud
formd, s-a produs o dihotomie intre crestinism §i elenism. Aceasta a fost mai inainte un conflict
din care cregtinismul prin eforturile creative a iesit victorios. Acum nu mai e nici mdcar un
conflict; nimeni nu respinge si nu criticd crestinismul. Renasterea filosofica bizantind s-a
dezvoltat aldturi de crestinism si paralel cu el, ca o sferd complet autonomd. Modelul cugetdrii
lui Mihail Psellos, un deschizdtor de drumuri in filosofie la sfdrsitul secolului XI, este
caracteristicd noului spirit umanist. El vorbeste despre natura lui Dumnezeu in acord cu Orfeu,
Zoroastru, Ammon, Parmenide, Empedocle, si Platow; ruptura cu teologia pare completd. "**

Concluziile Tui Schmemann sunt nu mai putin radicale: "Biserica Bizantind a rdspuns
renasterii filosofice de mai multe ori prin interdictii si anateme, iar teologia oficiald s-a dovedit
incapabild de a o invinge din interior, printr-o noud sintezd creatoare. Crestinismul nu a izbutit
sd satisfacd nevoile Bizantului; integritatea lui spirituald a fost violatd, si o anume parte a lui —
partea creatoare, intr-adevdr — [-a tras cdtre lumea cealaltd, non-crestind. nd0

Schmemann considerd ci nu putem vorbi de o influentd insemnatd a Ortodoxiei
asupra Occidentului dupd 1453, céci sub jugul turcesc Rasdritul ortodox nu a mai
teologhisit creator, ci a tacut... A izbutit totusi un lucru: sa-si conserve credinta, pe care a
transmis-0 generatiilor viitoare, in asteptarea unor timpuri prielnice. Acestea au fost secolele
XIX si XX 1n care a rodit cu putere si s-a afirmat in Occident gandirea teologica rusa.

2 Guglielmo Cavallo. op. cit., p. 134
" Alain Ducellier, op. cit., p. 217
2 A. Schmemann, The Historical Road of Eastern Orthodoxy, Harvil Press, London, 1963, p. 230
2 ibidem, p. 231
30 ibidem, p. 231
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3. Rolul emigratiei ruse in afirmarea Ortodoxiei in Occident

Renagterea si afirmarea Ortodoxiei in Europa Apuseand a fost consecinta providentiald
a uneia din cele mai mari drame ale veacului nostru: revolutia bolsevica de la 1917.

In urma emigratiei rusesti s-a constituit o Arhiepiscopie ruseasci pentru Europa
apuseand, sub jurisdictia Patriarhatului ecumenic de la Constantinopol. Un alt grup de emigranti
rusi s-a asezat sub jurisdictia Patriarhatului de la Moscova, iar o a treia grupare, considerandu-I
pe patriarhul Rusiei prea obedient fatd de puterea sovieticd, s-a constituit in jurul unui Sinod de
Episcopi care nizuia sa reprezinte "partea liberd a Bisericii ruse ".*' Sinodul episcopilor rusi
emigranti, in frunte cu mitropolitul Vitali, si-a stabilit in cele din urma centrul in Statele Unite,
unde exista deja o altd dioceza ortodoxa alcatuita in mare parte tot din emigranti rusi.
Autocefalia Bisericii ortodoxe din America a fost recunoscuta oficial de patriarhia Moscovei in
anul 1970, iar apoi de cétre majoritatea patriarhiilor ortodoxe, chiar dacé Bisericile elenofone ale
Constantinopolului, Alexandriei, Ierusalimului si Greciei si-au declarat opozitia fata aceasta.”

Masa refugiatilor rusi s-a concentrat mai ales 1n Franta, iar Parisul a devenit
centrul intelectual al emigratiei ruse. Institutul de Teologie Ortodoxa Sfantul Serghie, sub
conducerea unor profesori de valoare, a jucat un rol important in formarea clerului si elitei
laice a Bisericii Ortodoxe din Apus; de asemenea, a avut o contributie insemnata la dialogul
ecumenic. Gratie prezentei emigrantilor rusi, grupuri de occidentali ortodocsi au aparut in
Franta, Germania, S.U.A. Bisericii ruse din Occident ce tine de Patriarhia Moscovei s-a
alaturat si un grup de catolici de stil vechi sub conducere Iui Mgr. Winnaert.

"In ziua de azi problema unei Ortodoxii occidentale se pune in termeni foarte concreti,
atdt datoritd grijii de a mdrturisi adevdrul, pe care o nutresc numerosi ortodocsi, cdt §i prin
necesitatea de a pdstra in Bisericd masa tinerilor ce au adoptat cultura, limba §i obiceiurile
tarii in care s-au ndscut. >> Dupd Meyendorff, marturia unei ortodoxii occidentale ar consta in a
arita cd anumite aspecte remarcabile ale crestinismului occidental: migcarea pentru unitate,
renagterea patristicd, preocuparea pentru marturisirea sociald, miscarea liturgica, ar capita In
lumina adeviarului Ortodoxiei, o noud vigoare si s-ar constitui intr-o sinteza mai deplina. in
acelasi timp, ortodocsii occidentali pot sd insufle Bisericii ortodoxe un dinamism misionar
si un spirit de organizare pe care ea nu I-a cunoscut in trecut.**

Emigratia rusa s-a singularizat prin teologi si ganditori religiosi de mare valoare,
chiar daca anumite elemente ale gandirii unora din ei ne indeamna la rezerva sau la nuantari
suplimentare. Dintre acestia s-au remarcat in mod deosebit urmatorii:

— S. Bulgakov (1871-1944), primul decan al Institutului teologic ortodox de la Paris, a
creat punti intre teologia ortodoxa si filosofia idealistd germana si a fncercat, uneori cu succes, sd
rezolve pe cale speculativa cele mai grele probleme ale dogmaticii crestine. El a deschis seria
monografiilor si a studiilor de prezentare a teologiei ortodoxe in Occident, prin lucrdri ca:
Icoana si cinstirea icoanei (1931), Biserica ortodoxa (1935), Cuvdntul intrupat (1943),
Mangdietorul (1946), Mielul lui Dumnezeu (1946) etc. Sofiologia sa, elementele de inspiratie
origenistd, anumite tendinte gnostice si panteiste, insuficienta distinctie dintre fiintd, persoane si
energii in Sfanta Treime, precum si supralicitarea teologumenelor, sunt puncte importante in
care el se abate de la invatitura Bisericii si de la metoda teologiei ortodoxe.

3! Placide Deseille, op. cit., p. 238

32 Jean Meyendorff, Biserica Ortodoxd ieri si azi, Editura Anastasia, 1996, p. 155, pp. 210-211
33 ibidem, p. 157

3% ibidem, p. 157, p. 193
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— N. Afanasiev (1893-1966) prin lucrarile sale Doud idei de Bisericd universald si
Biserica Sfantului Duh (1970) si A. Schmemann (1921-1983) cu Teologia sinoadelor
(1962), Din apd si din Duh (1974), Euharistia — Taina Impdrdtiei (1984), Pentru viata
lumii: Tainele si Ortodoxia (1965), Introducere in teologia liturgica (1966) au fost creatorii
"ecleziologiei euharistice " si promotorii unei renasteri liturgice in Bisericd. Parintele A.
Schmemann, considerat de multi cel mai mare liturgist ortodox al secolului XX, a
contribuit in mod decisiv, aldturi de J. Meyendorff, un alt mare teolog, istoric bisericesc si
bizantinolog, la edificarea si dezvoltarea Bisericii ortodoxe din America. Améandoi, venind
de la Institutul Saint Serge din Paris, au fost succesiv decani ai Seminarului ortodox Sfantul
Vladimir din New York, caruia i-au dat o stralucire mondiald. Marturia Parintelui J.
Meyendorff despre unitatea ortodoxd, despre conciliaritate §i universalitate, despre natura
Bisericii au avut un rol important in definirea relatiilor dintre Bisericile autocefale si
diaspora, precum si in cadrul miscarii ecumenice.”” Dintre lucrarile lui Meyendorff
amintim: Biserica ortodoxd ieri si astdzi (1960) , Sfintul Grigorie Palama §i mistica
ortodoxa (1959), Hristos in teologia bizantind (1969), Teologia bizantindg (1974).

— G. Florovsky (1893-1979), reputat patrolog, istoric si teolog ortodox, a fost
primul care, la Congresul Facultétilor de Teologie din 1936, a pledat pentru reintoarcerea
teologiei la izvoarele ei patristice si pentru realizarea unei noi sinteze teologice in spirit
patristic. A fost profesor de patrologie la Institutul teologic Sfantul Serghie din Paris pana
in 1948, apoi decan la Seminarul ortodox Sfantul Vladimir din New-York; a predat istoria
Bisericii Rasaritene la universitdti americane prestigioase, precum Columbia, Havard si
Princeton. Principalele lui lucrdri au fost: Cdile teologiei ruse; Pdrintii Rdsdriteni ai
secolului 1V; Pdrintii bizantini din secolele V-VIII, Biblie, Bisericd, Traditie: o viziune
rdsdriteand ortodoxd; Crestinism §i culturd; Creatie si Rascumpdrare; Aspecte ale istoriei
Bisericii. Pe aceastd linie a refnnoirii patristice a teologiei a activat si V. Lossky, profesor
la Institutul St. Denis, cu lucréri de mare valoare ca: Teologia misticd a Bisericii de Rdsdrit
(1944), Sensul Icoanelor (1952, in colaborare cu L. Uspensky), Teologia negativd si
cunoasterea lui Dumnezeu la Meister Eckhart (1960), Vederea lui Dumnezeu (1962), Dupd
chipul si asemdnarea lui Dumnezeu (1967), Paternitatea spirituald in Rusia secolelor XVIII si
XIX (1977, in colaborare cu N. Arseniev). Tot aici putem aminti pe V. Krivochein (7extele
simbolice in Biserica Ortodoxd, 1964-1965, cu traduceri si studii despre Simeon Noul Teolog)
si pe parintele Ciprian Kern (Antropologia Sfantului Grigorie Palama, 1950).

Gandirea teologicd a Iui Lossky — considerat de unii cel mai citit si influent teolog
ortodox al secolului — "ilustreazd efortul genial de precizare pozitivd a identitdtii ortodoxe
in delimitare criticd contrastivd fatd de crestinismele occidentale pe de parte, si fatd de
influentele profunde exercitate de acestea din urma asupra Ortodoxiei ruse in ultimele trei
secole pe de altd parte. (...) Refractar oricdror ideologisme convertite ilicit in categorii
religioase, Lossky a subliniat intotdeauna dimensiunea riguros teologicda si ecumenicd a
Ortodoxiei, situarea identitdtii ei dogmatice i spirituale deasupra oricdror curente
filosofice, ideologice si culturale, ca si deasupra tuturor particularismelor si
provincialismelor autohtonizante. "° El a acceptat fatalitatea exilului ca pe o situatie
misionard providentiald pentru destinul ecumenic al Ortodoxiei, ca pe sansa eliberarii

3% ibidem, p. 212-213
36 Toan Tca jr., Sensul exemplar al unei vieti si opere: lupta pentru teologie, studiu introductiv la V.
Lossky, Vederea lui Dumnezeu, Editura Deisis, Sibiu, 1995, p. XV
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definitive de complexele istorice si etnice, aceasta implicdnd, in noul context occidental,
reasumarea unei mdarturii ortodoxe si a unui etos apostolic, misionar In intreaga lor puritate.
In prelungirea eforturilor mitropolitilor Filaret de Drozdov si Serghie Stragorodtki, in
descendenta renasterii filocalice si isihaste a staretismului de la Sarov si Optina, i a
reinnoirii liturgic-euharistice promovate de Sfantul loan de Kronstadt, linia adoptata de
Lossky este aceea a unei reechilibrdri a Ortodoxiei ruse prin reintoarcerea la sursele
originare ale traditiei ei liturgice si spirituale. Aceastd directie identitara se opunea critic
atat experimentului religios estetizant-ezoteric practicat de reprezentantii "noii constiinte
religioase ruse " (D. Merejkovsi, N. Berdiaev, V. Rozanov etc.), cét si reductiei istoriste si
moraliste promovate de profesorii Academiilor teologice, precum si dezvoltérilor
speculative ale dogmaticii in sens filosofic, promovate de filosofia religioasd rusd (P.
Florenski, S. Bulgakov, N. Berdiaev, S. Frank, I. Karsavin, L. Sestov etc.).”’

— P. Florensky (1882-1943) cu monumentala sa lucrare Stdlpul si Temelia
Adevarului (1954) si N. Berdiaev cu Sensul creatiei (1927), Un nou Ev Mediu (1927),
Spirit si libertate (1935), Destinul Omului (1936), Ideea rusda (1946), Sensul istoriei (1948),
Cunoagterea de sine (1949), sunt reprezentantii cei mai originali ai gandirii religioase ruse,
cu o mare capacitate de deschidere si asimilare a culturii si misticii occidentale, insa pe un
temei nu intotdeauna ortodox. Este indiscutabild contributia pe care a avut-o Berdiaev la
nasterea personalismului francez.

— L. Uspensky (7Teologia icoanei) si parintele Grigorie Krug au aprofundat
cugetarea teologicd cu privire la icoanda, aducandu-si o contributie insemnatd la
redescoperirea si reinnoirea iconografiei in Occident.

— Arhimandritul Sofronie, care a mijlocit cunoasterea Sfantului Siluan Athonitul
atat pentru lumea résériteana, cat si pentru cea apuseand, a exercitat o puternicd influentd de
la Manastirea Sf. loan Botezdtorul din Essex, Anglia.

— Opera lui P. Evdokimov (Ortodoxia, Femeia §i mdntuirea lumii, Varstele vietii
spirituale, Arta icoanei, Hristos in gdndirea rusd, Iubirea nebund a lui Dumnezeu etc.) a
evidentiat resursele apologetice ale crestinismului si reprezintd un model exemplar de
dialog intre teologie pe de o parte, si antropologie, filozofie, psihologie si sociologie, pe de
alta parte. A dobandit o consideratie deosebitd atat din partea Ortodoxiei, cét si din partea
celorlalte confesiuni crestine. in dialogul cu Biserica Romano-Catolica cu privire la
Filioque, Biserica ortodoxda a folosit si varianta de reconciliere doctrinard propusd de
Evdokimov: acceptarea formulei per Filium, intelegdnd prin aceasta manifestarea
energeticd vesnicd a Duhului, de la Tatal prin Fiul; acceptarea formulei "conditionale" a lui
Bolotov si depasirea conceptiei cauzale privind nasterea si purcederea.”® Marile teme ale
gandirii lui Evdokimov sunt rolul mediator al femeii, "monahismul interiorizat", ubicuitatea
intensiva a Duhului Sfant, cunoasterea iconica.” Dupd cum ardta O. Clement, mostenirea
cautdri ruse a sensului spiritual al erosului, §i noua constiintd a valorii spirituale a iubirii

37 ibidem, p. XVII

38 p. Evdokimov, Prezenta Duhului Sfant in traditia ortodoxd, Editura Anastasia, 1995 (cu o fisd
bibliografica de V. Raducd)

3 Th. Baconsky, Cuvant inainte, p. 7, la: P. Evdokimov, Iubirea nebund a lui Dumnezeu, Ed.
Anastasia, Bucuresti, 1991
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umane, se regiseste in mod plenar in cugetarea lui Evdokimov, care a stiut sa o afirme in
contextul Europei contemporane, utilizand, spre exemplu simbolistica lui Jung.*’

Dupa cum spunea Th. Baconski, "teologii rusi din exil sunt ultimii martori ai
crestinismului eshatologic. Ei trec peste perversiunea iluminismului, evitd narcisismul
Renagterii si denuntd delirul aristotelizant al thomismului (..) pentru a-i redescoperi pe
Sfingii Péringi. """ Iradierea ortodoxiei datoratd emigratiei ruse este vizibila in multe medii
catolice: nu mai existd magazin de obiecte de cult in care sd nu se gaseasca icoane; in
Franta, in casele catolicilor, ele au inlocuit adeseori statuile si tabloul religios. Colectia de
spiritualitate rasdriteand promovatd de mandstirea catolica de la Bellefontaine se bucura de
o mare audientd. Mai multe comunitdti religioase catolice sau chiar grupuri de laici au
adoptat Liturghia bizantind sau au imprumutat elemente ale acesteia, cu scopul de a-si
imbogati propria lor liturghie latina. Strdlucirea duhovniceascd a citorva méandstiri catolice
care s-au deschis spiritualititii ortodoxe, precum si influenta fecunda a Ortodoxiei asupra
unor teologi catolici (cum ar fi De Lubac, Congar, Danielou, Bouyer, Urs von Balthasar
etc), ne sugereazd care ar fi rezultatele unei patrunderi si mai adanci a germenului ortodox
in crestindtatea apuseanz'l.42

Dupa cum constatd si O. Clement, marturia ortodoxa in Europa Occidentala a
provocat o practicd intensd a rugiciunii lui lisus in numeroase comunitdti monahale.
Interesul pentru textul si muzica Liturghiei bizantine s-a concretizat si in unele creatii
proprii, cum ar fi compozitiile muzicale ale lui Andre Gouzes. Marturia ortodoxd a
favorizat innoirea patristicd a unei parti a teologiei catolice, iar temele ortodoxe ale Treimii
personale, ale Invierii, ale indumnezeirii prin Duhul Sfint au o influentd de necontestat
asupra reinnoirii harismatice.*

Receptarea partiald a spiritualitatii rasdritene si a liturghiei ortodoxe poate Intretine
insd o serie de neintelegeri grave de ordin ecleziologic. Unii cdlugéri catolici care au
adoptat ritul bizantin pot fi auziti, spunind: n-am nevoie sd devin ortodox, pentru cd sunt
deja, riménand in acelagi timp catolic. Dupa cum arita Placide Deseille, "insusirea doar a
unor elemente din Traditia ortodoxd, desprinse din contextul eclezial in care-si pot
dezvilui adevdrata semnficatie, riscd s ducd la grave amagiri spirituale. "

In conferinta Pr. loan Ica jr sustinuta in cadrul sesiunii festive dedicate lui Tomas
Spidlik, cu ocazia implinirii a 80 de ani, pe data de 19 decembrie 1999* gisim un
avertisment asemanator: in Occident, Rasaritul risca sa fie redus la fascinatia exotica a unor
elemente liturgice si mistice; atunci cand nu sunt juxtapuse sincretist intr-o devotiune
privata, ele fac obiectul unor stiinte orientale care incearcd s reducd Résdritul la un corpus
de idei organizate stiintific, insé lipsite de viatd si de relevanti. Autorul intreabd retoric:
"Avem oare sd ne compldcem in dualismul cunoasterii — ea insdsi vointd de putere —
preferdndu-l consubstantialitdtii iubirii si intelepciunii? "*°

40°0. Clement, Cuvant inainte, p. 7-8, la: P. Evdokimov, Taina iubirii, Editura Cristiana, Bucuresti,
1994

1 Th. Baconsky, op. cit., p. 7

2 placide Deseille, op. cit., p. 239, 232

0. Clement, cit. de: loanichie Balan, Convorbiri duhovnicesti cu teologi ortodocsi din strdindtate,
Editura Mitropoliei Moldovei si Bucovinei, lasi, 1995, p. 100

4P Desseile, op. cit., p. 239

4 Toan Tcd jr., Postfata la: Tomas Spidlik, Omul si destinul scu in filosofia religioasd rusd, p. 385-386

4 ibidem, p. 386
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4. Opera de traducere si receptare a scrierilor patristice in Occident. Teologi
apuseni receptivi fatd de spiritualitatea ortodoxa

S-a spus deja cé traducerea (i inevitabil receptarea difuza) a scrierilor patristice a fost
un proiect al Contrareformei: Biserica romano-catolicd, in disputa cu Reforma protestanta si in
dorinta de extindere spre Rasarit, a incercat sa giseasca in operele patristice, argumente istorice
si justificari teologice pentru linia sa doctrinara, liturgica si spirituala.

Dupa cum ardta Patriarhul ecumenic Bartolomeu [, pentru Rasarit uniatismul a
constituit o experientd traumaticd, o rand in trupul Ortodoxiei, dupa chipul catastrofei
istorice de la 1204; dar Dumnezeu s-a folosit si de acest mijloc pentru a aduce Occidentul
intr-un contact viu cu Ortodoxia si pentru a contribui la descoperirea comorilor acestuia.
Dupa 1204 relicvele (furate!) si cultul multor sfinti se rdspandesc In Occident si asistam la
o adevirata cucerire a acestuia de catre arta bizantina."’La fel, "uniatismul insusi a provocat
o veritabild transfuzie de sdnge rdsdritean in Biserica Occidentului (...). Existenta Bisericilor
uniate, eforturile de a le consolida si extinde, au constituit adeseori primul mobil al studiului
parintilor greci — si de asemenea, armeni si sirieni — de cdtre teologii occidentali. Chiar si
cautarea de argumente impotriva Ortodoxiei, a dus la descoperiri"™® fecunde.

Atat din dorinta de a nu fi mai prejos de miscarea umanistd a Renasterii, care
rascolea — dupda o metodd noud si degajata de criterii dogmatice — patrimoniul spiritual al
antichitdtii crestine, cat si din nevoia de a raspunde pertinent, pe baze istorice, criticii
protestante, Biserica romano-catolicd a intreprins o ampla cercetare a operelor patristice.
Asa a luat nagtere in Franta, n anul 1618, Congregatia maurinilor, infiintatd de Sf. Maurus.
Colectiile de texte patristice ale Maurinilor au o valoare deosebitd prin editiile lor ingrijite
dintre care unele sunt neintrecute pand astdzi, prin adunarea unui material considerabil
privitor la literatura patristicd, precum si prin incercarea de a degaja studiul vechilor autori
bisericesti de criteriile false care il impovarau.”

Importanta este si colectia lui Marguerin de la Bigne, Biblioteca SS Patrum, in 8
volume, Paris, 1575, care au ajuns la 27 volume in editia din 1677.

In secolul XIX, semnalam colectiile de texte patristice ale cardinalilor A. Mai
(+t1854) si J.B. Pitra (71889). Colectiile lui Mai si Pitra cuprind scrieri apartindnd autorilor
de limba greaca si latind, si in cateva cazuri chiar siriana sau armeana.

J. Assemani a elaborat Bibliotheca orientalis, cuprinzand scriitorii crestini sirieni,
in 4 volume, la Roma (1719-1728).

Cea mai mare si mai completa colectie este cea a abatelui J. Paul Migne (11865)
Patrologiae cursus completus ", cuprinzand: Patrologia latind pana la Papa Inocentiu III
(t1216) n 221 volume, si Patrologia greacd péand la Conciliul de la Florenta (1439), cu
text grec si traducere latind, in 161 volume. Aceastd colectie imensd nu aduce lucruri noi
sub raport editorial, fiindca ea reediteaza cele mai bune editii patristice anterioare, in care
de cele mai multe ori nu intervine. Materialul critic si istorico-literar care insoteste aceasta
editie nu e decat arareori opera lui Migne si a colaboratorilor séi, ci aproape in totalitate el

47 De exemplu, mozaicurile din secolul XIII din absida bazilicii Santa Maria Maggiore din Roma si
din baptisteriul de la Florenta (Olivier Clement, Bartolomeu 1, Adevdr si libertate —Ortodoxia in
contemporaneitate, Editura Deisis, Sibiu,1997, pp. 154-155)

8 ibidem, p. 155

4 Toan G. Coman, Patrologie, Editic noua :Sfinta Manastire Dervent, 2000, p. 25
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apartine editiilor anterioare, indeosebi acelora a Maurinilor, care intovardseau textul cu
prolegomena, note si indice, deseori de intinderea unor adevirate monografii.”

Trei colectii de texte datorate academiilor germane se impun printr-o deosebit de
exigentd tinutd filologicd: Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum initiatd de
Academia de Stiinte din Viena, cu peste 60 de volume; Auctores antiquissimi publicatd de
Societatea pentru istoria veche a Germaniei, in 13 volume, cuprinzand scriitori bisericesti
latini ai secolelor V si VI; Die griechischen chrisltichen Schfriesteller der ersten drei
Jahrhunderte, editatd de comisia Parintilor bisericesti, instituita de Academia de stiinte din
Berlin. Colectia patristica de la Berlin are o deosebita valoare stiintifica, intrucat identifica
textele grecesti ale perioadei de formare a literaturii crestine, in care multe originale sunt
nesigure, deteriorate si deformate.

In Anglia semnalim colectiile: Cambridge Patristic Texts, editata de A.J. Mason,
incepand din 1899 si cuprinzénd texte grecesti cu note bogate; The Ante-nicene Christian
Library initiatd de A. Roberts si J. Donaldson, aparuta intai la Edinburg in 24 de volume
(1866-1872) si completatd apoi cu o noud colectie numitd 4 select library of Nicene and
post-Nicene Fathers, aparutd la New-York 1n 28 volume (1886-1900).

La inceputul secolului XX, in Franta, apar: Patrologia orientalis, in 24 de volume,
sub conducerea lui R. Graffin si F. Nau si Corpus scriptorum christianorum orientalium, in
100 de volume, cuprinzand scrieri siriene, copte, arabe si etiopice.”

In limba italiana exista colectia de traduceri patristice La voce dei SS Padri, in 5
volume, editata la Milano, 1912-1932.

O mare importantd are colectia Sources chretiennes, inauguratd in 1942 de H. de
Lubac si J. Danielou, la Paris — Editions de Cerf si la Lyon — Edition de 1’ Abeille. Cuprinde
aproape 450 volume. Este expresia cea mai puternicd a renasterii patristice in teologia
catolicd contemporana.

Filocalia greceascda de la 1782 este pe cale de a fi tradusd integral in cea mai mare
parte a tarilor occidentale, cu mare impact asupra spiritualitatii apusene. In Franta aceastd
traducere este realizatd de Jaques Touraille sub supravegherea Parintelui Boris Bobrinskoy
si foloseste drept introducere prezentarile Parintelui Dumitru Staniloae din marea sa
Filocalie romaneasca.”

In contactul cu textele patristice, si sub influenta spiritualitatii rasaritene, in
teologia catolica s-au nadscut 4 tendinte: reintoarcerea teologiei la spiritualitate; depasirea
perspectivei teologice juridicizante inspre una ontologicd, existentiald; revalorificarea
antropologiei; interesul catre viata liturgica. Este vorba de cele mai multe ori de incercéri
neoficiale, iar uneori intreprinse chiar impotriva oficialitatii.>

Printre promotorii renasterii patristice, liturgice gi spirituale in teologia si
spiritualitatea romano-catolica, mentiondm pe:

— Henri de Lubac, iezuit francez, din 1983 cardinal, a contribuit enorm, in
perioada postbelicd, la rdspandirea in mediile catolice a operelor si a gandirii Sfintilor
Parinti; autor al unor remarcabile studii despre Origen si despre Bisericd. A scris:

30 ibidem, p. 26
Uibidem, p. 26
52 ibidem, p. 27
33 0. Clement, cit. de: loanichie Bilan, op. cit., p. 100
S Fr. Andrei, Spiritualitatea ortodoxd si situatia teologiei catolice contemporane (incercare de
sinteza bibliograficad), Ortodoxia, nr. 2/1955
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Méditation sur I'Eglise, Paris, 1953; La foi chrétienne —essai sur la structure du Symbole
des Apdtres, Paris, 1970; Catholicisme, Paris, 1947; Tragedia umanismului fard Dumnezeu,
1944; Libertatea harului, 1946, si multe alte lucrari.

— Jean Danielou (1905-1975), iezuit francez, numit cardinal in 1969, si membru
al Academiei Franceze din 1972, si-a exercitat apostolatul in mediile intelectuale si
universitare, si care a publicat numeroase scrieri despre Parintii Bisericii. Dintre lucrarile
lui amintim: Platonisme et théologie mistique. Essai sur la doctrine spirituelle de Saint Gregoire
de Nysse, Auber, 1944; Christianisme et histoire, Etudes, 1947; L’incompréhensibilité de Dieu
d’apres Saint Jean Crhysostome, 1950; Essai sur le mystére de [histoire, Les Editions du
Cerf, 1982%%; Les anges et leur mission, Sacramentum futuri etc. Este remarcabild
monografia sa despre Origen, precum si Theologisches Lexicon fur die Praxis —
Sacramentum Mundi, editat impreund cu K. Rahner (4 volume).

— Odo Casel (1886-1948), benedicitin german care a fost principalul teolog al
innoirii liturgice in Biserica Romano-Catolica. Intemeindu-se pe doctrina Parintilor
Bisericii, s-a striduit sd demonstreze, In numeroase scrieri, cd praznuirile liturgice ale
Bisericii nu evocd doar evenimentele trecute, ci fac prezente in mod real principale
momente ale lucrarii mantuitoare, la care credinciosii devin partasi.*®

— Yves Congar, teolog dominican, cardinal, cu scrieri de valoare ca: La
déification dans la tradition spirituelle de I'Orient, Vie spirituelle, nr.2/1935; Chrétiens
désunis, Paris, 1937; Le Mystere du Temple, Paris, 1957; Pour une Eglise servante et
pauvre, Les Editions du Cerf, Paris, 1963; Chrétiens en dialogue, Paris, 1964;
L Ecclésiologie du haut Moyen Age, Paris, 1968; Situation et taches présentes de la
Théologie, Paris, 1967; Vraie et fausse reforme de I'Eglise; Eglise et Papauté. Regards
historiques, Paris, 1994 etc.

— Louis Bouyer, Les catholique occidentaux et la liturgie byzantine, Dieu Vivant,
nr.21/1952; La vie de Saint Antoine; 1. Lemaitre, La contemplation chez les Grecs et
autres orientaux chrétiens; H. Marrou, Foi en Jesus-Christ et monde d’aujourd’hui; Paul
Henry, specialist in Plotin si gandirea Fericitului Augustin;

— L. Hausherr, profesor de spiritualitate rasariteana la Institutul Pontifical Oriental
intre anii 1927-1975. A scris: Sfdntul Teodor Studitul. Omul si ascetul dupd Cateheze,
1926; Metoda rugdciunii isihaste, 1927; Isihasmul. Studiu de spiritualitate, 1956; Numele
lui Hristos si cdile rugdciunii, 1960; Philautia. De la tandretea pentru sine la caritate,
dupd Maxim Mdrturisitorul, 1952; Penthos. Invdatdtura despre plangere in Orientul crestin,
1944:  Indrumarea spirituald in Rdsdrit, 195557; Reinnoirea vietii in Hristos, 1969;
Ascultarea religioasd, 1969;

— Hans Urs von Balthasar (1905-1988), teolog elvetian catolic numit cardinal cu
putin timp naintea mortii sale, personalitate de seamd a catolicismului postbelic, de
orientare progresistd. Lucrdrile lui mai importante au fost: Dardmarea bastioanelor, 1952;
Apocalipsa sufletului german, 1937-1939, 3 volume; Karl Barth. Expunere §i explicare a

55 publicata la noi, cu titlul: Reflectii despre misterul istoriei, Ed. Universitatii, Bucuresti, 1996. S-a
mai tradus in limba roméind si lucrarea lui J. Danielou, Simbolurile crestine primitive, Ed.
Amarcord, Timisoara, 1998.

%6 p_ Desseile, op. cit., p. 292

57 Tradusa in limba romand, cu titlul: Paternitatea si indrumarea duhovniceascd in Rasdaritul crestin,
Ed. Deisis, Sibiu, 1999.
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teologiei sale, 1951; Liturghia cosmicd, 1955; Frumusetea. O esteticd teologicd, 1961-
1971; Drama divind, 1973-1983, 4 volume; Teologia, 1985; Mic discurs despre iad, 1987°° etc.

— Cristoph Schonborn, profesor de Teologie dogmaticd, membru al Comisiei
Teologice Internationale, membru in comitetul director al Fundatiei "Pro Oriente ", secretar
in comitetul de redactie al Catehismului Bisericii Romano-Catolice, cardinal din 1998. Bun
cunoscitor al teologiei patristice si ortodoxe, ar putea da o noua orientare teologiei catolice
in dialogul cu Biserica Ortodoxa. A scris: Sofronie al lerusalimului. Viatd monasticd si
mdarturisire dogmaticd, 1972; Icoana lui Hristos, 1984%°: Unitatea in credintd, 1984;
Existenta in trecere, 1987; Biserica — ceresc si pamdntesc, 1992; Viata vesnica, 1992;
Oamenii, Biserica, Tara. Crestinismul ca provocare sociald, 199860;

— Tomas Spidlik, docent la Institutul Pontifical Oriental din 1955 pand in 1990, a
continuat eforturile intreprinse de 1. Hausherr, pe linia cunoagsterii $i promovdrii
spiritualitdtii rdsaritene. A scris: losif de Volokolamsk. Un capitol al spiritualitdtii ruse,
Roma, 1956; Sofiologia Sfantului Vasile, Roma, 1961; Doctrina spirituald a Sfantului
Teofan Zavordtul. Inima si Duhul, Roma, 1965; Grigorie de Nazianz. Introducere in studiul
doctrinei sale spirituale, Roma, 1965; Izvoarele luminii. Tratat de spiritualitate crestind,
Rim, 1972°"; Spiritualitatea Rasdritului crestin, o monumentala tetralogie, cea mai vasta si
complexd lucrare consacratd acestei teme: /. Manual Sistematic, 1978, 11. Rugdciunea,
1988, 111. Monahismul, 1999, IV. ldeea rusd. O altd viziune despre om si societate, 1994%%,

— Gabriel Bunge, monah in abatia benedictind de rit slavo-bizantin de la
Chevetogne, Belgia, din 1962 pana in anul 1980, cand a devenit eremit la Eremo Santa
Croce, langa Roverendo, Elvetia. Aici tréieste dupd o reguld similara cu a primilor monahi
din pustia Egiptului. Sunt de mare valoare traducerile si studiile sale despre viata si
invatatura lui Evagrie Ponticul. Principalele sale lucrdri au aparut si in traducere
romaneascd, la Editura Deisis: Practica rugdciunii personale dupd traditia Sfintilor Pdrinti,
1996; Icoana Sfintei Treimi a Cuviosului Andrei Rubliov sau Celdlalt Paraclet, 1996;
Evagrie Ponticul. O introducere, 1997; Mdnia si terapia ei dupd Ava Evagrie Ponticul sau
Vinul dracilor si pdinea ingerilor, 1998; Akedia. Plictiseala si terapia ei dupd Evagrie
Ponticul sau Sufletul in luptd cu demonul amiezii, 1999; Pdrintele duhovnicesc si gnoza
crestind dupd Ava Evagrie Ponticul, 2000;

— Enzo Bianchi, fondatorul si parintele duhovnicesc al comunitétii monastice de
la Bose, a organizat colocviile de spiritualitate: Sfinfenie i culturd in Rusia ortodoxd,
dedicate Sfintilor Serghie de Radonej (1993), Nil Sorski (1994) si Paisie Velicikovski
(1995), si a editat multe din scrierile duhovnicesti ale Rasdritului. Lucrarea sa principala
Cuvdnt §i rugdciune a fost publicata si In limba roména, Ed. Deisis, 1996.

Receptarea Sfintilor Parinti i mérturia ortodoxd in Occident a dus si la convertiri,
spre exemplu Kallistos Ware, Andrew Louth, Placide Desseile, Serafim Rose etc.

in teologia protestants, au construit punti inspre teologia si spiritualitatea ortodoxa:
Fairy von Lilienfeld, profesoara la catedra de Istorie si teologie a Bisericilor rasdritene, din
Erlagen, o remarcabild cunoscatoare a istoriei si teologiei ruse si creatoarea unei adevarate scoli
dedicate aprofundarii valorilor crestinismului rasaritean in teologia protestantd germana;

38 trad. rom. : Ed. Anastasia, Bucuresti, 1994.
% trad. rom. : Ed. Anastasia, Bucuresti, 1996.
0 trad. rom. : Ed. Anastasia, Bucuresti, 2000
1 trad. rom. : Ed. Ars Longa, lasi, 1995
52 trad. rom. : Ed. Deisis, 1997,1998, 2000, 2002
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Friederich Heyer, reputat specialist in stiinta confesiunilor si cunoscitor al Bisericilor
rasdritene, la Univesitatea din Heidelberg; Edmund Schlink, cu celebra sa lucrare Dogmatica
ecumenicd (Heidelberg, 1983); si indeosebi Karl Christian Felmy, care a succedat profesoarei
Fairy von Lilienfeld la catedra de Istorie si Teologie a Bisericilor rasaritene a Facultitii de
Teologie evanghelica a Universitatii din Erlagen-Nurnberg, si care ingrijeste seria "lzvoare
si studii de teologie ortodoxa: Oikonomia ". Opera sa principala: "Introducere in teologia
ortodoxd contemporand ", atdt prin continut, cat mai ales prin metoda hermeneutica aplicata (ce
sesizeazd primatul experientei ecleziale in Ortodoxie), "este o lucrare de exceptie cu valoare
exemplard chiar si pentru teologii ortodocsi cdrora le oferd o lectie de intelegere in acelasi
timp congeniald gi riguros stiintificd a propriei lor traditii. "®

5. Impactul teologiei rasidritene asupra Conciliului IT Vatican

Conciliul IT Vatican (1962-1965), spre deosebire de Conciliul I Vatican (1870), a
fost un conciliu al "deschiderilor si al dialogului”, chiar dacd acestea au fost sub asteptari si
au dezamdgit in puncte esentiale atat pe ortodocsi, cit si pe romano-catolicii cu vederi
innoitoare, progresiste. Cea mai mare dezamégire a venit din faptul ca deciziiile Conciliului
Il Vatican au consolidat primatul si infailibilitatea papala, prin afirmarea subordonérii si
dependentei nereciproce a Colegiului episcopal fatd de pontiful roman. Totusi putem vorbi
de o anume apropiere si 0 mai bund cunoastere intre cele doud Biserici, prin prezenta unor
observatori ortodocsi la Conciliu (din partea Patriarhiei ecumenice, a Patriarhiei Alexandriei, a
Bisericii Ortodoxe Ruse, a Bisericii Ortodoxe Bulgare, a Bisericii Ortodoxe Sarbe, si a
Bisericii Ortodoxe a Georgiei)®'; prin referirile mai dese ale participantilor la doctrina si
traditia patristicd; prin precizarea cd Biserica Romano-Catolicd nu este numai o organizatie
juridica, ci gi poporul lui Dumnezeu si o Bisericd-comuniune; prin acordarea unui loc mai
important sacramentalititii si colegialititii episcopale;*prin recunoasterea valorii
patrimoniului doctrinar, liturgic si spiritual al Ortodoxiei.

Trei mari idei ortodoxe au fost recuperate partial: conciliaritatea, ca metoda de a
interpreta doctrina; catolicitatea — imperfecta, dar reala — a Bisericii locale; colegialitatea
episcopald.®®

Cu privire la prezenta observatorilor la lucrarile Conciliului, Ed. Schlink a
considerat un progres faptul ca observatorii au primit acelasi scheme ca Parintii conciliari si
au putut sd-si exprime liber opiniile. lar Y. Congar spunea: "Va fi greu sd se poatd mdsurd
influenta observatorilor asupra Conciliului. In unele cazuri, fraze sau paragrafe intregi au
fost redactate direct la interventia lor orald sau scrisa ".*” Un rol insemnat in Conciliu l-au

% loan I Ica jr., Innoirea in teologia ortodoxd contemporand: sens, probleme, dimensiuni,
introducere la: Karl Christian Felmy, Dogmatica experientei ecleziale, Editura Deisis, Sibiu, 1999,
p-9,p. 28

5% Unii teologi ortodocsi au calificat negativ faptul ci Bisericile ortodoxe n-au avut o pozitie unitara
cu privire la trimiterea sau netrimiterea observatorilor la Conciliu.

5 I. Ramureanu, prefata la: Cezar Vasiliu, Relatiile dintre Biserica Romano-catolicd si Biserica
ortodoxd de la anuntarea Conciliului Vatican Il (ianuarie 1959) pdnd in decembrie 1970, teza de
doctorat, Ortodoxia, nr. 1/1976, p. 53

% Jon Bria, Dictionar de teologie ortodoxd, Ed. Institutului Biblic si de Misiune a BOR, Bucuresti,
1994, p. 86; pentru detalii, vezi D. Popescu, Ecleziologia romano-catolicd dupd documentele
Conciliului Il Vatican gi ecourile ei in teologia contempornd, Ortdodoxia, nr. 3/1972

57 ¢it. de C. Vasiliu, op. cit., p. 89
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avut si unii reprezentanti ai Bisericilor unite, cum a fost de exemplu, Patriarhul Maxim IV
al melchitilor, recunoscut Tn multe privinte ca o voce ortodoxa. Este revelator cuvéntul lui
De Provenchese, episcop de Aixen Provence, la cea de-a treia sesiune a Conciliului 1T
Vatican: "Cine a reamintit aici la Conciliul I de la Vatican perspectivele teologice cele
mai fundamentale? Orientalii. Cine a ardtat cd colegialitatea nu avea numai caracter
Juridic, ci si sacral si tainic? Orientalii. Noi le datordm multe lucruri foarte adevdrate. "*
Teologi catolici ca O.Rousseau, A. Grillmeier si Y. Congar recunosc contributia
crestinismului rasaritean la redescoperirea notiunii de taina a Bisericii, notiune afirmata in
documentul cel mai important al Conciliului, De Ecclesia.”’

Din documentul De Oecumenismo retinem ca pozitive: tonul si vocabularul
prielnice dialogului, mentionarea migcérii ecumenice, speranta refacerii unitdtii,
colaborarea pe plan social. Negativa a fost insd canalizarea unititii spre Roma, precum si
mentionarea Bisericilor unite. (Statutul acestora a fost consolidat si chiar dat ca model de
unire a Bisericilor, printr-un alt decret: De Ecclesiis orientalibus catholicis, considerat de
observatorii ortodocsi prozelitist si ofensator pentru Ortodoxie). In opinia lui Paul
sale, daca se tine cont de tensiunea curentelor sale interne.”

Prin constitutia liturgica "De Sacra Liturgia", Conciliul I[[ Vatican a aprobat
reactivarea unor practici care au existat in Bisericd Tnainte de 1054: introducerea limbilor
nationale in cult, impartasirea sub ambele forme, slujirea in sobor, reinfiintarea
diaconatului, autonomia Biserilor Romano-Catolice locale. Reactivarea acestor practici s-a
facut sub impulsul si influenta Bisericii ortodoxe, care le-a pastrat si le-a dovedit
insemnitatea in viata Bisericii.”"

6. Pozitia Bisericii rasiritene fati de ecumenism. Influenta Ortodoxiei asupra
miscarii ecumenice

Potrivit unei caracterizdri, migcarea ecumenicd promoveazi refacerea unitatii
vazute a Bisericilor divizate de-a lungul istoriei, pe calea acordurilor si dialogului teologic,
a mirturiei comune, a cooperdrii si asistentei reciproce interbisericesti.”” Patriarhul lustin
Moisescu considera miscarea ecumenicd "fenomenul cel mai caracteristic al vietii crestine
din secolul nostru " (sec.XX).

Principala organizatie care manifestd si da expresie institutionald miscarii
ecumenice este Consiliul Ecumenic al Bisericilor. Acest organism crestin international a
fost infiintat la Geneva in 19487, ca o "asociatie frdteascd de Biserici care-l acceptd pe

68 ¢it de Barbu Gr. lonescu, 4 treia sesiune a Conciliului 1l de la Vatican, Ortodoxia nr. 4/1964, -
491

% (. Vasiliu, op. cit., p. 91

70 ibidem, p. 96

" ibidem, p. 120

72 Ton Bria, Tratat de teologie dogmaticd si ecumenicd, Editura Romania cresting, Bucuresti, 1999, p. 243

3 Cuvantarea rostiti de Patriarhul lustin Moisescu la sediul CEB in 21 octombrie 1981, publicatd in
BOR, nr. 11-12/1981

™ Au participat 146 de biserici, dintre care numai 4 ortodoxe: Patriarhia de Constantinopol, Biserica
Ciprului, Biserica Greciei si Episcopia misionard ortodoxd roménd din America. Din 1961 s-au
alaturat C. E. B Bisericile Ortodoxe din Alexandria, lerusalim, Rusia, Romania, Bulgaria si
Polonia.
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Domnul nostru Iisus Hristos, ca Dumnezeu §i Mdntuitor " $i care — in urma adoptarii unei
baze cu caracter trinitar la cea de-a treia adunare generald de la Delhi, 1961 — "cautd sd
implineascd impreund chemarea lor comund pentru slava lui Dumnezeu cel Unul: Tatdl,
Fiul si Duhul Sfdnt." La infiintarea CEB si-au adus o contributie importantd o serie
personalitdti bisericesti si teologi ortodocsi: Germanos de Tiatira, Evloghie, Nicolaos de
Nubia, Irineu de Novisad, Nectarie al Bucovinei, Stefan al Sofiei, Dionisie al Poloniei,
Demetrios Balanos, Panaghiotis Bratsiotis, Mihail Konstantinidis, Hrisostomos
Papadopulos, Hamilcar Alisivatos, Georges Florovsky, Stefan Zankow, Iuliu Scriban, Teofil
lonescu, T.M. Popescu, 1.G. Coman, Vasile Ispir, Serghie Bulgakov, Leo Zader si altii.”

In teologia ortodoxa nu exista o pozitie unitara cu privire la miscarea ecumenica: unii
teologi si duhovnici, considerd ecumenismul o pan-erezie76, altii, cu riscul relativismului
dogmatic si ecleziologic, manifestd o largd deschidere ecumenicd si considerd ecumenismul o
prioritate, iar altii au o pozitie echilibratd, de deschidere retinuti si rezervata.

inca de la intemeierea CEB, Gh. Florovsky a aritat care este temeiul participarii
ortodoxe la migcarea ecumenicd: "Consider o asemenea participare nu numai ingdduitd si
posibild pentru ortodocsi, ci mai mult, ca pe o indatorire care decurge din insdsi esenta
congstiintei ortodoxe si din obligatia care-i revine adevdratei Biserici de-a mdrturisi fard
oprire, peste tot, in sinagogi, in fata regilor si a printilor. (...) Inteleg participarea Bisericii
Ortodoxe la migcarea ecumenicd in prelungirea activitatii ei misionare. (...) Ortodoxia este
adevdirul universal, adevirul intregii lumi, al tuturor timpurilor si al tuturor popoarelor.
Acestea sunt motivele pentru care Biserica Ortodoxd este nu doar chematd, ci §i obligatd
sd marturiseascd adevdrul lui Hristos in toate vremurile §i in toate locurile, in fata lumii
intregi.""Pentru a se evita tendintele de relativizare si superficializare in dialogul
ecumenic, G. Florovski avea obiceiul sd reaminteascd importanta a ceea ce el numea un
"ecumenism in timp ", care presupune unitatea profunda de credintd cu Sfintii Parinti’®.
Este remarcabil faptul ci aceeasi idee a fost afirmatd de prestigiosul patrolog catolic Andre
de Halleux, in lucrarea sa "Patrologie si ecumenism": "Ecumenismul in timp" este singurul
garant al autenticitdtii "ecumenismului in spatiuv" preconizat de miscarea ecumenici
modernd. Halleux considera cd numai autoritatea patristicd poate sa asigure Bisericilor, in
dialogul si in polemica lor, o referinta si un criteriu comun pentru interpretarea misterului
revelat in Sfintele Scripturi. De aceea, "sarcina cea mai importantd a patrologiei este astdzi
de ordin ecumenic"”. Pentru un model patristic al unitatii a pledat si G.Florovky: "Teologul
ortodox poate si trebuie sd reprezinte nu atdt Rdasdritul contemporan, cdt insdsi
antichitatea ecumenicd... Antichitatea, se intelege de la sine, este importantd mai mult prin
caracterul ei totalizator, sintetic, decdt prin vechimea ei. In economia ecumenismului,
Ortodoxia traduce momentul patristic."*

75 Ton Bria, op. cit., p. 244

® Au exprimat o asemenea opinie Pr. Tustin Popovici, Serafim Rose, unii ierarhi si teologi greci (C.
Mouratidis, A. Delimpasis, arhim. Spiridon Bilalis, Alexander Kalomiros etc. ), precum si unii
reprezentanti ai monahismului atonit. Opinia acestora este criticatd de N. Corneanu, op. cit., pp.
114-119.

TG.F lorovsky, Une vue sur [’Assemblee d’Amsterdam, in Irenikon, nr. 22/1949, p. 9-10

890 B. Bobrinskoy, Taina Bisericii, Editura Patmos, Cluj Napoca, 2002, p. 272

" Andre de Halleux, Patrologie si ecumenism, p. XI-XIII

8 G. Florovsky, op. cit., p. 10
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Existd numeroase documente in care Bisericile Ortodoxe s-au pronuntat cu privire
la raportul lor cu Migcarea ecumenica, si cu Consiliul Ecumenic al Bisericilor. Reluand
recomandarea Conferintei panortodoxe de la Rhodos (1961) de a studia mijloacele de
apropiere si unitate a Bisericilor intr-o perspectivd panortodoxa, cea dintdi conferintd
panortodoxa preconciliara (Geneva, 1976) a decis ca "participarea Bisericii Ortodoxe sd fie
continuatd si intensificatd in ansamblul Miscdrii ecumenice” Pana in 1985, ortodocsii au
elaborat criterii ecleziologice si principii de colaborare pozitiva cu CEB.

fata cateva din ele:

— "Problema ecumenicd nu este unitatea Bisericii "per se", care este datd de
Dumnezeu §i este pdstratd in mod istoric §i vazut in Biserica Ortodoxd, ci dezmembrarea
istoricd a crestinilor. Schisma nu se afld in interiorul Bisericii, ci in separarea
confesiunilor crestine de Biserica neimpdrtitd, care se afld in continuitate directd cu
Apostolii i cu Traditia patristicd.

Dezacordurile dintre Biserici existd nu numai la nivelul formuldrilor teologice, ci
la nivelul continutului doctrinei de credintd.(...)

— Existd o relatie organicd intre unitatea de credintd si comuniunea euharisticd, in
sensul cd Euharistia este expresia vizibild, sacramentald a unei Biserici locale care face
aceeasi mdrturisire de credintd.

— Exista elemente reciproc convergente §i complementare in toate Bisericile
crestine. Acceptarea ecumenicd a acestor elemente nu inseamnd un acord separat asupra
unei doctrine specifice, ci integrarea lor in "credinta comund" a Traditiei neintrerupte”’

Potrivit invataturii Bisericii, Traditia comund a primului mileniu, confirmatd de
cele sapte sinoade ecumenice (325-787), constituie inima §i paradigma ecumenicd a
crestinismului universal, iar sobornicitatea sau universalitatea Bisericii este datd de
caracterul ortodox al normei de credinta. Biserica este "catolicd " numai dacd mérturiseste
doctrina ortodoxd, conforma cu regula apostolicd. Doctrina are numai criterii sau evidente
interne Bisericii, deoarece adevdrul este insdsi mdrturia Duhului Sfint fn constiinta
Bisericii, care confera autoritate Scripturii, Traditiei si invataturii dogmatice.* Catolicitatea
inaintea de a fi o extensie geograficd universald, orizontald trebuie sd fie plenitudine
interioard, verticald, a comuniunii cu Hristos.

In literatura teologica de specialitate, s-a identificat un numar considerabil de
probleme ecleziologice cu implicatii ecumenice: viziunea unitétii vazute, istorice; "vestigia
ecclesiae”; limitele Bisericii; iconomia ca tipologie ecumenica; receptarea convergentelor
teologice, rezultate din dialogul ecumenic; uniatismul; folosirea ritului bizantin;
comuniunea euharistica.”

Mitropolitul Nicolae Corneanu precizeazd si o anumita ferminologie ecumenistd,
care reflectd diversele teme si probleme cu care se confruntd ecumenismul si teologia
ecumenicd: unitate in diversitate; identitate si conciliaritate; comuniunea Bisericilor;
catolicitatea; sincretismul; prozelitismul; dialogul; universal si particular; vertical si
orizontal; integrismul; secularizarea; solidaritatea; participarea; ascetismul.®

In teologia apuseand, si chiar in cea ortodoxa (la roméni lon Bria), s-a incercat sa
se introduca termenul de Teologie ecumenica in locul celui clasic de Teologie Simbolica,

8 Jon Bria. op. cit., p. 247
82 Jon Bria, op. cit., 1999, p. 237-238
8 ibidem, p. 250-261
8 N. Corneanu, op. cit., pp. 123-157
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ba chiar s-a vorbit de o dogmaticd ecumenica. Majoritatea teologilor ortodocsi nu agreeaza
acest termen datoritd impreciziei si ambiguitétii lui.

Dupa 1985, mai precis de la a saptea Adunarea generald a CEB (Canberra, 1991),
relatiile dintre Bisericile Ortodoxe si CEB intrd intr-o fazi critici. In textul intitulat
Reflexiuni ale participantilor ortodocsi (la adunarea mai sus mentionatd) se face aluzie la
abaterea Consiliului de la scopul lui initial, anume restaurarea unititii viazute a Bisericilor,
si la transformarea lui intr-un "forum de schimb de opinii fird nici o bazd teologicd crestind
specificd”". De asemenea, in Mesajul adoptat de sefii Bisericilor ortodoxe, la Fanar, 1992,
"ortodocsii dezaprobd cu tdrie anumite evolutii recente in cadrul contextului ecumenic,
precum hirotonia femeilor intru preotie si folosirea limbajului inclusiv in cazul referirii la
Dumnezeu, ceea ce creeazd obstacole serioase in calea restaurdrii unitdtii." Mesajul
patriarhilor ortodocsi de la Patmos, din 1995, are in vedere printre deviatiile miscarii
ecumenice, si admiterea homosexualitdtii ca orientare sexuald morald. Potrivit unor
comentatori, gdsim aici un ultimatum pe care Biserica ortodoxd il dd Migcarii ecumenice.
"Aceasta, daca va rdmdne in continuare in mrejele acestor teologi care fiind mai ales
sociologi improvizati si politicieni dezorientati, nu au nimic cu teologia, va face Biserica
Ortodoxd sd-si reconsidere participarea la ecumenismul practicat de CEB de la Geneva."”
Patriarhia Georgiei se retrage din CEB in 1997, urmatd de Bulgaria in 1998. Consultatia
inter-ortodoxa de la Tesalonic, din 1998, criticd anumite curente teologice ale unor Biserici
protestante membre ale Consiliului, si recomanda delegatilor ortodocsi la Adunarea de la
Harare (1998) sa nu participe la serviciile ecumenice, la cult si la alte ceremonii religioase;
s nu ia parte la vot, decat in cazuri particulare.*

Referindu-se la situatia ecumenica actuald, multi comentatori vorbesc de o criza a
migcarii ecumenice. Criza ecumenismului inseamnd, in opinia Mitropolitului N. Corneanu,
cd "Dumnezeu ne judecd pentru tot lucrul pe care l-am fi putut infdptui dar nu [-am stiut
duce pand la capdt ori l-am savdrsit rau."®’ Dificultatile aparute nu trebuie si duca la
renuntare, ci la sporirea eforturilor de a duce mai departe progresele realizate, care sunt
incurajatoare, §i deschizatoare de perspective.®®

In discutiile ecumenice, ortodocsii trebuie si aibd o viziune ecleziald limpede si
ferma. Sa repudieze falsul ecumenism care tagaduieste unitatea vizibild a Bisericii spunand
ca Biserica lui Hristos este Tmpartita intre diversele confesiuni crestine. Enciclica Sinodului
Bisericii ortodoxe din America, din 1976, avertiza asupra a 3 pericole care amenintd
migcarea ecumenicd si sunt declansatoare de crize: relativismul dogmatic si eclesiologic,
care respinge insdsi ideea de unicitate a Bisericii i de valoare absolutd a Traditiei;
mentalitatea secularizatd, pentru care unitatea ar consta in construirea unor lumi mai bune
prin actiune politica, sociald si economica; practicile eronate in materie de unire: comuniunea
sacramentala si con-slujirea liturgica, care nu se pot realiza in afara unitatii de credinta.*

Dupé cum ardta Placide Desseile, este dificil sa apreciem ce influentd a exercitat pana
acum marturisirea ortodoxd in cadrul CEB, dar este probabil ci ea a adus o noud constientizare a

8 vezi I. Bria, op. cit., p. 248

8 ibidem, p. 249

87N. Corneanu, op. cit., pp. 109-119

88 ibidem, p. 119

% P. Desseile, op. cit., p. 244, pp. 263-264
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datelor celor mai insemnate ale Traditiei apostolice.”’Momentele semnificative din activitatea
C.E.B in care se poate vedea o anumit influentd ortodoxd, sunt urméatoarele:

— Declaratia de la Toronto (1950), despre Bisericd, Bisericile si Consiliul
Ecumenic, in care se recunoaste dreptul fiecdrei biserici de a-si pdstra ecleziologia ei
proprie, conditie indispensabila pentru participarea (fira compromisuri dogmatice) a
Bisericiii Ortdoxe la acest organism ecumenic.”’ Dar dupa cum arata Mitropolitul loannis
Zizioulas, daci a fost intelept sa se inceapa cu "laissez-faire "-ul si relativismul ecleziologic
de la Toronto, ar fi catastrofal si se sfarseasca cu el.”

— Conferinta "Credintd si Constitutie " de la Lund, 1952, in care se aratd ca
unitatea nu poate fi o simpla comuniune spirituald, nici o coexistentd a confesiunilor, ci o
"unitate hristologicd ", vazuta.

— "Conferinta Comisiei Credintd si Constitutie de la Montreal, 1963, adoptd

n

Sformula the paradosis of the kerygma, in sensul de "traditia credintei apostolice ", sursd
unicd a vietii Bisericii, care precede scrierile Noului Testament si documentele Traditiei™”
astfel, se clarifica intr-un inteles apropiat de cel ortodox (desi nu complet) raportul dintre
Scripturd, Traditie si traditii.

— Adunarea generala de la Nairobi, 1975, propune un model de unitate conciliard
a Bisericilor.

— CEB recomana Bisericilor membre, in vederea receptirii oficiale, convergentele
teologice afirmate Tn documentul Botez, Euharistie §i Preotie, document propus de Comisia
"Credinta si Constitutie " la Lima, 1982.”

Potrivit comentariului lui 1. Bria, Zizioulas identificd 4 principii ecleziologice ortodoxe
care s-au reflectat intr-o anumitd masurd in activitatea CEB, si de aprofundare cirora depinde
viitorul migcarii ecumenice.

1. Biserica este una §i numai una; ea este o entitate istoricd. Ortodocsii vor ca

ceilalti crestini sd ia in serios unitatea vizibila a Bisericii.

2. Biserica este o entitate eshatologicd.

3. Biserica este o entitate relationald. Ortodocsii sunt in miscarea ecumenica sa
aminteascd insemndtatea Traditiei si a receptdrii ei creatoare. Miscarea
ecumenicd trebuie sd vada misterul Bisericii din perspectiva receptarii
permanente.

4, Biserica este o entitate sacramentald. Prin documentul despre Botez,
Euharistie si Preotie de la Lima, 1982, bisericile protestante au facut un mare
pas citre teologia sacramentala.”

Contributia si influenta pe care a exercitat-o Biserica ortodoxa asupra miscarii

ecumenice e prezentatd sintetic in citeva articole din nr.4/1999 al revistei The Ecumenical
Review. In primul rand, prezenta reprezentantilor ortodocsi a contribuit la indepartarea din

% ibidem, pp. 264-265

%! Totusi, multi teologi cred ca se poate vorbi de o ecleziologie implicitd pe care o poseda in comun
Bisericile membre in C. E. B. Este vorba de unitatea lor spirituald, unitate care are isi are temeiul
in vointa lui Hristos “ca toti sd fie una” si care trebuie sa fie manifestatd progresiv intr-un mod mai
vdzut si mai deplin. (ibidem, p. 247)

%21, Zizioulas, The Ecumenical Movement, Geneva, 1991, p. 41

% 1. Bria, op. cit., p. 246

%% ibidem, p. 246

% vezi 1. Bria, op. cit., p. 262

81



MO$ GRIGORE DINU

constiinta lumii apusene a multor prejudeciti si neintelgeri bazate pe ignoranta. In al doilea
rénd, participarea ortodoxd a ficut ca ecumenismul sd nu rdmand doar o miscare pan-
protestantd, ldrgind caracterul ecumenic al CEB. Nu este nici un dubiu cd prezenta
Ortodoxiei in CEB a facut mult mai usoara aderarea anglicanilor si a vechilor-catolici. in al
treilea rand, ortodocsii au impus o agenda de lucru serioasa, si teme de importanta cruciala
in dialogul ecumenic: o intreagd problematicd ecleziologicd, importanta Traditiei,
succesiunea apostolicd, Sfintele Taine, preotia, veneratia sfintilor, comuniunea sfintilor si a
Fecioarei Maria. in al patrulea rand, Ortodoxia a pus in evidentd insemnitatea capitala a
liturghiei in ntelegerea Bisericii si in cdutarea unitatii lumii crestine; si a contribuit la
promovarea miscarii liturgice in crestinatatea apuseana. in al cincilea rand, a descurajat
prozelitismul. Mai presus de orice, Ortodoxia a tinut constant inaintea intregii miscarii
ecumenice idealul unei "Una Sancta", cu o unitate indivizibild, de nezdruncinat; si a
descurajat alte biserici de la a accepta o intelegere pur federalista a unitatii.”®

in numarul 2-3/1996 din The Greek Orthodox Theological Review, cu tema
Ortodoxia §i migscarea ecumenicd, W.G. Rush, aratd numeroasele beneficii pe care
Ortodoxia le-a adus miscérii ecumenice. Ortodoxia a tinut i a pus In lumind naintea
bisericilor despartite: baza lor comuna in Scripturd si Traditie, incluzand definitiile celor 7
sinoade ecumenice; centralitatea Intruparii cu implicatiile ei etice; doctrina Sfintei Treimi si
semnificatiile ei n koinonia; importanta euharistiei si natura comuniunii euharistice;
intelegerea Bisericii, ca popor al lui Dumnezeu, nu doar ca un grup sociologic, ci ca
proiectie istorici a comunitatii apostolice; fintelesul misiunii Bisericii; accentul pe
pneumatologie care are drept rezultat o atitudine de umilintd fatd de Bisericd; dimensiunea
doxologicd a teologiei: aceasta este mai mult decdt o invatiturd academicd, rodeste in
contextul comunititii liturgice si este inradicinati in experienta sfintilor. in concluzie,
miscarea ecumenica moderna nu poate fi imaginata fara participarea Ortodoxiei.”’

% David lustin, Orthodox Parcipation in Early Ecumenical Conferences, in The Ecumenical Review,
or. 4/1999, pp. 389-391

7 William G. Rush, The Orthodox Presence in the Ecumenical Movement: An Ecumenical
Assessment, The Greek orthodox theological review, nr. 2-3/1996, pp. 179-186
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TEOLOGIE PRACTICA

7 COLINDE ROMANESTI ARMONIZATE PENTRU COR MIXT

VASILE STANCIU

ZUSAMMENFASSUNG. Ruminischen Weihnachtslieder fiir gemischten
Chor harmonisiert. Das Chorallied in der Ruménischen Orthodexen Kirche steht
in Verbindung auch mit der Sammlung, mit der Verarbeitung und mit der
Ubereinstimmung der Weihnachtslieder.

Die bekanntesten Sammlungen mit ruménischen Weihnachtsliedern gehdren
den Komponisten Gh. Cucu, George B., Tiberiu B., Sabin Dragoi, Emil M.,
Teofil C., Cornel G.. T. Popovici, U. Popovici, Gh. Soima, Augustin B., u.a.

Die jiingste massige Sammlung von Weihnachtslieder gehért dem Solisten
von Volksmusik, der Dozent loan Bocsa. Im Vorwort des Werkes préizisiert der
Autor: ,.das Werk bildet auch eine Ehrenbezeigung flir unsere grosse Vorginger
|B. B. Dragoi] und fiir alle die sich mit Sciichtenheit und Liebe, den ruménischen
Weihnachtsliedern geweiht haben.”

Ich habe mich dieser unbekannten Sammlung bedient um einige Weihnachtslieder
auszuwéhlen und sie fur einen gemischten Chor harmonisiert.

So werden sie eintreten als Interpretationen von der Choralen Kunstgruppen, die
von der so geliebte Tradition der Weihnachtslieder belebt sind.

Cantarea corala in Biserica Ortodoxd Roméanid este legatd si de culegerea,
prelucrarea si armonizarea colindelor si a cantecelor de stea. Cele mai cunoscute colectii de
colinde roménesti apartin compozitorilor Gheorghe Cucu', George Breazul’, Tiberiu
Brediceanu®, Sabin Drég0i4, Emil Mongias, Teofil CosteG, Cornel Givuescu7, Timotei
Popovici®, Vasile Popovici’, Gheorghe Soima', Augustin Bena', s.a.

! Gheorghe Cucu, 218 Colinde muntenesti, manuscris autograf in Biblioteca G. Breazul; 200 Colinde
populare culese de la elevii Seminarului Nifon in anii 1924 — 1927, editie postuma ingrijita de C.
Bréiloiu, Buc. Ed. Soc. comp. rom. 1936;

% George Breazul, Colinde, Ed. Fundatiei culturale, Craiova, 1938;

* Tiberiu Brediceanu, Colinde pentru voce §i pian, Leipzig, 1924;

4 Sabin Dragoi, 303 Colinde cu texte si melodie, Craiova, 1930;

5 Emil Montia, Colinde i cdntece de stea, Craiova, 1928;

® Teofil Coste, 12 Colinzi de Créiciun pentru coruri diferite, Cluj, 1943.

7 Cornel Givulescu, 30 colinde pentru Cor de barbati, an nedatat;

8 Timotei Popovici, Florile Dalbe, Colectie de colinde §i cdntece de stea, Tip. Scrisul romanesc,
Craiova, 1928;

? Vasile Popovici, Cantece (colinde) de Crdciun si Anul Nou, din jud. Dambovita si Ialomita, Buc. 1934;

10 Gheorghe Sioma, Opt colinde pentru cor mixt, Sibiu, 1940.

1 Augustin Bena, Repertoriu coral, Timisoara, 1938;



VASILE STANCIU

Cea mai recentd culegere masiva de colinde apartine solistului de muzicd populard
Conf. Univ. Ioan Bocsa'?. In Cuvdnt inainte, autorul tine sa precizeze ca , Jucrarea constituie si
un omagiu adus marilor nostri inaintasi, Brailoiu, Bartok, Dragoi si tuturor celor care cu
sfiald si dragoste s-au aplecat asupra colindei romanesti”.

Folosindu-ma de aceastd colectie ineditd, am selectat citeva colinde si le-am
armonizat pentru cor mixt, pentru ca in acest fel sd intre Tn circuitul interpretativ al
formatiilor corale animate de traditia atat de indragita a colindelor de Craciun.

7 COLINDE
romanests

armonizate pentru cor mixt

de

Pr. vasile STANCTIU

Cluj-Napoca
2004

12 1484 Colinde cu text si melodie, Ed. ,,Media Musica” a Acadeniei de Muzica ,,Gh. Dima”, Cluj-Napoca,
1999, vol. 1, 1I.
84
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA ORTHODOXA, XLIX, 1-2, 2004

EDIFICIUL DE CULT iN CONSTIINTA BISERICII PRIMARE

IOAN BIZAU

RESUME. L’édifice du culte dans la conscience de I’Eglise primitive. Le
processus de christianisation des peuples a été fond¢ non seulement par I’activité
missionnaire des Apdtres et de ceux qui ont eu le don de I’apostolat, mais aussi
par le réseau des maisons-églises ou les jeunes communautés chrétiennes se
réunissaient pour prier ensemble dans "les psaumes, les hymnes et les chants
spirituels”" (Ephésiens 5, 19), et pour célébrer-recevoir I’Eucharistie, ¢’est-a-dire
pour vivre ’expérience de I’Eglise en tant que Corps vivant du Christ.

Les chrétiens de I’époque apostolique et post-apostolique avaient la
conscience claire que ces maisons-églises ol ils se réunissaient ¢taient des lieux
sacrés d’une action divine, qui culminait dans la présence du Christ sur la table-
autel, sur I’image des Dons eucharistiques. Une présence liée a ’acte sacramentel
de la "fraction du pain" et de la "bénédiction de la coupe" (cf. Actes 2, 42; ]
Corinthiens 10, 16). La conscience de la sainteté de 1’édifice du culte représente
I’un des éléments majeurs de la vie chrétienne des trois premiers siecles, méme si
I’idée d’"église" était congue plutdt dans une perspective fonctionnelle par rapport
al’assemblée ou la communauté eucharistique.

Dans le contexte ecclésial et théologique du christianisme primitif, on
attribuait a 1’édifice du culte surtout une fonction "instrumentale", ¢’est-a-dire
celle d’enceinte nécessaire 4 la réunion et a la coagulation de la communauté
chrétienne, pour 1""incarnation”" de I’Ecclesia. Toute la signification de I’édifice
ou avait lieu la réunion de la communauté (domus ecclesia) s’est concentrée sur 1’idée
que la fonction essentielle de I’édifice respectif était celle de rendre possible la
réalisation ou la plénitude (pliroma) de I'Eglise d’un certain espace géographique.
Gréce a ce fait, 'idée de femple-église a été subordonnée a 1’idée de Corps du Christ,
et exprimée surtout dans les catégories d’une théologie eucharistique.

Au fur et a mesure que la conscience chrétienne a cristallisé son
patrimoine dogmatique et sacramentel, et surtout avec la cessation des
persécutions, ’idée de temple-église a été¢ détachée de la "subordination" a sa
fonction presqu’exclusivement ecclésiologique, en recevant une signification
propre dans ce sens, le centre de I’attention s’est déplacé de 1’ecclesia congue
comme assemblée des foules (cf. Actes 19, 32 et 39), vers I’édifice du culte
proprement-dit, vu comme enceinte sacrée, comme topos de sainteté, comme
sanctuaire de la présence de Dieu.

Edificiul liturgic in toatd deplinatatea lui este domus Ecclesiae (casa Bisericii),
adica spatiul privilegiat al adunarii comunitatii crestine ca Trup mistic al Iui Hristos si
totodata spatiul consacrat al "frangerii pdinii" ca act sacramental plenar al vietii in Hristos
(cf. Fapte 2, 42; 1 Corinteni 11, 18-27). Forma insasi a templului crestin, asa cum s-a
cristalizat aceasta in constiinta Ortodoxiei ecumenice, exprima in esenta atat ideea adundrii
comunitdtii — pentru a face experienta Trupului mistic al lui Hristos prin ascultarea
Cuvantului lui Dumnezeu si prin sivarsirea/primirea dumnezeiestii Euharistii — cat si ideea
de icoand a Impardtiei.



IOAN BIZAU

Prin notiunea de domus Ecclesiae, antichitatea crestind a inteles un edificiu care
avea in primul rénd o sald principald ce putea fi amenajatd pentru celebrérile liturgice si
care era integrat firesc intr-un ansamblu de constructii ce raspundea tuturor nevoilor
cultuale, catehetice, caritative, de addpostire a clerului etc. ale unei comunititi eclesiale
complete. Atunci cand descrie biserica Sfintilor Apostoli din Constantinipol, ctitorita de
catre Constantin cel Mare, Eusebiu de Cezareea ne oferd o imagine sugestiva a ceea ce se
intelegea in epoca crestinismului primar prin termenul de domus Ecclesiae: "in jurul ei se
deschidea, sub cerul liber, o curte descoperita si foarte mare, marginita pe cele patru laturi
ale ei de patru porticuri care inchideau intre ele si curtea si biserica. Porticurile erau
inconjurate de cladiri apartinand palatului, de terme si de locuri de agrement, ca si de multe
alte constructii legate indeosebi de necesitatile de cazare ale personalului de paza".!
Desigur, din momentul in care cetatea a devenit in intregime crestind, acest aspect
important al vietii bisericesti s-a estompat.

in cadrul unei descoperiri arheologice de exceptie, care a avut loc in 1931, au fost
scoase la lumind ruinele unui edificiu de cult crestin construit Tn anii 232-233 i distrus la putinad
vreme dupd aceastd datd. Este vorba despre biserica din Dira-Europos, un orédsel de pe cursul
superior al Eufratului pe care romanii il foloseau ca bazd militarda Tn timpul expeditiilor
impotriva persilor. Aceasta descoperire venea sd confirme teoria cercetitorilor conform careia in
secolul al Ill-lea, atdt in Rasarit cat si in Apus, adundrile de cult ale crestinilor nu se mai faceau
in case particulare, asa cum se intdmpla in epoca anterioard. Dimpotriva, in cursul acestui secol
Biserica avea deja peste tot imobile care au fost amenajate, construite sau reconstruite pentru
nevoile sale specifice. De retinut ci aceste imobile au fost confiscate, apoi redate episcopilor, de
cel putin doud ori in cursul secolului al III-lea, in functie de intensitatea persecutiilor. Peste tot,
in Résarit, In Africa, la Roma, casele-biserici erau relativ suficiente atat pentru oficierea cultului,
ct i pentru celelalte nevoi specifice ale comunitétilor crestine, cum ar fi de pilda cateheza,
slujirea caritativa, addpostirea clerului etc.

Tema templului in gindirea epocii apostolice

Stim c¢d in primele capitole din Faptele Apostolilor Stantul Evanghelist Luca ne
infatiseaza o imagine cat se poate de clard a comunitatii crestine aflate inca in matricea sa
iudaica originard. Conform acestei imagini esentiale pentru istoria Bisericii, fiii [ui Israel
convertiti la invatitura lui Hristos luau parte in continuare la cultul Templului din
lerusalim, fard sa aiba sentimentul acut al unei rupturi decisive fata de Vechiul Legamant.
Atasamentul primilor crestini fatd de cultul Templului a durat cel putin pana la convertirea
si lucrarea misionard a Sfantului Apostol Pavel si la viziunea care l-a determinat pe Sfantul
Apostol Petru sd-si asume responsabilitatea propovaduirii Evangheliei printre pagani (cf.
Fapte 10). Se poate spune cd in acest context istoric, "Frangerea pdinii”" sau "Cina
euharisticd" era singurul act de cult propriu-zis crestin, adicd semnul distinctiv al noului
Israel, poporul lui Mesia.

Cand incercam sa deslusim ideea de femplu in cuprinsul epistolelor apostolice,
constatam ca afirmatia esentiala a Evangheliilor despre Hristos ca Templu al timpurilor
mesianice nu mai reprezinti o tema de referinta. In teologia epistolelor, acest Templu ideal este
considerat a fi Biserica. Vestigiile acestei teme, la care Mantuitorul S-a referit de mai multe ori,

! Viata lui Constantin 1V, 59; trad. rom. R. Alexandrescu in: EUSEBIU DE CEZAREEA, Scrieri.
Partea a doua, P.S.B., 14, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1991, p. 182.
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sunt reprezentate de trei texte foarte importante: "Céci intru El [Hristos] locuieste, trupeste, toata
deplindtatea dumnezeirii" (Coloseni 2, 9); "Ca prin El avem si unii §i altii, intr-un singur Duh,
calea deschisd cétre Tatdl. Prin urmare, voi nu mai sunteti strdini si locuitori vremelnici, ci
sunteti concetdteni ai sfintilor i casnici ai lui Dumnezeu, ziditi pe temelia apostolilor si a
profetilor, piatra cea din capul unghiului fiind Tnsusi lisus Hristos, intru Care toata zidirea, bine
alcatuitd, creste spre a fi locas sfant intru Domnul; intru El sunteti si voi ziditi impreuna, spre a fi
locas al lui Dumnezeu intru Duhul" (Efeseni 2, 18-22); "Apropiati-va de El, piatra cea vie, intr-
adevar neluatd in seama de cétre oameni, dar aleasa la Dumnezeu si pretioasd; si voi Insivd, ca
niste pietre vii, ziditi-va in casd duhovniceasca, preotie sfanta, ca sa aduceti jertfe duhovnicesti,
bineplacute lui Dumnezeu, prin lisus Hristos. Pentru cd scris este in Scriptura: «latd, pun in Sion
Piatra din capul unghiului, aleasd, de mare pret, si cel ce se va increde in Ea nu va fi ruginat»
[Isaia 28, 16]. Asadar, pentru voi, cei ce credeti, ea este pretioasd; dar pentru cei ce nu cred ea
este piatra pe care ziditorii n-au bagat-o In seamd, care a ajuns sé fie In capul unghiului si piatrd
de poticnire si stdncd de sminteald, de care ei s-au Tmpiedicat pentru ¢ nu s-au supus cuvantului;
spre aceasta au gi fost ei randuiti" (/ Petru 2, 4-8).

De indatd ce ne afldim in fata unei afirmatii crestine referitoare la tema templului,
facuta dupa evenimentul de la Cincizecime, constatam cd este vorba despre un enunt pe céat
de ferm, pe atit de limpede articulat inca de la primele sale exprimari: Templul este
comunitatea credinciosilor, adicd Biserica insdasi. La Sfantul Apostol Pavel, transferul
atributelor Templului vechi-testamentar pe seama comunitatii crestine sau a credinciosilor
care alcatuiesc aceastd comunitate, apare ca fiind un fapt cu totul natural, un adevar de la
sine inteles: "Nu stiti oare cd voi sunteti templul lui Dumnezeu (naos Theou) si cd Duhul lui
Dumnezeu locuieste intru voi?" (I Corinteni 3, 16); "Nu stiti oare cd trupul vostru este
templu al Duhului Sfant, Cel Care este intru voi, Cel pe Care il aveti de la Dumnezeu
[...]12" (I Corinteni 6, 19).* In temeiul acestui fapt, unii exegeti considera ci a existat un
element comun al catehezei primare in acest sens, poate chiar al propovaduirii (kerygma)
apostolice. Oricum, ideea va fi reluatd adeseori in teologia patristica.

Daca autorii cartilor Noului Testament vorbesc mai putin despre Hristos ca
Templu al Dumnezeirii, nu inseamnd ci ei ar ignora pur si simplu aceasta calitate a
Logosului intrupat.” Dimpotriva, ei au surprins, cu o incomparabila profunzime, adevarul
fundamental ¢ Hristos n-a facut nimic doar pentru Sine Insusi. Taina Sa nu se limiteazi la
propria Persoana, ci se implineste si se reveleaza in Trupul Sau mistic, adicd in Biserica.
Stim cd in Evangheliile sinoptice totul este orientat catre Patimile si Moartea lui lisus,
"ceasul" pe care il contempld cu adéncd intelegere (Joan 17, 1), insd nimic din taina Sa nu
se incheie cu acest eveniment ci, dimpotriva, tot ceea ce Domnul a Tmplinit, a propovaduit
si a suferit, trebuie sa se actualizeze 1n viata Trupul Sau mistic.

2 Este important s retinem faptul ci intreaga teologie paulind este dominati de re-citirea intr-o
perspectivd  hristologica a numeroaselor texte vechi-testamentare ce mentionau efectele
mantuitoare, purificatoare si datatoare de viatd ale prezentei lui Dumnezeu in poporul Sau. Acest
fapt a fost pus in lumina de cédtre W. J. PHYTHIAN-ADAMS, The People and the Presence. A
Study of the At-one-ment, Oxford Univ. Press, Londra, 1942, p. 169-202.

3 Alaturi de textele deja citate, a se vedea cunoscutul pasaj din cartea Apocalipsei despre "cetatea cea
sfantd, noul lerusalim, pogoridndu-se din cer de la Dumnezeu, gitit ca o mireasd impodobita pentru
mirele ei". Evanghelistul loan marturiseste: "lar templu n-am vazut in ea [cetatea noului lerusalim],
pentru ¢a Domnul Dumnezeu Atottiitorul este templul ei, precum si Mielul” (21, 22).
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Sfantul Apostol Pavel afirma adeseori cd Hristos Cel mort si inviat este principiul sau
inceputul unei creatii noi, a cérei plinitate trebuie sd se extinda asupra intregului cosmos, dar
care se realizeaza cu adevdrat in cei ce au devenit temple vii ale Duhului Sfént si alctuiesc
astfel Trupul eclesial al Logosului Intrupat in istoria lumii. La randul sdu, Sfantul Evanghelist
loan afirmd ci Fiul S-a intrupat tocmai pentru a le oferi oamenilor posibilitatea de-a deveni un
singur trup intru El, impartasindu-se astfel din viata Sa dumnezeiasca in iubire fraterna si prin
comuniunea euharistica, o comuniune ce triieste din taina trupului Sau jertfit si indumnezeit.*

Aceastd perceptie eclesiologicd de care este insufletitd cateheza apostolicd va
deveni un puternic motiv de inspiratie pentru intreaga géandire patristica. Pentru Sfintii
Parinti, existenta Bisericii este de neconceput fara Hristos, asa cum si Hristos este prezent
in viata lumii prin Biserica Sa. Taina lui Hristos genereazd si sustine Taina Bisericii, a
Trupului Sau mistic. De indatd ce Logosul dumnezeiesc 1si asumd firea umand, murind si
inviind "pentru noi oamenii $i pentru a noastrd mantuire", intreaga umanitate este mantuita
si transfiguratd, este chematd la o noud viatd, al cérei principiu i sens ultim este Hristos
Insusi. Intr-un cuvént, realitatea tainei lui Hristos antreneaza realitatea Bisericii, asa cum
Biserica are vocatia de-a face vizibild prezenta lui Hristos in realitatea lumii pentru care El
S-a intrupat si S-a jertfit. latd de ce, plecand de la faptul ¢ Domnul S-a considerat pe Sine
"mai mare decdt Templul" (Matei 12, 6), Apostolii au identificat, fara nici o ezitare, acest
Templu cu Biserica. Evident, aceasta calitate a Bisericii de a se realiza ca Templu al prezentei si
lucrdrii dumnezeiesti este conferitd si sustinutd de catre Hristos Insusi. In acest sens, este
semnificativ faptul ca textele apostolice n care este vorba despre Hristos ca Templu sunt
aplicate imediat la statutul crestinilor in lume, pentru a se afirma ci ei sunt, in Hristos si
prin EL, Templul lui Dumnezeu (cf. Coloseni 2, 9-10; Efeseni 2, 20-22; [ Petru 2, 4-8).°

Stim cd sanctuarul din Ierusalim a avut un prestigiu imens In credinta si pietatea
"elenistilor", adicd evreii care alcdtuiau una dintre cele mai fertile si mai controversate
diaspore ale antichitatii. Este semnificativ faptul cd in incinta acestui sanctuar au triit
experienta Intélnirii cu Logosul intrupat cétiva dintre reprezentantii cei mai de seama ai
"ramasitei lui Israel”, adicd acele seminte vii ale sperantei mesianice, pline de Duhul Sfant,
din care va rodi Trupul mistic al "noului Israel": Zaharia si Elisabeta (Luca 1, 5-25), dreptul
Simeon si proorocita Ana (Luca 2, 22-38), Fecioara Maria si dreptul losif (Luca 2, 41-52).

Acestei "ramasite credincioase" 1i apartinea si lacob, supranumit "cel drept" si
"fratele Domnului", intaiul episcop al Bisericii din lerusalim. intr-un text preluat de catre
Eusebiu de Cezarea in celebra sa Istorie bisericeascd, Hegesip spune ¢ "numai lui i-a fost
ingaduit sa intre Tn Sfanta-Sfintelor; nu avea pe el nici haind de 1and, ci numai de panza [cf.
legirea 29, 33; 28, 27). El intra singur in templu si acolo il gaseai mereu stand in genunchi
si cerdnd iertare pentru popor, in asa masurd Incat genunchii lui se ingrosaserd ca la o
camild In urma indelungatei ingenuncheri inaintea Domnului $i a necontenitelor lui
rugiciuni pentru iertarea poporului”.®

* A se vedea in special studiul in doua volume al parintelui E. MERSCH, Le Corps mystique du Christ,
Etudes de théologie historique, (Museum Lessianum. Sec. théol., 28 si 29), Paris, 1951 (ed. a 3-a).

5 Yves CONGAR, Le mystere du Temple, Editions du Cerf, Paris, 1958, p. 181-183.

® Istoria bisericeascd 11, XXIII, 6; trad. rom. T. Bodogae in: EUSEBIU DE CEZAREEA, Scrieri.
Partea intdia, P.S.B., 13, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1987, p. 92. Despre Hegesip, evreu
elenist convertit la crestinism, apartindnd generatiei ce a urmat imediat dupd Apostoli, a se vedea
Remus RUS, Dictionar enciclopedic de literaturd crestind din primul mileniu, Edit. Lidia,
Bucuresti, 2003, p. 344-345.
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Mai mult chiar, Ierusalimul, al c#rui destin unic in istoria religioasd a umanitatii a
fost determinat de prezenta si cultul Templului, a devenit locul in care s-au petrecut
evenimentele decisive ale Cincizecimii (Fapte 2, 1-47). Cand energiile creatoare si
indumnezeitoare ale Duhului Sfant au coagulat Trupul mistic al lui Hristos ca parabold a
Ceratii pe care Evanghelistul loan o va contempla "cobordndu-se din cer, gititd ca o
mireasd impodobitd pentru mirele ei” s-au Implinit cu adevarat sperantele mesianice pe care
"ramasita credincioasd" a lui Israel le-a purtat de-a lungul istoriei Vechiului Testament.
Conform definitiei vizionarului din Patmos, aceastd Cetate este "cortul lui Dumnezeu cu
oamenii", cand "El va locui cu ei, si ei vor fi poporul Sau si Dumnezeu Insusi va fi cu ei. Si
va sterge toatd lacrima din ochii lor; si moarte nu va mai fi, nici plangere, nici strigat, nici
durere nu vor mai fi, cici lucrurile cele dintéi au trecut” (Apocalipsa 21, 2-4).

in pofida particularititilor sale definitorii, viata comunitara a primilor crestini, in
special a celor proveniti dintre iudei, s-a manifestat mai Intdi in cadrul cultual oferit de
Templul din Terusalim (cf. Luca 24, 52-53; Fapte 2, 46-47; 3, 1-26; 4, 1-31 si 5, 12-42). De
fapt, unii dintre cei care se converteau la credinta in Hristos veneau chiar din serviciul
Templului, cum a fost cazul levitului losif, zis Barnaba (Fapte 4, 36-37). Despre acest
evreu ndscut in Cipru se poate spune ca ficea parte dintre numerosii "preoti care se
supuneau credintei" (Fapte 6, 7), reprezentind elita spirituald a mediilor teocratiei
mesianice, medii evocate in primele doud capitole din Evanghelia de la Luca si in primele
patru capitolele din Faptele Apostolilor.

Conform datelor pe care ni le oferd Faptele Apostolilor, insula Cipru a reprezentat
una dintre cele mai vechi etape ale evanghelizérii bazinului mediteranean, fapt pentru care
acest punct geografic atrage in mod firesc atentia istoricilor crestinismului. in Cipru a luat
nagtere una dintre cele dintdi Biserici de expresie greceascd, premergitoare celei din
Antiohia Siriei. Desigur, prima comunitate crestind cipriotd se inrddicina in diaspora
iudaicd ce s-a constituit in aceastd insuld incd din secolul al II-lea 1. H. si care a péstrat
intotdeauna legaturi stranse cu lerusalimul. De altminteri, pana tarziu, istoria Ciprului a fost
marcatd de oameni si influente ce veneau dinspre Palestina. Se stie c¢d imediat dupa
evenimentele Cincizecimii, iudeii ciprioti prezenti in lerusalim s-au aldturat gruparii eleniste a
primilor crestini. Este vorba despre gruparea céreia ii apartinea si diaconul Stefan si care era cea
mai detasatd de practicile liturgice ale Templului. Dupd moartea sa, crestinii cipriotii s-au intors
in patria lor unde, o parte dintre ei cel putin, au fost exclusi probabil din sinagogile locale.
Acestia mai ales, au trecut in Antiohia Siriei, ducand si acolo Evanghelia lui Hristos. Se
poate spune asadar ca Biserica din insula Cipru a fost Biserica-mamad a celei din Antiohia.

Faptele Apostolilor ni-1 descriu pe levitul cipriot Barnaba ca fiind proprietar de
pamanturi, adicd avand un statut social reprezentativ pentru evreii din aceastd insuld, cirora
li s-a acordat dreptul de proprietate asupra terenurilor agricole provenite din defrigéri.
Asemenea altor coreligionari ai sdi, Barnaba calitoarea frecvent pe rutele ce legau Ciprul
de Ierusalim, de Antiohia Siriei si de Cilicia. De altminteri, aceste trasee stravechi sunt
atestate si prin documentele in care se fac mentiuni la deplasarile atletilor si ale
negustorilor. in Tarsul Ciliciei I-a cunoscut foarte devreme pe Saul, iar dupa convertire 1-a
dus la lerusalim ca sa-l infatiseze Apostolilor (Fapte 9, 27). Tot el 1-a adus pe Pavel din
Tarsul natal, unde s-a retras dupd intdlnirea cu ceilalti Apostoli, la Antiohia Siriei, unde au
activat impreund un an intreg. L-a insotit apoi in primele sale calatorii misionare, in Cipru
mai intdi, apoi in Antiohia Pisidiei, Iconiu, Listra si Derbe. In anul 49-50 au luat parte
améndoi, ca delegati ai Bisericii din Antichia Siriei, la "Sinodul apostolic" de la Ierusalim,
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unde s-a hotarat primirea paganilor in sanul Bisericii fard obligativitatea respectarii
prescriptiilor Legii mozaice, In special ritualul circumciziunii (cf. Fapte 15, 23-29). Dupa
acest eveniment decisiv din istoria Bisericii primare, Barnaba a plecat, insotit de nepotul
sdu loan Marcu, In misiune evanghelica in insula sa natald (Fapte 15, 39-40). Se pare cd
mai tarziu s-a reintdlnit cu Apostolul Pavel, care l-a si trimis in Corint (cf. / Corinteni 9, 6),
alaturi de Tit (cf. 2 Corinteni 12, 18), iar in timpul captivitatii Apostolului neamurilor la
Roma a ramas in preajma lui. Traditia afirma ca a fost ucis cu pietre in cetatea Salamina din
insula Cipru 1n jurul anului 63.

Formati la scoala Septuagintei, iudeii elenisti au vazut in actul méntuirii o realitate
de natura spirituala, fapt pentru care ei au intuit cat se poate de bine sensul decisiv pe care
lucrarea cereascd si istoricd a Logosului dumnezeiesc o are pentru constiinta umana.
Incontestabil, una dintre principalele probleme pe care ganditorii mediilor eleniste au avut
meritul de-a o aborda si rezolva a fost tocmai problema valorii pe care urmau sd o aiba
Templul din Ierusalim si altarul acestuia in epoca venirii lui Mesia. Era vorba de a sti 1n ce
masurd prezenta lui Dumnezeu 1n mijlocul oamenilor va mai fi impusa, dacd se poate spune
astfel, prin mijlocirea Templului si altarului ca institutii religioase ce apartineau de fapt
unei epoci istorice depasite prin actul Intruparii. Conform celei mai pure traditii iudaice, si
mai ales traditiei profetice, aceastd prezentd urma sd fie una activi si minunatd in
manifestarea ei, inserdndu-se n istorie intr-un mod definitiv si plenar. Altfel spus, prezenta
lui Dumnezeu in epoca venirii [ui Mesia in lume nu va mai fi legata de anumiti "suporti"”
materiali, ceea ce inseamna ca, dintr-odata, sanctuarul si altarul Vechiului Testament isi vor
pierde pentru totdeauna semnificatia traditionald si, Impreund cu aceastd semnificagie,
insasi ratiunea lor de a fi.”

Templul in teologia diaconului Stefan

Despre Sfantul Stefan, considerat intdiul din grupul celor sapte diaconi, se poate
presupune cd apartinea mediilor eleniste (cf. Fapte 6, 1-9) sau cel putin ca avea legaturi cu
elenistii alexandrini. Cuvéntarea sa in fata Sinedriului (Fapre 7, 2-53) are o anumita
coloraturd alexandrind sau "filoniand" si in acelasi timp anuntd cateva dintre temele majore
ale Epistolei cdtre Evrei. Lui 1i revine onoarea de a fi primul care a expus un principiu
fundamental al teologiei templului si altarului si de a fi indicat totodatd diferitele aplicatii
concrete ale acestui principiu la viata crestina. in discursul de aparare pe care l-a rostit in
fata Sinedriului, el declara fara nici o ezitare ¢d vechea ordine religioasd a Legamantului
iudaic, cu institutiile ei imperfecte si provizorii — intre care si "casa pe care I-a zidit-o [lui
Dumnezeu] Solomon" (Fapte 7, 47) —, si-a pierdut actualitatea 1n fata realitdtilor méantuitoare si
definitive ale epocii mesianice. Moise insusi, ca profet al eliberdrii lui Israel din robia
Egiptului, este implinit sau desdvarsit prin Hristos — "Profetul” timpurilor eshatologice
(Fapte 7, 37). Tot asa, comunitatea iudaicd, mogstenitoarea "adundrii din pustie”, 1si
transferd pe seama Bisericii propria demnitate teocraticd, Impreund cu toate prerogativele
sale religioase. Prin acest proces istoric decisiv pentru destinul intregii umanitati, "cuvintele
de viata" ale Legii primite de catre Moise pe Sinai apartin unei ordini morale care a trebuit
sd fie restaurata prin Legea cea noud a Evangheliei (cf. Fapte 7, 38; a se vedea i 6, 11 si
13-14). in sfarsit, sanctuarul insusi a devenit o institutie perimatd, in chiar numele Cortului

TCf. Joseph SCHMITT, «Petra autem erat Christus» (1 Cor. 10, 4b), in «La Maison-Dieu», 29, 1952,
p. 24-25.
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(skini) al carui typos a fost vazut de catre Moise in timpul revelatiei de pe Sinai (cf. legirea
25, 40) si care a prefigurat de fapt actuala prezentd spirituald a lui Dumnezeu in poporul
Séu (cf. Fapte 7, 44-50; de asemenea 6, 11 si 13-14).

Acuzatia pe care Sinedriul a formulat-o impotriva diaconului Stefan viza foarte
exact problema Templului din lerusalim si regimul mozaic al religiei lui Israel. Stim ca
lisus a fost condamnat si in temeiul unei acuzatii si al unor marturii asemanitoare. De
altminteri, acest paralelism poate continua: Stefan, primul discipol martir, este condamnat
si moare asemenea invatatorului sau. Or, in amplul discurs pe care I-a rostit in fata inaltului
for de judecata iudaic, Stefan a explicat foarte clar ceea ce credea Tn privinta sanctuarului
Vechiului Testament. El face o ampla rememorare a istoriei lui Israel, mai bine zis, a ceea
ce Yahve Insusi a ficut pentru Israel: istoria lui Avraam, cea a lui losif, a lui Moise mai
ales, fatd de care era acuzat de blasfemie (Fapte 6, 11). Reludnd o tema atestatd clar in
textele vechi-testamentare, Stefan aratd cd israelitii au fost neintelegétori si indiferenti, ba
chiar infideli, fatd de Moise si de Dumnezeu. Cu o uimitoare luciditate, care ne permite sa
vedem in acest martir inspirat un veritabil geniu teologic, el s-a dezvinovitit in legiturd cu
acuzatiile ce i-au fost aduse si totodatd a formulat cat se poate de limpede conceptia
Bisericii crestine asupra Templului si asupra prezentei lui Dumnezeu n incinta acestuia
(Faptele 7, 2-53).%

In ceea ce priveste noua realitate a prezentei lui Dumnezeu in timpurile mesianice,
diaconul Stefan, desi nu este foarte explicit in acest sens, enunta totusi un principiu teologic
de o importanta decisivd pentru constiinta umana: "Cel-Preainalt insd nu locuieste in case
facute de méni" — ouh o upsistos en heiropoietois katoikei (Fapte 7, 48). Unii comentatori
au pus aceastd afirmatie In legiturd cu textele paralele din Vechiul Testament, in care
calificativul "facut de ménd omeneascd" este aplicat intotdeauna idolilor, avind asadar o
nuantd peiorativa clara (Leviticul 26, 1 si 30; Isaia 2, 13; 10, 11, 16, 12; 19, 1; 21, 9, 30, 7;
46, 6 etc.). Insa, adevaratele texte paralele ni le ofera Noul Testament, in special cuvintele
atribuite Mantuitorului de c#tre martorii implicati in procesul ce I-a fost intentat de
Sinedriul iudaic, cuvinte in baza carora va fi condamnat la moarte, la fel ca si Stefan de
altminteri: "Voi dardma acest templu facut de mana si in trei zile voi cladi altul, nefacut de
mana" (Marcu 14, 58). Or, intre sintagma "facut de mana" a diaconului Stefan si afirmatia
similard din Vechiul Testament, aplicatd ntotdeauna idolilor, trebuie vdzutd intreaga
lucrare a lui Hristos, care a culminat in evenimentul [nvierii. Doar atunci cand luam in
considerare aceste secvente decisive ale istoriei méantuirii, profunzimea gandirii teologice a
diaconului Stefan ne apare in toati claritatea ei.”

in ceea ce priveste altarul Vechiului Legimant, desi nu-1 mentioneaza in apologia
pe care a sustinut-o in fata Sinedriului, putem crede totusi ca lucidul martor al noilor valori
religioase a avut In vedere decdderea acestuia din statutul exceptional ce i-a fost conferit In

8 Cf. M. SIMON, Saint Stephan and the Jerusalem Temple, in «Journal of Eccles. History», 2, 1951,
p. 127-142.

 Cf. Y. CONGAR, Le mystére du Temple, p. 64-66. in textele apostolice, sintagma-pereche "facut de
mand" (cheiropoietos) — "nefacut de mand" (acheiropoietos) releva raspunsul crestinilor la acuzatia
iudeilor sau pédgénilor care le reprosau faptul ca nu au si ei un templu material (cf. Fapte 17, 24;
Evrei 9, 11 si 24; a se vedea si Coloseni 2, 11; Efeseni 2, 11). A stabili o echivalentd mecanica intre
"nefacut de mand" si "idol", asa cum s-a Incercat uneori (ex. A. PINCHERLE, Stefano e il Tempio
"non manufatto”, in «Ricerche Religiose», 2, 1926, p. 326-336), insecamna a nu lua in considerare
diferenta esentiala ce exista intre Templul din Ierusalim si templele pagéane.
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epoca Vechiului Testament. Proclamand incheierea functiei religioase a Templului din
Ierusalim, diaconul Stefan abordeazd, implicit, si tema cultului spiritual, atat de draga
profetilor, cult care nu mai este determinat de sistemul jertfelor aduse la altar (Fapte 7, 42-
43). in acest context il citeaza pe profetul Amos ca unul care a prevestit ¢ "ziua Domnului"
va fi 0 secventd decisiva pentru istoria religioasd a lui Israel, cdnd Dumnezeu va judeca
poporul ales pentru toate deviatiile si tradarile sale cultuale si totodata va restabili cultul cel
adevarat, singurul compatibil cu desavarsirea Sa: "Aceste zice Domnul citre casa lui Israel:
Cautati-Ma si veti fi vii! [...] C4 Eu va stiu faradelegile voastre si va cunosc picatele
voastre grele: ca asupriti pe cel drept si 1i luati mitd si nesocotiti pe cei saraci in portile
cetatii. [...] Cautati binele si nu raul, ca sa fiti vii si asa Domnul Dumnezeu Savaot va fi cu
voi, precum ziceti cd este. [...] Urdsc si lepad praznuirile voastre si nu simt nici o placere
pentru sirbatorile voastre. Cand Imi veti aduce arderi-de-tot si prinoase, Eu nu le voi primi
si la jertfele voastre de izbavire nu voi ciuta. Depérteazd de la Mine cantdrile zgomotul
cantecelor tale, cd nu voi auzi cantdrile aldutelor tale. Dar judecata se va rostogoli intocmai
ca apa si dreptatea ca un suvoi ce nu se poate trece. Oare Mi-ati adus, voi cei din casa lui
Israel, jertfe si prinoase in pustie, vreme de patruzeci de ani? Dar ati purtat cortul lui Moloh
si steaua dumnezeului vostru Raifan, chipurile acelora pe care voi vi le-ati facut [...]"
(Amos 6, 4-26). De altminteri, acestd idee a perimarii sanctuarului de pe Sion, cu altarul si
cu sacrificiile sale, va fi preluata si aprofundata de catre Sfantul Apostol Pavel, mostenitor
si continuator al teologiei primei generatii de iudei elenisti.'

Stim c¢d atunci cand este pus in situatia de a se adresa Sinedriului, diaconul Stefan
— caracterizat in Faptele Apostolilor ca fiind un "barbat plin de credintd si de Duhul Sfant”
(6, 5), "plin de har si de putere", Inzestrat cu darul de a sdvérsi "minuni $i semne mari in
popor” (6, 8) — face aceastd afirmatie: "Cel Preainalt nu locuieste in temple ficute de maini
[omenesti], precum zice proorocul: «Cerul este tronul Meu, iar pamantul, asternut
picioarele Mele. Ce casd imi veti zidi Mie — zice Domnul — sau: care este locul odihnei
Mele? Nu méana Mea a facut toate acestea?»" (Fapte 7, 48-50). Cu aceste cuvinte, preluate
din profetia lui Isaia (66, 1-2), marturisitorul lui Hristos raspundea acuzatiei pe care i-o
aducea inaltul for de judecata al lui Israrel: "Omul acesta nu inceteaza a vorbi cuvinte de
blasfemie impotriva acestui loc sfant [Templul] si a Legii. Ca l-am auzit zicdnd ca lisus,
acest Nazarinean, va strica locul acesta si va schimba datinile pe care ni le-a lasat noua
Moise" (Fapte 6, 13-14).

Cativa ani mai tarziu, pe cand se afla in fata Areopagului din Atena, Sfantul
Apostol Pavel se va exprima si el in spiritul celor spuse de citre diaconul Stefan:
"Dumnezeu, Cel Care a ficut lumea si toate cele ce sunt in ea, fiind El Domnul cerului si al
pamantului, nu locuieste in temple facute de mdini [omenesti]" (Fapte 17, 24). Avénd In
vedere aceastd proclamatiec majord a catehezei apostolice, care va fi reluatd de citre
apologetii epocii preconstantiniene, este firesc sd ne intrebdm dacd nu cumva templele
crestine — consacrate §i considerate drept "case ale lui Dumnezeu" — neagd principiul
afirmat de catre cei doi martori prestigiosi ai Revelatiei? Este clar ca, pentru a putea

!9 Elenist prin nastere, Apostolul neamurilor a fost astfel si prin formatia sa. Asa cum se stie, cel ce se
considera pe sine "ultimul dintre cei chemati", si-a inceput slujirea de apostol al lui Hristos in
Antiohia Siriei alaturi de Barnaba (cf. Fapte 11, 25-30; 12, 24-25, 13, 1-3), care era fruntasul
"barbatilor ciprioti si cireneni” stabiliti in aceasta cetate (cf. Fapte 11, 20 si 22-24). Cf. Joseph
SCHMITT, «Petra autem erat Christus», p. 25-26.
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rdspunde la o astfel de intrebare, se impune ca afirmatiile lor sa fie situate in raport cu
teologia Vechiului Testament si mai ales cu géndirea profetilor. Numai printr-o astfel de
raportare poate fi inteleasd noutatea perspectivei crestine cu privire la taina prezentei lui
Dumnezeu in incinta unui edificiu material consacrat in acest sens.

Semnificativ este faptul ca cele doua afirmatii au fost facute in fata unor instante
religioase, filosofice si juridice, si ca ele pot fi receptate ca doud declaratii de razboi
impotriva idolatriei. De altminteri, stim ca pe cand se afla la Atena, "duhul lui [Pavel] i s-a
aprins de manie vazand ca cetatea este plind de idoli" (Fapte 17, 16). lar atunci cand a
vorbit 1n fata Areopagului, Apostolul a denuntat neantul idolilor si zadarnicia tuturor
templelor consacrate acestor fictiuni ce faceau parte din sistemul de idei al religiilor
pagéne. La Ierusalim ins&, situatia era cu totul alta. Templul de pe muntele Sionului nu era
consacrat idolilor ci, dimpotriva, el a fost indltat intru slava singurului si adevaratului
Dumnezeu. Stefan era acuzat de cdtre iudei cd "nu inceteazd a rosti cuvinte de blasfemie
impotriva acestui loc sfint [a Templului] si a Legii. Ca l-am auzit, afirmd ei, zicand ca
lisus, acest Nazarinean, va strica locul acesta" (Fapte 6, 13-14). Or, tocmai in vecinitatea
celebrului sanctuar al lui Yahve, diaconul Stefan se adreseazd membrilor tribunalului suprem al
lui Israel afirméand ca "Cel Preainalt nu locuieste in temple facute de maini [omenesti]".

Sesizdm cu destuld usurintd in aceastd afirmatie, pe care protomartirul a preluat-o
de la profetul Isaia, una dintre trasaturile fundamentale prin care crestinismul se impune ca
religie revelata: in devenirea sa istorica, el nu este conditionat de nici un edificiu construit
de maini omenesti, asa cum se intdmpla in cazul religiilor precrestine. In consecinta, unul
dintre privilegiile majore ale rugéciunii crestine, in comparatie cu rugiciunea iudeilor si a
pagénilor, este acela de a putea fi adresatd lui Dumnezeu in orice loc, asa cum afirma
Hristos in timpul convorbirii cu femeia samarineanca din Sihar: "Femeie, crede-Ma cé vine
ceasul cand nici pe muntele acesta [Garizim], nici Tn Ierusalim nu v& veti Inchina Tatalui.
[...] Vine ceasul, si acum este, cdnd adevaratii inchinatori se vor inchina Tatdlui in Duh si
in adevar; cd astfel sunt inchinatorii pe care Tatal ii doreste. Duh este Dumnezeu, si cei care
I se inchina trebuie sa [ se inchine in Duh si n adevar" (loan 4, 21-24),

Sensul edificiului de cult in teologia apologetilor crestini

Proclamand originalitatea crestinismului in opozitie cu iudaismul si cu
paganismul, Arhidiaconul Stefan si Apostolul Pavel definesc de fapt caracterul universal
sau cosmic al noii religii. Ei nu pretind ca exclud pe Dumnezeu din acesta lume ci,
dimpotriva, afirma cad El este prezent pretutindeni, intreaga lume fiind un templu al
prezentei si lucrarii Sale. In spiritul acestei idei, apologetul Minuciu Felix va explica — pe la
sfarsitul veacului al IlI-lea — unui interlocutor pagan care ii acuza pe crestini cd "nu au
altare, temple si statui cunoscute”,"' ¢ Dumnezeul crestinilor nu poate fi circumscris intr-
un edificiu facut de méini omenesti: "Cum l-ag putea reprezenta pe Dumnezeu, cand, dacd
ai socoti bine, nsusi omul este reprezentarea lui Dumnezeu? Ce templu sa-I ridic, de vreme
ce intreaga lume facutd de mdinile Lui nu L-ar putea cuprinde? Chiar daca eu, ca simplu
om, pot avea o intindere mai mare de pamant, voi putea inchide intr-un mic templu puterea
unei mariri atdt de nemasurate? Sa nu-L sfintim in gandul nostru? Sa nu-L divinizdm mai
bine n inimile noastre? [...] Dumnezeu, atotfacatorul si vazatorul a toate, fatd de care nu

' Se stic ca paganii au fost contrariati la inceput de faptul ¢ discipolii lui Hristos nu erau preocupati
in mod special de construirea sau amenajarea unor edificii consacrate exclusiv cultului.
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poate fi nimic ascuns in sufletul nostru, std In géndurile noastre, se afla in intunericul cel
neinteles de ciétre noi, ca un al doilea neinteles. Faptuim sub povata Lui si, mai mult inca,
traim cu E1".*2

Multi dintre teologii generatiilor post-apostolice se vor exprima la fel. Clement
Alexandrinul, de pilda, scrie cd "este sfant orice loc si orice timp in care gandul nostru se
indreapta catre Dumnezeu"."” La randul sau, Origen se exprima in termeni similari: "Cat
despre loc, trebuie stiut cd orice loc este potrivit pentru rugéciune, pentru cine se roagd cum
se cuvine. «In orice loc, zice Domnul, imi aduceti jertfe de tamaie» [cf. Maleahi 1, 11] si
«Vreau ca barbatii sa se roage in tot locul» [I Timotei 2, 8]. Pentru ca fiecare si-si
savarseascd rugiciunile in liniste si fard sa fie tulburat, fiecare poate avea un loc anumit si
ales in propria lui casa, daca este posibil, locul cel mai de frunte, ca sd zicem asa, si acolo
sd ne rugam, facand pe l4nga o cercetare generald si o apreciere dacd la locul randuit pentru
rugdciune nu s-a sdvarsit vreo nelegiuire si nu s-a facut ceva impotriva judecitii sdndtoase.
Cici dacid a facut aceasta, el s-a adus, oarecum, nu numai pe sine, ci §i locul rugédciunii sale
intr-o astfel de stare, incat privirea lui Dumnezeu se intoarce de acolo"."

Atunci cand raspunde unei acuzatii-cliseu, venitd din partea paganilor, ca adeptii
lui Hristos nu au altare, statui si temple, Origen declara ca "la crestini, inima fiecaruia este
ca un altar de pe care se naltd in duh si in adevér, precum se naltd in miros de buna
mireasma, rugdciunile unei constiinte curate [...]. Nu statuile facute de mdinile unor bieti
mestesugari sunt jertfele bine-placute lui Dumnezeu, ci cele pe care le plasmuieste si le da
formd intru noi Cuvéntul lui Dumnezeu. Acestea sunt virtutile prin care noi ne facem
asemenea Celui «mai intii nascut decat toatd faptura» [Coloseni 1, 15], intru Care se afld
tiparele dreptatii, ale cumpdtérii, ale puterii, ale intelepciunii, ale credintei si ale altor
virtuti. Asadar, toate cele ce izvordsc din Cuvantul dumnezeiesc si care au fost sadite in
inimile crestinilor, adica dreptatea, cumpatarea, puterea, intelepciunea, credinta si celelalte
feluri de virtuti, au fost pldsmuite ca niste statui, iar prin ele se cuvine sd cinstim pe
modelul tuturor acestor statui, care este «Chipul lui Dumnezeu Celui nevazuty [Coloseni 1,
15], Dumnezeu Cel Unul-Nascut"."

In viziunea mistica a lui Origen, dimensiunea sacramentala si morald a vietii
crestine face ca toposul consacrat rugaciunii sd depaseasca limitele unui templu material:
"Nu intr-un loc anume trebuie cautat templul, ci in faptele vietii, in obiceiuri. Dacad sunt
dupa Dumnezeu, daca sunt implinite potrivit poruncii Lui, nu mai are importanta daca esti
in casa ta sau n piata, sau chiar la teatru: daca slujesti cuvantului lui Dumnezeu, nu avea
nici o indoiald cici esti in templu".'® Aceasta nu inseamni totusi ci o discutic asupra
calitatii locului in care crestinul isi face rugiciunea ar fi superflud: "Cercetdnd nsa, mai
departe, problema locului, trebuie s& spun despre el si ceva ce ar putea parea grav, dar

12 MINUCTU FELIX, Dialogul Octavius XXX, 1-2 §i 9; trad. rom. P. Papadopol in vol. Apologeti de
limbd lating, P.S.B., 3, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1981, p. 386-387.

3 Stromatele VI, 7, 43; trad. rom. D. Fecioru in: CLEMENT ALEXANDRINUL, Scrieri. Partea a
doua, P.S.B., 5, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1982, p. 502.

14 Despre rugdciune XXXI, 4; trad. rom. T. Bodogae, N. Neaga si Z. Latcu in: ORIGEN, Scrieri
alese. Partea a doua, P.S.B., 7, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1982, p. 285-286.

S Contra lui Celsus V1L, XIX; trad. rom. T. Bodogae in: ORIGEN, Scrieri alese. Partea a patra,
P.S.B., 9, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1984, p. 517.

1S Omilii la Levitic XTI, 4; citat la Henri CROUZEL, Origen, trad. rom. C. Pop, Edit. Deisis, Sibiu,
1999, p. 301.
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totusi, la 0 exminare mai aménuntiti, poate nu este fira insemnétate. Este vorba deci, daca-i
cuviincios si corect s te adresezi lui Dumnezeu intr-o incépere in care are loc lucrarea
carnii [unirea conjugald], nu cea interzisd [pédcitoasa, ilegald], ci cea autorizatd de cuvéntul
Apostolului «dupa ingaduinta, nu dupa poruncay [cf. I Corinteni 7, 1-6]"."

Daca motivatia rugéciunii facute in spatii intime ar fi mai degraba una de natura
psihologicd, Origen tine sa precizeze ca este de preferat rugéciunea facutd in biserica, atit
din pricina sacralitatii locului, cét si pentru ca in edificiul de cult se realizeaza unitatea
fraterna intre credinciosii prezenti la rugéciune si totodatd comuniunea misticd a acestora cu
puterile ingeresti si cu sfintii, in contextul prezentei lui Hristos: "Ca loc de rugéciune este
placut si folositor sa fie ales acela in care se aduna credinciosii, unde si puterile ingeresti
sunt de fatd la adundrile credinciosilor si unde este de fatd nsasi puterea Domnului si
Mantuitorului nostru si pe langd aceasta si duhul sfintilor, si cred cé si al celor mai de
demult adormiti, precum si, desigur, al acelora care mai sunt inca in viata [...]".

in ceea ce priveste prezenta ingerilor in locasul de cult, Origen isi intemeiazi
opinia — conform obiceiului sdu — pe céteva texte biblice, spunind cd "este probabil ca, in
timp ce se adund mai multi, cu randuiald, spre marirea lui Hristos, Ingerul péazitor al
fiecdruia sa umble in jurul celor ce se tem de Dumnezeu, fiind [ingerul] alaturi de omul
incredintat spre pazad si indrumare in asa fel incat la adunarea celor sfinti va fi o indoita
adunare: una a oamenilor si una a ingerilor". Vorbind apoi despre "puterea Domnului
lucratoare prin Bisericd", Origen se refera la un cuvéant al Sfantului Apostol Pavel care, pe
cand se afla in Efes, le scrie crestinilor din Corint cum si procedeze in cazul unui incest
scandalos: "In numele Domnului nostru lisus Hristos, adunati-vd voi si duhul meu, cu
puterea Domnului nostru Iisus Hristos, sd dati pe unul ca acesta satanei, spre pieirea
trupului, ca duhul s& se mantuiascd in ziua Domnului lisus" (I Corinteni 5, 4-5).
Continuand sd-si argumenteze afirmatia ca locul ideal pentru rugdciune ramane edificiul de
cult, scrie: "Daca, pe cand era incd imbrécat in trup [si se afla printre efeseni], Pavel credea
cd poate sd lucreze cu duhul si In Corint, atunci nu trebuie pierdutd nadejdea ca si cei
fericiti, dupa ce au iesit din trupurile lor, se grabesc, cu duhul, la adunérile Bisericii, mai
degraba decéat unul care este incd in trup. De aceea nu trebuie si se atribuie prea putinad
insemnatate rugaciunilor din aceste biserici, fiinca ele cuprind ceva exceptional pentru cel
care vine acolo in mod cuviincios”.'®

Marturisirea primilor apologeti crestini care afirmau: "Noi nu avem nici templu,
nici altar", trebuie inteleasd asadar in contextul confruntdrii Evangheliei cu religiile
idolatre. Este clar cd apologetii faceau din refuzul crestinilor de a idolatriza sanctuarul si
altarul o expresie caracteristicd a noii credinte. In realitate, aceasti negatie a primilor
crestini sublinia transcendenta absolutd a lui Dumnezeu, pe care adeptii religiilor pagane nu
o puteau intelege si accepta. In ultima instanta, prin formula "Noi nu avem nici templu, nici
altar", crestinii voiau sd spund: "Noi nu avem un templu care sa fie locuinta unor zeitati
limitate sau imaginare pur si simplu, asa cum au paganii. in acelasi timp, noi nu avem nici
un templu care si fie resedinta exclusivd a lui Dumnezeu, precum iudeii”. intr-o alta
formulare, negatia crestinilor putea suna astfel: "Noi nu avem un altar material, al carui
amplasament sa permitd localizarea spatiala a lui Dumnezeu si care sa fie suficient prin el
insusi pentru sanctificarea jertfei". Desigur, o astfel de afirmatie se intemeia pe fagaduinta

17 ORIGEN, Despre rugdciune XXXI, 4; trad. rom. p. 286.
18 Ibid. XXXI, 5; trad. rom. p. 286-287.
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Maéntuitorului: "vine ceasul, $i acum este, cand adevératii inchin&tori se vor inchina Tatalui
in duh si 1n adevér; ca astfel sunt inchindtorii pe care Tatal 1i doreste” (loan 4, 21). Tocmai
aceastd fagaduintd le da primilor crestini puterea de-a spune cu toatd convingerea "Noi nu
avem altar!" si totodatd de-a marturisi fara nici o ezitare: "Altarul este Hristos!".

Functia edificiului de cult in viata Bisericii primare

Documentele epocii apostolice ne sugereaza faptul ca ideea de templu, o idee
centrald a religiozitatii vechi-testamentare, a suferit o anumita transpozitie in viata primelor
comunitdti crestine, care a condus la diminuarea interesului acestora fata de teologia iudaica
a Templului din lerusalim. Ecoul acestei reticente fatd de sanctuarul iudaic poate fi sesizat
foarte bine In ampla cuvéntare pe care intdiul diacon si martir Stefan o sustine in fata
Sinedriului. Asa cum am vézut mai devreme, atunci cand rdspunde acuzei de blasfemie la
adresa "locului sfant” din lerusalim, el afirmd — in spiritul unui citat preluat din cartea
profetului Isaia (66, 1-2) — ca "Cel Preainalt nu locuieste In case facute de maini" (Fapte 7,
48). Bineinteles cd o bund perioadd de timp, crestinii n-au avut posibilitatea sé-si
construiasca edificii liturgice propriu-zise, insd lipsa unei evlavii fatd de templu ca atare in
Biserica primard nu poate fi explicatd doar prin invocarea unor constrangeri venite din
exterior. Se stie cd 1n centrul credintei si constiintei crestine a epocii primare a stat
experienta Bisericii ca Trup al lui Hristos si ca Templu al Duhului Sfdnt, realitate mistica ce
se intrupa si se actualiza prin Synaxa euharisticd: "Sarguiti-va sa va adunati mai des pentru
Euharistia lui Dumnezeu si spre slava Lui. Cand va adunati des, sunt nimicite puterile
satanei, iar prin unirea credintei voastre se risipeste prapddul lui", le scrie Sfantul Ignatie al
Antiohiei (+107) crestinilor din Efes."

in contextul eclesial si teologic al crestinismului primar, edificiului de cult fi era
recunoscutd mai ales o functie "instrumentald", adicd aceea de incintd necesard pentru
adunarea si pentru coagularea comunititi crestine, pentru "intruparea" Ecclesiei. Intreaga
semnificatie a edificiului in care avea loc adunarea comunitdtii (domus ecclesia) s-a
concentrat in ideea ca functia esentiala a respectivului edificiu era aceea de a face posibila
realizarea ori plenitudinea (pliroma) Bisericii dintr-un anumit spatiu geografic. Datorita
acestui fapt, ideea de templu/bisericd a fost subordonatd ideii de Trup al lui Hristos si
exprimatd mai ales in categoriile unei teologii euharistice. Astfel, atunci cand condamna
dezbindrile si patimile care macinau vigoarea spirituald a tinerei comunitati crestine din
Corint, Sfantul Apostol Pavel aplica ideea de templu (naos) intr-o perspectiva simetrica:
eclesiologica sau comunitard pe de o parte, si antropologicéd sau personald pe de alta parte.
Iatd doar doud dintre cele mai cunoscute afirmatii ce exprimd teologia paulind a templului:
"Nu stiti oare cd voi sunteti templul lui Dumnezeu (naos Theou) si ¢ Duhul Sfant locuieste
intru voi? De va strica cineva templul lui Dumnezeu, il va strica Dumnezeu pe el, pentru ca
sfant este templul lui Dumnezeu, care sunteti voi" (I Corinteni 3, 16-17; cf. si 2 Corinteni
6, 16); "Nu stiti ca trupul vostru este templu al Duhului Sfant (fo soma imon naos tou en
imin Agiou Pnevmatos estin), Care este intru voi, pe Care il aveti de la Dumnezeu si ¢ voi
nu sunteti ai vostri?" (7 Corinteni 6, 19).%°

' Sfantul IGNATIE TEOFORUL, Cdtre Efeseni X1II, 1; trad. rom. D. Fecioru in vol. Scrierile
Pdrintilor apostolici, Edit. Institutului Biblic, Bucuresti, 1979, p. 161.

20 Fac trimitere la M. FRAEYMAN, La spiritualisation de [idée du temple dans les épitres
pauliniennes, in «<Ephemerides Theologicae Lovaniensesy, t. 33, 1947, p. 378-412.
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Incorporati in Trupul mistic al Celui Care afirmase despre Sine ca este "mai mare",
mai presus decat Templul din lerusalim (Matei 12, 6), crestinii devin "concetiteni ai
sfintilor si casnici ai lui Dumnezeu, ziditi fiind pe temelia apostolilor si a profetilor, piatra
cea din capul unghiului fiind Insusi Tisus Hristos, intru Care toati zidirea, bine alcatuita,
creste spre a fi locas sfant (naon agion) intru Domnul; intru Care si voi sunteti ziditi
impreund, spre a fi locas al lui Dumnezeu intru Duhul”, cum spune Apostolul neamurilor
(Efeseni 2, 19-22). Intr-un context istoric in care Templul din lerusalim nu mai exista de
aproape trei decenii, iar Imperiul roman a initiat impotriva comunitatilor crestine o prigoana
salbaticd, Evanghelistului loan ii este dat sa contemple imaginea extraordinard a "cetatii
sfinte, noul lerusalim, cobordndu-se din cer de la Dumnezeu, gititd ca o mireasd
impodobita pentru mirele ei"; "din tron”, Evanghelistul aude "un glas puternic ce zicea: Iatd
locuirea lui Dumnezeu cu oamenii, i El va locui cu ei, si ei vor fi poporul Sau si
Dumnezeu insusi va fi cu ei". Dupi ce descrie "cetatea" prin care se va inaugura "cerul nou
si pamantul nou", Teologul din Patmos precizeaza: "lar templu n-am vézut in ea, pentru cd
Domnul Dumnezeu Atottiitorul este templul ei, precum si Mielul" (dpocalipsa 21, 2-3 5i 22).

Se stie ca viziunea ioaneicd a noului Ierusalim a avut un rol hotérator in istoria
arhitecturii edificiului de cult crestin.’' Or, aceasta transpozitie arhitecturala a viziunii
"miresei Mielului" a fost posibilda datoritd faptului ca in epoca scrierii Apocalipsei templul
crestin era considerat deja ca imagine sau reprezentare a Bisericii insdsi. Ceea ce inseamna
cad domus ecclesia Tmpartasea, Impreuna cu Biserica, aceeasi functie maternad despre care
vorbeste Sfantul Apostol Pavel cand evoca "lerusalimul cel de sus, care este mama noastra”
(Galateni 4, 26). Asadar, Mater Ecclesia reprezintd o imagine-sintezd a ceea ce a fost
Biserica in primele trei secole ale istoriei crestine. In conceptia Parintilor acestei epoci,
Mater Ecclesia rezuma toate aspiratiile crestine si integra deopotrivd Trupul mistic al lui
Hristos si spatiile liturgice in care oamenii se adunau pentru a trdi experienta nasterii la
viata cea nou# in Hristos.”

Daca Biserica epocii apostolice a facut trecerea de la adorarea conditionata a lui
Dumnezeu in Templul din lerusalim la inchinarea "in Duh si in adevar", care nu mai este
conditionatd de existenta unui centru unic al sfinteniei (cf. Joan 4, 23-24), aceasta inseamna
cd ideea de "casa a lui Dumnezeu", consacratd in mod special pentru adunarea credinciosilor,
pentru rugaciune, pentru ascultarea Evangheliei si pentru savarsirea/primirea Euharistiei, s-
a impus in constiinta crestina inca din epoca Sfintilor Apostoli. Este adevarat ca Apostolii si
primii crestini frecventau si Templul din lerusalim, insd nu se poate contesta faptul ca ei
aveau In acelagsi timp anumite spatii in care se adunau si cérora le acordau un statut special,
considerandu-le "case de rugéciune".

Se stie cd Sfantul Apostol Pavel i-a oferit lui Timotei, Intdiul episcop al Efesului,
un adevdrat indreptar sau cod de comportament cu privire la atitudinea pe care trebuia si o
aibd "In casa lui Dumnezeu" (! Timotei 3, 15). Ceea ce inseamnd cd spatiile in care se
adunau crestinii din Efes si din celelalte cetdti In care Apostolul neamurilor a intemeiat
Biserici si a hirotonit episcopi si preoti, erau considerate locuri ale prezentei lui Dumnezeu,

21 A se vedea In acest sens A. STANGE, Das Sfrithchristliche Kirchengebdude als Bild des Himmels,
Cologne, 1950
2t Christophe SCHONBORN, Le temple comme lieu maternel de | ’Eglise, in «La Maison Dieuy,
169, 1987, p. 32. Despre aceastd importantd temd eclesiologicd a se vedea Karl DELAHAYE,
Ecclesia Mater, Edit. Cerf, Paris, 1964 si Henri de LUBAC, Les Eglises particuliéres et I’Eglise
universelle, Edit. Aubier, Paris, 1977 (cap. La maternité de I’Eglise).
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avand un statut religios aparte In raport cu spatiile familiale sau publice. Tar faptul ca
Stantul Pavel, dupd ce evocd exigentele de ordin moral pe care le impune sfintenia "casei
lui Dumnezeu", se referd imediat la "Biserica Dumnezeului celui viu, stilp si temelie a
adevarului" (I Timotei 3, 15), este o dovada limpede ca el vedea "casa de rugiciune" intr-o
legaturd naturala cu "adunarea credinciosilor" (ekklisia). Tot Sfantul Apostol Pavel vorbeste
despre Biserica din casa sotilor Aquila si Priscila din Corint (Romani 16, 5 si I Corinteni
16, 19) ca despre o institutie majora a lucrarii sale misionare, articulatd in baza existentei
comunitdtii crestine si a spatiului in care aceasta se reunea, celor doud categorii
complementare aplicandu-le termenul ekklisia. Alta data vorbeste despre Biserica din casa
lui Nimfas din Laodiceea (Coloseni 4, 15), pe care o deosebeste de "fratii" din aceeasi
cetate, ceea ce Inseamnd cd se referd si la "casa de rugiciune” instituitd in spatiul familial ce
apartinea crestinului Nimfas. Tocmai In aceastd casd-bisericd cere sa-i fie cititd, in auzul
tuturor fratilor, Epistola cdatre Coloseni (4, 16).

De asemenea, Sfantul Apostol Pavel afirma cét se poate de limpede ideea de casd-
bisericd atunci cand face deosebire intre spatiul consacrat in care se adunau crestinii din
Corint pentru celebrarea/primirea Euharistiei si casele lor particulare, in care, printre altele,
consumau hrana obisnuitd si cautau sa traiasca in conformitate cu principiile Evangheliei
lui Hristos. Este vorba despre cunoscutul episod din capitolele 10 si 11 ale primei Epistole
catre Corinteni, in care Apostolul dezvoltd o adevirata teologie, de natura sacramentala si
euharisticd, despre Biserica.” Descriind ritualul Cinei Domnului si instituirea dumnezeiestii
Euharistii, Apostolul condamna anumite stiri de lucruri contrare exigentelor pe care le
impun atat Jertfa euharistica in sine, cét si prezenta in casa de rugdciune a Bisericii: "Cand
va adunati laolaltd, nu Cina Domnului este aceea pe care o mancati; cici, de indata ce s-a
asezat la masa, fiecare o ia grabit Tnhainte s médnance, incat unul rimane flimand, iar altul
se Tmbata. Oare nu aveti case (oikias) ca sd méncati si si beti? Sau dispretuiti Biserica lui
Dumnezeu (tis ekklisias tou Theou) si-i rusinati pe cei care nu au?" (I Corinteni 11, 20-22).

Desigur, in contextul dat, Apostolul Pavel aplicd termenul ekklisia comunitatii
euharistice din Corint, insa tot atat de bine se poate spune ca foloseste acest termen pentru a
desemna si edificiul in care membrii acelei comunitati se adunau pentru a face experienta
fraternd a Tmpartasirii din Cina Domnului. Daca in prima Epistold cdtre Timotei locasul de
cult este numit "casa lui Dumnezeu", in contextul euharistic la care ne referim este folosit
sinonimul "biserica Iui Dumnezeu". Prin ambele sintagme, intemeietorul comunitatilor
crestine din Efes si Corint face dovada faptului cd respectivele spatii trebuiau considerate
nu doar simple incdperi in care, Intdmplator, avea loc o activitate de naturd liturgicd, ci
case/biserici ale lui Dumnezeu, adicd locuri ale prezentei si lucrdri Sale tainice. Ceea ce
inseamnd ci ele impuneau tuturor membrilor acelor comunitati euharistice un anumit mod
de comportament, diferit de ceea ce, eventual, putea fi acceptat in casele familiale.

Precum Israel in scripturile vechi-testamentare, Biserica este in acelasi timp o
singurd persoand i o comunitate de persoane. Cuvantul "bisericd"” (ekklisia) este preluat, ca
si leitourgia de altminteri, din limbajul vietii politice greco-romane. La origine, termenul
desemna adunarea cu drept de vot a polis-ului antic grecesc. Prin urmare, ekklisia

2 Teologii considera ca in aceste doua capitole foarte importante ale primei Epistole cdtre Corinteni
poate fi gdsit nucleul a ceea ce mai tarziu se va numi "eclesiologia euharisticd". A se vedea 1n acest
sens Boris BOBRINSKOY, Taina Bisericii, trad. rom. V. Manea, Edit. Patmos, Cluj-Napoca,
2002, p. 91-94.
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desemneazd o societate umand, mai exact spus, o cetate. Scriitorii crestini au preluat de
timpuriu acest termen tocmai pentru a sublinia prin intermediul lui vocatia si constiinta noii
comunitdti de a fi un popor, adica "Israelul lui Dumnezeu" (cf. Galateni 6, 16) sau o cetate,
adica "noul Ierusalim" (cf. Apocalipsa 21, 2). Inainte de a desemna grupul celor convertiti
la invatatura lui Hristos ce locuiesc intr-o cetate anume, iar mai apoi ansamblul crestinilor
risipiti 1n intreaga lume, ekklisia a insemnat reuniunea concretd a credinciosilor adunati in
acelasi loc pentru a celebra cultul Noului Legamént (cf. Faptele 1, 13-14; 2, 42-47 etc).
Desigur, cineva era introdus in adunarea eclesiald printr-un ritual de natura liturgica, adica
prin Botez (cf. Faptele 2, 38-41 si 47), asa cum punctul culminant al reuniunii in biserica
era "frngerea painii" (cf. Faptele 2, 42 si 46), adica participarea la masa lui Hristos Cel inviat,
Care prezideazd in mod tainic ospatul euharistic (cf. Luca 24, 30-35; 1 Corinteni 11, 20).

Ca topos al prezentei si lucrdrii lui Preasfintei Treimi, Biserica este noul Sion.
Féacand o paraleld intre comunitatea israelitilor aflati la poalele Muntelui Sinai (cf. legirea
19, 16 si 18; 20, 19; Deutoronomul 4, 11) si noul popor al lui Mesia, Sfantul Apostol Pavel
scrie: "Fiindcd voi nu v-ati apropiat de un munte ce putea fi pipait, nici de focul arzitor si
de negurd si de intuneric si de vijelie si de glas de trambitd [...]. Dimpotriva, voi v-ati
apropiat de muntele Sionului si de cetatea Dumnezeului Celui viu, de lerusalimul cel ceresc
si de zeci de mii de Ingeri in sarbatoreasca adunare, si de adunarea intdilor-ndscuti care sunt
inscrisi in ceruri, $i de Dumnezeu Judecator al tuturor, si de duhurile dreptilor celor ajunsi
la desavarsire, si de lisus, Mijlocitorul unui nou testament [...]" (Evrei 12, 18-24).

Este limpede ca sintagma "muntele Sionului" reaminteste imaginea Templului din
Ierusalim si cd, in Noul Testament, aceastd imagine este aplicatd Bisericii. De altfel, Apostolul
Petru 1i numeste pe crestini "pietre vii" ale unei "case duhovnicesti”, adicd un Templu (/ Petru
2, 5). Aceeasi idee apare si In Epistola cdtre Efeseni (2, 19-22): "[...] sunteti concetdteni cu
sfintii si casnici ai lui Dumnezeu, ziditi pe temelia apostolilor si a prfetilor, piatra cea din capul
unghiului fiind Insusi Tisus Hristos, intru Care toatd zidirea, bine incheiata laolalts, creste spre a
fi un templu sfént intru Domnul; intru El sunteti si voi ziditi impreund, spre a fi locas al lui
Dumnezeu intru Duhul”. Desigur, "Piatra din capul unghiului" Templului celui nou "intru
Duhul", este Persoana lui Hristos, iar Biserica si Hristos Cel inviat constituie un singur organism
viu. Asa cum termenul Israel desemneaza un popor si totodata pe omul lacob, tot asa, Biserica
desemneaza "poporul cel nou" sau "neamul sfant” si totodata Templul consacrat salasluirii lui
Dumnezeu. Biserica reprezintd aceste realitati fiindcd, asa cum scrie pdrintele Dumitru
Staniloae, este nteleasd drept "Hristos extins cu trupul Lui indumnezeit in umanitate, sau
umanitatea unita cu Hristos si avand imprimat in ea pe Hristos cu trupul Lui indumnezeit".**

Stilistica si simbolismul templului crestin in epoca pre-constantiniand

Procesul de increstinare a neamurilor s-a bazat nu doar pe lucrarea misionard a
Sfintilor Apostoli si a celor cérora le-a fost conferitd harisma apostoliei, ci §i pe reteaua de
case/biserici in care tinerele comunititi crestine se adunau pentru a se ruga Impreund "in
psalmi si in laude si in cantari duhovnicesti" (Efeseni 5, 19) si pentru a savarsi/primi
Euharistia, adicd pentru a face experienta Bisericii ca Trup viu al lui Hristos. Crestinii
epocii apostolice si post-apostolice aveau constiinta limpede cd aceste case/biserici in care
se adunau erau locuri sfinte ale lucrarii dumnezeiesti, ce culmina in prezenta lui Hristos pe
masa/altar, sub chipul Darurilor euharistice. O prezentd legatd de actul sacramental al

24 D. STANILOAE, Teologia dogmaticd ortodoxd, vol. 2, Edit. Tnstitutului Biblic, Bucuresti, 1978, p. 208.
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"frangerii painii"” si "binecuvantirii paharului" (Fapte 2, 42; 1 Corinteni 10, 16). Constiinta
sfinteniei edificiului de cult reprezintd unul dintre elementele majore ale vietii crestine din
primele trei veacuri, chiar dacad ideea de bisericd era inteleasd mai mult intr-o perspectiva
functionala n raport cu adunarea sau comunitatea euharistica.

Desigur, a existat o evolutie fireascd a morfologiei edificiului de cult crestin, iar liniile
generale si etapele acesteia pot fi urmarite cu destuld usurintd in documentele secolelor 1I-1V, ca
si in cele ale epocii bizantine timpurii. De vreme ce punctul culminant al reuniunii celor botezati
in "casa lui Dumnezeu” era "frangerea painii" (cf. Faptele 2, 42 si 46), se poate spune ci spatiul
liturgic al primelor comunitati crestine se articula si gravita in jurul Altarului euharistic. in
virtutea faptului cd aceste "case ale lui Dumnezeu", despre care vorbesc documentele veacului
apostolic, erau destinate in primul rind pentru celebrarea si impértisirea Euharistiei, este sigur
cd aveau o masd/altar pe care se aducea Jertfa liturgicd. De altminteri, Sfantul Pavel evoca acest
element major al spatiului de cult crestin atunci cand vorbeste despre drepturile pe care le-ar
avea ca Apostol al lui Hristos in raport cu cei pe care i-a ndscut in credintd, drepturi la care a
renuntat de bund voie: "Oare nu stiti ¢ cei ce sdvarsesc cele sfinte mananca de la templu si cad
cei ce slujesc altarului, au parte de la altar?" (1 Corinteni 9, 13).

Foarte devreme, edificiul care urma sda devina locul de adunare a comunitatii
primea, in mod firesc, o anumitd forma arhitectonicd, aptd si simbolizeze functia sa
liturgica. Desigur, forma cea mai usor de construit si totodatd cea mai potrivita pentru a
exprima tensiunea eshatologicd in care trdiau crestinii primelor trei veacuri a fost arca.
Edificiile de cult ale Bisericii primare au primit adeseori aceastd forma sau corabia, tocmai
pentru ca aceasta sugera foarte clar ideea cé cei care doresc sd se mantuiascd se adund In
spatiul liturgic ca intr-o navi ce se indreaptd citre Rasarit. In Constitutiile Apostolice, in
discursul care precede hirotonia episcopului, acesta este indemnat astfel: "Cand aduni
Biserica lui Dumnezeu, ca un cirmaci al unei corabii mari, porunceste ca adunarile sd se
facd cu toatd buna randuiald, poruncind diaconilor, ca unor marinari, sd randuiasca locurile
pentru frati ca unor céldtori cu toatd ingrijirea si bund-cuviinta. $i mai inti casa [biserica]
sd fie incadpatoare, indreptatd spre rasarit, avind de améandoud partile pastoforiile spre
rasdrit,” si sa fie in chipul unei corabii. in mijloc si fie asezat tronul episcopului, iar de
amandoua partile lui sd se aseze preotimea si diaconii sé stea alaturi, cu haind mai modesta,
caci ei inchipuiesc pe marinari si pe capeteniile vaslasilor. Prin purtarea de grija a acestora,
de partea cealaltd sa se aseze laicii cu toatd linistea si bund-randuiala. lar femeile sa se
aseze deosebit, pastrand ticere, iar in mijloc citetul stind pe un loc inalt sa citeasca [...].
Portarii sa stea la intrérile barbatilor, pazindu-le, iar diaconitele la ale femeilor, cum stau cei
care tin socoteald de caldtorii ce se suie in corabie, cdci si la Cortul mérturiei se urma intr-

acelasi chip".?®

% Este vorba despre cele doud absidiole situate pe partile laterale ale absidei Altarului. In prima
(protesis) erau primite ofrandele de péine si vin aduse de cétre credinciosi pentru Euharistie, iar in
cea de a doua (schevofilachiu) se pidstrau obiectele si vesmintele liturgice, precum si celelalte
lucruri care alcétuiau tezaurul sacru al comunitatii eclesiale respective.

2 Constitutiile Apostolice 11, 57; trad. rom. G. N. Nitu in Scrierile Parintilor apostolici dimpreund cu
Asezdamintele si Canoanele apostolice, vol. 2, Chigindu, 1928, p. 75-76. Fragmentul citat pare o
replicd la un pasaj similar din epistola lui Clement cétre lacob de lerusalim, ce dateaza din anii
220-230 si este plasata la inceputul Omiliilor clementine. Cf. G. STRECKER, Das
Judenchristentum in den Pseudo-Klementinen, Berlin, 1958, p. 105-106 si 113. A sec vedea si
Frédérick TRISTAN, Primele imagini crestine, trad. rom. E. Buculei si A. Boros, Edit. Meridiane,
Bucuresti, 2002, p. 122-130 (cap. Corabia).
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Imaginea corabiei aplicatd edificiului de cult apare si intr-un alt document al
antichitétii crestine, aproape contemporan Constitutiilor apostolice, si anume tratatul
Despre Antihrist al lui Ipolit al Romei: "Marea este lumea. Biserica, precum o corabie, este
scuturatd de valuri, dar nu scufundati, deoarece ea este condusd de un cérmaci
experimentat, Care este Hristos. Ea are in mijlocul ei trofeul biruitor asupra mortii, ca si
cum ar purta Crucea lui Hristos. Prora sa este la rasarit, pupa spre apus, carena catre
miazdzi. Drept carmi ea are cele doud Testamente. Pardmele ei sunt intinse, ca si
milostivirea [ui Hristos, cuprinzand Biserica. Corabia poartd cu ea rezerve de apa vie, ca
baia renasterii [baptiseriul]. La dreapta si la stinga ei vegheaza marinari priceputi, precum
ingerii pazitori, care carmuiesc si ocrotesc Biserica. Odgoanele ce leaga antena de varful
catargului sunt ca cetele profetilor, martirilor si apostolilor care se odihnesc in Imparatia lui
Hristos".*’ Desi simbolul este acelasi, detaliile alegoriei sunt diferite, ceea ce inseamna ci
trebuie nldturatd orice dependentd formald, fiind vorba despre o temd traditionald
anterioard, familiard imaginarului crestin din secolul al II-lea.

Testamentum Domini nostri Jesu Christi, un alt document important al antichitatii
crestine,”® acorda un spatiu relativ amplu descrierii locasului de cult, punind accent atét pe
ceea ce numim astdzi "tipologia" sau "stilistica" spatiului sacru, cét si pe semnificatia
simbolica a diferitelor elemente de arhitecturd care intrd in componenta lui: "Biserica sa fie
astfel: sa aiba trei intrari, dupa chipul Treimii. Diaconiconul sa fie in partea dreapta a iesirii
din dreapta, ca sa se poatd vedea Euharistiile sau ofrandele care sunt aduse. Diaconiconul sa
aiba un atrium cu un portic inconjurator. induntrul atrium-ului si fie baptiseriul, avand o
lungime de doudzeci si unu de coti, spre a inchipui [prefigura, simboliza] numarul intreg al
profetilor, si o latime de doisprezece coti, pentru inchipuirea celor ce au fost oranduiti sd
predice Evanghelia [Apostolii]. Intrarea si fie una, insd iesirile sa fie trei. Biserica sd aiba
un locas al catehumenilor, care sa fie si locas pentru exorcizdri; si locasul acesta si nu fie
separat de biserica (adicd de locasul sfant), deoarece (catehumenii) care intrd si stau in el
trebuie sa asculte citirile, cantérile duhovnicesti si psalmii. Dupa aceea tronul (episcopului)
sa fie cétre rasarit, iar in dreapta si in stdnga lui sd fie locurile (sau scaunele) preotilor;
astfel, in partea dreaptd sd sadd (preotii) aceia care sunt mai de seama si mai vrednici de
respect, cei ce se ostenesc cu cuvantul [care propovaduiesc Evanghelia]; iar in partea stdnga
cei de varsta mijlocie. Locul tronului (episcopului) sa fie ridicat (de la pamant) trei trepte,
intrucét si altarul trebuie asezat acolo. lar locasul insusi sa aiba in dreapta si in stinga doud
porticuri: (unul) pentru barbati, (altul) pentru femei. Toate locurile sd fie luminate, atat
pentru inchipuire [simbolism], cat si pentru citire. Altarul si aiba o perdea ficutd dintr-un in
foarte subtire si curat, pentru cd el este neintinat. Tot la fel, locasul Botezului (baptiseriul)

7 Citat 1a Jean DANIELOU, Les Symboles chrétiens primitifs, Editions du Seuil ; Paris, 1961, p. 66-
67 [trad. rom. A. Opri¢, si E. A. Teremia cu titlul neinspirat, Simbolurile Bisericii primitive, Edit.
Amarcord, Timisoara, 1998, p. 58].

Testamentum Domini face parte din grupa acelor documente ale antichitétii crestine cunoscute sub
numele generic de "Rénduieli bisericesti”". Este vorba despre céteva texte pseudo-epigrafe, cu un
pronuntat caracter misionar si apologetic, care au fost redactate in forma lor definitivd pe la
inceputul secolului al 1V-lea. intrucdt contin si prelucreazi materiale din surse mult mai vechi,
cercetdtorii considerd ci ele apartin mai degraba secolelor 11 si 11l. Din aceastd grupd de scrieri,
foarte importante pentru istoria mentalititilor crestinismului post-apostolic, mai fac parte Didahia
Apostolilor, Traditia Apostolica a lui Ipolit Romanul si Constitutiile Apostolice (Didascalia sau
sau Asezamintele Sfintilor Apostoli).

2!
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sd fie acoperit cu o perdea. Pentru pomenire sé fie un loc in care, sezand preotul Impreund
cu protodiaconul si cu citetii, sd inscrie numele celor ce aduc ofrande sau al acelora pentru
care ei le-au adus, ca atunci cand Sfintele [Daruri] sunt aduse de cétre episcop, citetul sau
protodiaconul sd-i numeascd in cursul pomenirii pe care preotii si multimile o fac pentru ei.
Cici la fel este si in cer modelul. Locul preotilor si fie in partea dinduntru a perdelei, langa
locul de pomenire. Horvanas si intreaga vistierie (gazophylacium integrum)® s fie langa
diaconicon. Locul de citire a cdrtilor [amvonul] sa fie in afara altarului, nu departe de el".*

Pe masurd ce constiinta crestind si-a cristalizat patrimoniul dogmatic si
sacramental, si mai ales odatd cu incetarea persecutiilor, ideea de templu/bisericd a fost
eliberata treptat de acea "subordonare" fatd de functia sa aproape exclusiv eclesiologica,
primind o semnificatie proprie. In acest sens, centrul atentiei s-a schimbat de la ecclesia
inteleasd ca adunare a multimii (cf. Fapte 19, 32 si 39), la edificiul de cult propriu-zis,
inteles ca incintd sacrd, ca topos al sfinteniei, ca sanctuar al prezentei lui Dumnezeu.
Psalmii mai ales, in cuprinsul cédrora ideea de femplu ca spatiu al teofaniei si al sfinteniei
constituie un element esential, au oferit acestei perspective sacramentale, pe care constiinta
crestind o va defini ca viatd in Hristos, atat autoritatea Scripturii, cat si una dintre cele mai
autentice forme de expresie a evlaviei fatd de "casa Domnului". Caci domus ecclesiae a
devenit in mod firesc domus Dei, adica locul sacru in care comunitatea crestind se intdlnea
cu Dumnezeu. Este vorba asadar despre o noud experienta spirituald a edificiului de cult, ce
se va exprima in impresionantul ritual al tarnosirii, atdt de complex in ceea ce priveste
actele liturgice care 1i compun substanta, si atdt de profund in ceea ce priveste dimensiunea
teologicd si simbolica a acestor acte.

in loc de concluzii: Analogia misticd dintre comunitatea euharisticd si edificiul de cult

Ca Trup mistic al lui Hristos, Biserica este intim legatd de locasurile liturgice prin
care comunititile sale euharistice isi asuma experienta vietii crestine ca mod de a fi in lume
(tropos). De altminteri, termenul grecesc ekklisia desemna in antichitatea crestind atat
comunitatea sau adunarea celor care credeau in Hristos, cét si spatiul unde se intrunea
comunitatea, adicd edificiul sau casa de rugdciune in care crestinii se reuneau pentru a
asculta Evanghelia si pentru a celebra/primi Euharistia. Cu alte cuvinte, de la intelesul de
adunare, termenul ekklisia a fost aplicat si edificiului in care avea loc adunarea, edificiu
care a devenit casa Bisericii (0 Ti0 EKKALOIQT 01KOO).

Desigur, existd o legdturd intima intre Biserica inteleasd ca Trup al lui Hristos si
biserica in calitatea ei de edificiu liturgic, in care credinciosii se aduna pentru a trai
impreund experienta comuniunii eclesiale. "Sobornicitatea Bisericii ca Trup al lui Hristos
nu se poate mentine fard comunititile adunate in locasurile bisericesti pentru a se Impartasi
toate din acelasi Trup si Sange al lui Hristos, prin preotii hirotoniti de catre episcopii aflati
in comuniune. Adunarea credinciosilor Bisericii [in bisericile lor] pentru savarsirea
dumnezeiestii Euharistii vddeste unitatea trupului Bisericii", spune périntele Dumitru
Staniloae.” Locasul de cult mijloceste prezenta méntuitoare a lui Hristos, Cel Care este de

2 A se vedea supra, n. 28.

30 Testamentum Domini nostri Jesu Christi XIX: trad. rom. N. Achimescu, Edit. Polirom, lasi, 1969,
p- 45-49.

3I'D. STANILOAE, Spiritualitate §i comuniune in Liturghia Ortodoxd, Edit. Mitropoliei Olteniei,
Craiova, 1986, p. 31.
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fapt adevératul Templu al Tatdlui, Templu pe care Apostolii L-au vdzut cu ochii lor si L-au
pipdit cu mainile lor (cf. / loan 1, 1-3). Pe acest adevér de credintd esential se intemeiaza,
ca pe o piatrd unghiulard, tot ceea ce cateheza apostolica a putut afirma despre Biserica, si
anume cé este Trupul lui Hristos i Templul lui Dumnezeu.

Gasim o impresionanta expresie a acestei idei Intr-o inscriptie ce mai poate fi cititd
incad in absida bisericii Santa Pudenziana din Roma, atat de originald in ceea ce priveste
structura si istoria ei. Cand a fost reconstruitd si impodobita iconografic, pe la sfarsitul
secolului al IV-lea, soborul Apostolilor a fost grupat in jurul lui Hristos care poartd o carte
deschisa ce are aceastd inscriptie: Dominus Conservator Ecclesiae Pudentianae ("Domnul,
Ocrotitor al bisericii din Pudens"). Este vorba despre comunitatea euharistica locala ce se
aduna si se recunostea ca atare in bisericuta din Pudens, fapt pentru care si-a dat chiar
numele locului unde se articula ca Trup mistic al lui Hristos. Cu ocazia unor lucrdri de
reconstruire, bisericuta numitd "Pudentind", care suportase deja vicisitudinile unei istorii ostile,
isi ficea un titlu de glorie din a-L avea ca Ocrotitor $i ca Mantuitor al personalititii sale
colective pe Hristos Insusi: Dominus Conservator atét al Trupului sau eclesial, cét si al casei
Sale paméantesti.”

Prin ritualul consacrarii, edificiul construit in conformitate cu principiile
arhitecturii liturgice devine un templu sau un sanctuar in sensul cel mai propriu al
cuvantului. lar prin functia sacramentald pe care acesta este menit si o implineascd in
iconomia mantuirii, o societate umand oarecare devine comunitate eclesiald sau
euharisticd, adica dobandeste identitatea de "Popor al lui Dumnezeu" (/ Petru 2, 10) si
"Trup al lui Hristos" (Efeseni 4, 12). Ceea ce Inseamnd cd intre Hristos si locasul de
rugdciune pe de o parte, iar pe de altd parte Intre comunitatea euharistica si biserica in care
aceasta se adund pentru a-si asuma experienta crestind, existd o analogie misticd, pe care
rénduiala tarnosirii o defineste si o afirma.

32 Cf. Noéle MAURICE-DENIS-BOULET, La legon des églises de I’antiquité, in «La Maison-Dieu,
63, 1960, p. 40. Pentru mozaicul din semicalota absidei acestei biserici fac trimitere la G.
MATTHIAE, 1l mosaico romano di S. Pudenziana, in «Bolletino d’Arte», 1938, p. 418-425.
Imaginea mozaicului poate fi vazuti si la Virgil VATASIANU, Istoria artei europene, vol. 1, Edit.
Didactica si Pedagogica, Bucuresti, 1967, p. 80, tig. 83.
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SFANTA LITURGHIE CA VALOARE EDUCATIVA
SI LIMBAJ AL COMUNIUNII

SANTA GHEORGHE

ABSTRACT. Saint Liturgy Like Educational Value and Language of
Comening Together. The topic that we proposed present Saint Liturgy like an
exceptional value of cristianity, within the human beign is lead by the charisna of God
on the top of the spiritual living within the unity with the Eucharistic Christ.

Saint Liturgy has by meaning the ecclesiology and comeing together
mission = representing the highest school of christian spirituality of making a
spiritual lifestile for each age.

This didactical function of Saint Liturgy is Capabile to motivate: memory,
attention, intelligence, power of decideing, fantesy and life of feelings.

Saint Liturgy is a supper of God’s love, where we are all invited, the
answer is ours. This agapic character of Saint Liturgy wich we all aderre with
integral involvment, gives us new light and love in our lifes, resumate in a
wonderfull way the Gospell of love.

In Liturgy we ask for the fundamental speaking of the Bible, the message
for human being of our days. Jesus Christ is present in a real way in the Liturgy. This
presence is a way from prayers to Bible, and to unity with the Eucharistical Jesus.

Cultul ortodox constituie o modalitate unicd, ampla si complexd prin care
frumusetea ontologicd divind se sensibilizeaza in constiinta credinciosilor inserandu-se in
ea printr-un act global spiritual, in care descifram elemente profunde emotionale, rationale
si volitionale. Aceste elemente transpuse imnologic, artistic, simbolic, dogmatic si moral,
intr-o forma divind i umand, nu se mai infitiseaza ca doud realititi exterioare una alteia, ca
doud obiecte, ci se unesc Intr-o triire duhovniceascd proprie, care are ca forma si structurd
fundamentald rugiciunea.' Rugiciunea crestini este o fortd spirituald care transfigureaza
sufletul omenesc, transpunidndu-l din sfera naturald in cea supranaturald, unde de fapt se
realizeaza unirea tainicd (misticd) — om — Dumnezeu. De fapt toatd miscarea spirituald a
sufletului se produce ntr-o lumina noud, intr-o noua viata. Astfel, Liturghia, cultul sunt
inseparabile, de aici se transmite intreaga viata deplina, prin cuvant, prin Sf. Taine si slujire.

Timpul liturgic este prin structura Iui centrul intregului cult ortodox, pentru ca in
el se concentreaza si se intrepatrund realitatea integrald divina si cea umana in perspectiva
istorica si eshatologica, intr-o forma definitd puterii lucrarii dumnezeiesti.

Liturghia este miscarea de elevatii a Bisericii catre Dumnezeu si mersul spre
implinirea unitdtii cu El. De aceea, Biserica nu poate fi conceputd si nici inteleasd farad
Liturghie, dar nici Liturghia nu poate fi conceputd fird cadrul ei spatial si comunitar, adica
se scoate Biserica vizutd, locas de cult si comunitate de credinciosi, In mijlocul cérora se
sdvérseste. Prin urmare Biserica se cuprinde in Liturghie si Liturghia in Biserica.

'Pr. Prof. N. C. Buzescu, Liturghia, centrul cultului ortodox in rev. Ortodoxia, nr. 1/1981, p. 41
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Sf. Maxim Marturisitorul da Bisericii o interpretare universald, cosmicd si totodatd
eshatologicd. Destinul pozitiv al umanitétii nu se poate realiza integral in afara Liturghiei,
in acest sens lumea Intreaga este destinatd sd constituie o liturghie (liturghia cosmicd) si cei
ce nu pot sau nu vor si se integreze in ea compromit realizarea integrald a destinului lor.

Liturghia este nucleul vietii crestine, prin Sf. Euharistie si prin celelalte Taine
prezidate de ea se realizeaza sfintirea vietii umane. De altfel Sfanta Liturghie reprezinta o
scoald nalta a spiritualitatii crestine, in care credinciosii de toate varstele isi pot forma un
mod de viatd spirituala prin legdtura si prezenta continud a Mantuitorului pe altarul
Euharistic. Viata crestina este lipsitd de sens si de valoare, atunci cind este lipsitd de unitatea pe
care o genereaza harul divin, care se revarsd din Trupul mistic al ui Hristos prin Liturghie.

Liturghia are conceptual o misiune eclesiologicd sau comunitard. Ideea in care a
fost instituitd i intocmitd se vede dominata expres de scopul de a actualiza pe padméantul
veacului de acum, imparatia lui Dumnezeu. Viazuta in acest sens, ea trebuie si adune pe toti
fiii Lui, unificati intr-o viatd de pace si de iubire frateascd sub suflul aceluiasi Duh al
Hristosului Sau. inca de la originea ei, existenta si viata sociald a Bisericii au fost prezidate
de Liturghie. Congstiinta de comunitate religioasd noud si distinctd s-a Inchegat in
mentalitatea primilor crestini numai in atmosfera Liturghiei. Cultul reprezenta unica
imprejurare in care se puteau aduna laolaltd noii adepti al Evangheliei. intreaga viata
religioasa a primilor crestini se desfasura 1n cult si in legatura cu el. Liturghia a sporit pe de
altd parte consistenta notiunii de comunitate in constiinta publicd crestina si prin faptul ca
ea reprezenta singura ocazie in care se exercitau atributiile si autoritatea ierarhiei. Intr-un
cuvant congstiinta de sine a Bisericii crestine s-a plamadit si a venit la expresie in Liturghie.
Cauza Liturghiei era cauza Bisericii, aparand de la inceput cele dous solidare in istorie.’

Cuvantul liturghie provine din cuvintele Aeitov de la Aocs care inseamna popor,
si epyov care inseamna lucru, operd, slujire. In sens larg inseamna slujire a poporului, iar in
sens special Inseamnd slujire a celor sfinte (Evrei 8,2), slujitor al locului preasfant si al
adevaratului cort, care a fost ridicat nu de om ci de Domnul.

Tot Sfantul Ap. Pavel arata ca isi implineste chemarea lui apostolica, misionars in
slujirea Evangheliei ca un liturghisitor al lui Hristos: “V-am scris, fratilor, spune el, mai cu
indridzneald, in parte, ca sd vd amintesc despre harul ce mi-a fost dat de Dumnezeu, ca sa fiu
slujitor Aertovpyov al lui lisus Hristos la neamuri, slujind Evanghelia lui Dumnezeu”
(Romani 15,15-16). Acelasi Apostol numeste si pe ingeri “duhuri liturghisitoare” -
rertovpyrya mvevparta (Evrei 1,7).

Slyjirea la Templul Legii Vechi era numita tot liturghie, “cand s-au implinit zilele
slujirii lui - (muepauns Aettovpylas) este vorba de preotul Zaharia, tatdl Sf. Ioan
Botezatorul — apoi s-a intors la casa sa” (Luca 1,23)".

In aceastd lucrare atotcuprinzitoare a slujit Mantuitorul lisus Hristos, in intreaga Sa
viatd, incét fiecare act in parte a misiunii Sale a fost dumnezeiasca Liturghie. Lucrarea Sa nu

2 H. Dalmais, L ‘eglise icone du mystere: La Mystagogie de S. Maxime le confesseur une ecclesiologie
liturgique, in vol. 1, Paris, 1979, p. 108

3 Pr. Petre Vintilescu, Functiunea eclesiologicd a Liturghiei, Bucuresti, Tipografia cartilor bisericesti,
1946, pp. 4-5

4 A se vedea semnificatiile cuvantului “liturghic” la Pr. Prof. Dr. Ene Braniste, Litugica speciald,
pentru Institutele Teologice, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1980, pp. 170-171
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este numai invatiturd, numai rugiciune, numai bineficatoare minune, ci viatd in Dumnezeu,
care reveleaza pe Dumnezeu si se daruieste total, culminind 1n Jertfa suprema pe cruce.

Daca astfel slujeste Mantuitorul fiind pururea 1n rugiciune si in faptele Sale
mantuitoare instituind la Cina cea de Taind, Noul Legamant in Jertfa Sa, moment suprem al
dumnezeiestii daruiri, asa intelegem §i noi chemarea Lui spre a ne comunica opera Sa
mantuitoare, de fapt pe Sine insusi.

Sfanta Liturghie cuprinde in structura si bogatia ei divin inspiratd, harul cuvantului
si al rugdciunii, taina si jertfa, rit si simbol, icoana si cantare. in Liturghie participarea
noastra, constituie locul sacru al intdlnirii si al sfintirii si al méarturiei noastre in Hristos.
Incepand cu Liturghia cuvantului prin lecturile biblice, prin gesturi si acte simbolice,
reprezentdnd viata Domnului, prin marturisirea credintei in simbolul de credintd, prin
repetate apeluri si indemnuri la fmplinirea legii vietii morale, mai ales in ectenii si In
rugdciunile rostite in taind de preotul slujitor, apoi Impartasirea cu insdsi viata celui ce este
Dumnezeu; comuniunea cu sfintii in acelagsi Duh, speranta in eshatologie; intreaga
iconomie a mantuirii, se desfisoard armonios, intr-o legéturd spiritual-organicd, intr-o
migcare vie, nsusitd, asimilatd, convertitd in rugéciune, in adorare,” de intreaga comunitate
si de fiecare in parte, pentru a deveni fiecare o mladita vie, cum spune Mantuitorul in
tulpina Sa duhovniceascd (loan 15,1).

Intreaga marturie si slujire crestind este in Duhul Sfant, iar Liturghia e calea si
faptul sacru al acestei comunicari §i marturii.’

Toate marile teme ale Revelatiei, ale iconomiei dumnezeiesti ne sunt impartasite
prin Sf. Liturghie: Sfanta Treime, creatia, Intruparea si Rascumpirarea, Biserica, Eshatologia,
totul intr-o armonie organicd intre Revelatie — ritual — rugéciune — mdrturisire, in asa fel
incit un element il afirmd pe celdlalt. Revelatia lumineazd credinta si inspird formele
cultului, insufleteste si da aripi rugaciunii, realizind dialogul cu Dumnezeu in Duhul Sfant.
Chiar daca Sfanta Liturghie e conditionata de spatiu si timp in aspectul ei ritual, dimensiunea sa
spirituald face ca ea si nu se incheie niciodati.

Sfanta Liturghie incepe cu Proscomidia, ceea ce inseamna aducerea inainte a
cinstitelor Daruri, pregatirea sfantului Agnet “Mielul Iui Dumnezeu” si centrul sfantului
Disc inconjurat de miride: ale Maicii Domnului, cele noua cete ale sfintilor, ale episcopului
locului, poporul binecredincios, ctitorii sfantului locas si toti credinciosii vii si adormiti.
Astfel, Biserica intreaga, cereascd si pamanteascd este impreund. in centru Hristos, iar
Biserica in jurul Lui. Am finteles, invatd Sf. Simion al Tesalonicului, cum prin aceasta
dumnezeiasca inchipuire si istorisire a sfintei Proscomidii, vedem pe insusi lisus si intreaga
Bisericd a Lui. Lumina cea adevarata si viata cea vesnica... El este In mijloc prin Agnet, iar
Maica Lui de-a dreapta prin miridd, sfintii si ingerii de-a stinga, iar dedesubt intreaga
adunare a credinciosilor Lui. Aceasta este taina cea mare: Dumnezeu intre oameni, §i
Dumnezeu in mijlocul dumnezeilor, care se indumnezeiesc de la cel ce dupd fire este
Dumnezeu, care s-a Intrupat pentru dansii. Aceasta este impdratia ce va sé fie si petrecerea
vietii celei vesnice: Dumnezeu cu noi, vizut si impartasit.” De fapt Sf. Liturghie
impartaseste o dinamica exemplara care-1 transfigureaza pe om si intreaga sa viata.

3 Pr. Prof. Dr. Ene Braniste, Expression de la Foi, coference Saint-Serge XXV-eme Semaine d’Etudes
Liturgiques, Paris, 1978, p. 83
% Al. Schmemann, Liturgz and Life, New York, 1974, p. 11
7 Ibidem, pp. 311-312
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Liturghia propriu-zisd 1incepe prin invocarea §i preamdrirea Sf. Treimi —
Binecuvéntati este Imparatia Tatilui si a Fiului si a Sfantului Duh. ..

Aceastd parte a Liturghiei este numitd a Catehumenilor sau a Cuvéntului, atat
pentru faptul cd in Biserica primara participau la ea i catehumenii dar si pentru cé ea Insasi
este o catehezd, este invatatura. Este Liturghia Cuvéantului, care precede si pregiteste
Liturghia Euharistica. Mai intdi ascultim Cuvéntul care ne invata sa intelegem §i sa primim
“Taina Cuvantului ficut Trup” pentru noi. in Hristos, saimanta Semanatorului divin este
Cuvantul lui Dumnezeu, si Cuvantul lui Dumnezeu este saménta purtitoare de viata, lisus
Hristos este in acelasi timp Cuvant si Taind — Sacrament. Sfanta Liturghie este actualizarea
fidela in cult a iconomiei divine méntuitoare a celor trei slujiri ale Mantuitorului: profet,
arhiereu si conducitor.

Prin ascultarea lui Hristos in Liturghie sdvarsim o miscare duhovniceascd
continud, o avansare din “slavé in slava” intr-o continud apropiere de Dumnezeu ca si aceea
pe care o vom experimenta in vesnicie cdnd vom fii cu Dumnezeu. Fundamentald pentru
noi si pentru lucrarea noastrd este functia didactica invatitoreascd, decurgind din slujirea
profetica a Domnului. Adesea ucenicii I se adresau cu apelativul “Invatitorule!” presupunand
lucrarea didactica a Mantuitorului in lume. insa din conlucrarea celor trei functii ale
Mantuitorului primim viata, sfintire “Cel ce asculta Cuvantul Meu si crede in Cel ce M-a
trimis are viatd vesnica! (Ioan 5,24) si “Cel ce mananca trupul Meu si bea sdngele Meu are
viatd vesnica” (loan 6,54).

Asa dupa cum prezinta liturgistul nostru Pr. Prof. Ene Braniste, Sfanta Liturghie s-
a urzit prin lucrarea Duhului Tn aceasta structurd didactic-euharistica si sfintitoare, cuvant si
catehezi se completeaza reciproc, ficand un tot unitar indisolubil unindu-se cu rugdciunea
ca in Biserica sec. IV-V, cind invitdmantul catehetic era prin el nsusi un act liturgic si
initierea mistagogica a neofitilor culmina in participarea lor activa la prima liturghie si la
prima impartisire.®

A doua parte a Liturghiei este numitd Liturghia credinciosilor, pe care nu o vom
prezenta in amanunt, ¢i 0 sd ne oprim asupra rugaciunii euharistice a Liturghiei Sfantului
Vasile cel Mare fiind mai dezvoltatd, mai analiticd, oferind un bogat material didactic. In
Biserica primard aceastd rugdciune se rostea cu voce tare in auzul tuturor credinciosilor.
Este aceasta o adancd si revelatoare lectie dogmatica, liturgica: “Si cine este in stare sa
graiascd puterile Tale, sd facd auzite toate laudele Tale... Cel ce esti fara de inceput,
nevazut, neajuns, necuprins, neschimbat, Tatdl Domnului nostru lisus Hristos, al marelui
Dumnezeu si Mantuitorul nostru, nidejdea noastrd, care este chipul bunatitii Tale, pecete
asemenea chipului, care intru Sine TE aratd pe Tine Tatd, Cuvant viu, Dumnezeu adevérat,
intelepciune mai nainte de veci, viatd, sfintire, putere, Lumina cea adevératd prin care s-a
aratat Sfantul Duh, Duhul adevarului, darul infierii, arvuna mostenirii celei ce va sd fie
inceputul bunététilor celor vesnice, puterea cea ficitoare de viatd, izvorul sfinteniei, de care
toatd faptura cea cuvéntitoare intirita fiind, Tie slujeste si Tie pururea Iti inaltd cantare de
slavire, ca toate impreund slujesc Tie”.” in aceastd rugdciune se cuprinde o intreagd teologie
revelatd in misterul ei liturgic, care de fapt nu transmite doar cuvinte si idei, ci Hristos
Domnul se daruieste pe Sine noud spre sfintire si slujire. Cel ce transmite mesajul este
Insusi Hristos, in terminologia pedagogica se numeste emitator, iar cei care primesc

8 Ibidem, p. 85
o Liturghierul, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2000
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mesajul primitorii (receptorii), il primesc pe Hristos, devenind in acelasi timp primitori si
emitdtori, deoarece se initiazd un dialog intre Hristos Domnul si cei care-L asculta si invers.
Forma aceasta inaltd de spiritualitate Tnsusitd prin Sf. Liturghie, dar in mod deosebit prin
aceastd rugiciune, care deschide o perspectiva reald spre intdlnirea cu Hristos Euharistic,
schimba cursul zilei intr-o stare liturgica fara de sfarsit.

Momentul culminant al Liturghiei este momentul Jertfei, El se jertfeste pentru noi,
astfel ne actualizeaza viata si Jertfa Domnului, dar o actualizare pentru noi, o daruire in
totalitate noud. In aceasta std de fapt noutatea pe care o percepem astazi in Hristos, care este
de fata oranduieste si formeaza sufletele intr-un chip inefabil, pentru ¢ nu era cu putinta ca
oamenii sd-si atingd scopul urmarit, prin invatamant, porunci si prescriptii. Daca cuvintele
ar fi fost de ajuns n-am mai fi avut nevoie de fapte si de fapte supranaturale, nici de un
Dumnezeu intrupat, rastignit si jertfit pentru noi.”

Sfanta Liturghie este de fapt o cind a iubirii, a iubirii Mantuitorului fatd de noi
oamenii. Ucenicilor S#i le spune: “Am dorit ca sd ménanc cu voi aceastd cind, inainte de
patima Mea.” (Luca 22,15). Aceleasi cuvinte ni le adreseazi noud, cheméndu-ne la
dumnezeiasca cina liturgica'' “sa faceti aceasta intru amintirea mea”.

Mantuitorul insusi a savarsit pe Golgota Sfinta Liturghie ca o fapta unica in
istorie. El insusi fiind si jertfa si jertfitor, mantuind intreaga lume. Atmosfera in care s-a
consumat aceastd Jertfd sdngeroasa, ne aratd ca ea a fost intr-adevar divina.

Prin Sfanta Liturghie se descopera sensul eshatologic al lumii intregi si impinge
mersul istoriei universale catre finalul ei in Dumnezeu. Acum ea trezeste in cei credinciosi
constiinta acestei tendinte, mersul catre El gi unitatea cu Dumnezeu, care de fapt sunt doud
coordonate ale oricérei realititi create.

Prezentand céateva coordonate reale si spirituale ale Sfintei Liturghii am putut
observa functiunea didacticd pe care o are asupra credinciogilor si o influentd majora
cultivatoare in sensul cd dezvoltd toate functiunile sufletesti ale celor ce doresc depasirea
unei stdri duhovnicesti si intrarea Intr-un orizont nou al cunoagsterii. Astfel memoria, atentia,
inteligenta, puterea de discernere, fantezia si viata afectiva, sunt puse in miscare din interior
spre exterior. Sfanta Liturghie nu are numai o semnificatie simbolicd asa cum am mai
aratat, ci in Sfanta Euharistie, Jertfa liturgica, Mantuitorul intervine activ si Se jertfeste pe
Sine pe sfantul Altar, El da tuturor putere si nddejde in mantuirea sufletului si viata vesnica.
Sfénta Liturghie, fiind izvorul oricarei spiritualitdti crestine, din punct de vedere didactic nu
avem o altd lucrare liturgica care s se poatd apropia de ea.

Psihologii sunt de acord c# printre predispozitiile sufletesti cu care ne nastem este
si “predispozitia religioasd” ca si celelalte predispozitii si aceasta are ceea ce numesc
pedagogii “plasticitate”, adicd posibilitatea de a se ldsa influentatd si dezvoltatd sub
influentele educative. Actiunile Sfintei Liturghii si atmosfera creatd de ea influenteazd in
chip deosebit aceste predispozitii dezvoltdndu-le intr-o asa masurd incét cei credinciosi sa
fie capabili de adéanci trdiri religioase. Ceremonialul liturgic, din acest punct de vedere, este
un admirabil mijloc pedagogic pus in slujba trezirii si dezvoltarii religiozitatii credinciosilor
ca o drama divina care se petrece pe pamant $i care expune cea mai tragica luptd cu pacatul
si cea mai glorioasa victorie asupra acestuia. Sfanta Liturghie cultiva si formeaza mai ales

19 Nicolae Cabasila, Despre viata in Hristos, traducere Pr. Prof . Teodor Bodogae, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 1997, p. 30
' Diac. Prof. Nicolac Balca, Importanta catehetici a Sf Liturghii, in rev. “Biserica Ortodoxa
Romana”, nr. 1-2/1958, p. 198
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delicatetea simtirii si rezonanta sufleteasci'® a credinciosilor, doua conditii esentiale in
natura caracterului religios — moral crestin. Importanta educativd pe care o realizeaza Sf.
Liturghie este contactul direct cu Insusi Invatitorul prin excelenti. Asa dupa cum am mai
aritat, Sfanta Liturghie nu are numai o semnificatic simbolicd, ci in Sfinta Euharistie
Mantuitorul intervine activ si se jertfeste pe Sine pe Sf. Altar. Domnul este de fata si cu
Trupul pe Sf. Altar. El impartaseste tuturor celor prezenti putere si nadejde in méantuirea
sufletului si viata vesnica, El se roagda impreuna cu credinciosii, El mijloceste pentru ei la
Dumnezeu Tatdl “...si voi ruga pe Tatdl pentru voi” (loan 16,23). Faptul acesta are o mare
importantd pedagogicd, trezind n sufletul credinciosilor certitudinea prezentei divine,
certitudinea ci se afla in fata lui Dumnezeu. A avea sentimentul si certitudinea ci te afli n fata
lui Dumnezeu cu viata si existenta ta, inseamna a te afla pe drumul desavarsirii crestine.

in Sfanta Liturghie se descopera caracterul agapic si de comuniune al comunitatii
crestine, care se face vdzut In participarea la jertfa liturgicd a tuturor credinciosilor, asa ca
aceastd slujbd este o mare obste a dragostei crestine. Jertfa Mantuitorului pe Sf. Altar
aprinde in sufletele credinciosilor aceeasi iubire care I-a incélzit inima Lui pe lemnul crucii
si-i uneste intr-o obste ce e tinutd impreund de sentimentul sfant al prieteniei crestine, al
acelei prietenii despre care Mantuitorul le vorbeste Apostolilor cand, pe marginea prapastiei
suferintelor si a mortii Sale, {i numeste prieteni. (Ioan 15,13)."

Sf. Liturghie mai este si o scoald a caracterelor. Caracterul religios-moral consta in
aceea ca omul de caracter, este credincios unor principii religios-morale si ci toate faptele
lui sunt determinate constant de aceste principii. Acest lucru insd nu este posibil fard o
vointd tare si fard de claritate In judecatd si de aici cele doud mari teme ale educatiei
morale: fortificarea vointei si Indreptarea acesteia spre scopuri morale. Aceastd lucrare
poate fi indeplinitd de Sfanta Liturghie intr-un chip deosebit.

Viata morald crestind, axdndu-ne pe relatia dintre Hristos si credinciosi, se intelege
cd, cresterea noastrd in Hristos, prin urmare aseménarea si unirea cu El, nu este decat
concluzia unei vieti In care credinciosul si-a insusit viata cerutd de virtutile sau normele
moralei crestine. Viata morala crestind, ca de altfel viata in general, are chipul lui
Dumnezeu, iar asemanarea cu El presupune un efort continuu de colaborare a fiintei noastre
cu harul lui Dumnezeu, de crestere in virtute, de ajungere la nepatimire.

Toatd lucrarea liturgica prezinta numeroase exemple de viatd morald crestina, care
au provocat si provoacd lumea modernd la o noud perceptie a vietii, la 0 meditatie mai
profunda asupra existentei umane si la o slujire a lui Hristos. Impactul poate sa fie salvator
in mod deosebit asupra tinerilor mai mult decét discursurile savante, tinute fira participarea
launtrica a vorbitorului.

Comunicarea si comuniunea limbajului liturgic
A comunica inseamnd “a face cunoscut, a da de stire, a instiinta, a spune sau
2 Lot
despre oameni, comunititi sociale etc) a se pune in legiturd, in contact cu..., a duce la..., a
15 1 2 2 2
vorbi cu...” . Prin comunicare se realizeaza influente cantitative si calitative prin sisteme si

2 Ibidem, p. 150

B Ibidem, p. 150

" Ibidem, p. 204

'S Dictionarul Explicativ al Limbii Romdne (DEX), Editia a 1T a, Editura Univers Enciclopedic,
Bucuresti, 1996, p. 205
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limbaje complexe care trec ugor de la cele verbale la cele neverbale si invers “de la sunete
la tonuri, de la ritmuri alerte la ticeri.”'®

Accesibilitatea mesajului Sau este cu atat mai clar pentru noi cu cét il putem vedea prin
umanitatea pe care si-a asumat-o, iar intilnirea noastrd cu Hristos Domnul prin comunicarea
liturgica nu este doar cu o idee ci cu insusi purtdtorul ideii, cu izvorul ei. O simpla comunicare a
cuvintelor Sale nu ne da posibilitatea de a ne spiritualiza sau de a ne desavérsi, nici noi cei care
transmitem mesajul, emitdtorii, dar nici primitorii (receptorii). In aceasta consti taina
comunicdrii liturgice, a limbajului liturgic, care de fapt indreapta spre comuniune.

Activitatea umand se desfasoara intr-un mediu social, un caz particular 1l constitue
Biserica, unde se stabilesc relatii interpersonale de cunoastere, de comunicare, de fapt si
aici se face educatie si in mod deosebit educatie morala si spirituala. In aceasta comunicare
educationald sunt implicati preotul si credinciosii, asistati de Duhul Sfant, care devin pe
rénd emititori i receptori asa cum am mai precizat inainte.

Informatia liturgica cu caracter spiritual se transformd in comunicare doar atunci
cand mesajul este inteles de receptori dand un rdspuns potrivit prin cuvant si fapta.
Considerdm ci nu se poate vorbi de o comunicare educationala spirituald si liturgicd daca
nu se tine seama de finalitdti, de scop, de obiective. Prin urmare, daca activitatea educationala
are ca scop intdrirea oamenilor in credinta crestina, iubirea fatd de Dumnezeu si semeni,
scopul ultim al unei asemenea educatii este promovarea Imparitiei lui Dumnezeu in lume
prin lisus Hristos.

O conditie a comunicarii este aceea care se referd la intelegerea mesajului si ea
este indeplinitd numai dacd existd comuniune de limbaj si interese. Daca receptorii sunt
pasivi atunci scade rolul emitatorului in actul comunicarii, iar dacd sunt activi, emitatorul
devine el insusi o lumind aprinsa din Lumina Hristos, ba mai mult, Hristos Lumina aprinde
luminile sufletelor credinciosilor Sai, iar migcarea duhovniceascd prin Liturghie este un
urcus permanent, intru apropierea de Dumnezeu. Starea aceasta in adevérul ei profund nu
poate fi conceputa fird o prefacere infaptuitd printr-un transfer al vietii in Hristos."” Aceasta
invitatie, realizatd printr-o comunicare activd a tuturor credinciosilor prezenti la masa
iubirii, 7i face “partasi” la ea. Limbajul liturgic folosit in comunicare devine astfel mesaj, iar
mesajul este al Domnului, cdci El vorbeste de slujire si Jertfid. Receptarea mesajului si
improprierea lui conduce la experientd si metodd duhovniceasca relevanta si revelatoare.
Este de fapt un raspuns dat unui suflet deschis si receptiv: “lata, Eu stau la usa si bat; de va
auzi cineva glasul Meu si va deschide usa, voi intra la el si voi cina cu el si el cu Mine”,
(Apoc. 3,20). Astfel comunicarea devine purtdtoare de viatd deoarece mesajul transmite
iubirea celui ce comunicd. Privitd in sensul acesta Sfanta Liturghie este o cind a iubirii
crestine, care rezuma in chip minunat intreaga Evanghelie a iubirii."®

Comunicarea ce se creeazd in atmosfera liturgicd ajutd ca dimensiunea didacticd a
credintei sd transforme cunoagsterea intelectuald in cunoastere duhovniceascd si apoi in
doxologie si cuvant de laudad adus lui Dumnezeu. Pétrunzéind taina comuniunii liturgice prin
excelentd, atat prin primirea mesajului liturgic cat si prin cuminecarea cu Hristos
Euharistic, vom trai bucuria intalnirii cu El insusi in Persoand, care vine la intdlnirea cu noi
ramanand al nostru si noi ai Lui.

16 Soitu, L., Comunicarea umand in comportament gi civilizaie, Ed. Stiintifica si Enciclopedica,
Bucuresti, 1987, p. 102
17 Pr. Prof. C-tin Galeriu, Jerfd si Riscumpdirare, Ed. Harisma, Bucuresti, 1991, p. 264
18 Diac. Prof. Dr. Nicolae Balca, op. cit., p. 197
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LA TRADITION, LA PREDICATION ET LE PREDICATEUR

IOAN TOADER

REZUMAT. Traditia, predica si predicatorul. Continutul predicii nu poate fi
claborat dupa bunul plac al predicatorului. Preotul nu predica propria sa invatatura.
Mesajul predicii este Evanghelia lui Hristos, propovaduitd conform Traditiei
ortodoxe.

La prédication est un act de tradition qu’accomplit le prédicateur, en se tenant dans sa
tradition. Le concept théologique de "Tradition" semble appropri¢ pour proposer une lecture
théologique de la prédication considérée ici prioritairement sous I’angle de I’¢laboration du message.
Rappelons briévement que I’étymologie du mot "tradition" vient du mot latin traditio, qui correspond
au grec paradosis , et qui veut dire transmission. S’il y a transmission, il y a un transmetteur et un
récepteur, qui sont les porteurs de la Tradition et il y a un contenu transmis. On doit distinguer une
tradition ou des traditions avec t minuscule et la Tradition avec T majuscule'. Dans le premier cas, on
entend par tradition une coutume, une attitude, une maniére de penser ou d’agir d’un groupe. La
Tradition avec T majuscule, c’est la transmission de I’Evangile: "I’Evangile vivant, préché dans
I’Eglise avec tout ce que cet enseignement comporte'”. Cette transmission se fait dans des traditions,
dont les traditions des Fglises orthodoxes. Les traditions sont mémoire, elles donnent la carte
d’identité d’un groupe et elles unissent les générations les unes aux autres.

La prédication: une transmission de I’Evangile

En effet, le contenu de ce message - I’homélie - ne peut pas étre élaboré selon des
critéres totalement personnelles et arbitraires. Si c’est dans I’Eglise et aprés la lecture de
I’Ecriture (méme si ce n’est pas immédiatement apreés) que le prédicateur préche, cela signifie
que le contenu de son message dépend du texte de I’Ecriture qui correspond au jour du
calendrier liturgique, un texte qui lui est "donné", qu’il n’a pas choisi, qui est lu dans toutes les
paroisses et a partir duquel tous les prédicateurs ont élaboré leur homélie.

Parce que c’est dans I’Eglise que le prédicateur préche, il ne préche pas son propre
enseignement, il n’enseigne pas quelque chose qui appartient a lui seul. Ce qu’il préche, il I’'a
recu en héritage et il doit s’inscrire dans le sillage de cet héritage. Le message préché est le
message de I’Evangile de Jésus, préché conformément a la Tradition orthodoxe.

La tradition, fondement de la prédication
Dans leur prédication, les prédicateurs véhiculent le patrimoine de I’Eglise et chaque
fois qu’ils préchent, ils ajoutent leurs traces sur le sentier qui a ét¢ marqué avant eux, ils les

"Yves M.-J. CONGAR, La Tradition et les traditions. 1. Essai historique, 1I. Essai théologique , Le
Signe, Paris, Fayard, 1963; ldem, La Tradition et la vie de |’Eglise , Fayard, Paris, 1963.

%Johann Adam MOEHLER, L ‘unité dans I’Eglise ou le principe du catholicisme d’aprés 1’esprit des
Peres des trois premiers siecles, Paris, Cerf, 1938, p.77.
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ajoutent avec leur propre personnalité tout en restant dans la Tradition de I’Eglise.

La Tradition comme source du message homilétique est constituée, en partie, par les
monuments de la Tradition et par I’Ecriture. En effet, avec 1’age apostolique, avec le dernier
écrit du Nouveau Testament, la Révélation est close. L’Eglise a la mission de transmettre
I’Evangile, qui a été préché oralement et en partie mis par écrit, plus tard: "le Seigneur de
toutes choses a en effet donné a ses apdtres le pouvoir d’annoncer I’Evangile, et ¢’est par eux
que nous avons connu la vérité, ¢’est-a-dire I’enseignement du Fils de Dieu (...). Cet Evangile,
ils ’ont transmis dans les Ecritures pour qu’il soit le fondement et la colonne de notre foi"”.
"D’abord", donc, I’annonce de I’Evangile a été fait par la prédication, par le témoignage, par
une parole vivante, et "ensuit" une partie de I’enseignement a été mis par écrit, pour contribuer
a une transmission toujours authentique. Cette source de la prédication comporte donc en fait
deux éléments: le texte de I’Ecriture et les monuments de la Tradition. Dans I’Eglise
Orthodoxe, les monuments et les documents de la Tradition sont les suivants: les décisions des
synodes oecuméniques et particuliers et leurs définitions dogmatiques, les canons apostoliques
et les écrits des Péres de I’Eglise, les offices et les livres de culte, les hagiographies, les
monuments d’art de I’Eglise (inscriptions, fresques, icones, monuments funéraires), les nouvelles
confessions de foi de I’Eglise, les catéchismes, les homélies et d’autres travaux qui font partie de la
tradition dynamique de I’Eglise”.

Mais I’Ecriture et les monuments de la Tradition s’interprétent toujours dans la
Tradition, entendu maintenant comme milieu d’interprétation. Si elle est contenue (traditum), la
Tradition ne doit pas étre comprise comme une régle fixe qui ne doit pas bouger. En effet, la
tradition est d’abord le mouvement de la transmission et de la réception, une action qui suppose
un sujet, I'Eglise, qui transmet et regoit. Si la tradition n’est pas seulement dans I’esprit du
présent, elle n’est pas non plus seulement dans I’esprit du passé. Sinon, elle est comme un
horloge dont on hérite et qui ne fonctionne plus, ou comme I’unité de mesure qu’on veut utiliser
et qui n’est plus en usage dans le monde ot on vit,

La prédication: le présent de la tradition

L’élaboration du contenu du message est donc aussi un travail d’actualisation de la
Parole de Dieu. La source du message de la prédication est la Tradition de 1’Eglise en ce que
celle-ci a la tache "de mettre et de maintenir les générations successives en relation avec le
Christ"®. La Tradition est le signe de fidélité, de la communication et de communion avec les
prédécesseurs. La prédication doit s’inscrire dans la ligne de la Tradition, ce qui ne signifie pas
une rigidité dans le cadre de la Tradition, mais une redécouverte et une liberté a I’intérieur de la

rénée de Lyon, Contre les héresies. Dénonciation et réfutation de la gnose au nom menteur, 111, 1,1,
Cerf, Paris, 1984, p.276.

4L’aspect dynamique de la Tradition correspond 4 des besoins de 1’Eglise, situés dans le temps. Elle est
appelée “la tradition ecclésiastique™, elle a été élaborée au cours

de I’histoire de I’Eglise pour répondre aux besoins de la vie de 1’Eglise. On not par exemple, les
Confessions de la foi qui ont été promulguées par une Eglise autocéphale et qui ont recu ensuite
I’accord des autres Eglises orthodoxes. Par exemple la Confession de la foi du patriarche de Jérusalem,
promulguée par le synode de Jérusalem en 1672 etc.

S Antonie Plamadeala, Traditie si libertate in spiritualitatea ortodoxa, Tiparul tipografiei Sibiului, Sibiu,
1983, p.30.

°D. Staniloae, Le génie de ['Orthodoxie, Desclée de Brouwer, Paris, 1985, p.92.
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Tradition. Elle doit garder la Tradition authentique, mais la maintenir créatrice et I’adapter a
I’esprit du présent, qui implique de nouvelles mentalités, de nouveaux événements, un contexte
culturel différent. [I n’y a pas de tradition sans cette référence au passé, le passé est normatif,
mais "la vraie tradition n’est pas servilisme, elle est fidélité"”. Une tradition ne retient pas tout
son passé. 11y a toujours un tri qui n’est pas toujours conscient. Si on ne tient pas le passé avec
le présent, on est anachronique. "Ainsi toute tradition doit étre & la foi continuité et progression,
mémoire d’une expérience acquise, somme des valeurs reconnues et toujours valables pour
I’enrichissement du présent".

La seconde source de la prédication est alors constituée par tout ce que le prédicateur
connait du contexte dans lequel vivent les fidéles, de leurs caractéristiques sociales,
psychologiques, spirituelles. [l y a un va-et-vient et une nécessaire tension entre ces deux
sources, en ce que le prédicateur doit lire le texte de I’Ecriture dans une Tradition dont il est
héritier, et en méme temps actualiser la Parole en tenant compte des caractéristiques et du
contexte actuelles des fidéles; c’est dire qu’a son tour il fait acte de Tradition par cette
actualisation.

Le prédicateur est un herméneute

Le prétre a donc le r6le d’actualiser a la foi le texte de I’Ecriture et les monuments de
la Tradition, en fonction des besoins des fideles et des besoins immédiats du présent. Nous
pouvons approfondir cette question d’actualisation de la Parole, qui est une question
herméneutique.

La Parole de Dieu doit étre sans cesse actualisée pour ’homme, a chaque époque de
I’histoire. Cette Parole a été prononcée a une autre époque, pour un autre auditoire. Par souci
de garder le sens du message et de le restituer pour ’homme d’aujourd’hui en I’adaptant & ses
conditions de vie et & son milieu, les prédicateurs doivent faire appel a I’herméneutique "qui
fait le pot entre le message que véhicule un texte d’hier et son retentissement dans notre
aujourd’hui. L’herméneutique est la théorie de I’interprétation et elle nous aide pour la
compréhension d’un texte. Pour cela, il faut "le recréer, lui donner de notre réalité, pour qu’il
existe pour nous. Le texte est compris lorsque sa réalité coincide avec celle du lecteur"™ ou de
I’auditeur.

Le langage de I’Eglise n’est pas un langage anachronique, il doit étre le langage de nos
réalités quotidiennes, parce que la Révélation divine s’exprime par notre langage humain, par la
parole des hommes. Méme si les textes ont été écrits il y a plusieurs siécles, il ne faut pas
oublier qu’ils ont été adressés aux hommes qui ont partagé notre humanité. Et la distance entre
le texte qui a été écrit il y a vingt siécles et notre époque n’est pas une rupture avec le monde
d’aujourd’hui. L’Eglise a gardé des liens au cours des siécles avec I’Eglise des premiers siécles.
Ce n’est pas comme si on avait trouvé ce texte dans notre vingtiéme siécle et qu’on essayait de

Y M.l Congar, La Tradition et la vie de |'Eglise, Fayard, Paris, 1963, p.10.

M. Meslin, “Expérience humaine du divin et tradition religicuse”, in Chemins de Dialogue, n°3/1994,
p.48.

Bernard Reymond, “Homiletique et théologie: pour une réévaluation de leurs rapports”, in Cahiers de
’Institut romand de pastorale, n1°9/1991, Lausanne, p.18.

W G.Jeanrond, Introduction i I’herméneutique théologique. Développement et signification, Cerf,
Paris, 1995, p.8.
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comprendre ce que les gens du premiers siécle ont voulu dire. La parole a été préchée a chaque
génération, et par la Tradition on a gardé le contact dans le fil de Ihistoire'".

On peut dire que le contenu de la Révélation n’a pas changé, il est resté le méme, sauf
que I’homme d’aujourd’hui vit dans un autre contexte géographique, historique, social; donc la
prédication doit en tenir compte pour actualiser le message en fonction de tout cela, mais
toujours par rapport a la Révélation. L’actualisation du message n’a de sens que dans la
Révélation. Parce que, s’il n’y a pas d’actualisation de la Parole de 1’Evangile, elle reste une
lettre morte, elle ne répond pas aux questions et aux besoins de I’homme d’aujourd’hui, "la
prédication doit étre & la foi biblique et contemporaine, ¢’est-a-dire, qu’elle doit articuler une
herméneutique de I’Ecriture et une herméneutique de I’existence humaine"'?. Si on change le
contenu de la Révélation, en ce cas-1a on change le sens du message. On doit rester toujours
dans I’esprit du message évangélique et I’actualiser en fonction des questions du moment.

La prédication, parole humaine ou divine?

Chaque prédicateur est dans une certaine mesure un créateur de la prédication. Pet-on
faire une séparation entre ce qui serait humain et ce qui serait divin dans la prédication?
Comment comprendre une bonne relation entre la dimension divine et la dimension humaine de
la parole? Une réponse qui s’appuie sur le mystére de ’Incarnation peut étre apportée. De
méme qu’en Christ, les natures humaine et divine sont unies dans la méme personne, Jésus est
vraiment homme et vraiment Dieu, de méme la dimension divine et la dimension humaine de la
parole de la prédication ne peuvent pas étre séparées. C’est en étant vraiment humaine que la
parole devient vraiment divine. Ainsi, la prédication peut rester seulement humaine quand le
prédicateur n’est ni humble, ni disponible a D’inspiration de 1’Esprit, ni conscient de
I’importance de la Parole de Dieu, et veut exprimer sa pensée de maniere orgueilleuse. "Nous
ne sommes pas en effet comme tant d’autres qui trafiquent (de) la parole de Dieu; c’est avec
sincérité qui trafiquent (de) la parole de Dieu; c’est avec sincérité, ¢’est de la part de Dieu, a la
face de Dieu, dans le Christ que nous parlons."(2 CO 2,17) "Et nous n’en (les dons de la grace
de Dieu) parlons pas dans le langage qu’enseigne la sagesse humaine, mais dans celui
qu’enseigne I’Esprit, exprimant ce qui est spirituel en termes spirituels"(1Co 2, 13).

La dimension divine de la Parole de la prédication se joue par conséquent sur le plan du
langage et de I’esprit dans lequel elle est prononcée. "La prédication, ¢’est tout ensemble la Parole et
des mots. Celui qui nie tout relation entre ses mots a lui et la Parole de Dieu, soit par sentiment de
fausse humilité, soit par refus d’assumer 1’autorité et la responsabilité du ministére, enléve de la
prédication son objet et la place qui lui revient. Dans cette perspective, la conclusion logique et
honnéte serait le silence de la chaire vide. En revanche celui qui, lorsqu’il préche, identifie ses
propres mots a la Parole de Dieu, se revét du rdle qui revient & Dieu (...). Ce que le prédicateur doit
faire, c’est se servir des mots que sa culture et sa tradition mettent 4 sa disposition, choisir les plus
clairs, les plus vivants et les plus appropriés, les arranger de facon a transmettre la vérité et a susciter
Pintérét, et les offrir & Dieu dans son homélie. Et ¢’est Dieu qui fagonnera les mots pour en faire sa

nl3

Parole" ™.

"F B. Craddock, Précher, Genéve, 1991, p.136-137.

12C. Geffré, “La Révélation hier et aujourd’hui. De I’Ecriture  la prédication ou les actualisations de la
Parole de Dieu”, in Révélation de Dieu et langage des hommes, Cerf, Paris, 1972, p.120.

BF.B. Craddock, Op.cit.,p.18-19.
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LA TRADITION, LA PREDICATION ET LE PREDICATEUR

Le prédicateur ne doit pas s’imaginer que tout repose sur ses propres forces dans la
préparation du message de la prédication. [ ne doit pas croire qu’avec le soutien des techniques
modernes de communication il peut faire des miracles, et peut convaincre, peut faire passer
facilement son message. L’ Esprit Saint joue un réle important dans le travail de préparation et
de présentation. Mais il ne faut pas non plus croire que I’Esprit fait tout et que le prédicateur
n’a rien d’autre a faire que de se laisser guider par I’Esprit et que I’Esprit va lui apprendre a
parler. On peut dire qu’il y a une synergie dans le travail sur la prédication. On ne peut pas
négligé le travail du prédicateur, mais non plus celui de I’Esprit Saint.

129



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA ORTHODOXA, XLIX, 1-2, 2004

L’EVOLUTION DU SYSTEME JURIDIQUE ROUMAIN CONCERNANT
LA LIBERTE RELIGIEUSE (1989 —2002)

PATRICIU DORIN VLAICU

REZUMAT. Evolutia sistemului juridic romin privind libertatea religioasia
(1989-2002). in prezentul articol autorul isi propune o analizi a cadrelui legislativ al
vietii religioase in societatea roméneascd. Dupa prezentarea premisclor si necesitatilor
formularii acestui cadru legislativ, impuse de schimbarea regimului politic in urma
Revolutiei din decembrie 1989, studiul de fatd se constitue intr-o analiza a textelor de
lege referitoare la viata religioasd surprinzand implicatiile lor atdt la nivelul individului
cét si al comunititii, valoarea lor intrinsecd, dar si insuficientele actuale ale sistemului
juridic roménesc. Este prezentat astfel decretul prezidential din 31 decembrie 1989 —
act reparator al injustetii sistemului juridic promovat de statul comunist — ca premisi a
elabordrii unui nou sistem legislativ referitor la libertatea religioasa.

Studiul prezintd doud sectiuni principale: in prima sectiune se¢ prezintd si se
analizeaza principiile constitutionale directe §i indirecte pe care se intemeiazd viata
religioasd, iar in a doua sectiune se prezinta si se analizeaza legislatia prin care se aplica
aceste principii. Studierea principiilor constitutionale asa cum se infifiseazi ele in
Constitutia Roméaniei din 1991, ii permite autorului si o analiza a aparentei sinonimii si a
diferentelor dintre conceptele de "libertatea congtiintei", "libertate religioasd” si "libertatea
cultelor”. Aceastd sectiune se incheie cu concluzia, formulatd de analistii legistlativi
europeni potrivit carora Roménia poseda dispozitivul constitutional cel mai complet si cel
mai protector in ceea ce priveste viata religioasd. Dar, concomitent cu sublinierea acestor
merite ale sistemului legislativ romanesc, in sectiunea a doua a prezentului studiu se
prezintd si insuficientele legislative ale acestui sistem, insuficiente date de inexistenta unei
legi a cultelor si de folosirea improprie de cétre Statul romén a Decretului de lege 177 din
1948, decret declarat neconsttutional de citre Curte Suprema de Justitic a Roméniei, uz
juridic care induce prioritatea autoritdtii institutiilor administrative ale statului abilitate sd
guverneze viata religioasé fatd de autoritatea legii.

La chute du régime communiste a provoqué de grands changements dans la société
roumaine. En décembre 1989, les Roumains ont manifesté ouvertement leur désir de
conclure définitivement le chapitre communiste de leur histoire’. Trés rapidement s’est
développé un courant d’opinion pro-européenne et favorable & I’intégration des principes
démocratiques dans la société et dans le systéme Iégislatif roumain. Sur la pression des
mouvements de rue’, les nouvelles autorités ont donné des signes concrets concernant la
nouvelle direction dans laquelle la Roumanie s’engageait.

' Les mouvements populaites de décembre 1989 ont pris comme slogans principaux "a bas le

communisme" et "Dieu est avec nous”. La révolte contre le communisme avait aussi une composante qui
revendiquait la liberté religicuse. L’athéisme imposé par 1’Etat communiste a créé une réaction pro-
religion dans la société roumaine. Peut-étre que ¢’est aussi pour cette raison que le nombre de ceux qui
se déclarent athées ou sans religion est de 23114 personnes sur 21 millions d’habitants. Voir
"Recensamantul populatiei dupa religie", Rezultatele generale ale recensamantulu populatiei si
locuintelor 2002, Institutul National de Statistica, Bucarest, 2003.

2 Entre janvier et juin 1990, il y avait de trés grandes manifestations qui exigeaient I’éloignement définitif
de la voie communiste. L.a Roumanie a ét¢ le premier Etat de ’Europe de I’Est qui a mis le Parti
communiste hors de la loi. Voir Romania Libera 20 ianuarie 1990.
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Toute une série d’actes normatifs ont été €élaborés dans les premiers mois aprés
décembre 1989, pour éliminer les injustices promues par les communistes.

Le décret présidentiel n°9 du 31 décembre 1989 a abrogé toute une liste de lois de
I’époque communiste.” Du point de vue de la vie religieuse, le plus important document
législatif abrogé a cette occasion est le décret n°358/1948 contre 1’Eglise roumaine unie & Rome.
Par le décret D.-L. nr.126/1990, des actes réparateurs ont été faits pour cette méme Eglise.*

Par la réactualisation de la loi 21 de 1924, le droit de fonder des associations a été
restauré, assurant les cadres légaux pour la liberté de la vie associative. Ainsi, plusieurs
groupements se sont organisés en tant qu’associations a caractére religieux.’

Les nouvelles autorités ont considéré comme prioritaires les aspects liés a la liberté
religieuse, pour procéder a des actes de réparation pour les dégats que les cultes ont été
obligés de subir, mais aussi pour préserver une paix politico-religieuse et entre les
confessions. Les conflits d’ordre patrimonial entre ’Eglise orthodoxe et I’Eglise uniate, les
aspects sensibles liés aux rivalités nationales en Transylvanie®, qui avaient aussi des
connotations cultuelles, devaient étre maitrisés par I’Etat. Dans ce contexte, il a été jugé
important de donner un signe majeur en fondant un ministére distinct pour les cultes’.
Ainsi, en remplagant le département des Cultes, I’ancien instrument communiste de
répression de la vie religieuse, par un ministére pour les Cultes, I’Etat a montré qu’il
renongait & un instrument de surveillance, et qu’il fondait un organisme gouvernemental
ayant comme principal objectif de soutenir le réle social des cultes et de faciliter les
rapports entre les cultes et les autorités d’Etat.

3 Voir le MO n°9 du 31 décembre 1989.
4 Ce décret a &té publié¢ in MO n°54 du 25 avril 1990. 1l reconnait I’Eglise roumaine unie 2 Rome (greco-
catholique) et restitue les immeubles nationalisés par I’Etat par le décret 358/1948 et qui sont entrés en
1948 dans le patrimoine de I’Etat. Pour solutionner la rétrocession des batiments de culte et des
presbytéres qui, apres 1948, étaient utilisés par I'Eglise orthodoxe, I’Etat annonce la formation d’une
commission mixte composée des membres des deux cultes qui est chargée de solutionner cas par cas, en
tenant compte de 1’opinion des fid¢les de chaque localité concernée.

La loi employait le terme d’associations religieuses et non pas celui d’associations cultuelles. Le

groupement le plus important qui a fait ces démarches est celui des Témoins de Jéhovah. Ils se sont

organisés comme association a caractére cultuel. En méme temps, sur le fondement de la méme loi 21 de
1924, ont été reconnues les associations religieuses suivantes: Asociatia Credinciosilor Bisericii

Ortodoxe de Stil Vechi — les vieux calendaristes, Asociatia adventistilor de ziua a saptea - Miscarea de

reforma — les adventistes réformateurs, Asociatia religioasa "Nazarineana", Asociatia Comunitatilor

Baha'i din Romania, Asociatia "Liahona" — les mormons, Socictatea Crestinilor Noi Apostolici;

Asociatia Crestina Metodista — les méthodistes, Asociatia Presbiteriana din Romania — les presbytériens ;

Voir Viata religioasa in Romania, étude documentaire réalisée par le secrétariat d’Etat pour les Cultes,

Editions Paideea, Bucarest, 1999.

6 Le 25 décembre 1989, des conflits inter-ethniques ont eu lieu en Transylvanic. Les prétres orthodoxes
roumains et les enseignants roumains ont été chassé des villages majoritairement hongrois. Ces actions
ont évolué vers un conflit entre les communautés roumaines et hongroises, et ainsi en mars 1990, suite a
une confrontation entre les deux communautés, il y a eu 6 morts et 263 blessés. Voir Orasul romanesc
Targu Mures a mai cunoscut u guvern autonom in martie 1990, Dimineata, 29 janvier 1997 ; Gabriel
Andreescu, Ruleta. Romdni si maghiari, 1990-2000. Jurnal tematic, Editions Polirom, Tasi, 2001 ;
Lucian Nastasa, Relatii interetnice in Romdnia postcomunista, Cluj-Napoca, 2000.

7 Voir le décret n°67/18.01.1990 — « Decret privind desfiintarea Departamentului Cultelor si infiintarea
Ministerului Cultelor ».

8 Voir art 4 du décret n°67/18.01.1990.
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Dans ces premiers mois, les cultes ont commencé a exprimer subitement leur désir
de se manifester librement. Méme si I’Etat n’a pas abrogé intégralement le décret 177
de1948 qui gouvernait les rapports entre les cultes et I’Etat, I’Etat n’exergait plus un
contréle d’opportunité sur la vie des cultes. Les analystes affirment méme que I’Etat a
montré une certaine faiblesse dans le domaine du controle de la Iégalité de la vie religieuse’.

L’autorité gouvernementale, organisée comme ministére en 1990, est devenue
dans la deuxiéme partie de I’année 1990 un secrétariat d’Etat pour les Cultes (SEC)
subordonné directement au Premier Ministre'’.

Les années 1990-1991 ont été des années de consolidation des principes
démocratiques qui devaient gouverner la nouvelle société roumaine. L’¢élaboration d’une
nouvelle constitution €tait une premiére urgence, mais en méme temps un grand défi. Aprés
une période totalitaire qui a déformé les mentalités, les €lus - et réélus - ont eu la difficile
tache de préciser les fondements constitutionnels du nouvel Etat. Les cultes eux-mémes ont
pris part au débat sur la Constitution, en essayant de préciser leurs exigences. Ainsi,
plusieurs fois, les cultes se sont exprimés publiquement pour demander a I’Etat d’organiser
des rencontres'' avec les représentants des cultes déja reconnus.

L’assemblée qui a élaboré la Constitution a tenu compte des positions des cultes,
en essayant de trouver un équilibre entre les exigences d’une Eglise majoritaire et les
garanties demandées par les cultes minoritaires.

§1. Principes constitutionnels

La Constitution roumaine de 1991 contient plusieurs articles qui font référence
directe ou indirecte a la vie religieuse.

A. Les différents articles concernant la liberté religieuse

L’article 4, dans son deuxiéme paragraphe, précise que «La Roumanie est la patrie
commune et indivisible de tous ses citoyens, sans discrimination de race, nationalité,
origine ethnique, langue, religion, sexe, opinion, appartenance politique, position
économique ou origine sociale.»

Par I'article 6, premier paragraphe: «L’Etat reconnait et garantit aux personnes
appartenant a des minorités nationales le droit de garder, développer et exprimer leur
identité ethnique, culturelle, linguistique et religieuse.»

L’Etat soutient le renforcement des liaisons avec les Roumains vivant hors des
frontiéres du pays et agit afin qu’ils puissent «garder, développer et exprimer leur identité
ethnique, culturelle, linguistique et religieuse, dans le respect de la législation de [’Etat
dont ils sont les citoyens.» (art. 7)

Larticle 20 affirme que les pactes et les accords internationaux signés et ratifiés par la
Roumanie font partie du droit interne en ayant priorité sur les autres normes'*: «Les dispositions

° Voir Gabrie Andreescu, "Relatii internationale si ortodoxie in Estul si Sud-Estul Europei" in Studii
Internationale, 4/1998, pp. 3-32.

1% Voir "Viata religioasa in Romania", étude documentaire réalisée par le secrétariat d’Etat pour les Cultes,
Editions Paideea, Bucarest, 1999.

"I faut mentionner la rencontre interconfessionnelle et internationale "Timpul schimbarilor — credinciosi,
societatea si Statul in Europe centrala si rasariteana”, in BOR, 7-10/1990, p. 60.

12 Voir V. Duculescu, C. Calinoiu, G. Duculescu, La Constitution de la Roumanie, commentée et annotée,
1997, p. 84 Voir aussi I’article 20 de la Constitution de la Roumanie.
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constitutionnelles concernant les droits et les libertés des citoyens seront interprétées et
appliquées en concordance avec la Déclaration universelle des droits de I'homme, avec les
pactes et autres traités auxquels la Roumanie est liée» Ainsi, s’il y a des discordances entre d’un
coté les pactes et les traités concernant les droits fondamentaux, et d’un autre coté les lois
internes, ce sont les réglementations internationales qui ont priorité". Selon les spécialistes en
droit constitutionnel, «une loi incompatible avec les précisions d’un traité international
concernant les droits de I’homme doit étre révisée ou remplacée par une autre norme qui ne
contrevienne pas aux pactes ou aux traités dont la Roumanie est signataire.»'*

L’article 29 est le centre du dispositif constitutionnel concernant la vie religieuse.
11 précise:

La liberté de conscience

(1) La liberté de pensée et d'opinion, ainsi que la liberté de religion ne peuvent étre
limitées sous aucune forme. Nul ne peut étre contraint & adopter une opinion ou a adhérer a
une religion qui soient contraires & ses convictions.

(2) La liberté¢ de conscience est garantie; elle doit se manifester dans un esprit de
tolérance et de respect réciproque.

(3) Les cultes religieux sont libres et ils s'organisent conformément a leurs propres
statuts, dans les conditions fixées par la loi.

(4) Dans les relations entre les cultes sont interdites toutes formes, tous moyens,
actes ou actions de discorde religieuse.

(5) Les cultes religieux sont autonomes par rapport & I'Etat et jouissent de son soutien,
y compris par les facilités accordées pour donner une assistance religieuse dans I'armée, dans les
hopitaux, dans les établissements pénitentiaires, dans les asiles et dans les orphelinats.

(6) Les parents ou les tuteurs ont le droit d'assurer, en accord avec leurs propres
convictions, I'éducation des enfants mineurs dont la responsabilité leur incombe."

L’article 30 (1) garantit la liberté¢ d’expression des pensées ou des croyances, ainsi
que la liberté de création sous toutes ses formes, que ce soit de vive voix ou par écrit, par
des images ou des sons, ou d’autres moyens d’expression publique, en les déclarant
inviolables. Le septiéme alinéa du méme article affirme qu’il est «interdit par la loi
d’inciter a la guerre, a la haine raciale, de classe ou religieuse, d’inciter a la
discrimination, ainsi qu’a des manifestations obscenes contraires aux bonnes maeurs.

Conformément a I’article 32 (5) «Les institutions d’enseignement, y compris les
écoles privées, sont créées et fonctionnent dans les conditions prévues par la loi.» Il est
précisé dans le 7" paragraphe du méme article que «I’Etat assure la liberté de
I’enseignement religicux conformément aux conditions spécifiques de chaque culte. Dans
les écoles publiques, I’enseignement religieux est organisé et garanti par la loi.»

Par I’article 39 (2) lettre a., il est donné la possibilité de remplacer pour des raisons
d’objection de conscience, le service militaire obligatoire par des services alternatifs.

B. Analyse des articles concernant la liberté religieuse

On peut remarquer que le 29°™ article pré-cité de la Constitution de la Roumanie,
le plus important pour notre analyse, se trouve sous le titre générique des libertés
fondamentales. On observe qu’il fait référence aux notions de liberté de pensée, des
opinions, des religions, de la conscience et des cultes religieux. Selon la maniére dont cet

3 Ibidem, p. 84.
 Ibidem, p. 86.
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article est structuré, on voit qu’il fait une distinction entre la liberté de la conscience et les
autres libertés mentionnées.

Plusieurs opinions coexistent, en ce qui concerne le rapport entre ces libertés, dans
la doctrine juridique roumaine®. Selon certains la liberté religieuse inclut aussi la liberté de
conscience. D’autres considérent que la liberté religieuse et la liberté de conscience sont
deux libertés distinctes. La troisiéme thése, prédominante aujourd’hui, affirme que la liberté
de la conscience a une sphére sémantique trés large et qu’ainsi, elle inclut la liberté
religieuse. La liberté des cultes est une liberté distincte'.

Les membres de la Commission spécialisée qui a préparé le projet de Constitution
ont affirmé que la liberté de conscience est une liberté essentielle, qui commande
Iexistence et le contenu des autres libertés'’.

Il faut observer en méme temps que les constitutionnalistes roumains intégrent
dans le concept de «liberté religieuse» ’ensemble des droits qui se rapportent a la
manifestation religieuse d’une personne en ce qui concerne 1’individu et la communauté.
Cette liberté suppose la liberté de conscience, de religion, de 1’enseignement, et de
manifester la foi, publiquement ou particuliérement, la liberté de communiquer avec ceux
qui ont la méme religion, méme avec ceux qui se trouvent a I’étranger, pour pouvoir
réaliser leur mission, pour s’organiser et pour s’associer d’une maniére autonome dans leurs
communautés'®. Pour qu’une entité puisse jouir de cette liberté, elle doit étre reconnue
comme culte religieux par I’Etat,

La caractéristique ou les particularités de la liberté religieuse sont présentées alors
qu’elle ne se réduit a aucune des composantes qui la constituent. Cette liberté religieuse se
rapporte a la liberté de la conscience, mais elle ne se réduit pas a cette spheére personnelle;
elle ne se confond pas avec la liberté de I’expression ou de conviction philosophique, parce
qu’elle est la libre adhésion a une vérité qui a la mission d’étre découverte et professée en
commun, depuis et dans une tradition vivante®.

Dans les analyses des constitutionnalistes roumains, on observe 1’opinion que
I’Etat doit assurer les moyens pour I’assistance religieuse. Ce besoin d’une garantie active
de la liberté religieuse n’est pas unanimement accepté, mais il est exprimé surtout par
I’Eglise orthodoxe™.

Dans le processus de préparation du projet de Constitution, il y avait des élus qui
voulaient introduire des garanties concernant le soutien exprés de I’Etat pour la vie
religieuse. On retrouve dans les débats de I’assemblée constitutionnelle des argumentations
en faveur des garanties concrétes pour la liberté et I’autonomie des cultes™.

5 Voir V. Duculescu, C. Calinoiu, G. Duculescu, Constitutia Romaniei, La Constitution de la Roumanie,
commentée et annotée, 1997, p. 85.

16 M. Constantinescu, I. Deleanu, A. lorgovan, La Constitution de la Roumanie, commentée et annotée,
Regia Autonome Monitorul Official, Bucarest, 1992, p. 175.

7 ibidem, p. 175.

8 Voir V. Duculescu, C. Calinoiu, G. Duculescu, La Constitution de la Roumanie, commentée et adnotée,
1997, p. 85.

19 Ibidem. Voir aussi Radu Preda, Biserica in Stat, Editions Scripta, 1999, pp. 36-38.

2 Voir Radu Preda, "O perspectiva ortodoxa asupra relatiei Biserica — stat. 9 teze" in Cultele si Statul in
Romania, Cluj-Napoca, 2003.

2l Voir Antonie Torgovan, L 'Odyssée de I’Elaboration de la Constitution, Ed. Vatra Romaneasca, Targu
Mures, 1998, p. 185.
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Le role de ’Etat ne se réduit pas dans ces situations & une simple tolérance™, mais
il faut avoir du respect pour cette réalité, et la soutenir parce que la religion et la
manifestation religieuse sont un pilier de la reconstruction morale de la société.

Le 29°™ article de la Constitution a été €laboré et adopté aprés 1’analyse d’une
multitude d’observations faites par des élus ou par les cultes eux-mémes. Cet article a
suscité beaucoup de controverses, et le plus grand nombre d’amendements™. Observons
maintenant les principes constitutionnels qui trouvent leurs fondements dans cet article.

Le premier paragraphe ne se résume pas simplement a une affirmation des libertés
garanties, mais il affirme en plus le droit & un large exercice de ces libertés, en allant au-
dela des précisions de la Convention européenne de 1950,

«La liberté de pensée et d'opinion, ainsi que la liberté de religion ne peuvent étre
limitées sous aucune forme. Nul ne peut étre contraint a adopter une opinion ou a adhérer a
une religion qui soit contraire a ses convictions.»

La Constituante a opté pour une affirmation des libertés par la négation de toute
limite ou contrainte. Cet article ne défend pas seulement le droit de croire, mais aussi celui
de ne pas croire. Méme si le terme «athée» n’est pas utilis€ dans le texte de la Constitution
roumaine, les spécialistes en droit constitutionnel affirment que le 29°™ article accorde a
chaque personne le droit d’avoir une conception propre sur le monde. La conscience de
I’homme ne doit pas étre dirigée par des moyens administratifs, mais elle doit étre «le
résultat de la liberté de penser et d’extérioriser ses pensées»™.

Le paragraphe 2 de I’article 29 précise que la liberté de conscience doit s’exercer
dans un esprit de tolérance et de respect réciproque. Les deux mots «tolérance» et «respect
réciproquey» sont remplis de signification, surtout dans le contexte roumain. La tolérance
religieuse et le respect mutuel sont indispensables dans toutes les sociétés, mais le contexte
roumain, avec une religion chrétienne orthodoxe largement majoritaire qui se considére
agressée par le prosélytisme des cultes minoritaires qui craignent une Eglise orthodoxe trop
puissante et autoritaire, exige une attention particuliere a ces aspects. L’Eglise orthodoxe
voulait faire introduire dans la Constitution un paragraphe pour condamner le
prosélytisme®®. Les auteurs du projet ont défendu la forme initiale en invoquant les
inconvénients que le terme «prosélytisme» présente. L’introduction de I’expression respect
réciproque a été considérée comme une expression qui condamne le prosélytisme agressif -
le fruit du non-respect de I’autre”’. Le mot tolérance a été introduit aussi pour répondre aux
inquiétudes des cultes minoritaires™.

22 Voir le discours de Ton Alexandru, le Moniteur Officiel, 2™ partie, n°6 du 10 octobre 1991.

2 Voir Antonie Torgovan, L 'Odyssée de I’Elaboration de la Constitution, Ed. Vatra Romaneasca, Targu
Mures, 1998, p. 185.

24 On peut observer que dans les articles 9,11,14 de 1950 de la Convention européenne, les restrictions
nécessaires sont possibles et il est considéré qu’elles sont toujours nécessaires.

25 M. Constantinescu, 1. Deleanu, A. lorgovan, La Constitution de la Roumanie, commentée et annotée,
Regia Autonome Monitorul Official, Bucarest, 1992, p. 74.

% Ce mot n’est employé ici que dans sa signification négative et délictueuse, sans distinguer entre
prosélytisme de mauvais aloi et prosélytisme de bon aloi qui, lui, garantit la liberté de religion et le droit
d’étre missionnaire a condition de I°exercer avec respect.

2" Voir Antonie Torgovan, L 'Odyssée de I’Elaboration de la Constitution, Ed. Vatra Romaneasca, Targu
Mures, 1998.

2 Ibiclem
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Le paragraphe 3 dépasse les aspects liés a la liberté de conscience de I’individu,
pour présenter des garanties pour la liberté religieuse des communautés™. Son contenu, a
savoir que «Les cultes religieux sont libres et ils s'organisent conformément a leurs propres
statuts, dans les conditions fixées par la loi», a été source de nombreuses discussions.

Dans ce paragraphe il y a trois affirmations exceptionnellement importantes:
Les cultes religieux sont libres;

ils s’organisent conformément a leur propre statut;

ils s’organisent conformément aux conditions fixées par la loi.

En affirmant que «Les cultes religieux sont libres», I’Etat roumain s’engage a
protéger les cultes des pressions. Comment doit-on comprendre cette affirmation ? Les
entités religieuses qui aspirent & une reconnaissance comme culte considérent que
I"interprétation doit se faire dans le sens que toute entité religieuse est libre de s’organiser
comme culte et I’Etat a I’obligation de les reconnaitre tout simplement comme cultes.

Le secrétariat d’Etat pour les Cultes interpréte ce texte du paragraphe 3 dans le
contexte général de D'article 29. Ainsi, pour qu’une entité religieuse puisse bénéficier de
cette garantie constitutionnelle, elle doit s’organiser dans les conditions fixées par la loi,
conformément a leurs propres statuts. Le méme paragraphe de [article 29 de la
Constitution précise que les cultes s’organisent selon leurs propres statuts. Ces statuts
doivent étre présentés a I’Etat, qui vérifie leur conformité a I’ordre public.

Pour exister juridiquement comme culte, tout groupement doit accomplir la procédure
exigée par la loi. Seulement aprés la reconnaissance, il est protégé par cet article®.

En effet, ’Etat exige que les cultes aient une organisation connue, et que
I’administration et le gouvernement des cultes ne soient pas secrets. L’Etat n’oblige pas les
cultes a avoir un statut associatif. A ce sujet, méme I’Etat communiste avait accepté comme
statut d’organisation pour 1’Eglise catholique, le code de droit canonique™'.

Le quatriéme alinéa de I’article 29 précise que: «Dans les relations entre les cultes,
toutes formes, tous moyens, actes ou actions de discorde religieuse sont interdits.» On peut
se poser la question de [application possible de cette précision. Cette affirmation
constitutionnelle n’a pas pu empécher des conflits entre I’Eglise majoritaire et les
différentes autres confessions. L’Eglise orthodoxe se considere victime d’un prosélytisme
agressif; les cultes évangéliques et les nouveaux mouvements religieux considérent que
I’Eglise orthodoxe est intolérante.

Le paragraphe 5 de larticle 29 est un des plus intéressants de la Constitution
relative a la vie religieuse. L’Etat roumain garantit [’autonomie des cultes, mais en méme
temps s’oblige a les aider dans les actions d’assistance sociale et spirituelle qu’elles
réalisent. Le 5°™ alinéa du 29°™ article précise: «Les cultes religieux sont autonomes &

2 1] est important d’observer que cet article est un des rares textes constitutionnels qui garantisse clairement
la liberté des institutions a caractére cultuel.

30 Voir Stefan lonita, "Particularitati ale vietii religioase in Romania", in Cultele si Statul in Romdnia,
Editions Renasterea, Cluj-Napoca, 2003, p. 141.

31 Au moment de la reconnaissance des cultes en 1948, I’Eglise catholique a présenté au Ministére des
cultes le Code de droit canonique, qui a ét¢ pris en considération comme le document présentant
’organisation de cette Eglise. Voir 1. Fonta, Les relations actuelles entre I’Etat et les cultes religieux (11),
en Des Etudes de droit roumain, 1-2, 1996.
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I’égard de ['Etat et jouissent de I’appui de celui-ci, par la facilité de I’assistance religieuse
dans I’armée, dans les hdpitaux, dans les pénitenciers, dans les asiles et orphelinatsy.

Le texte constitutionnel affirme 1’autonomie des cultes a 1’égard de I’Etat. Cette
autonomie a été souhaitée par tous les cultes, qui voulaient rompre définitivement avec
I’intervention étatique dans leurs affaires internes.

L’Etat considere que les cultes sont libres de se manifester, sans intervention de sa
part, dans le cadre de la Iégalité. Cette partie du paragraphe 5 a été élaborée pour renforcer
les précisions du troisiéme alinéa qui parle de la liberté des cultes. Selon les analystes,
I’autonomie des cultes n’est pas une indépendance. Les cultes sont autonomes, mais pas
indépendants de 1’Etat’”; parce que I’Etat garde le droit du contrdle en ce qui concerne la
Iégalité des actions des cultes. Ce controle de la 1égalité¢ en respect de 1’autonomie des
cultes est exercé par le ministére de la Culture et des Cultes.

Pendant I’élaboration de cette Constitution, il y a eu des discussions en ce qui
concerne I’appui accordé par I’Etat aux cultes. Les deux parties ont trouvé un terrain
d’entente, 1’Etat appréciant I’activité des cultes comme étant d’utilité publique.

La collaboration entre 1’Etat et les cultes dans le domaine de 1’assistance religicuse
dans les institutions publiques a été organisée par plusieurs protocoles signés entre les
cultes et I’Etat™ et par deux lois qui précisent des aspects concrets liés a cette
problématique: la loi de I’enseignement et la loi des auméneries militaires.

Le 6°™ alinéa de I’article 29 de la Constitution parle de la liberté des parents
d’assurer ’éducation des enfants mineurs selon leurs propres convictions. Le 32°™ article
est celui qui précise le droit a ’enseignement et le droit a I’enseignement religieux. Les
deux articles se trouvent dans une liaison étroite, le 7™ alinéa du 32°™ article étant une
expression concréte du 29°™ article en son 6™ alinéa. Cet article précise’”: «L’Etat assure
la liberté de ’enseignement religieux, conformément aux exigences spécifiques a chaque
culte. Dans les écoles d’Etat, I’enseignement religieux est organisé et garanti par la loi.»

En observant ces précisions constitutionnelles, les analystes européens affirment
que la Constitution roumaine est 1'une des plus performantes de I’Europe. Lorsqu’il se
réfere a la liberté religieuse dans les pays européens, Gérard Gonzales affirme: «La
Roumanie, qui a ratifié la Convention le 20 juin 1994, posséde le dispositif constitutionnel
le plus complet et il peut étre le plus protecteur»®® (des Constitutions européennes). I1 peut
étre le plus protecteur, a condition qu’il soit suivi par une législation adéquate et une mise
en pratique de la loi dans I’esprit de cette Constitution.

321l y a des analystes qui affirment que les cultes ne peuvent pas revendiquer une indépendance dans un
Etat. Les cultes ne sont pas des Etats dans 1’Etat, et ainsi, ils doivent accepter comme limite de leurs
activités le cadre Iégislatif. Il est intéressant d’observer les nuances entre la notion d’autonomie des
cultes et d’indépendance des cultes, qui sont abordées indirectement par 1’ancien secrétaire d’Etat pour
les Cultes llie Fonta dans 1. Fonta, "Les relations actuelles entre I’Etat et les cultes religieux (ID)", in Des
FEtudes de droit roumain, 1-2, 1996. )

33 Voir le discours de lon Alexandru, le Moniteur Officiel, 2°™ partie, n°6 du 10 octobre 1991.

3% Nous allons analyser ces protocoles dans les chapitres concernant la présence de I'Eglise orthodoxe dans
les institutions publiques. Voir p. —a marquer la page apres la numérotation finale.

35 La Constitution de la Roumanie, le 32°™ article, le 7éme alinéa.

36 Gérard Gonzales, La Convention européenne des droits de I'homme et la liberté des religions,
Economica, Paris, 1997, p. 149.
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§2. L’application des principes constitutionnels

Les principes constitutionnels assurent le fondement des garanties juridiques pour
la vie religieuse en Roumanie. Mais pour que la liberté religieuse soit réellement vécue, il
faut que la Constitution soit accompagnée par un systéme législatif adéquat qui soutienne la
mise en pratique de ces principes.

Conformément aux précisions constitutionnelles, les cultes s’organisent librement,
et I’Etat reconnait leur autonomie. Nous observons une référence continuelle a la notion de
«culte reconnuy». La Constitution ne précise pas qui est habilité pour se prononcer si un
groupement religieux est ou non un culte. Elle prévoit simplement que les cultes
«s’organisent conformément a la loi». Mais les juristes se demandent quelle loi est
normative en ce sens.

A. L’applicabilité du Décret-loi 177 de 1948

Comme nous I’avons déja précisé, le décret-loi 177 /1948 n’a pas été abrogé
expressément. Le ministére des cultes prépare une loi des cultes, mais les négociations
concernent des matiéres trés sensibles; méme si Iinitiative législative date de 1993, elle
n’est pas achevée.

Selon la position du secrétariat d’Etat pour les Cultes, tant qu’il n’y a pas de
nouvelle loi des cultes, le décret 177/1948 reste en vigueur, et les articles qui sont en
contradiction avec la Constitution sont considérés comme étant abrogés implicitement’’. En
2000, la Cour Supréme de Justice a rendu une décision qui affirme que le décret 177 est en
totalité non-constitutionnel et donc implicitement abrogé™. Cette décision a provoqué de
vifs débats qui soutiennent différentes positions en ce qui concerne le statut juridique des
cultes et des groupements religieux. Le décret 177 offre un cadre juridique indispensable
jusqu'a D’adoption d’une nouvelle loi. Il est considéré par les représentants du
Gouvernement comme le principal acte normatif de réglementation en ce qui concerne la
vie religieuse™. Méme si la Cour Supréme de Justice s’est prononcée pour la non-
constitutionnalité du décret 177, tant qu’il n’y a pas une décision de la Cour
Constitutionnelle en ce sens, cet acte normatif est toujours invoqué par les autorités comme
fondement pour les actes délivrés par I’Etat dans le domaine de la vie religieuse™.

Dans la vie pratique et dans les décisions de I’autorité gouvernementale, il est
unanimement reconnu que le décret 177 ne peut pas étre maintenu en vigueur longtemps.
Le fait qu’il ait été élaboré en 1948 par les autorités communistes diminue son autorité.
Pour cette raison, nous nous contentons d’y faire référence chaque fois qu’il est mis en
question, et nous le présentons dans les annexes.

37 Voir la réponse du Directeur du SEC, Stefan lonita, non publice.

3% La Cour a fondé cette décision en constatant que le décret 177 ne respecte pas ’autonomie des cultes en
imposant un controle rigoureux de la part de I’Etat, et la procédure méme de reconnaissance des cultes
comporte des aspects qui entrent en contradiction avec les principes constitutionnels et les accords
internationaux signés par la Roumanie.

39 Voir Stefan Tonita, bidem, p. 140.

40 voir le décret n°733/9.08.2002, publié¢ in MO n°610 du 16 aott 2002.
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B. Le Décret n°733 du 9.08.2002

Nous pouvons considérer qu’a I’heure actuelle, le document normatif qui présente
plus en détail les lignes directrices adoptées par I’Etat dans le domaine de la vie religieuse,
est la décision du Gouvernement qui a comme but la réorganisation du secrétariat d’Etat
pour les Cultes dans le cadre du ministére de la Culture et des Cultes. Le décret
n°733/9.08.2002 présente les procédures présidant aussi les relations de I’Etat avec les
cultes. Ce n’est pas un document concernant simplement I’organisation dun ministére,
mais un acte qui précise les lignes d’intervention de I’Etat dans la vie des cultes. Ainsi le
secrétariat d’Etat pour les Cultes est organisé avec quatre directions;

la direction générale des relations avec les cultes;

la direction du patrimoine ecclésial;

la direction des études et recherches socio-religieuses;

la direction assistance sociale et religieuse, enseignement et ONG*'.

Nous allons présenter en traduction frangaise, en italique, les attributions du
secrétariat d’Etat pour les Cultes accordées par le décret n°733/9.08.2002 qui suscitent
notre intérét. Il est clairement affirmé que le ministére de la Culture et des Cultes a comme
principal objectif d’assurer les relations de I’Etat avec tous les cultes. Ainsi I’Etat réitere
son intérét de développer des relations ouvertes avec les cultes et non d’exercer simplement
un contréle de la vie religieuse. L’Etat considére important de préciser ses relations avec les
cultes, sous la forme des attributions conférées au ministére de la Culture et des Cultes,
concernant le domaine religieux.

- Le ministére de la Culture et des Cultes soutient tous les cultes reconnus par la
loi pour une bonne participation de leur part 4 la vie sociale et spirituelle du pays.

On observe qu’en 2001 la notion de cultes reconnus par la loi est invoquée a
nouveau. Cette décision confirme la position du Gouvernement roumain concernant la
validit¢ du décret 177/1948. D’autre part, dans la formulation de ce paragraphe, ’Etat
apprécie positivement le réle social et spirituel des cultes.

- Le ministére de la Culture et des Cultes doit s’assurer qu’il n’y a pas de
discriminations entre les cultes et qu’il n’y a pas d’actions de provocation a des conflits
religieux. En cas de conflit entre les cultes, I’Etat a le droit d’établir une médiation pour la
restauration de I’état de paix confessionnelle.

Ainsi, I’Etat explicite le principe d’égalité entre les cultes, affirmé dans I’article 29
de la Constitution de 1991. Le devoir du ministére de s’assurer qu’il n’y a pas d’actes de
provocation a des conflits religieux est difficile a interpréter. Pour une partie des analystes,
il s’agit dans ce paragraphe d’une affirmation de prohibition de toute action de prosélytisme
qui pourrait étre interprétée comme source de conflit religieux’*. En méme temps, d’autres
analystes considérent que, conformément a ce paragraphe, le ministére de la Culture et des
Cultes doit condamner I’opposition de la part des communautés orthodoxes a I’installation
de nouveaux groupements religieux dans leur commune™®.

41 Les ONG sont les Organisations non gouvernementales. Voir pour les détails de cette organisation et
pour comprendre la politique gouvernementale en ce sens, Cultele si viata religioasd in programul
guvernului Adrian Ndstase, dans "Viata Cultelor” du 26 février 2001.

2 Voir Radu Preda, Biserica in Stat, Editions Scripta, 1999, p. 61.

 Voir Gabriel Andreescu, "Relatii internationale si ortodoxie in Estul si Sud-Estul Europei", Studii
internationale, 4/1998, p. 30.
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- Le ministere de la Culture et des Cultes assure les liaisons entre les cultes et les
autorités publiques en vue du respect de I’autonomie des cultes et pour éviter tout abus.

Ainsi, les représentants territoriaux locaux du ministére sont a la disposition des
cultes pour garantir leur autonomie et réagir contre tout abus qui pourrait se manifester de
la part des autorités locales. Le paragraphe suivant va dans le méme sens:

- Le ministere de la Culture et des Cultes soutient les autorités de I’administration
publique locale pour trouver des solutions aux problémes spécifiques qui peuvent
apparaitre dans leurs rapports avec les cultes, les associations ou les fondations & caractére
religieux, accordant assistance aux cultes en cas de difficultés dans leurs rapports avec les
autorités de I'administration publique locale.

Le paragraphe suivant fait & nouveau référence a la loi, donc au décret 177:

- Le ministére de la Culture et des Cultes étudie les demandes de fondation des
cultes, accomplit la procédure exigée par la loi et fait des propositions en vue de leur
reconnaissance.

Le paragraphe suivant attire 1’attention sur le probléme de la reconnaissance des
dirigeants des cultes.

- Le ministére de la Culture et des Cultes fait des propositions pour la
reconnaissance en conformité avec la loi des dirigeants des cultes, des dirigeants des
diocéses, des évéques ou du personnel similaire des autres cultes.

On parle de la reconnaissance des dirigeants des cultes et, dans le paragraphe
suivant, le ministére prend acte de I’¢lection ou de la nomination des personnes qui
occupent des fonctions de direction. Donc les évéques et les personnes qui occupent des
postes similaires dans les autres cultes sont reconnus, et les autres dirigeants sont
simplement présentés au ministére de la Culture et des Cultes pour que leur poste soit
subventionné par 1’Etat:

- Prend acte de I’¢élection ou de la nomination des personnes qui vont occuper des
fonctions de direction et de personnel de culte, le personnel des institutions d’enseignement
religieux méme si ces institutions ne font pas partie du systéme d’enseignement d’Etat,
pour I"attribution des subventions aux salaires conformément a la loi.

Ces deux attitudes: la reconnaissance des évéques et des chefs de culte d’une part,
et la communication de la nomination d’un autre dirigeant d’autre part, conduit a
s’interroger sur le caractére de cette reconnaissance et le droit de I’Etat de refuser la
reconnaissance, ou de s’opposer a une élection ou a une nomination d’un dirigeant. A
I’heure actuelle, il n’y a pas de cas de refus de la part des autorités d’Etat en ce qui
concerne la reconnaissance d’une élection ou la prise en compte d’une nomination faite par
les cultes. Ainsi, I’opinion générale est que la reconnaissance et la prise en compte de la
nomination ont un caractére purement formel®, mais permettant le financement du poste
occupé par le représentant reconnu.

- Le ministére de la Culture et des Cultes collabore avec le ministere de
I’Education et de la Recherche, dans des aspects concernant I’enseignement, comme
médiateur entre ce ministére et les cultes reconnus. Les deux ministéres donnent leur accord
pour le programme d’enseignement ¢laboré par les cultes reconnus.

Le soutien de I’Etat pour I’assistance religieuse dans les institutions publiques et
d’assistance sociale, prévu par Iarticle 29 de la Constitution, est réitéré dans ce document

* Voir Stefan Ionita, op cit, p. 141. Voir les explications données par le Directeur du SEC, Stefan Ionita,
dans la lettre n°7829 du 27/10 2003, non publiée.
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ol sont énumérées plus d’institutions ou I’assistance religieuse est organisée. Il est précisé
aussi que 1’Etat ne se contente pas de favoriser I’acces, mais s’implique dans 1’organisation
et dans le déroulement de I’assistance religieuse:

- Aide les cultes dans I’organisation et le déroulement des activités d’assistance
religieuse et sociale dans I’armée, les prisons, hopitaux, maisons de retraite, maisons pour
les enfants, et autres institutions, et dans les familles qui sont confrontées a des problémes
spéciaux. En collaboration avec le ministére des Affaires étrangéres, soutient les cultes, a
leur demande, pour I’organisation et le déroulement des relations internationales et la
promotion des actions de collaboration entre les cultes de Roumanie ou de I’Etranger. Soutient
les cultes pour organiser la vie religieuse dans les communautés de la Diaspora roumaine.

Ce document précise aussi le soutien matériel que 1’Etat accorde aux cultes. L’Etat
accorde un soutien financier dans les conditions de la loi pour la construction et I’entretien
des locaux de culte, la mise en valeur du patrimoine mobilier et immobilier des cultes, pour
le financement des unités de culte ayant peu de ressources.

Ce soutien vise aussi les communautés de la diaspora:

- Soutient les cultes, conformément a la loi, dans les actions d’aide aux
communautés roumaines de la Diaspora ou des Eglises avec lesquelles celles-ci collaborent.

L’Etat intégre une bonne partie du patrimoine ecclésiastique dans le patrimoine
culturel national, et ainsi, il accorde au ministére de la Culture et des Cultes des attributions
spécifiques:

- la coordination de I’activité des cultes concernant I’inventaire, la garde, la
conservation et la valorisation des biens culturels mobiliers ou immobiliers, en priorité ceux
qui font partie du patrimoine culturel national et qui se trouvent dans la propriété ou dans
I’utilisation des cultes, conformément a la Iégislation en vigueur.

- accorde assistance spécialisée a la demande des cultes et donne des avis
administratifs dans la procédure administrative pour I’approbation des travaux de construction,
des réparations des batiments cultuels ou d’autres batiments appartenant aux cultes.

- accorde pour les unités de culte des subventions en vue de la construction des
églises ou pour I’entretien et la mise en valeur des batiments cultuels.

- organise, en collaboration avec les cultes et avec les institutions spécialisées du
pays ou de D’étranger, activités d’information, préparation, ¢étude spécifique, pour le
personnel spécialisé qui assure la conservation, et la mise en valeur des biens cultuels qui se
trouvent dans la propriété des cultes, dans les conditions de la loi.

- organise et soutient dans les conditions de la loi les activités et les actions qui ont
comme but la mise en valeur des biens cultuels, en faisant des actions de promotion du
tourisme religieux".

Nous avons vu que la Constitution et le décret n°733/9.08.2002 parlent des cultes
comme ¢tant des institutions reconnues. Plusieurs fois il est précisé que les cultes reconnus
ont des droits. Il est important donc de regarder de plus prés cette institution de la
reconnaissance des cultes dans le droit roumain.

45 Voir le contenu de la loi concernant la fondation du ministére de la Culture et des Cultes, H.G. 28/11
tanuarie 2001 - M. Of. 35- 19.1.2001
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CUM PERCEP TINERII ANUMITE R]EALITATI RELIGIOASE SI
SOCIALE: TAINA MARTURISIRII

VASILE TIMIS

ABSTRACT. How Young Men Perceives some Social and Religious Realities:
Holy Confession. Confession is the Sacrament through wich our sins are forgiven
and our relationship to God and to others is restored and strenghtened.

The priestis viewed not as a judge, but as physician and guide.

This paper show up how the young men wish to be the priest when he
administrated Holy Confession.

Pentru o buna reusitd a activitatilor de educatie religioasa, preotul sau profesorul
de religie are obligatia de a radiografia cu mare atentie starea moral - duhovniceascd a
acestora. Acest lucru se poate face fie prin discutii directe, sincere si deschise cu elevii, fie
prin anumite chestionare anonime in care elevii sunt rugati sé-si expund opiniile cu privire
la o anumitd problemd de facturda moral - duhovniceascd. Pentru a evidentia utilitatea
acestei metode am chestionat parerile elevilor cu privire la: Taina Mdrturisirii.

Elevii si Taina Marturisirii

in Hristos omenirea a realizat si realizeazi aspiratia sa de a transcende pani la
unirea cea mai deplind cu Dumnezeu', prin Sfintele Taine oamenii se apropie atit de
Dumnezeu, cét si unii de altii. Prin Botez omul se naste din nou in Hristos, prin Taina
Mirungerii, omul se intareste in starea lui de infiere catre Dumnezeu, prin Sfatnta Liturghie,
omul se uneste cu insusi Trupul si Sangele lui Hristos. Taina Marturisirii “consta in iertarea
pacatelor, celor ce le marturisesc si se cdiesc pentru ele, de catre episcop sau preot - in mod
vizut, si de catre Hristos in mod nevazut™. Prin Taina Hirotoniei, Hristos alege si sfinteste
persoanele care vor savarsi Sfintele Taine si vor continua lucrarea lui in lume. In Taina
Nuntii se impdartaseste, prin preot, Harul Sfantului Duh, celor ce se unesc liber in cdsatorie.
Prin Taina Maslului se impértdseste bolnavului harul tdmaduirii trupesti si al Intariri
sufletului.

Ortodoxia acordd Sfintelor Taine un loc important in iconomia méantuirii. Prin
fiecare taind Hristos ““si retriieste si iradiaza in credincios triirea si puterea unei alte stéri
prin care a ridicat El umanitatea Sa pana la indltimea si indumnezeirea ei deplina™.

Sfintele Taine se sdvarsesc in cadrul cultului orodox, al cérui scop este “sd creeze
sau sd mijloceasca o stare de legatura, de comunicare intre cei doi termeni Dumnezeu si
om”™. Un prim scop al cultului este cel de adorare a lui Dumnezeu, un al doilea scop
fundamental al cultului este cel sfintitor, iar un al treilea scop este si cel didactic sau

! Staniloae, D., Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, Ed. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 1987, p. 201

2 Staniloae, D., Teologia Dogmatica Ortodoxa, vol. 3, Ed. Inst. Biblic si de Misiune al B.O.R.,
Bucuresti 1978, p.122

3 Tbid. p.27

4 Braniste, E., Liturgica Generala, Ed. Tnst. Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti 1985, p.27
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catehetic. Scopul didactic “urmireste atit instruirea sau edificarea credinciosilor in
invatitura de credintd crestind ortodoxd, cat si promovarea vietii religios-morale™, cu alte
cuvinte sustinerea, Intarirea si raspandirea credintei si a virtutilor crestine. Hristos vine in
Bisericd si “extinde Biserica prin toate formele ei de rugiciune, de propovaduire si de
Tmplinire a voi lui, pe de alt parte El este in Biserica prin Duhului Lui cel Sfant°

Dupa cum afirmam mai sus toate actele cultului au o dimensiune pedagogico-
catehetica, dar au si una educationald. Daca orice act al cultului crestin si impartasirea cu
Sfintele Taine il pregatesc pe elev pentru imparatia Cerurilor, in egala masura il pregitesc
si pentru viata de aici, pentru o viatd mai in conformitate cu principiile evanghelice si ale
moralei crestine. Din aceastd dubla finalitate a participarii elevilor la lucrarile sfintitoare ale
Bisericii rezultd si dimensiunea educativa a misiunii Bisercii in lume. Sfintele Taine 1l fac
pe elev sé fie mai responsabil, sd-si caute si sd-si descopere menirea si vocatia lui.

Taina Mirturisirii este taina care are profunde implicatii didactice, este taina
care pe langd dimensiunile soteriologice are si unele dimensiuni educationale care vin si
intregeascd actul pedagogic al instruirii, consilierii si indrumérii elevilor.

Grija pentru deprinderea elevilor cu participarea regulatd la Taina Marturisirii i
revine parintelui paroh si familiei, dar in egala masurd si profesorului de religie. Prin
participarea la Taina Marturisirii misiunea Bisericii interfereaza cu misiunea Scolii, ambele
institutii urmarind dezvoltarea si implinirea personalitétii si caracterului elevilor.

Este imbucurator faptul cd profesorii de religie si-au asumat aceastd misiune de
mare responsabilitate. Pe tot cuprinsul tirii In perioada posturilor mari, elevii sunt familiarizati
cu importanta participdrii la Taina Mérturisirii, sunt indrumati si Insotiti la Biserica de cétre
profesorii de religie in vederea marturisirii.

Acest exercitiu constituie o sansa atit pentru Scoald - elevii devin mai responsabili,
cat si pentru Bisericd - elevii deprind obiceiul de a se marturisii. Prin faptul ca elevii sunt
adusi in numdr mare la mdérturisire, preotul paroh isi cunoaste mai bine Tmplinirile si
neimplinirile credinciosilor si totodatd 1si poate aduce aportul sdu la imbunétitirea actului
educational prin sugestiile si recomandarile date scolii.

Pe parcursul anului scolar 2002-2003 am monitorizat participarea elevilor la Taina
Marturisirii pe perioada Postului Nasterii Domnului si a Postului Mare. Din marturisirile si
rapoartele primite din partea profesorilor de religie din cadrul Inspectoratului Scolar
Judetean Cluj am constatat ca la nivelul judetului Cluj s-au mérturisit aproximativ doua
treimi dintre elevi.

Pentru a evidentia mai bine aceastd situatie am dat un chestionar cu privire la
Taina Marturisirii elevilor din 15 unitéti scolare din judetul Cluj. Au fost chestionati 458 de
elevi de nivel primar, gimnazial si liceal. Elevi au fost chestionati cu privire la definirea,
participarea §i perceptiile lor legate de Taina Mdrturisirii.

La nivel primar din cei 131 de elevi chestionati 92,65% au stiut sd defineasca
Taina Marturisirii, iar 7,35% nu au stiut. in ceea ce priveste frecventa participarii la
marturisire rezulta ca:

42,89% s-au spovedit odata pe an

35,29% de doua ori pe an

5 .

> Ibid. p.76

® Staniloae, D., Spiritualitate si comuniune in Liturghia Ortodoxa, Ed. Mitropoliei Olteniei, Craiova,
1986, p. 82
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8,9 % in cele patru posturi

3,12 % de mai multe ori pe an

9,8 % nu s-au spovedit

Prezentiim céteva raspunsuri ale elevilor la intrebarea: Cum v-ati simtit dupd spovedanie?

e M-am simtit foarte aproape de Dumnezeu si relaxatd.”

e Masimt eliberat de pdcate si de rau.®

e Spovedania mi-a luat lucrurile rele din suflet.”

Este interesant raspunsul unui elev de altd confesiune: Spovedania este taina prin care
crestinul isi spune pdcatele si sunt iertate de cdtre Dumnezeu. Eu nu merg la spovedanie
doarece sunt de altd religie. Cred cd m-as simti impdcat dupd spovedanie'’.

La nivel gimazial din cei 162 de elevi chestionati au stiut sd defineascd Taina
Marturisirii 94,05 %, iar 5,95% n-au stiut. Cu privire la frecventa marturisirii, din
chestionar rezulta cé:

36,47 % s-au spovedit odatd pe an

31,30 % de doua ori pe an

12,97 % in cele patru posturi

3,15 % aproape in fiecare luna

11,05 % céand simt nevoia

11,06 % nu s-au spovedit

Sunt interesante opiniile elevilor cu privire la Taina Marturisirii, exprimate in chestionar;

o Dupd Sfanta Spovedanie ne simtim mai curati cu sufletul si mai buni, cdci Domnul
ne iartd greselile ficute si ne ajutd s pdsim pe nou drum'’.

e Spovedania mad ajutd foarte mult deoarece mi-am descdrcat sufletul si simt o
usurare cd Dumnezeu m-a iertat”.

e Spovedania md ajutd foarte mult. Dupd spovedanie md simt usuratd de toate
pdcatele...ma simt mai aproape de Dumnezeu i md gdndesc cd-mi va merge bine
si vreau sa incerc sd nu mai fac pdcatele din nou'.

o Desi nu am fost niciodatd, am auzit cd dupd mdrturisirea pdcatelor, pdcdtosul se
simte “mai curat”, aproape fird greseli, crede cd a fost iertat de Dumnezeu'”.

e  Da, md simt mai bine dupd ce md spovedesc, md simt mai liberd si mai
increzdtoare in mine §i in ceea ce fac”.

La nivel liceal din cei 165 de elevi chestionati au stiut si defineasca Taina
Marturisirii 95,17 %, iar 4,83% n-au stiut. in legaturd cu frecventa participarii la Taina
Marturisirii, din chestionar rezulta ca:

39,17% s-au spovedit odatd pe an

15,76 % de doua ori pe an

6,04 % in cele patru posturi

7 Chestionar, clasa a TV-a, Scoala Horea, Cluj-Napoca, 25.03.2003
8 Chestionar, clasa a TV-a, Scoala nr. 21, Cluj-Napoca, 26.03.2003
? Chestionar, clasa a TV-a, Scoala L. Rebreanu, Cluj-Napoca, 24.03.2003
19 Chestionar, clasa a [V-a, Scoala Horea, Cluj-Napoca, 25.03.2003
' Chestionar, clasa a Vl-a, Liceul G. Voievod, Gilau, 27.03.2003
12 Chestionar, clasa a VlI-a, Scoala nr.21, Cluj-Napoca, 10.06.2003
' Chestionar, clasa a VllI-a, Liceul G. Voievod, Gilau, 08.04.2003
4 Chestionar, clasa a VII-a, Scoala nr.21, Cluj-Napoca, 10.06.2003
15 Chestionar, clasa a VIII-a, Scoala L. Rebreanu, Cluj-Napoca, 26.03.2003
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2,15 % 1in fiecare luna
8,72 % cand simt nevoia
28,16 % nu s-au spovedit

Opiniile si sugestiile elevilor de liceu cu privire la marturisire sunt de-a dreptul

interesante, reproducem céteva dintre ele:

Am fost ajutatd foarte mult prin Taina Mdarturisirii, dupd mdrturisirea pdcatelor
m-am simtit foarte usuratd, mai puternicd, am avut senzatia cd pot incepe o viatd
noud mai bund'’.

Intotdeauna dupd spovedanie md simt mult mai bine, mai impdcatd cu Dumnezeu,
cu mine i cu semenii. Poate acel moment e singurul in care md simt mai curatd,
mai demndi si primesc darurile Lui’.

Pur si simplu m-am sintit mai liberd, mai usoard, mai bine, dar totodatd mi-era
fricd cd acea clipd nu o sd dureze foarte mult”.

Ultima datd cand am fost la spovedanie era prin clasa a Ill-a, cdnd am fost dus la
Bisericd impreund cu tofi colegii de clasd. Nu cred cd dacd m-as spovedi m-ag
simti neapdrat mai bine, cred insd cd omul are senzatia cd este mai liber si mai
usurat dupd ce isi spune pdcatele celui care la sfdrsitul spovedaniei ii spune cd
este absolvit de toate pdcatele pe care le-a ficut”.

As vrea ca la spovedanie preotul sd md intrebe mai multe lucruri §i nu doar sd
spun eu. Fiind multi oameni care asteaptd la rdnd am impresia cd uneori
spovedania se face prea repede’”.

Cred cd ar fi bine dacd preotul s-ar interesa mai mult de viata noastrd §i ne-ar
intreba lucruri mult mai semnificative cu privire la ceea ce facem, la felul cum
gdndim, cu privire la aspiratiile noastre, cu privire la esecurile noastre, la
framantdrile noastre etc’’.

M-am simtit mult mai bine dupd mdrturisire, dar am avut impresia cd dialogul cu
preotul a fost prea schematic, cdteva intrebdri cu da si nu. Am fost de mai multe
ori la spovedanie, la mai multi preoti. Am avut multe de invaidt, dar in general am
avut impresia cd totul se face cu prea multd grabd.

Dupad spovedanie md simt mult mai “‘usoard”, mai aproape de Dumnezeu §i cu
forte noi”>.

Pentru mine spovedania inseamnd recunoasterea §i asumarea pdcatelor,
incercarea de a md indrepta si curdtirea de rau. E o discutie directd cu Dumnezeu
prin intermediul preotului, spovedania imi aduce multd pace sufleteascd™”.

16 Chestionar, clasa a XI-a, Colegiul Pedagogic Gh. Lazar, Cluj-Napoca, 24.03.2003
17 Chestionar, clasa a IX-a, Liceul A. Tancu, Cluj-Napoca, 25.03.2003

¥ 1dem

19 Chestionar, clasa a XlI-a, Liceul A. lancu, Cluj-Napoca, 25.03.2003

2 Idem

2! Chestionar, clasa a Xll-a, Colegiul National M. Viteazul, Turda, 27.03.2003

22 Chestionar, clasa a XlI-a, Liceul A. lancu, Cluj-Napoca, 25.03.2003

2 Chestionar, clasa a X-a, Colegiul Pedagogic Gh. Lazar, Cluj-Napoca, 24.03.2003
24 Chestionar, clasa a X-a, Colegiul Pedagogic Gh. Lazar, Cluj-Napoca, 24.03.2003
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Analizénd aceste chestionare observdm cd scoala, prin profesorii de religie,
sprijind misiunea Bisericii si invers. Daca elevii sunt depringi cu obisnuinta de a participa
sistematic la mérturisirea si la Tmpértagirea cu Sfintele Taine, cu sigurantd cd multi dintre ei
vor simti nevoia mérturisirii si a impértasirii cu Sfintele Taine si atunci cand vor fi maturi.

Consideram ca ar fi necesard desemnarea unor preoti care sa se ocupe in mod
special cu marturisirea si consilierea elevilor in scoli. in unele scoli exista deja capele si
cabinete de religie. Pentru a avea timp necesar la dispozitie in vederea marturisirii elevilor
credem ca preotii ar putea veni in mijlocul elevilor atdt la inceputul cét si pe parcursul
posturilor. Deplasarea elevilor, in vederea marturisirii, de la scoald la Biserica este mai
anevoiasd, mai ales pentru clasele mici. Profesorilor de religie le revine misiunea fie de a-i
invita pe preoti In mijlocul elevilor, fie de a-i duce pe elevi la Biserica.

In orice caz, atat preotul cat si profesorul de religie au obligatia de a-i invita pe
elevi cd marturisirea lor este importantd, este benevola, trebuie “sd cuprindd toate pacatele,
sd fie sincerd si obiectivd, sd fie facutd cu zdrobire de inimi, cu parere de rau”?, si cu
dorinta ferma de a nu mai gresi. Elevii vor fi invétati “cd greselile sunt sdvarsite nu numai
fatd de oameni si iertarea nu se obtine numai de la ei. Nici un om nu te poate elibera deplin
de constiinta vinei sale”™, de accea iertarea pacatelor se obtine prin preotul investit de
Hristos cu un har deosebit.

Constatam adeseori cd omul zilelor noastre se rusineaza si-si spund pacatele sau
uneori socoteste ca ar fi nedem pentru el sd facd acest gest in fata unui preot. Pe de alta
parte omul simte nevoia sa-si descarce congtiinta 1n fata cuiva. Clement Romanul ne invata
spunand ci: “este mai bine si-ti marturisesti pacatele decat si-ti impietresti inima™’. Se
impune ca penitentul sd simtd faptul “ca preotul i inspird Incredere deosebitd prin marea lui
responsabilitate fatd de Hristos §i prin smerenia cu care il ascultd si care-1 face sd nu se
socoteasci mai bun decat penitentul””®. Primul pas de luptd cu pacatul este ficut prin
hotérarea de a participa la mérturisire, penitentul fiind ajutat in continuare de rugaciunile
rostite in cadrul molidvei care se citeste fnaintea marturisirii, precum si de indemnurile
preotului, pe parcursul marturisirii, penitentul este incurajat la o marturisire sincera,
“preotul nemanifestdnd vreo lacomie interesata de a sti, sau vreun semn de vreo deosebita
surprizd nepldcutd, care ar putea frana pornirea penitentului spre marturisire; dar nici
nepasare, absentd sufleteasca, plictisire sau graba, ci o foarte umana intelegere care totusi
vrea si creeze si si mentind starea de penitenta a penitentului””®. Duhovnicul trebuie sa
arate ca pacatele si greselile comise nu creaza o situatie de disperare pentru cel care se
marturiseste, dar nici nu trebuie bagatelizate lucrurile sau privite cu o oarecare
superficialitate.

Dupa mai bine de zece ani de instructie religioasd in scoald putem afirma cu
fermitate cd s-a schimbat ceva in ceea ce priveste mentalitatea elevilor. Preotii si profesorii
de religie si-au adus un aport semnificativ in acest sens.

= Braniste, E., Liturgicd teoretica, Ed. Inst. Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti 1978, p. 230
26 Staniloae, D.. Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, Ed. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 1987, p. 204
27 CLEMENT ROMANUL, Prima epistola cdtre Corinteni, 5,15 . la STANILOAE, D.. Teologia
Dogmaticd Ortodoxa, vol. 111, ed. Inst. Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1978, p. 126
28 STANILOAE, D., op. cit., p. 132
2 ibid., p.133
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PLANSUL SAU INTRISTAREA DUPA DUMNEZEU,
LA IMNOGRAFII TRIODULUI

MIRCEA OROS

ZUSAMMENFASSUNG. Als Buch der Buse unde der tiefsten Reue durch
Definition, einzigartiges Denkmal der Ost-Kirche, klare Zusammenfassung des
liturgischen Lebens und der orthodoxen Askese, praktische Anwendung der
patristischen Theologie und wahre Wiederspiegelung der geistigen Erfahrung des
Moenchstums, fithrt das Triodion die Gldubigen zur Nachahmung
("IMMITATIO") und Befolgung Christi. Gleichzeitig, 14dt das Triodion die
Gldubigen zu einer mystagogischen Aktualisierung ihrer Taufe - die im Herzen
des Ostergeheimnises steht - ein.

Wahre kultische und geistige Enzyklopddie der orthodoxen Theologie, fiihrt
uns das Triadion in der Welt der Glaubenserfahrung, sorvie in der tiefen
Kontemplation der - durch die HI. Schrift und die geistlichen Lieder - entdeckten
Gotteswahrheit ein.

Pentru autorii imnelor liturgice din Triod puterea lacrimilor duhovnicesti este
deosebiti, ele reprezentand in sine intreaga fatd curititoare a pocaintei.’ Ele sunt "potopul
ce cade asupra pdcatului si curdtirea lumii"*> Ele inmoaie asprimea si insensibilitatea
sufletului’ si din inima de piatra fac o "inimd iubitoare"*. Apele lacrimilor sting "cuptorul
patimilor™ si au puterea uimitoare de a stinge si focul gheenei: "Cu focul infrdndrii s
ardem toti ca pe niste uscdaciuni zburddrile patimilor §i vapaia cea nestinsd sa o stingem
acum cu izvoare de lacrimi, strigdnd Celui ce va sd judece tot pamdntul: Mantuitorule
milostive, Doamne, pdzeste-ne pe noi neosdnditi, dandu-ne iertare de greseli."®

Pentru Sfintii Parinti ai Bisericii, plansul (penthos) sau intris-tarea dupa Dumnezeu
reprezinta doliul sufletului la pierderea mantuirii sale’, la izgonirea sa din starea de
fericire.® Lacrimile care insotesc plansul sunt pecetea pociintei si garantia obiectivitatii ei.”

! Irenee Hausherr, Teologia lacrimilor, Plansul §i strdpungerea inimii la Pdrintii rdsdriteni, cu o
antologie de texte, Editura Deisis, Sibiu, 2000, p.15.

2 Sfantul loan Scararul, Scara, trad. Si note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stdniloae, Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1992, p.168.

3 Andrei Plesu, Minima moralia. Elemente pentru o eticd a intervalului, Editura Cartea Romaneasca,
Bucuresti, 1988, p.136.

4 Sfantul Grigorie al Nyssei, Omilia 3 la Fericiri, traducere roméaneasca de Pr. Prof. Dr. Dumitru
Staniloae, in P.S.B. 29, 1982, p.353.

5 Canonul cel Mare, Cantarea a 6-a, in Triod, Editia a VIlI-a, Editura Institutului Biblic si de Misiune
al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1986 p.366.

® Triod, Sedealna la Utrenia de Luni din Saptamaéna a 3-a a Postului, p.236.

7 Sfantul Nichita Stithatul, Cele 300 de capete despre fiptuire, despre fire si despre cunostintd, in
Filocalia, vol. 6, Bucuresti, 1977, p.322.

¥ Tanguirea lui Adam la poarta raiului, evocati cu precidere de imnografi in Duminica lasatului sec
de branza, apare ca imagine a inceputului “strdpungerii inimii” pentru crestini.
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In indemnurile sale la nevointd duhovniceascd'’, Triodul adauga intotdeauna caintei,
plansul, fiindcd lacrimile pocéintei adapa sufletul pentru a-1 face sd infloreasca virtutile: "Sa
nu md tai Mdantuitorule pe mine, pdcdtosul, ca pe smochinul cel neroditor; ci ddruieste-mi
iertare, addpdnd sufletul meu cu lacrimile pocdintei, ca sd aduc Tie rodul milosteniei.""!
Strapungerea inimii si plansul nu se limiteaza doar la perioada Postului Mare. "Pldngeti
neincetat" este cuvantul de ordine al ascezei rasaritene incepand de la Parintii pustiei.'” La
fel ca si rugaciunea, lacrimile trebuie sa fie neincetate pana in clipa in care vom trece din
aceastd lume pentru a ne intilni cu Mirele."” in viziunea Parintilor, toti trebuie sa planga
neincetat, dar mai cu seama cei ce au ales viata in singuratate. Lacrimile apar astfel, semnul
distinctiv al anahoretilor. Prin ele acestia au transfigurat cosmosul facand din pustiu un nou
paradis, asa cum se cantd in troparele sérbétorilor sfintilor cuviosi: "Prin curgerile lacrimilor
tale ai lucrat pustiul cel neroditor, iar prin susupinele tale cele din addnc insutit roditoare ai
Sdcut ostenelile tale si te-ai facut lumindtor strdlucind lumii prin minuni, cuvioase (N), pdrintele
nostru, roagd-te lui Hristos Dumnezeu si mdntuiascd sufletele noastre."™ Asadar vremea
pociintei este in chip necesar vremea strapungerii”’, de aceea inca de la inceputul Triodului
credinciosul trebuie sd asimileze rugéciunea si suspinele vamesului pentru a putea intra in Postul
Mare, conjugand in postul sau lacrimile caintei: "Sosit-a vremea virtutilor, Judecdtorul e la usd,
sd nu-L facem sda astepte, ci veniti, postind, sd-I aducem lacrimi de strdpungere si faptele
milostivirii strigdnd: Am pdcdtuit mai mult decdt nisipul marii, ci, Tu, Slobozitorule, lasd si
iartdi toate tuturor, ca sd dobandim cununa nestricdcioasda."'®

Imnografii desfisoard si de data aceasta, ca si in cazul pocdintei, numeroase si
emotionante exmple scripturistice de stripungere a inimii, de intristare dupd Dumnezeu
insotitd de lacrimi. Acestia evidentiazd in mod deosebit modelul femeii pacitoase care a
venit sd-L ungd pe Mantuitorul Hristos cu mir scump in care si-a amestecat lacrimile,
stergand picioarele Invatatorului cu parul capului ei: "Alabastru cu lacrimi turndnd pe
capul Tdu, Mdntuitorule, ca niste mir, strig ca pdcdatoasa care cerea mild; rugdciune aduc
si cer sd iau iertare."'’ Recunoscandu-si pacatul si mirturisindu-l inaintea lui Hristos,
fiecare credincios se intoarce in sine si nazuieste la iertarea pe care a primit-o femeia
pacdtoasa: "Dd-mi lacrimi, Dumnezeule, ca oarecdnd femeii celei pdcdtoase si md
Invredniceste a uda picioarele Tale care m-am izbavit din calea ratdcirii; i sa-Ti aduc Tie

% Definitii extrase din Sfintii Parinti referitoare la plans (penthos) si stripungerea inimii (katanyxis)
gdsim la Irenee Hausherr, op. cit.. p. 13-75.

0 “Suspind, ldcrimeazd suflete, intoarce-te, cdieste-te; s-a apropiat ziua; langd usi este Judecdtorul:
gdteste-te spre rdspuns si strigd: Gresit-am Tie, Indurate, Milostive, Bunule, Tu md miluieste.” —
Céantarea a 2-a de la Utrenia de Marti din Saptaména a 2-a a Postului, p. 195.

"' Triod, Stihiri de umilinta, Ceasul al 7-lea, Duminica seara la Vecernie, p. 635

'2 Sfantul loan Scararul, op. cit., p. 167.

B Cf. L. Leloir, S. Ephrem, moine et pasteur, in Theologie de la vie monastique, Paris, 1961, p. 89 si
92, lacrimile sunt atit de necesare monahului incét in limba siriacd cuvantul pustnic inseamnd “cel/
ce pldnge”.

' Vezi troparele cuviosilor: Sfintii Teoctist (3 septembrie), Hariton (28 septembrie), Ilarion cel Mare
(2 octombrie), loanichie cel Mare (4 octombrie), Sava cel Sfintit (5 decembrie), Teodosie cel Mare
(11 ianuarie), Efrem Sirul (28 ianuarie), etc.

15 Sfantul Simeon Evlaviosul — parintele duhovnicesc al Sfantului Simeon Noul Teologul, Capete
morale, in Filocalia, vol. 5, 1976, p. 99.

18 Triod, “Laudele” Utreniei din Duminica lasatului sec de branza, p. 96.

17 Canonul cel Mare,Cantarea a 8-a, p. 373.
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mir cu bund mireasmd: viatd curatd prin pocdintd agonisitd; ca sd aud §i eu doritul Tau
glas: Credinta ta te-a mantuit, mergi in pace.""

Nu trebuie si vedem in curgerea lacrimilor o expresie sentimen-tala a cdintei. Aici
este vorba mai degrabd de o adevératd "feologie a lacrimilor" absolut fundamentala pentru
intelegerea spiritualitatii bizantine.'” Aceaste lacrimi duhovnicesti reprezinta participarea
trupului la cdintd si restabilesc unitatea fiintei umane divizata de patimi.”® Ele joacd un rol
central in viata duhovniceascd si reprezintd criteriul principal al discerndgmantului
credinciosului.”!

Pentru a ne spala de boala pacatului, trebuie sa ne cufunddm mai intii in baia
lacrimilor;: "Cel ce Si-a vdrsat sdngele mai inainte pentru mdntuirea tuturor, cu baia
lacrimilor te-a fdcut curat pe tine, cel bolnav de lepra cumplitd a stricdciunii faptei celei
rele; Cel ce a dat cu adevirat fiintd tuturor."* Analogia dintre apa baptismald si apa
lacrimilor o intdlnim des in paginile Triodului, care ne aratd ca prin curdtirea de pédcatele
sdvarsite dupd Botez, lacrimile ne fac si regisim curitia pe care o are cel nou botezat,
neofitul, iesind din apa Botezului: "Cu /ut mi-am amestecat gdndul, eu ticdlosul. Spald-md,
Stapdne, in baia lacrimilor mele, md rog Tie, albd ca zdpada ficdand haina trupului meu.">
Pentru Sfantul Simeon Noul Teolog acest al doilea Botez al lacrimilor este mult mai greu
decat cel dintdi si poate fi dobandit doar cu pretul unui adevarat efort; prin ascezd si
pocainta.** Lacrimile sunt o noud scildatoare a Siloamului in care trebuie si ne cufundam
pentru a vedea duhovniceste lumina lui Hristos: "Siloam sd-mi fie mie lacrimile mele,
Stapdne Doamne, ca sd-mi spdl si eu luminile sufletului §i sd te vad cu gdndul pe Tine,
Lumina cea mai inainte de veci"® Lacrimile si suspinele unei inimi infrinte unite cu
smerenia ne fac sd ajungem, ca si vamesul, la milostivirea lui Dumnezeu: "Ca vamesul
suspin §i cu tdnguiri neincetate md apropii eu, Doamne, acum de milostivirea Ta;
miluieste-md §i pe mine, cel ce-mi petrec acum viata cu smerenie."” Triodul socoteste
plansul drept un dar dumnezeiesc pe care numai Mantuitorul Hristos il poate acorda: "Cu
izvoarele milostivirii Tale, Indurate, curdteste-mi inima mea cea intinatd cu mugcarea
pdcatului; si md invredniceste Hristoase lisuse, a izvord rduri de umilintd, ca sd strig Tie:
sd binecuvinteze toatd faptura pe Domnul §i sd-L preainalte intru toti vecii."”’

18 Stihirile de umilintd, Glasul al optulea, Duminica seara la Vecernie, p. 639.

Y Vezi 1. Hausherr, op. cit., p. 5-8.

2 Ibidem, p. 10.

2l Pentru Sfantul Andrei Criteanul pocdinta poate fi legatd de suflet, iar plansul de trup: “Bine
ticaloase suflete impreund cu trupul tdu te mdarturiseste la Ziditorul tuturor. Si indepdrteazd-te de
acum de nebunia cea mai dinainte si adu lui Dumnezeu lacrimi de pocdintd.” — Canonul cel Mare,
Cantarea I, p. 355. Expresia “strdpungerea inimii” (katanyxis kardias) pe care o folosesc
imnografii exprima faptul cd din inimd, obdrsia si centrul fiintei noastre, pornesc lacrimile i prin
ele sufletul si trupul se unesc in inima.

22 Triod, Cantarea a 3-a de la Utrenia din Duminica a cincea a Postului, p. 406.

2 Canonul cel Mare, Céntarea a 5-a, p. 365. Despre semnificatia apei baptismale, ca principiu al unei
noi creatii care reia si desavarseste prima creatie, vezi Preot asist. Liviu Streza, Botezul in diferite
rituri liturgice cregtine, Tezd de doctorat, Editura Indstitutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1985, p. 13.

24 Sfantul Simeon Noul Teolog, Cele 225 de capate teologice si practice, in Filocalia, vol. 6, ed. cit., p. 68.

25 Canonul cel Mare, Cantarea a 5-a, p- 366.

%6 Triod, Cantarea I de la Utrenia din Duminica Vamesului si a Fariseului, p. 7.

7 Cantarea a 8-a de la Utrenia de Vineri din Saptaméana a 5-a a Postului, p. 383.
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Pentru imnografii Triodului, plénsul are un temei esential hristologic. El este cu
putintd doar ca o consecintd a Iconomiei care a culminat in Patimi. Potrivit unei imagini
sugestive, "izvorul lacrimilor” a curs din coasta stripunsd a lui Hristos pe Cruce facand sd
infloreasca viata si deschizand astfel calea restaurdrii tuturor celor al céror suflet e impietrit
in pacat: "Orbirea cea impietritd a sufletului meu, spal-o , Indurate Méntuitorule, si-mi dd,
Bunule, izvorul dumnezeiestii umilinte, Cel ce mi-ai izvordt viatd din coastd si ai atras
Doamne, la Tine, firea omeneascd."®

Darul plansului si al lacrimilor sunt rezultatul unui proces sinergic fiindead el nu
este dobéndit decadt pe masura liberei colabordari a omului prin ostenelile ascetice ale
Postului Mare cu lucrarea dumnezeiasca: "Cel ce ne-ai dat vremea postului ca sd ne
intoarcem si sd fim vii gi nicicum sd pierim, Cuvinte al lui Dumnezeu, invredniceste-ne pe
toti sd ne facem binepldcuti Tie si cu umilintd (strapungere) fierbinte sd-Ti slujim
Hristoase, ca femeia pdcdtoasd cea inteleaptd care pentru mir §i pentru vdrsarea
lacrimilor celor fierbinti, oarecdnd, a luat iertare de greseli."™

Insotind cu lacrimi ostenelile sale postitoare, crestinul va parcurge cu usurintd
"tristetea strdlucitoare" a postului, asimiland intreaga perioada a Postului Mare unui Pagste
neintrerupt.

2 Cantarea a 9-a de la Utrenia de Vineri din Saptiména a 3-a a Postului, p. 262. Acelasi lucru il
exprimd si urmatorul tropar: “Dd-mi Hristoase ploi de lacrimi, in ziua cea placutd a postului, ca sd
pldng si sa-mi spdl intindciunea cea din pofte §i sd md ardt [ie curdtit, cdnd vei veni din cer
Judecdator, Doamne, sd judeci pe oameni, ca un Judecdtor si singur drept.” — Vecernia de Marti
din Saptamana intai a Postului, p. 111.

% Stihira la Vecernia de Luni din Saptamana a 5-a a Postului, p. 337.
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THEOLOGIA EUROPEA

EVALUAREA COPERNICANA VERSUS PRECOPERNICANA
A RELIGIILOR LUMII

HANS SCHWARZ

RESUMEE. L’étude de Hans Schwarz est une courte histoire du rapport entre le
christianisme et les autres religions, dans la pensée protestante. Les réformateurs,
Luther et Calvin, avaient déja reconnu 1’existence d’une connaissance naturelle de
Dieu, a partir de laquelle tous les peuples hors le I’espace et de la tradition
chretiens détiennent une image de Dieu. Plus tard, surtout dans la premiere moiti¢
du XX-éme siecle, le criticisme historique (avec, notamment, Ernst Troeltsch et
Arnold Toynbee) mettra en discussion 1’unicité du christianisme par rapport aux
autres religions. Toutes les religions commencent a partager le méme statut. Mais
c’est avec le philosophe des religions John Hick (n. en 1922) que I’idée trouvera
sa forme finale: de méme que dans le systéme copernicien le soleil est au centre et les
planétes gravitent autours, dans le monde du religieux, Dieu est, Lui, au centre, et les
religions, comme les planetes, se trouvent, chacune, & une certaine distance. La
mission chrétienne doit revétir une nouvelle forme, qui ne suive pas nécessairement
convertir au christianisme, mais souligner la conscience des points communs.

Anterior distrugerii sinucigase a World Trade Center in New York din 11
septembrie 2001, multi din Occident considerau cd, in principiu toti venerdm acelagi
Dumnezeu, dar il numim diferit, fie [ehova, Allah sau simplu Dumnezeu. Dar o datd cu
acest atac terorist §i cu altele comise in numele lui Allah, o atit de simpld ecuatie a
diverselor traditii religioase a fost sever analizatd. Este oare un Dumnezeu, pentru care
atentatorii cu bombe 1si sacrifica propria viata si iau cu ei si alte vieti nevinovate de barbati,
femei si copii, chiar acelasi Dumnezeu care intrupat in lisus Hristos S-a sacrificat o data
pentru totdeauna pentru toate faradelegile si ca atare a desfiintat orice alt sacrificiu omenesc?

Chiar dacd presupunem ca aceste atacuri sunt facute din disperare ori sunt rezultatul
urzelii unei minti omenesti, ele sunt executate in numele singurului Dumnezeu. Ar trebui oare sa
considerdm conceptia noastrd despre Dumnezeu ca singura corectd? O astfel de respingere
lipsitd de discernamaént a tuturor celorlalte traditii religioase este nejustificatd. Ar trebui sa
ne amintim cd §i in numele Dumnezeului crestinilor au fost comise atrocitdti. Spre
exemplu, Inchizitia a avansat ideea ca este preferabil sa fie distrus trupul unui eretic pentru
a-i méntui sufletul. Apoi avem convertirile fortate ale populatiilor indigene din America de
Sud in numele lui Hristos. Respingerii nejustificate a altor traditii religioase, asemenea celei
promovate de predicatorii neo-reformati, 1i lipseste sustinerea Noului Testament. Pavel,
spre exemplu, numea pe Avraam, patriarhul evreilor, un exemplu de credintda (Rom. 4, 12).
Cu sigurantd nu a spus acestea crezind ci religia lui Avraam era una gresitd. Dimpotrivd, Pavel
a ncercat sd demonstreze continuitatea in mijlocul aparentelor discontinuitati, si chiar o
prioritate istoricd a Vechiului Testament asupra celui Nou (cf. Rom. 9, 11). Apostolul nu a
fost recunoscitor numai teoretic mostenirii sale vetero-testamentare. In faimosul discurs de la
Areopag, el este citat spunind cd pe Dumnezeul atenienilor pe care acestia il "venereazd ca
necunoscut”, pe Acesta il marturiseste (F.Ap. 17, 23). Aceasta este directia pe care o urmau
apologetii Bisericii primare cand erau confruntati cu o multitudine de religii, fiecare dintre
ele pretinzand ca a primit revelatia.
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1. O cunoastere naturali a lui Dumnezeu

Primul argument biblic al apologetilor era /ogos spermatikos. Logosul preexistent,
"sddit in fiecare popor", permitea ganditorilor pagani precum Socrate si prevadd ceea ce
avea si fie clar perceput prin revelatia Logosului intrupat in persoana lui lisus Hristos." De
vreme ce prologul Evangheliei dupa loan aratd cd Logosul fusese deja prezent la crearea
lumii, apologetii au concluzionat cd fusese prezent si in istoria lui Israel, si intr-o oarecare
masura chiar in paganism. Stoicii, poetii si istoricii "au vorbit proportional cu masura in
care cunosteau Cuvéntul..."> Acum ci logosul seminal se intrupase in persoana Mantuitorului,
cei aflati sub carmuirea lui puteau afla sensul profund al acestor intuitii. Astfel Logosul a
pregatit dezvaluirea crestind a lui Dumnezeu si a traversat prapastia dintre crestinism si
religiile pe care acesta le-a intalnit in lumea greco-romana.

O metodd comund a primilor apologeti crestini afirma cad adevarul continut In
paganism provenea din Vechiul Testament.” Acest argument fusese deja folosit de scriitori
evrei ca Filon (nascut aprox. in 15/10 1. Hr.) si losif Flaviu (37/38 — ca. 100), cand
urmdriserd diferite doctrine grecesti pana la o origine biblica. Totugi, atacand ritualurile
pagéne, episcopul Ambrozie al Milanului (339-397) a demonstrat cd argumentul din
antichitate nu ar trebui urmat orbeste, de vreme ce "nu este nici o rugine in a trece la lucruri
mai bune" daci ele devin disponibile.! Acesta conduce la al treilea argument foarte
interesant, cel al acomodarii. Apologetii crestini sugereaza cd Dumnezeu s-a acomodat cu
slabiciunea umani din Vechiul Testament. Dumnezeu nu Se dezvaluise incd pe Sine.
Aceasta le permitea si explice asemandrile dintre riturile evreiesti si cele pagane cu
sacrificii, ca trepte ale pedagogiei divine conducénd la revelarea deplind a lui Dumnezeu in
lisus Hristos. Acest rationament exprimd dragostea lui Dumnezeu care conduce omenirea
de la pdganism la iudaism si apoi la credinta crestind. Argumentele sunt variate de-a lungul
secolelor si aplicate relatiei dintre credinta crestina si alte traditii religioase.

fmpreuna cu traditia, reformatorul Martin Luther (1483-1546) a afirmat de
asemenea o cunoastere dubla a lui Dumnezeu, explicAnd-o ca "generala si particulara."’
Cunoasterea generalda a fost sddita de Dumnezeu in inima omului, confirmatd de legea
naturald, afirmatd de ratiunea umana, si din nou de filosofie. Desi epicureii si ateii incearca
sd nege constiinta unui astfel de Dumnezeu, "o fac fortat si vor sa stinga aceasta lumina din
inima lor. Ei sunt asemeni acelora care intentionat inchid ochii si urechile lor pentru a nu
auzi sau vedea. Cu toate acestea, ei nu reusesc deoarece constiinta le spune altceva."® In
expunerea sa despre lona, Luther accentua: "O asemenea lumina si perceptie este innascuta
in inimile tuturor; si aceastd lumind nu poate fi supusd sau exterminatd."” Dacd paganii,
spre exemplu, chemau pe zeii lor despre care credeau cu adevérat ca posedd o naturd divina,

! Justin Martyr, The Second Apology for the Christians (8), iIn ANF: 1:191.

2. Justin Martyr, The Second Apology for the Christians (13), 193.

3 Cf. pentru mai multe detalii JTaroslav Pelikan, The Christian Tradition. A History of the Development
of Doctrine (Chicago: University of Chicago, 197), 1: 33-34.

4 Ambrozie, Letters (18, 8), in NPNF SS, 10: 418.

5 Martin Luther, Lecture on Galatians (1535), in LW 26: 399.

® Martin Luther in prezentarea sa la lona 1, 5, Lectures on Jonah (1526), in LW 19, 54.

7 Martin Luther, Lecturea on Jonah, in LW 19, 53. Epicureii, numiti astfel dupa filosoful grec Epicur
(ca. 341-270 1. Hr.) erau cunoscuti pentru neinfricarea lor inaintea zeilor si pentru cautarea fericirii.
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deducem ci "aveau aceastd manifestare fatd de Dumnezeu in ei insisi."® Toate religiile,
asadar, marturisesc existenta unei fiinte superioare atotputernice. Oamenii sunt ih mod
firesc constienti ca existenta lor este limitatd si dependentd de ceva sau de cineva. Nu
suntem nici responsabili pentru existenta noastra, nici nu o controlam fin totalitate. "Datoritd
unui instinct natural, i paganii ...stiu ca existi o zeitate suprema."’ Luther face des
referintd la Rom. 1, 19 s.u., un pasaj pe care il foloseste cand sustine ca "ei au o cunoastere
naturald a lui Dumnezeu." Aceastd cunoastere generald a lui Dumnezeu, potrivit lui, o
intdlnim mai intdi in Lege, apoi in ratiune si, in final, in filosofie.

Cunoasterea despre Dumnezeu obtinuta, spre exemplu, prin intermediul celor zece
porunci, este Tmpartasitd de toti oamenii. "Cunostinta continutd in Lege este cunoscutad
ratiunii", explica Luther.'’ "Sa ai un Dumnezeu nu este numai o lege mozaica, ci si o lege
naturald, dupd cum spune Sfantul Apostol Pavel (Rom. 1, 20), chiar si pdganii stiind despre
divinitate cd existd. Acest lucru este evidentiat si de crearea idolilor si organizarea
ritualurilor de slujire, ceea ce ar fi fost imposibil daca nu ar fi stiut si nu s-ar fi gandit la
Dumnezeu. Pentru c¢i Dumnezeu le-a revelat lor."'! Prin urmare, cele zece porunci,
conform lui Luther, apartin categoriei cunoasterii generale sau naturale a lui Dumnezeu, si
intr-adevar se imbind cu aceastd cunoastere in multe feluri. Legea naturald, care se gaseste
in forma sa cea mai purd in cele zece porunci, cere preamarirea lui Dumnezeu in prima tabla a
Legii (primele trei porunci) si pretinde iubirea aproapelui in cea de-a doua (de la a patra pana la
a zecea poruncd). De vreme ce Dumnezeu a sddit legea naturald in mod egal in inimile tuturor
oamenilor, suntem capabili sa-L. cunoastem pe El si voia Sa. Din aceste motive, Luther a privit
ratiunea si filosofia ca daruri de la Dumnezeu care ne ajutd sa stim mai multe despre El. Mai ales
in cartea sa, Sclavia Legii (1525) el insista cd ratiunea este capabild sd afirme anumite lucruri
despre divinitate. "Toti oamenii gésesc aceste sentimente nscrise in inimile lor, le recunosc si le
acceptd (desi fird voie) cand aud vorbindu-se despre ele: in primul rdnd, cd Dumnezeu este
atotputernic, nu numai in autoritate, dar si in lucrare, altfel ar fi un Dumnezeu ridicol; si in al
doilea rand, ca le stie si le prevede pe toate, si ca nu poate fi ingelat.""

in orice caz, Luther a fost sceptic in privinta ratiunii in probleme teologice, de
vreme ce stia cd oamenii gasesc repede un argument rational care le permite si-si justifice
propriile actiuni si ca atare si evite implinirea voii lui Dumnezeu. De asemenea, a
considerat filosofia speculativa pentru ca facea multe presupuneri despre Dumnezeu pe care
el le considera ca fiind contradictorii Scripturii. Desigur, trebuie s admitem aici c¢a Luther
nu vorbea despre ratiunea umana autonoma asa cum evoluase ea in perioada [luminismului,
ci de ratiunea mereu condusd de Dumnezeu. Luther scrie: "Omul nu-L poate intelege pe
Dumnezeu, si totusi simte prezenta Lui, pentru cd Acesta Se face auzit si cunoscut de catre
toti si Se descoperd ca fiind un Creator binevoitor care lucreazi in folosul nostru si ne
daruieste toate lucrurile de folos. Acest lucru este marturisit de Soare si Lund, de cer si

8 Martin Luther, comentand Epistola catre Romani 1, 19, Lecturea on Romans. Glosses and Scholia
(1515-16), LW 25, 9.

? Martin Luther, despre Facere 17,7, Lectures on Genesis (1535-1545), in LW 3:117

1 Martin Luther, despre Toan 1, 18, Auslegungen des ersten und zweiten Kapitel Johannes in
Predigten (1537/1538), in W4 46, 667, 10-11.

! Martin Luther, Against the Heavenly Prophets in the Mattere of Images and Sacraments (1525), in
LW 40, 96-97.

'2 Martin Luther, The Bondage of the Will (1525), in LW, 33, 191.
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Pamant, si de toate roadele paméntului."” Cu toate acestea, cunoasterea lui Dumnezeu
fundamentati pe ratiune nu are o bazd solidd, deoarece, dupad cum Luther stia foarte bine,
oamenii nu vor sa creadd cd Dumnezeu pedepseste pacatul, si ca atare preferd sd-gi urmeze
propria gindire. Ei tind s& compromitd aceastd cunoastere si sd speculeze bazandu-se pe
reflectii rationale. Cunoasterea revelata este adesea deformatd prin aroganta oamenilor si
conduce la idolatrie, adica la urmarea altor zei, mai degraba decat a adevaratului Dumnezeu.

Filosofia pe care Luther o foloseste impletita cu ratiunea, isi indreapta atentia catre
ordinea creatd si recunoaste pe Cel ce conduce lumea. Stie ca existd un prim determinant si
o fiintd supremd, cum Platon ardtase deja. Totusi vointa Creatorului raméane ascunsd
ratiunii, oamenii fiind orbiti de propriul egocentrism pacitos, din cauza caruia nu pot vedea
lumea asa cum este cu adevirat. In timp ce platonistii au ajuns prin speculatiile lor la
concluzia cd Dumnezeu este duh si conduce lumea si cd este baza a tot ceea ce ¢ bun in
ordinea naturald, au fost atit de orbiti de suveranitatea si maiestatea lucrarii Sale incat in
cautarea lor nu L-au recunoscut. De ce Dumnezeu a facut lumea si de ce o conduce astfel
sunt intrebari la care filosofii nu au aflat raspuns.

Cunoasterea speculativd a filosofilor esueazd pentru céd se referd la maiestatea lui
Dumnezeu, care depaseste intelegerea omeneascd. Conform lui Luther, filosofia speculativa
cautd sd patrunda aici si acum in lumea de dincolo. Asa cum filosoful Immanuel Kant
(1724-1804) a demonstrat mai tarziu, o astfel de incercare este inutild deoarece Dumnezeu
nu poate fi ajuns de catre om. in timp ce Luther accepta ca filosofia speculativa este
capabila sa discearnd anumite lucruri despre Dumnezeu, el admitea cd adesea se pierde in
speculatii abstracte. De aceea toatd cunoasterea naturald este ambivalentd, pe de-o parte
oferind o viziune asupra insdsi fiintei lui Dumnezeu, iar pe de altd parte fiind deformaté de
tendintele noastre Inspre ceea ce am vrea noi sa fie El.

Pentru crestini existd o altd cale de a-L cunoaste pe Dumnezeu, prin revelarea Lui
in lisus Hristos. Dupd Luther, aceasta este de preferat, deoarece "existd o diferentd majora
intre a sti ca existd un Dumnezeu si a sti Cine sau ce este El. Natura o cunoaste pe cea
dintai — inscrisa fiind in inimile tuturor, iar cea din urma este invatatd de Duhul Sfant."'* in
timp ce cunoasterea naturala ar putea fi comparatd cu una teoretica, cunoasterea particulara
in lisus Hristos este una existentiald, deoarece acolo aflam ce ne-a pregitit Dumnezeu si
ceea ce simte pentru noi. Experimentam iubirea lui Dumnezeu in cunoastere prin Hristos.
De aceea Luther poate respinge cunoasterea naturald spunand: "Este o prostie sd te
straduiesti sa-L cunosti. De aceea omul ar trebui si se alipeasca de Cuvantul."" Aceasta
inseamnd cd Luther admitea cd acelasi Dumnezeu Se descoperise pe Sine oamenilor.
Asadar toti oamenii stiau despre El. Religiile sunt expresia Sa si a voii Sale. Totusi, Luther
considera ca in credinta crestina exista mai mult decét atat. In timp ce orice alti cunoastere
a lui Dumnezeu este "exterioard", numai prin descoperirea in lisus Hristos se reveleazi
ceva despre insdsi "inima" Lui, §i aceasta este cunoagsterea existential.

Aceeasi este si pozitia reformatorului Jean Calvin (1509-1564) care a scris in
Institutiile sale: "Dumnezeu Insusi a sadit in toti oamenii o anumita intelegere a maiestatii

' Martin Luther, Tischrede, nr. 6530 (nedatat), in WA TR 6, 20; 19- 29.

4 Martin Luther, comentariu la lona 1, 5, Lectures on Jonah, in LW 19, 55.

'S Martin Luther, Predigten iiber das 5. Buch Mose (1529), in WA 28, 608, 8-9.
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Sale."'® Asadar, Calvin a concluzionat ci religia nu este o inventie arbitrara, desi "oamenii
destepti au ndscocit foarte multe lucruri prin care si inspire poporului de rand respect si sd-i
subjuge prin teroare."'” Totusi "este in zadar sa se spuna ci religia a fost inventata prin
mestesugul unora pentru a tine poporul de rand In frdu si cd aceia care au initiat cultul lui
Dumnezeu pentru altii nu credeau ei insisi ca ar exista”.'®

Daca Calvin nu ar fi trdit in secolul XVI, am putea crede cd a scris acestea
impotriva lui Feuerbach, care afirma ci religia este o proiectie a mintii omenesti, sau
impotriva ideii lui Marx c¢i ar fi un mod de a subjuga si de a exploata masele. Religia, intr-
adevir, are o anumita credibilitate, de vreme ce include cunoasterea lui Dumnezeu.

Asemenea lui Luther, Calvin accentua cd Dumnezeu Se manifestd pe Sine n
lucrurile create, si in purtarea de grijé a universului. Aceastd intelepciune divind este accesibild
tuturor. Chiar istoria méarturiseste providenta lui Dumnezeu si crearea lumii atestd Intelepciunea
Lui. Calvin se refera aici implicit la autori antici precum Cicero sau Seneca."

Ca si Luther, Calvin a ardtat cd Dumnezeu a dat umanitatii o cunoastere accesibild
prin intermediul Scripturii. A scris in pofida acestei cunoagteri naturale:

" ..este necesar un alt sprijin care si ne indrepte spre Creatorul Insusi al
universului. Nu fara rost a adaugat El lumina Cuvantului Sau prin care sa fie cunoscut spre
mantuire; si a privit ca demni de acest privilegiu pe cei pe care i-a adunat mai aproape de
Sine...Nu numai ci invatd pe cel ales sd caute spre un dumnezeu, dar Se aratd pe Sine ca
Dumnezeul catre care el trebuie sa tinda. A mentinut incd de la inceput acest plan pentru
Biserica Sa, pentru ca acestor dovezi obisnuite sa le alature Cuvantul, care este un semn
mai direct si mai sigur dupi care poate fi recunoscut."”’

Asemenea lui Luther, el a accentuat faptul cd, prin revelarea lui Dumnezeu in lisus
Hristos, cunoasterea este una existentiald care conduce la méantuire, nefiind ambigua
asemenea cunoasterii exterioare. Este important pentru Calvin ci aceasta este rezervati
alesilor, ardtind in mod diferit fatd de Luther cd Dumnezeu a avut un plan inca de la
inceput, plan care include destinele individuale. Era evident pentru améndoi c#, desi
cunoasterea lui Dumnezeu apartinea tuturor oamenilor, méntuirea era posibila numai prin
intalnirea cu El asa cum S-a revelat pe Sine in traditia iudeo-crestind. Asupra pozitiei
adoptate de cei doi reformatori s-a revenit in secolul XX cu diferite modificari.

Karl Barth a dat acestei teorii o intorsaturd radicald alaturand religiilor umanitatii
credinta crestind. El pretindea cd, mai ales de la Schleiermacher - inceputul secolului XIX,
teologia crestind se transformase tot mai mult in antropologie.”’ in contrast cu aceasta
turnurd antropologicd, Karl Barth a declarat cad fiind teologi suntem chemati s vorbim
despre Dumnezeu. Acest discurs este diferit de o vorbire rostitd despre umanitate.
"Evanghelia nu este un mesaj religios care informeaza omenirea despre divinitate sau care

16 Jean Calvin, Institutes of the Christian Religion, (1. 3, 1), ed. John T. McNeill, trans. Ford Lewis
Battles (Philadelphia: Westminster, 1960), 1, 43.

17 Jean Calvin, Institutes, (I. 3.2), 1, 45.

18 Jean Calvin, Institutes, (I. 3.2), 1. 44.

19 Cf. Jean Calvin, Institutes (1. 5.2), 1, 53 n. 5 si 6.

20 Jean Calvin, Institutes, (1. 6.1), 1, 69-70.

2 Cf. Karl Barth in ,,An Introductory Essay" la Ludwig Feuerbach, The Essence of Christianity, trad.
George Eliot, prefatd H. Richard Neibuhr (New York: Harper Torchbooks, 1957), esp. xx-xxi.
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ii spune cum poate deveni dumnezeiasca. Ea proclama un Dumnezeu diferit de oameni."*

Desigur, Barth admite ca revelatia este prezentd intr-o lume inundatd de religie, dar asta nu
inseamna ci revelatia este afirmarea religiei. "Religia este necredinta."” Este singura
preocupare a unei umanitéti fard Dumnezeu. Realitatea divind oferitd si manifestatd noua In
revelatie este inlocuitd in religie "de un concept despre Dumnezeu, dezvoltat de cétre om
arbitrar si intentionat ... Este o incercare de a inlocui lucrarea divind cu cea a omului."* In
religie noi vorbim in locul lui Dumnezeu; luim noi in loc sa primim ceva in dar. Incercam
sd ajungem la Dumnezeu si dam sa-L "prindem" in loc sa-L lasam pe El sd lucreze pentru
noi. Deoarece religia este o cautare si o strddanie de a ajunge la Dumnezeu, este opusa
revelatiei si este "expresia concentrata a necredintei omenesti." in timp ce prin revelatie
Dumnezeu Se oferd, Se manifestd si doreste sd ne impace cu Sine, prin religie noi incercam
sa ne rAnduim viata, sd-i dam un sens si sa ne sfintim.”> Dar Dumnezeu nu admite aceast
atitudine a oamenilor de se mantui pe ei ingisi.

Conform lui Barth, adevidrata crizd a religiei este revelatia, fiindcd de atunci
intregul proces religios s-a inversat. Dumnezeu ni Se reveleazid iar noi nu ne mai putem
aventura sd-L definim in mod personal. De vreme ce crestinismul are la bazd descoperirea
de Sine a lui Dumnezeu, "crestinismul este adevarata religie"!”® Revelatia e un fenomen
strict crestin deoarece crestinismul este predicatul subiectului - numele lui lisus Hristos,
nume prin care devine adevarata religie’’. Adjectivul "crestin" nu poate desemna o
posesiune personala. Poate doar defini posesia divind inclusa in numele Lui®®. Cu alte
cuvinte, numele lui Hristos este singurul lucru care face diferenta intre adevar si eroare, in
cadrul religiilor”. Numele de Iisus Hristos nu desemneaza propriile noastre realizari, ci
lucrarea lui Dumnezeu. Hristos nu e regele ales de noi, ci noi suntem cei pe care i-a ales™”.
Relatia dintre numele lui Hristos si religia crestind nu este reversibila.

Cu aceastd intelegere a nadejdii crestine, Barth poate contrazice cu usurintd
observatia lui Feuerbach ci asemenea oricérei alte religii, crestinismul e o proiectie a mintii
umane. Pentru Barth, o astfel de acuzatie e absolut inadecvata, de vreme ce crestinismul
este opus proiectiei. In fine, el afirma ca, limitat strict la sfera religiei, Feuerbach nu gresea.
Religia este proiectia umanitatii. Barth anunta punerea sub semnul intrebarii a religiei, de
vreme ce aceasta nu este altceva decat o reflectie a ceea ce a fost si este umanitatea.

in timp ce ateismul indica inutilitatea acestor proiectii, nu se poate descotorosi de
impamantenirea acestei atitudini religioase. Ateismul devine o noua religie, in care omul e
convins cd poate fi stdpanul propriei existente. O matrice similarda are si misticismul, de
vreme ce, intr-un mod mai putin revolutionar, acolo fiinta lui Dumnezeu se presupune cé ar
fi dependenta de existenta umand.

2 Karl Barth, The Epistle to the Romans, trad. din a sasea editie de E.C: Hoskyns (London: Oxford
University, 1933), 28.

2 Karl Barth, Church Dogmatics, 1, 2: The Doctrine of the Word of God, trad. G.T. Thomson si H.
Knight (New York: Charles Scribner’s, 1956), 299.

24 Barth, Church Dogmatics , 1, 2, 302-03, pentru acest citat si pentru urmatorul.

25 Cf. Barth, Church Dogmatics, 1,2, 307-309.

26 Barth, Church Dogmatics 1.2:326

2T Barth, Church Dogmatics 1.2:347

2 Barth, Church Dogmatics 1.2:349

2 Barth, Church Dogmatics 1.2:343

30 Otto Webber, Karl Barth’s Church Dogmatics, trad. A.C. Cochrane (Philadelphia, Westminster, 1953), 54
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Karl Barth are dreptate afirmind c& in religia crestind si in religiile lumii existd
multe lucruri ca rezultat al preferintelor si chiar al imaginatiei umane. Dar e problematic
dacd unul din ele se juxtapune categoric credintei crestine si altor religii. In afara celor
spuse de Ap. Pavel in faimosul sdu discurs din Areopag, unde a folosit ca punct de contact
cu religia atenienilor altarul zeului necunoscut, nu a mai ramas nimic pozitiv in religiile
lumii care sd fie comun cu credinta crestina. Nu e de mirare cé istoricii religiilor care au
adoptat ideile lui Karl Barth, de exemplu Hendrick Kraemer (1888-1965) din Olanda, nu
aveau nici o apreciere pentru religiile [umii.

in cartea sa "Mesajul crestin intr-o lume necrestind", Kraemer evidentiaza
diferentele dintre marile religii si credinta crestind, considerdndu-le pe acestea indrumate
gresit dar totodatd importante realizdri ale omenirii. Singurul punct de contact dintre ele
este "dispozitia si atitudinea misionara™'. Kraemer sustine ci aceasta nu se face dintr-un
sentiment de superioritate, ci pentru iubirea fatd de Hristos si fatd de oameni. Se sugereazi
aici cd aceste religii sunt o ofensd adusd lui Hristos si cd adeptii lor sunt niste oameni
pierduti pe vecie fard El. Asadar s-a incercat de secole aducerea oamenilor la Hristos,
pentru a obtine mantuirea.

Cel putin de la mijlocul secolului XX, de cand fostele colonii occidentale si-au
castigat independenta si au fost reluate tendintele spre celelalte religii ale lumii, nu exista
semne ca lumea va fi cdstigatd pentru Hristos. Din contrd, numai in secolul XX au existat
mai multi martiri crestini decat in primul secol cand aveau loc asa-numitele persecutii ale
Imperiului Roman condus de Nero (54-68) sau Diocletian (284-305). De cand oamenii, spre
exemplu din India, nu mai sunt sub dominatie occidentald crestind, majoritatea lor sunt
hindugi. Pentru a schimba un asemenea obicei ar trebui suspendate toate legaturile
economice si familiale care sunt legate de un asemenea mediu. Totusi, cu sigurantd, in
inima individului si in practica privata, existd o afinitate pentru credinta crestind’>. Mai
mult, crestinismul nu se mai bucurd de protectia fostei puteri coloniale. Fiind o minoritate
in tarile non-occidentale, nu se doreste intrarea in conflict cu religia majoritard, de aceea nu
este incurajatd convertirea la scard largd. Aceastd noud situatie necesitd o reconsiderare
asupra relatiilor dintre crestinism si alte religii. Tipicd pentru aceastd schimbare a situatiei
este perspectiva teologicd a istoricului religiilor Ernst Troeltsch (1865-1923) adresata
teologului protestant Paul Tillich (1866-1965) si pozitia Conciliului Il Vatican (1962-65).
Vom prezenta punctele lor de vedere.

2. Mergind dincolo de dialect

Emnst Troeltsch, profesor de teologie la universitatea din Heidelberg si stralucit
profesor de filosofie la Berlin, provine din randurile scolii de istorie a religiilor si este unul din
fondatorii aborddrii istorice a religiei. A anuntat acest tip de abordare in 1898 cu eseul "Metoda
istoricd si dogmaticd In teologie". Metoda istoricd In sine, folosind criticismul, analogia si
corelatia, produce dintr-o mare necesitate o imbinare a activitdtilor interactive reciproce ale
spiritului uman, care nu sunt niciodatd independente si absolute, dar sunt intotdeauna legate si

3! Hendrik Kraemer, The Christian Message in a Non-Christian World a treia editic (Grand Rapids:
Kregel, 1956), 136; 140
32 Cf. Herbert E. Hoefler si studiul sau despre populatia din Madras, Churchless Christianity (Madras:
Gurukul Theological College, 1991).
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astfel intelese doar in contextul unui intreg™. Criticismul istoric isi trateaza izvoarele in mod
critic, cautd analogii si idei, cautdnd apoi sd le coreleze. Nici o idee sau actiune din sfera
religioasd nu este total independentd si absolutd. Acelasi lucru se poate spune despre rezultatele
cercetdrilor istorice, din moment ce ele sunt plasate intr-un orizont tot mai larg.

Troeltsch nu a acceptat psihologizarea si relativizarea a tot ce e legat de religie,
deoarece discrediteaza validitatea acesteia. Intr-adevar el a vazut ca "acest proces ne intrerupe
accesul la tot ce e normativ si obiectiv si prin urmare duce la o crestere a tendintei spre absolut,
specifica religiei’*" Pentru el, religia nu trebuie explicata separat, deoarece este o parte
constitutiva a existentei istorice”. Religiile fac parte din existenta noastra istoricd care se
transformad o data cu noi. Cum apar asemenea schimbdri in traditiile unei religii explicd in
impresionanta sa lucrare in doua volume: "Invatitura sociali a Bisericii Crestine"(1911).
Troeltsch nu s-a multumit cu descrierea miscarilor religioase, ci s-a intrebat de asemenea spre ce
tind si ce 1i motiveazd pe oameni 1n sens religios. Deci el nu a aderat la teoria pozitivistd, potrivit
céreia: "cineva stie de la inceput ce este religia: o eroare intelectuald a unei mentalititi primitive,
care a reugit si supravietuiasca atat de mult gratie importantei acesteia pentru relatiile sociale si
pentru nevoia umana de fericire"*°. Pe de alta parte, el nu este de acord cu o interpretare idealista
a religiei care vede in aceasta "o calitate individuald, o putere creatoare a vietii spirituale"’. El
doreste sa adopte o pozitie care si se situeze intre toate aceste teorii care, pe de-o parte sunt
reprezentate de catre Kant, Hegel si adeptii lor, iar de Auguste Comte (1798-1857) si scoala sa
pe de altd parte. Troeltsch a oferit rezultatele acestor deliberdri in cartea sa, "Absolutismul
Crestinatatii si Istoria Religiilor" (1901) unde a declarat;

"Crestindtatea trebuie Inteleasd nu numai ca punctul culminant dar de asemenea si
ca punctul de convergentd al tuturor tendintelor de dezvoltare care pot fi distinse in cadrul
religiei. Ea poate fi astfel desemnatd, in contrast cu alte religii, drept sinteza tuturor
curentelor religioase si ca o descoperire a unui nou mod de viatad... Crestinismul este
punctul culminant tocmai datoritd trisdturilor sale distinctive, si datoritd faptului ca telul
unei religii trece prin determiniri noi si decisive."®

Troeltsch are suficientd experientd in domeniul istoriei pentru a realiza faptul ca
aceasta nu sta pe loc si, deci, " nu poate fi dovedit cu certitudine faptul ¢ religia crestina va
ramane pentru totdeauna punctul culminant si ca nu va fi depasitd niciodatd".Troeltsch
admite de asemenea ca in fiecare religie existd o putere ce lucreaza si care asigurd iertarea
pacatelor, alinarea suferintelor si a greutatii vietii pamantesti.”® Troeltsch isi verificd ideile
aratand ca este putin probabil ca o alta religie sd surclaseze crestinismul in ce priveste
iertarea péacatelor si comuniunea stransd cu Dumnezeu.

3 Ernst Troeltsch, "Historical and Dogmatic Method in Theologie" (1898) in Ernst Troeltsch,
Religion in History. Essays, Trad. James Luther Adams si Walter F. Bense. Introd. James Luther
Adams (Minneapolis: Fortress, 1991), 15

3% Ernst Troeltsch, "On the Question of the Religions A Priori" (1909), in Religion in History, 34

3% Ernst Troeltsch, "Christianity and the History of Religion (1897), in Religion in History, 77

3 Ernst Troeltsch, "Religion and The Science of Religion" (1906), trad Michael Pye, in Ernst
Troeltsch, Writings on Theologie and Religion, trad. Robert Morgan si Michael Pye (Londra:
Duckworth, 1977), 85

37 Ernst Troeltsch, Writings on Theologie and Religion, 86

3% Ernst Troeltsch, The Absoluteness of Christianity and the History of Religions, introd. James Luther
Adams, trad. David Reid (Richmond, VA: John Knox, 1971), 114-5

39 Cf. Troeltsch, The Absoluteness of Christianity, 126
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Prima carte pe care a scris-o cu prilejul vizitei pe care intentiona sd o facd in
Marea Britanie in 1923, se intituleazd "Locul crestinismului printre religiile lumii". El a
vrut sa indice felul in care ideile sale au evoluat de la aparitia In 1901 a "Absolutului in
crestinism"*’. Acum Troeltsch a ficut un pas decisiv inainte si a adunat cercetirile sale
asupra religiei si culturii, recunoscand ca religia depinde fintotdeauna de conditiile
intelectuale, sociale si nationale care alcdtuiesc contextul sdu. Aceasta inseamna pentru
crestinism cd, desi a fost candva o sectd iudaica, a devenit religia intregii Europe."'
Crestinismul infloreste sau decade odata cu civilizatia europeana deoarece si-a pierdut total
caracterul oriental, devenind occidental si elenizat. "Conceptia noastra europeand asupra
personalitdtii, a dreptului ei divin si a progresului spre o imparatie a lui Dumnezeu, marea
noastrd capacitate de expansiune si relatia dintre spiritual si temporal, intreaga noastrd
ordine sociald, stiinta, arta si toate celelalte lucruri, cu toate ci stim sau nu, ci vrem sau nu,
izvoraste din deorientalizarea crestindtatii."

Prin aceastd idee Troeltsch recunoaste crestinismul ca teren fertil pentru modul
occidental de viatd. De aceea nu este surprinzitor cand Troeltsch declara: "Singura religie
pe care o putem indura este crestinismul, deoarece crestinismul a crescut o datd cu noi i a
devenit parte din insdsi fiinta noastrd". El continud: "crestinismul nu ar putea fi credinta
unui grup rasial foarte dezvoltat dacd nu ar poseda putere spirituala si adevar; pe scurt, daca
nu ar fi intr-o anumitd masura, o manifestare a insasi vietii divine."** Religia experimentata
in acest fel primeste o oarecare valabilitate, dar si aceasta numai pentru cei din Occident.
Pentru alte grupuri rasiale, care traiesc in conditii culturale total diferite, viata divina se
poate exprima intr-un mod diferit.

Troeltsch nu mai sustine superioritatea absolutd a crestinismului ca acum 20 de
ani. El mérturiseste o unitate a religiilor spundnd: " Precum toate religiile au un tel comun
in Necunoscut, in viitor, probabil in lumea de dincolo, astfel isi au si originea comuna In
fiinta divind. Aceasta impulsioneazd mintea limitatd spre lumina si cunoasterea suprema, iar
uniunea mintii cu Ea este scopul acestui proces multilateral."* Troeltsch sustine aici un
scop comun al tuturor religiilor si de asemenea o bazi comuna. in timp ce baza comuna
fusese deja sustinutd de Luther, Calvin si multi altii, un scop comun, i anume mantuirea, a
constituit o schimbare majora.

Un alt aspect a fost poate chiar mai important. Din cauza muncii sale contextuale,
Troeltsch a observat ca nu numai contextul socio-cultural influenteaza religia, ci si religia
are un impact decisiv asupra lui. Aceasta inseamna ca religia transforma cultura Tn care se
regéseste. El afirmd cu tdrie cd cultura occidentald este inexplicabild si vulnerabila fard
aportul iudeo-crestin. Adesea, haina occidentald a credintei crestine a fost consideratd mai
mult o piedicd decat un avantaj in dialogul cu alte religii. Similar lui Troeltsch, istoricul
britanic Arnold Toynbee (1889-1975) discerne o baza si un scop comun al tuturor religiilor.
Dar nu a acordat importantd particularitétilor religioase. Toynbee a abandonat viziunea
hristocentricd a credintei crestine si a afirmat cd toate religiile mari isi subordoneaza
rivalititile de traditie pentru a reflecta baza lor comund. Toynbee géseste aceastd origine

40 Ernst Troeltsch, "The Place of Christianity Among the World Religions"” (1923), in Ernst Troeltsch,
Christian Thought. Its History and Application, ed. Cu o introd. Baron F. Hugel (Westport, CT:
Hyperion, 1979 [1923]),4

41 Ernst Troeltsch, Christian T} hought, 24-5

“2 Ernst Troeltsch, Christian T} hought, 26

4 Ernst Troeltsch, Christian T} hought, 32
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comund mai intai In natura umand care este egocentrista si care a decdzut In urma pacatului
originar. "Chemarea de a se lupta cu pécatul originar este provocarea impotriva céreia toate
marile religii s-au ridicat"". Toynbee considera ca nefiind o coincidentd faptul ci marile
religii, aga cum le cunoastem noi astizi, si-au ficut aparitia intr-o perioadd de mai putin de
o mie de ani una de cealaltd. El a presupus ci aceeasi naturd umana cu care ne confruntam
si astdzi a determinat aparitia lor. Asadar acestea au origini comune in permanenta si
universalitatea naturii umane si in starea prezentd a lumii. Marile religii impartasesc de
asemenea un scop comun, $i anume acela de a emancipa sufletele pentru ca acestea sa-L
slaveascad pe Dumnezeu si sda se bucure vesnic intru El. De vreme ce marile religii se
adreseaza tuturor, acest scop nu este rezervat unei minoritati privilegiate.

Totusi, Toynbee vedea doud mari obstacole care Tmpiedicau crestinismul si
recunoascd baza si tinta comund lui in alte religii, si sa fie recunoscut de citre acestea ca
avand aceleasi principii. In primul rand, Toynbee sugera ca religia crestina ar trebui sa faca
o diferentd clard intre mesajul sdu si civilizatia occidentald prin si Tn care isi prezintd
mesajul. Cu aceastd sugestie, Toynbee arita ceea ce astdzi multi misionari cer, o
autohtonizare a religiei. El pretindea cd adesea imbricdmintea occidentald impiedica pe
multi sa adopte crestinismul.* Desigur, este indoielnic daca putem sau nu disocia o anumita
forma de religie de mediul ei cultural. Legea operatiei inverse a lui Toynbee in care sugera
ca "circumstantele favorabile progresului spiritual si secular nu sunt numai diferite ci si
antitetice", nu demonstreaza nimic.*°

Admitem ca religiile adesea apar si se raspandesc cel mai repede atunci cand
civilizatiile sunt intr-o stare instabila. in orice caz, exista o clard dependentd a progresului
Occidentului fatd de credinta iudeo-crestind. Fard spiritul progresiv al acestei credinte,
civilizatia occidentals ar fi fost supusd unui sablon ciclic similar celui al altor civilizatii."’
Astfel am putea prezice cd, in cazul in care misionarii nu ar prezenta credinta crestind intr-o
perspectivd occidentald, ea ar fi suficientd pentru a transforma mediul cultural si religios al
respectivei scene misionare. Chiar si in Occident, contextul germanic si greco-roman a fost
treptat transformat. Daca ar fi fost altfel, credinta crestind si-ar fi pierdut puterea
transfiguratoare. Nu dorim sd sugeram c& misionarii ar trebui sd aibd o atitudine neo-
colonialistd sau imperialista cu privire la mediul religios-cultural in care lucreaza, precum
au facut adesea in trecut; nu ar trebui sa devind avocatii unui modern spirit secular, de
vreme ce, dupa cum am vazut, acest spirit este numai indirect legat de credinta crestina. In
timp ce misionarii nu sunt eficienti decat daci inteleg viziunea pastoritilor lor asupra lumii
si numai dacd sunt capabili sd prezinte mesajul crestin in contextul dat, nu indrdznesc sd
lase impresia ca primirea mesajului ar aduce vreo schimbare in viata si traiul ascultatorilor.

in al doilea r4nd, Toynbee a observat ci multi din Rasarit si Apus resping
crestinismul din cauza spiritului sdu arogant. in acelasi timp ar trebui "sa incercim si

4 Arnold Toynbee, Christianity Among the Religions of the World (Londra: Oxford University,
1958), 85-6

45 Cf. Toynbee, Christianity Among the Religions of the World, 92-3.

6 Arnold Toynbee, 4 Study of History (Londra: Oxford University, 1961 [1954]), 7, 701.

47 Karl Lowith, In Meaning in History (Chicago: Universitatea din Chicago, Phoenix Book, 1957), 19,
exprimd acest lucru bine cind spune: "Se pare cd cele doua mari conceptii ale antichitatii si
crestinatétii, migcarea ciclicd si directia eshatologicd, au epuizat principalele metode de intelegere a
istoriei. Chiar cele mai recente incerciri de interpretare a istoriei nu sunt altceva decit variatiuni ale
acestor doud principale sau un amestec al lor.»
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scoatem crestinitatea din convingerea traditionald a unicitatii credintei sale,"*® deoarece din
aceastd credintd rezultd exclusivismul si intoleranta sa. Toynbee nu sugera crestindtatii sa
renunte la ideea ci propriile sale convingeri sunt corecte si adevdrate. Ar trebui totusi sd
recunoascd cd toate marile religii sunt intr-o oarecare masurd revelatii a ceea ce este
adevarat si bun. Marile religii difera in continut si in gradul in care revelatia a fost oferita
umanitatii prin intermediul lor. Si diferd de asemenea 1n masura in care aceasta a fost pusa
in practica de catre credinciosi. Dar Toynbee pretindea ci toate religiile "sunt lumina care
radiaza din aceeasi sursa din care propria noastra religie isi derivd lumina spirituala."*

Toynbee mentiona ca in sase mari religii, budismul, hinduismul, zoroastrismul,
islamismul, iudaismul si crestinismul, cea mai importantd prezentd capitd un aspect
personal. "Acesta este o legiturd de unitate care transcende diferentele dintre diferitele
viziuni asupra lui."® Desi ciuta un punct comun, Toynbee respingea toate eforturile
sincretice, de vreme ce asemenea religii artificiale ar esua in a capta imaginatia,
sentimentele, si adeziunea umanititii. El dorea ca religiile sd-si péstreze identitatea istorica,
devenind tot mai deschise cu mintea si inima una catre cealaltd. Oricum, crestindtatea "ar
trebui sd continue sd predice aceste adevaruri si idealuri majoritatii necrestine dintre
semenii nostri" si si ofere exemple concrete in lucrare.”’ Toynbee a atins si esenta credintei
crestine cind a numit trei puncte din crestinism pe care le dorea accentuate: 1. Proclamarea
istoriei mintuirii de catre Dumnezeu in lisus Hristos. 2. Convingerea ca fiintele umane
trebuie sd urmeze exemplul pe care Dumnezeu I-a lasat 1n istorie prin Mantuitorul Hristos.
3. Marturisirea acestei convingeri prin viata personald. Cind ignordm atitudinea
universalistd a lui Toynbee, ni se pare ci el a surprins esenta credintei crestine si cd judecd
crestinismul pentru aroganta sa nejustificata.

Amintindu-ne scurta noastrd trecere in revista a religiilor lumii, ne intrebdm daca
existd o atat de mare asemdinare intre credinta crestind si acestea, dupd cum Toynbee
sugerase. In timp ce el era un idealist in ce priveste corelarea credintei crestine cu alte
religii, el are cu sigurantd dreptate cand afirmd ca ar putea exista mai multd colaborare si
dialog intre credinta crestind si religiile lumii decét existd in prezent. Ar trebui, cu toate
acestea, sa nu uitam ca initiativele pentru un astfel de dialog intotdeauna pornesc din partea
crestinilor, fie de la Vatican pe partea romano-catolica, fie de la Consiliul Mondial al
Bisericilor pe partea protestantd. Acest lucru aratd ca din perspectiva crestind existd mai
multe lucruri in comun fintre religiile lumii si crestinism decat altadata. Aceasta a fost si
descoperirea lui Paul Tillich.

in Volumul 3 al Teologiei Sistematice, el continud si accentueze necesitatea
misiunii. De vreme ce comunitatea spirituald ar trebui sd includad intreaga umanitate, este
nevoie de o expansiune a bisericilor. Si totusi, Tillich avertizeazd: "Scopul misiunii ca o
functie institutionalizatd a Bisericii nu este de a salva oamenii de la condamnarea vesnicd —
asa cum se propovaduia Tn unele misiuni pietiste, si nici scopul unei amestecari a religiilor
si a culturilor. Scopul misiunilor este mai degrabé cel de actualizare a comunitétii spirituale
in cadrul bisericilor din toatd lumea.">> Aceasta inseamna ca Tillich nici nu a optat pentru

BToynbee, Christianity Among the Religions of the World, 95.
PToynbee, Christianity Among the Religions of the World, 100.
5 Arnold Toynbee, An Historian’s Approach of the World (Londra: Oxford University, 1956), 274.
S'Toynbee, Christianity Among the Religions of the World, 105,
52 paul Tillich, Systematic Theology, vol. 3; Life and the Spirit. History and the Kingdom of God
(Chicago: University of Chicago, 1963), 193
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un fel de sincretism, fie el religios sau cultural, nici pentru a salva oameni, ci pentru a
actualiza comunitatea spirituald in intreaga lume. El a stiut cat de dificil este s& separi
mesajul crestin de o anumita culturd in cadrul céreia este propovaduit. Nu existd un mesaj
crestin abstract. Cu atdt mai mult, prezenta spirituald este cel mai important lucru si de
aceea un misionar trebuie sa Tmpéartaseasca aceastd prezenta si nu propria sa istorie.

De vreme ce logosul universal este prezent in lume, Tillich afirmad ca: "Cel mai
important lucru pentru practica pastorului crestin in activitatile sale misionare, interne si
externe culturii crestine, este sd considere paganii, animistii si evreii ca posibili membri ai
comunitatii spirituale, si nu ca persoane total straine de aceasta."” El afirma asemenea
reformatorilor cd Dumnezeu este prezent si in afara credintei crestine si c@ biserica
nevazutd nu este aceeasi cu cea vazutd, dar poate fi mai cuprinzatoare. De aceea, nu poti
trata persoanele din exteriorul bisericii ca pe niste pdgéani ignoranti. Biserica, manifestare a
comunitdtii spirituale, cu toate imperfectiunile sale, "are incéd rolul misionar de a conduce
oamenii la o relatie cu Noua Fiinta, care este Iisus Hristosul">. Aceasta include atragerea
adeptilor altor religii, oferindu-le posibilitatea de a deveni crestini.

in Bampton Lectures din 1962, prezentatd in toamna lui 1968 la Universitatea
Columbia, in timpul tiparirii celui de-al treilea volum al Teologiei Sistematice a lui Tillich,
el descria relatiile dintre crestini si religiile lumii ca fiind "profund dialectice"”. Pe de alta
parte, a numit crestindtate atotcuprinzatoare si universald, iar pe de altad parte si-a intrezarit
criteriul suprem in prezenta reald a lui lisus ca Mesia. Aparitia si receptarea lui lisus din
Nazaret drept Mesia este evenimentul pe care se bazeaza crestinatatea si oferd in istoria
umanititii suprema manifestare a vietii, spre care tind toate fiintele. Tillich nu a optat
pentru sincretismul religios, pentru cd aceasta ar goli o anumitd religie de ceea ce este
substanta ei si in acelasi timp de dinamismul ei®. El nu dorea nici victoria vreunei religii,
deoarece aceasta ar fi impus un anumit rdspuns in fata tuturor celorlalte raspunsuri. Doar
prin depdsirea individualitatilor se poate ajunge la experimentarea prezentei spirituale In
alte forme ale intelesului suprem al existentei umane i a se angaja intr-un fructuos dialog
critic®”. Tillich a justificat aceastd situatie dialogica in care credinta crestind se regaseste, de
vreme ce logosul universal, lucrator in lume, si Logosul intrupat, manifestdndu-Se pe Sine
Insusi, traditiile si realitatea sa prezenta in Bisericd, corespund unul altuia.>®

Tillich: "Crestinatatea trebuie sa-si constientizeze statutul de religie, datorita caruia
ea este supusd judecatii divine, asemenea tuturor celorlalte religii. Pe de altd parte,
crestinismul trebuie sa propovaduiasca faptul ca, in Hristos si mai ales in Crucea Lui, 1si are
principiul care transcende religia, si care este finalitatea acesteia. in aceastd tensiune
triieste crestinismul"”®. Aceastd declaratie si urmitoarea fac parte din lucrarea "Revelatia

33 Tillich, Systematic Theology, 3:155

3 Astfel Terance Thomas, ed.. Paul Tillich, The Encounter of Religions and Quasi-Religions
(Lewiston: Edwin Mellen, 1990)

3% paul Tillich, Christianity and the Encounter of the World Religions, (Minneapolis: Fortress, 1994
[1963]), 32

56 paul Tillich, Christianity and the Encounter of the World Religions, 61

ST Paul Tillich, Christianity and the Encounter of the World Religions, 78-79

58 Cf. Paul Tillich, SystematicTheology, vol. 1: Reason and Revelation. Beeing and God (Chicago:
University of Chicago, 1951), 28

%9 paul Tillich, "Christian and Non-Christian Revelation", in The Encounter of Religions and Quasi-
Religions, 72-73
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crestind si non-crestind", scrisd de Tillich in 1961: "Experientele revelate se gésesc in toate
religiile. Nu existd o revelatie exclusiv crestind. Daca aceasta ar fi fost situatia, nici méacar
nu ar fi putut fi primitd de cédtre un om". O revelatie crestind exclusiva ar fi unicd astfel
incit umanitatea nu ar mai putea-o exprima. Nu ar mai putea fi surprinsd si nu ar avea o
forma inteligibila. Chiar existdnd sub forma pamanteasca, nu putem sd cerem pur si simplu
oamenilor sa accepte revelatia crestind. Tillich explica:

"Daca as fi misionar, nu as aborda poporul japonez zicénd, asa cum nu am facut-o
in multe discursuri: "devino crestin, metodist, luteran, romano-catolic sau orice doresti".
Aceasta s-ar putea intdmpla Tn mod voluntar. Dar as spune "nu vrem s va aducem o alta
religie, vrem sd va indicam criteriul aflat deasupra tuturor religiilor, inclusiv a voastra.
Acceptandu-1, v-ati judeca pe voi ingivd, asa cum ne judecati acum pe noi, si probabil am fi
uniti In acceptarea lui, nefiind altul decat maretia sau sfintenia insasi a divinitatii, impotriva
oricdrei forme particulare sub care apare".

Aceasta Tnseamna cé Tillich nu a renuntat sa-1 plaseze in centru pe Hristos. Totusi,
el nu a dorit s se confunde cu o oarecare exprimare denominativd. El este constient de
faptul ca fenomenul poate fi inteles doar prin intermediul acelei exprimari.

Chiar si 1n ultima sa lectura publicd, "Importanta istoriei religiilor pentru teologia
sistematicd", sustinutd in seara zilei de 12 octombrie 1965, Tillich nu s-a abdtut de la
convingerile sale. El a sustinut ca "existd puteri revelatoare si salvatoare in toate religiile” si
cd "poate exista — si subliniez poate exista — un eveniment central in istoria religiilor, ce uneste
rezultatele pozitive ale dezvoltarii, in care experientele revelatoare au loc — un eveniment care
din acest motiv face posibila o teologie concreta cu semnificatii universale.*™"

Tillich a fost mult mai ezitant decat Troeltsch in a sustine ca existd un eveniment
central in istoria religiilor, ca factor unificator. El a admis doar posibilitatea existentei lui.
De asemenea s-a abtinut de la a afirma Intr-o manierd speculativd ce poate insemna acest
eveniment. Teologii romano-catolici, In special in Conciliul II Vatican au fost mai putin
constransi In a numi evenimentul central. Aceasta, bineinteles, s-a datorat "Declaratiei
despre relatiile dintre Biserica si religiile necrestine”, datd de Conciliu.

Deja in 1964, un an inainte de promulgarea oficiald a "Declaratiei”, Papa Paul al
Vli-lea (1897-1978) a infiintat Secretariatul pentru Religiile Necrestine, misiunea caruia era
sd "creeze un climat de cordialitate intre crestini si adeptii altor religii, pentru a risipi
prejudecata si ignoranta, mai ales intre catolici, si sa stabileascd un contact fructuos cu
membrii altor religii privind probleme de interes comun."®' Aceasta indica un nou climat,
care nu mai juxtapune credinta crestind si religiile necrestine. Acest lucru este subliniat in
Declaratie, unde putem citi: "Pentru ca toti oamenii alcatuiesc o singurd comunitate, i au o
singurd origine, din moment ce Dumnezeu a creat intreaga rasd umana, si locuiasca pe tot
pamantul (F.Ap. 17,26). Una este menirea lor: Dumnezeu. Providenta, bunétatea, planul
Sau de mantuire este pentru toti oamenii (int. 8.1, F.Ap. 14,17, Rom. 2,6-7, 1 Tim 2.,4) fatd
de ziua cand cei alesi vor ajunge in Ierusalimul cel ceresc, In slava lui Dumnezeu, unde
neamurile vor umbla in Lumina Sa (cf. Apoc. 21,23 s.u.)."*

5 paul Tillich, The Future of Religion, ed. Jerald C. Brauer (New-York: Harper, 1966), 81
1 Conform The Documents of Vatican II, Walter M. Abbott, ed. gen. (New York: America Press,
1966), 660, n. 1
62 "Declaration on The Relationship of the Church to Non-Christian Religions (1)", in The Documents
of Vatican 11, 660-661
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Conciliul II Vatican a afirmat aici cd intreaga umanitate alc#tuieste o singurd
comunitate. Umanitatea are o singurd origine §i un singur destin, iar n eshaton va fi unita
din nou in $i cu Dumnezeu. Documentul scoate 1n evidentd in special hinduismul, budismul
si islamismul. Mai ales cu acestia din urma, se doreste a se ldsa in urma multele certuri si
ostilitati din trecut, si de a purcede la o intelegere reciproca. De aceea, Conciliul declara:
"Biserica Catolicd nu respinge nimic din ceea ce este adevarat §i sfant in aceste religii."®
De asemenea, se afirma cd desi aceste religii sunt diferite de credinta crestina, atat in
invataturd cat si in practicd, cu toate acestea ele "rdspandesc o raza din acel Adevar care
lumineaza pe toti." Credinciosii sunt sfatuiti de Conciliu: "prin dialog si colaborare cu
adeptii altor religii ... [sd] promoveze valorile morale si spirituale descoperite printre acesti
oameni, precum §i valorile societdtii si culturii lor". Nu este surprinzator aici faptul ca
libertatea religioasd este clar afirmati, la fel ca si nevoie de a coopera cu alte religii i de a
afirma orice contributii pozitive aduse de ei societdtii. Declaratia aduce o deschidere spre
comunitatea evreiascd, nemaireferindu-se la necesitatea convertirii lor la crestinism, ci
afirménd radacinile comune si chiar i necesitatea studiilor biblice gi teologice comune.

Papa lIoan Paul al II-lea a dat un impuls apropierii de alte religii crestine, cand in
prima sa enciclica din 1979 a intrebat de ce adeptii religiilor necrestine pot face crestinii sa
se rusineze in fata credintei lor ferme. El a recomandat activititi care sd faciliteze o
"apropiere” "prin dialog, contacte, rugdciuni comune, studierea comorilor spiritualitatii
umane"®. Intr-un discurs din 1981, el a convocat toti crestinii s se implice in dialog cu
credinciosii altor religii "astfel incat intelegerea si colaborarea reciproca sa poate creste; iar
valorile morale sd fie consolidate, astfel incAt Dumnezeu sd poatd fi ldudat de toatd
creatia"®. Pozitia Papei Ioan Paul al II-lea nu este pur si simplu pragmatici. Aceastd
apropiere de celelalte religii are o functie doxologica, astfel incat intreaga umanitate sa-gi
poatd slavi creatorul intr-un singur glas.

Cétiva ani mai tarziu (1984), Papa loan Paul al Il-lea a afirmat "Dumnezeu este
périntele oricdrei familii, Hristos si-a apropiat fiecare persoand, Duhul lucreazd in fiecare
individ. De aceea dialogul este de asemenea bazat pe dragostea pentru fiinta umana asa cum
este ea ... si pe legatura care existd intre cultura si religiile pe care le marturisesc"®. Nu ne
referim aici doar la munca lui Dumnezeu ca si creator si inlesnitor al cilitoriei omului.
Existd o pecete specificd a harului lucrator in fiecare individ si prin care Hristos si-a
apropiat fiecare persoand. Aceasta fnseamnd cd, indiferent dacd este recunoscut sau nu,
Dumnezeul treimic este prezent in intreaga lume si in fiecare religie. Datoritd acestei
prezente a Treimii, Papa Ioan Paul al II-lea explicd: "Dialogul autentic devine martor si
adevdrata evanghelizare este realizata respectdnd si ascultdnd unul pe celalalt".

Aceastd apreciere pozitivé a religiilor necrestine a fost imediat reluatd de Karl Rahner,
primul teolog romano-catolic din secolul XX.°” Pornind de la cugetarea Papei Ioan Paul al Il-lea,
cum cé necrestinii nu-L cunosc pe Dumnezeu si totusi il venereaza (Fac. 17:23), Rahner este

8 "Declaration on The Relationship of the Church to Non-Christian Religions (2)", 662-3

% Jacques Dupuis, "Interreligious Dialogue in the Church’s Evangelizing Mission", in Rene
Latourelle, ed. Vatican Il Assessement and Perspectives. Twenty-five Years Afier (1962-1987)
(New York: Paulist, 1989), 3:251

55 Jacques Dupuis, "Interreligious Dialogue" 3:252

% Jacques Dupuis, "Interreligious Dialogue" 3:253

7 Cf. Karl Rahner, "Christianity and the Non-Christian Religions", in Theological Investigations, vol.
S: Later Writings, trad. De K. H. Kruger (Baltimore: Helicon, 1966), 115-134
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liber sd admitd cd Dumnezeu este peste umanitate si bisericd. Desi ar trebui sd fim fermi in
legaturd cu religiile necrestine, trebuie sa fim in acelasi timp umili si toleranti®®. Karl Rahner nu
se Indoieste de crestinism ca fiind o religie absolutd menitd tuturor oamenilor. El pretinde ca:
"Hristos si continua Sa prezenta istoricd n lume ( pe care noi o numim Bisericd ) este religia
care il leaga pe om de Dumnezeu.”” El mai afirma ca o religie necrestind contine de asemenea
elemente supranaturale primite din harul dat noua ca dar din partea lui Hristos."

Fard a nega existenta erorilor in unele culte necrestine, Rahner afirma: " O religie
necrestind poate fi recunoscuti ca religie permisd.”’’® Asemenea concesii in favoarea
legalizarii religiilor necrestine stau marturie faptului c¢d Dumnezeu este prezent si in afara
limitelor bisericii vizute. De asemenea sugereaza ca fiecare fiintd umand este cu adevarat si
in mod real expusd influentei divine, a harului, care oferd o comuniune interioard cu
Dumnezeu si care cere fermitatea reflectatd in comportamentul necrestinilor cdnd vine
vorba de legalizarea religiei proprii. Rahner intelege prin religie permisd o religie
institutionalizatd, al cérei folos pentru umanitate poate fi privit ca mijlocul ideal pentru a
ajunge la relatia potrivita cu Dumnezeu si la mantuire.”" Aceasta inseamna c religiile din
afara crestinismului si cele anterioare lui nu sunt privite din start ca religii nelegitime, ci
capabile sa aibd o semnificatie pozitiva. Un membru al unei comunitati necrestine nu este
considerat doar pagan, ci o persoand "care poate si trebuie sd fie privitd ca un crestin
anonim!""”* Acea persoana are deja ceva cunostinte, desi deformate, despre harul si adevarul
divine. Tranzitia dintre crestin si pagan, sau dintre crestini si crestinatatea in sine nu mai
este exprimata in termeni absoluti ci in termeni mai mult sau mai putin graduali. in lucrarea
sa: "Temeliile credintei crestine”, Rahner nu mai foloseste termenul de "crestini
anonimi”,un termen ce a cauzat controverse aprinse. Afirma insd ca: "Prin acest Duh al Sau,
El [ Hristos ] este prezent si lucritor in toate credintele."”

Pozitia lui Rahner exclude convertirea 1n stil traditional ca scop al activitatii misionare.
Mai degraba scopul ar fi o implinire de sine explicitd in cadrul existentei crestine anonime §i o
continud crestere a congtientizarii harului si adevérului lui Dumnezeu. Doud mari intrebéri apar
ascultdnd interpretarea gindita si convingatoare a lui Rahner: 1. Oare proclamarea hui lisus si
cea a Bisericii timpurii, nu au dus mai inti la o decizie si apoi la o continua crestere in har si
adevar, 1n timp ce interpretarea lui Rahner ne conduce intr-o directie opusa ? Este o crestere in
har si in adevar dar nu mai este o decizie necesard. 2. Nu duce interpretarea lui Rahner prin
evitarea unei diferentieri ferme intre credinta crestind si pagénism la un nivel incert de
crestinism in care nimeni nu este vreodatd sigur cd este de partea celor care se mantuiesc ?
Aceastd ultimd rezervd este amplificatd de remarca lui Rahner care afirmd ca singurul motiv
pentru activitatea misionard este acela cd: "Un individ care pricepe crestinismul mai limpede,
intr-un mod mai pur si mai contemplativ, are totusi, in celelalte aspecte fiind la fel, sanse mai
mari de mantuire decét cineva care este de abia un crestin anonim."”*

8 Cf. Karl Rahner, "Christianity and the Non-Christian Religions", 134
% Karl Rahner, "Christianity and the Non-Christian Religions", 118
7 Karl Rahner, "Christianity and the Non-Christian Religions", 121
"I Karl Rahner, "Christianity and the Non-Christian Religions", 125
72 Karl Rahner, "Christianity and the Non-Christian Religions", 131
3 Karl Rahner, Foundations of Christian Faith. An Introduction to the Idea of Christianity, trad.
William 1. Dych (New York: Crossroad, 1990 [1978]), 318
4 Karl Rahner, "Christianity and the Non-Christian Religions", 132
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Teologul elvetian Hans Kiing (n. 1928) a predat la Facultatea de Teologie
Romano-catolicd in cadrul Universitdtii din Tiibingen, pand cand a intrat in conflict cu
Roma din pricina tendintelor sale moderniste. Apoi a fost angajat ca profesor de teologie
ecumenicd in afara facultatii. Kiing s-a al&turat interpretirilor Conciliului II Vatican in ceea
ce priveste celelalte religii. Cea mai mare preocupare a lui este legatd de nenumaratele
milioane de crestini din afara lumii crestine, care nu mai sunt doar bieti pagani, ci mai
degraba oameni moderni din tari industrializate, cu culturi stravechi, cum ar fi India si
Japonia.” El nu gaseste abordarea dialecticd satisficdtoare, deoarece in cele din urma
eticheteaza religiile lumii ca expresii ale necredintei si lipsei de Dumnezeu. De asemenea,
nu simte ¢ pozitia traditionald a romano-catolicilor, care afirmd cd nu existd mantuire in
afara Bisericii, s-ar mai putea aplica astizi la problemele lumii. El se aliniazd faptului
afirmat de Vatican: "omul se poate méantui in afara Bisericii catolice"".

Hans Kiing si-a asumat initial o pozitie dialectica, din prisma céreia argumenteazi
cd, desi religiile lumii contin adevaruri despre Dumnezeu, se afld in eroare. Ele sunt "o
expresie a nstraindrii de Dumnezeu si de Acela pe care bunul Dumnezeu L-a trimis, care
nu este doar lumind, ci Lumina, nu doar adevar, ci Adevérul”. Dar Kiing recunoaste pe de
alta parte ca "religiile lumii, desi se afld in greseald, proclamd pe Dumnezeul cel adevdrat".
Desi ele sunt indepartate de Dumnezeu, Dumnezeu nu este departe de ele. Ele pot fugi de la
adevaratul Dumnezeu, dar sunt tinute prin har, 1anga scaunul celui care este si Dumnezeul
lor. Astfel, harul adevaratului Dumnezeu poate depune marturie pentru sine, chiar si printre
falsii zei, iar cineva poate regdsi imaginea adevaratului Dumnezeu chiar daca nu se afla la
locul ei, iar trasaturile sale sunt disociate. Totusi Kiing isi depaseste cu mult abordarea
dialectica initiald, cand adoptd un concept al prezentei universale a harului lui Dumnezeu,
pentru a sugera cd in vreme ce biserica este calea "extraordinard" spre mantuire, religiile
lumii sunt calea "obisnuitd" spre mantuire a umanitatii pagéne.

"Dumnezeu nu este doar Domnul mantuirii istorice a bisericii, ci si cel al celeilalte
mantuiri: mintuirea intregii umanitéti. Aceastd istorie a mantuirii universale este legatd cu
istoria mantuirii dintdi printr-o origine comuna, care reprezintd un scop si e supus aceluiasi
har al lui Dumnezeu."”’

Cu aceastd abordare universald, Kiing depaseste destul de mult Conciliul II
Vatican. Desi s-a afirmat acolo ca Biserica romano-catolica nu respinge nimic din ceea ce
este adevarat si sfant in celelalte religii, Kling cu greu ar putea gési sprijin in Vatican II
cand presupune ca "orice religie a lumii se afla sub harul lui Dumnezeu si poate fi o cale
spre mantuire: indiferent dacé este primitiva sau foarte evoluatd, mitologica sau iluminata,
misticd sau rationald, teisticd sau neteistica, reald sau de-abia o religie. Orice religie poate fi
o cale spre mantuire si putem spera ca oricare dintre ele este."”® Totusi aceste presupuneri
nu inlocuiesc pentru Kiing unicitatea religiei crestine. El gédseste cd universalismul radical
este bazat, centrat si concretizat in lisus Hristos prin care Dumnezeu a vorbit intregii
umanitéti intr-un fel unic. Fard aceastd concretizare, afirmd Kiing, nu am fi stiut ca iubirea
lui Dumnezeu invaluieste toti oamenii, ¢a Dumnezeu doreste ca toti oamenii sid se

5 Cf. pt. urmatorul Hans Kiing, Freedom Today, trad. C. Hastings (New York: Sheed and Ward,
1966), 114-118

’® Kiing, Freedom Today, 121

T Kiing, Freedom Today, 139-40

8 Kiing, Freedom Today, 147
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mantuiasca si ca l-a daruit pe lisus Hristos ca o rdscumpdrare pentru toti.(1 Tim. 2, 4-6). De
aceea Kiing nu doreste ca Biserica sd inceteze a-L madrturisi pe lisus Hristos inaintea
religiilor lumii, sa inceteze cu proclamarea, declararea si expunerea Evangheliei sale.”” Dar
Kiing insistd asupra faptului ca Biserica ar trebui sa functioneze ca o adeviratd avangardd a
umanititii, o invitatie vie si o provocare plind de bucurie pentru oamenii din celelalte
religii.*® El ne aminteste de asemenea ci ar trebui si avem o atitudine mai relaxata fata de
traditionala "méantuire a sufletelor” ca functie exclusiva a Bisericii, dezvdluind ca mantuirea
umanitatii nu depinde de noi, din moment ce este deja realizata in lisus Hristos.

Kiing a scris in legdturd cu multe subiecte, stie cum sa captiveze marele public, iar
mai recent a atras atentia asupra dialogului cu celelalte religii ale lumii, dintr-o perspectiva
eticd si nu pragmaticd. Ecumenicd afirmd el, nu este doar comunitatea bisericilor crestine,
ci In sensul sdu original, intregul padméant locuit, ceea ce implicd si comunitatea marilor
religii ale lumii.*" Intr-un proiect privind etosul global (Global Responsibility: in Search of
a New World Ethic, trad. Engl. 1990), el incearcd si dezvolte o teologie ecumenicd pentru
pace. Disputa propusd de el pune in vedere ci umanitatea nu poate trdi impreund fard un
etos global al natiunilor. Nu va fi pace intre natiuni fard pace intre religii, si nici o pace
intre religii fard un dialog ntre ele. Este usor de observat ca in aceste ganduri el a fost din
nou inspirat de unele argumente avansate de Papa loan Paul al [I-lea. Totusi, etosul sau
global merge dincolo de pozitia papei privind solidaritatea globalda. Ramane de vazut daca
un etos poate fi dezvoltat dincolo de ceea ce Martin Luther a avansat deja, si anume ca cele
zece porunci sunt date de Dumnezeu prin ratiune, si ca atare obligatorii intregii umanitati,
pentru a-i asigura supravietuirea.

Nu este lipsit de importantd faptul cd teologia romano-catolicd poate adopta mai
usor o intelegere pozitiva a religiilor lumii, chiar pana la a afirma cé existd har méntuitor in
ele. Aceasta se intdmpla fard a aluneca pe calea liberalismului, ceea ce ar reduce
diversitatea religioasd la presupunerea cd In spatele oricdrui fenomen religios existd un
singur Dumnezeu. Inspiratd de Conciliul de la Vatican si de Papa Ioan Paul al II-lea,
teologia romano-catolicd abordeaza alte religii intr-o manierd trinitard, ca sd nu spunem
hristocentricd. Sfanta Treime este lucratoare in lume, si asa este si in alte religii. Aceasta ne
oferd atét posibilitatea de a confirma un har mantuitor in ele, cét si de a accepta ceea ce este
bun si salutar supravietuirii si solidaritatii umane. Existd de asemenea §i o miscare care
merge intr-o directie total diferitd, nesustindnd un Dumnezeu treimic operativ in lume, ci o
revolutie similara celei a lui Copernic, in corelarea crestinismului cu celelalte religii.

3. O revolutie copernicani

Nu ar trebui sa fie o surpriza faptul ca filosoful religiilor John Hick (n. 1922), care
printre multe alte prestigioase misiuni a avut-o si pe aceea de a preda intre 1979 si 1992 la
Scoala Teologica din Claremont, California. In 1997, a fost editorul publicatiei Myth of
God Incarnate, si a fost preocupat mai mult decat altii de locul crestinismului printre
celelalte religii ale lumii. intr-un articol din Myth of God Incarnate, intitulat "lisus si
religiile lumii”, Hick face primul atac direct asupra hristologiei, sustindnd ca aspecte ale
traditiei legate de Hristos au fost amestecate cu dorintele si sperantele oamenilor in asa fel

" Kiing, Freedom Today, 155
8 Kiing, Freedom Today, 160
8 Hans Kiing, Global Responsibility: in Search of a New World Ethic
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incét a rezultat o capodoperd, dacd este sd ddm crezare tezei proiectiei lui Feuerbach. El
scrie: "buddhologia si hristologia s-au dezvoltat asemanitor. Omul Gautama a ajuns si fie
considerat ca o incarnare a unui Buddha transcedent, preexistent, asa cum omul lisus a
ajuns sa fie considerat incarnarea Logosului preexistent sau a Fiului lui Dumnezeu"*.

Hick nu doreste sa-1 coboare pe lisus la stadiul de fiintd umand obisnuita, ci-L
considerda "un om al lui Dumnezeu, trdind in prezenta nevazutd a Lui, adresdndu-I-se cu
Avva, Parinte. Sufletul sau a fost deschis spre Dumnezeu, iar viata Sa a fost un continuu
raspuns la iubirea divina, amandoua pline de har si solicitante"®. Aceasta inseamni ci a
avut o constiintd a lui Dumnezeu intensa cu care a fost de acord. Totusi Hick exclama "daca
Evanghelia crestind s-ar fi miscat spre est, in India, in loc de vest, in Imperiul Roman,
importanta religioasd a lui lisus ar fi fost probabil exprimatd prin venerarea in cadrul
culturii hinduse, ca un avatar divin si in cadrul budismului Mahayana, care se dezvolta
atunci in India, sau ca un Bodhisattva, unul care a atins contopirea cu ultima realitate dar
ramane in lume din mild pentru omenire si pentru a le arita celorlalti cum sa traiasca"™".
Conceptualitatea dogmaticd a semnificatiei lui lisus a fost asadar total accidentald, si
sinonima fatd de ce s-a intdmplat cu Buddha in buddhismul Mahayana.

Hick declind fapul cad lisus ar fi fost chiar Dumnezeu incarnat, cd doar prin
moartea sa umanitatea mai poate fi salvata, si ca doar raspunzandu-i Iui, umanitatea mai
poate obtine mantuirea si viata vesnicd. Daca toate acestea ar fi adevarate, obiecteaza Hick,
marea majoritate a rasei umane nu ar mai fi salvata. Hick considera acest exclusivism legat
doar de fintelegerea unui Dumnezeu si tatd iubitor al intregii umanitati. El sustine prin
urmare ca teologii au dezvoltat teorii, ca de exemplu aceea ci o persoand pioasd de o altd
credintd poate fi un crestin fird sd o stie, sau sd fie un crestin anonim apartinand unei
biserici nevazute, etc. Dar oricat de bine intentionate sunt aceste teorii, "in cele din urma nu
sunt decdt o aderare anacronicd la ramagsitele vechii doctrine dupd ce esenta ei s-a
destramat." Mantuirea "este lucrarea lui Dumnezeu. Diferitele religii au diferite nume
pentru Dumnezeu, Cel care actioneaza ca un Méntuitor asupra omenirii."*®

Viata lui lisus a fost doar o cale prin care Dumnezeu a actionat ca Mintuitor, dar in
cele din urma a mai lucrat in acest chip si pe alte cdi. Acest lucru nu face credinta crestina
inutild pentru alte religii, deoarece "darul specific crestin fata de lume este acela de a ajunge
sd-L cunoasca pe Hristos si sa-L poatd include in viata lor religioasa, nu pentru a deplasa, ci
pentru a méri si adanci relatia cu Dumnezeu la care au ajuns deja in cadrul propriei traditii.
Hick indeamna la o "revolutie copernicand" in intelegerea noastrd asupra religiilor. Crestinismul
nu mai este in centrul universului credintei, in timp ce alte religii sunt judecate In functie de
apropierea sau distantarea lor de el. Mai degrabd Dumnezeu este in centru $i noi trebuie sa
vedem "atét religia noastrd cét si celelalte religii ale lumii rotindu-se imprejurul aceleiagi
realitati divine."®’

Hick a repetat de nenumdrate ori revolutia sa in teologie dupd modelul lui
Copernic, teorie a inlocuirii universului de centru crestin cu un univers al cérui centru este

82 John Hick, "Jesus and the World Religions", in John Hick, ed., The Myth of God Incarnate
(Philadelphia: Westminster, 1977), 169

8 Hick, "Jesus and the World Religions", 172

8 Hick, "Jesus and the World Religions", 176

85 Hick, "Jesus and the World Religions", 180

8 Hick, "Jesus and the World Religions", 181

87 John Hick, The Second Christianity (Londra: SCM, 1983 [1968]), 82
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Dumnezeu.® Potrivit lui, Dumnezeu este soare de la care pornesc lumina si viata si pe care
toate religiile il reflectd in felul lor. El presupune cd Dumnezeu, ultima realitate divind gi-a
facut simtitd prezenta, in ceea ce Karl Jaspers numeste perioada axiald (800-500 1.Hr.) si o
va face in continuare pentru intreaga umanitate "printr-un numir de persoane sensibile care
ii vor raspunde."® Acestia au dat nastere diferitelor religii, in conformitate cu istoria,
cultura, limba si climatul contextului in care au trait.

Hick sugereazi cd diferentele intre variatele forme de experienta religioasa, nu ar
trebui de fapt sa fie inlaturate, ci ca ar trebui sa realizeze ca "marile credinte religioase ale
lumii intruchipeaza diferite conceptii si perceptii si, bineinteles, raspunsuri diferite la ceea
ce reprezinta Adevdrata si Ultima dintre caile culturale majore spre a fi om.”’ Aceasta
inseamnd cd intre traditiile religioase exista fascinante diferente dar si o complementaritate
de bazd. Potrivit lui Hick "mantuirea constd in umanizarea deplind a fiintei umane si in
implinirea potentialului acordat ei de citre Dumnezeu"'. Aceasta dezvoltare treptati este
"un proces lent si multifatetat care nu e rezervat doar crestinilor ci permis tuturor. Traditia
crestind e doar una dintr-o multitudine de prilejuri de mintuire prin care se petrece trecerea
existentei umane de la concentrarea in jurul sinelui la concentrarea in jurul lui Dumnezeu.
Nu mai poate fi declarat (impotriva evidentei empirice) cd "crestinismul constituie o
imprejurare mai favorabild acestei transformari decit alte religii"®”. Trebuie sa fim mai
modesti in ceea ce priveste pretentiile noastre. Ca si crestini "1 putem slavi pe Hristos ca pe
Cel prin care ne-am gésit méantuirea, fard a nega alte lucruri prin care contactul méantuitor
intre om si Dumnezeu ne este adus la cunostintd". Putem lauda calea credintei crestine fara
a discredita cdile altor credinte. Putem spune c existd mantuire prin Hristos fard a trebui sa
spunem c nu existd alta mantuire decat prin Hristos.” Aparent Hristos este o voce printre altele.

Cum ajunge Hick la o pozitivd evaluare a religiilor lumii? in primul rand datorita
revolutiei copernicane. Un pre-copernican pretinde cd centrul universului de credintd este
crestinismul, in timp ce pozitia copernicani sustine ¢ Dumnezeu este centrul. In deliberarile
sale, Conciliul II Vatican sustinea ci Dumnezeu este in centru, desi Il intelegea ca Dumnezeu
treimic, si de aceea intim legat de credinta crestind. Este clar ca Hick opereaza cu o hristologie
redusd sau chiar ca a eliminat-o. EI confunda de asemenea spiritul divin cu Dumnezeu si in acest
fel poate vedea acelasi Dumnezeu trans-crestin lucrétor in toate religiile si in intreaga lume.
Pentru Hick este important de asemenea ca fiecare religie este un amestec al influentei divinitatii
si a unei traditii umane anume, astfel incit religiile sunt raspunsuri conditionate cultural la
prezenta divinitatii.”* n acelasi timp el poate ajunge la o evaluare pozitiva a religiilor lumii, de
vreme ce toate sunt raspunsul oamenilor la acelasi spirit divin.

Spiritul divin sau logosul a lucrat dintotdeauna si lucreaza si astézi cind diferitele
traditii religioase interactioneaza tot mai mult unele cu altele. Hick nu se considerd
necredincios revelatiei iubirii nesférsite a lui Dumnezeu n lisus Hristos atunci cind afirma

8 Cf. John Hick. God and the Universe of Faith (Londra: Collins, Fount Paperbacks, 1977), 131

8 Cf. John Hick, "Whatever Path Men Choose Is Mine" in Christianity and Other Religions. Selected
Readings, ed. John Hick si Brian Hebblethwaite (Philadelphia: Fortress, 1980), 182-3

0 John Hick, The Second Christianity, 86

*1John Hick, The Second Christianity, 79

%2 John Hick, Disputed Questions in Theology and the Philosophy of Religion (Londra: Macmillan,
1993), 85

% John Hick, "Whatever Path Men Choose", 186

% A se vedea John Hick, The Second Christianity, 88-89
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cd aceasta nu este decit o singurd dezvaluire dintr-o realitate universald. Din contrd, Hick
crede ca "ia in serios realitatea universald a iubirii lui Dumnezeu”, de vreme ce aceastd
iubire este extinsd asupra intregii umanitati intr-o multitudine de moduri.”® Pentru Hick
crestinul nu este cel care acceptd cd Dumnezeu S-a descoperit pe Sine prin Hristos, ¢i "unul
care isi afirma identitatea religioasd in cadrul traditiei continue care a pornit de la Acesta.”"*®
Nu mai este un pretins adevar ontologic care s fie afirmat in termeni de exclusivitate, ci
unul relational in termeni de afinitate. Nu mai este o revelatie singulard, c¢i una
multivalentd, iar religiile sunt "raspunsuri omenesti conditionate cultural la revelatia lui
Dumnezeu."”’ Hristos nu este fata umana a lui Dumnezeu ca si cum nu ar mai fi altele, ci o
fatda umana alaturi de altele dar nu aflata in competitie cu ele.

Pentru Hick religiile sunt "expresii ale diversititii tipurilor si temperamentelor umane
si a felurilor de gandire.”® De exemplu, ideile crestine s-au format pe o structurd intelectuala
oferitd de filosofia greacd, iar Biserica crestind a fost modelatd ca institutie de cétre
Imperiul Roman si sistemul sdu de legi. "Gindirea catolica reflectd ceva din temperamentul latin
mediteraneean iar gindirea protestanti ceva din cel nordic german."” Observatii similare pot fi
facute asupra altor religii ale lumii. Pentru Hick religia nu este doar un fenomen cultural.
Este cu sigurantd un mod de viatd, dar el afirma: "trebuie sa subliniem faptul ca religia implica
cunoasterea lui Dumnezeu."'” In diferitele forme ale experientei religioase au loc intilniri
ale omului cu realitatile divine, si exista pe de alta parte doctrine teologice sau teorii pe care
oamenii le-au dezvoltat pentru a conceptualiza intelesul acestor intalniri.

in timp ce Hick are dreptate ci fiecare traditie religioasd "si-a constituit propriul
sau amestec de bine si rau", el infirma absolutismul crestinismului.®" Totusi cu privire la
un dialog viu cu celelalte religii el admite: "Trdim 1n mijlocul unei situatii nefinalizate; dar
trebuie sd credem cd, continudnd dialogul, acesta se va dovedi unul al adevarului, si cd In
final toate conflictele doctrinare vor fi depasite intr-o descoperire a adevarului ultim."'*
Hick poate doar sd spere, si nimic mai mult decit cd "fiecare dintre marile religii poate
invita de la celelalte."'” Intr-adevar, studiind celelalte religii putem invita mai multe
despre propria noastra religie. Totusi Hick trebuie sd raspunda la intrebarea: de ce trebuie
demontat crestinismul pentru a cistiga aceastd cunostinta? Probabil ceea ce se ascunde in
spatele abordarii sale este faptul ca din perspectiva iudeo-crestind ne-am format o constiinta
istoricd, care ne face constienti de "limitarea istorico-culturald a cunostintelor si credintelor
religioase, si de dificultatea, dacd nu imposibilitatea, de a judeca pretentiile la adevar ale

% John Hick, The Second Christianity, 92

% Hick, Disputed Questions, 55

9 Gregory H. Carruthers, The Uniqueness of Jesus Christ in the Theocentric Model of the Christian
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(Lanham, Md.: University Press of America, 1990), 41
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unei alte culturi sau religii pe baza celei proprii."** In timp ce traditia iudeo-crestina, cel
putin sub forma sa occidentald, a infruntat Iluminismul, si si-a dezvoltat o constiintd istoricd
care o face primejdioasd pentru sine si pentru ceilalti, celorlalte religii le lipseste aceastd
constiintd. Nu existd editii critice ale scrierilor sfinte din alte traditii promulgate din interiorul
lor, de aceea dialogul, desi imperios necesar, este de obicei propus de partea iudeo-crestina.

Multi Tmpartdsesc parerea lui Hick si anume ca trebuie s reconsiderdam afirmarea
unicitdtii crestinismului. Am putea sia ne referim aici la istorici ai religiilor, precum
Wilfried Cantwell Smith (n. 1916) si Raimundo Panikkar (n. 1918) precum si la teologul
indian Stanley J. Samartha (1920-2003) sau la teologul american Rosemary Radford
Ruether (n. 1936). Un aparator mai puternic si mai influent al pluralismului religios a fost
Paul Kanitter (n. 1939), un teolog romano-catolic care din 1975 pind la pensionarea sa In
2002 a fost profesor de teologie in departamentul religos al Universitatii Xavier.

in sustinerea tezei de doctorat la Facultatea de Teologie Protestantd a Universitatii
din Marburg, Knitter a subliniat importanta unui dialog mai deschis si a unui studiu al
celorlalte religii pentru a contracara atitudinea negativa fatd de posibilitatea mantuirii in
aceste religii.'” Mai mult, el a avansat ideea unei teologii pluraliste a religiilor.

in 1963, fostul secretar general al Consiliului Mondial al Bisericilor, Willem A.
Visser’t Hooft (1900-1985) scria intr-o publicatie intitulata No Other Name:

"Noul Testament nu este nepasator fatd de faptul cd aceasta concentrare a intregii istorii
a mantuirii Intr-un singur individ nu se inscrie 1n categoriile acceptate de evrei si greci, ale
religiei si filosofiei. Dar considerd acest adevar central atit de important incat nu poate fi
declarat prea des si prea emfatic. In fiecare parte a Noului Testament, in fiecare etapa a traditiei
timpurii, aflim c& venirea Mantuitorului a transformat complet conditia omului. Destinul vesnic
al omului depinde de decizia sa cu privire la relatia cu acest Iisus din Nazaret."'*°

Dupd cum a subliniat Visser’t Hooft, credinta crestind nu a apédrut pe o insula.
Existau multe alte religii, unele din ele bine Inrddacinate si organizate. Totusi crestinismul
pretindea unicitatea lui lisus Hristos ca Mantuitor. Acest lucru nu a fost Inteles ca o
excludere a restului omenirii de la méantuire. Dimpotriva, ceilalti erau invitati sa devina
membri si beneficiari ai lucrarii mantuitoare n Hristos.

Peste nici doudzeci de ani Knitter a pus un mare semn de ntrebare dupa titlul cartii
Nici un alt nume? O privire criticd asupra atitudinii crestinismului fatd de religiile lumii.
In aceasta publicatie Knitter admite ca numele lui lisus Hristos presupune mai mult un
limbaj de angajare personald mai degrabd decit un adevar fundamental. El propune un
"model teocentric” de hristologie si afirma o unicitate relationald prin care lisus este unic In
relatia sa cu noi si de aceea nu este normativ sau exclusiv.'”” Knitter considerd aceasti
hristologie teocentricd justificatd, de vreme ce mesajul original al Mantuitorului era de
asemenea teocentric. Dupd moartea si invierea Sa, viziunea s-a schimbat din una
teocentrici in una hristocentrici deoarece propovaduitorul a devenit propovédduit. Dar

1% Paul Knitter in prefata la The Myth of Christian Uniqueness

195 Cf. Paul Knitter, Towards a Protestant Theology of Religions. A Case Study of Paul Althaus and
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"Hristos nu ne-a dat vreo hristologie"'®®. Totusi, parea sa pretinda o intimitate speciald cu
Dumnezeu, o filiatie deosebitd, avea congtiinta profunda cd Dumnezeu este Tatdl Siu, ceea
ce corespunde traditiei iudaice. Cand scriitorii Noului Testament si-au exprimat
convingerea cd lisus este exclusiv, sau cel putin normativ, spunand cd "nu existd un alt
nume" prin care vine mantuirea (F.Ap. 4, 12) sau ca lisus este "singurul nadscut al lui
Dumnezeu" (loan 1, 14), aceste afirmatii trebuie intelese conform lui Knitter, in contextul
lor istoric si cultural. in cultura clasica a acelor timpuri, orice lucru trebuia s aiba calitati
normative si neschimbabile pentru a fi adevarat si demn de incredere.'” Mai mult, datorita
preponderentei eshatologiei iudaice si viziunii apocaliptice in crestinism, credinciosii,
trebuiau sa-si interpreteze experienta lui Dumnezeu in Hristos ca finald si insurmontabila.
De asemenea, trebuie sd avem in vedere si statutul minoritar al crestinismului in cadrul
comunitdtii iudaice si al vastului Imperiului Roman. Pentru a se apdra, comunitatea avea
nevoie de o identitate clard si supunere totald. Limbajul doctrinar al Noului Testament care
pune bazele unei hristologii exclusiviste si normative, trebuie considerat "limbaj de
supravietuire”, care era necesar pentru supravietuirea comunitétii. Definindu-L. pe Hristos
in termeni absoluti, propovdduindu-L ca unic Mantuitor, primii crestini isi croiau o
identitate diferitd de cea a celorlalte religii. "Un asemenea limbaj evoca si totala supunere
care i-ar intari in fata persecutiilor si a ridicolului.""'® Knitter concluzioneaza ca, de vreme
ce acest context diferd de cel actual, putem reveni la o hristologie teocentrica care nu este
normativa sau exclusivista.

in cele din urmi, Knitter trece de la non-normativism si non-exclusivism la
pluralism. Dupa pérerea sa, aceastd trecere se datoreazd experientei unei "bogitii religioase
incredibile si coplesitoare...unei multitudini de religii care au convietuit timp de secole
comunicand unele cu altele (la un nivel practic)."""" Pentru Knitter determinantul
schimbdrii convingerilor sale este intreit: in primul rand, experienta sa cu privire la mai
multe religii convietuind Tmpreund, apoi adanca sa convingere referitoare la autenticitatea
altor traditii religioase, si, in sfarsit propria sa credintd crestind pe care nu este dispus s o
abandoneze. De aceea vrea s propuna un dialog mentindnd "bogéatia pluralismului fard a
permite dezintegrarea acestuia in relativism."''? Pentru a obtine un asemenea dialog, Knitter
considerd cd trebuie adoptata o hermeneutica a suspiciunii fatad de pozitia crestind privind
pe cei de alte religii, deoarece prea des interpretarile Scripturii si formularea doctrinei au devenit
ideologie, "un mijloc de promovare a propriilor interese in detrimentul intereselor celorlalti."'"

Knitter sugereaza cd poate ar trebui sd renuntam la a cauta un "fond comun” al
diferitelor religii. Se poate sd nu fie adevarat ca avem acelasi ideal sau acelasi Dumnezeu.
Daca Incercdm sa stabilim un centru, o esentd comund, "cu totii pierdem din vedere ceea ce
este diferit, ceea ce este provocator sau inspaimantitor in celelalte religii."'"* Se poate chiar
sa nu fie doar un sens ultim in spatele tuturor religiilor, ci mai multe. impotriva unor

108 Knitter, No Other Name?, 174.
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pluralisti radicali ca John Cobb sau Raimundo Panikkar, Knitter nu este incd dispus si
renunte la ideea unui fond comun sau a unui unic punct de plecare. Dar mutd notiunea de
"comun" de la theos (dumnezeire) la sotheria (mdntuire). Pentru aceasta se ntoarce la
publicatia sa Nici un alt nume? unde vorbise despre limbajul de supravietuire. Acest limbaj
este, conform lui Knitter, un limbaj al actiunii. El afirma ca lisus "a fost numit unicul sau
Unul-ndscut nu pentru a ne da unele notiuni teologico-filosofice, nici pentru a exclude pe
altii, ci pentru a forta adeziunea totala sau viziunea sa."'"”> Asta inseamna ca presupusul
limbaj ontologic este de fapt un limbaj practic. lisus ne cheama la lucrare. Deci, in centrul
credintei nu este ontologicul, ci activitatea. Aceastd schimbare de accent se produce pe
fondul preocupirii crescdnde a lui Knitter pentru responsabilitatea globald, notiune care
aratd influenta lui Hans Kiing (n. 1928) si a ethosului global.''®

Am mai putea cita multe puncte de vedere legate de credinta crestina si alte religii
ale lumii. Dar ideile ar ramane aceleasi. Lumea a devenit mai micd. Nu mai trdim in
splendida izolare cu privire la rasd, nationalitate sau religie. Aceastd coabitare necesitd
dialog si cooperare. De asemenea, este necesar s ne intrebdm pana in ce punct crestinismul
nu este numai expresie a unei culturi, a celei iudeo-crestine, ci a devenit victima unei
anumite culturi, fie ea germand sau latino-americand, dominata de barbati sau liberalista.
Prin dialog devenim constienti cd nu orice numim crestin poartd cu adevarat pecetea
crestinismului. De multe ori, aceasta ar putea fi expresia propriilor noastre preferinte sau
neglijente. Cum 1l putem discerne pe Dumnezeu din spatele tuturor manifestarilor reale si
imaginare ale divinului?

4. O diferenta decisivi: lisus, Hristosul

intr-o determinare adecvati a relatiilor dintre revelatia intalnita in credinta crestin
si cea intalnitd in alte religii, ar fi o simplificare grosoland sa ignordm toate particularitatile
istorice si sd cdutdim un numitor comun. Spre deosebire de adevirul filosofic, adevarul
existential este intotdeauna fmbricat in forme istorice si nu se gaseste niciodatd in idei
abstracte. De aceea, o abordare strict fenomenologica este incapabild sa facd dreptate
complicatiilor istoriei.'"” De exemplu, Zeus si lahve sunt amandoi, fenomenologic vorbind,
mari zei, dar cu greu pot fi comparati. De aceea ar fi foarte greu sa demonstram empiric ca
toate religiile converg cétre un crez comun. Pand si faptul ca credintele primitive, politeism
si monoteism, existd pe acelasi nivel temporal si pana la un punct in aceeasi religie face
dificila incercarea noastra de a vorbi despre un progres religios in sens evolutionist.
Deoarece marile religii sunt universale, ele au incorporat multe eclemente eterogene
asimilandu-le in propriile traditii pe parcursul evolutiei si expansiunii lor istorice. De multe
ori aceste adoptari si adaptari au fost ficute de alte mari religii.'"* De aceea incercarea
noastra de a intelege religiile lumii ne-a condus la descoperirea unor elemente comune §i a
unui remarcabil schimb intre ele, in parte datorat crescandei aglomerari a populatiei.

QOare acest imprumut dintr-o religie in alta indica faptul ca toate religiile vor trece
treptat peste diferentele referitoare la mantuire §i vor converge spre un corp religios de

"5paul Knitter, Toward a Liberation Theology of Religions, 196.
18 Cf. Paul Knitter, One Earth Many Religions. Multifaith Dialogue & Global Responsibility,
"7 Cf. Excelentul eseu al lui Wolfhart Pannemberg, "Toward a Theology of the History of Religions",
in Basic Questions in Theology, trad. George H. Kehm (Philadelphia: Fortress, 1971)
8 Wolfhart Pannemberg, "Toward a Theology of the History of Religions", 86-88
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dimensiuni globale? Nu exista indicii in acest sens.'"” Chiar si cele mai sincretiste religii ca
budismul, adapteazd doar elemente eterogene in propria traditie, dar prin natura lor nu
doresc sd-si supund traditia unor idei straine. Contrar convingerii lui Toynbee, nu este
numai o particularitate a credintei crestine de a afirma cu convingere pretentia la adevir a
propriei religii. Ar trebui sd ne amintim cé in fiecare tard unde crestinismul este majoritar,
totusi nu mai este religie de stat. incepand cu Revolutia Franceza s-a produs o decadere a
crestinismului Tn aproape toate tarile. Dar in tari unde alte religii erau majoritare, exista un
tip de nationalism religios. Daca fiecare din aceste religii isi sustine propriul adevir, oare
trebuie sd admitem ca fiecare religie are propria viziune a adevarului si este egala cu
celelalte? O asemenea pozitie este de obicei respinsd de majoritatea religiilor. Fie budismul,
hinduismul, islamismul, fiecare pretinde ¢ detine raspunsul pentru viata aceasta si cea
viitoare. Atunci cum am putea obtine o corelatie Intre aceste pretentii la adevar?

Deoarece nici credinciosii, nici necredinciosii nu-si pot abandona pozitia din
proprie vointd pentru a privi obiectiv scena religioasd, cea mai buna cale de evaluare a
relatiei dintre credinta crestind si celelalte religii cu privire la felul in care este inteleasd
revelatia, ar fi sd cautdm un criteriu in propria noastra traditie, fiind totusi constienti de
faptul ci nu putem avea o pozitie neutrd sau obiectiva. In aceste limite putem concluziona
de pe pozitia iudeo-crestina: dacd revelatia inseamna descoperire de Sine a lui Dumnezeu,
asemenea descoperire se poate realiza mai eficient intr-o intilnire eu-Tu. O asemenea
intalnire este confirmata de relatarile paradisiace din cartea Facerii. Dar aghiografii ne spun
cd o intdlnire cu Dumnezeu, fatd cétre fatd, nu mai este posibild pentru noi.

Dupa cum vom discuta mai tarziu, istoria revelatiei in credinta iudeo-crestina are
inceputuri mult mai modeste. Initial, Iahve a fost intilnit prin intermediul unor obiecte
nefnsufletite, in teofania rugului aprins din Sinai. Desigur, Dumnezeu a trebuit sa
interpreteze sensul acestor descoperiri. In cele din urma s-a folosit de profeti ca Moise,
Amos, Isaia pentru a vorbi despre Dumnezeul lui Israel. Apoi, intalnim revelatia sub forma
Torei, si in sfarsit, desi neacceptat de toti evreii, in lisus din Nazaret intrupat. Nu
intdmplator aceasta intrupare este introdusd ca o analogie la starea paradisiacd. Nu avem
aici o repetare a trecutului. Sf. Ap. Pavel l-a inteles pe Hristos nu ca si corespondentul, ci ca
antiteticul lui Adam.'” Ficind aceasta, Sf. Pavel vrea si ne arate ci ceea ce initial nu
puteam si nu doream sa facem (s& trdim in comuniune cu Dumnezeu) s-a realizat acum prin
Hristos, Dumnezeu fintrupat in persoand reald. Mantuitorul a fost capabil si dornic sa
trdiascd In supunere si comuniune cu Dumnezeu pénd la sfarsit. Deoarece Hristos a facut
aceasta in interesul nostru, pro nobis, ne putem impropria aceastd realizare chemand
numele Lui, care a facut acestea pentru noi. Mai mult, putem deja anticipa aceasta realizare.
Asadar putem privi viitorul increzétori, de vreme ce unirea noastra vesnica cu Dumnezeu
ne-a fost fagaduita.

Practic toate religiile recunosc ca discordia pe care o experimentam zilnic nu poate
fi rezolvati de noi insine. In timp ce Islamul este foarte explicit in a ne ardta ci nu ne putem
mantui fara cdlauzire si ajutor, budismul este mai retinut in a afirma ca suntem dependenti
de puteri superioare si exterioare noud. Totusi, viata lui Buddha, dupa cum e relatatd in
legenda, arata cd a avut loc o convertire In urma cireia a renuntat la viata sa princiard. Chiar
iluminarea de care s-a bucurat se datoreaza tot unei interventii exterioare. Necesitatea unei
asemenea interventii este punctul de intlnire al tuturor religiilor cu crestinismul.

"9 Cf. Friedrich Heiler, "Vessuche einer Synthese der Religionen und einer neuen Menscheintsreligion" in
Die Religionen der Menschheit in Vergangenheit und Gegenwart (Stuttgart: Reclam, 1959), §77-889

120 Cf. Howard N. Wallace, "Adam", in The Anchor Bible Dictionary (New York: Doubleday, 1992), 1:64
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in Tisus Hristos intalnim culmea revelatiei, asa cum a evoluat de-a lungul secolelor.
Aceastd revelatie s-a produs Tntr-un om care nu a fost inteles doar ca o manifestare divind printre
altele, ci ca Manifestarea prin excelentd a Divinului. De aceea crestinismul primar a ales ca
simbol pestele, cuvantul grecesc ICHTHYS, abrevierea sintagmei Jesous Christos Theou Hyios
Sother, sau lisus Hristos Fiul lui Dumnezeu Mantuitorul. Apostolii au fost numiti pescari de
oameni (Mc. 1, 18), scotdnd oamenii din valtorile acestei lumi, aducandu-i la liman, dandu-le o
perspectiva de viitor. Aceastd viziune pozitiva asupra lumii, dobanditd intr-o viatd noua, era
facilitatd de convingerea ca Hristos mijloceste, oferind oamenilor acces la Dumnezeu, Creatorul
lor si al intregii lumi, care le poartd de grija, calduzindu-i spre un nou viitor. Desi invatatura
despre Treime este mai tirzie, totusi identitatea originara este indiscutabila, adica lisus Hristosul,
prin puterea Duhului, aratd calea spre Dumnezeu Tatl.

Aceastd recunoastere a lui Dumnezeu ca si Creator, Proniator i Méantuitor a avut
consecinte imense dincolo de sfera strictd a religiosului. Nu gresim afirmind c& viziunea
occidentald asupra lumii, tipicul ei optimism §i spirit progresist, nu poate fi conceput farad
traditia iudeo-crestind ca sursa de inspiratie si sens.'”' Chiar si intelegerea occidentald a
omului ca persoand cu drepturi inalienabile este greu de conceput fard convingerea crestind
ca toti oamenii au fost creati de Dumnezeu ca persoane distincte n vesnicad comuniune cu
El, si cd omenirea poate pregusta deja din experienta fagaduita.

Ar fi gresit sd concluzionam ca religiile necrestine sunt doar o minciund in comparatie
cu crestinismul. Nu are temei biblic ideea ca religiile necrestine nu contin nici un adevar, cd sunt
simple plagieri ale crestinismului, si cd exprima doar nevoia omului de Dumnezeu. Suntem de
acord cu ecumenistul si istoricul religiilor Friedrich Heiler (1892-1967) ci religiile necrestine
marturisesc faptul ci "Dumnezeu e in cautarea omenirii,"*** si nu doar omul este in ciutarea lui
Dumnezeu. Esenta oricérei religii, primitive, politeiste, monoteiste sau crestine este comuniunea
umanitdtii cu realitatea transcendentd. Istoricul religiilor Gustav Mensching (1901-1978) are
dreptate cand aderd la cuvintele Iui Rudolf Otto conform ciruia in toate religiile existd
"posibilitatea reala a intAlnirii cu Divinitatea."'* Nici Biblia si nici chiar Luther nu au invitat ca
Dumnezeu este limitat doar la intelegerea din Noul si Vechiul Testament. Mai mult,
multitudinea de religii méarturiseste pacatosenia umanitatii in general, iar pluralismul pacatosenia
crestinilor in particular. De aceea trebuie sd depasim recunoasterea dialectica a unei revelatii
primare data tuturor oamenilor.'”* O notiune primara de Dumnezeu, atestatd de naturd, existenta,
istorie si intelect uman, nu reflecta in mod adecvat realitatile intdlnite in religiile necrestine. Am
vazut deja in investigarea argumentelor pentru existenta lui Dumnezeu ci este o abstractiune
filosoficd care presupune o supunere religioasd. Astfel, istoricul religiilor, Nathan Séderblom
(1866-1931) unul dintre pionierii miscérii ecumenice, avea dreptate spunind ci "nici o religie nu
este produsul unei culturi, toate religiile depind de Revelatie."'*

121 Bernard Towers, "The Scientific Revolution and the Unity of Man", in No Man is Alien. Essays on
the Unity of Mankind, ed. de Robert Nelson (Lieden: E. J. Brill, 1971), 166-68

122 Astfel Friedrich Heiler, Erscheinungsformen und Wesen der Religion (Stuttgart: W. Kohlhammer,
1979), 563;

123 Astfel Gustav Mensching, Die Religion. Erscheiniungsformen, Strukturtypen und Lebensgesetze
(Munich: Wilhelm Goldmann, 1962), 357. Martin Bubber, The Eclipse of God: Studies in the
Relation between Religion and Philosophy (New York: Harper, 1952), 22

124 Cf. Paul Althaus, Die Christliche Wahrheit, 5" ed. (Giitersloh: Gerd Mohn, 1959), 37-94

125 Nathan Soderblom, The Nature of Revelation, ed. Edgar M. Carlson, trad. Frederic E. Pamp
(Philadelphia: Fortress, 1966), 42
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Trebuie sd recunoastem cd si In afara crestinismului, poate fi experimentatd
Judecata de Apoi si Mantuirea. Un egoism cu privire la posibilitatea de mantuire doar a
crestinilor, nu are temei nici Tn Vechiul si nici Th Noul Testament. Biserica primara deja se
intreba care va fi fost destinul ultim al celor morti inainte de venirea méantuitoare a lui Hristos.
Cand Biserica a inclus in Simbolul credintei expresia "si S-a ingropat”, multi teologi au
interpretat aceasta astfel: "cei care erau dezavantajati din punct de vedere geografic sau
temporal, neputand trdi dupa preceptele crestine, s-ar putea intdlni in timpul vietii cu chemarea
Sa la mantuire sub o altd forma."'*® Nu s-ar potrivi cu ceea ce stim despre Dumnezeu ca El sa
permitd acelor nenumérate milioane de oameni carora nu li s-a oferit sansa de a-L primi pe
Hristos ca Dumnezeu, sa traiasca in vesnica departare de El. Poate pentru ca Evanghelia nu le-a
fost predicatd niciodatd sau le-a fost predicatd in mod necorespunzitor, au preferat acestia sd
rdméand in religia lor decat sd se converteascd. Cum ne-am putea astepta ca ei sd sufere
consecintele vesnice ale neglijentei altora? Oricum, incercarea de a afirma cd acei care nu au
auzit de Hristos vor fi mantuiti, se bazeaza Incé pe simple supozitii.

Cénd afirmdam cd mantuirea existd si in afara crestinismului, nu deschidem portile
unei atitudini liber-cugetitoare sau bunului-plac. Pentru Vechiul i Noul Testament nu
existd indoiald ca membrilor comunitatii mantuirea le este asiguratd doar in masura in care
acestia se supun lui Dumnezeu, fiind in stransa legatura cu El. Situatia celor din afara a fost
exprimatd de Wilfred Cantwell Smith astfel: un buddhist, hinduist sau musulman este
mantuit numai fiindcd Dumnezeu este Acel Dumnezeu pe care L-a revelat lisus Hristos."'”’
Dupa cum vom vedea, fard lisus Hristos nu am fi stiut niciodata (desi poate am fi ghicit), ca
Dumnezeu este un Dumnezeu al iubirii si al milostivirii. Trebuie sd fim de acord cu Luther
ca fard Hristos nu am sti sigur cum este El. De aceea aceastd afirmatie aparent exclusivista
"Eu sunt Calea, Adeviérul si Viata. Nimeni nu vine la Tatdl decét prin Mine"(In. 14, 6)
tinteste de fapt dincolo de granitele crestinismului. Ne conduce spre recunoasterea faptului
cd oricare om mantuit, crestin sau necrestin este mantuit de singura posibilitate de mantuire,
si anume dragostea lui Dumnezeu aratati noud prin Hristos. Astfel porunca Noului
Testament "Mergand invatati toate neamurile, botezandu-le in numele Tatalui si al Fiului si
al Sfantului Duh"(Mt. 28, 19) nu-si pierde relevanta si actualitatea. Dar recunoasterea
depinde de noi si de eficienta noastrd. Ne elibereaza de obligatia de a repurta "victorii" pe
campul misionar pentru a asigura méntuirea lumii. Dimpotriva, asemenea Sf. Pavel ar
trebui sa marturisim ce avem in comun cu aceste religii necrestine si apoi sd purcedem la
propovéduirea Revelatiei divine in Hristos.

Admitand insd ca si necrestinii se pot mantui, nu Inseamnd cd trebuie sd-i
imbratisam cu dragoste pseudo-friteasca, amégindu-i pe ei §i pe noi si numindu-i crestini
anonimi. Am observat cd pand si In agsa-numitele religii primitive existd notiunea unui
Dumnezeu atotputernic. Dar realizdm, de asemenea, c¢d numai in religiile monoteiste exista
o descoperire de Sine a lui Dumnezeu, o revelare a Sa, in cadrul unei intalniri personale de
tipul eu-Tu. Aceastd revelare pare sa culmineze totusi in Hristos, singurul Dumnezeu
Intrupat. Am mai vazut ca ideea chemarii lui Dumnezeu la care omul raspunde este
prezentd si in alte religii. Acestea pun accentul incd pe supunerea rituald, legald si

126 Hans Schwarz, Eschatology (Grand Rapids: Eerdmans, 2000), 349
127 Wilfred Cantwell Smith, The Faith of Other Men (New York: Harper Torchbook, 1972), 139-40
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devotionald a omului ca fiind constitutivd pentru lucrarea lui Dumnezeu.'”® Iudeo-
crestinismul accentueazd tocmai contrariul, totala suprematie a invitatiei lui Dumnezeu la
mantuire, dupd care vine raspunsul omului.

Deoarece intelegerea noastra despre Dumnezeu implica totodatd si unele idei privitoare
la oameni, propovaduirea crestind trebuie si va include nivelul practic si antropologic. O
elaborare adecvata a fondului comun si a diferentelor dintre crestinism si celelalte religii, pe care
o presupune oricare propovaduire eficientd, necesitd un dialog care nu trebuie sd devina "cu
sens unic”. Prin dialog nu numai ¢a vom invata mai mult despre credinta celuilalt, dar vom fi si
mai congtienti de caracteristicile proprii crestinismului, care va avea un efect stimulator asupra
atitudinii fatd de viatd.'”® De exemplu, in dialog cu un budist vom deveni mai constienti de
modul lui unic de intelegere a solidaritétii lui Dumnezeu cu omul prin jertfa Fiului. Dar ne
vom putea intreba de asemenea dacd atitudinea noastrd agresivd fati de naturd, absentd in
budism, este chiar in conformitate cu porunca lui Dumnezeu de "a stipani pamantul”. Cea mai
mare contributie a unui asemenea dialog poate fi masuratd de gradul in care ne provoaci,
clarifica, poate chiar modificd propriile idei si practici. Deci nu avem voie sd intrdm ntr-un
asemenea dialog cu ideea cd nu putem invéta nimic bun din el.

Pe cand revelatia dumnezeiasca ne va lumina intelegerea celorlalte religii, ele n
schimb vor forma orizontul extins in care traditia iudeo-crestind isi gaseste locul. Raimundo
Panikkar are dreptate cand pretinde intrarea intr-un dialog care presupune "ca nimeni nu are
acces la orizontul universal al experientei umane.""° Poate ci ar trebui sa ne amintim de
preceptul paulin (Filip. 3, 12). Abia apoi vom avea sansa de a implini menirea Bisericii
crestine descrise atat de elocvent de J. Robert Nelson (n. 1920), "a face mai credibile pretentiile
istorice pe care le predica privitor la rolul sau in reconcilierea finald a omenirii."""

"Religia este baza culturii §i determind formele acesteia”, felul in care intelegem
familia, statul, economia, arta, stiinta."*> Adica fiecare religie are propriul mod de formare a
vietii aderentilor sdi. in acelasi timp, totusi observim un fenomen numit globalizare dictat
mai mult de factorii economici care tinde sd impund intregii umanitéti, indiferent de
convingerile religioase sau mai putin religioase, modele asemanatoare de conduitd. Fie ca
cineva lucreaza ntr-o corporatie multinationala in India, Germania sau Sierra Leone, fie ca
este hindus, musulman ori crestin, standardele de lucru sunt practic aceleasi. Acelasi lucru
se intampld cu folosirea produselor. Dacd cineva piloteazd un avion de tip Boeing,
procedurile sunt standardizate indiferent de religie sau nationalitate. Deoarece globalizarea
influenteaza viata noastrd de zi ci zi intr-un grad tot mai ridicat, de la fructul pe care il
mancam, hainele cu care ne imbriacam si mijloacele de comunicare, religia devine tot mai
mult o problemd personald. Globalizarea are ca rezultat extinderea secularizarii vietii. Acest
lucru este valabil si pentru religie care devine un amestec de credinte, in care
particularitatile sunt evitate. Adesea religia se orienteaza In asa fel incét si ne facd si ne
simtim bine si sd ne ofere "binecuvantarea” lui Dumnezeu.

128 Cf. interesantul eseu al lui Carl Heinz Ratschow, (Die Religionen und das Christentum", Neue
Zeitschrift fiir Systematische Theologie und Religionsphilosophie, (1967), 9:126

129 Astfel Robert D. Young, Encounter With World Religions (Philadelphia: Westminster, 1970), 164

130 Raimundo Pannikkar, "Sunyata and Pleroma: The Buddhist and Christian Response to the Human
Predicament”, in Religion and the Humanizing Man, ed. James M. Robinson (Council on the Study
of Religion, 1973), 77

31 J. Robert Nelson, "Signs of Mankind’s Solidarity", in No Man Is Alien, 13

32 Lucrul a fost aratat foarte bine de Owen C. Thomas, ed., Attitudes Toward Other Religions: Some
Christian Interpretations (Londra: SCM, 1969), 2
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Intalnim situatia paradoxala in care pe de-o parte, religia se bucurd de popularitate
crescandd, nu numai prin nationalismul religios, dar si prin faptul cd oamenii devin tot mai
congstienti ca au nevoie de o baza spirituala pe care sa-si ordoneze viata. Pe de alta parte,
mai ales in mediul urban, viata decurge ca si clnd religia ar fi practic inexistenta. Prin
accentuarea unui Dumnezeu distinct de lumea creata, traditia iudeo-crestind a facilitat
desacralizarea lumii, in acelasi timp mentindndu-i dispozitia pentru sacru, pentru
Dumnezeu — Creator, Proniator si Mantuitor. Procesul modern al secularizarii tinde sa fie
strict mono-dimensional. El nu permite un dialog intre creator si creatie, ci isi indreaptd
atentia spre aspectul material al celor create. Materialismul practic care rezultd ameninta sa
submineze impactul spiritual al fiecdrei religii i va avea urmari periculoase in viitor.

Umanitatea are nevoie intotdeauna si cautd o baza in care sa se increada si de la
care sa poatd porni in viatd. Noul materialism practic, cu toate acestea, incearcd si preia
directia spirituala oferita cindva de religie. Cit de amenintdtoare si de destabilizatoare a
devenit aceastd miscare, se observa, spre exemplu, in contextul japonez. In rind cu traditia
religioasd confuciand patronul era privit ca un fel de patriarh, care se ingrijea de binele
angajatilor sdi, iar acestia, in schimb, depuneau toate eforturile in slujba companiei. Cu
toate acestea, datoritd constringerilor economice, angajarea pe viatd nu mai este asiguratd si
oamenii se confrunta cu posibilitatea disponibilizarii in orice moment. Aici intregul sistem
social este amenintat. Multe alte exemple ar putea fi addugate care aratd cd aceastd
predominanta a materiei incurajeaza dezumanizarea in loc sd sporeasca binele oamenilor.

Traditia iudeo-crestina nu poate permite acestei globalizdri materialiste s continue fara
oprelisti. In timp ce mérturiseste pe singurul Dumnezeu Creator si Proniator a toate, globalizarea
poate fi consideratd un ajutor inspre unitatea lumii §i a omenirii. Dar suntem congtienti de
avertismentul Mantuitorului Tmpotriva tentatiei materialiste: "Nu numai cu péine va trai omul.”
(Mt. 4, 4). De vreme ce globalizarea priveste cele materiale féra legatura lor cu Creatorul a toate,
directia si scopul ei ramén in cadrul materiei, maximalizind beneficiile materiale, eliminarea
competitiei si cresterea eficientei tuturor proceselor. Din nou ar trebui si economisim eforturile,
nu sa ne risipim resursele in incercarea de a obtine cele mai mari beneficii. Dar muncitorii care
fac posibil procesul de productie nu sunt priviti ca fiinte umane. Ei sunt considerati factor care
creste productivitatea sau un obstacol impotriva acestei cresteri. Dacd, in orice caz, fiintele
omenesti sunt fiinte vii, aga cum ne asigurd relatirile Facerii (2, 7), nu putem ldsa pe dinafard
spiritul datdtor de viatd. Trebuie si existe si o altd dimensiune, o laturd spirituald, a bazei
materiale a globalizarii.

Ca nu cumva sa evoluam fintr-o civilizatie mondiald fard umanitate si fara simtul
orientdrii in spatele progresului si spre binele progresului, trebuie sd amintim fortelor din
spatele acestei migcari de globalizare ca efortul sau progresiv este preluat din traditia iudeo-
crestind. Din moment ce acest proces rdneste omenirea prin importanta excesivd acordata
materiei, el nu-si poate pastra vitalitatea decit dacd se deschide inspre intelegerea iudeo-
crestind initiald a omului ca fiintd limitata, daruitd cu o valoare infinitd. Mai mult, trebuie sa
prevenim alte religii, care se afla si ele in primejdie din cauza acestui materialism foarte
raspandit. Spiritul nationalist al acestor religii va sprijini numai formal dimensiunea
spirituald a umanititii, dar nu va exercita nici o influentd formativd asupra vietii
credinciosilor. Chiar acolo unde a existat o intoarcere la valorile traditionale, precum in
Iran, oamenii au fost nesatisficuti de vechile traditii i au fdcut presiuni asupra
conducatorilor lor pentru a se inscrie in miscarea de globalizare. De aceea, cei proveniti din
traditia iudeo-crestina trebuie s nu inceteze a oferi oamenilor de pretutindeni, In America,
Europa, Asia si Africa, un cadru de referinta in care pot intelege, modifica si integra
materialismul practic al acestei miscari de globalizare. Pentru a Implini aceastd sarcind este
necesard o intelegere adecvatd a acestui Dumnezeu ntilnit in traditia iudeo-crestina.
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REZUMAT. Teologia liturghiei “pentru slava lui Dumnezeu si mantuirea
lumii”. Autorul observa distinctia care se face in teologia moderna, pe urmele lui
Alexander Schmemann, intre o “teologie liturgicd™, exprimatd prin celebrarca
liturgica, si numitd si “theologia prima”, si, pe de altd parte, o “teologic a
liturghiei”, ca reflexie instituitd pe aceastd baza, numita si “theologia secunda”. El
isi va exprima preferinta pentru aceasta din urmd, pentru ca, pe langd ci o
presupune pe prima, permite in plus aprofundarea bogatici de sens continute in
celebrare. Va fi vorba deci despre relatia Liturghiei cu cele trei persoane divine,
despre dimensiunea eshatologica a Liturghiei si despre experiera lui Dumnezeu
pe care o prilejuieste.

La réflexion sur la théologie de la liturgie apparait de plus en plus importante. Si
de grands noms du Mouvement liturgique n’ont pas manqué d’y réfléchir - pensons & Dom
Guéranger et notamment a la Préface de son Année liturgique (1841), a La piété de I’Eglise
de Dom Lambert Beauduin (1914), & Vom Geist der Liturgie de Romano Guardini (1918)
ou a 1l senso teologico della Liturgia de Dom Cyprien Vagaggini (1957) - il faut
reconnaitre que nos prédécesseurs ont consacré plus d’efforts & I"histoire de la liturgie qu’a
la réflexion théologique sur son statut, sa nature et ses ressources. Aujourd’hui, dans le
catholicisme du moins - je ne puis parler que du lieu ot je me trouve, méme si je m’efforce
d’élargir mon regard - trente ans aprés la réforme liturgique décidée par le Ile concile du
Vatican, on per¢oit une demande nouvelle en ce domaine. On ne peut plus se contenter
d’appliquer de nouvelles régles liturgiques; on veut, trés heureusement, comprendre plus
profondément ce qu’est la liturgie, quelle est sa nature et sa visée. On souhaite réfléchir
théologiquement a I’importance de la liturgie dans la vie chrétienne.

Liturgie, «théologie liturgique» et «théologie de la liturgie»

Selon les différentes langues et cultures, on utilise aujourd’hui des expressions
variées pour traiter du sujet qui nous occupe. La Newsletter n° 19 qui annongait le théme du
congrés en signalait déja la difficulté, et I’adresse présidentielle que nous venons d’écouter
a largement fait écho aux vues développées par A. Schmemann et ses disciples. Aprés
I’exposé de notre président indien, vous entendrez celui d’un liturgiste occidental; ils
inaugurent ainsi le dialogue Orient-Occident qui est un des enjeux de notre rencontre.

En guise d’introduction, je propose donc une réflexion sur le contenu du terme
liturgie, et une précision sur I’expression «théologie liturgique».

La liturgie prescrite et la liturgie célébrée
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Les liturgistes n’identifient plus aujourd’hui la liturgie aux rubriques. Dans la
plupart des traditions chrétiennes, la liturgie se célébre cependant a I’aide de fextes, réunis
dans des livres. On touche ici a la liturgie comme donnée instituée, prescrite par une Eglise,
consignée dans un livre tel le Missel romain, lui-méme commenté par la Présentation
générale du Missel romain. Ce sont des documents officiels, qui portent d’ailleurs dans
I’Eglise catholique I’approbation des autorités ecclésiastiques; ils offrent une garantie
ecclésiale contre les caprices d’un groupe ou d’un individu. C’est 1’aspect objectif de la
liturgie, base de la Liturgiewissenschafi.

Cependant, la finalité de ces textes et de ces livres consiste & réaliser une
célébration, rassemblant une portion du peuple chrétien pour un acte de culte. C’est ’aspect
instituant de la liturgie, qui suscite une assemblée célébrante. Ces réalisations liturgiques
sont toujours particuliéres, modulées par les caractéristiques du groupe qui en est le sujet.
Elles ne sont donc pas 1’objet d’une science, mais d’un art. Les études liturgiques accordent
de plus en plus d’importance a cette dimension de la liturgie. On se plait d’ailleurs a
souligner ici ’intérét des liturgistes et des théologiens pour la ritualité, si bien illustrée par
des chercheurs comme J.-Y. Hameline en France ou R. Grimes aux USA, ou par I'Institut
de Santa Giustina a Padova (Italie).

D’une part, la liturgie est donc faite de textes, réunis dans des livres qui
garantissent 1’exactitude de son énoncé, et la présentent sous son aspect institué. Mais
d’autre part elle est destinée a devenir instituante d’une assemblée d’Eglise, & assurer des
célébrations riches, ol les textes seront 1’objet d’une énonciation vive; les textes bibliques
notamment y redeviendront Parole, adressée par Dieu a son peuple assemblé, qui
I’acclamera en chantant «Gloire a toi, Seigneur!». Les deux dimensions sont toutes deux
essentielles a la liturgie. La langue frangaise ne dispose malheureusement que d’un seul
terme pour les désigner 1’une et ’autre, ce qui contribue souvent a la confusion.

Le rapport entre ces deux dimensions est du méme ordre que la relation entre une
partition de musique et son exécution; tout musicien sait qu’une partition de qualité peut
&tre mal interprétée, et que d’une partition médiocre un grand artiste peut tirer une trés belle
musique.

Il est donc indispensable, quand on parle de théologie de la liturgie, de distinguer
la science liturgique et I’art de la célébration. D’une part, I’histoire de la liturgie, et la
liturgie comparée, méme si elles ne sont plus les seules disciplines des études liturgiques,
restent indispensables, car elles relisent sans cesse la tradition de I’Eglise pour en présenter
nouvellement les richesses. Qui pourrait nier, par exemple, I’intérét des recherches sur les
prieres eucharistiques, leur origine et leur développement, et sur la théologie sacramentaire
archaique véhiculée par les «paléo-anaphores», dans la ligne de la typologie biblique et
patristique? L’histoire, mais aussi les sciences humaines, psychologie religieuse, sociologie
des assemblées, ritologie...; chacune apporte sa pierre & la construction d’une science
liturgique ample. Ce qui rend aussi le métier de liturgiste de plus en plus complexe, et
oblige, concrétement, a travailler en équipes.

Mais un des buts principaux de cette science liturgique, d’autre part, est de contribuer a
des célébrations vivantes. C’est I’art d’introduire une assemblée dans le mystére célébré,
dimension qui n’a pas été suffisamment prise en compte dans les travaux liturgiques de ce siécle.
Cet art ne consiste pas seulement a bien connaitre les livres, mais aussi & savoir les utiliser, dans
tel espace, en fonction de la taille d’'une assemblée particuliere, en un temps donné (qui est a la
fois une durée et un rythme), avec une musique appropriée...et les participants du congres de
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Turku se souviendront de la constatation qui y a été faite: les données musicales restent encore
trop souvent hors du champ d’intérét des liturgistes.

L’essentiel, en cet art liturgique, est la considération de I’assemblée. Elle est le
peuple de Dieu convoqué, /’ek-klésia appelée a se réunir particuliérement le dimanche, car
c’est le jour de la résurrection et du renouvellement de toutes choses. Au-deld d’une
conception seulement morale du «précepte dominical», on retrouve ici la perspective de la
mystagogie, de ’entrée dans le mystére.

Théologie de la liturgie, ou théologie liturgique?

Dans la ligne des travaux d’A. Schmemann, des liturgistes américains comme A.
Kavanagh ont distingué la «théologie liturgique, celle qui est exprimée par la célébration et
qu’ils désignent par I’expression theologia prima, et la «théologie de la liturgie», ou la
réflexion instituée sur cette base, qu’ils nomment theologia secunda. Ces vues ont été
systématisées par I’étudiant d’A. Kavanagh, D. Fagerberg, pasteur luthérien devenu
orthodoxe en fréquentant son maitre catholique.

Je crains pour ma part que ces vues n’entretiennent une confusion de niveaux. J’espére
que la distinction que je vais proposer ne reléve pas dun rationalisme étroit; je souhaite phutot
qu’elle apporte au débat les ressources de la pensée occidentale. La célébration liturgique peut
mener a une expérience chrétienne forte; elle véhicule un potentiel religieux de premiére valeur.
Mais est-elle proprement théologique? Oui a la maniere dont sont Matthieu, Marc, Luc ou Jean
sont des théologiens; non si 1’on considére ce que cette discipline est devenue avec Basile,
Augustin, Thomas, Luther ou Calvin. La célébration, comme les évangiles, se situe au niveau de
I’expérience ou du théologal; la théologie s’en nourrit pour opérer un effort de communication et
développer un discours rationnel qui en assurera I’intelligence. Autrement dit, il faut distinguer
entre le langage symbolique de la célébration, de nature existentielle, et le langage rationnel de la
théologie. Tous deux ont leurs avantages et leurs inconvénients; mais ils ne sont pas de méme
nature. Notons que la confusion tient peut-étre au fait que la langue anglaise ne connait pas la
distinction entre théologal et théologique; le premier terme désigne, en frangais, le niveau de
I’expérience et qualifie ce qui a rapport a Dieu, comme les «vertus théologales»; le second
désigne la formulation rationnelle de ces réalités.

Des liturgistes comme nos collégues D. Power et K. Irwin utilisent I’expression
«théologie liturgique» dans un sens plus acceptable, qui évite les équivoques. Pour ma part,
je préfére toutefois parler de «théologie de la liturgie»: il s’agit d’une théologie, c’est-a-dire
d’un effort intellectuel destiné a la communication de I’expérience vécue, et d’une théologie
dont I’objet propre est la liturgie, comme on peut faire une théologie de la Révélation ou
une théologie de I’Eglise.

Nous avons ainsi procédé & deux précisions. La premiére a noté que le terme liturgie
doit englober & la fois les textes, en leurs énoncés, et leur énonciation dans la célébration. La
seconde a voulu éviter une confusion intellectuelle, et indiquer le sens dans lequel nous
privilégions I’expression «théologie de la liturgien. Nous pouvons maintenant approfondir la
richesse de sens contenue dans ce qui est énoncé dans les célébrations. Celles-ci se réalisent «au
nom du Peére, et du Fils, et du Saint Esprit», par un groupe d’hommes et de femmes, d’enfants ou
de vieillards qui se trouvent constitués en Eglise. Nous développerons donc successivement la
relation de la liturgie aux trois personnes divines, puis a I'Eglise qui en est le sujet. Nous
soulignerons cependant particulierement la dimension eschatologique de la liturgie, si importante

181



PAUL DE CLERCK

pour en percevoir la vraie nature. Nous nous efforcerons de montrer chaque fois comment la
liturgie nous introduit concrétement dans cette face du mystére.

1. La liturgie, célébration du mystére du Christ

Ce titre énonce I’aspect le plus évident de la liturgie chrétienne, depuis que «les
adeptes de la Voie» (Ac 9,2) ont, pour la premiére fois & Antioche, été appelés «chrétiens»
(Ac 11,26), a partir du nom de leur Maitre.

C’est sans conteste le théologien allemand Odo Casel qui a le plus approfondi en
ce siecle cette dimension de la liturgie. Méme si les formulations qu’il a utilisées ont dii étre
précisées du point de vue philosophique, il reste que, selon ’avis du pére Gy, c¢’est Casel
qui a donné la plus forte impulsion & la théologie sacramentaire du 20° siécle. Son
affirmation principale est celle de la Mysteriengegenwart, de la présence en mystére (en
sacrement, ou sacramentellement) des actes sauveurs eux-mémes.

Cette théologie de la célébration, il I'a trouvée excellemment exprimée dans I’oraison
sur les offrandes du 9° dimanche aprés la Pentec6te (a son époque), qui est ainsi formulée:

Seigneur, accorde-nous la grace de vraiment participer a cette eucharistie; car chaque
fois qu’est célébré ce sacrifice en mémorial, c’est I’ccuvre de notre Rédemption qui s’accomplit.

Comme Jésus lui-méme I’a indiqué & la Derniére Cene, il s’agit en effet dans
I’Eucharistie d’un mémorial; le sens biblique de ce terme le fait pencher davantage vers
I’actualisation de I’événement que vers I’évocation sentimentale du passé. La seconde phrase de
I’oraison précise cette signification. Il s’agit bien, dans la célébration, de I’ceuvre de Dieu elle-
méme; c’est lui Iacteur premier. Le verbe s accomplir traduit, dans la version actuelle, le latin
exercetur, mais plus probablement, pour des raisons de rythme, exseritur, dont le sens oscille
entrer manifester et produire. Cette oraison, déja citée par Thomas d’Aquin, a ét¢ promue par
Vatican Il, qui la cite non seulement deux fois dans la Constitution sur la Liturgie, mais encore en
trois autres passages. On peut donc dire qu’elle exprime admirablement la conception de la
liturgie dans laquelle I’Eglise se reconnait aujourd’hui: une action de I’Eglise, dans et par laquelle
s’accomplit I’ceuvre de Dieu, et son ceuvre par excellence, réalisée en son Fils Jésus. La liturgie,
et singulierement I’Eucharistie, permet donc aux chrétiens de suivre leur Seigneur, de passer avec
lui & travers la mort jusqu'a la résurrection, pour étre bénéficiaires du don de I'Esprit; en y
participant, ils peuvent cultiver en eux «les sentiments qui sont dans le Christ Jésus» (Ph 2, 5), et
devenir disciples. Nulle surprise que cette ceuvre soit dite rédemptrice, ou salvatrice, puisqu’elle
entraine dans la communion au Dieu trinitaire.

[ n’est donc pas étonnant que dom Casel ait tant insisté sur I’actualité de 1’action
liturgique, mettant en relief I’Hodie qui caractérise tant de formules liturgiques, depuis le
psaume 94 et He 3-4 jusqu’aux antiennes des vépres de Noél et de I’Epiphanie. La liturgie
n’est pas a vivre dans un esprit doloriste, ol I’on s’imaginerait transporté aux pieds de la
croix, ni dans une mentalité romantique, qui nous rapporterait en songe a la Céne ou au
Calvaire. C’est dans I"aujourd’hui de nos existences, avec leurs conditions historiques et
leurs défis, que I’ceuvre de Dieu se réalise, pour nous, et pour le salut du monde. C’est tout
spécialement a Paques, et a la Paques hebdomadaire du dimanche que le Ressuscité nous
convie a le rejoindre, aux paroles du méme psaume 94: «Venez, crions de joie pour le
Seigneur». Cette théologie de la liturgie est donc fondée sur la Résurrection du Seigneur;
c’est dans la présence du Ressuscité, et le don de I’Esprit, que I’idée méme de sacrement
peut se comprendre, s’il s’agit bien d’un acte du Christ pour nous, aujourd’hui.
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Ce mystére du Christ dans lequel nous sommes conviés d’entrer, la liturgie le met en
ceuvre de multiples facons. L’Année liturgique, tout d’abord, est une maniére de proposer aux
chrétiens les diverses facettes du mystére du Christ, de son incarnation et de son baptéme a sa
passion et a la résurrection, jusqu’au don de 1’Esprit et & sa seconde venue.

Mais tres simplement aussi, de nombreuses célébrations commencent par le souhait
«Le Seigneur soit avec vousy; le Seigneur ressuscité se présente a I’assemblée, en signe de
I’Alliance. Ce sont les premiéres paroles de la célébration, mais déja tout est dit, mieux: tout
est donné; c’est la «présence réelle» du Seigneur pour I’assemblée, énoncée dans les termes
méme que I’ange adressa a Marie (Lc 1, 28).

La liturgie de la Parole est évidemment un haut-lieu de la rencontre du Christ avec
I’assemblée, puisque, selon les mots de la Constitution sur la liturgie (n° 7), «c’est lui qui
parle tandis qu’on lit dans 1’Eglise les Saintes Ecritures», Sa restauration, dans le
catholicisme, marque un progrés considérable; et le succés du nouveau lectionnaire en trois
ans est un événement oecuménique non prévu, mais de toute premiere importance.

L’entrée la plus profonde dans le mystere du Christ se réalise bien siir dans la
communion eucharistique. Les traditions occidentales ont connu durant des siécles une
communion assez rare; le catholicisme a retrouvé au début du si¢cle, avec Pie X, la
communion fréquente. Ce fut un progrés décisif, bien qu’il faille reconnaitre que ces
retrouvailles se soient opérées davantage au niveau de la piété individuelle que de la
dimension ecclésiale de la communion. Depuis lors, heureusement, on a entendu a nouveau
les textes si forts d’Augustin, affirmant que nous disons «Amen» & ce que nous sommes,
puisque, effectivement, nous sommes le corps du Christ et ses membres. Nous recevons le
corps eucharistique du Christ en vue de constituer son Corps ecclésial. On peut souligner ici
un aspect intéressant de la théologie de tradition calviniste, qui insiste sur le fait que ¢’est le Christ
qui invite et qui se donne en communion: qui donc, dés lors, pourrait y poser des conditions? Cet
accent christologique est & mettre en tension avec la dimension ecclésiologique soulignée a
Pinstant; mais il reste que c’est le Christ qui fait ’unité de 1’Eglise.

2. La liturgie, ceuvre de I’Esprit

On constate que la priére liturgique n’est pas adressée au Saint Esprit, sauf exception,
comme le Veni sancte Spiritus qui sert de séquence au jour de Pentecéte, et le Veni creator
Spiritus qui en est I’hymne de vépres. Pas plus d’ailleurs que les anamnéses des anaphores ne
mentionnent la venue de I’Esprit parmi les événements dont I’Eucharistie fait mémoire. C’est que
le don de I’Esprit Saint est moins un événement historique, 1ié & un moment du temps, que
I’ouverture des derniers temps, et la condition de possibilité du culte chrétien. L’Eglise célebre
moins I’Esprit qu’elle ne célebre dans I’Esprit, grace a son souffle divinisateur.

On pense d’emblée ici & la dimension épiclétique de la liturgie, connaturelle aux
traditions orientales. L’Occident n’est pas sans la connaitre; les grandes bénédictions, comme
celle de I’eau baptismale ou les priéres d’ordination, connaissent depuis bien longtemps une
épiclese. Mais il est vrai que le Canon romain ne comporte pas d’«épiclése pneumatologique»,
selon la précision de langage d’E. Mazza; ce fait a entrainé, au fil des si¢cles, une moins
grande attention & I’ceuvre de ’Esprit, en Occident. On la repére ici, a propos de I’Eucharistie;
elle est encore plus flagrante dans les discussions concernant la confirmation.

La présence d’une épiclése dans la priére chrétienne ne se résume pas a I’existence
d’une strophe dans un texte. Invoquer la venue de I’Esprit, c’est faire place a une autre
personne divine, et donc modifier fondamentalement la compréhension de I’action qui
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s’accomplit. L’introduction assez récente des épicleses dans les prieres eucharistiques
d’Occident invite donc a repenser la théologie de I’Eucharistie, formulée quasi exclusivement en
termes christologiques, en vue de la rééquilibrer pneumatologiquement.

Une théologie pneumatologique de I’Eucharistie devrait avoir pour le moins deux
conséquences majeures. La premiére est de conférer a I’Eucharistie un plus grand
dynamisme spirituel, en considérant qu’elle célébre le renouvellement de toutes choses,
comme en une nouvelle Pentecote, ainsi que les Orientaux aiment a le souligner. A quelles
réalités chrétiennes mieux qu’a I’Eucharistie s’appliquent en effet ces paroles de Paul?

La création tout entiére gémit maintenant encore dans les douleurs de
I’enfantement. Elle n’est pas la seule: nous aussi, qui possédons les prémices de I’Esprit,
nous gémissons intérieurement, attendant I’adoption, la délivrance pour notre corps. Car
nous sommes sauvés, mais c’est en espérance...L.’Esprit vient en aide a notre faiblesse, car
nous ne savons pas prier comme il faut, mais I’Esprit lui-méme intercéde pour nous en
gémissements inexprimables (Rm 8, 22-26).

Drautre part, 1’attention plus grande a I’oeuvre de I’Esprit pourrait étre trés utile a
la théologie des ministéres ecclésiaux. N’est-il pas piquant de constater que les priéres
d’ordination d’Occident comportent une épiclése au moins depuis le 5° siécle, mais que le
role de I’Esprit dans I’ccuvre ministérielle n’a guére été développé dans la théologie
occidentale? Une insistance plus forte sur D’action de I’Esprit devrait comporter,
symétriquement, une plus grande déprise de la part de la personne du ministre. On aime
citer, & ce propos, les paroles de Jean Chrysostome:

«Lorsque le prétre prononce sur I’intéressé: ‘Est baptisé un tel au nom du Pere et
du Fils et du Saint Esprit’, il lui plonge a trois reprises la téte dans I’eau et la reléve, le
disposant par ce rite mystérieux a recevoir la visite de I’Esprit Saint. Car ce n’est pas le
prétre seulement qui touche sa téte, mais aussi la droite du Christ. Cela ressort des paroles
mémes de I’officiant: il ne dit pas: ‘Je baptise un tel’, mais ‘Est baptisé¢ un tel’, montrant
qu’il est seulement le ministre de la grace et qu’il ne fait que préter sa main, parce qu’il a
été ordonné a cette fonction de la part de I’Esprit. Celui qui accomplit tout, ¢’est le Pére, le
Fils et le Saint Esprit, ’indivisible Trinité».

Pareil commentaire permet de mieux distinguer le ministre liturgique et I’auteur de
la grace, et de reconnaitre a chacun son juste réle.

3. La liturgie, ou le plus haut degré de réalisation de ’Eglise

La réflexion sur la dimension ecclésiologique de la liturgie s’inscrit bien a la suite
de ce qui vient d’étre dit du réle de I’Esprit, comme dans le Symbole de la foi ou les
affirmations sur I’Eglise font partie de 1’article pneumatologique. Mentionnons d’abord les
divers types de relations qui existent entre la liturgie et I’Eglise: liturgie de I’Eglise,
célébrée par I’Eglise, et pour elle.

Liturgie de I’Eglise. Elle constitue en effet son bien propre, et sa régulation
dépend, de maniére plus ou moins stricte selon les confessions, des autorités ecclésiales. A
considérer d’ailleurs I’histoire des liturgies, leurs évolutions et leurs réformes, on peut
définir les liturgies comme des variables de la vie des Eglises; les modifications ecclésiales
se répercutent tot ou tard dans la maniére méme dont les Eglises célebrent.

Liturgie célébrée par I’Eglise. Celle-ci en est en effet le sujet, le «porteur» comme
disent les Allemands; et ces expressions ont permis d’approfondir la notion de participation,
si importante dans le Mouvement liturgique et la Constitution sur la Liturgie de Vatican II,
mais qui peut étre comprise de fagon réductrice ou méme seulement activiste. Affirmer que
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la liturgie est célébrée par I’Eglise, c’est accorder toute son importance au «nousy» des
prieres liturgiques, sans négliger pour autant le roéle du ministere ecclésial. C’est reconnaitre
que la premiére donnée liturgique est ’assemblée, particulierement I’assemblée dominicale,
déja mentionnée ci-dessus.

Liturgie célébrée pour ’Eglise. Car si elle est accomplie «pour la gloire de Dieu»,
elle a aussi pour fin «le salut du monde». On se trouve ici confronté a I’immense chantier de
ce qu’on appelle «l’inculturation». Lors d’un congrés international et oecuménique qui se
tient en Inde, pays ou se mélent tant de traditions différentes, il convient de souligner
I*‘énorme tache devant laquelle on se trouve aujourd’hui; elle constitue, a n’en pas douter, le
défi liturgique majeur du 21° siécle. Du point de vue de Ihistoire de la liturgie, les Eglises
orientales et occidentales n’affrontent pas le probléme avec la méme tradition. Les Eglises
d’Orient ont gardé leurs liturgies particuliéres; ce fait leur permet de travailler a
Iinculturation de maniére plus sereine, grace a une histoire qui a intégré le fait de la
diversité. On peut seulement leur suggérer de reconnaitre plus franchement le
développement historique de leurs traditions, de maniére a rendre ’idée méme de réforme
plus plausible & leurs propres yeux. En Occident par contre, depuis les Carolingiens (8°-9°
siécles), 1I’évolution a été marquée par la diffusion de la liturgie de la ville de Rome dans
toute I’Europe occidentale, puis dans les pays dits de mission; la méme langue latine a
contribué au régne de 'uniformité. Les «chrétiens de saint Thomas» en furent eux-mémes
victimes, lors du Synode de Diamper (1599), de sinistre mémoire. Depuis le temps de la
décolonisation et, en catholicisme, du concile Vatican II, le mouvement va dans le sens de
la diversité, méme s’il est encore lent. Il nous reviendra, a nous et a nos successeurs, de
gérer intelligemment ce défi. Car I’inculturation, de quelque maniére qu’on la définisse,
touche aux cultures, c’est-a-dire a ce qu’il y a de plus ancré dans la mentalité des peuples.
Méme si elle exige beaucoup de réflexion, ce n’est pas une ceuvre de bureaux, fussent-ils
dirigés par des docteurs en liturgie. Elle correspond a un processus de réception ecclésiale;
elle s’inscrit nécessairement dans le temps long.

Mais les relations entre la liturgie et I’Eglise sont encore plus intérieures, et plus
constitutives, comme 1’a bien souligné notre président en reprenant les formules d’H. de
Lubac et de J. Zizioulas. C’est effectivement en célébrant la liturgie que I'Eglise atteint son
plus haut degré de réalisation. Le terme Eglise désigne ici son mystére, et ['événement que
constitue le rassemblement de personnes qui professent leur foi en Christ ressuscité.
L’Eglise advient, en ce sens, quand une assemblée de chrétiens prie le Notre Pére ou chante
le Magnificat. L’Eglise ne correspond jamais si intensément a son étre le plus profond que
lorsqu’elle s’exclame, le matin: «Venez, crions de joie pour le Seigneur» (ps 94), ou qu’elle
chante I’alléluia, ou qu’elle déclare: «Je te baptise...», ou qu’elle invoque le Saint Esprit
pour la sanctification des dons et de ceux qui y participeront, ou enfin qu’elle communie au
corps eucharistique de son Seigneur pour devenir son Corps ecclésial. C’est alors la voix de
I’Epouse qui s’adresse & son Epoux, c’est le dialogue ou Dieu et I’homme se (re)parlent,
c’est la glorification de Dieu et le salut du monde.

4. La liturgie, qui fait accéder aux derniers temps

La théologie de la liturgie se doit d’insister aujourd’hui avec force sur la dimension
eschatologique de la liturgie, si caractéristique du christianisme, au sens ou elle met en
relief la nouveauté chrétienne. Les derniers temps sont inaugurés (He 1,1), I’Esprit est
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répandu sur toute chair (Ac 2,17), la face de la terre est renouvelée (Ps 103,30, cité dans la
liturgie de Pentecdte)!

L’eschatologie ne va pas sans I’espérance. Effectivement, dans ses textes mais tout
simplement par son orientation vers Dieu, la liturgie ouvre un avenir; elle proclame qu’un
futur est possible, et qu’il existe une vie aprés la mort. En ce sens, le simple fait que les
chrétiens connaissent une célébration de funérailles est une proclamation de la foi en un
avenir, sinon en une résurrection.

Mais eschatologie et espérance ne s’identifient pas. La dimension eschatologique
du christianisme, et donc de sa liturgie, lui est essentielle dans la mesure ou il tient & son
étre méme de proclamer qu’en ressuscitant son Fils, Dieu a inauguré les derniers temps, et
que toutes choses peuvent &tre renouvelées par le souffle de son Esprit. La liturgie a la
responsabilité, dans le registre symbolique qui est le sien, de rappeler sans cesse que «Dieu
est a ’ceuvre en cet dgen. Elle le fait de deux fagons: par I’affirmation claire de 1’ceuvre de
Dieu, qui travaille ce monde & la maniére d’un ferment, et symétriquement par la
contestation d’une vie bornée aux horizons de ce monde qui passe.

La liturgie ne cesse de proclamer le renouvellement de toutes choses de par la
résurrection de Jésus, lui qui est venu en ce monde pour lui donner la vie, en abondance (Jn
10,10); lui qui, une fois élevé de terre, attire a lui tous les hommes (Jn 12,32); lui qui prie le
Pére pour qu’il nous donne un autre Paraclet, que le monde est incapable d’accueillir, mais
que nous connaissons, car il demeure auprés de nous, et est en nous (Jn 14,16-17). Cette
nouveauté, la liturgie y introduit ses participants de bien multiples fagons.

D’abord en les rassemblant le dimanche, que les sources de la foi présentent
comme le 8 jour, figure de tout accomplissement.

A de nombreuses occasions, mais surtout lors de la communion eucharistique,
retentit le souhait «La paix soit avec vousy; et nous savons que cette paix ne se réduit pas a
’absence de guerre. Elle est la shalom biblique, le don messianique par excellence (Lc
2,14), et la salutation pascale du Ressuscité (Jn 20,19.21).

Au début de I’anaphore, retentit I"injonction Sursum corda - Haut les coeurs, appel
a «rechercher ce qui est en hauty (Col 3,1) et, comme le fait comprendre la réponse de
’assemblée, a «tourner nos coeurs vers le Seigneur».

C’est bien siir dans la communion eucharistique que la dimension eschatologique
atteint son intensité maximale, car le Seigneur se donne lui-méme en partage. Cette
communion est loin de n’étre que le constat de notre bonne entente; méme 1a ou les
relations humaines sont tendues, elle proclame prophétiquement que la communion est
possible, grace a Dieu, car la promesse nous en est faite et elle se réalise déja, d’une
certaine maniére, par cette action liturgique.

C’est dans la méme ligne que I’on peut comprendre 1’existence, en certaines
traditions chrétiennes, d’un sacrement de la réconciliation. Actualisation du baptéme qui
renouvelle toutes choses dans la résurrection du Christ, il proclame que I’ Amour de Dieu est
plus fort que toute forme de mort et de péché, et cela au tréfonds de notre propre histoire
d’homme et de femme, «assujettis par 1’intelligence a la loi de Dieu, et par la chair & la loi
du péché» (Rm 7,25).

N’est-ce pas en cette dimension eschatologique que s’enracine au mieux 1’exigence
de beauté dans la liturgie? Car elle est une des manifestations de 1’ceuvre de Dieu. Ainsi
justifiée, il n’y a aucune crainte de la confondre avec un quelconque esthétisme, ou avec la
recherche d’une mode.
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Si la liturgie donne donc une forme d’existence, symbolique et prophétique, aux réalités
du monde nouveau, elle conteste par le fait méme I’état caduc de notre monde ancien. C’est
Pautre face de la méme réalité eschatologique; si I’Eucharistie entraine dans la communion que
Dieu est en train d’accomplir, les divisions et exclusions n’en deviennent que plus intolérables. A
la fin de ce siécle ol les forces du mal semblent s’étre déchainées plus encore que de coutume; a
la fin de ce millénaire ou les formes de vie se modifient si profondément; au cours d’un congres
réuni dans un pays aux cultures les plus anciennes et entrainé dans l'aventure du
«développement», n’est-il pas indispensable de mettre en relief les contradictions entre le monde
auquel introduit la liturgie, et les forces qui dominent les modes de vie actuelle, avec le primat
accordé a I’économie, et 1’état des relations Nord-Sud? Le théologien ne peut en effet échapper au
piteux constat que I’esclavage n’a disparu, comme réalité sociale recue, que dix-huit siécles apres
la proclamation de 1’Evangile, et que les relations hommes-femmes ne se sont mises a devenir
plus égalitaires, en Occident, qu’en la seconde moitié de ce siécle. Le constat ne doit pas mener a
la désespérance, mais a la conscience renouvelée de la puissance eschatologique de la liturgie,
elle qui actualise le mystere du Christ dans la force de 1’Esprit, elle qui agit comme une graine de
moutarde ou un peu de levain dans toute la pate (Mt 13, 31-33), elle qui invite inlassablement a se
rassembler, et & élever nos coeurs. La constatation de I’influence minime de 1’Evangile dans les
réalités socio-économiques ne doit pas nous inciter au silence, mais nous faire prendre conscience
de la différence entre les intéréts des enfants de ce monde, et ce que Dieu promet & ceux qui
I’aiment.

5. La liturgie et I’expérience de Dieu

Cet aspect de la liturgie est situé¢ délibérément en fin d’exposé. D’un coté, il
apparait comme I’aboutissement de tout ce qui précéde, en le recentrant dans un discours
théo-logique. De I’autre, il voudrait aussi indiquer comment des chercheurs de Dieu, qui ne
trouvent plus leur place dans nos églises ou ne les fréquentent plus guére, sont aussi invités
ay faire, fiit-ce occasionnellement, une expérience de Dieu.

«Comment cela se fera-t-il?» nous demandons-nous avec Marie (Lc 1,34). Pas
autrement qu’a 'aide des ressources liturgiques exposées ci-dessus, et de la signification
théologique dont elles sont porteuses. Songeons d’abord aux textes liturgiques et a leur
contenu. Les lectures bibliques sont proposées comme Parole de Dieu; le Cantique des cantiques
ou les béatitudes ne sont-ils pas capables de toucher le coeur de nos contemporains? Les priéres,
principalement adressées au Pére lui-méme, expriment avec une surabondante diversité ce que
nous attendons de Dieu, et ce qu’il promet lui-méme de nous donner. (On pourrait souhaiter, a ce
propos, que les termes de I'adresse a Dieu soient enrichis et plus variés, dans le Missel
romain). Et les hymnes, pour leur part, font retentir ’expérience de Dieu vécue par des
générations de poétes, dans la diversité des cultures et des sensibilités.

Mais considérons aussi I’intérét, pour I’expérience spirituelle, de tout ce que la
liturgie donne a voir et a faire. Songeons aux déplacements d’un lieu a un autre, au cours
d’une célébration comme le baptéme, qui peuvent exprimer si profondément les
déplacements a opérer pour devenir chrétiens et entrer dans I'Eglise. La musique et la
disposition de I’espace liturgique, les attitudes corporelles et les gestes a poser, tout cela,
qui est d’ordre corporel, joue trés profondément quand il s’agit précisément de faire une
expérience. Deux exemples vont illustrer cette conviction.

La liturgie chrétienne, en tant que priére officielle de [I'Eglise, suppose une
assemblée. Ce simple fait, auquel nous sommes tellement habitués, est riche de sens théo-
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logique. 11 suffit, en ce pays, de considérer comme prient les hindous pour que la différence saute
aux yeux. Car les temples hindous, dont certains sont magnifiques, et que vous ne manquerez pas
de visiter aprés le congrés, présentent de larges espaces ou I’on peut agréablement se promener, et
faire sa priere en divers petits sanctuaires. Mais ils n’offrent pas de lieu de rassemblement; la
priere, la relation & Dieu, se fait individuellement. Le chrétien qui est témoin de ce fait ne
peut pas, physiquement méme, ressentir la différence avec ’approche de Dieu qui lui est
proposée par sa liturgie. Et il comprend, nouvellement, que «Nul n’a jamais contemplé
Dieu. Mais si nous nous aimons les uns les autres, Dieu demeure en nous, et son amour, en
nous, est accompli» (I Jn 4,12). Et il redécouvre la théologie de ’assemblée chrétienne,
convocation du Peuple de Dieu réuni dans 1’Esprit.

Second exemple, a propos du geste de paix. Les liturgistes savent que la tradition
romaine 1’a déplacé aprés ’anaphore; a cette place, il devient un geste de communion. Non
plus condition de participation a I’Eucharistie qui va suivre, mais premier fruit de I’action
qui vient d’étre accomplie. Sa signification est appuyée par la parole du prétre, qui dit:
«Que la paix du Seigneur soit toujours avec vous». Ainsi, au moment méme de communier
au corps rompu et au sang versé du Seigneur Jésus, ses disciples sont-ils invités a recevoir la
paix et a se la donner. Ils jouent ici, au sens théatral du terme, I'unité des deux commandements,
et sont invités & comprendre, par I’acte qu’ils posent et par la mystagogie qui en sera faite, qu’on
ne sera jamais plus pres de Dieu que de son frére ou de sa sceur.

C’est 13, dans ces gestes qui risquent de devenir banals a force d’étre répétés, que
la révélation du Dieu de Jésus Christ peut s’accomplir, et mener & une connaissance
existentielle de Dieu, & une expérience corporelle et kinesthésique. Celle-ci est différente du
savoir rationnel, exactement comme la liturgie se différencie de la théologie. Expérience
théologale, fondement voire aiguillon d’une connaissance théologique.

A la fin d’un article sur I’expérience de Dieu dans la liturgie, o elle exprime des
convictions fortes, Susan Wood écrit: «Inévitablement la question se pose de savoir si, en
pareilles discussions, nous ne devenons pas romantiques et n’idéalisons pas la liturgie, ou si
nous ne développons pas a son propos des revendications qui ne peuvent étre
justifiées...Est-ce que pareille vue sur la liturgie ne refléte pas plus les voeux de I"auteur que
la réalité?» La réponse, a ses yeux, se situe a deux niveaux: l’acceptation d’une
épistémologie qui accorde une place a I’expérience, et plus encore les comportements
éthiques des participants, marqués par 1’expérience qu’ils font dans la liturgie. A ces deux
conditions essentielles, j’ajouterais la responsabilité des liturgistes que nous sommes. En
ces temps que connaissent le monde et I'Eglise, il nous est demandé de croire suffisamment
dans les ressources de notre discipline, de I’étudier avec toujours plus de perspicacité, de
devenir nous aussi des liturges faisant I’expérience toujours plus profonde des mysteéres de
Dieu, et de former, enfin, des disciples.

* *

Nous avons ainsi pleine assurance d’accéder au sanctuaire par le sang de Jésus.
Nous avons 14 une voie nouvelle et vivante, qu’il a inaugurée a travers le voile, c’est-a-dire
par son humanité. Et nous avons aussi un prétre éminent établi sur la maison de Dieu.
Approchons-nous donc avec un coeur droit et dans la plénitude de la foi, le cceur purifié de
toute faute de conscience et le corps lavé d’une eau pure; sans fléchir, continuons a affirmer
notre espérance, car il est fidéle, celui qui a promis. Veillons donc les uns sur les autres,
pour nous exciter & la charité et aux oeuvres bonnes. Ne désertons pas nos assemblées,
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comme certains en ont pris I’habitude, mais encourageons-nous et cela d’autant plus que
vous voyez s’approcher le Jour (He 10,19-25).

Version 1

Je me réjouis beaucoup que notre congres soit consacré a la théologie de la liturgie.
Si de grands noms du Mouvement liturgique n’ont pas manqué d’y réfléchir - pensons a
Dom Guéranger et notamment a la Préface de son Année liturgique (1841), & La piété de
I’Eglise de Dom Lambert Beauduin (1914) ou & Vom Geist der Liturgie de Romano
Guardini (1918) - il faut reconnaitre que nos prédécesseurs ont consacré plus d’efforts a
I’histoire de la liturgie qu’a la réflexion sur son statut théologique. Aujourd’hui, dans le
catholicisme du moins - je ne puis parler que du lieu ou je me trouve, méme si je m’efforce
d’élargir mon regard - trente ans aprés la réforme liturgique décidée par le Ile concile du
Vatican, on percoit une demande nouvelle en ce domaine. On ne peut plus se contenter
d’appliquer de nouvelles régles liturgiques; on veut, trés heureusement, comprendre plus
profondément ce qu’est la liturgie, quelle est sa nature et sa visée. On souhaite réfléchir
théologiquement a la place de la liturgie dans la vie chrétienne.

Cependant, «Comme on le sait, I’expression «théologie de la liturgie» est difficile a
définir. Elle est utilisée aussi bien a propos d’une théologie dogmatique des sacrements que
d’une réflexion théologique sur la nature de la liturgie. Elle résonne autrement selon les
différentes langues; ainsi, dans le monde anglophone, la «théologie liturgique» désigne la
liturgie, considérée en ses paroles et en ses actes comme une, sinon la source de la
théologie. On distingue ainsi une theologia prima et une theologia secunda: une théologie
qui jaillit de I’acte de culte, d’une part, et d’autre part le niveau de la réflexion systématique
qui a dominé le champ des études théologiques depuis le moyen age». Ces lignes, qui
ouvraient la présentation du théme dans la Newsletter n° 19, 1998, signalent d’emblée la
difficulté de I’entreprise, et la nécessité de clarifier le propos.

Je proposerai donc, en guise d’introduction, une réflexion sur le contenu du terme
liturgie, et une précision sur I’expression «théologie liturgique».

La liturgie prescrite et la liturgie célébrée

Les liturgistes n’identifient plus aujourd’hui la liturgie aux rubriques. Dans la plupart des
traditions chrétiennes, la liturgie se célébre cependant a I’aide de fextes, réunis dans des livres. On
touche ici 4 la liturgie comme donnée instituée, prescrite par une Eglise, comme par exemple le
Missel romain, commenté par la Présentation générale du Missel romain. Ce sont des documents
officiels, qui portent d’ailleurs dans I’Eglise catholique I’approbation des autorités ecclésiastiques;
ils offrent une garantie ecclésiale contre les caprices d’un groupe ou d’un individu. C’est I"aspect
objectif de la liturgie, base de la Liturgiewissenschat.

Cependant, la finalité de ces textes et de ces livres consiste a réaliser une
célébration, rassemblant une portion du peuple chrétien pour un acte de culte. C’est I’aspect
instituant de la liturgie, qui suscite une assemblée célébrante. Ces réalisations liturgiques
sont toujours particuliéres, modulées par les caractéristiques du groupe qui en est le sujet.
Elles ne sont donc pas I’objet d’une science, mais d’un art. Les études liturgiques accordent
de plus en plus d’importance a cette dimension de la liturgie; on se plait a souligner ici
’intérét des liturgistes pour la ritualité, si bien illustrée par des chercheurs comme J.-Y.
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Hameline en France ou R. Grimes aux USA, ou par I’Institut de Santa Giustina a Padova
(Italie).

La liturgie est faite de textes, réunis dans des livres qui garantissent I’exactitude de son
énoncé, et la présentent sous son aspect institué. Mais elle est destinée & devenir instituante d’une
assemblée d’Eglise, a assurer des célébrations riches, ou les textes seront 1’objet d’une
énonciation vive; les textes redeviendront parole, adressée par Dieu a son peuple assemblé, qui
Pacclamera en chantant «Gloire a toi, Seigneur!». Les deux dimensions sont toutes deux
essentielles a la liturgie. La langue frangaise ne dispose malheureusement que d’un terme pour les
désigner I’'une et I"autre, ce qui contribue souvent a la confusion.

Le rapport entre ces deux dimensions est du méme ordre que la relation entre une
partition de musique et son exécution; tout musicien sait bien qu’une partition de qualité
peut &tre mal interprétée, et que d’une partition médiocre un grand artiste peut tirer une trés
belle musique.

Il est donc indispensable, quand on parle de théologie de la liturgie, de distinguer
la science liturgique et I’art de la célébration. D’une part, I’histoire de la liturgie, et la
liturgie comparée, méme si elles ne sont plus les seules disciplines liturgiques, restent
indispensables, car elles relisent sans cesse la tradition de I’Eglise pour en présenter les
richesses. Qui pourrait nier, par exemple, I'intérét des recherches sur les prieres
eucharistiques, leur origine et leur développement, et sur la théologie sacramentaire
archaique véhiculée par les «paléo-anaphores», dans la ligne de la typologie biblique et
patristique? L’histoire, mais aussi les sciences humaines, psychologie religieuse, sociologie
des assemblées, ritologie...; chacune apporte sa pierre & la construction d’une science
liturgique ample. Ce qui rend aussi le métier de liturgiste de plus en plus complexe, et
oblige, concrétement, a travailler en équipes.

Mais cette science liturgique, d’autre part, n’a pour but que de contribuer a des
célébrations vivantes. C’est I’art d’introduire une assemblée dans le mystére célébré,
dimension qui n’a pas été suffisamment prise en compte dans les travaux liturgiques de ce
siécle. Cet art ne consiste pas seulement a bien connaitre les livres, mais aussi a savoir les
utiliser, dans un espace, en fonction de la taille de 1’assemblée, en un temps donné (qui est a
la fois une durée et un rythme), avec une musique appropriée...et les participants de notre
congrés de Turku se souviendront de la constatation qui y a été faite: les données musicales
restent encore trop souvent hors du champ d’intérét des liturgistes.

L’essentiel, en cet art liturgique, est la considération de I’assemblée. Elle est le
peuple de Dieu convoqué, I’ek-klésia appelée a se réunir particulierement le dimanche, car
c’est le jour de la résurrection et du renouvellement de toutes choses. Au-dela d’une
conception seulement morale du «précepte dominical», on retrouve ici la perspective de la
mystagogie, de ’entrée dans le mystére.

Théologie de la liturgie, ou théologie liturgique?

Dans la ligne des travaux d’A. Schmemann, des liturgistes américains comme A.
Kavanagh et D. Fagerberg ont distingué la «théologie liturgique», celle qui est exprimée par
la célébration et qu’ils désignent par I’expression theologia prima, et la «théologie de la
liturgie», ou la réflexion instituée sur cette base, qu’ils nomment theologia secunda. A.
Kavanagh écrit: «Il faudrait se demander si la théologie que nous identifions sans hésiter et
pratiquons n’est pas en fait ni premi¢re ni séminale mais seconde et dérivée: theologia
secunda. 11 faudrait également se demander si faire de la théologie liturgique ne se
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rapproche pas plus de la theologia prima que de la theologia secunda ou «théologie de la
liturgien, et si faire de la théologie premiere n’exige pas du théologien une série d’exigences
qui ne sont pas tout a fait les mémes que pour le théologien qui ne s’adonne qu’a la
théologie seconde». Ces vues ont été systématisées par D. Fagerberg, étudiant d’A.
Kavanagh, pasteur luthérien devenu orthodoxe en fréquentant son maitre catholique.

Je crains que ces vues ne soient grevées par une confusion de niveaux. La célébration
liturgique peut mener a une expérience chrétienne forte; elle véhicule un potentiel religieux de
premiére valeur. Mais est-elle proprement théologique? Oui a la maniére dont le sont Matthieu,
Marc, Luc ou Jean; non a celle de Basile, Augustin, Thomas, Luther ou Calvin. La célébration se
situe au niveau de I’expérience ou du théologal; la théologie se nourrit de ces semences pour
opérer un effort de communication et développer un discours rationnel qui en assurera
Pintelligence. Autrement dit, il faut distinguer entre le langage symbolique de la célébration, de
nature existentielle, et le langage rationnel de la théologie. Tous deux ont leurs avantages et leurs
inconvénients; mais ils ne sont pas de méme nature. Notons que la confusion tient peut-étre au fait
que la langue anglaise ne fait pas la distinction entre le théologal et le théologique; le premier
reléve du niveau de I’expérience et qualifie ce qui a rapport a Dieu, comme les «vertus
théologales»; le second désigne la formulation rationnelle de ces réalités.

Des liturgistes comme nos collégues D. Power et K. Irwin utilisent ’expression
«théologie liturgiquey» dans un sens moins critiquable. Pour ma part, je préfere toutefois parler de
«théologie de la liturgiey: il s’agit d’une théologie, c’est-a-dire d’un effort intellectuel destiné a la
communication de I’expérience vécue, et d’une théologie dont I’objet propre est la liturgie,
comme on peut faire une théologie de la Révélation ou une théologie de 1’Eglise.

Nous avons ainsi procédé & deux précisions. La premiere a noté que le terme liturgie
doit englober a la fois les textes, en leurs énoncés, et leur énonciation dans la célébration. La
seconde a voulu éviter une confusion intellectuelle, et indiquer le sens dans lequel nous
privilégions D’expression «théologie de la liturgie». Nous pouvons maintenant approfondir la
richesse de sens contenue dans ce qui est énoncé lors de toute célébration; celle-ci se réalise «au
nom du Pere, et du Fils, et du Saint Esprit», par un groupe d’hommes et de femmes, d’enfants ou
de vieillards qui se trouvent constitués en Eglise. Nous terminerons en soulignant la dimension
eschatologique de la liturgie, si importante pour en percevoir la vraie nature.

1. La liturgie, célébration du mystére du Christ

Ce titre énonce I’aspect le plus évident de la liturgie chrétienne, depuis que «les
adeptes de la Voie» (Ac 9,2) ont, pour la premiére fois & Antioche, été appelés «chrétiens»
(Ac 11,26).

C’est sans conteste le théologien allemand Odo Casel qui a le plus contribué a
mettre en relief cette compréhension de la liturgie. Méme si les formulations qu’il a utilisées
ont du étre précisées du point de vue philosophique, il reste que, selon I’avis du pére Gy,
c’est Casel qui a donné la plus forte impulsion & la théologie sacramentaire de ce siécle. Son
affirmation principale est celle de la Mysteriengegenwart, de la présence en mystére (en
sacrement, ou sacramentellement) des actes sauveurs eux-mémes.

Cette théologie de la célébration, il I'a trouvée excellemment exprimée dans I’oraison
sur les offrandes du 9° dimanche aprés la Pentec6te, a son époque, qui est ainsi formulée:

Seigneur, accorde-nous la grace de vraiment participer a cette eucharistie; car chaque
fois qu’est célébré ce sacrifice en mémorial, c’est I’ccuvre de notre Rédemption qui s’accomplit.
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Comme Jésus lui-méme I'a indiqué & la Derniére Céne, il s’agit en effet dans
PEucharistie d’'un mémorial; le sens biblique de ce terme le fait pencher davantage vers
Pactualisation de 1’événement que vers 1’évocation sentimentale du passé. La derniére phrase de
Poraison précise cette signification. Il s’agit bien, dans la célébration, de 1’ceuvre de Dieu elle-
méme; c’est lui acteur premier. Le verbe s accomplir traduit, actuellement, le latin exercetur,
mais plus probablement, pour des raisons de rythme, exseritur, dont le sens oscille entrer
manifester et produire. Cette oraison, déja citée par Thomas d’ Aquin, a ét¢ promue par Vatican II,
qui la cite non seulement deux fois dans la Constitution sur la Liturgie, mais encore en trois autres
passages. On peut donc dire qu’elle exprime admirablement la conception de la liturgie dans
laquelle I’Eglise se reconnait aujourd’hui: une action de 1’Eglise, dans et par laquelle I’ceuvre de
Dieu s’accomplit. La liturgie, et singuliérement I’Eucharistie, permet donc au chrétien de suivre
son Seigneur, de passer avec lui a travers la mort jusqu'a la résurrection, pour étre bénéficiaire du
don de I’Esprit; en y participant, on peut cultiver en soi «les sentiments qui sont dans le Christ
Jésus» (Ph 2, 5).

Il n’est donc pas étonnant que dom Casel ait tant insisté sur I’actualité de 1’action
liturgique, mettant en relief I’Hodie qui caractérise tant de formules liturgiques, depuis le
psaume 94 et He 3-4 jusqu’aux antiennes des vépres de Noél et de I’Epiphanie. La liturgie
n’est pas a vivre dans un esprit doloriste, ou I’on s’imaginerait transporté aux pieds de la
croix, ni dans une mentalité romantique, qui nous rapporterait en songe a la Céne ou au
Calvaire. C’est dans I’aujourd’hui de nos existences, avec leurs conditions historiques et
leurs défis, que I’ceuvre de Dieu se réalise, pour nous, et pour le salut du monde. C’est tout
spécialement & Paques, et a la PAques hebdomadaire du dimanche que le Ressuscité nous
convie a le rejoindre, aux paroles du méme psaume 94: «Venez, crions de joie pour le
Seigneury. Cette théologie de la liturgie se fonde sur la Résurrection du Seigneur; ¢’est dans
la présence du Ressuscité, et le don de I’Esprit, que I’idée méme de sacrement peut se
comprendre, s’il s’agit bien d’un acte du Christ pour nos, aujourd’hui.

La liturgie met constamment en ceuvre ce mystére du Christ dans lequel nous
sommes conviés d’entrer. L’ Année liturgique, tout d’abord, est une maniére de proposer aux
chrétiens les diverses facettes du mystere du Christ, de son incarnation et de son baptéme a
sa passion et a la résurrection, jusqu’au don de I’Esprit et & sa seconde venue (temps
ordinaire = remplissage).

Mais tres simplement aussi, de nombreuses célébrations commencent par le souhait
«Le Seigneur soit avec vousy; le Seigneur ressuscité se présente a I’assemblée, en signe de
I’Alliance. Ce sont les toutes premilres paroles de la célébration, mais déja tout est dit,
mieux: tout est donné; c’est la «présence réelle» du Seigneur pour I’assemblée, énoncée
dans les termes méme que ’ange adressa a Marie (Lc 1, 28).

La liturgie de la Parole est évidemment un haut-lieu de la rencontre du Christ avec
I’assemblée, puisque «c’est lui qui parle tandis qu’on lit dans ’Eglise les Saintes Ecritures»,
comme le dit la Constitution sur la liturgie (n® 7). Sa restauration, dans le catholicisme, est
un progres considérable; et le succes du nouveau lectionnaire en trois ans est un événement
oecuménique non prévu, mais de toute premiére importance.

L’entrée la plus profonde dans le mystére du Christ se réalise bien siir dans la
communion eucharistique. Les traditions occidentales ont connu durant des siecles une
communion assez rare; le catholicisme a retrouvé au début du siécle, avec Pie X, la communion
fréquente. Ce fut un progrés décisif, bien qu’il faille reconnaitre que ces retrouvailles se soient
opérées davantage au niveau de la piété individuelle que de la dimension ecclésiale de la
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communion. Depuis lors, heureusement, on a entendu a nouveau les textes si forts d” Augustin,
affirmant que nous disons Amen a ce que nous sommes, puisque, effectivement, nous sommes le
corps du Christ et ses membres. Nous recevons le corps eucharistique du Christ en vue de
constituer son Corps ecclésial. On peut souligner ici un aspect intéressant de la théologie de
tradition calviniste, qui insiste sur le fait que c’est le Christ qui invite et qui se donne en
communion: qui donc, dés lors, pourrait y mettre des conditions? Cet accent christologique est a
mettre en tension avec la dimension ecclésiologique soulignée a I’instant; mais il reste que c’est le
Christ qui fait ’unité de 1’Eglise.

2. La liturgie, ceuvre de I’Esprit

On constate que la priére liturgique n’est pas adressée au Saint Esprit, sauf
exception, comme les deux Veni de Pentecote. Pas plus d’ailleurs que les anamnéses des
anaphores ne mentionnent le don de I’Esprit parmi les événements dont I’Eucharistie fait
mémoire. C’est que le don de I’Esprit Saint est moins un événement historique, li¢ a un moment
du temps, que P'ouverture des derniers temps, et la condition de possibilité du culte chrétien.
L’Eglise célebre moins I’Esprit qu’elle ne célébre dans I’Esprit, grice a son souffle divinisateur.

On pense d’emblée ici a la dimension épiclétique de la liturgie, connaturelle aux
traditions orientales. L’Occident n’est pas sans la connaitre; les grandes bénédictions,
comme celle de I’eau baptismale ou les priéres d’ordination, connaissent depuis bien
longtemps une épiclése. Mais il est vrai que le Canon romain ne comporte pas d’ «épiclése
pneumatologique», selon la précision de langage d’E. Mazza; ce fait a entrainé, au fil des siécles,
une moins grande attention a 1’ceuvre de I’Esprit, en Occident. On la repére ici, & propos de
I’eucharistie; elle est encore plus flagrante dans les discussions concernant la confirmation.

La présence d’une épiclése dans la priére chrétienne ne se résume pas & 'existence
d’une strophe dans un texte. Invoquer la venue de I’Esprit, c’est faire place & une autre personne
divine, et donc modifier fondamentalement la compréhension de I’action qui s’accomplit.
L’introduction assez récente des épicléses dans les priéres eucharistiques d’Occident invite donc a
repenser la théologie de I’Eucharistie, formulée quasi exclusivement en termes
christologiques, en vue de la rééquilibrer pneumatologiquement.

Une théologie pneumatologique de I’Eucharistie devrait avoir pour le moins deux
conséquences majeures. La premiére est de conférer a I’Eucharistie un plus grand dynamisme
spirituel, en considérant qu’elle célébre le renouvellement de toutes choses. A quelles
réalités chrétiennes mieux qu’a I’Eucharistie s’appliquent en effet ces paroles de Paul?

La création tout entiére gémit maintenant encore dans les douleurs de
I’enfantement. Elle n’est pas la seule: nous aussi, qui possédons les prémices de 1’Esprit,
nous gémissons intérieurement, attendant I’adoption, la délivrance pour notre corps. Car
nous sommes sauvés, mais c’est en espérance...L’Esprit vient en aide a notre faiblesse, car
nous ne savons pas prier comme il faut, mais I’Esprit lui-méme intercéde pour nous en
gémissements inexprimables. Rm §, 22-26.

Drautre part, I’attention plus grande a ’oeuvre de I’Esprit pourrait étre trés utile
dans la théologie des ministéres ecclésiaux. N’est-il pas piquant de constater que les priéres
d’ordination d’Occident comportent une épiclése au moins depuis le 5° siécle, mais que le
r6le de I’Esprit dans I’ceuvre ministérielle n’a guére été développé dans la théologie
occidentale? Une insistance plus forte sur D’action de I’Esprit devrait comporter,
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symétriquement, une plus grande déprise de la part de la personne du ministre. On aime
citer, & ce propos, les paroles de Jean Chrysostome:

«Lorsque le prétre prononce sur I’intéressé: ‘Est baptisé un tel au nom du Peére et
du Fils et du Saint Esprit’, il lui plonge a trois reprises la téte dans I’eau et la reléve, le
disposant par ce rite mystérieux a recevoir la visite de ’Esprit Saint. Car ce n’est pas le
prétre seulement qui touche sa téte, mais aussi la droite du Christ. Cela ressort des paroles
mémes de ’officiant: il ne dit pas: ‘Je baptise un tel’, mais ‘Est baptisé¢ un tel’, montrant
qu’il est seulement le ministre de la grace et qu’il ne fait que préter sa main, parce qu’il a
été ordonné a cette fonction de la part de I’Esprit. Celui qui accomplit tout, c’est le Pére, le
Fils et le Saint Esprit, I’indivisible Trinité»'.

Pareil commentaire permet de mieux distinguer le ministre liturgique et ’auteur de
la grace, et de reconnaitre a chacun son juste réle.

3. La liturgie, ou le plus haut degré de réalisation de ’Eglise

La réflexion sur la dimension ecclésiologique de la liturgie s’inscrit bien a la suite
de ce qui vient d’étre dit du réle de I’Esprit, comme dans le Symbole de la foi ou les
affirmations sur I’Eglise font partie de ’article pneumatologique. Mentionnons d’abord les
divers types de relations qui existent entre la liturgie et I’Eglise: liturgie de I’Eglise,
célébrée par I’Eglise et pour elle.

Liturgie de I’Eglise. Elle constitue en effet son bien propre, et sa régulation
dépend, de maniére plus ou moins stricte selon les confessions, des autorités ecclésiales. A
considérer d’ailleurs I’histoire des liturgies, leurs évolutions et leurs réformes, on peut
définir les liturgies comme des variables de la vie des Eglises; les modifications ecclésiales
se répercutent tot ou tard dans la maniére méme dont les Eglises célebrent.

Liturgie célébrée par I’Eglise. Celle-ci en est en effet le sujet, le porteur comme
disent les Allemands; et ces expressions ont permis d’approfondir la notion de participation,
si importante dans le Mouvement liturgique et la Constitution sur la Liturgie de Vatican 11,
mais qui peut étre comprise de fagon réductrice ou méme seulement activiste. Affirmer que
la liturgie est célébrée par I’Eglise, c’est accorder toute son importance au «nous» des
priéres liturgiques, sans négliger pour autant le role du ministére ecclésial. C’est reconnaitre
que la premiére donnée liturgique est ’assemblée, particuliérement I’assemblée dominicale,
déja mentionnée ci-dessus.

Liturgie célébrée pour I’Eglise. Car si elle est accomplie «pour la gloire de Dieuy, elle a
aussi pour fin «le salut du monde». On se trouve ici confronté a I'immense chantier de ce qu’on
appelle «l’inculturation». Lors d’un congrés international et oecuménique qui se tient en Inde,
pays ou se mélent tant de traditions différentes, il convient de souligner 1‘énorme tache devant
laquelle on se trouve aujourd’hui; elle constitue, a n’en pas douter, le défi liturgique majeur du 21°
siecle. Du point de vue de I’histoire de la liturgie, les traditions orientales et occidentales ne se
trouvent pas affrontées exactement au méme probléme. Les Fglises d’Orient ont gardé leurs
liturgies particulieres; ce fait leur permet de travailler a I’inculturation de maniére plus sereine,
grace a une histoire qui a intégré le fait de la diversité. On peut seulement leur suggérer de
reconnaitre plus franchement le développement historique de leurs traditions, de maniére a rendre
I’idée méme de réforme plus plausible a leurs propres yeux. En Occident par contre, depuis les

! Jean Chrysostome, Huit catéchéses baptismales, éd. A. Wenger, Paris, Les Ed. du Cerf, coll. «Sources
chrétiennesy 50bis, 1970, p. 147-148.
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Carolingiens (8°-9° siécles), I’évolution a été dans le sens de la diffusion de la liturgie de la ville
de Rome 4 I’ensemble de I’Europe occidentale, puis dans les pays dits de mission; la méme
langue latine a contribué¢ au régne de I'uniformité. Les chrétiens de Saint-Thomas en furent eux-
mémes victimes, lors du Synode de Diamper (1599), de sinistre mémoire. Depuis le temps de la
décolonisation, et en catholicisme du concile Vatican II, le mouvement va dans le sens de la
diversité, méme s’il est encore lent. Il nous reviendra, 4 nous et & nos successeurs, de gérer
intelligemment ce défi. Car I’inculturation, de quelque maniére qu’on la définisse, touche aux
cultures, ¢’est-a-dire a ce qu’il y a de plus ancré dans la mentalité des peuples. Méme si elle exige
beaucoup de réflexion, ce n’est pas une ceuvre de bureaux, fussent-ils dirigés par des docteurs en
liturgie. Elle correspond a un processus de réception ecclésiale; elle s’inscrit nécessairement dans
le temps long.

Mais les relations entre la liturgie et I’Eglise sont encore plus intérieures, plus
constitutives. Pour plagier le pére de Lubac, qui a résumé en un adage devenu fameux la théologie
eucharistique des Péres, on peut dire que «la liturgie fait ’'Eglise, et ’Eglise fait la liturgiey. Si la
seconde partic de lexpression a déja ¢été commentée ci-dessus, la premi¢re mérite un
développement. Car c’est en célébrant la liturgie que I'Eglise atteint son plus haut degré de
réalisation. Le terme FEglise désigne ici son mystére, et 1’événement que constitue le
rassemblement de personnes qui professent leur foi en Christ ressuscité. L’Eglise advient, en ce
sens, quand une assemblée de chrétiens prie le Notre Pére ou chante le Magnificat. L’Eglise ne
correspond jamais si intensément a son étre le plus profond que lorsqu’elle s’exclame, le matin:
«Venez, crions de joie pour le Seigneun» (ps 94), ou qu’elle chante 1’alléluia, ou qu’elle déclare:
«Je te baptise...», ou qu’elle invoque le Saint Esprit pour la sanctification des dons et de ceux qui
y participeront, ou enfin qu’elle communie au corps eucharistique de son Seigneur pour devenir
son Corps ecclésial. C’est alors la voix de ’Epouse qui s’adresse a son Epoux, c’est le dialogue
ou Dieu et ’homme se (re)parlent, c’est la glorification de Dieu et le salut du monde. Comme I’a
écrit le pére Congar, I'Eglise s’identifie plus a sa liturgie qu’a sa théologie (Intelligence, p.83). Et
K. Rahner lui aussi a écrit, en une phrase proche de celle du pére de Lubac: «Elle [I'Eglise] se
manifeste comme Eglise de la maniére la plus intense, elle s’accomplit elle-méme parfaitement,
quand elle célebre I’Eucharistie» (p.121).

4. La liturgie, qui fait accéder aux derniers temps

La théologie de la liturgie se doit d’insister aujourd’hui avec force sur la dimension
eschatologique de la liturgie, si caractéristique du christianisme, au sens ou elle met en
relief la nouveauté chrétienne. Les derniers temps sont inaugurés (He 1,1), I’Esprit est
répandu sur toute chair (Ac 2,17), la face de la terre est renouvelée (Ps 103,30, cité dans la
liturgie de Pentecdte)!

L’eschatologie ne va pas sans I’espérance. Effectivement, dans ses textes mais tout
simplement par son orientation vers Dieu, la liturgie ouvre un avenir; elle proclame qu’un
futur est possible, et qu’il existe une vie aprés la mort. En ce sens, le simple fait que les
chrétiens connaissent une célébration de funérailles est une proclamation de la foi en un
avenir, sinon en une résurrection.

Mais eschatologie et espérance ne s’identifient pas. La dimension eschatologique
du christianisme, et donc de sa liturgie, lui est essentielle dans la mesure ou il tient & son
étre méme de proclamer qu’en ressuscitant son Fils, Dieu a inauguré les derniers temps, et
que toutes choses peuvent étre renouvelées par le souffle de son Esprit. La liturgie a la
responsabilité, dans le registre symbolique qui est le sien, de rappeler sans cesse que «Dieu
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est a ’ceuvre en cet dgen. Elle le fait de deux fagons: par I’affirmation claire de 1’ceuvre de
Dieu, qui travaille ce monde a la maniére d’un ferment, et symétriquement par la
contestation d’une vie bornée aux horizons de ce monde qui passe.

La liturgie ne cesse de proclamer le renouvellement de toutes choses de par la
résurrection de Jésus, lui qui est venu en ce monde pour lui donner la vie, en abondance (Jn
10,10), lui qui, une fois €levé de terre, attirera a lui tous les hommes (Jn 12,32), lui qui prie le
Pére pour qu’il nous donne un autre Paraclet, que le monde est incapable d’accueillir, mais que
nous connaissons, car il demeure auprés de nous, et est en nous (Jn 14,16-17). Cette nouveauté, la
liturgie y introduit ses participants de bien multiples facons. D’abord en les rassemblant le
dimanche, que les sources de la foi présentent comme le 8° jour, figure de tout accomplissement.
A de nombreuses occasions, mais surtout lors de la communion eucharistique, retentit le souhait
«La paix soit avec vousy; et nous savons que cette paix n’est pas seulement ’absence de guerre,
mais la shalom biblique, le don messianique par excellence (Lc 2,14), et la salutation pascale du
Ressuscité (Jn 20,19.21). Au début de I’anaphore, retentit " injonction Sursum corda - Haut les
coeurs, appel a «rechercher ce qui est en haut» (Col 3,1) et, comme le fait comprendre la réponse
de I'assemblée, & «tourner nos coeurs vers le Seigneur». C’est bien siir dans la communion
eucharistique que la dimension eschatologique atteint son intensité maximale, car le Seigneur se
donne lui-mé&me en partage. Cette communion est loin de n’étre que le constat de notre bonne
entente; méme 1 ou les relations humaines sont tendues, elle proclame prophétiquement que la
communion est possible, grace a Dieu, que la promesse nous en est faite et que, d’une certaine
maniere, elle se réalise déja par cette action liturgique. C’est dans la méme ligne que I’on peut
comprendre I’existence, en certaines traditions chrétiennes, d’un sacrement de la réconciliation.
Actualisation du baptéme qui renouvelle toutes choses dans la résurrection du Christ, il proclame
que I’Amour de Dieu est plus fort que toute forme de mort et de péché, et cela au tréfonds de
notre propre histoire d’homme et de femme, «assujettis par I’intelligence a la loi de Dieu, et par la
chair a la loi du péché» (Rm 7,25).

Si la liturgie donne donc une forme d’existence, symbolique et prophétique, aux
réalités du monde nouveau, elle conteste par le fait méme 1’état caduc de notre monde
ancien. C’est I’autre face de la méme réalité eschatologique; si I’Eucharistie entraine dans la
communion que Dieu est en train d’accomplir, les divisions et exclusions n’en deviennent
que plus intolérables. A la fin de ce si¢cle ou les forces du mal semblent s’étre déchainées
plus encore que de coutume, a la fin de ce millénaire ou les formes de vie se modifient si
profondément, au cours d’un congrés réuni dans un pays aux cultures les plus anciennes,
n’est-il pas indispensable de mettre en relief les contradictions entre le monde auquel
introduit la liturgie, et les forces qui dominent les modes de vie actuelle, le primat accordé a
I’économie, ou les relations Nord-Sud? Le théologien ne peut en effet échapper au piteux
constat que I’esclavage n’a disparu, comme réalité sociale recue, que dix-huit siécles aprés
la proclamation de I’Evangile, et que les relations hommes-femmes ne se sont mises a
devenir plus égalitaires, en Occident, qu’en la seconde moitié de ce siécle. Le constat ne
doit pas mener a la désespérance, mais a la conscience renouvelée de la puissance
eschatologique de la liturgie, elle qui actualise le mystére du Christ dans la force de 1’Esprit,
elle qui agit comme une graine de moutarde ou un peu de levain dans toute la pate (Mt 13,
31-33), elle qui invite inlassablement a se rassembler, et a élever notre cceur.

5. La liturgie et I’expérience de Dieu
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Cet aspect de la liturgie est situé¢ délibérément en fin d’exposé. D’un coté, il
apparait comme [’aboutissement de tout ce qui précéde, en le recentrant en un discours
théo-logique. De I’autre, il voudrait aussi indiquer comment des chercheurs de Dieu, qui ne
trouvent plus leur place dans nos églises ou ne les fréquentent plus guére, sont aussi invités
ay faire, fiit-ce occasionnellement, une expérience de Dieu.

«Comment cela se fera-t-il?» nous demandons-nous avec Marie (Lc 1,34). Pas
autrement qu’a I’aide des ressources liturgiques exposées ci-dessus, et par la signification
théologique dont elles sont porteuses. Songeons d’abord aux les textes liturgiques et a leur
contenu. Les lectures bibliques sont proposées comme Parole de Dieu; le Cantique des
cantiqgues ou les béatitudes ne sont-ils pas capables de toucher le cceur de nos
contemporains? Les priéres, principalement adressées au Pére lui-méme, expriment avec
une surabondante diversité ce que nous attendons de Dieu, et ce qu’il promet lui-méme de
nous donner. (On pourrait souhaiter, & ce propos, que les termes de I’adresse a Dieu soient
enrichis, dans le Missel romain). Et les hymnes, pour leur part, font retentir I’expérience de Dieu
vécue par des générations de poetes, dans la diversité des cultures et des sensibilités.

Mais considérons aussi I'intérét, pour I’expérience spirituelle, de tout ce que la
liturgie donne a voir et & faire (songeons aux déplacements d’un lieu & un autre, au cours
d’une célébration comme le baptéme, qui peuvent exprimer si profondément les
déplacements a opérer pour devenir chrétiens et entrer dans I'Eglise). La musique et la
disposition de ’espace liturgique, les attitudes corporelles et les gestes a poser, tout cela,
qui est d’ordre corporel, joue trés profondément quand il s’agit précisément de faire une
expérience. Deux exemples vont illustrer cette conviction.

La liturgie, en tant que pri¢re officielle de I'Eglise, suppose une assemblée. Ce
simple fait, auquel nous sommes tellement habitués, est riche de sens théo-logique. Il suffit,
en ce pays, de considérer comme prient les hindous pour que la différence saute aux yeux.
Car les temples hindous, dont certains sont magnifiques, et que vous ne manquerez pas de
visiter aprés le congres, présentent de larges espaces ou I’on peut agréablement se
promener, et faire sa pri¢re en divers petits sanctuaires disséminés. Mais il n’y a pas de lieu
de rassemblement; la priére, la relation a Dieu, se fait individuellement. Le chrétien qui est
témoin de ce fait ne peut pas, physiquement méme, ressentir la différence avec 1’approche
de Dieu qui lui est proposée par sa liturgie. Et il comprend, nouvellement, que «Nul n’a
jamais contemplé Dieu. Mais si nous nous aimons les uns les autres, dieu demeure en nous,
et son amour, en nous, est accompli» (I Jn 4,12). Et il redécouvre la théologie de
I’assemblée chrétienne, convocation du Peuple de Dieu réuni dans I’Esprit.

Second exemple, a propos du geste de paix. Les liturgistes savent que la tradition
romaine 1’a déplacé aprés 1’anaphore; a cette place, il devient un geste de communion. Non
plus condition de participation & 1’eucharistie qui va suivre, mais premier fruit de I’action
qui vient d’étre accomplie. Sa signification est appuyée par la parole du prétre, qui dit:
«Que la paix du Seigneur soit toujours avec vous». Ainsi, au moment méme de communier
au corps rompu et au sang versé du seigneur Jésus, ses disciples sont-ils invités a recevoir la paix
et & se la donner. IIs jouent ici, au sens théatral du terme, 1'unité des deux commandements, et
sont invités a comprendre, par I’acte qu’ils posent et par la mystagogie qui en sera faite, qu’on
ne sera jamais plus prés de Dieu que de son frére ou de sa sceur.

C’est la, dans ces gestes qui risquent la banalité a force d’étre répétés, que la
révélation du Dieu de Jésus Christ peut s’accomplir, et mener & une connaissance
existentielle de Dieu, & une expérience corporelle et kinesthésique. Celle-ci est différente du
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savoir rationnel, exactement comme la liturgie se différencie de la théologie. Expérience
théologale, fondement voire aiguillon d’une connaissance théologique.

A la fin d’un article intéressant sur ’expérience de Dieu dans la liturgie, Susan
Wood écrit: «Inévitablement la question se pose de savoir si, en pareilles discussions, nous
ne devenons pas romantiques et n’idéalisons pas la liturgie, ou si nous ne développons pas a
son propos des revendications qui ne peuvent étre justifiées...Est-ce que pareille vue sur la liturgie
ne refléte pas plus les voeux de I'auteur que la réalité?» La réponse, a ses yeux, est donnée par les
comportements éthiques des participants, pourvu toutefois que 1’on accepte une épistémologie qui
accorde une place a I’expérience. A ces deux conditions essentielles, j’ajouterais la responsabilité
des liturgistes que nous sommes. En ces temps que connaissent le monde et I'Eglise, il nous est
demandé de croire suffisamment dans les ressources de notre discipline, de I’étudier avec toujours
plus de perspicacité, d’étre et de devenir nous aussi des liturges faisant I’expérience des mysteres
de Dieu, et de former, enfin, des disciples.

«Nous avons ainsi pleine assurance d’accéder au sanctuaire par le sang de Jésus.
Nous avons 14 une voie nouvelle et vivante, qu’il a inaugurée a travers le voile, ¢’est-a-dire
par son humanité. Et nous avons aussi un prétre éminent établi sur la maison de Dieu.
Approchons-nous donc avec un ceeur droit et dans la plénitude de la foi, le cceur purifié de
toute faute de conscience et le corps lavé d’une eau pure; sans fléchir, continuons & affirmer
notre espérance, car il est fidéle, celui qui a promis. Veillons donc les uns sur les autres,
pour nous exciter & la charité et aux oeuvres bonnes. Ne désertons pas nos assemblées,
comme certains en ont pris I’habitude, mais encourageons-nous et cela d’autant plus que
vous voyez s’approcher le Jour» He 10,19-25.
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LA THEOLOGIE JOHANNIQUE DES SIGNES

YVES-MARIE BLANCHARD

REZUMAT. Teologia ioaneicd a semnelor. Autorul observad ci evanghelistul
loan, spre deosebire de sinoptici, nu foloseste decét rareori cuvantul minune (grec.
dyanmis), preferand in general cuvantul semn (grec. semeion). Studiul de fatd
incearcd sd rispundd intrebdrii dacd folosirea singulard a acestui termen nu
ascunde si o intelegere diferitd a functiei propriu-zise a semnului in Evanghelia a
patra. Teza teologului francez este ca semnul ioaneic, desi ar trebui sa fie un
suport al credintei in Hristos (“Dacd nu veti vedea semne si minuni, nu veti
crede!” Toan 4, 48), are de fapt un efect mult mai complex: el sporeste credinta in
cei ce cred deja, insd in cei ce nu cred nu numai ca raméne fard efect, dar trezeste
chiar adversitate. Exemplul cel mai bun il constituie invierea lui Lazér (relatatd doar de
loan). Ea a trezit un val de admiratie in multimea care a asistat, dar, pe de alta parte, in
chiar seara acelei zile, sinedristii hotdrau la lerusalim ci El trebuie sa moara.

C’est une chose bien connue que le quatrieme évangile n’emploie jamais le mot
«miracles» (grec: dynamis), mais parle plutdt de «signes» (grec: sémeion). L’équivalence
entre les miracles synoptiques et les signes johanniques parait tenir au fait que le quatriéme
évangile qualifie explicitement de premier et deuxiéme signes les deux actions
miraculeuses accomplies par Jésus & Cana en Galilée: le changement de 1’eau en vin lors
d’un repas de noces (Jn 2,1-12); la guérison du fils d’un fonctionnaire royal (Jn 4, 46-54),
guérison accomplie a distance puisque le malade reste alit¢ a Capharnatim. L’inclusion
entre les deux récits est fortement marquée, non seulement par le décompte d’un premier et
d’un deuxiéme signes, mais par une série de renvois soulignant le parallélisme des deux
péricopes (le site de Cana en Galilée: 2,1.11/4,46.47.54; celui de Capharnaiim; 2,12 / 4,46;
I’action accomplie sur I’eau: rappel en 4,46). Dés lors, on peut & juste titre parler d’une
section des signes, englobant I’ensemble des chapitres 2-4, avec des scénes aussi fortes que:
I’expulsion des marchands du Temple (2,13-22); I’entretien avec Nicodéme (3,1-21); la
confrontation avec Jean-Baptiste et ses disciples (3,22-36); la rencontre de la Samaritaine
(4,1-42); sans oublier de brefs «sommaires» relatifs a la foi ou a la non foi des spectateurs
des signes (2,23-25; 4,43-45). Ces bréves mises au point méritent d’étre relies a d’autres
éléments de bilan, tels les versets: 2,11; 2,22; 4,48. C’est donc bien toute une théologie du
croire ou du non croire, en relation avec les signes, qui se trouve développée dans
I’ensemble de la section des chapitres 2-4, & commencer par les 3 grands discours ou
dialogues impliquant Nicodéme, Jean-Baptiste et la Samaritaine.

Si I’on regarde plus largement I’ensemble du quatriéme évangile, on constate que le
mot «sémeion» figure seize fois dans le livre, avec une majorité¢ d’emplois au pluriel, suggérant
ainsi la valeur collective de cette notion. Aussi vaut-il mieux parler d’une théologie johannique
des signes, plutét que d’imaginer un concept univoque de «signe». On le sait, Iécriture biblique
n’aime pas les abstractions; I’évangile ne développe pas une notion intellectuelle, mais atteste un
certain nombre de situations concrétes, susceptibles d’étre interprétées comme autant de signes.
Le fait d’avoir ainsi affaire & une série relativise la matérialité de chacun des signes et suggére de
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prendre en compte 1’ensemble du récit évangélique comme le champ herméneutique au sein
duquel il devient possible d’identifier et d’interpréter les signes. C’est bien ce que parait
suggérer la premiére conclusion de 1’évangile (Jn 23,30-31), évoquant D’activité littéraire de
composition du livre: sélection et collation d’un certain nombre d’actions accomplies par Jésus
(Jésus a fait beaucoup d’autres choses), non pas au titre d’une simple activité journalistique en
quéte d’information, mais dans le but précis de mener les lecteurs a une foi explicite et vivante
en Jésus Christ Fils de Dieu. De ce fait, les actions rapportées dans 1’évangile sont qualifies de
«signes», c’est-a-dire qu’elles sont considérées du point de vue de leur relation a I’acte de croire,
attendu, soit de destinataires non chrétiens invités & faire le premier pas (verbe «croire» au
subjonctif aoriste), soit plus vraisemblablement de chrétiens déja confirmés mais appelés a une
vérification et & un approfondissement de leur foi (verbe «croire» au subjonctif présent).

A Texception de cette conclusion générale en fin de livre, la totalité des
occurrences du mot «sémeion» figure dans le récit de la vie publique, soit en gros I’espace
des chapitres 1-12. Il apparait donc que le récit de la passion et de la résurrection (chapitres
18-20), ainsi que I’ensemble des discours testamentaires qui anticipent le récit final et en
donnent les clés d’interprétation (chapitres 13-17), ignorent la notion de signes. Il s’agit
donc bien 1a d’une détermination propre au ministére public de Jésus, tandis que le récit
pascal de mort et résurrection reléve d’une autre logique, celle de «I’heure» ou de la
«gloire». Ces deux mots inséparables qualifient le récit de la croix comme I’événement
unique, qui n’est comparable a aucun autre et comporte sa propre capacité de manifestation
du mystere de ’amour divin révélé en Jésus Christ. A I’inverse, les signes, le plus souvent
au pluriel (11 des 16 occurrences) constituent une série de faits interchangeables, ou chacun
n’est porteur de sens qu’en comparaison avec d’autres, donc a I’opposé de tout
fondamentalisme selon lequel par exemple toute guérison serait automatiquement un
miracle, ou bien toute action spectaculaire et quelque peu merveilleuse aurait forcément un
effet positif menant directement a la foi. De plus, le décompte (premier, deuxieme signes)
s’interrompt apreés les deux premiéres unités. Les exégetes sont tentés de continuer la série
et de la clore sur une somme de sept signes (nombre parfait!), tous équivalents des miracles
synoptiques; aprés les deux signes de Cana, on aurait: la multiplication des pains et
la marche sur la mer (n® 3 et 4, au chapitre 6); les guérisons du paralysé de la piscine
probatique et de I’aveugle-né, envoy¢ a la piscine de Silog& (n° 5 et 6, aux chapitres 5 et 9);
enfin, la résurrection de Lazare (n® 7, au chapitre 11), dans un contexte qui est déja touit
proche du récit de la croix. Le chapitre 21, généralement considéré comme un ajout plus
tardif mais essentiel a la juste réception de I’ensemble du quatriéme évangile, ajoute un
huitiéme miracle, la péche miraculeuse en Galilée, dans un style universellement reconnu
comme lucanien. Remarquons cependant que ce huiti¢éme signe ne fait pas nombre avec les
sept premiers: il participe déja du temps de I’Eglise. Située aprés Paques et mise au rang de
troisiéme apparition pascale (Jn 21,14), la péche miraculeuse en Galilée est I’ceuvre du
Ressuscité, non plus celle du Jésus historique. Comme le repas d’Emmaiis en Luc 24, les
actes accomplis par les disciples dans la finale longue de Marc, ou encore les consignes
missionnaires et baptismales formulées en Matthieu 28, le statut du huitiéme signe n’est pas
du méme ordre que les actions de la vie publique, elles-mémes tirées d’un fonds plus large
que les quelques faits relatés dans 1’évangile (voir & nouveau Jn 20,30).

Si maintenant nous revenons au récit de la vie publique, nous constatons une forte
présence du motif des signes, d’abord dans la section des chapitres 2-4, puis au chapitre 6,
autour de la difficile réception du geste de multiplication des pains. Enfin, de fagon
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beaucoup plus diffuse, le terme «sémeion» réapparait épisodiquement aux chapitres 7, 9,
10,11 et 12. 1l est d’ailleurs significatif que, & part les deux premiers signes de Cana, ces
divers emplois du mot «sémeion» ne sont pas directement associés aux sept «miraclesy,
mais employés de fagon beaucoup plus large et, nous ’avons déja dit, le plus souvent au
pluriel, c’est-a-dire sans lien direct avec I'un ou I’autre de ces actions miraculeuses. Tout a
fait suggestive est alors la variante textuelle du verset 6,14, les manuscrits hésitant entre le
singulier (voyant le signe qu’il accomplissait) et le pluriel (les signes qu’il accomplissait).
Dans le premier cas, I’attention des gens porte sur la derniére action de Jésus, ¢’est-a-dire la
multiplication des pains, considérée comme le troisiéme signe, apres les deux réalisés a
Cana. En revanche, la version au pluriel met le jugement de la foule en relation avec
I’ensemble des actions de Jésus, selon la logique totalisante qui se retrouvera dans le bilan
de 20,30-31. Dans ce cas, c’est bien I’ensemble de la vie publique de Jésus qui fait signe,
dans la pluralité et la diversité des gestes accomplis.

Commengons donc par les quelques emplois au singulier. Outre la possibilité de
6,14, désignant la multiplication des pains, on constate une attention forte au dernier des
sept signes, la résurrection de Lazare: en 12,18, le narrateur désigne ce signe particulier
comme le centre d’intérét de la foule et, & un moment donné, la principale raison de son
mouvement a la rencontre de Jésus. En revanche, le singulier de 10,41 n’apporte rien a
notre propos, puisqu’il s’agit seulement de rappeler que Jean-Baptiste, malgré la vérité de
sa parole, n’a accompli aucun signe. Pour admirable qu’il soit, Jean-Baptiste n’est qu’un
prophéte; or, les prophétes n’ont pas pour mission d’accomplir des signes. Jésus est bien le
seul dont la parole s’inscrive automatiquement en acte; a ce titre, il a bien le monopole des
signes, le plus souvent considérés selon la perspective d’une série (2,11; 5,54) ou d’un
ensemble dont les limites ne sont pas précisées (2,23; 3,2; 6,2; 6,14; 6,26; 7,31; 9,16; 11,47,
12,37; et bien str 20,30). Il nous reste cependant deux emplois au singulier (2,18 et 6,30).
Dans les deux cas, il ne s’agit ni du propos de Jésus ni du point de vue du narrateur, mais
d’une revendication de la foule (quel signe nous montres-tu? quel signe accomplis-tu
donc?), insatisfaite des signes que Jésus vient justement d’accomplir en sa présence et
auxquels il Iui demande d’adhérer par une attitude de foi: purification du Temple et
multiplication des pains. Nous sommes 1a dans une logique proche de celle du Signe de
Jonas, chez les synoptiques: la demande d’un signe au singulier traduit en fait le refus des
signes ou miracles accomplis par Jésus. A cette volonté de décider a sa place, Jésus oppose
le seul vrai signe qui ait sa pleine valeur de révélation: le signe de Jonas, c’est-a-dire
I’ensemble du mystére pascal de Jésus, depuis la nuit du tombeau (les trois jours et trois
nuits dans le ventre de la baleine) jusqu’au retour victorieux a 1’aube de Paques, avec en
conséquence I’appel a la conversion et I’annonce du salut de Dieu a I’égard des paiens de
Ninive. Comme dans 1’évangile de Jean, il est clair que le fait de demander a Jésus un signe
constitue en fait I’indice d’un manque de foi, ¢’est-a-dire le refus d’accueillir le mystére de
Jésus tel qu’il se donne et la volonté d’aligner sa mission sur les désirs, les attentes et les
besoins immédiats de la foule. La prédominance du pluriel a donc pour effet de déplacer
I’attention des gens en les invitant a prendre en compte la totalité du ministére de Jésus, au
lieu de les tenir enfermés dans le cercle étroit de leurs intéréts.

Si nous reprenons I’ensemble des occurrences du mot «sémeion», le plus souvent
au pluriel, nous constatons qu’il y a la plupart du temps une relation entre la production des
signes par Jésus et I’attitude des foules a I’égard de Jésus. Toutefois, on ne peut dire que la
vue des signes suffise a donner la foi ou encore que I’intérét porté a Jésus, en raison des
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signes manifestés, soit purement et simplement de 1’ordre de la foi. Certes, aux noces de
Cana, alors que nous avons affaire, non seulement au premier mais au commencement des
signes, c’est-a-dire un cas exemplaire, une sorte de «paradigme» des signes, il est bien dit
que les disciples crurent en lui (2,11). Mais justement, et nous y reviendrons, il s’agit des
disciples, et non pas de la désignation neutre des personnages, & commencer par la mére ou
les fréres. Au regard de I’ensemble du quatriéme évangile, le mot disciple s’applique a
quiconque reprend a son compte I’acte de foi du Disciple bien-aimé, tant au pied de la croix
que le matin de Paques, devant le tombeau vide. Si a Cana I’on peut dire que le signe
conduit a la foi, il faut aussitot préciser qu’il s’agit de la foi de ceux qui croient déja, a
proprement parler les disciples, dont la suite de I’évangile précisera qu’ils sont
intrinseéquement liés au Seigneur par la foi. En revanche, un peu plus loin en 2,23, il est
bien question de la foule anonyme, littéralement «les nombreux» qui «crurent en son nom,
voyant les signes qu’il accomplissaity. Le lecteur pressé pourra en conclure que les signes
accomplis par Jésus a Jérusalem pour la féte de la Paque sont tellement parlants qu’ils
entrainent ipso facto la foi de la foule. Mais le texte s’empresse de corriger cette
interprétation superficielle: il nous est dit que «Jésus, lui, ne croyait pas en eux» (2,24).
Autrement dit, la foi affirmée n’est qu’une illusion: Jésus ne s’y trompe pas, et la suite du
récit lui donnera raison. Les gens ne voient que ce qu’ils veulent voir; ils interprétent a leur
fagon les signes de Jésus et, s’ils prétendent croire, ce n’est certainement pas en la réalité de
la personne du Christ, mais plutoét en I’idée erronée qu’ils veulent bien s’en faire. Ainsi,
aprés la multiplication des pains, ils voudront faire de Jésus un roi terrestre (Jn 6,15), ou
encore ses fréres tenteront de le manipuler en le faisant monter a Jérusalem, dans le seul but
de s’attirer pour lui-méme — et indirectement pour eux aussi — une popularité facile et un
succes fallacieux. (Jn 7,2-10). En quelque sorte, pour donner du poids & un second niveau
de lecture, tendant & disqualifier la soi-disant foi des foules de Jérusalem, 1’évangéliste
accumule les justifications et finalement en appelle & I’omniscience de Jésus, bref & sa
condition divine (3,24-25). Dés lors, le lecteur qui s’en tiendrait & une lecture naivement
optimiste commettrait un contre-sens, puisque cela reviendrait & refuser I’authentique clé de
lecture, fondée sur I’autorité indépassable de Jésus lui-méme.

De méme, dans la suite de I’évangile, les déclarations d’allégeance a I’égard de
Jésus, exprimées en référence aux signes, sont loin de constituer de véritables adhésions de
foi dans la personne méme de Jésus, I’envoyé divin pour le salut du monde, comme
I’expose le long discours sur le pain de vie (chapitre 6). Tout au plus s’agit-il souvent d’une
question sur I’identité de Jésus, voire d’un début de confession christologique largement
tributaire des attentes traditionnelles et modes de pensée conventionnels. Ainsi en 3,2
Nicodéme déclare que «personne ne peut accomplir [de tels] signesy; il va méme jusqu’a
affirmer que Jésus est «un maitre — ou rabbi — venu de Dieu». Mais la suite du dialogue et
son incapacité a entendre les mots & un niveau de sens autre que 1’usage commun et
matériel (voir le débat sur la naissance d’en haut: 3,3-8) montrent les limites d’une telle
parole: Nicodéme parait se payer de mots, alors méme qu’il ne veut rien entendre qui puisse
déranger ses certitudes et contester son savoir de «chef des Juifs» (3,1) et maitre d’Israg&l»
(3,10). De méme, aprés la multiplication des pains (6,14), le fait d’identifier Jésus avec «le
prophéte qui vient dans le monde» ne fait que reconnaitre un certain caractére messianique
(voir le triple questionnement a Jean-Baptiste en 1,19-21), sans commune mesure avec la
Révélation «haute», amorcée des le prologue et sur laquelle reviendra longuement le
discours de Capharnatim (6,25-59). De méme encore pour le titre Christ, évoqué en 7,31,
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sans qu’il soit dit quel contenu les gens mettent dans cette notion (n’est-ce pas précisément
la figure royale refusée en 6,157?). De plus, le titre figure dans une phrase interrogative, qui
ne permet pas de conclure s’il s’agit seulement d’une comparaison entre 1’action de Jésus et
la puissance du Christ attendu ou bien si I’on peut y voir un début d’identification, avec
toutes les réserves déja €mises quant a la compréhension de ce titre dans le judaisme
populaire du temps de Jésus. De la méme fagon, en 9,16, la question: «Comment un
pécheur peut-il accomplir de tels signes?» peut étre comprise de deux fagons: ou bien on
comprend que Jésus est un pécheur, ¢’est-a-dire un homme ordinaire, et alors son action
demeure une énigme incompréhensible; ou bien on suggére qu’au vu de son action il
dépasse la stature d’un pécheur ordinaire. De toutes fagons, on demeure trés loin des
confession de foi explicites et normatives, comme celle de Marthe (11,27), Thomas (20,28),
voire Simon Pierre (6,68) ou la Samaritaine (4,29). Seul le signe de Lazare parait capable
de mener a Jésus une foule impressionnée par le geste accompli (12,18), mais nous avons
déja vu que ce dernier signe est le seul qui soit véritablement individualisé, au titre de sa
proximité avec le récit pascal, tant au niveau de I’intrigue (I'un des derniers épisodes
narratifs avant le lavement des pieds) qu’en raison de son contenu (I’histoire d’un mort
revenu a la vie, avant qu’il ne soit lui-méme menacé de mort; 12,10).

En contraste avec I’apparent succés du signe de la résurrection de Lazare, les
derniéres scénes de la vie publique confirment le verdict suggéré par 1’évangéliste. Non
seulement les signes ne ménent pas automatiquement a la foi, mais ils peuvent a I’inverse
nourrir et justifier I’hostilité¢ des ennemis de Jésus. Ainsi, en 11,47, les autorités juives,
pharisiens et grands prétres réunis en conseil, prennent prétexte des nombreux signes
accomplis par Jésus pour relancer la machine judiciaire devant mener a sa perte: loin de
«convertir» les adversaires de Jésus, les signes donnent a leur hostilité¢ un regain de vigueur
et les convainquent de passer a la phase décisive de ’action judiciaire. Ou bien, en bilan
des douze chapitres consacrés au récit de la vie publique, le narrateur émet un jugement
sans illusion: «Comme il avait accompli tant de signes en leur présence, ils ne croyaient pas
en lui» (12,37). Souvent les traducteurs ajoutent une relation d’opposition, du genre: «Bien
qu’il elt accompli...». La construction grecque (génitif absolu) est moins explicite: elle ne
précise pas le rapport logique entre le fait des signes et le constat du refus de croire. Peut-
étre est-il finalement logique que les signes n’imposent pas la foi; en tout cas, il semble
bien que ce soit la clé de lecture suggérée par 1’évangéliste, du fait de la solennelle et
double référence au prophéte Isaie, autour du théme de I’endurcissement d’Israél, ¢’est-a-
dire la radicale incapacité de croire manifestée par le peuple élu (12,38-41). De la sorte, il
est quasiment normal que les signes restent sans effet sur ceux qui ne sont pas déja croyants,
du fait d’'une adhésion profonde a la personne de Jésus, au titre d’'une démarche personnelle
exigeante (ce que le quatriéme évangile appelle «faire la vérité»: 3,22) et indépendamment du
support extérieur que pourrait constituer la vue des signes et autres prodiges (4,48).

La premiere clé du probléme des signes se trouve peut-étre dans la parole du verset
4,48: «Si vous ne voyez des signes et des prodiges, vous ne croirez donc pas!». Certes, il
s’agit probablement d’un «logion», ¢’est-a-dire une parole isolée, de facture synoptique,
introduite dans le récit pour en éclairer le sens. De fait, la parole est transmise a la 2°™°
personne du pluriel, alors que Jésus est censé s’adresser au seul fonctionnaire royal, ce qui
constitue I’indice d’une origine distincte de celle du matériau narratif ici mis en ceuvre. En
tout cas, il est clair, d’une part, que I’expression «signes et prodigesy est ici prise au sens
négatif (comme en Matthieu et Marc, et a la différence de Luc-Actes ou la locution est
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généralement tenue pour positive), d’autre part, qu’elle revient a opposer le voir au croire.
Autrement dit, tant que les signes sont considérés du seul point de vue des effets
spectaculaires, ils ne sont guére que des prodiges, sans rapport avec I’attitude de foi,
attendue des lecteurs de ’évangile (rappel de 20,30-31). La comparaison avec les deux
textes de Matthieu et Marc comportant la méme expression «signes et prodiges» est
d’ailleurs tout a fait éclairante: en effet, il s’agit 1a de «faux messies ou «faux prophétes».
Ainsi, réduire les signes a n’étre que des prodiges parait étre le propre d’imposteurs,
abusant de la crédulité populaire et toujours préts & s’octroyer une popularité facile en
multipliant les effets spectaculaires. On retrouve la ’attitude ambigué des freéres de Jésus
(7,2-5) et la fuite de ce dernier lorsque, aprés la multiplication des pains, il est question de
lui proposer la royauté (6,15). La seconde clé est probablement a chercher au cceur du grand
malentendu que constitue le signe des pains multipliés. Le reproche formulé par Jésus est
explicite: «Vous me cherchez, non parce que vous avez vu des signes, mais parce que vous
avez mang¢ des pains et que vous vous &tes rassasiés» (6,26). Ainsi la multiplication des
pains n’a pas fonctionné comme signe, pour la bonne raison que les gens se sont attachés a
la seule réalité visible (le «signifiant») au point d’ignorer le «signifié» c’est-a-dire le sens
caché du geste de Jésus ou encore la révélation du vrai pain de vie, a savoir la personne
méme de I’envoyé divin, le Fils de 'homme venu pour la vie du monde (voir tout le
discours du chapitre 6). Dans ces conditions, loin de conduire a la foi, les signes jouent
contre la foi: la richesse du signifiant est telle qu’elle occulte le signifié. La multiplication
des pains n’est plus alors qu’un banquet terrestre, sans doute merveilleux et miraculeux,
mais ne comportant pas d’autre signification que la réalit¢ matérielle d’une nourriture
gratuite et abondante. Sans doute pourrait-on dire la méme chose d’actes de guérison qui ne
seraient rien d’autre qu’une forme d’exercice de la médecine, sans autre signification que le
fait lui-méme; et que dire de gestes apparemment gratuits comme celui des noces de Cana...

La mise en garde de Jésus: «Si vous ne voyez des signes et des prodiges, vous ne
croirez donc pas!» (4,48) s’avere finalement bien accordée au contexte narratif dans lequel
elle se trouve insérée. En effet, dans I’histoire du fils du fonctionnaire royal de
Capharnaiim, I’acte de foi du pére est opéré sans le moindre support visuel, puisque Jésus
agit a distance; de plus, le pére croit a la parole de Jésus (4,50) avant méme d’avoir recu le
message lui apprenant la guérison de son fils, si ce n’est sa résurrection, tant avait empiré
I’état de son mal. Les deux signes de Cana constituent donc les récits exemplaires d’une
théologie johannique des signes, exigeante et sans concession. D’une part, il est clair que
les signes ne sont parlants que pour ceux qui sont déja en situation de disciples, ¢’est-a-dire
établis dans une authentique foi pascale: en témoignent, dans le premier récit de Cana, les
mentions de I’heure qui «n’est pas encore venue» (2,4) et de la gloire qui est déja
manifestée (2,11). Or, nous le savons bien, les deux mots «heurey» et «gloire» constituent
une ouverture en direction du récit pascal de mort et résurrection. D’autre part, les signes ne
sont eux-mémes que les supports visibles d’une parole proposée comme le véritable objet
de foi: faute de cette parole, dont la fonction est d’établir une distance, I’'immédiateté du
voir risque fort de pervertir le signe, réduit & n’étre plus qu’un prodige. Dés lors, il n’y a
plus de signifié, mais seulement le signifiant qui se suffit & lui-méme, comme dans la
mauvaise réception du signe des pains multipliés (6,26). Le grand danger est donc bien
d’accorder a la réalité visible (le signifiant) une importance telle qu’il occulte le signifié.
Autant dire qu’alors il n’y a plus de signe: les miracles ou autres faits spectaculaires
peuvent attirer les foules et valoir & leurs auteurs une popularité artificielle. En tout cas, il
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ne s’agit plus de foi, ni méme de signe: 1’incrédulité tenace des foules (12,37-41) est bien
dans la logique d’un voir sans autre objet que sa propre satisfaction.

Si I’évangile de Jean manifeste une grande prudence a 1’égard des signes, menacés de
n’étre que des prodiges et incapables de conduire a la foi ceux qui n’y sont pas déja engagés, un
contraste saisissant advient au matin de Paques, lorsqu’on nous dit que le Disciple bien aimé
«vit et cruty (20,8). La question est alors de savoir ce qu’il a bien pu voir, pour étre aussitot
conduit au croire, en quelque sorte & contre courant de I’ensemble de I’évangile. L’énigme
s’éclaire quelque peu si 'on compare la démarche du Disciple avec celle de Pierre. Ce dernier,
entré le premier dans le tombeau, a vu et méme détaillé les objets funéraires laissés sur place;
mais rien ne dit qu’il ait cru. En revanche, le voir du Disciple parait étre sans objet, et c’est
justement pour cela qu’il le méne directement au croire. Qu’a-t-il vu sinon la béance du
tombeau, lieu de mort, vidé méme de la dépouille du Crucifi¢? De méme, au pied de la croix, le
témoignage du Disciple (19,35) est affirmé au moment méme ot le corps de Jésus se trouve vidé
de son souffle (19,30), de son eau et de son sang (19,34). Du corps mort, d’ou la vie s’est
échappée, nait paradoxalement I’engagement du témoin oculaire: 14 encore, il n’y a rien & voir
que I’absence... Mais justement, il faut en quelque sorte le retrait ou ’anéantissement du
signifiant pour qu’advienne le signifi¢, dans son immensité, inouie et impensable, a la mesure
d’un Dieu assez fou pour aimer les hommes «jusqu’au bout» (13,1), un Dieu qui «a tellement
aimé le monde qu’il a donné son Fils unique...» (3,16). Des lors on comprend qu’a I’inverse des
récits de la vie publique, le bilan du chapitre 20,30-31 affirme sereinement la capacité des signes
a conduire les lecteurs de 1’évangile sur les chemins dune foi vraie et vivante. 11 se trouve en
effet qu’entre temps le récit de la passion et la scéne du matin de Paques ont purifi¢ le signifiant
de toute illusion de force, puissance ou richesse. Au spectacle du corps mort de Jésus, ou bien
encore a la lumiére du tombeau vide, il devient clair que les signes ne valent pas pour ce qu’ils
montrent de la réalité visible mais pour ce qu’ils cachent de Iinvisible: & savoir la présence
totalement donnée du Dieu Pére de Jésus Christ, au ceeur méme de 1’abandon assumé par le Fils
unique en pleine solidarité avec ses fréres humains. Dés lors, il est possible et recommandé de
relire les gestes de la vie publique comme autant de signes, mais cela n’est possible qu’au
moyen de I'indépassable clé de lecture que constitue le récit pascal, sur le double versant de
mort et résurrection. De la sorte, on comprend mieux que le signe du vin de Cana ait pu
entrainer la foi de «disciples» (2,11), habitués a se tourner vers «l’heure» (2,4) afin de
reconnaitre «la gloire» (2,11).

La béatitude a Thomas — «Heureux ceux qui croient sans avoir vu» — s’inscrit
parfaitement dans ce contexte. On y trouve canonisée la vérité selon laquelle la foi authentique
ne repose pas sur la vue de signes, mais sur un abandon total, dans I’amour livré et la confiance
éperdue en la personne du Christ: «Mon Seigneur et mon Dieu!» (20,29). Faut-il pour autant,
comme on le fait souvent, condamner Thomas, reconnu coupable d’avoir voulu fonder sa foi sur
un voir objectif, a 'opposé de la logique des signes, selon laquelle la foi précéde le voir et non
Pinverse? D’une certaine fagon, il est vrai que Thomas pose ses conditions: non seulement il
demande & voir, mais il veut méme toucher (20,25). Or, si Jésus lui accorde ce qu’il demande,
peut-on dire pour autant que Thomas échappe & la condition générale qui est bien de croire sans
voir? De fait, Thomas ne voit rien d’autre que le coté ouvert et les mains percées du Crucifié; il
ne bénéficie d’aucune manifestation spectaculaire; il ne recoit d’autre signe que celui qui a déja
été donné au Disciple bien-aimé, tant a ’heure de la mort sur la croix que lors de la visite
matinale au tombeau vide. Il apparait donc que Thomas est tout a la fois le double du Disciple
bien-aimé — comme lui, il fait le saut de la foi sans recevoir d’autre signe que celui de la croix —
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et le frére de générations de croyants dont la foi repose sur la rencontre pascale, dans la nudité de
la croix et le silence du tombeau. S’agirait-il alors d’un pur fidéisme? certes non. Une fois fait le
premier pas, le Signe de la Croix — qui est lui-méme un contre-signe ou un signe a I’envers, le
signifié finissant par absorber le signifiant, si bien qu’il n’y a plus rien & voir mais tout a croire —
ouvre 4 la relecture de tout I’agir de Jésus en termes de signes: «Tel fut le commencement des
signes que Jésus accomplit & Cana de Galilée, et il manifesta sa gloire, et ses disciples crurent en
lai» (Jn 2,11); «Assurément Jésus a accompli beaucoup d’autres signes en face de ses disciples,
qui ne sont pas écrits dans ce livre: ceux-1a sont écrits pour que vous croyiez que Jésus est le
Christ, le Fils de Dieu, et pour qu’en croyant vous ayez la vie en son nom» (Jn 20,30-31).
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ABSTRACT. The Patterns of Past is a study in which the older discussion
about the presence of the dialogue Pilate- Jesus in different post war fictions is
taken again by underlining the method of using the mythical time by different
writers and by emphasizing the mythical heroes pattern quality for the
contemporary people. The presence of the dialogue Pilate - Jesus confers depth to
some remarkable fictions of the 70's -80's, though they were compared with
Bulgakov's work of art The Master and Margarita.

We believe that the main difference between Bulgakov's dialogue and
Aitmatov's, I. Dombrovski's, and V1. Tendriakov's dialogs consists in the lack of
metaphysical thrill. Regarding Christ's character, the authors reminded before
continue the Bulgakovian model and generally the model of Russian classical
literature, underlining the human in the god's figure. The intimate resort of these
fictions, which propose Jesus' figure and the return to the Christian moral, is the
idea of an eternal entity, above any manifestation of the earthly almightiness. In
these novels Jesus is a character of mythical structure, of dyeing and resurrecting
god. Nevertheless he doesn't conflict with the Christian religion, on the contrary,
he affirms the values of Christianity in a society which rejected faith but hasn't
succeeded to propose values as high as the values of Christianity.

Proza ruseasca a anilor “70-’80 este orientatd spre cdutarea mijloacelor de a se
impotrivi proceselor distructive din realitatea sociald, prin refugiu, in sfera subiectivi, In
resursele interioare ale individului.

Obiectul principal al cautarilor artistice devine cercetarea ratiunii omului si a
vointei sale. Pentru scriitori, interesant devine tocmai procesul gandirii ca mijloc de cdutare
a cdilor de depasire a conjuncturilor lipsite de sens ale prezentului. Acest tip de orientare a
literaturii a primit denumirea de tendinta intelectuald a prozei si se constituie intr-o poetica
care permite conturarea unui univers artistic, al cdrui centru valoric devine ratiunea
omeneasca in calitate de principal mijloc de cucerire a lumii. Principiul constructiv al
acestei poetici este parabola. Baza structurald a parabolei o constituie alegoria care presupune
subordonarea primului plan, concret, celui de-al doilea plan, metafizic, cu un caracter de
maxima, de formuld didactica. Ceea ce caracterizeazd in cel mai nalt grad parabola este
caracterul ei exemplar. De aceea, parabola a fost unul din mijloacele cele mai des folosite
de scriitori pentru a introduce n scrieri timpuri, figuri, motive pilduitoare, in opozitie cu
prezentul lipsit de valori.

In secolul al XX-lea parabola si-a schimbat accentul: primul plan, cel continutistic,
a inceput sd dobandeasca o valoare de sine-statatoare. In parabolele lui F. Kafka, H. Hesse,
J.L.. Borges, E. Hemingway, F. Diirenmatt s-a incercat descifrarea adevarurilor metafizice
care nu se puteau reduce la o formuld rationald; complexitatea lor irationald putea fi
exprimatd doar printr-o imagine concretd, plastica.
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Planul concret si cel metafizic se unesc in parabolele contemporane, chiar daca
autorul subliniaza caracterul subordonat al subiectului propus, care poate primi interpretéri
variate., fiecare din ele ducénd la punerea in valoare a exemplarittii, a ordinii morale sau a
intelepciunii religioase, care nu pot fi exprimate rational.

Exemple clare ale acestui gen de parabold pot fi in literatura rusa a anilor *70
Vernyj Ruslan (Credinciosul Ruslan) de Gheorghi Vladimov (1975) si Cas korolja (Ora
regelui) de Boris Hazanov. Uneori cele doud planuri ale parabolei se ciocnesc puternic din
prin subiect si personaje concentrdndu-se pe analiza caracterelor si imprejurdrilor
prezentate. Planul metafizic stribate mai greu printre faptele concrete. Este suficient sa
amintim in acest sens Blokadnaja kniga (Cartea blocadei) de Ales Adamovici si Daniil
Granin (vol. 1 — 1977, vol. 2 — 1981), tradusi si in limba romana.

Existd un intreg sistem de mijloace care pot sd contrapund plastic si paradoxal cele
doud planuri ale constructiei parabolice: trecutul istoric, legendar si prezentul.

Cel mai adesea planul asociativ, 1si proiecteazd fenomenele primului plan intr-un
context arhetipal (mitologic, legendar, folcloric) sau in contexte cultural-istorice indepartate.
Aceastd metodad a adaugat o noud dimensiune universului mitic permitdnd autorului sd treaca de
limitele normelor si modelelor social-istorice, sd caute si sd gaseasca un sistem de valori mai
larg, supraistoric. Aceastd metodd de a infatisa realitatea se intdlneste la autori considerati
realisti: 1. Naghibin, S. Zalighin, Feodor Abramov si V. Rasputin in Despdrtire de Matiora.

De asemenea, intr-o serie de opere ale anilor *70 si ale inceputului anilor ’80,
subiectul realist este erodat de includerea unor fragmente mitic-folclorice sub diferite
forme: povestiri intercalate ca, de exemplu, legenda despre cerboaicd in Vaporul alb al lui
Cinghiz Aitmatov; modele tematice care configureaza structura internd a universului artistic
in general, de exemplu, In Cocorii timpurii si, mai ales, in Marele cdine tarcat de C.
Aitmatov sau in romanul lui O. Ciladze Sjol po doroge celovek (Mergea pe drum un om),
care se bazeazd pe miturile grecesti despre Colchida; motive stilistice ca in proza lui H.
Matevosian, T. Zulfikarov, T. Pulatov; personaje fantastice care intrd in legdturd cu eroii
planului realist ca, de exemplu, romanul lui A. Kim Belka sau Altist Danilov de V1. Orlov.

Spre deosebire de alte modalitati de utilizare a parabolei, prin aceastd metoda,
apelul la motivele si modelele mitologic-folclorice permite proiectarea planului contemporan
direct pe planul Vesniciei. Este vorba nu numai de un dialog al contemporaneititii cu
Eternitatea, ci, adesea, de o judecare a lumii moderne din perspectiva Vesniciei, configurata
din motive sau mitologeme mitic-folclorice.

Aceastd forma de filozofare In literaturd, sustinutd si de popularitatea dobanditd in
literatura universald de céatre realismul magic latino-american a iscat discutii aprinse in
Rusia; cea mai cunoscutd disputd pe aceastd temd a pornit de la articolul lui L. Anninski,
Zazdu beletrizma, (Setea de literatura, 1979). Principala nemultumire a criticului era legata
de prezenta personajelor si motivelor mitice sau legendare in proza; mai concret, criticul se
intreba ce nevoie avea C. Aitmatov de figura lui Manas in Cocorii timpurii. Raspunsul la
aceasta intrebare s-a transformat intr-o ploaie de pareri pro si contra prozei aitmatoviene,
vazuta sub aspectul continutului si al formei.

Credem ca intrebarea lui Anninski nu tine cont de Tnsusi specificul autorului si al
operei sale. Cercetarea prozei lui C. Aitmatov dovedeste ca acesta este un autor cu o
gandire miticd, deci prezenta structurilor, motivelor si personajelor mitice in opera sa tin de
insdsi substanta intima a scrierilor. in ce priveste figura lui Manas, ea este necesara in
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Cocorii timpurii pentru cd Manas este un model exemplar si configureaza planul Vesniciei
pe care se proiecteazi nemijlocit planul contemporaneitétii, respectiv descrierea conditiilor grele
din perioada razboiului, experienta durd de viata prin care tinerii eroi isi dobandesc maturitatea'

Discutii aprinse a strnit si prezentarea dialogului dintre Pilat i Hristos in opere
care uneau disputele, experimentele psihologice, ancheta si extrapolarile intelectuale cu
traditia realismului psihologic. Trebuie sd precizam ca aceste metode imbinate cu stilul
autobigrafic au dat nastere unei proze in care tandrul erou, analizdndu-si viata, fsi
recunoaste infringerea existentialda. E suficient sd amintim fn acest sens povestirile
moscovite ale lui I. Trifonov, sau N. Edvokimov sau Uletajuscij Monahov de A. Bitov.

Prezenta dialogului Pilat-lisus confera profunzime si luminozitate unor scrieri
remarcabile ale anilor ‘70-’80, chiar daca ele au fost mereu judecate prin comparatie cu
capodopera lui M. Bulgakov, Maestrul si Margareta. Este vorba de romanul Esafodul al lui
C. Aitmatov, Fakul tet nenuznyh vescej (Facultatea de lucruri inutile) de I. Dombrovski si
Pokusenie na mirazi (Atentat impotriva mirajelor) de V1. Tendriakov.

Inainte de a detalia problematica ultimelor romane amintim ci autorii au fost
invinuiti la inceput de preluare si repetare a episodului biblic din romanul lui Bulgakov.
Astfel a luat nastere o serie de articole si studii care analizau prin comparatie dialogul si
personajele mitice din operele amintite, prezentand asemanarile si deosebirile literale ale
episoadelor istoriei sfinte cu cele infatisate in operele contemporane.

Credem ca principala deosebire dintre variatele dialoguri Pilat - Isus la diferiti
autori este de alt ordin, ea consta in lipsa fiorului metafizic in romanele lui C. Aitmatov, 1.
Dombrovski si V1. Tendriakov fatd de cel al lui M. Bulgakov. in ce-1 priveste pe Isus, cei
trei autori continud modelul bulgakovian, si mai larg, acela al literaturii clasice rusesti, de
subliniere a omenescului in figura zeului, desi in limba rusa apelativul pune pe primul plan
divinitatea. Astfel, Isus este un Zeu-Om, bun, blind, care are in acelasi timp o fortd
interioard ce contrasteazd cu sldbiciunea ascunsa sub semnele exterioare ale atotputerniciei
lui Pilat. Sensul general al introducerii episodului biblic Tn romanele contemporane se
inscrie in dorinta scriitorilor de a ardta unde duce pierderea credintei sau inexistenta ei, care
depasirii conditiei limitate de fiintd profand. Scriitorii demonstreaza ca decdaderea omului
din statutul sau permite impunerea in fata omului si a societatii a altor prototipuri:
automatismul, masinismul, egalitarismul excesiv - de fapt mituri utopice care au provocat
revolta mintilor lucide, concretizata prin crearea romanelor antiutopice ale anilor *30.

Dar scrierile amintite mai sus merg mai departe, scriitorii incercand sa-si creeze o
viziune proprie asupra acestei problematici prin raportare la spiritul Evangheliei. Ei au
incercat sa reinterpreteze si si recreeze atit mesajul biblic, cét si pe purtitorul acestuia si au
demonstrat ca omul se indreaptd spre absolut cautand sprijin Tn morala cresting.

in viziunea scriitorilor rusi ai secolului al XX-lea, Hristos capata trasituri care il
incadreaza in traditiile culturale ruse. Este vorba de un Isus in ipostazd profund umana,
scriitorii accentudnd neputinta si slabiciunea omeneascd a personajului biblic, ca si
abordarea din perspectiva eticd a problemelor existentiale. Dupa opinia lui V. Soptereanu,
aceasta modalitate de infitisare a lui Hristos in literatura rusd contemporana isi are
antecedentele sale literare si filozofice in romanele lui F.M. Dostoievski, D. Merejkovski,
M. Bulgakov, ca si in doctrina filozofica a lui N. Feodorov. Filozoful rus credea ca omul

Vef L. Anninski, Zazdu beletrizma, Moskva, 1979
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este un cdutator de adevar si cd sansa salvarii, a reinvierii i se va deschide in masura in care
va trece printr-un proces de purificare morald. in aceeasi ordine de idei, trebuie amintit
faptul cd asa-numita culturd a compasiunii a fost o trasdturd constanta a literaturii clasice
ruse si cd intreaga filozofie religioasd rusd trateazd compasiunea ca pe unul din suporturile
neclintite ale vietii morale i ca instinct ontologic care semnificd solidaritatea cu toate
fiintele spontan, ca pornire sufleteasca, fara constrangerile ratiunii’.

In lumina acestor conceptii intelegem mai bine multimea de personaje care sufera
pentru a-si ispdsi pacatele sau care sunt pur i simplu iertate sub impulsul generozitatii, ca
si ideea, la prima vedere paradoxala, a lui Yeshua al lui Bulgakov, ca toti oamenii sunt buni
si cd trebuie doar discutat cu ei pentru a le descoperi blandetea. Refuzul de a exercita vreo
constrangere asupra oamenilor din preajma sa, bunatatea, intelegerea, compasiunea sunt
trasdturi comune ale lui Isus in toate romanele in care apare. Aceste trasdturi se opun
constrangerii exercitate de autoritatea intruchipatd in roman de opozantul lui Isus - Pilat, si
se afirmd ca norme de comportament general valabile datoritd sacrificiului pe care si-1
asumd Hristos, de dragul oamenilor. De aceea, orice incercare de denigrare, apelativul
vagabond bundoari, sau de negare a personalitétii lui Isus este sortitd esecului.

Imaginea lui Hristos creatd de F. M. Dostoievski in Fratii Karamazov de
asemenea este una a blandetii si compasiunii. De fapt, Legenda Marelui Inchizitor - poemul
lui Ivan - este "spre lauda lui Isus, nicidecum o ponegrire”, constatd Aliosa. Tot asa, in
poemul antireligios al lui Ivan Bezdomnai din Maestrul si Margareta, Isus apare viu, este
un Isus care a existat cu adevarat, constata Berlioz. in Atentar impotriva mirajelor, V1.
Tendriakov aratd cd, paradoxal, Isus apare din nou 1n programul din care fusese sters initial,
tocmai pentru a demonstra dimensiunea supra-umand, natura divind a lui Isus. Ideea
existentei unei entitati vesnice, mai presus de orice manifestare a atotputerniciei padmantesti
constituie resortul intim al scrierilor care propun figura lui Isus si intoarcerea la normele
moralei crestine. Desi in romanele amintite Isus este un personaj cu structurd mitica, de zeu
care moare si reinvie, el nu contravine religiei crestine, dimpotriva, se constituie intr-o
afirmare a valorilor crestinismului intr-o societate care, respingind si interzicand credinta
n-a reusit sd propund in schimb valori la fel de nalte. Credem cé analiza detaliata a
romanelor care reinterpreteaza istoria sfanta poate contribui la sustinerea acestui adevar.

Trasatura caracteristica a dialogului aitmatovian dintre Hristos si Pilat este datd nu
numai de intoarcerea 1n timp sau de realizarea acestui episod dupa exceptionalul dialog al
lui Bulgakav din Maestrul si Margareta, ci, mai ales, de originalitatea personajelor. La o
lectura atentd se pot distinge cu usurintd nu numai trésaturile comune ale personajelor,
genetic biblice in ambele romane, dar si deosebirile dintre ele.

Dialogul din romanul lui Bulgakov, foarte aproape de textul biblic prin limbaj,
ambiantd, atitudine, nu este o fictiune, ci, asa cum s-a spus, o transcriere a desfasurdrii
istoriei sacre’ de citre maestru, care este constient ci e vorba de o revelatie deoarece
povesteste ceva ce nu vazuse, dar stia cd s-a Intdmplat cu adevérat, cd totul a fost chiar asa
cum a scris el in romanul despre Pilat din Pont. Episodul aitmatovian, desi realizat de
asemenea prin raportare la textul biblic, este dialogul unor personaje care discutd
problemele contemporaneitatii, fiecare afirmandu-si raspicat optiunea.

2. V. Soptereanu, Filozofia mitului in literatura rusd, Bucuresti, p. 212-215
* Profesorul Ton Vartic in postfata la prima versiune integrald a romanului.
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Desigur, Ieshua al lui Bulgakov si lisus Nazarineanul al lui Aitmatov sunt in aceeasi
masurd oameni si zei, cu slabiciuni, dureri si temeri, dar si cu calitati deosebite la vremea aceea:
sunt Invatati, au puterea de a influenta oamenii, de a le citi gdndurile, de a vindeca bolile, nu se
tem de moarte, sunt intelepti si Ingdduitori. Ieshua este totusi mai meditativ, chiar tacut, desi
doreste sa-si impartiseasca gandurile judecatorului sau, care i se pare un om intelept si bun; dar
este retinut, vorbeste putin Invaluindu-se Tntr-un mister ce exercitd o puternica atractie asupra lui
Pilat. Acesta vede in arestat un filozof, un magician. lisus Nazarineanul insa isi afirma in mod
repetat credinta in puterea adevarului , a binelui si mai ales in puterea omului de a-si construi
singur viitorul, de a-si invinge slabiciunea , rautatea , dorinta de putere. El doreste sa convinga si
temeritatea firii lui il sperie pe Pilat, care il socoteste intelligent, viclean si chiar periculos.
Neputinta lui Pilat de a vedea frumusetea morald a lui lisus si de a-i recunoagste superioritatea, il
determind s&-1 dispretuiascd numindu-1 pribeag dubios, palavragiu de bazar. Pilat vrea de fapt,
sd-1 umileasca, sd-i frAnga tiria morald, si-1 Injoseascd.

Observam c, in ambele romane, Hristos este in datele esentiale acelasi, Pilat este
insd altul. Dealtfel, romanul maestrului este despre Pilat din Pont. Bulgakov pune accentul
pe acest personaj care, prin atitudinea si faptele sale, prin contrast, il evidentiaza pe Ieshua.
Desi antitetice personajele se atrag, existd in ele o disponibilitate pentru apropiere. Pilat din
Pont, al cincilea pocurator al ludeii, este perfect constient de puterea lui ca reprezentant al
Romei si de impactul pe care aceastd putere o are asupra oamenilor. "La lerushalayim se
susoteste ca sunt un monstru fioros, ceea ce e perfect adevarat”. Pe de altd parte el insusi
urdste aceasta putere, care il apasd, il constrange, urdste orasul, oamenii, pe Marele Preot si
tot ce trebuie sa facd in numele puterii pe care detine. De aceea el este bolnav, insingurat,
si-a pierdut cu desdvérsire increderea in oameni, se teme pentru viata sa. Simte nsé ca ceva
s-ar putea schimba daca ar avea posibilitatea sa stea pe indelete de vorba cu leshua si chiar
incearca sa-l salveze si sd-1 exileze In Cezareea, unde 1si avea el insusi resedinta. Afirmatia
lui Ieshua despre "impératia adevarului si a dreptitii unde nu va mai fi trebuintd de
stipanirea nimanui", il sperie cumplit; posibila invinuire de crimé de lezmajestate il face sd
se simta pierdut. leshua in schimb nu se teme de moarte, pune la indoiala puterea lui Pilat
de a dispune de viata sa. Cand si ultima incercare de a-1 salva esueaza, Pilat " intelege cd a
pierdut ceva pentru totdeauna". Dar teama de impérat , credinta ca-si va distruge cariera si
se va pierde pe el insusi, dacd nu-l va condamna pe filozoful vagabond, e mai puternica si
este de acord cu crucificarea lui [eshua. Curiozitatea fata de fiecare clipa , fiecare cuvant al
condamnatului, hotararea de a-i scurta suferinta, chinurile si omorarea lui luda nu sunt
decét incercari de a repara Intr-un fel fapta comisd, de a se justifica in proprii sdi ochi, farad
a se putea ngela insd: "chiar gi duldul intelese ci pe stdpan l-a lovit o nenorocire". Dorinta
lui Pilat de a se aldtura filozofului, implinitd doar in vis cand mergeau impreund pe un drum
argintat de lund , se va realiza abia peste doud mii de ani, cAnd maestrul va primi
incuviintarea de a-1 elibera de chinuri "Esti liber! Liber! El te agteapta!".

Dialogul aitmatovian porneste de la cu totul alte premise. Iatd portretul lui Pilat in
Esafodul. "Ciolanos, cu capul mare, plesuv, maiestuos, incredintat de propria-i demnitate si
atotputernice....Pe fata lui cu nasul mare, coroiat, cu linia asprd a gurii, incadrate de
zbarcituri adanci, s-a asternut o expresie dispretuitoare si rece.... Osanditul 1i stirnea
curiozitatea si ura". Procuratorul era prost dispus si supdrat pe sine insusi, pe taradgéanarea si
sovaiala inexplicabild in incheierea interogatoriului lui lisus, a carui intentie credea cd a
ghicit-o si pe care voia sd-1 demaste dezvauind 1n ce chip amenintau puterea romana ideile
si actiunile arestatului...."procuratorul atribuia lui lisus, gandurile pe care el isusi le nutrea
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in strafundurile cele mai tainice, fard sperantd de infaptuire". Pilat credea ca lisus, asemeni
lui, vrea sa obtina puterea pamanteasca si chiar il Intelege; vina Nazarineanului i se pare a fi
alta: aceea de a se impotrivi puterii "caci cel ce este impotriva puterii este impotriva celor
pternici". Convins cd lumea apartine celor puternici si plini de dispret fatd de supusi, Pilat
nu intelege si nu acceptd senindtatea lui lisus in fata mortii i, cu atdt mai putin, staruinta cu
care acesta sustine egalitatea tuturor oamenilor in fata unui singur Dumnezeu. "Trebuie sa-i
infrangd spiritul, sa-1 oblige sd se tirascda umilit, sd se lepede de acel Dumnezeu, unul
pentru toti, de egalitatea universald, iar apoi, ca pe o reptild cu sira spinarii rupta sa-1 arunce
din teritoriile israeliene — sd pribegeasca si sa piard fara urma". lisus Nazarineanul nu se
dezice totusi de credinta lui si fermitatea aceasta il zguduie pe Pilat, il face sa aibd o clipa
de Tmdoiald, chiar sd doreascd intr-un fel ca lisus sd nu se dezmintd. Acesta este momentul
in care simte si el dorinta de a purta o discutie cu lisus despre viata pe care acesta o promite
celor ce vor trai in credints, despre Judecata de apoi, despre Inviere: Si discutia are loc, fara
nici o amdnare. Ideea cd omul singur, prin autodesdvarsirea spiritului va stabili durata
asteptdrii zilei Judecatii, ziua revenirii lui lisus, il uimeste si-l1 contrariazd pe Pilat. "Stai
putin, dar e un lucru nemaiauzit ca asa ceva sd depinda de oameni.... Dacd oamenii ar putea,
dupa voia lor s apropie ori sd indeparteze un asemenea fenomen, in acest caz nu s-ar putea
spune cd ei se asemuiesc cu divinitatile?". Mai mult chiar, Pilat afla cd toti oamenii
alcatuiesc icoana lui Dumnezeu pe pamaént, iar calitatea acestui Dumnezeu al nemarginirii
si sperantei, de a fi bland, bun sau neindurator, depinde numai de oameni, care trebuie sa se
ingrijeasca ei insisi de viata lor viitoare, fiecare fiind o particicd a lui Dumnezeu. "Omul
singur este judecdtor si creator al tuturor zilelor noastre". Adevérata istorie a omenirii, din
care lipseste rdul, n-a Inceput incd. De aceea, lisus opune puterii rdului puterea binelui,
chiar daca este ceva mai greu de inteles sau de inféptuit. Pentru a-i aréta lui Pilat unde poate
ajunge o lume guvernatid de rautate, sete de putere si intolerantd 1i descrie viziunea
apocalipticd pe care a avut-o in ceasurile de cumpand din grddina Ghetsimani. Acest ultim
avertisment dat lumii proslavite de Pilat nu reuseste decdt sd sporeascd nedumerirea,
indoiala si tulburarea guvernatorului. insetat de putere, el respecta pe cei puternici si se teme de
ei. Convingerea si siguranta lui lisus nu-i zdruncina increderea intr-o istorie construitd in numele
luptei pentru pamant si dominatie, pentru asuprirea celor multi si slabi, Pilat vazind in asta
chiar savoarea vietii. De aceea, el nu poate intelege jertfa lui lisus pentru omenire si nici
spaima acestuia ca oamenii s-ar putea autodistruge cu incongtienta, sfarsitul lumii fiind adus
chiar de vrajba si biruintele pe care Pilat le proslaveste extaziat de putere.

Fiind "ca doud stihii diferite" Pilat si Iisus rdméan pe pozitii ireconciliabile pand la
sfarsit. Reprezentanti a doud moduri diferite de gandire, dialogul lor prilejuieste o meditatie
asupra evolutiei lumii contemporane. Problematica, tehnica argumentdrii, limbajul par desprinse
dintr-o dezbatere modernd pe probleme sociale, politice, economice, morale, ecologice. Ceea ce
frapeaza in dialogul celor doud personaje biblice din Esafodul este lipsa fiorului metafizic. Totul
se explicd 1nsd, dacd ne amintim cé dialogul este retrdit In inchipuire de Avdeu, un adolescent
care renuntd la conceptele crestine ortodoxe traditionale pentru a cauta un Dumnezeu nou,
contemporan, al unei etici compatibile cu spiritul si preocupdrile generatiei sale.

Prin urmare, atitudinea lui Pilat in ambele dialoguri ¢ motivatd de insasi abordarea
in roman a problemei religioase si a raporturilor celor multi cu Puterea. Daca in Maestru si
Margareta ne confruntdm cu o lume mbibatd de sacru care afirma prezenta divinitatii, ca
putere supremd ce guverneaza destinele, in Esafodul, omul este singurul responsabil de
evolutia destinului sdu. De aceea, pentru Pilat ideea existentei unei puteri mai presus de cea
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a cezarilor 11 tulburd si-1 inspdiméanta. Chiar dacd Dumnezeul-mdine se dovedeste a fi insasi
omenirea inzestratd cu ratiune si cu capacitatea de a alege binele, frumosul si adevarul ca
valori etice In conturarea dstinelor, Pilat intuieste, fard s-o Inteleaga, existenta unei forte
mai presus de puterea celor mari, in numele careia totul este permis. Lipsa intelegerii,
opacitatea, suficienta il face sa ramana incredintat de dreptatea si atotputernicia Iui, dar
singur si, in fond, inspdaiméantat. Pentru Pilat din romanul lui Bulgakov, existenta unei puteri
supreme este o mangdiere, o binefacere care l-ar elibera de povara puterii, de chinul de a
conduce, de a lua decizii, de a incerca sa fie drept si nepartinitor. Neincrezator, chinuit de
indoieli, Pilat simte o atractie irezistibila fatd de leshua si nazuieste spre el.

Intoarcerea eroilor lui Bulgakov si Aitmatov spre scenele petrecute in urma cu
aproape doud mii de ani nu este intAmplitoare. Istoria sacrd este exemplard, si, in ciuda
atitudinii diferite a lui Pilat fatd de Hristos in relatarile celor doi scriitori, ea nu face decét
sd pund in evidenta unicitatea lui Hristos. Acesta este modelul la care se raporteazi eroii,
este idealul la care nu vor si renunte, chiar dacd la capétul drumului 1i asteaptd moartea.
Impartasind destinul celui care s-a jertfit pentru omenire, ei isi castigd dreptul de a face
parte dintre aceia care au stiut sd-si construiascd un destin exmplar, in pofida umilintelor si
silniciei, 1n pofida tiraniei, devenind astfel ei ingisi modele demne de urmat.

Romanul lui VI. Tendriakov, Atentat impotriva mirajelor (1982), asa cum sugereazi
titlul, este un roman despre emanciparea individului, despre eliberarea de schematismul gandirii.
Scriitorul distruge sistematic mirajul autoritétii in oricine ar fi fost ea intruchipatd, personaj real,
figurd mitica, personalitate istoricd, demonstrand totusi necesitatea inevitabila a existentei unui
model suprem — aceea a lui Isus. In acest scop, autorul face un excurs in istorie, din cele mai
vechi timpuri pand azi fncercnd si ne convingd de varietatea gandurilor, a abordarilor, a
conceptelor, ipotezelor, invatiturilor care s-au ndscut de-a lungul timpului dar si de bogitia si
generozitatea lumii sufletesti a omului, de rodnicia dialogului, a disputei, a vesnicei ciutéri a
adevarului. Intoarcerea n trecut este ocazia unor meditatii filozofice.

"Ca sd intelegi Intr-o oarecare masurd viitorul trebuie sé te adresezi trecutului...

... Viitorul vine chiar acum - aceasta este o particularitate a dezvoltarii. Pentru a
descoperi semnele timide ale acestui viitor, trebuie, paradoxal, si privesti inapoi, in
izvoarele prezentului. Numai atunci poti sd intelegi cat este de schimbator si unde duce
aceasta nestatornicie. Viitorul se Intrevede in trecut. Timpul poartd neamul omenesc inapoi
pe raul trecutului...

... $i din nou, magina perseverentd ca o rafala de vant. Cineva se gribea dintr-o zi
in alta. Era inaintea unui prag, o zi obisnuitd. Ea a crescut din ziua precedenta. In timpul
zilei oamenii vor manca paine coaptd ieri, vor indura nenorocirea Intdmplatd ieri, vor
implini sperantele apdrute ieri. lar acest ieri a crescut din alaltdieri, alaltdieri din
rasalaltdieri. Si asa mai departe - se adénceste legétura cu lucrurile trdite, in timpurile
ganditorului si mai demult...

Trecutul std in noi, este trupul si spiritul nostru, fird el noi nu existim, noi suntem
un concentrat al trecutului.”

Interesant in romanul lui VI. Tendriakov este felul in care fiecare eveniment din
trecut isi are corespondentul sau in prezent, in contemporaneitatea pe care eroul pare a fi
hotarat sd o schimbe cu cele mai nobile intentii.

"In mod obisnuit este iubitd patria, bucatica de spatiu unde ai aparut in lumina.
Oare de ce nu se vorbeste niciodatd de dragostea fatd de vremea noastré... Tubesc timpul
nostru, ma minunez de el, sufar din cauza lui si vreau schimbdri fericite in el. Dar se poate
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influenta timpul! Da, amestecandu-te In mersul natural evolutiei sale. Da, introducédnd un
element de artificialitate in evenimentele spontane. Da, prin puterile ratiunii!™*

Reflectiile despre timp insotesc repovestirea unor episoade din viata unor
personalitéti marcante ale istoriei, dar cu final diferit fatd de cel cunoscut. Este vorba la
inceput de moartea prematura a lui Isus imaginata ca o iesire din istorie prin lapidare, ca o
crimd fmpotriva istoriei, savarsiti de oameni. in secolul al XX-lea, oamenii repetd
evenimentul de acum doud mii de ani, foarte concret in romanul [ui Tendriakov, prin
conceperea site-ului "Apostol"”, cuprinzand evolutia istoriei omenirii, din care este stearsa
personalitatea lui [sus si faptele sale, fapte explicate mereu si prin prisma ratiunii, deoarece
omul contemporan pare sa-si fi pierdut credinta in miracol.

Autorul, ca si eroul sdu, savantul Grebin, este de parere cd Isus a existat cu
adevérat, nu poate fi doar un personaj mitic, deoarece existd citeva marturii despre
existenta lui si a existat o miscare: atunci a apérut crestinismul, la originile caruia trebuia sa
fi existat o personalitate deosebitd. Pentru cd memoria omenirii il recunoaste pe prorocul
galilean, existenta lui nu se poate pune sub semnul intrebarii. Important i se pare insd lui
Grebin sd vezi in Hristos, sub straturile vechi de secole, omul divin. Totusi influenta lui Isus
asupra multimii este explicatd prin talentul sau oratoric, intelepciunea spuselor sale,
blandetea convingdtoare, lipsa constrangerii, felul in care este perceputd lumea in vremea
aceea. Evangheliile povestesc despre minunile savarsite de Isus, cu care si-a intarit spusele:
a vindecat bolnavi, a inviat morti, a hranit cu cinci paini cinci mii de oameni, a umblat pe
ape. Grebin remarca faptul ca pentru noi totul trebuie sa aiba o cauza, dar pe oamenii de
atunci nu i-a tulburat faptul cd Dumnezeu a spus "S& fie lumind!" in prima zi a creatiei si
abia 1n a patra a pus soarele pe cer. Pentru lumea modernd totul este in stransa legéturd, dar
pentru cei ce trdiau acum doud mii de ani sau mai demult, orice fenomen, proces, tot ce
existd este rezultatul vointei cuiva. Dacd un pustnic nu reusea sd scoatd apd din piatrd
lovind stinca, nu insemna ci nu se poate, ci cd nu este In puterea oricui. Miracolul era
atunci realitate, iar fdcdtorul de minuni un maestru. Revelatia lui Pavel pe Muntele
Damascului dupd un lung drum prin desert este si ea explicatd atat prin obsesia lui Pavel
fata de Isus si faptele sale, cét si ca un fenomen natural; tunetele si fulgerele sunt percepute
ca manifestari ale divinitatii de un om trecut prin grele incercari.

Autorul observa cé parerile lui Pavel sunt deosebite de cele ale lui Isus, el imbogétind,
dezvoltind si raspandind crestinismul. Astfel, Isus nu apreciazd inteligenta, mai usor
indemnéndu-i pe oameni sa fie ca si copii, pentru ca ei cred. Pavel este convins ca dumnezeirea
se intelege judecénd, sesizand spiritul prin spirit; deci, pentru Pavel este importantd inteligenta,
ratiunea i nu increderea oarba. Isus a spus cd oamenii nu trebuie sd se gandeascd la ce vor
manca si imbrica, ci mai intai si caute Impdrdtia Domnului si Adevérul Lui, si totul va veni de
la sine. Pavel, insd, a spus ci cine nu va lucra nu va méanca. Dacd Isus este preocupat numai de
soarta evreilor, considerati copii lui Dumnezeu, Pavel afirmd cd Dumnezeu nu este doar al
evreilor, ci gi al paganilor. Desi aparitia crestinismului este explicatd in roman ca miscare
izvoratd din cresterea cruzimii in societatea sclavagistd, dominatd de relatii antagonice intre
stapani si sclavi, crestinismul a adus chemarea care duce la izbavire iubind nu numai pe
aproapele, ci si pe dusmanul tau. Pentru Pavel insd, dusmanul rdmane dusman, chiar dacd il
hranesti si il adapi. Pentru Pavel, sd nu preacurvesti, sd nu ucizi, s nu furi este sinonim cu a-ti
iubi aproapele ca pe tine insuti, asta insemnand ci iubirea nu e o inspiratie divina, ci indeplinirea

4 V1. Tendriakov, Pokusenje na mirai, Moskva, 1988, pp. 9, 19, 18, 136, trad. n.
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normelor morale. Important este faptul ca, In ciuda defectelor lor, marii reformatori crestini au
impus, incd acum doud mii de ani, respectarea normelor etice prin puterea cuvantului si prin
exemplul personal, atitudine foarte diferitd de cea a pretentiilor de afirmare a autoritatii prin fortd
si constrangere din lumea moderna.

Autorul continud s pledeze in roman, pe de o parte in favoarea necesitatii de a nu
subestima rolul personalitatilor in istorie, dar, pe de alta parte, distruge mitul perfectiunii si
al pretentiei de credintd neconditionatd. Prezentarea episodului de la circul roman din
vremea lui Nero, cu oameni care aplauda frenetic de frica, cu teama ci cel de langa el l-ar
putea péri, demonstreazd unde se poate ajunge intr-o societate care se lasd dominata de
vointa unui singur om.

Un exemplu mai putin infricosétor, dar sugestiv, 1l reprezintd infrangerea lui
Campanella; societatea descrisd de el — Orasul Soarelui — s-a degradat, egalitatea absoluta
intre oameni nu este posibild pentru cd nu toti oamenii sunt la fel de harnici sau de talentati.
Interesanta ni se pare si retragerea lui Diogene in butoi, renuntarea sa la viata activa, din
cauza dezamdgirii provocate de lume. Diogene std ntr-un butoi ca s& nu vadd lumea
distrusd de oameni. El este de parere cé doar cerul a rimas curat pentru cd oamenii nu au
ajuns inca acolo; aici, pe pamant totul pare a fi inceput cu plugul, care I-a ajutat pe om sa
obtinad recolte mai mari; din surplus se naste lacomia, din lacomie cruzimea, din cruzime
ura. Astfel lumea s-a degradat teptat. intamplarea a avut loc cu trei sute de ani inainte de
Hristos. Era vremea cénd Alexandru cel Mare era vdzut de contemporanii sdi ca un zeu;
doar Diogen din Sinope, care dispretuia bogétia si traia intr-un butoi nu s-a grabit sa-1 vada.
Acest lucru a trezit curiozitatea lui Alexandru, care s-a dus Impreund cu suita sa sa-l
cunoascd. Diogene a rimas impasibil, nu voia nimic de la el, 1i cere doar si se dea la o parte
sd nu-i ia soarele. Aristotel Stagiritul il intelege, dar nu este de acord cu inactivitatea: a te
ascunde in butoi inseamnd a dormi, a nu avea nimic mai bun pentru tine i pentru urmasi; el
este de pérere ci asemenea oameni nici mécar nu trebuie treziti.

Prin urmare autorul demonstreazd cd Insusi Hristos, Sfantul Pavel, legendarul
Campanella, jertfitul Luca, marii Aristotel si Diogene nu sunt intruchipari ale perfectiunii,
atotputerniciei, lipsei de greseala, dreptatii si oportunitatii absolute a ideilor si faptelor lor.
Pe fiecare soarta I-a inzestrat cu talent si har dar nu l-a ferit de greseli si chiar de ciudatenii.
Totusi, autorul aratd cd au existat in istorie oameni de exceptie, care au putut influenta
mersul istoriei, au fost urmati de o mare parte a populatiei planetei.

Distrugerea mirajului autoritdtii in trecut este paralela cu istoria relatiei
fizicianului Grebin cu fiul sdu Serioja. Grebin isi aminteste tineretea si copildria, timpul
cand mirajul absolutului, idealul personalitatii care se invecina cu Dumnezeu stdpanea
inimile si mintile tinerei generatii. Drama personald a lui Grebin constd tocmai in faptul ca
el nu a reusit sd se impuna nici macar propriului siu fiu, care, desi ii recunoaste calitatile, n-
a fost influentat de ele — este un lag care fuge de familie, de cei care-l ajutd, chiar de
propriul fiu, abandonat intr-un orasel din Siberia.

Istoria lui Grebin si a fiului sdu este legatd de tema nelinistii pentru viitorul
omenirii, a tinerei generatii; de asemenea, este legatd de preocuparea pentru soarta planetei
intregi si a unui mic rau linistit de pe ea, cu fostele bogatii pierdute — raul Kerjabka si lacul
Svetloiar. Aceastd temd l-a preocupat constant pe VI. Tendriakov si a constituit subiectul
unui roman din 1977, Apele curate ale Kitejului (Cistye vody Kiteza).

Cercetatorii operei lui VL. Tendriakov considerd c&, in contextul literaturii apérute dupa
aprilie 1985, o literaturd necrutitoare, care scoate orice fel de mascd de pe multi idoli,
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descoperind inconsistenta doctrinelor si planurilor lor, Afentat impotriva mirajelor reprezintd o
cheie filozoficd generala pentru intelegerea fenomenelor si eroilor care populeazi romanele celei
de-a doua jumatati a anilor *80.

Credem ca incercarea oamenilor de a-l inltura din istorie pe Hristos si reaparitia
lui pe site-ul Apostol, in aceleasi conditii de timp si spatiu, ca si cele cunoscute noua din
Evanghelie, reprezintd repetarea in contemporaneitate, aici si acum, a mortii si invierii lui
Isus. Ea poate avea efecte benefice pentru societate, pentru lume si oameni, pentru ca
reprezintd o renovare integrala a timpului si a spatiului, o readucere in prezent a spatiului-
timp al inceputurilor, viguros, cu toate fortele intacte, asa cum a fost el creat de zei.

Afirmatia lui Isus despre prezenta divinitatii in fiecare om justificad incercarile
eroilor prozei postbelice ruse de a fi asemeni Lui. Este adevérat ca nu toti reusesc sé repete
performanta celui care s-a jertfit pentru omenire acum doud mii de ani. Ei sunt doar niste
oameni inzestrati cu calitdti deosebite, ca lakugkin din nuvela lui V1. Makanin Predteca
(Precursorul), apdrutd in 1982. Critica vede in eroul lui V1. Makanin un fals prooroc, nuvela
reprezentdnd nagsterea si distrugerea unui mit, o Intruchipare a motivului omului minunat,
bun, dezinteresat, dar neinteles de contemporani, intilnit in literatura rusd incd de la
Dostoievski, prin printul Magkin.

Credem ca lakuskin inseamna mai mult decat atét, desi intreaga nuvela sta sub semnul
ironiei si al parodiei. Este adevarat, din multitudinea de voci, barfe, zvonuri ale marelui oras,
care se inmultesc rapid, se naste marele vraci lakuskin care vindecd orice boalda si a carui
existentd fantastica este relatatd de un povestitor anonim. Dar lakuskin nu se multumea sa
vindece cu infuzii de ierburi si regim, el propovaduieste, ii Indruma pe pacientii lui rétaciti pe
drumul adevérului. Tar acest adevar i s-a revelat lui Iakuskin in Siberia cand o bérnd i-a cazut in
cap n timp ce lucra la cAmp. A fost ingrijit in spital, iar la externare s-a constatat cd bolnavul
este bolnav de schizofrenie in urma loviturii si ci brusc a devenit foarte vorbaret. In ciuda ironiei
si umorului cu care este relatat acest episod aflam c& adevdrul ce i se revelase in momentul
loviturii era Tn el dupd trezire, cd a rdmas intact si cd se cuibdrise in fiinta lui. De asemenea,
aflam ca adevarul nu semina cu ceva auzit, soptit, spus de cineva, de undeva, ¢i cu o lumina sau
cu un fulger luminos in intuneric, vazut de lakuskin intr-o stare limitd a vietii Iui simple. De
atunci, lakuskin spune ca toti oamenii sunt frati si surori, ci oamenii trebuie sd-si iubeasca
aproapele, ci cei care mint se ingealda mai mult pe sine si ¢a oamenii se pot schimba daci vor. El
poate si 0 sa-i vindece numai pe cei care iubesc oamenii, pe cei care cred in miracol.

lakuskin 1i impresiona pe oameni cu sinceritatea si simplitatea lui, de aceea avea
prozeliti; unii oameni simteau o atractie fatd de Iakuskin, credeau In posibilitatea vindecarii,
iar altii il priveau cu neincredere si dispret. Totusi, vindecérile lui creau un cAmp energetic
care se putea percepe si dincolo de peretii camerei sale. Takugkin vindeca atat trupul, cét si
sufletul omului, de aceea pacientii lui erau niste singuratici, dezordonati, oameni sanatosi,
dar si bolnavi fard sperantd. Leacurile lui vindecau si mantuiau doar in combinatie cu
lectiile despre constiintd, despre iubirea aproapelui, dar si cu necesitatea de a renunta la
bucuriile trupesti, datorii, viata agitatd, ordseneasca. in timpul vindecarilor, lakuskin
suferea fizic si moral impreuna cu fiecare pacient, se chinuia pana la epuizare, atragand
asupra lui o parte din poverile si pacatele celor pe care-i considera fratii si surorile sale.
Treptat, lakuskin isi pierde puterea de a vindeca, nu stie incotro sa isi indrepte marea iubire
fatd de oameni. Devine un om obisnuit, care se lauda, doreste sa fie recunoscut, i invidiaza
pe cei care au acest dar. Apoi Incearcd sd aducd pe calea cea buni betivi si golani, iar In
final adund ierburi in compania unui cdine, care rdméne cu el pana la sférsit; treptat, 1i slabeste si
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forta vitald. Concluzia lui Kolima — un fost prozelit, ziarist care-i urmareste evolutia — este ¢ a
fost doar un precursor, care atriigea atentia oamenilor cd sdndtatea fizicd depinde de cea
sufleteascd, i pentru asta oamenii trebuie s faci si sd gandeascd numai bine.

Resimtirea vidului spiritual si totodata dorinta de justificare spirituald a vietii constituie
sensul pozitiv al nuvelei, care se reveleaza treptat sub stratul superficial de ironie si parodie.
Numeroase personaje justifica acest sens ascuns, dar important este lakuskin si nu cei bolnavi,
sau doar gaunosi, care se agitd n jurul lui, care construiesc un cult al vindecatorului, se roaga
pentru el sau il manipuleaza. lakuskin este descris foarte exact drept un vraci propovaduitor care
apare acolo unde stiinta renuntd sa mai spere; de asemenea, el este descris ca un precursor, asa
cum trebuie sa-1 fi vazut pe [sus locuitorii orasului nefericit al lui Irod: flecar, intunecat, proroc-
invititor de neoprit, care se referea uneori incorect la Scrierea Sfanta, care pribegea cu séracii,
era exigent si promitea salvarea, mantuirea prin credintd. Era simplu imbrécat ca si acela, era
ciudat, uneori infricosétor, dar capabil sd ducad pand la capét experienta mortii. El posteste si
suportd inactiv foamea si setea aproape pana la stingerea functiilor vitale, dupa care renaste la o
noud viatd. Efortul Invierii la care-i supune pe pacientii sii este experimentat cu succes de
Takugkin. Motivul invierii reprezintd o reusitd in nuvela lui V1. Makanin, chiar dacid eroul
ramane, paradoxal ca situare in timp, doar un precursor al aceluia care, cu pretul vietii, a
rascumparat pacatele oamenilor.

Motivele si personajele mitice care confirmd normele etice general valabile sunt
propuse in literatura contemporand n calitate de fortd capabild sd salveze lumea si omul
modern, uneori chiar si de sine insusi. Romanele lui luri Dombrovski ilustreaza foarte bine
aceastd situatie, deoarece tema lor principald o constituie necesitatea pastririi libertatii
interioare a omului.

Vom analiza din aceastd perspectivd romanul Hranitel’ drevnostej (Conservatorul de
antichitdti) — 1964 si continuarea lui, Fakul tet nenuznyh vescej (Facultatea de lucruri inutile) —
publicat In anul 1988 la Moscova, in revista Novyj mir — la zece ani dupd moartea scriitorului.

ITuri Dombrovski a avut un destin tragic, fiind arestat si exilat de regimul stalinist in
Kazahstan, la Koldma si in regiunea Irkutsk. Desi a fost reabilitat in 1956, recunoasterea ca
scriitor a venit abia dupa 1985. Partial, destinul sau a fost ilustrat in creatia sa, relatarea
autobiografica fiind una din trasaturile definitorii ale creatiei sale. Alaturi de aceasta, cercetatorii
operei sale au remarcat interesul precumpanitor ardtat istoriei, obsesia relatiei Om - Timp,
Personalitate - Putere, increderea neobisnuitd in ratiunea omului, lirismul temperat, umorul,
grotescul, vocatia picturalului luxuriant, stiinta de a crea atmosfera si aceea de a impleti marile
mituri cu realitatea cotidiana.

Astfel, desi locul actiunii in romanele sale este Alma-Ata anilor *30-°40, orasul si
imprejurimile sale se constituie intr-un spatiu de basm, de feerie. Oras strélucitor, parcad
nedespartit complet de naturd, care vine mai aproape de oras, decét oriunde altundeva pe
glob, Alma-Ata este dominatd de uimitoarele edificii ale arhitectului Zenkov, care refacuse
orasul dupa cutremurul din 1911. Incantitoarele zorzoane arhitectonice, lemnul sculptat,
tabla gofratd, piatra dantelatd, multimea de usi si ferestre, acoperisurile joase si strazile
drepte se prelungeau parca spre livezile din jurul orasului cu mere neobisnuit de mari si
stralucitoare, de un rosu aprins, ce pareau bucati de roca pretioasd. Este o lume feericd in
care aurul sclipeste obsesiv sub forma monezilor de aur vechi, gasite in apropierea orasului
unde este descoperit si mormantul antic al unei tinere fete. Tot aici, ca intr-un basm, s-a
ascuns un sarpe uriag, care s-ar fi aclimatizat suportdnd gerurile iernii si ar fi fost vazut
incoldcit pe tulpinile merilor, infulecand mere.

217



ELENA ABRUDAN

Recunoastem aici doud simboluri, a cdror descifrare lumineaza intentiile autorului
si evolutia evenimentelor din cele dous romane. in diferite regiuni, si in special in Extremul
Orient, se crede cd aurul se naste din pamant. El ar fi produsul unei gestatii indelungi
suferite de un embrion sau rezultat al transformdrii, al desdvarsirii unor metale obisnuite.
Aurul-lumina reprezinta cunoasterea, iar prin cunoastere omul atinge nemurirea. in Urali s-
a descoperit o legdturd intre aur si sarpele mitic: Marele Sarpe al pamantului, Marele
Tarator este stapanul aurului. Se spune ci pe acolo pe unde trece el se aduna aurul, ca totul
ingheata, chiar si focul, dar in timpul iernii el domoleste vremea si topeste zapada. Aceasta
asociere cu caracter htonian ilustreazd o credinta foarte raspanditd conform careia aurul,
metal pretios prin excelenta, metalul perfect, reprezinta taina cea mai adnca a pamantului’.
Nu in zadar Zabin este conservator de antichitdti, i se spune arheolog, muzeograf sau chiar
istoric. El incearcd sd pastreze vii in memoria contemporanilor faptele inaintagilor.
Semnificativ este faptul cd Zabin nu se ocupd cu ceea ce ar presupune functia lui - sd
reconstituie din cioburi vase vechi; pe el il preocupd oamenii, soarta lor in trecut si prezent.
Zabin reflecteazi la soarta oamenilor sub conducerea lui Aurelian, care le aducea Invinuiri
inchipuite pentru a-i condamna mai usor, dar si faptele unor Inaintagi mai indepartati sau
mai apropiati. lar reflectiile sale despre artd sunt prilej de regresiune spre primii oameni,
aceia care au avut ribdare sd observe natura si sa o intruchipeze in chip simbolic prin
desene 1n piatra, pe vase, in forma si tesdtura hainelor lor. Zabin opune permanent faptele
bune din trecut si prezent abuzurilor, cultului personalitatii, terorii, oriunde s-ar fi
manifestat ele, motiv pentru care este urmarit si arestat. Aceasta nu-1 va impiedica pe erou
sd-si pastreze libertatea interioard, s creadd cd principala Insusire a oricdrui despot este
miopia, care-l impiedicd sd vadd mai departe de propriul sférsit. Zabin este pastratorul
experientei intelectuale a civilizatiei din care isi extrage tdria care-i permite sd se
impotriveascd sistemului si sd Inteleagd golul ontologic si lipsa de perspectiva a pseudo-
realititii din jurul lui. Astfel, Zabin poate fi asemanat cu arheologul francez Castagnier,
care a descoperit istoria trecutd a tinutului, dar si cu arhitectul Zenkov, cel care a reusit ca
reconstruiascd orasul Alma-Ata dupa un cutremur devastator. Asemanarea eroului cu cei
doi oameni importanti pentru istoria si devenirea orasului si a Tmprejurimilor sale devine tot
mai clard pe masurd ce evenimentele romanelor motiveaza si lumineaza actiunile si
scopurile lui Zabin. O contributie esentiald o are in acest sens simbolul sarpelui care apare
in colhozul Gigantul din apropierea orasului.

Toate acceptiile care se dau acestui simbol nu sunt decét aplicatii, intr-un teritoriu
dat, ale mitului Marelui Sarpe al Originilor, expresie a nediferentierii primordiale. El nu
este un sarpe decat inainte de totalitatea continutului spatio-temporal si dupa ea, acolo unde
nici zeii, nici camenii nu pot ajunge; astfel, el pare a fi primul zeu bétran, acel deus otiosus
natural, in implacabila-i transcendentd. Infernul terestru, strébatut zilnic de soare pentru a-si
asigura regenerarea zilnica este plasat oriunde sub semnul sarpelui: el stribate pantecul
pamantului in care opereazd aceastd regenerare §i care avand forma de sarpe 1i poate inghiti
pe ceilalti serpi. Deci, sarpele pare a fi marele regenerator si initiator, stapan al pantecului
lumii, dar si pantecul insusi din care iese soarele, precum si dusman al soarelui, deci al
luminii, adica dusman al laturii spirituale a omului. Din aceste ipostaze contradictorii ale
entitatii simbolice initiale se desprinde acea fortd dusméanoasd insotitd de o valorizare
pozitiva a spiritului si cea negativa a fortelor naturale, inexplicabile, primejdioase, prin care

5 I. Chevalier, A. Gheerbrant, Dictionar de simboluri, vol. 1, pp.154-157
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se elaboreazi treptat conceptul de rdu intrinsec®. Poate de aceea unii cercetitori cred ca
sarpele din roman reprezintd simbolul terifiant - comic al regimului represiv totalitar, care
inghite totul. Faptul c& sarpele boa este prins si se dovedeste a fi doar un sarpe de casi, e
drept, de dimensiuni neobignuit de mari, este legat de optimismul autorului si al eroului, de
credinta cd mai exista speranta pentru omenire, desi sarpele este stapanul aurului si, deci, al
cunoasterii si al nemuririi. Zabin crede ca ratiunea omului si tot ceea ce a creat ea - formele
geometrice, legile, operele de artd - nu pot pieri la dorinta puternicilor zilei, asa cum n-au
pierit florile de salcdm puse de mii de ani intr-un mormant egiptean, sau frumusetea tinerei
moarte in urmd cu 1500 de ani. Astfel, trecutul se deschide spre prezent ajutandu-l pe Zabin
sd se opuna barbariei contemporane lui, prin cultura.

Legétura trecutului cu prezentul este subliniatd in roman prin imaginea sarpelui,
care simbolizeazi si dezvoltarea si resorbtia ciclicd, vesnica prefacere a mortii In viata,
amintind imaginea cercului, miscare infinitd, care incepe vesnic din sine. Uroborosul -
imaginea sarpelui care-si mugcd propria coada - este animator universal; el creeazd timpul
prin sine insusi, asa cum creeazi viata si durata. Intr-adeviar, in cele doua romane
perspectiva este dubld, evenimentele contemporane fiind proiectate pe un plan vesnic,
cosmic, subliniat de ultima frazd a Facultdtii de lucruri inutile: ,,Aceasta istorie tristd s-a
petrecut la cincizeci si opt de ani de la nasterea conducdtorului popoarelor losif
Visarionovici Stalin si la 0 mie noud sute treizeci si sapte de ani de la nasterea lui Hristos,
un an rau, torid §i in stare sa dea nasterea unui viitor inspaimantator"’,

Romanul aduna laolaltd argumente din istoria Romei si dreptul roman, din
Evanghelie si literatura rusd prin vocile lui Seneca, Suetoniu, Tacit, Horatiu, Pliniu cel
Tandr, Eschil, Shakespeare, Puskin, Dostoievski, Mandelstam, Derjavin, Maiakovski si
Stalin. Aceste argumente sunt verificate prin destinul personajelor istoriei trecute si
prezente, prin paralela faptelor prezentate in Evanghelie si a celor din contemporaneitate. in
acest sens, romanul lui I. Dombrovski a fost mereu comparat cu Maestrul si Margareta de
M. Bulgakov si cu Doctor Jivago B. Pasternak. Ca si la ceilalti autori pe care i-am amintit,
cercetitorii au observat o punere intre paranteze a sensului religios al crestinismului. Spre
deosebire de ceilalti, ceea ce il intereseaza cu adevarat pe autor este respectarea legilor in
trecut si prezent. Se naste in roman intrebarea daca respectarea cu strictete a legilor, atunci
si acum, n-ar fi schimbat mersul istoriei. Aceastd problema este discutatd in tratatul scris de
Andrei Kutorga, un popa raspopit si informator NKVD si in discutia pe aceastd tema
purtatd de cu Vladimir Kornilov - arheolog, prieten cu Zabin, devenit si el informator.
Practic, a treia parte a romanului, intitulatd Piroanele lungi ale crucii este inchinatd
judecdrii lui Isus de cétre Sinedrion si apoi rastignirii sale. Din divergentele de pareri ale lui
Kornilov si Kutorga se naste descrierea evenimentelor si a celor care au participat intr-un
fel sau altul la scrierea patimilor si mortii lui Isus.

Ca si in celelalte romane amintite, existd un dialog al personajelor biblice in varianta
cea mai apropiatd de adevér. Fostul popa ii povesteste sau i explica lui Kornilov atitudinea lui
Pilat; faptul cd Iui Pilat 1i convenea invatatura lui Isus, care distrugea increderea in Legea lui
Moise si in autoritatile iudeilor. De fapt, Hristos era foarte potrivit pentru el si pentru Roma,
pentru cd era impotriva rascoalelor, mu credea in rdzmerite si rdzboaie, propovaduia
transformarea omului din interior, blandetea, iubirea aproapelui si a dusmanului (care era

®J. Chevalier, A. Gheerbrant, Dictionar de simboluri, vol. 3, p.70
1. Dombrovski, Fakultet nenuznyh vescej, 1989, p. 509, trad. n.
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Roma). Pilat 1-a inteles cel mai bine pe Hristos, a inteles cé acest pribeag era capabil sa creeze o
noua religie, acceptabild pentru Roma; el putea fi crezut si urmat. Pilat voia si-1 foloseasca ca pe
o armd mpotriva Sinedrionului, Tmpotriva preotilor iudei pe care-i dispretuia pentru ca
impiedicaserd construirea apeductelor pentru a aduce apd din lordan. Dar acestia voiau sa-l
piardd tocmai pentru ¢ i era lui folositor, insd voiau sa-I inldture cu ména lui. Pilat nu era in
stare ca si Gallion, fratele lui Seneca, proconsul in Aheia, sa-i trimita sa se descurce singuri, daca
e vorba de religia lor. Céand i s-a dat de nteles cd necondamnéand un om ce se pretinde impérat
nu e de partea Cezarului, s-a spdlat pe maini lasdnd multimea sa aleaga, desi stia care va fi
alesul. Hristos de asemenea stia ¢ va fi condamnat, dar nu s-a dezis. La intrebarea "Esti fiul lui
Dumnezeu?" el a raspuns afirmativ, asumandu-si destinul. Un alt raspuns n-ar fi fost posibil.
Totusi, pentru Kornilov, Hristos a existat intr-adevar, dar a fost doar un om, care a triit, a umblat
mult, a invatat pe altii si pentru asta a fost rastignit. Pentru Andrei Kutorga, Hristos era un zeu,
desi se comporta ca un om simplu. Pentru El viata era bucurie, i pldcea sd ménance si si bea vin
ca oricérui alt om, deci viata nu era un chin, ca sé-si doreasca eliberarea; moartea nu era o fugi
din fata greutdtilor, urdciunii $i compromisurilor ca si pentru Seneca. Dar nu putea sd-si trideze
credinta de dragul vietii sale omenesti. Umanitatea lui Hristos este accentuatd de suferintele de
pe cruce, de rugamintile adresate Tatalui Sau - Dumnezeu, de nevoia omeneascd de a veghea
impreund cu apostolii, fratii sdi — oamenii, in noaptea dinaintea rastignirii. Acest adevar n-a
putut fi schimbat de nimeni si totusi, acest om slab si chinuit riméne un zeu, dar un zeu al
oamenilor. Andrei Kutorga crede in Dumnezeul-cuvant, care n-a indréznit sa-i ierte pe oameni
din Cer si l-a trimis pe Hristos s traiasca treizeci si trei de ani printre oameni, si indure tot ce
poate Indura un om de la oameni si daci, rastignit fiind, 7i va iubi pe acestia, inseamna ci i-a
iertat. Astfel se discutd n roman problema iertdrii i a cdintei. Se pare ca Hristos l-a iertat pe
unul din cei doi rastigniti impreund cu el pentru cd in ultima clipd s-a cait. Acest lucru este
posibil pentru ca figura lui Isus este una atemporald. Andrei Kutorga afirmd ci pentru Hristos
timpul nu existd; Intr-o singurd clipd omul isi poate retrdi toatd viata. Conditia pentru a fi iertat,
luat in ceruri este sa crezi, s fii sincer cand te cdiesti, sa crezi cu tarie ci vei salvat.

Evenimentele proiectate pe fundalul vesniciei au un corespondent exact in
contemporaneitate. Urmand morala crestind care indeamna sa-ti iubesti si dusmanii, Andrei
Kutorga i iartd pe urmaritorii lui si pe Kornilov, care joaca rolul lui luda si chiar pe sine
insusi care, de fapt, joacd rolul celui de-al doilea vanzator al Iui Isus, despre care nu se stie
nimic exact, in afara faptului cd I-a tradat pe [sus in adunarea Sinedrionului, alaturi de [uda.

Prezenta celui de-al doilea vanzitor-martor tainic contrazice normele judecatii in
Ierusalimul din vremea lui Hristos si deosebeste net dialogul personajelor biblice din romanul lui
Dombrovski de cele din alte romane. Aceastd incélcare a normelor din lerusalim pune problema
influentei pe care respectarea legilor o are asupra cursului istoriei. Ar mai fi fost rastignit Hristos
dacéd legea ar fi fost respectatd? S-ar mai fi niscut crestinismul? latd Intrebéri care conferd
normelor juridice o semnificatie sacrd: aceea de a apira divinul de satanic, omenescul de
animalic, binele de rau. Andrei Kutorga crede ca Isus si-a asumat congtient destinul, desi stia ca
ar fi putut sa se foloseasca de incalcarea legii pentru a se salva. In acest fel, omul Isus s-a dovedit
a fi liber ca un Zeu si si-a demonstrat ascendenta divind in ciuda atributelor sale omenesti.

In plan concret-istoric, Zabin dovedeste aceeasi libertate interioara care-i permite
sd se opund sistemului, sd respingd nerespectarea legilor si a libertdtii individuale.
Anchetatorii lui Zabin declard cu cinism ¢d nu mai exista nici un fel de norme si legi, ca
toate cursurile de istoria dreptului sunt doar o facultate de lucruri inutile. intr-o lume in
care ei au dreptul de a-1 sili s& marturiseascd, eroul se foloseste de singura sa armi -
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ratiunea. El se cramponeazd de legi si de ratiunea clard din care decurg acestea,
demonstrand cd nu existd crimd mai mare decét si rdspandesti asupra dreptului teoria
relativitdtii sociale si moral-politice. Posesor al unei impresionante culturi, Zabin intelege
cd nu existd nimic nou in teroarea stalinistd. Diferitele perioade In care legea nu era
respectatd, de la dictatorii romani pana la inchizitie si revolutia francezd demonstreaza
repetarea ciclica a perioadelor de tiranie, care in vremea lui Stalin dobéandeste trasaturi
suprarealiste, desi este infatisatd cu destuld exactitate. Este o vreme cand numadrul
arestatilor depaseste zece milioane, cand cei impuscati fara judecata erau atat de inghesuiti
incat mureau n picioare, cdnd oamenii apareau si dispareau fard nici o explicatie in timp ce
se construiau parcuri, scene, se dansa, se canta, se produceau focuri de artificii, iar vitrinele
erau minunate. Nu numai oamenii de rand, dar si puternicii zilei simteau absurditatea,
irationalul, iluzia realitatii pe care o trdiau. Finalul conversatiei dintre Kornilov si Andrei
Kutorga este explicit: cei care au sechestrat manuscrisul lui Andrei sunt niste Pilati farad
putere pentru cd depind de altii i Indeplinesc ordine venite de sus.

"fnseamni ci ati vorbit acolo cu aceiasi Pilati. Cu aceiasi Pilati nefericiti de care
nu depinde de fapt nimic. Cu ucigasi in numele unui Dumnezeu strdin! Cu bietul Iuda, pe
care nici mécar nu-l poti ierta pentru ca n-ai pentru ce. Céci nu sunt vinovati ei toti, ci acei
josnici, care stau dupa sapte pereti si le trimit mesaje cifrate: Prinde-1, judeca-1, condamna-11"®,

Trebuie sa subliniem c¢é la I. Dombrovski, ca si la M. Bulgakov, evenimentele din
Evanghelie sunt infatisate explicit ca o istorie despre Pilat; ceea ce-i preocupd pe cei doi, ca
si pe ceilalti autori de care am amintit, este caracterul si comportamentul lui Pilat,
atitudinea lui fatd de Isus ldsadnd sd se vadd o mare sldbiciune ascunsd sub semnele
exterioare ale atotputerniciei. Lipsit de libertatea de gindire si actiune, Pilat se migca
neputincios intr-un cerc al puterii iluzorii, tot aga cum anchetatorii lui Zabin se zbat s
impund dictatul fortei ntr-o lume ce-si pierduse atributele realititii, transformandu-se in haos.

Dombrovski conferd acestei pseudorealitdti trasituri mitologice. Interesant ni se
pare episodul in care Zabin, inchis in celula sa, reuseste sa se elibereze din intemnitare prin
trecerile de la starea de trezie in mirajul constiintei i amintirii. lesirea cu ajutorul
imaginatiei ntr-un alt timp, a cérui calitate esentiala e luminozitatea, dau fortd eroului sa
triumfe asupra temnicerilor lui, asupra raului si a mortii. Episodul are aspectul mortii
rituale, n care neofitul pardseste lumea aceasta pentru a vizita alte lumi si se intoarce plin
de fortd, gata pentru a-si infrunta destinul. Moartea rituald se repetd in roman si n cazul
altor personaje. Este vorba de Kornilov, fostul prieten al lui Zabin care, devenit informator,
ii tradeaza si pe Zabin, si pe Andrei Kutorga. Kornilov simte aseménarea situatiei sale cu
cea a lui Iuda si momentul acela Tnseamnd renuntarea la adevdr, la viata adevaratd. "El a
murit si a deschis ochii. Dar era deja mort si privea ca un mort."’. Acelasi lucru i se
intAmpld si Tamarei Dolidze, anchetatoarea lui Zabin, cand intelege ce se ascunde In spatele
romanticei lupte cu spioni, in numele céreia a intrat in N.K.V.D. "Ea s-a apropiat de
oglinda, a aruncat o privire si indepartandu-se si-a uitat fata."'°.

Aceste imagini ale mortii rituale sunt insotite de imagini simbol, ca madame
Moarte sau doctorita mesteacdn. Astfel, imaginea mortii conferd realitate unei lumi dominate
de lipsa celor mai importante valori ale civilizatiei omenesti - lipsa legii si a libertatii.

8 I.Dombrovski, Fakultet nenuznyh veséej , p. 292
% 1.Dombrovski, Fakultet nenuznyh vescej , p. 313
2 Ibidem p. 47
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Imaginea suprarealistd a realitdtii infitisate de Dombrovski precede mitologia
postmodernd a golului, a mortii care se va dezvolta din imaginea suprarealistd a terorii,
eliberatd de conjunctura istoricd si proiectatd in atemporal. Aceastd imagine va fi prezenta
in operele unor scriitori rusi postmoderni ca Andrei Bitov, Sasa Sokolov, Venedict Erofeev,
Viktor Pelevin, Viktor Sorokin, Nina Sadur.

Apreciem ca romanele lui I. Dombrovski constituie o reusitd deconstructie din
interior a sistemului totalitar si a realitétii generate de el, mai ales datoritd echilibrului intre
concretetea momentand i simbolistica mitologicd, intre Trecut si Prezent, Cotidian si
Vesnic. Finalul romanului e impresionant. Neiman, concediat de N.K.V.D. si fara slujba,
Kornilov, fostul arheolog devenit alcoolic si informator, si Zabin, trecut prin grele incercari
si eliberat, stau toti trei pe bancé, intr-un parc. Straniul pictor Kalméakov 1i imortalizeaza pe
o bucatd de carton. Cei trei amintesc trei personaje istorice care au trdit la inceputul erei
noastre, Pilat, Hristos si Iuda (si nu pe Hristos intre cei doi talhari rastigniti, cum apreciaza
unii cercetdtori). Pe fondul filozofico-istoric al operei, aceastd scend constituie o paradoxald
variantd a istoriei sfinte, al cédrei scop principal este acela de a demonstra necesitatea
pastrérii libertatii interioare a individului.

Modelul exemplar al libertdtii interioare a lui Isus este urmat in roman nu numai
de Zabin, ci si de pictorul Kalmakov ale cérui tablouri reprezinta subiecte contemporane pe
fundalul vesniciei. Finalul optimist al romanului este motivat de miracolul salvarii lui Zabin
si Neiman prin descoperirea aurului furat. Ironia lui Dombrovski cu privire la aceste
miracole intireste si mai mult imaginea de cosmar a pseudorealititii instituite de regimul
totalitar ale carui resorturi sunt demontate cu abilitate de autor.
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BERKELEY’S ARGUMENTS FOR
THE EXISTENCE OF GOD

ALEXANDRA DUMITRESCU"

REZUMAT. Argumentele lui Berkeley pentru existenta lui Dumnezeu. Desi
uneori suspectatd a nu fi o filosofie autentica si coerentd (Furlong, 1968), teoria
lui Berkeley (1685 - 1753) despre Dumnezeu si natura nu isi contrazice premisele
si se bazeazd pe argumente solide. fiind astfel cu totul altceva decat o presupunere
clericala. in fapt, Berkeley nu recurge la argumente teologice si nici nu se bazeazi
pe experiente religioase pentru a justifica credinta sa in argumente teologice si
nici nu se bazeazd pe experiente religioase pentru a justifica credinta sa in
existenta lui Dumnezeu. Contrar conceptiei generale impartagite de credinciosi,
filosoful empirist de origine irlandeza considera ¢a in mod normal nu avem o
intelegere esau intuitie imediatd a lui Dumnezeu. Teoria sa se doreste a fi o
aparare a crestinismului bazata pe contracararea cartezianismului si a concluziilor
ateiste care ar putea fi deduse din scrierile lui Locke si Newton.

God is not a Mathematical Diagram.
Knowledge is not by deduction, but
Immediate by Perception or Sense at once.
(William Blake, On George Berkeley)

1. The role of God

Berkeley’s argument for the existence of God is devised to solve the “tree in the
quad” problem raised by his argument for immaterialism. Employing Locke’s argument
about color as a secondary quality, Berkeley shows that not only ideas of secondary
qualities depend on the percipient, but also ideas of primary qualities such as shape, size,
solidity etc. The obvious conclusion is that all ideas depend on somebody’s perceiving
them. This leads to the problem mentioned above: “Is the tree in the quad still there when
there is nobody to see it?” or, as he formulates the question in the Commonplace Book
(i.15)%: “You ask me whether the books are in the study now, when no one is there to see them.”

The argument for the existence of God saves Berkeley’s theory from clashing with
common sense that assumes continuity, considering it to be contrary to esse est percipi, that
leads to intermittency. Actually, as proved by entries 194 and 293a in his notebook (apud.
Furlong 163), the ‘intermittence as consequence of esse est percipi’ was also Berkeley’s
earlier position (1707), though he felt quite uneasy with it. But as early as 1710, he came to
understand that the intermittence implication of esse est percipi might be avoided by
appealing to God. In the Principles (§ 48) Berkeley explicitly denies that intermittence is a
necessary consequence of esse est percipi because, when we do not perceive things, there is
“some other spirit” who perceives them. Resorting to God, Berkeley shows that his theory
is not incompatible with common sense:

* Faculty of Letters, Babes-Bolyai University, e-mail: alex dI 08@yahoo.co.in; arindam01@pcnet.ro
2 Luce (ed.), 1944, George Berkeley, Philosophical Commentaries , Edinburgh
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For tho we hold indeed the objects of sense to be nothing else but ideas which cannot exist
unperceiv’d: yet we may not hence conclude they have no existence except only while they
are perceiv’d by us, since there may be some other spirit that perceives them, tho we do not...

(Berkeley, Principles, 48)

Berkeley’s concern for commonsense led him to ascribe it a place radically
different from his initial position. Whereas in his earlier remarks entered in his notebook,
common sense was at loggerheads with esse est percipi, it later became consistent with it.
In Three dialogue (Works, Luce and Jessop (eds.), vol.2, pp.230-1) esse est percipi came to
stand for a premise in the argument for the existence of God. The structure of the continuity
argument in Three dialogues is sketched by Furlong as follows: “intermittence is false,
continuity is true, i.e. commonsense is to be accepted, therefore God exists.”

Although he seems to have considered this commonsense belief in continuity as
self-evident to anyone and therefore standing by itself, in no need of argumentative
backing, Berkeley does offer a sketchy argument in the Three dialogues. There, Philonous
considers that it is obvious that sensible things “have an existence exterior to my mind”,
since experience shows them to be mind-independent. From this, he somehow hazardously
concludes that there should be “some other mind wherein they exist, during the intervals
between the times of my perceiving them.” (Dialogues 230f.). The argument is shaky,
Furlong argues (Sosa, 166), because from distinct existence (“independent of my mind”) is
inferred continued existence (continuing to exist even when [ do not perceive them).

2. Berkeley’s arguments for the existence of God

From the Principles onwards, Jessop® contends, Berkeley worked out his reasoned
case for the existence of a God whose very being could be deduced from his relation to the
world. In what follows I will consider three of the arguments that Berkeley employs in order to
prove the existence of God, as well as my opinion regarding Furlong’s reaction to Bennett.

2.1. Continuity and passivity arguments

According to Bennett, Berkeley employs two arguments in order to prove the
existence of God: the continuity argument and the passivity argument. The passivity
argument first occurs in the Principles of Human Knowledge, 28-32, and it runs as follows:

1. Our ideas of sense are involuntary and not caused by us.

2. An external active substance must cause our ideas of sense.

3. Spirit is the only active substance.

4. Our ideas of sense are regular, teleological and beneficial to human beings.

5. Therefore, we should postulate the existence of a wise, benevolent Spirit, who
causes our ideas of sense.

The continuity argument has also been called the distinctness argument (Ayers’, 123,
Sosa). It is sketchier than the passivity argument, Furlong remarks, and it occurs only in the third
of the Three dialogues, he believes. Ayers (Ayers, 122), however rightfully holds that the
contrary is true: the continuity (distinctness argument) also occurs several times (even if in a
summarized form, sometimes) in the Second Dialogue and is as developed as the passivity
argument. Here is one of the several accounts of the distinctness/continuity argument:

3 E.J. Furlong, ‘Berkeley and the Tree in the Quad’, in Gale W. Engle (ed.), 1968, Berkeley’s Principles of
human Knowledge, p. 165.

* T.E.Jessop, Berkeley as Religious Apologist, in Steinkraus, Warren E. (ed), 1966, New Studies in
Berkeley’s Philosophy, Rinehart and Winston, Inc, New York and London, p. 98

S M.R.Ayers, ‘Divine Ideas and Berkeley’s Proofs of God’s Existence”, in E. Sosa (ed.),1987, pp. 115-128
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When I deny sensible things an existence out of the mind, I do not mean my mind in particular,
but all minds. Now it is plain they have an existence exterior to my mind, since I find them by
experience to be independent of it. There is, therefore some other mind wherein they exist,
during the intervals between the times of my perceiving them: as likewise they did before my
birth, and would do after my supposed annihilation (Dialogues, 230f. Italics mine)

Bennett identifies the following structure of the continuity argument expressed by
Philonous (cf. 1968:380):

1. “No idea, and therefore no collection of ideas can exist when not perceived by
some spirit”.

2. Sensible things (“objects”, as Bennett calls them) are collection of ideas, so
they cannot exist unless perceived by some spirit.

3. Sensible things do exist sometimes even if not perceived by any human agent
(or finite spirit).

4. Therefore, there is some infinite (non-human) spirit that perceives sensible
things in the intervals when no human perceives them.

Despite the fact that Bennett presents and analyses them independently, as two
distinct arguments, Furlong considers that continuity and passivity arguments are just parts
of the same reasoning. In his view, “Berkeley saw the continuity and passivity arguments as
complementary portions of one proof, rather than as two separate pieces of reasoning.”
(Furlong, 167). As an argument for his position, Furlong invokes the comparative brevity of
the continuity argument, devoted only three sentences in the Three Dialogues. M.R. Ayers
(Sosa, 122) disagrees, saying that, although not always fully expounded, the continuity
argument (or distinctness argument, as he calls it) is “expressed or summarized within a
few pages” at least four times in the Second Dialogue.

Against Furlong’s explanation, I propose the following hypothesis: the reason for
relative sketchy treatment of the continuity argument is due more to its consistency with
common sense than to its confusion, in Berkeley’s mind, with the passivity argument. As
Furlong himself noticed, Berkeley was quite uneasy with the intermittence that could be inferred
from esse est percipi (Philosophical Commentaries, entries 194 and 293a), more so because it
contradicted common sense. As Principles (§48) and Three dialogues (Works, Luce and Jessop,
Eds. vol.2, pp.230-1) prove, he tried hard to work out a way of avoiding the intermittence
consequence of esse est percipi. This he found by means of appealing to God for solving the tree
in the quad problem. As it was in agreement with common sense to say that things do not
disappear when not perceived by someone, Berkeley considered it useless to devote too much
time or energy to proving what he and his audience considered to be the obvious.

Another argument against Furlong’s position is that the argument for continuity
and the passivity argument, although they intertwine at times, play different functions in
Berkeley’s theory. The former accounts for the fact that things do not disappear when not
perceived by a human agent, the latter accounts for the existence of God. The former lays
the stress on perceiving, the latter on willing. If related to the existence of God, the former
is an instrumental argument, resorting to God for bridging the intermittence gap, the latter
is devised with the very end to prove the existence of God. Therefore, it makes sense to
assert, contra Furlong but in agreement with Bennett, that the continuity argument and the
passivity argument, though complementary, are not mere parts of the same arguments, but
rather stand by themselves, as two separate pieces of reasoning.
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2.2. The Argument from Design

To the previous arguments for the existence of God in Principles and Three
dialogues, Michael Hooker (1982, 261) adds a third one: the argument from design
proposed by Berkeley in Alciphron. Actually, Hooker contends, the fourth dialogue (“The
Truth of Theism”) in Alciphron allows for three interpretations, dubbed by David Kline® as
follows: the analogical design argument (D), the orderliness of sense experience argument
(O) and the semse experience/world connection argument (C). Eventually, Kline quite
rightfully shows that the persuasive power of these three arguments lies with their being
considered together, as a single argument from design.

In what follows 1 will present Berkeley’s argument for God’s existence in Alciphron
and some of my objections to it. The proof of God’s existence contained in the fourth dialogue
of Alciphron is an inference from effect to cause, representing nothing but a version of the
design argument (David Kline, in Sosa, p.129). Invoking the proof of sense perception, this
attempt to prove God’s existence employs an argument parallel to the Cartesian argument for
other minds. The dramatis personae of the dialogue are Euphranor, Berkeley’s spokesman, and
Alciphron, a freethinker representing the Cartesians. Leading Alciphron to admit that from sense
experience we may infer that men have souls, Euphranor proposes the idea that - following a
similar argument— one may come to admit God’s existence as well:

From motions, therefore, you infer a mover as cause; and from reasonable motions (or
such as appear calculated for a reasonable end) a rational cause, soul or spirit?... The soul of man
actuates but a small body, an insignificant particle, in respect of the great masses of nature, the
elements, and the heavenly bodies and system of the world. And the wisdom that appears in
those motions which are the effect of human reason is incomparable less than that which
discovers itself in the structure and use of organized natural bodies, animal or vegetable. A man
with his hand can make no machine so admirable as the hand itself, nor can any of those
motions by which we trace out human reason approach the skill and contrivance of those
wonderful motions of the heart, brain, and other vital parts, which do not depend on the will of
man...Doth it not follow, then that from natural motions, independent of man’s will, may be
inferred both power and wisdom incomparably greater than that of the human soul? (4/c., 146)

Euphranor’s argument for the existence of God has the structure of an inference
for the best explanation. As | see it, it has the following structure:

(a) Allreasonable motions imply the existence of a reasonable mover, i.e. a soul or spirit.

(b) There are complex natural movements not controlled by man’s reason.

(¢) Therefore, as cause of these movements, we may infer the existence of a reasonable
spirit superior in wisdom and power to man.

As proof for the existence of God, Euphranor points out the analogy between soul
and God: As a man’s soul is not given in sense experience (but it may be inferred from
movements with reasonable ends), similarly, from the observation of the contrivance of
natural motion, we may infer that these movements are due to God.

Reasonable as it seems, if it were taken as Berkeley’s last word, this argument would leave
an open question: How can one understand which is a reasonable motion and which is not?
Which are the specific motions that, upon seeing another’s body movements, make me think
that there is a rational spirit behind them? Berkeley answers this question in the next step of his
argument. The second step in proving God’s existence is again an inference to the best
explanation;

% A David Kline, Berkeley’s Divine Language Argument, in E.Sosa (ed.), 1987, 129-142
226



BERKELEY’S ARGUMENTS FOR THE EXISTENCE OF GOD

Upon this point, I have found that nothing so much convinces me of the existence
of another person as his speaking to me. It is my hearing you talk that, in strict
philosophical truth, is to me the best argument for your being. (4/c., 148)

So, the only appropriate explanation for a person’s exhibiting linguistic behaviour
is the existence of a mind. Resorting to evidence of animals exhibiting linguistic behaviour
that sometimes even fits the context (Lorenz, 1963) may challenge this argument of
Berkeley’s. To such a challenge it may be objected that animals’ behaviour may also betray
the existence of a mind - a primitive one, indeed - but still a mind. A similar objection may
be raised against the case of human language distorted after some accident or degradation.
Such a case, we may hold, does not refute Berkeley’s argument, but rather supports it
because it points up the liaison between language behaviour and the existence of a mind.

The argument for other minds and the argument for the existence of God have an
analogical structure: As the existence of mind is the best explanation for one’s linguistic
behaviour, the existence of God is the only adequate explanation for the unity of design, fit
and purpose of nature. Nature represents the language that betrays the existence of God.
Our perceptions of sensible things do not only prove God’s existence, but they also play a
paideic role: they represent the means by which we are taught, informed and instructed.
They represent not only the object of natural science, but they also provide a kind of moral
guidance, pointing out what is beneficial and what is detrimental;

By sensible signs [...] and by innumerable combinations of these signs we are
instructed and informed in their different natures, we are taught and admonished what to
shun, and what to pursue; and are directed how to regulate our motions, and how to act with
respect to things distant from us, as well in time and place [...]. (4/c., 149)

Such a view, one might object, betrays Berkeley’s bishopric partis pris, his biased
position regarding God. Despite this, one should also admit that here, once again, Berkeley
manages to put his belief in a quite coherent form, so that to become palatable to reason as
well. Moreover, one must notice that, apologetic as it may seem, the fragment quoted above
is not useless in the economy of the argument as a whole. It is actually quite useful to the
argument because it is here that Berkeley explains how, in his view, sensible signs act as
God’s language, emphasizing what entitles him to contend that they stand for a coherent
language betraying the existence of a mind higher than the human spirit.

3. God as ultimate explanation

As pointed out earlier in this paper, Berkeley resorts to no theological argument or
religious experience to prove the existence of God. This is so because Berkeley tries to
limit his argumentative tools to the instruments of logic so that he may converse on
common grounds with Cartesians, to de-construct their positions with their own tools. It
goes without saying that proving the existence of God seems to be a task usually taken over
by believers, almost never by non-believers. Thus, it constitutes itself as a circular
endeavor: one tries to prove the existence of God starting off from a belief in this existence.
It is this very circularity that Berkeley tries to avoid by grounding the existence of God on
argumentative proofs, not on theological arguments, religious certainties or experience. On
the other side, by its very definition, belief in God is a matter of belief, not of reason.
Although he seems to have avoided involving reference to God into his theory, Berkeley
eventually resorts to it in order to bridge the gap between his esse est percipi and common
sense. He is, then, put in the situation to provide an argument for the existence of God. By
trying to prove the existence of God by means of arguments, i.e. rationally and logically,
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Berkeley finds himself in a tradition of thinkers that try to accommodate religious beliefs
with rational developments in science and philosophy. This approach to Berkeley has not
been researched sufficiently so far. In what follows I will try to see which is Berkeley’s
place and how does he fit (if at all) into this stream of thought.

In his ‘A Note on Berkeley as Precursor of Mach and Einstein’’, Karl Popper
discusses the explanatory function ascribed to God by Berkeley. For Berkeley, God was the
“ultimate explanation” (p. 446), the true or real cause beyond all physical phenomena. This
view of Berkeley stands in utter opposition with the conceptions that may be inferred from
the positions held by Newton and Locke.

For Newton, everything that could be explained mathematically, should be
explained so. What cannot be explained by resorting to mathematics, should be explained
as the direct action of God. God is thus an explanatory remainder: the only portion of
reality left to him is the one that cannot be justified by mathematics and science in general.
What results is a picture of the world that is prone to eliminating transcendental causes. As
soon as science had explained everything, there would be no place and no réle left for God,
and this will entitle Nietzsche to declare, two centuries later, that “Got ist tot”. This is the
outcome of a process that involved several steps (H.R.Patapievici, 2001, 62). The first step
(i) recorded by some presocratic thinkers, consisted of references to the existence of God as
the only explanation, i.e. all natural phenomena were ascribed to God(s), whose benevolence
people tried to seek and never challenge. [This step was presumably preceded, Mircea Eliade
holds (1968), by a pre-historic zero stage when there was no epistemic gap between humans
and the world. They were part of the world, accepted it, took it for granted and never
questioned it. This was perhaps the edenic stage mentioned at the beginning of all myths.]

Middle Age philosophers such as Cusanus (pp.45-46, Opuscula I) mark the next
step (ii): natural phenomena and realities are signs and symbols of a higher reality. Despite
the fact that it abolishes the continuity of natural, human and super-natural existence, this was
still a picture of the world that preserved the coherence and isomorphism of the previous one.

These steps do not only represent temporal sequences pertaining to the
development of rational thinking; they may also stand for stages in a particular thinker’s
train of thought. It is interesting to note how some of these steps are paralleled by
Berkeley’s own thinking. As proved by Popper (446) and consistent with (i), Berkeley
believed that everything might be explained through God’s actions. But he never invoked
his belief as evidence or axiom in any of his argument. The second position (ii) presents
similarities with the analogical argument from design in A/ciphron.

From motions you infer a mover or a cause; and from reasonable motions a
rational cause, soul or spirit [...] Doth it not follow, then that from natural motions,
independent of man’s will, may be inferred both power and wisdom incomparably greater
than that of the human soul? (Alc., 146)

The third step (iii) marks a radical breach with the previous ones and it stands in
utter opposition with Berkeley’s opinions. With Adelard of Bath (Questiones Naturales,
1137), although the existence of God is still accepted, he does not resort to God for
explanation: “Nature and its order should not be confused with God.” A.C.Crombie®

" The British Jowrnal for the Philosophy of Science, 4, 1953, later published as chapter 6 of his Conjectures
and Refutations ., 1965, Routledge and Kegan Paul Ltd, London

8 A.C.Crombie, ‘Science’, in: Austin Lane Poole (Ed.), Medieval England, Oxford: Clarendon Press, vol.II,
1958, Chap. XVIIL, pp.577-84
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considered Adelard of Bath’s position to be “the first explicit assertion in the Middle Ages
that recognition of divine omnipotence did not preclude the existence of proximate natural
causes”. This course of development led to the seventeen-century position (iv) of Joshua
Childrey (Brittannia Baconica, London, 1660): “Give unto Nature the works that are
Nature’s and unto God, those that are God’s”. With his trust in mathematical explanations,
Newton also cherished this point of view.

[t is against this belief that Berkeley held, contra Newton, that, despite the fact that
the world may be explained scientifically, the real causes that underlie physical causes are
transcendental causes:

Berkeley believed in causes, even in ‘true’ or ‘real’ causes; but all true or real
cause were to him ‘efficient or final causes’ (Siris, 231), and therefore spiritual and utterly
beyond physics (cf. Three Dialogues, ii). He also believed in true or real causal explanation
(Siris, 231) or in ‘ultimate explanation’. This, for him, was God. All appearance are truly
caused by God, and explained through God’s intervention. (Popper, 446).

Believing that there can be nothing physical behind the physical phenomena,
Berkeley tries to oppose the process of separating the two explanatory models, the scientific
or natural vs. the theological one. His position is structured as a polemical reaction to:

(a) contemporary science for which natural causes stand as sufficient explanation;

(b) Descartes, with his rational position based on an abstract philosophical
procedure (Jessop, 99);

(c) The consequences possible to be drawn from Newton’s theory. The conception
of absolute time and space tends to perfect the mathematical explanation of the world. Thus
the God-hypothesis and its explanatory value are rendered useless, despite the fact that
Newton never intended to reach that far.

Berkeley did not intend to provide an explanation for natural phenomena, but to
investigate the conditions of any explanation, which are, for him, perception and reasoning.
Thus, the existence of God is inferred from sense data and the existence of other minds (the
analogical argument from design).

Summing up, the main aims of this paper have been to:

(a) stress the role of common sense with respect to Berkeley’s continuity argument
for the existence of God;

(b) suggest, against Furlong, an alternative reason for Berkeley’s relative summary
treatment of the continuity argument;

(c) point out the different functions of the continuity and passivity arguments;

(d) discuss the place of Berkeley’s arguments for the existence of God in relation
to the larger frame of European philosophical tradition.

(e) explain Berkeley’s position as standing for a reaction to contemporary attempts
to shed away from the picture of the world both God and his explanatory role.

Unlike other modern thinkers (e.g. Childrey, Newton), Berkeley does not attempt
to justify by divine intervention what could not be accounted for by scientific explanations.
For him, God does not stand merely for an explanatory remainder that may be removed
from the picture according as natural science advances. God becomes the prerequisite of
any existence, perception and explanation. As described at the end of Alciphron, God is “a
provident Governor, actually and intimately present, and attentive to all our interests and
motions... throughout the whole course of our lives, informing, admonishing, and directing
incessantly, in a most evident and sensible manner” (4/c., 14).
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This position points up once again to the complexity of Berkeley’s thought.

Although he avoids theological reasoning, the results he eventually reaches do display his
religious belief. For him, God is not merely the explanation behind physical and natural
phenomena, as He also guarantees the continuity and orderliness of perception, while, in
some mysterious ways, through His language that we perceive as sensible signs, He guides
humans in their everyday life.
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ABSTRACT. The Romanian American’s fight for national unity This paper
show up the Romanian American’s contribution to the unification of Transylvania
with Romania. At the beginning of the XX century, the most of the Romanian
emigrants in America were from Transylvania, Banat, Bucovina and Basarabia,
territories of the Austro-Hungarian Dual Monarchy. Arriving in America and
living in Land of Liberty they no hesitates to fight for the liberty of their brothers
and for the unity of Romanian nation. In order to promote their national cause
they used press campaigns; they have holds assemblies of protest; they refused to
serve in Austro-Hungarian army; they organized Volunteer’s legions that have
fight together with American soldiers; they send petitions to the president of USA,
Woodrow Wilson; they break of their ecclesiastical ties with Transylvania’s
metropolitan seat and they submitted their Episcopate to the Holy See of Bucharest.

in contextul luptei roménilor aflati sub jugul austro-ungar pentru libertate si
autodeterminare si in tumultoasa evolutie spre realizarea Romaniei Mari, eforturile
emigrantilor roméni din Statele Unite ale Americii ocupa un loc aparte. Dupad cum indica
cifrele statistice', majoritatea romanilor emigrati peste Ocean proveneau din provinciile
roméne aflate sub ocupatie strdina: Transilvania, Banat, Bucovina si Basarabia. In primele
decenii ale secolului al XX-lea, lupta romanilor din aceste regiuni pentru drepturile nationale a
atins punctul culminant. Emigrantii roméani din aceste provincii au Incercat sd sprijine lupta
fratilor lor de acasa pentru drepturi egale cu celelate natiuni conlocuitoare. Dovada acestei
atitudini o constituie i faptul ca una dintre temele majore vehiculate de presa romaneasca
de peste Ocean a fost aceasta lupta sfanta. Ziarele, cum ar fi America, Romanul American,
Steaua noastra, Semandtorul, s.a., nu au ezitat sd prezinte aspectele acestei lupte si nici nu
s-au sfiit sa reveleze asupririle la care era expusa populatia romaneasca de catre autoritatile
austro-ungare. Mesajul principal pe care cauta sa-1 promoveze aceastd campanie de presa
era ca romanii sunt populatia cea mai veche si cea mai numeroasd din Transilvania, iar
acest fapt ii indreptateste la drepturi egale cu celelalte natiuni conlocuitoare si la
reprezentarea intereselor lor in forurile legislative ale monarhiei dualiste.

Trebuie precizat c¢a pand la izbucnirea primului razboi mondial, in anul 1914, tonul
folosit de ziarele romano-americane in relatarea situatiei politice din Transilvania si a
apelurilor adresate romanilor a fost unul moderat. Aceastd moderatie era impusa de faptul
cd teritoriile romanesti erau ncorporate intr-un sistem administrativ care se bucura de
recunoagtere internationald, inclusiv americand, iar opozitia fata de aceasta situatie presupunea

! Cele mai pertinente informatii statistice ni le furnizeaza Christine Avghi Galitzi in lucrarea A study of
Assimilation Among the Romanians of United States, Columbia U. Press, New York, 1929. Potrivit
estimarilor i, 86,9 % dintre emigrantii roméni erau din teritoriile aflate sub stapanire austro-ungara.
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adoptarea mijloacelor "legale" de protest’. intre timp, contactul zilnic cu realitatile vietii
politice americane si cu principiile sistemului democratic de aici au contaminat presa
emigrantilor romani si i-a fiacut pe roménii-americani sd-si continue eforturile pentru
promovarea idealurilor nationale ale fratilor lor aflati in robie. Izbucnirea razboiului a
schimbat conditiile si a afectat profund comunitatea roméanilor americani.

Inceperea razboiului a fost resimtitdi ca un soc de opinia publicd americana.
Reactia initiala de oroare si dezgust a determinat autorititile, pentru moment, s ramana
departe de conflictele iscate de beligeranti. Putin cate putin, aceastd atitudine s-a schimbat
intr-una de simpatie fatd de puterile aliate. Poporul american a realizat cd este in
detrimentul lor si a valorilor sacre ale libertitii si democratiei neimplicarea in rdzboi si, In
acelasi timp, a devenit din ce In ce mai constient ca fard sprijin american puterile aliate vor
fi infrante de puterile centrale. In cele din urma, ca rezultat al succesiunii evenimentelor,
Statele Unite au decis sa se alature aliatilor in lupta impotriva puterilor centrale.

Intre timp, de la inceputul razboiului, roméanii americani au continuat sa manifeste
un puternic interes fatd de evolutiile politice din tara de origine, sprijinind in totalitate
aspiratiile teritoriale si lupta pentru unificarea natiunii romane intr-o singura tara.

O primd actiune care a depasit limitele propagandistice anterioare, sustinutd in
egald masurd in ziare si din fata altarelor, a fost refuzul categoric al romanilor americani
proveniti din teritoriile aflate sub dominatia austro-ungard de a rdspunde ordinelor de
recrutare emise de consulatul ungar si in acelasi timp evidentierea disocierii lor de eforturile
si actiunile rdzboinice ale imperiului austro-ungar. La circularele emise de oficiile
consulare si adresate preotilor ortodocsi romani pentru a vesti poporului chemarea la arme,
raspunsul l-au constituit adundrile de protest conduse, mai intotdeauna, de preoti a céror
rezolutie a fost mereu aceeasi: Vitejia romdnului e cunoscutd in lumea toatd. Pdrintii si
stramogii nostri au luptat in atdtea rdnduri pentru impdrat §i tard dar rdsplata a fost
totdeauna impildri si nedreptdti. Luptdnd acum pentru Austro-Ungaria, [uptdm pentru
dusmanii de veacuri. De aceea rdspundem: noi nu mai cunoastem in America nici o
autoritate austro-ungard care sd ne porunceascd sau care sd aibd dreptul de a apela la
noi. Rupem jurdmdntul de credintd §i supunere, ce l-am fdcut de sild regelui si guvernului
unguresc §i jurdm acum din a noastrd convingere si credintd cd vom lupta cu toate
mijloacele §i pe toate cdile impotrivd, adjutdnd cu avutul §i sangele nostru pe cei ce luptd
pentru prabusirea Imperiului austro-ungar’. Reprezentantii grupului etnic romanesc si-au
exprimat astfel public sprijinul pentru actiunile puterilor aliate, anticipand corect cd victoria
acestora va aduce imperiul dualist asupritor in colaps.

Intrarea Romaniei in rdzboi in luna august a anului 1916 a radicalizat atitudinea
comunitdtii romanilor americani. Ei s-au aratat incd o dati gata sd ajute prin toate
mijloacele unificarea tuturor romanilor intr-un stat national unitar. Ziarul Steaua Noastrad
publicat la New York, in editorialul sau din 30 august 1916 intitulat Romdnia a declarat
rdzboi Austro-Ungariei, a afirmat cu claritate cd motivul principal al acestei actiuni este
unirea tuturor romanilor intr-un singur organism politic. Acelasi articol afirma ca romanii-

2 Alexandru Nemoianu, The Romanian-Americans in Word War 1, in Buletinul Informativ al Cetrului
de Studii si Documentare Valerian Trifa, (B. 1. ) Jackson, Mi., nr. 6/ 1998, p. 15.

3 Cf. textului Peritiei Episcopiei Romdne Ortodocse din Statele Unite ale Americii de Nord cdtre
Pregedintele Woodrow Wilson, Youngstown, Ohio, 15 noiembrie 1918. Textul petitiei in limbile
engleza si romanad a fost publicat in brogsura la aceeasi data.
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americani trebuie sa-gi azjute fratii si ca roménii trebuie sa-si dovedeasca dorinta de a exista
ca natiune liber3 si unitd”.

Cand a devenit evident ca Statele Unite se vor aldtura in razboi puterilor aliate roménii
americani au inceput si actioneze cu si mai multid hotdrare. In 5 martic 1917, presedintele
Woodrow Wilson a preluat prerogativele supreme in Stat, la ceremonia de instalare participand
si o delegatie a Uniunii Societatilor Fraternale ale roménilor americani condusd de Pr. Ioan
Podea’, alaturi de cea a Ligii Societatilor Fraternale® condusa de Rudi Nan’.

De la acea daté cei doi lideri incontestabili ai romanilor americani, Pr. Ioan Podea si
Rudi Nan, vor participa la numeroase intdlniri. In acord cu liderii altor grupuri etnice (cehi,
slovaci, sérbi, croati s.a.) s-a hotarat infiintarea de legiuni de voluntari care sa fie trimisi pe front
impotriva puterilor centrale®. Odatd cu intrarea in rizboi a Statelor Unite in 6 aprilie 1917
situatia, atitudinea si contextul s-au schimbat. Din acest moment toate eforturile comunitatii
romanilor americani au capétat o noud dimensiune. Nu mai erau actiunile unui grup etnic mic si
marginal ci erau parte a efortului intregii natiuni americane. Aceste eforturi nu dovedeau numai
interesul fatd de problemele din tard ci si nivelul lor de americanizare gi de constiintd civica.
Faptul cd Statele Unite s-au aldturat puterilor aliate insemna, printre alte lucruri, ¢a roménii erau
mai aproape de realizarea visului lor de infiptuire a unititii nationale. Romanii americani
nutreau mari sperante ca jugul tiranic ce i-a oprimat pe ei si pe strdmosii lor de secole va fi
stardmat, in cele din urma, pentru totdeauna.

Actiunile roménilor americani au fost intensificate si odata cu venirea unei
"misiuni" din Roménia. Scopul membrilor acestei misiuni, alcatuitd din Pr. Vasile Lucaciu,
Pr. loan Mota si Cpt. Vasile Stoica, era acela de a obtine simpatie si sprijin din partea
guvernului american pentru cauza Romaniei. In acelasi timp, ei au sprijinit organizarea
unitatilor de voluntari. Pentru realizarea acestor obiective sprijinul reprezentantilor
comunitétii romanilor americani s-a dovedit a fi vital.

Romanii americani au fost printre primii care au raspuns chemarii presedintelui
SUA Woodrow Wilson de a se forma o armatd de voluntari si in numai cateva luni citeva
mii de romani s-au inrolat in armata primind cetatenia americana’. Pentru mobilizarea
eforturilor romanilor americani s-au infiintat un numir de organizatii care s-au reunit
alcatuind Comitetul National al Ligilor Nationale Roméne din America. Acest comitet era

* Alexandru Nemoianu, art. cit., p. 16; vezi si Gheorghe 1. Florescu, Romdnii Americani §i Unirea cea

_ Mare, in B. 1, nr. 6/ 1998, pp. 20-22. .

* Preotul loan Podea este o figura complexa a vietii bisericesti si sociale a romanilor americani. In viata ecleziala s-
a remarcat ca unul dintre primii preoti misionari, intemeietori i organizatori de parohii, fondator si conducator
al primului protopopiat ortodox roman peste Ocean, militant fervent pentru infiintarea Episcopiei Misionarea
Ortodoxe Roméne din America. Pe plan social s-a remarcat prin multiple actiuni culturale, sociale si politice,
fiind pentru o vreme liderul de opinie al comunitatii ortodoxe roméane din America. La un moment dat a fost
prins in mrejele socialismului apucénd pe o cale ce i va aduce caterisirea din partea Mitropolitului Nicolae
Balan. Autoritatile regimului comunist instaurat in Roménia 1i vor rasplati zelul manifestat in propagarea cauzei
socialiste oferindu-i postul de redactor sef la un ziar din Brasov si apoi functia de director al Muzeului din
acelasi oras.

% Uniunea si Liga erau cele doud mari organizatii fraternale din viata comunititilor romano-americane. Ele grupau
marea majoritate a Societdtilor culturale si de ajutor infiintate incepand cu anul 1902 de catre emigrantii
roméni. Uniunea grupa preponderent societdtile ai caror membri erau muncitori, in timp ce Liga reunea
societdtile intelectualilor. Pentru amanunte privind istoria acestor organizatii se poate vedea Sofron S. Fekett,
Istoria Uniunii i Ligii Societatilor Romdnesti din America, Cleveland, 1956.

7 Alexandru Nemoianu, art. cit., p. 16.

8 Eforturile facute pentru infiintarea acestor legiuni sunt descrise cu lux de amanunte de profesorul clujean
Gelu Neamtu, In America, pentru Unirea Transilvaniei cu Romdnia, Cluj-Napoca, 1997.

° Alexandru Nemoianu, art. cit., p. 17.
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condus de Vasile Stoica, in calitate de presedinte, Pr. loan Podea si loan Sufana ca
vicepresedinti. Obiectivul major ale acestei or%{anizagii a fost obtinerea sprijinului
guvernului american pentru unirea tuturor romanilor'’.

in cursul anului 1918 implicarea comunitatii roménilor americani pentru promovarea
intereselor tarii a fost si mai evidentd. In toate actiunile intreprinse pana la acea data preotimea
ortodoxd roménd de peste Ocean jucase un rol fundamental. Este suficient sd amintim de
prezenta protopopului loan Podea la cele mai importante intruniri i manifestéri pro unire si pro
Roménia, precum i pozitia privilegiatd pe care atét el cét si ceilalti clerici o aveau in conducerea
diferitelor organisme comunitare sau a ziarelor vremii, pentru a alunga orice urma de indoiala fn
privinta rolului major jucat de preotii i parohiile ortodoxe roméane de peste Ocean in realizarea
marelui deziderat al unirii. Acest fapt a devenit mai evident in anul 1918, cand majoritatea
actiunilor de amploare desfasurate de comunitatea romanilor-americani au purtat girul Bisericii.

Inainte ca razboiul sa se fi sfarsit, intr-un timp in care diplomatia maghiara desfisura in
Statele Unite o intensd propagandd menitd sd influenteze opinia publica si cercurile politice
americane in favoarea punctului de vedere al guvernului de la Budapesta privind Transilvania,
preotii si alti fruntasi ai comunitatilor romanesti din Statele Unite s-au intrunit la 24 februarie
1918 in localitatea Youngstown din statul Ohio. La aceastd Intrunire, care a avut caracter de
adunare nationald si in acelasi timp de congres bisericesc al romanilor americani, au participat
reprezentanti ai Legatiei Roméniei la Washington, inclusiv "primul nostru ministru
plenipotentiar" de aici dr. Constantin Angelescu'', senatorul american I. G. Cooper si alti
reprezentanti ai autoritatilor locale americane™.

Cei treisprezece preoti si cincizeci si sapte de delegati laici” in frunte cu
protopopul Ioan Podea au redactat si aprobat in unanimitate un act solemn intitulat
"Hrisovul de inchinare i supunere a Romdnilor ortodocsi din Statele Unite ale Americii de
Nord cdtre Sfinta Mitropolie a Ungrovlahiei”. In acest act semnatarii declara ca nu mai pot
raméne legati de Biserica din Transilvania robita, lipsitd de drepturi si umilita si se supun,
firesc, Bisericii din tara mama. Pe atunci era mitropolit la Sibiu "un om care dusese
compromisul cu autoritatea maghiard prea departe”, Vasile Mangra'!, care, in opinia
romanilor americani, amara sufletele tuturor romanilor, si ale celor din Transilvania si ale

Y \dem, The Romanian-American Community and the Unification of Transilvania with Romania, in B. 1.,
nr. 6/ 1989, p. 6.

' Conform memoriului adresat de Ioan Podea Sfantului Sinod al Bisericii Ortodoxe Roméne in 1937,
memoriu publicat de ziarul,,America”, ; XXXII, nr. 33, joi 18 martie, 1937, Cleveland, p. 3.

? Joan Nicoard, Brasovenii in fruntea luptei romdnilor din SUA pentru desdvarsirea procesului de unitate
nationald si politicd de la 1 decembrie 1918, extras din “CU MIDAVA- Muzeul Judetean Brasov”,
1974-1975, p. 173.

3 Cf. Hrisovul de Inchinare si Supunere a Romdnilor Ortodocsi din Statele Unite ale Americei de Nord
cdtre Metropolia Ungro-Vlahiei, act consultat in Arhivele Centrului de Studii si Documentare Valerian Trifa,
Jackson, Mi., SUA.

" Perceptia romanilor americani despre atitudinea Mitropolitului Vasile Mangra, ca de altfel si a multor
roméni din Transilvania si nu numai, era in mare masura distorsionata. Personalitatea controversatului
Mitropolit este pusa intr-o noud lumina de cercetarea efectuatd in ultimii ani de drd. Marius Eppel. O
parte dintre rezultatele investigatiilor arhivistice si bibliografice au fost publicate (Vasile Mangra (1850-
1918). Contributii la cunoagsterea vietii §i activitatii lui, Editura Mirador, Arad, 2000, 123 p.; Vasile
Mangra. Activitatea politicd 1875-1918, Editura Presa Universitard Clujeand, Cluj-Napoca, 2004, 314 p.;
Vasile Mangra si noul activism politic, in Revista Bistritei, XVI1/2003, p. 241-246; Stat si Bisericd in
Transilvania in timpul mitropolitului ortodox Vasile Mangra (1916-1918) in Anuarul Institutului italo-
roman de studii istorice, vol. I, Cluj-Napoca, 2001, p. 128-140; s.a.) restul urménd sa fie facute publice
cu ocazia finalizarii lucrarii de doctorat.

234



LUPTA ROMANILOR-AMERICANI PENTRU UNITATEA NATIONALA

celor plecati, dar ramasi legati de intamplarile de acasa". Desi nu se pomeneste numele lui
Mangra, din textul hrisovului rezultd cu claritate cé de el este vorba.

Acest Hrisov de inchinare gi supunere e un act de unire cu tara, inainte de unire.
O anticipare si o pregdtire. O idee mdreatd trimisd celor de acasd, menitd sd-i incurajeze
la actul suprem al desprinderii de stdpdnirea strdind si la intoarcerea in sanul Tarii, cum
au facut ei, de acolo, din America. Textul Hrisovului este emotionant §i trebuie considerat
ca un act fundamental al istoriei Transilvaniei ', El face cinste si romanilor din America,
de atunci, care au stiut sd descopere si sd exprime acest mijloc al unirii cu Tara, model si
chemare de eternda memorie.

Din aceste motive reddim mai jos integral textul Hrisovului'’, urménd si revenim
cu unele comentarii.

Hrisovul de inchinare si supunere a Romdnilor Ortodocsi din Statele Unite ale
Americei de Nord cdtre Sfanta Metropolie a Ungro-Viahiei.

Noi, mai jos iscdlitii, preoti si mireni, trimigii §i imputernicitii poporului si
Bisericii Ortodoxe Romdne din Statele Unite ale Americii de Nord, intruniti in sobor
obstesc, patrunsi de simtamdntul dreptatii si al dragostei de neam,

Socotind cd toti suntem din tinuturile romdnesti robite de Ungaria, care vreme de zece
veacuri nu numai ¢d ne-aqu rapit si toatd agoniseala noastrd, cdstigatd cu grea trudd, ci pururea
s-au nizuit sd starpeascd Limba, Credinta si Datinile noastre romdnesti din mogi-stramosi;

Socotind cd din fata prigonirilor stdpdnirei unguresti adevdratii nostri lumindtori si
inainte—mergadtori au fost siliti sa-si caute scaparea in binecuvdntatul Regat romdnesc, iar noi
poporul muncitor, sdrac §i necdjit sd venim peste tari si mari in acest dulce pamant al libertdtii.

Socotind cd in toate zilele amarei noastre vieti, gandurile ni se indreptau cu
addncd dragoste si neclintitd nddejde spre liberul Regat al Romdniei, de unde asteptam cu
totii dezrobirea neamului nostru ajuns sub obldduiri strdine si dugmane;

Socotind cd pe limanul unde ne aflam in aceste zile de dureroasd incercare, cu
munca bratelor noastre am ridicat noi ldcasuri sfintite intru slava lui Dumnezeu §i pentru
izbavirea sufletului nostru crestinesc gi romdnesc, si cd aceste ldcaguri au stat pdnd in ziua
de astdzi in legdtura de supunere cu Mitropolia ortodoxd romdna din Ungaria si Transilvania;

Socotind cd ocdrmuirea ungureascd, potrivit planurilor ei de zdrobire a neamului
romdnesc incdput pe mdinile sale a schimbat din temelie menirea acestei mitropolii si a
Intregii Biserici Romdnesti din Ungaria si Transilvania prefdcdnd-o dintr-un asezamdnt de
culturd si viatd crestineascd intr-o unealtd de apdsare si chinuire;

Fiind convinsi cd prin legdtura ce ar avea Biserica noastrd din Statele Unite cu
sus pomenita Mitropolie, ocdrmuirea ungureascd si-ar intinde asupra noastrd si aici mdna
sa aducdtoare de stricdciune i chinuire;

Stiind cd in zilele de amard robie ale neamului nostru de pe plaiurile ardelene i
ungurene, Sfanta Mitropolie a Ungro-Viahiei ne-a apdrat si povdtuit trimitindu-ne
vrednici duhovnici si arhierei, singurii conducdtori ai poporului nostru pe acele vremuri;

Pentru deplina asigurare a drepturilor noastre bisericesti, a credintei, a limbei si
datinilor pe care strabunii le-au apdrat cu cinste de-a lungul veacurilor,

Din al nostru cel mai curat indemn si fard nici o sild din nici o parte

5 Antonie Plamadeals, Romdnii din America anticipeazd unirea din 1918, in Biserica Ortodoxa
Romana, CXVI, nr. 11-12/1978, p. 1302.
' Ibidem,p. 1302-1303.
'7 Textul integral a fost publicat in tard abia in 1978 de P. S. Antonie Plamadeald, art. cit., p. 1303-1305.
235



GABRIEL-VIOREL GARDAN

HOTARAM:

Ca nimeni dintre noi, fiii Bisericii romdnilor ortodocsi din America nici preot nici
mirean, de astdzi inainte sd nu mai fie supus si nici sd aibd nici un soi de legdturd cu
Metropolia romdnilor ortodocsi din Ungaria si Transilvania, legdturile ce au fost, sd se
rupd si numai atunci sd fie statornicite iardsi, cand Transilvania si Tinuturile Romdnesti
din Ungaria vor fi dezrobite, fdcdnd parte din Regatul liber al Romdniei;

Intemeiem aici pe pimdntul acestei (dri a libertdtii o Episcopie Romdneascd de
legea noastrd a rdsdritului, care de acum intotdeauna va purta numele de Episcopia
Romdnd Ortodoxd din Statele Unite ale Americii de Nord;

Supunem aceastd Episcopie Sfintei Mitropolii a Ungro-Viahiei, avdnd sd urmeze
toate cele ce crede, mdrturiseste si hotdreste aceastd Sfantd Mitropolie, care singurd va
avea de acum incolo dreptul de a da indrumdri intru chivernisirea bisericii noastre;

Totodatd, ne tinem datori in fata lui Dumnezeu §i inaintea oamenilor sd spunem
cu toatd tdria cd prin acest cuvdnt al nostru se rostesc nu numai cele una sutd cincizeci de
mii de Romdni ortodocsi din S.UA. ci si milioane de frati rdmagi sub stdpdnirea
ungureascd al caror glas a fost intotdeauna si este astdzi mai mult decdt oricdnd indbusit
de silnicii §i prigoane §i cu cari impreund de veacuri intregi ne-am strdduit gi ne-am jertfit
pentry unirea intru libertate cu Regatul romdnesc.

Am facut si iscalit acest Hrisov, intdrindu-l cu jurdmdntul nostru, in orasul
Youngstown, statul Ohio astdzi in a doudzeci si patra zi a lunii fevruarie, anul de la
nasterea Domnului i mdntuirea noastrd, una mie noud sute §i optsprezece, dupd socoteala
Sfintei noastre Biserici a Rasdritului si una sutd patru zeci §i doilea an al Independentei
Statelor Unite ale Americii de Nord.

Asa sd ne ajute Dumnezeu, acum §i in ceasul mortii noastre, Amin.

Hrisovul este agadar un protest deschis al romanilor ortodocsi la adresa stapanirii
austro-ungare, stapanire care de secole a incercat sd stirpeasca credinta, limba si datinile
poporului romédn si care acum si-a extins influenta si asupra Bisericii Ortodoxe din
Transilvania, facand din ea o unealta de asuprire.

Hrisovul este important si pentru ca in textul lui se regdseste pentru prima data
ideea infiintdrii unei Episcopii a romanilor ortodocsi din America. Hotarand infiintarea
Episcopiei Romdne Ortodoxe din Statele Americii de Nord, cei 70 de participanti semnatari
ai documentului, decid supunerea acestei Episcopii Sfintei Mitropolii a Ungro-Vlahiei, deci
scaunului mitropolitan din capitala Romaniei, anticipand astfel Unirea cea Mare.

Motivatia acestui gest este cd romdnii americani considerau ci pastrand legatura
cu Mitropolia de la Sibiu ocdrmuirea ungureascd si-ar intinde asupra noastrd si aici mdna
sa aducdtoare de stricdciune si chinuri. Astfel stipanirea politicd, regimul politic, este
invocat ca pretext pentru a renunta la jurisdictia Sibiului.

Pe baza hotararii de la Youngstown din 24 februarie 1918 Pr. loan Podea a facut
demersurile necesare pe langa secretarul de stat din Columbus, Ohio, pentru recunoasterea
de catre autoritdtile americane a "Episcopiei" in 22 august 1918, primind recunoasterea
oficiala in ziua de 27 august 1918'%.

% Rev. Elie Pop, Reorganizarea Bisericii Ortodoxe, in,,America”, XXII, nr. 70, Vineri, 23 martie
1928, Cleveland, p. 1 si 3.
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Hrisovul, redactat la Youngstown in 24 februarie 1918, nu a fost singurul act ce
exprimd congtiinta nationald a romanilor din America. Astfel, la 15 noiembrie 1918, la
initiativa aceluiasi loan Podea administrator protopopesc si membru al Consiliului National
Romdn se adreseaza o petitie” catre presedintele S.U.A. Woodrow Wilson (1913-1921).

Petitia este adresatd in contextul pregétirilor pentru Conferinta de pace de la Paris,
cu scopul de a determina pe presedintele american, care se numara printre barbatii randuiti
de providenta dumnezeiascd sd creeze o lume noud cu popoare libere i fericite, sa sustind
cauza unirii tuturor romanilor intr-un stat national unitar.

Semnatarii petitiei nu cer razbunare, nici jertfe sau stapanire asupra altora. Toate
cererile noastre se rezumd in dreptul de a ne stapdni si guverna noi pe noi ingine, si de a ne
imparti pdinea cdstigatd in sudoarea fetei, cu fratii nostri din Romdnia, cu care fotdeauna
am dorit unire §i ei au dorit sd se uneascd cu noi, sd formdm o singurd tard §i un Singur popor.

Cererea aceasta este indreptatitd intrucét nu cerem pdmdntul altui neam, ci ceea ce
este si a fost al nostru din cele mai indepdrtate timpuri.

In altd ordine de idei semnatarii considers propaganda maghiard desfisurati de
contele Albert Appony si alti emisari ai guvernului ungar un adevarat atentat impotriva
simtului de libertate §i dreptate al poporului american.

In incheiere, documentul reafirma dorinta nemarginitd si dreapta pentru unirea
Transilvaniei, Banatului si Bucovinei cu Romania.

Cel de al zecelea capitol al petitiei informeaza pe presedintele american ca preotii
si mirenii, reprezentanti ai celor 150.000 de romani ortodocsi din America, au hotarat
supunerea bisericilor din America scaunului mitropolitan din Bucuresti: Un act mdret au
savdrsit romanii din America in zilele de 9-10 martie 1918 in timpul cand se pdrea cd steaua
Romdniei a apus, cdnd armata germand jubila in Bucuresti §i cdnd Berlinul, Ungaria si
Bulgaria isi intindeau hotarele pe pdmdntul romdnesc i fratii nostri din Transilvania pldngeau
pe mormdntul nadejdilor lor. Ne mai avdnd alte legaturi cu cei de acasd decdt cele bisericesti,
care indirect ne legau si de guvernul maghiar, in ziua de 10 martie am rupt aceste legdturi,
intemeind aicea o Episcopie Ortodoxd Romdnd, pe care am supus-o jurisdictiei Metropoliei din
Bucuregsti, ca gi in feliul acesta sd dovedim cd vrem desfacerea de Ungaria i Unirea cu
Romdnia, de la care totdeauna am asteptat mdntuirea noastrd.

La aceasta petitie, semnatd de aproximativ 100 de persoane, a fost anexat si textul
Hrisovului de inchinare.

Aceste documente sunt importante si pentru cd reprezintd unul dintre putinele
momente din acea perioadd in care romdnii, clerici i mireni, si-au dat ména actionand
unitar, punind interesele nationale si bisericesti deasupra pasiunilor marunte care i-au
dezbinat de atatea ori.

De asemenea, cele doud documente (Hrisovul si Petitia) sunt doud initiative de
succes ale protopopului sau administratorului protopopesc Ioan Podea, initiative care, intr-o
oarecare masurd anticipeazd §i pregdtesc® actul istoric de la 1 Decembrie 1918: Unirea
Transilvaniei cu tara mama. Despre evenimentele din Youngstown 1918, loan Podea

' Vezi textul petitiei si la N. Streza, Petitia Episcopiei Ortodoxe Romdne din Statele Unite ale Americii de
Nord, citre presedintele Woodrow Wilson, in “Glasul Bisericii” (G. B. ), XXXVIL, nr. 9-12/1978, p.
1132-11135. In textul publicat de N. Streza apar mai multe greseli datorate, probabil, transcrierii.

20 Apare data de 9-10 martie dupi stil nou = 23-24 februarie stil vechi.

2! Antonie Plamadeala, art. cit., p. 1302.
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declara, intr-un memoriu adresat Patriarhului Elie Miron Cristea si publicat in ziarul
America, urmatoarele: Am fdcut atunci §i o mare faptd bisericeascd, infiintdnd o episcopie
§i o mare faptd romdneascd alipind bisericile la scaunul mitropoliei din Bucuresti, ca o
exprimare a vointei Ardelenilor de a se alipi la regatul Romdniei, tocmai cdnd Romdnia se
pregdtea sd incheie pacea umilitoare cu invadatorii ei, in martie 19187,

In concluzie, preotimea romana din Statele Unite ale Americii si-a adus o
contributie insemnata la sustinerea dezideratului unirii tuturor romanilor. Prin promovarea
unei vii campanii de presa, prin insufletirea actiunilor patriotice si prin péstrarea treazi a
congstiintei apartenentei la poporul roméan, au determinat si directionat actiunile romanilor-
americani pentru pledarea cauzei nationale in fata natiunii si politicienilor americani.
Chemarea la respingerea ordinelor autorititilor austro-ungare, la ruperea legéturilor
bisericesti si politice cu regimul dualist, la punerea curajului si a vietii in slujba fortelor
armate ale puterilor aliate, la sensibilizarea clasei politice americane pentru idealurile
nationale ale poporului romén si sprijinirea luptei acestuia pentru libertate, egalitate si
democratie, a rasunat din amvonul bisericilor noastre si suflul patriotic a fost intretinut prin
abnegatia preotilor romani de peste Ocean si mai ales a protopopului lor loan Podea.

2 Toan Podea, ,, Un memoriu “,,,America”, XXXII, nr. 33, joi, 18 martie 1937 Cleveland, p. 3
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ASPECTE DIN OPERELE UNOR TEOLOGI ORTODOCSI GRECI
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PROTESTANTISMULUI
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ABSTRACT. Aspects from the Works of Some Contemporary Greek
Orthodox Theologians considering the Protestantism’s Teaching on Church.
The orthodox greek theologians loannis Karmiris, Nikos Nissiotis and Nikos
Matsoukas, in their papers, with dogmatic competence, delimit the protestant
ecclesiology of the orthodox one, they increase the theandric nature of the Church
and the inseparability between the seen and the unseen aspect of that, the distinct
states through grace, in the Church — the clergy (bishops, priests and deacons) and
faithfulls, the intern and extern apostolic succesion, categorically pronouncing
against Branch theory. They insist on pneumatologic and hristologic foundation
of Church on its authority, and the objectiv (intensiv) aspect of the catholocity of
Church, combating the impersonalism and they remark the lake of every progress
regards the protestant conception on priesthood.

Also they stand out the institutional and the sacramental aspect of Church,
the importance of sacramental priesthood, the relationship Christ-Holly Ghoste-
Church, the theandric constitution of the Church and the solidarity between the
mistery of Church and de mistery of Christ and increase the quality of organ of
salvation and infallible authority in matter of faith of the theantropic organism, as
well as the hierarchic sinodal structure of Church.

Church have to renew itself always in regards the human element what means
not the change of traditional stucture of Church, which has revelated foundation.

Church is not a simple assembly, but communion, through it been
continuated Christ’s work of selvation, through Holly Ghoste, in history.

Eclesiologia oferd esenta doctrinard a confesiunilor crestine. Din acest motiv
problema eclesiologica este mereu actuald si hotdratoare pentru refacerea unitatii crestine,
fiind nelipsita din gama temelor supuse dezbaterii in orice dialog interconfesional, bilateral
sau In cadrul Migcarii Ecumenice. Aceasta, deoarece, asa cum spunea teologul grec
Andrutsos: “dogma despre Bisericd a devenit, indeosebi de la Reforma inainte, un punct
controversat. In aceasta se concentreazi toate deosebirile dogmatice dintre Biserici si din
aceasta se desfasoard si totodati, se dezvoltd ca dintr-un principiu unitar sistemele
dogmatice ale Bisericii Ortodoxe, ale Bisericii Apusene si ale Protestantismului”.'

in dialogul dintre Ortodoxie si Protestantism, cu privire la eclesiologie raman deschise:
problema fiintei Bisericii (teandria), identificarea adevaratei Biserici, rolul acesteia (asezamant
al mantuirii si autoritate infailibila) si elementul cheie, din perspectiva ortodoxad — chestiunea
preotiei speciale 1n succesiune apotolicd si sacramentalitatea Tainei Hirotoniei.

' Hristu Andrutsos — Simbolica, Ed. Centrului Mitropolitan al Olteniei, Craiova, 1955, p. 67 (trad.
Prof. lustin Moisescu).
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Este firesc sd existe preocupare pentru acestea in Teologia ortodoxd greacd
contemporand .In cele ce urmeazi vom expune pozitia teologilor: Toannis Karmiris, Nikos
Nissiotis si Nikos Matsoukas, fatd de aceste aspecte doctrinare de o importantd fundamentala.

1. Ioannis N. Karmiris (1904 - 1992)

loannis Karmiris, licentiat in Teologie, Pedagogie si Filologie, s-a specializat n
Teologie Sistematica la Berlin, Bonn, Hamburg, Miinchen si Paris, a obtinut doua doctorate
in Teologie, a fost conferentiar, apoi profesor de Teologie Dogmatica si Simbolicd si
Teologie Morala si decan al Facultatii de Teologie a Universititii din Atena, membru al
Academiei Elene si o perioada presedinte al acesteia. A predat si la Universitatile din
Uppsala, New York, Boston si Belgrad, fiind o voce autorizatid in materie de Teologie
Dogmatica. Opera sa, Tnsumeazd peste 70 de titluri, dintre care “multe reprezintd contributii
teologice deosebit de importante si opere de sintezd remarcabile, din punct de vedere
istorico-dogmatico-simbolic si ecumenist”.?

incd de la inceputul carierei sale, preocuparea teologului grec a fost de a defini
foarte exact pozitia Bisericii Ortodoxe fatd de celelalte Biserici crestine si relatiile ei cu
acestea. Pe aceastd linie se Inscrie lucrarea OpBodo&ia kai [Ipoteotavticuog, care oferd o
cercetare istoric-dogmatico-simbolica a Protestantismului din punct de vedere ortodox, ceea
ce este important §i necesar, deoarece “nici ortodocsii n-au cunoscut adanc si multilateral
Protestantismul in sine si in relatiile sale cu Ortodoxia si nici protestantii n-au cunoscut
bine Ortodoxia pe care mai ales unii din ei au identificat-o aproape cu romano-catolicismul,
sau si-au scos cunostinte despre ea din izvoarele romano-catolice...unica bazi si punct de
plecare sigur pentru continuarea relatiilor prietenesti si ducerea mai departe a discutiilor si
tratativelor de unire cu protestantii in limitele si pe urma sdpatd de aproape patru veacuri,
pe care a urmat-o oficial sau neoficial Biserica si teologia ortodoxa”.?

Lucrarea prezintd relatiile bisericesti oficiale sau semioficiale ale Bisericii
Ortodoxe cu Protestantismul de la Martin Luther si Philiph Melanchton péani la Miscarea
Ecumenica din perioada contemporana. Bisericile provenite din Reforma — numita “a patra
mare schisma™, dupa cele din 381, 451, 867 si 1054 — luterand si calvini se situeaza la
urmé n ordinea apropierii dogmatice de Biserica Ortodoxa. Reformatorii cunosteau foarte
putin invatatura Bisericii Ortodoxe, dar au incercat si se bazeze pe aceasta Impotriva
papalitatii. Autorul isi exprima regretul ca in aceastd perioada nu a fost posibild o mai mare
apropiere intre Ortodoxie si Protestantism, inainte de fixarea invatiturii dogmatice a
acestuia din urmd, in cartile simbolice, cdci “atunci cidnd Protestantismul a cunoscut
crestinismul ortodox, in timpul lui Ieremia al II-lea, Mitrofan Kritopulos, Kiril Lukaris, era
prea tarziu, fiindcd Protestantismul, prin marea sa victorie contra papalitétii, prin teologia
protestantd si prin cartile lui simbolice, ce au primit oarecum autoritatea de Sfantd Traditie
in Protestantism, cristalizindu-se, intarindu-se si rdspandindu-se in mijlocul tarilor mari si
puternice, nu au mai putut desigur ca tigdduindu-se pe sine s se apropie si si se uneasci cu

. . - 5
Biserica Ortodoxa”.

2 Toan 1. Tea — “Teologul ortodox loan Karmiris si preocupdrile sale ecumeniste” Ortodoxia
nr.2/1970, p. 227.

? Joannis N. Karmiris - Opbodo&ia. koi [Tpotestavtiopdc, Adnvaig, 1973, p. 8-9.

4 Idem — Opbodo&ia kol Popavokadoriopds, 11, Abnvaic, 1985, p. 10.

3 Idem - OpBodo&ia kai Ipoteotaviioudc, p. 39.
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Pe ldngd monumentala lucrare privind Monumentele Dogmatice si Simbolice ale
Bisericii Ortodoxe Sobornicesti, In 2 volume (1961-1968), 1056 p., Prof. I. N. Karmiris ne-
a oferit si o impresionantd monografie Eclesiologia ortodoxd, Atena, 1973, 831 p., de fapt
aceasta e volumul V din tratatul sau de Teologie Dogmaticd si Simbolica®

Biserica, dupi el este extensiunea lui Hristos. “Hristos 1nsusi, Cel ce este dinainte de
veci in sanul Tatdlui si la plinirea vremii s-a facut om si este si vietuieste pururea cu noi si
lucreazd si mantuieste si se extinde peste veacuri”,” organism divino-uman, nedespartita de
Hristos. “Biserica este inteleasd de ortodocsi ca viatd noud in Hristos si in Duhul Sfant, ca
unitate a vietii harismatice, Tntrucét ea este organismul viu, unitar, intreg Trupul lui Hristos din
al carui cap curge viata duhovniceascd cea noud in toate madularele trupului, prin lucrarea
Duhului Sfant... Hristos, in calitate de cap si Biserica formeaza astfel o unitate duhovniceasci,
un organism unitar, viu si divin omenesc”.® Karmiris foloseste expresia “natura teandrici a
Bisericii”’, care nu trebuie inteleasd in sens monofizit c¢i dumnezeirea si umanitatea s-au
contopit intr-o singurd natur, ci constitutia ei divino-umana.

® Redim tabla de materii a acestui tom pentru a reliefa caracterul exhaustiv al abordarii problemei
eclesiologice:
Cap. I Tnceputul si descoperirea Bisericii
1. Prima faza a Bisericii
2. A doua faza a Bisericii
3. Atreia faza a Bisericii
Cap. 1l. Natura teandrica a Bisericii:
1. Poporul lui Dumnezeu, Comuniunea credintei, Trupul lui Hristos. Aceasta este Biserica.
a) poporul lui Dumnezeu
b)  comuniunea credintei
¢)  Trupul lui Hristos
d) celelalte chipuri ale Bisericii
e) Biserica nevazuta si vazuta
S Sfintii si pacatosii in Biserica
2. Sf. Treime in Biserica
3. Insusirile Bisericii. Unitatea ei
4. Sfintenia Bisericii
5. Catolicitatea Bisericii
6. Apostolicitatea Bisericii
7 Infailibili
8. Indestructibilitatea §i vesnicia Bisericii
Cap. III. Organizarea Bisericii pamantesti si relatia ei cu cea cereasca
1. Organziarea Bisericii pamantesti A. Clericii
2. B.Mirenii in Bisericd
3. Regimul Bisericii
a) Sistemul sinodal-episcopal al conducerii Bisericii
b)  Apostolul Petru
¢) Episcopul Romei
d) Sinoadele
4. Raportul dintre Biserica si Stat
5. Biserica pamanteasca si relatia ei cu cea cereasci
7 Idem — H opBodo&og Exkhnotoroyio, Adnvar, 1973, p. 10.
8 Ibidem, p. 133-134.
% Ibidem, p. 103.
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13

Hristos a asumat Trupul Bisericii de la Intrupare, “intrucét in firea omeneasci
asumati de El a fost cuprinsi si recapitulatd toatd omenirea”™ Biserica Trupul lui Hristos
este organ al mantuirii: “In acest trup se triieste viata cea noud dupa Hristos Tn Duhul Sfant
si in el se procurd harul, mantuirea si viata dumnezeiascd a Capului, tuturor médularelor
trupului”'', caci “Hristos in calitate de Cap al Bisericii e izvorul pururea curgitor al vietii
dumnezeiesti si a harului din ea, al Sfantului Duh care din Hristos curge necontenit in
Biserica, fiind ca un fel de suflet al trupului”."

Taina lui Hristos si Taina Bisericii ne sunt infétisate de catre Karmiris ca fiind
solidare. “Nu poate exista Biserica fara Hristos, nici Hristos fard Bisericd. Biserica nu are
persoand sau ipostas propriu, Hristos fiind eul Bisericii.” Hristos si Biserica formeaza
oarecum o persoand... € 0 unicd persoand sau un unic ipostas al lui Hristos si al membrelor
Trupului Lui..., dar sunt unite fird contopire si fard amestecare, se salveaza existenta de
sine a ambelor, avand loc intre ele o misterioasa si neinteleasd perihoreza”."”

Nu existd o Bisericd nevizutd, a celor alesi si una vizutd, nedesdvarsitd, a celor
chemati, ci Biserica are un aspect vazut si unul nevédzut, dar acestea sunt neseparate, nevazutul e
prezent si se reveleazi In vdzut: “Nevazutul in Bisericd e numai o laturd a intregului vazut. Dar
vazutul in ea se plungeste in nevazut, nevazutul penetreaza vazutul cu dumnezeirea lui. Vazutul
e un chip sensibil al nevazutului. El devine pentru ochii credintei vas al nevazutului”."*

Biserica este organul de péastrare si transmitere a Revelatiei. “Totalitatea este
considerata in Ortodoxie ca purtitoare si pézitoare a credintei dogmatice, pleroma, Trupul
Bisericii din toate veacurile, cler si credinciosi”' si “adevarurile de credinta dogmatice sunt
crezute si trdite de pleronea bisericeascd in Biserica ortodoxa... Pentru interpretarea si
completarea ei Sf. Scripturd are nevoie de lumina Sf. Traditii si In chip deosebit a Traditiei
dogmatice autentice care se intinde de la Apostoli pana la Sinodul VII Ecumenic”'®, deci
este exclusd Invétitura protestantd despre sola Scriptura care conduce la rastdlmicirea
Bisericii, care in conceptia lui Karmiris, ce este In acord cu Invétitura ortodoxd, se bucurd
de infailibilitate: “pazitoarea canonicd si interpretul autoritativ al Sf. Scripturi si al Sf.
Traditii este Biserica cea condusa de Duhul Sfant si ca atare, infailibila”."”

Nu exista o Biserica conducatoare sau invititoare a clerului si una ascultatoare, a
mirenilor, ci Biserica este structuratd in ierarhie si laici, care se gasesc in stari harice
deosebite: “Intre credinciosi exista o distinctie, intre clerul sfintit prin Taina Hirotoniei
preotesti si poporul laic”.'

Originea Bisericii este divind, ea nu este o asociatie voluntard a celor ce au un
crez comun, temelia Bisericii i a unitdtii ei nu este de jos, din vointa credinciosilor, ci de
sus din Hristos.

' Ibidem, p. 137.

" Ibidem, p. 129.

12 Jdem — “Zopa Xpiotov 6 éotv 1 Exkinoie” Exidmoia nr. 15-16/1-15 august, 1962, p. 334-335.

3 Ibidem, p. 364.

" Idem — H opBodo&oc, Exkhnoeloroyia, p. 179.

S Idem — “Scurti expunere a invatdturii dogmatice a Bisericii”, Glasul Bisericii nr. 5-6/1962, p. 459.

18 Ibidem, p. 463.

7 Ibidem, p. 464.

8 Jdem — “Abrif der dogmatischen Lehre der orthodoxen katholischen Kirche” — Die orthodoxe
Kirche in griechischer Sicht, Stuttgart, 1970, p. 86.

242



ASPECTE DIN OPERELE UNOR TEOLOGI ORTODOCSI GRECI CONTEMPORANI

Profesorul Karmiris insistd asupra succesiunii apostolice si a sensurilor ei: intern
de har si extern de invétiturd. “Fiecare episcop este hirotonit de mai multi episcopi in
numele intregului episcopat, primind acelasi har si aceeasi invataturd pe care le-au avut toti
Apostolii si toti episcopii si odatd cu aceasta putdnd Impartasi preotilor si prin ei credinciosilor
eparhiei sale, acelasi har si aceeasi invatatura neschimbati care sunt in toatd Biserica”."”

Succesiune apostolicd nu inseamnd, cum ar crede protestantii, numai o continuitate
istoricd in randuirea unor slyjitori, “succesiunea apostolicad nu se limiteaza numai la sirul
istoric neintrerupt al episcopilor, sau la succesiunea invataturii apostolice (successio
doctrinae), ci se extinde si la succesiunea apostolica a slujirii si demnitatii sfintitoare, ca si
la sirul neintrerupt al generatiilor de crestini din toate veacurile, la succesiunea apostolicd a
intregii Biserici. Aceasta, dupa moartea Apostolilor a fost purtitoarea generald si principald
a apostolicitatii si a slujirii apostolice, tindnd seama cd Duhul Cincizecimii s-a raspandit nu
numai peste cei doisprezece Apostoli, ci si peste tot poporul lui Dumnezeu, al legii celei noi
si peste toata Biserica, prin multime de daruri transmise succesiv... In sensul acesta larg se
poate spune ca existd o succesiune apostolicd a tuturor credinciosilor botezati in Biserica,
pe baza chemdrii lor la pastrarea marturiei credintei si a invataturii apostolice prin diferite
daruri ale credinciosilor ce participa intr-un anumit grad la intreita demnitate a lui Hristos,
sub inraurirea Duhului Sfint, ce lucreaza in Biserica”.”® Asadar se poate vorbi despre
succesiunea apostolicd a intregii Biserici: “succesiunea apostolicd inseamnd succesiune
neintreruptd de la Apostoli, a slujirii si harismei preotesti (si arhieresti) si anume
continuarea succesiva a episcopilor pana la noi, prin hirotonie canonica de citre episcopi
dinaintea lor, ca si transmiterea Invétaturii, a rAnduielii si puterii apostolice, deci inseamna
succesiune si credintd si in marturisirea apostolicd si in slujirea si viata apostolicd, nu
numai a episcopilor, ci si a celorlalti clerici si credinciosi, adica a intregii Biserici”.*!

in consecinta, prin aceeasi invatitura de credinta si acelasi har, mostenite de la Sf.
Apostoli, care au fost primii care le-au dobandit de la Hristos prin Duhul Sfant,
“apostolicitatea Bisericii nu e istorici, ci si totdeauna prezenta”.* Ea nu constd cum spun
protestantii doar n conformitatea predicii Bisericii de astdzi cu kerigma apostolica.

Teologul grec se pronunta categoric impotriva Branch theory, “Biserica Ortodoxa
n-a ezitat sa participe la Miscarea Ecumenica, dar aceasta participare, nu inseamna ca si-ar
insusi acea teorie a ramurilor necunoscutd Bisericii vechi®® si nu este de acord cu Karl
Barth, care sustine ci nici una dintre Bisericile crestine nu mai poate ridica azi pretentia ca
este Biserica cea una, sfdntd, soborniceascd si apostolicd din Simbolul credintei. “Biserica
ortodoxd a invatat si propovaduit totdeauna in chipul cel mai solemn si categoric ci ea este
Biserica cea una a lui Hristos, singura adevaratd, infailibild si mantuitoare, care tine
neatinsd §i neschimbatd finvatitura descoperiti de Domnul, invdtatd de Apostoli si
dezvoltata in Sinoadele Ecumenice vechi si celelalte sinoade bisericesti si de Sfintii Parinti,
singura invataturd pe baza cireia este cu putintd unirea Bisericilor.. ea respinge teoriile
neortodoxe despre ramuri sau mddulare ale Bisericii sau despre Biserici care merg

19 Idem — H opBodooc, p. 466.
2 Ibidem, p. 396-397.
2 Ibidem, p. 393.
2 Ibidem, p. 316.
2 Jdem — To doypatika kot cvpPolika pvnueio g Opbodofov Kaboinkie Exikinoiag Abnvor,
1953, p. VIII x 943.
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impreund pe cale, etc. ca si tainele crestinilor neortodocsi ca fiind savarsite in afara Bisericii
Ortodoxe, adevaratul si singurul tezaur al harului dumnezeiesc si chivot al méantuirii”.**

Biserica Ortodoxa este catolicd si ecumenicd prin fiinta ei, nu are deficiente, ea are
congtiinta cd este Biserica cea una, sfanti, soborniceasca si apostoleascd, nu este echivalentd cu
una dintre nenumaratele denominatiuni crestine. Prezenta ei n cadrul Consiliului Ecumenic al
Bisericilor si la conferintele interconfesionale este determinatd de dorinta de a fi de folos
celorlalte Biserici prin tezaurul invataturii i Traditiei sale, in vederea realizarii unitatii crestine.

Profesorul Karmiris aratd insuficienta platformei dogmatice a Consiliului
Ecumenic al Bisericilor, nu este de ajuns doar credinta in Hristos ca Méntuitor, singura cale
spre unire este redescoperirea de cétre toate confesiunile a invataturii dogmatice a Bisericii
vechi, in integritatea ei. “Noi, ortodocsii credem cd existd o singurd cale strAmta, dar sigura,
care duce la unitatea Bisericilor, adicd intoarcerea Bisericilor, confesiunilor si ereziilor
gresite la Tnvétdtura dogmaticd, credinta si traditia vechii Biserici unite, pe care a pézit-o
intreagd si intactd numai Biserica Ortodoxd Ecumenica si pe care, pe drept, ea o propune ca
singura baza sigurd impusd de traditia ei ortodoxd Consiliului Ecumenic al Bisericilor, care
a luat fiintd in 1948 la Amsterdam, fiindcd credinta definitd de el, in Hristos ca Dumnezeu
si Mantuitor al lumii nu este socotitd suficientd si indestuldtoare de catre ortodocsi, cum
am ardtat atunci si am continuat sa credem si sa sustinem totdeauna”.”

Unitatea crestina trebuie sd aiba la baza unitatea de credinta desavarsita. “E nevoie
de o unitate desavarsitd asupra dogmelor fundamentale de credintd si necesare mantuirii
céci ele constituie adevarul revelat, care nu poate fi decat unul, ca si Biserica”.*®

in ce priveste relatiile dintre Ortodoxie si Protestantism si progresul ce s-a realizat
in dialogul dintre acestea, bilateral si in cadrul Miscérii Ecumenice, profesorul grec isi
exprimd optimismul rezervat, “un progres satisfacdtor in opera de apropiere dintre
Ortodoxie si Protestantism, faréd sd se deducd de aici si concluzia despre o apropiata unire a
lor, intrucét Protestantismul, se intelege el cel dinti, n-a voit sd accepte ca singura bazi
posibila a unirii cu Biserica Ortodoxa, Invétitura Bisericii vechi, neimpartite, a celor sapte
Sinoade Ecumenice. Dar oricum, lucrarea savarsitd pand acum trebuie sa fie salutatd ca un
inceput plin de nadejdi, care trebuie sa fie continuata prin toate mijloacele, cu o dispozitie si
dragoste crestineasca sincera si reala”.”’

2. Nikolaos A. Nissiotis (1924-1986)

Nikos Nissiotis a fost profesor de Teologie fundamentala la Facultatea de Teologie
a Universititii din Atena, a activat 1n cadrul Institutului Ecumenic de la Bossey — Elvetia,
fiind director al acestuia intre anii 1966-1974, a participat la diferite dialoguri intre
Ortodoxie, Catolicism §i Protestantism, este autorul a numeroase studii ce au ca tema aspecte
interconfesionale, iar problema eclesiologica a constituit pentru el o preocupare deosebita.

Biserica are un caracter teocentric, ea nu este o simpld adunare a celor ce au o
credintd comund, sau a celor chemati la méntuire, ea nu se constituie printr-un act de
marturisire a credintei. Fiinta ei nu o constituie ierarhia, aspectele juridice sau, cum spun

2 Idem — Exxhnoodoyucd, Adnvay, 1953, p. 4-5.

2 Idem — “Biserica Ortodoxd Catolicd si relatiile ei cu Bisericile eterodoxe si cu CEB”, Exidmoia,
XXVI 1949, p. 226.

% Joan 1. Ica — art.cit.,p. 234.

7 Joannis Karmiris — OpBodo&ia kai [Ipotectaviiopog, p. 398-399.
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protestantii propovaduirea Cuvantului si administrarea corectd a sacramentelor. “Biserica
apare ca realitate istoricd prin care veacul Paracletului inrupe in istorie. Biserica nu e numai
o adunare sociologicd de oameni care au aceleasi principii. Ea este inainte de toate
implinirea mantuirii in Hristos intr-o form& concretd, istoricd. Totalitatea harului treimic
inspira viata Bisericii. Pogorarea Duhului in ziua Cincizecimii intr-un chip nou si special
inseamna completarea evenimentului Hristos printr-o revelatie treimicd mai departe...
energia creatoare a Duhului este principalul element constitutiv al Bisericii. Biserica este
receptacolul prezentei treimice in istorie prin actiunea Duhului” *®

Punctul de convergenta al tuturor eclesiologiilor este hristocentrismul. Hristos este
centrul vietii Bisericii, pentru a fi un hristocentrism adevarat trebuie completat printr-o
teologie trinitard $i mai ales prin premisele sale pnevmatologice.

Toate traditiile bisericesti sunt de acord cu temeiul hristologic al Bisericii, dar lipsa
temeiului pnevmatologic sau minimalizarea lui, conduce la intelegerea antropomorfica a
Bisericii, ca o institutie sociologicd, cici ea existd in Hristos, dar nu are legaturd cu
realitatea istoricd, ramanand ceva spiritual, abstract, indepartat. “Numai Duhul unegste
Capul, Hristos, cu Trupul, Ecclesia istoricd. Aceastd unire este istoriceste reald si In acelagi
timp evita fuziunea, confuziunea sau identificarea deplind si directd intre Hristos si Biserica
Lui”.* Scopul Pogorarii Duhului Sfint este intemeierea Bisericii in timp. Apostolii
constituie veriga de legdturd intre evenimentul istoric al invierii si prezenta istorica,
permanentd a lui Hristos in poporul Sau. “Aceastd verigd de legaturd intre inviere si
realitatea istoricd a Domnului Tnviat este posibila numai printr-o noua interventie a Sfintei
Treimi, iardsi in timp, prin Duhul”.** Asadar relatia cu Hristos cel inviat este posibild numai
in Biseric, prin lucrarea Duhului Sfant prin care membrii ei participa la sfintenia lui Dumnezeu,
nu prin credinta congregatiei sau numai prin propovéduirea Cuvantului lui Dumnezeu.

Protestantismul 1n actiunea sa de combatere a institutionalismului Bisericii romane
si in incercarea de restabilire a echilibrului intre divin $i uman a mers prea departe neglijand
importanta comuniunii eclesiastice. Astfel, Reforma “a inlocuit dreptul divin printr-un alt
principiu... cel al Teologiei Cuvantului lui Dumnezeu, principiu biblic si just la inceput,
dar care - in loc sda mai apartina Paracletului care-1 difuzeaza comunitatii eclesiale — este
deviat prin inspiratia personala a protestantului”.*' in felul acesta rezulta un antropocentism
mai pronuntat decét cel catolic, impotriva cédruia se ridicase Protestantismul, cici este
proclamata superioritatea crestinului fata de institutia eclesiastici. Nu se mai vorbeste
despre viatd sacramentald, Biserica nu mai sfinteste pe om, cici nu mai are in ea nimic
supra-istoric, toate acestea insemnénd o distantare de adevarul revelat. “Biserica se giseste
— in lumea protestantd — in situatia riscantd de a nu mai fi decat o adunare de oameni
consideratd pacitoasd si obiect al criticilor de tot felul din partea celor care predicd si
interpreteaza cuvantul lui Dumnezeu pe cont propriu”.**

Biserica nu trebuie identificatd cu lumea, dar nici separatd de aceasta, ea exista in
si pentru lume. “Ecclesia, desi instituitd in istorie, nu este un circuit inchis de operatiuni

28 Prof.Nikos A. Nissiotis — “Hristologia pnevmatologicd ca premisd a eclesiologiei” Glasul Bisericii
nr. 3-4/1969, p. 357. (trad. si prezentare loan 1. Icd).

2 Ibidem, p. 358.

30 Ibidem, p. 357.

U tdem — L’Eglise, monde transfiguré — L.’Eglise dans le monde, Paris, ed Mane — recenzie de Anca
Manolache — Ortodoxia nr. 4/1970, p. 570.

32 Ibidem, p. 570.
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sacramentale care nu au nici o legéturd cu lumea... Toate imaginile despre Bisericd, in
Biblie reflectd dinamismul i obligatia de a fi canalul prin care se revarsad in lume viata cea
noud, pentru a o reinnoi astfel”.”

Simbolul de credintd apostolic denumeste Biserica “comuniunea sfintilor” datorita
prezentei permanente a Duhului Sfant care desdvarseste comuniunea, el este Duhul comuniunii.

Existenta Bisericii in lume nu inseamna doar prezenta locald si istoricd a lui
Hristos, “ci c@ harul trinitar o patrunde in fiecare clipa, facand ca lumea si iasd din
solipsismul ei, din autonomia ei antropocentricd spre teonomie si catre comuniune divino-
umang, cici ea este in lume in mod inseparabil si solidar cu lumea — nu intr-o solidaritate
etica ci intr-una esentiala si organica”.*

Biserica ca institutic este respinsd de Protestantism, nefiind consideratd opera
harismaticd a Duhului Sfant §i este separatd de eveniment, iar lucrarea Duhului Sfant este
vizuti ca operdnd numai salvarea individuali. In Ortodoxie nu existd primejdia
abstractizarii, cdci Biserica este realitate divino-umand, eveniment permanent prezent.
Biserica vazuta, structuratd nu permite o spiritualizare dochetistd. Hristos este evenimentul
odata pentru totdeauna, Biserica este instituirea si continuarea lui permanenta in istorie sau
eveniment teocentric. “O Ecclesiologie pnevmatologica ar trebui s priveascd Biserica ca si
evenimentul refnnoit continuu al Duhului si ca o realitate istoricd stabilita. Daca actiunea
Duhului este recunoscuta ca o a doua revelare personald a lui Dumnezeu in istorie, daca
Cincizecimea inseamna o noua si decisiva epifanie a lui Dumnezeu — Unul intreit in timp,
care este tot asa de importanta ca si cea dintdi in Hristos si care este inseparabild de ea,
atunci Biserica este darul lui Dumnezeu permanent pentru oameni, dat in Hristos. Biserica,
atunci, trebuie sd fie acceptatd ca taina cea mare, mysterion par excellence, zidirea,
oikodome, stant a lui Dumnezeu, prin Duhul”.*

Hristos este prezent, in calitate de Cap al Trupului S&u in aceastd realitate vazutd
care este Biserica una sfantd, soborniceascd si apostolicd. Ecclesia realizeazd concret si
vizibil prin puterea Duhului Sfant comuniunea intratrinitard intre oameni si in istorie
“Eclesia nu este in primul rand o institutie sacrald nici o ordine legala si organizatorica, ci
continuarea operei de mantuire a lui Hristos prin Duhul Sfant in istorie. Duhul Sfant
creeaza prin harul Sdu comuniunea, el lucreaza prin ea in istorie. El creeazd ordnduirea
harismaticd prin persoane anumite si serveste deci comunititii euharistice, in timp ce o
zideste dupa chipul lui Hristos (F.Ap. 20,28). Elementul institutional e pastrat si depasit in
acelasi timp prin elementul euharistic-harismatic-sacramental, si nu invers”.*

Ortodoxia respinge ca fiind prea rationalistd, separatia radicald Intre Biserica
vazutd i Biserica nevdzutd. Biserica este comunitatea una in cer gi pe pdmant, fard aspectul
vazut Biserica riscd si cada intr-un dochetism. “Tot ceea ce Biserica face acum, aici, in
timp ce Impartageste harul mantuirii lui Hristos tuturor oamenilor, descoperd fiinta sa
nevazutd. Cuvdntul trup S-a fdcut Tnseamnd realismul suprem si o relatie inseparabild intre
timp si vesnicie, intre ceea ce e vazut si nevidzut. Biserica are un sens tocmai ca Bisericad
vazuta, intrucat ea descopera adica nevazutul in viata de toate zilele din cadrul acestei istorii.

33 Idem — Hristologia. .., p. 360.

3% Idem — L Eglise..., p. 33.

3% Jdem — “Hristologia...”, p. 361-362.

3 Jdem — “Crestinditatea ortodoxd, Biserica una §i ecumenismul” Mitropolia Olteniei nr. 1-2/1969, p.
80 (trad. si prezentare loan I. Icd).
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Elementul vazut are o valoare absolutd, pentru ¢ Duhul Sfant ca Paraclet, ca a treia persoand a
Sfintei Treimi se serveste de el, pentru a darui tuturor oamenilor harul nevazut si vesnic”.”’

Deoarece se supune principiilor filosofiei istoriei, fiind influentatd de pragmatism
si procesul tehnologic, eclesiologia modernd riscad sd transforme Biserica intr-o societate
umand cu caracter religios sau o organizatie religioasd de asistentd sociald, intelegdnd-o
intr-un mod simplist, este de parere autorul.

Nissiotis intelege formula Ecclesia semper reformanda in sensul ca “se poate vorbi
de o schimbare a metodelor de propovaduire si de misiune, insd metodele nu tin de
elementele constitutive ale Bisericii. Noi avem nevoie de o innoire launtricd dinamica a
credintei noastre in Biserica una a lui Hristos, care std in continuitate istorica neintrerupta”,
nu In acceptiunea protestantd “o fintelegere complet gresitd a fiintei Bisericii care e
intemeiata de Duhul Sfant si o depreciere ieftina a continuitatii istorice a Bisericii”.*®

Problema autorititii in Protestantism este privitd printr-o prisma falsd, potrivit
tezei cd Biblia este judecdtorul Bisericii, iar cuvantul lui Dumnezeu este inteles ca un
cuvans scris sau antologie de texte biblice. Scriptura propovaduieste intemeierea Bisericii,
activitatea ei de continuatoare a lucrérii lui Hristos in lume, existenta oficiului ca parte
componentd a vietii Bisericii in epoca primari si transmiterea lui mai departe. “Ortodocsii
nu inteleg aspectul institutional al Bisericii in sensul unei autoritati juridice centralizate,
care ar fi intr-un oarecare mod infailibila, fara ca totusi sa inlature institutia ca un aspect pur
exterior si de rangul al doilea al vietii Bisericii. Preotia nu este coloana vertebrald institutionala
a Bisericii. Laos theou in plinatatea sa, preoti si laici reprezinta partea vazuta a Trupului lui
Hristos. Preoti si laici poarta in aceeasi masurd raspunderea autoritétii Bisericii care, cand e
necesar, isi giseste expresia in sistemul sinodal”.*

Teologul grec respinge teoria ramurilor Bisericii, precum si sincretismul
interconfesional. Biserica cea una nu fnseamnd suma tuturor confesiunilor. Teologia ecumenica
nu este o incercare de impacare a sistemelor dogmatice diferite, sau o complementaritate a
Teologiilor confesiunilor crestine.

Exista doud tendinte teologice 1in eclesiologiile contemporane. Una pune accentul
pe aspectul de Trup al lui Hristos reliefand caracterul de organism bisericesc, cealaltd se
ataseazd exclusiv de notiunea de popor al lui Dumnezeu, folosita de evanghelici pentru a
ardta prezenta Bisericii perpetuatd de Cuvantul lui Dumnezeu, fard o organizare definita.
Ambele notiuni sunt folosite de Noul Testament, sunt doud forme de exprimare, doud
aspecte ale aceleiasi realitdti, care nu trebuie disociate si dezvoltate unilateral.

in Ortodoxie comunitatea si comuniunea in Biserici nu presupune eliminarea
totald a distinctiei dintre persoane si in consecinta laicizare. Aceasta ar insemna o cufundare
in anonimat, or credem intr-un Dumnezeu personal, Sfintii Apostoli au nume concrete; nu
trebuie suprimat caracterul personal al sacerdotiului, iar clerul si poporul credincios au
pozitii distincte in Bisericd. Pentru a explica raportul dintre episcop si membrii eparhiei sale
se foloseste analogia raportului dintre Hristos si Apostolii Sai. “Ortodocsii inteleg sd
vorbeascd despre conceptia euharisticd despre episcopat, care se intemeiaza pe slujirea
liturgica. Asadar Ortodoxia evitd pericolul de a separa in Bisericd pe de o parte
responsabilitatea pastorald si autoritatea juridica a clerului si pe de alta pe laici, apostolatul

37 Ibidem, p. 81.
38 Ibidem, p. 81-82.
3 Ibidem, p. 87.
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si ascultarea lor. Ea mentine in privinta clerului o distinctie clard, un respect profund pentru
cei care 1i hranesc pe credinciosi In virtutea sdngelui lui Hristos, dar nu este vorba despre un
respect privit ca un drept divin de care laicatul este privat, ci un respect in comuniunea
iubirii. Deci nu exista chestiunea distinctiei intre divin si profan pentru a califica in acest
fel cele doua functii: a ierarhiei si a laicatului in Biserica”.*

Nissiotis refuza separatia ontologica, calitativa dintre cler si credinciosi si mu este de
acord cu interpretarea functionald a preotiei, care este preferatd de Protestantism. “Cuvantul
functie este nepotrivit (nefericit), caci el sugereaza sarcini diverse indeplinite pe baza unui acord
comunitar care structureazd un organism. Acest element functional este la baza tuturor
organizatiilor sociale... Dar e mai bine sd se vorbeasca de edificiul Duhului Sfant care este
Biserica, cu diverse vocatii. Numai aceastd interpretare a functiei speciale a sacerdotiului
personal permite si intelegem de ce unele acte eclesiale sunt rezervate preotilor. De indati ce se
vorbeste despre vocatie si nu de drept divin sau de functie se vede ci pastorii sunt total
dependenti de comunitate si aceasta nu in virtutea functiei care le este atribuitd printr-un drept
oarecare, ci pentru ci raspund unei vocatii particulare a cérei esentd este in mantuirea In Hristos si
prin care trebuie sa slujeasci comunitatea hranind si pastorind pe membrii Trupului lui Hristos”."*
Functia nu poate sa existe fard o comunitate euharistica. “Episcopii si preotii sunt intr-o dependenta
totald, in acelasi timp fatd de masa euharisticdi a Domnului (altar) si fad de comunitatea
credinciosilor* de aceea ei sunt hirotoniti inlauntrul comunitatii, in timpul Sfintei Liturghii.

Preotia este expresia iubirii lui Dumnezeu, este cel mai mare dar facut de Duhul
Sféant oamenilor.

3. Nicolaos A. Matsoukas

Teologul si filosoful grec contemporan Nikos Matsoukas s-a ndscut in 1934 n
Tracia greceascd, este licentiat al Facultatii de Teologie din Tesalonic, unde devine asistent
universitar, urmeazd apoi cursuri de Teologie biblicd si sistematicd si de Filosofie la
Universitatea de Heidelberg, unde obtine doctoratul. Este, in momentul de fatd profesor de
Teologie Dogmaticd si Simbolica la Tesalonic si decan al Facultétii.

Pozitia sa fatd de eclesiologia protestantd este exprimata in lucrdrile:
Protestantismul si Teologia Dogmaticd si Simbolicd.

Cercetand din punct de vedere istoric si teologic, Matsoukas afirma ca in secolul al
XVl-lea era necesard o reformd in Biserica romano-catolicd, el face o descriere a unor
caracteristici ale organismului eclesiastic al Apusului din aceasta perioada, care era unul
static, inchistat si determinat de formalitdti si reguli in toate manifestérile sale. “Sistemul
teologic, cu rigiditatea si intransigenta sa juridica, cu puterea clericald, care culmineaza cu
concentrarea acestei puteri in persoana papei si cu subordonarea omului fata de o
religiozitate formalistd, tiranicd erau caracteristicile care puneau bazele unei institutii
consolidate, de neclintit, nu numai in ceea ce priveste problema credintei, dar si in relatia
omului cu orice fel de activitate. Astfel spus, exista o tuteld opresiva a puterii eclesiastice,

9 43

asupra omului, in ansamblul sdu si asupra culturii acestuia”.

4 Idem — “Le fondement ecclesiologique du pléréme de I’Eglise. L unité du laicat et du clergé dans la
tradition orthodoxe” — Ministéres et laicat, Les Presses de Taize, 1964, p. 164-165.

1 Ibidem, p. 166.

2 Ibidem, p. 167.

# Nixov A. Mazoovka — ‘O [porestavoude, Exdotog I1 Iovpvapa, Ostookovikn, 1993, p. 28.
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in aceste conditii si cu o framéntare indelungata de evenimente s-a declansat Reforma,
care introduce o noud imagine a Bisericii si un sens al acesteia total diferite, se raporteaza la
izvoarele crestinismului, la sfanta Scripturd, in special, si respinge din temelii structura pe care o
avusese romano-catolicismul. “Conform primului principiu fundamental al Reformei, Biserica
se raporteaza la o miscare continud, o reinnoire, reconsiderare si reformare a modului de viata si
de gandire... in nici un caz multimea credinciosilor nu poate sd-si urmeze corect calea si sa
pastreze in puritate intelesul invatiturii crestine, dacd in continuu si fard incetare, nu se
autoreformeaza... ca un singur trup al credinciosilor, Biserica, daca se afla in pericol de erodare
de catre puterile lumii, trebuie sa reactioneze, sd respingd elementele straine si sa aplice acele
reforme care ajuta la mentinerea corectd a continutului Revelatiei”.*!

Prin urmare Ecclesia semper reformanda este expresia care poate fi socotitd cd
reprezintd principala caracteristicd a Protestantismului, a primei Biserici iesite din Reforma
si a urmatoarelor grupdri si denominatiuni protestante si neoprotestante, pand in zilele
noastre. Acest principiu insd, subliniazd autorul “oricdt ar fi de corect, trebuie sd se
incadreze in intreaga structurd istorica si de functionare a Bisericii”.*’

Naruind structura traditionald a Bisericii romano-catolice, reformatorii protestanti,
au dat, prin teologia lor, o nou emfazi invataturii despre Duhul Sfant invatatura teologica
a protestantilor si predicilor lor aduc, necontenit in discutie Sfantul Duh, care intra in relatie
cu credinciosii. Aceastd insistentd este, pe de o parte in acord cu invatatura biblica, dar pe
de alta parte, ea provine din dorinta de a ataca si a modifica doctrina romano-catolica.
Cuvantul lui Dumnezeu se adreseaza sufletelor oamenilor prin lucrarea Duhului Sfant.

Accentudndu-se 1n Protestantism invatitura despre Duhul Sfant — persoana
acestuia nefiind bine definitd — impotriva hristomonismului catolic, s-a ajuns la un
pnevmatomonisim.

Cuvantul lui Dumnezeu se adreseazd sufletelor oamenilor prin lucrarea Duhului
Sfant. Acesta poate fi socotit un principiu fundamental al Protestantismului, care “scoate in
evidentd mai mult, sau chiar exclusiv relatia omului cu Duhul Sfant intr-o sferd imaginara
sau personala. Sfantul Duh insa nu se revarsa numai in suflete, ci si in intreaga comunitate
si in istoria sa, contribuie la formarea trupului colectiv si este in dezacord cu reaua-credinta
a istoriei. Asa cum puterea, autoritatea raului este organizata si are o anumita ierarhie, tot
astfel trebuie sa fie organizatd si sd aibd o anume ierarhie si Biserica. Se pare insa ca
aceasta dimensiune scade, isi pierde valabilitatea in viata Protestantismului”.*®

Judecand din punct de vedere ortodox, acest principiu prezintd mari neajunsuri,
deoarece nu se bazeaza pe factorul istoric si social. “Ca Trup al lui Hristos, Biserica este o
comunitate istoricd, care isi urmeaza cursul in continuu Intr-o dezvoltare dramaticd de idei
si situatii, intr-o forma organizatd. Cum am putea intelege Biserica primarad (mposkxkAnecia),
care este Israel, ca o problemd a unei persoane sau a unor grupuri de oameni, fird o
determinare clara a limitelor, mersului, vietii si activitatii acestui popor?”*’

Dupa Luther criteriul Teologiei este numai cuvantul lui Dumnezeu. Acest cuvant il
intdmpina pe fiecare membru credincios al Bisericii.

4 Ibidem, p. 29.
43 Ibidem, p. 30.
4 Ibidem, p. 37.
47 Ibidem, p. 37.
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Cuvantul lui Dumnezeu, in invatatura protestantd, este creatorul credintei si prin aceasta
creatorul si sustindtorul Bisericii, dar “Teologia se leagd de harul lui Dumnezeu si de triirea
personala a adevarului”*®, deci este posibild numai in Biserica, tine sa precizeze Matsoukas.

Dumnezeu se adreseazd omului in mod direct. Nu este nevoie de nici o
intermediere a reprezentantilor papali si nici de o rascumparare cu bani a iertarii.
“Elementul primordial in fnvatitura lui Luther este intdlnirea personald a omului cu
Dumnezeu. Experienta sa personald a fost, de altfel, imboldul principal pentru intreaga sa
incercare, pentru intreaga sa operd. Aceastd experientd a sa a descoperit sensul biblic pur al
pociintei, care nu depinde de procedurile formale si juridice ale Bisericii romano-catolice”.

Existd un singur mijlocitor intre om si Dumnezeu, si acela este lisus Hristos (I Tim 2,5).

Toate aceste afirmatii conduc la o “mare deficienti a Reformei si a
Protestantismului ce i-a urmat. Aceastd deficienta se refera la problema elcesiologiei”.*

Din dorinta de a elimina orice intermediar creat intre om §i Dumnezeu s-a ajuns prin
exagerare la inldturarea Bisericii, organism teandric, indispensabil pentru méntuire. Aceasta
poate doar sa descopere curdtia si mantuirea aduse prin cuvantul lui Hristos si prin Jertfa Lui.

Biserica nu este perceputd, in Protestantism, ca fiind intr-o continuitate istorica, ci intr-
o subordonare spirituald fagi de Sfantul Duh, iar aceastd subordonare duce la distrugerea unitatii
Bisericii, caci foarte des noi grupari entuziaste infiinteaza biserici, in semn de protest fata de
laicizarea celor existente. “Astfel comunitatea harismaticid a membrilor Trupului lui Hristos nu
are o relatie organica, indestructibila cu profilul exterior si cel istoric al Bisericii”.”'

Nu este luat in considerare aspectul vazut al Bisericii, nici factorul uman,
constitutiv Bisericii. “Sfantul Duh actioneaza si edifica Biserica, chiar si in manifestarile
sale care se vad. Oamenii care primesc aceastd harismd, lucreazd si fac multe, dar ntr-o
ultima analizd toate acestea nu sunt lucrari ale lor. De aceea ceea ce se ia in calcul si are
valoare unicd este unitatea interioard a membrilor, credinta Tnsdsi, iubirea si sentimentele
statornice, care sunt daruite de Duhul Sfant”.”

Formularea din Confessio Augustana, articolul VII, “Biserica este comunitatea
sfintilor in care se invata drept Evanghelia si se savérsesc Sacramentele dupa cuviinta”>,
avea drept scop sd atace si sd reconsidere din temelii perceptia romano-catolicd despre
organziarea Bisericii si despre modalitatea de a oferi mantuirea. “O atare formulare
dogmatica despre natura Bisericii nu este gresita, deoarece in adancul ei este biblica”™, dar
raméne problema autorititii care poate constata unde se propovaduieste Evanghelia in mod
nealterat si se administreaza corect Sf. Taine, care este numérul Tainelor si sensul acestora,
semnificatia teologicd, care in cazul Protestantismului a suferit modificari esentiale.

in ce priveste invatitura lui Zwingli cu referire la Biserica, profesorul grec
constatd cd acesta pune accentul cu multd emfaza pe Biserica nevazuta, tainica, pe care o
aseazd in opozitie fatd de cea vazutd. Aceastd Bisericd existd conform unei destinatii
irevocabile, de netagaduit, datd de Dumnezeu pentru mantuire.

Predestinatia este accentuati de Calvin, celdlalt corifeu al Protestantismului,
potrivit invatiturii lui: “ansamblul celor alesi si destinati pentru mantuire constituie
comunitatea Bisericii celei nevdzute. Acestei Biserici, deci, care se diferentiaza de cea

 Ibidem, p. 41.

¥ Ibidem, p. 51.

50 Ibidem, p. 57.

SUbidem, p. 58.

52 Ibidem, p. 60.

3 C.A. art. VII — Die Symbolischen..., p.
3 Nikov A.Motoovko, - op.cit., p. 61.
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vazuta, ii apartin doar cei alesi si mai exact cei destinati mantuirii de la inceputul lumii”.

in tot cazul dominatia Bisericii asupra tuturor faptelor omului si a evenimentelor istorice
diminueaza importanta Bisericii vazute.

Toti teologii ortodoxiei protestante acceptd féira retinere ca Biserica lui Hristos, nu
se poate intelege in nici un caz, ¢i se identificd cu comunititile protestante.

in concluzie, cu privire la eclesiologia protestant, teologul contemporan Nikos
Matsoukas spune urmétoarele: “Biserica nevazuta, care se deosebeste fundamental de Biserica
vazutd conform Teologiei protestante, domina incontestabil géndirea si viata protestantilor.
De aceea ei nu manifestd nici cea mai mica dorintd de a vorbi despre limitele Bisericii lui
Hristos. De altfel teologii ortodoxiei protestante, din moment ce au stabilit autenticitatea Sfintei
Scripturi printr-un mod concret si perceptibil, nu mai simt nevoia sd se gindeasca si sd faca fata
unor probleme care se leagd de vederea clard a Bisericii. Nu trebuie sa uitam faptul c¢a scopul
principal al Protestantismului este cel de contestare a dimensiunilor care se pot vedea si a
expresiilor Bisericii romano-catolice. Si, din moment ce acesta este marele pericol, nu se poate
sd priveascd dintr-o altd prisma latura istoricd a Bisericii. Acesta este punctul cel mai critic al
Protestantismului si poate ¢ este singurul care inspira nu numai prudent, ci si teama”. >

Din cele de mai sus se poate vedea ca teologii ortodocsi greci, in lucrarile lor, cu
competentd dogmaticid delimiteaza eclesiologia protestantd de cea ortodoxa, accentueaza natura
teandricd a Bisericii si inseparabilitatea aspectului vdzut si al celui nevazut al acesteia,
infailibilitatea, stérile harice deosebite n Biserica — cler (episcopi, preoti si diaconi) si credinciosi,
succesiunea apostolicd internd si externd, pronuntindu-se categoric impotriva Branch theory,
insistd asupra temeiului pnevmatologic, dar si a celui hristologic al Bisericii, a autoritatii ei si a
aspectului obiectiv (intensiv) al sobornicititii Bisericii, combétand impersonalismul,
remarcand lipsa unui progres in ce priveste conceptia protestantd despre preotie.

De asemenea scot in evidentd aspectul institutional al Bisericii si deopotriva pe cel
harismatic si sacramental, importanta preotiei sacramentale, relatia Hristos - Duhul Sfant —
Bisericd, constitutia teandrica a Bisericii si solidaritatea Tainei Bisericii cu Taina lui Hristos
si accentueaza calitatea de organ al mantuirii si autoritate infailibila in materie de credinta a
organismului teantropic, precum i structura ierarhic-sinodala a Bisericii.

Biserica este distinctda de lume, dar neseparatd de aceasta. Ea trebuie sa se
innoiascd mereu in privinta elementului uman, céci trebuie sd crestem neincetat in viata cea
noud in Hristos (Efes, 4,13), ceea ce nu inseamna schimbarea structurii traditionale a
Bisericii, care are temei revelat.

Biserica nu este o simpld adunare, ci comuniune, prin ea continudndu-se opera de
mantuire a lui Hristos, prin Duhul Sfant, in istorie, teologii amintiti exprimandu-se In
aceiasi termeni cu contemporanul lor, parintele Staniloae, care isi intituleaza partea a IV-a a
Dogmaticii sale, In care expune Invétitura despre Bisericd : “Opera de mantuire a lui

Hristos in desfasurare”.”’

55 Ibidem, p. 76.
% Ibidem, p. 103.
37 Preot Prof. Dr. Dumitru Staniloae — Teologia Dogmaticd Ortodoxd, ed. a 1l-a, vol. 1I, EIBMBOR,
Bucuresti, 1997, p. 127.
251



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA ORTHODOXA, XLIX, 1-2, 2004

ROLUL C ARTILOR LITURGICE IN CULTURA TRANSILY ANEANA
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GAVRIL VARVA

ABSTRACT. The Role of the Liturgical Booksin Transylvanian Culturein the
18th Century. The liturgical books from Transylvanian area in &' century
reveal an agitated history of the Romanians, byside, and by other, emphasize
the crucial role in making of the literary Romanlanguage. The liturgical books
printed by the Romanian scholars: Filip Moldovea@aoresi, Varlaam, Dosoftei,
Simion Stefan, Greceanu brothers, Antim lvireanu have mthdebeginning of
the spreading of the Romanian language in thegiitat services.

However, in the 18 century, the penetration of the Romanian language
process in the orthodox service and the making @ederving of the musical,
ecclesiastical and liturgical language had beelizesh

Dintre popoarele ortodoxe, romanii au fost timpeindgat singurul popor alii grai
nu avea nimic comun cu limbile folosite Tn cultdanlox european — slavosiegreacd. Pentru
ceilaki crestini din Rasdrit, grecii bizantinisi slavii din sud sau din est (bulgari, sarbi, uvkii,
rusi), cele dod limbi sacre insemnau spiritualitajecultura dar, deopotrig, comunicaré.Nu
nsi si pentru romani, &rora amandailimbile sacre ortodoxe le erauagtie. Dugi introducerea
slavonei in cultul bisericesc, in actele oficigilereaiile invatatilor, romanilor, li s-a impus o
cultura scrigi intr-o limka neénelead, care inlocuise latina populasausi striroména vechii lor
vieti religioase sau latina mediefah cancelariilor voievodale diffara Romaneascsi
Moldova.® De pildi catehizarea, predica, spovedaniazcigile individuale nu puteau fiéute
decét in graiul de gte al poporului, irsliturghia, ierurgiile, artile sacre, scrierile patristice au
ramas intr-o limh stidind neénelead. Aceasi dificultate va duce la sdia curajoas a
traducerii drtilor de cult. Girtile liturgice au fost traduse n limba romiade cétre romanii
Tnsisi, iar aceste traduceri adgcut o literatut naionakl, pentru & poporul roméan avea nevoie
s cunoast temeiurile creditei sale, ale vi@ sale spiritualesi morale, la care cu greu puteau
avea acces prin mijlocirea unei limbiagte’ In acest sens, demule reamrcat esteanturia
diaconului Coresicitati de @tre Mihail Poslgnicu in lucrarea sa intitulat, Istoria musicei la
romani”, ,cu mila lui Dumnezeu eu diaconu Coresaad wizui i mai toate limbile au
cuvantul lui Dumnezeu in liripnumai noi Romanii n-awn, si Hristos zise, Matei 109, cine
citeste si Tnreleag, si Pavelu Aplu 1ng scrie la Corintu 155, £1ntru beserig mai viitos cinci
cuvinte cu irelesulu meu & graescu, casi alalfi s@ inwiru decatu intunerecu de cuvinte
neéanelese n alte cuvinte"de aceia ,acei oameni dumagzBamaschinsi losif si Cozmagi
Teofan, prin scoborarea Sfantului Duh drarine-au tisat nod carsile dumnezeigi ce se

1 Prof. Dr. Virgil CandeaNoul Testamment Tn limba roméaea act de spiritualitatei cultura, n
Noul Testament de ladByard, Alba-lulia, 1988, p. 41

2 Ibidem

% Ibidem

4 Ibidem
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numesc octoih, 4 glasuri, pentru a canta in canigeeDumnezeul cel de sgislaudat, cu
glasurile de ingericele de trei ori sfinte Th Durneieea prea stiucita.” Asadar, Thcepand cu
sec. XVIsi continudnd p&hin sec. al XVlll-lea a avut loc un fenomen deiggatitatesi cultura
n Ortodoxia romanea&cparasirea limbii ,sacre” nefielead (slavonasi greaca)i desivarsirea
graiului viu al poporului (Ib. roméi), pentru a servi ca linitde cult, de doctrinreligioag, de
creaie litera#i, de activitate administratisi ca limki de educge inscoli.

Nici un alt popor din BisericadRaritului nu a fost constrans ea si romanii — s
practice cultuki sa citeasé Scripturile Tn limbi stkine lui — slavonai greaca.

Cand Athanasie Anghel este hirotonit arhiereu lacuBsti, in anul 1698,
patriarhul Dositei al lerusalimulusi mitropolitul Teodosie ii poruncise ca slujbele
religioase in Transilvaniaisfie facute in slavolm sau elii, nu in romange: ,Trebuie,
arhieria ta, slujbele bisericii, ad&cOhtoiul, Miniaielesi alte airfi ce se cant duminicilesi
sarbatorile si slujpba de toate zilele,aste nevoigti cu deadinsul & se citeasé€ toati pe
limba slavoneast sau elineast, eawi nu romangte sau intr-alt chip®. De rginut este
faptul G atat limba greaccéatsi cea slavoa, considerate sacre, eraisfrate pentru lupta
Tmpotriva propagandei calving catolice, motiv pentru care au persistat mai malt
Transilvania decét flara Roméaneasdgi Moldova.

lati de ce, cand au dispus de mijloacele intelectualgrp traducerea textelor
sacresi de condiile materiale necesare imprimi traducerilor, @rturarii romani au
procedat cu grij pentru evitarea scandaluliopoziia ierarhilor nu numai din gtinatate,
ci si din tara. Pentru ai implini misiunea, &rtile traduse trebuiauasfie primite de
Biserici, asadar alé@tuite si editate sub oliHuirea ei.

Despre influetele care au determinat traducerea in limba raradprimelor texte
bisericgti, Puscariu sugne ¢ au agrut datoriti influentei husité, alii le atribuie
influentei literare, sec. al XVl-lea, careatau, casi husitismul, necesitatea traducerii
Bibliei in limba poporuldi, iar atii sugin ci traducerile s-auitut in scopul de a da
instruagia religioas necesar calugarilor roméani, spre a contracara influarcatolié, atat in
Moldova, catsi in Transilvanid Marturia ,ca nu este oprit a se canta Liturghia
romanete” este intemeidéftsi de aspunsul dat de Theodor Balsamon — patriarhul Argiph
la intrebarea lui Marcu — patriarhul Alexandrieact predii din Siria, Armeniasi alte tari
ortodoxe pot sluji Tn propriile limbi &punsul este afirmativ, avand n vedere textulade |
Romani I, 29 judeilor numai li-i Dumnezu? Au nusi limbilor? Adevirat si limbilor”.*

in acest sens, mitropolitul Dosofteial Moldoveisi Sucevei, traducang editand
Liturghierul de la lai din 1679 §i justifica actul fra precedent printr-o argumetiéa
cuprinzand toate elementele capahilelemonstreze ortodoxia acestei intreprinderi, riesit

® Ibidem

® Pr. Prof. Dr. Ene Braste, Liturgica generat, Cap. V, Primele traduceri romatieale drtilor de
slujba si rolul lor Tn formarea limbii romane literare, Buresti, 1993, p. 666-667, apud. loan
Bianu, Despre introducerea limbii roméagten biserica romaniloy Bucurati, 1904, p.22

" husitism = curent religios din sec. al XV-lea, Bibemia, care a propagat ideea traducerii Sf. Berip

8 Nicolae lorgalstoria literaturii romaneti, ed. 11, vol. I, Buc., 1925, p.103-110

° Milan, Sesanntroducerea limbii romane in bisericin rev. M.A. nr. 11-12, 1956, p.817-833

0 Florian Dudy, Cazania lui VarlaamCluj-Napoca, 1988, p. 146

1 Dosofté (1624-1693) — arturar roman, mitropolit al Moldovei (1671-1686).e dorigine
moldovea#i (numele de mirean Dumitru Barila). A tradus diavslra si a prelucratPsaltirea pre
versuri tocmitg1673),Sfanta Liturghie, Paremiile de peste, &tc.
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introdua slujirea in limba vie a poporului ih Biserica ramasé ,,daruim si noi acum de o dati
acest dar limbii rumangi, Sfanta Liturghie, scoasi pre limba ruméneade pre elineasci de
lauda Iui Dumnezu si-nyliaga tori carii nu-realeg sarbigte sau elinigte” Argumentarea lui
Dosoftei este un adamat manifest doctrinal privind legiuitategimacirii Sfintei Liturghii Tn
limba poporului, menit & previri orice obiedi venite fie din partea ierarhiei ortodoxe de
expresie greceassau slavon fie din partea celei catolice, fie a vreunor ematori dintara.
Traducerea primelogi liturgice Tn limba roméfiincepe in prima juitate a secolului al XVI-
lea, iar tifrirea lor, in a doua juiitate a aceluiasecol. De pild, monumente de linfkroméari
veche sunt manuscrisele maramgene din sec. al XVlI-lea, transmise Tnh copii, (Celtic
Vorongean, Psaltirea SchetrPsaltirea Voroneard si Psaltirea Hurmuzaki). Acestea nu sunt
originale, ci copii ale altor manuscrise disgie firi urmi. > Demne de remarcat susit
stradaniile luiFilip Moldoveanusi diaconului Coresitruditori tipografisi traduditori, caresi-au
desfisurat activitatea In partea de sud a TransilvatéeiSibiu si Brasov. Catre mijlocul
secolului al XVll-lea, cartea romaneaste invtatura religioad tiparita a continuat &si faca
apartia ntr-un ritm mai rapid, in mai multe centre détwra ale romanilor - in Moldova, lagda
in Transilvania, la Bgrad (Alba-lulia), inTara Roméaneascla Targowte - romanii primind
din ce in ce mai mult carte iiita, astfel curentul de opinie in favoareatic romanati de
Tnvataturd primind un ecou din ce in ce mai larg.sD&u sunt érti de cult, ci mai degraicarti
de inatatura crestineasd — cum ar fi de pild, Cazania lui Varlaan{1643),Psaltireain versuri
a lui Dosoftei(1673), Noul Testament de ladBrad (1648), indreptarea legii sau Pravila
(1652) de la Targoyfe etc. — toate acestedipri Tn limba roméa au avut o influefa benefia
asupra introducerii limbii romane Tn bisérién cantarea liturgi pregitind si impulsionand,
astfel, étre sfagitul secolului al XVIl-leasi inceputul celui de al XVIll-lea apaia unor @rti de
ritual (liturghierul, octoihul, ceaslovul, triod-ptcostarul, mineul, etc.).

Cazania mitropolitului Varlaam incepe cu un ,cuvaatiresat deitre domnitorul
Vasile Lupu la toatz semigia roméneasé pretutindenea ce se aflpravoslavnici ntr-
aciasta linm#...”, iar in continuare scriadgruim si noi acest dar limbii roman, carte
pre limba romaneasgg intziu de laud lui Dumnedau, dupi acea, de Tnigatura si de folos
sufletelor pravoslavnici® In acest sens ceraarul Florian Duda spunea despi@azania
lui Varlaam ca reprezintz un document al unitii si continuitzsii neamului romanesdapt
ce rezuli din studiul prezetei sale Tn Transilvania fiind dintre cele mai impoite pentru
spiritualitateasi istoria acestui teritoriu romanesc. Acéadendina a exprimat-osi
mitropolitul Simion Stefan Tn prefea Noului Testament de ladrad: ,Aciasta ing va
rugam si luari aminte @ rumanii nu griesc in toatearale intr-un chip; pentru aceia cu
nevoie poatedsscrie cineva&ingaleags tofi, graind un lucru unii intr-un chip, al Intr-alt
chip... Binestim ci cuvintele trebuie &fie ca banii, @ banii numai aceia sunt buni cari
umbkz Tn toate tardle, asia si cuvintele acelea santu bune carele lgefegu tgi. Noi dreptu
aceia ne-am silit, de Tngt am putut, & izvodim aia cum & inyeleagi tori, iara si nu vor

12 Dumitru Micy, Istoria literaturii romane Bucurati, 2000, p. 22si Pr. Prof. Dr. Brante, lon,
Liturgica generali, edtia a ll-a, Bucurgti, 1993, p. 667, S.B. Bucur, B.RMI, p.146; vezisi
G.M. lonescul]storia Mitropoliei Ungrovlahiej p. 186, apud. S.B. Bucuvlonumente muzicale in
Biserica Ortodo® Romauw. Filothei Sina Agi Jipei — Prima Psaltichie romaneds rev. B.O.R.
nr. 3-4, 1981, p. 37

13 pr. Prof. Dr. Mircea ®urariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Romané&ditura Institutului Biblicsi de
misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Ed. a Il-a)M-Il, Bucurssti, p. 85
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inrelege t@i nu-i de vina noasitr, ce-i de vina celuia ce-ausfirat rumanii printr-altesari,
de s-au mestecat cuvintele cu alte limbi, de @iegcu tgi intr-un chip.”™*

O contribdie importani la introducerea limbii romane in biseri@a avut-o
domnitorul Tarii Romanati, Constantin Brancoveant?,care pe langymeritele sale politice
si culturale, ;a dorit ca in biserié s: domine limba roméanea&da slujba divini, asemenea
si la cantarea din strad...pentru destarea si inalrarea sufleteasta credincigilor.” *°
De pilds, intr-o strani canta Filotei in romange, iar in cealalt, Stavrinos, irgrecete.!’
Asadar, slavonasi greaca cedeaz introducerii limbii romane in cult. Procesul de
romanizare a slujbelor biserige se va desvasi-dar nu se va incheia-prin activitatea
mitropolitului Antim Ivireanul,*® care din smerit Zugir tipograf, a ajunsisdeina cele
mai Tnsemnate rosturi In véaculturad-bisericeast a Tarii Romanati. Marele merit al &u
raimane efortul de introducere definitiva limbii roméne n slujbele Bisericii Ortodoxe
Roméne, regind astfel & dea limbii liturgice o frumuge si expresivitate atat de
degivarsite, incat multe din caftile si rugaciunile traduse de el s-au mignt aproape la
fel pari azi in artile de slujta, ca de pild troparul invierii (Catavasierul din 1715)

14 prof. Dr. Mircea Bcurariu, op. cit. p. 86, vesi Florian Dudg, Vechile tigirituri romaneti din
bisericile Bihorului,Oradea, 1979, p. 123
15 Constantin Brancovean(1688-1714) domn aTarii Romanati a initiat un plan de inflorire a
culturii romansti, rewsind si faci din epoca sa punctul culminant al ev@uculturale incepute in
tari de mai bine de dauveacuri. Tn timpul domniei lui funioneaz cinci tipografii: Bucurgti
(1678), Buzu (1691), Snagov (1696), Rdmnic (17@bYargovite (1708) unde se vor tip zeci
de drti bisericati care vor gsi o larg raspandiresi in Transilvania (sec XVIIl). De asemenea
domnitorul C. Brancoveanu a contribuit la romanicéatrii psaltice, infiindndscoli speciale, in
care & se invge aceadt arti pe note In limba romén O griji deosebit a acordat-o Bisericii
Ortodoxe din Transilvania Tn Tmprejuile vitrege ale anilor 1698-1701, ctitorind biserki
marustiri pe care le-a inzestrat cu giipbani, drti si obiecte de cult. Numegbtineri transihaneni
au fost dgi Tn Tara Roméaneas@entru a Tnita muzica bisericeasda scolile infiintate de &tre C.
Brancoveanu. De exemplu BucuraBuiticul a ajuns &si insiseasd atat de bine cantarea muzicii
psaltice, Incat a fost pus chiar ddsévezisi I.G. Popesculnvizimantul muzical din Transilvania,
B.O.R., nr. 9-10, 1969, p. 1035).
Stefan Metg, Scolile de mizig si cantare bisericeascdin lasi (1558)si Bucureti (1711-1823)si
roménii din Transilvaniarev. ,mitropolia Ardealului”, Sibiu, 1965, nr. 7-&. 513, apud. I.G.
Popescu/nvifamantul muzical Tn Biserica Ortod#xRomaw de la Tnceputuri pahin sec al
XVlll-lea inclusiy, rev. B.O.R., nr. 9-10, 1969, p. 1084S.B. Bucur,Monumente muzicale Tn
Biserica Ortodo®¥ Romaw. Filotei Sin Agi Jipei. Prima Psaltichie romaneagcin rev. B.O.R.,
nr. 3-4, 1981, p. 373-374
Octavian Laar CosmaHronicul muzicii roméangi, Ed. Muzica a Uniunii Compozitorilor, Vol. I,
Bucursati, 1973, p. 247, apud. lonescu Sion, Gh.ltoria Bucuretilor, p. 538
Antim lvireanu) (1650-1716), &iscut in lviria, a fost adus Thara Roméaneasale dtre domitorul
C. Brancoveanu, care avea nevoie de un om Tnzestransyiri alese pentru realizarea planurilor
sale culturaleSi-a inceput munca de tipograf la Bucgiieunde a n@tat metesugul de la
Mitrofan, fostul episcop de Hu Apoi contindi aceast activitate tipografig la Snagov, Ramnic,
Téargovite, tipirind numeroaseacti de slujld in limba romaa, gread, slavora si araki, pentru
necesiitile cultice ale bisericilor respective. Tn anul 57@a fi ales episcop la Ramnic. Trei ani
mai tarziu caliitile sale de bun organizater om de carte l-au promovat ca mitropolit Edrii
Roméane. A murit in anul 1716, ucis din poruncaitorccasi marele 8u bineficitor Constantin
Brancoveanu (vezi, Pr. Prof. Dr. MirceacBrariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Roméaneol. I, Ed.
A ll-a, Bucursti, 1994, p. 140-159.
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»Hristos a inviat din mgr cu moartea pre moarteglcand..” si rugaciunea de la parastas
»~Dumnezeul duhurilogi a tot trupul, carele ai @glcat moarteasi pe diavol ai surpat.”
(Liturghierul din 1713 au ramas la fel cum le-a formulat’el® Tiparirea drtilor bisericati
traduse in limba rom@nnu era o problet usoad, din cauza condilor politice si
materiale. Limba rom@nnu putea % ia locul limbii slavone n bisericdecat treptat,
deoarece nu sedgeau traduse Tn romame toate &rtile de ritual necesareawririi
cultului. Spre sfaitul secolului al XVIlI-leasi inceputul secolului al XVIlI-lea ajpeau
traduse in limba roménTipicul, Psaltirea, Apostolul, Evanghelia Cazania, ceea ce
rezulti ci, limba romaa va duce treptat mai intai la Tnlocuirea limbiivalae Tn cult, iar
apoi a celei gregti. Culmingia acestei evolii are loc ih anul 1710, cand se credesea
oficiat integral o slujb in limba romaa.*®

Traducereadrtilor de cult era destul de difiéil pentru & se cerea ca: textele din
originalele slavongi si grecsti si fie ,prepusé si ,intoarsé, ,, tocmai dreptsi deplin dupi
puterea lof, dupi cum se spune in postscriptuiturghierului de la lai din 1759%
Modificarea sau alterarea originalelor slavamegreceati erau privite ca alunéd spre
erezie, fiind astfel intdmpinate cu rezerceea ce rezdltca tradudtorii trebuiau & fie
personaliiti de cultus cu cunagtinte lingvisticesi teologice.??

Aceste traduceri erau legaiede dificultatea potrivirii textului Tn limba ronmé pe
melodia tradionakli, care nu putea fi schimlatceea ce impunea randuirea cuvintelor
romanati in asa fel incat & aibi ritmul cerut de necedgiile melodice ale muzidi. lati de
ce Intarzierea apaei Octoihului, Meneielosi a celorlalte érti de cult in limba romé&ha
fost cauzat, in primul rand, de dificultatea aconimiil melodiei cu noul text cai de
.teama de a nu se giién aceasi potrivire.”

In sprijinul meninerii cantrilor bisericati in spiritul tradiiei muzicale bizantine,
o contribdie esexiala au adus-oartile de cult tigirite Tn Tara Roméaneasgi Moldova de
unde se dspandeau prin episcopii hirotandici, sau prin prew si cilugari cu metania la
marustirile ortodoxe de peste munin Transilvania. @rtile de cult ti@rite Tn Tara
Romaéaneastsi Moldova puteau fi #spanditesi la roménii transilineni prin diecii sau
dasdilii care le copiau cu mudt migaki si rabdare™”,

Tntr-un studiu privind cantarea bisericeastin Ardeal, Petru Gherman afirma: c
»1in 1682 Popa luon, venit din Moldova cirg greceti, ordor: si se cante cadtile tot
grecete, dar fira rezultat, @ci poporul romanesc, mgnandu-se Tn credi, si-a pastrat
atat slujba cati cantarea ca la frai din Moldovasi Muntenid %. Informaia nu excludei
posibilitatea canrii Tn grecate sau slavonye, dar inireste convingereaicse cantagi in

19 Prof, Dr. Ene Braste, op. cit., p. 682

20 Gh. CiobanuMuzica biseiceascla romanj in vol. ,Studii de etnomuzicologig bizantinologie,
Bucursti, 1974, p. 336i S.B. Bucur,A¢iunea de ,roméanire” a canirilor psaltice,rev. B.O.R.,
1980, nr. 7-8, p. 839, apud. Nifon Mitrpolitdlipic bisericescBucuresti, 1885, p. 8,

2L sebastian B. Bucur, op. cit., p. 373

22 |bidem

2 |dem, Agriunea de ,romanire” a cantrilor psaltice si determinirile ei social-patriotice. Filothei
Sin Agii Jipeisi alfi autori din sec. al XVlll-learev. B.O.R., ,1980, nr. 7-8, p. 840, op. cit.

24 pr. Prof. Dr. Vasile, StanciMuzica Bisericeasdin Transilvania 1996, Cluj-Napoca, p.32, apud.
loan G. Popesclinviimantul muzical in B.O.R.

25 |dem, apud. Diac. Prof. Petru Ghermbhyzica bisericeastdin Ardeal, Generalitsi, Tn ,Omagiu

P.S.S. Dr. Nicolae Ban”
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romanate, cel ptin Sfanta Liturghie. O altrelatare o &8 loana Cristache Panait, intr-un
studiu privind insemirile de pe értile vechi bisericgti, in care ne oférinformatii cu
privire la circulaia lor pe teritoriul locuit de roméani. De exemphe filele exemplarului
cumgpirat, in 1739, din satul clujean Darja, d#re Grigore logaft Popescu din Arge este
mertionat traseul acesteiigi. Cartea ajunge la Sadu (Sibiu), la popa Toadewrdie o
cumpira popa Lupei din Agarbiciu, care o imprumuspre a fi citii, in mai multe sate. In
anul 1751, i mubmeste & a putut-o citi, lon diacul de laiBud (Murs). Anul urmitor
semneaz pe ea Mihai din Lazl (Mures), iar Mihai Colceriu din Mnarade (Alba) se
marturisestte ,mult m-am procopsit dintr-aceastarte’?®. De asemenea la 1 septembrie
1722, Mitropolitul Dositei trimitea Tn Schei, lalmitarea lui Radu Tempebd molitfelnice,
iesite de sub teascul bucutean, cu adugirea ¢ octoihurile s-au terminaf Fara
indoiak, factorul principal al aspandirii @rtii romansati in Transilvania a fost preotul,
condudatorul de fapt al comunitii Tn condiiile istorice date. De exemplu un exemnplar din
Penticostar(Bucureti 1743) era druit bisericii de la Poiana (Arad)in, méana preglor
care vasine rara”. *® De asemenea, Cuviosul lerarh Pahomie, trimitépostolManzstirii
Ruga de la Gledin;Aceasti sfanti carte ce se cheamApostolu o au &uit In vecie,
Episcop Pahomie, Sfintei Méstiri din Tara Ardealului, satul la Gledinu...”? in anul
1709. Dup cum se poate obsengnt impresionante aceste insé@mmdunate pe filele
cartilor de cult Bmase, in care este implicat preotul, ca donatomaemritor, purétor de
grija, colportar, ispanditorsi stipanitor frecvent alatii.

Mihail Poslgnicu ne ofex informaii cu privire la tradiia muzicak bisericeast
din Ardeal. Autorul amintge de un oarecare loan Bota, dtiitor din Silciua de Sus, de pe
valea Arigului, c ar fi daruit Academiei RomaneGantirile bisericeti, care dateaz de
prin secolul al XVIll-lea, in cuprinderea ugtoare: Triod, Penticostar, Minei, incepand de
la Duminica Tuturor Sfirilor, tropar la Vinerea a Vl-a din Posti la Samlata lui Lazir,
tropar la Duminica Floriilor”®.

Acelgi autor afirmd ca in satulBudacul-Romanes(Bistrita-Nisiud), ieromonahul
Vartolomeu scrigi tipareste, in anul 1708, u€atavasiersi un Osmoglasnicompus din dail
parti: partea intai pentru régiuni, iar partea a doua pentru caite bisericati. La Blaj, in anul
1777, cu aprobarea mitropolutului Grigorie Maeg, tigarit pentru a 30-a oarun Catavasier
iar pentru a cincea darPsaltirea lui David care cotinea dug psalmi, cele opt glasuri
bisericati.*! De asemenea la Sibiu, s-aitip(1791) cu binecuvantarea episcopului Gherasim
Adamovici ,Psaltireaprooroculuisi imparatului David', iar cu céiva ani mai tarziu se tijpeste

% |oana Cristache Panalmportante insemfti de pe @r;i vechi tipirite la Valceasi in alte piri,
rev. M.O. nr. 7-9, 1979, p.564

2 Idem, Circularia carfii vechi bucurgtene Tn Transilvaniged. Biblioteca, Bucuggi, 1990, p.52

28 |dem,Cartea veche romaneasin Eparhia Araduluip. 122

29 pr, Nicolae, FeieCuviosul lerarh Pahomie de la Gledditura Rengterea, Cluj-Napoca, 2003, p. 56

Cuviosul lerarh Pahomigprimeste o formare culturélsi duhovniceast intr-o familie sacerdotal
precumsi In mariistirea satului &, Gledin. Este @ugirit la Manistirea Neanu. Pentru calitile
sale intelectuale, duhovnigesi cilugaresti este ales episcop de Roman, unde astqpi timp de
sapte ani (1707-1717). Tn anul 1704, pledetzRusia pentru cauza romanilor ortoglqarigoniti
de catolici, iar In anul 1714 vine la M#stirea Ruga, dftandu-se fatas la lupta confrdlor sii
Tmpotriva uniaei.

30 pr, prof. Vasile Stanciu, Muzica bisericeastodox din Transilvania, 1996, Cluj-Napoca, p. 32-33

¥ Poslynicu, Mihail, Istoria muzicii la romaniEd. Cartea Romaneas®ucurati, 1828, p. 108
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Catavsierul grecessi romanest®. Eustaie Popovici, din localitatea Baia de Abrud, fiind
autorul unuiOsmoglasniq1778) scria pe primele paginiAgest Osmoglasnic s-au scris de
mine smeritulsi mult picatosul, care mai jos thvoi numi. Deci pre tine, iubite cetitgf
cantirer, cu umilina te rog, gisand niscaiva alunéturi si greseala indrepteazle cu duhul
blandeelor, ertandu-ne dupcuvantul Mantuitorului ce zice: Enfigsi si va erta voao.®

Asadar, apatia nunirului mare a &rtilor de cult (Octoih, Triod, Catavasier,
Ceaslov, Liturghier, Apostol, Evanghelier, etc.)atife in secolul al XVllI-lea, repreziat
pe de o parte grija pentru cérile bisericati, iar pe de alt parte dovada existez unei
muzici bisericgti complete din punct de vedere al formelor ei fgtd irmoase, tropare,
podobii, cantri liturgice, etc.), fiind astfel necesare edtigigi cultului.

Cercetdnd fondul de carte veche din secolul al IXeh, de la Muzeul
Arhiepiscopiei Ortodoxe a Vadului, Feleacukii Clujului, am considerat important o
catalogare cronologica dcirtilor de cult, datorit rolului pe care I-au avut Tn mgmerea
nealterat a cultului ortodox fiind astfel arma darie a oltii transilvane, care a vegheat
corgtiinta de neamsi a luminat idealul de unitate al roménilor ardélefceste érti
liturgice folosite la strafy intr-o perioad zbuciumai a istoriei romanilor ardeleni,
reprezind o importami deosebit in promovarea céii bisericeti, de tradiie bizantiri in
zona Transilvaniei. 8tile de cult din acest fond au fost adunate de lgastiile si bisericile
parohiale din cuprinsul Eparhiei Clujului. Titheilenumerate, in studiul dg#aprovin de la
centrele tipografice din: Blaj, Ramnic, BucgireTargovite, Bilgrad,s.a. Chiar dato parte din
aceste arti au fost tifrite in Transilvania, celelalte ajung aici prinemhediul negustorilor,
cumpgiratorilor, donatorilorsi clericilor, tindnd astfel locul @tilor de muzié@ bisericeast in
locagurile de cult, Intr-o epdcplina de fiimantiri politice si bisericeati.

Din punct de vedere al comutului lor, crtile de cult catalogate in studiul deifa
se impart in daucategorii:

a)-cirti compuse cu texte luate din Sfanta Scriptvanghelia, Apostolyl Psaltirea)

b)-cirti compuse Tn decursul timpului détie Sfirtii Parinti si scriitori bisericati
(Tipicul, Liturghierul, Octoihul, Triodul, Penticostdr Molitfelnicul, Mineiul, Ceaslovul,
Octoihul Mic, Aghiazmatarul, Arhieraticonul, Stacul, Antologhionul)

a) Evanghelia(evanghelion; lat. evangelium)

-este cartea de cult care cuprinde pericopelealmpatru rti ale Noului Testament,
scrise de cei patru Evangh#li Matei, Marcu, Lucai loan. Evanghelie adic,vestea bud’
este indtatura Domnului nostru lisus Hristos pe care El acdaBmenilor in cei trei ani ai
activitatii Sale pe pmant.®* n primele secole ale tiismului pericopele evanghelice nu erau
fixate, iar citirea textelor din Sfanta Scrigutimanea la alegerea condtarilor fiecirei
biserici. Abia Tn secolul al Nea se face Tnaptirea Evanghelilor in versetg capitole,
precizandu-se astfel pericopele care urmau aité it Biserié. Aceasi impirtire i se atribuie
lui Evagrie Ponticul (sec IVji lui Eutalie, diacon din Alexandrid> care a avut ca model o
Tmpartire aserinatoare Vechiului Testament. Stabilirea defiritev pericopelor Evanghelice s-a

32 |bidem, p. 109

33 |bidem

% Pr. Prof. Dr. Ene Braste si Prof. Ecaterina Bragie, Dicsionar enciclopedic de cumtnse
religioase,Caransehg 2001, p. 161

35 1dem, Liturgica generad, Bucureti, 1993, p. 646, vezji Badea Cirgeanu,Tezaurul liteugic,
Bucursti, 1911, p. 382, Dr. Vasile Mitrofanovidijturgica bisericii drept credincioaseisairitene,

1909, Cerauti, p. 239-248
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facut abia prin sec al IX-lea, cand au fost fixgtgirbitorile cregtine. Evanghelia este una dintre
primele @rti tiparite Tn limba roméa (sec al XVI-lea) dlturi de Apostol, Psaltire, Liturghier,
s.a. Evanghlelia téfrita la Maristirea Nem in anul 1821, deatre mitropolitul Veniamin
Costache este considéraea mai mare carte din Roméagiian monument de cultiingionak.
Existena nunirului mare de exemplare (sec XVIII) care s& &l muzeul Centrului Eparhial
Cluj, arafi raspandirea ei la comuiiile parohiale din Transilvania.

De exemplu, la cota nr. 57 figur@a3fantasi Dumnezeiasca Evanghelieare a
fost tiparita cu voia pria Luminatuluisi Tndlzatului Domn i obliduitor a toati Tara
Ruménias¢ io Nicolae Alexandru Voievod Mavrocordgit cu blagosloveniasi toatd
cheltuiala purgitorului Pravosloviei Prea Sfiitul Kir Daniil Mitropolitul a Toatz Tara
Roméneast si exarhu Plaiurilor, Bucurgti, 1723 Evanghelia respectivprovine din
parohia Agarbiciu (Cluj). Pe foaia de titlu mai aggavuri cu chipurile Mantuitorului
Hristos, Sfintei Fecioare Maria Sfantul loan Botetorul. De asemenea literele sunt scrise
cu rasu si negru avandiniale Inflorate sau ornamentate, iar textul apardqe coloane.

b). Apostolul(o apostolos, epistolorium=trimis)

-este cartea de cult care cuprinde texte stifpice care se citesc la slujbele
bisericati. Cuprinde Faptele Apostolilogi Epistolele din Noul Testament, Tangte in
pericope, care se citesc Tnainte de Evanghelie. aPiaducere in limba roména
Apostolului a ficut-o diaconul Coresi, la anul 1563, in &ra. * Continui si fie tiparit si
in secolul al XVlll-lea Tn edii mai puine, iar incepand cu secolul al XVlll-lea apare
editi numeroase. La cota 100 din Catalogirtitor liturgice figureaz Apostolul. Din foaia
de titlu reiese £ a fost scris: dupi randuiala Bisearicii tisaritului, sub s@ipanirea prea
nalzatei impiratesei romanilor Printeasei Ardealului, Iproci, DoaginDoamnei, Mariei
Theresii, cu blagoslovenia celor mai mariA fost tipdrit in tipografia Ma#stirii Buna-
Vestire din Blaj, la anul 1767. Provine din Parohiia, jud. Cluj.

c).Psaltirea (psalmos=cantare, &d psaltirion=instrument muzical de
acompaniament; lat. Psalmorum liber sau Psalterium)

-Psaltirea este una didrtle Vechiului Testament care a intrat Tn cultulstire
pentru frumusgea cofinutului ei, aldétuit din cei 150 de psalmi atriuproorocului David
% Psalmii au constituit prima foehde cantare religioasin cultul crgtin. Traducereai
tiparirea Psaltirii in limba rom&nimpreura cu Liturghierul Tn anul 1570, agatocul si
importana ei in cult, iar frumusea ei a inspirat prima realizare de poezieadultiteratura
romari prin ,Psaltirea in versuri” de la 1673 a mitropaliii Dosoftei*®

La poziia 131 apare Psaltiredgricitului Proorocsi impirat David Ku milotve
dup: toate catizmele, cu kantarea lui Moise, cu psalatéi si cu pripialele lor, cu
pascholie paa la sfawitul lumii, cu paraclisul Precistei, cu ping istorie a numelor
jidovesti.” A fost tiparita la Ramnic, Tn anul 1774 cu cheltuiala iubituluiBlemnezeu Kir
Grigorie Episcopul R&mnicului. Provine din ParobB@ndiul Mic, Protopopiatul Huedin.

d). Liturghierul (leitourghios; Liturghiarum liber, missale la cati)i

-cuprinde randuiala slujbei Sfintei Liturghii ale slujbelor premetgoare:
randuiala Vecerniei, Miezonopticii, Utreniei, CehsiX, randuiala Proscomidieisi
randuiala predfirii pentru sivarsirea Dumnezeigii Liturghii. De asemenea mai cuprinde
randuielile celor trei Sfinte Liturghii care sévérsesc in Biserig in perioadele anului

n

% |bidem, p. 649
%7 Ibidem

%8 |hidem
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bisericesc: Liturghia Sfantului loan Gude Aur, Liturghia Sfantului Vasile cel Mare,
Liturghia Darurilor mai Tnainte Sfiite si rugaciuni pentru diferite trebuie din viaa
omului. Prima carte tigita de Biserica Ortodak a fost Liturghierul-tigrit de dtre
cilugarul srb Macarie n limba salvanla anul 1508i apoi de Coresi, in limba romé&na
anul 1570 De-a lungul secolelor care au reflectat istorjzatilui romanesc se poate
deduce importaa acestei ati (Liturghierul) ca fiind cea mai solicitatcarte de cult,
rezultand din nuirul mare de edii slavone sau romage mai ales incepand cu secolul al
XVlll-lea, cand limba roméa si-a facut loc definitiv in cult. La pora 75A, apare
Liturghierul tiparit Tn anul 1756, la Blaj. Cuprinde randuiala Diaied (a slujbelor cu diacon),
Vecernia, Utreniai cele trei Sfinte Litughii. Provine din Parohiar8ulssti, jud. Clu;.

e). Molitfelnicul sau Evhologhiu(Evhologhion; evhi logos=rdgiune, cuvant)-
este cartea liturgicin care sunt cuprinse toate slujbele cerute deileegpirituale ale
crestinului, de la ngtere paa la moarte, ca: slujbele Sfintelor Taine (Botezuhgerea cu
Sfantul Mir, Spovedania, Tmiptasania, Maslul, Nuntasi Preaia) slujbele ierurgiilor
(sfestania, Tnmorméantarea, parastasul, t8#a obiectelor de cult), precusi diferite
rugaciuni legate de necesitle sufletati ale credincigilor. Molitfelnicul este o carte veche,
care a fost intocndtin timp Tncepénd cu secolele 1V-IX. Evhologhiul Mpolitului Petru
Movila, toparit la Kiev, in anul 1646, sub titlul de ,Trebuéi, este cel mai bogat n
continutul de slujbesi rugaciuni. “° A fost tradusgi tiparit in limba romaa de étre Antim
Ivireanul la Targowte Tn anul 1709, ceea ce redulfi aceast exemplar a stat la baza
ediiilor ulterioare tigirite Tn sec al XVllI-lea la Bucug#i, RAmnic, Blaj etc.

La cota 133 din Catalogudilor liturgice figureaz Evhologion sau Milotfelnicul
care cuprinde Tn sinerdnduiala Bisearicii Risaritului, ce se cuvine preior a sluji la
toatz triaba norodului supt prea fericita Tnipasie a Preainilzatului impirat al Romanilor,
mare Pricip al Ardealului losif al 1l-led. A fost tiparit pentru a doua oara Blaj, in anul
1784. Cuprinde slujpa Sfintelor taine, ierurgiinastarul si alte rugiciuni a felurite
trebuirte. Literele sunt in dduculori, iar majusculele sunt inflorate. Provin@ arohia
Vad, filia Valea Grgilor.

f). Octoihul (octo+ihos=opt+glas) - cuprinde rénduiala slujbebisericgti de
searasi diminega, pe cele opt glasuri, pentru toate duminigileilele siptimanii, din
perioada anului bisericesc numa Octoihului* Este numit octoih, pentruidmnele din
slujbele sale se c@npe opt galsuri, care se succegasnanal. Céririle duminicale ale
octoihului sunt atribuite Sfantului loan Damasclinar cele de pestedgtimara sunt
atribuite altor imnografi ca: Anatolie-patriarhulo@stantionopolului (sec V), Cosma
Melodul (sec 1X)si altii din secolele urritoare. Octoihul mic este identic cu Catavasierul,
care sunt un extras din Octoihul Mare. Primaiedi Octoihului in limba roméra tiparit-o
Antim Ivireanul in anul 1712. In ,catavasiaria” ¢ poziia 160, ce provine din Cacova
lerii (Cluj) sunt cuprinse Catavasiile Praznicdlmparatesti, Randuiala Sfintelor slujbe din
sarbatori si alte candri, sinaxarsi Tnvatatura pentru inceputul Pascaliei. De precizat este
faptul c la Catavasiile ,Nsterii Domnului” textul este scris cu caractere itigie si cuvinte
grecati: Hristos ghennate doxasate Hristos ex uranon apewelisHristos epi ghis
ipsothete. Asate to kirio posa i ghi, ke en. effroahimisate baii, oti de doxastgHristos

% Ipidem
40 1dem, Dictionar enciclopedic de cuntinze religioase p. 309

4! |bidem
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se nate shviti-l, Hristos din ceruri intmpinal, Hristos pe pmant Triltati-va. Cantai
Domnului tot imantul.Si cu veselie Taltati-va popoare. Gci s-a preadit”).

in catalogul artilor liturgice la poziia 47, apare Octoihul. Pe foaia de titlu sé sd¥is:
»Octoih i slijbele sfinilor de olyte, acuma a doua oarasezat;, si tiparita dupi randuiala
Besearicii Risaritului, sub Sdpénirea Pria Inilzatei Impiratiesii RimlianilorPrinsiasii
Ardialului: Iproci, iproci: Doamnii, Doamnii, MariaTeresii, cu blagoslobia celor mai mari.”
Cartea a fost tigita in anul 1770 la Blaj, Tn tipografia Mastirii Bunei-Vestiri, de &tre
tipograful Petru Popovici. Cuprinde: slujbele cetqt glasuri pe toatsiptimana, trainice,
svetilue, Evanghelia Tnvierii. Provine din ParoB&nnirghita, jud. Cluj.

0)- Mineiul sau Minologiukminata) - cuprinde slujba de la Vecergii&trenie pentru
fiecare zi a anului bisericesc. De asemenea cupdadirile randuite la Praznicele Tragtesti,
Sarbatorile Sfintilor marisi de fiecare zi, caati adunate in 12acti dupa nurrirul celor 12 luni
ale anului. Tn anul 1698 Episcopul Mitrofan al Bulzi a tradus din limba slavarin limba
romari o parte din imnelai rugiciunile liturgice cuprinse in Minéf. Primul Minei in limba
romari a aprut in anul 1846, prin grija egumenului Neonil, ldeMaristirea Neamu. In
catalogul értilor de cult folosite Th Transilvania (sec XVllIc@ast carte liturgié@ apare sub
denumirea dantologhion care este de fapt o prescurtare a mineftilui

Un Minologhion provenit din parohia Filea de Japare in catalogulagilor
liturgice la pozjia 48si cuprinde: |ntru sine rAnduiala Dumnezaidor Praznice,si ale
Stipanei de Dumnezeudabskiitoarei si pururea fecioarei Maria.Si ale Sfinilor celor
numti, ce s praznuiesc preste anij ale sfinilor de olyte in fiecare zi. Acum intaia aar
tiparita ruméanigte subt sipanirea prea alsatului impiratului impirat al Romanilor losif
al ll-lea Ceiului Apostolic, mare Prinal Ardealului iproci: cu blagoslovenia excefen
sale Pria Luminatului Domn Gauvriil Grigorie Maer, ispgopul Rigarasului.” A fost tiparit
la mitropolia din Blaj, in anul 1781. Pe foaia d&itsunt de remarcat gravurile dfior,
literele in dod culori rosu si negru, intiale ornatesi textul pe doé coloane.

h). Triodul sauTriodionul (Triodion; treis odi=trei cati)

-cuprinde randuiala serviciilor divine din peni@a Triodului, Tncepénd cu
.Duminica Vamaului si a Fariseului” pam la Sdmhkta Mare. Deosebirea Tntre Triod,
Octoihsi Minei consti din nundrul de cantri ale Canonului, ceea ce rezuti Tn timp ce
in Octoihsi Minei canoanele sunt de 9 cémtin Triod canoanele sunt de trei c&nf{ode),
de aicisi denumirea de Triod. Dintre autorii Triodului ammtpe Sf. Andrei Criteanul (sec
VIII), autorul multor imnesi al canonului cel mare, losii Teodor Studitul (sec IX),
Monahia Casia (sec 1X) s.a. Prima traducere a Thindo limba roma# a reyit sa o faa
Episcopul Mitrofan al Buaului in anul 1700, Trismulte din imnesi rugaciuni au emas
netraduse in limba slavaf*

La cota 130, este mgonat in Catalogulatilor liturgice Triodionul. A fost tigrit
in Blaj in anul 177%i provine din filia Valea Grglor (Parohia Vad). In Predoslovia 3@e
Cititor” este prezentat cuprinsul, respectiv: Cégdiaslujbelor din Duminigji zile de rand
cu preddere in Postul Rélor incepand din Duminica Vangelui si Fariseului paa in
Vinerea Stalprilor, iar la sfasitul cartii se afi o randuial tipiconah a perioadei Triodului.
Cartea a fost scids,dupi randuiala Risaritului” pe vremea Tmgratesii Maria Terezia.

i). Penticostar sau Penticostarion

42 Dr. V. Mitrofanovici, op. cit. p. 248

43 Badea Cirgeanul,Tezaurul liturgic Bucurati, 1910, p. 392
4 Dr. V. Mitrofanovici, op. cit., p. 248
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lll. ROLUL CARTILOR LITURGICE IN CULTURA TRANSILVANEANA —IN SECOLUL AL XVIII-LEA-

-este cartea liturgiccare cuprinde randuiala servicilor religioase aéUuminica
Sf. Pati pani la Duminica Tuturor Sfitilor (adici cincizeci de zile ). Slujbele acestei
perioade au un caracter optimist, sunt isingnéri pline de bucuria invierii. Compunerea
lor se atribuie Sfitlor melozi losif Studitul, Cozma de Maiumgaloan Damaschinul (sec
VII-IX). % Tn sec al XVlli-lea este tipit in limba romina la tipografile din Blaj,
Bucugti, Ramnic, dup cum rezuli din Catalogul expus. La paai 141 ¢gsim un
Penticostar care a fost #ifit la Blaj in anul 1768, pe vremea ianfitesei Maria Terezia.
Provine din Parohia Cépeni, jud. Cluj.

j)- Tipicul sau Tipicor(tipos=formi, formular, forni)

-cuprinde randuialasi Indrumirile dupi care se de&foal sfintele slujbe n
perioada anului bisericesc, respectiv perioada idwis, a Trioduluisi a Penticostarului.
Intocmirea Tipicului, ga cum se afl azi in Biserica Ortodai a inceput din epoca Bisericii
Primare. Compunerea Tipicului se atribuie SfantGava in secolul al V-lea. in veacurile
urmatoare Tipicul a fost reizut si Tmburatitit de atre Sfantul Sofronie - patriarhul
lerusalimului (sec VII); Sfantul loan Damaschingé¢ XIIl); Teodor Studitul (sec 1X9.a.
lucrarea de intocmire a Tipicului incheindu-se &hissec al XVI-lea cand ieromonahul
losafat din Nouglia tifreste primul Tipic (1556) in limba greac,Tipicul Sfantului Sava
precum era tifirit si mai tnainte™*® in tara noastr primul Tipic a fost tigrit la lasi, in anul
1816, cu titlul cel mare :"Tipicul cel Mare sau Matiresc™*’ Acesta este motivul pentru
care Tipicul nu apare mganat in Catalogul deacti bisericati tiparite in sec al XVlli-lea.

k). Chiriacodromion

-chiriacodromion=este titlul grecesc cu care a fipgrita Cazania sau Cartea de
invatatura a Mitropolitului Varlaam la Alba-lulia in 1699, ptinzand 81 de prediéf.

). Strastniceste cartea liturgicce cuprinde slujba Sfintelor Patigiia Invierii
Domnului nostru lisus Hristos. Cu acest titlu atftgarita la Blaj in anul 1773. Muzeul
Arhiepiscopiei Clujului déne un bogat nusit de exemplare, tifsite in secolul al XVIlI-
lea, la Blaj.

La cota 31, apare Strastnicul dipp, a doua oar la Blaj, in anul 1773, sub
stipanirea prea ldlsatei Kesero Kiasei Mariei Teresii Ku blagoslovenia celor mai mari
Cartea cuprinde: Slujba Floriilor, Slujbele diap&imana Patimilor, Ceasurile Triitesti
din Vinerea Mare, Prohodul Domnului. Cartea mairmge cateva reguli tipiconale pentru
slujbele Strastnicului. Provine din Parohia Juailds, jud. Cluj.

m). Euhologhiul

=este cartea de cult ce goa rAnduiala Sfintelor Taing ierurgii. Euhologhiul
cel mai bogat in randuielile liturgice memate este cel al lui Petru Mojltiparit in limba
slavori Tn anul 1646° Astizi aceste slujbe liturgice leigim n Molitfelnic.

n). Ceslovulsau Orologiu este cartea de cult ce cuprinde aaigni si cantri
pentru ceasuri fixe din timpul serii, ndip diminetii si zilei. Ceslovul este cartea care se
folosete foarte mult la stran Cuprinde Ceasurile, Vecernia, Paceua;nrugdiciuni din
timpul zilei, Troparele invieriisi ale morilor, troparele si condacele Trioduluisi
Penticostarului, troparele zilelor de pesiptimari, Acatistesi Paraclise. La poga 821

4Svezi, Pr. Prof. E. Bragiie, Liturgica generad si Dr. V. Mitrofanovici, Liturgica Bisericii
8 1dem, Dicfionar enciclopedic de cuntinze religioase p. 510

47 |bidem

“8 pr, Prof. Dr. Ene Brastie, op. cit., p. 1001

9 Dr. V. Mitrofanovici, op. cit. p. 242
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figureaz Ceaslovul, tiprit la R&mnic in anul 1745. Din foaia de titlu seafe observaaca
fost tiparit: ,Tn zilele prealuminatuluisi preainilzatului domnsi obladuitor ntru Tara
Roméneast |10 Konstantin Nicolae Voievod. Cu blagosloveniagisfinitului mitropolit
al Ungrovlahiei Kir Neofitsi cu toati cheltuiala iubitorului de Dumnezeu Kir Kliment
Episcopul Ramnicului in Sfanta Episcopi€artea provine de la parohia Jula, jud. Cluj.

264
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PROBLEMA TEMPORALITATII iN PERSPECTIVA SFINTILOR
GRIGORE AL NYSSEI SI MAXIM MARTURITORUL

BILIUTA ILIE

RESUME. Le probléme de la temporalité dans la perspective de Saint
Grégoire de Nysse et Saint Maxime le Confesseur. L'étude présente I'état actuel
des recherches patristiques sur la contribution de Saint Grégoire de Nysse et Saint
Maxime le Confesseur dans le probleme du temps et du sa valorisation. Le
concept central dans la définition du temps est celui de "diasteura” (interval), qui
introduit des discontinuités et les rompures dans le temps ol nous nous trouvons
maintenant placés. Le temps angélique le "aion" ne connait pas de telles "diasteurai”.
Mais le temps eschatologique, qui sera inauguré a la ressurection générale, connaitra,
lui-aussi, dans la pensée de Saint Maxime, une amélioration similaire.

1. Prolegomene

Articolul de fata isi propune sa studieze una dintre cele mai putin studiate teme la
nivel patristic $i anume tema temporalitdtii in gindirea citorva dintre cei mai importanti
Parinti ai Bisericii. Statutul temporalitatii ca si marca a creatiei este deocamdata una din
problemele patristice de maxima actualitate - dar si de o complexanta robustete- din cadrul
studiilor de filologie si filozofie patristicd. La aceasta problematica, care este incd una
aporeticd in hinterland-ul valah, subscrie si intreprinderea de fatd care a incercat sd se
constituie intr-o reflectie pe una dintre cele mai importante teme patristice, si anume tema
temporalitatii si a statutului acesteia la Sfintii Parinti, cu aplicatii practice in gindirea si
textele unora dintre cei mai importanti teologi ai Bisericii crestine. Primul dintre acestia
este Sfintul Grigore al Nyssei, ca reprezentant al scolii de gindire pe care o reprezintd in
Biserica secolului al IV-lea, "scoala” Capadocienilor'. Al doilea caz, dar si cel mai substantial,
este reprezentat de cétre Sfintul Maxim Marturisitorul, personaj prin care teologia bizantina
realizeaza una din primele sale actiuni de sintetizare conceptuali si teologica’.

Dintru inceput, trebuie precizat ca concluziile acestui insight patristic demonstreaza
faptul ci viziunea acestor personaje ale Bisericii despre timp este radical diferita de
conceptiile noastre, conceptii prea mult influentate de “aristotelismul stiintific si filozofic'™”
exercitat de catre teoriile fizicii actuale, dar si de catre diferitele orientdri ale scolilor
filozofice contemporane® care teoretizeaza timpul si il pun cele mai multe ori in centrul
preocupdrilor lor stiintifice. In perioada patristica timpul era studiat in strinsa legatura cu
spatiul, ca doud dimensiuni ce se conditionau reciproc si de al céror statut depindea intreaga

! A se vedea Prestige, God in the Patristic Thought, SCMN, 1953, p. 23.

2 John Meyendorff, Teologia Bizanting, IMBOR, 1998

3 Thomas Khun, Structura Revolutiilor stiintifice, editura Humanitas, 1999, p. 10

* Pentru un scurt survol asupra acestor conceptii a se vedea cartea celor doi filozofi britanici ca editori Robin
Le Poidevin&Murray Mac Beath-The Philosophy of Time, Oxford University Press, 1995, ch. 1-3.
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cosmologie’. Deci, statul timpului trebuie privit in functie de aceste elemente-cadru, fard de
care imaginea care ne parvine este una profund distorsionatd.

Interesul pentru problematica timpului a fost si este unul substantial atit in stiinte,
cit si in cadrul filozofiei. De exemplu, primul mare filozof care se preocupa de problema
timpului este Platon, in dialogul Phaidon-Despre suflet . Aici Platon considerd temporalitatea
drept una dintre categoriile ce caracterizeaza sensibilul, individualul, lumea perisabila, intr-
un cuvint, lumea materiald’. Ideile sale vor fi preluate de catre ucenicii sai si dezvoltate pe
un plan coerent, un plan care viza dezvoltarea unei viziuni dualiste despre lume,
sprijinindu-se la acest capitol si pe nota temporalitatii. Una din sursele filozofice sigure ale
gindirii Sfintului Maxim Marturisitorul este Plotin, unul dintre urmasii cei mai importanti
ai lui Platon. Este vorba despre Tratatul VI, sectiunea a 9-a in care Plotin vorbeste despre
uniunea cu Unul, tratat care l-a facut pe Dominic o’ Meara si-1 numeascad pe Plotin un
"mistic pagin"®. Astfel, in progresia sa citre Unul, sufletul trece prin mai multe etaje ale
realititii i in mai multe stadii ale temporalititii pentru a se identifica apoi cu aceasta In
vesnicie. Conceptia lui Plotin este una pofund afectata de dialectica dintre Unu si multiplu’.

Interesul patrologic pentru cosmologia patristici a fost unul destul de limitat.
Interesul patrologic s-a concentrat de-a lungul timpului asupra unor teme considerate de un
mai mare interes de catre cercetdtori. Fie ca era vorba despre hristologie, pneumatologie,
mariologie, diferente interconfesionale, etc., cosmologia nu era niciodata luatd n considerare de
catre cercetatori. Cecetdtorii si-au focalizat atentia asupra cosmologiei ca tema de studiu
odatd cu initierea studiilor asupra disputei origeniste, studii care au fost silite sd ia in
cosiderare backround-ul filozofic al intregii dispute. Se stie cd Origen a fost primul teolog
crestin care a incercat si dea nastere unui sistem metafizic crestin'’, sistem care apoi va fi
respins ca eretic'’. De fapt, disputa origenista gravita, de asemenea, si in jurul unor
probleme cosmologice, probleme care la acea data nu fuseserd elucidate sau chiar abordate
din perspectivd patristicd. [atd de ce existd o atit de mare diferentd intre sistemul unui
Grigore de Nyssa a cdrui conceptie este in mod evident tributard perspectivei origeniste, si
un Maxim Marturisitorul a carui principald exigentd teologica este aceea de a respinge la
nivel cosmologic si dogmatic perspectiva origenista. Spre deosebire de Sf. Grigore, Maxim
Marturisitorul este tributar in scrierile sale si sistemului cosmologic al lui Evagrie Ponticul
(+ 399 d. Chr.), sistem prezentat in celebrele Kephalaia Gnostica™.

’ Pentru statutul timpului in perioada patristici a se vedea Sorabji-Time, Creation and Continuum,
Londra 1983.

% A se vedea randurile din N. D. Kelly, Early Christian Doctrines, New York, 1959, p. 63.

" Leon Robin, Platon, editura Amacord, Timigoara, 1998, p. 27.

8 Dominic o’ Meara, Plotin. Un introduction aux Enneades, traduit par Anne Callet-Moulin, Edition
du Cerf, Paris, p. 144.

o Virgil Ciomos, Timp si Eternitate, editura Paideea, Bucuresti, 1999, p. 78.

1% John Meyendorff, Hristos in gindirea rdsdriteand, Institul Biblic de Misiune Ortodoxd, Bucuresti,
1997, p. 139:” Pina in secolul VII, Origen a fost singurul autor care incercase sd construiasci un
sistem metafizic crestin”.

1A se vedea Anatematismele de la Sinodul din 553 in Antoine Guillaumont, Kephalaia Gnostica...,
p. 151-159.

12 Antoine Guillaumont,, Les ‘Kephalaia gnostica’ d’Evagre le Pontique et I'histoire de {’origenisme
chez les Gecs et chez les Syriens, editions du Seuil, collection Patristica Sorbonensia 5, Paris, 1965.
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2. Precedentele cercetiiri in domeniu

Primul cercetitor care a atras atentia asupra importantei temporalititii Sfintului
Grigore al Nyssei este Hans Urs von Balthasar' care in cartea sa dedicata Sfintului Grigore
al Nyssei, remarcd importanta coplesioare a conceptului de diastema-diastasis, cuplu de
termeni care indica in ansamblul operei lui Grigore al Nyssei, existenta la nivel uman "a
categoriilor spatiului si timpului ca substantd intima a intregii fiinte create"'®. Hans Urs von
Balthasar isi va definitiva proiectul teologic dind nastere uneia dintre cele mai importante
exegeze a Sfintului Maxim Marturisitorul®, finalizind prin intermediul acesteia proiectul
inceput cu Grigore al Nyssei. In cadrul acestei carti dedicate gindirii Sfintului Maxim,
Balthasar remarcd similitudinile dintre gindirile celor doi sfinti rasariteni si tematizeaza
diastema/timpul/intervalul in cheie maximind drept: "migcare circumscrisd/finita-/o
chronos perifomene kinesis" (Ad Thalasium, 69.)'°. Timpul va fi vizut ca un termen
marcant - dar si unul conditionat de ea - pentru miscare si este Incadrat de cétre Sfintul
Maxim triadei terminologice ginnesis-kinesis-stasis, triadd capitald, creatd special In
vederea combaterii origenismului. Aceste ntreprinderi vor fi completate de catre Jean
Daniélou intr-o carte despre gindirea si teologia aceluiasi Sf. Grigore al Nyssei'’. Conceptia
lui Danié¢lou este una mult mai vasta si mai profundd decit cea a Iui von Balthasar. El
realizeaza importanta temporalitatii pentru intregul sistem teologic al lui Grigore, dar mai
ales accentueaza dimensiunea misticd, orizontul existential al acestui concept (diastema)
atat de pretuit in cadrul operei Sfintului Grigore al Nyssei. O altd contributie capitald in
domeniu este cea a lui Lars Thunberg, din 1965'%; axata in special pe studiul antropologiei
Sfintului Maxim Marturisitorul, aceastd carte problematizeaza si atinge Tn numeroase rinduri
criteriologia timpului si al existentei temporale a omului. Lars Thunberg este primul cercetitor
care face legdtura dintre conceptia abisului ontologic (chasma, batos) dintre creat §i necreat,
dintre ceea ce este etern si ceea ce este perisabil, si mitul origenist al preexistentei si ciderii
sufletelor interpretate in cheie areopagitica™ in gindirea lui Maxim. De asemenea, Thunberg este
primul exeget al operei maximiene care interpreteazi cuplul de termeni diastema-diastasis in
mod critic si mai ales prin raportare la intreaga terminologie patristica uzitatd de cétre Sf.
Maxim. Lucrarea lui Lars Thunberg este prima sinteza reald a criticii de specialitate in domeniu
legata de persoana Sf. Maxim Marturisitorul. Cu aceastd carte intram n al doilea registru
exegetic si anume n registrul modern, in registrul cercetarilor de anvergura.

O prima cercetare de acest gen este cea a lui Alain Riou, un tinar iezuit francez. Cartea
sa din 1973 intitulata "Le monde et I’église selon Maximele Confesseur' aduce pe firmamentul
studiilor maximiene o conceptie complet noud si un nou tip de abordare, o abordare in cheie

13 Hans Urs von Balthasar, Présence et pensée. Essais sur la philosophie religieuse de saint Grégiore
du Nysse, Aubier, 1937,

' Op. Cit. P. 3. Traducerea textului dintre ghilimele imi apartine.

15 Este vorba despre celebra Liturgie Cosmique. Maxime le Confesseur. Traduction d’allemand par L.
Lhaumet et H. -A. Prentout, Edition d’Aubier, 1947. Paginile de interes sunt :89-104 si 265-final.

16 Raspunsuri catre Talasie, in Filocalia 3, traducere, note si studiu introductiv de parintele Dumitru
Staniloae, editura Humanitas, Bucuresti, 2004, p. 165.

'7 Jean Daniélou, Platonisme et théologie mystique. Essai sur la doctrine spirituelle de Grégoire de
Nysse, Aubier, 1954.

18 Lars Thunberg, Microcosmos and Mediator. The Theological Anthropology of saint Maximus the
Confessor, Lund, 1965.

19 Pentru amanunte, p. 53, op. cit.

0 Carte editata la prestigioasa editura Beauchesne, collection Theologie Historique n. 22.
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istorico-filologicd a textelor lui Maxim. Pe urmele lui Henri-Irénée Dalmais, Alain Riou, in
chiar primul capitol al cartii sale®" inceacrca o distantare evidenta fati de predecesorii sdi in
domeniu, incercind sd delimiteze foarte clar corpus-ul lucrdrilor maximiene de celelalte
contributii aduse de citre finaintasii sdi: Origen, Evagrie, Grigore al Nyssei, Dionisie
Areopagitul. Interpretind un text capital al Sfintului Maxim - este vorba de paragraful al 7-lea
din Ambigua - Alain Riou perfectioneaza intuitiile Iui Lars Thunberg, precizind si mai concret
originalitatea sintezei ralizate de cétre Maxim la nivel cosmologic, sinteza care a salvat Biserica
dintr-un conflict conceptual cu Neoplatonismul. Timpul pentru Maxim in viziunea lui Alain
Riou O. P. este o notiune ce caracterizeaza perisabilul, spre deosebire de cosmologia origenista
care vedea lumea eternd si nesupusa timpului. Achizitiile lui Riou vor fi folosite de catre un
dominican Juan Miguel Garrigues O. P. intr-o alta carte clasica in domeniu®. Juan Miguel
Garrigues va fi primul cercetdtor al operelor monahului Maxim care va vorbi In afara cadrelor
cosmologice de pind atunci despre o temporalitate specificd indumnezeirii i despre importanta
acestui subiect In ansamblul operei Sfintului Maxim.

Un articol de referintd in domeniu este cel semnat de Broks Otis In 1976, in acelasi
an n care apare cartea lui Garrigues. Contributia sa la problema temporalititii se axeazd in
special pe studiul conceptiei despre timp la Parintii Capadocieni si in particular la Sfintul
Grigore al Nyssei™. La fel ca si predecesorii sai, Otis leagd conceptia despre timp a
Sfintului Grigore al Nyssei de invatitura crestind despre creatie si considerd ca aceastd
tematicd a temporalitdtii se defineste la Grigore al Nyssei in plin conflict cu Eunomie. Si
analiza lui este tot una "diastemica™*", timpul fiind studiat in functie de acest termen. Putem
nota la acest capitol contributiile lui Francoise Vinel®, Theodor P. Verghese®® sau Monique
Alexandre®’, dar si cartea lui M. Gaith®.

La nivelul studiilor maximiene se remarcd contributiile decisive ale lui Paul Plass®,
articole care se concentreazi mai ales asupra relatiei sinuoase dintre migcare si temporalitate la
Sfintul Maxim, relatie care este interpretatd in special in cadrele conceptuale ale filozofiei
neoplatonice. Sunt primele contributii clare pe aceastdi temd, contributii care speculeazi
deductiile capitale facute de catre Stephan Gersch®’; comparabile cu lucrarile Tui Paul Plass,
ramin contributiile esentiale aduse in domeniu de catre Paul Blowers, unul dintre cei mai fecunzi
exegeti ai operei Sfintului Maxim®'. Tn aceeasi perioada a avut loc la Freiburg, in Elvetia, sub
conducerea lui Christoph Schonborn si Felix Heinzer, un simpozion pe teme maximiene,
simpozion ale carui lucrdri au fost tiparite™®. Intre conferintele tinute se remarca si cea a

2 Intitulat simplu:”Cosmologie”, p. 33-71.

2 Juan Miguel Garrigues, Maxime le Confesseur. La charité, avenir divin de I’homme, edition de
Beauchesne, Théologie Historique 38, 1976.

Z Broks Otis, The Cappadocian Conception of time, Studia Patristica, 34(1980).
Idem.

5 Francois Vinel, Introducerea la Homelies sur | ‘Ecclesiaste, SC 416., Edition du Cerf, 1996.

2 Theodor P. Verghese, Diastema and Diastasis in Introduction to a Concept of time and the posing
of a problem, Cambridge UP., 1974.

2" Monique Alexandre, Protologie et eschatologie chez Gregiore de Nysse, in Arche e telos, Milano, 1985

2 Gaith, P., La conception de liberté chez Grégoire de Nysse, Paris, 1953.

% Paul Plass, Transcendent time in Maximus the Confessor, in The Thomist 44(1980).

30 Stephen Gersch, Kinetos. Akinetos, Ed. Brill-Leiden, 1978.

31 A se vedea bibliografia.

32 Christoph Schonborn&Felix Heinzer(coord. ), Maximus the Confessor, Actes du Symposion sur
Maxim le Confessor, Freiburg, 2-5 septembre 1980, Editions Universitaire, Fribourg, Elvetia 1982.

268



PROBLEMA TEMPORALITATII IN PERSPECTIVA SFINTILOR GRIGORE SI MAXIM

iezuitului Brian E. Daley™, care se ocupd de o temd foarte delicata si prea putin luati in
considerare pind in acel moment: chestiunea apocatastazei la Sfintul Maxim, mai exact, de
locul pe care il ocupa in raport cu gindirea Sfintului Grigore al Nyssei diada stasis-telos In
gindirea Sfintului Maxim.

Dintre studiile de ultima ora, trebuie mentionate si cartile lui Jean-Claude Larchet
din 1996™ - dublate de altfel si de coordonarea unei editii complete a operelor maximiene
la prestigioasa Editions du Cerf - care, pe urmele lui Juan-Miguel Garrigues, reuseste o
magnificd reconsiderare in stil ortodox a conceptiei despre indumnezeire, despre o
temporalitate anulata prin transfigurare. Un exercitiu demn de luat in considerare pe tema
cosmologiei maximine a scris in 2002 si Tolland Tolefsen, studiu care nu va putea fi
depasit cu foarte multd facilitate de catre -cercetdtori. Intitulat sugestiv "The
Christocentrical Cosmology of Saint Maximus the Confessor", cartea lui Tolefsen se vrea o
definitivare a achizitiilor si contributiilor anterioare pe aceastd temd, inclusiv la nivel
temporal. Ideea sa de bazad este aceea ca ideea despre diastema s-a cristalizat in urma
disputelor dintre Bisericd si reprezentantii scolilor filozofice. Este vorba despre disputa
dintre Toan Philopon si Simplicius, dintre doud viziuni ale lumii, una care vede lumea
eternd, deci cu o temporalitate intrinsecd, si o altd conceptie, care postuleaza un inceput
lumii (genesis), act de care este responsabil Demiurgul platonician.

In cadrul teologiei romanesti, trebuie amintite contributiile a doi teologi care au
vorbit despre temporalitate in ansamblul operelor exegetice pe care le-au scris. Primul este
parintele Dumitru Staniloae, care in paralel cu ampla muncd de editare a Corpus-ului
maximian, a gasit timp si resurse sa editeze in 1991 un inspirat volum de esuri dogmatice”
in care, in chiar primul eseu, atinge problematica temporalititii ca indumnezeire, ecou al
operelor ascetice. Périntele Staniloae nu este singurul cercetitor al operei Sfintului Maxim;
se remarcd contributia périntelui diacon loan Icd jr., contributie materializatd fntr-o
provocatoare tezi de doctorat™, care asteapti si alte asemenea confirmari din partea
exegetilor din Roménia. In cimpul studiilor patristice ce il privesc pe Grigore al Nyssei,
planeaza saracia, singura tezd demnd de amintit fiind cea a parintelui Vasile Raducd, teza
de doctorat sustinuta in Elvetia®’.

3. in inima problemei

Date fiind problemele extrem de ample, de complexe, atit prin vastitatea textelor cit si
prin aporetica conceptuald pe care ele o propun, tema nu va putea fi depasitd cu lejeritate. Ceea
ce este demn de precizat din debutul acestui alineat este o ordine evidenta si fireascd pe care
textele studiate prin continutul lor o impun. Structura in sine ce se doreste a fi amplificatd de-a
lungul timpului trateazd mai putin despre cele trei momente temporale firesti-adica trecut,
prezent si viitor-si mai mult despre timp in sine, despre structura sa ontologica, despre substanta
constitutiva a timpului la Sfintii Parinti. Se remarca prezenta a trei etape in cadrul proiectului de
studiu, etape ce se impun de la sine. Prima etapd a acestui text va trata despre constituirea

3 Brian Daley, Apokatastasis and “Honorable Silence” in the Eschatology of Maximus the
Confessor, p. 309

34 Jean-Claude Larchet, La divinisation de ’homme chez Maxime le Confesseur, Edition de Cerf,
collection du Cogitatio Fides n. 73, 1996.

35 Dumitru Staniloae, Eseuri de Dogmaticd Ortodoxd, Editura Mitropoliei Olteniei, 1991.

3¢ Mystagogia Trinitatis. Teza de doctorat, 1995.

37 Le concept du “theosis” selon Gregoire de Nysse, PU du Fribourg, 1983.

269



BILIUTA ILIE

timpului in ansamblul creatiei. Ca si consecintd, vom defini contextul istoric $i mai ales cel
filozofic in care aceastd conceptie despre timp se cristalizeazd. Trebuie remarcat ceea ce timpul
este incd de la creatie, ce constitutie ontologicd are in cadrul creatiei. A doua parte a acestui
proiect va trata si definitiva dezbaterea despre statutul temporalitdtii ca si interval-celebrul cuplu
de termeni diastasis-diastema, ca si marca si notd definitorie a creatiei, a naturii perisabile din
momentul creatiei. Si in fine, ultima etapd, se ocupd cu invatitura acestor Sfinti Parinti despre
eschatologia crestind in doctrina acestor Péarinti, despre intrarea lumii in stare de repaos ca la
Sfintul Maxim. Tot in cadrul acestei directii se va trata si subiectul delicat al apocatastazei in
gindirea acestor doi mari teologi

Conceptia despre timp a Bisericii, dupa cum bine remarca si Brooks Otis*®, este
strins legatd de conceptia despre creatie dar si de diferitele polemici care au impus
Parintilor nunatarea pozitiei lor fatd de numeroasele concepte neprecizate si nedefinite ale
invataturii crestine. Asa stau lucrurile si in cazul Sfintului Grigore al Nyssei’’, care a fost
silit sd precizeze invatatura despre creatia lumii si despre temporalitate in fata provocarilor
venite din partea lui Eunomiu. Dupd Brooks Otis", conceptia sa despre temporalitate si
creatie este mult mai bine conturatd decit la ceilalti doi Cappadocieni'’. Pentru Sfintul
Grigore al Nyssei creatia lumii a avut loc ex nihilo prin creatie’ ea are un caracter
"diastemic"®, caracter pe care il impune si creaturilor. Acest concept in calitatea sa de
limitd a creaturilor - diastema- Sfintul Grigore al Nyssei il identifica chiar cu creatia®
provine din cauza caderii ingerilor*’ si din cauza caderii oamenilor*®. Care este definitia
acestui termen - diastema - si functionalitatea sa in gindirea teologicd al Sfintilor Grigore al
Nyssei gi Maxim Marturisitorul? Primii care vorbesc despre diastema sunt Simplicius Intr-
un Comentariu la Catgoriile lui Aristotel si Plutarch. Definitia lor este apoi preluatd de
catre Philon al Alexandriei (De opificio mundi), dar definitia pe care acesti trei filozofi o
aplicau diastemei exprima doar o lege mecanica a naturii create'’. Cei care vor defini cel
mai aproape de gindirea crestind conceptul de diastema vor fi stoicii care asociindu-l ideii
neoplatonice de timp, vor influenta capital conceptia despre timp a Périntilor Bisericii.
“®prelunind terminologia stoica, Grigore va defini diastema drept o intindere temporala cit
si una spatiald, ea impacind la nivel cosmologic ambele dimensiuni.

38 Brooks Otis, Gregory of Nyssa and the Cappadocian Conception of Time, in Studia Patristica
25(1976), p. 335.

3 A se vedea Jean Daniélou, Philosophie Néoplatonique et théologie mystique chez Gregoire de
Nysse, Aubier, 1943, p. 24

49 0p. Cit. P. 338, nota 4.

41 A se vedea studiul lui John Anthony McGuckin despre Grigore de Nazianz:Gregory of Nazianz. A
christian Biography, Saint Vladimir Seminary Press, 2002, in care referintele despre temporalitate
n cadrul teologiei lui Grigore de Nazianz sunt nesatisfacatoare.

4212 vie du Mofse, SC 1. bis, 1947, p. 103.

* Brooks Otis, op. cit. 339

4 | es Homélies sur I’Ecclesiaste, SC 416, 1996, traduis par Francois Vinel:”diastema nu este altceva
decit creatia”! in Omilia a VIl-a.

4> Marele Cuvint Catehetic, cartea 6, Editura Sophia, Bucuresti, 1999.

46 Gerhard Ladner, The philosophical anthropology of Saint Gregory of Nyssa, in DOP 12(1958), p. 183.

47 Hans Urs von Balthasar, Présence et pensée. Esais sur la philosophie du Grégoire de Nysse.
Edition de Beauchesne, 1942, p. 4, nota 6.

“8 Michael Spanneut, Le stoicisme des Peres de ['église, Edition du Seuil, Patristica Sorbonensia 1,
1957, p. 13.
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Precizind aceste lucruri, Grigore este, dupd expresia lui Polycarp Sherwood, un
"origenist ortodox"", el respingind tezele inaintasului siu in ale cosmologiei, care pe
urmele Neoplatonicilor considera lumea drept eternd. Marca anti-origenismului sdu la nivel
cosmologic este tocmai acest concept de diastema prin care Grigore al Nyssei conserva atit
temporalul, perisabilul ¢it si natura nendscuta si eternd a lui Dumnzeu reusind sa salveze in
interiorul teologiei crestine ulterioare dihotomia biblicd a existentei unui gennetos si a unui
agennetos prin care se reusea astfel o unire dinamicd si viabilda a crestinismului cu
platonismul. Ajungem astfel la esenta conceptiei despre timp a Sfintului Grigore al
Nyssei’": faptul ca teoria timpului implica toate creaturile (geneta) si ingerii. latd de ce
Grigore a Nyssei teoretizeaza existenta a doud tipuri de diasteme: una angelicd doar la nivel
spatial’! care este progresul puterilor ingeresti spre bine iar diastema umani este un interval
al miscdrii si al devenirii impuse de cétre pacat. Aceste doud tipuri de diasteme impun si
doud tipuri de sexualititi, cea a ingerilor fiind foarte rapida, in timp ce in cazul oamenilor
inmultirea este una foarte lentd dind nastere timpului si astfel istoriei mintuirii. Schema
cosmologicd a creatiei lui Grigore al Nyssei este una pozitivd deoarece, spre deosebire de
Origen care considera umanitatea pierdutd si in ciutarea unei unitifi originare, umanitatea la
Grigore de Nyssa are un statut dinamic, unul care tinde spre un scop si pentru care istoria nu este
decit un timp "pedagogic" al mintuirii. Aceasta dimensiune, a timpului pedagogic, o remarca si
Frangois Vinel® si o leagd si acesta de conceptia despre creatie a Sfintului Grigore de Nyssa.

In conceptia Sfintului Maxim actul creatiei este unul foarte asemandtor cu cel prezentat
de catre Grigore al Nyssei. Maxim modifica totusi schema verticald a Sfintului Grigorie prin
adaugirea acestei scheme in cadrele unei ecuatii aristotelice, a unei miscéri teleologice nainte:
realitatea fenomenald incepe cu actul creatiei (genmnesis), continud sd existe de-a lungul timpului
(kinesis) si totul se sfirseste in repaosul final de dincolo de timp (stasis) >*. Deci toate lucrurile
create, prin insasi actul creatiei, sunt supuse conceptului de diastema. in conceptia Sfintului
Maxim dupd cum bine remarca Polycarp Swerwood™, statutul conceptului de diastema este
legat indisolubil de elementele unei "ontologii statice” de facturd origenistd -via Grigore al
Nyssei sau prin intermediul lui Evagrie Ponticul-, ontologie salvata prin intermediul elementului
miscarii care transforma intreaga ecuatie. Dupd cum recunoaste acelasi Polycarp Sherwood,
aceastd folosire a termenului de diastema, care este specific pentru Grigore al Nyssei, are un
sens mai degraba filozofic decit cosmologic™, mutatie care fi permite Iui Maxim si abordeze
dintr-un alt unghi dilema privitoare la temporalitatea lumii.

La fel ca in cazul Sf. Grigore al Nyssei, lumea a fost creatd din nimic si "are un inceput
temporal " (De charitate 4, 3 - traducerea lui Tolland Tolefsen din greacd si a mea din

4 Polycarp Sherwood, Earlier Ambigua of St. Maximus the Confessor, Studia Anselmiana 36, Roma,
1955, p. 101.

0 Contra Eunomium, cartea a VI-a in Introduction aux Homélies sur | ‘Ecclésiaste, SC 416, 1996.

3! Caracterul netemporal a diastemei angelice este afirmat explicit de citre Grigore de Nyssa in
Hexaimeron-ul sdu si in Omiliile sale la Eccleziast.

52 Francois Vinel, Introducerea sa la Les Homelies sur I’Ecclésiaste, SC 416, 1996.

53 Hans Urs von Balthasar, La Liturgie Cosmique, Edition d’Aubier, 1947, cap. "L’etre et le mouvement”.
p. 76.

3% Polycarp Sherwood, The Earlier Ambigua of Saint Maximus the Confessor and his refutation of
origenism, Herder Roma, Studia Anselmiana 36, Roma, 1955, p. 106.

55 Tbidem, p. 109.
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englezd)™. Acest inceput temporal de care vorbeste Sfintul Maxim este specularea disputei cu
Neoplatonismul care postula eternitatea lumii si a raspusului dat de cétre Ioan Philopon, raspuns
ce i-a permis Sfintului Maxim s treaci la ofensiva. Astfel, in Ambigua 7°” el schiteaza in mod
clar "o alternativi metafizica"® la filozofia eretica a lui Origen si la demersurile anti-crestine ale
Neoplatonicilor. Astfel, el afirma cd "fiecare dintre fiinte primeste viatd la timpul potrivit si
conform cu vointa Creatorului" (trad. a) ; "fiintele sunt gindite etern, dar nu existd din
eternitate”. Preluind dialectica temporald paulina din Epistola catre Galateni capitolul 4, versetul
4, Maxim fixeaza chiar momentul creatiei: "fo epitedeio kairo", adica "la plinirea vremii”, prin
intelepciunea Creatorului, lumea a luat fiinta. impotriva celor care contestau un inceput lumii,
Sfintul Maxim le da un alt raspuns interesant si definitoriu® : este vorba despre celebrul
argument al miscirii - "orice se miscd trebuie sd aibd o cauzd a miscarii*®. Din acest argument,
Lars Thunberg observa® faptul ci orice fiintd la Maxim datorita faptului ca are un inceput, are si
o diastema atasatd cdzind astfel sub incidenta timpului (a se vedea textul din PG 91, Ambigua
67). Ca respingere a origenismului dar si a neoplatonismului despre care vorbea Tolefsen®,
cuplul de termeni diastasis-diastema constituie in gindirea lui Maxim un punct de plecare pentru
miscarea naturali care este o consecinti a pacatului®. Diferenta dintre Grigore de Nyssa si
Maxim este aceea ca pentru Maxim sensul diastemei este unul profund temporal, acest sens
surclasind in importanta sensul spatial care predomina la Sfintul Grigore al Nyssei®*. Preocupat
de respingerea origenismului care nega temporalitatea si percepea lumea ca fiind eterna, Sfintul
Maxim 1isi grupeaza o bund parte a arsenalului sdu teologic in jurul citorva probleme care
constituiau punctele slabe ale origenismului si neoplatonismului®®; temporalitatea, prezenta
Logosului In creaturd, repaosul final. La acest capitol trebuie si realizim o parantezi necesard,
fard de care intreaga constructie de pind acum ar fi initeligibild. De ce Maxim era preocupat de
aplicabibilitatea cuplului conceptual diastema-distasis la nivelul christologiei? De ce Maxim
face atita caz in citeva texte din Ambigua dar mai ales din Ad Thalasium (a se vedea In principal
Ad Thalasium 22) de calitatea lui Hristos ca stapin al veacurilor si ca Cel ce este deasupra
timpului? Rapunsul ni-1 oferd o lecturd atentd a hristologiei lui Evagrie Ponticul, monah din
secolul 1V d. Chr. care la un moment dat, pe urmele teoriei origeniste a Logos-ului, il considera
pe Hristos un /ogikos, un demiurg platonic filtrat prin intermediul teoriei teoriei stoice a Logos-
ului arhitect®. Fireste, aceste texte care fac parte din celebrele Capete gnostice ale Iui Evagrie

¢ Torstein Tollefsen, The Christocentrical Cosmology of Saint Maximus the Confessor, Unipub
forlag, Oslo, 2000, p. 143.

7 A se vedea si comentariul lui Alain Riou la Ambigua 7 din Monde et I’Eglise selon Maxim le

. Confesseur, Ed. Berauchesne, Theologie Historique n. 38, 1976, incepind cu pagina 40.

>* Idem.

3 Ambigua 10, edition du Jean-Claude Larchet, Cerf, 1997, p. 49.

% 1dem, p. 52.

Zi Lars Thunberg, Microcosmos and Mediator, Lund, 1965, p. 57 si urméatoarele.

“ Op. cit.

63 Ambigua 7 in Sfintul Maxim Mdrturisitorul, Ambigua, PSB 80, traducere de Dumitru Staniloae,
IBMOR, 1983, p. 69 si urm.

% Thunberg, op. cit., p. 73.

% Pentru mai multe detalii, articolul lui Paul M. Blowers, The Logology of Maximus the Confessor in
his criticism of Origenism, Origeniana Quinta, edited by Robert Daly, Leuven Peters Press, 1992,

% Antematisma 6 de la Sinodul V ecumenic din 553. in Antoine Guillaumont, Les ‘Kephalaia
gnostica’ d’Evagre le Pontique et [’histoire de [’origenisme chez les Gecs et chez les Syriens,
editions du Seuil, collection Patristica Sorbonensia 5, Paris, 1965, p. 153
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sunt rodul unor speculatii teologice care au avut prin intermediul origenismului, un mare impact
in epoci®’. Problema surbordinatianismului hristologic la Evagrie era una extrem de curents in
timpul Sfintului Maxim, monofizitii radicali cit si cei moderati argumentind c& acest pericol i
paste pe cei care afirmd diotelismul si diofizismul lui Hristos. La nivelul problemelor care cad
sub incidenta acestei contributii, consecintele unei astfel de pozitii pentru statutul temporal al
hristologiei erau dezastruoase. Hristos era numai un intermdiar care era supus unei temporalitati
intermediare - ceva asemanator ingerilor -, o temporalitate care ii permitea sd creeze din veci
lume. Hristologia “teologica’®® Tui Maxim este una supra-temporald, desprinsa de orice legaturd
cu temporalitatea mundana si, in consecintd, o temporalitate care nu este una intermediard sub
nici o forma®. in aceste conditii, ceea ce il preocupa mai mult pe Maxim in cadrul disputelor
sale cu monofizitii este accentuarea temporalititii iconomice a lui Hristos, fapt realizat prin
hristologia triplei ispite: a mindriei, a trupului si a durerii’.

Inchizind aceasta paranteza, trecem la doua etapa a acestei contributii si anume va
trebui sd descriem In mod efectiv constitutia timpului si functionalitatea lui pentru cei doi
Sfinti Parinti. Pentru Grigore de Nyssa, timpul este "o derulare ordonatd" (Contra lui
Eunomie, cartea 1, II)’"", o separare a membrelor unei fiinte si in acelasi timp, timpul este si
o miscare, o curgere (In Ps. 6) ™. Grigore de Nyssa imparte timpul in doud dimensiuni care
apartin diferitelor etaje ale lumii. Asfel, exista doua tipuri de timp in conceptia lui Grigore
al Nyssei. Daca primul este descris cel mai bine de catre termenul de diastema cel de-al
doilea tip este numit cu termenul de aionon — eonul sau vesnicia ingerilor, vesnicie care,
paradoxal, nu este un timp vesnic”. Astfel ingerii se sustrag temporalitatii diastematice”’, ei
fiind pentru aceasta intruparea pasivitdtii-eimamene”, ei avind in propria lor fire implantat
de la creatie propriul lor final. Timpul descris in Omilia a VII-a la Eccleziast”® de catre
Grigore al Nyssei drept timp circular care inconjoara din toate partile creatura este tocmai
acest "eon" pe care Grigore il defineste in Contra Eunomium (1, 11, PG 34, 356 C) drept:
"limita miscarii si activitdtii duhovnicesti a omului". Este o limitd a limitei, o dublad
marginire a creaturii de catre Creator. Singura posibilitate de a transcende temporalitatea
pentru sfintul Grigore al Nyssei este indumnezeirea, prin care omul se ridica la statutul de
fiinta atemporald’’. Devenirea spirituala isi are radacinile chiar in acest timp al eternitatii
angelice (aion)’™. Aceasta conceptie despre indumnezeire ca i transcendere a temporalitatii

7 Aloys Grillmeyer. Christ dans la Tradition chretienne, editions du Cerf, collection Labor Fidei,
tome 1, p. 339 considerd ci mai degraba Evagrie a fost vinovat de condamnarea lui Origen.

% Folosim aceastd sintagma pe urmele lui Origen pentru a denumi fiinta dumnezeiasca in esenta ei,
implicit ipostasului Fiului inainte de creerea lumii!

% A se vedea studiul lui Pierre Pieret, Le Christ et la Trinité selon Maxime le Confesseur, ed. du
Beauchesne, Théologie Historique n. 69, p. 76.

0 A se vedea cartea lui Jean-Marie Lethel, Théologie de [’agonie du Christ. La liberté humaine du
Fils de Dieu et son importance sotériologique mises en lumiere par saint Maxime le Confesseur,
Editions du Beauchesne, collectionTheologie Historique 52, 1979, p. 20.

"' Apud. Sheerwood, op. cit., p. 107.

2 Hans Urs von Balthasar, Présence et Pensée, p- 5.

3 Idem. P. 8.

™ Jean Danielou, op. cit. Ch.: Les ténebres, p. 64.

75 Balthasar, op. cit. 39. Citatul grec este tradus de Balthasar din Cantica Canticorum, 15.

7°'SC 416, 1996, p.?

" Vasile Raduca, Le concept du theosis selon Grégoire de Nysse, Presse Universitaire du Fribourg, 1983.

78 Hans Urs von Balthasar, op. cit. p. 20.
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se intemeiazd pe un text clasic semnat de cétre Grigore de Nyssa in Contra Eunomium:
"firea sufletelor si a ingerilor nu cunoaste limite si nimic nu le impiedicd sa tindd spre
infinit"”. Textul de mai sus se bazeazi si pe un alt text din Omilia a Vi-a la Cintarea
Cintarilor” unde Grigore afirma faptul ci sufletul nu are o limita (peras) si deci sufletul
este Intr-un anumit mod etern si infinit ca si ingerii.

Lucrurile sunt foarte diferite la acest nivel intre Sfintul Maxim si Sfintul Grigore al
Nyssei prin faptul ca cel dintli opereazi citeva modificari substantiale revalorificind
achizitiile teologice ale celui de-al doilea. Astfel Maxim enuntd o definitie foarte clara a
timpului, definitie care la prima vedere poate parea una foarte asemandtoare cu conceptia
lui Grigore: timpul este pentru Maxim o "migcare circumscrisd/finitd (ho chronos
perofomene kinesis) *'. Pentru Maxim timpul este strins legat de ideea de miscare®. In acest
sens, iatd ceea ce afirmd la un moment dat Sf. Maxim: "existd miscare din veci in jurul
obiectului cunoasterii care este mai presus de orice cunoagtere. Limita oricdrei migcdri
este adevdrul...in jurul cdruia nu inceteazd niciodatd sa se miste, deoarece nu afld limitd
acolo unde nu existd intindere [diastema-timp]"® (PG 91, 676C). Astfel, sfintul Maxim
produce o serie de cupluri paradoxale de termeni - "moving-rest", "resting-motion", "ever-
moving rest", "imobile ever-motion"®-, care descriu structura temporala a Sfintului Maxim
si care prin intermediul terminologiei apofatice insusite de la Dionisie Areopagitul®reuseste sa
realizeze o teologie temporald a miscarii in cheie apofaticd. Diferenta dintre cei doi - Sf.
Grigore si Sf. Maxim - 1n privinta diadei terminologice chronos-kinesis consta in faptul ca
pentru Grigorie exista o dubla forma de miscare a naturii create - miscarea esential finita,
care este descrisd la nivel temporal de diastema si miscarea ciclicd, inchisa in sine insasi
care se masoard in eon; timpul exprima astfel mai degraba devenirea lucrurilor materiale iar
eonul exprimd totalitatea cosmosului care este prins in aceastd devenire. Pentru Grigore
sufletul cunoaste o devenire vesnicd care este proprie sufletului in drumul sdu spre
Dumnezeu. La Maxim, acest dinamism al aspiratiei dispare, el fiind situat in afara fiintei umane.

Maxim afirma astfel ambivalenta spatiului si a timpului®® prin faptul ca pentru el,
migcarea nu este un transport al creaturii transfigurate, un intermediar intre lume si
Dumnezeu asa cum aceasta se giiseste la Grigore al Nyssei;*'pentru Maxim, miscarea este
desavirsirea fiintei create in structura sa fundamentald, traiectoria sa de la origine la scop.
Asfel, dupa cum remarcau pe un text din Capetele gnostice (1, 5 in PG 90, 1085 A) ale lui
Maxim si Lars Thunberg si Alain Riou, triada terminologicd gennesis/kinesis/stasis este
asociatd sub impulsul miscarii si al temporalitatii unei noi triade conceptuale: arche/

7 Text tradus dupd textul din Hans Urs von Balthasar, Présence et Pensée..., p. 44.

% Jean Danielou

81 Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Talasie in Filocalia 3, Editura Harisma, 1994, p. 423-450.
Aceasta definitie lipseste din textul roménesc!

82 Paul Plass, Moving Rest in Maximus the Confessor, in Clasica et Medievalia, 35(1984), p. 177-190.

8 Paul Plass, op. cit, 178.

8 paul Blowers, Maximus the Confessor, Gregory of Nyssa and the concept of perpetual progress, in
Vigilae Christianae, 46(1992), Brill-Leiden.

¥ Hieromonk Alexander Golitzin-£¢ introibo at altare Dei. The mystagogy of Dionysius Areopagita,
with special refrence to its predecessors in the eastern christian tradition, Analecta Vlatadon 59,
Thessalonic, 1994, p. 95.

8 A se vedea Joseph Farrell, Free choice in saint Maximus the Confessor, St. Tikhon Seminary Press,
1989, capitolul 2: The plotinian and Origenian Backround, p. 37-67.

87 Balthasar, Liturgie Cosmique, p. 92.
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mesontes/telos. Toatd aceastd schimbare de perspectivd se datoreazd diferentei conceptuale a
termenului de eom in conceptia lui Maxim care ii permite acestuia si realizeze orice
permutare relationala. in tilcuirea sa pe care o face Schimbarii la Fatd, Maxim identifica
eonul cu repaosul ultim ce este asociat lucrurilor dumnezeiesti - numite aiona (PG 91, 1132
B). Pentru Maxim, Moise este figura timpului (c/ronos) ca miscare (kinesis), iar tara sfintd este
ipostaza repaos-ului, al eonului. Hristos, prin Intruparea Sa, imbritiseaza ambele perspective.
Eonul este astfel un timp lipsit de miscare in timp ce curgerea vremii este un eon masurat prin
miscare (PG 91, 1164 B-C). Se pune intrebarea cum poate timpul si intre in repaos, in eon?
Maxim prin exegeza lui Blowers® ne raspunde: timpul in sine nu poate intra, dar pot logoi Iui in
repaos, de unde rezulta c intre eon si timp exista la Maxim o diferenta de calitate™.

Cu aceastd tematicd a repaosului la Sfintul Maxim intrdm in ultima parte a
proiectului de cercetare care se ocupd de problematica eschatologicd a celor doi Sfinti
Parinti. Daca la Sfintul Grigore al Nyssei problemele sunt foarte clare, elanul dinamic al
sufletului sfirsind Intr-o restaurare pedagogicd a tuturor lucrurilor cézute la starea de
dinainte de a cidea in pacat’”, problemele sunt mult mai complexe la Sfintul Maxim.
Repaosul, céci acesta este termenul pe care il foloseste Maxim pentru a descrie finalul
lumii, este, dupd cum am mai spus §i mai sus, o stare atemporald’’, egald cu eonul. Dar la
Maxim existdi mai multe tipuri de eoni, intre eonii viitori si cei prezenti’”. Aceastd
interpretare a sfintului Maxim este provocata de prezenta a doud citate patristice - Efeseni
17, 18 sil Cor. 10, 11 - care vor fi tilcuite in Raspunsul 22 citre Talasie”. Maxim face o
legitura exegetica intre "veacurile de dinaintea Intruparii” si "veacurile indumnezeirii" prin
faptul ca Intruparea este scopul final si nu doar sfirsitul unor veacuri; el pune accent astfel
pe simultaneitatea cu noi la nivel temporal a misterului Intruparii. A treia interpretare a
acestor citate produce saltul de la nivel temporal, la nivelul mistagogic al indumnezeirii, al
trecerii "intr-un nor de slava". Deci omul continua actul Intruparii prin indumnezeire, ficindu-se
astfel trecerea la repaos-ul divin. Aceasta pluralitate eonica produce confuzie in lectura textelor
maximiene, aga cd unii exegeti pun pe seama ei prezenta apocatastazei la Maxim.

In privinta apocatastazei la Sfintul Maxim, existi o intreagd exegeza ' care
incurajeaza prezenta apocatastazei in opera lui Maxim, dar si o directie care o respinge
vehement”, de aceea nu vom face altceva decit sa mentionam doar aceasta directie a
gindirii Sfintului Maxim care se cere inca explorata cu atentie. Tot ce putem spune alaturi
de Brian Daley este faptul ca Maxim respinge in mod evident o restaurare a intregii creatii

8 Blowers, opul citat la nota 64, p. 349.

8 o diferents in genul celei de care vorbeste si Grigore al Nyssei atrunci cind spune ci relatiile dintre

Dumnezeu si oameni la nivel ontologic sunt guvernate de un singur termn:diafora-diferenta de natura.

Monique Alexandre, Protologie et eschatologie chez Grégoire de Nysse in Arche et Telos.

L antropologia di Origene et Gregorio di Nisa. Atti del colloquia milanesa. Milano, 19835.

“Nu exista timp si creatie in providentd”-PG 90, 760 B.

Paul Blowers, Realised Eschatology in Maximus the Confessor, Ad Thalasium 22, in Studia

Patristica, 48(1994), p. 258-263.

Maxim Marturisitorul, Raspunsuri cétre Talasie in Filocalia 3. Ed. Harisma, 1994, p. 84-87.

% E. Michaud, Saint Maxime le Confesseur et {’apocatastase in Revue internationale de théologie,
10(1902), p. 257-272. Balthasar, Liturgie Cosmique, pg. 268.

% M. Viller, Aux sources de la spiritualite de Saint Maxime: les oeuvres d’Evagre le Pontigue in
RAM 11(1930), p. 259 &Brian E. Daley Sl, Apokatastasis and “honorable silence” in the
Eschatology of Maximus the Confessor in Actes du Symposion sur Maxime le Confesseur,
Fribourg, 2-5 septembre, 1980, Ed. U. Fribourg, 1982.

90
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93
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la eschaton in celebrul text din Questiones et Dubia 13, unde el postuleazd existenta
iadului. T#cerea suspectd (siope) care este cerutd de Sfintul Maxim in anumite texte, in
special cele din Raspunsuri citre Thalasie (Prolog, 21, 47), in privinta unor sensuri mai
inalte cu privire la anumite texte dificile tine mai degraba tocmai de aceastd greutate
intrinsecd a lor si de faptul ca Maxim pastreaza tot timpul o pozitie ambivalenta si neclara.

4. Concluzii

Concluzionind aceastd contributie, se poate marturisi acea bucurie imensid de a
descoperi filoane patristice incd foarte putin cercetate, care in fata provocarilor lumii
contemporane, trebuie reiterate si reinterpretate la maxima lor valoare. Conceptia despre
timp a Sfintului Maxim in special, este una aporetica si spun acest lucru cu riscul de a ma
repeta. Ea nu poate fi transatd niciodatd intr-o versiune criticd totald si completd, oricit de
hotérite ar fi eforturile exegetilor. Una din primele concluzii pe care o trag, este aceea ci
teologhisirea Sfintului Maxim pastreazd in ansamblul ei o caracteristicdA fundamentala:
timpul ca istorie a mintuirii, ca interval de pocaintd, ca "miscare spre adevar/Dumnezeu".
Astfel, studiul acestei minunate opere maximiene se converteste intr-un periplu spiritual,
filozofic, teologic, stiintific, discursul fiind unul total. O altd concluzie tine de evidenta
surclasare a conceptiilor filozofice din vremea sa, a oferirii unei alternative viabile la nivel
dialogic si polemic cu numeroasele idei ale Neoplatonismului cu care Maxim se confrunta.
Combaterea eternitatii lumii, mentionarea spatialitatii ca si conditie sine qua non a
existentei umane, anticipeazd prin foarte multe elemente realitati ale universului in care
trdim pe care stiinta le descoperd abia acum. O ultima concluzie metodologicd este aceea ca
in spatiul patristic roménesc s-a ficut prea putin pentru promovarea si Intelegerea gindirii acestor
corifei ai Bisericii crestine si cd se impun demersuri sustinute pentru recuperarea operei lor.

Iatd cd Périntii nu sunt numai teoreticieni ai Treimii ci i teoreticieni ai spatiului si
ai timpului, dimensiuni atit de sondate si studiate astdzi. Aplicatiile teoretice ale acestui
proiect sunt nenumdrate, mai ales la nivel stiintific prin faptul ci Parintii au stiut s
anticipeze atit faptul ca timpul are un sfirsit - lucru demonstrat de cétre astrofizicd, ca
lumea are un sfirsit si ca sunt mai multe dimensiunii spatiale si temporale in paralel cu
dimensiunea in care trdim. Fard a forta nota, cred ca Maxim si Sfintii Parinti teoretizeazi la
nivel patristic celebra teorie a paralelismului dimensiunilor, de care a vorbit Albert Einstein”
sau despre disparitia spatiului si timpului in miscare ca in principiile lui Heinsenberg.

Dialogul la care provoaca textele patristice pe aceastd tema este adresat deopotriva si
filozofiei ca stiintd, Parintii oferind cadrul tematic pentru un astfel de dialog. Se stie ci secolul
XX a fost in filozofie secolul timpului si al fiintei, problematicd extrem de complexd, pe care
Patristica nu o putea aborda in mod multumitor. Analizele efectuate de citre patrologi au
evidentiat faptul ca timpul de care vorbesc Parintii nu este unul ce apartine unei fiinte "indreptate
spre moarte" - Sein Zum Tode - asa cum teoretiza Martin Heidegger in a sa emblematicé lucrare
"Fiintd si Timp"- Sein und Zeit, 1927 -, ci o fiintd indreptatd spre viati. Ceea ce este mai
interesant de remarcat tine de o descoperire personala ficuta intr-o carte de filozofia timpului®’
care vorbeste la un moment dat despre timp fird schimbare - time without change’- fira ca sa
aminteasca macar despre descoperirile mai vechi.

% Albert Einstein, Cum vdd eu lumea, Editura Humanitas, Bucuresti 2001. cartea are numeroase
aluzii pe aceasta tema!

%7 Robin le Poidevin and Murray MacBeath(editors), Philosophy of Time, Oxford U. P., 1995.

% Paul Plass, op. cit., p. 182.
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Concluziile acestei cercetdri sunt foarte multe si foarte interesante pentru un
patrolog de formatie. In primul rind, intreaga dialectica maximiana a timpului si a spatiului
propune astdizi o viziune patristicd despre lume care nu este foarte diferitd de concluziile
stintifice ale unor savanti care dincolo de concluziile lor stiintifice realizeazd caracterul
inspirat al patristicii rdsaritene. Miza adevarata a acestei problematici este o teologie
spirituald®, o teologie careia Maxim a inteles sa isi subordoneze orice conceptie
cosmologica sau filozoficd. Miza intregului edificiu este simpla si, in acelasi timp, la fel de
speciald. A studia timpul si spatiul este sinonim pentru Sf. Maxim cu identificarea ratiunilor
dumnezeiesti din creatie, cu marcarea la nivel ascetic - atit ¢it este cu putintd- a prezentei
Creatorului. In concluzie, intregul demers al Sf. Maxim nu are alta ratiune decit discursul
ascetic, decit semnificatia indumnezeirii, ceea ce ne face sa credem cé premiza de lucru a lui
Andrew Louth este una intemeiatd. Sf. Maxim nu face filozofie, ci probeaza experienta acutd a
vietii ascetice la cel mai inalt nivel intelectual. O solutie care ar trebui si se perpetueze si astizi.

% Andrew Louth, Maximus the Confessor, Routledge, 1995, p. 1-75.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA ORTHODOXA, XLIX, 1-2, 2004

Studii de istorie medievali §i premodernd.
Omagiu profesorului Nicolac Edroiu, membru
corespondent al Academiei Romane, Cluj-
Napoca, Presa Universitara Clujeand, 2003,
513 p. (volum ingrijit de Avram Andea).

Omagierea personalitdtilor laice sau
bisericesti este un act de cinstire si recunostintd,
ce izvordste din marea porunca a iubirii crestine.
Este gestul pe care l-au ficut si ucenicii
distinsului profesor Nicolae Edroiu, de la
Facultatea de Istoric a Universitatii ,,Babes-
Bolyai” din Cluj-Napoca, fatd de dascalul lor
pomenit, prin alcatuirea acestui volum omagial.

Initiatorul acestei nobile actiuni este
cunoscutul profesor Avram Andea, care a si
scris cuvantul introductiv la volum, semnificativ
ales: Un magistru printre noi §i un ideal de viatd
(p. 3-6), ce am putea spune, il caracterizeazi,
deja, pe dascalul omagiat. Referindu-se la
profesorul i omul Nicolae Edroiu, ucenicul sau
Avram Andea a spus intre altele: ,,Pentru noi
toti, care i-am fost studenti, cursurile si
seminariile sale constituiau un model de
structurare judicioasd a materiei, de analizd
critich si pertinentd a problemelor aduse in
discutie, fird a neglija dozarea, dupd criterii
strict valorice, a bibliografici. Credem cd nu
avea darul §i nu i§i permitea si improvizeze,
lasand intotdeauna impresia stapanirii depline a
problemelor. Tn acelasi timp i lipsea cu
desavarsire, atit in vorbire, cit si in scriere,
spiritul sarcastic, exprimdndu-se cumpdtat si
moderat” (p. 4); cét priveste calitatea de mare
dascil si istoric a magistrului sdu, Avram Andea
il caracterizeaza astfel: ,,De-a lungul vietii si
carierei, una universitard normald si fara salturi
peste noapte, protesorul Nicolae Edroiu a facut,
de asemenea, o pledoaric deloc ostentativa
pentru adevarul istoric. Fireste, este vorba
despre adevirul relativ, al oamenilor cautétori,
despre adevarul istoric, valabil la un moment
dat, pand cind noua descoperire nu il corecteaza
sau modifica sever. N-a avut niciodatd prea
mare admiratie pentru istoria romantatd, pentru
textul deopotriva literar si istoric. A preferat
mereu expresia clard, concisd, stilul sobru,
verbul bine dozat, fira inflorituri inutile. N-a
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transformat istoria in stiintd exactd, dar nici n-a
topit-o in literaturd. A fost si este convins cd
mestesugul profesionistului §i onestitatea lui
sunt capabile sa reconstituie tabloul autentic al
trecutului. A crezut si crede in perenitatea
scrisului corect, fiind convins ¢d puterea sta in
adevarul stiintei istorice si nu in politica
acesteia” (p. 6).
Materialul din acest volum omagial
(dupa  prezentarea  bibliografiei  operei
profesorului Nicolae Edroiu din perioada 1965-
1999, p. 7-22) a fost impértit in patru capitole
(desi nu se specificd in mod expres acest fapt).
Primul capitol intitulat: 4rheologie si
civilizatie (p. 25-125), cuprinde studii privitoare
la anumite descoperiri arheologice din diferite
zone ale Transilvaniei, Banatului, dar si din
Basarabia, tndeosebi din perioada medievala,
onorate de cdtre: Petru lambor, loan Crisan,
Corneliu Vérlan, Doru Marta, Adrian Andrei
Rusu, Gheorghe Petrov si George Pascu Hurezan.
Tn capitolul al Tl-lea: Artdi §i culturd (p.
129-252), sunt inmanunchiate o seric de studii,
in care se gasesc clemente de spiritualitate
romaneascd, mai ales din Transilvania; la acest
capitol au colaborat: Veronica Turcus, Livia
Calian, Ovidiu Muresan, Marius Porumb, Nicolae
Sabau, Dorel Man, Remus Campeanu, Meda
Diana Barca, loan Lumperdean si Bujor Dulgau.
Capitolul al [Ill-lea: Bisericd si
societate (p. 255-369), contine studii de
orientare eclesiasticd in care sunt tratate mai
ales probleme referitoare la Bisericile
ortodoxe, catolicd si protestantd; la acest
capitol au scris: Serban Turcus, loan Vasile
Leb, Livia Gross, Sorin Bubloacd, loan Aurel
Pop, Nicolae Bocgan, Valeriu Leu, Alexandru
Moraru (in studiul caruia notele subsidiare nu
concorda cu cele din manuscris; la Anexe, in
loc de 1967 se va citi 1697).si Ovidiu Ghitta.
La cel de-al IV-lea capitol intitulat:
Structuri  socio-politice (p. 373-513) sunt
tratate probleme ce privesc viata sociald si
politica din Transilvania din epoca mediaveld
si premodernd; au colaborat la acest capitol:
Tudor Salagean, Enikd Riisz, Toan Dragan,
Susana Andea, Ladislau Gyémant, Milivoi
Bugarschi, Avram Andea, Anton E. Dé&rner,
loan Dordea si Barbu Stefinescu.
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in urma lecturarii studiilor ce alcatuiesc
acest volum omagial se constatd bogitia de noi
informatii i temeinicia lucrarilor.

Cartea este legatd in coperte cartonate
de culoare kaki, pe cea din fatd aflandu-se
emblema martirului Horea (semnificativ
aleasd), fiindca figura acestuia a fost preocuparea
de bazd in cercetarca profesorului omagiat
(Nicolae Edroiu).

Studia historica et theologica. Omagiu
profesorului  Emilian  Popescu  (volum
coordonat de: Constantin C. Petolescu, Tudor
Teoteoi, Adrian Gabor), lasi, Editura Trinitas,
2003, 840 p.+ 2 fotografii (tiparit cu
binecuvantarea IPS Daniel, Mitropolitul
Moldovei si Bucovinei)

in curgerea vremii, diferite cadre
didactice laice sau teologi nchirotoniti au
predat in cadrul invatdmantului teologic
universitar ortodox din tara noastrd, facand
cinste Bisericii strabune; intre acestia un loc
aparte 1l ocupd si profesorul-teolog Emilian
Popescu, cel care a onorat, cu demnitate,
catedrele de Bizantinologie de la Institutul
Teologic Universitar din Bucuresti (respectiv
Facultatea de Teologie) si de la Facultatile de
Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca si lasi.

Cu prilejul implinirii a 75 de ani de
viatd, Domnia Sa a fost omagiat printr-un
minunat volum, al carui titlu I-am pomenit
mai sus, evidentiindu-se calitatile de bun
dascil, arheolog, istoric si teolog.

La sarbatoarea omagicerii au participat,
prin scris, inalte personalitati bisericesti si
laice, multi ucenici. Materialul primit spre
omagiere a fost randuit de catre coordonatori
in mai multe parti: pe diferite probleme si
perioade istorice.

La inceput aflam céateva Mesaje (p. 9-
25) de omagiere din partea Prea Fericitului
Parinte Patriath Teoctist, IPS Daniel,
Mitropolitul Moldovei si Bucovinei, iPs
Bartolomeu Anania, Arhiepiscopul Vadului,
Feleacului si Clujului, Acad. Prof. Virgil
Céandea si Pr. Nicolac Burlan.

In continuare s-a prezentat viata si
activitatea stiintificd si didacticd a profe-
sorului Emilian Popescu (p. 26-57), precum si
distinctiile primite pentru infaptuirile in aceste
domenii (parte realizatd de cétre Constantin
C. Petolescu, Tudor Teoteoi, Adrian Gabor).
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Omagiul inchinat profesorului
Nicolae Edroiu este si un act de cinstire si
respect pentru cercetarea si spiritualitatea
roméneasca, care se imbogateste, de fapt, prin
acest remarcabil volum. Omagiu
PROFESORULUI si pretuire omagiatorilor!

Alexandru MORARU

Mai apoi, studiile propriu-zice au fost
asezate in patru capitole.

Tn capitolul T: Istorie si arheologie (p.
61-226) se afla studii cu privire la vechimea
crestinismului roménesc, dar, cu accentul pe
cel din Scitia Mica (Dobrogea de azi), redac-
tat de Alexandru Vulpe, Petre Alexandrescu,
Constatin C. Petolescu, Antoniu Teodor Popescu,
Gheorghe Petre Govora, Carmen Maria
Petolescu, Mihai Florian Popescu, Dumitru
Protase, Ovidiu Mihai Catoi, M. Zahariade,
O. Bounegru, Alexandru Suceveanu, V. H.
Baumann, Dan Gh. Teodor, Gheorghe
Minucu Adamesteanu si Ernest Oberldnder-
Téarnoveanu.

Capitolul al IlI-lea intitulat: Istorie
eclesiastica (p. 229-480) are doud parti: a.
Perioada  bizantind si  b.  Perioada
postbizantindg. Din perioada bizantind luam
cunostintd cu personalitati bisericesti si laice
ale vremii precum Dionisie cel Mic, Papa
Grigorie cel Mare, Imparatul Constantin V,
cu elemente de spiritualitate din Epoca
Comnenilor si Paleologilor, atit in Bizant cat
si in Dobrogea sau la gurile Dunarii,
crestinism si islamism, despre implicatiile
Schismei din 1054 atat in Ré&sdrit cat si in
Apus, despre Mitropolia Ungrovlahiei in sec.
X1V, s.a.; la acest capitol au colaborat: Tonugt
Hulubeanu, Mihai Cojoc, Emanoil Bibus,
Nicolae Chifar, Toan Bica, Mircea Marian
Andreica, Toan Vasile Leb, Petre Diaconu,
Florina Fodac, Petre S. Nasturel, Cristian
Gagu, Vasile Torgulescu si Varlaam (Vasile)
Merticariu. In perioada postbizantind se
vorbeste despre legturile roménesti cu
Muntele Athos, despre Mitropolia din
Targoviste, Epirul si tinuturile romanesti,
despre Reformai si etniile din Transilvania; la
acest capitol au scris: lon Rizea, Adrian
Marinescu, Daniel Benga, Toan Aurel Pop,
Tudor Teoteoi si Vasile Muntean.



La capitolul al Ill-lea se afla
probleme de Teologie (p. 483-614), precum:
despre monahism, despre operele Sf. Grigorie
de Nazianz in limba roména, referiri la Sf.
Nicefor al Constantinopolului si Sf. Teodor
Studitul, note pentru o erminie a Sfintilor
Roméni, despre Sf. Scripturd ilustratd in
traditia Bisericii Ortodoxe, despre filosoful
Georgios Gemistos Plethon, daci laicii pot da
predice in bisericd si despre doctoranzii in
teologie istorica de la Facultatea de Teologie
din Bucuresti; la acest capitol au colaborat:
PS Irineu Bistriteanul, loan Moldoveanu,
Mihaita Bratu, Adrian Matei Alexandrescu,
Adrian Carab3, Vasile Gordon, loan Caraza si
Adrian Gabor.

Capitolul al IV-lea intitulat: Civi-
lizatie i spiritualitate (p. 617-830) contine
studii privitoare la cele doud notiuni enuntate,
teme ce dezbat aspecte ale acestora din toate
teritoriile roménesti; au colaborat: Stefan

Alexandru Moraru, 50 de ani de invitd-
mdnt teologic seminarial ortodox in Cluj-
Napoca (1952-2002), Cluj-Napoca, Presa
Universitard Clujeana, 2002, 540p.

fn ultimii ani, autorul acestei carti a
publicat mai multe lucrdri monografice
(privitoare la ierarhi sau institutii bisericesti),
toatc bazate pe un consistent material
arhivistic; asa este si in cazul de fati.

De fapt, volumul pe care il prezentam
este o editie Intregita a lucrdrii aceluiagi autor
intitulata: Seminarul Teologic Liceal Ortodox
din Clyj-Napoca (1952-1997), editat cu
ocazia implinirii a 45 de ani de la infiintarea
scolii pomenite; volumul de fatd este o
reeditare si o completare a celui dintdi, cu
adaugarea a altor cinci ani de activitate ai
seminarului, c¢ind s-a ajuns la varsta
semicentenarului, motiv pentru care i s-a dat
si titlul de: 50 de ani de invitamant...

Cartea a fost impartitd in 10 capitole,
meticulos alcatuite, cuprinzind in profunzime
activitatea scolii (prin vrednicii ei ostenitori) in
50 ani de viata; se poate afirma ca din cei 50 de
ani, autorul a trait aproape 20 dintre acestia pe
bancile scolii, mai intéi ca elev (5 ani), iar apoi
ca dascal (14 ani), lucrarea constituindu-se si un
adevdrat material autobiografic.
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Stefinescu, Octavian lliescu, Florin Serba-
nescu, Zamfira Mihail, Tonel Ene, Ton Vico-
van, Petre Sperlea, Mircea Pacurariu, Cor-
neliu Zavoianu, Hermann Pitters, Mihai
Sésaujan, Alexandru Moraru, Nicolae Hurjui,
Dumitru Marcel Andreica si Mihail Spatarelu.

Cartea se incheie cu lista autorilor
participanti la volum (p. 831-832), si cuprin-
sul in limbile roméana (p. 834-836) si francezd
(p- 837-839).

Volumul este bine legat intr-o coperta
cartonatd de culoare verde inchis, iar titlul
cartii cu nuantd argintie; in partea de jos a
copertei exterioare, intr-o frumoasa rozetd se
afla Stanta Cruce cu chrisma.

Cartea de omagiere a profesorului
Emilian Popescu este, pe drept cuvant, o realda
contributic la imbogitirea spiritualitatii ro-
manesti.

Alexandru MORARU

Istoricul acestei scoli a fost unul zbu-
ciumat, seminarul niscandu-se din ,,cenusa”
Institutului Teologic Universitar Ortodox din
Cluj-Napoca, desfiintat abuziv de autoritatile
comuniste in vara anului 1952. In cei 50 de
ani de activitate, cadrele dicactice si elevii se-
minaristi au simtit din plin loviturile regi-
mului ateu, care prin diferite metode, unele
din cele mai perfide, a céutat subminarea scolii
teologice de la Cluj. Cu toate incercarile, Semi-
narul Teologic Ortodox din Cluj-Napoca deve-
nise, prin vrednicii ei dascali, o adevarata aca-
demie teplogicé, una de frunte in tara noastra.

In cei 50 de ani de activitate, au iesit
de pe bancile scolii peste 2000 de absolventi,
majoritatea ajungind clerici vrednici in
»~ogorul Domnului”, ierarhi, cadre didactice
universiatare  ori  seminariale,  vicari,
consilieri, inspectori sau secretari eparhiali,
protopopi, preoti, monahi si monahii; unii
dintre absolventi au imbratisat diferite slujbe
in randul laicilor; oricum, §i unii si altii fac
cinste Seminarului Teologic Ortodox, pe care
1-au absolvit in Cluj-Napoca.

Lucrarea este una de exceptie (cu un
temeinic suport bibliografic, arhivistic), ea in-
scriindu-se cu demnitate in circuitul istoriografic
romanesc, ficand cinste autorului si Institutiei
Divine pe care o slujeste.

Vasile STANCIU
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Mitropolitul Andrei Saguna, Cuvdintdri bise-
ricesti pentru Sdrbdtorile domnesti, Presa Uni-
versitard Clujeand, Cluj-Napoca, 2003, 174 p.

,,O0 CARTE MEREU VIABILA” Mentionam
cu altd ocazie ¢d Andrei Saguna a reprezentat
0 epoca nu numai in istoria Bisericii ortodoxe
ci §i In istoria nationalda a romédnilor, cu
precédere a celor din Ardeal. Comunicirile,
cuvantarile tinute cu diferitele ocazii, precum
si predicile duminecale sunt pline de
intelepciune, de pilde aducatoare de lumina,
de strdlucire pentru toti roménii. in 1945,
eroul fara mormant al bisericii ortodoxe,
preotul prof. Florea Muresan a publicat un
numdr de 26 de cuvéantari tinute de Andrei
Saguna in zile de mare insemnitate. Cartea
publicatd de Florea Muresan, a devenit o
raritate si nu mai este cunoscuti de noua
generatie de preoti, cu atit mai putin de laici.
Datorita faptului ca Florea Muresan a avut de
suferit in cea de a doua jumétate a veacului al
XX-lea si lucrérile care contineau numele lui
au fost scoase din uz si date uitdrii.
Cunoscutul editor, Dorel Man, intelegénd
necesitatea unei asfel de lucrdri pentru
studentii Facultdtii de Teologie. pentru
seminaristi si nu in ultimul rand pentru preoti si
credinciosi s-a Incumetat si scoatdi o noud editie
de Cuvdntdari bisericesti pentru Sarbdtorile
dommnesti, care a vazut lumina tiparului, in Cluj-
Napoca, la finele anului 2003, 174 p.

Prezenta editie nu este stereotipa celei
publicate de Florea Muresan. Domnul Dorel

Dorel Man, Manuscrise omiletice — Acte de
spiritualitate romdneascd, (secolul XVIII —
mijlocul secolului XIX), Presa Universitara
Clujeana, Cluj-Napoca, 2004, 202 p.

in prezenta carte, cunoscutul autor,
Dorel Man, dupd unele cercetéiri efectuate in
Arhiva Bibliotecii de Teologie Ortodoxa
“Andrei Saguna” din Sibiu da la iveald doar
sase manuscrise mai putin cunoscute chiar si
de teologi si total necunoscute de catre
enoriasi sau de publicul larg.

Lucrarea de fata este precedatd de un
Studiu introductiv (p. 7-12) competent elabo-
rat de autorul Dorel Man, dupd care urmeaza

Man s-a straduit si a reusit sa aducd textul
sagunian la zi. Amintim 1n acest sens céteva
din interventiile efectuate de cadrul didactic
teolog Dorel Man. Ca de obicei, si in
cuvéntdrile si predicile lui A. Saguna existd
numeroase citate din Biblie, date din editiile
vechi ale Sfintei Scripturi, Dorel Man le-a
inlocuit cu citate excerptate din editia aparuta
in 2001, sub ingrijirea I. P. S. Bartolomeu
Anania. In altd ordine de idei, au fost actualizate
normele ortografice, precum si unele cuvinte
iesite din uz, devenite arhaice. S-a intervenit in
privinta dezacordurilor, care s-au corectat, a
redarii prepozitiilor si conjunctiilor, au fost
inlocuite formele vechi ale pronumelor si
adjectivelor, precum si alte schimbari cerute de
normele limbii roméane literare in vigoare.

Din pacate, Florea Muregan a reprodus
textul sagunian dupd cel publicat in 1855. A
trecut de atunci un secol si jumatate, timp in care
au apdrut schimbari serioase in limba, ca sd
amintim si faptul ca, chiar la prima lor aparitie,
cuvantarile erau elaborate intr-un stil invechit.
Andrei Saguna nu a tinut seama de transformarile
petrecute in limba roméana indeosebi in a doua
jumatate a secolului al XIX-lea.

Textul cuvantdrilor din editia realizata
de DI Dorel Man este cel actual, accesibil
tuturor cititorilor atit bisericesti, cat si laici.
Nu avem intentia si facem o analiza a textelor
prezentului volum, lasam la Ilatitudinea
cititorului avizat s se delecteze cu ele §i sa-si
pund cuvantul.

O. VINTELER

prezentarea detaliatd a fiecireu manuscris.
Astfel, primul manuscris, inregistrat cu nr. 30
evocd a predica tinutd in ziva de 29 aug. 1708,
cand a avut loc comemorarea Taierii capului
Sfantului Toan Botezatorul. Manuscrisul a fost
claborat de gramaticul Gheorghe din Tantari
si reflectd modul de transmitere a invatdturii
crestine din generatie in generatie prin inter-
mediul predicii. Incd in antichitate loan Bote-
zitorul chema omenirea la pociintd, sd renunte
la faradelege, s nu mai savarseasca pacatul
desfrandrii care a fost intotdeauna pedepsit.
Se aduce exemplul lui Samson, Solomon etc.
Mentionam cu aceastd ocazie ca
Fondul "Andrei Saguna” din cadrul Bibliotecii
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de Teologie Ortodoxa din Sibiu reprezintd o
bogata mind de pictre nestemate. In amintita
arhivd existd materiale valoroase care pot
servi la elaborarea de numeroase teze de
licente si chiar teze de doctorat.

Manuscrisul se afla scris cu caractere
chirilice, prima parte, 15 file, a doua 7 file,
transcrise de DI. Dorel Man cu caractere latine si
comentate cu o deosebitd atentie.

Cel de al doile manuscris inregistrat
sub nr. 12, in limbile greacd, rusd si sarbd,
dateaza din 1821 si contine 33 de file, este un
necrolog rostit cu ocazia Inhumarii mucenicului
Grigore, patriarhul Constantinopolului, la Odessa.

Cuvantarea, destul de ampla, face o
detaliata descriere a vietii §i activititii unuia
dintre cei mai de seama patriathi ai
Constantinopolului. fn prezentarea portretului
lui Grigore sunt scoase in evidentd calitétile
lui care au coroborat la chemarea de a deveni
un iscusit pastor al turmei lui Hristos.

in persoana patriarhului Grigore s-au
intrunit inteligenta iesitd din comun cu
harnicia, cinstea si corectitudinea, fapt care i-
a permis sa urce treptele de la diacon péna la
cea de mitropolit i patriarh. Activitatea sa
prodigioasa in toate tarile din Balcani a starnit
ura conducerii Imperiului Otoman.

Alaturi de alti colaboratori ai sai a fost
umilit, torturat, batjocorit, apoi a fost aruncat in
inchisoare, unde a fost omorat si toate trupurile
aruncate in mare. Prezentul necrolog a fost
publicat in tipografia Iui Nicolac Greci din
Sankt-Petersburg, Cititorul (laic sau bisericesc)
va gasi in necrologul de fatd un model de
edificare a icoanei unei mari personalititi.
Domnul profesor reproduce textul in limbile
greacd i rusd, precum si traducerea in limba

O NOUA VERSIUNE A BIBLIET

Eram copil, cand am vazut pentru prima
datd, la bunicii mei, Biblia. Atunci, nu mi-am
putut da seama cét pricepeau ei din cirtile
bisericesti insid am 1inteles cd Biblia era
consideratd o carte sacrd si nu mi-au dat voie sa
pun ména pe ea. "Aceasta este o carte sfanté, nu
este pentru copii, nu e voie si pui médna pe ea".
Asa mi s-a explicat, desi, ca orice copil, vroiam
cu orice pret sa o rasfoiesc. Frumoasa si marea
carte a fost luatd si ascunsa, spundndu-mi ci o s-

romand. Textul in greacd si rusd este scris
caligrafic demn de invidiat.

Cel de al treilea manuscris este
inregistrat sub nr. 237 cu 14 file si intitulat
Cuvdnt despre Maica Domnului, elaborat la
1836 de cidtre Sofronie si loachim Moscovici.
Este vorba despre o calatorie a Maicii Domnului
in Tad insotitd de Arhanghelul Mihail.

Al patrulea manuscris inregistrat cu
nr. 3272, se compune din 14 pagini si este
intitulat: Predicdi in Dumineca intdia a
Postului Mare, rostitd in Brasov la 1850, intru
suvenirea reinvierii Sinodului bisericesc al
Episcopiei romanesti din Sibiu. Predica a fost
redactatd de loan Petric din Brasov, insa ea a
fost prezentatd de Andrei Saguna, in care
pune in discutie rolului Bisericii, Scolii si
familiei in educarea tinerei generatii. Intreaga
predicd este un program religios si social.

Penultimul manuscris de 16 file cu nr.
3273, intitulat: Cuvdntarea in 16 septembrie
1851 in Biserica romdnd a Devei despre
folosul ce-l aduc gcoalele, elaboratd si
pronuntatd de protopopul din Sibiu Adam
Stoican. Precum reiese si din titlu, in predica
se pune un accent deosebit pe educarea nu
numai a copiilor, ci §i a parintilor care
coroborate contribuie la dezvoltarea societatii.
Ultimul manuscris, compus doar din 4 file,
inregistrat sub nr. 3274 se Iintituleaza
Pagdnismul $i reprezintd un scurt istoric a
evolutiei omenirii de la paginism catre
crestinism. Ca de obicei, in astfel de situatii
se apeleaza la legenda despre Turnul Babel in
despartirea neamurilor si a limbilor.

O. VINTELER

o primesc cand voi creste mare si cand o sa stiu
sd citesc. Dupd ce am crescut, soarta mi-a
harazit sa citesc si sd rasfoiesc (ba chiar sa
studiez) numeroase editii ale Bibliei, in limba
romand, dar si in alte limbi. De fiecare dat,
dupa citirea sau recitirea Bibliei ramaneam uimit
de imensa infelepciune a omenirii, adunat,
selectatd si introdusd in aceastd carte sfinta.
Dupa fiecare recitire a Bibliei deveneam mai
bogat sufleteste si moraliceste. Nu intdmplitor
Biblia, care contine o imensitate de informatii
indispensabile oamenilor de toate vérstele si
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profesiile, a fost, pe bund dreptate, numitd
CARTEA CARTILOR.

in cele ce urmeayd avem in vedere
Biblia sau Sfanta Scripturd, publicatd de
Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 2001,
1830 p., plus anexe si hérti. Nu intentiondm
sd insistim asupra continutului prezentei
editii a Bibliei, lucru facut de specialisti mult
mai competenti in domeniul Bibliologiei.
Dorim doar sa relevam cateva impresii despre
noua redactare a Bibliei. Noua editie sau
versiune, redactatd si adnotatd de cdtre
Bartolomeu Valeriu Anania, Arhiepiscopul
Vadului, Feleacului si Clujului, reprezinta cea
mai verosimild variantd a Bibliei in limba
romand. Ea trddeaza o trudd imensa depusa
de un mare si erudit specialist timp de peste
un deceniu. In noua versiune a Bibliei se
simte stiinta si cultura acumulate de redactor
pe parcursul unei vieti intregi de om.

La o emisiune de la radio,
Arhiepiscopul Bartolomeu relata ci in
activitatea elabordrii acestei versiuni a Bibliei
s-au intdlnit teologul si poetul. Imi permit sa
adaug cd la exceptionala redactare a noii
versiuni a Bibliei a contribuit vasta culturd a
Arhiepiscopului acumulatd din cele mai
diverse domenii, din istoria bisericeasca si
laica, nationala si universala, din istoria
literatu;ii, artei si culturii si multe, multe
altele. In plus, 1n ipostaza de poet si scriitor,
Arhiepiscopul Barolomeu si-a creat in
decursul anilor un limbaj superior, de-a
dreptul de invidiat. Calitdtile Arhiepiscopului
fiind numeroase, nu avem posibilitatea sa le
enumerdim pe toate in spatiul afectat unei
recenzii, insd nu putem sd nu amintim, totusi,
un lucru deosebit de important si anume: este
vorba de tehnica redactarii si care o stapaneste
la cel mai inalt grad.

Actuala versiune a Bibliei beneficiaza
de o prefata de o inaltd competenta, scrisa de
Patriarhul Bisericii Ortodoxe Roméne,
Teoctist, in vederea unei mai profunde si mai
bune intelegeri a acestei CARTI SFINTE,
Arhiepiscopul Bartolomeu a gésit de cuviinta
sa insoteasca Biblia cu o predoslovie numita
Cuvdnt ldmuritor asupra Sfintei Scripturi, in
care sunt expuse continutul si istoria Bibliei.
Tot in acest Cuvant..., dar si pe parcursul
intregului text cititorul va gési explicatia
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semnificatiilor multor termeni, precum si
ctimologia unora dintre ¢i. A se vedea in
acest sens cuvintele: Biblie, canon, Scripturd,
teolog, Tora etc. Definitiile unor termeni si
sintagme sunt nu numai benefice, dar si
indispensabile, atdt pentru credinciosii laici,
cat si pentru fetele bisericesti. Si cu aceastd
ocazie Arhiepiscopul Bartolomeu se reatestd
ca un erudit, un exceptional cunoscator al
limbilor si culturilor vechi, fard de care o
astfel de versiune a Bibliei nu ar fi fost
posibila. Pe acecastd linie consideram bine
venite tabelele sinoptice, numite de autor
Indreptar pentru utilizarea aparatului ajutitor
de pe langd textul biblic, care contine Cartile
Sfintei Scripturi din  Vechiul si Noul
Testament cu siglele si cu titlurile de rigoare.

Trecand la textul propriu-zis al
Bibliei se constatd, ca pe parcursul a 1751 de
pagini, incepand cu cap. 1 din Facerea si
termindnd cu cap. 22 din Apocalipsd, fiecare
pagind este insotitd de note redate cu petit.
Numai cine a scris cel putin o carte in viata
lui va intelege cu adevarat ce munca titanica
s-a depus pentru elaborarea acestei versiuni a
Bibliei. De felul cum este prezentatd Sfinta
Scripturd de céatre Arhiepiscopul Bartolomeu
motiveazd pe deplin termenul de versiune si
nu o noud editie. Nu este de mirare cd nimeni,
pand acum, la noi, nu s-a incumetat s scoata
o astfel de varianta a Bibliei. In note sunt date
semnificatiile unor cuvinte, sunt traduse sau
retraduse, explicate si corectate mii de
sintagme. propozitii si chiar fraze intregi. Si
in acest caz bardul de la Nicula a ficut
dovada wunor priceperi de realizare a
cercetdrilor comparativ-istorice lingvistice,
literare si textologice. Varianta pusd la
dispozitia cititorilor de cétre Arhiepiscopul
Bartolomeu este imbogatita si din punct de
vedere informational si stilistic. Ea este redata
intr-un limbaj actual.

La vérsta pe care o are, Arhiepiscopul
Bartolomeu poate privi in urma cu satisfactie
si cu mulfumire ca atit ca teolog, cét si ca
poet si scriitor lasd culturii roménesti o ampla
si valoroasa operd. Putini sunt cei care se pot
mandri cu atita bogitie intelectuald. Ti uram
ani multi, sanatate si succese 1in toate
domeniile de activitate.

O. VINTELER
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Nicolae-Serban Tanasoca, Bizanpul §i romdnii,
Editura Fundatiei PRO, Bucuresti 2003, 238 p.

"O noud carte despre vrelatiile
romdnilor cu Bizantul”

Pentru toti iubitorii de istorie, aparitia
unei noi lucrdri in acest domeniu produce o
reald placere si este, evident, un prilej de
reflectie asupra faptelor expuse in respectivul
demers. Cartea "Bizantul si roméanii” propusa
de  cunoscutul elinist  Nicolae-Serban
Tanagoca, aparutd in colectia Biblioteca
Nationala de Istorie, initiatd de Stelian Turlea
la Editura Fundatiei Pro este un eveniment
pentru toti iubitorii istoriei nationale §i mai
ales pentru cei care se¢ apleacd asupra
raporturilor acestei istorii cu lumea bizantina
si inevitabil, cu spiritualitatea ortodoxd.
Lucrarea are subtitul "Eseuri, studii, articole"
iar 1n scurtul Cuvant inainte, autorul
precizeazd incd de la inceput: "Eseurile,
studiile si articolele din acest volum sunt
rodul reflectiei asupra rolului Bizantului si al
civilizatiei  bizantine in  determinarea
destinului istoric al roménilor si conturarea
identitatii lor culturale. Ele incearca s
raspundd deopotriva indatoririi profesionale
asumate de autor, cu multi ani in urmi, la
indemnul istoricului Serban Papacostea,
alaturi de regretatul Prof. Alexandru Elian, de
a contribui la editarea si punerea in valoare a
izvoarclor bizantine ale istorie nationale, dar
si provocdrii spirituale si culturale pe care
Bizantul si bizantinismul au adresat-o, in
ficcare veac altfel; generatiilor succesive de
intelectuali roméani” (p. 7).

Lucrarea este structuratd pe trei
sectiuni ce reunesc eseurile, studiile si
articolele selectate de autor in vederea
publicdrii, unele dintre ¢le au fost publicate
anterior in limbi strdine, altele in limba
romand in reviste de specialitate, iar altele
"nu au ajuns sd fie definitivate pentru tipar,
dupd ce au alimentate comunicéri la reuniuni
stiintifice", dupd cum ne spune nsdsi autorul.

Prima  sectiune este  intitulatd
"Bizantul, Europa si Roménii" si cuprinde
doud substantiale studii: "Bizantul si
Romanii" p. 9-28 si "Integrare europeana si
mostenire bizantind", p. 29-45. Aceste doua
minilucrari, reprezintd nucleul cartii si contin
idei deosebit de pertinente, bine argumentate

despre raporturile romanilor cu Bizantul
despre mogtenirea bizantind §i integrarea
roménilor in Europa. Multe idei vin 1in
contradictic cu  pozitiile istoriografiei
consacrate, traditionale - atit laice cét si
bisericesti, dar forma in care le expune
autorul meritd atentia tuturor cercetdtorilor
din domeniu si ale publicului larg, interesat si
avizat in probleme de istoric. Ne rezervam
dreptul de a le prezenta, comenta si detalia
intr-un demers ulterior, avind in vedere ca
demersul nostru actual se vrea doar o
semnalare a unei noi carti despre un domeniu
interesant: Bizantul si roménii. Vom cita o
idee, cu valoare de caracterizare generala,
despre statele romanesti medievale, extrem de
interesantd si care ne face sd sustinem
importanta celor doud studii pentru tematica
abordatd si  sd subliniem clarviziunea
autorului intr-o problemd complexd a
istoriografiei roménesti si universale. latd
ideea: "Componente ale comunitétii de state
si nafiuni patronate de lmperiu" preocupate
de asigurarea neatarndrii statului si de
mentinerea identitatii lor etnice si religioase,
Tarile Romane dezvoltd in acest scop, cu
remarcabil simt politic, un sistem multiplu de
relatii pe toate planurile. inclusiv incusecriri
dinastice, cu vecinii, strdduindu-se si
contribuie la edificarea in Sud-Estul european
a unui cadru politic international, echilibrat,
propice propasirii lor (p. 23).

Sectiunea  urmatoare are  titlul
"Romdnii in izvoarele bizantine" si cuprinde
sapte studii extrem de specializate, unde
pregéatirea filologicd de exceptie a autorului
este evidentd, fiind insd potentatd de
cunoasterea exhaustivi a izvoarelor si
lucrarilor fundamentale in domeniul istoriei
bizantine. Dintre aceste studii amintim
cateva: "Imaginea bizantind a romadnilor”,
"Sabiile cdlauzite de vin ale vlahilor.
Aroménii  in corespondenta umanistului
bizantin Maximos Planudes", "Viteazul neam
al vlahilor. Roménii in poema lui loan
Katakalon  Diaconul  despre  céderea
Adrianopolului sub otomani" sau "Boni
Christiani et Bona Gente" Roménii in
discursurile antiotomane ale umanistului
bizantin Toan Laskaris".

A treia sectiune si ultima poartd
sugestivul titlu "Urme bizantine in istoria



Romdnilor" si cuprinde opt studii despre
impactul Bizantului si al bizantinismului
asupra lumii roménesti. Aldturi de studii cum
ar fi: "Rolul Bizantului in istoria romanitatii
balcanici”, "Ultima ungere "Bizantind" de
domn romén", apar si studii ce ridicd
probleme controversate sau cu totul inedite
intr-o carte despre Bizant. Astfel apar in
lucrare studii cum ar fi: "Un cercetitor critic
al Bizantului: Gheorghe Sincai" sau "Un
invrajbit cu Bizantul: Petru Maior".

Fiecare studiu si fiecare pagind
prezentatd de autor reprezintd contributii
pretioase la patrimoniul culturii istorice
romanesti, mai ales in  domeniul
bizantinologiei si fac dovada unui spirit
erudit, pasionat de cultura bizantind si bun
cunoscator  al  realititilor  roménesti
medievale. De asemenea autorul gaseste tonul
detasat al omului de stiintd, ajutat de o
claritate deosebita, rezultatd dintr-o
indelungata carierd de filolog. Textele vechi
sunt traduse de o manierd moderna, sunt
redate echivalentele grecesti, iar referirile la
surse istoriografice de prima marime sunt
curente. Argumentatie strdnsd, bazatd pe
logica si simt istoric este prezenta in intreaga
lucrare, fiind un liant ideatic ce conferd lucrarii
o mare soliditate ce depdseste cu mult nivelul
obisnuit al unei culegeri de studii si eseuri.

Salutdim aparitia acestei lucrdri,
mentiondnd cd unele puncte de vedere
prezente in text solicitd o dezbatere mai larga,
ce nu ne indoim c¢d se va contura, fie in

Slujitor al bisericii si al neamului Périntele
Prof. Univ. Dr. Mircea Picurariu, membru
corespondent al Academiei Roméne, la impli-
nirea varstei de 70 de ani, Cluj — Napoca,
Editura Renasterea, 2002, 759 p. + 15 planse cu
ilustratii

Cu prilejul implinirii frumoasei véarste
de 70 de ani de catre Pdrintele Profesor
Mircea Pacurariu de la Sibiu, un comitet de
initiativa si coordonare, alcatuit din PS. Epis-
cop Calinic al Argesului si Muscelului, Pr.
Prof. Univ. Dr. Alexandru Moraru din Cluj —
Napoca, precum si preotii clujeni Vasile Raus

286

RECENZII

revistele de specialitate, fie in lucrari speciale
dedicate acestei polematici. Vom reveni
asupra unor idei prezente 1n lucrare,
pronuntandu-ne intr-un demers mai larg cu un
alt prilej. Vom incheia scurta noastrd
prezentare cu un indemn la lecturd a acestei
aparitii eveniment §i cu un citat
semnificativ, din debutul lucrérii, care poate
fi considerat un adevarat manifest de credinta
din partea autorului si care isi va avea locul
intotdeauna fintr-o antologie a celor mai
profunde pagini ale istoriografiei roménesti:
"Popor latin, suntem singurii romanici care au
adoptat modul bizantinilor de a concepe si
practica crestinismul, ceea ce ne-a apropiat de
celelalte popoare, din marea familie spirituald
a crestinatatii rasaritene - greci, sarbi, bulgari,
rusi. Atat de mare a fost tenacitatea cu care
romanii au rimas atasati bizantinismului,
incdt nici mdcar trecerea la uniatic a
insemnatului numér de ardeleni din secolul al
XVIll-lea, cu tot ce a finsemnat ea ca
infldcarare latinizantd, nu a putut sa inlature
ritul ~ bizantin, devenit un  element
fundamental al traditiei, definitoriu pentru
specificitatea nationald. Este neindoielnic
deci ca acel factor de unitate din viata istorica
a popoarelor Sud-Estului european care a
fost, Bizantul a actionat profund si durabil si
asupra romailor, contribuind la fixarea locului
lor in istoria universala” (p. 9).

Dorel MAN

si Vasile Cotia, s-a ocupat de aparitia volu-
mului omagial Tipédrirea pomenitului volum s-a
ficut cu binecuvéntarea 1. P. S. Bartolomeu,
Arhiepiscopul Vadului, Feleacului si Clujului.
Cele sapte capitole in care a fost
impartit materialul lucrarii sunt precedate de
un ARGUMENT semnat de comitetul de
initiativd din Cluj — Napoca, ce dd aici si
cateva lamuriri privind felul in care a fost
structurat materialul. In afard de asta, géisim
in acelasi ARGUMENT, punctate si citeva
caracteristici care plaseaza volumul omagial
in cele mai actuale tendinte in ce priveste
relatiile interconfesionale si interculturale:
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"La alcdtuirea volumului omagial
inchinat Pr. Prof. Mircea Pdcurariu au
participat, intre altii, personalitdti de seamd
ale vietii bisericesti §i universitare, din tard §i
din strdindtate, de diferite etnii §i confesiuni,
dovedindu-se prin aceasta respectul gi
pretuirea de care se bucurd Magistrul
nostru. Am dorit si credem cd s-a §i realizat
un volum omagial cu participare multietnicd
si multiconfesionald, deoarece secolul nostru
se doreste a fi unul de bund convietuire, de
unitate §i pace.

Néddjduim ca acest volum omagial va fi
un model de colaborare si ecumenism interetnic
si interconfesional si pentru alte institutii din
tard, un pas spre o mai bund cunoastere
reciprocd, spre intelegere a realitdfilor istorice,
spre o pace etnicd si confesionald."

Dupa cum am aratat si mai sus, s-a
gdsit de cuviintd ca materialul adunat in
volumul omagial sd fie structurat in sapte
capitole. Primul e intitulat CUVINTE DE
SUFLET si contine mesaje de omagiere a Pr.
Prof. Dr. Mircea Pacurariu din partea mai
multor ierarhi,cadre universitare §i preoti in
urméatoarea ordine canonicd: +Teoctist,
Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romaéne, +Dr.
Antonie Plimadealsi, Mitropolitul Ardealului,
Crisanei si  Maramuresului, +Serafim,
Arhiepiscop romén de Berlin si Mitropolit al
Germaniei, Europei Centrale si de Nord,
+losif, Arhiepiscop ortodox roméan de Paris si
Mitropolit al Europei Occidentale —si
Meridionale, +Bartolomeu, Arhiepiscopul
Vadului, Feleacului si Clujului, +Andrei,
Arhiepiscopul ~ Alba  luliei, +Calinic,
Episcopul Argesului si Muscelului, +Justinian
Chira, Episcopul  Maramuresului  si
Satmarului, +Timotei, Episcopul Aradului,
+Laurentiu, Episcopul Caransebesului,
+loan, Episcopul Oradiei, Bihorului si
Salajului, +loan, Episcopul Covasnei si
Harghitei, +Visarion Risinfireanu, Episcop-
vicar al Arhiepiscopiei Sibiului, +Daniil
Partosanu, Episcop-administrator de Vérset,
+Vasile Somesanul, Episcop-vicar al
Arhiepiscopiei Vadului, Feleacului si Clujului,
+lustin  Sigheteanul, Arhiereu vicar al
Episcopiei Maramuresului si  Satmarului,
Prof. Univ. Dr. Dumitru Ciocoi — Pop,
Rectorul Universitatii “Lucian Blaga”, Sibiu,

Pr. Prof. Dr. Nicolae D. Necula, Decanul
Facultdtii de Teologie Ortodoxa “Patriarhul
Justinian”, Universitatea din Bucuresti, Pr.
Prof. Dr. Nicolae Achimescu, Decanul
Facultdtii de Teologie Ortodoxd “Dumitru
Stiniloae”, Universitatea “Al. 1. Cuza”, lasi,
Diac. Prof. Toan Ivan, fost director al
Seminarului Teologic, Manastirea Neamt, Pr.
Vasile Raus, Cluj — Napoca, Pr. Toan Morar,
Protopop de Gherla, Pr. Lect. Drd. Constantin
Necula, Facultatea de Teologie “Andrei
Saguna”, Universitatea “Lucian Blaga”, Sibiu.

Capitolul al 11-lea, intitulat
BIOBIBLIOGRAFIA este la rindul sdu
impartit n trei parti. Prima, purtdnd
semnitura Pr. Prof. Univ. Dr. Alexandru
Moraru, de la Facultatea de Teologie
Ortodoxa a Universitatii “Babes — Bolyai”
din Cluj — Napoca, ne prezintd o biografie a
Pr. Prof. Academician Mircea Pacurariu, apoi
activitatea sa stiintifica, constdnd din diverse
materiale publicate si, in sfarsit, alte realizari
pe linie bisericeasca, culturald si didactica.

O a doua parte a acestui capitol o
formeaza lista cu adevarat impresionantd a
bibliografiei Parintelui Profesor Mircea Pacu-
rariu, unde titlurile au fost impartite in urma-
toarele categorii: I. Lucrari in volum, 1L
Studii, 1I1. Studii si comuniciri publicate
peste hotare (in afari de cele apérute in
publicatiile bisericesti ortodoxe romaéne), IV.
Articole, V. Articole omagiale si comemo-
rative, VI. Articole privind probleme ac-
tuale, VII. Articole de popularizare, VIII.
Note si insemniri, IX. Recenzii, X. Predici,
XI. Cuvantiri funebre, XII. Prefete, XIII.
Conferinte peste hotare, X1V. Conferinte
publice, XV. Interviuri in presi, XVL
Interviuri si expuneri la radio, XVIL. Inter-
viuri si expuneri la TV.

in continuare, sub titlul Mdrturii
despre operd, urmeaza materiale semnate de
+Daniel, Mitropolitul Moldovei si Bucovinei,
+Episcopul Calinic, Pr. Conf. Univ. Dr.
Ioan Chirild, Cluj — Napoca, Dan Ciachir,
Bucuresti, Dr. Mihail Diaconescu, Bucu-
resti, Pr. Prof. Radu Mazilu, lasi, Conf.
Univ. Dr. Ovidiu Moceanu, Brasov, Pr. Prof.
Univ. Dr. Vasile Stanciu, Cluj — Napoca si
Pr. Prof. Univ. Dr. Stelian Tofani, Cluj —
Napoca.
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Urmatoarele patru capitole grupeaza
temele in ordine cronologica. Astfel capitolul
al Ill-lea se ocupd de CRESTINISMUL
DACO-ROMAN si poartd semniturile Prof.
Univ. Dr. Mihai Birbulescu, Cluj — Napoca,
Pr. Lect. Dr. Adrian Gabor, Bucuresti, Dr.
Alexandru Madgearu, Bucuresti, Pr. Prof.
Univ. Dr. Vasile V. Munteanu, Timisoara,
Dr. Irineu Pop — Bistriteanul, Episcop vicar
al Arhiepiscopiei Clujului si Prof. Univ. Dr.
Emilian Popescu, Bucuresti.

Cel de al IV-lea capitol trateaza
CRESTINISMUL ROMANESC IN EPOCA
MEDIEVALA SI PREMODERNA si e mult
mai extins ca numdr de pagini fatd de
precedentul capitol. Prin urmare §i numarul
semnatarilor materialelor de aici ¢ mai mare:
Prof. Univ. Dr. Avram Andea, Clyj —
Napoca, Pr. Conf. Dr. Nicolae Chifir, lasi,
Pr. Constantin Cojocaru, Pr. Marcel C.
Cojocaru, Sat Lunca, Com. Véandtori, Jud.
Neamt, Dr. loana Cristache — Panait,
Bucuresti, Dr. Anton E. Dérner, Cluj —
Napoca, Dr. Toan Dragan, Cluj — Napoca,
Pr. Dr. Constantin Drigusin, Bucuresti,
Drd. Claudia Dumitriu, Sibiu, Prof. Univ.
Dr. Zoltan Galfy, Cluj — Napoca, Conf.
Univ. Dr. Alin — Mihai Gherman, Alba —
lulia, Prof. Univ. Dr. Keith Hitchins
Illinois, SUA, Pr. Dr. loan Marin Milinas,
Austria, Prof. Univ. Dr. lacob MAirza, Alba
— lulia, Pr. Lect. Dr. Toan Moldoveanu,
Bucuresti, Drd. Daniel Nitd — Danielescu,
lasi, Prof. Univ. Dr. Ioan — Aurel Pop, Cluj
— Napoca, Prof. Univ. Dr. Marius Porumb,
Cluyj — Napoca, Pr. Lect. Drd. Florin
Serbénescu, Bucuresti, Conf. Dr. Dragos
Sesan, Bucuresti, Prof. Univ. Dr. Stefan
Stefanescu, Bucuresti, Pr. Lect. Univ. Drd.
Radu Tascovici, Pitesti, Drd. Stefan Toma,
Tessalonic, Prof. Univ. Dr. Mihail Tritos,
Tessalonic.

Capitolul al V-lea are ca tema
BISERICA — NATIUNE — CULTURA IN
EPOCA MODERNA, tratati de : Drd.
Valeriu Gabriel Basa, Simeria, Prof. Univ.
Dr. Nicolae Bocsan, Cluj — Napoca, Cercet.
Princ. Dr. Sorina Paula Bolovan, Conf.
Univ. Dr. Ioan Bolovan, Cluj — Napoca, Pr.
Gheorghe D. Braica, Cluj — Napoca, Asist.
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Univ. Drd. Paul Brusanowski, Sibiu, Prof.
Univ. Dr. Acad. Virgil Cindea, Bucuresti,
Pr. Dr. Nicolae Dura, Viena, Drd. Marius
Eppel, Cluj — Napoca, Conf. Univ. Dr.
Lucian Giura, Sibiu, Prof. Univ. Dr. Ladislau
Gyémant, Cluj — Napoca, Pr. Conf. Univ. Dr.
Alexandru M. Ionitd, Constanta, Dr. Nicolae
Josan, Alba — Iulia, Prof. Univ. Dr. Gelcu
Maksutovici, Bucuresti, Prof. Univ. Dr.
Hermann Pitters, Sibiu, Prof. Univ. Dr.
Gheorghe Platon, lagi, Conf. Univ. Dr. Mihai
Racovitan, Sibiu si Conf. Univ. Dr. Cornel
Sigmirean, Targu Mures.

BISERICA ROMANEASCA  IN
PERIOADA CONTEMPORANA este titlul
capitolului al VI-lea si poartd semnaturile: Pr.
Prof. Univ. Dr. Dumitru Abrudan, Sibiu,
Pr. Dr. Mircea Basarab, Miinchen, Pr.
Prof. Univ. Dr. Ion Bria, Geneva, Diacon
Conf. Univ. Dr. Pavel Cherescu, Oradea,
Prof. Univ. Dr. Nicolae Edroiu, Cluj —
Napoca, Pr. Remus Grama, Cleveland,
Ohio, Dr. Constantin Ittu, Sibiu, Drd. Ioan
Laciatusu, Prof. Violeta Pitrunjel, Sfantu
Gheorghe, Pr. Prof. Univ. Dr. Toan — Vasile
Leb, Cluj — Napoca, Pr. Lect. Dr. Nicolae
Mosoiu, Sibiu, Cercet. St. Nina Negru,
Chisindu, Lect. Univ. Dr. Sorin Sipos,
Oradea, Pr. Drd. Pavel Vesa, Arad, Pr.
Lect. Dr. lon Vicovan, lasi.

in fine, capitolul al  Vll-lea,
ILUSTRATII, cuprinde fotografii ale Parintelui
Profesor Mircea Pacurariu, atit din viata de
familie (cea mai veche ni-1 prezinta in copilarie
—1937), cét si din viata profesionald, precum si
fotocopii ale unor diplome prin care este primit
ca membru corespondent al Academiei
Romaéne, ori i se acordd inalte ordine si distinctii
bisericesti si nationale.

Coperta I contine fotografia Parintelui
Profesor Mircea Pacurariu, in coltul din
stdnga, sus, iar coperta IV are imaginea
bisericii din Strei jud. Hunedoara.

Volumul omagial constituie, prin
continutul siu deosebit de bogat, o operd
reprezentativd 1n ceea ce priveste istoria
Bisericii noastre Ortodoxe Roméne, dar si in
spiritualitatea romaneasca.

Cosmin COSMUTA
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