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Studii si articole

TEOLCGIE SI LIMBAJ
TEQOLOGIE EM<IRICA — LI BAJ CONVENTIONAL/

INTRODUCERE

Tema teologie si limbaj se gisegte astizi in centrul preccuparilor.
Adancile restructurari in teologie si mult mai mult in filosofie si In glo-
sologie creeazé noi puncte de privire ale problemei si au pus la dispozitia
cercetatorilor metode necunoscute pand azi de apropiere a temei. Mai
ales [ilosofia existentiald, Structuralismul si filosofia analiticd a lim-
bajului au devenit in trecut mine nesecate din care teolegii isi extri-
geau metode si procedee de explicare a fenomenului Teologiei. Si toate
acestea in speranfa cd vor reusi si defineascd ce Inseamni peniru vre-
mea de azi «a teologhisi».

Trebuie si precizim de la inceput ci tema este foarte dificils, pen-
tru cd atat Teologia cat si limbajul constituie o realitate vie si o inaintare
dinamic¥, care nu se supune metodelor. In plus nu putem fabrica me-
tode pe care si le aplicAm vietii, dar fard si {inem seama de viati. $i nici
nu este intotdeauna eficace si aplicim metodele unui anumit domeniu
spiritual, intr-un alt domeniu spiritual.

Existd insi un numitor comun care usureazi cercetarea temei. Aces-
tea sunt:

a) Consensul ticut ci Teologie s-a facut intotdeauna in limbajul
mediului spiritual al fiecdrei epoci. $i e un lucru de sine infeles, daci
avem In vedere faptul ci adevarul in sine, adevirul singur nu are lim-
baj. Pentru ci realitatea dumnezeiascd, Dumnezeu cel intreit in per-
soane, care se reveleazd si activeazd in lume, nu reveleazd si limba (cu
toate ci se descoperd in limbaj). Limbajul, rostirea — asa cum vom ex-
plica mal jos — il descoperd omul ca si-si exprime revelatia launtricd
si activitatea lui Dumnezeu.

b) Limbajul Teologiei a fost indeosebi limba spiritului grecesc,
care dobandise de altfel universalitate. Cu unele exceptii, Incepand cu
secolul doi, cugetarea teologici s-a desfisurat mai ales in cadrul gindi-
rii grecesti, chiar si atunci cand era vorba de teologi apuseni sau rcare
scriau in limba latind. Fenomenul are o foarte mare insemnitate, pentru

1 Traducerea de fath, iafaptuitd cu acordul autorului, s-a fécut dupi editia
a doua, revizuitd si imbun#tiiitd de autor, publicatd de Editura «Parusios, Atena,
[997. Prima editle a luecririi, eu multe gregell de tipar, a fost publicata de Bdi-
tura «Tinos», Katerini, 1888 [n. trad.].
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ca elenismul a ridicat — deplin constient de insemnitatea acestei incer-
ciri — a indltat limba la treapta de instrument unic al géndirii; si aceasta
intr-un moment cdnd, cu exceptii de relativ mica insemnéatate, popoarele
foloseau limba numai pentru nevoile lor vitale zilnice. Gandirea greacd
insi — si prin urmare §i limba ei — nu si-a incheiat ciclul vietii. A supra-
vietuit si supravietueste pand astiizi, pentru cid in timpurile mai noi si
dup# aceea avem in mod firesc noi migcari filosofice; dar acestea con-
stituie rodul multiplelor fecundiri ale gandirii grecesti cu elemente noi,
fapt care nu inseamni insi cd s-a dat uitdrii limbajul filosofic grecesc.

c) Interesul mereu crescdnd al filosofiei contemporane pentru fe-
nomenul gi insemnitatea limbii, pe care in mod firesc o foloseste gi Teo-
logia. Inci de la inceputurile secolului filosofii G. E. Moore si Bertrand
Russell au indreptat interesul filosofiei spre anmaliza limbajului, incer-
care pe care o vedem si la Platon (Euthyfron, Parmenide s.a.) si la Aris-
totel. Mai apoi Ludwig Wittgenstein (+1951) a pus bazele si a impus
in genere filosofia analitic, creind un nou si puternic curent. Reorien-
tarea filosofului existenfialist M. Heidegger spre analiza limbajului prin
lucrarile lui «Hoélderlin und das Wesen der Dichtung» (1936) si «Unter-
wegs zur Sprache» (1959) precum si lucrarea de filosofie analiticd « Wahr-
heit und Methode, Grundziige einer philosophischen Hermeneutik» (1960)
a lui H. G. Gadamer au reinviorat gi au nutrit interesul apusenilor si-n
deosebi al cercetitorilor protestanti pentru limbaj — cuvéant. Interesul
cercetitorilor pentru limbaj a primit in paralel impuls si elemente si
de la Structuralismul francez, agsa cum a fost el aplicat in filosofie de M.
Foucault si in etnologie de C. Levi-Strauss.

Toate acestea presupun cii de la inceputurile secolului filosofia a cu-
noscut puternice zguduituri, in vreme ce lua cunostintd de funditurile
si de babilonia terminologiei.

Cand aceasta situatie a ajuns la culme, iar confuzia si dezamaégirea
au ajuns si domine, foarte corect filosofia a ficut un pas inapoi, fapt ce
nu a avut loc desigur in absenta ciutérilor sociologice si tendintelor lite-
rare gi artistice. Filosofia a incercat asadar sid p&itrunda in sine, si des-
copere procedura nasterii ei, adicid a rostirii ei in special si a limbii in
genere.

Filosofia a devenit astfel filosofie linguala sau filosofie a limbaju-
lui, avind ca element dominant caracterul ei analitic si ermineutic, inter-
pretativ. Ea amalizeazi si interpreteazi structura, fraza, expresia, vocea,
termenul, cuvantul in care se incuib3, se inchide, se auto-limiteazi.
Telul ei este constatarea si in-semnarea elementelor celor mai impor-
tante ale faptului lingvistic sau ale fenomenului vorbirii (Sprachgesche-
h_el}), ale semmificatului si semnmificantului (significat, signifiant si sig-
nifi€), ale structurii sau structurilor care se supun unei formuliri. In
acest fel ea ar dobandi siguranta (certitudinea) pentru cunocastere si ar
contribui in mod hotiritor la autoconstientizarea omului si la constata-
rea posibilititilor sale.

Nu voi cerceta aici faptul dac# filosofia sau mai bine zis miscarile
acestea filosofice si-au atins sau nu acest scop. Este insi sigur faptul
cd cu ajutorul lor omul s-a imbogitit substantial: s-a accentuat mult
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insemnitatea metodei analitice in géndirea filosofick si omul a devenit
mult mai constient de limitele sale,

Am facut aceastd scurtd referintd la filosofia analities, la existen-
tialismul lui Heidegger si mai cu seami la cea de a doua pericadi a lui
(perioada analiticd) §i la structuralism, pentru ci de ea se leagi — fie
direct, fie indirect — ermineutica apuseand §i mai ales cea protestanii.
Astfel, de exemplu, programul mult. discutat de demitologizare al Iui R.
Bultmann este in mod direct dependent de filosofia lui Heidegger. 5i
tendinta din urmi a hermeneuticii protestante, cunoscutd ca «noua her-
meneuticii», este reprezentatd de G. Ebeling si E. Fuchs, care au incer-
cat (mai ales cel din urma) s& puna cu strictete in aplicare metoda ana-
liticd a lui J. A. Austin, continuatorul lui Wittgenstein. Exemplul lui
Fuchs nu l-au urmat toti hermeneutii, tof asa cum nu au pus tofi in apli-
care si demitologizarea (Entmytholegisierung) lui R. Bultmann. Unii her-
meneufi (exegeti} si chiar si filosofi (ca de exemplu O. Cullmana si K.
Jaspers) resping demitologizarea, dar cu tcate acestea to{i iau serics in
vedere analizele ei gi concluziile incercirilor filosofice mentionate mai sus.

Toatd miscarea aceasta ne aratd limpede c# in zilele noasire teclogii
incearcd sa teologhiseascd si cu realitatea filosoficd contemporand, tot
aga cum in vechime teologii lucrau in prezenta filosofiei §i a climatului
spiritual in genere al vremii lor. Observdm Insi cA in Bisericd teologii
— care. urmareau atat procesele filosofice si aplicau si principiul ci «in-
ceputul intelepciunii inseamni cercetarea numirilor» -- se simteau cu
adevérat teologi in mésura in care incercau sé rezolve marile probleme
legate de Dumnezeu si de om, chiar si dacl aceasta se ficea prin «ex-
plicarea» textelor biblice. Si lucrarea lor s-a numit in genere «teciogie»,
iar unecri, ca in secolele III-V, si «filosofie». Dar in aceste cazuri ter-
micnul «filosofie» este identificat cu acela de «teclogie». Astdzi Insi,
teologia apuseand, sub dominarea aproape absolutd a filosofiei analitice
si a ermineuticii, a devenit mai ales (teclogie) hermeneuticé si analitici.
Elementul dominant — cel putin pentru majoritatea profescrilor pro-
testanfi si pentru o insemnat} parte a biblicistilor romano-catolici — il
constituie erminia si ermineutica. Iar dacid se gindeste cineva ci toii,
fiara exceptie, arata interes pentru erminia existenfiald si pentru «sensul
{intelesul) Scripturii», atunci isi d4 seama de ce toti ccncep lucrarea
lor n special ca analizd si erminie si ajung sd vorbeascid despre inter-
pretarea (erminia) sau re-interpretarea erminiei (Sfintei Scripturi).

Dar in vreme ce cu aceste tendinte cercefarea teclogicd s-a imbo-
ghtit in mod Insemnat — fie pozitiv, fie negativ — o intrebare rdméne:
de ce acolo s3 domine hermeneutica si aici, in Bisericd, teologia? Teo-
legia care are nevoie fireste de hermeneutici si de analiz3, dar care con-

- e oA

stituie fara indoiald scopul fundamental, principala preocupare,

Cum pot fi justificate cele dou# directii atat de opuse? Intrebarea
este acutd si polisemantic8, pentru ci ea se referd la viata spirituala
cea mai launtricid a crestinului si mai ales — asa cum vom vedea mai

jos — la cea mai profundi relatie a omului cu Adevirul. Nu este vorba
aici de o problema scolastici gi de o deosebire filosofica.
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Confruntarea cu aceastii intrebare presupune multe prezumtii si
constatarea elementelor diferenfiale dezviluie un lant intreg de conse-
cinfe. De aceea este mevoie de mult timp si spafin, ca o privire critick
si fie cit mail largid si cit mai deplind. Aici eu ma voi margini, mi voi
limita obligatoriu numai la cele strict necesare. Anticipat insemnam aici
ci elementele diferentiale fundamentale sunt:

a) Modul de a privi critic Evanghelia; 3 ‘ T

b) Faptul experientei adevarului si

¢) Modul (felul) de a vedea critic limbajul, limbaj care pentru noi
este conventional.

PARTEA INTAI
.+, TEOLOGIE SI LIMBAJ

1. Modul de a privi critic Evanghelia

Prima deosebire fundamentali care duce sau la Teologie, sau la er-
minie, la exegeza, este felul, modul in care cineva privegte critic Evan-
ghelia. Ce este Evanghelia in Bisericd pentru fiecare credincios? Ce in-
seamnii Evanghelia pentru un exeget protestant? Iatd un punct de por-
nire simplu, de sine inteles si general acceptat, care insd ascunde scanda-
lul celor doud drumuri deosebite.

a. In Protestantism. Pentru exegetul protestant Evanghelia’ consti-
tuie, in genere, descoperirea, revelatia cuvantului (cu «c» minuscul) lui
Dumnezeu. Este mesaj — cuvint — porunca. Precum in Vechiul Tes-
tament avem cuvantul lui Dumnezeu, glasuia, vorbea Dumnezeu, tot asa
$i acum Dummezen, prin Cuvintul Sau, ex-pune cuvidnt — mesaj pen-
tru méantuirea omului. Fireste, In Evanghelie cuvantul — mesaj cste
autentic, deplin, adevérat. Acest cuvént al Cuvantului lui Dumnezeu
este chemat si accepte si si propoviduiascd filecare crestin. Grija, preccu-
parea fiecarui crestin o constituie asadar prepoviduirea, anuniarea, face-
rea cunoscutd a cuvantului si atitudinea pozitiva fatéd de acesta.

Cuvéantul asadar constituie totul si de noi depinde s&-1 intelegem —
si-1 interpretiim existential cu datele Subiectivismului, prin obisnuitul
principiu al cautirii sensului cuvantului, sau prin cele mai inaintate me-
tode de interpretare filosofic. In filosofia din urmé# a lui Martin Heideg-
ger limba capiitd ontologie si premerge existentel, pe care limba are chiar
capacitatea de-a o exprima.! De aceea, in esentd, existenta (omul) nu se
exprimi prin limba4, ei limba vorbeste despre existentd.’ In acest fel totul
este cuprins in limb3, totul se cuprinde si se defineste prin limbaj, care

2 Nota Traducitorului: Impar{irea lucraril in doud parti si intitularea pir-
tilor ne apartine. Ea nu a fost facuta la intimplare. Am folosit in acest scop Insusi
tittul general al lucrarii. In original lucrarea este alc#tuitd dintr-un sir de micl
capitole. Cred cd In acest fel luerarca capatad o mai mare unitate.

3 Nu este cu putintd si vorbim aici despre problema discernerii intre texte
evanghelice si neotestamentare ale «istoricului lisuss, intre «predica lui Iisus
(inainte de Inviere)» si «predica mdrturiei Bisericiis.

4 M. Heidegger, Uber den Humanismus, Frankfurt, 1949, p. 5.

§ M. Heidegger, Unterwegs zur Sprache, Phullingen, 1959, p. 12-15, 19-21 5.a.



STUDI §f ARTICOLE 7

este realmente descoperitorul si purtiatorul existenjeit De aceea, pen-
tru c& prin limbaj omul iese din uitare, ipostaza omului este linguala
sau constituie fenomen lingvistic.

Un pas inainte face H. G. Gadamer, elevul lui Heidegger. El identi-
ficd existenta (fiinta) cu limba, de vreme ce cea dintai este inteleasi si
deci devine cuvént. Existenta inteleasd devine limbaj’ si in mod firesc
ceea ce nu este injeles nu constituie realitate.

Exegetul E. Fuchs, cunoscand filosofii de mai sus gi pornind din-
tr-o alti directie, face adevirul si depindd de limbé si recunoaste rea-
litatea — existenta numai atunci si in misura in care aceasta devine lim-
baj - cuvant: «Erst in der Sprache erscheint die Wahrheit der Wirklich-
keit. Wirklichkeit ist nur Wirklichkeit in der Sprache».! (Abia in limba
apare adevarul realititii. Realitatea este doar realitate in limba).

Nu intdmpind nici o greutate in a identifica realitatea — existenfa
cu ceea ce spune limba — cuvantul: (Realitatea este ceea ce este rostit de
limbi), «Die Wirklichkeit ist das Geschprochene der Sprache».” Si con-
secvent, identificsi, ca $1 G. Ebeling, cuvantul lui Dumnezeu cu limbajul
autentic. Rezultatul este c# defineste faptul mantuirii (Heilsereignis) ca si
fapt lingvistic (Sprachereignis)” si infalnirea cu Dumnezeu tot ca un fe-
nomen de limbaj, in vreme ce face s& depindi autenticitatea omului de
limb3 - cuvént.

In esentd, cuvantul ne di — afirmi el — tot ceea ce exist3 si tot
ceea ce vom izbandi, vom reusi prin el (cuvint). Avem de-a face aici,
asadar, cu un monism de limbaj, sau un monism de cuvint cu toate con-
secintele lui.

In spatiul Romano-catolicismului intilnim foarte des tendinie si
aprecieri aseménatoare. De exemplu, J. P. De Rudder — care face cer-
cetdri cu metoda analiticdA in combinafie cu conceperea existentiald a
omului — considerd limba (cuvantul - vorbirea) ca si revelajie a fiinfei
(existentei). Existen{a (firea) si realitatea sfiarsesc in lumea limbajului:
(Mai intdi limba noastrid este revelatie a fiintei. Fiintad si realitate devin
limba intr-o lume umani. Prin limb# realitatea este recunoscutd spiri-
tual; prin limbé lumea este ficutd prezentid si exprimati). «Zunichst ist
unser Sprechen Seinsoffenbarung. Sein und Wirklichkeit werden in einer
menschlichen Welt zu Sprache. Purch Sprache wird die Wirklichkeit
geistig erkennbar; durch Sprache wird die Welt in die Gegenwart ge-
setzt und ausgesagt».!!

Toti si toate duc la absclutizarea limbii, ciireia 1i afribuie realitate
cu toate consecinfele. Asadar cuvintul Evangheliet cuprinde si defineste
fiinta adevarului si adesea se identificd cu el. Asa se explicd in chip

6 M. Heidegger, Uber den Humanismus, p. 16.

7 H.G. Gadamer, Kleine Schriften, 1. Philosophie - Hermeneutik, Tiibingen,
1967, p. 94.

8 E. Fuchs, Hermeneutik, Bad Kanstatt, 1954, p. 131-132.

9 Ibidem,

10 E, Fuchs, Gessammelte Aufsitze, II: Zur Frage mnach dem historischen
Jesus, Tiibingen, 1965, p. 425,

11 J.P. De Rudder, Glaubiges Wort¢ und theologische Sprache in Die Inter-
pretation des Dogmas (ed. P, Schoonnenberg), Diisseldorf, 1969, p. 15.
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minunat de ce in lumea apuseani domini erminia, exegeza si hermeneu-
tica Evangheliei. Ar fi fost o inconsecventd, cu astfel de premise, acesti
teologi s& nu fi infeles lucrarea lor mai ales ca ermineutici. Cuvéantul
este inteles gi redat numai prin erminie. Iar cind cuvantul poate si cu-
prindd adevarul - realitatea, erminia (exegeza) dobandeste un caracter
absolut, devine functia cea maj inalta.

Aici trebuie desigur s& facem o interventie, pentru ca s# subliniem,
ci exegefil, cel mai novatori dintre ei, cei care au frecut si trec la «noi»
teorii, nu si-au inceput activitatea ca si exegeti. Toti au pormit de la ac-
ceptarey a priori-cd a unei metode [ilosofice gi de la 0 apreciere personali,
individuald a Evangheliei sau a perscanei gi lucrdrii lui Hristos. Asgtfel,
la inceput, cand au pornit la drum, ei erau filosofi sau teologi. $i ca si
justifice premisele de la care au pornit (sau tocmai pentru c& aveau acestie
premise de pornire), ei au practicat acest mod de exegezi, sau de ana-
lizé si de intelegere a Evangheliei. Mi-e teamd asadar ci, In ultimi ana-
liz#, aici erminia — in ciuda impresiei opuse — devine aparenti (epifeno-
men) care, in mcd ccrnstlent sau inconstient, ascunde motive si premise
filosofice sau teologice.

Dupad cum am mentionat deja, cuvantul evanghelic este tratat gi
intr-alt fel. Cei ce au imbunéitiiit si mai ales cei ce s-au opus demitolo-
gizérii (ca de exemplu O. Cullmann, J. Jeremias, K. Jaspers) aratd un
deosebit interes pentru «istoricul lisus», pentru evenimentele neciasta-
mentare ca atare, pentru activitatea Domnului etc., date care si In =iod
formal depisesc limitele limbajului. Insd si acesti cercetitori tot prin
limbtaj se apropie de evenimente si le definesc, fie c& acceptd necesitatea
si legalitatea limbajului mitic, fie c& concep limba ca st simhkol al rea-
litati, fie ca o inteleg ca un punct indicativ sau ca numere (Ziffern).?

Structuralismul demitologizeazd si €l limba, In sensul cé orice ma-
surd a lui pentru cercetarea structurilor, care se afld in spatele unei fcr-
muldri linguale biblice, constituie de asemenea limbaj. Si certificarea
unei structuri preexistente nu poate fi decét linguald, lexicala.

b. In Biserica si in teologia ortodoxi. In viata Bisericii si in teo-
logia crtodox3d, Evanghelia este inainte de tcate anunt, buni vestire a
méantuirii phcitogilor prin perscana lui Hristos. Sf. Apestal Petru se man-
dreste pentru faptul ci auditorilor sii nu le-a transmis cuvinte, nu i-a
invatat vorbe, ci «puterea si prezenia» lui Hristos (II Petru 1, 16), adic3
taina lui Hristos. 8i de Dumnezeu-purtitorul Ignatie, cafiva ani mai tar-
ziu, subliniazi ci «faptul cu totul deosebits (o exaireton), minunat, prin-
vipal al Evangheliei este «prezenta»®” lui Hristos ca perscani istoricd duwn-
nezeiased. Evanghelia este mai exact ccnsemnarea faptului Intruparii, al
luerérii, al patimirii si Invierii Fiului lui Dumnezeu «in vremea lui Pon-
fiu Pilat». Evenimentul Hristos inseamnd infinit mai mult decit vestirea
cuvantului - mesajului, de vreme ce Hristos a cerut nu numai s credem

12 K. Jaspers, Wahrheit und Unheil der bultmannichen Entmythologisieruig.
Kerygma und Myihns. I1I. Hamhurg, 1966, p. 20. R Prennter Mythos und Evange-
lium, Kerygma und Mythos, 11, 1965, p. 74.

13 Sf. Ignatie, Catre Fxladelflem 9, 2.
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(ceea ce si Diavolul o face), ci sd devenim asemenea Lui. In timpul Schim-
bérli Sale la fat#, ucenicii lui au devenit altceva, adicid i-a ficut capabili
sd vadi slava dumnezeiascd." Domnul a «schimbat la fati», a transfigu-
rat omul, l-a ficut altceva, ceea ce inseamna ci l-a facut capabil si par-
ticipe, sa la parte la o altd stare reald, pe care mai inainte omul nu ar
fi putut nici sa si-o inchipuie, chiar daci auzise deja cuvintele Domnului.

Hristos se infafiseazd ca Invatitor care predici, dar Se propova-
duieste pe Sine, in sensul cfi El cheam4 omul si participe la El-insusi, Ia
Hristos. Culmea predicii Lui este: «Eu sunt calea, adevérul si viatas.”
Adevarul insid nu este o idee oarecare; este realitatea dumnezeiascid in
perscana divinoc-umand a lui Hristos, unde insusi Hristos Se oferd si
si cheami in mod scandalos: «Luafi, mancati acesta este trupul meu
...Beii dintru acesta tofi, acesta este singele meu...»* Si Sf. Apostol
Pavel numai pentru ci s-a hranit din trupul si sAngele Domnului a putut
sd spund: «nu mai traiesc nicidecum eu, ci Hristos traieste in mine».” «Ceea
ce este consumat» (to esthiomenon) este firea omeneascd indumnezeits,
este realitatea care-l preface pe credincios in Biserici. Cuvintele si pre-
dica Docmnului dobandese sens (numai) eca subliniere a taineil acesteia a
participarii sl transformaérii, sunt agadar cuvinte de invitatie, sunt, din-
tr-un punct de vedere, invitatie la nunti si nu nunta insasi. Nu este ne-
voie de multd cercetare ca s#i-si dea seama cineva cd ermineutica pro-
testantd se ocupé in principiu cu invitatia la nunta, se las& prinsa de cu-
vantul - invitatie, gi 1i scapd taina nuntii, adica participarea la Hristos.

Prin urmare Biserica primard a consemnat in scris Evanglhelia
pentru ca s& participim la Hristos $i si ne prefacem in hristosi, ca s&
traim in Hristos gi Hristos in noi, ca s& dob&ndim experiente pe care le-a
avut de exemplu Sf. Apostol Pavel. §i numai atunci se va preface si
lumea. Numai cu supozitia participarii la adevir se realizeazd «iecrici-
rile» Domnului, ca si traiascd lumea in pace si sd umble intru dreptate.

Este foarte caracteristic faptul cd Apostolul Pavel a vorbit despre
Hristos dincolo (nu impetrivi) de cuvintele pe care insusi Hristos le-a
spus despre Sine gi de cele ce Evanghelistii au scris despre Hristos. Sin-
gura cale de a spune ceva autentic si corect dincolo de cuvintele evan-
ghelice si fireste mai presus de puterile intelectuale omenegti este par-
ticiparea personald la Hristos, adich la adeviir. Dup ce a primit — a ac-
ceptat invitatia la nuntad, Sf. Apostol Pavel a luat personal parte la nunti
(la taina lui Hristos). Dubla asigurare a lui Pavel «nu mai traiesc nicide-
cum eu, irdieste Hristos in mines™ si «cred ci am si eu duhul lui Dum-
nezeu»®, aratd ci totul este participare-tréire in Hristos si cd numai
asa (triind adicd adevarul) poate cineva s3 vorbeasca despre adevir.

Relativ impresionant este si cazul Sf. Ignatie Purtiitorul de Dum-
nezeu (Teoforul), care a fost nevoit si accentueze relatia cuvantului evan-

14 Mt. 17, 2-5, Le. 9, 20-32,
15 In 14, 6.

16 Mt 26, 26-28.

17 Gal 2, 20.

18 Tbidem.

19 I Cor 7, 40.
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ghelic cu adevirul in general si cu Hristos in special. Acest sfant barbat
a scris la aproximativ zece ani dupi ultimul text neotestamentar. El ade-
vereste ca teologia sa, rezolvirile pe care le didea problemelor Biseri-
cilor I%¥cale, se datorau faptului cd «duhul propovaduia»® inliuntrul siu,
si cd va scrie din nou despre altd temd Efesenilor, va tecloghisi din nou,
{scil. va face din nou teologie n.T.), numai «dacd Domnul imi va descoperi
cevas.? Si atunci cand, teologhisind cu premisa de mai sus, spunea lu-
cruri si cuvinte, care nu se gaseau In «arhive», adicd in Evanghelie (si el
este primul care a numit textele evanghelice «Evanghelie»), traditiona-
ligtii si adoratorii literei biblice au protestat si i-au rispuns ¢ «dacd nu
voem afla in Seriptura cele ce ne zici, nu le vom crede».® Cuvéantul, lim-~
bajul Evangheliei constituie pentru dusmanii lui Ignatie o méasurd ab-
solutd. Acceptau numal ceea ce le spunea cuvantul evanghelic. Si pentru
Si. Ignatie era greu si-i convingd ci poate cineva si vorbeasci despre
adevar dineolo (si nu impotriva) de cuvintele evanghelice, dar in ccn-
formitate cu acestea. Le-a spus Insé ceva revelator pentru modul de a face
teologie, fapt care arati cd se gasea in climatul si in duhul Sf. Pavel (p.
20). Le-a zis asadar cd pentru et Iivanghelia — pe care opozantii sii o inte-
legeau ca si cuvinte delimitative — este Insusi Hristos si toatd lucrarea
Sa: «pentru mine arhivele (= Evanghelia) sunt lisus Hristos; arhive de
neafins sunt Crucea Lui si Moartea si Invierea Lui si credinta in El»®.
Acceptand S{f. Ignatie cuvintele evanghelice ca o invitatie la faina lui Hris-
tos, triia pe Hristos, adevirul; si toate cele ce a seris despre Hristos, desi
nu le gisea cineva in Ewvanghelie, constituiau o autenticd declaratie a
adevarului si erau conforme cu cuvintele evanghelice. Astfel, triind si teo-
loghisind, Sf. Ignatie concepea drept foarte adevidratd si biblich teclogia
sa, pe care Biserica a adoptiat-o si a ficut-o viatid a el.

Prin urmare toate depind de ceea ce considerdm cé este in principal
Evanghelia. Si faptul special, «minunea» Evangheliei pentru Sf. Ignatie
{ca si pentru Sf. Apostol Pavel) este prezenta Domnului si Méantuitorului
nosiru lisus Hristos, «patimirea gt Invierea Lui»

Si ca sl rezumim: Evanghelia In exegeza apuseand contemporana
este mai inainte de toate cuvant. Evanghelia in Biserica Ortodoxi esle mai
inainte de toatle infiitigare, prezentare a lui Hristos si invitatie spre par-
ticipare triitoare la perscana lui Hristos. Deontologic deci, acolo domind
cuvantul, aici predomin& participarea si prefacerea.

Iatd cd acum, cauza din care acolo dominid ermineutica si aici, in
Biserica Ortodox3, teologia a devenit limpede. Cénd avem de-a face cu
cuvintul, il interpretim — de vreme ce este ceva exprimat —, folosind
tot felul de mijloace si metode. Cuvantului trecutului i se pofriveste
erminia si gindirea apuseani si mai ales protestanti este, conform pre-
miselor ei, in principal exegeticl, ermineutici. Si in legdturd cu aceasfa,

20 SE. Ignatie, Citre Filadelfienl 7, 2.

21 Sf. Ignatie, Catre Efesenli 20, 1.

22 Argumentul statornic al negatorilor teologlet Sf. Ignatie era: «doccd nu le
voi gdsi in arhive, nu voi crede in Evanghelies (Sf. Ignatie, Céitre Filadelfieni 8, 2).

23 Ibidem.

24 Sf. Ignatie, Citre Filadelfieni 9, 2.
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nu este deloc intamplator faptul c& acolo centrul interesului il constituie
cuvantul — mesajul si nu Sfanta Euharlstle taina lui Hristos gi a Bi-
sericii.

In Biserici insf4 — unde avem, fireste, cuvant, dar ca si ne arate
starea de participare 5i de prefacere — precede altii procedura si erminia ii
urmeazd (p. 21}. Aici precede In mod obligatoriu teclogia, pentru ci in
clipa de varf a teologiei se nagte cuvintul pentru starea de participare
sl de prefacere. Aceasty stare constituie o vesnicd devenire, nu are sfar-
$it, nu se cuprinde in fraze si formuliri; acestea numai o semnalizeazi.

Indeosebi despre starea de indummnezeire, care depiseste limitele
de cuncastere ale omului, poate si vorbeascd numai cel ce a triit o ast-
fel de stare. Si peniru cd ceea ce a trait credinciosul este adevirul, cu-
vantul lui despre adevir este teclogie si nu in mod simplu erminia, exe-
geza unui cuvant existent.

I1. Este mitic limbajul Noului Testament?

Ermineutica protestanti nu detine hine-nteles sentimentul de mai
sus al tainei adevarului gi nu vorbeste in genere de o astiel de experienti
si participare. Rezultatul este ci ea nu se intereseazi i nu vorbegte des-
pre teologie asa ca noi.

Se intereseazd — ca de altfel si noi — de cuvantul-mesaj, dar se
dezinlereseazii de comuniunea adevarului §i se méargineste la ceeca ce este
exprimat in chip uniform (neted), astfel incat metoda fundamentald de
exegezd a cuvantului neotestamentar si fie clutati in prineipal in filo-
sofia existentialistd, In Structuralism sau in filosofia analiticd. Ea ignorid
astfel si dinamica nesfarsitd a adevarului si noua relaiie realistd a omului
cu Dumnezeu care a infiptuit-o Hristos si, dupa Cincizecime, o infaptu-
ieste neincetat Duhul 5fant. Desigur protestantul nu va accepta ca cu-
véantul Domnului {al Evangheliei) este un cuvint simplu-comun, ci il in-
carca cu putere si energie méantuitoare. Acesta este un fapt ldudabil, dar
ce altd influen{d decat cea eticd, morald poate si aibd cuviéntul, atunci
cind va dispérea comuniunea reald cu persoana divino-umani a lui Hris-
tes? Hristos este cel care constituie dumnezeiasca ipostazi care poate sa
ne dea putere.

Cand cineva nu participd la aceasta ipostazd, cum va putea dobandi
ceva din puterea ei? Apoi Noul Testament nu cuprinde numai cuvintele
Domnului, ci i cuvinte ale de Dumnezeu inspiratilor scriitori ai lui, pen-
iru cd el (Noul Testament) este rezultatul comuniunii acestora cu Hristos
sl cu lucrarea Duhului Sfant. Este vorba asadar de expenentele lor si de
credinfa lor. =t g

C# aceastd metods hermeneutici este 11p51té de lesire, de rezolvare
sl fari temei se poate vedea si din urmitorul exemplu, care ne apropie
mai mult de problema teologie si limmbaj sau adeviir si limbaj.

a. Cea mai impresionants gi mai cunoscuti incercare a ermineuticii
contemporane se datoreazi lul Rudolf Bulimann si este demitologizarea,
Entmythologisierung. Incercarea acestui cercetitor german nu are drept
premisi numai filosofia existeniialistd. Ca premisd teologicd mai stator-




12 REVISTA TEOQLOGICA

nicd, ca punct stabil de sprijin, are teoria despre elenizarea crestinis-
mului, pe care a sistematizat-o compatriotul siu A. Harnack. Astfel, dupa
el, precum in secolele IV si V avem o elenizare a crestinismului, tot asa
i iIn vremea Noului Testament avem o mitologizare. Elenizarea inviti-
turii dogmatice trebuie si o infruntim cu ¢ dez-elenizare, o curitire de
elenism, pentru ca s avem o curatd gandire crestinid. Limbajul mitic al
Noului Testament trebuie si&-1 infruntdm acum cu noi premise filoso-
fice, cu demitologizarea, care inseamnd, pe scurt, ¢ limba Noului Tes-
tament este miticd si noi trebuie si-i delituridm mantaua mitici, pentru
ca sd infclegem ce intentiona ea sd ne spuna. $i pentru ci nu avussse
lec o astfel de eliminare a paturilor eleniste gi iudaice, nu defineam si ade-
vitratul duh al Noului Testament. Precurn avem datoria de a des-eleniza
cregiinismul pentru ca sd regisim adeviratul crestinism, tot asa avem
datoria s demitologizdm Noul Testament.

b. Este insa evident c& atit in dispoziiia de des-elenizare, ¢it si in
cca de demitologizare subzistd aceeasi slibiciune a protestantismului:
el nu poate §1 neagd si triiascd iconomia dumnezeiascd de la Rusalil si
dupd aceea, nu detine comuniunea §i experienfa pe care le infidptuieste
dumnezeiasca Euharistie si astfel neaga Traditia, pe care o creeazi accastd
stare Incad din vremea activitd{ii Domnului. Negarea si punerca la in-
doiald a realititii Bisericii de dupé Cincizecime ii priveazi de unica po-
sibiliate de a vedea ceea ce a precedat acestui eveniment. Ceeca ce se
intdmplad dupd Cincizecime constituie semne in mersul evenimentelor,
care au inceput cu Bunavestire. Si pentru ca este vorba de un trecut ce
se continud, ne apropiem de acest trecut pornind de la urmarea, de la
continuarea lui.

54 ne intoarcem insi la limbajul Noului Testament.

Mai intai trebuie si vedem mai exact limba, felul de exprimare al
Noului Testament. Acolo limbajul, rostirea nu este miticA prin sine, ci
este limba moralistilor, filoscfilor, cosmologilor, a Vechiului Testament,
adici a lumii epocii, a unei epoci care depésise in mod considerabil mitul
5i avea n general un cuvant de spus, adeseori un cuvant stiinfifie, des-
pre marile probleme. Ne este indiferent aici faptul dacd cuvantul acesta
era corect sau nu.

Scriitorii Noului Testament era firesc s foloseascd limbajul, felul
in eare camenii se intelegeau atunci si care, desigur, nu este intotdeauna
acelasi cu felul ncstru de a ne intelege astizi,

Acest lucru e de sine inteles si acceptat de to{i. Dar ceea ce are
0 insemnitate hotardtoare este — nu faptul in sine, c4 adicd Evanghe-
listii si Sf. Pavel fol~seau limba epcrii — ci ce congtiinti avean Evan-
ghelistii si Sf. Apostol Pavel cand foloseau limba vremii lor. Cel din
urma. adica faptul ca foloseau limba epccii, era inevitabil. Asadar, daca
sfint{ii scriitori prin cutare sau cutare termen de epocd aveau impre-
sia cf certificau adevirul, atunci ei neindoielnic si au gresit si demitolo-
gizarea este necesarf. Si iarasi, daca sfintii seriitori au folcsit fard expli-
catii termeni de ercch. jarisi textele lor, unde se gisesc acegti termeni,
au nevoie de demitologizare,
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In realitate insa3, cu sfin{ii scriitori se intampla ceva cu totul opus:

el aveau profund constiinta cé, folosind termenii de epoca, declard (ex-
prima) ceva diferit de ceea ce indicd acesti termeni.
' Au folosit de exemplu termeni politici, cosmologici si filosofici,
precum <impératia lui Dumnezeu», «al treilea cer», «din al cirui gen
suntems, «subpdmanteni» $.a. Dar insugi Domnul gi scriitorii Noului Tes-
tament au constiinta limpede c¢a nu existd analogie sau corespcndents
intre continutul din nastere al termenilor de mai sus si adeviarul, pe care
doreau si-1 indice prin acestia. De aceea, de exemplu, incearcd si explice
¢t «impdrdtia lui Dumnezeu» nu este impéritie lumeascd, cum o intele-
geau Evreil si Romanii; c8 «fericirea» este altceva si nu are nici o legi-
tura cu cel de al treilea sau al cincilea etaj al cerului; ¢ lumea a fost creats
din nimic si omul a fost creat «dupd chipul lui Dumnezeu» gi nu suntem
«un neams» cu Dummnezey, cum afirmau stoicii, de la care Sf. Apostol Pa-
vel a preluat termenul.

Insusi Sf. Apostol Pavel a dat mésura folosirii limbii de epoci, cand
a folosit cuvintul ofrandi, de inchinare «Dumnezeul necuncscut», pen-
tru a vorbi de un alt Dumnezeu, cel adevirat. De asemenea este filosofic
si termenul Sf. Evanghelist Ioan «Cuvantul lui Dumnezeu», dar sfantul
Evanghelist are constiin{a c3 vorbeste despre cu «cuvant» nefilosofic, vor-
begte despre Fiul lui Dumnezeu care «trup s-a fécut» etc.

I11. Demitologizarea autenticii duce la Adevir?

Prin urmare tactica lui Hristos §i a seriitorilor neotestamentari poate
fi inieleasd si ca demitologizare, de vreme c¢e In mod constient didean
un nou inteles termenilor gi cuvintelor pe care in mod necesar le foloseau.
Dar de vreme ce ei ficeau demitologizare, termenii insemnati ai Noului
Testament detin deja comtinutul lor corect crestin si prin urmare este
de prisos pentru ei orice altd demitologizare. Este prin urmare de pri-
s0s si «programul de demitologizare» al lui R. Bulimann si al cercetito-
rilor care-i admird programul. Este foarte semnificativ faptul ci si Bise-
rica In genere avea constiinta limpede a faptuluni cd seriitorii neotesta-
mentari au demitologizat in mod comstient termenii mai insemnaii pe
ogve-1 foloseau, adicd au Incireat termenii «din afard» cu un nou con-
tinut. Acest fapt se dovedeste prin aceea ci sfintii Périn{i si teologi ai
Bigericii nu uitd nicicdatd si accentueze, obositor chiar, cum ci formele,
termenii si icoanele Sfintei Scripturi, adeseori preinchipuie altd rea-
litate decét cea pe care o declari prin sine.® Demitologizarea — si accep-

25 Verd, de exemplu: «Cénd spui cd prin cuvdntul lui Dumnezeu toate s-au
Jdcut, nu introduci creafia omeneased, pentru ¢d rimeni dintre noi nu infdptuieste
prin cuvdnt. (...) Dar si Dumnezeu, cu toate cd infdptuieste prin cuvdint ceea ce
creeazd, puterea lui crectoare nu este in felul aamenilors. (Sf. Grigorie Teologul, Cu-
vdntul 20 «Despre dogmdé si despre functia episcopilor, 9. PG 35, 1076. EPE 4, p. 270).
[EPE = ,Sfinti Parinfi Greci ai Bisericii®, editie de texte patristice care apare la
Tesalonic (n. trad)]. Cénd Sfdnta Scripturd sustine, de exemplu, cd Dumnezeu lo-
cuieste in cer «nu frebuie sd ne inchipuim nimica trupeste in acest fapt. Pentru cd
nu spunem cdt dumnezeirea este cuprinsd sau circumscrisd Intr-un loc, pentru cad
eq este si simpld §i netrupeascd §i plindtoare a toate. Ci pentru cd Dumnezeu s@
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tim termenul acesta numai in mod abuziv — avusese deja loc. Si acest
lucru il aminteste intotdeauna Biserica, care nu a asteptat atitea secole
pe Bultmann, care prin metoda lui tintea in principal in alti parte, adica
la respingerea sau lidsarea in uitare a acelor elemente evanghelice pe care
nu le accepta pentru cd acestea nu pot fi intelese mumai cu cuvintul
omenesc $i pentru cd acestea cicd nu concordd cu personalitatea lui
Hristos.

Am subliniat deja cd numai in mod abuziv folosim termenul «demi-
tologizare», pentru cid in sine el este gresit, de vreme ce scriitorii Noului
Testament aveau congtiinfa ci prin termenii — limbajul lui Noul Testa-
ment exprimi ceva diferit de ceea ce declari termenii prin originea lor.
Sfintii scriitori asadar nu s-au lasat furafi si propuni parerile filosofice,
sau cosmologice, sau morale, pe care le presupuneau termenii de ei fo-
losifi. Prin urmare limbajul sfintilor secriitori nu era mitic, ci, pe de o
parte, adaptat timpului si, pe de altd parte, conventional. La problema
conveniionalitdtii limbii vom reveni mai analitic. Acum mai insemnim
incd faptul cd: de vreme ce sfintii scriitori au folosit pentru a exprima
adevérul miste termeni pur si simplu «potriviti», pentru ca prin ei sa
intelegem si noi adevidrul exprimat, cunoasgterea structurii si a substra-
tului «mitic» al termenilor, oricit de folositoare ar fi, ne ajutid foarte
putin. Ceea ce in principiu este mecesar pentru in{elegerea, cunoasterea,
triirea adevirului exprimat este, cu necesitate, experienta adeviruluZ,
pe care sfintii scriitori o dejineau atunci cand foloseau termenii $i, daci
vreti, «miturile» (parabolele, exemplele, imaginile).

Fireste, daci ar fi existat o analogie voitd, de exemplu intre «im-
pardtia lumii» si «impérédtia lui Dumnezeu», atunci in mare mésuré ar fi
fost suficientd cunoasterea partiald a mofiunii sau structurii «impératiei»,
ca si infelegem ceea ce Domnul declara prin cuvantul Sau. Atunci demi-
tologizarea ar fi fost oarecum indreptétitd si destructuralizarea (destruc-
turalismus) foarte folositoare. Acum insd, cand insusi Domnul declard
tn chip constient c# Impéiritia Sa «nu este din aceasti lume» (In 18, 36)
si — contrar pérerilor care dominau despre «impéritie» — ci «Impéritia
lui Dumnezeu este inlduntrul nostru» (Le 17, 21), el ne-a arétat cd nu tre-
buie si ciutim adevirul Impéridtiei lui Dumnezeu in ceea ce confine
5i presupune pentru lume cuvantul «impéritie». Desigur, ca sd cerceteze
ermineutul, exegetul premisele inniscute ale cuvéntului, este si necesar
si folositor, dar acest fapt in mod vidit nu duce la ceea ce este adeviirul
Impiritiei lui Dumnezeu (subl. Trad.) Ca s ajungi cineva acolo are ne-
voie de o alti premis#, de o altd punte: de experienta adeviirnlui — lumi-

odihneste in cele de sus impreund cu duhurile sfintilor, numai de aceea numim
cerul drept «scaun», «tron» sau casd a Luiy. (Sf. Chiril al Alexandriei, Interpretare
la profetul Isaia V, 5: PG 70, 1392 C). Sfanta Scripturd vorbeste despre adeviir fo-
losind formule, modele omenesti, dar adevdrul este in afara acestora: <Dumnezeu
trebuie conceput ca fiind in afara modelelor, formelor i cantitdfii §i a orice fel de
circumscriere, al oricdrui fel de gen §i alteritate, pe care le urmeazd lucrurile tru-
peste. Cdci El este mai presus de orice minte». (Sf. Chiril al Alexandriei, In_ierp:;etaru
la Psalmi 10: PG. 69, 793 A). Vezi §i Sf. Chiril al Alexandriei, Impotriva lui Tulian IT
si V: PG 76, 608 C §i 764 D i altele.
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néirii Sfantului Duh (subl. Trad.). Dacll cineva nu detine experienta ade-
virului Impiratiei si sustrage nofiunea cosmicd de impéritie din dum-
nezeiescul cuvant «Impératia lui Dumnezeu», atunci nu-i va riméine
nimic. Daca cineva, participand, nu crede cd Logosul (Cuvantul} lui Dum-
nezeu este Fiul lui Dumnezeu, cind va indepéarta, va sustrage din expre-
sia relativd a Sfantului Evanghelist Ioan notiunea filosoficd despre «lo-
gos» - ecuvant», desigur nu-i va rdméane nimic din ceea ce a vrut si de-
clare Sfantul Ioan. %Il:: toate cazurile analoge, exegetul, demitologizdnd,
va riméne cu nimica. Sau cel mult va refine din ceea ce a vrut s& de-
clare sfintul scriitor, ceea ce pofteste el, ceea ce el preferd din bogitia
Tradifiei. Astfel este perceptibil in ce chip si din ce cauza demitologizarca
devine inutild si exegeza ia alte dimensiuni. Chiar $i tendin{a exegetici
protestantd tradijional% a clutarii «intelesului», «sensului» Sfintei Scrip-
turi — care foarte recent a inceput si miste din nou pe mai mulfi exc-
geti — evitd truncherile textului biblic; insistd insd in aceeasi rastilma-
cire: crede ci analizind textele poate s ajungi la adevirul exprimat.

La adevirul exprimat nu se poate ajunge numai prin analizi, pen-
tru ¢, simplu, nu existd adeviratd analogie intre cuvintele biblice si ade-
virul exprimat. Cuvantul este creat, adevirul este necreat. Si Duhului
Sfant i-a placut si dea luminarea Lui in special prin participarea la trupul
lui Hristos si Bisericii in genere,

Dacd vrem — si trebuie sii o facem — s ne folosim ca teclogi de
foarte bogatele si foarte aminuntitele analize de demitologizare, de de-
structuralizare, lingvistice si de alte incerciri, acest fapt ne poate ajuta
in mod apofatic, negativ. Pentru c3, daci insemnim de exemplu siruc-
turile gi substratul lingvistic al cuvantului «impérafie», cunoastemn mai
in larg ceea ce nu este «Impéaratia lui Dumnezeu». Fireste, cunoscand ce
nu cste ceva, nu stii nicicand ceea ce este obieciul de cunoscut, de vreme
ce acesta este adeviirul. Ne ajutd insd si evitim rastidlmacirile si confu-
ziile, castig care nu e deloc de dispretuit. Faptul neplacut in cazul exe-
getilor este urmitorul: constiinti absolutd e¢i termenul «imparétie» con-
stituie numai o structurd, o forma curat lumeascd, cosmicd dobandeste
cineva numai intrucit comunica cu adevarul insusi, asadar numai in ma-
sura in care triieste ceva din insdsi impdérétia cerurilor. Catd vreme
exegetul nu traieste adevirul care este relatat in Sfanta Scripturd, pro-
iectia samavolnicd prin mijlocirea cuvintelor biblice a propriilor pé#reri,
pe care ¢l si le inchipuie numai ca adeviruri, devine o stare fiziologici.
Sau chiar se simte destul de indreptatit si defineasca el insusi ce consti-
tuie In Noul Testament adevir si ce inchipuire omeneasca, ce este cuvant
autentic al lui Dumnezeu si ce atasament vremelnic. Acest fenomen
se petrece cu toti exegetii-cercetitorii «vietii lui lisus» de la H. Reima-
rus (in 1774 - 8 s-au editat fragmentele lui legate de temai), péna la Albert
Schweitzer si de la R. Bultmann panid la E. Fuchs si ceilal{i suporteri
ai relativelor tendinie; fiecare dintre ei a péstrat drept autentic, curat
biblic si adevérat ceea ce el insugi a considerat. Bineinteles, rezultatul
este haos: fiecare exeget a plismuit, a fabricat propria «viat a lui lisus»,
care — fie in intreg, fie in parte — nu concordi cu «vietile» pe care le
preferd confratii lor.
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Incercarea demitologizirii devine inca o dati cerc vicios, pentru ca
si ceea ce va fi prezentat drept infelesul, sensul adevarat al limbii mitice,
va constitui din nou limbaj mitic. «Adevératul inteles» va fi declarat in
mod obligatoriu tot printr-o formé de limbaj, care, ca atare, va presu-
pune structuri si substratul filosofic al epocii contemporane. Astfel ne
vom afla din nou in necesitatea unei re-mitologizari (Remythologisierung),
precum de altminteri au si propus cu multe sperante R. Prenter® si cu-
noscutul filosof Karl Jaspers.” Dar intrebarea si neputinta fundamen-
tals continui si diinuie:

® remitologizarea lingual3, lexicald va ajuta la intelegerea adeva-
rului, de vreme ce nici o forma de limbaj — deci nici cea contemporani —
nu detine analogie cu adevirul si nici nu duce singuri la adeviar?

® de vreme ce cuvintele indicé si nu cuprind adevarul?®

@ de vreme ce fiinta adevarului nu se identificid cu exprimarea lui,
contrar celor ce va intelege filosoful H. G. Gadamer?

Ce ne va oferi in plus remitologizarea, in afard de faptul c& forma
de limbaj a adevarului remitologizat va fi mai apropiatd de sim{dméantul
nostru lingvistic si de imaginea contemporani a lumii? Actualizarea lim-
bajului este fireste folositoare si vai de teologii care nu o urmaéiresc cu
prudentd si atdt cdt este cu putin{d. Nicicand insd actualizarea limbii,
remitologizarea dacd vreti, nu constituie si nici nu poate constitui un
factor grav de intelegere a adevérului, de vreme ce intelegerea lui (ade-
varului) pretinde o relatie — comuniune reald cu el. Aceastd actualizare
constituie desigur numai un mic ajutor, dar este cel mai mult ce poate
s& ofere un teolog exeget cu puterile lui omenesti. Si trebuie s-o ofere
pentru cd aceasta constituie o filantropie fa{d de majoritatea crestinilor
care, fireste, nu pot si devind exege{i specialisti §i teologi. Dar aceastd
ofertd devine reald — adici roditoare — numai daci exegetul crede —
traieste adevarul. In caz contrar actualizarea limbii adevérului biblie
nu are nici un sens. Ba si mai riu, dacd limbajul biblic nu triieste ade-
virul pe care-1 exprimé, nu va cunoaste ce adevir si imbrace in lim-
baj contemporan, actual, dat fiind faptul c& credinta — trdirea adevi-
rului se identificé in final cu cunoasterea reala a adevérului.

Pentru toate incercirile ermineutice contemporane, — care, chiar
dacd ele nu contribuie la intelegerea reald a adevérului, au oferit desi-
gur prin analizele lor un bogat material filologic-filosofic, — este necesar sa
observim urmétoarele: insistdnd asupra caracterului mitic sau sim-
bolic al limbii neotestamentare, ele transforma caracterul insusi al Nou-
lui Testament din esentialmente istoric, in esentialmente teoretic si ab-
stract. Presupun adici — uneori in mod constient, alteori incongtient —
cd Noul Testament este o carte esen{ialmente de notiuni abstracte, pe
cind Noul Testament constituie inainte de toate o comemorare de eveni-

26 R. Prenter, Mythos und Evangelium: Kerygma und Mythos, ed. H.-W.
Bartsch), 11, Hamburg, 1965, p. 84-96.
27 Karl Jaspers, Wahrheit und Unheil der bultmannischen Entmythologi-
sierung, Kerygma und Mythos, ed. H.-W. Bartsch, I1I, Hamburg, 1966, p. 11-46.
@ 00258 Sf. Grigorie de Nisa, Impotriva lui Eunomie 11, 291 (Jaeger, p. 312) PG
, 1005.
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mente, de fapte istorice, dar si de triiri ale adevérului. Acestea fune=""
tioneazi chiar ca si dovezi pentru viitor, ca si realitate spirituals, du-
hovniceascd pentru impérafia lui Dumnezeu, care a inceput deja in Isto-
rie, unde impératia lui Dumnezeu era vizibila gi se va termina eshatologic.
Elementele revelatoare (cuvantul nu e prea potrivit) ale Noului Testa-
ment, care sunt §i cele mai greu de inteles, au ca bazi solidd si vasti
evenimentele istorice, care devin o condifie sigurd «de interpretare» a
celor dintai.

Din p#cate ins#, negatia si Indoiala au pornit de la evenimentele
clare istorice. Actiunea confinea o «in{elepciune» demonici. Pentru ci,
negind cineva substratul istorie, interpreta dupd bunul plac, samavolnic,
partea revelatoare. Astfel in Biserica veche problema era ce este Hristosul
istoric in relatie cu Dumnezeu Tatil si cu omul (subl. T.). In ermineu-
tica, in exegeza contemporana problema este dacd putem sd vorbim des-
pre un Hristos istoric, daci trebuie si vorbim despre istoricitatea Lui, sau
daci datele Noului Testament redau intr-adeviir pe istoricul Hristos (subl.
T). De aceea, in méisura in care pun la indoiald date istorice fundamen-
tale despre persoana lui Hristos, neincrezitorii de azi sunt eretici mai
radicali decat ereticii vechi, care negau de exemplu relatia fireascd a
Fiului cu Tatél, sau firea omeneascd in Hristes (este vorba de arieni, de
apolinaristi, de monofizi{i s.a.). De aceea nici nu-1 uimeste pe teologul
Bisericii indiferenta exegetilor extremisti fatd de faptul dacid Fiul, de
exemplu, si-a asumat intreaga fire omeneascd sau nu, fire care numai
asa (daca a fost asumata in intregime) poate fi méantuita.

Cand cineva se indoieste de insisi istoricitatea lui Hristos, este de
sine inteles s nu se intereseze de modul unirii celor doud firi in Hristos.
Un teolog poligraf si pretutindeni cunoscut spunea recent in Anglia, ci
teologia astézi are lucruri mult mai serioase de ficut decat s& vorbeascd
de exemplu despre cele doud firi ale lui Hristos; acestea in vremea noas-
trd nu mai au insemnéitate. Avem de-a face asadar cu o extraordinara re-
trogradare in teologie, care se desfisoard in numele propasirii, al progre-
sului si care izvoraste din refuzul acestor exegeti de a accepta si de a
adopta mersul intregii iconomii dumnezeiesti de la evenimentele si pro-
misiunile Vechiului Testament, la evenimentele si revelatia din vremu-
rile neotestamentare si la activitatea Duhului Sfant in Biserici.

B B LE

IV. De ce a existat neputinta initiald a apostolilor de-a intelege si
neintelegerea intre ortodocsi si neortodocsi (eretici)? Experienta precede
limbajul.

Ceea ce nu au apreciat corect Bultmann si gcoala sa «noua ermineu-
tic», continuatorii si ce ce au imbunéatatit lucrarea sa si cei ce au aplicat
filosofia analiticd, in ciuda analizelor lor amanuntite (de altminteri folo-
sitoare gi insemnate, trebuie si o mentionam), este urmaétorul: nici sfintii
apostoli nu infelegeau pe Domnul, cidnd de atitea ori le-a vorbit
de impdrédtia lui Dumnezeu §i despre insfisi persoana Sa. Si Domnul
vorbea limba pe care aceia o infelegeau, o cunosteau. Foloseau aceeasi
limbd, dar exista neintelegere, incomprehensibilitate. Limbajul asgadar,
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oricdt de mult ar fi explicat, oricAt de mult ar fi destructuratizat, demi-
tologizat nu este suficient peniru ca cineva si accepte si sa ingeleagd
adevirul. Are foarte mare insemnitate faptul cid chiar si cuviiniul Dom-
nului ca §i cuvant nu avea prin sine puterea de a convinge, puterea si-i
intoarcd pe oameni citre Domnul, si nascd in sufletele lor credinta. In
clipa cind omul asculti cuvintul Domnului este nevoie, in afard de mis-
carea pozitivd a omului, si de o luminare speciali, care-i deschide ochii
mintii spre acceptarea §i in{elegerea adevarurilor, adicd spre acceptarea,
comuniunea si experienja adevirurilor, pe care (p. 35) le exprimi cu-
vintele Domnului,

Lucrarea lumindrii o face Duhul Sfant in colaborare cu omul insusi.
Sfanta Euharistie a fost infiptuitd de Domnul si se infiptuieste prin
Duhul Sfant tocmai pentru cd termenul, cuvantul (logosul} nu are prin
el insusi putere creativi — sfintitoare si pentru cé este nevoie de o in-
terventie speciald a Duhului Sfant.

Are o insemnéitate hotdratoare aici faptul cd, in Sfanta Euharistie,
nu sunt suficiente cuvintele Domnului, cu care El a infaptuit si intemeiat
o dati pentru totdeauna taina (Mt. 26, 27-29; Mc. 14, 22-24; Lc 22, 19-20),
pentru ci «adevirata putere a lui Dumnezeu nu-si are fiinta in silabe».?
Este absolut necesard invocarca de ciitre preot a Duhului Sfint, ca s
transforme péinea gi vinul In trupul si singele Domnului, ca s# se in-
faptuiascd si acum sfanta taini. Altminteri, dacd nu se invocad Duhul
Sfant, atunci Euharistia rdméane o taini unicd, o Euharistie pe care Dom-
nul a inf3ptuit-o si care nu se mai repetd. Dar Domnul, implinind aceasts
taina, ne-a chemat si o infaptuim in mod continuu in istorie (Lc 22, 19).

El (Domnul) nu a avut nevoie de invocarea Duhului Sfint, pentru
cd fiind El insusi Dumnezeu, activa El insusi In epoca neotestamentari
energiile dumnezeiesti. Domnul a zis cuvintele «acesta este trupul Meus»
si «acesta este séngele Meu» (Mt 26, 27-28) si cele doud elemente ale p#-
méantului au devenit firea omeneascd indumnezeitd a lui Hristos. Cuvin-
tele Lui au fost creatoare, intemeietoare ale primei dumnezeiesti Euha-
ristii, datoriti energiel dumnezeiesti pe care insusi Domnul o activa-slujea,
De atunci insi, cuvintele acestea ale Domnului, rostite de acum nu de
Demnul, ci de omul preot, nu sunt suficiente pentru transformarea ele-
mentelor piméintului. Accasta o poate face numai nemijlecita interven-
tie a Dumnezeului intreit. O chemfm asadar pe cea de a treia perscand
a Sfintei Tremi, adici pe Duhul Sfant, si-ntr-adevar prin interventia lui
tainicd, cu dumnezeiasca cnergie care actioneazi, painea si vinul devin
trupul §i sdngele lui Hristos, asa cum au devenit gi de la Hristos insusi.

Lirgind putin problematica, devine evident# neputinta limbii $i ne-
voia unei experiente a adeviirului,

La inceputul secolului at IV-lea, Arie, studiind mult si explicAnd
Sfanta Scripturi, a invatat ci Fiul, a doua persoani a Sfintel Tremi, este
fapturd si nu «Dumnezeu in sine» (autotheos), Dumnezeu «adevérats,
Dumneczeu «real», Sf. Atanasie, care cunostea gi vorbea acecagi limbd cu

Tie:

29 Tbidem.
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Arie, a ardtat in multe chipuri c4 Fiul are firea lui Dumnezeu Tatil, este
eadeviirat» si Dumnezeu «prin fire»,

3i Arie si Sf. Atanasie citean aceleasi texte biblice, (aceleasi) cu-
vinte ale Domnului: «Eu si Tatil una suntem» (In 10, 30), «Cine M-a
viizut pe Mine, a vizut pe Tatdl» (In 14, 9). Cu toate acestea in{elegerea
lor a fost radical deosebitd. Sf. Atanasie — traind intregul mers, intre-
gul proces al dumnezeiestii iconomii, adicid intregul duh al Bisericii, gi
avand experienia adevarului, asa cum o vedem si la Sf. Grigorie Teolo-
gul, — credea si invita ci Fiul are firea Tatilui.

Nu a putut insé, cu toate c& a adus gi multe texte biblice relative,
sé-1 convingd pe Arie. Acesta cunogtea cuvintele, structurile, formele Sfin-
tei Scripturi, dar nu avea experienta adevirului ce se exprimi prin ele,
precum o avea 3f. Atanasie. Sf. Atanasie trdia o realitate pe care Arie
nici nu o binuia. Sunetele cuvintelor, pe care amandoi le foloseau, dina-
mica lor linguali era aceeagi, (erau) cuvintele Domnului. Semmificatul
era acelasi, dar semnificantul era complet diferit. Astfel, orice incer-
care de injelegere devenea zadarnica.

Tot asa si putin mai tarziu, cind Sf. Vasile cel Mare il mustra pe
Eunomie, care identifica proprietatea, insusirea «neniscut» a lui Dumnezeu
Tatil cu firea lui Dumnezeu Tatil. SE. Vasile, triaind 1a fel duhul Bise-
ricii si avéind relativa experientd a adevirului, incerca in zadar si-1 con-
vingd pe Eunomie si pe adeptiii lui, c& fiecare proprietate dumnezeizscii
particulard («ne-nagterea» Tatflui, «nasterea» Fiului) se leagd de fiinta,
de existenta fieciirei persoane dumnezeiesti, si nu se identifici cu firea
perscanei. Eunomie neavénd o experientd analogi, nu se lisa conving de
argumentele Sf, Vasile. Problema lui Arie si a lui Eunomie nu se datora
necunoagterii multor texte biblice, pe care desigur le stiau; se datora
faptului ¢é negau ceva fundamental din adevirul deja exprimat (Traditia)
5i asa ei nu erau luminati de Duhul Sfant, ca s& creadi in relatia fireascd
a Fiului cu Tatil, asa cum s-a intdmplat cu S{. Atanasie si cu Sf. Vasile,
care au adoptat si au trait intregul adevér exprimat pana atunci.

Asadar greutatea sfintilor apostoli de a intelege ceea ce le spunea
Domnul inaintea pogoririi asupra lor a Sfantului Duh, si neacceptarea
de citre Arie st Eunomie si de ceilalti eretici a afirmatiilor corecte pe care
le sustineau teologii ortodocsi, aratd c& In cunoasterea adevirului precede
experienta adevirnlui insusi (subl. trad.) gi dupd aceea urmeaza formu-
larea lexicali. Si astfel avem teclogie.

Conditie principald asadar pentru o credintd si teclogie comuni este
experienta comund a adevirului sau altminteri iluminarea din partea
Sfantului Duh. Iardsi. teolopie identicd au nu toti cei ce folosesc simpin
sau acceptid aceleasi formuliri, ci inainte de toate toti cei ce awr, sau cel
putin acceptd, aceleagi experiente ale adevirului. Formularea linguals,
lexicala este un element posterior, o urmare, o consecinti si un epifeno-
men. S{. Vasile cel Mare, urmand pe Sf. Atanasie,”® limurea ci firea pre-

30 «Cdci nu cuvintele atrag dupd ele firea, ci mai degrabd firea trage cu-
vintele spre ea § le transformd. Pentru cd termenii nu existd mai inaintea fiinfei;
ci fiintele existd mail intdi § numai dupd acestea vin cuvinteles (Sf. Atanasie cel
Mare, Impotriva arienilor 11, 3; PG 26, 152,

2
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cede lucrurilor (dobindim relatie cu adevirul) si «dupi aceea»* gisim cu-
vinte corecte, potrivite pentru aceste lucruri. Adeviarul este cauza ter-
menilor tologici (al «numirilor») si nu invers. In baza adevarului «se
plasmuesc» numele si nicicind invers, va explica mult mai tirziu in se-
colul al XIV-lea si Sf. Grigorie Palama.®

V. Limba nu circumscrie adevarul

Dac# experienta inseamna viata si realitate dinamici, ea nu se epui-
zegz3, nu se cuprinde in forme gi tipuri, care se relativizeazi si de acest
cuviant.

Sf. Grigorie Teclogul este in problema aceasta limpede si se apro-
pie de Platon care, in dialogul «Timeus», sustinea ¢, in vreme ce cineva
poate si-1 cunoascd pe Dumnezeu, ii este cu neputinti ca si-L exprime®
Acest lucru i-a parut ciudat Sf. Grigorie, care vede (constati) principala
greutate in insfisi cuncasterea adevirului si care gandeste cd daci existd
cunoastere (comuniune sau experientd} a adeviarului, atunci se va gési un
cuvidnt — formula s3 exprime aceasti cunoastere. Numai ci acest cu-
vant — formulare va constitui numai o indistincta, obscurs, «amudré»* a
experientei. Adevirul nu este exprimat In sens propriu. Nu vorbim in
sens propriu, cnd folosim, de exemplu, termenii «Fiu» si «purcederes.
La aceste expresii ajungem in baza celor ce se petrec pe plan omenesc:
Jucrurile despre Dumnezeu «nu le putem exprima in mod propriu, ci sun-
tem obligati si spunem cele potrivite cu noi»®

In nici un caz cuvantul — formularea nu cuprinde, nu circumscrie,
nu defineste realitatea. Cu atdt mai mult cu cit adevirul trait — reali-
tatea este necreat, iar cuvintul — formularea este niscocire a omului
creat. Analogie inire creat si necreat nu exista, Prin urmare forma, sche-
ma, icoana san cuvintul, care si cuprindd intr-adevar adevidrul si si-1
redea, fie si in parte nu poate si se giiseasca.

Ceea ce vrem si exprimiam si formele lui de exprimare sunt cu totul
deosebite, cu totul diferite intre ele. Evident, deosebirea in aceastd tem:
intre Platon si 5f. Grigorie Teologul se datereazi faptului ci fiecare ur-
miregte 0 cunoastere diferity a lui Dumnezeu, bineinteles cu premise dec-
sebite. Sf. Grigorie, presupunand o diferentd radicald intre creat si ne-

31 Sf. Vasile col Mare, Impotriva lui Eunomie II, 4; PG 29, 580: «Firea lucru-
rilor nu urmeazd numirile, ci numai dupd lucruri se izvodesc numiriles,

32 «Nu se schimbd prin numiri lucrurile, ci semnificatia notiunilor se striange
{se adund) si se mutd {schimbd) asa cum se cuvine lucrurilor. Pentru cd lucrurile
constituie cauzq numirilor si nicidecum numirile cauza lucrurilor» Sf. Grigorie Pa-
lama, Obiectii impotriva i Akinyn 5, 17, 68; Scrierile Sf. Grigorie Palama, Tesa-
lomic, 1966, vol. Ii1, p. 337; EPE 6, p. 220).

33 Platon, Timeu 28 C: «Este lucru greu agadar sd-1 gdseascd cineva pe crea-
torul §i pdrintele acestui Univers; si daca-1 gdseste, este cu neputinid sa-l pre-
zinte {sd-] deserie) lumits.

34 Sf. Grigorie Teologu). Cuvéntul 27, 4 si 17 (PG 36, 29-32 si 48).

35 Sf. Ican Damaschin, Expunerea exacid a credinfei ortodoxe 1, 2; PG 94, 792;
EPE 19, 56. ’ ' B,
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creat, urméaregte cunogterea — comuniunea fiintei, a ipostazef, a ener-
giilor persoanelor Sfintei Treimi, nu cunoasterea firii dumnezeiesti. Cu-
noscind ipostazele dumnezeiesti, proprietitile lor specifice, poate in
final s& giseascd vreo formé lexicald relativd pentru a exprima cunocag-
terea lui. Platon, nediscernand firea si existenta in Dumnezeu 5i injele-
gind cunoagterea lui Dumnezeu ca $i cunoagtere a firii dumnezeiesti nu
putea desigur si cunoasci realmente pe Dumnezeu. Si aceastd necu-
noagtere el prefera si o atribuie neputintei mijloacelor de expresie.

O atare neputin{d a mijloacelor de expresie este adevirati, dar nu-
maj pentru firea lui Dumnezeu. Dimpotrivi, dumnezelestile insugiri, prin
activitatea persoanelor dumnezeiesti in istorie si prin luminarea speciall
a Sfantului Duh, este cu putinti si fie cunoscute si exprimate printr-un
limbaj conventional. 84 insemnim ci si apefatismul filosofic, calea apo-
faticd saun metoda de cunocagtere a lui Dumnezeu este inteles numai pen-
tru ci el nu presupune deosebirea dintre fire si existen{d (unde se aflj
§i Insusirile) in Dumnezeu. El incearci si respings toate firile cunos-
cufe, incit ceea ce rimane, fie si nedeterminat, si fie considerat Dum-
nezeu, dar aceasta va constitui firea Lui. Dar omul, cu toate ca este fip-
turd, cu anumite premise cunoaste adevirul, pe Dumnezeu, dobindegte
experienta Lui. Numai atunci omul se simte Intarit, statornicit, triiegte
o viati de ticere cu adevirul si intru adeviir. Aceasta este ceva obisnuit
si o preferd tofi celi care au triit o intensd comuniune — experienta a
adevirului. Starea aceasta de obicei s3lasluieste In ticerea ei. Ea riméne
neexprimaté, neformulats, nu devine cuvét, adicl teologie. Si atunci nu
existd probleme; nu avem nici mécar problema modului cum trebuie ex-
primat (adevirul) si nici problema autenticei exprimiri a experienfei
adevarului.

Adesea ins8 este nevoie, cu prilejul invatitorilor gresite si pentrn
folosul credinciosilor, comuniunea — experienta adevidrului pe care o de-
fine un credincios imbunitétit si fie prezentats, si fie imbricatd in cu-
vant, s4 fie exprimatd. Dar ce cuvint, ce vesméint va fi ales? De vreme
ce nu existii analogie intre mijloacele de expresie si adevir, cel ce detine
experienta va folosi cu necesitate o form# de exprimare cunoscuti epocii,
adicd un limbaj, un termen, o structuri.

Trebuie insd si subliniem ci fiecare formulare teologicd trebuie s&
fie in relatie absolutd mai intdi cu ceea ce crede deja Biserica, si, in al
doilea rand, cu climatul spiritual al epocii. Formularea lexicala, verbali
a experientei autentice a adevirului este intotdeauna analogi — nu con-
trazice nicipdatd — cu ceea ce constituie Traditia Bisericii. Si orice ele-
ment nou aduce, se va infitisa ca o adeviirati consecinti si o continuare a
celor deja formulate. Formularea linguali, ca formi, depinde de formele
lingvistice deja cunoscute in fiecare epocd, cu ajutorul cé#rora oamenii
au Invitat si cugete si cu care se inteleg filosofic, cosmologic, moral, sau,
dacid vreti, mitic. Folosirea unor astfel de forme lingvistice este de
sine Inteleasd, nu numai pentru cd, simplu, trebule sa se giseasca
o punte de comunicatie cu oamenii vremii, ci, mai ales, pentru c3 aceasti
limb3, aceste forme le cunoaste si le are la dispozitia sa cel ce da expre-
sie, cel ce formuleazi experienta. Cel ce formuleazi experienfa are o rela-
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tie autenticad cu adeviirul — pentru c& de acolo purcede experienfa Iui —,
dar este si trup din trupul epocii si al locului in care traleste. 5i forma de
exprimare teologicd va fi acceptatd ca §i corectd de cei ce au sau vor
dobindi experienta (adevarului) pe care o are teologul care foloseste
forma de exprimare.

Deci o cale, o prima premisé ca sa fie acceptat de to{l un adevir o
constituie inainte de toate identitatea experienfei si nu identitatiea
formei de exprimare. Oricare mijloace de exprimare si cuvintele nu vi-
zeazi nicicind firea dumnezeiasca, care este si raméne nedeterminati.’®
Desigur, dac limba prin care este exprimat adevéarul ar fi fost si ea reve-
latd, atunci am fi pretins cu siguranti o identitate de limbaj $i de adevir
sau cel putin analogie intre limbaj si teclogie. O astfel de conceptie a for-
mulat gindirea neoplatonica (Iamblichus) si Eunomie, care identifica cu-
vamtul «nenastere» cu firea lui Dumnezeu Tatal.¥

Acelasi lueru fac si unii filosofi astizi, identificind semnificantul cu
sermmificatul, fiinta lucrurilor cu limbajul in care le exprima.® Limitand
insi, in teologie, existenta la mésurile, dimensiunile limbii, sfrdcesc in
mod nepermis fiinta si simplificd orbegte limbajul. Sf. Grigorie de Nisa
este si In acest caz deosebit de clar si face disectiunea necesard in pro-
blem#: «chci adevirata putere a lui Dumnezeu ... nu-si are existenta in
silabe=>.” Fiinia lui Dumnezeu nu se circumscrie in cuvinte §i, firegte, nici
m se idemtificd cu acestea.

Trebuie insd s& insemnim ci mai ales filosofii contemporani, cind
identifici existenta, fiinta cu expresia ei lexicali, sau cand inteleg fiinta ca
gi fapt lingvistic (Sprachgeschehen) sunt indreptatiti intr-o mésurd sa
o fac3. $i aceasta pentru cd in domeniul filosofiei existd analogie intre
existenta, pe care cred ci o infeleg si expresia ei linguala (adica a semni-
ficatului si semnificantului), de vreme ce amandoud sunt inchipuiri ome-
nesti, Existenta, — o idee filosoficd de exemplu — este infeleasi intelec-
tual (noetic) de mintea omeneascd, Expresia lexicald, adicd semnificatul,
constituie de asemenea o realizare a mintii omenesti. Nu avem prin ur-
mare mici un motiv s& negim pentru filosofie identificarea de mai sus, cu
toate cA avem rezerve in ce priveste absolutul identificarii, pentru ca,
tn afari de altele, cuvantul liuntric sau mai simplu procedura intclec-

36 Vezi Sf. Grigorie de Nisa, Impotriva lul Eunomie III, 1, 103 (Editia Jaeger
11, 38): «nu se poate ca ceea ce e¢ste nemdrginit prin fire sd fie cuprins cu mintea
prin inchipuirea unor termenis. (EPE 3, p. 76). Sf. Vasile cel Mare, Impotriva lud
Funomie I, 5 (PG 29, 580: «fn cazul Tatdlui §i al Fiului numirile (= <«nendscut», «nds-
cut»} nu argtd fiinte, ci sunt indicative ale insugirilors. Si «intruciat numirea (scil.
«nendscut») este conceputd mintal (adicd este o inchipuire a omului) si este o numire
limitativd (privativd), «nendscutul» nu constituie nicidecum fiinta lui Dumnezeus (fm-
potriva lui Eunomie I, 11, PG 29, 537).

37 Eunomie «l Cizicului impotriva cdruia si-a indreptat «obiectiile» sale Sf.
Vasile cel Mare (8, 12 si altele). Identificdnd <fiinfa* $§i «ipostaza», el susfinea cd ter-
E’neﬂul anendscuts «inseamnds, esemnificdy §i reveleazd fiinfa Tatdlui (PG 30 841,
48 5.a.).

38 Vezi notele 4—8 gi 11.

39 Sf. Grigonie de Nisa, Impotriva lui Eunomie 11, 281 (Jaeger I, 2, p. 312.
PG 45, 1009).



STUDII si ARTICOLE 23

tuald lhuntried este in genere mal extinsd decdt cuvantul scris. Forma
lexicald, formularea in cuvinte a gandirii nu epuizeazi credem in mod
absolut gandirea,

Observatiile acestea nu sunt valabile insd pentru teclogie si adevirul
ei. Este chiar foarte caracteristic faptul ¢ unul dintre intemeietorii filo-
sofiei analitice, Witigenstein, este congtient ci pirerile lui despre limba
sunt valabile numai pentru realitatea intelectuald cosmici. Limbajul filo-
sofic si metoda sa analiticd nu vizeaza sacrul, dumnezeiescul, peniru ci
acesta se situeazi intr-o sferd cu totul in afara lumii si rdmane dincolo
de puterile omului, de vreme ce nu se autoreveleazd (= fiinta ei) in lu-
me.® Astfel asadar pentru acest filosof nu poate si existe limbaj teologic
legal. Cuvantul religios constituie, la propriu vorbind, desfiintare, Incil-
care a structurii logice, asadar a rationalititii limbii, pentru cdd vorbeste
despre ceva pe care nu-1 cunoaste si despre care trebuie si taci.¥

VI. Limbajul (teologic) nu este revelat, ci este lucrarea omului

Primul element pe care trebuie si-1 subliniem in fenomenul teolo-
gieil este ci existenta, adevarul nu se identificad cu forma linguald (feno-
menul lingvistic, semmnificatul). Adevarul este necreat, pe céind limba
creatd., Adevirul este oferit, adicad este descoperit de Dumnezeu experi-
mental omului, pe cand limba, care exprima experienta adevarului, este
Inchipuitd si aleasdi de citre om. Prima luptd teglogicd a Sf. Vasile cel
Mare si a Sf. Grigorie de Nisa a fost toecmai si arate ci limbajul teologic
(«numirile») este o creatie si o optiune a moastrd, a teologilor. Dumne-
zeu este «creatorul lucrurilors sau descoperitorul adevirului gi nu creator
de «simple verbe (= cuvinte}», care sunt plismuite de om i pentru om,
de vreme ce Dumnezeu nu are nevoie de ele. «Nu afirmam ci noi came-
nii suntem creatori ai firii fiintelor, ci ai numirilor (= ai limbii)».** Aceasti
constatare atribuie un rol insemnat omului teolog, pentru ¢d il vrea in
med propriu creator, in mésura in care teclogia este mecesara, si al fap-
tului lingvistie, al limbii.

Ca si creajie omeneascii, limbajul teologic rdméne liber de limitéri,
ingradiri locale si de neam. Adevirul nu are un limbaj exclusiv si poate
si fie al oricirui neam $i al oricirei epoci. Chiar gi limba ebraici, care
constituie forma lingnali scrisi de exprimare a adevarului, nu trebuie
si fie considerat ca fiind in sine limba lui Dumnezeu.” Ea a fost — ob-

servi Sf. Grigorie de Nisa — limba lui Moise, limba prin care gi el se

40 Ludwig Wittgenstein, Logisch-philosophische Abhandlung (=Tractatus) 432.

41 Ibidem 7. 421 gi in alte locuni.

42 Sf. Griporie de Nisa, Impotriva lui Eunomie, 11, 283; Jaeger, 1, 2 p. 310.
PG 45, 1005 si 11, 281, Jaeger I, 2, p. 309. PG 44, 1005. Sf, Vasile cel Mare, Impotriva
lui Eunomie, 1, 5—12. PG 29, 521—541.

43 Vezi Sf. Grigorie de Nisa, fmpotriva lui Eunomie, II, 257. Jaeger I, 2 p.
3101 PG 45, 997: «Moise, folosind limbajul obismuit exprimd aldt cele ce spune el
tnsusi, cit i cele ce spune Dumnezeus, $i II, 260, Jaeger I, 2 p. 302, PG 45, 297:
«Asadar limba lui Dumnezeu nu este cea ebraicd §i El nu urmeazd nici vreun ali
tip de pronunfie (limbd) obignuit printre neamuris.
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exprima, limba mediului sfu spiritual si al educatiei pe care a primit-o.*
Acela lucru este valabil pentru toate limbile. Toate pot sd devind mijloc
de ardtare adevarului §i nici una nu devine limba «exclusivd» a ade-
vérului.

Singura mérginire a limbii teologice este ci ea trebuie si fie «po-
trivitd cu noi»,*® sa preia acele cuvinte, forme, imagini, tipuri si infatisiri,
care apartin nivelului cunoscut si structurilor oamenilor, carora li se si
adreseazi.* Exact in acelasi tip procedeazi si Sfanta Scripturi, care nu
cauti un oarecare limbaj, chipurile «transcendent» si ceresc, ci leagi si
acomodeazi cuvantul la cele vazute si la lucrurile sensibile.” Scriitorul
biblie, dupd ce cunoaste «vointa dumnezeiasci» o exprima, atat cat ii este
«cu putintd» si dupd cum pot si-1 urméireasci («si-1 audi») cititorii sii,
fapt pe care sfantul scriitor il reuseste folosind cuvinte «cunoscute» si
«obignuite» la oamenii vremii lui.® $i ca si nu existe vreo indoials, Sf.
Grigorie de Nisa explicd cad limba in care se exprimi sfantul scriitor este
limba «inditinati in fiecare neam»,” aceea chiar care nu tinde «spre
limba veche».® Atadta vreme cdt nu sunt respectate cele de mai sus, la-
tura omeneascd a teologiei este netemeinicitd, nereald, pentru ci ignori
omul concret si nu se intereseazi de el, in vreme ce, concomitent, di mér-
turie de lipsd de legéturd cu adevirul, adevar care l-ar fi ficut pe teolog
si se intereseze de apropierea fati de om.

Prin urmare, teologul care nu respectd conditia de mai sus greseste.
Pe cind cel care reuseste scopul principal, dar si greu, adicid cea mai
largd comuniune — experien{d a adevérului, acela nu va gresi niciodati,
nu se va arita indiferent de uzul limbii si al structurilor care sunt in-
telese. Astfel, acolo unde existd realmente o mai extinsi experienti a
adevarului, acolo este folositd si limba cea mai pe infeles. Nu putem
insi afirma si contrariul, adicd cd acolo unde se foloseste limbaj pe in-
teles, acolo avem si cea mai extins3 experients a adevirului.

VII. Limbajul exprimi existenta (i nu firea) adevirului

Incercarea teologului de-a afla cuvinte potrivite pentru adevir, ori-
cat de sdrguincioasd gi organizatd ar fi, nu izbandegte niciodata. Sf. Ioan

44 Sf. Grigorie de Nisa, Impotriva lui Eunomie, 1I, 261, Jaeger, I, 2 p. 302
PG 45, 997: «Moise vorbea asadar asa cum era in firea lui §i asa cum a fost edu-
cat...»

45 Sf. Toan Damaschin, Expunerea exactd a credinfei ortodoxe, I, 2; PG 94,
792 B, EPE 19, 56.

46 Scriptura, observd Sf. Chiril al Alexandriei, «ni se adreseazd din cele ce
cunoastem i le avem in noi prin fires, Comentariu la cértile Regilor III; PG 69,
689 B.

47 Sf. Grigorie de Nisa, Impotriva lui Eunomie, 1I, 260. Jaeger, I, 2, p. 302
PG 45, 997.

48 Sf. Grigorie de Nisa, Impotriva lui Eunomie 1I, 268. Jaeger, I, 2, p. 304-305.
PG 45, 1002.

49 Sf. Grigorie de Nisa, Impotriva lui Eunomie 11, 270. Jaeger, I, 2, p. 305.
PG 45, 1002.

50 Sf. Grigorie de Nissa, Impotriva lui Eunomie II, 256. Jaeger, I, 2, p. 301.
PG 45, 997.



STUDII sl ARTICOLE 25

Damaschin mérturisegte c8 lucrurile despre Dumnezeu «nu pot fi expri-
mate in mod primejdios»,” limba nu poate si vorbeasci in mod propriu.
Sf. Grigorie Teologul, care in Atena a activat si ca profesor de filoso-
fie, a cAutat cu disperare in realitatea creatd fie gi numai o imagine, care
si fie vrednicd $i doveditoare a adevarului. Zadarnic insi.® De aceea,
cu toate cd foloseste imagini — scheme pentru exprimarea adevirului,
ultimul element doveditor pentru ceea ce el invati despre Duhul Sfant,
el considerd iluminarea, pe care a primit-o din partea adevirului insugi,
de la Sfantul Duh:

«In fine, mi s-a p#rut ci e mai de preferat si las si treac4 imagi-
nile si umbrele, pentru ci sunt ingeldtoare si sunt departe de adevér, si
sé mi atagez de un gand mai cucernic, s mi multumesc cu alte cuvinte,
si [olosesc ca si ciliuzd Duhul de la care am primit luminarea si aceast}
luminare si o pistrez pana la sfarsit ca un adevirat pirtas si tovarsis . . .»%.

Ca s3 creada cineva cd termenii teclogici au fie si numai vreo oare-
care analogie cu firea adevdrului este un lucru mail fard ratiune decat
si vrea cineva s3 misoare cerul cu palma. Si totusi aceastd irationali-
tate este adoptati ca «necesarfi»¥ este suficient ca teologul si gtie c#
facand apa ceva nu introduce insugirile realitdtii create In realitatea ne-
creatd.® i

Teoclogul, de exemplu, poate si foloseasci ca §i termen teclogic cu-
vantul «nastere» pentru Fiul, este suficient si aibad constiin{a c& proce-
dura nasterii In realitatea creatd nu este valabili si pentru Fiul lui Dum-
nezeu. Termenul «nastere» pentru Fiul trebuie si-1 intelegem «cum se
cuvine lui Dumnezeus («theoprepds») si nu in mod firese, natural; si
avem congtiinta cd el declara relatia fireascd a primei persoane cu cea de
a doua perscand a Sfintei Treimi. Fiecare termen lingvistic comstituie
0 «méasuri» omeneascd fireasci, fird analogie cu adevirul; misurad insi
pe care o foloseste insusi Dumnezeu (in Vechiul si Noul Testament)
pentru Sine gi marii teologi® sub indrumarea Duhului Sfint pentru
Dumnezeu®:

51 Sf. loan Damaschin, Expunerea exactd a credinjei ortodoxe I, 2. PG 94, 792
B. EPE 18, 56.

52 «Cred cd in ce md priveste am cercetat mult st mintea mea a depus efor-
turi grele §i cercetarea mea s-a indreptat in toate directiile cdutind o imagine a
unui lueru asa de insemnat; dar nu am gdsit in lucrurile de jos (pdmdéniesti) nici
0 imagine potrivitd g firii dumnezeiegti», (Sf. Grigorie de Nazianz, Cuvdntul 31, 31.
PG 36, 168).

853 Sf. Grigorie de Nazianz, Cuvdantul 31, 33. PG. 36, 276.

54 Vezi Sf. Chiril al Alexandriel, Interpretarea Evangheliei dupd Ioan, PG
73, 21 B.

55 «Spun acestea (= jfolosesc adicd termeni, imagini, exemple) nu aducidnd
in dumnezeire fdptura (= creatia) sau tdierea sau orice altceve se intdmpld in irup
— sd nu se arunce asupra mea vreun alt iubitor de ceartd...» Sf. Grigorie Teologul,
Cuvdntul 31, 11 (PG 36, 145).

56 Ibidem.

57 Sf. Chiril a1 Alexandriel, Interpreterea Evangheliei dupd Joan, I, 9, PG
13, 132 BC.
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«... incat din acestea si se vadi c@ nu s-a insemnat prin vreuna din
aceste numiri insési firea dumnezeiascd, ci cunoastem numai prin cele ce
ele (= numirile) spun ceva despre aceasti fire (dumnezeiasci)».®

Caracterizérile si cuvintele pe care le folosim pentru Dumnez:su
{pentru adevir) se referd toate la existen{a lui Dumnezeu si nu la firea
Lui. Se referd la ceea ce cunoastem la Dumnezeu si nu la ceea ce ignoram.
Firea réiméane nedeterminatd, necunoscuts, neapropiati si de aceea firi
de nume, inefabild. Deplina necunoastere a ei de citre om atrage dupi
sine si deplina neputin{i a omului de a o0 numi in cuvinte care si o ca-
racterizeze. Tot ceea ce ignorim suntem neputinciosi s& caracterizim.
«Pentru cd Dumnezeirea este incomprehensibild, va fi negresit si fara
nume. Asadar, prin faptul cd nu cunoastem fiin{a ei, si nu ciutim nu-
mire fiintei ei, ciici numirile indic# luerurile».”

Dumnezeu insid a descoperit si descoperi existenta Sa oamenilor.
Acest lucru s-a realizat si se realizeazi ca act, ca activitate, a lui Dum-
nezeu citre oameni. Iar aceastd activitate este cunoscutid ca si energie
care ajunge la om.® Sf. Grigorie de Nisa explicd, lamureste ci, intele-
gand energiile dumnezeiesti, suntem condusi la alegerea termenilor teo-
logici, ai «numirilor»: «Astfel, asadar, intelegind diferitele energii ale
dumnezeiestii puteri, la fiecare din energiile care ne sunt cunoscute ii
dim o numire potrivitd...»". Ca energie, ea provine de fiecare dati de
la fiecare ipostazi divini, adici de la Tatil sau de la Fiul sau de la Sfin-
tul Duh. Energia fiecérei ipostaze dumnezeiesti, in mésura in care ea
este trditd — participatd de citre om, constituie o descoperire partiali
ciire participant a existenfei acestei ipostaze dumnezeiesti. Mai concret,
ipostaza dumnezeiascd ac{iondnd, descoperd ceva din existenta ei sau
chiar ceva din existenta altei ipostaze dumnezeiesti (de exemplu, Fiul a
descoperit mai limpede pe Dumnezeu Tatil in Vechiul Testament sau ceva
din relatia celor trei ipostaze dumnezeiesti. «Fiul» arati relatia care existi
intre ipostaza Cuvantului lui Dumnezeu cu Tatil si nu firea Cuvantului
dumnezeesc; tot asa si «nasterea» pentru Fiul). Acest «ceva» constituie
insusire sau insusiri ale ipostazei dumnezeiesti care activeazi, actioneazi.

58 Textul intreg este urmitorul: «Insd toate numirile care folosesc ca sd ne
ducd la infelegerea lui Dumnezeu, detfine fiecare o semnificatie a sa proprie §i nu
vei gdsi (afla) niciuna dintre numirile dumnezeiesti fdrd un oarecare ingeles, incat
din acestea sd se vadd cd nu s-a insemnat prin vreuna din aceste numiri insdsi firea
dumnezeiascd, c¢i cunoastem numai prin cele ce ele spun ceva despre aceastd fire
(dumnezeiascd)». Sf. Grigorie de Nisa, Cdtre Avlavion despre faptul cd nu trebuie
sd se ereadd cd vorbim despre trei Dumnezei, PG. 45, 121 B (EPE, 4, p. 34) [n. trad.].

59 Sf. loan Damaschin, Expunerea exactd a credinfei ortodoxe, I, 12 (PG 94,
845 B, EPE 19, 118; Sf. Ioan Damaschin, Dogmatica, trad. Pr. D. Fecioru, Editura
«Scripta», Bucuresti, 1993, p. 36).

60 Vezi foarte clara analizi si formulare a problemei pe care a lfacut-o sf.
Vasile cel Mare, care a fost si primul Sfant Parinte care a facut o atat de clard
lamurire: «Dar energiile sunt diferite, pe cand fiinfa este simpld. Noi din energii
spunem cd-1 cunoastem pe Dumnezeul nostru, §i nu susfinem cd ne putem apropic
de insdgsi fiinfa Lui. Cdci pe cdnd energiile Lui coboard cdtre noi, fiinfa Lui rdmdne
neapropiatds. (Epistola 234, 1. PG 32, 869). : :

61 Sf. Grigonie de Nisa, Cum cd nu trebuie sd vorbim de trei dumnezei (PG
45, 121 C).
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Astfel, cu cat dumnezeiasca ipostazdi acfioneazi in favorul omului si cu
cit omul vietuieste gi triieste in cadrul acestei energii, cu atit mai mult
infelege si cunoagte empiric — prin triire insusirile ipostazel dumne-
zeicsti care actioneazi. Cu atit mai mult intelege si cunocaste, de exemplu,
¢ a doua persoand a Sfintei Treimi existd ca «Fiu» §i face aceasta, aceea
sau alteeva pentru om. Cate si care anume insusiri ale dumnezeiestilor
ipostaze cunoastem depinde mai intadi de cat si ce faptuiesc (descoperi)
ipostazele dumnezeiesti. Depinde insd si de receptivitatea si prompti-
tudinea, de pregétirea omului.

Rezultd asadar ci oricite cuvinte si forme folosim pentru ca si ca-
racterizidm pe Dumnezeu, toate vizeazd la insusirile existentei fiecérei
ipostaze dumnezeiegti {(sau fiecirei persoane dumnezeiesti). Numai insusiri
ale cxistentei dumnezeiesti se descoperd omului prin revelaiie® si de a-
ceea cuncastem numai cum existd persoanele dumnezeiesti (modul lor
de existentd: ca Tatd, ca Fiu, ca gi Duh Sfant care a purces) si ce acfio-
neazii. Dincole de acest punct omul nu poate sd inainteze, desi toate
insusirile revelate ale celor trei persoane dumnezeiegti presupun o fire
dumnezeiascd comuné, fire care insd nici nu se reveleazi, nici nu se ca-
racterizeazd si nici nu se descrie.®

Sf. Ioan Damaschin, dupd ce subliniazi ci «cele ce se spun despre
Dumnezeu» nu «inseamni» ce este El «dupia fiin{d», nici nu fac cungs-
cutd fiinfa Lui, deosebeste cele ce spun despre Dumnezeu in cele ce de-
claryi «ee nu este» Dumnezen, in cele ce aratd «raportul cu ceva din acc-
lea care se decsebesc de El» si In «acelea care insotesc firea Sa» sau
<ectivitatea» lul Dumnezeu.® Toate cele trei grupuri de expresii sunt cu
putintd desigur numal pentru cd Dumnezeu activeazi. Numai pentru ci
Dumnezeu activeazi in mod creator sau revelator constatim si credem céa
E! este f&rd de-nceput si incomprehensibil (in fiinta Sa), ci este «cel ce
este» (Iegire 3, 14), atotputernic, creator, sfant, drept (acelea care inso-
tesc firea Lui sau «cele legate de fiinta Sa») §i ¢d Dumnezeu este «Tatas
sau «Fiu» (relatie). Dacl nu am fi avut un sentiment real al lul Dumne-
zen care activeazd, nu am fi putut fi convingi si nu am fi putut declara
cd Dumnezeu este «cel ce este», agadar cd existd. Dacd nu am fi parti-
cipat la energiile Lui, daci nu am fi avut ceea ce putem sii avem de la
Dumnezeu, nu am fi crezut si nu am fi declarat cd El este «fiard de-nce-
put», «inefabil» si incomprehensibil (in fiinta Sa). $i numai datorita
energiilor Lui bineficitoare si sfintitoare pentru om II numim «buns,

62 Vezi, de exemplu, «numai in ce privesc insugirile caracteristice ale fiecd-
ruie, ne deosebim noi oamenii unul de altul. De unde se vede cd §i denumirile nu
sunt indicative ale fiintelor, ¢i al insugirilor, care caracterizeazd pe fiecare in purie»
Sf. Vasile cel Mare, Impotriva lui Eunomie 11, 4 BEP 52, 190, PG 29, 580; EPE 10,
p. 132). Si ,mumirile (= cuvintele) nu gratad fiinte, ci sunt indicative ale insugirilor®
(Sf. Vasile cel Mare, Impotriva Iui Eunomie II, PG 29, 580. EPE, 10, p. 134).

63 Vezi Sf. Vasile cel Mare, Impotriva lui Eunomie 11, 28: «De vreme ce loate
au ca temnei acceasi fiintd, insugirile acestea nu deosebesc fiinta §i nici nu le con-
duce la o ceartd intreolaltd; prin puterea elementelor caracteristice, parcd arunc_d
lumind in sufletele noastre §i ne indrumd mintile spre gradul de cunoastere accesi-
bil fiecdruias. (PG 29, 637; EPE 10, p. 210).

64 Sf, Ioan Damaschin, Expunere exactd a credinfei ortodoxe, 1, 8. PG 94, B35
EPE 19, 108, Sf. Ioan Damaschin, Dogmatica, ed. cit., p. 32
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«sfant», «Iubire» s.am.d. Ins#si energia revelatoare a Sfintei Treimi (a
primei persoane ca Taté, a celei de a doua ca Fiu gi a celei de a treia ca

- Duh Sfant) ne fac si fim siguri ¢ El existd si actioneazi, lucreazd ca

Tatd si ca Fiu si ca Duh Sfant, cu toate cd aici continutul acestor trei
cuvinte indicative (Tata-Fiu-Duh Sfant) sunt peste puterile, peste masu-
rile omenesti.

VIII. Limbajul teologic este ¢semmf1cat1v» si «declaratw», nu cu-
prinzitor, inclusiv ' ; o .

Un fragment foarte scurt din Heraclit despre lucrarea inteleptului
divinator din Delfi ca si reprezentant al zeului Apolon, spune ci inte-
leptul «nu vorbeste, nu ascunde, ci inseamni».® Infeleptul nu dezvaluie
(«vorbegtes), dar nici nu ascunde adevirul, lucrul. Ceea ce el face este
sé arate, sd marcheze, si sublinieze. Desigur nu cunoastem cu ce presupo-
zitii, cu ce premise si in ce scop anume Heraclit a spus cuvintele aces-
tea. Dar este limpede cid ele se leagd de problema insemnitdtii limbaju-
lui teologic. Faptul ci, actionind o ipostazi divini, cunoastem insusirile
ei sau insusirile altor persocane ale Sfintei Treimi, nu inseamna insa c3
se inlidturd sau se acoperd golul dintre cuvintele, notiunile teologiei (ca-
racteriziri ale insugirilor) ca gi realitate creati si fiinta lui Dumnezeu ca
si realitate necreatd.® Fiin{a dumnezeiascd nu-si are fiinfa, existenfa in
cuvintele care o exprima.® Cuvintele nici nu circumscriu fiinta gi nici
nu se identificd cu ea. Dacd ar circumscrie-p, ar insemna ¢ origicine niy-
coceste si foloseste o caracterizare a fiintel dumnezeiesti, devine auto-
mat egal cu fiinja dumnezeiasci,® ceea ce este nu numai cu neputinti,
dar constituie si un lueru hulitor, defdimator. Nici un cuvant, nici ¢ ima-
gine nu este suficientd, nu este indestulitoare si «nu ajunge eca si repre-
zinte cu fidelitate adevarul»® Desigur teologul, atdta vreme cét este pur-
titor al viefii Bisericil si atdta vreme cat define experienta adevarului,
este migcat propriu-zis de Duhul Sfant, al cirui instrument rational®

65 Heraklit Fr. 93 in Diehls - Kranz. Die Fragmente der Vorsokratiker, 11,
Dublin - Ziirich, 1969, p. 172.

66 «Noi, pameni fiind, nu putem sd infelegem seu sd exprimdm activitdfile
dumnezeiesti, sublime gi imateriale ale dumnezeirii decdt numai decd intrebuintdm
imagini, tipuri $i simboluri adecvate felului nostru de a gindi» (5f. Ioan Damaschin,
Expunerea exactd a eredin{ei ortodoxe I, 11; PG 94, 841; EPE 19, 112),

67 «Cdci edevdrata putere §i auforitate si principialitate §i stdpénire a lui
Dumnezeu nu-$i are in cuvinte existenfe, pentru cd astfel s-ar fi aflat la aceeagi
cinste cu Dumnezeu oricine ar fi avut capacitatea sd izvodeascd numiri» (5f. Grigorie
de Nisa, Impotriva lui Eunomie 11, 291. Jaeger, I, 2, p. 312. PG 45, 1009)

68 Ibidem. N

69 Sf. Grigorie Teologul, Cuvdntul 23, 11. PG 35, 1164 A,

70 Sf. Grigerie Teologul, Cuwvdntul XII, 1; «Mi-am deschis gura si am inhalaet
Duh (Ps 118, 131) 5i dau tot ceea ce am §i md ddruiesc in intregime Duhului: §i fap-
tele si cuvantul $i inactivitatea §i tdcerea mea. Numai s¢ md accepte, sd md indrume
si sd-mi cdlduzeascd §i méinile si mintea si limba spre ceea ce trebuie .;;1 spre ceea
ce doregte, Si iardsi sd md depdrieze de cele ce trebuie si de cele mai prefioase.
Sunt o unealtd dumnezeiascd un instrument rafional, unegltd e unui mester bun,
un instrument care se adapteazd Duhului §i este folosit de Duhul Sfant. Ieri mi-a
impus tdcerea? Am cugetat la negrdire. Astdzi bate la poarta minfii? Voi da friu
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teologul devine in intregime. Sfintul Duh misca, «bate la poarta min-
tii» teologului, care exprimi logic si inductiv (a posteriori) experienta
— comuniunea lui cu adevérul; mai exact teologul exprimi astfel lucra-
rea Duhului Sfant in fiinta sa duhovniceased, adicd in mintea sau ratin-
nea, $i in inima lvi. Insi cuvintele pe care teologul le alege ea instru-
ment logic sunt numai «semantice» sau «declarative» sau «semiotice»
ale adevarului. Cuvintele in teclogie numai «inseamnii» sau declari, ex-
primé adeviarul, dar nu-l cuprind §i nici nu se identificd cu el in parte
san in totalitate. Aici posibilitatea cuvintelor si al imaginilor realitatii
sensibile ajunge numai pin# la marcarea, semnalizarea, la declararea, la
sublinierea unui fapt, cum este experienta adevarului. ,

Se int&dmpla aici ca si in muzicd, i mai exact in muzica bizanting,
care este numitd corect §i «notativiie, De exemplu, semnul muzical , ison®
(egal, adicd repeti sunetul) sau semnul muzical ,,0ligon” (urci un sunet) nu-
mai de sine si prin sine, nu duce la sunetul muzical analog, pentru ca pur si
simplu semnul muzical nu are analogie cu insigi realitatea muzicaly;
este simplu un semn muzical pentru specialisti, pentru cel care au au-
diat deja si cunosc muzica bizantinid, pentru cei care stau pe langd un
dascil si invete muzica bizantini. Ceva asemanitor avem §i in teologie:
Cuvintele indic#, inseamn# un fapt, dar cei care recunosc ce anume in-
seamni cuvintele, sunt cei ce comunicd — cunosc Intelesul, semnificatul
termenilor, care comunicé adica cu faptul care este adevirul. Pentru cineva
care nu comunici — nu cunoagte faptul adevarului si mai ales pentru cel
ce nu se intereseazd, termenii teclogiei nu sunt semnificativi ai faptului
coneret al adevarului. Necredinciosul sau falsul credincios nu este de
acord cu cel ce crede sau cu cel ce crede corect in ce priveste semmnifi-
catul cuvintelor. Criterin pentru acordul asupra cuvintelor si, prin ur-
mare, si asupra intelesului, asupra semnificatiei lor este comuniunea,
cunoasterea in comun a adevarului.

Cand existi o comuniune-cunoastere comund, atunci cuvintele, desi
sunt numai marcante (semnificative), devin marturisire lexicala (linguali)
a credintei comune, se mirturiseste adici prin ele in comun semnificatul
mairturisirii verbale (sau scrise) de credinti.

Problema rolului cuvintelor sau formelor in teclogie, sau altfel al
termenilor teclogici, a fost rezolvati deja din secolul al IV-lea gi mai exact
prin teologia Parintilor capadocieni, pe care a fundamentat-o in anul
364 Sf. Vasile cel Mare prin lucrarea sa «Impotriva i Eunomie».
Acolo el a fost primul care a distinsg (lJAmurit) cd «numirile» si «denumi-
rile», adicd termenii, cuvintele, pe care le folosim pentru Dumnezeu, sunt
numai «semnificative»™ si «denotatives»™ ale lui Dumnezeu, §i anume ale

cuvédntului §i voi cugeta asupra verbirii. Si-aga nu sunt niei guraliv, ¢d atunel cind
doresc sd wvorbesc pun in aplicare tdcerea; §i astfel nu-s nici tdeut gi neinvdfat ca
atunci cand irebuie sd vorbesc sd pun lacdt gurii mele. Ci stiu sd si deschid §i sd
inchid poarta sufletului meu inaintea Ingelepciunii §i a Cuvantului gi-a Duhului,

.cele de o fiintd si o dumnezeires. (PG 35, 844 AB. EPE 1, 308).

71 Vezi de exemplu Sf. Vasile cel Mare, Impotriva lui Eunomie, 11, 4, PG
28, 577.
72 Ibidem II, 5: BEP 52, 190; PG 29, 580.
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insusirilor Lui. Aceiasi termeni foloseste si Sf. Grigorie de Nisa® adiu-
gand si calificativul «semiotice»,” ceea ce di emfazi faptului ci termenii
teologiei nu mai semnificd faptul adevirului si nu dezviluie (arati, in-
fitiseazi) Insdsi fiinta lui, nici nu cuprind fiinfa lui de vreme ce lipseste
orice fel de analogie intre limbaj si adevir. Mult mai tarziu, in secolul
al VIII-lea, Sf. Ioan Damaschin va caracteriza si el termenii acestia,
adica «nendscut» pentru Tatél, «ndscut» pentru Fiul, $i «purces» pentru
Duhul Sfant, ca si termeni «indicativi» ai «relatiei» persoanelor dumne-
zeiesti si mu ai fiintei lor.”® Cu aceleasi premise atribuie insemnitate ter-
menilor-cuvintelor despre dumnezeire; termenii teoclogiei «semnifici»,™
nu cuprind dumnezeiasca energie.

In acelasi context de idei, el explici ci, in Sfinta Scripturi, cele
despre Dumnezeu sunt «spuse in mod simbolic» si cd acestea nu pot fi
spuse decadt numai in «imagini», in «tipuri» si in «simboluri» care sunt
valabile pentru oameni.” Aici cuvédntul «simbol» nu are inteles de sim-
bolism religios din afara crestinismului, unde simbolul detinea neapérat
ceva din ceea ce simboliza, ci de imagine-reprezentare a ochiului, a gurii,
a vecii s.a.m.d., care constituie simplu o reprezentare (ca mijloc de infele-
gere), ca si ne putem raporta (nu in mod analogic) la insusirile realitaiii
dumnezeiesti.”®

IX. Limbajul teologic este conventional si nu simbolic §i absolut

Alegerea termenilor teologici, care in mod obligatoriu sunt semmni-
ficativi (insemnétori) si indicativi ai adevérului si nicidecum cuprinza-
tori (inclusivi) ai lui, se face cu randuialad si consecintd logicd. Adica cu-
vintele care sunt incidrcate cu un confinut si imagini (icoane) din realita-
tea fizicd sunt folosite pentru exprimarea adevirului necreat, fard si fie
instriinate de semnificatia lor initiald. Astfel, de exemplu, teologul, tri-
ind adevérul lui Dumnezeu si incercind la inceputul secolului al IV-lea
s& vorbeasci despre relafia (si nu despre ceea ce este fiinta) Fiului cu
Tatal, a folosit termenul «de-o-fiinti», care, dupd datele filosofice, pre-
supunea fiinte de aceeasi fire, fiinta. Inainte de-a ajunge la termenul «de-
o-fiintd», de care la inceput se ferea pentru alte motive, el (scil. teologul
secolului IV) a folosit in acelasi scop termenul «Fiu adevirat»,” care ins3,
din punct de vedere lingvistic nu era atdt de inductiv, epagogic $i nu
exprima atit de limpede identitatea firii Tatilui cu Fiul. Cateva decenii
mai tarziu, ca sd discearnid in dumnezeire firea si fiin{a (sau ipostaza si

73 Sf. Grigorie de Nisa, Impotriva lui Eunomie, 1I, 270—272: PG 45, 1002 D -
1004 A. Jaeger, I, 2, p. 305-308.
. 74 Sf. Grigorie de Nisa, Impotriva lui Eunomie, 11, 282: PG 45, 1005 D. Jaeger,
, 2, p. 309.

75 Sf. Ioan Damaschin, Expunerea exactd a credinfei ortodoxe, I, 10 gi 12.
PG 94, 837 - 840, 844 - 849.

76 Idem, ibidem I, 9. PG 94, 836.

77 Idem. ibidem, I, 11. PG 94, 841.

78 Ibidem.

79 Vezi «Epistola cdtre Sinodul din Antiohia» (putin Inainte de primul Sinod
Ecumenic din 325): BEP 37, p. 124. Epistola 1 a lui Alexandru al Alexandriei (io
jurul lui 320), BEP 37, p. 98.
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existenta), pentru ca sd arate cd ipostaza-existen{a precede firii-fiinfei
(constatare pe care filosofia existentialistd a facut-o in primele decenii ale
secolului nostru), a propus termenul «o fire in trei ipostaze». Amiandoua
cuvintele acestea insemnate pentru filosofie (scil. «fire», «ipostazé») au
fost folosite pentru cfi puteau ca §i consecin{d logicd si declare, si ex-
prime mai departe ¢ Tatil, Fiul si Sfantul Duh, care erau de aceeasi
fiin{#, constitulau ipostaze diferite §i aveau aceeasi fire.

Insusi Domnul s-a caracterizat pe Sine nu numai ca zadevirs, ¢i si
ca «lumind» si «cale» (In 8, 12 si 14, 6) si «pdine» {In 6, 51) si «vie» (In
15, 1). A folosit adicd notiuni gi imagini a cédror funciionalitate o cunag-
teau auditorii sii, pentru ca si exprime, si declare prin ele ce inseamni
perscana Sa pentru credinciosi si cum lucra, cum activa fatd de cameni.
Domnul nu este desigur lumin, dar toti cel care atunci si in veacuri I1
vor crede-trai, aveau $i vor avea cuvantul «luminiis ca si termen indica-
tor al sirdluecirii dumnezeiesti si deci al cunoasterii adevirului, care este
Domnul. Chiar st la Schimbarea la fati a Domnului (Mt 17, 2-3), soarele
si lumina sunt folosite mai Intdi ca fenomene «fizice», pentru ca sa arate
ucenicilor in mod convingitor slava dumnezeiascd si ca s se inteleagd
de acum Inainte Intreolalti credinciosii cind vor s& vorbeascad despre si-
tuatii asemé&nétoare. La fel, Domnul nu este nici paine. Dar credinciosii,
cunoscand nevoia fireascd, naturald de péine, defin cuvantul ca si mar-
cant al faptului e se hrinesc duhovniceste cu insusi Hristos, adicd cu ade-
virul, asa cum se intdmpla prin excelenti in Sfanta Impartasanie.

Termenii §i imaginile lexicale nu redau nicicand in mod propriu
adevarul, $i de aceea teologia i Biserica poarti necontenit o cruce cum-
plitd, crucea credrii limbajului teologic. In paralel insa, neputinta, sari-
cia limbii nu devine tradatoare a adevirului. E suficient numai ca limba
siracd sd nu fie absclutizati, ci si fie injecleasd «asa cum se cuvine lui
Dumnezeu» (theoprepos),”® adicd, de exemplu, cuvintul «lumini» si fie
luat in sensul de indicator al lucririi luminiteare a Domnului si nu ca un
(termen) cuprinzitor al energiei dumnezeiegti, al luminii dumnezeiegti.
S5i astfel vor intelege cuvéintul «lumini» cu care vor trai, vor primi lu-
crarea luminitoare a Duhului. Pentru acegtia, din aceasti ¢lipd, cuvantul
«lumiri» referit la Domnul va constitui (Impreund cu altele} limbaj tec-
logic prin care ei se vor infelege intreolaltd cind se vor referi la Dom-
nul. Se creeazd asadar un limbaj teologic.

Constatarea cd fiecare caracterizare a lui Dumnezeu si a lucririi Lui
este semnificativd-indicativid gi prin urmare c¢i si limbajul teologic in
genere este semnificativ si declarativ (indicativ) duce cu usurintd la res-
pingerea pdrerii dominante c¢a in teologie limbajul este simbolic. Simbao-
lismul presupune analogie — mai micd sau mai mare, nu are importanta —
intre simbol si ceea ce este simbolizat. Dovada chiar ci in toate religiile
necrestine, simbolul dobandeste sacralitate, in sensul cd este purtdtor in
sine al! unei puteri dumnezeiesti sau c3 uneori se identificd in general sau
in parte cu dumnezeiescul. De aceea acolo simbolul rimane invariabil,

80 Sf. Chril al Alexandriei, Comentariu la Sf. Evanghelie dupd Joan, 1, 8; PG
73, 132 C.
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neschimbat. Ins3 in limbajul teologic al Bisericii nu existi analogie intre
limba (limbaj) si adeviar; de aceea limba in sine nu devine simbol sfint,
nu devine purtdtoare a unei puteri dumnezeiesti si, prin urmare, res-
pectabild prin sine. Dacé limba ar fi funcfionat ca $i simbol-purtitor al
puterii dumnezeiesti, ar fi fost de una singura, prin sine, mantuitoare
§i izvor al harului dumnezeiesc. Dar asa ceva nu se intdmpla. Cuvantul
Evangheliei exprimi numai adevéarul, pentru care credinciosul este lumi-
nat de Duhul Sfant ca sa-1 traiascd - si-1 creadd. Cuvintele Domnului nu
au putere prin sine. De altfel cuvintele (atribuite, n.n.) Domnului in Evan-
ghelie (in afara cazurilor c&nd ar fi putut fi si in limba greacd) nu sunt
cele pe care le-a spus Domnul, ci sunt traducere, redare — in modul cel
mai bun in care au putut evanghelistii — din limba aramaicid — galileana.
Uneori chiar cuvintele aramaice ale Domnului sunt putin schimbate.
Tot asa si cuvintele — termenii Simbolului de credinti (ai «Crezului»),
precum si termenii Sinoadelor ecumenice. Simbolurile au cunoscut mai
multe cresteri si prelucrdri verbale (adicd schimbdiri) ale primelor lor
forme lexicale, schimbéri la care oameni sfinti au fost condusi in mod
propriu prin luminarea Duhului Sfant.

Este foarte lamuritor demersul Sf. Atanasie aprobat de sinod (362)
conform céruia li se ingdduia omiusienilor sa treaci cu vederea, si omiti
termenul teologic crucial «de-o-fiin{d» (homoousios) pentru Fiul, fiind su-
ficient sd foloseascid in locul aceluia cuvantul «Fiu prin fire», care, dupa
Sf. Atanasie, exprima, cu toati deosebirea lexicali, acelasi adevir.

(Este nevoie si deschidem aici o micd parantezi, pentru ci de vea-
curi expunerea concisd a «marturisirii de credinta», care a fost ratificata
de primul si al doilea Sinod Ecumenic din anul 325 si respectiv 381, a fost
numitd «Simbol de credinti». Cuvantul «simbol» aici nu avea si nu are
vreo incarcaturd religioasd. A insemnat intotdeauna marturisire serisi,
clari si concisf, sau adeverire a credin{ei. Primul care a caracterizat mair-
turisirea de credint{d «simbol» (symbolum) a fost Ciprian al Cartaginei
(+258) in scrisoarea lui Ad Magnum, unde insi cuvantul «simbol» are
intelesul de declaratie oficiala.* In Rasarit, termenul il gisim in sinodul
local din Laodiceea (sec. IV): «...pe credinciosi si-i invete simbolurile
credinfei (ta tés piste6s sumbola)» (canonul 7). Se vede ci si aici cu-

véantul are sensul de texte de mairturisiri sau puncte de credinti. Scrii-
torul bisericesc latin Rufinus (+ 410) explicd cuvantul «symbolum» ca si
«indicium» sau «signum» (denunt, tip, scriere, semn, indiciu) si «collatio»
(= contributie). In secolul al V-lea folosirea termenului a inceput si se
generalizeze si se infitiseazad foarte oficial in Sinodul al V-lea Ecumenic
(553): «simbolul Niceei». Dar din nou are intelesul unei mérturisiri de cre-
din{d necesare si méantuitoare. Este si mai caracteristic faptul ci in scrie-
rile Sf. Atanasie si ale teologilor capadocieni in locul termenului «simbolul
Niceei», intalnim termenul «eredinta Niceei»).

81 Vezi J. N. D. Kelly. Altchristliche Glaubensbekenntnisse. Geschichte und
Theologie, Gbttingen, 1971, p. 58. '
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Tactica Sf. Atanasie cel Mare au urmat-o si au fundamentat-o P3-
rintii capadocieni, de vreme ce pentru ei cuvintele teologiei sunt numai
«indicii» ale «vointei dumnezeiesti»® gi de vreme ce adevarul nu se gi-
seste «in sunetul» cuvintelor, ci in «<mintea» omului.® Prin urmare cu cat
cuvintele nu sunt cuprinzitoare, inclusive ale adevirului i nu se iden-
tificd in parte sau in totalitate cu adevirul, cu atdt mai mult teologul
dezviluie ini{iative proprii in alegerea cuvintelor si cu atit mai mult
peoate s recunoascd adevirul acolo unde sunt folosi{i termeni diferiti
pentru exprimarea aceluiagi adevar. :

Adevarul este absolut, limba este declarativd, denotativi. Primul
(scil. Adevarul) ca necreat, nu se schimbi niciodatd. Cea de a doua (scil.
Iimba) ca si instrument creat, poate si se schimbe. $i aceastd schimbare
nu duce la «defecte» (pagube) ale adevarului.® Iatd un exemplu: pe Sfantul
Duh, Sf. Grigorie Teologul 1-a numit de timpuriu si «Dumnezeu» si «de-o-
fiintd». Intelegea insd deja din 372-373 ca si cu «alte cuvinte»® putea
cineva si marturiseasci dumnezeirea Duhului Sfint. Exact acest lucru
l-a ficut Sf. Vasile cel Mare, care, pentru motive tactice speciale, se fe-
rea si foloseascd pentru Duhul Sfant epitetul «de-o-fiin{i» (homoousias).
Asa a fiacut si Sincdul al doilea Ecumenie in anul 381, sinod care, desi
credea pe Sfantul Duh ca gsi Sf. Grigorie Teologul (scil. «Dumnezeu» si
«de-g-filn{é»), L-a numit pe Sfiantul Duh «Domn» i «impreuni marit»
cu Tatél si cu Fiul {vezi «Crezul»). Duhul Sfant cel «de-o-fiin{i» nu ar fi
putut fi «Domn» (sd fie adicd esenfialmente si cu adevidrat Dumnezeu,
si aibd puterea Domnului nostru Iisus Hristos) si nu putea si fie «im-
preund maérit» cu celelalte dould persocane dumnezeiesti, dacid nu avea
aceeasi fiinta, aceeasi dumnezeire cu ele.

5i un alt exemplu: Din deceniul anului 360 si mai mult in dece-
niile urmé#toare s-a creat o mare tensiune intre Biserica risariteani si
cea apuseand. Biserica apuseani se temea si urmeze Biserica r3siri-
teand in formularea Parintilor capadocieni «o fiintd, trei ipostazes, pen-
tru ci ei credeau ci formula ascunde un arianism. In locul termenului
«ipostazé» ei au inceput si foloseascd in mod constient si pe scard larga
termenul «persoand». In jurul anului 377-378 asadar, apusenii au incetat
— cum cerea Sf. Vasile cel Mare — si identifice «fiinta» si «ipostaza» si
au continuat si propuni termenul «persoani»* In aceasta tensiune s-a

82 Sf. Grigorie de Nisa, Impofriva lui Eunomie, 11, 260: Jaeger, I, 2, p. 302
PG 45,997,

83 Si. Grigorie Teologul, Epistola 58, PG 37, 116.

84 Ibidem.

85 Ibidem.

86 Sf. Grigorie Teologul, Cuvdntul 21 (Despre Sf. Atanasie), 35. PG 35, 1124—
1125; EPE 6, p. 90: Existd dezacord printre crestini «...nu numai in ce priveste un
numdr mic de dogme demne de a fi trecute cu vederea (si atunci rdul ar fi fost
mult mai mic), dar existd neinjelegeri si asupra unor termeni de bazd care conduc
Iz acelasi fel de intelegere, gandire. Pe de o parte noi vorbim in credinfa ortodoxd
despre o fiinfd §i despre trei ipostaze. Prima, fiinta, indicd firea dumnezeirii, iar cele
din urmd. ipostgzele, aratd proprietdtile celor trei ipostaze. La fel le inteleg si
Italicii; dar ei nu pot insd, din cquza strdmtorimii limbii lor i a sdrdciei. a lipsei ter-
menilor potriviti sd deosebeascd «fiinfas de «ipostazds», introducand, in locul acesteia
din urmd termenul epersoands, pentru ca s& nu fie obligati (zic ei) sd accepte trei fiinge,

3 — Revista Teologic#
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amestecat si Sf. Grigorie Teclogul care discernea cu limpezime ci lupta
nu trebuie si vizeze cuvintele («numirile»)”; cd propriu-zis este «de ras
si deplorahil» sii tragd cineva concluzia ci existd «deosebiri»® in credinta
numai din intrebuintarea, din folosirea de cuvinte diferite («ipostazi» sau
«persoani»).

De vreme ce cele doud pir{i pot reciproc s constate, prin discufii
teologice, cil prin cuvinte diferite declard, exprimi si deci cred acelasi
adevir, devine inadmisibild emicimea»® luptia pentru «sunet»® (cuvinie).
Indemn#tate avea numai faptul ca termenii, cuvintele diferite, «silabele»
si exprime acelasi adevar («infeles»).”!

Intr-adeviir apusenii, din clipa cind au incetat si identifice «fiinta»
si «ipostaza», au aritat ci invitau credinta ortodoxd. Si acesta era lucrul
principal pentru Sf. Grigorie Teologul si pentru ceilal{i Parin{i rasa-
riteni.

CONCLUZH

Cele spuse pinj aici despre limbi si legitura ei cu adevirul ne duc
in mod firesc gi nefor{at 1a urmitoarele constatéri:

a) Experienta adevirului precede teologiei, adicd exprimairii sau
declararii adevarului.

b) Limbajul teclogic este un factor relativ, pe cénd adevirul con-
stituie un factor absolut.

¢) Limbajul depinde, ca si factor relativ, de loc, de tarid, de educatic
si de epoca In care se scrie.

d) Toate limbile (cel putin cele cultivate) pot si devini «declara-
tive», exprimatoare ale adevérului, adicd sd exprime vointa lui Dumne-
zeu sau experienta adevirului.

e} Nici limba ebraicd, in care Dumnezeu s-a descoperit Intdi in
Vechiul Testament, niei limba aramaicd a Domnului nu au fost sfintite,
Améandoui au fost folosite din motive de circumstanta.

f) Limbajul si cuvintele Teologiei sunt semnificative si indicative
ale adevarului, pe care nu-l cuprind, nu-1 determind (stabilesc). Limba
are un rol indicativ 8i semiotic, si nu are analogie cu fiinta adevirului.

g) Formele (schemele) filosofice de identificare in parte sau in to-
talitate a semnificantului (signifiant) si semnificatului (signifie) nu au
aplicare in teologie, de vreme ce nu existd analogie intre adevir si lim-

Rezultatul? Este foarte hazliu si deplorabil. $i ingustimea aceasta referitoare la sunete
{scil, cuvinte) li s-a pdrut cd constituie deosebire de credinfd. Apoi de aici a izvordt
— ca niste rumegdri intdrziate de divergente — sabelienismul cu invdtdtura lui despre
trei persoane si arianismul privind cele trei ipostazes.

87 5f. Grigorie Teologul, Cuvantul 39, 11: «cdci nu trebuie sd ne mai certdmn
pentru numiri, de vreme ce silabele (scil. Cuvintele) poartd acelagi infeles». (PG. 36,
34 EPE 5, p. 500.

88 Vezi nota 84,

89 Vezi nota 84,

90 Vezi nota 84.

91 Vezi nota 85.
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baj, de vreme ce cele doud mésuri sunt de clase diferite, adici mecreat
— adevarul §i creatd — limba.

h) Alegerea limbajului si a cuvintelor in teologie (in exprimarea
adevirului) constituie o réspundere, o responsabilitate in exclusivitate a
omului.

i) Acelagi adevir poate fi exprimat si prin cuvinte diferite intre ele
ale aceleiasi limbi (de exemplu: limba greaca).

j) Cuvintele cu care au predicat Domnul, Apostolii, Parintii Bise-
ricii si predicatorii contemporani, nu duc la credinta, la adevir decat nu-
mai dacid cel ce le ascultd este luminat de Duhul Sfant gi le adopts, le
infiazi.

Prof. STYLIANOS PAPADOPULOS
Facultatea de Teologie Atena

Trad. Pr. Dr. ILIE FRACEA, Atena



RAPORTUL DINTRE ,, ASEZAMINTELE MANASTIRESTI*
SI,,CONVORBIRILE DUHOVNICESTI.

Sursele si aptitudinile literare ale Sfantului Ioan Cassian

DY P ..,:s"“..""
B e wt AR e e A SR R

1. Raportul dintre ,Asezimintele manistiresti“ si ,,Convorbirile
duhovnicesgti®

Trebuie si precizdm c# Sfantul Ioan Cassian a avut in obiectiv ,,Con-
vorbirile duhovnicesti* chiar cand scria ,,Asezdmintele manistiresti®.!
Desi in prefata ,,Asezamintelor”, Cassian nu face nici cea mai vaga alu-
zie la ,,Convorbiri*, totusi in cuprinsul lucrérii existd multe referiri. Ast-
fel in Cartea I-a, Cassian face aluzie la o fazi ulterioara,’ si atit in Car-
tea a Il-a si a V-a, aminad anumite teme, care, — dupd cum spune el —,
urmeazi si fie tratate in ,,Convorbirile bitranilor*.’Este mult mai difi-
cil a stabili sau preciza cum a infeles de fapt Cassian legatura dintre cele
dous scrieri monahale. Interconexiunile complexe dintre aceste doui
scrieri prezintd in mod direct una dintre problemele majore care con-
fruntd orice interpretare a teologiei monastice a lui Cassian si anume
relatia dintre forma ,,cenobiticid“ si cea ,,anahoreticd“ a vietii monahale.

Prefata ,,Asezamintelor” sugereazi faptul cd el dedicé lucrarea pen-
tru ajutorul monahilor care duc viata de obste in ménaéstirile de curand
infiintate de el. Distinctia stabiliti de el intre doetrina cenchitici a , Aseza-
mintelor* si cea anahoreticd a ,,Convorbirilor”, 1-a determinat pe un cer-
cetéitor si concluzioneze ci Ioan Cassian a fost in mare incurcéiturd cénd
a redactat cele doud lucriri: pe de o parte, a trebuit si sfituiasci pe

cenobiti si totodatd si includd material de o relevantd limitatd (re-
strinsi) pentru ei — aga cum sunt ,,Asezimintele V-XII* —, iar pe de
altd parte, a mijlocit in mod vadit pentru anahore{i si numai de inte-

res indirect cenobitilor (a se vedea Convorbirile I-X).* Acest gen de ca-
S
B o |
1 Columba Stewart, Cassian The Monk, New York: Oxford University
Press, 1998, p. 30. 1
2 ,quorum interiorum cultum consequenter tunc posterimus exponere (Cf.
Jean Casien, Institutions cénobitques, ed. J. C. Guy, In ,Sources Chrétiennes”, nr.
109, Paris, 1965, p. 34—35. De aici incolo vom cita Institutions, ed. J. C. Guy, S.C.
nr. 109; P.S.B., nr. 57, p. 165—166).
3 Institutions II, 1, ed. J.C. Guy, p. 58-59; P.S.B., mr. 57, p. 120; Ibidem II,
9, p. 72-75; P.S.B., nr. 57, p. 125-126; Ibidem 11, 8, p. 88-89; P.S.B. mr. 57, p. 131;
Ibidemn V, 4, p. 196-197; P.S.B., nr. 57, p. 165-166.
4 Julien Leroy, Les préfaces des écrits monastiques de Jean Cassien, in ,Re-
vue d’ Ascétique et Mystique®, t. 42 (1966), p. 167.
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racteriziri sunt neconvingitoare’ avind in vedere planurile stabile ale
lui Cassian in ce priveste compunerea ,Agezimintelor, si ,,Convor-
birilor*, .

Dupd cum insusi Cassian si-a descris proiectul s#u, ,,Asezimintele*
erau consacrate ,rénduielilor gi regulilor méanastirilor §i in special ori-
ginilor, cauzelor si remediilor, dupa invatatura lor, ale celor opt picate
— cele mai grele —, semnalate de ei*.*®

Asezimintele se concentreazi asupra vietii cenobitice, pe care Cas-
sian o intelege, in primul réand, ca preocupare pentru ,,omul din afari*
adica ,,amendarea” sau corectarea gregelilor si inliturarea pacatelor.®

Convorbirile au o viditi tenti anahoretici si sunt intelese ca fiind
mai aproape de preccupérile ,,omului liuntric”, care se striduieste sau se
lupti pentru desavarsire? In ciuda retoricii ,,anahoretice” a Convorbirilor
— incluzénd s$i dorinf{a exprimatd de Cassian de a riméine mai degrab#
intre ascefii pustiei Sketice decat si se intoarcd la ménéstirea sa de
obste din Betleem — Cassian, descurajeazi comparatiile defidimitoare sau
care dau nagtere la invidie, intre cele dou# forme de vietuire monahala.®
El sus{ine, postuleazi un ideal comun realizat in moduri diferite: ,,Chiar
daci scopul religiei noastre este «unul» iotusi felurite sunt modurile de
vietuire prin care tindem spre Dumnezeu, agsa cum le vom dezbate mai
pe larg in «Conferintele» celor vechi“."

Cea mai buni ilustrare a unitdtii fundamentale a Asezimintelor si
Convorbirilor este invatitura lor despre practica monahald de bazi,

5 Columba Stewart. Cassian The Monk..., p. 30.

6 Institutions, Préface, 7, ed. J.C. Guy, 5.C., nr. 109, p. 28; P.S.B., nr. 37,
p. 111.

7 ,modul de viati din afari si viizut al monahilor* (Cf. Jean Cassien, Con-
férences, t. 1, Préface, 5, Ed. E. Pichery, in .Sources Chrétiennes”, nr. 42, Paris,
1955, p. 75. De aici inainte vom cita: Conférences, ed. E. Pichery, S.C, nr. 42;
P.S.B., nr. 57, p. 111).

8 ,Intr-adevar, mi-e hotararea si nu vorbesc despre minuni dummnezeiesti,
ci pe scurt, despre ins&nitosirea obiceiurilor noastre — de correctione morum mnostro-
rum —, si atingerea unei vieti desavarsite" (Institutions, Préface, 8, ed. J. C. Guy,
S5.C., or. 109, p. 30-31; P.S.B., nr. 57, p. 111):

9 ,Acelea — adicd Conwvnrhirile —, se vor referi insi mai degrabi la disciplina
omului launtric, ca §i la desadvarsirea inimii, la viata si invatitura pustnicilor
{Institutions 1II, 9, p. 74-75; P.S.B.. nr, 51, p. 126). ,Asadar, de la viata din afarad si
vazutd a omnlui, pe care am infailsat-o in primele cérti, s& trecem, la insusirile ne-
vizute ale omului l3untric”. (Conférences, Préface, 5, ed. E, Pichery, S.C., nr. 42,
p. 75; P.S.B. nr. 57, p. 306).

10 Columba Stewart, Cassian the Monk... p. 31. A se vedea si sustinerea Iui
A, Robert Markus. conform careia pe parcursul scrierii celor trei serii de Convor-
biri, Cassian a ,sters" in mod gradat diferenta dintre modul de viatd cenobitic
(.activ®) si cel anaghoretic (.contemplativ?) (Cf. The End of Ancient Christianity, .
Cambridge, 1990, p. 181-197). &-a mal spus ca Ioan Cassian a folosit de la inceput
aceste ,etichete” sau ,.denumiri” in mod alegorie. desi este adevirat ci sprijinul s&u
pentru modul de viata cenobitic a devenit mai explicit in finalul seriei Convorbirilor.
Pentru o analizi perceptivi a noflunilor .cenobitic® si .mnahoretic”, a se vedea
Steven D. Driver. The Reading of Egyptian Momnastic Culture in John Cassian, Ph.
D. diss., University of Toronto, 1944,

11 Institutions, V, 4, ed. J.C, Guy, S.C., nr. 109, p. 196-197; F.S.B, nor. 57,
p. 166.



38 REVISTA TEOLOGICA

anume rugiciunea. Cassian pretinde in Asgeziminte ci este preocupat de
structura si durata rugéciunii ,,canonice, sivarsitd in anumite ore regu-
late din zi si din noapte;? din nou, aceastd grijai sau preocupare cores-
punde sau este legatd de ,,omul din afari“. Pe de alti parte, Convorbi-
rile se ocupd de dispozitia interioard a celui care se roagd si de natura
insdsi a rugiciunii, in special a rugiciunii neincetate.”

In mod evident, cineva nu poate despir{i pe cenobi{i de anahoreti
pe baza distinctiei dintre ,,Agseziaminte“ si ,,Convorbiri“. Astfel anaho-
retii sunt obligati sd participe la rugéciunile ,,canonice” in cadrul ser-
viciului de slujbe stabilit iar cenobitii sd se roage in taini si sa se stri-
duiasca si ajungd la rugiciunea continui. In Aseziminte, Cassian amin-
teste obiceiul renuntérii atat la post, cat si la ingenunchere in dumini-
cile si pe parcursul celor cincizeci de zile de la Pasti la Cincizecime, dar
suspendd motivul pentru aceasti ,,relaxare”, in Convorbiri. Cenobitii care
méncau si stdteau in picioare in aceastd perioadd, ar fi putut ciuta vreo
explicatie de ce ei fac aceasta. In Aseziminte, Cassian impértiseste expe-
rienta interioard a rugiciunii ambelor categorii de monahi. Cand a
facut aceasta a avut in vedere atét posibilitatea survenirii unui sfarsit
prematur al vietii sale, inainte de a duce la indeplinire planul legat de
scrierea celor doud lucriri, cat si de a-i ajuta pe aceia care in viitor nu
vor avea acces la Convorbiri."

Chiar si primele patru cérti ale Asezimintelor, de o profundi fac-
turd ,,cenobitici“, au stranse legituri cu Convorbirile.® Astfel, descrierca
rugdciunii extatice din Cartea a II-a a Asezimintelor, anticipeaza pe ace-
lea care le giisim peste tot in Convorbiri. Omilia de inchidere a Cartii a IV-a
a Asezimintelor, atribuitd starefului Pinufius, sfirseste tocmai unde
Convorbirea I, atribuitd pustnicului Moise incepe: ,curdfia inimii...
si desdvarsirea dragostei apostolice“. Teme asemé#nidtoare sunt tratate
mai pe larg in Convorbirea a XI-a si a XlII-a si se repeti mai tirziu."

A doua parte a Asezimintelor (Cirtile V-XII) au afinititile lor te-
matice cu Convorbirile: de exemplu, problematica celor opt picate ca-
pitale este reluati in Convorbirea a V-a.” Intr-adevir de la un capit la
altul al celei de a doua pir{i a Asezimintelor, Cassian introduce multe
elemente generale ale conceptiei lui asupra vietii monahale, care vor fi

dezvoltate ulterior in Convorbiri. Cartea a V-a a Asezidmintelor poate fi

12 Institutions, 11, 1-2, ed. cit., p. 58-61; P.S.B., nr. 57, p. 120-122.

13 Ibidem 11, 9, p. 72-73; P.S.B., nr. 57, p. 125-126; ,..forma lor si cum putem
sd ne rugdm ,farad incetare*, dupi cuvantul Apostolului le vom arita, cu ajutorul
lui Dumnezeu, la timpul potrivit. cAnd vom incepe si infitisdm convorbirile duhov-
. nicesti ale celor vechi* (Ibidem II, 1, p. 58-59; P.S.B., nr. 57, p. 120); ,rugiciunea con-
tinud si neincetatd* (Conférence, IX, 1, ed. E. Pichery, 5.C., nr. 54 p. 40, P.S.B., nr.
57, p. 454,

14 Institutions, 11, 9, ed, J.C. Guy, S.C., nr. 109, p. 73; P.S.B., nr. 57, p. 125.

15 Vezi pe larg Julien Leroy, Les préfaces des écrits monastiques de Jean
Cassien..., p. 162-167.

16 Columba Stewart, Cassian the Monk..., p. 31.

17 Acest aspect éste analizat de Adalbert de Vogiié, Pour comprendre Cassien.
Un survol de Conférence, in ,Collectanea Cistercensia“, t. 39, (1979), p. 253, in nota.
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consideratd o adeviirati ,,pepinierd“ de idei a Ceonvorbirilor,”® fiind in-
t{esatd cu astfel de antieip#ri.?

Agezamintele si Convorbirile apoi sunt considerate a fi douad pérti
ale aceleiasi monede, ele fiind mai mult decit complementare: ambele
constituind lecturi fundamentale pentru cei ciirora le erau adresate, ce-
nobiti sau anahoreti deopotrivd. Atit la Inceputul Asezimintelor cat si
la sfarsitul Convorbirilor scopul lui Cassian este acelasi si anume de a nu
ciuta si-i impresioneze pe cititorii sai cu povestiri despre cdlugéri si fap-
tele lor minunate, ci de a-i ajuta in corectarea gregelilor lor gi atinge-
rea desavérgirii.

2. Sursele lui Cassian

Observim ci Ioan Cassian Inecorporeazi in scrierile sale un numir
de alte surse, in afard de Convorbirile avute in Egipt. Cea mai comuni
sursd a sa este Sfanta Scriptura, fapt care 1-a determinat pe un cercetétor
s constate ci ,,doctrina lui Cassian este in esentdi biblici“.® M. Petsche-
nig in al siu ,Index Seriptorum“, ingird peste 1700 de pasaje din Scrip-
turs, mentionate in mai mult de 2000 de citate. Céartile scripturistice cel
mai des citate sunt Epistolele pauline, Psalmii si Evanghelia de la Matei.
Sunt utilizate de asemenea majoritatea cértilor Vechiului Testament, iar
din Noul Testament doar II Ioan si III Ioan nu sunt citate.”

Ateniia Iui Cassian faid de Scripturd, in afard de lecturd ¢i medi-
tatie, include si o curiozitate stiintificd, in sensul c¢i el foloseste mai
multe versiuni si i place si compare textele revizuite, ficand anumite
corecturi acolo unde variantele au permis acest lucru. El considerd Vul-
gata Fericitului Ieronim superioard celorlalte versiuni, pentru ca reda
ebraica mult mai corect. Uneori cititorul nu poate stabili daci variatiile
de text ale lui Cassian iau nastere din diferitele versiuni utilizate, dintr-o
copie defectucasi sau greselilor sale de memorie”? De asemenea, existd
0 serie de indicii care indreptitesc sustinerea cii Joan Cassian a folosit
si textul grecesc al Sfintei Scripturi.® Asadar, Prosper de Aquitania nu
exagereazd cénd scrie cd dintre toti adversarii sai, Cassian este cel mai
versat in Scripturi.®

Pe langa Sfanta Seriptur#l, Cassian foloseste in mod evident si alte
surse crestine. Astfel, el citeazd de 10 ori apoftegme atribuite Sfantului

18 In legiturd cu complicata structurs a Cdrfii @ V-a a Asezdmintelor gl ana-
liza continutului ei, vezi: Lauren Pristas, The Theological Antrophology of John
Cassian, Ph. D. diss., Boston College, 1993, p. 34-44 §i 74-75; Steven D. Driver, The
Reading of Egyptian Monastic Culture in John Cassian..., p. 146-157.

19 Cf. Columba Stewart, Cassian the Monk..., p. 31 §i 162, n. 43.

20 Michel Olphe-Galliard, Cassien (Jean), artic. in ,Dictionnaire de Spiritialité
&'Ascetique et de Mystique®, t. IT. Paris. 1953, col, 223.

21 Vezi M. Petschenig. Index Scriptorum, in CSEL, t. 17, p. 392-409.

22 Ibidem, p. XXVIII-XCV,

23 Vezi: Institutions, VII, 7, ed. J.C. Guy, S.C, nr. 109, p, 298—303; P.5.B., ar.
67, p. 200-201; Conférence, 1. 5, ed. E. Pichery, S.C.. nr, 42, p. 82, P.SB.. nr. 57, p.
310; Ibidem IX, 12, S.C., nr, 54, p, 50-51; P.S.B., nr. 57, p. 460-461; Ibidem XIV, 16, p-
203-204; P.5.8., nr. 57, p. 564-566,

24 Prosper d’Aquitania Contra Coliatorem, 2, in P.L.,, t. 51, col. 217-221.
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Antonie® De asemenea mai citeaz3 pe unii anahorefi (sau pustnici, n.n),
a cidror convorbiri nu sunt incluse in ciciul celor XXIV. El face de ase-
menea doud aluzii la Pastorul lui Herma® si atribuie doud sentinte scurte
Siantiului Vasile cel Mare”

Cassian face dovada c& este la curent cu lucririle de facturd mona-
halad scrise de Sfantul Vasile si Fericitul Ieronim, pe care probabil le-a
citit.®

In tratatul siu de hristologie, Despre Intruparea Cuvintului, el ci-
teazd de citeva ori pe Nestorie, Simbolul antichian si se referid la cativa
autori contempcrani cu el ,din diferite par{i ale lumii“.”? El utilizeazi apoi,
citate din Sfantul Atanasie cel Mare, Sfintul Grigorie de Nazianz, Ferici-
tul Augustin si Sfantul Ipan Gura de Aur.”

Desi ,,prin formafia sa, Cassian are profunde cunostinte clasice pro-
fane*,” totusi el considerd pe autorii profani ca fiind de o valoare spiri-
tuald redusd.” In consecints, el meniioneazi autori clasici specifici, doar
de patru ori: doi de limba latind — Cicerc si Persius —, si la fel doi de
limba greact — Socrate si Diogene.®

Unii cercetatori au propus nenumérate alte surse, pe care presupun
cd le-a folosit Cassian, dar la care, acesta nu face nici v referire spe-
cificd. Astfel, el pare sau da impresia cd depinde de Evagrie Ponticul®

25 Citatele din Sfantul Antonie pot fi gisite in: Institutions, VI, 4, ed. J.C.
Guy, S.C., nr. 109, p. 194-195; P.5.B., nr, 57, p. 165; Conférence, 11, 2, ed. E. Pichery,
8.C,, nr. 42, p. 112-114, P.5.B., nr. 57, p. 328-329; Ibidem II, 4, p. 115-116; P.S.B.,
nr. 57, p. 330; Ibidem II, 6, p. 117-143; P.S.B., nr. 57, p. 346-347; Ibwdem VIII, 18-19
S.C., nr. 54, p. 25-27; P.5.B,, nr. 57, p. 445-446; Ibidem 1X, 31, p. 66; P.5:B:, nr: 57;
p. 445-446; Ibidem IX, 31, p. 66; P.S.B., nr. 57, p. 470-471; Ibidem XIV, 4, p. 185;
P.S.B., nr. 57, p. 553; Ibidem XIII, 5-6, 5.C.. nr. 64, p. 16-17; P.S.B., nr: 57; p: 628-
630; Ibidem, X1V, 11-12. p. 181-183; P.5.B. nr. 57, p. 730-732,

26 Conférence, VI, 19, ed. E. Pichery, 5.C. nr. 54, p. 24-25, P.SB, nr. 57, p.
444-445; Ibidem, XIII, 12, p. 164-168; P.S.B., nr. 57, p. 540-543.

27 Institutions, VI, 19, ed. J.C, Guy, S.C. nr. 109, p. 284-285; P.5.B., nr. 57,
p. 195; Ibidem VII, 19, p. 320-321; P.S.B., nr. 57, p. 207.

28 Institutions, Préface, p, 26-27; P.S.B., nr. 57, p. 110. .

28 ... in diverses mundi partibus* (De Incgrnatione Domini., Liber VII,
cap. 28, ed. M. Petschenig, CSEL, t. XV1I, p. 87, P.S.B,, nr. 57, p. 878-879).

30 M. Cappuyns, Cassien (Jean), artic. in ,.Dictionnaire d'Histoire at de
Géographie Ecclésiastiques”, t, X1, Paris, col. 1334—1335.

31 M. Olphe-Galliard, Cassien (Jean), artic. in ,Dictionnaire de Spiritualité
d’Ascetique et de Mystique®, t. II, Paris, 1953, ¢col. 223,

32 Conférence. X (V. 12-13. S.C.. nr. 54, p. 199-201, P.S.B, nr. 57, p. 561-563;
Ibidem XVI, 1, p. 222-223; P.S.B., nr. 57, p. 576.

33 Ibidem XII1I, 5, p. 152-153; P.5.B., nr. §7, p. 532-533. Cassian citeazd aici
atat pe Socrate c¢it ¢i pe Diogene. dar sursa povestirilor este necunoscuta.

34 Vezi: Salvatore Marsilt, Résumé de Cassien sous le nom de Saint Nil,
in .Revue d'Ascetique et de Mystique®, t. 15, (1934), p. 241-245; I. Hausherr, Le
traité de l'oraison d'Fwvagre le Pontique, in Revue d'Ascetique et de Mystique”,
t. 15. {1934). p. 34-93; Idem. L'origine de la théorie orientale des huit psches capi-
taux, in ,Orientalic Christiona Periodica”, t. 30, (1993), p. 164-175, face cea mal
buni demonstratie cid Asezdminfele V-XI1 si Convorbirea a IIf-a, par si depindi
strins de lucrarea lul Evagrius: Adversus octo principalium vitiorum suggestiones;
A Vogtle, Woher stammt das Schema der Hauptsiinden? In ,Theologische Quartal-
schrift*. t. 122, (1941), p. 217-237; L. Wrzol, Die Hauptsiindenlehre des Johannes
Cassianus und ihren historischen Quellen, in ,Divus Thomas*, seria 3, 1. 1 (1923).
p. 385-404; t. 2 (1924), p. 84-91.
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si probabil a citit cateva scrieri ale Fericitului Ieronim, Fericitului Augus-
tin, Istoria Lausiac& a lui Palladius, Istoria monahilor in traducerea lut
Rufin i multe din scrierile lui Origen.

Existd indoleli in ce priveste utilizarea de cétre Cassian a lucrarilor
Apophthegmata Patrum, Liber graduum, scrierile moderate ale mesalie-
nilor, ale lui Macarie si ale lui Irineu. Una din scrierile 1ui Cicero, De
amicitia, este consideratf a fi baza pentru Convorbirea a XVI-a, care
poarta titlu aseminator.® Doi cercetiitori au identificat in ceea ce priveste
harul un stil de exprimare asemanitor cu cel al Sfantului Grigorie de
Nyssa.®* In sfarst, alti doi cercetatori pretind — fara a fi convingatori —,
ci Ioan Cassian a avut probabil acces la lucrarea Contestatio a lui Eusebiu
de Doryleum.¥ Este posibil ca pe mulii din autorii mentionati Cassian si-i
fi citit iar altora, probabil le-a preluat ideile in mod indirect, prin filiera
relatillor pe care le-a avut cu crestini influenti de la un capat la altul
al spatiului mediteranean.

Astfel, scrierile monastice ale Sfantului Ioan Cassian au apirut ca
urmare a discutiilor avute cu renumitii stare{i si pustnici din Egipt, din
propria sa experien{d si practicd de viatd si nu in cele din urméi, din prin-
cipiile pe care le-a invitat de la ei. Impreuna cu aceste ,,experienie egip-
tene”, sunt imbinate invatiturile si tradifiile pe care Cassian le-a inva-
fat in alte timpuri si din alte surse. El redacteazd, aranjeazi si chiar in-
frumuse{eazid multe din experientele sale, folosindu-se de ¢ agendi de
lucru occidentala. De aceea, Cassian si scrierile sale reprezintd o legi-
turd autenticd in lantul tradif{iei monahale, conservand esenf{a monahis-
mului résdritean si legand in felul acesta Raséritul de Apus.

3. Aptitudinile literare ale Sfantului Ioan Cassian

De la un capit la altul al scrierilor sale, Cassian face dovada unor
aptitudini literare remarcabile. Latina sa este limpede, curgitoare, rit-
mici si retoricd, iar mesajul transmis este clar si impecabil. Constructiile
gramaticale pe care le foloseste sunt cele ale unui om cultivat, reflectind
multiple resurse de vocabular si sintaxd.® Referindu-se la maiesiria cu
care Cassian utilizeazi latina, Casiador il numeste ,,elocentissimum Cas-
sianus® si ,,facundissimus*.*

. 235 Cf. M. Cappuyns, Cassien.., col. 1335; M. Olphe-Galliard, Cassien... col.
224-225.

36 A. Kemmer, Gregorius Nyssenus estne inler foutes Joannis Casstani nume-
randus?, in ,Orientalia Christiana Periodica“, (1955), p. 451-466; Werner Jaeger,
Two Rediscovered Works of Ancient Christian Literature: Gregory of Nyssa and
Macarius, Leiden, 1954, p. B8-80.

37 Vezi: Friedrich Armin Loofs, Nesstoriana: De Fragmente des Nestorlus,
Halle, 1805, p. 49-51; E. Schwartz, Konzilstudien..., p. 16.

38 C. von Pawvrker, Die Latinitit des Joannes Cassiganus... In ,Rominische
Forschungen®, t. 2, (1886), p. 391-448: O. Chadwick, Western Asceticism, col. ,Library
of Christlan Classics”, vol. 12, Philadelphia, 1958, p. 191; L. Cristiani, Jean Cassien...,
vol. I, p. 52-54.

39 Massindorus, De divinis lectionibus, Praefatio; Expos, in Ps. 39, in P.L.
t. 70, col. 287-280.
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Citirea lui Cassian nu e dificild, atat datoritd clarititii limbii latine,
cat si pentru faptul cd adesea transpune imaginatia cititorului in scena
dialogului, prin imagini penetrante si realiste. El isi imbogéteste relati-
rile cu numeroase mijloace literare cum ar fi: reconstituirea trecutului,
naratiunea, dialogul, metafora, anecdota si apostroful. Stilul siu este de o
fortd de sugestie remarcabild si datoritd acestui fapt, Cassian reuseste sa
lucreze la psihologia cititorului.® In plus, de-a lungul acestor capodopere
literare — cum pe drept cuvant pot fi etichetate scrierile sale —, citito-
rul este miscat de remarcabila sinceritate a lui Cassian. Stilul s&u plin
de imagini, explicd o parte a succesului avut de autorul Convorbirilor
duhovnicesti atat in rdndurile monabhilor, cat si la cititorii laici.”

Desi Cassian a scris in latind — care era limba sa matern si limba
cititorilor sai —, el a avut de asemenea cunostinte profunde de greaci.
Dupé cum am mai subliniat, el a utilizat textul grec al Sfintei Scripturi
si citeaza autori greci care stim cd nu erau fradusi in latind la acea
vreme. Pe deasupra, chiar el ne spune cd a conversat in greaca cu pust-
nicii din Egipt, fiind nevoie de un interpret care si traduci greaca lui
Cassian périntilor desertului.” Unii cercetétori considerd ci Ioan Cassian
avea si cunostinte de limbile coptica si siriaca, degi lucrul acesta este
greu de argumentat.®

Adesea, Cassian a fost considerat — in ceea ce priveste scrierile
sale —, ca fiind nesistematic si inconsecvent; el pare sd repete intampla-
tor anumite subiecte in discutiile sale uneori ,,cu vizibile” contradicii.
Mulfi dintre ucenicii lui Cassian au simfit nevoia si-1 apere, datoriti
acestor probleme aparente. Ei considerd in general ca stilul siu dis-
cursiv — prin care da instructiuni practice si sfaturi —, permit acest
lucru. Cu sigurantd, cineva care a petrecut lungi ore ascultdnd cu multa
admiratie pe cei mai contemplativi si profunzi péarinti ai desertului —
asa cum a fost cazul lui Cassian —, va adopta nu numai metodologia spi-
rituald, dar de asemenea i gandirea acelor parinti. Acest lucru, coroborat
cu faptul cé Ioan Cassian pretinde sd exprime puncte de vedere diferite
ale parintilor desertului asupra unor probleme dezbatute, poate fi consi-

derat un argument suficient pentru a explica o aparentd lipsd de preo-
cupare pentru o consecvent logicé si sistematica.

Au fost oferite de cidtre cercetitori o serie de explicafii care nu
diminueazd cu nimic abilitatea lui Cassian. Astfel, Cappuyns scoate in
evidenti faptul ci Ioan Cassian are o clard intenfie de a introduce un
subiect intr-un loc anume, iar apoi, in altd parte, abordeazi acelasi su-

40 Michele Olphe-Galliard, Cassien (Jean)..., col. 222,

41 Pierre Paul Courcelle, Les letres grecques en Occident.., de Macrobe a
Cassiodore, Paris, 1945, p. 212-216; Conférence XVI, 1, p. 576 si Institutions V, 39;
J. C. Guy, S.C,, nr. 109, p. 252-254; P.S.B., nr. 57, p. 184-185.

42 In legatura cu presupusele cunostinte de limba siriac4 ale lui Cassian, a se
vedea: Alfons Kemmer, Charisma Maximum: Untersuchung zu Cassians Volkom-
menheitslechre und seiner Stellung zum Messalianismus, Louvain, 1938, p. 68 si M.
Cappuyns, Cassien..., col. 1337,

43 M. Cappuyns, Cassien..., col. 1337-1338. Vezi gi exemplele oferite de el.
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biect din nou; cu alte cuvinte ,repetitia intAmplatoare” nu este deloc in-
tamplatoare ¥

Tot legat de acest aspect, Leroy oferd alti explicatie. El sustine ci
loan Cassian transmite monahismul sub forma sa ,,anahoretica* si ,,ceno-
bitica“ in doud lucriri separate si anume: ,,Agezimintele mandastiresti*
si ,,Convorbirile”. ,/Cassian nu intentioneazéi si transmiti o ,docirini
monahald” nedeterminatd (sau soviielnicd) si universal valabild, ci mai
degrabi in acord cu cartea pe care o publici, el propune uneori o ,,doc-
trind cenobiticd“ alteori o ,doctrini anahoretici“. Pentru a interpreta
fiecare din afirmatiile luj, e necesarit o injelegere intimi a ciir{ii pe care
cineva o ciieste“.¥

Leroy citeazd exceptii, precum Convorbirea a IX-a si a X-a, care se
ocupd cu ambele doctrine, totusi sustine c& acest principiu general tre-
buie s fie urmat. El conchide ci daci cineva vrea'si studieze modul de
vietuire cenocbiticii, acela trebuie s analizeze Asezimintele I-IV si Con-
vorbirile XVIII-XXIV; daci cineva vrea si studieze viaia de tip anahore-
tic, trebuie s studieze Convorbirile I-X si Asezamintele V-XII.%

Nu e nici un dubiu ci Toan Cassian vorbeste inifial despre doctrina
cenobiticd, iar mali tarziu de cea anahoreticd. Cea mal mare obiectie care
se aduce totusi accentului pus de Leroy pe o descriere atit de rigidi, este
cd Insusi Cassian pare sa fie constient de aceastd neinfelegere (divizare).
E de notat faptul cid afirmatiile lui Cassian, ca se va ocupa mai tirziu de
anumite subiecte, nu cad in cadrul sau induntrul schemei lui Leroy, pen-
tru cd ele sunt peste tot in Asezimintele I-IV si sunt repetate in Convor-
birea I-X si XI-XVII,

Pr. Lect. IOAN MIRCEA IELCIU

44 Julien Leroy, Le prefece des ecrits mmst:ques de Jean Cassien.., p. 180.
45 Ibidem, p. 154-174.
45 Ibz.dem.



IUBIREA SPONSALA IN DOCUMENTELE CONCILIUL
VATICAN II SI IN ENCIiCLICA HUMANAE VITAE

Teologia morald ortodox3 duce o evidents lipsd de studii de morald
comparata. Intr-un moment istoric in care, la nivel mondial, normele mo-
ralei crestine sau ale moralei seculare inspirate de ea sunt declarate de-
functe,’ iar la nivel local, morala propovaduitd de Bisericile Ortodoxe
iegite din rigorile totalitarismului comunist este contestati si, nu de pu-
{ine ori, parasitd pentru un amestec de mode §i modele care numai prin-
tr-un abuz de limbaj mai poate fi numit ,,morald“, o privire asupra felu-
lui in care Incearcd s rdspundi confesiunile crestine din Occident la
sfidirile (i)morale lansate de modernitate si post-modernitate, este incon-
testabil necesari. In mod firese, confesiunea al cédrei efort de adaptare
pe tirdm etic la noile conditii este cel mai elocvent pentru ertodocsi esie
romano-catolicismul? Lucrarea de fatd isi propune si sondeze o temi
a teologiei romano-catolice de consiantid actualitate, cea a moralei con-
jugale. Ca fir caliuzitor in aceastd temd am ales problema iubirii spon-
sale’ asa cum este abordatd ea de cele mai semnificative documente ale
maralei romano-catolice, si anume documentele Magisteriului® Urmi-
rirea in intregime a temei in toate documentele pertinente de la si post-
Vatican II ale acestei autoritdti nefiind posibila, nici méacar superficial,
in cuprinsul unei singure lucrari, m-am oprit la primele doui momente
ale moralei catolice conciliare i post-conciliare, respectiv capitolul des-
pre casitorie si familie din Constitutia conciliard pastoralid Gaudium et
Spes si la ,epilogul” ei, enciclica Humanae Vitae. De altfel, acestea se si
constituie in referinfele cele mai semnificative si mai invocate pentru
toate textele magisteriale urméatoare,

1 Veri, de pilda, G. Lipovesky, Amurgul datoriet. EHea nedureroasd a noilor
timpuri democratice, trad. si pref. de Victor-Dinu Vladulescu, Ed. Babel, Bucu-
resti, 1996.

2 In ce misurd e posibild o colaborare fn acest domeniu si dach aceasta
poate urni impasul doctrinar milenar e o problemi la care nu s-a reflectat poate
indeajuns; in orice caz, cunoasterea reciprocd e un prim pas obligatoriu. Vezi, de
pilda. consideratiile lui B. Petra, L'etica cristiana nella prospettiva della teologia
ortodossa, Rivista di Teologia Morale, 26 (1994), p. 245-246.

3 Pe tot parcursul lucrérii am folosit termenii .sponsal* si ,conjugal’ ca si-
nonimi.

4 Despre Magisteriu in general, 1a K. Rahner, ,Magisterium®, in Sacromen-
tum Mundi. An Encyclopedia of Theology, vol. III, 1969; definirea rolului Magis-
teriului In morala catolicd voate fi nrmiaritd pe scurt in J.-M. Avbert Compendio
della Morale Catolica, Ed. Paoline, 1989, p. 113-115 sau R. A. McCormick, ,Magis-
terium”, in J. Macquarrie, J. Childress (eds.), A New Dictionary of Christian Etics,
SCM Press, 1986.
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GAUDIUM ET SPES

Dac# teologia dogmatic# gi cea canonici si-au adjudecat aproape in
intregime textele conciliare, teologiei morale i s-a rezervat un loc de re-
fugiu in ultima dintre scheme, cea ,pastorald“, a cérei istorie si recep-
{ie in teologia romano-catolicd ulterioard este deosebit de graitoare. Papa
Paul VI spunea in discursul de inchidere ci scopul Conciliului a fost acela
de a ,sluji omul: prin ins#si forta si splendoarea ei, Biserica s-a arétat
in mod solemn slujitoarea omului“?® Desi afirmatia papei vizeazi Con-
ciliul in ansamblu, acesta a simf{it nevoia si-si afirme angajamentul in
mod special, printr-un mesaj trimis lumii. $i anume lumii de azi, in
,grandoarea §i mizeria* ei. Ceea ce va deveni pinid la urmé una dintre
constitutiile cele mai dezbitute si ulterior una dintre cele mai invocate,
Gaudium et Spes (numele oficial: Constitutio pastoralis de Ecclesia in
mundo huius temporis), a pornit din dorinta de a privi lumea si omul
dintr-o perspectivd pastorald, adici de ,a lua partea omului“ pentru a
incerca si urce impreund cu el spre Dumnezeu.® O perspectivi diferitd fatd
de cea dominant3, care pornea ,,de la Dumnezeu la om“,’ perspectivi a cirei
ambiguitate a fost imediat observati, fird insd a fi rezolvatd. Coneciliul
dorea si priveascd Biserica sub doui aspecte, ad intra si ad extra (cf. GS
2). Numai c# a constatat repede cat de subtild e aceastd distinctie. ,,Dubla
cetdtenie” a membrilor Bisericii a fost intotdeauna evidentd, numai ca

multd vreme Biserica a controlat ambele cetéti. De data aceasta, nu numai
ci pierduse puterea politicd (ceea ce era valabil §i pentru Vatican I), dar
trebuia si recunoasci o apartenenti cel putin la fel de solidd a majoritatii
membrilor ei la ,lumea separati”, cea pregititd de Reformé si afirmata
de Tluminism. Mai griitoare decit declaratiile despre indreptéfirea ,,du-
blei vocatii a omului* este recunoasterea acestui fapt in insési plasarea
problemelor de morald intr-un text care se adreseazi tuturor oamenilor,
indiferent de raportul lor cu Biserica. Este aici o recunoagtere implicita

5 Apud Vatican II: L’Eglise dans le monde de ce temps, Cerf 1967, vol. III,
p. 198. Conform si Gaudium et Spes (GS) 3. In continuare vom folosi ca prescurtari,
indicate in text sau note, initialele titlurilor curente ale textelor conciliare (adicd
ale titlurilor date de primele dou#i cuvinte ale textului latin, conform uzantelor
péstrate padni3 iIn ziua de astizi). Cifrele indicAd mumarul paragrafelor, asa cum apar
in textul original, iar cifrele de dupa virgula, numirul alineatelor din cadrul unui
paragraf. Pentru GS am avut la dispozitie textul latin insotit de traducerea fran-
cezi din lucrarea tocmai citats, precum si traducerea roméneasci oficiald a Arhi-
episcopiei Romano-Catolice din Bucurestl din Conciliul Ecumenic Vatican II. Consti-
tufii, decrete, declaratii, Nyiregyhaza, 1990. Cu minore modificAri am urmat aceasta
traducere. Toate sublinierile din textele citate imi apar{in.

6 Vezi precizarea din nota 1 @ GS, unde se motiveaz3 caracterul pastoral
sl structura ei.

7 Cum procedase constitutia dogmatici Lumen Gentium (LG); vezi L. San;-
tori, La Chiesa nel mondo contemporaneo. Introduzzione alla ,Gaudium et spes®,
Ed. Messagero, Padova, 1995, p. 11. Nu e vorba atit de respectarea iconomiei divine
a ciirei dinamics este intr-adevdr, de la Dumnezeu la om si impreund cu omul catre
Dumnezeu, ¢i de metoda discursului teologic, care cu exceptia GS, porneste de
la principiile dogmatice citre implicatiile lor practice; vezi iarasi GS, nota 1.
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cd intr-un fel, din perspectiva valorilor morale si nu numai, membrii Bi-
sericii 1i sunt ca si exteriori.?

Cui anume se adreseazi Conciliul prin aceastd constitutie a fost o
problema care nu s-a putut rezolva decat prin ideea dialogului dintre Bi-
serici si lume, deci si intre Bisericd si ea insfigi. Insd aceasia presupune
o ,teologie a realitidtilor terestre* — care, printre altele, sd explice ega-
litatea partenerilor — pe care GS si-a asumat sarcina si o edifice pe trei
principii: a) un ,,magisteriu social®, bazat pe for{a adevirului insusi si pe
autoritate morald, nu pe foria legii si pe puterea juridicd; b) o aplecare
asupra istoriei, asupra devenirii omuiui si lumii, deplasind accentul de
pe discursul deductiv, bazat pe ,natura” imuabild, pe unul inductiv si
hermeneutie, care si discearnd, s3 interpreteze si si ridspundi in lumina
Revelaiiei ,semnelor vremii*®; ¢) afirmarea prezentei Bisericii in lume,
ca atribut propriu al existentei ei. De fapt, datoritd subectilor umani care
sunt acciasi, Biserica se considerd parte a lumii, a lumii in actualitatea
ei si, reciproc, lumea insasi e in Biserica.’

Desigur, afirmarea acestei soldarititi nu are sensul banal ci si
membrii Bisericii sunt oameni, ¢i vrea si exprime tocmai atitudinea
,pastorala” a Bisericli, care ar consta in asumarea in propria ei identitate
a tot ceea ce e ,cu adevérat omenesc” (1). O precizare pentru a nu infe-
lege cumva gresit ci Biserica si-ar insusi ori s-ar simti respcnsabild pur
si simplu pentru tot ceea ce e posibil omeneste? In orice caz, o preci-
zare care deschide o problem# de antropologie. Intr-adevar, ambitia pri-
mel parti din GS este de a expune doctrina Bisericii despre om si vecatia
sa, avuie In vedere in conditia sa din lumea de azi. Agadar, nu ¢ vorba
doar de o parte doctrinard clasic3, ci tocmai de incercarea de a rispunde
provocirilor adresate Bisericii de cele trei umanisme, toate ateiste, care
definese condifia ,,modernititii“": umanismul liberal, al libertatilor indi-
viduale, umanismul socialist, al revendicérilor social-politice $i umanis-
mul tehnologie, al aspiratiilor creatoare.

8 Recunocasterea explicitd se afli in GS 43. De asemenea, la Mgr. Ph. Del-
haye, Histoire des textes de la constitution pastorale, in Vatican If..., vol. I, p.
218-219, op. cit., supra, nota 5, Nu e chiar atit de specifici problemelor de morall
aceasta ,exterioritate”: {ine de insiisi modul in care romano-catolicismul se defi-
neste ca Bisericd (cf. G5 40, 2}, incepdnd cu Viearul petrin, nu cu Hristos Insusi.
Numai intrucidt e Trupul lui Hristos Biserica este intericard fiecfiruli madular si
fiecare m#&dular Ii apartine. O unitate conceputd in jurul Viecarului nu poate f[i
deciat ung exteriocara, altfel ajungem la absurditatea recapitularii tuturor in papa.

9 Cf. GS 4; 44. Asa se face ca fiecare capitol din GS incepe cu ¢ diagnozi a
situatiei lumii. Folosirea expresiei biblice (Mt. 16, 3: 24, 32 si paral) in acest fel
a trezit nemultumirea biblicistilor, ,semnele vremii? referindu-se in contextul lor
original la apropierea !mp#r-itiel. Dar expresia a rémas, fard a se face efortul de
a pune aceastd metodd hermeneutics legitima in legétura el necesard cu prezentu
Impdaratiel lui Dumnereu inauguratd de Hristos. O criticd ortodox# la modul neori-
tic in care GS se raporteazad la lume, la N. Struve, Quelques réflexions d'un ortho-
doxe, in Vatican II ..., vol. 111, p. 123-127.

10 Vezi, L. Sartori, op. cit., supra, p. 14-18,

11 Intre timp, se vorbeste de post-modernitate, ca o sintezi a umanismelor
antericare, sau mai degrabd de un sincretism al tuturor umanismelor posibile iatr-o
definitie ,slabs” a omulul.
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,Ce este omul? (10; 12) Ce gandeste Biserica despre om? [..] La
aceste intrebari se asteaptd un raspuns. (11) Asadar, omul, si anume
omul privit in unitatea si integralitatea sa [...] va constitui axul intregii
noastre expuneri. (3} Concentrarea intrebirilor arati wvaloarea mizei.
Réspunsul porneste cu o frazd de ansamblu ce evocdi ,teatrul istoriei
neamului omenesc”, incadrat de afirmatia creatiei, ciderii, riscumpa-
rérii, transformarii si implinirii lumii (2, 2). Intreaga antropologie a GS
urmeazd aceste doud planuri, unul al mutajiilor istorice si celilalt al
adeviirului revelat. Sunt aceste douid planuri convergente? Se intilnesc
aspiratiile lumii cu misiunea Bisericii? Raspunsul e afirmativ: nu numai
printr-o solidaritate exprimati ca ,dialog” (3, 1; 40, 1), ,.colaborare"
(3, 2), ,slujire” (3, 2; 42, 5), ci chiar ca parcurgere a aceluiasi drum (40,
2) i Impértasire a acelorasi aspiratii (11, 1}. Misiunea proprie a Bisericii
e definiti de indatorirea de a raspunde la intrebarile fieciirei generatii
despre sensul vietii (4, 1), misterul (10, 2) si condit{ia omului (12, 2). De-
sigur, aceasti misiune vrea si fie una de ordin religios (3, 2; 41, 1-3; 42,
2; 45, 1), dar GS afirma& ci prin implinirea ei, Biserica are si raspun-
suri la nizuintele personale, sociale si politice ale omului de azi (41;
42; 43) pentru ci ,credinta [...] dezviluie gadndul dumnezeiesc asupra
vocaiiei integrale a omului, orientdnd astfel mintea spre solutii pe deplin
umane. (11, 1) Biserica, urmérindu-si propriul scop méntuitor, nu nu-
mai ci impirtiseste omului viafa diving, ci si revarsd intr-un fel asupra
lumii intregi lumina acestei viefi, mai ales vindecand si inal{and dem-
nitatea persoanei umane, intirind coeziunea sociald si dand activitatii
zilnice a oamenilor un sens si o semnificatie mai profunda. [...] Bise-
rica este convinsd cd poate contribui mult la umanizarea familiei umane
si a istoriei ei (40, 3)“.

Un antropocentrism implicit este neindeielnic, iar unecori e expli-
cit (12, 1). Implicit e in premiza unei convergente intre istorie si Impa-
ritia lui Dumnezeu: ,,Randuit Domn prin Invierea Sa, Cristos [...] lu-
creazd de acum inainte in inimile camenilor prin puterea Duhului S&u,
nu numai trezind dorinta dupd lumea viitoare, ¢i prin insusi acest fapt
insufletind, purificind si intidrind acele aspiratii generoase prin care fa-
milia umand se striduieste s&-si umanizeze viata si si supuni acestui
scop intreg padméntul. (38, 1) ... Totusi, asteptarea unui pamént non nu
trebuie s& slabeasci, ci mai degrab& si stimuleze grija de a cultiva acest
pamant unde creste corpul neoii familii umane care poate oferi de pe acum
o schitare a lumii ce va s# vini, Asadar, desi trebuie ficuti atent dis-
tinctia intre progresul piméntesc i cresterea Imparétiei Tui Cristos,
totusy, in masura in care poate contribui la © mai buni organizare a
societatii umane, $i acest progres are o mare importantd pentru Impira-
tia Tui Dumnezeu. (39, 2)* Explicatia pentru care acest ,,progres piman-
tesc”, al zilelor noastre, nu altul, ,schiteazd“ deja Imparatia lui Dum-
nezeu ar fi aceea ¢ ,Domnul este tinta istoriei umane, punctul spre care
converg dorintele istoriei si civilizatiei, centrul neamului omenesc, bu-
curia tuturor inimilor si plinirea asipratiilor lor. (45, 2).““ Intr-adevér,

12 Inspiratia chardinian# e evidentd, desi textul citeaza mumai Apoc. 22,12-13.
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fundamentul antropologiei din GS se vrea unul hristologic sau mai de-
graba hristocentric. Numai ¢3 tocmai acest hristocentrism (dezvoltat in
paragrafele finale ale fiecarui capitol din Partea Intai, ie. 22; 32; 38;
45; cf. 5i 10, 2) suferd o deturnare antropocentrica: ,Biserica, insi, crede
cé Iisus Hristos mort si inviat pentru toti, oferd comului lumina si pu-
teri prin Duhul S3u, ca omul sd poatd réspunde vocatiei sale supreme;
[...]Asadar, sub lumina lui Hristos, [...]Conciliul isi propune si se
adreseze tuturor pentru a deslusi misterul omului si a colabora la géisirea
unei solutii pentru principalele probleme ale timpului nostru. (10, 2) Omul
de azi se afld pe calea unei dezvoltari mai complete a personalititii sale si
a unet descoperiri si afirmiri progresive a drepturilor proprii. Deoarece
Biserica a primit incredintarea de a face cunoscut misterului lui Dum-
nezeu care este scopul ultim al omului, ea dezviluie in acelasi timp omu-
lui sensul existentei lui proprii, adicd adevarul esential asupra omu-
lui. [ef. 21, fine] Biserica stie bine ¢& numai Dumnezeu, [...] rdspunde
dorintelor celor mai profunde ale inimii omenesti... [...] Insi numai
Dumnezeu care 1-a creat pe om dupad Chipul Sau si l-a riscumpérat din
pécat, oferd un rdspuns deplin la aceste Intrebéri, 51 anume prin reve-
latia sfivarsitd in Fiul Siu ficut om. Oricine il urmeazd pe Hristos, Omul
desfiviirsit, devine el insugi mai mult om. (41, 1)“

O afirmatie de genul ,numai in misterul Cuvantului Intrupat se
lumineaz& cu adevarat misterul omului® (n. 22, 1)} e absolut congeniald
teologiel ortodoxe, numai cd atunci cand se continua: ,cum in El natura
umani a fost asumatd fard a fi nimicitd, prin Insugi acest fapt ea a fost
in&l{ata si in noi la o demnitate sublima“ (ibidem), lectorul ortodox simte
o mare frustare, cu atit mai mult cu cat notele de subsol 22 si 23 ale tex-
tului conciliar citeazd Sinodul VI Ecumenic care afirma indumnezeirea
(theciliesia) naturii si vointei umane a lui Hristos. Ne aflim tocmal in
punctul care desparte cel mai evident Sfanta Traditie de teologia romano-
catolici: prin iconomia Intruparii Sale, Hristos rimane dear modelul
exemplar al omului ca Om desavéarsit si nu Cel care asumand si indum-
nezeind natura Sa umani oferd in schimb omului indumnezeirea reals,
nu doar o simpld demnitate sublima. Prima consecin{d directd este c3
hristocentrismul romano-catolie, ecel putin in GS, este mai degrabd unul
metodologic i nu unul ontologic. Hristos deschide o cale de urmat, este
un exemplu, un revelator al adevarului, dar nu se afld cu adevirat in
centrul unei existente umane rezidite in Sine careia ii impartiseste siner-

gic ioate insusirile Sale. Exterioritatea reciprocd dintre Hristos si om? il
lasd pe om siesi. Nu este suficientd afirmarea originii divine a omului
{12, 3), a valorilor umane (11, 1), nici convergenta lor spre ,,punctul
Omega*“, nici chiar asistenta Duhului (10, 2; 21, 5; 22, 4; 38, 1)* pentru

13 De pilda, ,s-a facut cu adevirat unul dintre noi® (22, 2); ideea exempla-
ritatii ii obliga pe conciliari s& caute in viata Mantuitorului scene potrivite fiecarui
contiext uman: ,Cristos mestesugar* (43, 1) hu e ¢ eroare teologic3, dar e ugor
puerild pentru un ,Conciliu ecumenie”; vezi si 32, 2.

14 Orteodorsil au reclamat permanent deficitul pnevmatologic al teclogiei con-
ciliare. . - . .



STUDII si ARTICOLE 49

a da seami de centralitatea lui Hristos, in fidelitate fatd de Revelatia
exprimatd de Sfanta Scripturd si Traditie. Sf. Apostol Pavel, pe care se
bazeazd cele doud paragrafe hristologice esentiale, n. 22 si 45, ficea afir-
matii ceva mai radicale (Rom. 7, 4; 14, 7-9; 1 Cor. 3, 23; 6, 19; 1I Cor.
5, 15; Gal. 2, 19-20 etc.). Este adeviarat ci nu se adresa deopotriva cresti-
nilor si celor ,din afar&”, nici nu incerca sid rdspund# prin Evanghelie
»problemelor principale ale timpului* siu. Dar dacd a venit momentul
ca Biserica i intreprindd un astfel de demers, este ea indreptifiti si
»adapteze* acele , multe lucruri care nu se schimbai si care isi au temeiul
ultim [tocmai] in Hristos (10, 2; compl. mea)” din dorinta de a demon-
stra ci tot ceea ce isi doreste lumea de azi se afld deja, si mai autentie,
in custodia Bisericii?

O irezistibili vocatie pastorals, (adicid centrati pe Hristos-Pastorul,
cum sugereazd 3, 2), sau o dorin{d de reconcilere cu 0 lume tot mai
strdini de Evanghelie, chiar si in cazul celor ce se mai socotesc cregtini®
asa cum lasd si se simtd multe din textele citate mai sus? In orice caz
oboseala, mdrturisitd, resimiiti de Bisericd in conflictul multisecular
cu lumea® poate explica tonul §i perspectiva ,voluntar optimiste* ale
Conciliului. Numai ¢4 aceasta a insemnat si ia (sau sd declare) drept
bun, autentic demn sau indreptétit tot ceea ce nu e rdu evident si eroare,
tautologie care nu doar cd lasd intregul discurs pradd unei ambiguitati
fundamentale, dar, aga cum am vazut, adoptd o viziune antropocentrici
discutabili. Preful apropierii de lume ar putea fi indepértarea de sine.”

Acest cadru nu e o simpld introducere despre mult celebratul {sau
hulitnl) aggiornamento conciliar, c¢i constituie premiza fundamentalad
pentru a intelege succesele sau egecurile constitutiei si ale Conciliului,
inclusiv in materie de morald conjugald. Multe dintre intrebirile si ne-
dumeririle formulate mai sus se vor regasi in cele ce urmeaza.

IUBIREA SPONSALA IN GAUDIUM ET SPES

Nu e locul si facem aici istoricul copitolului I, De dignitate matri-
monii et familae fovenda (47-52 = CF) din Partea a doua a schemei, in-

15 GS acuzi pe buna dreptate ,separarea intre credinta care o marturisese
[oamendi] si viaia de toate zilele* drept una dintre ,erorile cele mai grave ale vre-
murilor noastre* (43, 1).

16 Vezi Vatican II..., vol. I, p. 265, n. 26; vol. III, p. 197, fine: Conciliul n-a
pronusntat nici o anatem4, e adevirat, dar nici nu le-a ridicat pe cele antericare.

17 E o caracteristicA ce s-a impus in perioada post-conciliard chiar i atunci
cind, incepind cu Humanae Vitae, dar mai ales sub pontificatul lui Ican Paul
1I, Magisteriul, cel putin, a revenit la atitudini mult mai combative. Romano-cato-
licismul isi tr3ieste si intelege criza nu atdt in raport eu Hristos, ¢t in raport cu
lumca. Ca atare, raspunsul a fost céutat mai putin in metancre si mai mult in
aggiornamento. Diagnosticul cel mai lucid al acestei confuzii durabile si vatama-
toare 1-a dat p#rintele Iustin Popoviei in ,Génduri despre “infailibilitatea” omului
european. Cu prilejul Conciliului Vatican IT", in Arhim. Iustin Popoviei. O}Tml si
Dumnezeul-Om. stud. introd. si trad. Pr. Prof, loan Ic# si diac. Ioan I. Ici jr., Ed.
Deisis, Sibiu, 1997,
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titulatd ,,Citeva probleme mat urgente®.”® Trebuie observat insi ci pro-
blema casatoriei si familiei a preocupat de la bun inceput Cenciliul. intre
~demnitatea® persoanei si ,,prosperitatea“ societitii, concepte fundamen-
tale ale constitutlei, si demnitatea si prosperitatea comunitatii conjugale
si familiale existd o legatura indisolubila (47, 1). In plus, dincolo de con-
siderente teoretice, fideli principiului orientirii dupd ,semnele vremii”,
conciliarii constatd ci se afla in fata unei probleme arzitoare, cu multiple
aspecte, care ,nelinisteste constiinfele* (47, 2). O primi evaluare ii face
s afirme, pe de-o parte, cd se manifestd ,,deformari* si ,,perturbéiri
deloc neglijabile®, iar pe de alta, ca tocmai in mijlocul ,transforméarilor
profunde ale societatii de azi" instituiia matrimoniala si familiald isi des-
copera téria, soliditatea si chiar ,adevirata natura” (42, 2). Scopul aces-
tui capitol ar fi, asadar, acela de a pune in evidentd ,anumite puncte
esentiale" ale acestei adevirate naturi pentru a afirma ,,demnitatea ori-
ginarj st valoarea sacrd a casatoriei” (47, 3) si a ,,Iincuraja familia”.

Dar, pornind de aici, s-au conturat de la bun inceput dous partide,
doudl optici asupra modului de abordare si tratare: una, care recunoscind
permanentia institutiei In cauzd ciuta sd valorizeze contextul istaric, so-
cial si psihologic, specific lumii de azi, (recunoscut in constatarea dispa-
ritiei familiei ,.patriarhale® (6, 1)); cealaltd, recunoscénd mutatiile (ca ¢
indepiirtare si contestare) voia sd reafirme constanta si valabilitatea uni-
versald, in timp si spatiu, a ,,adeviratei naturi* considerati in mare pri-
mejdie (ef. 11, 2). Intre cele doud curente s-a dus o bitilie necontenita
cireia textul definitiv ii std marturie, incercdnd si cchilibreze si s pa-
cifice eonfruntarea intre ,institutic* si ,,iubire*, intre primatul ,fecun-
ditatii* si cel al ,,iubirii”, intre ,,legea divina” si ,,constiinta sotilor”.

Invititura de pand atunci a Bisericii si Magisteriului constitue ca-
drul natural al acestei confruntirl si un studiu mai amplu asupra temei
trebuie si {ind cont pe larg de izvoarele si evolutia doctrinei romano-
catolice despre casitorie si familie si de felul cum au fost folosite in
cursul dezbaterii si alcituirii textului final, ceea ce nu ne propunem aici,
Totusi, chiar o privire superficiald, si anume indreptatd asupra notelor de
subsol, ne indicd drept referinte pe Fericitul Augustin, Thoma de Aquino,
0 bula papald din 1439 (Conciliul de la Florenta), enciclica lui Pius XI,
Casti Connubii (1929) si alocujiunea ,,cdtre moasele italiene” a lui Pius

XII (1951)®, De remarcat lipsa Conciliului tridentin si a Codexului ca-

18 A se vedea comentariul Jui Ph. Dethaye din Vatican I1. .., vol. II, p. 387-420,
Dnatnrez acestei lucrari majoritatea amdanuntelor istorice. O relatare despre cels
patru sesiuni ale Conciliviul a 1asnt 1a noi Parintele D. Staniloae in Ortodoxia, nr.
1, 1964, p. 3-46: nr. 2, 1964, p. 187-219; nr. 4, 1964, p. 471-502 (aceste irei ariicole
semnate B. Gh. lonescu): ar. 1, 1966, p. 8-31.

19 Alaturi de alie doua alocutiuni ale Ini Pius XII si Paul VI. Pentru tra-
ditia teologica apuseanid referitoare la ecasatorie, vezi de ex. sinteza pre-conciliard
a lui P. Adnés. Le Mariage, Deselée, 1963; de asemenea, E. Samek Lodovici, Sessua-
lita, matrimonio e concupiscenza in sant'Agostino, in R. Cantalamessa {cur), Etica
sessuale ¢ matrimonio nel cristianesimo delle origini, Milano 18976; M. Leblanc,
Amour et procreation duns ia thweotogie de saint ihomas, Revue Thomiste, XCII
(1092}, p. 433-459.
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nonic (1917), dar la fel de semnificativ este faptul c# cei doi ,doctori” ai
Intregului edificiu teologic apusean nu sunt invocati decét o singuri data
si in legiturad cu o frazid cit se poate de generald (48, 1, nota 1). Avem
aici doud caracteristici ale stilului GS, justificat prin caracterul ei ,,pas-
toral“,” foarte pregnat si in capitolul nostru: generalitatea afirmatiilor
i zghrcenia recursului explicit la Tradijie. De fapt, exista o motivajie mai
profundi, anume tocmai incercarea, nu neapérat izbutitd, a majoritatii
conciliare de a depisi intr-un efort de actualizare discursul clasic 13sand
in acelasi timp noul discurs intr-o generalitate punctati ici si colo de re-
feriri la autoritati si teze traditionale care sa satisfaci scrupulele mino-
ritatii conservatoare,

Structura CF ne vorbeste si ea despre temele centrale si modul
controversei in jurul lor.” Nu ne propunem o analizd amanuniiti a in-
tregului capitol, ci evidentierea acelor aspecte care ne pot ajuta si inje-
legem ,natura* iubirii conjugale dupi invititura conciliari. Un prim
aspect este cel dogmatic, evocat de ,Jumina Evangheliei* din pream-
bulul Pirtii a doua (46, 1), precum si de cele trei texte referitoare la casi-
torie i familie aflate in documentele conciliare anterioare, respectiv con-
stitutia dogmalicd despre Bisericd, Lumen Gentium (11 $i 41) 3i decretul
despre apostolatul laicilor, Apostolica Actuositatem (11). '

In LG 11, in capitolul despre ,,Poporul lui Dumnezeu®, dupi celelalte
sacramente este amintitd cisitoria. Ideea centrali este ¢i sacramentul,
prin care sotii ,semmned" s1 .participa” la ,.misterul unititii si dragos-
tei rodnice dintre Hristos si Biserici“, le di o putere si o misiune pro-
prie in Bisericd: aceea de a se ajuta recipreoc pentru a ajunge la o viaja
conjugald de sfintenie si, totodatd, de a accepta §i educa copii, cérora
trebuie sa le fie, in ,,cecea ce s-ar putea numi Biserica familialad”, primii
»apostoli ai credintei”. in LG 41, capitol despre ,diverse forme de triire
& unicei sfin{enii", apare practic aceeasi idee, sofii fiind numit{i acum
wmartori si colaboratori ai rodnicei Maicii Biserici, ca semn si participare
Ia iubirea cu care Hristos si-a iubit Mireasa si S-a dat pe Sine pentru ea”.
Fidelitatea in iubire, ajutorul reciproe, primirea de la Dumnezeu si edu-
carea copiilor in credinii, are un rol exemplar si altul edificator al unei
.fraternititi a earititii*. In mod firese, in AA 11 se insistd asupra mi-
siunii ,,apostolice” proprii acestei forme specifice a laicatului, detaliatd"
sub dou#i aspecte. Primul, ccnsiderat pentru astiizi ,,partea principald

a apostolatului” conjugal din totdeauna, priveste datoria de a manifesta
pindisolubilitatea si sfinfenia* césitoriei, aceea de a da o educafie cres-
tind copiilor si de a apira demnitatea si autonomia familiei. Al doilen,
prin referirile la menirea comunita{ii conjugale in inteniia Creatorului.

20 Vezi, de pilld&, motivatia din rspunsurile comisiet de redactare la nume-
roasele modi, propuneri de modificare a textilui. formuiate de eomciliari. ef. J. AL
Selllz. A Closer Look at the Text of Gaudium et Spes on Marriage and Family,
Bijdrazen, 43 (1982}, p. 37.

?1 Anume: 47-diagnoza; 48-.punctele esentiale* dogmatice; 49-aspectul per-
sontalist a! fublrll snoneale:; Sh-fernditatea jubiril sponsale; Sl-conflictul celor doud
aspecte; 52-responsabilitati pasiorale.

L
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el de a fi ,inceputul si temelia®, ,,celula de bazi si vitald a societdtii”
{1 5i 4), priveste, chiar dacd implicit, misiunea procreatoare.

Nu este greu si identificam in aceste texte locurile clasice ale doc-
trinei catolice despre césatorie. Bunurile si finalitatile ei, proles, fides,
sacramentum, precum §i remedium concupisceniiae, lansate de Fericitul
Augustin gl consacrate de Thoma de Aquino® razbat cu destuld usurintd
din ideile de mai sus: ,acceptarea” si educarea copiilor, ajutorul reciproc
sl fidelitatea sotilor, indisolubilitatea legaturii lor si sfintenia el dup#
modelul unirii lui Hristos cu Biserica.® Nu este abordati problema ierar-
hiei acestor valori eonjugale, desi accentele puse in AA 11 pe diversele
misiuni nu par a avea chiar aceeasi pondere (ordinea, discreta, pare a fi;
sacramentum, proles, fides, remedium). Noutatea acestor texte consii
mai degrabd in proiectarea asupra institutiei conjugale a unor atribute
ale Bigericii pané in pragul identificirii lor sub un anumit aspect, pre-
cum in expresiile ,,ceea ce s-ar putea numi Biserica familiala“ (LG 11, 7)
si ,,sanctuarul casnie al Bisericii* (AA 11, 4).

Cu toate c& referinta biblicad standard a teologiei sponsale din eare
se inspira ideea ,ecclesiel domestice”, Efeseni 5, 23-32, revine de trei ori
in GS 48, ea nu reapare explicit. De. altfel, acest subcapitol nu face decat
si detalieze mai sistematic — adica dupd structura clasici: creafie, Ve-
chiul Legimént, Noul Legimint prelungit de BisericA — ideile expri-
mate deja In textele anterioare. Dupid cele trei pasaje evocate™ rapertul
institutiel conjugale cu unirea dintre Hristos si Biserica este pus pe doud
planuri. Unul al paradigmei, In care unirea lul Hristos cu Biserica este
model comuniunii conjugale iar aceasta, la randul ei, 1i reveleazi ace-
Ieia natura ci autentics; celalalt, al perfectionarii, in care iubirea divini a
Iui Hristos ,,asumi“ iubirea conjugald, aceasta fiind ,binecuvantata®,
»cdlauzitd”, , imbogatitd®, ,,vindecati”, ,,desdvirsita” si , indltatd”.

Seria ascendentd. compusd din cele trei locuri, ar putea sugera o
sacramentalitate care ar cuprinde institutia c#sitoriei de la originea e,
»binecuvintarea® gi ,,céliuzirea” putand fi considerate proprii etapei ede-
nice si apol vechi-testamentare a cédsitoriei. Numai ci aceasta ar fi pre-
supus valorificarea hristclogiei pauline , Hristos - prototip al lui Adam"
{cf. Apoc. 22, 12-13), evocatd de GS 44. Insa textul conciliar ridmane fidel
gandirii scolastice, prezentdnd instituiia conjugald incadratd, pe rand,
ordinii legii nmaturale, ordinii legii pozitive i ordinii legii harului, fari

22 Pentru referinte, vezi supra, nota 18.

23 Ca sfintenia este corespondentul anticulul remedium ne-o dovedeste GS
11, 7, nota 7. care il citeazd pe Fericitul Augustin spunand cu referire la I Cor. 7, T:
Jdarul lui Dumnezeu nu este atat de mult continenta, ci mai ales castitatea sotilor”.

24 Sunt ccle ce ating maxima profunzime teologicd din CF: ,Hristos Domnul
a coplesit cu binecuvantari aceasta iubire cu multe aspecte, niscutd din izverul divin
al dragostel si constituitd dups modelul unirili Lui cu Biserica®; , Autentica iubire
conjugalad este asumatd in iubirea dumnezeiascd si este cdlauzitd si imbogatitd de
puterea riscumpiratoare a lui Hristos si de actiunea méntuitoare a Bisericii.. .
(48. 2). .Astfe! familia crestini, fiind niscutd din casitorie, care este imagime si
fmpértdsire a legdmantului de iubire dintre Hristos $i Bisericd, va face vizibild tu-

turor prezenta vie a Mantuitorului in lume si natura autentich a Bisericii, atit prin
fubirea, rodnicia generoasd, unirea si fidelitatea sotilor ., .” (48, 4).
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a surprinde originea si unitatea lor finald in ordinea harului ci afir-
ménd numai permanenta ordinii originale naturale, tulburati de c#dere®
reficuti apoi succesiv de celelalte doud ordini, fiecare mai addugéand si o
finalitate proprie, superioard celei anterioare. Ne aflam aici pe terenul
raportului dintre naturi si har, atat de altfel inteles de Tradifia orto-
doxa.®

Casitoria apare astfel ca ,intemeiatd de Creator si inzestrati de el
cu legi proprii“, sau cu ,,variate bunuri si finalita{i proprii“ (48, 1). Ca-
racterul obectiv al césdtoriei gi familiei se evidentiazi ca aspectul cel
mai bine conturat. Dumnezeu, ,,autorul” ei, ii conferea o ,,ordine divini“
(ordinatio: 48, 1; ratio: 50, 1), inscrisi in ,,legi divine“ (50, 2; 51, 3), fina-
litati (48, 1; 50, 1), (bunuri (48, 1; 49,1; 50, 1, 2); valori (52, 3)) si exi-
gente proprii care exclud ,,bunul plac“ al sotilor (arbitrium, 48, 1; 50, 2).
Interesant de observat este insid faptul ci termenul cel mai des intre-
buinfat de CF pentru a descrie aspectul obiectiv al cisétoriei nu este
cel de ,institutie* (institutio),” ci acela de ,,menire* (munus), pe langi
o serie intreagd de termeni proximi sau sinonimi (in ordinea frecventei:
windatorire* (officium), ,,vocatie“ (vocatio), ,misiune” (missio); ,,slujire”
(ministerium), care in versiunea roméneascd oficiala este tradus tot ,mi-
siune“; munus apare nu mai putin de 8 ori). S-ar putea ci alegerea aces-
tui termen a vizat tocmai introducerea unei note subiective in chiar sen-
sul obiectiv al césdtoriei si familiei atdt de evident. Menirea nu este o
predestinare ori o obligatie impusd din exterior. Insii asocierea acestor
termeni mai ales, desi nu exclusiv, cu procreatia,® demonstreazi ca struc-
tura fundamentald a intelegerii ,,doctrinare” a naturii conjugalititii in
CF raméne cea furnizati de teologia anterioara.

Afirmatia poate pirea surprinzétoare dupi ce mai sus vorbeam de
incercarea depésirii discursului traditional. Ea nu pretinde insd, deocam-

25 Cf. GS 13; realitatea c#derii §i a p#catului este cit se poate de superfi-
cial tratatd in CF. Cu exceptia diagnozei din 47, 2, a condamn#rii laconice @a adul-
terului, divorfului, pruncuciderii si ,practicile ilicite impotriva procreéarii“, pacatul
este doar presupus in ideea ,vindecirii“ iubirii conjugale sau in cea a ,auvtenticei”
iubiri conjugale; in 48, la care ne referim, capitol doctrinar tocmai despre sfinfenia
casatoriei, abia poate fi subinteleasd in ideea ci legitura conjugald ,nu depinde
de bunul plac al omului®.

26 A se vedea, de pilda, Pr. 1. Ic8, Conceptii eronate asupra raportului dintre
naturd si har, Ortodoxia nr. 4, 1960, p. 526-561: Pr. D. Staniloae. Naturd si har
in teologia bizantind, Ortodoxia, nr. 3, 1974, p. 392-439; Pr. I. Moldovan, Natura si
harul in géandirea teologicd a Sfantului Vasile cel Mare, Ortodoxia, nr. 1, 1979,
p. 75-89. In catolicism, cea mai mare ,demnitate* la care e ridicatid matura este
de a fi ,imagine“ a harului, in sens analogic, si de a se impértési de el, in sensul
infuziei cu gratia creati; cf. ,pétrunsi de spiritul lui Hristos...” (48, 2); ,impreg-
neazi intreaga lor viatd“ (49, 1); ,legea divinad (naturala?) interpretatd in lumina
Ewvangheliei” (50, 2). ’

27 Termenul institutio apare doar de 5 ori, in pasaje care subliniazéi shabi-
litatea c#sitoriei; el este in permanenti concurentd cu termenul comunitate,
care apare de 6 ori, in pasaje exprimind valoarea ei personalisti; de altfel, accen-
tele marcat finaliste evidentiazi caracterul institutional, intrucat institufia in sine
este finalista.

28 6 din cele 8 ocurente ale lui manus presupun procreafia; 3 ise referd ex-
plicit la ,menirea de a procrea“.
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dath, decit ci noutatea adusd de GS in materie de teologie sponsali se
afld cuprinsd in vechiul orizont, in vechile premize ale teologiei scolas-
tice. Vom urmdéri in continuare in ce fel invazia lui ,,amor", a procla-
matei dimensiuni psihologice si personaliste reugeste si modifice peisa-
jul.

Depésirea augustinismului si thomismului (cu naturalismul si in-
sistenta pe rolul finalitatilor si ierarhia lor) a constituit totusi preocu-
parea majori a curentului dominant.® Deja ineepand cu anii '30, mo-
rala catolicA descoperea personalismul® Caracterizat de centralitatea su-
biectului uman si a intersublectivitd{ii, acest curent pune ,experienta"
subiectului, mai degraba decét ,legea morala obiectivd®, drept izvor pri-
vilegiat al reflectiei morale. Criteriile moralitatii nu mai evalueazi atét
actele, si acestea izolate, In raport cu ,legea moralad", cat persoana in
raport cu nevoile ei ca subiect al existentei si al responsabilititilor fatd
de altii.* InsA pentru a se susiine intr-o obiectivitate proprie, personalis-
mul simte nevoia unui recurs constant la psihologie si la stiintele conexe.
In acest sens, un apel la urmirireas progresului stiiniific in acest dome-
niu g-a ficut auzit cu tdrie in timpul dezbaterilor conciliare, chiar daci
nu s-a exprimat in textul propriu-zis decit cu privire la ,,elucidarea dife-
ritelor 3(;Chnditii care favorizeazi o regularizare onestd a procreirii umane®
(52, 4).

In CF, personalismul s-a exprimat sub mai multe aspecte. La nivel
lexical, semnul cel mai evident il constituie abundenta termenului ,iu-
bire“ (amor, dilectio, caritas, amicitia), alaturi de sintagme precum ,,co-
munitate de iubire” (47, 1: prima ,defini{ie” a casitoriei), ,,comunitate
intimi de viatd si iubire* (48, 1) ,unire intima* (ibid.), ,daruire reci-
procd” (ibid.; 49, 1; 51, 3), ,,afectiune reciprocad® (dilectio, 49, 2). Terme-
nul insusi de ,,comumtate“ inlocuia pe cel de ,societate” folosit deja de
Casti Connubii in acelasi sens, dar cu mai putind pregnanta. Aceeasi en-
ciclicd afirma iubirea sponsalé ca ,armonie mutuald intim#“, drept
~oauzd fundamentala si rativne a casitoriei® .

Intregul paragraf 49 este dedicat incercirii de a impune aceasts idee
noud* despre primatul sau mai degrab3 demnitatea iubirii. Intr-adevar,

28 Poreclit de curentul conservator ,schola amoris“, a avut ca reprezentanii
de smami teologi §i prelati ca B. Hiring, Ph. Delhaye, Suenens Leger, Alfrink,
Maximos IV.

30 Mai ales prin operele unor teologi precum H. Doms si D. von Hildebrand,
influentati de filosofia fenomenologicd. Dar el isi face simiitd prezenia deja in
Casti Connubii: precedente ale noii orientéiri existau jn traditia apuseani, coborind
prin Catehismul roman, la Alfons de Liguori si mai departe, la Hugo de Saint-
Victor si Albertus Magnus, cf, Delhaye, op. cit, vol. II, p. 383-394 §i n. 9; p. 400,
n. 21; 3i Adnés, op. cit,, supra, nota 19,

31 O privire de ansambiu asupra aparitiei gi afirmirit persomalismului in
morala conjugald catolici si a avatarurilor Ini la L. S. Cahill, Catholic Sexual
Ethics and the Dignity of the Person: A Double Message, Theological Studies, 50
(1889}, p. 120-150; aici p. 120.

32 Vezi interventia cardinalului Suenens, of. Vatican II..., vol. II, p. 401-402.

33 Apud Cahill, art. cit,, p. 121.

34 Noul, intrucat Castl Connubll n-a fost receptata in mceastd directie, cf.
Delhaye, op. czt vol. 11, p. 394.
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e surprinzitor c& nicaieri textul final nu refine afirmatia explicits ¢4 ,,ju-
birea conjugald este fundamentul cisitoriei” ori macar aceea ci ea este
o finalitate in vederea ciireia exisii cdsitoria, asa cum au ficut-o mai
multe interventii din cursul dezbaterilor.® Explicatia constd in climatul
general al discutiilor, marcat, cum am observat deja, de confruntarea cu
gcoala conservatoare care acuza ,,schola amoris” de cedare fatd de hedo-
nism st pansexualism. Ca urmare, linia inovatoare n-a putut fi promo-
vatd printr-o dominantd a discursului ci mai degrabd prin infuzarea
acestuia de ,,motivul* iubirii. Asa se explicd probabil modul progresiv
in care este abordati problema, mai intadi prin sintagmele mentionate
mai sus, iar in paragraful 49, prin eveocarea valorii iubirii sponsale in
Scriptura, apoi in lumea contemporanii, ca valoare specific moderna. Dar
mai important pentru risipirea suspiciunii s-a dovedit efortul de a marca
distinctia dintre ,,adevirata iubire conjugala" gi ,,pura inclinatie erotici”
(49, 1). Au rezultat patru modalitaii principale de conturare a acestei
~adevirate iubiri conjugale”: a) aspectul ei voluntarist; b) dimensiunea
ei ,eminamente umani"; ¢) afinitatea cu iubirea agapiclt; d) reafirmarea
finalita{ii pracreative. Le vom urmari pe rand.

Pentru a fi feritd de precaritatea pasiunii, iubirea sponsald trebuie,
mai intai, s manifeste odatd cu aspectul ei sensibil si o vointd de anga-
jare, ambele concentrate de textul conciliar in expresia ,sentiment vo-
luntar” (voluntatis affectus) (49, 1). In felul acesta CF recupereazi pe
seama personalismului leg@mantul initial dintre soti care constituie, po-
trivit doctrinei clasice, esenta institutionald a conjugalitatii (,,din actul
uman prin care sotii se diruiesc si se primesc unul pe altul, se naste o
institutie stabila...* (48, 1}), si care se materializeazi pe tot parcursul
vietii sub forma lui bonum fidei: ,,Astfel, barbatul si femeia care, prin
legimantul conjugal ,,nu mai sunt doi, ci un singur trup” (Mt. 19, 6), isi
oferd unvl altuia ajutor reciproc si servire prin unirea intima a per-
soanelor si faptelor lor® (48, 1). In acelasi sens, n. 49, 2 adaugi: ,, Aceasti
iubire, ratificatd prin angajament reciproec si, mai presus de toate sigi-
latd de un sacrament al lni Hristos, rAméne in mod indisolubil fidel4, cu
trupul si cu gandul, la bine si la riu, si de aceea exclude arice fel de
adulter gi divor{®.

Acest angajament voluntar care diriguieste sentimentul iubirii, dar
mu-l poate mici suscita nici inlocui, nu epuizeazd intreaga sferd a per-
soanei. Dimensiunea ,,eminamente umanid* (eminenter humanus) a iu-
birii sponsale (49, 1) — expresie cheie a viziunii conciliare, de care s-au
legat marile ei speranie de reabilitare a prestigiului teclogiei morale
conjugale romano-catolice -— pretinde integritatea persoanei si totali-
tatea actelor sale. Toate dimensiunile persoanei, sufletesti (ratiune, vo-
int4, sentiment) si trupesti, sunt ,conjugate in diruirea reciproci. ,In-
dreptat[d] de la persocan3 la persoana [...]} aceastd iubire cuprinde
binele intregii persoane si de aceea poate inzestra cu o demnitate deose-
bita expresiile trupului si ale sufletului si le poate innobila ca elemente
$i semne specifice ale prieteniei conjugale”. (49, 1). Sintagma ,amicitia

35 Interventil ale episcopilor Reuss, Rendeiro, Leger, cf. ibidem, p. 404.
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conjugalis® (si nu ,,amor conjugalis“), unicd in text, nu pare a fi doar
rezultatul dorinfei de a sublinia si lexical depasirea pasonalitifii. Cel
mai probabil, ea vizeazd tocmai afirmarea primatului (sau transcendentei)
persoanei asupra actelor si manifestarilor sale. Nu totalitatea manifes-
tiarilor trupului si sufletului alcituiesc caracterul personal al iubirii
sponsale, ci aceastd iubire ca afeciiune ce angajeazil reciproc persvanele
in integritatea lor subsumeazi ca expresii ale ei ,sentimentele, gesturile
de tandrete” (49, 1), ,,actele proprii cisatoriei” (49, 2).

S& observam aici cé textul conciliar lanseazi, si intr-o forma destu!
de neexplicitd, un principiu pe care nu se striduieste si-1 examineze
mai indeaproape, decéat, intrucatva, sub un anumit aspect. E vorba de
locul si rolul unirii trupesti in iubirea conjugald. Reactionand fatd de
considerarea acesteia ca un simplu epifencmen al unei realitdii biologice
si fatd de subsumarea ei exclusiv scopului procreativ¥ (cf. 50, 3), GS 48
incearcd si o priveasci drept un fenomen al unei realitifi spirituale, cu
valeare in sine: ,,Asadar, actele prin care sotii se unesc in intimitate si
curétie sunt oneste si demne si, implinite in mod cu adeviarat omenesc,
semnificd si favorizeazd daruirea reciprocd prin care ei se Imbogéfesc
unul pe altul cu bucurie si recunostind“. (49, 2). Pe de o parte, unirea
trupeascd apare ca un limbaj al iubirii, ca expresie a sufletului; inainte
de orice, unirea trupurilor semnificd unirea sufletelor. Pe de alta, exer-
citarea ei favorizeazd, incurajeazd, Intireste iubirea dintre soti. Sub
ambele aspecte comuniunea sponsalid este inteleasd ca o comunicare.
Tocmai in aceasta ar consta caracterul ei specific uman (spre deosebire
de sexualitatea animald care nu are decédt o utilitate procreativi), in
aceea cd nu e un simplu ,,mijloc” c¢i o valoare, un bine in sine si ciutat

ca atare pentru sine. Apare aici finalitatea ,,psihclogici” a unirii iru-

fearte direct din textul insusi, care se rezuméi la a evoca ,,imbogitirea,
bueuria si recunostinta“ aduse de ea.”

Dar fiindcd iubirea sponsald nu ajunge totdeauna la fericirea pro-
misd, fiindcd ea nu este totdeauna ,autentici, adeviraiad®, iar expresia
ei frupeascd e adesea limbajul unui amor coencupiscentiae, care este, de
fapt, garantia ci ceea ce este promis este si posibil? Intr-adevar, en un
anumit realism prudent textul adaugh un ,poate fi“, un ,,dacd“. Pro-
blema n-a fost scipatid din vedere, mai ales cid partida conservatoare,
fideld pesimismului augustinian, a invoeat realitatea pAcatului originar.®
Réspunsul a venit pe cit de firese, pe atit de problematie: , Domnul a
bincvoit s8 vindece (sanare), s& desavarseascd (perficere), si inalte (ele-
vare) cu un dar deosebit al harului si iubirii (gratie et caritatis domno)

Sale aceastd iubire (amorem). O asemenea iubire (talis amor), unind ome-
nescul cu divinul, ii c&liuzeste (conducit) pe soti la diruirea de sinz

36 Cf. Delhaye, op. cit., vol. 11, p. 403-404, 428-431.

37 In acest sens merge si interpretarea comentatorilor de atunei, e.g. Delhaye,
cit si a celor mai noi, de pilda J, Silvio Botero. Etica conjugale. Per un rinnouvg-
mento della morale matrimoniale, EA. San Paolo, 1994.

38 Cf. Delhaye, op. cit,, vol. 11, p. 428.
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libera si reciprocd [...] §i impregneaza (pervadit) intreaga lor viata“®
(49, 1). Desigur, invocarea operei mantuitoare a lui Hristos este, in
principiu, cel mai bun raspuns, numai c& ea ii lasd in afard pe necres-
tini. Pentru acestia nu riméane decat postulatul autenticitafii ,,obiceiu-
rilor bune ale popoarelor si veacurilor® (49, 1), fiard si fie garantat de
nimic decit de un alt postulat implicit, si anume bunitatea naturii pure.”
Dar chiar in hotarele crestinismului, ,,aportul” Intrupirii si Rascumpi-
rarii apare, pe linia vechii gindiri, circumscris finalitaiilor clasice. Ha-
rul sl caritatea Domnului infuzeazd viaia conjugald oferind remediul
concupiscenfet $i pacatului, sigileazd angajamentul reciproc al sotilor
(49, 2) indruméndu-i $i intdrindu-i in fidelitate i unitate, ddndu-le pu-
terea de a-si implini ,cu statornicie obligatiile slujirii (officium) lor
crestine” (49, 2). O frazd ca: ,autentica iubire conjugald este asumati
(assumitur) in iubirea dumnezeiascd (divinum amorem) si este cilduzitd
i Imbogititd de puterea rascumparitoare a lui Hristos si de acfiunea
méantuitoare a Bisericii, pentru ca sotii sa fie in mod eficace dusi la Dum-
nezeu §i si fie ajutati gi incurajati in misiunea lor sublimi de tatd si de
mamdi. De aceea [...] sunt intdrifi si, intr-un fel consacrati printr-un
sacrament special in vederea indatoririlor (officia) si demmnitatii lor; in-
deplinindu-si prin puterea acestuia misiunea conjugald si familiald, pa-
trunsi de spiritul lui Hristos (spiritu Christi imbuti) prin care intreaga
lor viatd este impregnatd (pervaditur) de credin{i, sperantd si iubire
{caritas), ei se apropie tot mai mult de propria desavirsire si de sfintirea
reciprocd, contribuind astfel impreuns la preamirirea lui Dummnezeu®
(48, 2), descoperid amploarea si totodati limitele conceptiei conciliare.
Tot ceea ce poate face mai bun iubirea lui Hristos si harul sacramental
pentru iubirea conjugali este s-o asume la modul terapeutic si pedagogic
si s-0 insereze intr-un ,,complex al carititii, dupa expresia unui comen-
tator.® [ubirea sponsald si virtutile infuzate de har apar cel mult intr-un
raport de ,favorizare” reciproci: harul vindecd, inaltd §i desivargeste
iubirea sponsald iar aceasta, la randul ei, intrucidt promoveazi implinirea
finalitatilor ccmjugale. ar contribui la implinirea finalititii adiugate,
supra-naturale, proprii harului. De fapt, se spune ceva mai pufin: iu-
birea sponsald nu ofer# decat specificul unei situatii umane. Intre iubirea
sponsald si virtutea iubirii (caritas) existd o coincident{d care creeazd o
anumitd reciprocitate, dar numai intrucat sunt colccatarele acelorasi
persoane — sotii — intre ele rdméanand insd diferenta dintre natura si
har asa cum o injclege teclogia scolasticd: natura are nevoie de har pen-
tru a o apira de caderi si a-gi implini misiunea originard, dar nu afla
in har insisi ratiunea ei de a fi. Asa cum ne demonstireazi si interesul
pentru delimitarea de pasionalitatea eroticd, aceasta si nu iubirea aga-
picd joaca rolul genului proxim fata de care se cauti diferenta specifica.
Desi ,,amor*, alituri de ,,caritas* si ,dilectio”, apare de citeva ori atri-

buit lui Hristos (48, 2; 49, 1), in ceea ce ii priveste pe soti nu este nicio-

30 Sfantul Apostol Pavel ar fi fost insd mai rezervat in aceastd privinid (cf.
Rom. 1-3).
40 Delhaye, op. cit., vol. II, p. 433.
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dati sinonim cu caritas.! Este, firi indoiald, rezultatul recursului la un
personalisn de nuan{d psihologistd care n-a putut fi integrat organic
intr-o teologie propriu-zisé a iubirii conjugale.

Dar adevaratul impas al acestui mariaj dificil 1-a scos in evidenia
problema fecunditéfii iubirii sponsale si a ,,procreatiel responsabile.
Este limpede unanimitatea afirmarii fecundita{ii ca dimensiune esen-
tiald a iubirii, insd primatul ei intre finalitatile cisatoriei a fost una din-
tre {intele cele mai importante ale majoritatii ,liberale*.* O sarcind in-
grata, céci inainte de GS, un text din LG amintit deja, foarte bine for-
mulat, afirma despre sofil c¢i ,se fac martori si colaboratori ai rodniciei
Maicii Biserici, ca semn si participare la iubirea cu care Hristos si-a
iubit Mireasa si S-a dat pe Sine pentru ea“, dupéi ce amintea de ,,copiii
pe care i-au primit cu dragoste de la Dumnezeu®, (41, 5). Ideea reapare
in CF, intregitd, dar si cu o subtili modificare: ,,Familia crestind, fiind
niscutd din cisiitorie, care este imagine si impartasire a leghmantului
de iubire dintre Hristos si Bisericd, va face vizibila tuturor prezenta vie
a Mantuitorului in lume si natura autenticd a Bisericii, atat prin iubirea,
rodnicia  genercasd, unitatea s1 fidelitatea sotilor...“ (48, 4).
Mai intdi, rodnicia este plasaté dupd iubire, apol nu mai este vorba de
rodnicia Bisericii, Sponsa Chrisii, pe care o semnifici si de care se im-
partageste rodnicia sotilor, ci de rodnicia lor care, alaturi de cclelalte
bunuri conjugale, reveleazi iubirea lui Hristos pentru Biserica, fira ca
aceasta s mai fie calificata ca rodnicad. S5-ar putea presupune cé e o sim-
pld inversare a termenilor aceluiasi raport paradigmi-imagine, despre
care am mai vorbit intr-un paragraf anterior, insi existd un indiciu ci
schimbarea e mai semnificativa: pe cand in textul tocmai citat se vorbeste
de ,,germana Ecclesiae natura®, cele doui texte care afirmi explicit fi-
nalitatea procreativd a ciséteriei inlocuiesc termenul ,natura" cu cel
de ,indeoles” (fire, caracter, insusire): ,lar prin chiar insusirea lor na-
turald, institutia casatoriei si iubirea conjugald sunt randuite in vederea
procrearii §i educarii copiiler, prin care, ca o culme, isi afl3 incoronarea*,
(48, 1). ,,Casatoria si iubirea conjugald sunt prin insusirea lor randuite
in vederea procredrii gi cresterii copiilor.® (50, 1). Motivul, recunoscut,®
a fost acela de a evita recursul abuziv la ,legea naturald“. In mod sem-

41 Delhaye, ibidem, p. 431-433, vorbeste de specificitatea si diferenta iubirii
sponsale fatd de caritate, dar si de convergenta lor. Specificitatea este evidents,
far diferenta este de inteles in cadrul unei teologii care n-a reusit s& depiseasca
vechea conceptie despre raportul naturii-har, desi pretinde altceva (ef. p. 433). Insa,
pentru teologia ortodoxa, iubirca sponsala nu poate fi alteeva decat iubiroa agapica
{ntrupata intr-o vocatie specifics, al carei sens tine de iconomia Intruparii gi reca-
pituldrii tuturor in Hristos, a Intregli plerome umane, inclusiv a celor ce s-au nis-
cut i se vor naste dupa Intrupare, cum ne aratd Epistola citre Efeseni inteleasd in
ansamblul of. Dupad teologia ortodoxi, casatoria apariine ,Tainei lui Hristos".
Vezi Pr. Prof. I. Moldovan, ,In Hristos st in Biserica”, Teologia iubirii I-1I, Alba-
Iulia 1996, pand acum singura lucrare din teologia romdaneasci ce pune in termenil
eai proprii raportul iubirii sponsale cu jubirea agapici. Prima monografie a temel
este vechea dar valoroasa lucrare a Prof. Dr. D. 1. Belu, Despre Iubire, Timisoara,
1945 (reeditats de Ed. Omniscop, Craiova, 1887).

42 Cf. Delhaye. op. cit., vol. 11, p. 435.

43 Ibidem, p. 436.
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nificativ, are loc acum © schimbare de atitudine fati de valoarea con-
ceptului de ,naturd”: din eoptimisti, in cazul unirii trupesti, persona-
ligtii devin subit sceptici in cazul procreatiei, iar cei ce invocan inainte
concupiscenta naturii sustin acum legea divini inscrisa in ea!

O altd Intrebare importantd privegte locul propriu al procreaiiei
In iconomia divind. Integreazi intr-adeviar CF procreatia intr-o viziune
hristologicl, asa cum sugereazé ideea ,rodniciei Bisericii“? Paragraful
a0, 1, dupéd ce aminteste cuvintele din Gen. 2, 18 si Mt. 19, 4, ca ,,instituiri"
ale iubirii conjugale, si Gen. 1, 28, ca ,,instituire” a procreafiei, vorbeste
de ,colaborarea sofilor [...] cu iubirea Creatorului si Mantuitorului
care, prin ei, Isi sporegte si Isi imbogateste neincetat familia“. Si con-
timud: ,,In indatorirea lor (officio) de a transmite viata si de a educa, in-
datorire c¢e tirebuie considerati ca misiunea lor (propria missio}, sotii
gtin c& sunt colabeoratori ai iubirii lui Dumnezeu Creatorul si ca si inter-
pretii ei. [...] Astfel, sofii cregtini, increzatori in Providenta divina
[...1 il preaméiresc pe Creator si tind spre perfectiunea in Hristos atunci
cind is1 indeplinesc menirea de a procrea (procreandi munere) cu simt
de rispundere generos, uman si cregtin“. (50, 2). Exista o anumiti am-
biguitate a formulidrii ce porneste de Ia identitatea Creatorului si Méintui-
torului, vorbeste apoi numai de Creator, ca in final si facd diferenta
intre Creator si Mantuitor. Atunci, la care dinire planurile iconomaiei
divine sunt sotii participanti, colaboratori si interpre{i prin procreatie?
Probabil cd atat la planul creatiei cat si la cel al mantuirii, familia ce
»Sporeste neincetat” putdnd desemna si umanitatea in general si Biserica
in particular. R&méane totusi neclar in ce fel procreajia participa la ico-
nomia mantuirii $i o interpreteazi. O sclutie ar fi s3 considerim ci pro-
creatia este raportati la iubirea creatoare, la iubirea mantuitoare fiind
raportatid educatia copiilor (cf. 48, 3). In plus, procreatia apare cu o efi-
cientd méntuitoare asupra sofilor insisi, cum rezultd din ultimul frag-
ment citat. In ce fel ei insisi ,tind spre perfectiune® procreind pare
58 ne spund un fragment imediat anterior: , Legea divind aratd semmi-
ficatia deplind a iubirii conjugale, o coroteste si o indreaptd spre per-
fectiunea ei cu adevirat omeneasci”. Am vizut insi ci iubirea conju-
gald nu coincide cu virtutea teclogici a iubirii, asa incat , perfectiunea
in Hristos" spre care tind sotii prin procreatie este de aceeasi naturd
cu perfectiunea la care este indl{atd iubirea conjugald de harul Lui, con-
form formulei foarte aseméaniteare din 49, 1. Or, ,legea divind” de care
este vorba aici nu poate fi decdt legea morald naturald, de vreme ce,
lansand ideea procreatiei responsabile, textul conciliar le atrage sofilor
atentia ci ,,nu pot proceda dupi bunul lor plac, ci trebuie si fie totdeauna
calduzifi de constiinta lor, care trebuie si se conformeze insasi legii
divine, ascultind de Magisteriul Bisericii care interpreteazi in mod au-
tentic aceastd lege in lumina Evangheliei®. (50, 2). Legea interpretatd in
lumina Evangheliei nu poate fi legea harului, c¢i legea naturalid. Asadar,
ca si lubirea conjugald a cirel ,incoronare“ este, procreatia aparfine
planului legii naturale, dimensiunea harici sau hristologica apirand nu
doar cronologic ulterior ¢i i cu un rol limitat fatt de aceasta, acela de
a garanta infelegerea corectd a intentiei originale a Creatorului inscrisd
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in legea naturald, de a ,beneficia“ de pe urma respectarii acesteia, fa-
milia fiind ,,pepiniera“ Bisericii, oferindu-i-se in schimb ajutor pentru
implinirea misiunii si o résplatd neprecizatd (idee ascunsd in formule
precum: ,,pentru ca sotii sd fie dusi in mod eficace la Dumnezgg“; el
se apropie tot mai mult de propria perfectiune* (48, 2); »COpiii sunt
darul (donum) cel mai pretios al cisitoriei i contribuie in cea mai mare
misura la binele insusi al parintilor” (50, 1)).

Simplul fapt cd rodnicia iubirii conjugale este declarati ,,ca o cul-
me”“ a ei nu ldmureste suficient raportul dintre ele. Un raport de genul
premizé-concluzie? Mai degrabi, conform 50, 3 unde este afirmati va-
loarea céasniciilor sterile, un raport premizé-corolar: iubirea conjugala
autentica tinde spre procreatie (50, 1) iar procreatia pretinde spre binele
ei iubirea conjugald, dar nu este unica ei finalitate. De asemenea, desi
,copiii sunt darul cel mai de pret al césitoriei si contribuie in cea mai
mare masurd la binele insusi al parintilor* (50, 1, cf. si 48, 3), nu e clar
cum anume contribuie in mod particular la binele iubirii insisi. Lip-
seste elementul care si dea circularitate acestui raport.* Mai mult, ca-
racterul pastoral asumat, dorinta de a se adresa lumii pornind de la
realitdtile ei, 1i obligd pe conciliari si constate c# uneori ,,culmea“ ori
,coroana® iubirii poate deveni prea grea! Motivul: ,unele conditii ale
viefii de azi“ (51, 1, cf. ,conditiile de viatd atdt materiale cat si spiri-
tuale* 51, 2 si 47, 2). Intrebarea esentiald de ce procreatia poate pune in
pericol o iubire conjugald autenticd nu se pune. Se acceptd ca atare si
se cautd nu atat o solutie cat criteriile unei posibile solutii: ,,Atunci
cand e vorba de a pune de acord iubirea conjugald cu transmiterea res-
ponsabild a vietii, moralitatea comportamentului [...] trebuie determi-
natd dupd criterii ce respectd semnificatia integrald a diruirii reci-
proce si a procredrii umane in contextul adeviratei iubiri; [...] Fiilor
Bisericii, intemeiati pe aceste principii nu le este ingiduit, in regle-
mentarea procredrii, si meargéd pe cii ce sunt condamnate de Magisteriu
in functia sa de interpret al legii divine* (51, 3).

Care sunt, asadar, principiile-criterii obiective care orienteazi a-
cordarea iubirii conjugale cu procreatia? Mai int8i izvorul lor divin
comun: ,nu poate exista o adevidratd contradictie intre legile divine
ale transmiterii vietii si acelea care favorizeazid iubirea conjugald au-
tenticad“ (51, 2; cf. 50, 1). Dar cum tocmai s-a recunoscut o contradictie,
ea nu poate fi deci la nivelul legilor divine ci la nivelul ,interpretilor
lor. De aceea, un al doilea principiu stabileste ca element de referinta
,natura persoanei gi a actelor ei“ (,,natura“, nu ,,indoles”!). Ar fi trebuit
sé se spund, mai corect si mai personalist, natura si actele persoanei con-

jugale, rezumate insi aici in ,,diruirea reciprocd“ si ,procreatie”, toc-
mai elementele presupuse acum in conflict. Se invoca ,semnificatia lor
integrald“ si ,,contextul adeviratei iubiri“, ori tocmai acestea sunt acum
intunecate, de vreme ce contradictia ivitd aratd o ,,defectiune“ a func-

44 Pe cind in cazul raportului paradigmatic Hristos-Biserica iubirea sponsala
$i rodnicia Bisericii coinecid!
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tiei interpretative atribuite atat scopului unitiv cit gi celui procreativ
al jubirii® In acest caz € necesar recursul la o interpretare autentici, si
anume cea a Magisteriului, a cirui autoritate de ultimi instanfa este
afirmati de doui ori fari echivcee (50, 2; 51, 3).

Dar inainte chiar de sotii aflati in dificultate, Conciliul insusi va
fi nevoit si recurgd la aceastd instantad supremad, de data aceasta in cali-
tatea ei de prim# autoritate, cea care formuleazi principiile dupi care
trebuie si se c#iladuzeascd toti fiii Bisericii. Este adevirat cd Suveranul
Pontif insugi a intervenit transferind printr-un ordin responsabilitatea
formulérii unui réspuns din seama Conciliului in seama unei comisii pon-
tificale speciale. O recunoastere a subordonirii Conciliului fatia de papa,
dar si a ,imaturita{ii la acel moment a teologiei romano-catolice con-
centrate in conciliul ei ecumenic de a face fa{A unei chestiuni pasto-
rale din mul{imea chestiunilor in vederea rezolvirii carora a fost in-
trunit.®

Ceea ce a reusit Vatican II sub aspectul teologiei iubirii sponsale,
al cisitoriei si familiei, a fost sii puni, prin apelul la an anumit persona-
lism, o egalitate intre cele doud semnificatii majore ale jubirii sponsale,
dar numai cu pretul agravirii raportului dintre ele. Se recunostea ci in
anumite imprejurdri ele devin concurente, dar nodul problemei rama-
nea nedezlegat, urméand si fie taiat printr-o singurd loviturd de textul
mai degrabi frust al enciclicei Humanae Vitae. Din perspectiva teologiel
ortodoxe, reugita abordirii conciliare sti in curajul raportarii critice la
propria tradifie scolastici de pe o pozitie care urméirea sd recupereze
fundamentele revelationale biblice gi in acelagi timp sd se faci inte-
leasd omului de azi. Paradoxal, tot aici se afli, din punct de vedere
ortodox, si esecul abordarii conciliare, intrucat ea n-a reusit si valorifice
teologia biblicd dincolo de lansarea unor formule genercase dar care
n-au fost urmdirite cu consecventd in coniinutul si in consecinfele lor.
De asemenea, dorinta unei oferte neaparat atrigitocare pentru lume,
spre a nu-i dezamigi acesteia agteptirile, férd ca acestea si fie si ele
evaluate cel putin la fel de critic precum traditia, a creat o prea mare
asteptare fatd de care rezultatul final n-a mai fost decat o promisiune,

45 De opbservat confuzia pe care o poate genera textul: posibilul conflict este
intre iubirea sponsald si procreatie sau intre doud finalitd{i ale jubirii sponsale?
Confuzia se datoreazdi tocmai modului in care a fost plasat personalismul aproape
numai asupra dimensiunii unitive, nu si asupra celei procreative.

45 CE. celebrei note 14 a GS; vezi un fragment din discursul in care Pavl VI
cerea Concilivlui'sd nu se pronunte asupra problemei controlului nasterii la Delhaye,
op. «it,, vol. 11, p. 450, n. 65 si comentariul siu, ibidem. Alte declaratii, post-con-
cilare, ale papei, care tradeazi propriile sale dificultafi si anxietati in aceastd
privint3, sunt citate de A. Valsecchi, Régulation des naissances. Dix anndes de
réflexions théologiques, Ed. Duculot, Gemblaux, 1970, p. 135-140. E interesant de
remarcat cum incearci textul si camufleze dificultatea prin recursul la un ton ferm
si imperativ: ,54 le fie limpede tuturor...” (51, 5).
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HUMANAE VITAE

De propagantione humanae prolis recte ordinanda’ nu reia de la
capiat drumul unui expozeu doctrinar cit de cat complet asupra naturii
si functiilor casitoriei, asa cum fiacuse GS 47-52, dar nici nu porneste
chiar de acolo de unde textul conciliar il ldsase. Desi apdrea ca un rs-
puns al Magisteriului la problema lasatd deschisd de GS 51 (cf. 5 51 7),
deci cumva o continuare intregitoare a lui numai pe aceasta linie, HV nu
se va plasa exact in cadrul acelorasi premize doctrinare si pastorale
afirmate de Vatican II. Faptul era insi de asteptat, intrucit, asa cum am
vazut in capitolul anterior, raportul dintre cele dou# semnificatii ale
iubirii conjugale este esential pentru intreaga viziune a teologiei spon-
sale. Dorind sa transeze intr-un anumit fel acest raport, HV repunea
intreaga elaborare conciliard intr-o altd persepctivd, valorizdnd anumite
elemente ale ei si lasand in umbra altele.

Papa Paul VI a fost perfect constient de aceasta, afirménd ci ,,astfel
de probleme cereau de la Magisteriul Bisericii o reflexie noud si apro-
fundatd asupra principiilor doctrinei morale a césétoriei, doctrind mo-
rald bazatd pe legea naturald, luminatd si imbogatitd prin revelatia di-
vind“ (4). Reflexia noud si aprofundatd nu era cea din GS ci aceea a pa-
pei, pornitd atidt de la documentele anterioare ale Magisteriului, printre
care include §i GS, dar si de la lucrarile Comisiei de studiu privind
reglementarea natalitatii infiintatd in timpul Conciliului de predecesorul
siu, Ioan XIII. Papa isi reafirma astfel competen{a supremi si in dome-
niul moralei pe langa cel al credintei. Expresia ,,doctrina morald a c&si-
toriei* trebuie inteleasd in sensul in care césitoria apartine doctrinei
morale, domeniu in care papa se bucuri de aceeasi infailibilitate ca si cea
din domeniul credintei, conform LG 25: ,,De aceastd infailibilitate se
bucurd Pontiful roman. [...], in virtutea functiei sale, atunci cind
[...] proclamd printr-un act definitiv o invataturd privind credinta
sau morala”. Ca HV s-a vrut a fi o astfel de proclamatie definitiva ce ,,pro-
mulgé legea divind* (20), cu siguranta infailibilitatii ne-o spune atat re-
ferirea la ,,mandatul incredintat de Hristos* (6: cf. si 18; 19j, dar mai

47 O minim& informatie asupra evolutiei teologiei morale romano-catolice a
ultimel jumatati de veac aratd cd adevaratul ei punct de cotiturd il reprezinti
Conciliul II Vatican numai considerat impreuna cu enciclica Humanae Vitae (HV)
din 1968 (am utilizat traducerea romaéaneasca oficiald a Episcopiei Romano-catolice
din Iagi, 1994). Intr-adevar, Conciliul reprezenta o ,chemare la innoire" al cérei
prim examen teoretic si practic a fost HV si intreaga dezbatere furtunoasi pe care
a generat-o §i eare nu s-a potolit pana astazi. Literatura asupra HV este ,legiune"
dar din nefericire, in micA masura accesibila lectorului roméin. Indicim airi numai
citeva lucrdri reprezentative: Ph. Delhaye et al.. Pour relire Humanae Vitae. Dé-
clarations episcopales du monde entier, Duculot, Gembloux, 1970; J. E. Smith,
Humanee Vitae. A Generation Later, Catholic University of America Press. 1991;
A. L. Trujillo, E. Sgreccia (cur.), Humanae Vitae. Servicio profetico per I'nomn,
Roma, 1995. O foarte buna introducere in tema se afla la J. Mahoney, The Making
of Moral Theology. A Study of the Roman Catholic Tradition, Oxford, 1990, capi~
tolul “The Impact of Humanae Vitae“. O documentatad panorama a dezbaterilor pre-
merghtoare enciclicei, inclusiv cele din timpul Conciliului, la A. Valsecchi, op. cit.,
supra.
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ales invocarea asistenfei Duhului Sfant (28; 29). Asadar, desi in con-
tinuare caracterul infailibil al HV a fost negat cu obstinatie de multi,
principiile doctrinare enuntate de prima jumaitate a enciclicei au pentru
teologia sponsald romano-catelics o importantd deosebita.

Pentru noi, semnificativ este faptul ¢d un document atat de auto-
ritativ ageazd meorala si deci casatoria in spatiul legil morale mnaturale,
distins3 In mod explicit de ,legea evanghelicd (4), acesta continuind
principiul doctrinar fundamental al intregii perspective. Chiar atunci
cand se afirmd ca ,de fapt, i legea naturald este expresia voinfei lui
Dumnezeu® si cd ,observarea ei este la fel de necesard pentru mantuire
[ca si observarea legii evanghelice]” (4, compl. mea), expresiile ,si“,
»1a fel de” ne arati cat de hotdrator este rolul distinctiei si 3, sub acest
aspect, intre G5 si HV se mentine continuitatea in privinta intelegerii
raportulul dintre paturd si har, dintre iconomia creatiel si cea a man-
tuirii, Din punct de vedere ortodox tocmai aceastdi premizi teologicd ma-
jora este cea care face imposibil de depasgit impasul produs de incercarea
rezgezdrii diverselor finalitd{i ale ca3sitoriei, respectiv ale iubirii con-
jugale, nu In ordinea ierarhic3 tipicd gindirii medievale ci inir-una cu
~geometrie variabila®,

,Principiile doctrinale” incep prin a afirma cd pentru a intelege
omul si problemele lui este necesard o perspectivd globald, adicd una
care si dea seama atit de dimensiunile naturale ale existentei (biologic,
psihologicd, demografics, sociologicd) cit si de cea supranaturald, de vo-
catia si destinul siu wvesnic (7). Aceasta nu ne scoate din cadrele legii
naturale, ci urmareste numai si afirme ca asa ceva existd si cd originea
ei este divina. Paragraiul 8. echivaient cu (S 48. pune originea iubirii
conjugale pe seama lui Dumnezeu-Jubirea (cf. 1 In. 4,8), a paternitaiii,
pe seama lui Dumnezeu-Tatil (cf. Efes. 3, 13), céisdtoria vizdnd realizarea
in omenire a planului de iubire al Creatorului. Ideea puternie sugeratd
de text este c3d dacd acelasi Dumnezeu este Creator, Inbire si Tati, ci-
sdtoria, iubirca conjugala si paternitatea care isi au originea in El tre-
buie si constituie, in plan uman, méacar o unitate asemintoare daci nu o
identitate. In acest fel, prin ,,daruirea reciproci“, sotii urmiresc o co-
muniune personald in vederea unei ,.realizdri reciproce” (idee ce evoci
iubirea lui Dumnezeu), pentru a colabora ca procreatori la opera Crea-
torului si ca educatori la opera Tatidlui, fiind sugerati astfel o anu-
miti intaietate a lui bonum proles. Dimensiunea sacramentala si hristo-
logica a e#sitoriei este abia afirmati ,,en passant“. Paragraful 9 inspirat
din GS 49-50 pune in evidentd patru caracteristici-exigente ale iubirii
sponsale: caracterul ei deplin (in GS 49, eminamente) uman ca ,.act al
vointei libere”, idee prin care, ca si in GS, se cauti ferirea ei de concu-
piscentd si totodatd afirmarea ei ca si cale comuni spre ,.perfectiunca
umanid” (cf. GS 50, 2): apoi, daruirea §i impértasirea totald, in ordinea
materiala si cea spirituala, ca depésire a oricirui egoism®; urmeazi fide-
litatea absoluta si, la urmi, fecunditatea, ciireia i se di o motivatie pe
care nu o intilnim ca atare in GS, aceea cd jubirea sponsald nu se epul-

_ 48 Ideea ,formei cu totul speciale de prietenie personals” trimite la G5 49,1.
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zeazd in comuniunea sotilor ¢i se continud prin procreajie. Ideea pare
a fi insa o glosé la primele fraze din GS 50 care sunt citate in final.

Cele mai frapante deosebiri dintre HV si GBS, constatabile péng
acum sunt, mai intdi, una de stil, cel din HV fiind extrem de laconic,
striin de lexicul de inspiratie personalistd impus de ,sschola amoris”
in GS; apoi una de continut, iconomia Intruparii fiind practic absenta,
deci irelevantd pentru HV.” Desigur, HV urmireste alt scop imediat
decat GS, anume chestiunea paternitifii responsabile si a mijloacelor
el de exercitare. Din aceastd perspectivd contributia HV in ceea ce ne
intereseazé este, pe scurt, urmaétoarea: includerea in ,,natura persoanei
si a actelor el” (GS 51, 3) a proceselor biologice si a functiilor lor care,
sub lumina ratiunii apar ca legi biologice apartinitoare, deci si defini-
torii intr-o0 anumiti méisurd, persoanei in genere (10, 2) si cu atidt mai
mult persoanei conjugale in special (11; 12; 13; 16). Aceste legi, luminate
de credintd [o premizd implicitd] apar ca ficind parte din ,,ordinea mo-
rald obiectivd stabilitda de Dumnezcu* (10, 5; 13; 16) identicd cu ,legea
naturald" (11; 16). Afirmarea lor de citre Bisericd (prin autoritatea Ma-
gisteriului cum am vizut) inseamni apirarea ,binelui adevirat al omu-
lui“ (18), iar respectarea lor de citre soti echivaleazad cu fidelitatea fatd
de planul lui Dumnezeu.

Luénd lucrurile mai indeaproape, HV vrea si precizeze acele ,cri-
terii obiective ce decurg dn natura persoanei umane si a actelor ei, cri-
terii ce respectd semnificatia totald a déruirii reciproce si a procredirii
umane in contextul adevaratei iubiri® (G5 51, 3). Precizarea adusi de
HV, care o considerd ,,doctrina constantid™ a Bisericii (11), este aceea ci
cele dou# semnificatii ale actului conjugal, diruirea reciprocd si pro-
crearea, sunt inseparabile pentru c4d Dumnezeu a stabilit intre ele o
legaturs indisolubila: ,Intr-adevir, prin structura sa intim#, actul con-
jugal, in acclasi timp in care uneste in mod profund sotii, ii face apfi
pentru generarea de noi vietl, dupd legile inscrise in ins#si fiinta béar-
batului si femeii. Mentiondnd aceste doud aspecte esentiale, unirea st
procrearea, actul conjugal péstreazd in mod integral sensul de iubire
recipreci si veritabili si oranduirea sa spre inalta vocatie a emului la pater-
nitate* (12). Asadar principiul fundamental al reglementdrii corecte a
procreatiel, ce rezultd din noua morald a inseparabilitatii celor doud sem-
nificatii, este acela ca ,fiecare act matrimonial trebuie si riaméani des-
chis transmiterii vietii® (11). Pentru a intelege corect doctrina HV tre-
buie si vedem ci in explicitarea normei morale se au in vedere doui
planuri.

Unul este ontologic, cel al planului lui Dumnezeu $i al ordinii insti-
tuite de El, exprimate in ,natura cisiitoriel si a actelor sale®* (10; 5),
adicd in natura subiectilor conjugali si in ceea ce textul tocmai citat nu-

megte ,structura intimd" a conjugalititil. Cand GS, anirenat de subiec-
tivismul personalisrmului promovat, sublinia ci ,,actele proprii cisito-

49 Paragraful 28, ,cétre sotii catolici”, desi parafrazeazi Efes. 5, 25-33, nu
face decit s3 accentueze prin conirast absenta perspectivei hristologice.
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riei [...] semnifica si favorizeazi déruirea reciproci prin care ei [sotii]
se imbogitesc unul pe altul cu bucurie si recunostin{i“ (48, 2), dimen-
siunea cntologicd asumata implicit privea numai complementaritatea bar-
bat-femeie voitd de Creator in vederea unirii lor intime (cf. 50, 1) si fap-
tul ed unirea trupeascd era expresia, limbajul unirii depline, daruirii
de sine libere si reciproce a celor doui persoane (ef. 4%, 1). HV preia
ideea cd trupul exprimi persoana, cid unirea trupeascd este un limbaj
de o semnificaiie majord al unirii interpersonale conjugale,® numai ci ii
impune drept criteriu al autenticitiifii respectarea naturii insdsi a trupu-
lni. In acest sens, nu mai este vorba doar de un limbaj al persoanelor
printr-un trup inteles in sine numai ca expresie hylemorficd a mascu-
linului si femininului, ¢i §i de un limbaj al trupului insusi care vor-
beste prin structura sa biologicd, somatici si psihomatica™ Trupul
ne mai este decar organ al exprimirii ci si un criteriu al ei, un
trup exprimat. Decl HV aseazii in natura persoanei ccnjugale, din-
colo de complementaritatea birbat-femeie, biologia procreatiei, ambele
ca elemente ccnstituente ale ordinii naturale instituite de Creator: ,,Dum-
nezeu a fixat in mod Intelept legi si ritmuri naturale de fecunditate care
distanteazd deja succesiunea nasterilor* (11). ,,Intr-adevir, prin structura
sa intimé, actul conjugal [...] ii face apti pe soii pentru generarca de
noi vieti, dupéd legile inscrise in insigi fiinta béirbatului si a femeii* (12).
,,Cine reflectd bine va trebui si recuncascd de asemenea ¢i un act de
Iubire reciprocé ce ar pricinui un réu disponibilitatii de transmitere a vie-
tii, pe care Creatorul a sadit-o in acest act potrivit unor legi speciale,
este in contradictie cu planul pentru care [El] a oranduit cisétoria si cu
vointa Autorului vietil* (13). ,,Biserica invati ci este permis sofilor si
{ind cont de ciclurile naturale inerente functiilor de generare . .." (16).

Al doilea plan este cel cognitiv, subiectiv si psihologic, cel In care
se naste semmnificatia, sau semnificatiile, odatad cu luarea in consideratie
a adevarului obiectiv din planul ontclogic. Ordinea naturali se mani-
festi in acest plan ca ordine morali, legile naturale se risfrang in con-
stiinta care le citeste ca norm# morald ce se exprimd in bunuri si finali-
tati, in libertfi{i si daterii. E cazul sii subliniem ci traducerea legii na-
turale intr-o normi morald este in esentd opera Magisteriului; acesta
pretinde cii nu creeazd legea ci doar o ,promulgd“ (20) ca ,depozitarul
si interpretul ei® (18).¥ Sotii transferi norma merald prin ascultare fati
de Magisteriu si o interiorizeaz§ prin respectare in propria lor ccngtiin{i,
in deciziile si actele lor perscnale. In acest plan, HV afirmi, pe urmele
GS, existenta a doud semmificatii ale actului conjugal, cea unitivi si cea

50 Mai degrabi implicit decat explicit, HV qu foloseste in acest sens din lexi-
cul GS decat cuviéntul ,semnificatie®,

51 Cf. si exegezei f#cute enciclicel in cadrul Audientelor generale siptimé-
nate din 1984 de catre papa lven Paul 1I; vezi in acest sens, A. Mattheeuws, De la
Bible & ,’Humanae Vitoe" Ies catserheses de Jean-Paul II, Nouvelle Revue Théo-
logique, 11 (1989), p. 228—248, aici p. 239—242.

- 52 De fapt, textul vorbeste de Bisericl, ins3 e clar ¢i doctrina infailibilitatil
reduce sub acest aspect Biserica la Magisteriu, lucru confirmat atat de istoria en-
cicliced cat si de textul ej (ef. 20).
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procreativd, dar risipind ambiguitatea din GS, afirmi unitatea lor inse-
parabila.® Cum actul conjugal ,semnifici“ nu doar iubirea conjugald ci
si fecunditatea lui potentiald, existd doud posibilititi de a contrazice
aceste doud semnificatii, deci de a incilca norma morald. Una, prin con-
strangerea la acest act, neagd semnificajia unitiva; alta, prin ,,prici-
nuirea unui réu disponibilitafii de transmitere a vietii“ (13), neagi sem-
nificatia procreativi. Un act conjugal cu adevirat moral trebuie si fie
atat un act de déaruire, nu de posedare (cf. 9, 3), cat si unul care ,;s58 ri-
ménd deschis transmiterii viefii“ (11). Aceasti ultimd exigentd este
baza condamniirii contracepfiei ca mijloc ilicit de reglementare a nasg-
terilor (13; 14; 16) si totodati a acceptirii ca mijloc licit al ,recurgerii la pe-
rioadele infertile (16), atunci cand existd ,,motive serioase“ (10, 2; 16).
In acest caz ,Biserica invati ci este permis sofilor si {ini cont de ciclu-
rile naturale inerente functiilor de generare, pentru a se folosi de cési-
torie numai in perioadele infertile si a programa astfel natalitatea fara
a prejudicia principiile morale pe care le-am amintit. Biserica este con-
secventd cu ea insfsi si atunci cind considerd permisi recurgerea la
perioadele infertile si atunci cidnd condamni ca fiind intotdeauna ne-
permisd folosirea mijloacelor direct contrare fecundarii, chiar atunci
cind este inspiratd de motive care pot pirea oneste si serioase. In reali-
tate, existd intre cele doud cazuri o diferenti esentiald: in primul caz,
sotii se folosesc in mod legitim de o dispozitie naturald: in celélalt caz,
ei impiedicd desfiasurarea proceselor naturale. E adevarat ca si intr-un
caz si in celdlalt, sotii se pun de acord in inten{ia reciproci si certi de
a evita copilul pentru motive plauzibile, ciutand si se asigure c# acesta
nu va veni: dar e la fel de adevirat cd numai in primul caz ei stiu sa re-
nunte la folosirea cisétoriei in perioade fertile cind, din motive juste,
procrearea nu e doritd, si ci se folosesc de ea in perioadele infertile, ca
sfi-si manifeste iubirea si si-si pund la ad&post fidelitatea reciproci“ (16).

Nu vom intra in amé&nuntele dezbaterii aprinse starnite de aceasti
viziune, care n-a incetat dupd aproape trei decenii de la formularea ei
si care constituie mirul celei mai grave discordii din teologia morald
romano-catolicd.* S& observim numai ci elementul esential al pozitici
il constituie nu doar afirmarea inseparabilititii celor doud semnificatii, ci
si faptul ci semnificatia procreativd urmeazé ritmul biologic al fecun-
ditétii, pe cand semnificafia unitivd rdméane constantd. Exista, asadar, si o
separabilitate a lor, pe care HV n-o examineazi mai aménuntit ci se mul-
tumeste s-o foloseascd, si fard de care nu s-ar putea susfine ci atunci

53 GS constata ci nu poate exista contradictie intre cele dous aspecte pentru
ci exprim3 douli legi avind aceeasi origine divind, §i le trata oarecum, separat.
Chiar si in 50, 1 unde se afla fraza cea mai apropiatd de HV, ea este incii departe
de claritatea acesteia: ,Prin urmare, trairea autenticd a iubirii conjugale, precum
si intreaga structurd (ratio) a vietii de familie care izvordste din ea tind, fara a
subestima celelalte scopuri ale c#satoriei, sd-i dispund pe soti s& colaboreze cu
tarie sufleteascid la jubirea Creatorului si Méntuitorului care, prin ei, Isi sporeste
si Isi imbogateste neincetat familia®.

54 Vez, e.g., D. Mieth, Geburtenregelung. Ein Konflikt in der katholischen
Kirche, Mainz, 1990; M. Séguin. La contraception et l'Eglise. Bilan et prospective,
Ed. Paulines, 1994 (cu bogati bibliografie).
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cind actul conjugal are loc Intr-o pericadi infecund%, el rimaéane licit
doar pe seama sémnificatiei unitive. Numai daci are loc inir-o pericads
fecunds, criteriul moralitatii sale constd in disponibilitatea de a trans-
mite viata. In caz c#i aceastd disponibilitate naturald este impiedicats,
semnificajla unitivd isi pierde gi ea autenticitatea, datoriti intrarii in
actiune a principiului inseparabilitdtii.® Daca temeiul inseparabilititii este
afirmat, asa cum am vizut, pe seama ,naturii* trupului conjugal (adici
a ,ciclurilor naturale inerente funciiilor de generare“), considerat ex-
presie a planului si voinjei lui Dumnezeu, temeiul separabilitiiii lor
pare a fi exact acelasi, de vreme ce in actul conjugal din perioada infer-
1114, sotii se folosesc in mod legitim de o dispozitie naturalad” (16). Tre-
buie s remarcim ci nu ni se oferdd nici cea mail mica justificare a aces-
tui mod de a interpreta ,legea firii“, De c¢e nu ar fi mai conect i se
afirme mai degrabd c#d Intrucit firea este fecundd numai in anuraite
perigade si tinind cont de inseparabilitatea celor dou# semnificatii, ac-
tul conjugal este licit numai In perioadele fecunde? Isi pistreazi actul
conjugal din pericada infecundi si semnificatia procreativa? Cum anu-
me? Stabilind raportul dintre cele douii semnificatii pe baza unei anu-
mite interpretdri date biologiei procreagiei, HV este departe de a da
un rdspuns infailibil problemei abordate.

Dincolo de dificultitile interne ivite dintr-o interpretare simplifi-
catoare a raportului mai complex dintre cele doufi semnificatii, pozitia
exprimati de HV este pentru teologia ortodoxi o dovadi clard a impa-
sului inevitabil la care ajunge deducerea legii morale naturale si a voii
lui Dumnezeu pur si simplu din interpretarea legilor biologice.® Din HV
lipsesc toemai criteriile teclogice propriu-zise,” inlocuite de principiul
deist al suficientei eloevente a naturii pusi in raport cu Creatorul ei. De
fapt, conform HV singurul mod in care Dumnezeu se adreseazd sofilor
este propria lor biologie. Iar dac3d cumva nu este asa, de unde afli sofii
care este planul lui Dumnezeu cu ei asa incat s poati fi ,instrumentele®
(13) fidele ale acestui plan? Este invocat ajutorul lui Dumnezeu (20), dar
numai pentru a putea fi respectati legea naturali divini; este invocatd
asistenta Duhul Sfant (29), dar numai pentrn a-i ajuta s#-si dea asen-

55 Documentele ulterioare ale Magisteriului vor recunocaste ideea separabi-
litdtii si a rolului ei: ,Ambele dimensiuni ale unirii conjugale, unirea si procreatia,
nu pot fi separate artificial fara a altera adevarul intim al actului conjugal Insugi®,
Scrisoarea citre familii Gratissimam Sane, 12. 4: trad. rom., Arhiepiscopia Romano-
catolicd Bucuresti, 1994, p. 39. Deci ele sunt separabile si pot fi separate ,,natural®.

56 Vezi Pr. Prof. I. Mcldovan, op. cit., supra, nota 41, vol. 2, p. 228-230, §i
Ph. Sherrard, Humanae Vitee, Notes on the Encyclical Letter of Pope Paul VI,
Scbornost, 8 (1969), p. 570-581, care surprinde bine acest impas, fard insd ca argu-
mentele sale s& fie intotdeauna proprii teclogiei ortodoxe.

57 In acest sens HV contine mai degrab3l o filosofie particularid decit o teo-
logie: ,A construi un argument din legea naturala si a-1 declara parte a invatituril
catolice e intotdeauna problematic. Pe de o parte, conciliile ecumenice au refuz"ag
hotirdt si incredinfeze Biserica unui sistem filosofic [...]; pe de altd parte, mcl
o afirmatie despre legea naturald nu e posibila fard a invoca un sistem filosafic®,
L. Otsy, Magisterium: Assent and Dissent, Theological Studies, 48 (1978), p. 486,
n. 23. Pentru teologia ortodoxa problema nu se pune in aceeasi termeni, intrucét
insusi semsul naturid” este diferit. :
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timentul invataturii, si ea inspiratd, a Magisteriului. Oare continenta in
perioada fecunda este o garantie nu doar necesard ci si suficientd a au-
tenticitd{ii iubirii lor, ce se vrea o imagine a Iubirii insesi (8; 25, 2)?
In ce consti si ce rol joaca de fapt acea viziune ,,supranaturald si vesnica“
invocata la inceput (7)? De fapt, HV inchide iubirea sponsald si semni-
ficatiile ei intr-un orizont mult prea stradmt, limitat de factorii amintifi
pe rand in paragraful 10; procesele biologice; tendinta instinctului; condi-
tiile fizice, economice, psihologice si sociale; ordinea moralad obiectivi,
redusd insi la o expresie a proceselor biologice. Enciclica insigi recu-
noaste implicit aceastd limitare cédnd, amintind de ,motivele grave®
(10, 4), sau ,motivele serioase“ (16) care justificd decizia sotilor ,,de
a evita temporar sau chiar un timp nedeterminat o noué nastere* (10, 4),
le lasa cu totul in afara oricdrei examiniri. De vreme ce trebuie neapérat
si fie grave si serioase, oare nu sunt si aceste motive relevante pentru
»planul de iubire“ al lui Dumnezeu, deci pentru destinul iubirii spon-
sale?

La toate aceste intrebéri si la nenuméirate altele, ridicate din di-
verse perspective, nu doar din afara catolicismului ei mai ales din laun-
trul lui, documentele ulterioare ale Magisterului au ciutat si dea un
rédspuns care sa pastreze intacta ,ssolutia“ planificirii naturale lansate
de enciclica Casti Connubii si consacrati de Humanae Vitae. Ioan Paul
II o considerd ,un mesaj profetic“,® iar Paul VI a fost numit ,,docter
al adevéaratei eliberari si umanizari a sexualitatii“.* In orice caz, Magis-
teriul roman a ficut un efort urias de a consolida edificiul construit de
HV si de a-1 impune, mécar in propria lume teologic, drept invita-
tura autenticé a Bisericii.

In ordine cronologici, cele mai semnificative documente ale Ma-
gisteriului care au urmat, direct privitoare la tema noastri sau cu o
anumitd rasfrangere asupra ei sunt: Declaratia ,Persona Humana“ a
Congregatiei pentru Doctrina Credintei despre ,,anumite chestiuni de
eticd sexuald“(1975); cele ,,16 teze de hristologie despre sacramentul
cisitoriei” (1978);* documentele celei de-a V-a Aduniri a Sinodului Epis-
copilor avidnd ca temé# ,Rolul familiei crestine in lumea moderni®
(1980); Exhortatia apostolicd , Familiaris Consortio* (1981), adresati
de papa Ioan Paul II in urma cererii Sinodului; ,,Carta drepturilor fa-
miliei* (1983), document al Sfantului-Scaun elaborat de asemenea in
urma Sinodului din 1980; Instructia , Donum Vitae* a Congregatiei pen-

58 Discors de cléture du Synode, Documentation Catholique, 20, 1980,
p. 1052.

59 Cf. L., Ciccone, The Deliberative and Executive Moments in the Encyclical
Humanae Vitae, in Trujillo, Sgreccia, op. cit. supra, nota 47, p. 247, nr. 1.

60 Este un document al unei institutii consultative a Magisteriului, Comisia
Teologicd Internationald; tezele aparfin de fapt lui G. Martelet, unul dintre prin-
cipalii colaboratori ai papei Paul VI la formularea enciclicei HV. Importanta sa
constd insd in faptul cd reaseazd pemtru prima datid dupi Vatican II teclogia morald
conjugald a Magisteriului pe un fundament hristologic propriu-zis, linie urmati
apoi cu consecvent de papa Ioan Paul II.

61 ,Mesajul Sinodului catre familiile crestine” si cele ,43 de propozitii ale
Sinodului” asupra problemelor c#sitoriei si familiei prezentate papei.
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tru Doctrina Credinfei despre ,Respectarea vie{ii umane ce se naste si
demnitatea procredrii® (1987); Scriscarea apostolicd , Mulieris dignita-
tem", asupra ,demnitétii i vocatiei femeii" cu ocazia Anului marial
(1988); Catehismul Bisericii Cafolice (1993); Scriscarea apostolicd catre
familii ,,Gratissimam Sane“, cu ocazia Anului International al Familiei
(1994); Enciclica ,Evangelium Vitae", asupra ,valorii gi inviolabilitatii
vietii umane* (1993); Documentul Consiliului Pontifical pentru Familie
LAdevarul si Semnificatia sexualititil umane. Orientiri pentru educa-
tia in familie” (1396).

Desigur, nu toate aceste documente au aceeasi pondere doctrinali,
dar toate se afli infr-o linie generald de rezistentd fatd de contestirile
tot mai vehemente ale curentelor liberale, printr-o incercare de sintezi
a directiilor generale lansate de GS, impreund cu reafirmarea constantd
a doctrinei din HV. Esentiale pentru studiul temei noastre sunt scri-
sorile papei ,Familiaris Consortio* (1981) si ,Gratissimam Sane®* (1994),
alaturi de catehezele papale din cadrul Audientelor generale siptima-
nale rostite de Ioan Paul II pe parcursul anilor 1979-1984.* Teologul
ortodox afld in ele cel mai important efort al Magisteriului roman de
a contura o viziune de ansamblu asupra moralei conjugale, bazatd in
special pe o lecturd teologicd a locului casitoriei in istoria méntuirii, la
care se adaugi, in directia deschisa de GS, o preccupare tot mai insistenta
fati de ,,pastoratia c#satoriei“. Dac3 teologia ortodoxa poate si se de-
clare incd nemultumitd de tot acest efort in méasura In care riméne in-
datorat nomismului si paturalismului tradifional al teologiei romano-ca-
tolice, ea nu il mai poate ignora.

Asist. SEBASTIAN MOLDOVAN

62 Aceste cateheze sunt de departe cele mai reugite in ansamblul acestei
vaste elaboriri teologice inspirate de un papi fost profesor de teclogie morali.
Asupra lor, vezi A. Mattheeuws, artl. ciif. supra, nota 51.



CREDINTA SI FILCZOrIE IN STROMATELE
LUI CLEMENT ALEXANDRINUL

PRELIMINARII. Spre deosebire de serisul primului veac crestin,
care este pus sub semnul pareneticului sau al sfatului, literatura debor-
dind de entuziasmul credintei celei vii traitoare intru Iisus Hristos,' lite-
ratura veaculul al Il-lea are un caracier apologetico-polemic® de api-
rare a tinerei invataturi crestine. Acest caracter este oglindit sub forma
a doud luari de pozifie, distincte, in functie de curentul mediului religics
sau filosofic, care le-a declansat.

1. Contra atacurilor venite din partea mediului religios iudaic, cat
sl din partea mediului religios judeo-crestin, care nu aveau curajul ac-
ceptirii prezeniei personale a luli Dumnezeu ~ Emanuel in istorie, dato-
ritd interpretiirii monoteiste iudaizante a divinitafii, de tipul Vechiului
Testament, périntii st scriitorii bisericesti s-au delimitat de aceastd ten-
din{d prin introducerea teclogiei Logosului in Vechiul Testament. Prin
aceastli introducere, prin ideea ,impilinirii* Vechiului Testament in si
prim lisus Hristos, se ficca trecerea de la ,interpretarea literei in spiri-
tul Legii“ la ,interpretarea literei in spiritul Duhului“? Aceasti inter-
pretare cu raportare deosebitd la: a) timp -— ,implinirea {impurilor”;
b) lege — ,implinirea Legii*; ¢) Scripturd — ,implinirea Scripturilor*
defineste foarte clar nu numai valoarea Noului Testament prin ,,Vestea
cea buni“ a MAantuitorului Iisus Hristos fatd de Vechiul Testament, ei
sl continuitatea in acelasi timp a Vechiului Testament — ,,un pedagog
céitre Hristos® (Galateni, 3.24) —, spre invi{iiura Noului Testament.?

2. Contra atacurilor venite din partea migcirilor ¢i curentelor filo-
sofico-religioase care negau identificarea Logosului cu Iisus Hristos, pa-
rin{ii $i scriitorii bisericesti marturisese identitatea Logosului partial,
care s-a manifestat in istorie sub forma ,,seminjelor Cuvintului®, cu Lo-
gosul total descoperit in persoana istorica a lui Iisus Hristos.®

1 Clement Alexandrinul, Scrieri, Partea 1 in colectia PSB, Bucuresti, 1982, p. 5.

2 Pr. Cicerone lordichescu, Istoria vechii literaturi cregtine, vol. 1, E4. Mol-
dova, 1996, p. 60.

3 Pr. drd. Aurel Pavel, Valoagrea sl utilitatea Vechiului Testament pentru Bi-
sericd, in Revista Tcologica, Sibiu, nr. 3/1995, p. 73.

4 Pr. lector Simion Todoran lisus sz Vechiul Testament, in Credinfa orto-
doxd, Alba Iulia, nr. 2/1996, p. 90.

5 Pr. prof dr. Ipan G Coman, Probleme de filosofie $i literaturd patnshcd.
Ed. Institutulut Biblic §i de Misiuna al BOR, 1983, p. 36.
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Aceastd trecere de la Logos endiathelos la Logosul prophoricos ex-
prima in faja lumii pAgane, in termenii filosofiei de atunci, ,,experienta
religiocasd a Dumnezeulul crestin si a Revelatiei Sale“.® Conform acestei
Revelatii, cunoasterea lui Dumnezeu — teognosia — inainte de ,intru-
parea Mintuitorului* avea un caracter natural, cosmic, dar si un carac-
ter profetic, prin Scriptura Proorocilor Vechiului Testament, iar acum, in
oZilele mai de pe urma" (Evrei I, 1, 2), are un caracter profetic absolut,
Dumnezeul cel viu descoperindu-gi continutul si manifestdndu-se pro-
gresiv in istorie ,prin minuni, semne, acte” (Faptele Apostoliler, 2.22). In
acest fel se restabileste comuniunea Sa cu Creatia si cu neamul ome-
nesc, pe care il cheam3 la mintuire,

Aceastd ,chemare" (Romani, 10.17) adusi tuturor la cunostinti spre
ascultare in credin{d (Romani, 16.26) este descoperiti la ,plinirea vre-
mii“ {Gal. 4.4) prin insusi Fiul, ,,chipul Tatalui“ (S. V, VI, 34), pe care
Dumnezeu ,l-a pus mostenitor a toate* (Evrei I, 1.2). Mesajul lisat de
Mantuitorul nostru Iisus Hristos apostolilor $i ucenicilor sii este clar
si concis exprimat sub expresia ,Jinvitati de la mine* (Matei, 11.28), aces-
tia punidnd in centrul propoviduirii lor Kerigma sau Testamentul Evan-
gheliel, care mérturiseste: ,lisus Hristos este acelasi, ieri, azi, pentru
totdeauna“ (Evrei, 13, 8). Din aceastd perspectiva, Iisus Hristos este ,,In-
vatitorul“: ,,Voi si nu va numi{i rabbi, ciei unul este Invitatorul vos-
tru {..) (Matei, 23.8), Acesta este singurul centru de referintd la care
trebuie s3 ne raportim pentru cuncasterea Iui Dumnezeu si pentru mén-
tuire: ,,cel ce asculti cuvantul Meu si crede in Cel care m-a trimis pe
mine are viati vesnici si la judecatd nu va muri* (Matei, V, 24). Conse-
cintele cele mai importante care decurgeau din aceasti dublad atitudine
erau trecerea de la interpretarea asa-zis istoricd — in cadrul céreia Iisus

Hristos urmeazi cronologic dupid Adam, Avraam, Moise — si interpre-
tarea ontologich — dupd care lisus este ,chipul lui Dumnezeu celui ne-
vazut* (Coloseni, 1,15), noul Adam (Romani V, B, 21) — la actiunea

prin carc se Incerca si se facd trccerea de la interpretarea monoteist3,
care insista asupra unititii dumnezeiesti, la interpretarea trinitard, care
punea in prim plan cele trei Perscane in care se manifestd dumnezeirea.

lisus Hristos este ,,Logosul vesnic* (Apoc., 19, 13), Mesia, Mantuitorul
neamurilor (I Tim. III, 16) si nu un lisus din Nazaret, profet obisnuit,
recunoscut datoritd unui anumit context istoric determinat,

De aceea, nu Intdmplitor, scrierile crestine din primele doud vea-
curi, contin, in cuprinsul structurilor lor, elementele care vor da nas-
tere, in timp, adeviratei gnose crestine.

Astfel, in rugiciunea euharistici din ,Invatitura celor 12 Apostoli
sau Didahii® se spune: ,Multumim Tie, Tatdl nostru, pentru via cea
sfinta a lui David, sluga Ta, ce ne-ai facut-o cunoscuti prin Iisus, Fiul
T#u“. La fel: ,Mulfumim Tie, Pirinte Sfinte, pentru numele Tau cel

6 Paul Evdokimov, Cunoagterea lui Dumnezeu, Ed. Cristiana, Bucuregti,
1995, p. 42,
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Sfant, pe care l-ai silasluit in inimile noastre si pentru cunostinta, si cre-
dinta, si nemurirea ce ni le-ai facut cunoscute prin Fiul Tau, Iisus“.’

Asadar, teognosia — cunoasterea lui Dumnezeu — este numai in
legaturd cu credinfa si viata cea adeviaratd, toate trei fiind un dar de la
Dumnezeu prin Iisus Hristos, care este ,,Calea, Adevarul si Viata® (I.,
14.6).

Crestinii, aratd Clement Romanul (+ 100), ,,au patruns adéancurile
cunostinfei dumnezeiesti (Romani, 11.33) prin Iisus Hristos, putand gusta,
prin El, ,cunostinta cea nemuritoare“. El scrie: ,,cdt de minunate sunt
darurile lui Dumnezeu. Viatd in nemurire, strilucire in dreptate, ade-
vir in indreptare, credin{d in incredere... Dar cum va fi asta, iubiti-
lor? Dacé va fi intéritd, mintea noastri cu credinta in Dumnezeu, daci
vom céuta cele bine plicute lui..., dacd vom sivarsi cele placute voin-
tei Lui“® Sf. Ignatie (+ 107) isi centreazi ,teognosia sa pe ideea paulini
a urmarii lui Dumnezeu si a locuirii sale in sufletul omenesc, acestia fiind
partatori de Dumnezeu sau teofori (Citre Romani, 2.2), fard ierarhia bise-
riceascé neexistand Biserica (Catre Tralieni, 3). In opera lui Iustin (+ 168),
gnosa adevératd este intotdeauna ,,cuncasterea lui Dumnezeu si a lui
lisus Hristos, care este un har si un dar, strans legatd de Sfanta Taini
a botezului’ La Tatian Asirianul (+ 180), ,nestriciciunea®, deci nemu-
rirea este un efect al cuncasterii lui Dumnezeu.”

Epistola lui Barnaba vorbeste de cunoasterea desfivarsiti — Calea
Dreptétii —, care porneste in dezvcltarea ei de la credinti, ca, apoi, prin
cunoasterea tainelor lui Hristos, descoperite in Vechiul si in Noul Testa-
ment, s ajunga la adevirata gnosi, care este crestina."

Sfantul Teofil al Antiohiei (+ 180), in apologia sa ,.Citre Autolic®,
scrie cd ,,omul facut dupi chipul si aseminarea lui Dumnezeu“ (Facere,
1, 26) reflectd aceeasi taind negriiti ca si Acesta. De aceea, dacid vrei
séi-1 cunosti pe Dumnezeu, ii spune lui Autolic: ,,arati-ne omul tiu si eu
ti-1 voi arata pe Dumnezeu®.?

Sf. Irineu (150-102) se exprimi in acelasi sens, afirmind ci adevi-
rata cunocastere este ,Invitidtura Apostolilor® bazatid pe cuvintele Man-
tuitorului lisus Hristos: ,,Fard Dumnezeu moi nu putem si-1 cunocastem
pe Dumnezeu“, intruparea fiind condifia indumnezeirii noastre, dar si
,.efortul cunoasterii lui Dumnezeu“.”

7 Invdtdtura celor 12 Apostoli, 9.2 si 10.1, in vol. Scrierile Pdrintilor Apos-
tolici, Ed. Institutulvd Biblic si de Misiune al BOR, Bucuresti, 1995 p. 31.
8 Clement Romanul, Epistola cdtre Corinteni, cap. XXXV, 1.7 si XVII,
15, p. 75, in vol. Scrierile Pdrintilor Apostolici, Ed. Institutului Biblic si de Mi-
siune al BOR, 1995.
9 Drd. Paraschiv Teodor, Cuncasterea in conceptia Sfintilor Pdrinti, in rev.
Teologie si viatd, Mitropolia Moldovei si Bucovinei, nr. 1-3/1993, pp. 49-50.
10 Paul Evdokimov, op. cit., p. 43.
11 Epistola lui Barnaba, 1.5, in vol. Scrierile Pdrintilor Apostolici, Ed. In-
stitutulud Biblic si de Misiune al BOR, 1995, p. 136.
12 Paul Evdokimov, op. cit., p. 43.
13 Sf. Irineu, Adversus Haereses, 1, 11.1, PG., 7.560.
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In acest context, se constati ci teognosia nu era §i nu este ,,0 purh
speculatie, ci este experientd si comuniune”, doetrina erestini incepand
sd capete un ccntur definitiv, urmare a ascultarii permanente si directe
fatd de ierarhia bisericeascf, mostenitoarea de drept si fapt a invi-
{aturii Mantuitorului, generatiilor urmétoare nemairiméanéndu-le decit
sii dezvolte o traditie elaborati acum in primele dou# secole.

In aceste conditii de efervescenti culturals, dar si de instabilitate
spirituald, marile religii si curentele filosofico-religioase isi pierd carac-
terul universalist, incercind s& supraviefuiascd in orice chip, prin dife-
rite Incopcieri de tip sincretist. Acest lucru le-a fost ugsurat in mod deo-
sebit de marea diaspori elenistica.

In cadrul acesteia, 1) indaismul pactiza cu filozofia greacd $i cu
diferitele forme ale pigénismului, riscdnd, in atari conditii, si se dizolve
in ,amalgamul reveriilor filosofice®.”® iar 2) tendintele panteiste si mis-
tice ale Orientului coabitdnd cu neoplatonismul filozofic, degeneraun in-
tr-un cclectism speculativ filozcfic, dar si practic ascetic, numit gnosti-
cism. Acesta, prin perfidia gi agresivitatea sa, ,,va deveni, in timp, daci
nu primul, al doilea mare adversar al crestinismului®.® Mult mai réspin-
dit decat iudeo-crestinismul, care prin latura sa iudaizantd, va da nag-
tere ,hristologiei sirace” — accentul acestuia cdzand pe umanitatea lui
Tisus Hristos —, gnosticismul, desi greu de definit din cauza diferitelor
~gnose*, afirma, in general, in principiu, o anumitd méantuire prin inter-
mediul cunoagterii rationale, descoperite unui anumit numir de ini-
tiatl.”

Un rol deosebit in definirea acestel misciri filozofico-religicase 1-a
avut sentimentalismul si subieciivismul unor génditori din acea peri-
oada, care pentiru o cercetitoare de talia lui Simone Petrément, este
echivalentul unui ,,platonism romantic*.® Aeceasta nu pentru ¢i ar pro-
veni in mod necesar din platonism, ci pentrn ca ii seamind in migearile
pasionale ale sufletului, care insofesc intotdeauna ideile noi aflate la
inceput de drum. Urmarea este aparitia, in crestinism, dupi unii autori,
a unei ,hristologii bogate”,"” care va accentua, mai ales, caracterul divin
al lui lisus Hristos, in detrimentul naturii sale umane, Ambele ,hristo-
logil® vor constitui, imediat in pericada ante si post-niceand, adevirate
.probe de foc* peniru parintii Bisericii, dar si in zilele ncastre, sub for-
mele denaturate ale ,miscirii mesianice moderne* gi ,New-Age“. In
acest context, inifiativa lui Clement Alexandrinul de a promova ade-

virata ,,gnosi eclesiasticid“,® care are credinta ca normi si filosofia ca

14 Drd. Paraschiv Teodor, op. cit,, p. 49.

15 Nicolae St. Georgescu, Doctrina morald dupd Clement Alexandrinul, Bu-
curesti, 1933, Teza de doctorat.

16 Eliade, Culizmu, Dicfionar al Religiilor, Humanitas, 1896, p. 88.

17 Vladimir Lossky, Teologia misticd a Bisericii Rdsdritene, Anastasia, 1990,
p. 37.

18 Simion Petrément. Eseu asupra dualismului la Platon, gnostici $i manihei,
Ed. Sympozion, Bucnrestd, 1896, p, 165.

1% Eliade, Culianu, op. cif., p, 89.

20 Nicolae St. Georgescu, op. cit, p. 93.
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ajutor in sprijinul ei, se impunea cu atat mai mult cu cat exista si o gnos&
ereziarhica, La acest motiv, se adaugi i altele, la fel de importante ca:
1) atragerea ciitre Cuvantul Evangheliei a elitei intelectuale, nemulfu-
mite numai cu simpla credinti si care voia s utilizeze si bogatul tezaur
cultural al paganismului; 2} posibilitatea de a oferi acestei ,elite” o ini-
tiere deosebitd in misterele interzise marii mul{imi.

De aceea, cuncasterea Invajiturii Bisericii, ,,st3lp si temelie a ade-
varului“ (I Tim. 1, 15), este nu numai necesar, ci si vitals, in astfel de
vremuri ifulburi, mérturia credinjei noastre, contra unor ,,reductionisti®,
care pretind explicarea rationald a tainelor lumii, noi opunandu-le ade-
virata cunoastere prin 51 in Hristos, in conformitate cu loan, 17.3: ,.a-
ceasta este viafa vesnicl: si te cunoascd pe tine, singurul Dumnezeu ade-
virat si pe Iisus Hristos, pe care 1-ai frimis“.

CREDINTA IN STROMATELE LUI CLEMENT ALEXANDRINUL

Printre reprezentantii Bisericii, care au fost mai mult sau mai putin
influentati de ,,curentul hristologiei bogate”, putem si-1 amintim, aldturi
de Ignatie, Tajian, Origen, si pe Titus Flavius Clemens. Cunoscut in isto-
rie sub numele de ,,Clement Alexandrinul”, acesta s-a niscut in jurul
anului 150, 1la Atena, ,,dupd cum aratd genul siu de culturi, maniera de
a scrie“? din parinii de religie pag#na. Posesor al unei vaste culturi, el
a cilitorit prin marile metropole ale lumii, nepistrand din aceste cali-
torii, dupd cum spune E. de Préssensé, ,decat amintirea unei singure cfi-
titorii, aceea a gandirii sale in sisteme filosofice”.? Aceste cilaiorii, ade-
virate ,,ciutari de apé vie“, cu toate cid au lisat urme adénci prin pasiu-
nea dupi [iinta Absolutd, Binele in Sine, ideea Logosului care conduce
lumea, idei care fuseserd profesate inaintea sa de un Platon sau de cu-
rentul stoicilor, aratd nemuljumirea si incrincenarea sa in acelasi timp
fatd de insuficienta adevarului cuprins in doctrinele iimpului“.® Dru-
murile ciutédrii l-au dus, in ecele din urmai, la cinei invititori, , barbati
fericiti si vrednici de pomenire* (S. I, XI, I) dintre care ultimul, Panten,
era ,ascuns in Egipt. Acesta 1-a convertit la adevéarata filosofie, filoso-
fia divind, care esie ,gnosa crestind” (8., I, XI, 2). Aici, in Alexandria
Egiptului, cetatea de care, in timp, isi va lega intreaga sa activitate apo-
logetici si morald, isi giseste multumirea ciutirilor sale si satisfactia, in
acelasi timp, cd intclepeciunea Eladei nu trebuie sfarimatd precum vechii
idoli pdgani, ci poate si serveascd nobilei credinte crestine, Cetatea Ale-
xandriei era, in acele timpuri, nu numai punctul de legituri geografic
si comercial dintre cele doud maluri ale bazinului mediteranean, dintre
Oricnt si Occident, ci si orasul cosmopolitan, unde interferau diferitele
culturi §i religii ale lumii, unde, incet-incet, o lume dispirea, iar o alta

21 Adolf Harnack, Die Cronologie, t. II, p. 11, tn Dictionnaire de Théologie
Catholique, p. 137.

22 E. Pressensé, Histoire de trois premieres stecles de ['Eglise Chretienne,
t. I, Paris, 1861, p. 311.

23 Dumitru Fecioru, Concepfia lui Clement Alexandrinul despre filosofie In
rev. Raze de luming, Bucuregti, nr. 5/1936, p. 14.
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se Indlta in toaid splendoarea sa: ,Museonul Alexandriei nu era altceva
decit cetatea asediati a paganismului, pe cand scoala cateheticd era cas-
telul miret al crestinismului invingator“.* In acest oras, ca si in altele
din cuprinsul imperiului, tanara religie crestind era chemati si intre
in marea ,hora" a culturii si civilizatiei omenirii, reprezentaniii sdi tre-
buind sad dea riaspunsuri clare la problemele delicate ale timpului. Cau-
zele originil réului si modurile de indreptare a lui, problema raportului
dintre credinti si filosofie, clile de desavargire ale omulul erau numai
cAteva din aceste probleme, care, in viziunea filosofica 5i religioasa pa-
gani erau puse sub semnul tragicului. La aceastd viziune antici tragich,
$e ajunsese, in mare parte, datoriti conditiilor grele de viati tributare
gindirii filosofice grecesti, care Inlocuise credinta totalizatoare a Poli-
sului cu o cuncastere rationald distructivé, ducand la pesimism (N. Ber-
diacv, Dialectique exisientielle du divin et de Vhumain, Paris, 1847, p.
92, apud Tomas Spidlik, Spiritualitatea résiiritului crestin, Deisis, Sibiu,
1997, p. 155) si care a creat o stare de adversitate si angoasa intre cele
doui elemente. Omul este vizut in perspectiva unui destin fatalist trans-
cendent, care-1 face si fie ilic, psihic sau pnevmatic, totul depinzind in
nsalvarea” sa de felul cum s-a niscut, de voin{a zeilor si a astrilor
cerului.

Pani la Clement, in privin{a cunoasterii lui Dumnezeu, s-au crista-
lizat mai multe atitudini, pe care putem si le rezumam, in linil mari, la
doui: 1) una afirma teza descoperirii naturale, din creatie, conform céreia
cunoasterea lui Dumnezeu este rationald, pornind, in cercetarea ei, de la
lumea sensibild §i tinzénd anagogic c¢itre Dumnezeu-Cel ee este. Cunoas-
terea aceasta rationali in esentia ei nu poate, insf, defini realitateca ab-
solutd, de unde riscul de a confunda Creatorul cu creatura, divinul cu
umanul, naturalul cu supranaturalul.

Cealalti, 2) afirma teza descoperirii supranaturzale, potrivit céreia
cuncagterea lui Dumnezeu se face prin iluminare dumnezeiascd a ha-
rului sau contemplatie mistica, unde, pe de o parte se mirturiseste ,nis-
terul fiintei lui Dumnezeu, care este infinit suprafiintial, liber de orice
determinare”,” iar pe de altd parte, recuncasterea descoperirii personale
a lui Dumnezeu in istorie, prin intruparea Mantuitorului Iisus Hristos-
Cel Ce Sunt, care este gi cea mai desfivarsitd cunoasgtere.

Prin Clement, cele dou#i feluri de cunoasiere, care pini la el se
aflau pe pozitii de adversitate, capiti conotatii de colaborare si, mai
ales, de completare. Avea loc o deplasare de accent de la cunoasterea ra-
ticnald, unde Dumnezeu se descoperdi creatiei sale si umanitétii, prin
necourile”® lasate in spatiul cosmic sub forma ,seminielor Cuvéantului®
la cunoasterea-credintd mai presus de fire, per amorem, descoperitd in
Sfanta Scripturd prin Fiul lui Dumnezeu. Prin aceasti cunoastere, rod
al ilumindrii dumnezeiesti, care este o relatie dialogicai personald datoritd

24 Nicolae St. Georgesen, op. cit, p. 18.

25 Pr, prof. dr, loan Bria, Credinfa pe care o mdrturisim, Ed. Institutului Bi-
blic §i de Misiune al BOR, Bucuresti, p, 40.

26 Pr. prof. dr. Ioan Bria, op. cit., p, 18.
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inhabitarii Cuvantului, se observi tendinta lui Clement de a pedala, pe
de o parte pe fascinafia ,,addncului ingelepciunii lui Dumnezeu“ (Ro-
mani, 11.33), pe care nu potl sd-1 definestl la justa lul valoare decat

»ceea ce nu este"” — perspectiva apofaticd —, iar pe de alta parte de a-]
avea experiat pe Dumnezeu sub forma coniemplafiei ,slavei lui Hris-
tos*“ (I Cor. 2, 8) — spaliu al ideilor dumnezeiesti, care este o constien-

tizare a prezentel Logosului care ilumineaza.® Cuviniele folosite pentru
cunvasterea lui Dumnezeu, mirturiseste Clement, sunt pe misura cuno-
stintelor s aseminirii neastre, iar nu pe misura si posibilitatea infinita
a descoperirilor lui Dumnezen. De aceea, nu intamplitor, invifatul ale-
xandrin, interpretidnd textul de la Matei, 23, 37, ,,de cate ori“, care se
referd la modalitadfile lui Dumnezeu de a se descoperi 5i a chema la cre-
dintd, scrie: ,de doua ori“, prin profe{i si prin lisus Hristgcs. La Cle-
ment, cuncasterea se circumscrie, cu alte cuvinte, theoriei prin ,vede-
rea” mistica, a slavei lui Dumnezeu si cunoasterii ,,dupi chipul si ase-
ménarea lui Dumnezeu”, carc cuprinde, implicit, esenta si misterul per-
soanei umane. Este evident ci, in concepiia scriitorului alexandrin, aceste
»céi de cunoastere nu se pot infaptui decit prin credinta in Logosul creg-
tin, identificat cu lisus Hristos care are un caracter supralumese, dar
care, ,intrupat”, stabilcste pentru noi o relatie decsebitd cu Tatil: ,,ni-
meni nu cunoaste pe Fiul afard de Tatal si nimeni nu cunoaste pe Tatil
decét Fiul care ni-L descoperd" {Matei, 11, 27).

Rezultd, din cele de mai sus, ¢d avem o cunoastere-credin{d prin
contemplatie si o cunoastere-credin{i prin aseminare. Pozifia pe care a
adoptat-o invitatul alexandrin in acest context a fost identificati si ca-
racterizatd de marea majoritate a cercetéitorilor ca fiind ,,eclectica®, dife-
ritd, insd, de eclectismul epocii sale. Seriitorul alexandrin, neciutind
,echilibrul si armonia rajicnald 13untrici elenismului, a lovit, de aceeaq,
din plin raul unei existente pricinuite de caderea in pacat®,” indreptarea
si desivarsirea realizidndu-se prin cunoasterea-credintad sau gnosd, care
este .lumina ce stribate sufletul ca urmare a ascultaril peruncilor (T.
Spidlik, ep. cit., p. 360). Gindirea si formulele pe care le elaboreaza prin
metoda de cercetare dialecticd si interpretare alegoricd a Sfintei Scrip-
turi vor fi elogiate de-a lungul timpului, dar in aceeasi masurd §i con-
testate. Datoriidi unui limbaj terminologic insuficient aprofundat — ter-
menul ousia nu desemna firea unici a celor trei persoane din cadrul Sfin-
tei Treimi —, aceastd gandire va sfarsi intr-un pseudoiconomism, baza a
viitoarclor erezii ante si post niceene.

Cu tcate aceste neajunsuri, Clement, in sinceritatea sufletului siu, a
dorit si fie un ,,pedagog crestin“, care si ofere contemporanilor sii o
solutie reali ziditoare citre scopul omului, care este unirea eu Dum-
nezeu. Termenul folosit pentru a desemna aceastd comuniune este in-
dumnezeire — theosis, Clement fiind primul invaiat care foloseste aceasta
expresie. Desdvarsirea sau indumnezeirea constd in conceptia invatatului

27 Vladimir Lossky, op. cit., p. 63. o .
28 Iraul Evdokimov, op. cit., p. 21. . : S e
29 Nicolae $t, Georgescy, op. cit., pp. 10-11. . . ;.. - -
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alexandrin pe de o parte, in profesarea ,stiintei Binelui“, iar pe de alta
parte in ,lucrarea-aseminare* cu Dumnezeu, acestea presupunand ra-
portarea la Evanghelie, care inseamni intoarcerea la Adevir, la Logo-
sul intrupat — lisus Hristos. Spre deosebire de ,Binele filosofiei gre-
cesti“ care oscila intre hedonism gi fatalism si care tine mai mult de ex-
teridrul divinitatii, in experienta crestini accentul cade pe unirea cu
Dumnezeu care este lisus Hristos. Cu toate ci firea dumnezeiascd in sine
dupi fiinta nu poate fi cuncscuté fiind ,,adanc mare* (Ps., 35) datoritéi dis-
taniel pripdsticase a pacatului strAmosese, prin credin{d, prin puterea
harului si prin dreptate se poate ajunge la aseminarea cu Dumnezeu.
Aceastd cunoastere-credintsd prin aseminare este o lucrare crcicd a voin-
tei de purificare si de iluminare, care sub actiunea harici pregiteste cu-
nuna deiformi a sfinfeniei, numindu-se, la Clement, ascezi. Cunoastere-
credimid prin ccmtemplatie, care are un caracter de taind prin unirea traita
a fiintei omenesti cu fiinta lui Dumnezeu in virtutea harului, nu a fiintei,
se numeste mistica. Aceasté ,,aseminare” cu Dumnezeu se restahileste prin
mijlocirea Fiului: ,este placut Iui Dumnezeu ca noi si ne mantuim; mantui-
rea se indeplineste prin facerea de bine gi prin cunoastere, iar Domnul a fost
invétatorul si a uneia si a alteia” (S. VI, XVI, 122). Mantuirea si desédvar-
sirea mantuirii sunt, pentru seriitorul alexandrin, douf stiri deose-
bite, Clement introducind o deosebire graduald intre crestinii simpli si
desavarsifi, care au in comun credinfa in Evanghelie, conforméndu-gi
viata, atit cit este posibil, normei bisericesti. Credinta si faptele dau
credincicsulul méntuirea, ,crestinul perfect” posedind, insa, si mai mult
decit atat, desfivirsirca-aseminare cu Dumnezeu. A conforma viaia
noastrd Fiului, prin imitarea Cuviintului care este imaginea lui Dumne-
zeu, este a ajunge indirect la aseménarea cu divinitatea, decarece ,,su-
fletul uman este imaginea imaginii lui Dumnezeu" (8. V, X1V, 94). Este
clar ci accasti cale nu se poate indeplini, marturisegte Clement, decit
prin credinta in Cuvantul intrupat. A trdi conform Logosului, cresti-
nul ajunge in final la norma supericard a Binelui moeral, care este Dum-
nezeu. Numai prin renastere in Iisus Hristos este posibild aceastd ,,ase-
manare”, botezul fiind deschizitor de drum ,,al infierii desivirsite care
lauda intotdeauna pe Tatil prin marele Arhiereu, frafi si impreuni mos-
temiteri* (8. II, XXII, 131). Dezvoltarea temei ,asemianirii* a fost pro-
fesatd inaintea lui Clement de unii filosofi necrestini ca Platon, Plotin
sau crestini, precum Tatian Asirianul, expresiile lor concretizindu-se in
fermula ,,omul se aseaminid cu Dumnezeu pentru cd Dumnezeu se asea-
mand cu omul“.® Omul a fost creat in aceasti perspectivd dupé chipul
lui Dumnezeu, care a privit in oglinda Intelepeciunii, umanitatea celesta
a lui lisus Hristos, dar gi in perspectiva [intruparii umane a lui
Hristos, care este mnecesard pentru stabilirea comuniunii intru cre-

30 Viadimir Lossky, op. cit., p.
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dinta intre Dumnezeu si om (I Cor., 2, 7). Clement méirturiseste, in acest
sens: ,,scopul nostru este si ajungem la un sfarsit care nu se termini
ascultdnd de porunci si trdind conform acestora, prin cunoasterca voin-
tei divine. Iar acest sfarsit este aseminarea cu Dumnezeu si restabilirea
prin Fiul® (S. II, XXII, 141).

Spre deosebire de un Platon, care privea ,,aseminarea“ cu Dum-
nezeu ca pe un discurs pur intelectual, rezultat al judecitii umane, pen-
tru Clement ,,aseméinarea" este de ordin moral, rezultat al regeneririi
scredinfei si harului® (S. V, XIII, 4). Desédvarsirea, in functie de deter-
minarea moralé este posibild incéd din aceastd viatd prin atingerea nivelu-
lui de cunocastere al ,,gnosticului crestin”. Participdnd la vointa diving,
prin intermediul cunocasterii si al sfinteniei vietii — ascezi, gnosticul este
aseméndtor lui Hristos, fiind ,,iubitorul singurului Dumnezeu adevirat
si bérbat cu adevirat desdvarsit, prieten al lui Dumnezeu asezat in
treapta de Fiu* (S. VII, 11, 68).

Gnosticul crestin are, pe langd credinta propoviduitd de Evanghe-
lie, si o in{elegere profundd a misterelor vietii, el neacceptind revelatia
fard cercetare, pe care si-o desivarseste prin eforturile credintei lumi-
nate de ochii ratiunii. Aceastd perspectivi, ,,prin cunoagtere* ii d=schi-
dea lui Clement orizonturi largi de cercetare, justificAndu-se pe de o
parte cunoagterea Legii, iar pe de altd parte, deschizidndu-se poriile in-
chise ale filosofiei, care putea sd ajute la acceptarea credintei si la inte-
legerea adevérurilor acesteia, care insemna, inainte de toate, depisirea
contrariilor, ratiunii cu ,diferentierea ei discursivi la infinit si intoarsa
spre multiplu, deci deifugéd... cu integrarea intensivid panid la unitate
si Unul“.®

In viziunea lui Clement, Dumnezeu, din illo tempore, a randuit
ca lumea si ajungd la cunoasterea adevirului diand iudeilor Legea, iar
pdganilor — filosofia. De aceea, contra unora care defdimau credinfa ca
si ,cale de cunoagtere, numind-o ,desarts, populard si barbara“ (S. II,
XI, 86), cat si contra unora care aveau ,nevoi intelectuale mai mari de
satisficut, dar si erori de indreptat“®, inviatatul alexandrin scrie: ,filo-
sofia, care are scopul de a face pe oameni virtuosi, nu este opera celui
réu. Urmeazi cd este opera lui Dumnezeu... legea fiind datd iudeilor,
iar grecilor filosofia pana la venirea lui Hristos* (S. VI. XVII, 159). A-
ceasta, ,inainte de venirea Domnului era necesard pentru méantuirea gre-
cilor, dar acum este folositoare pentru credinta in Dumnezeu, fiind o pre-
gititoare celor care ajung la credinta prin demonstrare“ (S. I, V, 28).
Cuncasterea prin credints, care are ca Inceput de drum ,chemarea lui
Dumnezeu* (Romani, 10, 17), este o percepere care trece dincolo de teo-

retic, deoarece duce, in timp, la transformarea sufletului, ,,il orienteaza
citre Adevar“.* Din cunoasterea Adevirului, care este un corolar al

31 Paul Evdokimov, Iubirea nebund a lui Dumnezeu, Ed. Anastasia, Bucuresti,
1991, p. 114,

32 Paul Evdokimov, op. cit., p. 17.

33 E. de Pressensé, op. cit., p. 306.

34 Pr. prof. Ioan Bria, op. cit., p. 18.
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Pedagogiei Logosului, rezultd ci viata morald este in functie de conlu-
crarea virtutilor din om, acestea evoluind in functie de vointid si mai
putin de stiinta: ,virtutile se inlintuiesc unele cu altele si in omul in
care se gasegte reciprocitatea acestora, in acela este si méantuirea, care
este o pistrare a binelui® (S. II, XVIII, 80). Nu intotdeaunsa, m#rturi-
seste Clement Alexandrinul, emul care cunoaste binele este si moral.
Raportarea la mesajul Evangheliei i urmarea acesteia prin cunoasterea-
credin{d este solufia propusd de el: ,,Cuvéntul divin a strigat chemind
pe toti oamenii firé osebire; si cu toate c@ stia pe cei care nu vor erede,
totusi, prin faptul ¢# este in puterea noastri de a crede sau nu a che-
mat in chip drept, ca nimeni s& nu aibd scuzd ci nu a stiut. Cécl unit au
in ei facultatea de a voi si de a putea, prin faptul cd au dobindit aceas'sa
prin exerclfiu si s-au ficut curati; iar aljii, chiar daca nu pot, au tctusi
facultatea de a voi, deparece vointa este o aptitudine a sufletului, iar ex=-
cutarea nu se face fara corp” (8. 11, V, 26).

De aceea, in viziunea clementin3, gnosa este specificd crestinismu-
lui si Evangheliilor, ea fiind o cunoastere explicitd a adevirurilor reve-
late, ,,0 stiinid a credintei” (S. V, I, 1), dupd cum credinia nu este numal
fundamentul gnosei, ci si ,,un criteriu al stiintei* (S. II, IV, 15). Cu alte
cuvinte, cunocasterea presupune credinta, dupd cum credinfa presupunc
cuncasterea: ,credinta este o cunoagtere prescurtati a celor necesare,
iar cunoasterea — o demonstrare puternicd si sigurd a celor primite prin
credin{d“ (3. VII, X, 57). Aceasta este ,,un bun interior care marturi-
seste pe Dumnezeu cd existd fard si-1 caute si-l1 lauda ca exist&nd. De
aceea, trehuie ca plecind de la aceasti credinté si crescind in ea, precum
boabele de mustar, prin harul lui Dumnezeu si cobfinem cuncasterea Ini
Dumnezeu — gnosa, atit cit este posibil (5. V, I, 1)". Credinia si cu-
noasterea, in aceastd perspectivi, sunt dou# trepte ale aceleiasi vieti cres-
tine, deosebirea dintre ele nefiind de esentd, ci de grad: ,,cel care s-a
converiit dintre pigéni... va cere credinia, iar cel care s-a ridicat la
cnosd va cere desivarsirea dragostei. Gnosticul desévarsit se roagi si se
fnmuli{easci contemplarea, dupd cum omul comun se roagi si fie con-
tinuu sdnatos” (8. VII, VII, 45). Prin aceastd contemplare, de naturf mai
mult intelectnals,® Clement tindea cétre idealul desivarsirii, care, in
aceastd viatd nu se vede decédt ca in oglinda, ca in ghicituri; de unde
efortul, prin ascezi, dar si prin gratia lui Dumnezeu, s se poatd ajunge
la contemplarea fati cétre fatd, inci de acum (S. I, XIX, 94).

Gnosticul este idealul pe care trebuie si il caute orice nou adepi
al noii religii, cregtinismul facind din acesta o fapturd vie, un Iintelept,
care se exercitd in practica virtutii si ascezei, marturisindu-si credinta
cu ardocare pini la moarte, intr-o vreme cénd persecutiile ficeau ca mulfi
dintre acestia si devini martiri.

Spre deosecbire de un Platon, la care idealul este ancorat in lumea
fard viati a ideilor, sau stoici, care nu ajunseserid si realizeze frumu-
setca sufleteascd a Inteleptului cregtin, gnosticul crestin nu este o fiintd

35 Paul Evdokimov, Op, cit., p. 46.
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falsd si ireald, ci un om care {riieste in gi prin Hristos, intre ,,adéncul
si slava® lui Dumnezeu.

Contra parerilor eronate gi invechite care defdimau credinta si
care apartineau lumii infericare a ilicilor si a psihicilor, cat si contra
gnosticilor de talia unui Vasilide si Carpocrat, care vedeau in om ace-
lasi dualism radical ca in divinitate, Clement revendici notfiunea adec-
vatd a naturii umane, credinta s1 mantuirea nefiind rezultatul unui pre-
determinism fatalist si transcendent, ,,ci un asentiment rational al sufle-
tului liber, consimtimant al sim{irii de Dumnezeu* (S. V, XIII, 86). A-
ceastd atitudine era in concordantd cu scrisul sfintului Apostol Pavel,
care mérturisea, In acelasi context, despre credintd, ci este ,incredin-
tarea celor nadajduite”, iIn derularea evenimentclor, credinta luind fer-
ma unei relatii personale exprimati sub forma ,,cunosc in mésura in care
sunt cuncscut”.

Deosebitd in semnificatia ei, aceastdi cuncastere-credinia prin co-
muniune, mosteniti de Clement de la predecesorii sii, se voia un argu-
ment decisiv contra gnosticilor, care priveau trupul ca pe o inchisoare a
sufletului, de unde indemnurile stdruitoare citre acestia de a renunta
la viata imoraléd si a alege viata virtuoas, efort al educatiei si al unui
anumit mod de a fi. Dumnezeu di omului libertatea ca binele si riul si
nu-i fie impuse din afard, ci si rezulte din liberul siu arbitru. Nu din
naturd sau din materie vine riul, ci din libertatea vointei umane: , Vo-
ieste, s-a spus, si vei putea“. Din aceastd perspectivi, credinia esle va-
zutd de Clement Alexandrinul ca §i 0 virtute in raporturile sale cu filo-
scfia, in preliminariile intelectuale si conditiunile morale in dezvoltarea

sa in gnosa“.®

Marele merit al lui Clement Alexandrinul este de a fi explicat, in
cadrul coordcnatelor de mai sus, conotatiile psihologice ale credintei.
Aceasta este umani si divind. Uman# pentru cd se bazeazd pe argumente
rationale si dialectice, ea fiind, din aceasti perspectivi, o anticipare a
adevirului. Este divind atunci cind ne supunem autoriti{ii absolute, care
ne vorbeste prin Sfinta Scripturd si ne cilduzeste prin ,norma Bise-
ricii“ (S. VII, VII, 41).

Fiind o stare sufleteascd, credinta are la bazd o dorintd constienti,
ea se indreapti spre Dumnezeu, suflul datitor de viata (S. VII, LXIII, 6).
Aceastl prezenti divini atinge fiinta umani, asa cum 9 atinge viafa si
yumina care lumineazd pe orice om" (loan, 1, 8). El afirmi, in acest
sens: ,ascultati, deci, cei de departe; ascultati cei de aproape, Logosul
nu se ascunde de nimeni, lumina este comund, lumineazi tuturor. S4 ne
gribim spre renastere, spre méintuire... pentru a ne uni intr-¢ singurd
dragoste potrivit unicei substante® (Proteptic, IX, 88). Aceastd miscare
reflexiva, datoritd ,orientdrii“ ei ontologice cétre Dumnezeu a fiintel
umane. are drept urmare o alcgere, care este un inceput de judecatd si,
totodali, de actiune.

36 Nicolae $t. Georgescu, op. cit., p. 39.
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Aderarea de bund voie la ceea ce 1{i este de folos este un inceput-
de intelepciune, iar perseverarea, exercitiul credintei duce la stiinta,
care este fixati pe o temelie sigura. Ajutoarele perseverarii intru cre-
dintd sunt ,,indelungd ribdarea si infranarea“ (S. II, VI, 31). Fiind un
act progresiv, credin{a nu este o simpld senzatie venitd din afarf, nu-i
ceva evident, ci este un proces complicat, o ,cernere In sita ratiunii
inainte de a trece in sentimentele inimii“.%

in conformitate cu legile lui Platon, care afirmi ci ,xcel ce vrea
sg fie fericit si plin de ncroc trebuie si participe, de la inceput, la ade-
var“ (8. II, IV, 18), Clement arati ci patru sunt ciile din care irezultd
adevarul: ,din simiiri, minte, stiin{i si supozi{ii; mintea, prin natura
el, este prima, simfirea este in noi st In raport cu noi; din simiiri si minte
rezulta stiinfa; evidenta este comuni si mintii, si simftirii. Simtirea este
poarta prin care intri stiinfa; credinta, dupa ce s-a slujit de simfjuri, lasa
In urma el supozitia, se gribeste spre realititile cele nemincinoase si po-
poseste in adevar®” (S. II, IX, 43). Acestul prim adevir al simtirii, al sen-
zatiilor, 1i este caracteristicd credinta simpld, intelectuald, numiti si ,,pa-
rere“, aceasta parcurgand, in definirea ei, un drum al ciutirii ,,numit
principiul adevarului si al cunoasterii, legea ac{iunii gandirii, prin care
vine la expresie cuncasterea speculativd®.® La baza principiului adevi-
rului nu std ratiunea, care este subiectivd, ca de altfel si senzatia, ra-
tlunea neputidnd stipani pasiuni sau afecte. Aceasta convinge, dar nu
Induplecd, pitrunde in adénc, dar niciodatd pe deplin. Imperfectiunea
ratiunii se datoreazi tocmai simfurilor, care lasa un infinit necuncscut,
oricdte observatii am face, toate privind fenomene izolate. O astfel de
ncredinta-parere nu poate demonstra ,principiile, cauzele primare ale
existentel” (S. I, V, 13), cunoasterea-ratiune nefiind o eale de cunoastere
absolutii, ci numai o cale de cunoastere. Nu existd o cugetare specu-
lativa, in sensul ci ea ar produce adevirul care existd, ea produce nu-
mai identificarea adevarului. Dacd am recunoaste in cuncasgterea-ra-
tiune izvorul adevirului, atunci am cidea in extrema panteismului. Re-
zulta din cele de mai sus ci orice stiinti are la bazi o astfel de cuncas-
tere, cunoasterea-credinta, care ,este criteriul infailibil® (8. II, IV, 12)
atuneci cind ne supunem voluntar autorititii divine. Cum va putea cineva
inviata, se intreabd Clement, dacd nu ai ,,0 preconceptie a lucrului pe care
doresti sa-1 inveti”? (S. IL, IV, 17).

Pentru ca invitatura si patrundd in spiritul discipolului, trebuie
ca gi acesta si contribuie, prin increderea pe care o acordd maestrului
sau. De acees, crechnta este ,,dubld”, constind, pe de o parte, din puterea
celui care crede, iar pe de altd parte din superioritatea celui in care se
increde: ,,precum in jocul cu mingea, mingea nu depinde numai de teh-
nica celui care aruncd mingea, ci st de tehnica aceluia ce o primeste” (5.
VII, XII, 78). Este o econluerare divinitate-om, credinta simplé fiind o pre-
gitire pentru credinta supranaturald: ,,ea are un caracter care dispune

37 Serban Icnescu, Esenta gi rolul credintei in teologie, in Studii teologice,
nr. 1/1932, Bucuresti, p. 26.
38 1. Mihaleescu, Teologie st fﬂosoﬁe in Studii teologice, nr. 3/1934, pp. 63-64.
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sufletul citre gratie §i gnosd si serveste de tranzifie din ordinea natu-
rali la ordinea supranaturala“.®

Credinta de ordin stiin{ific, care lucreazi cu demonstratii, mirtu-
riseste Clement, este infericard vie{ii crestine identificatd cu credinia
religivasi. Aceasta, fiind instinctiva, Il marturiseste pe Dumnezeu farid
s8-1 fi ciiutat si crede ci exista, fiind un ,,bun interior, marturisire a lui
Dumnezeu® (8. VII, X, 55). Vorbind despre aceastd credint{i naturala,
invatatul alexandrin o defineste ca ,,0 anticipare voluntard, un asenti-
ment al religiozititli, fundamentul lucrurilor pe care le sperim, proba
celor pe care nu le vedem* (S. II. XI, 8),

Prin aceastd credints, omul ajunge la intelegerea adevérului reve-
lIat, devenind adeptul credintei-virtute, care nu mai este umbritid de nici
o0 eroare, transformarea aceasta datorandu-se lucrdrii harului Duhului
Sfiant ca ,dar supranatural®. Fiind ,,dar®, mai este credinta un act de
veinid? Baspunsul lui Clemeni Alexandrinul este un hotirat da! Fiecare
este liber sid-si dea sau nu adeziunea, credinta fiind comun& celor ce
voiesc s3 o primeasci: ,,cel ce va crede si se va boteza se va méntui, iar
cel ce nu crede se va osdndi“ (Marcu, 16, 15). Vorbind de efectele primei
taine de ini{iere intru Hrisios, el zice: ,botezati, noi suntem iluminati;
luminati, noi suntem adaptati; adaptati, noi suntem desévéarsiti" (Peda-
gog, I, XXVI, 1). Credinta este, cu alte cuvinte, un act de iluminare in-
terna si un stimulent prin care necredinciosul devine credincios.

Accentudnd rolul veiniei si al cunoagterii-credinii, Clement didea
o loviturd puternicd gnosticismului lui Vasilide si Valentin, care ficeau
din credintd un privilegiu al pnevmaticilor, nefiind nici un merit in a
crede sau nu, totul fiind ,,0 prerogativd a naturii“, Clement face din cu-
noasterea-credin{d un act moral, care presupune si ratiunea, st vointa.
Fl se intireabi, in acest sens: este credini{d o cale sigurid de cunoastere?
Pentru aceasta, el alege o metoda ,,care presupune desfisurarea unui pro-
ces de mijloace diferite, care determind, prin ele, o concluzie, o teza“.*
Demonstratia pe care o face este de tip dialectic, rolul filosofiei cu pre-
ponderenta rationald fiind necesari cresfinului pentru disciplinarea si
intdrirea credintei lui. Daci am renunta la adevirurile ratiunii, toate cu-
nostintele noastre bazate numai pe credinii ar fi, atunci, numai péreri
subiective, fard un fundament logic. De aceea, credinta face atunci apel
la spontaneitate: ,,daci credin{a, cu tot caracterul ei supranatural, face
apel la spontaneitatea noastrd si continutul credintei st3 in stransi relatie
cu centinutul ratiunii, atunci trebuie ca si credinta sa fie un obiect cu
care se pcate ocupa cugetarea rationald. Daci estc o corintd a spiritului
de a cuncaste adevarul, oricare ar fi calea pe care se ajunge in posesia
acelor cunostinte, atunci acecasti cerintd se face si fatd de credinga“.
Cunocasterea-ratiune si cunoasterea-credintd nu sunt decédt forme ale
gandirii, ambele exprimand teza ,,Cuvantul este Adevarul® (Ioan I, 1.4).

39 Nicolae St. Georgescu, op. cit, p. 90, apud J. Cognat, Clement d’Alexan-
drie. Sa doctrine et sa polémigue, Paris, 1859, p. 193,

40 Magistrant Antonie Plamadeald, Rugdciune §i cunogstere in invdfdiure
artodoxd, in Studii Teologice, p. 117,
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Noua cunoastere are un caracter duhovnicese, in care subiectul se
identificd cu obiectul intr-un act rational si harie: ,,ucenicii Domnului
griiesc, aud si lucreazd in chip duhovnicesc; prin credinii si pricepere,
inteleg cu ochi nou, cu auz nou, cu inimd noud toate cele vizute si au-
zite" (8. II, IV, 153). Este un act de cunoastere, de , intelegere a adevi-
rului prin Adevéar", credinciosul fiind ridicat de la misterul ,adancului®
lui Dumnezeu la contemplarea ,slavei” lui Hristos, care este o stare de
sfintenie si care nu se confundi nici cu reveriile lui Filon, nici cu exta-
zele In care sufletul este zbsorbit in divinitate. Pentru gnosticul cregtin,
contemplarea lui Dumnezeu este cea mai inaltd desdvarsire ,,pe care o
primizste sufletul, care ajunge cu totul curat §i este socotit vrednic sé
vadi totdeauna pe Dummnezeul Atotputernic faid citre fatd™ (8. VII, XI,
68). Fiind ,cu totul spiritual, prin asem#nare cu Dumnezeu, gnosticid
15i giseste loc in Biserica cea duhovniceascd” (5. VI, XI, 68), cunoasterea—-
gredin{d prin ccntemplatie fiind deasupra mAantuirii si luand locul
iubirii.

Afirmand c8 accastd cunoastere-contemplare este mai muli decat
a crede, Clement dorea s8 arate ci intuitiile sunt incomunicabile si subiec-
tive, iar cunoasterea-contemplatie este obiectivd, prin acesta intelegind
cd gnosa nu le este datd tuturor, c¢i numai celor alesi. Pe de o parte,
Hristos este si temelie, si zidire, c#ci prin el este si inceputul, si sfar-
situl — cunoastere-credintd prin asemé&nare —, iar inceputul si sfarsitul
nu se invaid declt prin credinié si iubire, dar pe de altd parte, adevarata
cunoastere ,prin contemplare", pentru Clement reprezinti fericirea de a
intelege ,,pe Cel de Neinfeles”, care este superioard cunoasterii-credinti
prin asemanare; ea nu este o cunoastere de tranzitie, care tinde spre
plinitatea cuncasterii viltoare, ¢l este o0 vedere a lui Dumnezeu, inca din
aceasti viaid. De accea, se impune observatia pertinenti a S5f. Atanasis
cel Mare, care spunea in acest sens: ,,0 credintd al cirei obiect apare cu
evidentd, nu poate fi numit credinti”. Astfel, umblind ,prin credintj,
si nu prin evidenti, credinta este o cunoastere de tranzifie, care tinde spre
plinatatea cunoasterii viitoare: acum cunosc in parte, dar atunci vom
cuncaste fati citre fatd”.

FILOSOFIA IN CONCEPTIA LUI CLEMENT ALEXANDRINUL

Invitatul alexandrin a intuit, ca nimeni altul, cd din amalgamil
de frimantari ale lumii elenistice va iesi o lume nous, lume care, avandu-1
pe Mantuitorul nostru lisus Hristos drept ,iintd“, va pretinde un loc
important pe scena lumii. De aceea, credinta si filosofia vor fi cele doud
capete ale axei care stribate toate operele sale. Incercarea lui de a apro-
pia filosofia de credinta intr-o unitate logici’'bis se adresa nu numai gnos-~
ticilor creziarhi ai vrernii, ci si crestinilor Alexandriei, unii minimalizaind
credinta poporului, pe care o defineau ..POPularﬁ“, iar altii, minimalizénd
filosofia, apostrofand-o ,.ca un rdu aparut in VLata oamenilor spre pier-
dersa acestora” (5. I, 1.18).

4] bis Pr. prof. dr. I. G. Coman, Patrologie, vol. 11, pag. 258, Ed. Institutului
Biblic i de Misiune al BOR, Bucuresti, 1985,
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Constient, pe de 0 parte, de credinfa entuziasti, dar neprecizati si
nevalorificatd logic a credinciosilor, iar pe de altd parte de caracterul
universal al noii religii, Clement ,,incearcd si puna credinta pe o bazi
puternicé si sd o imbrace in haina vesnicd a géndirii filosofice”. Aceasta
ca ,stiin{d pregatitoare* cu unele riadicini ,,in idealismul lui Platon, in
stoicism, dar si in filosofia lui Filon era nu numai o idee criginald, dar
si o conceptie magnet a ideilor-fortd din cultura greco-orientald, care ii
obliga pe noii credinciosi crestini la péstrarea tezaurului scris al anti-
chitatii“.?

Pentru Iustin Martirul si Filosoful, cat si pentru Clement, istoria
nu este expresia hazardului, ci a unei inten{ionalitd{i dumnezeiesti, cele
doua pozitii spirituale, filozofia greacd si crestinismul, nu intamplator
venind in contact sub influenf{a elenismului, asa precum inainte venise
in contact cu iudaismul. Din filosofia greaci, insa, singurul lucru care il
atrage pe scriitorul alexandrin este ,,morala si teologia lor“,” pe filosofi
acesta prefuindu-i dupa wvaloarea purtirii si dupad valoarea ideilor lor
despre Dumnezeu.

Ce este filosofia, atunci, in ochii lui Clement?

In primul rand o treapta citre adevér, iar in al doilea rand o ames-
teciturd de doctrine adevérate si false. Cum nu pofi primi nici una
din aceste sisteme, este necesard ,,0 selectare, o alegere sau, mai bine
zis, o culegere a adevarului“*® (S. I. XVIII, 13). Cu toatd insuficienta
adevarului cuprins in doctrinele filosofice, filosofia ,,va fi instrumentul
cu care credinciosul isi va analiza credinta sa, cu care isi va justifica
doctrinele sale, cu ajutorul careia le va apéra, ea fiind o cauza auxiliara
si cooperantd in aflarea adevirului“.® Catalogatid drept ,mami a erorii
si ereziei* — Tertulian —, filosofia de atunci, din pécate, prin sectele
gnostice, reusise sa indeparteze pe multi oameni religiosi si, ce-i mai grav,
dand nastere unui pseudo-crestinism ereziarh. De aceea, cei care res-
pectau traditia apostclicd prin vocea ierarhiei bisericesti, se temeau
de ea, iar altii o persiflau desconsiderand-o si numind-o ,fiica inteli-
gentei omenesti si’ emanatie a diavolului“ (S. I, XI, 53). In aceastid con-
juncturd, scriitorul alexandrin a trebuit, pe de o parte si demonstreze
adeptilor filosofiei omenesti ci vechii filosofi sunt ,falsi intelepti, care
nu cunosc adevirul nici cat niste copii“ si cd trebuie sd devind ,barbati
intru Hristos” (S. I, XI, 53), iar pe de altad parte, adeptilor credintei cres-
tine cd trebuie si treacd din faza copildriei religioase in faza majcra-

tului filosofiei divine ,,prin actul credintei si cunoasterii“.*
Noul tip de crestin filosof este tipul gnostic, superior vechilor fi-
losofi, care dezcnoreazi ,filosofia divind“. El este evlavios, bogat, in{e-

42 N. C. Buzescu. Premisele unei filosofii crestine la Clement Alexandrinul, in
Studii teologice, nr. 3-4/1958, p. 193.

43 Dumitru Fecioru, op. cit., p. 14.

44 Ibidem.

45 Ibidem.

46 Nicolae Corneanu, Filosofia in concepfia Sfinfilor Pdrinti, Timisoara,
1984, p. 6.
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lept si ,;se va ocupa cu contemplatia, implinirea poruncilor si formarea
de cameni buni” (5. I, VIII, 40).

Tratarca filosoficd a credinfei crestine de citre Clement se dato-
reazi faptului c¢d aceasta este o cale a ratiunii logice, singura care il
putea scdpa pe om de ignorantd si superstijii, ducAndu-l in final la ade-
var: filosofia ajutd la sesizarea adevirului, pentru céd este 0 cercetare
a adevirului, dar nu filosofia singurd, c¢i Impreuni cu altele, ea fiind
cauzd accesorie, dupid cum fericirea este una, dar multe sunt virtujile
care contribuie la aceasta® (S. I, XX, 27). Tratarea filosoficd a credintei
este ca o hainid“, ea neaducind nimic nou la cuvantul Méantuitorului,
care este ,Invatitorul”, prin excelenta. Aceastd stiin{d auxiliard arc ca-
litatea, ins#, ,de a exercita mintea, de a degtepta priceperea, de a da
nastere unei voiciuni a spiritului pentru ciutarea adeviratei filosofii. Cei
initiati descoperii adevirata filosofie, dar, mai bine spus, primesc filo-
sofia cea adevaratd ca un dar de la Insusi Adevirul si o poseda® (S. I,
XX, 97). Filosofia este precum folosirea crainicului, pentru auzirea mai
bine a spuseler conducaterilor: ,,dupd cum cei care voiesc sd vorbeascd
poporului fac acest lucru adeseori printr-un crainic, spune Clement,
tot asa si aicl, pentru cd adresim multora cuvantul nostru inainte de a
vorbi de ins3gi traditia, trebuie s& infatisAm pérerile, cuvintele cu care
sunt obisnuiti cei multi §i, cu ajutorul acestora, ascultétorii vor fi adusi
mai cu ugurinta la credinta cea adevaratd” (S. I, XVI, 2). Originea mul-
tipla a filosofiei unicd in fond, dar multipld ca forme in concepfia lui
Clement este dovada inferioritdtii sale fatd de Logosul Intrupat: ,,Ade-
varul este unul singur, minciuna avind mii de abateri..., tot asa si
scolile filosofice, atdt cele barbare, cit si cele elene au fiecare cite o parte
de adevir, dar se laudi fiecare ¢i posedi adevirul in intregime” (5. I,
XII1, 57). Toate aceste scoli, prin directiile lor, au t&iat in buci{i Ves-
nicul Adevar, gnosticul crestin incercind sid uneascd buciitile dispersate
5i si ducé iarfsi la unitatea desdvéarsiti Cuvantul. Filosofia devine ast-
fel un act personal in chutarea adevirului, creindu-ne o neliniste, un dor,
care ne conduce la filosofare. Aceasta a ajuns in posesia elinilor, creind
un tezaur spiritual, care este imbogitit si prin ideile rezultate ,.din
furtul“ (5. I, XV, 66) cultural asupra popoarelor barbare, cu care grecii
au venit in contact. Aceastd temid a ,furtului a avut un precursor in
persoana lui Filon din Alexandria, pentru baza demostratiei plagiatulni
elin, Clement plecind, insi, de la versetul evanghelistului Ican (10, 10},
care scrie: ,toti care au fost inaintea mea (n.a.: a Mantuitorului lisus
Hristos) au fost hoti si furi®,

Pentru a arata cele de mai sus, Clement face cronologia scolilor si filo-
sofilor din cele mai wechi timpuri, de pe meleagurile Eladei, in ccm-
paratie cu intelepciunea poporului iudeu. Din aceastid cronclogie rezulti
ci ,filogofia evreilor este mai veche ecu mulle generatii®, mai mult,
filosofii cu care se méndresc grecii au fost de neam barbar si au facut
instructia la barbari* (S. I, XV, 66). Astfel, Pitagora, care era din Tir
sau Tirenia a avut contacte cu profetii egipteni, la fel Platon nu a negat
niciodatid cd a luat de la barbari cele mai frumoase idei, acestea fiind

tributare legilor lui Moise, jiar Thales fenicianul cd a avut leglturi cu
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invatatii egipteni (8. I, XXV, 165). Clement Alexandrinul afirmi ca scrii-
torul Megastene, in cartea sa ,JIndica“, sustine foarte lamurit ci ,ioate
cele spuse despre naturd de vechii filosofi greci au fost spuse de filesofii
care au trait in afara granitelor Greciei, fie iIn India, fie in Siria, de
aga-numitii iudei® (3. 1. XV, 72). Contra opiniei ci numai ,grecii pot
si filosofeze”, acesti barbari arati ci sunt nu numai capabili s asimi-
leze speculatiile, ¢i si s& fie ,,descoperitorii filosofiei, tehnicii gi artei®
(S. I, XVI, 74), Prin aceasti demonstratie de inalti t{inutd stiinfific,

scriitorul alexandrin dorea si scoatd In evidenid caracierul universal

al filosofiei si al stiintelor, acestea fiind valori ale spiritului uman care
igu nagtere in orice loc de pe pimant indiferent de timp si spatiu, dato-
ritd Logosulul. Spusele Sfaniului Apostol Pavel ,luatl aminte s& nu vi
fure pe voi cineva cu filosofia si cu inseléciunea desartd dupid stihiile
Tumii® (Col. 2, 8) nu inseamn4, in viziunea lui Clement, suspendarea aces-
tor valori, ¢l prelucrarea a ceea c¢e este bun si folositor din aceasta. C&
este asg, st dovada demonsiratiei pe care o face Pavel in faia ateniceni-
lor din Areopag, folosind in dizertatia sa despre Necunescutul Dummnsz-
zeu exemple luate din poeti, ca lucrarea lui Aratos intitulatd ,,Feno-
mene” (3. I, XIX, 91).

Prin dezbaterea temei plagiatului, Clement urmdirea aducerea la
unison a cdilor de cunoastere prin filosofie si credintd. De aceea, pentru
el, ,filosofia este 0 imagine vaditd a adevirului, un dar dumnezeiesc dat
elinilor, Pe de altid parte, filosofia nu ne desparte de credint, ci, dim-
potrivi, ne did mai multd térie gi, intr-un fel oareeare, este un exercitiu
intelectual pentru primirea credintei” (S. II, XI, 20). Daci omul crede
fird a citi, el onu poate Intelege Invititura de eredinii fard studiu, eul-
iura prealabild, inclusiv cea filosoficd, este de la Dumnezeu ,nu ca un
lueru esential, ci asa cum cad ploile pe pdméntul cel bun, pe gunoaie,
pe case, fAcfind sd rasard si iarba, si graul, iar pe morminte smochini si
copaci obisnuiti; cele ce rasar la intdmplare o iau inaintea celor bune,
bucurdndu-se de aceeasi putere, dar nu au aceeasi frumusete ca acelea
ce résar din pimant gras, peniru ¢i sau se usuci, sau sunt smulse* (8.
1, VII, 37). Teama de filosofie nu trebuie si caracterizeze pe noul cres-
tin, ,filosofia fiind necesara elinilor spre a-i conduce la dreptate, ea fiind
testameont, precum Legea datad evreilor® (8. I, V, 28). De aceea ,calea
adevarulul este una, dar in ea se varsfl, din alte piirti, curgeri de apa,
ca fntr-un rau vesnic” (S. I, V, 29). Filosofia, in noile conditii aduse de
cregtinism, ,.are datoria de a cerceta adevidrul si natura existentei” (S.
I, XVI, 80), fiind ,folcsitoare pentru crestini pentru a-i conduce la evia-
vie, pregatind drumul celei mai impariiesti invataturi® (5. I, XVI, 80},
Aceastd pregitire aratd ca filosofia ,nu s-a niscut de la sine gi pentru
sine, ci pentru fructul pe care il scoate din cuncagtere, din gnosi® (5.
1, II, 19). Prin filosofie, scriitorul alexandrin nu Intelege insi, nici filo-
sofia stoici, nici cea platonici, ci ,tot ceea ce s-a spus bun de fiecare
¢ind a invaiat dreptatea si stiinta unitd cu evlavia® (8. I, VI, 37). Ade-
virul crestin se deosebeste fundamental de cel al filosofiei grecesti, care
prin arta sofisiicii — abilitate intelectuald bazatd pe imaginatie, ficea
s8 fie socotit adeviirat numai ceea ce este de folos (5. 1, VIII, 39). Filosofia
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nu este doctrina profesatd de fiece scoald In parte, ci intelepciunea ecare
este o cunoastere sigurd a lucrurilor dumnezeiesti si omenesti, ,;0 in-
telegere temeinicd $i fArd gres, care cuprinde in ea cele prezente, tre-
cute §i viitoare, cele predate de Domnul prin venirea sa si prin pro-
feti“ (S. VI, VII, 54).

Fiind un dar dumnezeiesc, filosofia le-a fost datid de ajutor gre-
cilor precum prima si a doua treapti a unei sciri pentru cel care se
urcd la etajul superior, unele dintre invititurile lor fiind in concordanti
cu invatadtura Sfintel Scripturi: ,,prin cinstirea Necunoscutului Dumne-
zeu, cinstindu-l, pe Dumnezeu creatorul” (S. I, XIX, 91), Socrate, Platon,
Pitagora sunt prietenii lni Dumnezeu care au scris sub inspiratie dum-
nezeiascd, meritul lor fiind de a ajunge la concluzia ¢ Dumnezeu este
Unul, Nemuritor, Necreat si mai ales ¢ este afard de lume,

Pentru invétatul alexandrin, filosofia este in aceste conditii o Re-
velatie indirectd despre Dumnezeu.

Intre , filosofia divina®“, care este gnosa cresting si credintd nu exista
pripastie, ci o completare graduald, calitativd, care duce la aflarea ade-
varului méntuitor. In cugetarea lui Clement, zice J. Cagnot, ,sunt trei
iconomii: aceea a naturii ajutatd de filosofie, aceea a Legii iudaice prin
profefi si ultima, a harului Méntuitorului Iisus Hristos”. Toate aceste
iconomii sunt daruri ale lui Dumnezeu, dar subordonate, culminind cu
crestinismul, care este ¢ adeviratd Scoald regald. Dacd sub raportul
legislatiei, filosofia face sclavi, Legea — servitori, crestinismul produce
marturisitori, idealul fiind martirul crestin.

CONCLUZII: Clement Alexandrinul a ficut parte din prima ge-
neratie patiisticd situats la intretdierea gandirii filosofice grecesti si cres-
tine, reusind s& topeasca, in vapaia credintei, linia precisid a logicii, pu-
nind de comun acord diversitatea gindirii umane sub influenta bene-
ficd a Logosului crestin. Trdind intr-un veac de schimbéri profunde,
el gi-a adus un aport remarecabil la dezvoltarea patrimoniului cultural,
crestin si universal, 1l3sind un bogat material stiintific, filosofic, exe-
getic. Este un ganditor de gnosi crestind a céirei originalitate l-a facut
pe un Michel Tardieu s-o numeascs ,,gnosd clementini“.® Caracteristica
ei este de a pedala intre cunoasterea-credin{d prin aseminare 3i cu-
noasterea-credinti prin contemplatie. La prima, un rol important re-
vine, in acelagi timp ratiunii si credin{ei, iar celei de-a doua — cre-~
dintei si Revelafiei supranaturale viziunea lui, in ansamblu, fiind inte-
lectualistd, fapt criticat de mulfi autori trecuti si prezenii. Cu toate
acestea, elaborarea lucririlor sale le-a facut in spiritul celei mai inalte
critiei, metoda severi de cercetare, citarea corectd a texielor implicind
nu numal o lecturd criticd, dar si o griji extremi in emiterea de con-
cluzii. Ficand apel la filosofie pentru demonstrarea credintei crestine,
in virtutea sinceriti{ii si convingerii lui, a dorit si fie, pe de o parte,
un ,mediator" intre doud gindiri, care, pani la el, erau situate pe po-
zijii de adversitate, iar pe de alti parte, ,un pedagog crestin“ pentru

47 Michel Tardieu, Imfroduction a la liftérature gnostique, Cerf, Paris, 1986,
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noua Cetate a lui Dumnezeu. Ca adept al filosofiei, a mers, insi, pana
acolo Incadt a ridicat-o la rangul de revelatie indirectd, uneori chiar de
revelatie directd data grecilor.

Intelepciunea filosofiei fiind o ,stiin{d auxiliard“ credintei, scrii-
torul alexandrin ii scoate in evidentd acesteia valoarea gnoseologici, el
fiind printre primii filosofi care aratd ci, in epistemologie, credinta este
izvorul cunoasterii, iar stiinta cu ratiunea este numai o cale de definire
a acesteia. La fel, arati ci credinta nu se poate dispensa de cunoastere,
adicd de necesitatea sufletului de a lucra cu concepte si notiuni clare.
Prin aceste concepte si nofiuni se poate constitui, de aceea, stiinta des-
pre Dumnezeu, care, la Clement, se circumscrie misticii si ascezel cres-
tine. Cunoasterea-credinta, in cele din urma, duce la ,(filosofia divina®“,
care se numeste ,,gnosi crestini“, drumul citre desavarsire numindu-se
mindumnezeire“-theosis. Pentru Clement, cunoasterea-credintd este, cu
alte cuvinte, pe de o parte, reflexia Logosului in sufletul nostru, iar pe
de altd parte, constitutivul logic al ratiunii, care are un cuprins real
dat de Revelatie, dar care prin puterea intuitivd a min{ii il formuleazi
in concepte mai mult sau mai putin clare. Cu toate cd suntem patrunsi
de razele cunoasterii divine, noi nu suntem cunoscétori ai fiintei lui
Dumnezeu, care este ,,un mister in adancul fiintei sale“, de unde, Cle-
ment, pentru a exprima ,inexprimabilul* devine fondatorul teologiei
apofatice. Tema neidentitatii intre concept si esentd este aradtatd prin-
tr-o demonstratie de inaltd tinuta: ,,nu putem sa-1 pricepem pe Dumne-
zeu printr-o cunoastere demonstrativd, céci aceasta se sprijind pe prin-
cipii anterioare si mai bine cunoscute. Dar nimic nu este anterior fiintei
necreate. Prin urmare, nu putem si avem idee de necunoscut decit prin
harul lui Dumnezeu si prin Cuvantul® (Proteptic, 5, 6).

Fondand cunoasierea-credin{d pe intercomuniunea om-Dumnezeu
si Dumnezeu-om, rezultd cid aceasta are, pentru credincios, si o valoare
soteriologica.

In incheiere, putem spune ci, prin intreaga sa opers, Clement Ale-
xandrinul, alidturi de al{i ginditori ai gnosei crestine, precum urmasul
sdu, Origen, a ridicat Scoala alexandrinid la rangul universal al spiritu-
lui elenistic, prin teandrismul Dumnezeu-om si indumnezeirea omului,
doud dimensiuni noi in istoria spiritualitifii umane, creindu-se specificul
Ortodoxiei risiritene.

Pr. Drd. STELIAN MANOLACHE



GANDIREA BIZANTINA IN SECOLUL AL XII-LEA

Epoca domniei Comnenilor si Angeli-lor a fost, in ceea ce priveste
cultura, continuarea celei de-a doua Epoci de Aur, al cirel inceput multi
cercetdtori il fixeaza la jumitatea secolului al IX-lea, centinuand péani la
ascensiunea dinastiei Macedonenilor. Friméntata pericadi a secolului
al XI-lea, chiar inaintea ascensiunii dinastiei Comnenilor, a intrerupt
pentru scurt timp splendoarea realizérilor artistice si culturale. Dar,
cu noua dinastie a Comnenilor, imperiul recistigi ceva din trecuta
glorie si prosperitate, iar arta si cultura bizantind se dovedesc capabile
sa continue strilucitoarea tradifie a epocii macedoniene. Se remarca insa,

“w ]

in aceasti epocd, ,,un anume formalism si 0 anume imobilitate”.

Fara si dispard sau fird si-si modifice programul, scoala bizantini,
ce se baza pe o utilitate imediatd in secolul X, a pierdut in secolul XII
o parte dintre ucenicii sii, degarece nu mai oferea ¢ carierid siguri. Sin-
gura institujie capabild sd garanteze functii, datoritd administratiel laice
care o inconjura, era Biserica. Incepe astfel patronajul ecleziastic asupra
scolii, care gizduieste tot mai des un corp profesoral monastic al ecirui
numdr este in crestere.

Este gresiti insd opinia care afirmi obscurantismul secolului Com-
nenilor. Dimpotrivd pirerea autorului Alain Ducellier este cd ,,aceasta a
fost o pericadd de aur a literaturii si vietfii artistice a Bizantului, fara
sd atinga insd o mare profunzime a cugetirii“.’ Aceasti epocd incepe cu
anul 1081, eind, la putini vreme dupi ajungerea la putere a lui Alexis
Comnenul, loan Italos (principalul discipol al lui Psellos), a fost jude-
cat in cadrul unui sinod. El a preferat concluziile neoplatonismului, ne-
socotind pe cele ale Pariniilor bisericesti, crezadnd intr-un ,nous" ne-
creat si in eternitatea matcriei. Ioan Italos a avut numerosi elevi, unii
fiind condamnati alédturi de el, precum Eustrat, mitropolitul din Niceea.
Acesta insd in 1113 a fost unul dintre protagonistii bizantini ai discutii-
lor pentru unire purtate cu Roma.

Eustrat al Niceei, potrivit parerii lui A. Ducellier, a fost un produs
tipic al timpului siu. Degi atagat neoplatonismului, a fost pasicnat de
scrierile aristotelice. Comentariile sale au fost traduse in limba latind
inca din secolul al XII-lea, fiind obiect de studin pentru marii scolastici

(de la Albert cel Mare la Toma de Aquino). Prin el, Occidentul a avut

1 AA. Vasiliev, Hystory of the Byzantine Empire (324—1453), Madison,
1952, p. 503.
2 Alain Ducellier, Bizantinii, Teora, Bucuresti, 1997, p. 203.
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acees la filosofia greaci, filosofie cunoscutd pand atunci in Occident doar
prin comentatorii arabi?

Inire personalitifile celebre ale secolului al XII-lea in domeniul
culturii generale se afli si talentatul profesor Eustatius, arhiepiscop de
Tesalonic, ,.cel mai sclipitor iluminist al lumii culturale bizantine de la
Mihail Psellos®, potrivit istoricului A. Gregorovius.*

Eustatius de Tesalonic a primit educatie in Constantinopol, devenind
diacon al Catedralei Sf. Sofia si profesor de retoricd. La Constantinopol
a scris cea mai mare parte a lucrarilor sale; scrierile istorice gi compo-
zitiile ocazionale le-a seris mai tarziu, in Tesalonic.

Casa lui Eustatius din Comstantinopol a devenit o scoald pentrn
studentii tineri, iar cu timpul un centru In jurul cérunia se stringeau
cele mai straluciie minti ale capitalei si tineri dornici de instrucgic® _

Din pozijia de conducétor religios al Tesalonicului (orasul ce urma
in importan{i, capitalei), Eustatius s-a devotat ridicirii standardului spi-~
ritual si moral al monahismului contemporan, ceea ce i-a ridicat multi
dusmani din randul cdlugirilor. Din punct de vedere cultural, repetatele
sale apeluri citre calugdri de a nu irosi comorile bibliotecilor, sunt foarte
interesante. El scria; ,,Dacd nu posedati nici o cunoastere, suntefi gata sa
deposedati si biblioteca de intelesul ei stiintific? Li#sati si i se pistreze
comorile. Dupd voi va veni ori un om de culturs, ori un admirater al
stiin{elor. Primul, prin petrecerea unui timp in biblioteci, va deveni mai
destept ca la inceput; celalalt, rusinat de completa sa ignoranti, prin
lectura cartilor va afla ceea ce doreste”.®

Fustatius a murit intre 1192 si 1194. Elevul si prietenul siu mitro-
politul Mihal Acominatus al Atenei a seris in onoarea lui un impresio-
nant discurs.

Eustatius de Tesalonic a fost un observator atent al vietii politice
din epoca sa, un teolog educat, un cercetator profund ciruia cunocstintele
in literatura anticd i1-au asigurat un loc de oncare in viata culturali a
Bizantului. Mostenirea sa literard poate fi impartitd in doud grupuri:
Primul grup il reprezintd comentariile vaste si caracterizate de acura-
tete la Iliada si Odiseea sau la Pindar; cel de-al doilea grup se constituie
din luerarile serise in Tesalonic: o istorie a cuceririi Tesalonicului de
citre normanzi in 1185; o foarte importanti corespondentd; un faimos
tratat despre reforma vie{ii monastice; o cuvantare cu ocazia moriii im-
paratului Manuel; alte serieri.

In lucrarea ce priveste reforma monasticd, Eustatius infitiseazi ci-
lugérii bucurdndu-se de o viald imbelsugatid si permitandu-si orice exces
in alimentatie si imbraciminte, prin accasta el denuntdnd una dintre
principalele cauze ale degradérii vietii manastiresti: setea de pamant care
devora abatiile. Eustatius creeazi cu multd vigoare portretul cilugirului

3 Ibidem, p. 203. s

4 A A Vasiliev, op. cit., p. 495.

5 Charles Diehl, Bizant - mdrire §i decddere, Ed, Nai{ionals, Ciornei, 1840,
P 327, S
6 A. A. Vasiliev, ap. cil., p. 406.
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lacom care ingela pe micii proprietari maivi, convingandu-i si intre in
manistire i si-5i doneze toate bunurile, ca apoi si fie izgoniti pe motivul
lipsei de vocatie.’

La sfarsitul secolului al XI-lea i Inceputul secolului al XlII-lea
a trédit un foarte important teolog, Theofilact, mitropolit al Ohridei, in
Bulgaria. El s-a miscut pe insula Eubgea si pentru un timp a oficiat ca
diacon la Sf. Sofia in Constantinopol. A primit o foarte buni educaiie
de la Mihail Psellos. Apci, probabil in timpul Iui Alexios I Commnenul,
a fost numit mitropolit al Ohridei, in vremea cidnd Bulgaria se afla in
stdpanire bizantind. A murit in Bulgaria in jurul anului 1108. El a fost
autorul uner luerdri teclogice, iar comentariile sale la edr{ile Vechiului
3i Neului Testament sunt bine cunoscute. Scrisorile sale au fost scrise
aproape toate intre 1091 si 1108 st au descris 0 interesantd imagine a vie-
{ii bizantine de provincie,

Din perspectiva analizei moderne, mostenirea sa literari o gisim in
cartea Despre erorile latinilor. Aceasta s-a dovedit remarcabila in cadrut
tendin{elor conciliatorii ¢orientate spre Apus.

Mihail de Teecalonic a triit si a scris in timpul domniei lui Manuel.
Si-a inceput cariera ca diacon si profesor de exegezd si Noul Testament
la Sf. Sefia in Constantinopol. A primit apoi onorabilul titlu de maestru
in retoricd, dar in final a fost condamnat ca fiind urmas al ereziei lui
Soterichus Panteugenus, si lipsit de titlul primit. El a compus ciiteva cu-
vanidri in oncarea lui Manuel, ultima fiind rostiti la céiteva zile dupa
moartea impératului. In aceste cuvantiri se gisesc detalii ale evenimen-
telor istorice ale timpului.

La mijlocul secolului al XIi-lea s-a scris una dintre numeroasele
imitatii bizaniine ale lucrdrii Timarion (Dialoguri intre morti) a lui
Lucian.

Autorul nareazid povestea c#litoriei sale in Hades gi reproduce dia-
logurile sale cu mortii intdlni{i in lumea dedesubt: impératul Roman
Diogenes, Ioan Italus, Mihail Psellos, imparatul iconoclast Tecfil, si altii.
Fiind plina de vigoare $i umor, pe langa pura calitate religioass, ,, Tima-
rion”, este importantd pentru descrierea viefii adevirate si pentru o
faimoasi descriere a minunatului Tesalonic. Apoi, aceastd plesd e epocil
Comnenilor esie o foarte interesants sursi a istoriei interne a Bizantulul.

Un alt contemporan al Comnenilor, care a murit probabil la sfar-
situl secolului al XlII-lea, Ioan Tzeizes, este de o considerabili impor-
tanty atit din perspectivad literard, istoricd si culturald, cat si din pers-
pectiva antichititii clasice.

Tzetzes a primit o buna educatie filologicd in capitald, si, pentru
un timp a fost profesor de gramatici. S-a dedicat apol activitdtii lite-
rare de pe urma cireia trebuia si-si castige existenfa. In scrierile sale,
Ioan Tzetzes nu a pierdut ocazia si vorbeascd despre circumstaniele
vietii sale: el a deseris un om al secolului al XII-lea care triiegte din
munca sa literard si care in mod constant se plinge de sfiriicia $i mize-
ria vietii sale. In acest timp el slujeste nobili si oameni bogati, dedi-

7 A. Ducellier, op. cit., p. 47—48.
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cindu-le lucrdrile sale si manifestdndu-si indignarea pentru putina apre-
ciere care i se acorda. Deoarece igi vandu-se biblioteca din lipsd de bani,
justifica astfel erorile de informatie din textele sale: ,Pentru mine,
mintea mea tine loc de bibliotecs; datoritda completei lipse de bani nu
mai avem carti. De aceea nu pot numi exact autorul®?

Cercul social in care activa Tzetzes era considerabil: era bine cu-
noscut de mulii poeti, dramaturgi, istorici, oratori, filosofi, geografi si
ocameni de literaturd. Tzetzes si-a scris lucririle intr-un stil retoric
impénat cu referinte mitologice si istorice, si cu citate. Intre numeroasele
sale scrieri sc afld o colectie de 107 scrisori, care in ciuda defcctelor
literare prezintd o ocarecare importanid atdt pentru biografia autorului,
cét si pentru biografia persoanelor cérora le-au fost adresate.

Cartea povestilor, scrisd intr-o manierd politicd si populari, este o
operd peceticd cu un caracter istoric si filologic si cuprinde mai mult de
12 000 de versuri. Primul editor a impértit lucrarea in parii de cate 1 000
de versuri, de aceea lucrarea este de obiceli numitdi Chiliade (o mie). , Is-
toriile” sau ,,Chiliadele® lui Ioan Tzeizes au fost descrise de Krumbacher
drept ,nimic altceva decét un imens comentariu in versuri al propriilor
sale scrisori, care, scrisoare dupi scriscare, se afli interpretate aici*?
O altd lucrare vastd a lul Tzetzes este Alegorii la Iliada st Odiscea,
scrisi de ascmenea in versuri politice, fiind dedicatd sotiel imparatului
Manuyel, prinfesa germanfi Bertha-Irene, numiti de autor ,,cea mai ho-
merica dintre regine®. Scopul lui Tzetzes era de a descrie, mai ales din
punct de vedere alegoric, o lume a zeilor aseminitoare celei homerice:
.11 voi face {(pe Homer) accesibil tuturor, si nevizutele sale adancimi
var apirea in fata tuturor®.” In afara acestor lucréri, Ioan Tzetzes lasi
note critice si explicative la Homer, Hesiod, Arisiofon.

Importanfa lui Tzetzes din punciul de vedere al foriei culturale
este indoiclnicd. R&dméne de luat in considerare zelul si asiduitatea cu
care a adunat materiale, scrierile sale fiind o sursi bogati de note de
0 considerabild importan{di pentru literatura clasicid. De asemenea, me-
toda de lucru gi buna cunoastere a literaturii clasice, fac posibild con-
cluzia asupra caracterului ,,Renasterii” din epoca Comnenilor.

Fratele mai mare al lui Ioan Tzetzes, Isaac Tzetzes, meritd men-
ficnat dcearcce in literatura vremii apare des determinativul ,.Frafii
Tzetzes”, El a lucrat in domeniul filosofic, specializéndu-se in metrici.

O foarte interesanti personalitale, tipicd pentru epoci, care a iriit
in timpul primilcr trei Comneni (mai ales loan si Manuil), a fost foarte
invatatul poet Theodor Prodromus sau Ptochoprodromus (saracul Pro-
dromus). Variatele sale lucrari oferdi un material bogat studiului filolo-
gilor, filosofilor, teologilor si istoricilor. Cea mai bun& pericadd de crea-
tie a lui Prodromus a fost prima jumitate a secolului al XII-lea. Un-
chiul sdu, sub numele de calugir, Ioan, a fost mitropslit de Kiev (Ioan
1II). Dupé toate probabilitatile Prodromus a murit in jurul anului 1150.

8 A A, Vasiliev, op. cit., p. 498.
9 Ibidem, p. 498.
10 Ibidem, p. 499.
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Potrivit lui Charles Diehl, Prodromus a apartinut unei clase sociale
ce degenerase in acea perioada la Constantinopol, si anume ,,proletariatul
literar, ce consta din béarbati inteligenti, cultivaii, chiar distinsi, a cédror
viatd, din diferite motive, a cunoscut o deciddere materiala“,"! Fami-
liari cercului Curtii i avand contacte cu familia imperiald si cu ofi-
cialitaii inalte si puternice, scriitorii sfiraci loviti de dificultati céutau
protectori a ciiror generozitate s& le ofere securitate, Intreaga viati a
lui Prodromus s-a petrecut in clutarea protectorilor si in deplangerea
sariiciei sale, a bolilor si a batranetii.

Multe scrieri au fost péstrate sub numele lui Prodromus. El a fost
romancier, haghiograf, orator, autor de scrisori, de poeme astrologice,
poeme religioase §i opere filosofice, satire si piese umoristice. Multe din-
tre acestea sunt compuse ccazional, comemorand victorii, nasteri, morti,
casatorii, fiind valoroase atat pentru referintele la personalitatile si eve-
nimentele vremii, cft si ca informatii privind viata claselor scciale infe-
ricare din capitalsd. In aceste scrieri se gisesc observatii amuzante pri-
vind realitatea contemporan, acest lucru ficandu-le interesante pentru
istoria socialad in gemeral si istoria literaturii in special. In scrierile sale
Prodromus renuntd la limbajul artificial si face recurs la greacd vor-
bita a secolului al XII-lea.

In timpul Comnenilor si Angelilor a trait si umanistul Constan-
tin Stilbes, despre care se cunosc insd foarte putine lucruri. El a primit
foarte buna educatie, fiind profesor la Constantinopel, iar mai tarziu i-a
fost oferit titlul de maestru in literaturd. Au rémas de la el 33 de piese
literare, majoritatea in versuri. Aceste poeme oferd multe informafii
topografice si informatii asupra obiceiurilor din Constantinopol.

In epoca Comnenilor eronica bizantini a avut si ea cativa repre-
zentanti.

Nicetas Choniates studiazd Ia Constantinopol sub indrumarea fra-
telui sdu Mihail. El moare la Niceea in 1210. Opera sa bisericeasca are o
intindere impresionantd, pe 20 de cérti, ce cuprind evenimentele dinire
urcarea pe tron a lui loan Comnenul si primii ani ai Imperiului latin
(respectiv intre 1118—1206)."

Lucririle sale sunt o sursa foarte preticasi de informatii referitoare
la domniile lui Manuel, Andronic, epoca Angelilor, Cruciada a IV-a.
Pentru aceste lucréiri, Nicetas folosegte doud surse: povestirile marto-
rilor oculari si observatia personald. 5tilul siu este elocvent si pitorese.
Reiese din text profunda cunoastere a literaturii antice $i a teologiei. In

.....

ritatea rasfiritenilor asupra ,,barbarilor” apuseni.

In monografia sa despre Nicetas Choniates, scriitorul rus Theodor
Uspensky scria: ,,Nicetas este vrednic de a fi studiat chiar $i numai pen-
iru rajiunea ci in isicria sa el prezinti cea mai importantd epoci a evului
mediu, cind relatiile ostile dintre vest si est au atins punctul culminant

11 Charles Diehl, Figuri bizantine, vol. II, Bucuresti, Ed. pentru literaturi,
1960, p. 170.
12 Ch. Diehl, Bizant - mdrire §i decddere, p. 321.
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(...). Opiniile sale asupra cruciadelor apusene si asupra relatiilor mu-
tuale dintre vest si est se disting prin profundul interes peniru adevér
si prin ingenioasa percepere a istoriei, manierii de Iucru ce nu poate fi
gﬁsitéunici chiar in cele mai bune lucriri ale literaturii medievale apu-
sene'.

Pe langd ,Istoria“, lui Nicetas Choniates i apari{in probabil mici
tratate asupra statuilor distruse de latini in Constantinopol la 1294; apoi,
cateva scrieri retorice, elogii formale in oncarea diferitilor impéraii. Tot
el este autorul tratatului teologic Comoara Ortodoxiei. Aceastd lucrare
a fost scrisi in continuarea ,,Panopliei* lui Euthimius Zigabenus, dup#
studierea a numerosi scriitori, aviand eca subiect respingerea unui mare
numar de erori si erezii.

Intre cronicarii care si-au inceput narafiunea de la crearea lumii,
se afld George Kedrenos, care a triit in timpul lui Alexius Comnenul,
aducdndu-si relatarea pand la inceputul dommniei Iui Isaac Comnenul, in
1057. In ceea ce priveste relatarea perivadei inceputd in 811, ea este
aproape identicii cu textul cronicarului din a doua jumé&tate a secolului
al XI-lea, Iean Skylitzes.

Ioan Zonaras a scris in secolul al XII-lea o cronici mai pufin obis-
nuitsd, ,,un manual de istorie universald destinat specialistilor”, potrivit
lui Krumbacher. El a descris evenimentele istorice pani la urcarea pe
tron a lul Ioan Comnenus in 1118.

Cronica Iui Constantin Manases, scerisd in prima jumditate a seco-
Inlui al XII-lea in versuri politice, a fost dedicati luminatei cumnate =
lui Manuel, Irina, descriind evenimentele istorice pand la urcarea pe tron
a lui Alexius Comnenul in 1081. Cativa ani mai trziu, o continuare a
Cronicii Iui Manases a fost publicati. Ea coniine 79 de versuri ce acoperi
pericada dintre Ioan Comnenul si Balduin, impératul latin de Constan-
tinopol. Manases a scris de asemenea un poem In rit iambic, probabil in-
titulat , Itinerarium®, despre evenimentele contemporane lui.

Mihail Glycas a scris in secolul al XI-lea o cronicd universalid pané
la moartea lui Alexius Comnenul in 1118.

O figurd remarcabild a secelului al XII-lea este Anna Comnena,
consideratd de Alain Ducellier ,,cel mail important om de litere din seco-
lul al XiI-lea", fiind de fapt singura femeie al cirei nume a ridmas in
literatura bizantinad.® Ea a scris Alexiada, al cirei stil este influentat
de tragedieni precum Aristofan, de istorici ca Thucydide si Polibius, de
oratori ca Demostene si de filosofi ca Platon si Aristotel. Anna foloseste
forma externd a limbii grecesti antice, care, dupd cum afirmid Krum-
bacher ,mumifica aproape In intregime o scoald a unei limbi diame-
tral opuse limbii populare vorbite si folosite in literatura acelui timp“."
In afara lipsei de obiectivitate in privinta tatilui siu, Anna a claborat
o aperi extrem de importantd din punct de vedere istoric. Putem apre-
cia o operd bazatd nu doar pe observatia ei personald si pe inregistriri

13 A. A Vasiliev, op. cit., p. 495.
14 Ibidem, p. 502.

15 A. Ducellier, op. cit., p. 204.
16 A. A. Vasiliev, op. cit., p. 490.
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orale, ci §i pe documente din arhivele statului, corespondenti diploma-
ticd, si deerete imperiale ¥

,Alexiada" este si una dintre cele mai importante surse pentru
prima cruciada. Cercetitorii moderni sunt de pérere ci in ciuda tuturor
defectelor memoriilor autoarei despre tatil siu, ele ramén una dintre
cele mai eminente lueriri ale istoriografiei grecesti medievale.’®

Potrivit lui Alain Ducellier, Anna urmeazi traditia lui Psellos in
scrierea ,,Alexiadei”, care este o istorie a domniei tatilui siu. Anna are,
ca si Psellos, darul analizei si al compozitiei, dar il intrece pe acesta
prin bogatiia documentatiel. Ca si Psellos ea prezintd partial realititile
epocil, folosind o limba fard formalitdti, ceea ce face din Alexiada o ca-
podoperi a prozei bizantine.

Fiind si un inzestrat politician, Anna doreste si-1 aduci pe tron pe
sotul siu Nicefor Bryennios, in defavoarea mostenitorului legitim, Ioan,
fratele siu. Ea isi incheie lucrarea cu moartea lui Alexios, in anul 1118,
domnia lui Ioan neparand si o intereseze, ca pe nici un istoric de altfel.
Censemnarea evenimentelor continud insd de la demnia lui Manuel Com-
nenul 5i pdn4 in 1204 prin Ioan Kinnamos, un istoric mediocru.”

Impératul Manuel Comnenul, foarte atras de astrologie, a scris o
apologie a ,stlintel astronomice”, referindu-se de fapt la astrologia ata-
catd de clerici. Tot el insé a fost si autorul unor diverse scrieri teologice.
Datoritd lor, autorul panegiricului sfiu, Eustatius de Tesalonic, a numit
domnia lui Manuel ,,preotie impérateascid” sau ,.Imparitia preotilor”.

Cumnata lui Manuel, Irina s-a distins §i ea prin eruditie si talent
literar.

Mihail i Niceta Acominati, doi frati din orasul frigian Chonae
(Asia Mic#) sunt figuri remarcabile in literatura secolului XII st Ince-
putul secolui XIII. Au mai fost numiti si Choniatii, dupa orasul lor natal.

Mihail Choniatul a primit o educatie clasicd de exceptie in Constan-
tinopol, sub indrumarea lui Eustatie de Tesalonic. Mihail a ales o carierd
bisericeascl, si pentru mai mult de 30 de ani a fost arhiepiscop al Ate-
nei. Stilul siu este omiletic, presirat cu citate clasice si biblice, cu meta-
fore si alte figuri de stil. Este marcat in text de ignoranta ce il incon-
joara: ,,0 oras al Atenei! Mamid a intelepciunii! In ce ignoranii te-ai
scufundat“.®

Inconjurat fiind de cameni neinstruiti, Mihail se ferea si nu devind
el insusi un barbar lpsit de culturd. El deplangea coruperea limbii gre-
cesti care devenige un fel de dialect barbar si pe care a ajuns sé-1 inte-
leagi abia dupa trei ani de 1a instalarea lui in Atena.

Mihail si-a pastrat scaunul pini in 1204, cand l-a cedat episcopului
latin. Retras pe ¢ mici insuld, a murit in 1220 sau 1222. A 15sat o bogaia
literaturi sub form& de predici si cuvantiri cu diferite subiecte, ca si
o larga corespaondenti si citeva poezii. Intreaga sa operd ofera informatii

17 Ch. Diehl, Figuri bizantine, vol. II, p. 97-98.
18 A. A. Vasiliev, op. cit,, p. 490.

19 A, Ducellier, op. cit., p. 204,

20 A. A, Vaslliev, op. cit., p. 492,
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pretioase despre conjunctura politicd si sociald si despre cultura vre-
mii. Mihail este numit de bizantinologi ,,ultimul mare cetatean“ A

In secolul al XII-lea au continuat discutiile in cadrul incercirilor
de unire intre Biserica Apuseanid si Biserica Ré&sariteand, incepand cu
tratativele purtate de Alexios I Comnenul cu Papa Paul II (1099—
1118). Alexios I a cerut Papei corcana Imperiului Occidental pentru el si
fiul s&u Ioan in schimbul unirii bisericilor. La randul sidu, Papa cere bi-
zantinilor recunoasterea primatului papal si discutarea diferenfelor de
dogm4 si rit. Trimisul papal a fost Petru Chrisolan (Grossolan) arhiepis-
copul Milanului. Reprezentantii Bizanfului au fost teologii Ioan Furnis,
Eustatiu al Niceei, Euthimie Zigabenul, Ioan Zonaras. Discutiile s-au
axat pe problema lui Filioque, zadirnicind orice posibilitate de unire.

Fiul si succesorul impératului Alexios I Comnenul, Ioan II Com-
nenul (1118—1143) a intrat in tratative cu papii Calist al II-lea (1119—
1124), Honoriu II (1124—1130) si Inocentiu II (1130—1143) in vederea
unirii, insd fird rezultate. Odati cu deschiderea tratativeler cu Lothar
al IlI-lea (1125—1137), germanii trimit la Constantinopol, in 1135, pe
episcopul Anselm de Haverberg, care a discutat cu Niceta al Nicomidiei,
profesor la Academia Patriarhald din Constantinopol, despre Filioque,
azimd si primatul papal. Anselm si Niceta au declarat in finalul discu-
tiilor cd diferentele dintre cele doud confesiuni sunt minore si nu im-
piedicd maéantuirea sufletului, concluzionidnd cd un sinod general le-ar
putea indepéarta. Afirmatia lui Anselm cd autoritatea papei este supe-
rioara sinodului a pus capat discutiilor.

Anselm de Haverberg a purtat o a doua discutie teologica in Rasa-
rit, in 1154, cind a fost primit la Constantinopol in cadrul misiunii di-
plomatice de a cere mana Mariei, fiica sebastokratorului Isaac, pentru
Frederik I Barbarossa. La Tesalonic el a intilnit pe Vasile de Ohrida, cu
care a purtat discufii despre Filioque. Discutiile, desi amicale, s-au in-
cheiat fara rezultat.?

In 1155 Papa Adrian IV (1154—1159) a trimis imputerniciti la Bizant
pentru a discuta problema unirii.

Manuil I Comnenul (1143—1180) a dorit, la randul siu, refacerea
unitétii Imperiului Universal sub coroana lui. El cere acest lucru Papei
Alexandru al IIl-lea (1159—1181) in 1166, in schimbul unirii Bisericilor,
profitind de conjunctura conflictului dintre papé si Frederik I Barbarosa
(1152—1190).

In ciuda procesului de culturalizare si iluminare ce a marcat seco-
lul al XII-lea, viata bisericeascé si gandirea crestind au fost tulburate si
in aceasta perioada de erezii si erori de credinta.

Bogomilismul s-a manifestat incepand cu secolul X in unele zone
din peninsula Balcanici. A aparut in Bulgaria in timpul tarului Petru I
(927—967). Inifiatorul ereziei a fost preotul Ieremia care a propovaduit

21 Paul J. Alexander, Religious and Political History and Thought in the
Byzantine Empire, London, 1978, P 61.

22 A. Jivi, Traducdtori si traduceri in relatule bzsencesﬁ dintre Rdsdrit gi
Apus, in Revista Teologici, an V, nr. 3, 1955, p. 25.
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sub numele de Teofil (,iubitor de Dumnezeu®). In secolul al XI-lea mis-
carea ia amploare sub indrumarea lui Vasile, medic, ars pe rug in 1111
din porunca impéaratuluni Alexios I Comnenul (1081—1108), impreuni cu
discipolii s&i. Totusi bomilismul nu a dispérut.

In 1140 are loe un sinod la Constantinopol reunit impotriva scrie-
rilor c3lugérului athonit Constantin Chrysomalos, pentru ideile bogomile
din confinutul lor,

In 1143 au fost depusi din scaun doi episcopi capadocieni care au
aderat la bogomilism, iar in 1147 a fost depus insugi patriarhul ecume-
nic Kosmas I, deoarece protejase pe bogomilul Neofit.

Doctrina bogomililor este cunoscuti indirect din lucrarea lui Euthi-
mius Zigabenus Panoplia dogmatied care combate erezia compusi fiind
din ordinul lui Alexios Comnenul, si din Predicd impotriva ereticilor a
preotului bulgar Cosmas.®

In aceastd pericad# istoric# au apirut strigolnicii, ficind parte din-
tre ereziile aparute in Rusia sub influenta bogomililor. La inceputul se-
colului al XI-lea un célugér pe nume Adrian a luat atitudine impo-
triva cultului icoanelor si ierarhiei bisericesti. In secolul al XII-lea se
face remarcat ereziarhul Dimitri, adept al bogomilismului si calugirul
Martin, un habotnic razvratit impotriva Bisericii.*

In secolul al XII-lea astrologia era o stiintd bine cunoscuti atat
in Rasarit cat si in Apus. O deosebitd inflorire a ei in aceastd epoci se
datoreazad necesitétii camenilor de a se increde in ceva nou, ceea ce de-
terminé o credintd ferventd in influenta astrelor asupra vietii omenegti.
Astrologia a fost precedatd de diverse forme ale magiei, societatea abun-
dand in vrajitori si astrologi. Anna Comnena a crezut ci cercetarea astro-
logicad este o gtiin{d vani si a declarat cad pentru nimic in lume nu si-ar
léisa viata guvernati de cursul astrclor. Cronicarul Nicetas Choniates a-
ratd la randul siu ci profetiile, visele, predictia prin combinarea lite-
relor numelui, nu au valoare pentru evenimentele vietil omenesti, cata-
logéndzspe astrologi si vrajitori drept ,sarlatani si ,mincinosi impru-
denti“.

Inflorirea culturalid din Bizantul secolului al X1I-lea s-a reflectat si
asupra circulatiei de carte in restul lumii ras#ritene ortodoxe.

In secolele IX-XII s-au tradus la bulgari din limba greacid in slava
veche Intrebirile si rispunsurile Iui Athanasie Sinaitul, Pasunea du-
hovniceased a lui Iean Moschu, Viata Sfintului Antonie cel Mare a Sfan-
tului Athanasie al Alexandriei® In aceste secole, carturarii bulgari,
preccupéndu-se de adunarea si selectarea scrierilor crestine ce urmau a
fi traduse in slava veche, se orientau spre scrierile patristice ce puteau
fi procurate de la Constantinopol. Pe lingi scrierile mentionate, s-au

23 L. Bréhier, La Civilisation Byzantine, vol. 11, Paris, 1948, p. 298,

24 Ibidem, p. 298.

25 Charles Diehl, La société byzantine & L’époque des Comnenés, Paris, 1929,
p. 59—60.

26 Igor P. Eriomin, Despre influenta bizantind in literatura bulgard si veche
rusd in secolele IX—XII, in culegerea de studii ,Literatura Bizantului®, Bucuresli,
1971, p. 326.
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tradus in secolele IX-XII si parti din opera lui Theodoret al Cirului, din
opera Sfantului Grigorie cel Mare, papid al Romei (dupé versiuni gre-
cesti), din serierile Sf. Tustin Martirul si Filosoful si din opera lui Ipolit
al Romei.”

Felosind {raducerea presbiterului buigar Ioan Exarhul, in secolele
XII-XIIT au fost copiate in biserica rusi cele 48 de capitole traduse in
paleoslavi din Degmatica Sfantului Ioan Damaschinul.

In secolele XII, XIII si XIV, in Biserica Rusi s-au facut o serie de
copii dup# traducerea veche slavd a presbiterului bulgar Constantin Filo-
soful, copil ale Omiliarului patristic cunoscut sub numele de Evanghclie
fnvititoare, si Cuvintele Sf. Atanasie al Alexandriei impotriva arie-
nilor.®

Scoli de copisti 5i apoi de traducitori ai scrierilor patristice sz-au
creat mai intéi la Kiev, apoi 1a Rostov, la Vladimir si 1a Susdal.

In secolele XI-XII, clericii rusi au tradus in paleoslavid Cuvintiri
alese din opera Sf. Ioan Gurd de Aur st Cuviintdri ale Sfantului Vasile
cel Mare, traduceri pastrate intr-un manuseris din secolul al X1I-lea.

Diaconul loan a tradus pentru cneazul Sviatoslav scrieri patris-
tice care au cunoscut o intensd raspandire in Biserica Rusi in secolele
XII-XIII. In aceste traduceri sunt dezbitute probleme dogmalice, morvale,
istorice.

J. de Ghellinck este de pérere ci ,desi incd din secolul al VII-lea
s-au intirit legiturile intre lumea greacd si romand (...), mai tirziu
cruciadele si legéiturile cu Bizanful in vremea Commnenilor au dat un non
impuls aetivitdtii traducerilor, traduceri care vor fi folosite spre 1150
de Petru Lombardul si de intreaga teologie scolasticd de dupa el“?

Secolul al XlIl-lea a péstrat contactul cu vechea literaturd patris-
tica. Sentintele lui Petru Lombardul sau Decretul lui Gratian, comori ale
culturii Evului Mediu Occidental, dovedese o deosebitd erudifie patristics,

In aceasti epocs, dupi ce slavii primese crestinismul si sunt paci-
ficati, In Bizant se peate identifica acf{iunea de afirmare a literaturii pa-
tristice spre Occident. Nu este vorba de o simpla difuzare a scrierilor
Sf. Parinti, ci de organizarea la Bizant a unor misiuni trimise in Apus,
avand loc simultan o migcare-replica dinspre Apus spre Rasarit.®

In secolul al XII-lea sunt difuzate in Occident scrierile mai nuiltor
Sfinti Parinti Ras&riteni. Patrologii Occidentali au subliniat faptul c3
prceesul de imbogitire patristicE in Apus, incetinit relativ in secolele
X-XI, a fost reluat cu tenacitate si intr-un ritm mai alert la sfarsitul
secolului al XI-lea si inceputul celui de-al XII-lea, continuand pani in

secolul al XIIi-lea.

27 Ibidem, p. 324.

28 Nestor Vornicescu, Scrieri petristice in Biserica Ortodoxd Roménd pdnd
in secolul al XVIi-lea, Craiova, 1983, p. 102.

29 J. de Ghelhnck Pamanue et Moyen Age, Bruxelles-Paris, 1947, p. 238

30 Nestor Vomlcescu op. cit., p. 109,
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Dup3 etapa de redescoperire a valorilor spirituale risfritene s-a
lansat in Apus formula potrivit clreia Sfintii Péarinti ,non sunt adversi,
sed diversi®?

In secolul al XII-lea pitrunde in Apus opera Sfantului Ioan Da-
maschinul datoritd juristului Burgundio de Pisa, c#lator la Constanti-
nopol, care o traduce intre 1148—1150. Scrierile Sfantului loan Damas-
chinul ajung astfel si fie reproduse aproape in intregime in lucrarea lui
Petru Lombardul Liber Senteniiarum.

»Renasterea” secolului al XliI-lea nu este un fenomen de culturé
izolat, ci dimpotriva generalizat atidt in Europa Résériteani cét si in Eu-
ropa Apuseand. In ceea ce priveste inflorirea culturali din Apus, ea a fost
mult mai discutatdi $i mal analizatd decit cea rasiriteand. Améandoud
femomenele sunt egale in importantd si aseminitoare in circumstante,
manifestdndu-se concomitent cu aparitia unui sistem ideologic propriu
aristocrajiei laice $i cu constientizarea progresului. Cele doud renasteri se
caracterizeazd prin importanta patronajului. Surplusurile rezuliate din
exploatarea senioriald au fost folosite in parie pentru creafil culturale.
Inaltele paturi sociale acordd o atentie deosebitd educatiei, membrii lor
dorind s& apard ca ,litterati”, pe lingé afisarea rangului si bogaiiei pro-
prii. Apare o noud audienjd, generatd de ceea ce poate fi numitd ,cul-
turd de Curte®.

Procesul de dezvoltare pe care-l1 numim , Renasterea” secolului al
XII-lea, nu poate fi disociat de indelunga miscare de progres material
ce a avut loc in acel timp in inireaga Europi. Aceastd migcare nu are
inceput si nici sfargit, asa cum nu au nici ,,renagterile” ultericare.

O osmozd intre religie si cultura laicid este accentuatd pe tot par-
cursul acestei renagteri, cind se innoiesc muzica si arta, ornamente ale
sarbétorii liturgice. La randul lor acestea se reflectd in impodobirea sar-
batorilor mondene, incitdnd la schimbarea decorului acestora. ¥Prin
wexemplu®, prin structura si continutul predicilor {inute in faia audi-
ioriului de curte, mecanismele logice ale gandirii savante, informatia
desprinsi din natura si din istorie, sunt comunicate gandirii laice. Fsie
indreptatitd astfel judecata potrivit céreia ,Renagterea” secolului al
Xlil-lea a parvenit in primul rénd prin formele predicii religioase, im-
bogitind domeniile stiintelor umaniste, mai ales in aria literaturii gi a
istoriei.

Pr. Drd. PAPARA DAN

31 I. de Ghellinck, op. cit,, p. 234.
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ELEMENTE DE ANALIZA A MITULUI

O analizd completd a mitului este imposibil de facut: pe de o parte,
datoritd multitudinii miturilor existente in toate traditiile religioase si
laice, pe de alta, datoritd multiplelor simboluri, alegorii $i elemente care
alcéituiese mitul.

Mitul se inscrie in istoria civilizatiei ca un arhetip cultural si ca
o modalitate de manifestare a spiritului uman. Dar el postuleazi si o ca-
pacitate de prefigurare a existenfei infa{isatd alegoric si simbolic, fie
sub forma lucrurilor sensibile fabulizate, fie sub haina elementelor trans-
umane §i sacre. De aceea trebuie o mare atentie in analiza mitului, pentru
cd e foarte important si se stie unde incepe si sfarseste fantezia ori re-
flectarea vreunui adevar, apoi, ce si cédt e istorie sau realitate sau
fictiune.

in ce priveste geneza mitului se remarci complexitatea cauzelor
care-1 compun. Aceste cauze adesea se suprapun cu multe reale sau
locale, ori, pur si simplu, cu o amintire din strdmosi infiptd adanc in
obiceiurile unui popor, ar#tand firul generatiilor sau existenta unui fapt
autentic ce a avut loc odinioara.

Mitul se deosebeste de legend3, care e o povestire in proza sau ver-
suri ce contine elemente fabuloase, dar brodatd pe fondul unui motiv
istoric sau mitic.

Mitul este o povestire cu privire la o istorie sacri, o narafiune
despre unele evenimente care au avut loc in timpuri primordiale, in
timpul inceputurilor, descriind implicatiile sacrului din care ia nastere
realitatea. Mitul descrie o istorie sacrd care ne introduce in cauzalitatea
cosmogonicd si metafizicd, in perioada inceputurilor, cdnd s-a pus teme-
lia lumii. Istoria sacrd exprimatd in mit devine prototipul si cauza isto-
riei umane.!

Mitul prezintd o structurd eterogend si se exprimd indirect prin
simbol si alegorie infiisurate uneori in panza fictiunii sau reprezenti-
rilor religioase.

Privind analiza, functia si valoarea miturilor, au fost preocupafi
aproape toti istoricii religiilor. Ei au scos in evident valentele axiolo-
gice ale mitului, au analizat functional mitul, au aritat aspectele meta-
fizice ale mitului si au incercat descoperirea originii miturilor. Fiecare

1 Mircea Eliade, Aspecte ale mitului, trad. Paul D. Dinopol, ed. Univers,
Bucuresti, 1978, p. 56 sq.
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i
si-a adus o contributie la descifrarea si intelegerea universului mi-
tologic.

Mitul este purtitor de semnificatii religioase. In el rezidi forme de
cult, de ritual si credinte legate de perioada si constiinta comunitéfii
umane intr-un anume timp. Bronislaw Malinowski afirma c&, la origi-
nea sa, mitul riaspunde unor nevoi ale practicii sociale, inclusiv ale unor
practici cu caracter religios, ce ficeau parte organici din viata omului
primitiv.?

Naratiunea miticd a insemnat un pas inainte in dezvoltarea gan-
dirii umane, in perfectionarea operatiilor logice gi a puterii de intelegere.
Gandirea omului primitiv acordd, cu usurintd, atribute si valente pre-
dicative unor luecruri, fiinte §i fenomene prin comparatie si extindere.
Unii istorici ai religiilor au sustinut cé aceste fenomene au alimentat for-
mele primitive ale religiei.?

Mitul indeplineste functii polivalente. In unele mituri se pot des-
prinde idei pretioase asupra operei si civilizatiei unei comunitd{i so-
ciale, asupra spiritului si creativitatii sale. Nu e greu de descifrat nici
stadiul social-economic de dezvoltare a unei comunitéti, nici aspiratiile
purtate in simboluri adecvate n#zuintelor ce-au decurs din condifiile de
viatd spirituale si materiale.* In acest context, mitul se poate inscrie si
integra, cu depline temeiuri, altor forme prin care constiinfa vorbeste
despre sine si despre lumea inconjuridtoare, dovedind natura si semnifi-
catia mitului si forta mesajului siu de idei.

Proiectarea intr-o lume mitico-religioasi nu inseamn& péardsirea
lumii reale, ci integrarea in aceastd lume, pe c#i ocolite, intr-un plan
mult mai larg, care sid permitd o valorizare, nu atat a mdnndulux cat
a problematicii existente a organismului social. s

De cele mai multe ori in mit expresia figurativd mlocmeste, cu
succes, conceptul rational. Simbolul si alegoria fac corp comun cu ideea
pe care vor s-0 reprezinte si, pe care, de cele mai multe ori, o ascund.

Mitul nu se reduce la simbol sau alegorie. Simbolul nu reprezintd
decéAt imaginea mut#, o emblemd care prefigureazd mesajul de idei in
cateva structuri. Simbolul reprezints, intr-un anumit fel, esenta si mo-
tivatia intregii naratiuni mitice. Simbolul ascuns sub naratiune si alego-
rie, inviluit in elemente imaginative si, uneori, fictive, se realizeazi trep-
tat ca purtéator al unor informatii.

Desi in mit abundi elemente cosmice sau terestre, desi alegoric
imbraca forme fitomorfe si zoomorfe, totusi, in ultima instantd, continu-
tul mitului imbrafiseazd universul uman, in care marile visuri, virtufi

2 Bronislaw K. Malinowski, Mythe in Primitive Psychology, New York,
1955, pp. 30—50.

3 Amintim pe Fr. Max Miiller, James G. Frazer, Edward B. Taylor, Robert
Marett, Auguste Comte, s.a.

4 Vezi Candido Mendes, Le mythe du developpement, Ed. du Seuil, Pa-
ris, 1978.

5 Vezi Roger Caillois, Le Mythe et ’'Homme, Gallimard, Paris, 1938.

"
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sau neimpliniri ale omului se impletesc cu lec{ii morale de o mare pro-
funzime si intelepciune.®

In mit se ingemineazi pasiunile gi aspiratiile umane, in forme
eroizate sau sacralizate, cu sentimentele de urd sau rizvritire, de prea-
mérire si binecuvantare, dand, prin acestea, mitului o functie norma-
tivd si ideologica.

Sentimentul imperfectiunii umane si al nedreptatii sociale isi ga-
seste expresia in mituri a céror functie este menitd si sugereze ciile
si formele de indreptare a vietii. Desi, rareori sunt date solutii viabile
pentru perfectionarea condifiei umane, ele vizdnd, indeosebi, aspecte
moralizatoare cu confinut de precept religios, totusi nu se poate nega
prezenta unor friméntéri din viata reald, gandindu-ne ci, in insagi com-
portamentul si dialogul zeilor, se exprimi, adesea, omul cu nazuintele lui.

De cele mai multe ori, ideile degajate de simbol si alegorie se con-
denseazi intr-o paradigmi asupra cfireia omul este chemat si mediteze,
pentru a vedea in ce masurd aceasta poate constitui un model. In acest
sens Mircea Eliade afirma: , Mitul este, prin el insusi, o garantie a feri-
cirii si moralitdtii. Funci{ia sa este de a releva modele, de a furniza sem-
nificatii asupra lumii si asupra existentei umane*“.’

Cand se mareazii un mit, se reactualizeazi, intr-un anume fel, tim-
pul sacru in care s-au petrecut evenimentele relatate. Tocmai din acest
motiv, In societdiile traditionale, miturile nu pot fi povestite oricind si
oricum, ci numai in perioade sacre, inainte sau dupé ritualuri. Se consi-
derd cd mitul se intdmpld intr-un moment fard duratd, asa cum unii
mistici si filosofi isi prezinta eternitatea.?

Prin simpla narare a unui mit, timpul profan este simbolic abolit,
iar povestitorul si ascultatorii sunt proiectati intr-un timp sacru si mitic.

Pentru indivizii traditionali miturile sunt adevéarate, decarece sunt
sacre. Recitind sau ascultdnd un mit, se reiau legiturile cu sacrul, cu
realitatea, depdsindu-se conditia profand. Mitul ii proiecteazi pe ascul-
tatori intr-un plan suprauman si supraistoric, care le ingdduie si se
apropie de o realitate cu neputin{d de atins in planul existentei indivi-
duale profane.’

Mitul exprim& un secret pistrat de sursa care-l1 contine, care con-
duce la hotarele oamenilor si ale zeilor. Evidenta sa se opune asigura-
rilor ratiunii. S-a ciutat, de multe ori, sensul acestor naratiuni, dar s-a
ajuns ca ele si fie descalificate sau numite fabule si ficf{iuni.

Sociologia, etnologia, antropologia, psihologia, filosofia si Istoria
religiilor au cercetat aminuntit miturile. Interpretarea lor tinde si le
confirme importanta pentru intelegerea si aplicarea lor in societate gi

6 Vezi miturile antice: al lui Prometeu, Heracles, Eumenide, Sisif, s.a.

7 Mircea Eliade, op. cit., p. 177.

8 Vezi idem, Le Mythe de U'Eternel Retour: Archétypes et Répétitions, Galli-
mard, Paris, 1949, p. 83 sq.

9 Vezi idem, Imagini si simboluri, trad. Alexandra Beldescu, ed. Huma-
nitas, Bucuresti, 1994, pp. 71—73 sq. si Heinrich Zimmer, Mituri §i simboluri, trad.
Sorin Mirculescu, ed. Stiintificd, Bucuregti, 1983.
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religie. Aceastd interpretare plaseazi naratiunile mitologice pe princi-
piul unei perfec{ionari spirituale,

Diversi sociologi si psihologi au abordat mentalitatea primitiva, es-
timind ci miturile ar putea fi dovezi ale unei funcfiuni arhaice indis-
pensabile oriclirui om. Pentru a le cunocaste este necesard surprinderea
si izolarea formelor culturii, care releva singura lor ratiune, de a raporta
miturile la o maniera originald, de a sesiza si organiza experienta umani
in imediabilitatea sa.

Cercetiirile lui Louis Lévy-Bruhl fac din mit o legaturd intre ra-
tional gi supranatural prin intermediul unei experienje de participare
misticd. Mitul apare ca o gindire completd sau, cel putin, suficientd, cu
caracier prelogic, influentfnd mentalitatea primitivd. Apoi, apare ca
descoperitor natural al unei componente a spiritului susceptibil de a co-
exista cu formele logice ale gandirii.®

In ce priveste functionalitatea mitului, Bronislaw Malinowski sulb-
liniaz& ci, ceea ce este interesant la un mit, nu este si-1 explict printr-o
manierd de a raspunde la o intrebare de ordin stiinfific, ci de a Intiri
practicile culturale si credintele religioase prin maniera suprapunerii na-
turale. Miturile apartin victii sociale a primitivilor. Ele sunt si baza ne-
cesard conservarii etniei! Acest aspect functional, bazat pe observatiile
facute la populatiile tribale contemporane din Oceania, fereste mitul de
orice reducere a lui la o simpla afirmatie. Insa se pune intrebarea: daca
are ca functiie asigurarea coerenti a unei colectivitiifi, ce devine ¢ind
apar institutiile s ideologiile? Nu devine inutil??

Scoala francezi, care a studiat miturile africane, a observat o func-
{ie artisticAd de reconstruciie in mit. Un joc de imagini si numere, de
forme gi culori, de mectafore, de maxime, de naratiuni exemplare, fac
si jasi in evidentd corespondentele i antagonismele unei logici de ini-
tiere, cici mitul vitalizeazd o exigen{i de realizare colectiva. El actio-
neazd in imaginatie, prin gest si cuvant, in sénul unet tradi{it. Funcfia
practicd si poeticd este reinnoitd simbolic de cercurile vietii obisnuite.”

Antropologul Claude Levi-Strauss a gisit instrumentele analizei
lingvistice a mitului. Jocul semnelor verbale, etapele sistemului ling-
vistic, desi sistemul este considerat inchis, au servit la interpretarea lo-
gicii angajatd in functionalitatea mitului. Aranjamentul elementelor mi-
tului face s& apard miturile-temsi, ca structuri permanente ale gandirii
primitive. Pe baza miturilor triburilor americane, a ajuns la concluzia
cd orice mit provine de la evaluarea congtiintei unor opozitli oarecare
i tinde citre medierea lui progresiva.

Dupé Carl Gustav Jung, mitul exprimi arhetipuri fixate in, ceea ce
el numeste, ,,inconstientul colectiv¥. In{elegerea miturilor presupune abor-

10 Vezi Louis Lévy-Bruhl, La mythologie primitive. Le monde des Austra-
liens et des Papous, Paris. 1936.

11 Vezi Bronislaw K. Malinowski, op. cit., pp. 45—51.

12 Asa gindea Emile Durkheim in Formele elementare ale viefii religioase,
trad. Magda Jeanrenaud si Silviu Lupescu, ed. Polirom, lasi, 1995.

13 Vezi miturile de initiere ale triburilor africane.

14 Vezi Claude Levi-Strauss, Antropologia strucfurald, trad. J. Peckher, ed.
Politica, Bucuregti, 1978.
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darea incomstientului colectiv, sau a acelui depozit informational si reve-
lational, in care se recunoaste umanitatea ca ansamblu al tuturor indi-
vizilor, Accesul la acest depozit se face prin intuifie, care poate fi defl-
nitd ca o experientd personald, o iluminare bruscd, o informatie aparuti
spontan, o certitudine interioara dificil de comunicat.”

Mitul este o cilduzd prin istorie, pentru cé, plecédndu-se de la do-
rinta de a cunoaste adevéirul istoric, se tinde ciitre constiinfa ci exista
un adevir extra-istoric.

Abordarea mifului intr-o formé exclusiv intelectuald prezinti o in-
suficienili, anume, aceea ci mitul nu e doar rodul mintii, c¢i si al trii-
rii, al simtirii metafizice, iar acest gen de triire, specific umana, dove-
deste niste profunzimi greu de conceptualizat. Mitul este o permanenti
a naturii spirituale a omului si apare ca un mister.' -

Pentru a infelege mitul este necesari o hermeneutici totals, metodi
folositd de Rudolf Otto si Mircea Eliade. Astfel, trebuie sa se tini seama
de radicinile divine ale mitului,” in asa fel, incit s nu fie rupt de uni-
tatea sa principald si, implicit, de fondul siu metafizic originar. Mitul
nu poate fi arhetipal in sens absolut, pentru cd e efect si nu cauzi. Re-
ducind valoarea mitului la confirmarea prin ritualuri, scapim din ve-
dere tocmai esentialitatea lui, care-l face a fi o replicd a divinului, si-1
innodim spatial si temporal de lumea prototipurilor terestre.

Mitul se exprima prin mit. El este propria lui justificare si finali-
tate. Esenta antinomicd a mitului il face nedefinibil. Mitul este intrin-
sec, in ridacina lui, este inefabil, Aventura exprimarii lui duce, de multe
ori, la coniraziceri in termeni. De aceea este mult mai indicat si spui
ce nu este mitul, decédt ce este, pentru céd esenta lui este in uimire, iar
uimirea demonstratd isi pierde calitatea. 8i, de mulie ori, ceea ce in mi-
turi apare neverosimil, poate constitui tocmai deschiderea ciit ce duce
spre adevir. Apoi, cu cat mai paradoxald apare enigma, cu atat mai pu-
ternic devine indemnul ca sa trudim la ciutarea adevarului. Chiar Pla-
ton si Aristotel an afirmat cd in uimire poate sta adevérul si iubitorul de
intelepciune este obligat s&-1 caute. , -

Desi, in esentd, mitul nu poate fi definit, cea mai buni definitie se
giseste la Ananda Coomaraswamy: mitul ,,este adevarul penultim fati de
care orice experientd este un reflux temporal“.® In acest sens putem
privi si mai bine misterele lumii antice, care au fost forma de triire mis-

ticd a miturilor. De aceea, in mistere nu géseau fata zeului decit cei c£1
inalta calitate de pitrundere si traire, §i, ceea ce ei traiau, rdméanea se-
cret, Nu era permis si formulezi acel secret nici in ceremoniile sacre,
ci trebuia pastrat in strifundul fiinjei celui ce-1 deginea.

15 Vezi Carl Gustav Jung, L’home a la decouvert de son é&me: structure et
fonctinnement de l'inconscient, trad. R. Cohen-Salabelle, Ed. du Mont-Blane, Ge-
neve, 1946.

16 Vezi Luc Benoist, Signes, Symboles et Mythes, PUF, Paris, 1991,

17 Vezi Al. H. Krappe, La genese des mythes, Payot, Paris, 1938,

18 Ananda K. Coomaraswamy, Hinduism and Buddhism, New York, 1943, p. 7.
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Nu acelasi lueru s-a intdmplat in lumea moderns si contemporana,
unde mitul functioneazd intr-un cadru socio-cultural secularizat. Este
evidentd tot mai mult o efervescen{i mitologicd care n-a incetat sa fie
acompaniati de politicile bulversante ale ultimelor doua seccle ale isto-
riei europene. 3i aceasta constd In anuntarea unei conspiratii malefice,
tinzand si supund popoarele dominatiei fortelor obscure, si anuntind
imaginea unei epoci de aur pierdutd in care exista adevirata fericire,
imaginea unei revolutii salvatoare permiiand omenirii si intre in ultima
fazd a istoriei, asiguriand pentru totdeauna domnia dreptétii si chemarea
unui ,salvator” sau ,,restaurator” al unei noi ordini si ,,cuceritor” al unor
noi grandorl. Aceste teme se gisesc, mal mult sau mai putin, ori mali
discret prezente, in planurile ascunse ale catorva dintre doctrinele seco-
lului nostru. In ele se gasesc originea si explicatia puterii lor atractive.”

Aceste mituri nu se constituie, in ele insele, ca un sistem de credinte
coerent sl complet. Ele nu-si reclamé nici o altd legitimitate, decét aceea
a simplel afirmatii si nici o altd logicd, decét a simplei dezvoltiri. Isto-
ria aratd ci oricare din aceste mituri pot da nastere punctelor celor mai
opuse ale orizontului politic, puténd fi clasificate de dreapta sau de stanga,
dupd oportunitatea momentului. Astfel, mitul politic poate fi definit ca
fabulaiie, deformare sau interpretare incompletd a realului. Ca povestire
legendara, el exercitd o functie explicativa, furnizdnd ceva pentru infe-
legerea evenimentelor din prezent. De aceea ocupd un rol major in re-
volutii.®

Miturile politice se suprapun, se intrepitrund sau se pierd, uneori,
unele in altele. O refea subtils si plin3 de legaturi de complemeniaritate
nu inceteaza s mentind intre ele puternice tranzitii si interferente. FFoarte
rar este cazul cind mesianismele revolutionare nu s-au hrénit dintr-o
viziune a imaginilor viitoare cu referinte la trecut. Apoi, tema ,salva-
torului“ providential apare totdeauna ascciati cu simboluri, ,,Salvatcorul®
este asociat permanent cu imaginile luminii. Denuntarea mitului,
care devine esoteriec, inseamni tridare. Ori, in zilele noastre,
existd tocmal o astfel de mitologie esotericd a migelirii holistice”
Astfel omul modern dispune de o mitologie camuflatd si de ritualuri
desacralizate, unde politica devine un fel de religie in stat. Chiar pro-
cedurile electorale legate de ideologia democraticd comportd secvente
ritualizate si simbolice de acest gen, iar grupérile de facturd religioasd
nu iau forma unor misciri politice, c¢i devin asociatii puternice, care,
sub masca pacifismului i fraternititii, cucerese puterea si inving reli-

19 Vezi Alfred Sauvy, Mythologie de notre temps, Payot, Paris, 1965, &l
George Dorfles, Mythes et rites d'aujourd’hui, Plon, Paris. 1975.

20 Vezi Raoul Girardet, Mythes et Mythologies politiques, Ed. du Seull,
Paris, 1986; André Reszler, Mythes politiques modernes, PUF, Paris, 1981; Henry
Tudor, Political Myth, Pall Mall, London, 1972.

21 Vezi Bruno Wiirtz, New-Age, paradigma holistd sau revrdjirea Vdrsdto-
rului, Editura de Vest, Timigoara, 1992.
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gia. Ori ,omul nou“ s§i ,noua generatie tocmai sub aceastd masci se
ascunde. $i, astfel, mitul devine ideologie misterici.

[ ]
* »

Termenul gree mythos este folosit in sens negativ in Noul Testament,
cu sensul de fabuld, basm. In general Sf. Ap. Pavel condamni basmeie
neamurilor (I Timotei 1:4; IT Timotei 4:4; Tit 1: 14), ca si 5. Ap. Petru
{II Petru 1:16). Sfintit Parinti folosesc termenul grec pentru a descrie
istoriile zeilor din mitologia greco-romanid. Dar Sf. Justin® si Origen®
respectd miturile folosite de Platon pentru a face cunoscute intelesurile
unet teme tratate. Critica Parintilor si scriitorilor biscricesti este pri-
vind mitologia greco-romani cu eroi gi semizei, considerate fabule fara
consistentd, pe care tradijiile greco-romane le-au oferit oamenilor.

Filosofii rajionalisti din secolul al XVIili-lea au returnat termenul
»mit* impotriva crestinismului.

In secolul al XIX-lea, rationalistii protestanti liberali au considerat
mitul o creatie imaginarad de care trebuie si fie debarasati dogma pen-
iru a i se reda rationalitatea sa. Asa s-a ajuns la demitologizarea Bibliei.

Froblematica mitului si~-a schimbat putin forma odatd cu aparitia
ctnologiei, scciclogiei, psihanalizel si fenomenologiei religiilor, care au
scos In evidenid rolul esenjial al miturilor ¢a expresie de gindire, de re-
flectare asupra existentei si a sentimentului religios in diferite etape
culturale ale cmenirii.

Reaciia scriiiorilor sfingi ai Scripturii si patristicii fatd de mitologiile
paliteisie este fireascll, pentru cd ele contrazic unicitatea lul Dumnezeu.
Ei folosese simboluri, analogii si metafore pentru a vorbi despre Dum-
nezeu si despre raportu! dintre om si Dumneczeu. Intr-un mit se poate
intimpla orice, In Scripturd fiecare eveniment descris are o valoare isto-
rich si priveste méntuireaq,

Foarte grav este faptul c¢3 activitatea Méntuitorului Hristos este
evaluatd mitologic, considerindu-se cid in El s-a implinit perfect ,mi-
ful Salvatorului”, topindu-se si dispirénd toate miturile salvirii. Dar,
in lumea modernd si contemporand, totl fondatorii sectelor mesianice si
de facturil orientald se autointituleazi ,,salvatori®, ignorand sau- negind
opera de mantuire a lui Hristos.

Miscarea holistd foleoseste ,mitul Unitatii“, care se implineste in
perscana unui lider mondial si se va instaura o unicid ordine mondialj,
o unicd formi de conducere, un unic control economic, o unicid reli-
gie, ete. Aceastd unitate globald neagi valorile culiurale si religioase, de-
valorizeazd omul si stabileste un coniract intre om si Dumnezeu., Se
merge pand la federalizarea lumii, iar distrugerea e considerati ca ne-
cesard pentru transformare.

22 Sf. Justin, Diglog cu iudeul! Trifon, trad. Olimp Ci#ciuls, in PSB, vol, 2,
ed, IBMBOR, Bucuresti, 1880, pp. 80—268.

23 Origen, Contra lui Cels, trad. Teodor Bodogae, in PSB, vol. 9, ed. IBMBOR,
Bucuresti, 1984, .

24 Vezi Bruno Wiirtz, op. cit.
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Pentru un cercetiitor neavizat, realitatea ,mitului Unita{ii“ este
incurajatoare si-1 expune unei aventuri cu putine sanse de reusita.

De aceea, in explorarea unui astfel de domeniu — cel mitologic —
e nevoie de multd atentie, studiu, intuitie si obiectivitate. Realitatea mi-
ticd e ceva care scap# intotdeauna rafionalului. Mitul trebuie abordat in
forma lui vie, printr-o adeziune de credin{d, prin angajarea sensibili-
tatii si a intuitiei, pentru a fi in masuri si intelegem gi sé exprimédm rea-
litatea lui profundi. Vizut din exterior, mitul risci si ne ofere doar o
imagine goalid. El nu poate fi inteles decit dacd e trait i actualizat in-
tr-o viaté spirituald si printr-un mod intuitiv de percepere.

In dorinta de a cunoaste si infelege functia mitului de-a lungul
timpului, vom gési par{i pe care nu le vom putea for{a si praguri peste
care nu vom trece.

Pr. Drd. VASILE POP



PRINCIPIUL ,,RECAPITULARII IN HRISTOS*
IN TEOLOGIA SI PRACTICA MISIONARA ORTODOXA

1. ,,RECAPITULAREA“ — »(REYADUNAREA
TUTUROR IN HRISTOS“ (Efes. 1, 10)'

Inceputd la intrupare, continuati prin Ristignire si Inviere, recapi-
tularea tuturor in Hristos este plinitd la Parusie, atunci cind Fiul lui
Dumnezeu va veni in plind slavd pe norii cerului (Mt. 24, 30), ca sa com-

pleteze istoria mantuirii cu ,,ultimele evenimente*?: judecata tuturor.

Ca act final al iconomiei Fiului, judecata (krisis} este confruntarea
istoriei si a omului cu dreptatea lui Dumnezeu. Hristos I-a rdscumpérat
pe toti, dar aceasta nu inseamni cd toti vor mosteni Impéariiia Cerurilor.?
El ne-a luminat calea spre Dumnezeu, curdfindu-ne drumul de piedicile
care ne erau puse inainte de puterile intunericului. Mai mult decat atét,
Hristos ne di si putere ca s trecem de aceste piedici, dupd ce El insusi
le-a inlaturat pe toate una dupé alta: pe cea a firii prin intrupare, pe
cea a pdcatului prin ristignire, iar moartea prin inviere!

Pe un drum pe care n-am umblat nicicdata, avem nevoie de un
ghid care si ne indrume, Ghidul nostru spre Dumnezeu este Hristos. Tot
ceea ce trebuie si facem noi este si-L ascultim si $3 nu ne departiam de
El. Ascultarea este viatf, iar necascultarca este moarte. Hristos s-a ficut
wascultator pana la moarte“ (Filip. 2, 8) pentru ca sa surpe ,stipinirea
mortii®. In misura in care ascultidm pe Hristos, precum si Hristos a ascul-
tat de Tatil, vom avea viatd din Viata Lui si vom putea trece prin inviere
la viati. Dacd nu-L ascultim, ne despir{im de El si putem fi doborati
de moarte inainte de a o dobori noi pe ea, cici firea necurifitd aduce
pacatul, iar picatul necuritit aduce moartea inainte de moarte.

1 ,Anakephalaidsasthai ta panta en t0 Hristd“, ,recgpitulere omnia in Chri-
sto” — Nestle-Aland, Novum Testamentum - Graece et Latine, Deutsche Bibelge-
sellschaft, Stuttgart, 1994, p. 504.

2 Pr. Prof. Dr. lon Bria, Curs de Teologie Dogmaticd st Ecumenicd, cap. XXIIL
Imparatia lui Dumnezeu. Recapitularea tuiuror in Hristos. Eshatologia II: Ed. Uni-
versitatii , Lucian Blaga“, Sibiu, 1996, p. 234.

3 Sf. Ap. Pavel nu vorbeste aici despre restabilirea tuturor (apokatastasis ton
pantén) cum a fost inteleasd de Origen si de Sf. Grigorie de Nyssa, ¢i vorbeste des-
pre lucrarea curétitoare a Mantuitorului Hristos — wvezi Prof. N. Chitescu, Teoria
recapitulatiunii la Sf. Irinew, in ,,Studii Teologice®, 1, 1938-1939, p. 120.

4 Nicolae Cabasila, Despre wviata in Hristos, 111, 2, Editura Institutului Bl-
blic, Bucuresti, 1897, p. 98.
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Neascultarea noastrd Inmulteste neascultarea lui Adam, iar daci
neascultarea lui Adam a introdus moartea in lume, neascultarea noastri
inmulieste moartea in lume. Trimitem urmasilor nostri urmaérile neascul-
tirilor noastre; le trimitem pécatele noastre. Dupi ce ei vor scipa de pro-
priile lor pécate, vor descoperi in strdfundurile fiintei lor mogtenirea ne-
vazuté pe care le-am transmis-o.

Tot aga, ascultarea noastrd de Dumnezeu aduce bucurie urmasilor
nostri, care se pomenesc mai aproape de Dumnezeu.

Fiecare om imprimi naturii umane amprenta sa proprie, $i nu sunt
doud amprente identice, dar este o singuri naturi umani. Astfel fiecare
om isi aduce contribuiia sa de bine sau de riu la natura umani; fiecare
om ,,recapituleazi“ in bine sau in rdu natura umani -— dar recapitularea
facutd de un om oarecare este nedeplinid fatd de recapitularea ce a fost
facuts odatd pentru totdeauna de citre Fiul Iui Dumnezeu.

Omul, indiferent cine ar fi el, cunoaste binele, dar cunoaste si raul,
gl are nevoie de o crestere duhovniceascii pentru a trece de la riu la bine:
»cael — spune Sf. Ap. Pavel — nu fac binele pe care-lI voiesc, ci rdul pe
care nu-1 voiesc” (Rom. 7, 19).

lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, cunoaste numai binele. Nu cu-
noaste jraul pentru ci acesta isi are fiinta undeva in afard de EL 11 cu-
noaste cum se manifestd, dar nu il recunoaste ca fiind al Siu, ca fiind sa-
varsit de El: ,,Cine din voi m3 va vidi de pacat?* (In. 8, 46). De aceea,
recapitularea ficutd de lisus Hristos este net supericard oriciirei reca-
pitulari omenesti si spre deosebire de aceasta, este ficutd o dati pentru
iptdeauna, adici are o valpare universala.

Dar ce se intelege prin recapitularea in Hristos?

.Recapitularea in Hristos" este un termen initiat de Sf. Ap. Pavel in
Efes. 1, 10 (,,toate, cele din ceruri si cele de pe pimant, si fie iarisi adu-
nate — anakephalai — in Hristos“)” reluat de Sf. Irineu de Lyon si in-
scris in patrimoniul teologic al Sfintei Biserici. ,,Anakephaleosis” deriva
din kephalaion si inseamni: rezumat, punct sau varf in care se rezumi, se
readuni ceva. Prepozitia ana, ca si in alte cazuri (anamnesis — anam-
nezd — in sens de re-actualizare, de scoatere la lumini a memoriei on-
tologice), da viziunii o profund& perspectiva.

Pentru o intelegere mai buna a acestul termen, trebuie sd spunem
ce anume este recapitulat de citre Hristos. Sf. Joan Damaschin ne ajuté in
cunoasterea acestei taine, spunand: ,,Domnul asumai firea umani in tota-
litatea ei, mu insd si toate ipostasele“. Adicd Mantuitorul nostru Iisus
Hristos nu mni se substituie subiectiv, hu anuleazi persvama in unicitatea
ei’ Firea umani este asumati de Persvana divind a Méantuitorului Hris-

5 In editia sinodald a Bibliel (1993) termenul este tradus prin unire: ,ca toate
si fie lar#si unite in Hristos”. 1. P. 5. Bartolomeu Anania l-a tradus prin adunare,
care este mal apropiat de sensul cuvantului recapitulare. Vezi Bartolomeu Valeriu
Anania, Noul Testament comentat, Editura Institutulni Biblic, Bucuresti, 1893,
p. 329.

6 Par. Galeriu, Jertfd si rdscumpdrare, Ed. Harisma, Bucuregti, 1991, pp.
172—173.

7 Ibidem, p. 176.
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tos si ecste indumnezeitd, dar persoanele umamne tind, prin voin{a liborcg,
spre indumnezeire.

Prin Iniruparea Sa, Hristos nu anuleazi persoana gi nici libertatea
Fecioarei Maria. Am putea spune c& nici un copil prin nastere nu anu-
lcaza libertatea maicii sale, dar aici fiind vorba de venirea in lumea noas-
trd a Fiului lui Dumnezeu, trebuie si spunem cit Dumnezeu, Crealorul
omului, S-a ficut ,,asemenea camenilor, si la infitisare aflaindu-se ca un
om” (Filip. 2, 7), dar fari si anuleze libertatea acestuia.

Fecicara Maria are in continuare libertate de acfiune pe care o ¢rien-
tenzd in mod voit numai spre bine. Ea este aleasa lui Dumnezeu din tot
poporul ales; ea este parga tuturor ostenelilor noastre in bine.

In insusi trupul Fecloarei, locas al intrupérii lui Dumnczeu-Cuvin-
tul, e pus inceputul recapituliirii; e aici prezenti ridicina umanitiiii noas-
tre, care organic e una. Ined in acest wvas sfint devenim virtual un trup
cu Eristos. Maica Domnului e deja chipul Bisericii, ,,Cortul lui Dumne-
zeu cu pamenii® (Apoc 21, 3).°

Tcoana Maicii Domnului numitd ,\Mai cuprinzitoare decit cerurile”
{(Hé platétera t6n ourandn), deoarece este ,,Cuprinderca Celui Necuprins”
{He Chéra tolt achéristou) - ni-L aratd pe Hristos nu in bratele Fecicaretl
Maria, ci in dreptul pintecelui celei pline de har, ca pe o pecete a Duhului
Sfant care ne descoperd ,,taina cea din veei ascunsi si de ingeri nestiuta**:
unirea intre Dumnezeu $i om. Maica Domnului este cu miinile ridicate
la rugiciune, binecuviniand , Imparatia Tatalui si a Fiului si a Dubului
Sfant", Care si-a facut locas in ea, iar Fiul sdu nu este Pruncul care pri-
veste spre Mama Sa, ci Judeciitorul Hristos, Care cu o mand tine cartea
cu cele sapte peceti, iar cu cealalta ii binecuvinteazi pe cei alesi ai Lui.

Aceasta este icoana care ne descoperd taina recapituldrii in Hristos.
Este unit acum inceputul cu sfarsitul, Intruparea cu Parusia, facAndu-ne
si inclegem cd {oate celelalte evenimente din iconomia méantuirii neas-
tre: réstignirea pe cruce, pogorarea la iad, invierea din morti, indltarea
la cer si sederea de-a dreapta Tatilui sunt cuprinse in cercul care Il in-
conjearid pe Hristos — Judecétorul nostru.

Sf. Irinen de Lyon ne dezvoltd intelegerea tainei, spundnd ca: ,Hris-
tos a recapitulat in Sine Iungul sir al ogmentlor®.”® Fiul lui Dumnezeu
se face Fiul Omului si Frate al nostru. Ca Fiu al lui Dumnezeu este fard
de picat, dar ca Fiu al Omului si Frate al nostru ,,a luat faridelegile noas-
tre asupra Lui" (Is. 53, 11). Nepacitos si totusi purtdnd pécaieie iniregit
lumi — aceasta este marea antinomie, marea taind a solidaritatii lul Iisus
cu noi."

5i. Evanghelist Matel care di o genealogie pe linia neamului ales,
aminteste in afard de Maica Domnului, patru femei: Tamara, Rahav, Rut

I 2

8 Ibidem, p. 173. '

9 Troparul Ndscdtoarei de Dumnezeu, glas 4, In Octoihul Mie, Tipografia
Eparhiald, Sibiu, 1991, p. 93,

10 Adversus Haereses, 111, 18, 1, PG 7, 933 — text trad. de Par. Galeriu,
op, cit., . 176.

11 Dumitru Stiniloae, Ilisus Hristos sau restaurarea omului, Ed. Ommniscop,
Craiova, 1993, p. 277.
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si Batseba, a céror conditie pare si arunce o umbrd asupra calitdtii de
»ales”, Hristos insf, nu asumi in lume o naturd primordiald abstracta,
desprinsi de contextul istoric. Dumnezeu L-a trimis pe Fiul Siu ,,intr-un
trup asemiiniitor cu acela al pacatulul* (Rom. 8, 3), in care ,,a suferit” cu
noi in slibiciunile neasire, intru toate ispitit in afard de picat” (Evr. 4,
13), dar pentru a ,,0sindi pdcatul in trup* (Rom. 8, 5); cuprinde totul pen-
tru a mantui totul.

Sf. Inan Damaschin si Sf. Irineu de Lyon ne arati cid esic o dubla
dimensiune a recapituliarii omuluni in Hristos: dimensiunea veriicali a
unirii omului cu Dumnezeu, si dimensiunea orizontald a unirii Cuvin-
tulul cu Adam prin identitatea trupului lor.® Aceastid din urma dimen-
siune nu se limiteazd numai la Adam, ci la toti aceia care sunt din Adam,
Este de altfel chipul crucii: Hristos pe cruce ii imbritiseazi pe toti fiii lui
Adam, urcandu-i la cer, unde natura umani a fost invrednicitid 53 stca
de-a dreapta lui Dumnezeu.

Putem spune cd orice act din iconomia méntuirii noastre infapiuit
de Hristos este un act al recapitularii. De aceea, ristignirea pe cruce, sau
pogoerérea la iad, sau invierea din morti, cuprind in sine si intruparea, dar
5i parusia: Intruparea — vidzutd ca o primi venire a Fiului lui Dumn-
nezeu in hime, fatd de parusie — care este socotitd a fi a doua venire a
Domnului Hristos.

Prin Intrupare, Fiul lui Dumnezeu S-a unit cu neamul omenesc
pe care l-a ficut locas al dumnezeirii. Inainte de Inirupare locasul Iui
Dumnezeu era templul din Ierusalim. Acesta avea aceeasi functie pe care
o indeplinegte ast3zi Biserica: aceea de a-i aduna pe tofi credinciosii
la un loc.

A fi credincios inseamni a asculta de cineva. A fi credincios tem-
plului insemna a asculta de Dumnezeu care ,locuieste” in templu, iar a
fi credincios Bisericii inseamnd a asculta de Dumnezeu care ,locuieste™
in Bisericid. Asculiarea implicd si o asteptare care de fiecare datd este
rasplatitd. Cei credinciosi din templu agteptaun venirea unui Réscumpi-
ritar (Fac. 3, 13) care si-i méantuiascd, iar cei credinciosi din Biserici
asteapti venirea unui Judecétor care si le raspliteascd ascultarea.

Deosebirea dintre templu si bisericd este una de ordin calitativ. Este
de fapt o petrecere a lui Dumnezeu cu oamenii care a cunoscut In timp
diferite grade de manifestare. Nu templul sau biserica ii face pe ocameni
sé fie credinciosi. Lucrul acesta ni-1 arati faptul ci pani la zidirea unei

.case” In care si ,locuiascd” Dumnezeu, oamenii credinciogi Lui triiiau
preeum cei ce aveaun templu. La fel credinciosgii care au o bisericd, pot si

12 Simpla noasird prezentd ca om intre ogmeni o simtim ca o participare lIa
vina p#catelor ce le sivarsese altii... Existi o apropiere, o impletire, o comunicare
ascunsi §i o intimitate mai profundi decat ne putem da seama iIntre insii in care
se actualizeazid natura umani. Pe m3surid ce devenim mai capabili si sesizAm apro-
piere@a intre moi si semenii nostri, ni se descoperi si solidaritatea noastrd cu péca-
tele lor* — vezi Dumitru Sténiloae, op. cit,, pp. 278—279,

13 Ysabel de Andia, Homo vivens — Incorruptibilité et divinisation de l'lom-
me selon Irénée de Lyon, Etudes Angustiniennes, Paris, 1986, p. 163.
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triiasc8 precum necredinciosii care nu au nici o biserica, sau credinciosii
care nu au ¢ bisericd (cei care trdiesc In pustietdti si prin munii, prin
pesteri si in inchisori) trdiesc de fapt ca si intr-o Bisericd. De aceea, nu
locul il méntuieste pe om, ci vietuirea lui. Noi nu trebuie si ne schimbim
locul, ¢i modul de existentd si de viati. ,Fiindcd — zice Nicolae Caba-
sila — nu noi ne-am urcat la Dumnezeu, ¢i El s-a coborit 1a noi; ne-a
facut ceresti, nu mutindu-ne de aiei, e¢i riminind noi pe loc; a pus ip
noi viata din cer nu ducandu-ne la cer, ci aplecind gi coborind la noi ce-
rurile* ™

Toti pamenii — atit cei credinciosi cét si cei necredinciosi — sunt
recapitulati in Hristos, dar numai cei care rimin pind la sfargit cre-
dincicsi, sau cei care devin din necredinciosi — credinciosi, vor benefi-
cia de recapitularea in Hristos.

Desigur, ,.chemati suntem toti, dar putini alegi. ,Putini alesi”,
pentru cd ales devine acela care raspunde chemdérii. ,,Decizia — spune
Sf. Chiril al Alexandriei, face din omul chemat un ales“.” Iisus Hristos
a ales 12 apostoli, dar numai 11 dintre ei au rspuns chemdrii.

Alesul este deci perscana care se angajeazi in dialog cu glasul haric
al chemirii sale, al vocatiei sale. In acest dialog, persoana se intrupeazi
mereu in fapte, insd vocatia, idealul rdméne tot inainte, in faia, ca par-
tener neschimbat de dialog.'*

Vocatia fieedrui crestin este in Hristos. In mésura in care ascultim
de Hristos, dacid ni-L pastrim ca partener neschimbat de dialog, ne im-
plinim vocatia noastrd in El. Cu alte cuvinte, ne recunoastem prezenti in
El si Il recunoastem prezent in noi.

Vocatia aceasia se descoperi. Asa s-a intidmplat si atunci cdnd Hris-
tos si-a chemat ucenicli s&-L urmeze. Ei au lasat totul si au mers dupi
El. Cum s-ar fi putut petrece un asemenea fapt daci le-ar fi fost striin,
nccunoscut? A fost o trezire a sufletului! Prezenta Lui intre ei trezea o
memorie originard, ontologici a propriului lor chip. De la aceastd pre-
zents purcede recapitularea, pe ea se intemeiazi.”

Intalnirea omului cu Iristos este cruciald. Ea inseamni trezirea
memoriei omului. El trece (este un fel de a spune) de la memoria sa pesle
cea a strédmosilor siii pdnd ajunge la memoria i Adam. Ajungind la
aceastd memorie originars#, omul isi descoperd: originea, constitutia si
destinul siu. Toate acestea pornesc din Hristos. Omul avindu-si originea
in Hristos, are prin urmare o constitutie si un destin hristologic. Omul
este ,legat” de Hristos; este ,,chip al Chipului“ (eikdn Eikdnos). Perscana
lui Hristos reprezintid pentru om acel ,centru de referintd, de origine gi
de finalitate, in raport cu care se poate primi o existenti noui“. "

14 Despre viafa in Hristos, citat de Panayotis Nellas in Omul — animal in-
dumnezeit, Ed, Deisis Sibiu, 1994, p. 107.

15 Paul Evdokimov, Les Ages de la Vie Spirituelle, Paris, 1963, p. 61.

16 Par. Galeriu, op. cit., p. 149,

17 Ibidem, p. 179.

18 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Teologia Dogmaticd si Simbolicd, Manual
pentru Institutele Teologice (in colaborare cu prof. Nicolae Chifescu, Isidor Tedoran
$i loan Petreutd), Bucuresti, 1958, p. 639.
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Toate ale omului isi an originea in Hristos: omul este rajional si
cuvantitor pentru céd a fost zidit dupa Chipul lui Hristos care e Ratiunea
si Cuvéantul Ipostatic al Tatélui; omul este creator pentru ci e chipul
Cuviantului si a Ratiunii Creatoare; omul este stipin pentru cid Hristos,
dupé al carui Chip a fost zidit, este Domn si Imparat Atoatetiitor. Astfel,
omul este responsabil pentru creatie, ca unul ce este recapitulare si cor-
gtiin{d a intregii crea{ii, pentru cd Arhetipul hui, Hristos, este Recapitu-
larea 5i Mantuitorul a toate.”

Intrucit conlucreazi cu Dumnezeu la facerea (nasterea) omului,
omul este responsabil de tofi aceia care vin dupéd el; ii cuprinde virtual
in el, Dar aceasti responsabilitate este reciprocd intrucit cel niscut este
legat prin nastere de cel ce 1-a nascut. Cartea nasterii unui om ii cuprinde
nu numai pe cei din easa lui, ¢i trece dincolo de ea, cuprinzind neamul
si ecumenicul. Omul nu recapituleazd ,0 parte”, ci recapituleaza ,to-
tul“, de aceea destinul omului este legat nu de ,,parte“, ci de ,intreg”,
de ,,tot".

Fiind plismuit ,,dupd chipul” lui Dumnezeu Cel infinit, omul este
chemat de cétre propria sa naturi si depdseasci limitele marginite ale
creatiei si sd se facd infinit: ,,m& fac tuturor tcate®, incat viata mea este
viata lui Hristos: ,,nu mai triiesc eu, ei Hristos triieste in mine* (Gal. 2, 2),

Hristos impértisindu-se de ale noasire, ne face pirtasi de ale Sale:
,,Caci, Fiul lui Dumnezeu de aceea s-a facui Fiu al omului, ca si ne aduci
pe noi pamenii fii ai lui Dumnezeu, ridicind dupid har neamul nostru la
ceca ce este El dupi fire, niiscindu-ne de sus in Duhul Sfint si introdu-
cindu-ne indatd in Impiratia Cerurilor; mai bine zis, dirnindu-Se si o
avem pe aceasta inliuntrul nesiru (Lc. 17, 21), ca sd nu avem numai ni-
dejdea de a intra in ea, ci avind-o inci de acum, si strigim: «Viata noas-
tri este ascunsi eu Hristos in Dumnezeu» (Col. 3, 3)“ .2

Hristos a venit s3 ne readune intr-unul (eis hen), sd ne readune in El
si prin El cu Tatél: ,,Cine vi primeste pe voi, pe mine Mi primeste si cine
Mi primeste pe Mine, primeste pe Cel ce M-a trimis pe Mine®“ (Mt. 10, 40).

,JAdunati“ in Hristos intrdm in ,,relatie” cu Dumnezeu-Tatil: sun-
tem ,fii in Fiul“; ,via{d in Viata vesnicid“. Ajungem la viata corespun-
zatoare chemdirii necastre, la ,,viata vesnici“, care consti in cuncagterea
tui Dumnezeu-Tatél si a Aceluia pe care El L-a trimis: Iisus Hristos.

Fiul este trimis de Tatil, ca unul din Treime, ca purtitor al wefii
trinitare, iar nu ca Persoand separati. Misiunea Fiului este, in esent,
diaruirea de sine a Treimii, misiunea Treimii. De aceea, corice misiune
se identificd in ,,numele Sfintei Treimi*. Sfintii Apostoli sunt trimisi
de Fiul, dar s mérturisescs ,,in numele Tatidlui si al Fiului si al Sfantului
Duh* (Mt. 28, 19).

Trimiterea Sfinfilor Apostoli este diferitid de trimiterea Fiului de
citre Tatidl, Fiul este trimis ,pentru noi oamenii $i pentru a noastrd

19 Panayotis Nellas, op. cit., p. 9.

20 Sf. Simeon Noul Teolog. Capete teologice, 88, in Fil. 6, trad. Pr. Prof. Dr.
Dumitru Stdniloae, Editura Institutului Biblic si de Misiune a1 B.O.R., Buouresti,
1977, p. 90. )
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mantuire”, iar Apostolii sunt trimisi s vesteascd méntuirea care tocmai
s-a facut. Aceastd ,,vestire” nu este pentru un timp anume. Ea se Iace
oamenilor, dar pentru fofi camenii. Hristos nu a spus ucenicilor: ,voi
fi cu voi pand la venirea Duhului Sfant“, ¢i ,veoi fi en vei in toate zilele
pani la sfirsitul veacului® {Mt. 28, 20).

Hristos este prezent langid cei care i1 mérturisesc, dar cu Hristos
este prezent si Tatadl si Duhul Sfant. Treimea nu poate fi despartiti. In
Hristos ,locuieste, trupegte, toati plindtatea dumnezeirii* (Col. 2, 9). Per-
soana Lul reprezintd printre noi existenta noastri total3, ,locuitd de pre-
zenta lui Dumnezeu*

Dumnezeu ,locuieste in noi”, iar noi suntem ,,purtitori de Dum-
nezeu“, (teofori). Teofori au fost si sunt to{i acela care I slujesc pe
Dumnezeu: cler si mireni, barbati si femel. Sf. Ignatie Teoforul spune ci
»episcopul este chipul lui Hristos, preotii chiput apostolilor lui Hristos,
iar diaconii chipul slujiicrilor tainelor lui Hristos*,? dar toti suntem
chipul lui Hristos. Episcopii, preojit gi diaconii nu slujesc singuri. Noi
suntem impreund slujitori cu ei, dar aceasta nu inseamnd ci suntem egalj
cu el si c& nu mai avem nevoie de ei si de ierarhie.

Episcopul, in virtutea succesiunii apostolice, péstreazii neintrerupt
transmiterea harului in Biseric#. Ei sunt Stipanii nostri care ne cuprind
51 ne recapituleaza in el. Misiunea lor, primita de la Sfiniii Apostoli, este
aceea de a ne fi pastori,”? de a ne conduce in Imparatia Tatalui Ceresc.
nEpiscopul este trimis si slujeascid lui Hristps, ca slujitor al Pistorului
celui mare* (I Pt. 5, 4), ingrijindu-se de poporul in mijlocul caruia face
misiune.

Ascultandu-i pe episcopi, Il ascultAm pe Dumnezeu, si respectine-
du-i, Il respectdm pe Dumnezeu: ,,Toti si respecte pe diaconi ca pe lisus
Hristes, pe episcop, care esie chip al Tatalui, iar pe presbiteri ca pe adu-
narea apostolilor*.?

Misiunea care nu se arsumenteazi prin ascultarea noastrd de epis-
copi, este o misiune rupta de Biserica lui Hristos, 0 misiune ¢are nu duce
la ,,unirea tuturor”, care nu duce la BisericA.

Biserica — opera Sfintel Treimi, are ca sursi insisi comuniunes
Sfintei Treimi: ,,Pextru ca toti s& fie una; asa cum Tu, Parinte, esti iniru
Mine si Eu intira Tine, tot astfel si ei sa fie una intru Noi, pentru ca lumea,
si creadi ¢i Tu M-ai trimis”. (In 17, 21).

Recapitularea tuturor in Hristos, desfisurindu-se intre Intrupare
si Parusie, are prin urmare doi poli: prelungirea Intruparii i anticiparea
Impératiei. Pe de o parte, intreaga operd istoricd a lui Hristos se riis-
frainge asupra Bisericii, ca asupra propriului S3u trup.” Unirea dintre

21 Par. Galeriu, op. cit., p. 179.

22 Epistola catre Tralieni, 11, 1-3, trad. Pr. Dr. Dumitru Fecioru, Scrierile
Parintilor Apostolici, vol. I, trad. de Pr. Dr. D. Fecioru, Editura Institutului Biblic,
Bucuresti, 15, pp. 204—205.

23 Omoforul episcopului simbolizeaz& tocmai acest lueru: oaia plerdutad si ratii-
citd este luatid pe umeri si adusa, intoarsa 1a Tatal.

24 Sf. Ignatie Teoforul, Idem, 111, 1, in op. cit,, supra.

25 Pr. Prof. Dr. lon Bria. Liturghia dupd Liturghie, Misiune apostolicd sl mdr-
turie crestind azi. E4. Athena, 1896, p. 184.
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Hristos si Biserici este o unire ontologici, fiintiald, fiecare act al icono-
miei mantuirii fiind un act de ,zidire* al Bisericii: ,,Care cu revarsarea
prefiosului Tiu sénge ai intemeiat Biserica, iar cu moartea Ta ai ridi-
cat-o, cu invierea ai sAvargit-o, cu iniljarea ai binecuvintat-o si cu pogo-
rarea Sfantului Duh ai sfintit-o i ai latit-0“.%

Hristos a venit in Duhul §i a adunat pe toti care credeau in El, pen-
tru a forma Trupul Lui, Biserica; in Bisericd, iconomia méntuirii noastre
este reactualizatd prin Sfanta Liturghie.” Astfel, avem trei coordonaie
ale recapitulirii in Hristos: Episcopul, Biserica si Sfanta Liturghie.

2. PERSPECTIVE MISIONARE ORTODOXE

Ce importani{i are pentru misiune aceastd doctrind a recapitularii
In Hristos? O importan{li cruciald! Realitatea Bisericli este parte inte-
grantd din mesajul evanghelic transmis. Nu putem separa misiunea de
incorporarea in Bisericd si nici de ierarhia Bisericii. Atata timp cit reea-
pitularea in Hristos este ficuti de episcop in Bisericd prin Sfanta Litur-
ghie, misiunea de transmitere a mesajului evanghelic trebuie si por-
neascd de la Sfanta Liturghie sivérgita in Biserics, pentru a se realiza, cuo
binecuvéntarea episcopului, sau & preotului, o altd liturghie: ,liturghia
dupa Sfanta Liturghie®,

Intai de toate trebuie si vorbim despre cel care sivérseste Sfinta
Liturghie, deoarece €l este originea de la care porneste misiunea in lume.
In functie de preotul care conduce o parohie, respectiv de episcopul care
conduce o eparhie, va fi gi calitatea misiunii.

Potrivit tradifiei ortodoxe preotul este reprezentantul episcopului
in parchia pe care o péstoreste. Relajia dintre episcop si prect pentru
adevirata propovaduire a Evanpheliei devine foarte clard atunci cénd,
dupad hirotonie, episcopul da preotului Agnejul, spunindu-i: ,,Primeste
darul acesta si-1 pizeste pfini Ia cea de-a doua venire a Domnului, cind
vei da socoteald pentru el.” Cand episcopul este ,,parinte* fati de preot
51 fatd de familia lui, episcopul sprijind preotul, iar preotul isi respecia
episcopul.®

Relatia preotului cu parohia se aseamiénid cu relatia conjugald:
preotul ortodox este hirotonit si ,,casétorit* cu o anume parchie, cu impli-
catia ci aceastd legiturd este pe via{i.® Mutarea dintr-o parchie in alta
inscamnd tot atdtea divorturi si cisftorii pe care le-ar face preoiul.
Astfel, misiunea lui se transforméa intr-o contra-misiune. El este cu gén-
dul la avansarea sa gi ,,nhu mai are timp" pentru ,,problemele” altora.

Tot o contra-misiune fac si preotii plictisi{i care sivarsesc slujba
din rutini. Astfel de preoti, cind ,,se schimb&" de haina preoteascs, nu se

20 Rugiciunea la punerea pietrel de temelie a Bisericii, in Moliffelnic, ed. 1876,
pp. 495—495.

27 A se vedea anaforaua de )& Liturghia Sfantulul Vasije cel Mare,

28 lon HBma (editor), Go Forth in Peace. A Pastoral and Missiological Guide-
book. World Council of Churches, Geneva 1982, pp. 43—46.

29 Ibidem, p. 44.
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deosebesc de ceilalti oameni si se pierd in anonimatul societitii. Acestia
se indoiesc de autenticitatea vietii lor morale si de veeatia lor de péstori,
dar mai riu decit atdi este cd sunt ocoliti de proprii lor credinciosi:
»0lle nu-si mai recuneosc paéstorul”. Referitor la acesti preofi, périntele
Clcopa spunea: ,,0 eauzi a rispindirii sectelor in fara noastri se dato-
reste lipsei de preoii devotati®.

Un preot care nu are pe Hristos In inima si in viata lui, care nn
e purtadtor de Hristos (hristofor) in Bisericd si parohie, este un slujitor
fals, un impostor. Acest preot este el insusi un caz pastoral

Documentul ortodox ,lisus Hristos — viata lumii* vorbeste despre
unele defeciiuni care sunt in Biseric# si in lume: ,In pofida defectic-
nilor erestinilor, Duhul lui Dumnezeu lucreazi in Bisericd ... Duhul n-a
piridsit nici Biserica, nici lumeca... In pofida defcctlumlur — iar ele
sunt numeroase — Dumnezeu nu doarme® !

Cum ,reparim” aceste defec’pum? In primul rdnd intrebarea tre-
buie si aibad In vedere atitudinile si motivatiile ,celor trimisi“. Acestia
trebuie si fic congtienti mai intai de propria lor céinta, convertire si mén-
tuire. Agadar, noi ne desfisurim miirturia evanghelicid intr-un dubh de
pociintd — , metanoia“ permanenti, deplin censtienti de limitele noastre®

Metanoia inseamnd schimbarea vietii. Trebuie insa, observatad aici
o dlstlnctlc inire ,cuget” si ,viatd“. Poti si-ti schimbi cugetul, dar si
traiesti in continuare dihotomismul dictat de viata trupeasca si sufle-
teascd. Schimbarea vietil inseamnd insi mai mult decat schimbarea cu-
getului, deoarece una din aceste doud feluri de viati ajunge sa fie do-
minanti. In cazul sfintiler si a celor ce se pociiesc, primeazi viata in duh.
Este o urmare a lui Hristos in mod integral, nu pariial, dualistie sau
dihotemist. Urménd modelul lui Hristcs ne identificam cu jertfa Lui, cu
ristignirea Lui pentru lume, ecu diruirea Lui integrald pentru noi toti.
Mesajul Ortodoxiei acesta este: ,,Cel ee vine dupi Mine si se lepede
de sine, sii-gi ia crucea sa si si-Mi urmeze* (Mec. 8, 34).

Aceastd ,,jertfa" este facutd pentru cd omul devine censtient la un
moment dat de ceeea ce este si de ceea ce ar trebui si fie. Nu ne putem
imbraca cu haina preoteascdl atita timp cdt nci insine avem nevoie de
curitire. Despre ce fel de curifire este vorba aici, ne spune S5f. Ican
Guri de Aur: ,N-ar trehui si te minunez (dragi prietene) el nn pici-
tuiese! Nu picituiese, peniru ci dorm. Nu cad, pentru ci nuo lupt. Na
sunt ranif, peniru ¢i nu iau parie la lupté Dar dacad cineva ar vrea
si cerceteze hine sufletul meu, ar vedea ci-i plm de mulie picate®.”

Sfintii Ican Gurd de Aur si Grigorie de Nazianz au fugit de prec-
tie pentru a se intoarce la preofie: ,pentru ci-L iubesc pe Hristos, de
aceea am fugit de preotie — spunea Sf. Ioan Gura de Aur.*

30 Pr. Prof. Dr. Ion Bria, Liturghia..., p. 175.

31 Documentul ortedox ,Jisus Hristos — viata lumii®, trad. de Anca Mano-
lache, in , Mitropolia Banatului*, nr. 1-2/1983, p. 13. '

32 lon Bria (editor), Go Forth ..., p. 23-24.
-~ 383 Tratatul despre Preotie. VI 7. tradl. de Pr. Dumltru Fecioru, Ed. Institu-
tului Bibli~ si de Misivne, Bucuregti, 1998 p. 142. -

34 Ibidem, 11, 5, p. 52.
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Aceastd ,intoarcere” la preofie este ficutd dupd un sir de lupte
si nevointe personale. Sf. Grigorie de Nazianz ne arati cum si facem:
»3d te curitesli mai intdi pe tine insuii si apoi sd curitesti pe aliii; 53
devii tu insuti mai infelept si apoi si infeleptesti pe altii; Sa devii
tu insuti mai intdi lumind si apoi si luminezi pe altii; Sa te apropii
tu insufi de Dumnezeu si apoi sd aduci Ia El si pe altii; Si te sfintesti tu
insuti mai intai, si apei si sfintesti pe al{ii“.*

De ce trebuiesc spuse toate acestea? Pentru ci: ,singurul dusman
al Bisericii Ortodoxe este nevrednicia slujitorilor ei“.*® A fi preot inseamna
s renunti la violent, la bani, la pasiuni imorale, la cuvinte barbare, la
evlavie mincinoasa. Biserica are nevoie de preofi curaii, demni, nu con-
trafacuti, duplicitari: ,,cu gura binecuvinteazi, iar cu imima blestema*
(Ps. 61, 4).Y

Exemplul celor care si-au schimbat viata poate fi continuat s1 tre-
buie si fie continuat si astdzi, pentru cd nci avem nevoie de astfel de
exemple. Salvat, omul salveazi si pe altii; luminat, el lumineazi si pe
altii. Rezultd de aicl importanta pentru noi a tot ceea ce se numesgte
Vietile Sfinjilor. Deficien{a actuald constd In aceea ci nu sunt adaptale
neveoilor unei societiti secularizate, cum este cea in care triim: ,,Te vom
asculta despre aceasia si altidata“ (F. Ap. 17, 32).

Putem vorbi si aici despre o recapitulare: ,,Vietile Sfintilor“ nu sunt
nimic altceva, decdt un fel de continuare a ,,Faptelor Apestolilor®, iar
»Fapiele Apostolilor” sunt faptele lui Hristos pe care le fac Sfintii Apos-
toli cu puterea lui Hristos, Care traieste in ei si lucreazi prin ei.®

»Vietile Sfintilor — spune arhim. Iustin Popovici — arati toate mo-
dalitiiile prin care natura omeneasci biruie picatul, orice picai; cum
hiruiegic patima, orice patimi; cum biruiegte moartea, crice moarie; cum
biruieste demonul, orice demon. Aici se giseste leac pentru orice picat,
vindecare pentru orice patimi, inviere din orice moarte, si eliberare de
orice diavol gi mintuirea din toate relele laolalti. Nu existd patimi, nu
existd pacat, pentru care si nu se arate in ,,Vietile Sfinfiler* modul in
care este biruif, omorét si dezriadicinat . ..

in ,,Vietile Sfintilor® avem foarte multe $i minunate exemple si de
modul cum un tinir devine un tinir sfint, o fati devine p fata sfanis),
cum un bitrdn devine un biirin sfant, cum o bitrini devine o batrini
sfintd, cum un copil devine un copil sfint, cum parin{ii devin périnti
sfinti, cum un fiu devine un fiu sfint, cum o fiici devine o fiica sfanta,
cum o familie devine o familie sfintid, cum o societate devine o societale
sfanti, cum un preot devine un preot sfant . , <%

Nimeni nu s-a nascut sfant in afard de Fiul lui Dumnezeu (Le. 1, 33).
Nu ne nastem sfinfi, dar putem deveni sfin{i. Putem deveni din ceea
ce suntem sfinti. Std In puterea noastrd si ne imbunatafim continuu

35 Cuvédntarea 2, 71, PG 35, 480 B — dupi arhim, Iustin Popovici, Omul $i
Dumnezeul-Om. Abisurile si culmile filozofiei, Ed. Deisis, Sibiu, 1997, p. 93.

36 Andrei Plesu, in Alfa si Omega, nr. 30/21 iutie 1995,

37 Pr. Prof. Dr. Ion Bria, Liturghia.. . p. 178.

38 Arhim. Iustin Popovici, Omul.. ., p. 101.

39 Ibidem, pp. 108—109.
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viata, s ne depégim si si ne ddruim oameniler gi lui Dumnezeu. Aceasta
este adeviirata sfintenie, adevarata virtute.®

Nu este de ajuns s#-i citim si si-i citim pe Sfintii Péarinti; trebuie
54 avem duhul Parintilor si sa le urmam credinta (Evr. 13, 7). Faptele lor
nu ne obligd, dar ne dau de gandit. Sfantul Petru Damaschin spune: ,,Pa-
rin{ii, au pizit poruncile, cei de dupi ei le-au scris, iar noi am pus cele
scrise in biblioteci. Chiar dacid vrem sd le mai si citim, nn stirzim sa
fntelegem cele scrise gi si le facem, ci le citim in fugd, sau socotind ci
facem ceva mare, ne infil{im, nestiind ci mai mult ne esindim daci nu
le implinim* "

Atunci cdnd trecem de la ,informare” la ,formarea” noasird du-
hovniceascd, ne aledtuim un indreptar de viati, care nu e alteeva decit
punerea in practicid a unor invafaturi si indemnuri sfinte. Incepind de
acum viata si faptele noastre sunt re-orientate deoarece avem o alid
perspectivi de wviitor: viafa vegnici. Pentru noi ,,viati® este sinonim cu
»viata vesnica“.®

Suntem ceea ce nu uitdm niciodati sid fim. Astfel, ne recomandi
nu ceea ce facem, c¢i ceea ce nu uitdm niciodatd si facem. Sf. Calinic de
la Cernica® ,,nu uita“ de milostenie, pentru ci intotdeauna era milostiv.
Avea liste Intregi de persoane carora le diruia permanent ajutoare. ,,Era
atit de milostiv — scria biograful sidu, Anastasie Baldovin — incéi daci
pu avea ce si dea milostenie, isi da hainele de pe Prea Sfinta Sa gi plan-
gind se ruga de mine nevrednicul ca sd caut bani de unde vei sti, ca si
aibé ce sii dea la fratii lui im Hristos, peniru ci asa numea pc saraci
si pe neputineciosit. ¥

Ratiunea faptelor bune este iubirea aproapelui care potrivit Sfan-
tului Apostol Pavel rezumi toate celelalte porunci: ,,pentru c¢i porunen:
sil mu sivirsegti adulter; sd pu ueizi; s& nu furi; s& nu mérturisesti stramb;
s3 nu poftesti si oricare alta se cuprind in acest cuvidnt®: si-1 iubesti pe
aproapele tiu ca pe tine insuti* (Rom. 13, 9).

Iisus Hristos ne invai{i ci aproapele nostru este orice om pe care-l
intalnim, chiar dacé nu-1 cunoastem (Le. 10, 20—37).

In relajia noastrd cu aproapele avem insi gi o limiti. Tubirea fat3
de aproapele nu ne pretinde s paciiuim impreund cu el. Dimpotrivi, ne

40 Tomas Spidlik, Spiritualitatea Rdsdritului cresgtin. 1. Menual sistematic.
Ed. Deisis, Stbiu, 1997, p. 110,

41 Linigtirea foloseste mai mult celor pdtimagi, in Filocalia 5, trad. Pr. Prof.
Dr. Dumitrn Staniloae, Ed. Harisma, Bucuresti, 1995, p. 146.

42 Arhim. Justin Popovici, Epistolele Sféntului Ioan Teologul, Ed. BizantinA,
Buouresti, 1998, p. 10.

43 S-a mascut la 7 oct. 1787 in Bucuresti. A intrat in monahism in 1808, far
in 1818 este ales staret al Méinastirii Cernica. Pastoreste obgtea de la Cernica timp
de 32 de ani, dupi carc este gles episcop la Ramnicu-Valcea. A trecut la cele vesnice
la 11 aprilie 1868. Pentru viata sa plind de infranari §i pentru minunile sale, a fost
canonizat la 20 oct. 1955.

44 Pr, Prof. Dr. Mircea Picurariu, Sfinti deco-roméni si romdni, Ed. Trinitas,
lasi, 1994, p. 93. Vezi gl Testamentul Prea Sfintitului Episcop Calinic, in Vietile Sfin-
tilor, luna Aprilie. Ed. Episcopiei Romanului si Hugilor, 1995, pp. 134—135.

45 ,en t6 logd toutd anakephalaioutai“, ,in hoc verbo recapitulatur" — Nestie-
Aland, op. cit, p. 433.
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pretinde, ca pe lang4 toatd apropierea de €1, s ne pézim curati spre a-1
putea ajuta si pe el sa se ridice.* Aceasta presupune, inainte de toate, inte-
grarea noastrd intr-un ,,etos misiocnar ortodox*¥ si 53 ne identificam cu
principiile care alcatuiesc acest etos:

1. In primul riand, misiunea noastrd trebuie sii fie o slujire dez-
interesati a lumii; s&-i ofere mantuirea prin Intruparea Cuvantului in noi
spatii geografice, In perspectiva de a stabili aici noi Biserici, (prelungirea
Bisericii in lume: iriirea noastrii ca Biserici),®

2. Peniru aceasta trebuie re-descoperiti valoarea cosmicd a lumii gi
a omului in lumina teologiei trinitare. Teologia trintard rimane cea mai
buni referintd pentru aprecierea importantei persoanei umane si co-exis-
teniei armonicase cu alte persoane. (agapele eomunitare — model de
iransfigurare a vieiii prin comuniunea cu vizta Sfintei Treimi).

3. In istoria cresgtinismului rasiritean, cei mal mari misionari au
fost cdlugdrii care au trait Evanghelia fird compromisuri. Acest etos
ascetic nu a ramas limitat la méindastiri, ci s-a Impregnat credinciosilor
intr-un sens general: purificarea, curdtirea de picate. De aceea, in spi-
ritualitatea ortodoxi, sfiniii intctdeauna au exercitat o influen{d mai
puternicd decat predicatorii; credinciosii au pistrat mai mult amintirea
sfin{ilor decat a predicatorilor. (,,A vorbi despre Dumnezeu este un lucru
niare, dar este un lucru §i mai mare a te curiti pentru Dumaezeu® — spune
Sf. Grigorie de Nazianz).”

4, Sfanta Euharistie este axa in jurul careia graviteazd comuni-
tatea ortodoxi si sursa de la care i3i trage for{a spirituald pentru mi-
siunea ei In lume. Experimentidnd in Sf&nta Liturghie comuniunea cu
Dumnezeu, includerea in Hristos si prin Hristos cu Tatil, incorporarea
in Biserica a trecutului, prezentului si viitorului, credinciosii isi largesc
orizontul gandirii lor si primesc o for{a interioard care face posihild pre-
lungirea experientei Liturghiei in viati (prelungirea Liturghiei in viafi:
liturghie dopi Sfanta Liturghie).

5. Aceastd spiritualitate liturgicd nu implicd o atitudine negativa
in ce privegte lumea, ci din contri un sim{imant de afectiune gi dragoste
privind omul si lumea. Cine este mai aproape de Dumnezeu, acela este
cel mai aproape de lume. De aceea, Sfantul Vasile cel Mare spune:
,.Cine a pierdut aseminarea cue Dumnezeu, acela a pierdut de asemenea
intimitatea eu lumea®.®

Dacd ,,Biseriea Pirintilor* a devenit asa de importanti, in viafa
si gindirea ortodoxiei, este din cauzd cd prin apropierea de Dumnezeu ei

46 Dumitrn Stiniloae, lisus Hristos sau restaurdarea. . ., p. 264.

47 Bishop Anastzsics Vannoulatos of Androussa, Discovering the Orthodox
Missionary Ethos in Martyria/Mission — The Witness of the Orthodox Churches
Today, lon Bria (ed.)), World Council of Churches, Geneva, 1980, pp. 26—29.

48 Pr. Prof. Dr. Ion Bria, Ortodoxia in Europa. Locul spiritualitdfii romdéne,
re-descoperirea ortodoxiei. Ed. Trinitas, Iasi, 1995, p. 73.

49 Oratio XXXII, 12, PG 36, 188 C — dupi Vladimir Lossky in Teologia mis-
tied a Bisericii de Rdsdrit, Ed. Anastasia, 1993, p. 67.

50 Ascetic Homily, PG 31, 869 — dup# Ep. Anastasics Yannoulatos in op. cit.,
p- 28.
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viata, s ne depiisim §i si ne diruim oamenilor §i lui Dumnezeu. Aceasta
este adevirata sfintenie, adevarata virtute®

Nu este de ajuns s3-i citim si s&-i citAm pe Sfinfii P&rin{i; trcbuie
88 avem duhul Pirintilor $i si le urmam credinta (Evr. 13, 7). Faptele lor
nu ne obligd, dar ne dau de gindit. Sfantul Petru Damaschin spune: ,,Pa-
rin{ii, au pazit poruncile, cei de dupi ei le-au scris, iar noi am pus cele
scrise in biblioteci, Chiar dacii vrem s3 le mai §i citim, nn staruim =i
intelegem cele scrise si si le facem, ci le citim in fugi, sau socotingd ci
facem ceva mare, ne indl{im, nestiind ¢i mai mult ne osindim dacii nu
le imnplinim*."

Atunci cind trecem de la ,informare® la ,formarea“ ncasiri du-
hovniceascs, ne alcdtuim un indreptar de viati, care nu e altceva decilt
punerea in practicd a unor invataturi gi indemnuri sfinte. Incepénd de
acum viata si faptele noastre sunt re-orientate decarece avem o altd
perspectiva de viilor: viaia vesgnicd. Pentru noi ,viati* este sinonim cu
Lviata vesnicd®,?

Suntem ceea ce nu uitdm niciodatd si fim. Astfel, ne recomandi
nu ceea ce facem, ci ceea ce nu uitim niciodati si facem. Sf. Calinic de
la Cernica® ,nu uita® de milostenie, pentru ci intotdeauna era milostiv.
Avea liste intregi de persoane cérora le diruia permanent ajutoare. ,,Era
atdt de milostiv — scria biograful sin, Anastasie Baldovin —- incit daei
nu avea ce sd dea milostenie, isi da hainele de pe Prea Sfintia Sa si pkin-
gind se ruga de mine nevrednicul ca sd caut bani de unde voi sti, ca si
aibd ce si dea la fratii Tui im Hristos, pentru c¢i asa numea pe siraci
¢l pe neputinciosi®.¥

Ratiunea faptelor bune este iubirea aproapelui care potrivit Sfin-
tului Apostol Pavel rezumai toate celelalte porunci: ,.pentrn cd porunes:
53 nu sivirsesti adulter; s nu ucizi; si nu furi; si nu mirturisesti strimb;
s nu pofiest: si oricare alta se cuprind in acest cuvdnt®: si-1 iubesti pe
aproapele tin ca pe tine insu{i* (Rom. 13, 9).

Iisus Hristos ne invat{d cd aproapele nostru este orice om pe care-i
intdlnim, chiar daci nu-l cunoastem (Le. 10, 29—37).

In relatia neastrd cu aproapele avem insd si o limitd. Tubirea fata
de aproapele nu ne pretinde si pacdtuim impreuni cu el. Dimpotrivi, ne

40 Tomvas Spidlik, Spiritualitaiea Rdsdritului crestin. 1. Manual sistematic.
Ed. Deisis, Sibiu, 1997, p. 110,

41 Linistirea folosegte mai mult celor pdfimagi, in Fllocalia 5, trad. Pr. Prof.
Dr. Dumitru Stanilpae, Ed. Harisma, Bucuresti, 1995, p. 146.

42 Arhim. Justin Popovici, Epistolele Sfanfului loan Teologul, Ed. BizantinA,
Bucurestt, 1998, p. 10,

43 5-a niscut la T oct. 1787 In Bucuregti. A intrat in monahism in 1808, iar
in 1818 este ales staret al Méanastirii Cernica. Pastoreste obstea de la Cernica limp
de 32 de ani, dupi care este ales episcop la Rimnicu-Vilcea. A trecut la cele vesnice
la 11 aprilie 1868. Pentru viata sa plini de infrinari §i pentru minunile sale, a fost
canomnizat la 20 oct. 1955.

44 Pr. Prof. Dr. Mircea P#curariu, Sfin{i daco-roméni si romdni, Ed. Trinitas,
Iagi, 1994, p. 93. Vezi §l Testamentul Prea Sfintitului Episcop Calinic, in Vietile Sfin-
Hilor, luna Aprilie, Fd. Episcopiei Romanului si Husilor, 1995, pp. 134—135.

45 ,en t& logd toutd anakephalaioutal®, ,in hoc verbo recapifulatur* — Nestle-
Aland, op. cif., p. 433.
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pretinde, ca pe ling# toatd apropierea de €l, s ne piizim curaii spre a-1
putea ajuta si pe el si se ridice.® Aceasta presupune, inainte de toate, inte-
grarea noastrid intr-un ,,etos misionar ortodox*¥ si sa ne identificidm cu
principiile care alcatuiesc acest etos:

1. In primul rand, misiunea noastri trebuie sii fie o slujire dez-
interesatd a lumii; si-i ofere mantuirea prin Intruparea Cuvantului in noi
spatii geografice, in perspectiva de a stabili aici nol Biserici, (prelungirea
Bisericii in Iume: triirea noastra ca Bisericd).®

2. Pentru aceasta trebuie re-descoperita valoarea cosmicd a lumii si
a omului in lumina teologiei trinitare. Teologia trintari raméne cea mai
buni referintd pentru aprecierea importantei persoanei umane si co-exis-
tentei armonicase cu alte perscane. (agapele comuniiare — medel de
transfigurare a vie{ii prin comuniunea cu viata Sfintei Treimi).

3. In istoria crestinismului rasiritean, eei mai mari misionari au
fost cdlugérii care au trait Evanghelia fir# compromisuri. Acest etos
ascetic nu a rimas limitat la maéanéstiri, ci s-a impregnat credincicsilor
intr-un sens general: purificarea, curdifirea de p#cate. De aceea, In spi-
ritualitatea ortodoxd, sfiniii Intctdeauna au exercitat o influeni{id mai
puiernicid decdt predicatorii; credinciogii au péstrat mai mult amintirea
sfintilor decat a predicatorilor. (,,A vorbi despre Dumnezeu este un lucru
mare, dar este un lucru si mai mare a te curidfi peniru Dumnezeu* — spune
Sf. Grigorie de Nazianz).”

4. Sfanta Euharistie este axa In jurul cireia graviteazi comuni-
tatea ortodoxi si sursa de la care isi trage fort{a spirituald pentru mi-
siunea ei in lume. Experimentand in Sfanta Liturghie comuniunea cu
Dumnezeu, includerea in Hristos si prin Hristos cu Tatil, incorporarea
in Bisericd a trecutului, prezentului si viitorului, credinciosii isi largesc
orizontul gandirii lor si primesc o fortd intericara care face posibild pre-
lungirea experientei Liturghiei in viatd (prelungirea Liturghiei in viaji:
liturghie dupi Sfanta Liturghie).

5. Aceastd spiritualitate liturgicd nu implicd o atitudine negativa
in ce priveste lumea, ci din contrd un simtamant de afect{iune §i dragoste
privind omul gi lumea. Cine este mai aproape de Dumnezeu, acela este
cel mai aproape de lume. De aceea, Sfantul Vasile cel Mare spunc:
»Cine a pierdut aseminarea cu Dumnezeu, acela a pierdut de asermenea
intimitatea cu lumea®.®

Dac3 ,Biserica PAirintilor* a devenit asa de importantd, In viata
si géndirea ortodoxiei, este din cauzi ci prin apropierea de Dumnezeu ei

46 Dumitru Stiniloae, Iisus Hristos sau restqurarea. . ., p. 264.

47 Bishop Anastasics Yannoulatos of Andrcussa, Discovering the Orthodox
Missionary Ethos in Martyria/Mission — The Witness of the Orthodox Churches
Today, Ion Bria (ed.), World Council of Churches, Geneva, 1980, pp. 26—29.

48 Pr. Prof. Dr. Ion Bria, Oriodoxia in Europa. Locul spiritualitdtii romdne,
re-descoperirea orfodoxiei. Ed. Trinitas, Iasi, 1995, p. 73.

49 QOratio XXXII, 12, PG 36, 188 C — dup# Vladimir Lossky in Teologia mis-
ticd a Bisericii de Rdsdrit, Ed. Anastasia, 1993, p. 67.

50 Ascetic Homily, PG 31, 869 — dupd Ep. Anastasios Yannoulatos in op. cit.,
p. 28.
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au devenit mai familiari cu viata i cu problemele ei de ordin personal
si social. Pentru Sfin{ii P&rinti persoana care este nedreptititd, siraca,
bolnava, disprefuitd este insdsi persoana lui Hristos. ,,Atata timp cét esie
timp — spune Sf. Grigorie de Nazianz — vizitati pe Hristos, slujiti pe
Hristos, hriniti pe Hristes, imbricati pe Hristos, gizduiti pe Hristos,
cinstiti si respectati pe Hristos“.”' (apostolatul social).

6. In Résarit, s-a gisit o puternici in{elegere existenfiala a con-
ceptului: ,,puterea Mea se desivirgeste intru slibiciune (2 Cor. 12, 9).
De secole, multe Biserici ortodoxe au trdit sub opresiune politica. Dar,
urmand lungi perioade de opresiune, sau chiar de declin intern, noi
forte si oameni inspirati s-au ridicat sa inifieze noi arii de primat spiritual.
Este aici o legdturd directd intre mérturia pentru Hristos si acceptarea
martiriului pentru El (misiunea = martiriu).

Re-descoperirea acestui etos misionar inseamna de fapt sd descope-
rim care sunt prioritatile misiunii in momentul de fata.

Mai intdi de toate mérturia evanghelicd a Bisericii este destinata
crestinului care nu este crestin (cu adevérat). Sunt multi botezati care
s-au dezbracat de Hristos fie intentionat, fie prin indiferenti. Re-incres-
tinarea crestinilor este una dintre sarcinile importante ale marturiei
evanghelice a Bisericii din ziua de azi.®

Cei care vin la Bisericd este nidejde s& mai vind, dar cei care nu
vin la Biserici nu este nddejde sid mai vind pentru ca nu au fost inca.
Un prim pas este acela de a afla motivatiile celor care nu vin la Biserica.
Acestia se fac obiectul unor catehiziri speciale. Metodele de evanghe-
lizare a acestor crestini sunt cele clasice: vizite pastorale, explicarea sluj-
beler, binecuvéntarea caselor si a celor ce locuiesc in ele, distribuirea
de cérti religioase, etc. Aceasta intr-o primé fazid. Nu este un standard
in ceea ce priveste evanghelizarea. Oamenii sunt foarte diferiti, iar preo-
tul trebuie sd se adapteze la fiecare situafie. Se impun noi metode de
evanghelizare. :

Pe langa Biserica ar fi de dorit ca preotul si aibid o cameri in care
sd se IntAlneascd cu ei. S& fie un fel de camerd parohiald, un punct de
intdlnire intre credinciosii activi si ce inactivi. Biserica nu poate servi
ca sald de discufii — decarece cu astfel de oameni nu putem discuta din-
tru inceput despre Dumnezeu. Trebuie si urmam exemplul lui Hristos:
cu pescarii S-a ficut ,,pescar”, iar cu vamesii S-a ficut ,,vames", dar era
de fapt Mantuitor de suflete.

Misiunea preotului este de a-i aduce la Litrughia ce va urma pe
aceia care au lipsit de la Liturghia pe care tocmai a sdvarsit-o. Un preot
care se limiteazi la enoriasii pe care ii cunoaste din bisericd, este un
preot care si-a inaintat intr-un fel demisia.

Biserica este ,,corabia méntuirii“, dar ea nu trebuie vizutd pre-
cum ,Arca lui Noe* — si salveze doar citeva specimene din natura

51 On Charity, 50, PG 35, 909 — dupid Ep. Amnastasios Yannoulatos in op.
cit., p. 28.
52 lon Bria (editor), Go Forth ..., p. 22.
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umani; ea trebuie si mantuiasci atat centrul cét gi periferia parohiei® De
aceea preotii nu trebuie sd se simti ,deranjati* in fata misiunii lor de
trimigi la propoviduire la cei care nu sunt crestini decat cu humele.

Diferenta dintre ,,parchia activd" §i ,,parohia sociologici” este mai
mare decét spun statisticile. Dacd ar fi si ne luim dupi acestea, ar in-
semna ci majoritatea — 87% sunt credinciosi, insi procentul adevirat nu
depéseste cu muli 15%, pentru cd mai mul{i credinciosi nu poate cu-
prinde biserica.

Daci ar fi si-i dam o definitie acestei parohii care umple curtea
bisericii de lume in noaptea de Pasti, am spune céa: ,,parohia sociologici
este formati din cregtini cu numele, ce apartin la Bisericd in mod nomi-
nal, avind contacte sporadice cu preotul si cu corpul activ al parohiei.
Acestia se manifestd cu ocazia unor evenimente semnificative din viata
ler care impun o confirmare religioasd publicd: botezul copiilor, eiisito-
ria tinerilor, inmorméantarea pirintilor. In marile orase acesti parohieni
se aratd in biseriei la sfirgitul Liturghiei din curiozitate artistica sau
in cimitire cu ocazia parasiaselor pentru rude sau cunoseufi”.®

Acestei parohii trebuie si-i propovdduim prin faptele noasire,
prin exemplul vieili noastre. Este aici — ca metod3 de mérturie evanghe-
lich -~ intoarcerea la Biserica primari, o Intoarcere la viata de sfintenie
a primilor crestini, care: ,,se iubesc intre ei chiar mai inainie de a se cu-
noagte*.”

Tubirea constituie ,actul de identitate™ al fiecirui crestin. ,Intru
aceasta vor cunoaste toti cd sunte{i ucenicii Mei, dacd veti avea iubire
unii pentru altii“ (In 13, 35).

Iubirea crestind este o iubire care-i cuprinde pe toti camenii; ea este
cea mai importantd virtute a crestinilor (1 Cor. 13, 1-3), deoarece Dum-
nezeu este iubire (1 In. 4, 8). Aceasti iubire friteascd (agape) a determi-
nat modul de viati personala si cclectiva a crestinilor. In semn de jubire
recipracd si de solidaritate, primii crestini se intdlneau, pentru mese
comune, care aveau loc Inainte sau in legiturid cu liturghia, dar sepa-
rate de aceasta. Prin extensie, an fost numite agape (mese ale dragostel
fratesti): crestinii ,intind masa comund“* cici se iubesc intre ei si @i
iubesc pe toti.”

Re-actualizarea agapelor ar insemna, in zilele noastre, o constien-
tizare a ceea ce a avut loc la Sfanta Liturghie, pentru credinciosi, iar
pentru preot, continuarea shujirii lui Dumnezeu prin slujirea aproapelui.
Umblénd printre cei care au participat la Sf. Liturghie, preotul nu este
altceva decat un ,termometru social®,® care maisoard ,temperatura”

53 Ion Bria. Dynamics of Liturgy in Mission, International Review of Mission,
No. 327, July/October, 1993, p. 318.

54 Pr. Prof. Dr. Ion Bria, Liturghia.. . p. 111,

55 Simeon Radu, Ca tofi sd fie una, in ,RT", nr. 3, 1992, p. 47.

56 Epistola edire Diognet, V, 7, in ,Scrierile Parintilor Apostolici*, ELB,
Bucuresti, 1995, p. 412,

57 Pr. Prof. Dr. lem Bria, Dicjionar de teologie ortodoxd. A-Z, EIB, Bucu-
resti, 1994 p. 14—15.

58 Hans Visser. Reflections on mission in the post-modern context, Interna-
tional Review of Mission, Nr. 345, April, 1998, p. 261.
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fieciirui credincios. Acum se face pregédtirea moastrd pentru o nouéd par-
ticipare, mai constiincioas, la Sfanta Liturghie. Acum incepe, pentru cei
care s-au impartdsit, vorbirea in taind cu Hristos, iar pentru cei care
nu s;gau impartédsit — dorul dupa Hristos, ,,curafirea” hainelor de dumi-
nici.

Cum este posibild aceastd ,curdtire” intr-o societate post-moderna?
In ce misuré mass-media (presi, radio, televiziune) ne ajutd? Sunt aces-
tea o calauza pentru societate sau dezorienteazi societatea?

A pune pe acelasi plan credinta Bisericii cu informatiile de ordin
tehnic pe care ni le di stiinta, inseamn a lupta de unul singur impotriva
unui dusman necunoscut. Trebuie s avem o privire critica (vezi auten-
ticitatea giulgiului de la Torinc), insi, in acelagi timp me trebuie si in-
telepciunea de a discerne lupta nevazuti ce ne este pusa inainte. Daci pe
clilugirii care doresc si ajungi la contemplarea si vederea lui Dumne-
zeu ii inseald, cAteodatd, diavolul care ,ia chip de inger de luminid“, pe
oamenii tehnicii i inseald, in mod constant, tehnica, atata timp cét ei ra-
man tributari ei si mu doresc o aprofundare a tainelor lui Dumnezeu.

Ce le-am spune noi astdzi dacid i-am intdlni pe Apostoli? Cu sigu-
rantd le-am spune: ,,Noi am evoluat. Ne-am modernizat. Noi am creat
stiinfa. Vol nu cunoasteti tehnica noastrd. Noi suntem stipanii energiei
atomice. Avem televiziune. Zburim cu avioane. Noi aducem raiul pe
pamant. Voi ce ne-ati mai putea aduce?” ,,Noi aducem tot iubirea”, ne-ar
raspunde Sf. Apostoli, iar Pavel cel din Tars ar {ine sd adauge: ,,De-as
cunoaste toatd filozofia, de-ag stipani toatd tehnica, de-as poseda toate
stiintele si as avea in slujba mea chiar si energia atomici, iar dragoste
nu am, nimic nu sunt...“®; cat despre televiziune: daci s-ar uita astiizi
Sf. Ap. Pavel la televizor precis ar spune: ,,De ce vreti sa triiti ca in Co-
rint?“® gi s-ar gribi si ne dea o ,reteti duhovniceasci“ cu care ar co-
linda iardsi lumea intreagd. Cate céalédtorii misionare mu ar mai face,
numai ca sé ne trezeasc din amégirea celui pierzéitor de suflete?

Se pune deci problema caracterului pedagogic al acestor mijloace
de informare in masi si mai ales a mesajului pe care il transmit. Ima-
ginea crestinismului roméan, ca si a Bisericii Ortodoxe, poate fi manipu-
latd sau deformatd de presi si televiziune.” Si acestea depind de intere-
sele celor care conduc aceste institutii.

Biserica Ortodox# poate fi ajutatd in misiunea ei de evangheli-
zare de o televiziune proprie si de ziare proprii. Publicatiile periodice
care sunt astizi, si care nu trezesc interesul credinciosilor, trebuiesc unele
pastrate dar schimbate, iar altele inlocuite cu ziare, deoarece si ,,curite-

59 Aceste haine sunt numite in sens mistic ,haine de nuntd“. Vezi rugiciu-
nile inainte de iImpartasanie.

60 Ioan Alexandru Mizgan, Dumnezeu este iubire, Rev. Alo, Cluj, 1991, p. 6.

61 Comintul in acea vreme era un centru al desfriaului public; aici se afla
templul Afroditei (Venus) ale cirei ierodule (slujitoare consacrate ale zeitei), per-
vertiserd erosul la treapta de prostitutie sacralizat3 (adicd i5i ofereau ,cultic* tru-
pul lor multora) — vezi Bartolomeu Valeriu Anania, Introducere la Epistola I Co-
rinteni, in Noul Testament comentat, p. 274.

62 Pr. Prof. Dr. Ion Bria, Liturghia.. ., pp. 133—134.
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nia“ noastrd pentru a participa la 0 nou# Liturghie trebuie si se faci
zilnic iar nu periodic.

In pregitirea sa pentru Liturghie, crestinul incepe ,,0 cilitorie spi-
rituald“® care afecteazéi totul in viata lui: familie, proprietd{i, pozitie so-
ciald. Toti cei din jurul nostru trebuie si vadd in noi o schimbare. Accasti
schimnbare este de fapt prelungirea prezenfei lui Hristos, din Liturghie,
in lume, in noi.

»Stiind ci suntem de viti impiriteasci — spune Nicolae Cabasila —
noi ry ne voin spurca gura, vorbind cele urite, aducindu-ne aminte ci
abia am putut-o inmnoi gi sfin{i prin Trupul si Singele Domnului. Si dupi
ee ochi nostri s-an desfittat privind aceste infricositoare Taine, am puica
ozre =i nu ingrijim incotro ne indreptim? Atunci pasii nogiri si mainile
ntasire desigur nu se vor mai indrepta spre cele rele, citii vreme stim
i ele sunt midulare sfinte, midulare ale lui Hristos“.®

Din nefericire, pregatirea zilnicd pentru Sfanta Liturghie s-a trans-
format intr-o pregitire periodici: ne pregitim doar atunci cénd ne im-
pértasim, si aceasta datorité neincurajirii unei impéartisiri mai dese.

Cum nu urmeazi si ne impértisim, venim la Sfinta Liturghie cidnd
avem fimp, i in loc sd intrim la ,Binecuvantarea Impiratiei, intram
cind ,usile imparatesti” sunt inchise. De multe ori, insd nici nu stdm
pina la sfarsit de parcé ,,binecuvantarea Domnului* nu ar fi pentru noi.
Spunem ci nu suntem ca Iuda — | nici sarutare ¢a Inda nu-{i voi da“, dar
facermn ceea ce a ficut el.®

Participarea nedemni a credinciosilor la Cina Domnului este o pie-
dici in calea méantuirii (I Cor. 11, 17-34) si devine un obstaccl serios in
calea misiunii Bisericii deocarece aceasti misiune depinde de modul de
viatd si de méarturia celor care sunt médulare ale accstei Biserici.

In vremen noastrs, usile loeasului sunt deschise, si in decursul in-
tregii Liturghii poate intra si iesi oricine si oricind.® Iar aceasta pentru ci
in infelegerea actuald ,;slujeste” numai preotul si slujba se sévarseste In
altar pentru sau in locul mirenilor, care sunt prezenti la slujbd in chip
»individual®, cu rugiciunea, cu atentia, uneori cu impé#rtisirea. Mirenii,
dar si unii preoti, au vitat ci Euharistia — prin natura ei — este aduna-

63 “A spiritual journey” -— vezl Prof. Ion Bria, The liturgy efter the Liturgy,
in vol. cit,, supra, nota 47, p. 68.

84 Nicolae Cabasila, op. cit., p. 117.

65 ,Toti credinciosii care intrd (in bisericd) si asculid Scripturile, dar nu rd-
mén la rugdciune (slujbd) §i la Sfdnta Impdrtdgsanie, cceia trebuie sd se afuriseascd
{excomunice), ca fdcdind neordnduiald in bisericd”. (Canonul 9 Apostolic; 2 Antiohia;
11 Sardica). Participarea la Sfinta Liturghie era o datorie a fiecdrui credincios. Ea
trebuie inteleasi in sensul ¢3 fiecare cregtin e dator s3 asiste la slujba Sfintei Litur-
ghii de la inceput pina la sfargit gi ci nu-i ingaduit 5% intre gi s& {asa la timp ne-
potrivit din bisericA, facind neorinduiald si aratand lipsd de respect faid de cele
sfinte. ,In Biserica veche — aga cum spune Zonara in comentariul séu la acest
canon — §i leicii queau obligafia sd se Impdrtdseascd la sfargiful Sfintei Litur-
ghii, si deci aveau obligatia sd@ se comporte in asa fel ca sd fie vrednici de a se im-
pdridsi de fiecare datd", vezi Arhid. Prof. Dr. Ioan N. Floca, Canocanele Bisericii
Ortodoxe, Naote §i comentarii, Sibiu, 1993, p, 13.

66 La Biserica Neagra din Bragov, luteranil inchid usile dupd ora 10 cind
incepe slujbal
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rea inchisa a Bisericii si ca In aceastd adunare, tofi pana la unul sunt con-
sacrati si toti slujesc — fiecare la locul sdu — intr-o singuré lucrare sfanta
a Bisaricii. Cu alte cuvinte slujeste — nu preotul si nici chiar preotul
cu mirenii, c¢i Biserica pe care toti la un loc o alcétuiesc si o descopera
in toata plinitatea ei.”

In epoca primari, daca cineva venea mai tarziu la slujbs, riménea
afara, oricine ar fi fost acela, céci diaconul stitea la usd si nu-l primea
induntru, ca nu cumva tulburarea ce se face la intrare sa fie pricina im-
prastierii gdndurilor celor ce se roagd. Dupa terminarea slujbei, se ros-
tea o ectenie speciald pentru cei care au stat afara, langa usi, ca Dom-
nul si le déruiasci silin{d si osteneald, pentru ca si se dezlege de la ei
orice legiturd a lumii acesteia, care-i face sa intarzie la slujba.®

Astazi, cei care pleacd mai repede de la Sfanta Liturghie aduc o serie
de motivatii (claritatea exprimairii, calitatea predicii, ete.), comparind
slujba de la care au iesit cu o alta, mai bun3, tinuta in alt loc, si la care
nu au mai putut ajunge.

Aceste ,,defectiuni” trebuiesc rezolvate. Celebrantii (preoti si dia-
coni) trebuie s cénte clar si fard grabi. Cei care cdnti (cintaretii) tre-
buie sé inteleagéa textul si sa poata sa explice (cantand) intelesurile Iui. Can-
tarea comuna trebuie incurajatd pe cat este posibil — in special la ectenii,
Trisaghion (Sfinte Dumnezeule) si la Rugiciunea Domneascd,” iar can-
tarea suprapusa trebuie inlaturatd — credinciosii neputand fi atenti in
acelasi timp si la preot si la céntaret.

Citirea predicii? Pierde tocmai acolo unde ar trebui si castige!

»Predica — spune mitropolitul Antonie Pldmddeald — trebuie sa
fie comunicare personald, de la preot la ascultitori. Sa fie exegeza ta,
interpretarea ta, convingerea ta, ca si convingi si pe al{ii. Acumulirile
din documentare, din lectura altor predici, si treacd prin mintea si sim-
tirea ta, si lucreze in tine si asa va lucra si in altii“.”

Astézi nu avem nevoie de predici retorice. Predicile trebuie s fie
simple, scurte, autentice si si reflecte intotdeauna dialogul dintre pre-
dicator si credincios. Omiliile patristice sunt un excelent model de predici
pentru noi. Acest tip de predicid actualizeazi mesajul textului biblic
intr-o perspectivi misionard, punidnd accentul pe lucrarea lui Dumne-
zeu in lume si in viata oamenilor.”

Dupéd o astfel de predica credinciosii se simt trimisi in lume pentru
a face misiune. Ei sunt gata si de marturie, dar si de martiriu, pentru ci
misiunea crestinilor depinde nu doar de ceea ce ei vor zice, ci si de ceea
ce ei vor face si de felul in care ei se vor comporta unii fati de altii in
lumea aceasta: ,,Am citit o datd — spunea pirintele Stiniloae — cd un

67 Alexandre Schmemann, Euharistia — Taina Impdrdtiei, Ed. Anastasia,
Bucuresti, 1993, p. 94.

68 Testamentul Domnului nostru lisus Hristos, trad. Nicolae Achimescu, Ed.
Polirom, Iagi, 1996, p. 123.

69 Ion Bria, Dynamics of Liturgy ..., p. 324.

70 Antonie Pladméadeala, Preotul in Bisericd, in lume, acasd, Sibiu, 1996, p. 180.

71 Ion Bria, op. cit., supra, nota 28, p. 20.
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poet a trecut pe lingi un cergetor. Neavind nimic sd-i dea, i-a dat ména
spunind: ,JIati, sunt prietenul tiu“. Pentru cersetor aceasta a contat mai
muli decdt orice: ,,Ei au nevoie de mine, en am nevoie de ei“.”

In zilele noastre martiriul inseamni omorarea egoismului pe care-1
avem, ca urmare a deosebirilor de culturd si conditie sociald ce exista
intre noi. Inaintea Iui Hristos iof{i suntem egali; suntem oameni, mai

buni sau mai rdi — singura deosebire reald existents Intre noi, tecate
celelalte deosebiri fiind suprimate in EL”
Dacd Liturghia — spune episcopul Anastasios Yannculatos — este

participarea la marele act de eliberare de sub puterile raului, atunci con-
tinuarea Liturghiei in viatd inseamna continnarea liberarii de sub pute-
rile rdului care lucreazd din ljuntrul nostru, o continui re-orientare si
deschidere a inimilor pentru a se ajunge la crearea unei comuniuni reale
de persoane in iubire.”

Drd. PETRU-IOAN ILEA

72 M. Costa de Beauregard, Dumitru St4niloae, Micd dogmaticd vorbitd --
dialoguri la Cernica. Ed. Deisis, Sibiu, 1995, p. 75.

73 Emmanuel Klapsis, L'Euvhoristie, éveénement missionnaire dans un monde
de souffrance, Contacts, No. 144, Paris, 1988, p. 249.

74 Prof. lon Bria, The liturgy ..., p. 67.



BEDA VENERABILUL — PRECURSOR AL REFORMEI
CAROUOLINGIENE*

Odatéd cu afirmarea lui Carol cel Mare pe scena politicd apuseani,
atat imperiul franc cat si Occidentul dobandesc important{d mondiald, con-
sacrand modelul suveranului gi, mai ales, modelul imperiului crestin.

Dorinta de revigorare nationald il determind pe Carol sa se aplece
nu doar asupra problemelor politice ci §i asupra ideilor cregtine privite
din perspectiva antichitafii clasice. Astfel, incd de la inceputul dommniei
sale, Carol isi asuma misiunea de a raspandi in imperiu credinta si civi-
lizatia crestind prin consolidarea si organizarea Bisericii, prin reforma
moeravurilor si printr-o infuzie de factori culturalizatori. Caracterul re-
fomei urmeazé si fie integral crestin, iar scopul ei urmeazi sa fie edu-
carea clerului — viitor instrument educational. Procesul reformator a reu-
sit sad salveze structura epocii carolingiene de la asfixierea intre pro-
priile granite si si aseze temelii ferme sistemului de educatie, astfel in-
cat a supravetuit prabusirii imperiului carolingian insusi. Conjunctura
apuseani nu era deloc favorabild reformei. Italia inci resimtea pagubele
generate de luptele si invaziile secolului VI. Spania era atacatid de musul-
mani. Procesul ce avea drept scop invatitura si practica scrisului cu-
noaste dese intreruperi si perioade de stagnare. Insi in sec. VII, Nort-
humbria, teritoriu britanic, devine centrul unei civilizatii tinere, inflo-
rite in momentul intalnirii curentului monastic benedictin cu monahis-
mul irlandez. Datoritd invaziilor barbare in Britania, viata religioasi ir-
landezd dezvoltd teme strdine culturii religioase apusene de care era
separati. Apar activitdti deosebite pentru ascetismul de facturd rasari-
teand si pentru activitatea misionard. Cererii de factori culturalizatori
din imperiul franc ii rispunde elementul anglo-saxon reprezentat de
Alcuin de York. Prin importanta implicarii sale in procesul reformator
patronat de Carol cel Mare, maniera de lucru britanicid va fi prepon-
derentd, cu toate ci aldturi de Alcuin au activat in cadrul scolii pala-
tine italienii Paul Diaconu si Petru da Pisa, spaniolul Agobard, gotul
Teodulf.

Aceastd miscare de reformd, inceputd in favoarea scolilor abatiale
si parohiale, nu se limiteazi doar la combaterea ignorantei ,,celor ce pre-
dicid legea lui Dumnezeu“ (capitlul din 769 d.Hr.). Patronati fiind de
precedenta renastere britanics, reforma carolingiani nu cunoaste o for-

* Lucrare de seminar, alciituitd In cadrul cursurilor de doctorat, sub indru-
marea Pr. Prof. Dr. Aurel Jivi, care a dat avizul pentru publicare.



STUDII $I ARTICOLE 127

mi sistematicl, cu coordonate precise, pistrind un caracter izolat in timp
si spatiu, raménéand iributard artizanilor ei in general, lui Alcuin in spe-
cial. Noile exigenie si necesitii{i apirute in viata spirituald si culturald
a imperiului s-au manifestat de timpuriu in perimetrul anglo-saxon, sa-
tisfacerea lor fiind facilitatd de un entuziasm incd nealterat de rutiné.

Crestinismul anglo-saxon, invecinat varstel sale de aur, gaseste
mult mai usor calea spre dimensiunea clasici ce acumuleazi antichitatea,
Intregind-o in crestinismul biblic.

Alcuin anticipeazid cu citeva secole cilitoriile umanisgtilor, instruin-
du-se la Roma, El se naste in 735 d.Hr., intr-¢ familie nobild anglo-sa-
xond, in Northumbria. Urmand cursurile Scolii din York, intrd sub in-
fluenta lui Egbert, care nu face decit sé-1 orienteze evolutiv In iradiiia
universalisti afirmatd de Beda Venerabilul. Mai tarziu, vorbind despre
plicerea lui Beda de a ednta, Alcuin avea s#-1 numeasch ,,profesorul nos-
tru si parintele vostru®.!

Primul drum spre cetatea Romei este ficut de Alcuin cu scopul achi-
zifiondrii de carte peniru biblioteca ménistirii din York. In 780 reia
accastd cdlatorie, cerdnd Papeil Adrian Pallium pentru episcopul s&u. Do
aceastd datd Intdlneste la Parma pe Carcl cel Mare care-l invitd si se
stabileascd in Franta. Cu voia regelui Etelred, Alcuin pleacid din York
in jurul anului 781. Prin aceasta, Scoala palatind de la curtea lui Carol
cistigd cel mai bun maestru dintre toti cei pe care urma si-i aibd. La
randul siu, Carol, dornic s# asimileze notiuni politice, militare si de cul-
turs generals, afla in Alcuin un spirit reflexiv si acut. Insi talentul peda-
gogic si tinuta culturala deosebitd nu ii sunt accidental caracteristice, ci
sunt implinirea unei tradi{ii care incepe cu Beda. Eghert, elevul lui Beda.
infiinteazd Scoala din York, la conducerea cireia este urmat de propriul
siu elev, Alcuin. Fird instructia de care a beneficiat si capacitatea de a
sistematiza st transmite cunostintele dobandite, Alcuin n-ar fi devenit
artizanul reformei carolingiene sau, insési reforma ar fi fost un proiect
menit s4& moard in fasi. Toate acestea sunt datorate de Alcuin lui Beda
(627—735), calugér britanic fascinant prin ineditul conditiei sale de gan-
ditor cu deschidere spre universalism. Secluziunii in care si-a petrecut
Beda intreaga sa viat, istoria culturii giseste un singur echivalent —
Kant, care la randul sdu nu a pérésit niciodatd Koenisbergul.

Personalitatea Iui Beda ca om de culturd, invitat, cilugir si sfant
rimane marcati de credinta ci libertatea mintii nu este afirmati de liber-
tatea trupului. Beda beneficiazd de o egald libertate informationald cu
cea de care se va bucura Alcuin. In ciuda vietii sale lipsite de calidtorii,
Beda a fost modelat intelectual de personalitdti remarcante din diverse
zone de culturd bisericeasci. Astfel, cantactul cu spatiile de dincclo de
granitele aparent potrivnice, nu a lipsit. Intalnim, atit Ia Beda cit si la
Alcuin, aceeasi diversitate, aceeasi complexitate, aceeasi punere a culturii
universale in slujba cunocasterii religioase in general gi a cunoagterii hi-
blice in special.

1 Benedicta Ward — The Venerable Bede, 1980, p. 10,
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Ca si Beda, Alcuin se dovedeste un sistematizator al studiilor, fiind
nu doar invatat ci si un inovator genial. El a fost maestrul care a instruit
in disciplina celor 7 arte liberale pe Carol, pe fiii si fiicele lui, pe nobili
dar si pe strdinii care veneau la scoala palatind. Alcuin a scris tratate
de morali: De Virtutibus et Vitiis, tratate de dogmatici: De Ratione Ani-
mae, De Fide Trinitatis, tratate despre cele 7 arte liberale: De Grama-
tica, De Rhetorica, De Dialectica, De Ortographia. De asemenca, compune
epigrame — 100 cu aproximatie — vieti de sfinti, epitafuri, dovedindu-se
un expert in metrica latind, un bun cunoscétor al lui Virgiliu si Ovidiu,
influentat fiind de acestia in creatiile sale lirice. Lui Alcuin i se atribuie
cea mai veche prelucrare a eglogei latine: — Certam veris et Hiemis.
Primul poem compus a fost dedicat regelui siu din York — De Regibus
et Sanctis Eboracensis Ecclesize. La acestea se adaugd lucriri de exegeza
ca Exceptiones Super Priscianum, faimoasa Disputatio Pipini cum Abino
Scholastice, manuale de lecturi si studiu, comentarii la Biblie. Potrivit
statutului sdu de colaborator al lui Carol, Alcuin 1-a asistat pe acesta in-
diferent de tematicd, in toate consiliile, participdnd at&t la discutii reli-
gioase cat gi la discutii stiintifice si politice. Capacitatea de orientare
multipléd in eadrul studiului o intalnim si in opera lui Beda. Acesta scrie
lucréri stiintifice, ca cele de gramatici, aritmeticé, astronomie, fizica, cro-
nologie si morald, tratate despre tropi si figuri de stil, tratate despre
ciclurile evolutive ale lumii si despre timp. Lucririle sale istorice sunt:
Historia Ecclesiastica Brittaniarum et Maxime Gentis Anglorum, fratate
despre Tara Sfanta si despre numele iudaice. In ceea ce priveste litera-
tura de facturad biblica a scris: Exemplificarea primelor trei capitole din
Cartea Facerii, Comentariu la Pentateuh, Patru cirti de explicaiii alego-
rice la Regi, Intrebiri la primele doui cirti din Regi, explicatii alegorice
la cartile lui Tobit si Esdra, comentarii la Evangheliile de la Matei, si
Luca, comentarii la Faptele Apostolilor, la epistolele canonice si la Apo-
calipsi. La acestea se adaugd omilii si predici, martirclogii in versuri.
Dintre lucririle lui Beda care s-au pierdut, dar despre care stim ci au
existat, multe sunt comentarii la parabole, la Eccleziast, la epistolele
Pauline, un martirologiu. De asemenea, existd unele lucrari despre care
se presupune cd apartin lui Beda, fird a se sti aceasta cu certitudine:
vietile mai multor sfinti, acte martirice, penitentiale, o expunere despre
Iov, comentarii la Epistolele Sf. Ap. Pavel, mai multe predici.

In ansamblu, putem spune despre Beda ci avea vaste cunostinte de
drept roman, de combinare a muzicii cu poezia, cd avea cunostinte des-
pre arta poeziei, calculul matematiec, astronomie si astrologie.

Beda, cunoscut si dupd apelativele Célugdrul sau Venerabilul, s-a
niscut intr-o familie anglo-saxond, in 671, data mortii sale apirand dife-
rit in diverse marturii: 735 — 26 mai, potrivit starefului din Dunholm,
733 — dupéa Tritheim, 776 — dupi Baronius, care aprecia viata lui Beda
la 105 ani. Cea mai acceptatd datii este cea transmisd de staretul méanas-
tirii de la Dunholm. Viata lui Beda se giseste in colectia Surius la 10 mai
iar in Actes Bollandistes la 27 mai.
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Potrivit propriilor mérturii, Beda s-a n#scut pe teritoriul méanss-
ttrii de la Jarow, a rédmas orfan la varsta de cinei ani si a fost incredin-
{at de rude starefului de la Jarow, spre cregtere si educatie. La nouispre-
zece ani a fost hirotonit diacon, iar la treizeci de ani a fost hirotonit preot.
Dupi o viati de studiu, dar si dupd o intensi activitate pedagogicd, Beda
a fost Ingropat la Durham, purtand titlurile de Doctor si Sfint al Bisericii.

Pe parcursul vietii sale desfiguratd in Intregime In manéstire, pen-
tru a putea scrie si organiza cunosgtintele dobandite potrivit unui pro-
gram cu valoare didacticsi, Beda ageazi la baza operel sale parcurgerea
unei vaste bibliografii ce, in majoritatea ei, provenea de la méinéstirile
din Canterbury, Hexam si York. Nu in ultimul rand Beda foloseste bi-
blioteca propriei sale méanéstiri, cu un efectiv de carte dublat in timpul
abatelui Ceolfrith. Lectura cilugirului britanic cuprinde in primul rand
Biblia in variantele ei Vulgata si Septuaginta. Apoi Beda citeste comen-
tarii la Seripturad de Augustin, Ambrozie, Ieronim, Grigorie cel Mare, Ori-
gen, Cassiodorus, Ciprian, Victorin.

Lucréarile istorice din bibliografia lui Beda sunt: Crenica lui Euse-
biu de Caesareea, De Viris Hlusiribus de Ieronim, lucriri apartindnd lui
Iosefus, Orosius, Cassiodorus, Marcellinus, Grigorie de Tours. Dc aseme-
nea, Beda citegte lucriirile de gramaticd apartindnd lui Isidor, Istoria na-
turala de Pliniu, lucririle poetilor cregtini timpurii.

»Cand aveam sapte ani, am fost dat, prin voia rudelor, in grija sta-
refului Benedict si, apoi, a lui Ceolfrith, pentru a fi educat. De atunci am
petrecut toati viata mea In aceastd ménistire, aplecdndu-mi cu totul asu-
pra studiului Scripturii si, in mijlocul trairii disciplinel si regulei indato-
ririlor zilnice de a clnta in bisericd, a fost de asemenea plicerea mea si
invit si predau sau si serin®.

O perspectivd a cauzei §i a efectului leagi activitatea lui Beda de
rezultatele obiinute de Alcuin. Ceea c2 ii uneste pe cei doi este convingerea
cd orice studiu, oricit de divers, se afld in slujba cunoasterii biblice si ci
principalul liant al acestei activitd{i este preocuparea pedagogicd. Ast-
fel, acordarea unei atentii deosebite limbii latine nu este o inovatie a lui
Beda, ci o idee receptatd inca din timpul noviciatului sfu de la Theodore
de Canterbury si Hadrian, care iniroduec educatia formala a cilugérilor.
Insd, poirivit autoarei Benedieta Ward, cel care a oferit studiul limbii
latine drept baza Scriptura, este Beda?

La data la care Beda se ocupa de problemele studiului, acesta nu
exista ca 0 necesitate pentru cilugiri. Dictonul de bazd in acest sens era
98 citegti cdr{i este bine dar s nu posezi nimic este cu mult mai bine
decat crice”. Anglo-saxenii nu aveau o tradifie proprie in culiura cir-
tilor. In Kent, abia Augustin se afirmase nu doar ca un cilugir misicnar
ci si ca un cilugdr cu educatie. Cu timpul, cilugirii irlandezi impun mo-
delul monehului cult In Northumbria. Scopul este perfect compatibil con-
ditiei monahale; cuncasterea Seripturii. Dar Beda realizeazd ci pentru
aceasta este nevoie de instrumente: cunocasterea limbii latine, cunoas-
terea formelor de vorbire, o buni cunoagtere a istoriei, a misticii, a mij-

2 Ibidem, p. 20.

9 — Revista Teologici
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loacelor de stil si compozitie. Intre toate acestea persista o fundamentala
interdependentsd. Numai odatd cu insusirea limbii latine, englezii do-
bindesc accesul la bibliografia continentald, in acest moment integran-
du-se temporal in crestinismul universal si, prin raportarea la rest, defi-
nindu-si propriile particularitéil. Scriptura, problemele de cult, nu pot fi
abordate fird instrumentul! necesar sau fird cunocasterca uner domenii
complementare: poezie, aritmeticsi, cronologie, astronomie, stiintele na-
turii. Toate aceste domenii studiate de Beda, asaciate, comparate in vede-
rea unui studiu biblic mai performant, le intalnim in lucrari diverse si
strict specializate, Ele Insd se iIntalnesc, firi exceptie, in cea mai com-
plexd si mai cunoscutd lucrare a autorului: Historia Eeclesiasiica. Con-
ditia lui Beda de ginditor nu este una originald. Impresioneazi insi ca
istoric, demonstrand o abilitate aparte de a depési evidenta si de a pa-
trunde esenfa. Gordon Leff afirma ci Beda a fost intr-un sens pirin-
tele renasgterii carolingiene, datoritd stabilirii principalelor puncte de
educatie”’ Dintre toate lucririle, Historia, este o manifestare deplini a
capacitéitii sale didactice pe motivul moralizator al istoriei, speculénd o
temi ce isi giseste ridécinile in retorica de facturd clasicii. Beda oferd o
complexd lex histeria, intr-o carte ce, in vreme, solicitd o culturi echi-
valentd cititorului, promovand un element culturalizator inedit. Lucrarea
oferd predominanid coordonatelor cronologice, insdl, adiacenid dezvol-
tarii temporale, se deschide dimensiunea acelei Sacra Historia un trecut
biblic ce urmireste, echivaleazi, ciliuzeste, 0 viatd crestind nu lipsita
de furtuni.

Din punct de vedere compozijicnal, atrag atentia frei problemec:
problema textuald, problema calendaristicd si problema pedagogicd. Prima
sl ultima {in de dimensiunea istoriei sacre gi de conditia deontologici a
autorului. In ceea ce priveste problema textuald, o importanti deosebitd
acordd Beda aspectelor ce tin de stil: concizia, claritatea, veridicitatea.
Legat de acest ultim aspect, articolul lui Peter Hunter Blair dezvoltd
ideea potrivit céreia Beda redacteazd in Historia evenimente despre care
stie cu siguran{ii ¢d nu s-au intdmplat. Roger D, Ray afirmi insi c& in
cinda wvarstel fragede a Istoriografiel crestine, Beda foloseste un stil
foarte personal de redactare, el aranjind materialele astfel incét si favo-
rizeze pastrarea crediniei si unitiiii ortodoxiei engleze.! Insusi Beda
aratd In randurile luerdrii sale c¢& nu falsificarea faptelor istorice ar avea
o influentd pozitivd asupra lectorului, ci raportarea acestor fapte — bune
sau rele deopotrivd — la trecutul de aur al Bisericii primare $i, mai ales,
la perioada biblica:

,Cici daca istoria inregistreaza lucrurile bune alc camenilor buni,

ascultitorul credincios este incurajat si imite ceea ce este bun, iar

dacd inregistreaz? faptele rele ale oamenilor rai, slujitorul, asculti-’
torul sau cititorul religios este incurajat si ocoleascd tot ceea ce

3 Gordon Leff — Medieval Thought from St. Augustin to Ockham, Londra,
1986, p. 57.

4 Ray D. Roger, — Bede, the Exegete, as Historign in Famulus Christi,
Londra, 1976, p. 130.
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este picidtos, perseverdnd in urmdirirez a ceea ce cunoaste ci este

bun i mul{umeste pe Dumnezeu®.’

Buna credintd a lui Beda rezultd inc3 din Prefata citre regele Ceo-
wulf. Aici autorul face o trecere in revistid a izvoarelor sale: surse orale
8i scrise, primite de la Roma prin Nothelm — preot al Bisericii Londrei,
care a consultat arhivele papale in timpul lui Grigorie II sau informatii
primite de la episcopul Daniel al saxomnilor vestici, aflat ined in wviaii in
timpul lui Beda, meniionat drept un prefios martor ocular. Alaturi de
aceste date stau scrieri, tradi{ii vechi, date transmise de abatele Esi.
Aproape ficcare carte in parte are mentionate izvoarele de informafii.
Sunt citate lueréri ca: Praise of Virginis a preotului Fortunatus,?® traditii
arale nesigure pe care le numesgte , povesti”,’ tradifii istorice bine cunos-
cute in randul maselor despre care afirmi ci: ,,se spune*? izvoare fan-
tastidze pc care nu le ia in considerare din punct de vedere stiintific
dar pe care le relateazd in zelul unei informéari complete: ,,pand in zi-
lele moastre camenii din zond spun povesti despre minunatele fapte si
miracole sivéarsite de calupfrita Earcongota dar eu trebuie s& mi rezum
la o scurtd prezentare a trecerii ei in regatul ceresc”? surse orale de in-
credere care transmit relatirile marterilor oculari: ,,un biiran frate al
maéanéstirii noastre mirturiseste ci a cunoscut odatd un om credincios
care l-a cunoscut pe Fursey (...) si a auzit de aceste minurd din chiar
spusele sale®,'” sau: ,mi s-2 spus de cidtre un foarte de incredere preot
de o virstd venerabild, care spune ci a aflat povestea la prima mana*.t
Astfel, avénd o griji plind de scrupul pentru informatia transmisa, ar fi
de-a dreptul o acuzd de rea intenfie a-1 suspecta pe Beda de mishiiren
datelor istorice cind insusi afirmé: |\ Nu sunt dependent de nici un autor,
am muncit cinstit si transmit ceea ce am putut dovedi®.”

O altd discufie ridicatd de textul luccédrii lui Beda este cea refe-
ritoare la minunile relatate. Wilhelm Levison suspecteazii c aceste rela-
tari ar fi doar compilatii, in tradiiia pildelor anglo-latine, a poeziei latine
continentale si, mai ales, a celei germane de facturi erestind timpurie. In
prefaia la edijia din 1968 a Historiei, Leo Sherley-Price consideréd rela-
tarile minunilor din lucrare, in marea lor majoritate, plagieri ale minu-
nilor neotestamentare. Insd nu toate miracolele relatate de Beda sunt
asemiiniitoare celor neotestamentare. Ined din ecartea I, cap. 7, marti-
riul Sf. Alban infitiseazd un tablou aseméndtor celui ce poate fi intalnit
in martiriul Sf. Policarp: ,,Uimit de atitea miracole ciudate judecatorul
a cerut incetarea persecutiilor”.” La fel ca si Policarp, preotul Germanus
std in mijlocul flacirilor unui incendiu fir3 ca acestea sii-l1 cuprinda!

5 Beda, — A History of the English Church and People, Londra, 1968, p. 33.
6 Ibidem, — p. 44.

7 Ibidem, — p. 99.

8 Ibidem, — p. 100.

9 Ibidem, —p. 154,

10 Ibidem, — 174.

11 Ibidem, — p. 196.

12 Ibidem, - p. 36.

13 Ibidem, — p. 47.

14 Ibidem, — p. 63.
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Unele minuni sunt aseminitoare celor din Vechiul Testament: Sfantul
Alban desparte apele unui rédu pentru a trece,” Sf. Augustin profeteste
in manierd veterotestamentard, amenintand poporul in cazul in care isi
vor intoarce faja de la Dumnezeu, un baietel anun{id moartea apropiata
a unei maiei in timp ce agoniza in méanastire."

Desigur, o parte dintre minuni se aseam#n& vizibil cu cele rela-
tate in Noul Testament: potolirea unei furtuni pe mare dupi indicatiile
lui Aidan, care o si prevede, episcopul Germanus se roagd pentru poto-
lirea unei furtuni pe mare si picurd api sfintitd in valuri, asa cum Aidan
picurd ulei sfintit.” Sunt relatate multe vindecari: Germanus vindeci
fiica oarbd a unui tribun intr-o manierd aseminitoare inwvierii fiicei lui
Iair."® Dar majoritatea acestor vindecidri sunt menite si dovedeascid in-
tr-un mod spectaculos adeviarul propoviduirii misionarilor, fiind unul
dintre mijloacele eficiente de convertire. O parte dintre aceste minurd
luptd impotriva ereziei. Rolul lor in context este diferit. In toate minu-
nile relatate, sfin{ii misionari sunt descrisi drept instrumente ale lu-
crarii lui Dumnezeu in lume. Unica paraleld din acest punct de vedere
cu redactarea biblicd este si cea fireascd: ,jeste imposibil de relatat
toate minunile sivérsite de Hristos prin slujitorii Sii, in privinta vinde-
carii bolnavilor“.” Acest text este similar celui din Evanghelia de la Ioan,
cap. 21, vers. 25 si subliniaza atotputernicia.

Pe lédnga originala maniera in care o carte istoricd devine un com-
plex pretext pedagogic, care, asa cum vom vedea, exploateazd cunos-
tinte de geografie, stiintele naturii, numerologie, Beda continud prac-
tica traditionald cunoscutd sub titlul generic de naratio veri similis.
In pasajele Historiei se regisesc citeva locuri comune ale istoriografiei
medievale, intre care un principiu de bazi este digna memoria, cu privire
la fapte, nume, paralele biblice, minuni®.

Structura compozitionald a Historiei cuprinde cinci cirti ce dez-
voltd urmétoarele teme:

— Grigorie cel Mare si venirea lui Augustin in Kent;

— Edwin si Paulinus in Northumbria;

— Controversa pascali si sinodul de 1a Withby;

— viata lui Cuthbert; ]

— sfarsitul crizei Pastilor in 716.

Pe tot parcursul lucririi, potrivit unei istoriografii deja consacrate
la momentul elaboririi ei, desfasurarea temporal-istoricid este raportatid
la o varsti de aur a umanititii. O traditie istoriograficd In vogi pe tot
parcursul Evului Mediu indicd aceastd perioadd de aur a omenirii in
timpul impératului Augustus. Pand la Dante, autorii mai mult sau mai
putin religiosi au visat un rai paméantesc al cirui prototip rdméne epcca
de pace si prosperitate a imp#ratului Augustus, cind Hristos apare in
lume si se pun bazele Bisericii universale. Tocmai de aceea, Beda isi

15 Ibidem, — p. 46.
16 Ibidem, — p. 219.
17 Ibidem, — p. 62.
18 Ibidem, — p. 60.
19 Ibidem, — p. 62.
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incepe foarte exactele sale liste ale succesiunii imperiale romane de la
acest impéarat. Este de remarcat constanfa cu care succesiunea imperiala
este urmiritid oarecum in detrimentul succesiunilor episcopale britanice.
Aceasta probabil si deoarece era de dorit raportarea vietii crestine in
formare a poporului anglo-saxon la desfisurarea ciclic, constantd a isto-
riei unui popor de mult timp crestin: in anul 798 de la fondarea Romei,
Claudius al patrulea impé#rat in succesiunea ce incepe cu Augustus®?®
Date istorice foarte exacte privesc anumite evenimente legate de pontifii
romani: ,,Grigorie, un eminent invatat si administrator, a fost ales pon-
tif al scaunului apostolic roman in al zecelea an (582 d. Hr.) al domniei
fmpératului Mauriciu, al cincizeei si patrulea de la Augustus si a con-
dus Biserica Romei treisprezece ani, sase luni si zece zile“” Mai rar in-
talnim in Historia liste ale succesiunii episcopale: , Mellitus, episcop al
Londrei, devine al treilea arhiepiscop al Canterbury, in succesiunea de la
Augustin“.®? Punctul de plecare al acestor liste este Augustin, primul
episcop ccmsacrai pentru teritcriile britanice gi, totodats, primul misio-
nar oficial englez,

Istoria, asa cum este vazutd de Beda in Istoria bisericeascd, cuprinde
sase perioade, corespunzénd celor sase zile ale creatiei si celor sase
varste ale omului., Existd cinci cér{l despre trecut care au fost serise in
a sasen varstd. Aceastd teorie despre varstele lumii este explicatd de Beda
in lucrarea sa De Temporum Ratione. Intr-o paraleld a acestei lucriri cu
Historia, putem gisi urmatoarea corespondenia:

Prima varsti istoricid este cea a timpului ciderii lui Adam, a ince-
putului temperal al omenirii. Ea se referd la pruncia crestind a anglo-
saxonilor, la Augustin, cel care a adus acest popor prin misiunca sa, la
viata cea adevaratd si vesnicd, agsa cum este prezentat in prima carie a
Historiei.

A doua viarsti istoricd este cea desfisurati de la Noe la Awraam.
Este vorba de copiliria acestui nou popor al lui Dumnezeu. Cartea a doua
prezintd Biserica englezi a primei generatii de convertifi la eregtinism.

A treia vArstd — a tineretii, de la Avraam la David, corespunde vie-
1ii crestine roditoare a populatiei din Northumbria.

Virsta a patra este cea a maturitatii. Timpului biblic al regilor Ii
corespunde cartea a patra despre viata Risericii in timpul printilor an-
glo-saxoni.

A cincea varsti este cea a bitrinetii, timpul biblic al pleciirii din
Babilon si al nencrocirilor poporului evreu. Ultima carte urméreste spi-
ritul justifiar potrivit ciruia evolutiei spre riu a umanitéjii, Dumnezeu
nu-i poate raspunde decat din scaunul osdndei.

Cunoscut fiind cd Beda nu impértisea credintele milenariste ale
evului siu, nici varstele omenirii nu se opresc odati cu intreruperea fi-
rului istoric redactat. Varstei a sasea a consemndérii trecutului ii urmeaza
varsta a saptea a eternului sabat. A opta varsti este cea a Invierii.

20 Ibidem, — p. 4l.
21 Ibidem, — p. 66.
22 Ibidem, — p. 111.
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Ceea ce asigurd unitatea compozitionald a Istoriei bisericesti si le-
gitura dintre cele cinci cérti este vastul evantai al viziunilor si minuni-
lor — atdt de discutate de analistii de azi ai textului — ce plaseaza per-
sonajele harismatice ale sfinfilor i martirilor in odihna si bucuria celei
de a saptea virsta,

insd varstele lumii si conceptul biblic al istoriei mantuirii nu sunt
singurele structuri ce asiguré unitatea compozitionald a lucrarii. Desi tema
principalé care strabate aceasti carte este convertirea anglo-saxonilor, iar
principala idee este cea a impécarii cu Dumnezeu, notiunile domeniilor
complementare nu sunt neglijate de autor. Preocuparea lui Beda pentru
ceea ce este cunoscut sub termenul generic computus nu esie intimpli-
toare. Despre nevoia cilugirilor de a sti s numere scrie in lucririle
sale De Temporibus si De Temporum Ratione. Pentru a ajunge la medi-
tatia pe tema existentel noastre guvernate de timp, Beda incepe in pri-
mul capitol al luecririi De Temporum cu ¢ lectie despre numiratul pe de-
gete insotitd de planse ce ilustreaza partea practicd a lectiei. De la aceasta
lectie simpld, autorul pornegte in dezvoltarea unor teme mult mai difi-
cile si cu un continut mult mai complex ca cea a limbajului secret al nu-
merelor, in care fiecare numir reprezinti o literd. Insi, in centrul aces-
tor preocupiri, trebuie constientizatd in permanenta existenfa umana.
Omul estc personajul principal al istoriei, evoluiia sa in lume o urmai-
resc istoricii, consideriand-o in functie de unicul scop existential al fiin-
telor umane: mantuirea.

»In anul 42 al domniei cezarului Augustus, in anul 27 de la moartea
Cleopatrei si al lui Antonius, eAnd Egiptul a devenit provincie, al
treilea an dupd a 193-a olimpiad3, In anul 725 de la fondarea Ro-
mei, acesta este anul in care de Dumnezeu investitul Cezar a impus
o foarte sigurd si adevaratd pace, Iisus, Fiul lui Dumnezeu consa-

crand a sasea varstd a lumii prin venirea Sa“.?

Tot de domeniul calculului cronologic {ine si una dintre controver-
sele care au framantat Biserica anglo-saxong, si anume controversa pas-
cald, rezolvatd abia in 716 d.Hr. Aceastd frimantare deopotrivid teologici
si cronologic, conex@ stiinfelor naturale, stiintelor biblice si istoriogra-
fiei, insoteste firul narativ al Historiei pe tot parcursul lucriirii. Asifel,
Beda infatiseazd prin maniera de considerare a subiectului c& preocupa-
rea pentru calcularea datei Pagiilor nu este una exclusiv seculard, legatd
doar de revolufia Pdmantului. In aceastd judecatd trebuie luate in seami
toate datele simbolismului de factura cereascid i tercstrd ce se asociaza
intalnirii timpului cu eternitatea. Controversa porneste cu precocuparea
anglo-saxonilor pentru lipsa de sincronizare existenti intre data la care
siirbatoreau Pastile misionarii veniti de la Roma si data sirbitorii la gali,
diferentd din care rezultau decalaje temporale cuprinse intre o sipti-
méani si patru s@ptidmani. Beda isi demonstreazi cunostintele astrono-
mice, asociindu-le celor de patrologie si celor biblice; Pastile sunt in pri-
ma lund a anului evreiese¢ — nisan — c¢4nd Dumnezeu a creat lumea si a

23 Benedicta Ward, — op, cit, p. 77.
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eliberat poporul evreu din Egipt. In aceastd perioadi Pastile se cele-
breazd In prima noapte cu lunid plinid. Nu este insa clar cum caleulan
evreii data. Daci este nevoie de o determinare astronomici, atunci este
necesar un calcul al fazelor lunii pe o lungi perioada de timp ce a tre-
cut. La data controversei, postul devenise o practicd obisnuitd a cultului.
Din aceastd cauzd, data Pastilor trebuia cunoscutd cu patruzeci de zile
inainte. La dilema deja existentd se adaugd faptul ci celtii considerau
25 martie ziua echinocjiului de primdavara, iar roméanii, dupi calendarul
julian, considerau aceastd zi ca fiind 21 martie. Alte probleme priveau
momentul inceputului zilei; dimineata sau seara, dacd luna risare sam-
bita sau duminieca. In ciuda tuturor acestor date ale problemei, impor-
tante nu se dovedesc elementele de aritmeticd aplicatd sau compararea
lor abstractd ci géisirea unitafii crestine. Data serbirii Pastilor apare in
randurile Historiei alituri de discufiile provocate de erezia pelagiani.
Cele doud aspecte ale vietil religioase britanice preccupid atif pe papa
Honorius cat 51 pe papa Ioan, in prima jumétate a secclului VII (Honorius
I, 625—638; Ioan VI, 640—B42), Cei doi pontifi au scris scotilor mai mulie
scrisori despre Pasti gl crezia pelagiani. Beda consemneazi corespon-
denta in capitolul 19 al cértii a II-a. Controversa ia ampleare in 664, im-
plicind clericii din Kent si cei din Tara Galilor impotriva scotilor, a ciron
practici era contrari Bisericii Catolice si practicii ei. Beda transmite o
informatie orald a vremii potrivit céreia la curtea din Kent se sirbito-
rea Invierea Domnului de doud ori, deoarece regina inci postea atunci
cdnd regele sirbitorea Pastile:

»Cearta de-a dreptul incepuse si tulbure mini{ile si constiintele

multor cameni care se temeau ci s-ar putea si ia numele lui Hris-

tos in desert“.®
Solutia gasitd pentru a pune capit controversei a fost convocarea unui
sinod. Adunarea a fost prezidati de regele Oswy, iar scopul el a fost
acela de a determina care dintre traditii esie cea corectd. Preotul Wilfrid
aduce argumentul practicii universal recunoscute a Romei. Episcopul Col-
man aduce argumente din Evanghelia de la Ioan:

,»Ioan, urméand obiceiul Legii, obisnuia si inceapi sirbiatorirea Pag-
tilor in seara zilei a paisprezecea a lunit intai, fara sa ii pese daci va ci-
dea in zi de sabat sau in altd zi. Dar Petru, cind a predicat la Roma, a
reamintit ci este o zi unicii dupi sabat cidnd Dommnul a inviat din morti
si a dat lumii speranta invierii, realizind ca Pastile trebuiesc s&rbétorite
dupi cum urmeazi: ca si Ioan, in acord cu Legea, asteptim résaritul lu-
nii, in seara zilei a paisprezecea a primei luni (...}). Dacad ziua ce ur-
meazi zilei a paisprezecea nu este Duminicd, iar Duminicii este doar in
a saisprezecea zi sau in a saptesprezecea, ori in altd zi pidna la a doudzeci
si una, asteptdm pania in seara sabatului si incepem sirbitorirea“.” In
final controversa se rezolvd pe temeiul textului biblie:

.3t Eu ii zic {ie 8 tu esti Petru si pe aceastd piatrd voi zidi Bise-
rica Mea si portile iadului nu o vor putea birul.

24 Beda, — op. cit., p. 187.
25 lhidem, — p 189—180.
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5i ifi voi da cheile impéaratiei cerurilor si orice vei lega pe pdmant
va fi legat si in ceruri, si orice vei dezlega pe paméant va fi dezlegat si in
ceruri“ (Mt. 16, 19-20). Argumentul acesta a fost adus de preotul Wil-
frid, dar autoritatea care l-a impus sinodului de la Whitby si episcopului
Colman a fost regele Oswy. Intrebdndu-l1 pe Colman dacd asemenea au-
{oritate a fost acordatd si episcopului siu Columba, péarintele spiritual
al grupdrii lui Colman, acesta din urmi se vede nevoit si recunoasci
diferenta: ,,Atunci, afirmi Oswy, Petru este pizitorul portilor cerului si
n-am sé-1 contrazic. Am sd mé& supun lui in toate, cu tcate cunostintele
mele si cu toatd priceperea mea, pentru ca altfel, cdnd voi ajunge la por-
tile cerurilor, sd nu se intdmple si nu gisesc pe nimeni sid-mi deschida,
pentru ci cel care pistreazii cheile si-a intors fata“.® Astfel s-a adoptat
practica pascald a Romei datorita autoritatii primului ei episcop.

In 710 d.Hr., abatele Ceolfrith trimite arhitect{i regelui pictilor si,
prin acestia, unele scriscri despre sirbitoarea Pastilor:

»Sunt trei reguli in Sfanta Seripturd care determini timpul la care
se sarbitcresc Pastile. Doud dintre acestea sunt date de Dumnezeu in
Legea lui Moise, iar a treia este adaugatid in Evanghelie, ca o consecinta
a Patimilor si Invierii Domnului nostru. Pentru ci Legea cere ca Pastile
sd fie tinute in prima lund a anului, in a treia siptdmand a lunii, ceea ce
inseamnd intre a cincisprezecea si a doudzeci si una zi a lunii. Acestora
li se adaugd porunca apostolici de a agtepta Duminica celei de a treia
séiptdmani, iar ciclul pascal se va calcula din aceasti zi“.”

Cu mentionata corespondenti ia sfirsit controversa pascald, Beda
incheind capitolul 21 al Cartii a cincea intr-o notd de multumire data de
constatarea unanimitatii.

Stiinta despre numere l-a fascinat pe Beda nu doar in latura ei
practicsi, aplicabild in istorie, ci si sub aspectul ei simbolie, potrivit
Benedictei Ward, autorul manifestdnd un interes aparte pentru o inte-
legere simbolicd a Bibliei, prin numere. Strabate aceastd pasiune pentru
simbolistica numerelor si din capitolul 19 al Car{ii a treia, unde Beda
relateazd, intr-un spatiu narativ neobisnuit de larg pentru astfel de teme,
viziunea lui Fursey, nobil irlandez ,,prin gindire si nastere“. Fursey, ca-
zénd in transi, isi paridseste trupul de la apusul soarelui pana la cintatul
cocosiler, timp in care a vazut corul ingerilor cintand. Dupa trei zile, pa-
résindu-si a doua ocard trupul, a vizut chinul demonilor, iar un inger
i-a aratat patru focuri ce mistuiau lumea: primul era fatirnicia, al doilea
era licomia, al treilea era ura, iar al patrulea era cruzimea. In aceste
flacari a vazut diavoli ce strigau plini de ménie impotriva dreptilor. Dupa
ce a vazut ingerii protectori ai natiunii sale, Fursey a fost readus in
trupul siu de catre trei ingeri.®

Alaturi de stiinta despre numere, o fascinatie deosebitd o exercitd
asupra lui Beda studiul lucrurilor create, stiintele naturale. Una dintre
lucrérile in care aceastd pasiune pentru naturid dobéndeste dezvoltare te-

26 Ibidem, — p. 192.
27 Ibidem, — p. 316.
28 Ibidem, — p. 172—173.
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maticd proprie, este De Natura Rerum. in Istoria bisericeascd, ea este
afirmati inca din primele pagini care deseriu pozitia geografici a Bri-
taniei:

. Britania, cunoscuté oficial ca Albion, este o insuld in ocean, ce se
intinde spre N-V, la o distanti considerabild de tdrmurile Germaniei, Ga-
liei si Spaniei, care Tmpreuns formeazi cea mal mare parte a Europei.
Britania are 800 mile lungime, 200 mile latime, cu execeptia unui numir
de promotorii, astfel incdt ccasta are o lungime de 3600 mile. (...) Bri-
tania este bogatd in grau si cherestea, are pisuni pentru vite si animale
de povard, vita-de-vie cultiviAndu-se in diferite localiliti. Sunt multe spe-
cii de paséri de mare si de uscat, sunt multe izvoare si multe rauri ce
abundi in peste. Somonii i {iparii sunt deosebit de mulii, pe cand foci,
delfini si uneori balene se pot pescui mai rar. Existd de asemenea ¢ mare
varietate de scoici ca midiile in care se gisesc perle deosebite in cateva cu-
lori ca rosu, purpuriu, violet, verde, dar mai ales alb. (...) Paméntul are
bogate zdcdminte de cupru, fier, plumb si argint. De asemcnea sunt
cirbuni de o fcarte buni calitate, nestemate negre ce atunel cind sunt
puse pe foc alungd serpii. (...) Pentru ci Britania se afii la ncrd fata
de poli, noptile sunt scurte vara, iar la miezul noptii iti este greu si spui
dacd incd mai palpaie inserarea sau se apropie zorii, de vreme ce scarele
noaptea trece nu departe de pamant, in calatoria sa dinspre nord inapoi
spre est“.”

In mod evident, Beda nu poate face excepiie de la principalul punct
de referinté al existentei omenesti nici in aceasti descriere:

.In prezent sunt in Britania, in armonie cu cele cinci carii ale Legii
divine, cinci limbi si patru natiuni: englezi, britanici, seo{i si picti“.®
Aceasti gradatie descriptivi se incheie cu o imagine care ne infajigeazi
in Britania un tardm al fagiduintei: ,,insula abundi in lapte sl micre st
nu lipsesc vinul, pestele, caprioarele rosii siilbatice”.

In dorinta de transmitere a unei informatii corecte, dar si de a nu
pierde ccazia unei scurte prelegeri prilejuite de desfisurarea textuald
intdlnim in Histeria lAmuriri ce se referd la evoluiiile topenimice cu mai
multe elemente: ,la manistirea din Streanacshalch, ceea ce inseamni The
Bay of the Beacon” sau ,,Wilfaresdun, ceea ce inseamna Wilfar’s Hill".

Intreaga complexitate a lucrarii este asiguratid compozitional de uni-
tatea conferitd stilistic si tematic. Cateva teme dezvoltate in Historia ur-
miéresc firul narativ pini la sfarsit. Una dintre teme este intalnitd la
totl istoricii crestini ai epocii si priveste o comstantd perspectivd provi-
dentiald asupra evenimentelor istorice. Aceastd coordonatd a textului
oferd autorului prilejul folosirii plastice a mijloacelor clasice de stil
si compozitie. Intalnim elementul de antipatie menit si sublinieze rela-
tia existentd intre lmpicarea cu Dumnezeu in viata crestind si pacea
lumeascd ca rezultat al acestei impécéri: ,,Britanicii se bucurid dec pace
pand la erezia ariani”, Drept o lucrare a providentei sunt infatisate pla-
gile ce lovesc pe cei abiituti de la dreapta credin{l, prezentati in con-

29 Ibidem, — p. 37—38.
30 Ibidem, — p. 38.
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trast cu cet credinciosi. In perioadele de riticire nu doar laicii se fac vino-
vati de crime si acte de cruzime, ci si preotii ,,devin betivi, urésc, se ceart}
$1 sunt violenti, aruncand de la ei usorul jug al lui Hristos". Antilcza este
folosita si in descrierea taberei de drept-credinciosi a lui Germanus, ali-
turi de tabara pelagian3. Urmand unele clisee des folosite, Beda infiti-
scazd pe ereficl mult prea preocupafi de desertadciunea propriei imagini,
in timp ce Germanus cucereste populatia prin argumente logice, prin ha-
rul emanat de predica si virtutea desdvarsiti in fapte minunate. Ere-
ticii poartd robe magnifice, bogat ornamentate si sunt incenjuraii de o
mul{ime adulatoare. Punctul culminant al relatirii este momentul in-
lalnirii dintre cele doud tabere in fata poporului venit si aleagi. Aceastd
deseriere in aniitezd demonstreazd deopotriva faptul ci Beda, pe lidnga
statutul de istoric si pe langd permanent constientizata tinutd teologici,
se dovedeste a fi un scriitor talentat: ,,de o parte cugetarea umana, pe de
alla credinta divind, pe de o parte mandrie, pe de alta smerenie, pe de o
parte Pelagius, de cealalti parte Hristos“ ™

O altd tema prin natura lucrarii desfisurati pe tot parcuarsul nara-
tiv, este cea a evolutiei vietii bisericesti de-a lungul fragmentului isto-
ric dat. Un accent deosebit pune autorul pe factorul uman de o {inuia
crestind deosebitd. Odatd cu venirea lui Germanus este promovat si cultul
moagtelor, minunile ce au lo¢ in prezenta moastelor afirmind condi-
tia intermediard a sfingilor. Principala metodd misionard este exem-
plul personal: ,Ei erau tot timpul in rugiciune, posieau si prive-
gheau, predicau cuvéntul vietii (...) priveau lucrurile lumesti ca
avind o micd importantd i acceptau doar cele necesare vietii*.®
Sunt redate in paginile lucrdrii multiplele initiative de ridicare de biserici
in strinsd legiturd cu cristalizarea culticad: ,crestinii se adunau s& cinie
psalmi, si se roage, si sivirseascdd liturghia, si predice, si boteze. In
corespondenta dintre Augustin si papa Grigorie I cel Mare, intr-un nu-
mir de noud intrebéari, rizbate grija pastorului deopotrivi pentru aspec-
tele principale cat si pentru cele secundare ale vietii de toate zilele a cresg-
tinilor din Britania. Augustin primeste raspuns la inirebarile sale privind
relatia episcopului cu clerul, scopurile in care pot fi folositi banii pri-
miti, chsdtoria preotilor, maniera sdvarsgirii liturghiei, probleme de drept
cancnic legate de casitoria rudelor si probleme legate de jurisdiclie. In
satisfacerea propriei pasiuni pentru vers, Beda nu poate ocoli ocazia de
a cita in Historia epitaful versificat al papei Grigorie:

., O sfént preot, 1oatl lucrarea si rugiciunea ta

Lui Dumnezeu i-ai oferit eu grija de péstor,

Biruitor acum culegi risplata dreapta,

Ridicat in loc inalt, slujitor al Domnului®.®

Opera lui Beda este remarcabila in propria contemporaneitate atat
prin Intindere cat si prin continut. Dar care a fost audienta acordats lui
Beda? S-a bucurat el de o asemenea autoritate incat denumirea de pirinte
al renagterii carolingiene ce i s-a acordat, s nu fie o simpla speculatie?

31 Ibidem, - p. 60.
32 Ibidem, — p. 70.
33 ibidem, — p. 99.
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Din acest punet de vedere, Antonia Gransen consideri ca reputatia de is-
toric pe care o are Beda nu poate fi separatd de cea de sfiant sau de Pi-
rinte al Bisericii. Historia Ecclesiastica a fost folositd in Evul Mediu atat
ca sursid de inspiratie spirituald, in vederea unei renastert religioase, sau
ca principalad sursd de informatii despre renasterea northumbriani. Cro-
nicarii au folosit lucririle lui Beda pentru informatie, depinzind de aces-
tea penfru a stabili continuitatea istoricid a poporului englez. In ecazul in
care infermatiile Historiei nu coincid cu informaiiile altor istorici, cele
furnizate de Beda au fost intotdeauna considerate ca avind o mai mare
greutate.* Beda cunoaste un prestigiu special prin propria viali si propria
muncd, iar istoria sa bisericeascd este o carte de referintd, furnizind
exemple ale unor cazuri precedente in vederea rezolvarii unor dispute.
Potrivit autcarei Antonia Gransen, autoritatea scrierilor lui Beda cu-
noaste pericade cu grade de influenta diferite:

a) Prima pericadd -— cea care urmeazi meortii Tui Beda. Historia
oferdi o listd cronologici bine inchegati si o serie de documente dintre
care o parte greu accesibile sau pierdute. Acum Beda primeste numele de
périnte al analelor northumbriene timpurii, aducind in acelasi timp o
importantd contributie traditiel hagiografice. Materialul de bazi al mar-
tirologiilor engleze scrise in aceastid perioadi se afli in paginile Istoriei
Bisericesti, in Viata Sf. Cuthbert, in Vietile abaiilor. Aceste lucrari s-au
dovedit 2 avea o mare influentd asupra renasgterii monahale de la sféar-
situl secolului X. Serierile lui Beda au avut influen{i asupra autorilor ce
i-au urmat, mai ales in ceea ce privegte imbogéatirea tradifiei hagiografice,
acegtia comparandu-gi lucrarile cu ale lui sau ascultindu-i sfaturile,

b) A doua perioadid privegte influenia de istoric avutd de Beda in
sec. X, In aceasti epoci, interesul invitajilor par#seste istoria in favoarea
stiintei numerelor, deci si influenta istoriografica exercitatd de Beda scade.
Dar manualele elaborate acum se bazeazad pe lucririle despre numere: De
Temporibus Ratione, De Temporibus, De Natura Rerum. Atfeniia pe care
Beda o acordi cultului sfintilor se rasfrange asupra intregii evolutii reli-
givase a poporului britanic, in perioada sa anglo-saxoni,

c) In a doua jumitate a secolului XI, Historia devine sursé de inspi-
ratie pentru curentul monahal dezvoltat in nordul Britaniei.

d) In secolul XII, scrierile lui Beda devin sursa de inspirafie pentru
asezimintele monahale cisterciene din Scotia. Un astfel de centru este
Rievaulx, fondatorul manistirii, Maurice, ajungand sa fie cunoscut drept
un al doilea Beda®.

e) Intre 1200 si 1500, reputafia de istoric pe care o are Beda, desi
firA amploarea precedentd, nu era deloc neglijabili. Auloritatea istoricd
de care s-a bucurat Beda, a slujit unor cauze jurisdic{ionale precum cele
din timpul lui William Rufus si Henry I, privind egalitatea scaunelor
mitropolitane de York si Londra, potrivit instructiunilor date de cétre
papa Grigorie cel Mare lui Augustin. In ceea ce priveste disputele pe tema
continuitifii crestinismului englez in perioada anglo-normanda, se poate

34 Antonia Gransden — Bede’s Reputaton as an Historign in Medieval En-
gland, in Journal of Ecclesiastical History, nr. 4/oct. 1981, p. 388.
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demonstra pe textul Historiei nu doar continuitatea dar si gloria spiri-
tuala a acestei perioade istorice.

Incepand cu arhiepiscopul Theodor si abatele Hadrian de Canter-
bury, cultura de inaltad {inutd se dezvoltd in Irlanda, in Northumbria sau
in Malmesbury. Traditia studiului continental imbogéateste si se imbogé-
teste in Britania, scrierile unor autori ca Adhelm, Beda, Alcuin care re-
prezintd scolile de la Malmesbury, Wearmouth-Jarow, York, afirméand
nou formata cultura anglo-latina.

In timpul papei Agathonus (678-681), viziteazd Britania consilierul
papal Bonifaciu. Plecand din teritoriile inspectate, el incd nu auzise de
Beda si incé nu vézuse Historia Ecclesiastica in 735, cand preda raportul
sau pontifului roman. Faptul cd faima lui Beda, incontestabild intre gra-
nifele tarii sale, ajunge pe continent, poate fi demonstrat tocmai prin
persoana lui Bonifaciu. Acesta din urmé ajunge sa-1 citeascd pe Beda abia
in ultimii ani ai propriei sale vieti. De aceea roagi pe Egbert de York sau
pe abatele Hwaetbert de la Wearmouth si Jarrow sa ii procure cateva
exemplare ale lucrérilor lui Beda. In acest moment devine o certitudine
pentru cultura bisericeascd de pe continent cid Beda este ,,0 noud stea
ce striluceste pe cerul Yorkului.® Cand Egbert satisface rugimintea lui
Bemifaciu, consilierul papal cere un nou rand de carti ale calugérului en-
glez, iar fascinatia fatd de eruditia unui om ce a triit intreaga sa viata
in secluziune nu mai poate fi o intdmplare. Scopul acestei cereri de carte
este pus de Bonifaciu in legétura cu utilitatea lor pentru procesul instrui-
rii predicatorilor, factori principali ai procesului de remastere culturala
si spirituald intiat de Carol cel Mare. Dar de aceastd datd cel care
recomandi lectura operei lui Beda nu este Alcuin, nativ englez,
educat probabil in spiritul admiratiei fatd de mentorul sdu dar si al cul-
turii bisericesti britanice. Bonifaciu nu poate fi acuzat nici de nevino-
vate afinitid{i nationale sau de incadrarea intr-un cliseu educational ce
l-ar determina sé se indrepte spre locuri culturale familiare. Iar Bonifaciu
la randul sdu nu a fost un caz singular. Lullus cere lucréarile lui Beda insi
are si un gest de reverentd fati de sfin{enia Venerabilului, trimitand
daruri la mormantul lui, ceea ce ne face si credem ca si perscnalitatea
cilugarului englez dobindeste o recunoastere speciald pe continent. Lul-
lus primeste Historia Ecclesiastica insotitd de autobiografia autorului si
lista scrierilor sale. Astfel, la mijlocul sec. IX, lista lucrdrlor lui Beda a
fost copiati la méAnéstirea din Murbach, folosind pentru inregistrarea ace-
lor scrieri bediene aflate in posesia asezdmantului, mentionind in ace-
lasi timp care dintre ele, care lueriri existau fara a fi achizi{ionate.

La sfarsitul sec. VIII, bibliotecile din Britania erau una dintre prin-
cipalele surse de carte pentru britanicii plecati pe continent. De ase-
menea, cei ce au fost instruif{i de britanici, precum Liudger de catre Al-
cuin, iau cu ei, asa cum a luat si Liudger la Utrecht, in 773, ceea ce purta
numele generic de ,,copiam librorum‘. Cultura continentald giseste in
cultura britanicd un mijloc de promovare inedit. Datoritd fascinatiei exer-

35 Wilhelm Levison — England and the Continent in the Eight Century,
Oxford, 1968, p. 140.
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citate in mediile culte de citre opera stiintificd anglo-saxona, multe lu-
criri continentale sunt popularizate in mediul lor de redactare, bene-
ficiind de un factor de riaspandire britanic. Textele italiene ajung la citi-
torii germani si francezi prin intermediul englezilor. Aceasti maniera
de promovare culturali se aseamind cu maniera de lueru a Venerabilului
Beda care, desi a trait intreaga sa viatd in mandstire, a avut la dispozitie
o bibliografie vastd peniru acel moment istoric, concepand astfel o opera
si o metoda pedagogicd ce va influenta cultura europeana pentru cel pu-
{in un secol. In ce misurd bibliotecile europene erau indatorate anglo-
saxonilor se poate deduce din numairul de manuscrise britanice care au
fost distruse in timpul invazitlor vikinge dar au supravietuit prin copiile
lor exporiate. Intre aceste manuscrise se afla si scriscarea lui Cuthbert
despre moartea lui Beda raspanditd la scurt timp dupid ce a fost redac-
taid.

In aceste eondifii, relatiile culturale dezvoltate intre tarile euro-
pene si Britania nu pot decit si dobindeascs influents in functie de do-
meniul cultural. Una dintre coordonatele acestor relatii porneste de la
Beda s5i se continud cu Alcuin. Dacd ar fi sd considerdm doar scrierile
martirologice bediene, vom constata cd ele reugesc si amprenteze in-
treaga literaturd de specialitate care i-a urmat. Metoda de lucru consa-
erata de cilugir, in domeniul istoriografic, mai ales in lucririle de crona-
logie, a fascinat pe cei preocupati prin luciditatea de care a dat dovada.
Tabelul Pascal arc ca punct de plecare lucrarea de aceeasi facturd a lui
Dionysius. In vederea afirmairii unui nou gen de anale, adoptarea erei
crestine a fost un pas ficut mai intdi de anglo-saxoni, de la care a fost
preluat ulterior de cdtre europeni® Comentariile la texte biblice ce
au drept autori pe Beda si Alcuin au primit tributul hicrarilor genuluil
eare au urmat. Descrierile viziunilor din paginile Historiei au o vizibili
influenta asupra textelor similare scrise de Bonifaciu.

Fenomenul renasterii impune in primul riand conceptul schimbarit.
Aceastd schimbare priveste realizarea euristied dar, aproape intotdecauna
priveste si revenirea la vechile valori si la reconsiderarea lor. Insusi
icrmenul de renastere presupune o anumitd restaurare. Factorii acestui
proces sunt puterea creatoare umand, intotdeauna, in cazul renasterilor
spiritvale, dublatd de elementul crestin, de spiritul care asiguri progre-
sul. Pana la sfarsitul evului-mediun, ideea de renastere a fost afirmaté de
ferma sa teologica.

Istoria liferaturii a aratat ci o redactare inexactd din punct de ve-
dere stiintific poate avea valoare literari. Adeseori lipsa valabilitatii stiin-
{ifice a fost inlocuitd cu mitologia sau fantasticul. Este evident insi, pentru
oricine -incearcd si inteleagi perspectiva din care a gindit Beda propriile
lucrird, ¢ textului biblic nu i se poate asocia decadt valoarea stiintifica.
Miticnl si fantasticul sunt incompatibile textual cu informatia teologici.
Problema stiintifica a epocii in care a gindit Beda era depértarea. Dimen-
siunea acestel departiri transformi cunoasterea in fantezie. Constientizat
teologic asupra limitelor fizice si intelectuale ale fiintei umane, Beda

36 Ibidem, — p. 170.
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nu poate fi stinjenit de acest meajuns, deoarece asociazi toate descope-
ririle lumesti adeviratei cunoasteri, primitd prin revelatie divind. Exista
deopotriva departare spatiald si temporald. Trecutul si spatiul sunt doui
necunoscute ce pot fi analizate in profunzime prin paraleld biblicid. Dar
istoria si geografia ca stiinfe, prin popularizare contribuie la desfiintarea
tendinielor fantastice ale gandirii ignorante. Obstacolului temporal ii co-
respunde obstacolul fortelor naturale nmecunoscute, obstacolul adversiti-
tilor naturale. In acest context Beda aratid ci eruditia primeste o valoare
asociatd ei prin constentizarea scopului soteriologic al existenfei. Lacu-
nele istorice, locurile cartografice albe, fortele dezldntuite ale naturii,
toate se deslusesc in lumina providentei divine. Gandirea umani are ne-
voie s ccnstientizeze avansul intr-un anumit domeniu, pentru ca de aceste
achizi{ii informatice s# poati lega noi descoperiri. Potrivit acestei idei,
Beda asociaza avansului teologic performantele geografiei, istoriei, astro-
logiei, geologiei ete.

Calatoria este simbolul renasterii in orice epoci. Ea presupune cer-
cetare si transmitere de informatie. Drumurile dintre marile formafiuni
statale se nasc din constatarea secatuirii interne. Vechile elanuri, efortul
depdsirii teritoriale prin cuceriri repetate, gloria initiativelor se stinge in
imperiul carolingian incd din momentul apogeului, ficind primul pas al
declinului. La celdlalt capidt al drumului, se afld insd un popor a cérui
vointd de implinire crestini se manifestd in exaltarea umanistd, in cul-
tivarea idealului national si in dinamismul populatiei. Acesta este poporul
anglo-saxon. Imperiul carolingian ce culiivase o extindere dimen-
sionald in toate sectoarele are nevoie de o inifiativd pentru a putea asigura
evadarea din structura vechilor forme. Experienta ce a constituit punctul
de plecare in evadarea culturald britanica are o configuratie speciald prin
statutul monahal al ganditorului ei. El fixeaza principalele obiective ale
instructiei stiinfifice. Venerabilul Beda este deopotrivid sfantul, istori-
cul, teologul care dispune de o imens&d bogitie de intuitii si de noi aso-
cieri ale datelor cunoasterii. Ca atare, Beda trdieste global un registru
de cunoastere amplificat, ordonidndu-l, oferindu-i norme si reguli. Per-
sonalitatea si opera acestui génditor britanic au servit, prin ineditul
metodelor si al atitudinii fatd de studiu, drept model oamenilor de stiinta
din alte {ari si chiar din alte epoci. Dictionarul Enciclopedic de Teologie
Catolici” mentioneaza editiile in care a fost tip#riti opera lui Beda, in-
cepand cu prima, din 1688, la Cologne, purtand subtitlul: ,,Venerabilis
Bedae, presbiteri Anglo-Saxonis, Doctor Ecclesiae, vere illuminati. Opera
theologica, martirologica, historica, philosophica et rhetorica ... divisa
in thomos VIII“. Alte editii ale operei lui Beda sunt cele din: 1693 —
prin ingrijirea lui Henry Wharton, vdzidnd lumina tiparului la Londra,
1843 — tot la Londra, prin grija lui Giles, in 1843 John Sith adaugi alte
scrieri bediene unei editii din 1772 a Historiei, iar in 1838, Stevenson edi-

{eaza doar opera istorici, la Londra.®

37 Dictionnaire Encyclopédique de la Théologie Catholigue, vol. 11, Paris, 1945
38 Chambers’'s Encyclopaedia, vol. II, Londra, 1953.
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Potrivit Marelui Dictionar Enciclopedie, publicat in 1955 la Torino,
ucenicii lui Beda au fost in numir de 600%, prin ei afirmandu-se impor-
tanta instructiei complexe, ceea ce i-a adus titlul de ,,Parinte al educa-
tiel nationale engleze”. Traditia sa a fost continuati de Alcuin, care do-
bandeste o prestantd socials, politica si culturald deosebitd in cadrul im-
periului carolingian.

Programul reformei carclingiene p#sireazii in mod constant coor-
donatele spirituale si culturale trasate de scoala clericald si monahald
britanici, iar experienta lui Alcuin este strins legatd de aceasti optiune.
Instrumentele culturale folosite rimén aceleasi, atit in viziunea lui Beda
cat si in viziunea lui Alcuin: cériile si scoala.

Mediul de dezvoltare al inifiativei culturale va fi consacrat la pala-
tul lui Carol cel Mare. Aceastd primé forméi de invatdmint a fost desti-
natd impé#ratului, familiei si anturajului s#u, cu timpul, ins#, forménd
viitori episcopi si abati rdspanditi in intregul imperiu. Se afla in uz prac-
tica daruirii titlurilor de abate sau episcop, iar Carol a diruit lui Alcuin
nu mai putin de sase ménistiri a ciiror abate a devenit. Aceasti refea de
nuclee culturale in persoanele curtenilor imperiali, va oferi unitate idco-
logica si culturald Europei carolingiene.®

Agentul eulturalizator al procesului se dovedeste a fi limba latini.
Primul obiectiv este cel al restauririi unei limbi pure. Irlandezii si anglo-
saxonii sunt singurii literati ai cur{ii imperiale preocupati de folosirea
limbii latine in cadrul unei populatii cu o limbid materni neinruditi. De
vreme ce in Italia, diferentierea dintre limba latinéi si cea vorbitd era
prost facutd, in Anglia, unde limba clasicd nu avea rédicini, nu existd
justificare pentru adoptarea unei forme populare. Mai mult, faptul cé
irlandezii vorbeau o limbd cu structurd baroci, trezeste afinitd{i pen-
tru expresia lingvisticd din punct de vedere gramatical corectd si tot-
odati marcatd de claritate. Profesorii anglo-saxoni restaureazi pe conti-
nent o limbi latind purd, personalitatea principald a acestei misiuni do-
vedindu-se Alcuin, fari indoiald cel mai capabil si dovedeascd accesibi-
litatea disciplinelor legate de studiul acestei limbi. Tratatele sale despre
ortografie, gramatica, compozitie, aratd o mare grijd pedagogici, tribu-
tara traditici cu origini in opera bediana.

Instrument necesar unui studiu organizat si unei elaboréri literace
accesibile, scrisul devine un punct important al programului reforma-
tor. Minuscula carolingiani se afirmi si datoritd grijii lui Alcuin de a
dezvolta seriptorium-ul.

Raspandirea clriii in cadrul imperiului are ca obiectiv exclusiv
cariea religioasd: Sfinta Seripturid, evangheliare, sacramentare. Este si
aceastd practici o amprentd specific britanici. In Britania, cultura latina
fiind importatd printr-o filierd misionard cu un clar accent clerical, se
preocupd exclusiv de domeniul cultic si cel al raspandirii credintei. Insugi
Beda foloseste domenii profane in vederea aprofundarii biblice, lucrérile

39 Grade Dizionario Enciclopedico, vol, 11, Tortno, 1895, .
40 Jacques Paul — Biserica si Cultura in Occident, vol. I, Ed. Meridiane,
Buecuresti, 1996, p. 159.
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sale, indiferent de tem#, meavand insd alt obiectiv. Aceeasi practici a-
doptd si Alcuin la curtea lui Carol cel Mare. O scrisoare a sa din 798
sau 799 aratad ca palatul dispune de o Istorie naturala a lui Pliniu, car{i de
istorie, coduri de drept, alte lucriri laice.” Aceste lucriiri au fost folosite
pentru utilitatea lor practici dar niciodats popularizate in epoci.”

Abia in secolul X, urmasii lui Alcuin vor fi cei care vor structura
artele liberale sau profane in Trivium si Quadrivium, dupi un rationa-
ment al apropierii acestor domenii de cel biblic. Cele sapte arte liberale
afirmate in epocd sunt: gramatica, retorica, dialectica sau logica, pe de
o parte, si geometria, aritmetica, astronomia, muzica, pe de altd parte.
Nu putem si nu observdm identitatea acestui program cultural cu cel afir-
mat structural in opera Venerabilului Beda.* Aceasta riméane, indiferent
de formalismul generatiilor ulterioare, o sursa vie, eliberatd de orice in-
hibare a geniului.

In ciuda vechimii Istoriei Bisericesti, lucrarea, o capodoperi deo-
potriva istoricd, teologicd, pedagogicd, unicd in structura sa, si-a mani-
festat stralucit triumful, ocupand acele pozitii ce vor fi revendicate mai
apoi in intreaga lume moderna.

Drd. DANA HRIB

41 Ibidem, vol. I, p. 174.

42 Nichita Runcan — Importanta operei istoricului hisericesc Beda Venera-
bilul, in ,Mitropolia Banatului“, nr. 5/1987, p. 47.

43 Leon Levifchi — Istoria Literaturii Engleze, vol. I, Ed. Dacia, Cluj-Na-
poca, 1985, p. 36-38.



Indrumiiri omiletice

DUMINICA DUPA BOTEZUL DOMNULUI
{Botezul Domuului — Praznic al luminirii)

»Poporul care stitea in intuneric a vdzut luminid mare si celor ce
sedeau in latura gi in umbra meoertii lumini le-a riasirit® (Matei, IV, 16).

Tubi{i credinciosi,

Cuvintele pe care le-ati auzit sunt desprinse din Evanghelia zilei,
in care se vorbeste despre inceputul predicii Mantuitorului, indatid dupé
Botezul in Iordan. Insiisi duminica de astizi este numiti duminica dupa
Botezul Domnului. De altfel, pdnd in ziua de 14 ianuarie suntem, liturgic
vorbind, in interiorul Praznicului Bobotezei, respirdnd inca din atmosfera
de sfintenie harica a acestel mari sirbétori.

In general sdrbéatorile Bisericii sunt imbogatite de o lucrare harica
mai abundenti ca zilele de rind. Prezenta lui Dumnezeu si a lucririi
harice devin mai sensibile si datoritd multimii Ingerilor care insoijesc tai-
nic sfintele slujbe, mangiind duhovniceste pe toti cei care participa la ele.
Asa se explicd starea emotionald de mare bucurie, insotitd de linigte si
pace, care ne stipineste in zilele praznicelor noastre, nitdnd parca de ne-
cazuri, boli, neimpliniri, amenin{ari etc. Astfel de simt{dminte am retrait
si cu prilejul Sfintelor Sarbéatori de la cumpéna anilor 1998-99. Cu deose-
bire, Botezul Domnului este prin excelenti un praznic al luminarii, asa
cum mirturisim, de altfel, in finalul troparului traditional: ...Cel Ce
Te-ai ariitat Hristoase, Dumnezeule; si lumea ai luminaf, miirire Tie!“.
Boboteaza aminteste, insi, nu numai de evenimentul sfant de la Icrdan,
ce marcheazi inceputul predicii Mantuitorului care va umple lumea de
luminéi. ci si de botezarea catehumenilor (noii convertiti dintre iudei si
neamuri), in primele secole crestine. Se gtie cd pand in jurul anului 375
Criciunul si Bobateaza se priznuiau impreuni, la 6 ianuarie. Totodati,
c8 noii convertiti nu erau boteza{i numai la Pasti, ci si la Criiciun si Bo-
botecazd. De aceea se canti Céati in Hristos v-ati botezat, in Hristes v-ati
si-mhricat, la Sf. Liturghie, in lecc de Sfinte Dumnezeule, $i, fapt reve-

lator, 1a botez catehumenii erau imbricati in haine albe, pe care le purtau
apoi o siptidméana, din care pricind se numeau §i ,Jumina$i“ ... Propriu-
zis, se mumeau asa datoritd ,,luminii cunostintei“, luminii harice primite
in apele Botezului.

i Botezul Domnului si al catehumenilor amintesc, totodata, si de Bo-
tezul nostru, al fiecAruia. Si noi ne numim, in consecints, luminafi, pen-

10 — Revista Teclogicd
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tru ci suntem purtétori ai luminii harului Sf. Botez. Iar priznuirea Nas-
terii si Botezului Domnului reinncieste in fiecare an lumina harului care
inundi cu bucurie tainici sufletele evlavioase, Aceasti lumini -este
anuntatd expresiv incd de la Cra#ciun, prin troparul Nasterii: ,Nasterea
Ta, Hristoase, Dumnezeul nostru, rasarit-a lumii lumina cunostingei .. .”
fiind confirmatd, apoi, prin exprimarea liturgicd a troparului Bobotezei,
de care am amintit mai sus.

— Iuhltl credmcmg;l
| Y-

Ce donm de fapt, s ev1dentlem prin cele evocate? Ci recunocas-
tem, totl cel care mirturisim cd am praznuit Craciunul si Boboteaza, a
fi purtitori ai luminii baptismale, harice, care ne deosebeste de necres-
tini, liberi cugetéitori etc., ete. Ca suntem, adicd, cameni luminati! C3i sun-
tem purtdtorii lumini harice primite la Botez, reaprinsd la praznicele
prin care am trecut recent. Caci am serbat Créaciunul, Taierea Imprejur
a Domnului gi Boboteaza, participind la Sf. Liturghie; ne-am spovedit
§i ne-am impértisit; am sirutat Icoana Nasterii Domnului; am colindat
si am ascultat colinde; am fost binecuvéantati prin stropire cu agheasma
mare, nol si casele noastre. Gustiim, In aceste zile (pind in 14 ianuarie,
la odovania sau Incheierea praznicului Bobotezei) din agheasma mare,
ludm anafurd ete., etc. Dar si fim atenti si sd nu ne amigim: suntem,
oare, cu adevarat luminati, sau, dupd trecerea zilelor de praznic, ne in-
toarcem la vechile, necrestinestile, necuviincioasele purtiri, insotite de
scufundéri in prea multele griji pdmantene, cu fefele intunecate, cu lene-
viri si deldséri, cu vorbe necugetate, cu punerea in cui a crestinestii haine
luminate a Botezului si imbricarea ,,salopetei* ateisto-comuniste liber-
cugetatoare? ... In consecinti, nu cumva redevenim indiferenti si opaci,
deprimati si alarmisti, creduli fatd de orice zvon emanat de raspandaci,
uitdnd pur si simplu de Dumnezeul Cel in Treime, Care S-a ariiat la
Iordan si Care nu pierde nict o clipi din vedere a se griji de fapturile Sale?
Nu cumva suntem ,ortodocsi™, ,,Juminati”, numai de sidrbitori, numai
in Bisericd, iar in afari ne amestecim cu cei ce vietuiese in intuneric si
sdvarsese faptele Intunericului? Nu cumva aminim infaptuirea bunelor
hotdréri pentru un ipotetic ,,miine" pe care nu stim c3-1 vom mai apuca?
in acest sens este bhinevenita, credem, o pilda din Pateric: ,,Un frate a
intrebat pe Avva Pimen, zicind: ,,Avvo, au fost dei oameni: unul cilugir
si altul mirean; cilugirul a socotit seara ca dimineata si lepede cinul
si mireanul a socotit seara ca dimineata s& se faci cilugir; insi amiwdoi

au murit in noaptea aceea. Qare, ce li se va socoti lor? 5i a zis bitranul:
nedlugdrul a murit cidlugir si mireanul mirean, ¢i in ce s-an aflat, in

aceea 5-au dus“. (Pentru Avva Pimen). cewerr e+
{% g i A mﬁiﬁn* Tl WA e J‘_‘r -L.-_.Sw o I

Frati crestxm ;
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Socotim ca este hme a ne pune intrebiri ca cele de mai sus, acum,
la inceput de an, pentru a ne intiri impotriva noilor amenintitori, reali
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§i inventanti, atit sub aspectul vietii materiale cat i al celei spirituale,
totodatd impotriva tuturor ispitelor care ne vin dinafari, dar i dinfun-
trul nostru... '

Mai ales si mu uitdm (mai mult, si fim fericiti!) ci suntem octo-
docsi, binecuvéntatii dreptei credinte, nu beneficiarii unei religii oare-
care. Si nu uitdm, cu puerild usuritate, de sfintele gi frumoasele slujbe
la care am participat, clici viata liturgici este insisi respirafia noastri
duhovniceascd, cultul ortodox fiind, dupd marturia teologului rus Sergiu
Bulgakov, ,ceva unic in crestinitatea intreagi. El unesgte culmile inspi-
rafiei cregtine cu cea mai frumoasii mogtenire antici primiti din Bizant.
Viziunea frumusetii spirituale se uneste cu cea a frumusefii lumii. Este
cerul pe pamani, manifestarea lumii spirituale; este arta ideald, care prin
ca insdsi ne di sentimentvl dulcejii Bisericii...* (Ortodoxia, trad. N.
Grosu, Sibiu, 1933, p. 162).

Uneori poate ne rusinim de faptul c# suntem ortodocsi, alteori nu
realizim valoarea inestimabild a ortodoxiei. Aladturi de mérturia citaté
din teologul Sergiu Bulgakov, socotim potrivit a mai face incdt trei
scurte evociri:

1. Périntele Dr. Nicolae Dura, parchul roménilor din Viena, a scris
recent un articol, publicat in oficiosul Patriarhei noastre, Vestiterul Or-
todoxiei (dec. 1998), cu titlul ,,Bucuria de a fi ortodox" in care se spune
intre altele: ,Existid acas3, dar si in diaspork unii asa-zisi apar{infiitori
ai Ortodoxiei, care se rugineazi cu apartenenta lor confesionali, ca de
altfel gi de limba si identitatea lor, insd majoritatea covdrsitoare a fiilor
Bisericii noastre sunt fericiti ci sunt ortodocst ..." (p. 1).

2. Episcopul cirturar Nicolae Velimirovici (1880-1956) una din cele
mai reprezentative figuri ale Bisericii Ortodoxe Sirbe surori, vorbind
despre Ortodoxie spune: ,.Credinta ortodoxii este toati din cer si teatd
este cerul. Celelalie credinte sunt mai mult sau mai pu{in amestec al ce-
rului si al pimintului, un amestec al sfin{eniei gi al picatului. Cindva
Intreaga cregtinitate a fest ce este acum Ortodoxia, dar pe urmi bucati cu
bucati s-a rupt si s-a separat dupii placul picatului gi al filosofidrii pici-
toase. Iar cauza acestei rupturi si schisme este aceea cit oamenii au ames-
tecat cerul cu piméantul, au aruncat praful pimantesc in strilucirea di-
vindl, ciéci aceasti strilucire divina le-a fost prea tare...” (Opere com-
plete, vol. IX, ,Suflete inviate", p. 169).

3. Monahul Rafael Noica, fiul cunoscutului filosof Constantin Noica,
mirturiseste ¢d atunci cand a imbritisat ortodoxia (fiind anglican mat
Intdi, dupd mama3, apoi pentru o vreme catolic}, a simtit o bucurie ine-
fabila. El spune: ,,Omul prin fire este ortodox: chinez, libian, negru din
Africa, piele rogie, orice ar fi el, prin firea lui este ortodox ... Ortfodoxic
este singura realifate a omului, este in firea omului..." (Vol. Celilalt
Noica, ,,Anastasia”, 1994, p. 45).

10+
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Iubiti credinciosi,

Fericiti cd ne-am niscut ortodocsi, in aceste zile ciand vom gusta
din agheasma mare, cu credinté, nidejde si dragoste, s& ne aducem aminte
de propriul Botez, de faptul cd suntem fii ai luminii, asa cum atentio-
neazd Marele Pavel: ,,Altadati erati intuneric, iar acum suntefi lumina
intru Domnul; umblati ca fi ai luminii!... Si nu fiti pirtasi la faptele
cele fiarda roada ale intunericului, ci mai degrabi osinditi-le pe fata! (Efe-
seni, V, 8, 11). Iar in alt loc: ,,Sa lepadam, dar, lucrurile intunericului si
sii ne imbricim cu armele luminii. S4 umblim cuviincios, ca ziua: nu in
ospete si in betii, nu in desfriniri si in fapte de rusine, nu in cearti si in
pizmi ...* (Romani, XIII, 12, 13). Numai urméfnd aceste indemnuri, pu-
tem nadajdui intr-un an mai bun, pentru noi, familiile noastre si, nu in
ultimul rand, pentru scumpa dar mult incercata noastra {ara. Amin.

Preot Lect. Dr. VASILE GORDON



PARABOLA FIULUI RISIFITOR

(Predica la duminica a 34-a dupi Rusalii)

»Cl, pe cind era el incg departe l-a
vdzut tatdl sdu §i s-a induiosat, si
alergand la el a cdzut pe grumajii Iui
st l-g sdrutat” (Luca 15, 20).

P. C. Pirinti,
Iubi{i credinciosi,

Toate parabolele Mantuitorului sunt frumoase si pline de invatituri
folositoare si ziditoare de suflet. Dar dintre acestea, mi se pare cf para-
bola fiului risipitor occupd un loc de frunte, fiind pe drept numita ,,evan-
ghelia evangheliilor”. Prin cuprinsul si mesajul ei, ca o piatri nestemata
a invaiaturii evanghelice, care, ne miscd si ne cucereste prin dwiosia si
maretia ei fird de seamén. Din ea se desprind adevaruri de o mare in-
semnfitate pentru viata noastra; desfigurarea pe care o aduce pécatul,
trezirea din intunericul imoral, regisirea echilibrului moral prin lacrima
cdintei gi reintoarcerea la o viaté noui.

Dar, mai presus de toate, pilda fiului risipitor ne descoperi, in
chip stralucit, orizontul sublim si neinchipuit de mare al bunitéiii divine.

E vorba in aceastd pildad de un tatd si doi fii, din care eroul prin-
cipal este fiul cel mai mic, care la un moment dat, increzitor in pute-
rile sale, si atras de ispita plécerilor isi cere partea sa de avere si pleach
in lumea largd. Dupéd acest episod, urmeazi o serie intreagi de intdmpliri
si peripetil. RAnd pe rand isi cheltuieste averea In petreceri si desmier-
dari. Pacatele l-au siracit si l-au desfigurat, banii s-an terminat iar
prietenii I-au pérésit, a rdmas gol si singur. Ajuns in aceastd situatie de
mizerie materialé si morald e nevoit sé-si caute si si-5i agoniseascd péi-
nea cea de toate zilele. Neg#sind altceva mai bun se angajeazd paanic la
0 turmi de porci. In aceastd mizerabild posturd, in addncul sufletului siu
se trezeste dorul dupA casa pirinteascd. Simiea ci-1 arde in sufletul séu
chinuit; era nostalgia casel périntesti pe care a p3risit-o, era dragostea
tatélui celui bun care il chema si-1 astepta.

Aceastd mare iubire constitule punctul culminant care-1 face si
se trezeasca si si ia hotirirea fermi de a se intoarce acasi: ,,Scula-mi-voi

si mé voi duce la tatdl meu si-i voi zice: — Tatd, iartd-ma, gregit-am la
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cer §i inaintea ta si nu mail sunt vrednic s& m& mal numesc fiul tau"
(Luca 15, 21}).

S-ar putea spune multe despre stirile sufletegti i trupesti prin care
a trecut el de cind a plecat de acasi si pand la intoarcerea sa. Poate, In
literatura universald s-au seris mulie pagini sau chiar romane intregi
pe aceastd femd, fiindci viata fiului risipitor din Ewvanghelie are foarte
multe asemanari cu propria noastrd viaid. Fie cd ne gindim la legatura
sufleteascd cu Tatél ceresc, fie ¢ ne gindim la aceea cu pirintii nogtri
trupesti, care care dintre noi nu am avut momente de neascultare, de
impotrivire sau de indepartare de ei? De multe ori, poate socctindu-ne
mali intelep{i ca ei, nu le-am ascultat sfatul si-am ratacit pe caririle vie-
tii, gustind din plin din paharul durerii $i al suferintelor de tot felul
Rezultatul il poate méirturisi in taind, fiecare pentru sine, treapti la
care se afld si Importanta ce o are in viatd sfatul parintilor st ajutorul
lui Dumnezeu. Rataciri si réaticiti au fost si sunt dintotdeauna, eu insi
voi incerca s ma opresc dear la chipul §i bunéatatea tatéilui din aceasta
pild4, deoarece El este Tatal nostru al tuturora. Copilul cel mic si drag ii
cere partea de avere. El putea sd nu i-o dea, stia ¢ o va risipi fird
folos, dar bunéitatea luil neméarginitd nu-1 refuzd, ii respecta libertatea de
vointd. Copilul pleacd in lume, dar ochiul tatalui siu este mereu cu el
Inima lui indureratd si ravisitd de faradelegile fiului nu inceleazid si-1
urméreascd, sfi-1 astepte si s8-1 cheme in mod tainic. De multe ori iatil
si~a asieptat copilul In fapt de seard sau in miez de noapte s5i de clte orl
va {i privit in zare s& vadd dacd nu cumva apare! 5i, dintr-odata iaté cé-l
zireste de departe, si in loc si-1 certe si s&-1 mustre pentru faréddelegea
lui, il imbrafiseaza si-1 saruiid; ...in loc s3-1 alunge, il cheami in cash
si-1 tarts; si in loc si-1 aseze in réandul slugilor (asa cum ceruse el) po-
runceste sd se facd ospif mare ca si se bucure toti de intoarcerea lui
acas#i. Bunidtatea pirinteascd l-a Invaluit asa de mult pe fiul ratacit in-
cat 1-a schimbat, 1-a innoit i a poruncit si i se dea inel in deget gi sii-}
Imbrace in haine noi.

Cat de mare este, asa cum arati aceastid pilda, bunatatea parinteasca
a lui Dumnezeu. El ne primeste cu drag si bucurie atunci cind ne in-
toarcem acasa, ne iartd si ne imbracé in darurile Sale cele bogate.

Intr-una din zile, 0 femeie m-a oprit in drum si mi-a zis: , parinte,
eu as veni la biserica, dar vA mirturisesc sincer ¢d imi este rusine si do
Dumnezeu si de oameni, deocarece n-am mai fost de multi ani, am gresit
cdutindu-mi méaniuirca in altd parte, dar acum m-am convins cd am

ciiulat-o in zadar accolo unde am fost“. La acestea i-am r#spuns: ,puteti
sd venifi linistitd, intrucit bunitatea Parintelui ceresc ne cheami pe
toti s& venim la El, in casa mantuirii noastre care este Biserica si cre-
dint{a strimogcascd. A primit pe vamesi i pe picdtosi, a primit marturi-
sirea lul Petru care se lepAdase de trei ori, si a primit méarturisirea tAl-
harului de pe cruce, ciruia i-a spus: ,,Astzi vei fi cu Mine in rai*.

Intr-un fel sau altul, to{i si fiecare din noi, in multe imprejuriri de
viatd ne impértisim din marea iubire gi bunitate a lui Dumnezeu.
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In Intelepciunea hii Solomon, la capitolul XI, vers. 25 citim: ,Tu
Doamne, le iubesti pe toate cele ce sunt si nimic nu uristi din cele ce-ai
facut, Tu ierfi tuturora, ci toate ale Tale sunt, Stipane iubitorule de su-
flete®.

Bunitatea lui Dumnezeu este asemenea unui izvor viu si nesecat,
din care se pot indestula toti cei ce vin la El. Pentru cei rai se arata
cu ribdare, pentru cei pacétosi cu iertare, pentru cei slabi intirire, pen-
trie cei bolnavi méngaiere, pentru cei cizufi - ridicare, iar pentru cei in
necaz si disperare - alinare si scipare.

Iubiti frati crestini, ni se intdmpld uneori s& nu ne dim seama de
bunitatea lui Dumnezeu, si n-o sesizdm, si uitam de ea, sau chiar si ne
socotim parasiti. In viata, apar aga-numitele momente de suspans, clipe
cind suntem coplesiti de mari dureri fizice sau sufletesti, cind suntem
impresurati de necazuri si suplriri. Atunci strigdm infiorafi: ,,Doamne
strigat-am cétre Tine, auzi-méa, nu méa pérasi si trimite-mi ajutorul Tau
cel Sfant“. Important este faptul ca in acele clipe si nu disperim, si nu
ne pilerdem echilibrul sufletese, nici credinta dar nici nidejdea in Dum-
nezeu. El le-a ficut pe toate bune, vinovati suntem noi oamenii, cici
folosind gresit darul libertdtii am cdzut in picat, si din pidcat a venit
suferinia si apol moartea. Dumnezeu ingiduie si trecem, in viatid prin
necazuri §i dureri, dar nu ne paraseste, ba mai mult ne ajutd sd iegim
la liman §i si biruim r#ul. Dumnezeu este bun fati de toti si indurérile
Lui se intind peste toate lucrérile Lui (Ps. 145, 9). El asteapid ca toti
sl se indrepte si sd vind pe calea mantuirii. Niciodatd nu rasplateste rau-
lui cu r3u gi m1 ne pedepseste indatd ce gresim, precum nici tatil din
pilda fiului risipitor — nu gi-a pedepsit copilul raticit, ci a asteptat sa se
indrepte.

Se spune c8, pietrele ce se puneau la zidirea templului lui Solomoen,
mai intdi se ciopleau si se potriveau in afara templului si apoi se agezau
la locul lor din zidirea lui. Tot astfel trebuie s& apreciem incercarile
$i suferintele prin care ne e dat si trecem in via{d, precum si tot efortul
si sacrificiul ce-1 facem in siviarsirea binelui, ca pe niste examene
pe care trebuie sii le trecem in drumul desivirsirii. Stim ¢, pe cine
Dumnezeu iubegte pe acela il si ceartdi, dar nu-1 lasd singur in vremea
necazulti. Fiecare si-si poarte cu resemnare gi demnitate crucea lui, chei
fiara cruce pe piméant nu existi nici cununi in Imparéatia lui Dumnezeu.

Tubiti credinciosi, mi se pare si cred cii nu gregese, cind fac afir-
matia ¢i aceasti minunati pildd are multd corespondentd in realitatea
vietii noastre de astfizi, nu numai in realitatea vremurilor in care ea a
fost spusd de catre Mantuitorul. De céte ori auzim sau citim aceastd
frumoasa pild3, gandul nostru se indreaptd la dragostea gi armonia atat
de necesare in orice familie, la legitura dragostei si respectului dintre
parinti §i copii, care, din picate, lasd de multe ori de dorit. C&td binecu-
vantare si fericire domneste in casa in care péarintii isi cresc copiii in
iubire si temere de Dumnezeu, in respectul legilor morale; familia in care
copiii isi iubesc si respectd parintii cu toati bun#cuviinta. Si, cat de mare
oste durerea acolo unde lipsesc acestea.
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IUBITI CREDINCIOSI, ne afldim cu doud siptidmaéani inainte de in-
ceperea postului mare. Este cea mai potrivitd perioadd, in care fiecare
dintre noi isi poate face un sincer examen de constiintd. Daci pani acum
ne-am asemanat fiului risipitor, in prima parte a vietii si am réatécit, chel-
tuindu-ne viata in hatisul faptelor rele, este vremea acum ,,s4 ne venim
in fire" si s34 ne intoarcem acasd la Tatal nostru cel ceresc. Nu avem
voie si uitdm ci Dumnezeu e atit de bun cu noi, ne ajutd mereu si desi
e mare puterea pacatului, e mult mai mare puterea si dragostea lui Dum-
nezeu fata de noi.

La capitul drumului Sf. si marelui Post — ne asteapta insusi Dom-
nul nostru Iisus Hristos cu bratele intinse pe lemnul cruecii. Si réspun-
dem acestei chemé&ri a iubirii divine cu hotédrarea noastrid de a ne in-
toarce la El, céci la El este toatd darea cea buni si tot darul cel desa-
vérgit si Lui i se cuvine toatd marirea, cinstea si inchiniciunea, in vecii
vecilor. AMIN!

Preot MIHAI RUSU



OMILIE LA DUMINICA INFRICOSATOAREI JUDECATI

Tubiti frati intru Hristos,

Duminica de astizi ne aduce aminte de cele ce vor si fie, de Infri-
cosdtoarea Judecatd de Apoi. Ea vine ca un semnal de alarmi in urma
Duminicii Vamesgului gi a Fariseului si a Duminicii Fiului Risipitor.

Dac3 in acestea din urmi Sfintii Pirint{i au vrut si ne dea nidejde
in milostivirea lui Dumnezeu si s& ne indemne si ne intoarcem, prin
pocéin{a, ciitre El, acum a venit momentul si ne amintim ¢d Dumnezeu
este g1 drept. Vedem acum cd in Dumnezen avem ingemanate dragostea
absoluta si dreptatea absoluta.

Dumnezeu ne mustrd acum cat mai avem nidejde de indreptare,
cici va veni noaptea cAnd nu vom mai putea face nimiec (In. 9, 4).

De cei adormiii, de faptele lor si de slava si mérirea care le-a mai
rdmas acolo, In mormaéant, de dreptatea lor, care inaintea lui Dumnezeu
e ca o carpa lepadatd, le-am amintit ieri, cand am ficut pomenirea cea
de obste a celor morti, a celor care au lucrat cele ale vietii cu credinta.
Am pomenit pe cei mor{i i toatd nadejdea noastrd am pus-o tot la pi-
cioarele Mantuitorului, edei El este bun si stimm ei si atunci cdnd talerul
faptelor noastre bune wva fi usor ridicat de greutatea faptelor noastre
rele dragostea lui Dumnezeu poate plini diferenta si o si plineste.

Fulgerul a cizut. Trambifele vor suna, mormintele se vor deserta
si se va scula toatd firea omeneasca, tofi cei plecal dintre noi pe care
i-am si pomenit. Iatd Fiul Omului vine intru Slava Sa, Slavd pe care o
are la Tatél. Din fata tronului izvoridste raul de foc care ia pe Antihrist
si pe slujitorii lui. Ingerii Il inconjoard si in fata Lui vom fi adusi noi,
toti tremurdnd $i iInmarmuriti de grozévia celor ce vom vedea.

Vom fi descumpéiniti. Nimeni si nimiec nu ne va mai putea salva
de momentul adeviarului. Nici invatitura, nici mestesugul, nici mérirea,
niei prietenia, nieci vorba iscusitd nu vor putea ascunde dreptatea. Nici
périnti, nici frati... nimeni. Vom fi doar cu faptele noastre care ne vor
pari. Cele ascunse ale noastre vor fi date la iveala si ingerii isi vor as-
cunde fetele. Ei, care nu indrdznesc si& aducd judecéf{i prihénitoare
(Tuda 9).

Nemitarnica si neingelatd va fi Judecata lui Dumnezeu.

Esie cineva dintre voi care si nu gtie a deosebi o oaie de o capri?
Ei bine, tot atat de limpezi sunt lucrurile si sus, la Dumenzeu. Pastorul a
venit si cu toiagul Sau a despartit turma neamurilor (Mt. 25, 32).
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,Veniti binecuvéantatii Parintelui Meu, mosteniti Imp#ratia cea pre-
giatitd voud de la intemeierea lumii“ (Mt. 25, 34). Ce dulce suni si cite
orizonturi senine si luminoase deschide... Dar cuvintul ne este adresat
noud?

,Ca am flaméanzit si Mi-ati dat s& ménéinc; am insetat si Mi-ati dat
sd beau; strdin am fost si M-ati primit; gol, si M-a{i imbracat; bolnav
si m-ati cercetat; in temnitd am fost si ati venit la Mine* (Mt. 25, 35-36}.
—___Drepiii vor fi nedumeriii. .. Dar noi?

LIntrucat ati ficut unuia dinir-acesti foarte mici frafi ai Mei, Mie
Mi-ati facut* (Mt. 25, 40). Auzifi! Lui Hristos! El nu uitd si di plata
celor care in orice sirman cinstese pe Ziditorul lor. Auvziti, fratilor, si
luati In urechi! Nimeni nu este de lepidati, ne-bun sau me-irebnic. Géan-
dim noi cd am putea s4 dam de méncare Painii care s-a pogorat din cer
{In. 6, 33)7 Ci am putea da de baut Izvorului de api vie (In 4, 14)? Ca
am putea adfposti pe Cel ce a ficut cerul si pAmaéntul, sau ¢ am putea
imbrica pe Cel Care a impodobit atit de sublim crinii cAmpului (Mt. 6,
28)? Am putea alina noi pe Cel Ce a timéaduit boala cea fara de leac a lui
Adam, si am putea suferi pentru Cel Ce a putut sfirama portile iadului?

Méntuitorul ne incredinteazi ci da.

wDuceti-vad de 1a Mine, blestemaitilor, in focul cel vesnic, care este
gatit diavolului si ingerilor lui* (Mt. 25, 42), céci |, intrucat nu afi facut
unuia dinir-acesti foarte miei, nici Mie nu Mi-ati ficut” (Mt. 25, 45).

Nici Mie! Da! Nici lui Hristos! Am dat masura iubirii noastre.
Acum oricAt am spune cid am proceda altfel, dacd aceste lucruri ne-ar
mai fi puse inainte, Mantuitorul nu ne mai crede.

Daci Tatal incerca sd-1 mangéie pe fiul ascultdtor, Duminica trecut4,
spunandu-i: ,,Tu totdeauna ai fost cu Mine si toate ale Mele, ale tale
au fost“, acum se intoarce citre noi, parci spunfndu-ne: ,Eu totdeauna
am fost cu vod, si cele ce v-am dat voi niciodatd nu le-ati impiriit cu
Minel!®

Acum vom vedea cd , milostenia omului pretuieste la Domnul ca un
nel! cu pecete si binefacerile lui El le pastreazd ca lumina ochiului®
{Isus Sirah 17, 17).

Fulgerul a cézut! PAmantul si cerul s-au topit. Tar noi ne-am dus in
focul cel vesnic pentru binele... pe care I-am fi putut face, dar nu I-am
sAvargit.

Dar nu! Iat# ci risare un nou inceput! S&ptiméana ce vine este cea
mai-nainte curdtitoare, Saptimina Brénzei! Adam este izgonit din rai..!
Dar, totusi, este un nou inceput!

Postul cel mare incepe. Veniti dar, s& ne bucur@m de primivara
postului si sd& aducem apor zeciuiala a tot anul din zilele daruite noui
de Dumnezeu, jertfd lui Hristos! Venifi s3 cdstigdm vremea! Ca pe Im-
piratul tuturor si Invierea Lui cu dragoste si bucurie s3 le primim!

wAcum e ceasul si va treziti din somn; ... S lepadam dar lucrurile
intunericulul §i s& ne imbriciim In armura luminii, asa ca in plin zi s
umbldm cuviincios, nu in ospefe §i in betii, nu in desfranéri gi in fapte
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de rugine, nu In ceartd si in invidie; Ci imbracati-vad in Domnul lisus
Hristog iar grija pentru trup si nu o face{i spre pofte” (Rom. 13, 11-14).
.imparte piinea ta cu cel fliménd, adaposteste in casii pe cel striin,
pe cel gol imbracd-1 si nu te ascunde de cel de un neam cu tine. Atunci
lumina ta va résiri ca zorile 5i tAmdiduirea ta se va gribi. Dreptatea ta
va merge inaintea ta, iar in urma ta slava lui Dumnezeu. Atunei vei
striga si Domnul te va auzi!* (Isaia 58, 7-8).
Doamne, lisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieste-ne si ne
méntuieste pe noi, picitosii! Amin.
~ LAURENTIU MILOTOIU
Student an IV, Teologie Pastorala

——— T I T - T IR T



PREDICA LA DUMINICA A II-A DIN POST

,2Bolnav am fost si m-ati cercetat* (Mt. 25, 36)

Iubiti credinciosi,

In aceasti a doua Duminicd din marele Post al paresimilor Evan-
ghelia zilei ne infatiseaza vindecarea minunata a slabinogului din Caper-
naum, si prin aceasta ne face atenti ci suntem datori sd ne ingrijim si
noi cu toatd dragostea si cu tot devotamentul de semenii nostri aflaii in
suferinta, de cei bolnavi si de tofi cei incercati de soarta. Aceasia pentru
cd la judecata cea din urmi — vom fi intrebati — intre altele — si de
felul cum ne-am indeplinit aceastd indatorire morala: dacd i-am cercetat
pe bolnavi, daca am contribuit la ugurarea suferintelor lor, daci ne-am inte-
tele grele de incercare si durere, intrucat ficind aceasta unor mai mici
ai nostri, fapta noastra ar fi fost facuta direct lui Dumnezeu-Dreptului
nostru Judecator.

OMUL, dupé expresia filozofului antic Aristotel, este o fiintad so-
ciala, rafionald — si se deosebeste de animale pentru ci este constient de
aceastdi posturd, deosebindu-se de grupirile gregare de furnici sau albine
care traiesc in musuroaie sau stupi — in virtutea instinetului — si inde-
plinesc, fara nici un progres, aceleasi indeletniciri — de altfel bine or-
ganizate, si minutios repartizate — de mii si mii de ani.

De la filozoful B. PASCAL, care, spunea ci omul, pentru fragili-
tatea existentei lui este o trestie ganditoare, trecand prin sistemul filo-
zofic al lui Descartes (Cartezius), care definea omul ca o fiintd géndi-
toare, prin al siu Cogito-ergo sum, gandesc, deci exist, ajungem Ila
vremile noastre, care prin filozoful francez J.P. Sartre, cu expresia sa:
»sunt vazut, deci exist® — ne arati rostul nostru in viat{i — asemanitor
cu cel propoviduit de veacuri de crestinism.

A exista Inseamn# a fi prezent nu numai pentru sine ci si pentru
altii. Existam ca si fim v#zuti de altii si si-i vedem si noi la randul nos-
tru pe altii. Existenta in altii nu e numai o metaford sau o idee puri, ci
ea are o semnificatie mult mai adénci, e cheia integririi individului in
societate, este secretul artei de a trii cu adevirat.

Iubirea, simpatia, afectiunea — sunt forte centrifuge ale perscna-
litafii, care dé, se daruieste, si in acelasi timp forta centripetii a partene-
rului care primeste, care absoarbe in contact sufletesc hrana afectivd
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oferitd de altul — acceptare care insemneazi prefuire, cooperare, solida-
ritate, comuniune, care constituie o punte de legituri de la eu la noj,
de la egoism la altruism.

In pilda ,Samarineanului milostiv®, omul cfizut in mainile tilhari-
lor — dezbracat, rinit si jefuit — n-a existat pentru preotul si levitul din
acelasi neam -~ desi a fost vizut — acestia au trecut pe langéa el, prefa-
candu-se cd nu-1 observi — in schimb, un trecitor simplu, de neam striin,
samaritean — nu iudeu cu povard multi pe asinul siu — l-a vizut, s-a
oprit si si-a dat seama de situatia disperatd a celui in suferinti si i-a dat
toatd Ingrijirea necesari.

Evanghelia de astizi — cu vindecarea paralizatului din Capernaum
ne oferd o imagine similari de intr-ajutorare. Paralizatul n-a putut veni
singur la Méantuitorul. El a fost adus pe patul lui de suferinti de citre
altii, de ciire patru semeni, fird si ni se precizeze dacid el erau rude,
prieteni, vecini sau simpli cunoscuti.

Oricine ar fi fost ei, fapta lor este meritorie si raméne un simbol
permanent pentru noi. E simbolul méantuirii noastre, care se rcalizeazi
prin eforturile noastre — completate cu contributia altora. Noi, fiecare
putem avea un rol pozitiv la educarea si mantuirea semenilor, dupi cum
putem avea si rol negativ.

Rolul aliora in méntuirea fiecdiruia e imens. De pilda: ,Petru n-a
venit singur la Domnul, ci 1-a adus fratele Andrei, pe Natanail l-a adus
Filip; pe prunci ii aduc mamele lor; pe cel nipéstuiti — périnlii lor indu-
rerati; pe cei din Sihar — i-a adus femeia Samarineanci; pe noi ne-au
adus la Botez nasii, si exemplele pot continua.

In ce priveste méntuirea, intre noi credinciosii, existd o interdepen-
dentd — care ne apropie, nu ne lasi si ne separdm, si ne inchidem in
nol ingine — ea si cind n-ar mai exista nimeni in afard de nosi. Purtdm
in noi si virtutile dar si pacatele altora; ale parintilor, ale educatorilor
nostri si in general ale societi{ii in care trdim, ne nastem si ne fermim
din si prin altii. Mereu primim i mereu dim, nu ne putem singulariza —
nici in méntuire si nici in orice altceva. Mii de fire nevazute ne leagi de
tot ce ne incenjoari. Citim o carte, un ziar, o revisti, viziondm un film,

n spectacel, ascultim o muzicd, ne cumpdridm ceva, etc. — in toate ne
implinim o trebuintd prin al{ii. Altii ne-au dat viati, alfil ne-au niscut
din nou prin Botez, ne-au format personalitatea sau au contribuit la in-
zestrarea noastri sufleteascé.

Sf. Ap. Pavel, intr-un loc, intreabi mustritor: ,, —ce ai pe care sa
nu-1 fi primit? — si dacad l-ai primit de ce te falesti, ca si cum nu l-ai
fi primit?* (I Cor. 44, 7). Deci, daca primesti ai si obligatii si dai, sa fii de
folos familiei, sementilor §i societéitii din care faci parte.

Poetul W, GOETHE spune: ,,0 viatd fard si aduci folcs cuiva este
o moarte inainte de timp“. — Nu e suficient sid adaugi an dupé an, ci e
necesar si dam via{d anilor pe care ni i-a diruit Dumnezeu, si dovedim
c4 existim si trdim realmente. Fizieianul atomist EINSTEIN a ajuns la
o concluzie forte fermi: ,,DOAR o viatd trditi pentru aliii este o viaté ce
meritd a fi traita“.
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Pericopa Evangheliei de astazi, istorisitd de Sf. Ev. Marcu, ne atrage
atenfia ¢l minunea vindecirii sldbdnogului nu s-a ficut la cererea sau
pentru credinfa Iui, ¢i pentru credinta celor patru care l-au purtat pe
bolnav péani la casa unde era lisus, l1-au urcat pe acoperisul casei, au des-
coperit acoperisul si I-au coborat in fata Mantuitorului. Ei au avut cre-
din{a cé lisus se va milostivi gi-1 va vindeca pe acesta. Ei au avut cre-
dinta in dragostea nemdrginiti a Iui Iisus fatd de om si in acelasi timp
cd El — Iisus il poate vindeca pe sldbinog. Aceastd mare credinti a fost
prefuitd de lisus care le-a indeplinit dorinta. Ei au avut totodatd cre-
dinta in om, in viata, cu toate ci viata cra aproape si se stingd in acest
semen al lor. Pentru aceasta nu l-au pirsisit, cum ficeau Grecii cu copiil
nou-néscuti cu defecte fizice, gi cei din antichitate cu bolnavii de boli mo-
lipsitoare: ciumd, lepra, etc. pe care-i izolau de restul lumii, ci 1-au adus
la izvorul iubirii si al vietii, la lisus Hristus — cu convingerea ci acest
picatas poate deveni bun, ¢d in el mai sunt for{e bune, care cu ajutorul
Harului lui Dumnezeu — pot iesi la lumina, pot rodi si-i pot reda si-
natatea.

Aceastd credintd a fost prefuitd de Iisus, Ea constituie miezul cres-
tinismului. Din moment ce Dumnezeu S-a facut Om si a trait intre noi ca
om, credinta in Dumnezeu formeazd o unitate cu credinta in om. Cel
ce crede ci lisus e Dumnezeu-Om, ¢rede nu numai In Dumnezeu, el vede
in om chipul lui Dumnezeu, si chemarea la Aseminarea cu Dumnezeu.
Sf. Ap. Ioan spune: ,,Daci cineva zice: iubesc pe Dumnezeu, iar pe fra-
tele sdu il urdste, mincinos este! — pentru cd cel care nu iubeste pe fra-
tele séu - pe care l-a vizut, pe Dumnezeu pe care nu L-a vizut, nu poate
sf-1 iubeascd.”

Pildi de incredere in om si de pretuirea Iui ne-a dat insusi Fiul lui
Dumnezeu, care n-a venit in lume pentru cei drepti, ¢i pentru cei paci-
tosi, n-a venit pentru cei s#nétosi c¢i pentru cei bolnavi, deoarece aces-
tia au nevoie de doctor.

Daca Iisus Hristos se apleaci cu incredere spre om, si-1 cheami la
o viatd noud, si noi suntem datori si avem credinta celor patru, credinfa

fn Iisus Hristos si prin El in om — fratele nostru, fie c& e drept sau pa-
citos, fie cii e snétos sau bolnav, de orice neam ar fi. Se pare cd astdzi
se tinde tot mai mult la prefuirea obligaiiilor fatd de semeni gi societate
spre propasirea individului si a comunitétii din care face parte.

Fiind in comunitate primesti mult dar trebuie s& si dai mai mult
spre folosul a cat mai multi. Mana sa-ti fie intinsk spre a te oferi celer
in suferinid si in nevoi, stiind cd si tu, prin mainile intinse de alfii egti
sindtos $i umbli, implinindu-ti-se trebuintele cele multe ate vie{ii.

TUBITI CREDINCIOSI, noi suntem membrii Bisericii lupt#toare.
Ea este depozitara Sf. Taine, a Harului si a Sfinteniei. Ea e pomul vietii
noastre duhovnicesti, prin care traim cu sufletu! ¢i ne mintuim. .

Marele teolog si filozof crestin Homiakov — exprimi acest adevir
prin minunatele-i cuvinte: ,Ne mantuim in comuniune §i ne osandim, ne
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pierdem in izolare“. Intr-adev#r — izolaii de Biserici — ne stingem in-
tocmai ca si scinteia, care sérind din vatra incins#, mai sclipeste si mai
liciregte pufin, apoi se stinge. Suntem datori s riminem in ea (in Bise-
ricd) ca sd avemn viati si s putem dobandi si viaja cea adeviratd gitita
noud de bunul Dumnezeu.

Suntem datori, ca i samarineanul milostiv, s& vedem ce se petrece
In jurul nostru, ca noi cei neincercati, noi cei aparati de Dumnezeu, noi
cei tare si purtdm slabiciunile celor slabi si avand incredere si sprijinin-
du-ne unii pe altii — toati via{a noastra lui Hristos s3 o ddm spre man-
tuirea noastri si a semenilor nostri. AMIN!

Pr., MIHAI RUSU



PREDICA LA DUMINICA A IZi-A DIN POST
(a Crucii — Marcu, 8, 34519, 1)
- Semnificatia crucii -

wDaci voieste cineva sd vind dupd Mine,
sd-si ia crucea si sd-Mi urmeze Mie“ (Mar-
cu, 8, 34).

Tubiti credinciosi,

Suntem in Duminica a treia a marelui Post, perioadd de pregatire
duhovniceascd pentru patimile si moartea Mantuitorului, dar si a lumi-
natului praznic al Invierii Sale. Biserica noastri a randuit aceastd Du-
minics drept zi de cinstire a Sfintei Cruci, céci ea ne aduce aminte de
jertfa sangeroasd a Mantuitorului pe cruce, de suferinfele si moartea
Sa pentru noi si pentru a noastrd mantuire. Acum, la jumitatea postului,
,,5e ridica crucea lui Iisus Hristos, care, cu bratele ei, ne umbreste pe toti,
ne imbré&tiseazd pe toti, ridicindu-ne sad privim inainte, spre lumina
invierii“ (Mitropolitul Nicolae Mladin). De aceea, este bine si cunoas-
tem rostul ei in viata noastra si si subliniem datoria noastra de a o cinsti
dupa cuviinia.

Crestinismul nu poate fi conceput fiara cruce, ea fiind semnul lui
distinctiv. Iar cand zicem ,,cruce”, ne gandim, in primul rand, la crucea
lui Hristos, la crucea pe care a fost rastignit Mantuitorul, crucea jertfei
Sale, intrucit crucea nu poate fi despartita de Hristos.

In lumea antici — la asiro-babiloneni, la romani si la iudei —
crucea era folositd pentru rastignirea si pedepsirea raufacatorilor si a
tradatorilor. Ori Méantuitorului I s-a rezervat tocmai acest mod nedemn,
nevrednic de osindire. In cazul MAantuitorului, crucea a devenit alta-
rul pe care S-a adus ca jertfd pe Sine Insusi pentru oamenii din toate
timpurile. El a fost si jertfd, dar si jertfitor, adica arhiereul care a adus-o,
dup@ cum spunea Sfantul Apostol Pavel (Evr. 9, 11-14). Iar rostul jertfei
Sale pe cruce este subliniat de Sfantul Chiril al Ierusalimului, care scria
céd El ,,a suferit patimile ca sd impace prin sédngele crucii pe cele din cer
cu cele de pe pdmént“, cum spunea, de altfel, si Sfantul Apostol Pavel
(Col. I, 20). Din pricina pacatelor, continuid Sfantul Chiril — eram dus-
manii lui Dumnezeu, ...dar El, ca un iubitor de oameni ce era, a ho-
tarat ca Fiul S3u si moard pentru picatele camenilor, incat, ,in trupul
rastignit pe lemnul crucii Hristos a luat pacatele, pentru ca prin moartea
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Lui, noi sA murim pentru pécate si sd trdim pentru dreptate* (I Petru
2, 24; Cateheze, XIII).

Fe cruce, spunea Sfintul Maxim MAarturisitorul, s-a intalnit cea mai
josnicA faptd a pacatului omenesc cu cea mai de seami fapti a iubirii
dumnezeiesti. A murit pe cruce fiind indltat spre cer, dar cu privirea
si cu bratele deschise spre lume, voind si arate prin aceasta tocmai
faptul ci se aduce jertfa Tatilui, dar cu iubire fata de lume.

Crucea lui Hristos a devenit, din mijloc de intristare, semn sau pri-
lej de biruintd asupra mortii, un semn al credinteif, al iubirii dumne-
zelesti memarginite fati de noi, semn al nidejdii noastre de biri{nia
asupra mortii.

Mantuitorul Iisus Hristos a sfintit crucea prin singele Sau. In felul
acesta, crucea a devenit primul altar crestin pe care Domnul S-a adus
pe Sine Insusi ca jertfd pentru pacatele noastre. I-a dat puterea lui
Dumnezeu, incidt tofi cei ce vor privi cu incredere Ia ea ori se vor in-
semmna cu ea, sé se sfin{easci si s& biruiascd puterile raului, s se Impér-
tageascd de harul lui Dumnezeu. In felul acesta, din mijloe de chinuire
51 pedepsire a riufichtorilor, crucea devine obiect de cinstire, devine
un semn pe care un bun crestin si-l1 face zilnic, ca sé-si aducd aminte
de patimile si moartea Mantuitorului. A devenit semnul ,,Fiului Omului®,
care se va ardta pe cer, cind El ,,va veni pe norii cerului, cu putere si cu
slavd multd“, ca si judece lumea, cum ne-a incredmtat El Insusi (cf.
Mt. 24, 30).

Dar crucea inseamni pentru noi §i luptd necontenitid cu pacatul, cu
riul, sub toate formele lui de manifestare. Crucea inseamni infranare de
la pornirile rele, de la orice faptd nevrednici de numele de crestin, in-
seamni rezistentd impoiriva tuturor incerciirilor diavolului de a ne abate
de la ciile credinfei, nidejdii si iubirii pe ciile raticirdi si ale raului.
Crucea inseamnd st3panire de sine, ribdare, infelepciune, cumpatare in
toate. Unii considerd crucea ca semn al suferintei dupd chipul sufe-
rintei lui Hristos. In realitate insa, trebuie ca, prin cruce, sa luptam
5i noi impotriva picatului. Si asa cum prin crucea lui Hristos s-a ajuns
la inviere, la biruinta vietii asupra mortii, tot asa si ajungem si noi, prin
crucea care ne-a fost datfi fiecruia, la biruinta virtutilor asupra pécate-
lor de tot felul, la renasterea noastri duhovniceascd, la propria noastri
inviere din morméntul p3catului inspre zari noi, de har, de lumin, de
adevir, bine si frumos. Cu alte cuvinte, crucea devine o ,armi impo-
triva diavolului“, cum se spune intr-o cantare bisericeascd, ea avand
un rol ,defensiv“, de ap#rare a integrita{ii noastre spirituale. Crucea
suferintei se transformi ugor in crucea bucuriei. De pilda, suferintele
unei mame in perioada de crestere si de formare a copilului, duc, in
final. la bucuria de a-1 vedea om deplin si de folos si altora. Oricare din
suferintele noastre, dacd stim si le infruntim cu resemnare, cu cre-
dinta si cu nidejde in ajutorul Tatilui cerese, duc la bucurie, la luminj,

iar ce a fost greu este repede uitat.
In acelasi timp, crucea trebuie si contribuie la desavirsirea noas-
tr4 morals, la sporirea vietii moastre spirituale, la inmuliirea talantilor
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cu care ne-a inzestrat Dumnezeu. Cu alte cuvinte, ,.fiecare trebuie si-si
i-a crucea si cu ea s3 porneascid pe urmele lui Hristos, pentru a se face
tot mai asemenea Lui“, cum spunea un mare teolog roman (Dumitru Sta-
niloae). Crucea trebuie si ne intareascad iubirea fatd de Dumnezeu si de
semenii nostri, s& ne sporeascd nidejdea in ajutorul lui Dumnezeu, si ne
consolideze credinta in El si in invatatura Lui de viatd facatoare. Cru-
cea trebuie si ne facd si slujim si semenilor nostri asa dup& cum si
Hristos a slujit omenirii intregi prin cruce. Daci prin cruce Hristos a
impé#cat omenirea cu Dumnezeu, iar Hristos este socotit ca ,,pacea noas-
tra“, tot agsa si pe noi erucea Lui ne cheami la pace unii cu altii, la buni
intelegere, la iubire. Facand semnul Sfintei cruci, ea ne ocrotegte de
cele rele, alungd duhurile potrivnice i dobandim binecuvintarea lui
Dumnezeu.

Indemnul Méantuitorului de a ne lepida de noi Ingine si de a ne
lua crucea inseamni a ne ristigni orice patimi, orice pécat sufletesc
si trupesc, ca s3-L- putem urma pe Domnul, sau — dupé cuvintele Sfan-
tului Apostol Pavel — si ne dezbricim de ,,omul cel vechi“, omul pica-
tului, si sd ne imbricim ,in omul cel nou, cel zidit dupid Dumnezeu in
dreptatea si sfintenia adevarului” (Efes. 4, 22 - 24), sa inlaturidm ,lucru-
rile intunericului“ din noi §i ,,s8 ne imbricim in armura luminii* (Rom.
12, 11). S&-1 urmém, in forma aceasta, lui Hristos, Cel care a murit pe
cruce pentru noi si si nu ne despartd nimeni si nimic de iubirea Lui:
»necazul sau stramtorarea, sau prigoana, sau foametea, sau golitatea,
sau primejdia, sau sabia (cf. Rom. 8, 35).

Este bine si stim si ce semnificatie are pentru noi, crestinii, sem-
nul sfintei cruci pe care il facem mereu, ciici el are un anumit ,,simbo-
lism". Impreunarea a trei degete de la méana dreapti simbolizeazid cele
trei persoane ale Sfinteli Treimi. Ducerea mé&inii la frunte si rostirea
cuvintelor ,In numele Tatilui“ insemneaz#d cinstirea lui Dumnezeu-
Tat#l, coborirea mainii la piept si rostirea cuvintelor ,si al Fiului* sim-
heolizeazd cobordrea Acestuia pe p#&mént pentru méantuirea noastrd, iar
ducerea mainii de la umirul drept la cel sting impreuni cu rostirea cu-
vintelor ,,si al Sfantului Duh“ inseamni imp#carea noastrd cu Dumne-
zeu si cu El, prin harul Sfantului Duh pe care ni l-a adus Fiul. Deci,
prin insemnarea noastri cu Sfanta Cruce mirturisim atit credinta noas-
trd in Sfénta Treime, cat si cinstirea gi venerarea crucii.

o L Iubiti credinciosi, o

In Epistola adresats de Sfantul Apostol Pavel filipenilor, se plan-
gea ¢ ,mulfi... se poartd ca dusmani ai cruecii lui Hristos* (Fil. 3, 18).
Din nefericire, pe parcursul istoriei au apirut si al{i ,,dusmani“ ai cru-
cii Domnului. Ne gindim la atitia ,reformatori“ ai Bisericii, mai corect
spus rastdlmicitori ai cuvantului Sfintei Scripturi si adversari decla-
rati ai traditiei crestine. Intre altii, protestantii veacului al XVI-lea, dar
mai cu seamd neoprotestantii sau sectarii veacului al XX-lea, au inlitu-
rat si cinstirea crucii din ,,Bisericile” pe care le-au intemeiat, desprinse
din cea apuseana,. :
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Dar nof, crestinii ortodocsi, ca si cei catolici, o c{nstim tocmai
pentru ci pe ea Domnul a ars ca pe un altar picatele noastre, pentru c3
prin jertfa Lui pe cruce §i prin moartea Lui s-a ajuns la inviere, la bucu-
rie, la pace cu Dumnezeu §i cu semenii nogtri. Nu te poti gandi la Méan-
tuitorul lisus Hristos fard a ne gandi la crucea Lui, firid a nu-L vedea
rastignit pe cruce. Hristos §i Crucea sunt nedespirtifi, de aceea, cinstin-
du-L pe El, trebuie s3-1 cistim si crucea! O mai cinstim si din ratiuni
de ordin ,istoric*, intrucdt ea a fost cistiti sau venerati de intreaga
crestinitate ortodox3 din toate timpurile, de la Hristos gi pani astizi.
Acest lucru este dovedit si de traditie, dar si de marturiile istorice vechi,
ca si de anumite descoperiri arheologice, adicd cruci de bronz, cruci gra-
vate sau pictate, aparfiniand primelor veacuri crestine, dintre care unele
s-au gasit i pe teritoriul tarii noastre. Scriitorul bisericesc Tertulian
(T 240) scria c@ incid inainte de el crestinii obignuiau si se inchine, fi-
cindu-si semnul sfintei cruci. Ea a fost cinstity si de poporul roméin
dreptcredincios, céci ea striluceste pe turlele bisericilor, impodobeste
casele credinciogilor, sfinteste raspintiile drumurilor §i ocroteste som-
nul de veci al raposatilor nostri.

Sfantul Apostol Pavel scria corintenilor: ,,Cuvantul crucii este
nebunie pentru cei ce pier; dar pentru noi, cei ce ne mantuim, este pu-
terea lui Dumnezeu” (I Cor. 1, 18). Asa trebuie sa fie i pentru noi: ,pu-
tere” prin care si ne biruim pe noi insine, 53 ne biruim p#catele si si ne
indreptim spre Hristos, spre lumina Evangheliei Sale, pentru ca si pu-
tem exclama si noi impreund cu acelasi mare Apostol Pavel: ,Mie s&
nu-mi fie a ma 1iuda decat numai in crucea Domnului nostru lisus Hris-
tos" (Gal. 6, 14). S& ne facem semnul sfintei cruci la trezirea din somn,
la inceperea rugiciunii, la masj, la inceputul luerului nostru, dupa ter-
minarea lui si inainte de culcare. $i s&-i ascultim cuvintele sale din
~Apostolul” care s-a citit ast3zi: ,,53 ne apropiem deci cu incredeare de
tronul harului pentru ca si primim mild si s& afldm har spre ajutor la
vreme potrivitd" (Efes. 4, 16). Amin.

Pr. Prof. Dr. MIRCEA PACURARIU
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Preot Zosim Oancea, TRUP SI EXISTENTA SAU ORGA-
NICISMUL, Liga roména de Misiune cre5t1na CIUJ Napoca 1998,
175[) L3 s SEIML BFl o Oy moou :, P TR

Cartea este un traiat de filosofie si un curs intelept in universa-
lismul spiritual al credintei noastre.

Ziamislitd intr-un mediu de totald izolare de lume si de orice infor-
matie, in celula din temnita Aindului. Ea a ajuns la redactare dupi eli-
berarea din inchisoare.

Cartea cuprinde o Prefati, Introducere §i temele:; Ce este adevarul?
Stiinta cum se prezintd adevarul in filosofie? Schitd gnoseologicd, Insti-
nentul, Simturile, Intelectual, Rajiunea, Mintea cu gesiul siu in fiinta
morald, Credinta, Iubirea, Momentele actului de cunoastere, Ecumeni-
citatea, Trupul in credin{i, In lumea spiritului, Adevirul timpului real,
social al timplui, Legile desfisurarii potentelor, Postfata, Bibliografie.

Prefata este semnati de filosoful Constantin Noica, care informeazi
despre lucrarea périntelui Zosim Qancea: ,,0 lucrare plind de originali-
tate cu o logich proprie, géndirea si sugestiile pe care le di autorul sunt
de tot interesante®. Care da lucridrii o puternica asatura conceptionali ca-
pabild sd cuprind o mul{ime de discipline, de la teologie la filosofie, tre-
cand apoi la alte discipline, Psihologie, drept, biologie . . .

In introducere autorul da unele indruméri despre intelegerea temei
pe care a desfisurat-o si trateaza apoi despre adevir, stlinti si alte teme.

Cartea trateazd teme variate pe care trebuie si le inteleagd omul
cult si si le tramsmita si altora, pentru trezirea interesului pentru adevir.

Bibliografia este selectd. Se ingira personalititi care au céte ceva
de spus in legiturd cu problemele esentiale, precum Hegel, Nietzsche,
Origen, Ioan Guri de Aur, Eliade Ridulescu, Poincare, Stiniloae etc.

Cartea exprima dorul de a sti. Autorul este un pohilos = prieten
al Sofiei, adici al injelepciunii.

Ea se distinge prin spiritul critic gi prin graiul select. Hartia e de
calitate, tiparul deosebit.

Ziuva buné se cunoaste de dimineatd. Cand a apirut, parci era prin
1944, volumul de predici intitulat: Bunevestiri, semnat de Zosim Oancen,
s-a zis: Iata un om spre tot lucrul bun gitit.

Pr. Prof. Dr. NICOLAE NEAGA



INVATATURILE STARETULUI VARSANUFIE CATRE
MONAHI, PRECEDATE DE INVATATURILE ACELUIASI
CATRE NICON, trad. de Ierom. Stefan Nutescu, Schitul Lacu,
Colectia ,,Comorile Pustiei”, Editura Anastasia 1994, 121 p.

Cartea incepe cu un cuvént al editorului grec (,,Citeva cuvinte des-
pre Optina®“) absolut necesare pentru implicarea noastrd in spatiul in
care Staretul Varsanufie gl Ucenicii s#i isi vor desfisura activitatea. Mare
complex monahal luminat de Duhul Sfant §i prin invi{atura Piriniilor
din secolul de aur al Patristicii (sec. 4), dar si prin prezenta unor Stareti
de exceptie (Leonida, Macarie, Antonie, Mcise, Ambrozie, Anatolie,
Varsanufie, Isachie, Iosif, Nectarie si Nifon), Optina s-a constituit in
inima migcérii de revigorare spirituald a unui neam prea din greu ispi-
tit de duhul rascolnic si de cel ateist-nihilist. Optina in sine s-a consti-
tult, ca izvor de har si de luminé, in aprig meterez in faja dusmanului
ateu, ,,in partea neinstréinati a sufletului poporului rus” (pg. 16). _

Desl Staretul Varsanufie nu a scris nimic (cf. pg. 13 4+ datele din
cartea ,,Omilii Duhovnicesti, Man. Frasinei, 1924, tot ale Staretului
Varsanufie, iatd cd ajunge p&n& la noi si duhul vorbei si faptei sale, cu
adevirat ,stirefesti“. Omiliile sale, sfaturile, spusele sale capitd pro-
funzime de rugficiune. Nimic din ceea ce scrie nu fine de simpla stiin{a
eticd, ci totul are profunzimi duhovnicesti deosebite, cuprinzind in
sine ca pe o perla de mare pref, taina cea mare a Scirii Railului minunat
surprinsd de Sf. Ican Scidrarul. Omiliile catre mireni si Sfaturile catre
monahi se deosebesc doar prin ilustrare, nu prin profunzime a dimensiunii
duhovnicesti. Dacd omiliile sale vizeazd pe unii fragezi cu duhul, si de
aceea luminarea lor se face cu istorisiri, sfaturile citre monahi sunt
scurte, apoftegme autentice cu iz de Filocalie si de Pateric.

Partea intdi cuprinde sfaturi citre Piarintele Nicon (4 1931, ca
martir al lui Hristos) (p. 19—43), cea de-a doua ,,Sfaturi citre monahi®
(47-118) ambele incArcate de smerita cugetare gi dragoste a Avvel ciitre
Ucenici. Daca prima parte se constituie intr-un veritabil manual de du-
hovnicie adresat lul Nicon, partea a doua se videste a fi un indreptar de
viatd in Hristos. In prima parte sunt cuprinse citeva ,,profetii* (cum ar fi
profetirea sfarsitului sidu (p. 33); despre Antihrist (p. 39), persecuiiile
vremurilor din urmi (p. 40}). Cea de-a doua parte este bogatd in indem-
nuri spre viata inalt, pilduitoare: ,,despre purtarea cea din afarid® (p. 47),
»despre rugiciune” (p. 49), ,,despre via{a monahald“ (p. 61), ,, despre as-
cultare, smerenie, incerciri gi minuni* (p. 65, 69, 101). Autentic Pate-
ric al Optinei, lucrarea deschide in mod fericit Colectia ,,Comorile Pus-

tiei" pe care o vom prezenta in continuare aici si in numerele viitoare.

Pr. prep. Drd. CONSTANTIN NECULA



Cuviosul Paisie Aghioritul, PATERIC ATHONIT, trad. de
prof. Florian Stroe, Colecfia ,,Comorile Pustiei®, Editura Anasta-
sia, 1995, 198 p. ..., .. :

[ PE Lo ks LR

Lucrarea este o dovadi a faptului cd se poate trai ortodox. Cu o
largad exemplificare, fiecare capitol al Patericului Athonit te indeamni la
ciutarea lul Dumnezeu prin viata ,in Duhul Sfant“. Patericul vede lu-
mina tiparului sub ingrijirea Cuv. Paisie gi se vrea de la inceput a fi o in-
cercare de umplere a unui gol duhovnicese gi de anulare a unei mustrari
ce se cade feciruia dintre noi. 5i anume aceea ca nenotind cuvintele du-
hovniecesti ale unor vase alese ale Domnului, le l3sdm si se piardi in
pustiul vorbelor lumesti. Structurat in trei pir{i, matertalul cirtii se pre-
zintd astfel: 1. Cuviosi Parinti Athoniti; 2. Din dumnezeiestile intdmpliri
ale unor calugéri athoniti; 3. Sfaturi pentru curitie si ascultare., Acestui
cuprins se alaturl si o notad biografica ce cuprinde date asupra Cuviosului
Paisie Aghioritul, notd semnati de lerom. Heistodulo Aghioritul, nota
care prin ceea ce cuprinde si ea face parte integranti din aceastd mini-
istorie a rézboiului cel nevazut in Muntele cel Sfant al Athosului.

Flori din griddina Maicii Domnului, gasim aici, in paginile Pateri-
cului numele a zeci de monahi, ingeri in trup: Popa Tihon (Péarintele ier-
tarii — p, 27-53); Batranul Evloghie (cel batut de davoli, p. 53-55), Parin-
tele Pahomie (un apropiat al Sf. Mare Mc. Gheorghe), Cuv. Serafim Si-
hastrul (anahoretul Sfantului Munte, p. 57-58); Popa Antim — cel imbra-
cat in sac, (p. 60-89); Parintele Daniel — ficator de minuni {p. 62-71);
Cuv. Cosma [(neagonisitorul); Staretul Filaret (vazator cu duhul, p. 74-
77); Cuv. Petru zis cel mie (p. 77-86); Cuv. Augustin, Pirintele Gheorghe
(anahoret pelerin) Cuv. Efrem, Parintele Costas cel Nebun pentru Hris-
tos, Popa Sava, sunt numai cAteva nume amintite in prima parte a lu-
cririi. Acestora le adiugdm pe cele ale unaor nevoitori roméini, Cuviosii
Filaret i Vartolomeu, pilde de smerenie si de ribdare (p. 98-102).

Partea a doua reda belsugul de cuvant duhovnicesc care marcheazi
spiritualitatea athonitd pana astizi. Intr-o autentica insiruire de razboaie
si victorii pentru Imparatia cerurilor, cititorul capati nadejde si 'dra-
goste 5i, mai cu seamd, credin{d. Prin Péarintii athoniti prezentati aici
de Cuviosul Paisie, omul de rind descoperd ¢i totusi ,,se poate”,

wooT Pr prep. Drd. CONSTANTIN NECULA



I DIRITTI DEL NASCITURO E LA PROCREAZIONE AR-
TIFICIALE (Drepturile copilului neniscut si procreatia artificia-
13), Centrul de Bioeticd si Drepturi Umane de pe langa Universi-
tatea de Studii din Lecce, Libreria Editrice Vaticana, Cittd del
Vaticano, 1995, 62 p.

In 1995 a apirut la Editura Libririei Vaticane, documentul intitu-
lat ,Drepturile copilului neniiscut si procreatia artificiala“, sub egida
Centrului de Bioceticd g§i Drepturi Umane al Universititii de Studii din
Lecce (Italia). Directorul Comitetului si semnatarul Prezentarii atrigea
atentia asupra scopului ce si-1 propunea aceasti declaratie: de a demon-
stra si afirma inviolabilitatea drepturilor copilului nendscut din pers-
pectiva eticii naturale, alta decit cea a eticii relixgioase, despre care au
vorbit si alte declaratii (cum este aceea publicatd de Universitatea Cato-
licg a Sfintei Inimj -— ,,Identitatea si statutul embrionului uman*, 1989).

Textul e pubhcat in sapte limbi si e structurat in opt puncte. Il vom
prezenta sistematic in continuare.

1. Ideea alcatuirii unei ,,Declaratii asupra drepturilor c0p11u1u1 ne-
niscut® a fost solicitatd de alte documente anterioare, cum ar fi: ,Decla-
ratie asupra drepturilor copilului“ (1959), ,.Declaratie privind elimina-
rea discriminirii femeii” (1967) si ,,Declaratie privind drepturile celor
redusi mintal® (1971).

Prezentul document abordeazid problema drepturilor copilului ne-
niscut dintr-o perspectivi etics si politico-juridicA.

2. Declaratia afirma ci ,,viata e una, are aceeasi identitate si aceeasi
continuitate substantiald, si ca atare e inviolabili, din momentul con-
ceperii pana in cel al mortii naturale®.

Izvorul conflictelor nu mai e ,individul, cu drepturile sale perso-
nale“, ci cuplul (uneori, doar femeia, singura), ,,cu dorintele sale®. Intru-
cit, uneori, ,destinul copilului neniscut e lasat la libera decizie a fe-
meii“, alteori e protejat doar pentru ci e considerat ,,oportun, daci nu
util“, rezultd cid ,viata umand, pe intreaga perioadi de viati prenatalj,
nu-i suficient tutelats, chiar dacdi e vorba de un individ uman“. Apare
deci un contrast intre qui in utero esi si qui iam natus est.

3. Evaluarea diferitd a viefii prenatale de cea postnatalid ar trebui
ciutata, zice documentul, in ,.dedublarea individului biologic" in ,.fiin{a
umani si persoani”, in functie de ,categoria de capacitate juridicad“. Re-
zults, de aici, cd, in functie de capacitatea juridica, poate fi recunoscut
sau nu status-ul de perscand unui ,individ biologic® (Savigny). Astfel,
se ajunge la a se contesta valoarea personald celor cirora li s-a declarat
,moartea civild" (homines nondum mortui), ca si copilului neniscut (ho-

mines nondum nati).



168 ' REVISTA TEGLOGICA

Se subliniazd cd, spre deosebire de Pandectistica germani, dreptul
roman clasic si justinian, ca $i tradifia iberic&, ageazd viata abia conce-
putd intre ,subiectii de drept* (Busnelli), recunoscand asadar ,,paritatea
ontolegicd intre nenéscut si nascut” (Catalano).

4. E curios de ce ,,comunitatea eticd, Impreuni cu cea politicd si cu
cea juridicd" nu se pun de acord cu ultimele rezuliate la care a ajuns
stiinta biclogicd. E greu de infeles motivul pentru care fiinia neniscuts,
ccnsideratd fiintd umand concretd de citre dreptul roman, nu este consi-
derati ca atare si in vremea noastra.

Identitatea embrionului uman, in diversele sale faze evolutive (zi-
got, moruld, blastuld, embricn pre-implantat sau pre-embrion, embrion,
fit), e recunoscuti mai degrabi de citre Adunarea Consiliulut Europei si
de Parlamentul European (vezi: ,Recomandiari”, nr. 1046, din 24 sept.
1986, si nr. 1100, din 2 febr. 1989; ,Rezolutii*, A2-327/808, A2-373/88,
din 16.03.1989), decit de statele nationale singulare,

Se constatéd ci, de obicei, statele cu puternice interese economice si
culturi hedoniste se gribesc si considere embrionul in primele luni de
viatd drept un ,ceva“, catalogat eventual intre drepturile patrimoniale,
iar nu ea ,individ uman, cu drepturi proprii“. Se ignord ci ,,in ADN-ul
fiecdrui individ, incd din clipa conceperii, se afld inscris planul-proiect
al auto-realizarii sale graduale si autonome, care, chiar dacd se desfi-
gcard si se diferentiazi in timp, continué sa aibi o identitate a sa si o con-
tinuitate a sa substantiala”.

5. La acest punct, discursul filosofic incearcd sa stabileased daci
»ordinca unei substante individuale® (aici, embrionul) poate fi cuneoscutd
pc cale logicd si dacd din descrierea sa stiintificd pot fi deduse nor-
mele dupd care viata umani trebuie futelatd. Aici, filosofiile nu sunt de
acord in a recunoaste posibilitatea logicd de a deduce dintr-o substanti
individuald, orientatd teleologic cidtre viata post-natali, normele care si
reglementeze existenta si dezvoltarea sa®“.

Filosofia analitici sustine cd o astfel de ordine ar deriva dintr-un
fel de rationalism programatic, unde, agadar, rolul fundamental i1 are
ratiunca si nu natura.

Dimpotriva, filosofia practici, de corigine aristotelicd, admite posibi-
litatea deducerii — pornind de la descrierea si cuprinderea unei substante
individuale teleclogic orientate cétre viata post-natald — a normelor ce o
structureazd si a legilor proceselor dezvoltiirii sale. Cu alte cuvinte, e
corectd trecerea de la planul ontologic al vietii pre-natale la cel al defi-
nitiei gnoseclogice a ei (Maritain). Rezultd deci cd nu poate fi admisa o
autcncmie absclutd a intelectului fatd de naturd. De aici, s1 asa-zisul
-spatiu pentru libera conventie® (Gadamer) in ce priveste viata perso-
nald si sociala. E insi greu de spus cit de larg este acest spajiu al liber-
tatii si care sunt criteriile pentru un cad-u de conveniie.

Dincolo de aceste filosofii, zice documentul, ar trebul si nu existe
indoieli c& un compertament este etic in cazul in care el se conformeazit
statutului biologic al embrionuluisi legilor procesului siu de dezvaltare.

In acelasi fel. fecundatia artificialA e justd dacd actiunile ce o pre-
supun urmdresc criteriile ordinii naturale, corectind-o, la nevoie.



RECENZII : 169

Intrucat viclarea ordinii naturale are efecte asupra persoanei, asu-
pra semenilor si asupra generatiilor viitoare, trebuie si amintim ci ,,nu
se triumfi asupra naturii, decat ascultand-o“ (Bacon). ,Natura, cind e
manipulats, se revoltd murind; si, murind, face s& moari si umanitatea®.

6. Chiar cunoscénd legile proceselor procreatiei naturale, omul,
ciutdnd s& depiseascd noi frontiere, o inlocuieste cu metode artificiale,
care, uneori, mortificatd natura (ex., fecundatia dupi menopauzi), alteori,
substituind-o (ex., fecundatia FIVET). Omnipotenfa scientisti nu giseste
forta auto-reglementérii, spre a riméane in limitele presupuse de prin-
cipii naturale verificate stiintific.

7. E nevcie, deci, de interventia legislatorului, pentru ca fecundatia
s& aibi loc In uter, cci acesta este mediul natural pentru initierea vietit
individului, iar nu eprubeta.

Ordinea politicd trebuie s8 priveasci cu mai multdi atentie tutelarea
drepturilor copilului nenéscut, mai mult decét a ficut-o pana acum.

8. Intelepciunea de veacuri, bazati pe ordinea naturald, trebuic si
fie fundamentald pentru legislator, in ce priveste procreatia artificiali.
Conceptia trebule si se Intdmple in cadrul cuplului familial, barbat si fe-
meie, vii, la varsta de fecunditate naturali. Niciodati la o femeie singuri.
E, dealifel, dreptul copilului nenfscut si nascut de a avea doi parinti de
sex diferit si la o varsta adecvati exigentelor sale de dezvoltare.

E necesar ca embricnul si rezulte din intilnirea (si nu in vitro) a
doi gameti de la un cuplu conjugal. Dacid embrionul rezultd cu contri-
buiia unui donator din afara cuplului, ordinea naturald si eticd a fami-
liei va fi tulburatd. Din subiect de drept, embrionul poate deveni obiect
de drept. Pentru ci, incd de la inceput, el a fost obiectul dorintei unui
cuplu steril de a avea copii. Se poate intampla ca unul din parteneri si se
risgAndeascd si astfel s3 se compromitd sensul procreatiei artificiale, iar
copilul rezultat sa sufere toata viata.

Am rezumat la maximum cele opt puncte ale documentului.

Nu putem si nu observim ca, desi gi-a propus o abordare etici si
politico-juridics, nu s-a putut renunia nici la aspectul biologic, dar nici
la fundamentul antropologic. Baza antropologici — indispensabild pentru
discursul bioetic — a fost preluati din varii sisteme filosofice. Tnsa nici
unul din acestea nu reuseste sd depiaseascd dualismul naturi-ratiune,
substan{d-lege (ordine) naturald. Acest determinism natural, in care e
inchistatd géndirea occidentala, opereazi un reductionism antropologic
grav: omul este ,obiectualizat", din ,persoand umanid“ devine ,individ
uman®. Legii naturale viclate i se cheamj in ajutor legi politico-juridice;
se reglementeazd o lege printr-o altid lege, iar omul raméne pe mai de-
parte robul lor. Despre o lege a Duhului Sfant, care s& dea sens celorlalte
si demnitate persoanel umane cu adevirat libere, nici nu se vorbeste In
acest document. Legea naturald e, zici, absolutd: e fundamentul eticii;
al unei etici strédmte, ce inceteazi astfel si fie si normativa.
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Respectul pentru sfintenia vietii ar putea fi argumentul suprem
pentru constiinta omului de stiints, ale clrui capacititi si fie orientate
doar cétre scopuri curative, nicidecum substitutive si manipulatorii. Cum
se poate lesne observa, cuceririle stiin{ei sunt in favoarea omului — si
gandirea crestind le apreciazd ca atare. Raméne ca omul si fie si el in
favoarea omuluil

Ierom. IUVENALIE IONASCU



Florian Dudas, TEROARE IN MARAMURES, Editura Lu-
mina, Oradea, 1996, 78 p.

Dupd cum se gtie la 30 august 1940 Germania si Italia au impus
Roméniei nedreptul Dictat de la Viena, obligdnd-o si cedeze Ungariei
horthyste Ardealul de Nord cu o suprafatid de 43 492 Km?® 3i 0 populatie
de 2667 000 locuitori din care peste 50% erau roméni, 37% maghiari si
secui, iar restul germani, evrei §i alte nationalita{i. Trupele horthyste de
ocupatie s-au dedat la cele mai bestiale acte de vandalism si barbarism:
crime, violuri, devastdri $i maltratéri, pentru a determina populatia ro-
maneascd si se refugieze. Au fost duse la indeplinire cuvintele rostite de
Diicsé Csaba incd cu un an inainte de aceste evenimente: ,,Voi suprima
pe fiecare valah care imi iese in cale. Pe fiecare il voi suprima. Nu va fi
indurare. Voi aprinde noaptea satele valahe. Voi trece prin sabie toati
populajia, voi otrdvi fantanile gi voi ucide si copiii din leagin. In ger-
mene voi disiruge acest neam ... Nu va fi pentru nimeni nici o indurare.
Nici pentru copiii din leagiin, nici pentru mama care va naste copilul. Voi
suprima pe orice valah i atunci nu va mai fi in Ardeal decit o singuri
nationalitate, cea maghiars, natia mea, singele meu. Voi face inofensivi
pe viitorii Horea si Clogca. Nu va fi mila“.

Dup# intrarea in vigoare a Dictatului de la Viena, Roménia tre-
buia si-gi retragi armata si sd predea Ungariei teritoriul delimitat prin
conventia semnatd. Guvernul ungar a gisit momentul favorabil pentru
punerea in aplicare a planurilor de desfiintare a natiunii roméne din
Transilvania, proceddndu-se la exterminarea ei asa cum propunea Diicsd
Csaba. Intrucat asasinarea intregii populafii roménesti nu era posibila,
guvernul ungar va preconiza si aplica metoda expulzarii, deportarii si
terorizarii populatiei pentru a o determina s se refugieze.

Cel mai important instrument de exercitare si de mentinere a te-
rorii impotriva populatiei romanesti a fost aparatul de stat horthyst: jan-
darmeria, politia, armata, instantele judecatoresti si administrative, inchi-
sorile, lagdrele de internare, etc. Principalul mijloc de care a uzat re-
gimul horthyst in vederea eliminfrii populatiei roménesti din nord-ves-~
tul Romaéniei, 1-a constituit incercarea de schimbare a raportului demo-
grafic in favoarea populatiei maghiare. Actiunile criminale sivarsite Im-
potriva populatiei roménesti au fost pregitite premeditat de horthysti.
Astfe]l s-au s&varsit mii de erime, devastari, maltratari si expulzari, pen-
tru a-i distruge pe roméani si a-i determina si se refugieze in Romania.
Toate aceste acte barbare au fost dezlintuite imediat dupa trecerea fron-
tierei de citre trupele hothyste. Biserica Ortodoxi din aceste tinuturi,
care in decursul zbuciumatei noastre istorii si-a impletit destinul cu cel al
intregului popor, a suferit §i ea opresiunea cea mai dura cu putinta. .

Cartea de fati — TEROARE IN MARAMURES — a distms1_11u1 si
eruditului om de culturid Florian Dudas, ne aduce in fati fapte $1 eves
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nimente dramatice din viata roménilor ortodocsi din Maramures in timpul
prigoanei horthyste. Este meritul incontestabil al Domnului Florian Du-
das de a pune la indemé&na publicului larg unul din primele gi cele mal
tmportante documente ale rezistenfei noastre nationale din timpul sti-
paniril maghiare asupra Ardealului de Nord. Este vorba despre ,,Rapor-
tul despre suferintele Episcopiei Ortodoxe Romine a Maramuregului
in urma arbitrajului de la Viena“. Maramuresul s-a numérat printre
tinuturile carc au cunoscut din plin tercarea si prigoana dezlintuitd de
autorititile maghiare impotriva a tot ceea ce este roménesc. Evident ci Bi-
scrica Ortodoxd Roméni din aceste {inuturia fost sortita desfiintarii. Ves-
tea Dictatului de la Viena l-a gésit pe episcopul Vasile Stan al Maramure-
sului in vizitd canonicd in eparhia sa. Episcopului Vasile Stan nu i se va
mai permite accesul in eparhie, iar preotii ortodocsi vor fi alungati si
expulzati, iar locasurile de cult ortodoxe profanate si jefuite. De aseme-
nea satele au fost pustiite, iar locuitorii schingiuiti, maltratati, ucisi saun
expulzati.

Aparitia in presa vremil 2 unor opinii réuvoitoare si tendentioase
care calificau rcfugiul preotilor ortodocsi si a conducerii Eparhiei Ma-
ramuresului drept ¢ ,,dezertare de la datorie”, a dus la redactarea Ra-
portului general despre suferintele Episcopiei Ortodoxe a Maramuresului
in urma arbitrajului de la Viena. Autorii ,,Raportului” sunt preotii refu-
giaft sau expulzati. Redactat intr-o forma definitivd la 26 iunie 1941,
dupi ce a fost dactilografiat si inregistrat sub numdirul 725/1841, a fost
dat spre multiplicare. Astfel, in vara anului 1941 episcopul Maramure-
sului Vasile Stan a dat publicititii acest document zguduitor privind
ororile herthysmului in Ardealul de Nord. Raportul Episcopiei Maramu-
resului venea si ateste cu mirturii incontestabile faptul ¢ unul din pri-
mele cbiective ale ocupantului era suprimarea bisericii roméanesti, un-
gurii fiind constienfi cd Biserica Ortodoxa este nu numai liantul spiri-
tual al fiintei nationale a roménilor, ci insdsi principala institutie de
rezistentd antihorthystd. Desfiinfarea Orfodoxiei n acest teritoriu con-
stituie astfel o preocupare de ciipetenie atat a guvernului cit si a admi-
nistratiei militare din primele luni ale ocupatiel. Imediat dupi mult-
plicare Raportul a fost difuzat mai multor personalititi atit eclezias-
tice cat si politice, printre care si Generalului Ion Antonescu. Raportul
a inregistrat ecoul scontat, reusind s atragd atenfia multor personali-
t&4fi ale vietii politice si culturale precum si a conducétorilor Statului
Romaén.

Dezviluirile oferite de rapoartele preoiilor expulzati st refugiati
sunt cutremuritoare. Satele si bisericile au fost jefuite. Preotii si alti in-
telectuali romfini din Maramures au fost inchisi, chinuiti si maltratati.
Resedinta episcopald a fost ocupatid de armati, iar mobilierul confiscat.

Capela episcopala a fost demontatd, iar crucile de pe resedintd doberate
cu focuri de mitralierd. Cu regret trebuie sd spunem cid alaturi de tru-
pele horthyste, la umilirea si batjocorirea romanilor ortodcesi, si-au
adus cemtributia atat Biserica Catolicd cét si cea Greco-Catolicd. Fiind
vreme de rdzboi alimentele rationalizate se dideau pe benuri eliberate
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si semnate de preotii catolici cu condifia trecerii la confesiunea greco-
catolicd. Clopotele luate de horthysti bisericilor ortodoxe se distribuiau
bisericlor catolice i greco-catolice. Biserica Catolicid de ambele rituri a
prins momentul de a curd{i terenul de ortodocsi, care erau considerafi
51 de autoriidti drept reprezentaniii adevérati ai roménismului. Este edi-
ficatoare in acest sens conversatia surprinsii de consilierul eparhial Ioan
Rusdea dintre un precot romano-catolic si un ofiter maghiar: ,,Domnul
meu, ortodocsii suni dublu valahi si trebuie toti exterminati ca gi ciinii!*
Este dureros si constatim ci aceste cuvinte au fost rostite de un slujitor
al lui Hristos... Alti preoti greco-catolici cu concursul jandarmilor un-
guri au inchis biscricile ortodoxe ldsind pe credinciosi lipsiti de ldcasu-
rile de cult pentru a-i sili s treacd la uniatie. Tot preotii greco-catolici
sprijiniti de administratia horthystad i-au oprit pe preotii ortodocsi de a
oficia botezuri, cununii si inmorméantiri, ete. Evident cd autoritatile un-
guregti au lucrat in favoarea greco-catolicilor convinse cii astfel maghia-
rizarea roménilor va da rezultatele dorite, avind in vedere cd limba ma-
ghiard a castigat teren in cultul Bisericii greco-catolice.

Ne oprim aici cu aceste scurte consideratii pe marginea lucririi
oferite de Domnul Florian Dudas, cu convingerea ci ele vor trezi inte-
resul multor cititori de a parcurge intreaga lucrare. Este o carte docu-
meni care invitd la meditatie i ratiune pentru c¢a asemenea fapte si nu
se mai intdmple in istorie. Este o carte care te zguduie sufleteste si care
trebuie si-si géseascd loc in inima si sufletul fiecAruia dintre noil. Esie
o carte care ar trebui sd-i1 trezeasci la realitate si pe cei care an dez-
lantuit dups '8% o alti prigoand, cea a calommied, impotriva Bisericii Or-
todoxe si a slujitorilor ei.

Incheiem aceste randuri exprimindu-ne toatdi consideratia fatd de
Domnul Florian Dudas, care s-a striduit sj publice aceastd lucrare in a
doua editie din dorinta sincerd de a sluji adevarul gi numai adevérul
istorie.

Pr. Asist. ION ALEXANDRU MIZGAN
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Paul Caravia, Virgiliu Constantinescu, Flori Stinescu, BI-
SERICA INTEMNITATA. ROMANIA 1944—1989, Editura Insti-
tutului National peniru Studiul Totalitarismului, Bucuresti, 1998,
463 p. e e . :

Sy s et PR R S A

Lucrarea de fath reprezinti un suprem elogiu adus tuturor slujito-
rilor Bisericii de diferite confesiuni crestine, care au avut de indurat
prigeana dictaturii comuniste si care si-au indeplinit misiunea spirituala
pind la capét platind cu ani grei de inchisoare, foarte mul{i dandu-si
obstescul sfarsit in temnitele comuniste.

Comunismul a urmbérit si distrugd prezenia lui Dumnezeu in sufle-
tul si in mentalul oamenilor, si distrugd imaginea Iui ,,Homo religiosus®,
Romania sec. XX a cunoscut un singur regim totalitar: comunist de inspi-
ratie sovieticd care a ajuns si aibi caracterul ,terorist de stat" datoritd
metodelor ce veneau in contradictie cu drepturile omului. Se viza reedu-
carea societidtii, s-a exercitat teroarea impotriva religiei si a reprezen-
tantilor Bisericilor tradifionale socotite ,.conservatoare” si ,reactionare”.

Un element important a fost meniinerea religioziti{ii ca forma a
culturii cotidiene, de la tréiri personale intime la manifestari ascunse.

Autorii prezintd cédteva aspecte ale represiunii bolsevice contra
religiei si a Bisericii ca: laicizarea intelectualitatii ruse, confiscarea bu-
nurilor Bisericii, represiunea asupra prectilor si episcopilor culminand cu
demolarea celei mai mari Catedrale Ortodoxe din lume.

Modelul represiunii antireligioase in Roménia a urmat modelul
sovietic avand loc epurdri masive in Biserici, desfiintarea scolilor con-
fesionale in 1948, s-a restrins pani aproape de desfiintare viata monahala,

au fost efectuate numeroase arestiri in randul personalului eclesiastic or-
todox.

Urmérind o listd a preotfilor detinuti in perioada comunist obser-
vim c& cel mai mult de suferit a avut Biserica Ortodoxd cioi din tota-
litatea preotfilor men{ionati in Dictionar care au avut de suferit din
partea autoritatii comuniste din Romadnia (2398}, 1725 au fost ortodocsi
iar 226 au fost greco-catolici, 165 romano-catolici, 65 pastori protestanti,
23 pastori neoprotestanti, 23 musulmani, 13 mozaici. Miscarea de rezis-
tentd a fost sprijinitd si de monahi de la diferite méan&stiri: Tismana,
Turnu, Cozia, Frisinei, Bistrita etc.

Au avut loc distrugeri masive ale locasurilor de cult, astfel daca
fn 1995 existau 200 de agseziminte monahale, in 1989 erau doar 114. De
asemenca §i numdrul vietuitorilor din méanastiri a fost drastic restrins
de 1a 10 000 in 1951 1a 2 500 in 1969.

Asupra preofilor s-au folosit diferite metode de reeducare asa-
zisa autoreeducarea, reeducarea prin teroare, prin muncé, izolare etc.
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Autorii au solicitat eparhiilor de pe intreg teritoriul tarii alcituirea
de liste care sd cuprindi numele §i datele personale ale tuturor slujito-
rilor Bisericii de diferite confesiuni aleatuind un dictionar, unde in or-
dine alfabeticid sunt prezentati toii preofii cunoscufi. Fiecare nume cu-
prinde elemente de identitate, elemente biografice §i meconcordante din
documentele studiate.

Lucrarea nu este completi deoarece Biserica Protestanti nu a tri-
mis nici o lista, iar Arhiepiscopia Tomisului si Episcopia Covasnei §i Har-
ghitei n-au rispuns deloc solicitirii. Autorul principal al lucrarii, Paul Ca-
ravia, el insugi participant si intemnitat in lagirele comuniste mirturisesgte
ci nu a putut identifica nici un preot cu care a fost in camera de reeducare
de la Gherla sau Jilava ceea ce demonstreazid c& numérul lor este
mai mare.

In urma Decretului nr. 166 din 1947 se oficializa actiunea de ,,scoa-
tere din scaun sau depunere” a 16 ierarhi ortodocsi mentionati in lucrare
impreuni cu elementele biografice.

Lista cuprinde 5 Mitropoli{i ortodocgi: Ioan Enéchescu, Vasile La-
zérescu, loan Mihilcescu, Victor Puiu, Teodor Simedrea, prezentindu-se
si motivele pentru care au fost depusi.

Lista episcopilor cuprinde pe Dumitru Antal, Petru Ciopron, Pom-
pel Morusca, Cosma Petrovici, Nicolae Popovici, Trandafir Scorobet,
Pavel Serpe, Lazir Triteanu.

Foarte importante sunt Decretele prezentate prin care se araid cine
decidea soarta cultelor §i a monahismului (Decret 410 din 1348) interzi-
cindu-se misionarismul la sate si orage.

Inaintea prezentirii listelor de preoti definuti autorii prezinti Sur-
sele folosite la alcituirea dictiionarului, ele fiind cele furnizate de Arhi-
episcopiile si Episcopiile Bisericii Ortodoxe gi de celelalte confesiuni,
apoi Literatura publicatd dupé 1989, Reviste de specialitate apirute in
cadrul Mitropoliilor atit din Roménia cat si din strainatate.

Dictionaral personalului eclesiastic in detentia sistemului concen-
trational comunist se impune ca o lucrare de referinjd de mare anver-
gurd rodul unei intense activititi de readucere aminte §i pastrare vie a
memoriei celor care s-au opus actiunii de distrugere a prezenfei lui
Dumnezeu in sufletele eredinciosilor,

Drd. ADRIAN CAREBIA



|

Ilie A. Boulgarakis, TU, CARE JUDECI PE FRATELE
TAU ..., Invitaturi despre clevetire si judecatd din cuvantul si
practica Bitranilor Pustiei, trad. de Ierom, Stefan Nutescu, Ed.
Anastasia, 1999, Colectia ,,Comorile Pustiei“, 134 p.

’

Editura Anastasia prin inspirata sa colectie ,,Comorile pustiei vine
s8 inlocuiascd un vid spiritual care ne-a marcat, in contexiul modern,
intrega devenire si istorie. Aceastd ,recuperare* duhovniceascd are in
vedere bogata invataturd patristicd ce deschide orizontul marii traditii a
Bisericii crestine apostolice.

Cartea lui Ilie Bulgarakis se inscrie si ea in aceastd direcfie desco-
perindu-ne sfaturile parin{ilor pustiei cu privire la ,clevetire” si ,jude-
cald” — doud din picatele la care suntem partasi In fiecare clipi. Car-
tea rdméane vie si actuald nu numai prin titlul sugestiv: ,,Tu, cel ce judeci
pe fratele tdu...” ci si prin Inspirata alegere a temei care actualizcazi
aceasti meteahni a lumii — judecata si clevetirea — practic ,,devora-

ea" bunului nume al cuiva.

Chiar din prefatd auterul isi precizeazd optiunea pentru accasii
temi. Delimiteazd necesitatea pentru judecare cand ea are ca scop 0
functionalitate oarecare cum ar fi spatiul tehnicii, si ,,barfirea, vorbirea
de rdu, minciuna, méarturia mincinoasa, clevetirea” pe care le considera
Simptome clinice* ale judecatii. Sensul judecdtii la care se opreste au-
torul nu este atit axiologic cit soteriologic, ea nu se referd, din pers-
pectiva parintilor, la problemele cotidiene ei vizeazi legitura omu-
lui cu Dumneczeu in planul mantuirili. Abundenta citatelor patristice de-
monstreazd migaloasa muncd de cercetare care a avut ca scop direct
~hevointa pentru refacerca frumusefii primare” din vremea péarintilor
avind ca pavaza dreapta socoteala de unde pornegte urcugul duhov-
nicesc.

Cartea este structuratc’l in patm parti: ,,Ce sunt clevetirea si ju-
decata“; . Ascetii sunt impotriva clevetirii si judeci{ii”; ,,Ascetll ex-
plica de ce clevetirea $i judecata constituie un rau“ si ,,Ce ne invata
ascefti despre clevetire si judecatd", care vorbesc de la sine despre pre-
ocuparea autorului. Chiar dacd anumite citate se repetd ele nu devin
supératoare ci aprofundeazi infelegerea anumitor atitudini sau idei.

Aducadnd argumentul Parintilor Bisericii autorul explicd atat cle-
vetirea cit si judecata prin citate bine alese concluzionand: ,clevetire
esta atunci cdnd cineva, care nu este miscat de o pornire curatd, face
cunoscutd altuia o greseald a unui frate, indiferent daci continutul cu-
vintelor lui este mincinos sau adevéirat. lar judecati este atunci cind
cineva, adresdndu-se altcuiva, formuleazi o sentin{i de condamnare nu
cu privire la fapta rea savarsita ci asupra persoanei insegi®.
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Deosebit de frumos este si citatul din Sfantul Ioan Scirarul despre
clevetire: ,Clevetirea este fiica urii. E o boal3d subfire dar o lipitoare
groasdi pe trupul ijubirii. Clevetirea mai este fi{irnicia iubirii, sterge-
rea neprihfnirii si murdéirie $i greutate in inima“.

Actualitatea acestor pacate la care se opreste autorul prin prizma
parintilor duhovnicegti este indiscutabild. Aceastd finefe de analizi ne
face sd infelegem nuantele picatului pe care poate de multe ori nu-1
sesizm sau de multe ori il judecAm iIn necuncstinti de cauzi pe cel
vinovat de ele. Sfidntul Isaac Sirul spunea: ,,.De ce il ur#sti pe picitos,
omule? Pentru cd nu este drept, potrivit cu pirerea ta? Insi unde este
dreptatea ta, din moment ce nu ai dragoste? De ce nu plangi pentru el, ci
il prigonesti?”.

Autorul giseste patru motive esentiale in explicarea ,fenomenu-
lui* clevetirii §i al judecatii, clasificAndu-le in patru grupe generale:
doud de naturd rationall - obiectivarea picatului si a virtutii, si exame-
nul juridic al ordinii crestin-morale, la care se adaugi inci doud: mén-
dria si ideea c& asceza nu schimbi numai moralul monahilor ci si firea lor.

Partea a doua a ciirtii completeazi nevoia de intelegere a gravititii
pacatelor amintind de invaf{Atura pustnicilor ce condamnau vehement
clevetirea i judecata. Sf. Macarie Egipteanul este un exemplu in acest
sens: ,,Crestinii trebuie s& se nevoiased pentru orice lucru si s& nu judece
pe nimeni in nimic". Ba mai mult, ascetii cereau ca p#catele si fie aco-
perite demonsirandu-ne noud nevoia de atitudine si de implicare, a nu
da prilej de judecati apreoapelui tiu. ,In clipa cind acoperim ciderile
fratelui si Dumnezeu le acoperd pe ale noastre* (avva Pimen). Exemplele
sunt nenumdirate tocmal ca noi si intelegem nuania delicatd a ,.acope-
ririi pacatelor celorlalti® din perspectiva judecifii noastre: ,,.Daci Dum-
nezeu care i-a ficut vede si nu-i arde, cine sunt eu si-i mustru?* (avva
Ioan Persul).

Autorul scoate in evidenti cele dou# picate ce riscd, in contextul
modern, s treacd carecum neobservate pentru cd au devenit prea di-
urne, Clevetirea si judecata ,fac nefolositoare nevointele si pierd roa-
dele cele bune” (avva Isaia) dar mai mult cred ci determina pirisirea de
Dumnezeu. Un crestin cu frica de Dumnezeu fuge de judecarea aproa-
pelui gi de clevetire cici ,, Toate sunt curate celor curati!* spune feri-
citul Simeon. Putini infeleg ci acest drept de a judeca il are doar Dum-
nezeu. Putem spune ci omul ripeste cu obriznicie un drept al lui Dum-
nezeu (cf. 5f. Ioan Scérarul, Sf. Anastasie Sinaitul).

In partea a treia autorul incearci si convingi, folosind aceeast
bogatd sursd patristici, de ce aceste pacate constituie un riu. ,,54 nu
judeci, chiar dacd vezi cu proprii tii ochi, cici de multe ori se intampla
si te insele chiar si acestia* (S5fintul Ioan Scirarul) este argumentul de
la care pleac3 autorul sustinidnd ideea c3 oamenii judeca pe ceilalti potrivit
propriilor prejudecéti. Obiectivitatea de judecare este relativd pentru ci
nu putem intra in sufletul celui pe care il judecim. Si de aici rezulta ch
judecata este numai lucrarea Iui Dumnezeu. ,,Tu ai vizut picatul lui, dar
nu stii pociinta lui* (avva Dorotei). Oamenii vid anumite pacate ale
aproapelui, dar nu stiu ce lupt3 poarts fiecare om pan# cedeaza ajungand
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in acea stare de piAcat. Lupta aceasta este criteriul ce deosebeste acelagi
pacat la diferi{i oameni, spune Boulgaralis.

Ultima parte a carfii explica in aceeasi termeni patristici momentul
oportun formuldrii unei judecati despre altul, aducdnd argumente din
Sfantul Vasile cel Mare sau Maxim Marturisitorul: ,,.Din douad motive
poate spune cineva farA patimi pé#catele fratelui. Primul este si-1 in-
drepte s5i al doilea s& foloseasca pe un altul oarecare .. . .".

Vindecarea de aceste patimi, ca si de altele, este o problemi de
vointd gi stdruintd, nu neapirat de cunoastere. Recomandarea parintilor
fmbun#té{iti de a indepirta de noi pe cei clevetitori si a nu fi curiosi In
cercetarea vietli celorlalti ciici: ,,Cel ce incearci si cerceteze gindurile
celorlal{i nu-si cerceteazi in adevir faptele sale” (Nil al Ancirei). Ba mai
mult incearcd si ne convingél de a lucra fiecare cu sine insusi, fiind atenti
si responsabili de pé#catele noastre.. Adevirata luptd cu patimile ce ne
incearci duce implicit la smerenie - predispozifia pentru corice virtute - $i
bunitate. Nimeni nu se indreaptd cu asprime, cici diavolul nu poate
izgoni pe diavol, ¢i mai degrabid prin bunatate. Si Dumnezeul nostru
indreapta pe cameni prin méangaiere, spun pustnicii. Conditia interesului
pentru ceilal{i ramane rugiciunea - duhul irenic al oriciirei constiinte
crestine,

Cartea se incheie cu ,,dou# cuvinte in loc de concluzie® care con-
firma incd o dati cAt de greu ne este si nu ne abatem de la ,calea cea
vie" a Invi{éturii hristice si s& implinim aceastd nevoinia.

Ilie Boulgarakis deschide prin aceastd carte una din ranile socie-
tatii moderne céreia i1 adreseazd concluziv cherigma mesianici: ,,Nu
judecati ca s nu fiti judecaii. Caci cu judecata cu care judecati, veii
fi judecati, si cu misura cu care masurati, vi se va masura” (Mt. 7, 1-2).

' Pr. Drd. CRISTIAN MUNTEAN

Parintele Amédée Hallier si Dr. Dominique Megglé, MONA-
HUL SI PSIHIATRUL SAU CONVORBIRI DESPRE FERICIRE,
trad. de Sora Eugenia Vlad, pref. de Pr. Prof. Dr Vasile MlhOC,
Ed. Christiana, Bucuresti, 1997 180 p.

Fiecare om preocupat de conditia sa umana, in anumite momente
ale vietii 151 pune anumite intrebari existentiale: Cine sunt eu si unde
mi duc? Cine m-a creat pe mine? Cum pot si cum trebuie sa-mi traiesc
viata? Cum pot gasi sensul vie{ii mele? Cum pot ajunge la fericire? Pen-
tru a putea afla raspunsul la toate aceste inirebiri si in special la ultima,
omul trebuie si afle mai intii: Ce este fericirea?

La aceastd intrebare, ca si la celelalte, omul asteapti si primeasc)
rispunsul, fie de la familie, fie de la o personalitate, fie de la o insti-
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tutie. Majoritatea celor care sunt nemulfumiti de solutiile primite de la
psihologi, sociologi §i alfi eameni de gtiintd, apeleazd la ajutorul Bise-
ricii, considerdnd-o singura si ultima autoritate In méisuri, si le ofere
raspunsurile muljumitoare. $i, intr-adevér, Biserica nu-i dezamigeste.
Biserica este cea care le oferd solufiile cele mai simple, cu conditia ca
acestia si respecte inviiiturile transmise de Mantuitorul si Apostolii Sai,

Stim cd Mantuitorul a aprobat aceastd temi, vegnic actuali, a feri-
cirii, formuldnd in noui sentin{e, noud modalitdf{i de a ajunge la feri-
cire. Aceste modalitidti au fost mereu analizate si explicate de Biserici,
de-a lungul existentei sale bimilenare, _

Cateva din r3spunsurile la intrebirile legate de fericire le putem
gisi in admirabila carte ,,Monahul si psihiatrol* sau ,,Convorbiri despre
fericire® tradusi si tip#ritd in romaneste la 1n1t1at1va Editurii Chrlshana :
in anul 1997,

Cartea, considerati cu modestie de citre autori a nu fi o lucrare de
eruditie, este un dialog asupra aventurii omului modern. Lucrarea este
rezultatul dialogului a doi cameni cu preocupéari comune, dar proveniti din
medii diferite: un om al Bisericii, un cilugir (P. Amédée Hallier), pe
de o parte, si un psihiatru (Dominique Megglé), pe de alt} parte.

Asa cum subliniazi si pr. prof. dr. Vasile Mihoe, care a semnat pre-
fata cartii, este surprinziitor dialogul intre un psihiatru de prestigiu i un
célugdr, dar mai surprinzitor este, credem noi, faptul c&, acest om de
stilntA agteaptd rdspunsuri sigure asupra problemelor fundamentale ale
vietii, de la un om al Bisericii.

Dup4 indelungi c#utiri, psihiatrul isi giiseste un partener de dis-
cutie, paradoxal pentru unii, intr-o manistire, unde acest ciilugir de-
clari ca este fericit.

In capitolul intai al car{ii, in urma dialogului celor doi, P. A. pre-
zintd o teribild maladie a zilelor noastre: ,lacebunita“ (La ce bun?),
maladie cunoscuti cu mult timp inainte In lucririle spirituale ale epocii
patristice, sub numele de ,,acedie®.

P. A, pune un diagnostic clar societdtii occidentale, ariitind ci este
stipanitd de ,lacebuniti“, care la monahi a fost si este sporadicd, in
timp ce pentru lumea de azi este o adeviratii epidemie. P. A. identifica
chiar si ,microbul“ care a declansat-o: refuzul oamenilor de a accepta
realitatea! Tragismul acestei epidemii este evidenfiat prin faptul ci pu-
tem ajunge pin3 acolo incit si vorbim de o plicere de a fi nemulfumit.

Turbo — cilugirul (cum este cunoscut in {inut P. A)), ne aratd clar
cA aceastd epidemie este una a relatiei. E]l vorbegte de acea retragere a
omului rinit in sine insusi (ipsatie) sub socul deceptiilor suferite sau al
esecurilor repetate. Cititorul nu riméine insi fara o solutie, céci fericitul
calugir ne-o oferd: ,nu se poate iesi din lacebunitd fird aceastd inte-
lepciune a primirii. Primeste-te pe tine asa cum esti, primeste-i pe cei-
lalti asa cum sunt, primeste ritmul vietii asa cum {i se prezinté el“ (p. 37).
Iatd deci ci pentru a depasi aceastd boali, trebuie s& ne asumdm con-
ditia, adici ereditatea, i.ntpeaga educatle cu tot caracterul si cu toate ri-
nile umilitoare. '

12+
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In mod firese, in continuarea lucririi, ar trebui ca cei doi sa iden-

tifice cauzele lacebunitei, ceea ce se gi intampla in capitolul al doilea al
cirtil. Chiar In debutul ecapitolului sunt prezentate trei cauze: ,,supraaglo-
merarea, imprastierea si enervarea“. Explicand fiecare dintre cauze, P. A,
aratd clar ca trdim intr-o societate bulversatd de informatie, informaiie
care ucide, nedéandu-i omului posibilitatea de a ajunge la esential. El vor-
begte chiar de o ascezli modernd si anume: gisirea esentialului. Astfel,
omul supraaglomerat, imprastiat gi enervat, este o fiintd umani ispitit3
de regresiune, care vrea si fie satisficutd imediat, nemaiavand timp si se
minuneze de nimeni si de nimic. P. A. caracterizeazi pe omul modern
ca pe un nemulfumit de viata pe care o triieste gi care, cutind un sens
vietii si neglsindu-1 in societatea actuald, se refugiazi in imaginarul in
carc giseste nigte ,paradisuri artificiale*. In aceastd ciutare deturnati
a paradisului, omul ajunge si apeleze la: ezoterism, gnosticismn, magie,
ccultism, vrdjitorie (sorcellerie), spiritism si satanism, intr-un cuvint la
~EGMOSS55“, dupa felul personal al P.A. de a exprima aceste practici,
printr-o sigla. Solutiile in fata pericolului acestor practici, ne sunt oferite
tot de fericitul e#lugir: rugiciunea si dorinfa de a gisi mereu sensul.
Si, pentru a nu-1 putea nimeni acuza de idealizare, P. A. ne prezinta pro-
priul si exemplu: ,,eu pornesc in cautarea sensului in fiecare dimi-
neatd" (p. 76).
_ Legat structural de capitolul anterior, capitolul al treilea, cauti si
rispundi la fundamentala intrebare: are omul un sens? Cei doi antre-
nati in dialog sunt de comun acord cd, omul este in permanentd preccu-
pat spre a gisi un sens oricirui fapt care I se Intdmpla. Negisind nici un
sens vietii sale, omul, cuprins de disperare, apeleazi uneori la solutia
extremi: sinuciderea. Penfru un om care suferd, cel mai insuportabil
lucru este acela de a nu gisi nici un sens starii sale. Intrind in miezul
problemei P. A. ne lamureste ¢a din cauza complexitatii obiectului siu,
ciutarea sensului este extrem de dificild, Indemnéandu-ne totodata, s ne
ferim de asa-zisii ,,d&tdtori" de sens, pe care-i intdlnim pretutindeni.
Desi ciutarea sensului este o problemi complexa, turbo - calugérul ne in-
deamni totusi, s apelam la morala cresting, pe care ¢ defineste ca fiind
chiar ,arta de a da sens vietii“ (p. B3). Ca unul care a experimentat si
experimenteaz aceastd céutare a sensului, P. A. ne oferd si etapele sau
conditiile gésirii lui: incercarea de a iubi, luarea omului in serios si ruga-
ciunea, pe care 0 considera activitatea umana suprema.

In capitolul al 1V-lea, care da de fapt titlul cartii, este analizati po-
sibilitatea fiecirui om de a-si dobandi fericirea. Capitolul debuteazi cu
obscrvatia realistd a psihiatrului care, admifadnd limitele specialitatii sale,
recunoagte faptul ca, desi psihiatria are tot felul de teorii, nici una nu
rezolvi problema fericirii. P. A. spune c@ este vital si urgent pentru fiinta
umani si caute fericirea, chiar dac3 omul triieste un paradox: ,.desi ac-
{ioneaza din dorinta de a fi fericit, este totusi fiinta cea mai incercata
de nenorociri (p. 109). Asa cum ne-a obisnuit in celelalte eapitole, P. A.
fncearcdi si ne ofere §i solutia: comuniunea in iubire. Desi pare dezami-
gitor pentru toti cititorii, calugirul cistercian spune clar ci fericirea nu
este niciodatd o reusitd definitiva, ea trebuind sa fie mereu luata de la-n-
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ceput. P. A. conchide spunind c3, desi lisus ne-a dat Vestea cea buni a
fericirii, aceasta rimaéane totusi un dar de la Dumnezeu.

In capitolul al V-lea al cartii, intitulat ,Viata, moartea, iubirea*,
P. A. insistd pe biruinta lui lisus asupra moriii, ariatand ca El este iubi-
rea mai tare decidt moartea. Analizind iubirea si posibilitatile implinirii
ei, P. A. considerd cd aceasta {ine de a fi i nu de a avea, ci ea e iegirea
din sine si avantul spre celalalt. Fericitul cilugir giseste o trisituri
comuni iubirii §i mor{ii — sunt pretutindeni —, dar aminteste si deose-
birea capitald dintre ele: ,,dacd iubirea e experienta supremi a omului,
meartea este experienta extrem# a acestuia“. P. A. ne da chiar o defini-
fie a adevératului cregtin, punand in ecuatie cele analizate mai sus, ofe-
rindu-ne insi §i cheia ecuatiei, care esie Hristos: ,,a fi crestin inseamni
s8 crezi in iubirea absoluta revelatd in Iisus, cel care a facut din moarte,
o trecere la viata (p. 153).

Aceastd carte, rod al dialogului celor doi, n-ar fi fost deplind daci
n-ar fi abordat si problemele cuplului sau ,intalnirea fatd citre fata”
dintre barbat si femeie, ceea ce trateazi ultimul capitol.

Dand citeva solutii pentru mentinerea armoniei in cadrul cuplului,
apreciazi ci In momenful in care devii constient de distanta care va fi
mereu intre doud fiin{e umane, oricare ar fi ele, devine posibila o viata
minunata alaturi de celalalt.

P. A. da chiar si o definitie a iubirii cuplului: ,,este o primire mu-
tuals si dar reciproc, o comunicare in diversitate* (p. 170), demonstrand
inci odatd un lucru paradoxal, dar indeobste recunoscut, si anume acela
ca, cele mai bune tratate despre ciisitorie si relatiile cuplului le-au scris
cilugiirii! In baza celor spuse mai sus, in finalul capitolului P. A. ne in-
vatd si identificam fubirea adevirati: atunci cand tinde si creeze viati,
fie ea trupeascl, intelectual3, spirituald ete., iubirea este adevirata.

In epilogul cartii ni se ofera si solutia finald pentru rezolvarea tu-
turor problemelor dezbatute p#ini aici: mentinerea nidejdii, sperantel.
Pentru a intari acest lucru, P. A. aminteste gi 0 concluzie la care au ajuns
oamenii de stiin{a: posibilitatea imboln#virii la cei angajati activ in religie
este mult mai mic3 decit la oamenii nereligiosi, lucru confirmat de psi-
hiatru!

Cartea aceasta, departe de a fi epuizat rispunsurile la intrebérile
ridicate, ofera totusi niste solufii concrete, multe experimentate chiar de
veritabilul cdlugar, ‘

Lecturand cartea, ajungem la concluzia ci singura fericire adeva-
rati o putem dobandi numai in §i prin Hristos. 5 )

Chiar dacs infiereazi indeosebi deciiderea spirituala a societatii occl-
dentale, cartea poate fi considerata, pe de o parte, un semnal de alarma
la adresa societitii noastre, care prezinti si ea nigte simptome ale.un—
boln#virii, iar pe de alta parte, o surs3, un izvor de solutii co‘ncrete ks de
aceea, 0 recomandim spre lecturare tuturor acelora care-si pun intre-

bari existenfiale.
' ALEXANDRU NAN
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Jean-Frangms Mayer SECTELE Edlt Enmclopedlca Bucure$t1
1998, 123 p.

Mul{imea curentelor ideoclogice, a teoriilor despre lume si a grupa-
rilor religioase care actioneazéa st se miscd in lumea noastréd de astazi, duc
pe multi cameni la confuzie si nesigurantd. Aceastd confuzie creste si mai
- mult prin faptul cd se folosesc termenii nostri, crestinesti, cu un con-
tinut diferit. Este asadar nevoie de un semn statornic de orientare, de
‘0 ,,masurd" pentru evaluarea corectl a fiecirei contributii

Prin traducerea lucrarii reputatului specialist Jean-Francois Mayer,
intitulatd ,,.SECTELE", Edit. Enciclopedicd incearci si ne vind in aju-
tor, oferindu-ne informaiii obiective despre originea, siructura, doctrina
si dinamica acestor ,neconformisme" religioase, l3sandu-ne noud insi
sarcina de a le evalua si de a ne raporta la ele.

Autorul, doctor al Universitd{ii din Lyon, cunoscut mai pufin citi-
torilor romani, s-a consacrat studiului sectelor si miscérilor religioase
contemporane, publicAnd mal multe lucrdri in francezd si in alte limbi:

»Sectes nouvelles” (Secte noi); 1985. I nuovi movimenti religiosi. Sétte
cristiane a nuovi culti (,,Noi misciri religioase. Secte crestine si culte
noi*, in colaborare), 1990; Mit Sekten Konfrontiert (,,Confruntat cu sec-
tele“), 1993.

In cuvantul siu la editia roméneascd a lucririi de fata, autorul con-
statid ci ,,neconformismele” {cum insusi denumeste sectele} de tip cres-
tin aduni in lume un numir mal mare de adepii decit miscérile reli-
gioase necrestine.

Adresdndu-se cititorilor dintr-o fostd tard comunistd, autorul sub-
liniazd interesul general al sectelor si, in special al celor evanghelice, de
a-gi ,,propavadui” propria invitaturs in tarile Europei de Est.

Autorul declard convingitor ca obiectivul car{ii este absolut docu-
mentar si oricare ar fi motivatia cititorului {fie s&-si satisfacd o curiozi-
tate intelectuald, fie s& cunoasci sectele ca s3-3i apere mai bine credinta),
singura sa dorinti este aceea de a transmite informatia introductivd ne-
cesarai.

Cartea este structurati in doud pirti, relativ egale. In prima parte
autorul se ocupd cu prezentarea ,neconformismelor” crestine, iar in par-
tea a doua trateazd manifestirile occidentale dincolo de crestinism si rolul
jucat de marii maestri din Orient.

In prima parte a ciirtii, autorul ne oferi informatii despre dife-
rite secte, incepidnd cu miscarea anabaptistd si incheind cu aga-zisele
mici ,,Biserici catolice neromane*, amintind numai tangential pe ,,pre-
mergitorii Reformei din secolul XVI, care degi importanti pentru inte-
legerea fenomenului sectar, nu fac obiectul studiului de fata.
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Prezenténd cele mai diverse grup#ri religioase crestine, autorul, ca
fin observator al realitdtii, nu poate omite iratarea unei probleme difi-
cile pentru orice sectd crestind, §i anume, pozitia acesteia fatd de Bise-
ricile vechi traditionale.

Autorul incearca sa prezinte rispunsurile sectare la intrebarea fun-
damentald: Ce statut trebuie s3 acorde secta Bisericilor premergitoare
ei? Plin de obiectivitate, Jean Frangois Mayer, prezintd doud pozitii sus-
{inute de diferitele factiuni sectare: una radicali si una moderata. Asifel,
gandirea Reformei radicale e aceea ci nu are rost si incerci si refor-
mezi ceea ce nu poate fi reformat si de aceea recomanda restaurarea Bi-
sericii din nimic, ca pe vremea Apostolilor. Adeptii acestei teze admit
existenta unei ,paranteze* de necredinti in istoria crestinismului. Mer-
gdnd pe aceastd linie, mai multe miscari americane apirute in secolele
XIX si XX privesc istoria Bisericii ea pe ,,0 mare denaturare sau aproape
un haos céruia aparifia grupului lor i-a pus capit“ (Samuel S. Hill; p. 30).
Aceastd atitudine, credem noi, exprim3 neputinta acestor misciri de a
riméne pe pozitie in fata argumentului istoric al Bisericilor traditionale.
Unii sectari, mai moderati, mai constienti, poate de taria argumentului
istorie, acceptd teza potrivit cireia, au existat in toate pericadele, gru-
piri restranse si umile ale unor credinciosi adevarati.

O remarca deosebit de interesanti a autorului e cea referitoare la
unele miscéri gi, in special la cele a ciiror conducitori provin din clerici
exclugi ai Bis. Romane (asa-numitii antipapi), despre care afirmi ci:
.,lasdnd la o parte unele cazuri de ciutéri liturgice si spirituale vrednice
de stim3, intemeietorii lor au p#rasit Biserica romani pentru ca ulterior
s-o imite!" (p. 61).

Fara a oferi prea multe informatii despre aceastd primi parte,
considerm totusi necesar sii prezentdm citeva date statistice, cu scopul
declarat, de a incita cititorul interesat, sa lectureze cartea (astfel, Bise-

ricile Iui Hristos numérd 2,5 milicane de membri, Mormonii — 10 mi-
lioane, Biserica neoapostolici — 8 milicane, Adventismul de ziua a sap-
tea — 9 milioane, Martorii lui Jehova — 5,5 milioane, Penticostalii —

mai multe milioane etc.).

Ambele parti ale lucririi sunt presfirate cu franturi culese din
diferite cir{i si reviste, referitoare la anumite puncte cprnlun_e'acestog
migedri sau anumite pozitii critice la adresa lor. Vom an:un'g aici numai
un scurt fragment spre exemplificare: ,,In multe secte si Biserici mino-
ritare s-a statornicit raportarea la Biblie — ea este tinuta 'desch1sé pe ge-
nunchi in timpul adunirilor pentru ca fiecare s citeasca _versetul citat
de predicator. Nimic de reprogat acestui procegﬂeu u}strgctw,"Dar_ exist3
si grupuri in care grija pentru argumentarea fiecarel afirmatii printr-un
citat biblic duce la absurd . .." (p. 47). , vorul citand acest para

SituAindu-se pe pozitia obiectivd propusd, autorul, clian -
grafl nu-si prezmgi zftitudinea fatd de_ aceastd practica sectard, cgga cg
noi insa, putem face. Faptul c& majoritatea sgctelor din epoca m ernt
fsi revendicad ideclogia din Biblie este astizi un lucru deja cunoscut.

Biblismul sectar este astizi expresia unei dorinfe de legitimitate, de in-

ke . w
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dreptitire. Sectele duc de fapt la ultima consecin{, atitudinea Reformei
fatd de Scriptura si de principiul autoritatii.

Daca in prima parte a carfii sunt tratate miscari aparute in sanul
crestinismului, in cea de-a doua sunt abordate grupuri foarte diferite
din punct de vedere doctrinar, dar care au totusi o singuri caracteristica
comunad: faptul cd nu se bazeazd pe crestinism, sau il includ intr-o nou#
sintezi religioasa.

In aceastd a doua parte sunt tratate anumite ,secte apirute in
sanul unor religii ca: hinduismul si mahomedanismul.

Cele mai multe dintre aceste migcidri, sincretiste, au imprumutat
anumite invé{aturi din religia crestini. Altele insi, au scopul declarat de
a distruge crestinismul. Astfel, meritd sd amintim aici pozifia unei secte
islamice (Ahmadyya), care studiazid Biblia si crestinismul numai din ra-
tiuni polemice 5i care incearci si demonstreze cd Hristos n-a inviat, vrand
si dea astfel o grea lovituri religiei crestine. Intre adeptii acestei misciri
(care cunosc Biblia la fel de bine ca si Coranul!) si martorii lui Jehova
autorul a gésit si o similitudine: caracterul foarte structurat si organizat
al prozelitismului pe care-1 practica.

Tot in aceastd a doua parte, autorul trateazi si unele miscari in-
temeiate de anumifi maestri spirituali, miscéri pe care nu le putem con-
sidera nici religii, nici secte, pentru simplul fapt cd n-au o doctrina, n-au
divinititi de adorat, iar membrii lor duc o viatd imorali.

Cateva pagini ale lucrdrii sunt dedicate de autor, unor religii abe-
rante, credem noi, dar care au prizd mai ales in Occidentul desacralizat:
religiile ,,stiintifice” (scientologia, adeptii farfuriilor zbur#toare etc.).

In incheiere, prezentindu-si propriile concluzii, nepirtinitoare si
vrand parcd sd raspundi la intrebarea pe care gi-o punea André Malraux
(daci secolul XXI va fi sau nu religios?) autorul afirmi: ,relgiile si ma-
nifestérile sunt mai degraba in mutaiie decat pe cale de disparifie* (p. 105).

Desi spune cé inmulfirea exageratd a sectelor nu e decat un aspect,
un factor printre mul{i alfii, referindu-se la tarile ortodoxe ale Europei
postcomuniste, autorul afirmi cid puternica propagandd a unor grupdiri
conferd Bisericii un caracter ingrijorator.

Chiar daca Biserica Ortodoxi ia masuri de contracarare a miscéri-
lor sectare, intensificindu-si mai ales misiunea intern#, noi nu uitim ca
Biserica s-a mai confruntat in trecutul ei cu asemenea fenomene si totusi
a iesit biruitoare. In prozelitismul si agresivitatea unor secte crestinii
nu vid altceva decadt o implinire a cuvintelor Mantuitorului: ,,si multi
prooroci mincinosi se vor scula si vor amagi pe mul{i* (Mt. 24, 11). Pu-
terea in fata acestor primejdii ne vine insd tot din cuvintele Mantuito-
rului, care referindu-se la aceastd institutie intemeiatd de El1 spunea:
»pe aceastd piatrd voi zidi Biserica Mea §i nici portile iadului n-o vor
birui* (Mt. 16, 18).

Cartea, interesantd prin modul obiectiv de abordare si prin boga-
tia de informatii pe care o oferd, o recomandiam celor care vor si-si sa-
tisfaca anumite curiozitdti intelectuale, dar mai ales acelora care vrand
s se convingd de superioritatea religiei crestine au ocazia s-0 compare

cu rmscinle prezentate mai sus. ALEXANDRU NAN
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