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t LAURENŢIU

DIN MILA LUI DUMNEZEU,
ARHIEPISCOP AL SIBIULUI ŞI MITROPOLIT AL ARDEALULUI

Iubitului nostru cler, cinului monahal şi drept-credincioşilor creştini, 
har, milă şi pace de la Dumnezeu, iar de la noi, arhiereşti binecuvântări!

„Ziua învierii! Să ne luminăm cu prăznuirea şi unul pe altul 
să ne îmbrăţişăm şi aşa să strigăm: «Hristos a înviat din morţi cu 
moartea pe moarte călcând şi celor din morminte viaţă dâruindu- 
le!»”

(Stihiră din Canonul învierii)

HRISTOS A ÎNVIAT!

Iubiţii mei fii sufleteşti,

Imnele înălţătoare ale Canonului învierii Domnului ne umplu ini
mile de bucurie sfântă în această noapte de taină plină de lumină a Sfin
telor Paşti. Ele sunt inspirate din cuvântul sfânt al Evangheliei, care ne 
împărtăşeşte peste veacuri marea bucurie a învierii Domnului. Când se 
lumina de ziua întâi a săptămânii, un înger ca un fulger de lumină s-a 
arătat femeilor mironosiţe venite la mormântul Mântuitorului să-I ungă 
trupul cu miresme. Poruncindu-le să nu se teamă, glasul său le-a adus 
vestea plină de nădejde că Iisus cel răstignit pe care-L căutau nu Se mai 
afla acolo, ci S-a sculat din morţi. Şi pe când alergau ele cu frică şi emo
ţie de la mormânt ca să ducă această veste apostolilor şi ucenicilor, în
suşi Iisus cel înviat le-a întâmpinat, zicându-le: „BucuraţPvâ!” (Mt 28, 1-
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9). După aceea, arătându-Se şi apostolilor Săi, La încredinţat pe ei, şi 
prin ei pe noi, pe toţi, prin cuvântul cel plin de mângâiere şi nădejde: 
„lata, Eu cu voi sunt în toate zilele până la sfârşitul veacurilory} (Mt. 28, 20).

Şi intr-adevăr, Hristos Domnul cel înviat este prezent cu noi cei adu
naţi la acest praznic dumnezeiesc. Ridicat din groapa mormântului de pute
rea iubirii Sale faţă de Tatăl şi a Tatălui faţă de El, Hristos stă în mijlocul 
nostru, al creştinilor, cu duhul, adevărul şi puterea cerească a Evangheliei 
Lui, în care se cuprind cuvintele vieţii veşnice. Această prezenţă a Sa iubitoa
re, prin cuvântul mântuitor, ne pregăteşte pentru primirea prezenţei Sale dă- 
ruitoare din Jertfa Euharistică, prin împărtăşirea cu Sfântul Trup şi Scumpul 
Său Sânge. Noi, cei din Biserică, suntem fericiţi că putem primi această pre
zenţă şi trăim în şi din puterea învierii Domnului. Ea ne arată că, deşi în 
lume este mult rău, multă durere, suferinţă, ură, nedreptate şi moarte, to
tuşi binele, iubirea, dreptatea, bucuria şi viaţa sunt cele ce vor avea ultimul 
cuvânt, prin Dumnezeu. Ştim că din voinţa lui Dumnezeu, manifestată în
tâi în creaţie, această lume e menită să fie o lume a vieţii şi a luminii, nu a 
morţii şi a întunericului. Prin Iisus Hristos cel înviat ştim că Dumnezeu- 
Tatăl, Fiul şi Duhul Sfânt este Viaţă, Iubire şi Lumină (1 In 1, 8; 4, 8 şi 1, 5). 
Tot praznicul învierii ne învaţă, prin Evanghelia de la Sfânta Liturghie, că 
Viaţa noastră era din veci în Cuvântul cel veşnic al lui Dumnezeu, Care era 
dintru început la Dumnezeu. Această viaţă era „lumina oamenilorea s-a 
arătat în Iisus Hristos, Cuvântul lui Dumnezeu întrupat, şi ni se arată, prin 
Biserică, de atunci, ca „Lumina care luminează în întuneric”, fără ca întuneri
cul s-o poată cuprinde şi stinge (In 1, 4-5). Deşi „Lumina a venit în lume”, to
tuşi prin faptele rele ale necredinţei „oamenii au iubit” şi iubesc „mai mult în
tunericul decât Lumina„Iar aceasta este judecata” (In 3, 19) lor, „căci cel ce 
crede în El nu mai este judecat, iar cel ce nu crede a şi fost judecat, fiindcă nu a 
crezut” (In 3, 18).

Iubiţi credincioşi,

Să nu uităm că primul răspuns al majorităţii contemporanilor lui Ii- 
sus la vestea cea bună a iubirii şi vieţii noi, dumnezeieşti, pe care Acesta 
le-a adus-o a fost acela al necredinţei şi urii, care au culminat în răstig-
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„Ziua învierii! Să ne luminăm cu prăznuirea”

nirea Sa pe crucea ridicată pe dealul Căpăţânii. Aşa cum le-a spus dina- 
inte Iisus oamenilor cărora le-a încredinţat „via” acestei lumi, Dumne- 
zeu-Tatăl L-a trimis la urmă pe Fiul Său, zicând: „Se vor ruşina de Fiul 
Meu!”. Dar lucrătorii viei, văzându-L pe Fiul, şi-au zis între ei: Acesta e moş- 
tenitorul. Veniţi să-L omorâm şi să avem noi moştenirea Lui. Şi punând mâ
na pe El, l-au scos afară din vie şi l-au omorât” (Mt 21, 37"39). Dar, deşi 
omorât pe cruce cu moartea cea mai cumplită, Fiul a murit iubindu-i 
fără margini, atât pe cei care-L batjocoreau şi ucideau, cât şi pe Tatăl 
Său, Care L-a trimis în lume. Iar răspunsul Tatălui la dragostea Fiului 
Său pe Cruce a fost învierea Lui din morţi şi în El învierea noastră. 
Crucea şi învierea lui Hristos arată cât de mult a iubit şi iubeşte Dum
nezeu lumea (In 3, 16), dar şi cât de mult se poate dărui prin iubire omul
lui Dumnezeu.

Din puterea învierii s-a ivit şi a crescut în lume Biserica lui Hristos, 
alcătuită din martorii învierii Domnului grupaţi în jurul Apostolilor, al 
Maicii Domnului, al mironosiţelor şi al celorlalţi ucenici ai Mântuitoru
lui. Neînfricoşaţi de duşmănia şi persecuţiile iudeilor, grecilor sau roma
nilor, creştinii, odată cu înălţarea la cer a Mântuitorului şi cu venirea 
Sfântului Duh, au descoperit o viaţă nouă, uimitoare, al cărei secret era 
trăirea plină de râvnă şi bucurie în duhul învierii Domnului. Aşa cum 
ne arată cartea Faptele Apostolilor: „Apostolii mărturiseau cu mare putere 
învierea Domnului lisus Hristos şi mare har era peste ei toţi” (FA 4, 33). Ex
presia credinţei în înviere a primilor creştini era iubirea, iar iubirea se 
manifesta printr-o deplină libertate, egalitate şi frăţietate: „inima şi sufle
tul mulţimilor celor ce credeau erau una şi nici unul nu zicea că e al său ceva 
şi toate ale lor le erau de obşte” (FA 4, 32). Toţi cei care primiseră în Ieru
salim cuvântul Apostolilor: „stăruiau în învăţătura Apostolilor, în comuni- 

în frângerea pâinii şi în rugăciune” (FA 2, 41). Bucuria învierii îi făcea,une,
aşadar, pe primii creştini să ducă în Biserică o viaţă nouă, de iubire de
plină faţă de Dumnezeu şi faţă de aproapele, arătate într-o comuniune 
desăvârşită întru toate cele ale vieţii lor, atât spirituale, cât şi materiale. 
Viaţa şi iubirea creştinilor până la sacrificiu era o lumină a lumii, pentru 
că izvora din iubirea lui Dumnezeu, dusă până la jertfă. De aproape do-

11



PASTORALE

uă mii de ani această lumină a iubirii jertfitoare luminează în întuneri
cul istoriei, care încearcă mereu s-o cuprindă.

Iubiţi credincioşi,

După sângeroasele prigoane ale Imperiului roman, care au durat su
te de ani, lumea Europei a dorit să primească, pentru o mie de ani, lu
mina lui Hristos. După aceea, însă, oamenii au început să uite de Hris- 
tos şi să se depărteze de Biserică; au început să-şi organizeze cunoaşterea 
şi viaţa socială şi individuală în afara lui Hristos. In ultimele veacuri s-a 
ivit astfel o ştiinţă, o cultură, o politică şi o economie fără Dumnezeu. 
Călăuzite de poftele curiozităţii, ale controlului şi ale dominaţiei lăcomi
ei fără nici un fel de oprelişti, ele s-au ridicat nu numai împotriva lui 
Dumnezeu, pe Care au încercat şi încearcă să-L scoată din minţile şi 
inimile oamenilor, ci s-au ridicat cu tot mai multă violenţă chiar împo
triva oamenilor, a libertăţii şi demnităţii lor.

Nici noi, românii, n-am fost scutiţi în ultimul veac de aceste încer
cări cumplite, care, în războaie mondiale şi dictaturi totalitare şi ateiste 
au secerat sute de mii de vieţi omeneşti şi au mutilat destinele a zeci de 
milioane.

Anul acesta se împlinesc douăzeci de ani de la prăbuşirea în sânge a 
regimului dictatorial comunist, care a stăpânit România timp de patru de
cenii. Comunismul a vrut să impună prin teroare şi violenţă un model de 
societate bazat pe egalitatea forţată a oamenilor. Din mijlocul oamenilor a 
vrut să-L scoată pe Dumnezeu şi tradiţiile creştine, pentru a le înlocui cu 
ideologia şi politica unui partid absolutist. Rezultatul a fost doar umilirea 
oamenilor prin frică şi sărăcie. Puterea credinţei în Hristos cel înviat din 
inimile oamenilor, mai ales ale tinerilor, s-a văzut însă în Revoluţia din 
Decembrie 1989. Am crezut atunci că România îşi va regăsi repede demni
tatea şi identitatea reprimate de comunism. Privind în urmă, vedem că în 
România ultimelor două decenii s-au produs schimbări importante şi pozi
tive în multe privinţe: suntem o ţară europeană şi o societate mai prosperă 
decât în 1989. Nu putem trece, însă, cu vederea faptul că noul tip de socie
tate, bazat pe libertatea deplină a oamenilor, pune tot mai evident în locul
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„Ziua învierii! Să ne luminăm cu prăznuirea”

lui Dumnezeu goana nestăvilită după bani, plăceri şi distracţii. In acelaşi 
timp, se restrânge libertatea adevărată a omului prin aservirea lui poftelor 
lumii acesteia. Intr-o societate consumistă care ademeneşte, dar şi con
strânge în acelaşi timp, creştinul zilelor noastre este tot mai mult izolat de 
adevărata viaţă, de adevărata bucurie. Fiind legat şi dependent de infor
maţia mass-media, dezorientat şi stresat de avalanşa de încercări care vin 
asupra lui, rupt astfel de legătura sa cu Dumnezeu, omul contemporan tot 
mai greu găseşte un sens al existenţei sale. Mutilarea sufletească a oameni
lor, mai ales a tinerilor, prin uitarea credinţei creştine, a tradiţiilor româ
neşti şi a valorilor noastre spirituale este un semn al unei decadenţe pri
mejdioase, care poate aduce o intervenţie aspră a lui Dumnezeu în istoria 
neamului nostru.

Spunem aceasta fiindcă în acest an şi în cei ce urmează România 
intră şi ea, împreună cu întreaga lume, într-o perioadă de cumpănă. 
Timpurile care ne aşteaptă vor fi grele. Vor fi timpurile unei cerneri, ale 
unei lămuriri spirituale. Poporul nostru a trăit vremuri de criză în de
cursul istoriei lui, în care a fost privat de bunuri materiale dar şi spiritu
ale, însă a putut trece peste toate fiindcă a ştiut să îşi îndrepte cu totul 
nădejdea spre Dumnezeu, Singurul care poate face lucruri mari şi minu
nate tuturor celor care cu dragoste sinceră păzesc poruncile Lui.

Lipsurile economice sunt o judecată asupra vieţii noastre, a tuturor. 
A sosit, poate, vremea ca, înainte de a fi prea târziu, să ne întoarcem la 
Dumnezeu, să devenim creştini adevăraţi şi nu doar de circumstanţă, să 
păzim poruncile Stăpânului, să păzim toate posturile, să-L căutăm pe 
Dumnezeu în smerenie, simplitate şi milostenie, să căutăm viaţa simplă 
şi curată a părinţilor şi strămoşilor noştri ale cărei roade sunt dragostea, 
bucuria, îndelungă răbdarea, discernământul, trezvia şi nădejdea.

Dacă vom fi mai săraci în cele materiale, vom învăţa, poate, să fim 
mai bogaţi în Dumnezeu, în iubirea jertfelnică de aproapele. Toate aces
tea sunt, însă, cu neputinţă fără credinţă, dar sunt cu putinţă celor ce 
cred în Hristos şi în învierea Lui. Noi, creştinii, va trebui să reînvăţăm 
noi înşine şi să-i învăţăm pe cei din jurul nostru virtuţile comunitare 
practice ale iubirii ce izvorăşte din credinţa în învierea lui Hristos şi în
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învierea noastră. Fiindcă, „precum Hristos a înviat din morţi prin slava Ta
tălui, aşa şi noi trebuie să umblăm întru învierea vieţii” (Rm 6, 4). Şi Dum
nezeu nu ne va lăsa, va fi lângă noi, dacă nici noi nu vom uita să fim 
lângă El şi cu El în toate zilele vieţii noastre, prin credinţă, nădejde şi iu
bire (1 Co 13, 13).

Iubiţi fraţi creştini,

Aceasta e noaptea şi ziua învierii Domnului, ziua veşnică pe care a 
făcut-o Domnul ca să ne bucurăm şi să ne veselim într-însa.

Vor urma zile, luni şi ani, pe care Dumnezeu, în înţelepciunea Sa, ni-i 
va hărăzi şi care nu vor trece deloc aşa uşor, cum am vrea să credem, dacă 
nu vom şti să îi transformăm într-o nouă şansă de a-L găsi pe Dumnezeu şi 
de a ne regăsi pe noi înşine, în Biserica lui Hristos cel înviat, Domnul Vieţii.

Cu părintească dragoste, Vă chemăm pe toţi, fii ai Sfintei noastre 
Biserici, la înviere sufletească, din care să izvorască faptele unei noi vieţi, 
de frăţietate şi solidaritate, prin care să răscumpărăm „vremea crizei” şi 
toate problemele ei.

Hristos Cel înviat e cu noi toţi! Nu vă temeţi! Nu deznădăjduiţi! 
Pentru aceasta, vă adresăm tuturor îndemnul Sfântului Apostol Pavel, 
care să ne însoţească mereu:

„Privegheaţi! Staţi tari în credinţă! îmbărbătaţi- vă! în ţări ţi- vă! 
Toate ale voastre în dragoste să se fa căi

(1 Co 16, 13)
HRISTOS A ÎNVIAT!

Sărbători Fericite! La mulţi şi binecuvântaţi ani!

Al vostru al tuturor, de tot binele voitor 
şi pururea rugător către Hristos, învierea noastră,

t LAURENŢIU 
Mitropolitul Ardealului



t IO AN,

Din mila lui Dumnezeu, 
Episcop al Covasnei şi Harghitei

Iubitului nostru cler, cinului monahal şi dreptcredincioşilor creştini, har, milă 
şi pace de la Dumnezeu Tatăl, iar de la noi, părintească binecuvântare.

„Fericiţi cei ce mau văzut şi au crezut" (In 20, 29)

HRISTOS A ÎNVIAT !

Iubiţi fraţi şi surori în Domnul,

Astăzi am primit toţi un mare dar de la Tatăl Ceresc, prin Hristos 
Domnul, şi anume darul vieţii veşnice.

De aceea, simţim la fiecare praznic al învierii Domnului, noi şi tot 
ce ne înconjoară, o mare bucurie: omul căzut între tâlhari, între păcate 
şi sub osânda morţii, călăuzit de Lumina învierii se va îndrepta azi spre 
Binefăcătorul său Hristos Domnul.

Lumina învierii va despărţi lumea în două părţi: în cea a întuneri
cului şi în cea a luminii. Acestea vor fi cele două destinaţii ale 
pământeanului, rămânând să aleagă fiecare cărei lumi va dori să aparţi
nă pentru veşnicie.

Binecuvântat să fie Dumnezeu, că frăţiile voastre aţi ales Lumina, 
lepădându-vă de întuneric. Mărturisim şi le spunem tuturor că am fost 
la mormântul întunecat unde a fost pus Hristos şi l-am găsit gol, căci Cel 
ce zăcuse în el a înviat!

Faptul că aveţi acum, fiecare, o lumânare în mână, mărturisiţi că 
voiţi a fi fiii Luminii. Cu această lumânare vom intra în mormântul 
nostru pe care şi noi îl vom lăsa gol la sunetul trâmbiţei îngerului,
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când ne va chema pe fiecare, ca Mântuitorul Hristos să ne împartă 
darul dreptăţii Lui.

Sărbătorim astăzi Paştile Domnului, la care ni se oferă tuturor da- 
rul vieţii; la paştile noastre vom primi darul dreptăţii. Să rânduiască 
Bunul Dumnezeu să avem tot bucurie când vom primi atunci acest dar.

Taina pocăinţei este semnul că omul doreşte să se ridice din moar- 
tea păcatului. în Postul Sfintelor Paşti am înviat şi noi din moartea 
păcatelor noastre prin înfrânare de la bucate şi păcate, prin milostenie şi 
fapte bune. Lacrimile pocăinţei în Taina Sfintei Spovedanii vindecă ră
nile păcatelor. Ferice de omul care se botează în baia lacrimilor sale. 
Harul primit la Botez şi redobândit prin Taina Pocăinţei, înseamnă pre
zenţa lui Hristos în noi împreună cu Tatăl şi cu Duhul Sfânt: „Dacă Mă 
iubeşte cineva, va păzi cuvântul Meu şi Tatăl Meu îl va iubi. Noi vom 
veni la el şi sălaş la el vom face” (In 14, 23).

Păcatul ne desparte de harul lui Dumnezeu, el pune capăt prezenţei 
lui Dumnezeu în fiinţa noastră. Păcatul aduce moartea omului, dar nu şi 
nimicirea lui; sufletul omului niciodată şi nici intr-un chip nu poate să 
se cufunde în nefiinţă. Sfântul Apostol Iacob ne spune: „Apoi pofta 
când s-a zămislit dă naştere păcatului şi păcatul, odată făptuit, aduce 
moartea” (Iac 1, 15). Părinţii Bisericii spun că trebuie să ne gândim aici la 
moartea spirituală pe care o produce orice păcat greu săvârşit de om. în
tăriţi fiind pe învăţătura Sfintelor Scripturi, noi credem şi mărturisim 
împreună cu Sfinţii Apostoli şi cu toţi înaintaşii noştri din toate veacuri
le, că: „A înviat Domnul cu adevărat şi S-a arătat lui Simon” (Lc 24, 34).

Hristos Domnul, după înviere, S-a arătat femeilor mironosiţe şi la 
peste cinci sute de fraţi deodată (1 Co 15, 6). După ei toţi, S-a arătat şi 
lui Pavel, care a înviat din rătăcirea lui, devenind neînfricatul Apostol 
al neamurilor, stropind şi el, cu sângele său, pământul Romei pentru 
credinţa în înviere, dobândind darul vieţii veşnice împreună cu Hristos.

Propovăduind neamurilor învierea lui Hristos, le arată că aceasta 
trebuie să fie arvuna învierii noastre sufleteşti; trebuie să fie reazimul 
transformării noastre morale şi modul de statornicie pe calea neprihănirii.

înviind, Hristos a lăsat în mormânt giulgiurile zăcând, a trecut la 
viaţa desăvârşită, izbăvită de orice nevoi; tot aşa şi noi creştinii, după
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postul Sfintelor Paşti, suntem îndatoraţi să ne sculăm din mormântul 
păcatelor şi să lăsăm zăcând grijile şi patimile noastre.

Se cuvine să începem şi noi după acest Praznic o viaţă nouă în 
Hristos, păzind acest sfânt odor dat nouă de Hristos: darul vieţii.

Sfântul Apostol Pavel le scria romanilor: „...precum Hristos a înviat 
din morţi, prin slava Tatălui, aşa să umblăm şi noi întru înnoirea vieţii” 
(Rm 6, 4).

în cele patruzeci de zile de la înviere, Hristos S-a arătat de mai mul
te ori Apostolilor şi ucenicilor Săi ca să risipească orice îndoială, 
arătându-le şi semnul cuielor şi rana lăsată de suliţă în coasta Sa. Ca să-i 
încredinţeze pe deplin de învierea Sa reală, S-a lăsat atins de ei şi a 
mâncat împreună cu ei.

Oare nu se cade ca şi învierea noastră sufletească să fie una reală, 
adevărată, după chipul învierii lui Hristos?!

Care ar fi dar semnele învierii noastre sufleteşti: în viaţa noastră să 
se manifeste o trecere de la o viaţă egoistă la o viaţă altruistă, de la o 
viaţă trândavă la una stăruitoare închinată lui Dumnezeu şi semenilor 
noştri, de la purtarea prihănită la una fără prihană. Schimbarea vieţii 
noastre se impune apoi a fi durabilă şi statornică în săvârşirea binelui.

Biruinţa lui Hristos asupra morţii este deplină şi veşnică: „Ştiind că 
Hristos, după ce a înviat din morţi, nu mai moare, că moartea nu-L mai 
stăpâneşte pe Domnul... aşa şi voi socotiţi-vă că sunteţi morţi păcatului 
şi vii pentru Dumnezeu” (Rm 6, 9-11).

Când unul din ucenici îi cere lui Iisus să-l lase să-şi rânduiască cele 
din casa sa, Acesta îi răspunde: „Nimeni care pune mâna pe plug şi se 
uită înapoi nu este potrivit pentru împărăţia lui Dumnezeu” (Lc 9, 62) . 
Acest răspuns este valabil astăzi şi pentru noi.

Sfântul Apostol şi Evanghelist Ioan scrie ca o concluzie la sfârşitul 
Evangheliei sale: „Deci şi alte multe minuni a făcut Iisus înaintea uceni
cilor Săi care nu sunt scrise în cartea aceasta. Iară acestea s-au scris ca să 
credeţi că Iisus este Hristosul, Fiul lui Dumnezeu, şi crezând, să aveţi 
viaţă în numele Lui” (In 20, 30, 31).

Dacă Sfinţii Apostoli şi ucenicii au crezut în învierea lui Hristos, 
pentru că au trăit personal prezenţa reală a lui Hristos după înviere, noi
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avem această Evanghelie, Sfintele Scripturi şi Sfânta Biserică, în care 
este prezent Hristos în cuvintele Sale rostite în faţa apostolilor şi uceni
cilor, iar astăzi adresate nouă pentru întărirea credinţei noastre.

Iubiţi fii duhovniceşti,

Din Ziua Cincizecimii, învierea Domnului a devenit centrul predicii 
Sfinţilor Apostoli; învierea a fost centrul predicii Sfântului Apostol Pe
tru în Ierusalim.

Sfinţii Apostoli II prezintă mulţimii şi autorităţilor vremii pe Hris- 
tos ca Sfântul lui Dumnezeu, Care a sfărâmat puterea iadului (FA 2, 25- 
32); este Noul Adam sub picioarele Căruia Dumnezeu a supus totul 
(1 Co 15, 27); este Piatra nesocotită de zidari şi care a ajuns în capul un
ghiului (FA 4, 11); Hristos este „cheia” cu care se dezleagă spre înţelegere 
Sfânta Scriptură (Lc 24, 27, 44).

învierea este „puterea” care se dăruieşte celor care cred în El: „Cel 
ce crede în Mine va fi viu, chiar dacă va muri” (In 11, 25).

Prin înviere, Hristos Domnul „...ne-a născut pe noi spre nădejde 
vie. Spre moştenire nestricăcioasă şi neîntinată şi neveştejită, păstrată în 
ceruri pentru voi”. (I Per 1, 3-4)

învierea o avem primită ca pe un odor sfânt, pe care trebuie să-l 
păstrăm, în care trebuie să trăim, pe care trebuie să o mărturisim şi s-o 
propovăduim. în ea trebuie să fie toată deplinătatea bucuriei noastre. 
Hristos prin înviere ni Se face accesibil nouă, celor care-L iubim şi care 
trăim împreună cu El şi-L recunoaştem „întru frângerea pâinii” (Lc 24, 
35), ca oarecând Luca şi Cleopa la Emaus.

învierea este uşa care ni s-a deschis pentru participare la împărăţia 
lui Dumnezeu, pentru a fi părtaşi la ospăţul Mirelui Hristos Domnul, 
Care ne dă puterea învierii şi ne întăreşte cu harul Său. In Biserica Sa, 
El este prezent înviat până la sfârşitul veacului (Mt 28, 20).

Noi am devenit „părtaşi învierii Lui” (Rm 6, 5) şi „nu mai suntem 
robi păcatului” (Rm 6, 6).

în această „Sărbătoare a sărbătorilor şi Praznic al praznicelor”, în 
„Paştile cele mari şi preasfinţite”, avem putinţa de a intra la Cel ce mij
loceşte pentru noi „şi poate să mântuiască desăvârşit pe cei ce se
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apropie, printr-însul, de Dumnezeu, căci pururi e viu ca să mijlocească 
pentru noi” (Evr 7, 25).

Această minune a minunilor a avut loc o dată pentru totdeauna 
acum două mii de ani: Hristos a înviat! Bucuraţi-vă (Mt 28, 9). El este 
pârga învierii noastre, El este „viaţa noastră”; de aceea învierea Lui se 
reînnoieşte în fiecare dintre noi, odată cu primirea Sfântului Botez şi 
trăim toată viaţa în bucuria mare a învierii.

Acest Praznic reprezintă pentru noi creştinii regăsirea noastră în 
Hristos cel înviat.

Iubiţi fraţi şi surori în Domnul,

Trăind după învăţătura Domnului nostru Iisus Hristos, pe care a 
lăsat-o prin Sfinţii Apostoli şi Bisericii Sale care este „stâlp şi temelia 
adevărului” (1 Tim 3, 15), avem încredinţarea că învierea noastră nu va 
fi spre osândă, ci pentru viaţă (In 5, 29).

încă din această viaţă pământească, trebuie să tindem spre desăvâr
şirea creştină, care să ne ducă la „omul cel nou”, făcut după chipul lui 
Dumnezeu în dreptate şi sfinţenia adevărului (Ef 4, 24).

Domnul ne-a încredinţat zicând: „Eu sunt învierea şi Viaţa; cel ce 
crede în Mine va fi viu, chiar dacă va muri” (In 11, 25).

Minunată şi dumnezeiască zi este ziua Sfintei învieri; ea a fost de la 
început numită „Ziua Domnului” (Ap 1,10) sau Duminica; ea este „a op
ta zi” sau prima zi a săptămânii după calendarul iudaic.

Lumea a fost zidită de Dumnezeu în armonie şi unitate. Acestea s-au 
risipit prin păcat.

Hristos Domnul, prin Patimi şi Moartea pe Cruce şi apoi prin învi
ere, a restabilit armonia şi unitatea şi S-a rugat Părintelui Său ca toţi 
ucenicii Săi „să fie în chip desăvârşit una” (In 17, 23).

învierea Domnului dezleagă taina vieţii şi a morţii. Cei care sunt în 
Hristos nu mai mor, ci trăiesc în veac; pentru ei moartea nu mai are pu
tere şi moartea nu mai este decât un prilej de a ajunge la adevărata viaţă.

Jertfa pe Cruce nu a rămas zadarnică, iar făgăduinţa Domnului că va 
învia a treia zi s-a împlinit. Crucea străluceşte şi mai mult prin înviere: 
Crucii Tale ne închinăm, Stăpâne, şi Sfântă învierea Ta o lăudăm şi o slăvim.
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Suntem sortiţi vieţii şi nu morţii; pentru viaţa lumii a venit Fiul lui 
Dumnezeu. Credinţa în înviere a dat creştini desăvârşiţi şi sfinţi; frumu' 
seţea vieţii lor morale a împodobit lumea aceasta şi lumea cea de sus.

Viaţa creştină, pătrunsă de lumina învierii lui Hristos, este o viaţă 
de pace duhovnicească, de linişte în adâncul inimii şi înţelegere cu se~ 
menii noştri, este o viaţă în pace, adică o viaţă în pacea lui Hristos; 
acest dar ni L~a dat Hristos după a Sa înviere celor ce vom crede în El, 
când zice: Pace vouă!

Iubiţi credincioşi,

Biserica însăşi este mărturia învierii pentru că viaţa şi activitatea ei 
sunt o constantă mărturie a învierii lui Hristos. învierea lui Hristos este 
taină a mântuirii, este mesajul mântuirii noastre. La înviere nu se poate 
ajunge decât după purtarea crucii. Hristos a înviat după ce Şi-a purtat 
Crucea. Hristos a murit pe Cruce încoronat cu spini - moare ca împărat 
şi ca împărat va veni. Chiar dacă a fost batjocorit şi încununat cu spini, 
ca răsplată pentru tot ce a făcut pentru noi, totuşi El pe Cruce nu a spus 
„RăzbunaţbMă!”, ci „Vă iert!”

Ne^a iertat ca să iubim. Se face târziu şi numai este timp de ură, ci 
doar de iubire! Aşa ne*am despărţit noi de Dumnezeu: răstignindu*L\ 
însă, din Lumina învierii Sale s*a aprins candela veşniciei noastre.

Astăzi, când trăim întro lume cu o geometriei variabilă, noi nu 
mai mergem spre Dumnezeu, ci doar ne „târâm” spre El, ne împiedL 
căm chiar şi întro lacrimă. Omul, de multe ori, îşi stă în calea 
mântuirii sale.

Atât de mare a fost păcatul nostru, încât Golgota a plâns cu lacrimi 
de sânge. Hristos a plâns pe Golgota, a plâns şi atunci când S-a pogorât 
la iad; poate a umplut iadul de lacrimi ca să-l scoată de acolo pe Adam.

Moartea este o operă inevitabilă, dar după care păcatul nu trage 
cortina cu lopata; actul trei începe după ea şi nu se mai sfârşeşte nicio- 
dată. Actul trei stă sub semnul învierii şi veşniciei.

Prin înviere, Hristos experiază taina morţii omului, taina trecerii 
omului în eternitate, de la moarte la viaţă. Hristos, prin Moartea Sa, 
nu a învins o oaste în zale, ci moartea, care voia să ne înveşnicească
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în durere şi chin. Mormântul era locul de unde nu se mai pleca nicăieri 
până la învierea lui Hristos. Pământul ar fi rămas un cimitir, având un 
singur gropar: moartea. Acum groparul a fost şi el îngropat şi mormin
tele deschise, omul eliberat din lanţurile morţii. Să ne bucurăm că a 
înviat Hristos şi a murit groparul. De astăzi, despre om nu se va mai 
vorbi la trecut; noi creştinii nu mai trăim în religia morţii, ci în religia 
învierii lui Hristos.

Deşi am rămas murind în viaţă, mormântul meu este cămara de 
nuntă, iar buzele mele uşa sufletului. Nu-i suficient să-L cinstim pe 
Hristos Dumnezeu, ci trebuie să-L urmăm. Astăzi Hristos ne urmează 
pe noi, căci noi rătăcim mereu pe căi greşite. Oare S-a rătăcit Dum
nezeul nostru?! Nu! S-a rătăcit oaia cea pierdută pe care o caută mereu, 
lăsând cele nouăzeci şi nouă pentru una. Iată un alt paradox al iubirii 
lui Dumnezeu, unde vedem că iubirea transcende aritmetica.

Luceafărul, când moare, se stinge, omul abia atunci se aprinde. 
Aşa a fost şi cu Hristos: a murit în lumină. După învierea lui Hris
tos, creştinul moare în lumină - moare în viaţă; pentru aceea punem 
lumânare la căpătâi, să intrăm cu candela aprinsă în cămara de nuntă: 
în mormânt, acolo unde dincolo de dincolo, dincolo de tăcere este 
linişte. Precum mormântul nu-i veşnicia omului, tot aşa nici ţara 
nu este o hartă de agăţat în cui: ea e locul binecuvântat unde se 
naşte veşnicia.

împărtăşindu-vă aceste părinteşti cuvinte, rog pe Bunul Dumnezeu 
să vă învrednicească a petrece praznicul învierii Domnului în pace, în 
deplină îndestulare duhovnicească şi să trăiţi bună înţelegere cu semenii 
noştri, neuitându-i pe cei ce sunt în suferinţă.

Harul Domnului nostru Iisus Hristos, dragostea lui Dumnezeu-Tatăl şi 
împărtăşirea Sfântului Duh să fie cu voi cu toţi.

Al vostru al tuturor de tot binele voitor, 

t IO AN
Episcopul Covasnei şi Harghitei

Hristos a înviat!
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Teologie şi Istorie





Unire în cuget şi simţiri.
O predică a protopopului Nicolae Stinghe 

din Scheii Braşovului 

în legătură cu 1 Decembrie 1918

t VISARION, Episcopul Ţuicii

Se împlinesc în acest an, 91 de ani de la măreţul eveniment 
petrecut la 1 decembrie 1918, când la Albadulia, în cetatea voievodului 
întregitor de neam şi de ţară, Mihai Viteazul, s~a consfinţit pentru 
totdeauna unirea Transilvaniei cu patria mamă România.

Actul de la 1 Decembrie 1918 se constituie în cheia de boltă a 
acestui măreţ edificiu al unităţii naţionale a tuturor românilor pe 
teritoriul sfânt al Daciei străbune.

Anul 1918 a încununat pe deplin năzuinţele şi luptele înaintaşilor 
noştri care au dorit dintotdeauna ca cei de aceeaşi limbă şi lege străbună 
să stea laolaltă, „uniţi în cuget şi simţiri”, aşa cum au fost dintru 
început în ciuda tuturor încercărilor şi vicisitudinilor istoriei.

Precum se ştie la înfăptuirea acestui deziderat şba adus o 
contribuţie însemnată şi Biserica strămoşească prin slujitorii ei care, prin 
predici şi prin îndemnuri adresate credincioşilor, au subliniat 
importanţa acestui măreţ eveniment în viaţa naţiunii române.

Intre aceşti promotori ai Unirii celei mari de la 1918 amintim şi pe 
Protopopul Dr. Nicolae Stinghe de la istorica biserică „Sfântul Nicolae” 
din Şcheii Braşovului. Implicat activ în acţiunile unioniste, sprijinitor al 
trupelor române, protopopul Nicolae Stinghe a fost arestat în 1916, la 
intrarea României în Primul Război Mondial împreună cu soţia sa şi cu 
cei 2 copii minori ai săi - unul de 2 ani şi altul de 6 săptămâni - şi 
deportat la Şopron, în Ungaria, unde se aflau exilaţi mulţi preoţi şi
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intelectuali ardeleni - fiind eliberat în 10 mai 1918, s-a reîntors apoi în 
mijlocul păstoriţilor săi. împreună cu alţi intelectuali braşoveni, prot. N. 
Stinghe pune bazele gazetei „Glasul adevărului” ce apare la Braşov la 
9/22 nov. 1918, militând pentru drepturile şi năzuinţele românilor.

La 25 nov. 1919, rosteşte în biserica Sf. Nicolae din Schei o 
frumoasă şi înălţătoare cuvântare în care arată importanţa actului 
săvârşit la 1 decembrie 1918 la Alba-Iulia, pentru întreg neamul nostru 
românesc ca şi pentru Biserica lui strămoşească.

El arată că după noaptea cea lungă şi grea a robiei şi a suferinţei, 
prin voia lui Dumnezeu şi prin jertfa eroilor neamului s-au ivit zorile 
bucuriei şi ale libertăţii. Dintotdeauna - arată el - românii şi-au păstrat 
cu scumpătate: limba, legea şi datinile strămoşeşti, trepiedul care a 
stat mereu la baza ideii de unitate şi de continuitate a lor în matca unde 
istoria La hărăzit să trăiască. Oratorul aduce un vibrant elogiu eroilor 
neamului începând cu cei de la Şelimbar din 1599, urmând cu cei de la 
Mărăşeşti care prin jertfa lor au temeluit statul unitar român, iar pilda 
lor va străluci de-a pururi pe firmamentul istoriei românilor.

Prin ideile care le cuprinde, prin înălţimea gândului pe care îl 
expune, prin cuvintele adecvate şi alese pe care le foloseşte această 
predică a prot. Nicolae Stinghe se constituie intr-un veritabil elogiu 
adus de către acest slujitor al Bisericii tuturor celor care au contribuit cu 
mintea şi cu braţul la înfăptuirea acestui important eveniment din 
istoria noastră naţională.

Acum la împlinirea celor 91 de ani cade-se să aducem prinos de 
recunoştinţă celor ce l-au înfăptuit, iar păstrarea unităţii naţionale să 
devină o poruncă din cele mai sfinte de a lucra şi a preţui cum se cuvine 
moştenirea curată şi caldă a celor ce au lucrat la împlinirea ei.



Unire în cuget şi simţiri

PREDICĂ

rostită de parohul Dr. N. Stinghe în biserica Sf. Nicolae 
în ziua de 25 Nov. V. A. C.

„Pururea vă bucuraţi neîncetat vă rugaţi, 
întru toate mulţămiţi, căci aceasta este voia i 

lui Dumnezeu în Iisus Christos pentru voi!”
1 TesS, 16

Fraţilor!
Cât de mărită şi mult prăznuitâ este această ?z, când din acest loc sfânt 

denvăţătură vă pot vesti, că noi Românii din Transilvania, Banat şi Ungaria 
în urma hotărârii marei adunări naţionale dela Alba-lulia şi în urma falnicei 
intrări de ieri a bravei armate române în oraşul nostru Braşov vă pot anunţa 
zic, că noi toţi ne aflăm într-o eră nouă, o eră de fericire şi de mântuire şi 
avem o patrie, dulce şi mult dorita noastră Românie!

Lanţurile de iobăgie seculară astăzi sunt sdrobite, îngropăm trecutul 
ruşinos şi ne trezim la o viaţă nouă, liberă şi de îndreptăţire. Astăzi când 
aproape tot pământul se bucură şi se veseleşte, noi Românii simţim o 
deosebită mângâiere sufletească văzând visul nostru de aur realizat!

Avut-am momente de durere, ceasuri de întristare, zile de griji şi de 
suferinţe! Dela copilul în feşe şi până la moşneagul de 80 ani, toţi, fără 
deosebire, bărbaţi şi femei a trebuit să suferim maltratările cele mai barbare, 
toţi a trebuit să luăm drumul spre Golgota, drumul suferinţelor! Scuipaţi am 
fost şi batjocuriţi, legaţi în fiară şi bătuţi, internaţi şi aruncaţi în temniţe, iar 
dacă se găsea vre-un glas de protestare, glonţul şi spânzurătorile erau 
răspunsul. Aşa am fost trataţi noi cei rămaşi acasă, când iubiţii noştri Români 
îşi vârsau sângele luptând vitejeşte pe diferitele fronturi.

Dar vremurile se schimbă şi ceasurile unul după altul aduc rând pe rând 
lumină şi întunerec, senin şi furtună, tristeţe şi mângâiere.

Atotputernicul Dumnezeu, vecinica dragoste însă nu poate fi izvorul 
necazurilor şi al plângerilor. El vrea binele şi fericirea noastră, şi bucuria, care 
ne-o pregăteşte azi în aceste zile mari prea bunul nostru Părinte, avem s’o 
privim de cel mai înalt şi mai frumos dar ceresc faţă cu neamul nostru atât de 
mult şi de greu încercat.

r-
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O! Cât este de mare şi de întinsă împărăţia bucuriei sufleteşti, ale cărei 
porţi ni-le deschide astăzi bunul Dumnezeu, chemându-ne la viaţa nouă!

Această bucurie lăuntrică de azi a sufletului nostru, această stare 
morală, în care ne găsim se datoreşte sau mai bine zis este productul unei 
mari şi frumoase virtuţi a neamului nostru Românesc, a jertfei de sine pentru 
binele obştesc.

Da! neamul nostru s’a jertfit prea mult şi Dumnezeu ba răsplătit!
Jertfirea de sine, fraţilor, este aplicarea necurmată de a lucra din toate 

puterile pentru folosul, binele şi cinstea neamului din care facem parte. 
Această podoabă aleasă poporul român a dovedit-o întotdeauna chiar şi în 
momentele cele mai critice ale vieţii sale. Prin ea şi cu ea, s’a susţinut şi a 
trecut prin valurile furtunoase a vremurilor, rezistând tuturor mijloacelor 
draconice de desnaţionalizare. Şi şi-a susţinut individualitatea sa, limba, legea 
şi datinile strămoşeşti!

Această comoară naţională şi-a păstrat-o popond nostru cu deosebire şi 
în urma firii sale conservative. Cutez să afirm, că poporul român sa dovedit 
de cel mai conservativ între toate popoarele câte locuesc şi sunt cunoscute azi 
în lumea cultă. Colonistul român adus în Dacia pe lângă toate vitrigităţile 
vremurilor şi pe lângă foarte sforţările vrăşmaşilor de toată tăria a rămas 
credincios adevărului espus de un istoric prin cuvintele: „Populus romanus non 
tantum pro vita, quantum pro linguae integritate pugnavit!”

Altcum, cum ne-am putea explica traiul nostru ca Români în Ungaria, 
precum şi dincolo de Carpaţi unde s-au făcut încercări de tot felul, ca să ne 
desnaţionalizeze; dar noi limba numai morţi ne-o vom da! Această trăsătură 
de caracter românesc este recunoscută chiar şi de străini şi mult invidiată de 
duşmanii noştri secidari!

Unitatea neamului şi a limbei române, cari azi se realizează este 
momentul cel mai frumos al timpurilor, este un paladiu cultural, care vorbeşte 
în cel mai elocvent mod despre existenţa noastră ca popor pe aceste plaiuri, 
precum şi despre vitalitatea Românului pentru toate veacurile viitoare.

Menire istorică are acest popor, şi oricăţi de mulţi au fost şi vor 
vrăşmaşii lui, geniul român biruitor a trebuit să iasă din negurile întunecoase 
ale trecutului şi ca un soare va străluci înaintea lumii căci din viţă nobilă se 
trage şi cuvinte sfinte a grăit bardul nostru de la Mirceşti: „Latina gintă e 
regină într-ale lumii ginte mari" etc.

fi
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Dumnezeul poporului nostru a ştiut să ne treacă prin valurile 
cutropitoare şi să ne aducă la ţinta dorurilor noastre, Arborele vieţii, răsărit $ 
din sâmburile sănătos al poporului nostru să-l binecuvinteze, să-l desvoalte, să 
fie un arbore gigantic cu coroană frumoasă şi măreţ împodobită să adumbreze • — 
sub aripile sale pe toţi fii neamului nostru românesc!

Pururea vă bucuraţi, neîncetat vă rugaţi, întru toate mulţumiţi, căci 
aceasta este voia lui Dumnezeu!

Avem puternic motiv de a ne bucura şi mulţumi lui Dumnezeu, fraţilor, 
căci azi din sângele martirilor şi eroilor noştri vedem realizat visul strămoşilor r~ 
noştri: „scumpa noastră Românie Mare”.

Slavă şi cinste vouă eroi neînspăimântaţi, cari cu atât curaj şi negrăit 
devotament aţi luptat pentru binele neamului!

Binecuvântare vouă martirilor ai adevărului şi libertăţii!
Laudă şi pomenire vecinică vouă viteji nebiruiţi, cari cu trupurile voastre 

aţi presărat câmpurile de la Şelimber şi până la Mărăşeşti! Voi străluciţi 
înaintea lui Dumnezeu ca cele mai lucitoare stele, iar numele vostru va fi 
săpat în tabla aducerii aminte a oamenilor buni. Pilda mărinimoasei voastre 
jertfiri va străluci cu raze ca de foc în adâncul nepătruns al veacurilor viitoare 
şi va servi ca un puternic îndemn la lupta viitorilor noştri urmaşi!

Uniţi dar acum, fraţilor, glasul nostru cu al meu ca slujitor al sfântului 
Altar şi ziceţi: împărate sfinte! Binecuvintează intrarea glorioasei armate 
române pe aceste plaiuri şi păzeşte pe iubitorul de Christos Regele nostru 
Ferdinand I al României Mari pe care l-ai ales a stăpâni ţara aceasta, 
dăruieşte-i lui şi Augustei sale familii adânca şi statornica pace. întăreşte 
oastea lui şi luminează mintea ocârmuitorilor neamului nostru românesc, ca să 
te preamărească în veci Amin.

'V

Braşov în 25 Oct. 1919 
Dr. Nicolae Stinghe



t Visarion

La 25 noiembrie 1919, protopopul Nicolae Stinghe de la biserica 
„Sf. Nicolae” din Şcheii Braşovului rosteşte o emoţionantă cuvântare în 
care face elogiu actului măreţ săvârşit la 1 dec. 1918 şi anume, unirea 
Transilvaniei cu România.

El aduce un omagiu tuturor celor care au luptat pentru înfăptuirea 
acestui deziderat al românilor, acela de a fi uniţi într-o singură ţară, 
având aceeaşi limbă, credinţă, şi aceleaşi obiceiuri. Această predică a 
fost publicată în „Glasul adevărului” Braşov, nr. 28; 1/1 - 14 dec. 
1918.

Abstract. Union in Thought and Feeling - A Sermon of 
Protosingel Nicolae Stinghe from Scheii Braşovului on the Union 
of December 1, 1918. This sermon of Protosingel Nicolae Stinghe, through 
the ideas it contains, through its high thought and proper, beautiful iuords it 
employs, is a veritable eulogium to all those who contributed to one of the 
most important events in Romanian naţional history, the Union of December 
1, 1918. Now, at the 90lh celebration of the Union, iue are bound to express 
our gratitude to all those who made it possible, to preserve our naţional unity 
as one of the holiest commandments and to treasure the pure and warm legacy 
of all those who worked hard to accomplish it.



Momente ale înstrăinării dintre Vest şi Est, 
Roma şi Bizanţ până la mijlocul secolului al XVdea

Prof. Dr. Dr. h. c. mult. Adolf Martin RITTER

Dumneavoastră toţi, mult stimate doamne şi mult stimaţi domni, 
iubite surori şi iubiţi fraţi, probabil că aţi auzit că ultimii doi papi, Ioan 
Paul al II-lea şi Beneclict al XVI-lea, şi-au înscris în programul lor ponti
fical îmbunătăţirea relaţiilor dintre Biserica Romano-Catolică şi 
Ortodoxia mondială, cu scopul refacerii depline a unităţii bisericeşti, 
întrebarea care ar trebui să ne preocupe astăzi este: când şi de ce s-a 
pierdut unitatea? Abia spre final vom putea să vorbim pe scurt despre 
eforturile actuale spre unitate şi şansele acestora. Eu nu pot să apreciez 
cu adevărat aceste eforturi de unitate pentru că nu particip la ele, însă, 
totuşi, în calitate de istoric bisericesc şi „cunoscut prieten al Ortodoxiei” 
îmi permit să am o opinie în acest sens.

Când vorbesc despre această temă în ţara mea „apuseană”, trebuie 
neapărat să încep1 cu câteva lămuriri ale unor noţiuniy şi doar apoi - pe

1 Pentru „vestici” în orice caz ar fi nevoie de explicat ce anume desemnează „Est” 
„Roma de est” (germ. Ostrom n. traci.) sau „Bizanţ” (cum este numită în ştiinţa istoriei 
partea estică a fostului Imperiu Roman, după numele iniţial al capitalei lui, Byzantion, 
devenit mai târziu Constantinopol. Locuitorii săi nu s-au numit pe ei înşişi „bizantini”, 
ci „romei”, deci romani!). Nevoia de explicare ar începe deja cu noţiunea de „Ortodo
xie”, căreia, aşa cum se obişnuieşte, i-a fost subordonată iniţial noţiunea de Roma de 
est, „Bizanţ”. De regulă, eu explic această noţiune astfel: ortodox înseamnă: „drept- 
credincios în sensul de «drept-cinstitor sau drept-măritor (de Dumnezeu)» ... nu voi 
spune încă cine aparţine creştinismului „ortodox” şi „Bisericilor Ortodoxe”. Mai de
grabă ajungem la impresia că „ortodox” înţeles astfel ar vrea până la urmă să fie oricare 
creştin - „sau dumneavoastră, cumva, nu?”, aş adăuga eu indiscret. Exact cum fiecare 
creştin rezonabil şi-ar dori să fie „catolic”, adică universal, atotcuprinzător, să aparţină
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baza unor proiecţii cu prezentări generale ale Imperiului Roman, cu 
provinciile şi diocezele lui (dioceză nu are acelaşi înţeles cu episcopia, 
precum în uzul vorbirii din Biserica Romano-Catolică, ci desemnează 
aici marile unităţi administrative, de deasupra conducerii provinciale) şi 
pe baza unei priviri de ansamblu generale (vezi Rezumatul) - să intru în 
tema mea: înstrăinarea petrecută treptat între Apusul şi Răsăritul biseri
cesc, până 1a căderea definitivă a stăpânirii bizantine de la mijlocul 
secolului al XV-lea (adică cucerirea capitalei Constantinopol, Istanbulul 
de astăzi, de către turci sub sultanul Mahomed II „Cuceritorul”, în anul 
1453). Pentru a nu crea confuzie şi pentru a câştiga timp mă limitez doar 
la cele mai importante momente şi cei mai importanţi factori ai acestei 
evoluţii. înainte însă, aici la dumeavoastră, voi oferi explicarea unei 
noţiuni.

1. Explicarea unei noţiuni

Faptul că în mod obişnuit „Ortodoxia” cu diferitele ei moduri este 
atribuită „Estului”, iar celelalte Biserici sunt numite drept „vestice” se

„unei creştinătăţi” - „sau dumneavoastră, cumva, nu?” (aşa cum sper că fiecare creştin 
doreşte să urmeze Evanghelia, deci doreşte să fie „evanghelic” - „sau dumneavoastră, 
cumva, nu?”). Ar trebui, deci, să mergem un pas mai departe şi să spunem: a fi „orto
dox” aparţine pur şi simplu modului de autopercepere al unor Biserici, despre care voi 
vorbi în cele ce urmează, că aceasta este o autonumire care trebuie luată în serios, dacă 
se pune accent pe dialogul cu respectivele Biserici. La întrebarea: care anume Biserici 
aparţin acestei categorii, aş răspunde pe scurt după cum urmează: Biserici „Ortodoxe” 
sunt în primul rând acelea care consideră Biserica din Bizanţ (Constantinopol) ca 
Biserica lor mamă şi se află cu aceasta, precum şi între ele, în comuniune. O a doua 
grupă, mai mică, de Biserici „Ortodoxe” este formată din Biserici care cam pe la mijlo
cul primului mileniu (în decursul secolelor V-VI d. Hr.), au părăsit comuniunea cu 
Bizanţul (cu siguranţă nu intenţionat), şi nu toate au comuniune una cu cealaltă pen
tru că nu toate au aceeaşi doctrină (în ceea ce priveşte imaginea lor despre raportul 
dintre divin şi uman în Hristos, deci în „hristologie” în sens strict, înainte au fost nu
mite Biserici „monofizite”, respectiv „nestoriene”, ceea ce astăzi ar trebui evitat cu orice 
preţ!). Mai trebuie adăugată încă o grupă care cuprinde pe acei „ortodocşi” care de-a 
lungul istoriei, mai ales în timpul aşa-numitelor „cruciade” şi de atunci încoace, s-au 
supus autorităţii, „primatului” episcopului Romei sau, cu alte cuvinte, s-au subordonat 
lui (sunt cei „uniţi” cu Roma, dar care, mare parte dintre ei, pun mare valoare pe fap
tul de a fi pe mai departe „ortodocşi”, mai ales în ceea ce priveşte slujbele, Litughia).
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poate explica, ca multe alte lucruri, numai din punct de vedere istoric, -d 
Doresc ca aici la dumneavoastră să ofer această explicaţie cât mai pe 3
scurt posibil. Pe harta Europei se poate marca o linie care desemnează V
graniţa lingvistică dintre teritoriul vorbitor de latină şi cel vorbitor de 
greacă. Este aproximativ identică cu linia de demarcaţie - desigur oscilan- 
tă de-a lungul timpului în Balcani - dintre Răsăritul şi Apusul roman.

Când, pe mai departe, voi vorbi despre „Est”, nu am în vedere în- 
treaga paletă semantică, ci doar creştinismul rezultat din misiunea 
Bisericii bizantine şi care se află în comuniune eclezială cu Patriarhia de 
Constantinopol-Istanbul.

'u
-o

I—,
2. Momente ale înstrăinării dintre Apusul şi Răsăritul roman, 

Roma şi Bizanţ: privire de ansamblu:

După ce (până la venirea la putere a împăratului Augustus, 27 î. 
Hr. - 14 d. Hr.) stăpânirea romană a cuprins întreaga coastă a Mării 
Mediterane şi s-a lipsit de preluarea de noi teritorii mai departe - s-a 
ferit în mod conştient să păşească în est pe moştenirea lui Alexandru cel 
Mare şi pe imperiul său mondial! -, Răsăritul a rămas, din punct de 
vedere demografic, economic şi cultural, mai avansat, în vreme ce ora- 
şui Roma, ca centru politic şi de conducere, a devenit tot mai marginal. 
Şi în ceea ce priveşte creştinismul, reservatis reservandis, este valabilă 
maxima: Ex oriente lux („Lumina [soarele] răsare în Est”). Diferenţele 
teologice dintre Bisericile Răsăritului şi ale Apusului au fost simţite încă 
de mai devreme (precum în contextul controverselor doctrinare ale se
colelor IV-V [„criza ariană”, „controversele monofizite”, respectiv „hris- 
tologice”]). Diferenţele culturale au apărut mai evidente mai ales în vremea 
căderii instituţiilor romane de educaţie din vest (ca urmare a „migraţiei 
popoarelor”), începând cu mijlocul secolului V. Cearta pentru rang între 
episcopii Romei şi cei ce Constantinopolului au adăugat restul.

- creştinismul devine pentru prima dată în Armenia, 
în afara graniţelor Imperiului, „religie de stat” (sau 
mai bine spus „religie a conducerii” sau „religie a sta
tului”, de care aparţinea şi casa regală);
- urcarea pe tronul imperial a lui Constantin (în Tri
er). Alte momente importante: 312 începutul guver-

Aprox. 301

305/6
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nării unice în Apus, iar din 324 în tot Imperiul;
- primul sinod imperial „ecumenic” de la Niceea (în 
canonul 6) acordă episcopului Romei un primat de 
onoare în Apus, comparativ cu cel al Alexandriei şi 
Antiohiei în regiunile lor;
- al doilea Sinod Ecumenic din Constantinopol hotă' 
răşte (canonul 3) primatul de ononare pentru scaunul 
episcopal constantinopolitan, după cel al Romei 
(vechi). Motivaţia: „pentru că (Constantinopolul) este 
a doua Romă”;
- Sinodul IV Ecumenic de la Calcedon (în canonul 
28, niciodată recunoscut în Apus) hotărăşte primatul 
Constantinopolului după Roma în cadrul întregii 
Biserici şi oferă pentru ambele, adică pentru primatul 
Romei ca şi pentru cel al Constantinopolului, din 
nou o motivaţie pur politică;
- prima ruptură bisericească (schismă) între Roma şi 
Biserica Răsăriteană („schisma acaciană”). Motivul: o 
formulă de compromis a împăratului Zenon, care în 
ochii Romei făcea prea multe avansuri, în Est, nume' 
roşilor adversari ai dogmei de la Calcedon, 451;
- împăratul Justinian I reuşeşte, pentru ultima dată, 
după ce în anul 476 a fost depus ultimul împărat ro
man din Apus (Romulus Augustulus) şi după ce 
patru ani mai târziu a fost pecetluit sfârşitul guvernă
rii romane apusene, să reunească. Apusul romano- 
germanic vorbitor de latină şi estul geografic, într-un 
Imperiu. Urmare a acestui fapt, Bizanţul a rămas pre
zent pentru încă câteva secole pe teritoriul apusean, 
în jurul Ravennei şi mai ales în sudul Italiei;
- deja cu doi ani înainte de moartea lui Mahomed, a 
început atacul islamului în spaţiul răsăritean al Mării 
Mediterane, prin cucerirea oraşului Mecca şi supu
nerea celor mai multe triburi din Peninsula Arabică. 
Urmează: 635 cucerirea Damascului şi 638 a Ierusa
limului împreună cu cucerirea Palestinei şi a Siriei;

325

381

451
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527-565
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708 se încheie cucerirea arabă a nordului Africii 
până la coasta Atlanticului; 711 începe invazia arabă 3 
în Spania;
- Patriarhul Ioan IV „Postitorul” pretinde (probabil)
pentru prima dată, titlul de „Patriarh ecumenic” pen- — 
tru deţinătorul scaunului constantinopolitan (ca 
expresie a apropierii de Imperiul Bizantin - deocam- cj 
dată - lipsit de concurenţă). Prin aceasta el provoacă Se 
protestul ardent al papei Grigorie I; ^
- are loc „bizantinizarea” Imperiului Roman de Răsă- § 
rit sub împăratul de mare succes Heraclios (el b- 
reuşeşte, de exemplu, recucerirea Ierusalimului în 
anul 630 din mâna perşilor). Acum greaca devine 
limba administraţiei, înlocuind latina;
- Ravenna este distrusă de longobarzi; papii se orien- 
tează tot mai mult de la Bizanţ, spre Imperiul Franc;
- sub papa Nicolae I (858^867) se ajunge, prin cearta 
internă bizantină dintre patriarhii constantinopoli- 
tani Ignatie şi Fotie, însă nu în ultimul rând şi din 
cauza conflictelor de interese legate de misiunea prim 
tre bulgari, la o nouă schismă între Vest şi Est 
(„schisma fotiniană” [şi aceasta este o noţiune tipic 
„vestică”]);
- prin îndreptarea marelui cneaz Vladimir al Kievului 
spre creştinismul de factură bizantină („Botezul Rusi- 
ei”) se nivelează cea mai mare reuşită misionară a 
Ortodoxiei bizantine;
- controverse cu privire la drepturile patriarhale în 
sudul Italiei, combinate cu unele chestiuni teologice 
(mai degrabă) de natură marginală, conduc (tempo- 
rar) la ruptura definitivă. Conducătorul delegaţiei 
romane, cardinalul Humbert von Silva Candida, a 
aşezat pe altarul principalei biserici a Ortodoxiei bi
zantine, Hagia-Sophia din Constantinopol (deja 
pregătita) anatematizare sau bulă de excomunicare 
împotriva patriarhului Mihail Cerularie şi a altor
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persoane amintite cu numele;
- constituirea unui Imperiu Latin pe teritoriul imperial 
bizantin în timpul celei de-a patra cruciade, sub papa 
Inocenţiu III (1198-1216), a fost considerată în Est 
(până astăzi) drept o ofensă şi mai mare şi a slăbit 
puterea de reacţie a bizantinilor împotriva turcilor 
musulmani (selgiucizii, mai apoi osmanii, numiţi aşa 
după diferitele dinastii conducătoare), care au reuşit, 
în 1088, să întemeieze primul stat pe teritoriul Asiei 
Mici (sultanatul de Rum cu sediul la Konya, vechiul 
Ikonion);
- dinastia paleologilor conduce, mai întâi în Niceea, 
iar începând cu 1261 în Constantinopol, şi produce o 
redezvoltare culturală remarcabilă („renaşterea paleo- 
logilor”), care s-a reflectat nu în ultimul rând în arta 
icoanelor;
- la cel de-al doilea conciliu de la Lyon (primul a avut 
loc în 1245) se stabilesc bazele pentru depăşirea 
schismei, însă acestea au urmări contrarii;
- unirea de la Ferrara-Florenţa se loveşte în est de o 
largă respingere.

1204-1261

1259-1453

1274

1439

3. Formarea ideii de papă

După ce în primul secol a existat (iar Noul Testament este o dova- 
dă în acest sens) o diversitate de forme structurale şi tipuri „eclesiologice” 
(de la „eclesiologie” = învăţătura despre Biserică), în secolul al doilea s-a 
impus, după toate aparenţele (aproape) la nivel general, instituţia (germ. 
Amt n. trad.) „bătrânilor”- (sau a prezbiterilor), iar mai târziu şi institu
ţia („monarhică”) a episcopului (după principiul că într^o comunitate 
urbană poate să existe numai un episcop) şi (în urma controverselor cu 
„gnoza”) a devenit deosebit de importantă ideea „succesiunii apostolice” 
a celor din slujirea preoţească (ca şi garanţie a ancorării în „Tradiţia 
apostolică”). In sfârşit, în secolul III, după ce s-a format o preoţie („cleri
cală”) în trei trepte, ca structură de bază a dreptului eclesial: episcop - 
preot - diacon, şi prin aceasta s-a impus concentrarea tuturor funcţiuni-
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lor decizionale'ecleziale în slujirea episcopală, vedem, începând cu seco- 
Iul al IV-lea, după aşa-numita „cotitură constantiniană”, cum Biserica c 
din cadrul Imperiului Roman şi-a adaptat structura ei administrativă şi 
şi-a format, propriile structuri la nivel provincial şi diocezan, cu sinoade 
episcopale şi episcopi conducători ai acestora (mitropoliţi şi supra- 
mitropoliţi [= patriarhii de mai târziu]). La nivelul Imperiului s-a format 
instituţia sinodului imperial sau „ecumenic”, care era convocat şi „con- ^ 
dus” de împărat şi ale cărui hotărâri erau „confirmate” de către el (adică 
erau investite cu puterea legilor imperiale) („conducerea” sinoadelor de 
către împărat, respectiv de către înalţi funcţionari în numele lui, însem- ^ 
na consemnarea regulată în proces-verbal al şedinţei şi garanţia unei ^ 
desfăşurări ordonate; desigur, destul de des s-a mers cu „să trăiţi!”. Si
nodul de la Efes din 449 nu a fost în niciun caz singurul care ar fi 
meritat numele de latrocinium [„sinod tâlhăresc”] - cum a numit papa 
Leon I acest sinod condus de Dioscor al Alexandriei, în care delegaţilor 
papali nu li s-a permis nici măcar să ia cuvântul).

Apusul urmează o cale aparte sub conducerea Romei, în ceea ce 
priveşte nivelul cel mai înalt, anume atribuţiile episcopului roman.
Cum s-a ajuns la aceasta? Cum s-a ajuns la constituirea ideii de papă? 
Acesta nu este subiectul meu principal astăzi, nu pot însă nici să trec pe 
lângă el, ci doresc să spun doar atât: trebuie să se facă diferenţa între 
vizibilitatea comunităţii romane din perioada creştină primară şi roiul 
episcopului ei. Vizibilitatea aparte a comunităţii romane în perioada pri
mară este dovedită în mai multe rânduri. Aceasta s-a bazat la început pe 
următoarele condiţii:

a. o vizibilitate aparte a comunităţii capitalei (a Romei, deci), pro
babil cea mai mare din întreg Imperiul, ce a trebuit să arate mereu 
responsabilitate pentru întreaga Biserică (ca de exemplu: ajutorarea „a 
numeroase comunităţi din toate oraşele”, aşa cum se consemnează intr-un 
important izvor2.

b. pe deasupra, această comunitate putea fi creditată cu calitatea că 
acolo se învaţă şi se trăieşte aceeaşi credinţă ca pretutindeni*.

2 Dionisie din Corint, la Eusebiu, Istoria bisericească 4, 23, 9 sq.
3 Irineu al Lyonului, împotriva ereziilor 3, 3, 2-3.
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c. Biserica din Roma este cea mai mare şi cea mai veche (cel puţin 
în Apus), este cunoscută tuturor, ba a fost întemeiată şi constituită de 
doi Apostoli (Petru şi Pavel) şi era Biserica (potrivit aceluiaşi Irineu al 
Lyonului) în care ei au şi suferit (probabil, iar după părerea mea, sigur) 
martiriul, de aceea se recomandă tuturor Bisericilor (cel puţin celor din 
Apus), să se orienteze după Roma şi să-şi găsească consensul cu ea;

d. o relaţie deosebit de strânsă a existat între Roma şi nordul Afri
cii (potrivit lui Tertulian), probabil pentru că Africa de nord a primit 
creştinismul de la Roma;

e. totuşi, creştinii nord-africani se aflau la acea vreme foarte departe 
de a recunoaşte Bisericii romane un primat de drept sau de învăţătură, 
chiar dacă primele pretenţii în acest sens au fost formulate de unii epis- 
copi deja la sfârşitul secolului II şi mijlocul secolului al III-lea (papii 
Victor, Ştefan I; în ceea ce-1 priveşte pe Ştefan, după cât se pare, pentru 
prima dată invocă cuvintele Domnului: «Tu eşti Petru şi pe această pia
tră voi zidi Biserica £KKA,T]Gla Mea ... Şi îţi voi da cheile împărăţiei 
cerurilor, şi orice vei lega pe pământ va fi legat şi orice vei dezlega pe 
pământ va fi dezlegat şi în ceruri» [Mt 16, 18]).

In timpul care a urmat, începând cu secolul IV, s-a iniţiat, treptat, 
formarea ideii de primat roman. Titlul de papă (noţiunea de papă [„tată, 
părinte”]) s-a folosit exclusiv pentru episcopul roman nu înainte de seco
lul VI, şi s-a impus, desigur, mult mai târziu. Papa Grigorie VII în al său 
Dictatus papae de la începutul lui martie 10754 sau alţi episcopi romani 
care au contribuit cu multă energie la construirea ideii de papalitate au 
fost urmaţi de epoci de relativă linişte până ce a avut loc următoarea 
etapă în constituirea pretenţiei de primat sau a teoriei poziţiei papale. 
Din perioada Antichităţii târzii sunt importanţi episcopii Damasus, al 
cărui conciliu din 382 s-a opus pretenţiilor constantinopolitane funda
mentate pur politic (canonului 3 al sinodului de la Constantinopol, 
381), o argumentare conştient „teologico”-pemnd (cu referire, deci, la 
împuternicirea lui Petru, Mt 16, 18-19, care este acum în mod direct 
invocat şi pentru „urmaşul lui Petru”,„nu pe baza vreunor hotărâri si
nodale este Sfânta Biserică Romană înaintea celorlalte Biserici, ci el are

4 An. 11 hotărăşte: „Numele (de papă) este unic în lume (adică nimeni altcineva 
nu are voie să-l poarte)”.
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primatul cu puterea poruncii Domnului şi a cuvântului evanghelic 
[evangelica voce]”) \ Mai târziu, papa Leon I cel Mare (în vremea sinodu
lui de la Calcedon, 451), care a accentuat comuniunea unică dintre 
Hristos şi Petru, aşa cum s-a dezvoltat în episcopul roman6, aduce amin
te de modul de adresare al ultimilor doi papi [„Am zis către Domnul 
(adică către Hristos) ... Şi El a zis către mine: «O să fie bine ...»” (cuvin
tele exacte ale lui Benedict XVI)]. In mod asemănător, la papa Gelasius 
I (492-496) accentuează autoritatea unică a papei în hotărâri în materie 
de credinţă, iar hotărârile sinoadelor ecumenice le consideră ca fiind 
necesare să fie confirmate de către papă7. Un consens eclesial general a 
dominat primul mileniu creştin numai în aceea că episcopului Romei îi 
aparţine prioritatea unui „prim între egali” (primus inter pares). Faţă de 
aceste pretenţii continue, papa nu a aflat receptare, uneori însă limbajul 
diplomatic i-a dat importanţă, existând şi puternice controverse pe mar
ginea acestora.

4. Semne ale înstrăinării între Vest şi Est sau schisma de la 
1054 şi urmările ei

Doresc acum doar să ofer câteva exemple pentru a arăta în ce 
măsură s-a ajuns la înstrăinarea dintre Vest şi Est, de la sfârşitul pri
mului mileniu şi până la jumătatea celui de-al doilea, iar pentru 
aceasta ne îndreptăm spre anul 1054. La noi, în Vest, se vorbeşte de 
„schisma lui Mihail Cerularie” (Patriarh de Constantinopol, 1043- 
1059). Aceasta este o noţiune pur „vestică”. S-ar putea vorbi exact cu 
acelaşi drept de „schisma lui Humbert von Silva Candida”. S-a dez
voltat, aşa cum am arătat, la fel ca înainte, aşa-numita „schismă 
fotiană - cauzată, cel puţin în ceea ce priveşte motivele care au stat în 
spatele ei, de concurenţa eclesială de la regiunile de graniţă - în care 
s-au întâlnit pretenţiile de conducere ale papei şi cele ale patriarhului 
constantinopolitan. De această dată a fost vorba despre ultimele ră-

■

'-O

Cj

5 Vezi aşa-numitul Decrecum Gelasianum, partea II = Denzinger/ Hunermann, 
Enchiridion Symbolorum etc., nr. 350-351, precum şi C. Pietri, Roma Chrisciana} voi. 2, 
Roma 1976, p. 868-871.

6 Vezi, de exemplu Cuvântarea 4 în Ritter, Alte Kirche, Nr. 99.
7 Vezi Denzinger/Hunermann, idem, nr. 347. 352.
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măşite ale stăpânirii bizantine în Italia de sud, care din punct de vede- 
re politic erau serios ameninţate de către normanzi („oamenii 
nordului”; ei au jucat un rol similar cu acela al wikingilor, însă au fost 
mult mai civilizaţi decât aceştia), iar din punct de vedere eclesial ris- 
cau să intre sub suveranitatea Romei, în cazul în care una dintre 
încercările papei Leon IX (1043-1054) de încheiere a unei alianţe cu 
împăratul bizantin împotriva invadatorilor normanzi ar fi devenit 
realitate. împotriva acestui lucru a luptat, cu toate mijloacele care i-au 
stat la dispoziţie, patriahul Mihail, un ierarh mai degrabă neexperi- 
mentat din punct de vedere teologic, însă cu atât mai ambiţios din 
punct de vedere politic. Scrierile sale polemice au fost compuse de 
către arhiepiscopul Leon (Lev) de Ohrida (cca 1025-1056), în care - ca 
un adaos la bogata literatură antilatină a bizantinilor - au fost respin
se pâinea nedospită (azima) latinilor (ostia) şi utilizarea ei la 
Euharistie, precum şi alte obiceiuri liturgice. In afară de aceasta, a 
dispus închiderea Bisericii latine din Constantinopol, ocazie în care se 
pare că s-a produs şi necinstirea ostiei. Adversarul său a fost Humbert 
von Silva Candida, un reformator prin caracter, sfătuitor al papei, în 
acelaşi timp însă un om cu un temperament exploziv. El scrisese deja 
două lucrări ardente împotriva polemicii lui Leon de Ochrid, precum 
şi scrisorile papale către împărat şi patriarhul din Constantinopol, 
înainte de a fi trimis acolo împreună cu alţi doi soli, spre a neutraliza 
influenţa lui Cerularie asupra împăratului. Când a văzut că acest lu
cru nu poate fi realizat prin mijloace diplomatice, Humbert a aşezat, 
împreună cu însoţitorii lui, la data de 16 iulie 1054 (una dintre zilele 
cele mai grele ale istoriei bisericeşti!) pe altarul din Hagia Sophia, bi
serica principală a Ortodoxiei, bula de excomunicare8.

La 20 iulie şi apoi încă o dată într-un act sinodal din data de 24 iu
lie 1054, patriarhul a pronunţat contra-excomunicarea bulei şi i-a 
publicat textul împreună cu un protocol de respingere9. Acest text a fost 
în mod intenţionat gândit spre a ţine departe de scandal pe papă şi Bi
serica latină. Analiza istorico-juridică a acestui scandal din 1054 arată că 
nici din partea lui Humbert şi nici din partea lui Mihail, o excomunica-

8 Vezi Ritter/Lohse/Leppin, Mictelaher, Nr. 31a.
9 Ibidem, 31b.
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re valabilă formal (şi nicidecum o excomunicare formală a Bisericii bi
zantine), nu a însemnat o schismă. Papa Leon al IX-lea era deja mort la 
data de 19 aprilie 1054, aşadar ambasada trimisă sub conducerea lui 
Humbert, din punct de vedere formal, nu se mai afla în posesia unei 
împuterniciri valabile. Persoanele direct vizate sunt special menţionate 
în text, în vreme ce Bisericile în întregul lor sunt în mod explicit excep
tate de la efectul scontat (al excomunicărilor). Potrivit intenţiei 
bizantine, papa nu purta nici cea mai îndepărtată responsabilitate. To
tuşi, efectul de solidarizare eclesialo-socială cu cei care duceau scandalul 
a avut efecte catastrofale şi a atras toate Bisericile Ortodoxe într-o rup
tură cu Roma. în ceea ce priveşte durata separării produse, aşa cum s-a 
stabilit deja, aceasta a fost marcată de lipsa unor relaţii pozitive care nu 
anunţau nimic bun nici în ceea ce priveşte viitorul.

Până astăzi, comuniunea eclesială dintre „Roma” şi „Bizanţ” nu s-a 
restabilit. însă ca expresie a relaţiilor ecumenice actuale, papa Paul VI 
(1963-1978) şi patriarhul Athenagora I (1948-1972) al Constantinopolu- 
lui cu sinodul său au ridicat formal, la 7 decembrie 1965, anatemele de 
la 1054, declarând în mod comun că: ,,a) regretă cuvintele injurioase, 
acuzele nefondate şi acţiunile reprobabile, dintr-o parte sau dintr-alta, 
care au dus la rezultate regretabile în diferite epoci sau au însoţit aceste 
rezultate; b) regretă anatemele care au decurs din aceasta şi a căror 
amintire durează până în zilele noastre şi stau în calea apropierii în dra
goste şi le şterg şi le dau uitării din memoria şi din mijlocul Bisericii; c) 
că, în sfârşit, deplâng întâmplările regretabile care au avut loc, precum 
şi pe cele ce au urmat după aceea, sub influenţa diferiţilor factori care, şi 
din lipsă de înţelegere reciprocă şi din neîncredere, au dus în cele din 
urmă la ruperea comuniunii eclesiale”10.

Chiar şi în Evul Mediu, în ciuda scandalului din 1054, s-a continu
at politica de apropiere între Roma şi Bizanţ. Mult prea des, Imperiul 
Bizantin a trebuit să se concentreze asupra graniţei sale estice, problemă 
fără de care s-ar fi putut lipsi de papalitate ca şi mijlocitoare a unui aju
tor vestic împotriva noilor puteri musulmane (selgiucizii şi osmanii). 
Astfel, majoritatea iniţiativelor de contact dintre Bizanţ şi Roma cu

c

O

10 Textul publicat la N. Thon, Quellenbuch zur Geschichte der Orthodoxen Kirche, 
Trier, 1983 [Sophia 23], Nr. 142.
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privire la încercările de unire eclesială de până la căderea Imperiului 
(1453) au plecat de la împăratul bizantin.

In teologia de limbă greacă, în comunităţi, precum şi în mănăstiri, 
s-a impus tot mai mult conştiinţa unei eclezialităţi apusene care este 
altfel şi care trebuie respinsă. Acesteia i s-au atribuit chiar şi aspecte 
eretice. Cruciadele - dintre care cea de-a patra (1204) a fost îndreptată 
direct împotriva Bizanţului şi a capitalei lui şi a dus la întemeierea unui 
Imperiu Latin pe pământ bizantin - au adăugat restul. Citez dintr-o 
relatare a unui martor, Nichita Choniatul, care a fost mare logofăt, deci 
posesorul celei mai înalte funcţii în administraţia bizantină, probabil 
una dintre cele mai credibile mărturii pe care o deţinem despre aceste 
impresionante evenimente:

(înainte este prezentată asedierea [începând cu 17 iulie 1203] şi cu
cerirea oraşului Constantinopol de către „latini” [în noaptea de 12 spre 
13 aprilie 1204: p. 568, 77-571, 46]; apoi este vorba despre fuga împăra
tului Alexios Doukas, întronizarea lui Constantinos Laskaris ca 
împărat, precum şi despre fuga lui [p. 571, 47-572, 78]. Apoi se spune: 
[p. 572, 79 şi urm.]) „Duşmanii au observat că (acum), spre mirarea lor, 
nimeni nu le mai stă împotrivă, nimeni nu mai ridică mâna împotriva 
lor şi nimeni nu se mai înarmează; ci puteau să meargă încotro voiau, să 
ia ceea ce voiau; uliţele înguste erau accesibile, străzile largi nu mai pre
zentau nicio piedică ... Apoi au văzut deodată întreaga populaţie cum se 
apropia cu lumânări şi icoane ale lui Hristos, aşa cum se obişnuieşte la 
sărbători şi la procesiuni. Insă imaginea care li s-a oferit nu le-a schim
bat starea sufletească, iar pe faţa lor nu a apărut nici măcar un zâmbet 
superficial, ... ci au început să prade fără nici un simţământ, începând 
cu căruţele, nu numai avutul şi banii mulţimii, ci şi ceea ce era închinat 
lui Dumnezeu (vasa sacra, obiectele sfinte din altar) ... Ce anume ar tre
bui să amintesc mai întâi, ce anume după aceea din cele ce au îndrăznit 
aceşti soldăţoi minjiţi de sânge? O, ce ruşine, când ei au aruncat la pă
mânt icoanele cele cinstite cu multă frică şi moaştele celor care au 
pătimit pentru Hristos (adică ale martirilor) le-au zvârluit la gunoi! în 
vreme ce doar ascultarea acestor relatări te face să tremuri, atunci au 
trebuit văzute următoarele: sângele dumnezeiesc (adică potirele), vărsate 
pe pământ, iar Trupul lui Hristos, împrăştiat în pulbere! Aceşti precur-
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sori şi vestitori ai lui Antihrist, care atunci au săvârşit faptele defăimă
toare de Dumnezeu pe care doar acela (antihristul) ar urma să le 
săvârşească: au jefuit potirele şi discurile (euharistice) cele scumpe, le-au 
spart vârând podoabele lor în buzunarele de la piept sau punându-le pe 
mese ca simple coşuri de pâine sau pahare de băut. Da, acest popor a 
dezbrăcat pe Hristos de haine, aşa cum un alt (popor) înainte L-a 
badjocorit, i-a rupt haina Sa şi au aruncat sorţi peste ea, doar că de 
această dată nu L-au mai împuns pe Hristos cu lancea în coastă ca să 
iasă sângele dumnezeiesc (vezi In 19, 1-4. 23-24. 34) ... Atât de dezlănţu
iţi nu au fost nici măcar urmaşii lui Ismael (adică musulmanii, care îşi 
leagă originea lor de Ismael, fiul lui Avraam). Da, aceştia s-au comportat 
(sc. pe vremea cruciadelor) prieteneşte şi blând faţă de ţăranii acestor 
latini atunci când aceştia (în cadrul primei cruciade) au luat Sionul (Ie
rusalimul). Ei nu s-au aruncat asupra femeilor latinilor precum armăsarii 
cei nărăvaşi, nu au făcut din mormântul cel gol al lui Hristos groapă 
comună a celor căzuţi, nu au transformat intrarea mormântului dătător 
de viaţă în uşă de peşteră, nici viaţa în moarte, nici învierea (lui Hristos) 
în moartea (multora), ci au asigurat tuturor retragerea şi au stabilit pe 
fiecare bărbat doar o mică răscumpărare, în schimb au lăsat totul în 
posesia fiecăruia, chiar dacă era la fel de bogat precum nisipul mării. 
Aşa au procedat duşmanii lui Hristos cu latinii eterodocşi! In mod gene
ros, ei au trecut pe lângă ei fără a-i împovăra cu sabie, foc, foame, 
urmărire, lipsire de haine, boală şi supărare. Aceşti iubitori de Hristos şi 
tovarăşi de credinţă s-au comportat cu noi aşa cum am descris mai îna
inte; fără a ne putea acuza de vreo nedreptate”11.

în popor acestea nu au fost uitate. De aceea nu ne mirăm că un mi
litar de înalt grad, precum amiralul imperial Luca Notaras, cu puţine 
zile înainte de căderea Constantinopolului, la 29 mai 1453, a fost auzit 
spunând că el ar vrea „mai bine să vadă în oraş (eiq xr|V 7tcbA.iv 
[pronunţat este: is tim bolin, de unde şi numele turcesc de Istanbul], 
adică în Constantinopol) turban turcesc decât mitră latină”12.

'-r>
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O

11 Ritter/Lohse/Leppin, Mittelalter, Neukirchen 2001, Nr. 34e.
12 J. Gill, KonstanZ'Basel'Florenz [Geschichte der okumenischen Konzilien 9], 

Mainz 1967.
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5. Şanse şi dificultăţi ale reapropierii în prezent

Unii protestanţi - din câte ştiu însă afirmaţia este valabilă şi pentru 
unii ortodocşi, nu puţini - privesc cu o anume îngrijorare spre Raven- 
na, unde se întâlnesc de o vreme înalţi reprezentanţi ai ambelor Biserici, 
în cadrul eforturilor stimulate de către Roma pentru îmbunătăţirea reia- 
ţiilor dintre Biserica Romano-Catolică şi Ortodoxia mondială, cu scopul 
restabilirii unităţii bisericeşti pierdute şi pentru a dezbate subiectul sluji' 
rii lui Petru, respectiv a primatului roman în primul mileniu. Ne aflăm, 
aşadar, în faţa reunificării imediate? Vor fi atunci „copii orfani protes
tanţi”, aşa cum se tem mulţi dintre protestanţi, cu totul pierduţi din 
vedere atât la Roma, cât şi la „Constantinopol-Istanbul”?

Deşi, bineînţeles că eu nu sunt nici pe departe atât de bine infor
mat despre starea lucrurilor precum este conducătorul secretariatului 
roman pentru unitatea cardinalul Kasper, care mereu ne lasă să înţele
gem că dialogul merge bine - ceea ar putea să fie optimism calculat - 
totuşi aş dori să spun doar atât, în mod rezervat: văd în egală măsură la 
fel de multe şanse, precum dificultăţi, iar ca argumentare: 1. situaţia 
dezbaterii ecumenice despre „filioque”; 2. rezultatele de până acum ale 
discuţiilor de unire dintre Bisericile Ortodoxe (bizantine şi orientale), 
care ating de asemenea şi „vestul” şi 3. desfăşurarea de până acum a 
dezbaterii ecumenice despre „slujirea lui Petru” în Biserică, o dezbatere 
la care papa Ioan Paul al II-lea deja a invitat în special toate Bisericile, 
nu numai Ortodoxia. - în discuţia de după conferinţă, sunt dispus cu 
plăcere să discutăm despre toate cele trei probleme amintite, în referatul 
meu însă aş dori să mă refer doar la cel de-al treilea aspect.

Dacă deja papa Ioan Paul al II-lea a invitat nu numai Bisericile Or
todoxe să intre cu el în dialog cu privire la modul exercitării slujirii 
sacerdotale ca urmaş al lui Petru, fără a schiţa, fie şi sugestiv, posibilita
tea unei renunţări la dogma papală a Bisericii Romano-Catolice, atunci 
această invitaţie a avut şi are sens, dacă cu aceasta diferitele interpretări 
sunt considerate a fi posibile şi permise, deci intră în discuţie un fel de 
«diversitate reconciliată». O versiune ar fi cea romano-catolică, binecu
noscută, care însă priveşte exclusiv pe creştinii romano-catolici. O 
versiune ortodoxă ar fi o interpretare a papei în concordanţă cu 
communio-eclesiologia primului mileniu (pentru a spune aceasta pre-
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scurtat; în realitate însă, sunt cu totul conştient13 că eclesiologia era deja i! 
în primul mileniu cu totul altfel decât uniformă)14. c

n Ar mai fi de adăugat faptul că nu numai titlul de «patriarh ecumenic» şi 
dreptul exclusiv al episcopului constantinopolitan de a-1 folosi au supravieţuit '
Antichităţii; „a supravieţuit, de asemenea, în ciuda criticii, vestului (condusă de către 
Roma) faţă de poziţia rangului Constantinopolului, şi fundamentarea acesteia «pur 
politică», sistemul pentarhiei, potrivit căreia cinci scaune episcopale (împreună cu ’ ^ 
împăratul romano-bizantin) ca «mari puteri» ecleziale împreună, dar uneori şi c
împotrivă, formează sinoadele «ecumenice» (şi cu aceasta - lucru esenţial - unitatea 
eclezială). Două documente importante din cadrul sinodului de la Constantinopol din „ ^ 
869/70 (al optulea Sinod Ecumenic* potrivit tradiţiei vestice) dovedesc desigur că 1 
exista o adâncă prăpastie între imaginea estică şi cea vestică cu privire la Pentarhie. 
Potrivit exprimării de la sinod a comisarului imperial Baanes (Mansi 16, 140f.), toţi 
patriarhii sunt egali în rang şi ajung toţi în cele din urmă (în cazul în care este nevoie) 
la o mărturie comună, pe care se bazează sinodul. Potrivit opiniei vestice, formulate de 
delegatul papal Anastasie Bibliotecarul, ... în introducerea sa la actele sinodului 
(Ibiclcm 7; MGH Ep VII, 409, 4-10), ei sunt mai degrabă precum cinci simţuri în trupul 
Bisericii, iar Biserica Romei are simţul vederii, pentru că ea ia mai mult şi mai clar în 
serios acest rol şi se află mai mult în comuniune cu celelalte (Biserici) decât restul (din 
pentarhie). Cu mai bine de o jumătate de secol mai devreme, în aşa-numitele «Libri 
Carolini» (III 11: MGH Conc Supp. 132, 30f.] se putea întâlni un model de structură 
eclezială contrar, în care nu este vorba de pentarhie. Este semnalul unor schimbări de 
vremuri » (A.M. Ritter, „Art Patriarch/Pa-triarchat II. Mittelalter und Reformation”, 
în Religion in Geschichte unei Gegenwan VI, Tiibingen 2003, 1008-1009.).

14 In declaraţiile papei cu ocazia vizitei patriarhului Teoctist, în octombrie 2002, 
la Roma, subiectul primatului papal nu este deloc abordat. Totuşi, aceasta a fost 
inclusă în «diferitele păreri care persistă cu privire la slujire», despre care este vorba în 
«Declaraţia comună» din 12 octombrie 2002 semnată de ambii capi ai Bisericilor 
(Observatore Romano din 13 oct. 2002). în acest document este desemnată drept scop al 
eforturilor de înţelegere „deplina comuniune”, „care nu este o «absorţie», ci o întâlnire 
în adevăr şi dragoste”. Aici este preluată o formulare din enciclica papală «Slavorum 
apostoli» (paragraful 27), care apare şi în alocuţiunea papei din aceeaşi zi, cu ocazia 
întâlnirii cu patriarhul Teoctist, unde spune: „Scopul este ca în lumina modelului 
strălucit al Preasfintei Treimi să ajungem la o unitate care să nu fie «nicio absorţie, 
nicio amestecare», ci o justă diversitate care ţine seama de diferitele tradiţii, căci 
acestea sunt o parte eşenţială a bogăţiei Bisericii” (citat în originalul francez în acelaşi 
număr al O.R.). înainte de aceasta papa a făcut referire la Conciliul II Vatican, care „a 
redescoperit că bogata tradiţie spirituală, liturgică, sacerdotală şi teologică a Bisericilor 
răsăritene aparţin Bisericii celei Una, Sfântă, Sobornicească şi Apostolească” (Unitatis 
redintegratio, 16). în afară de aceasta, el a dat expresie „... necesităţii de a menţine 
legături frăţeşti cu aceste Biserici, aşa cum ar trebui să existe între Bisericile răsăritene
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In acest sens, documentul Comisiei comune a conferinţei episcopi- 
lor catolici germani şi a Bisericii Unite Evanghelico-Luterane cu titlul 
Communio Sanctorum13 se leagă de sus-amintita invitaţie a papei, precum 
şi de remarcile fostului profesor universitar de la Tiibingen, respectiv 
Regensburg, Josef Ratzinger, mai târziu cardinal al curiei, actualul papă. 
In ciuda criticii devastatoare adusă acestui document, în mare parte mai 
ales în mediile evanghelice-teologice din Germania (şi în ziarul «Frankfur
ter Allgemeinen Zeitung»)> discuţiile despre aceasta nu vor fi, şi nici nu 
este voie să fie, reprimate. Unora le-a venit în minte doar cuvântarea lui 
Luther despre papa ca «Antihrist»; cei mai mulţi uită însă, sau nu le este 
cunoscută, întreaga diferenţiere ce poate fi găsită la Luther, că în scrieri' 
le doctrinare luterane a fost preluat şi tratatul lui Melanchthon «De 
potestate et primatu Papae», în care, practic, ne sunt puse înainte diferi- 
tele «moduri de citire»: cu «diversitate reconciliată» (aceasta este 
determinantă: «diversitatea reconciliată»!).

Spre a reveni la discuţie, este de imaginat o «diversitate reconciliată» 
în această chestiune intr-adevăr deosebit de dificilă? Aceasta ar fi un 
enorm pas înainte, nu numai pentru dialogul romano-catolic/ortodox, 
ci şi pentru dialogul ecumenic în general.

Trad. din germană de Pr. Lect. Dr. Daniel Buda,
Sibiu - Geneva

ca Biserici surori” (vezi Ibidem, 14). - înseamnă cumva aceasta că Biserica Romei, care, 
aşa cum se consemnează în „Declaraţia comună”, „în partea ei latină» (adică cu 
excepţia Bisericilor răsăritene unite?!) «reprezintă vocea vestică a Bisericii celei una a 
lui Hristos” (Bisericile reformatoare ar putea fi, după câte se pare, neglijate de către 
ambele părţi semnatare ale «Declaraţiei comune»!), se înţelege drept Biserica 
Răsăriteană între celelalte Biserici Răsăritene? Dacă da, atunci s-ar închide diferitele 
interpretări ale «slujirii petrine» a episcopului roman şi nimic nu ar mai sta în calea 
unei comuniuni eclesiale depline. Sau poate că totuşi nu?

15 Grupul bilateral de lucru al Conferinţei episcopale germane şi a conducerii 
bisericeşti a Bisericii Unite Evanghelico-Luterane din Germania (VELKD), Communio 
Sanctorum (Biserica, comuniune a sfinţilor), Frankfurt/M. - Paderborn 2000. Vezi în 
legătură cu aceasta „Stellungnahmen zum Okumene-Papier «Communio Sanctorum»”, 
epd-Dokumentation Nr. 29, Frankfurt/M., 2002, precum şi luarea de poziţie a 
Conferinţei episcopale germane din 11 martie 2003, Bonn, 2003.
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Abstract: Moments of West and East, Rome and Byzantium .SJ 
Separation before the Mid-lf?b Century. The ecclesial communion 5 
between “Rome” and “Byzantium” has not been restored yet. As an expression 
of current ecumenical relations, Pope Paul VI (1963-1978) and Patriarch 
Athenagoras I (1948-1972) of Constantinople and his synod, lifted the mutual •- 
excommunications that led to the 1054 schism, declaring that: “a) They regret 
the offensive words, the reproaches without foundation, and the reprehensible 
gestures which, on both sides, have marked or accompanied the sad events of S*c 
this period; b) They likewise regret and remove both from memory and from -Z 
the midst of the Church the sentences of excommunication which followed J 
these events, the memory of which has influenced actions up to our day and b~< 
has hindered closer relations in charity; and they commit these 
excommunications to oblivion; c) Finally, they deplore the preceding and later 
vexing events which, under the influence of various factors-among which, lack 
of understanding and mutual trust - eventually led to the effective rupture of 
ecclesiastical communion”.



Devierea Cruciadei a IV-a: 
act spontan sau premeditat?

Vlad SOFRONIE

La fel cum se întâmplase la sfârşitul secolului al Xl-lea, când papali
tatea, prin Urban al ILlea, a dat imboldul necesar plecării în cruciadă, şi 
acum, după 100 de ani sarcina i-a revenit de asemenea Sfântului Scaun. 
Noul papă, fostul cardinal, Giovanni Lotario - Inocenţiu al IILlea, a 
fost ales într-un moment când Biserica occidentală avea trei probleme 
majore: de a redobândi puterea în Ţara Sfântă, de a se opune ereziilor, 
precum şi purificarea pe sine1. Dintre toate atribuţiile sau planurile sale, 
un singur gând îl preocupa încă din momentul alegerii sale în scaunul 
papal şi anume - o cruciadă. încă la începutul anului 1198, o expediţie 
germană a dat greş în Siria, iar pentru papă devine o necesitate de a că
uta ajutor pentru Ţara Sfântă. însuşi papa dorea ca războiul sfânt să fie 
planificat, să fie controlat şi îndrumat îndeaproape de el. Pentru aceasta 
dorea să se ocupe personal de negocierile cu oraşele italiene în vederea 
transportării cruciaţilor pe mare2. Roscher este de părere însă că Inocen- 
ţiu al IlI-lea a fost preocupat în primele şase luni ale pontificatului său 
mai degrabă de problemele italiene şi nu a avut nici un plan prestabilit 
pentru o cruciadă3.

In Occident, după moartea lui Henric al VLlea a izbucnit un război 
civil între Filip de Suabia, fiu al lui Barbarossa, fratele lui Henric al VI- 
lea şi reprezentant al Hohenstaufenilor, şi welful Otto al IV-lea de 
Brunswick, fiul lui Henric Leul, acesta din urmă susţinut de papa Ino-

Joseph Gill, Byzantium and the Papacy 1198 - 1400, New Brunswich, New Jersey,
1979, p. 9.

2 Johannes Haller, Das Papsttum, Idee und Wirklichkeit, V III, Munchen, 1965, p. 214.
3 Heinrich Roscher, Papst Innozenz III und die Kreuzzuge, Gottingen, 1969, p. 51.
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cenţiu al IlI-lea. Interesele Casei de Hohenstaufen nu au fost niciodată 
aceleaşi cu ale papalităţii4.

Noul împărat bizantin Alexios al IIMea avea în comun cu noul pa- 
pă aversiunea faţă de Filip de Suabia. In primul rând să nu uităm că 
soţia lui Filip era Irina, fiica lui Isaac al II-lea, pe care îl orbise şi detro
nase. însă pe Inocenţiu al IlI-lea îl atrăgeau mai multe motive, decât de a 
se apropia de împăratul bizantin. Papa era nerăbdător de a recupera 
pentru creştinătate terenurile sfinte din Palestina, iar în planul său cru
ciat vedea în Bizanţ un ajutor esenţial. Nu trebuie omis nici gândul său 
de a readuce concilierea între Bisericile Ortodoxă şi Catolică şi de a rea
liza această comuniune sub totală supremaţie papală5. O scrisoare a lui 
Inocenţiu al IlI-lea către Alexios al IlI-lea din august 1198 vine ca un 
răspuns la o presupusă ambasadă bizantină trimisă în Vest. Cererile pa
pei sunt clare şi anume: i se cere imperios împăratului bizantin de a 
supune Biserica bizantină Romei şi de a face un efort substanţial în ve
derea recuceririi Ţării Sfinte. Atât basileul cât şi patriarhul Chamateros 
s-au arătat foarte prudenţi în replica lor, atât recucerirea Palestinei, cât 
şi uniunea bisericilor urmând a se înfăptui la voinţa lui Dumnezeu. Pa
palitatea nu accepta un conciliu ecumenic, în care să se stabilească 
reunificarea bisericilor, ci cerea imperios recunoaşterea primatului Ro
mei pentru viitoare discuţii. în primul rând erau probleme de ideologie, 
în controversele dintre papalitate şi bizantini. Ideea de cezaro-papism, 
prin care biserica era subordonată statului, acceptată de bizantini, nu 
putea fi tolerată de papalitate, mai ales după succesele pe care Biserica 
Romană le înregistrase în timpul conflictului investiturii6. Această co
respondenţă dintre Alexios al IlI-lea şi Inocenţiu al IlI-lea subliniază clar 
care erau intenţiile papalităţii la sfârşitul secolului al XlI-lea. Ceea ce 
reiese limpede este faptul că papa era interesat încă din anul 1199 asu
pra a două obiective: o nouă cruciadă şi reunificarea bisericilor sub 
primatul Romei. Cele două obiective vor deveni unul singur, după cum 
vom vedea din desfăşurarea ulterioară a evenimentelor. Foarte impor
tant de semnalat este faptul că, la acea dată, Occidentul, prin vocea

'U

'-O-

5J

St

A John Godfrey, 1204. The Unholy Crusade, Oxford, 1980, p. 34.
5 Joseph Gill, op. cit., p. 9.
6 Charles Brand, Byzantium confronts the West 1180-1204, Cambridge, 1968, p. 

225 - 228; Joseph Gill, op. cit., p. 12 - 13.
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papalităţii, cerea supunerea fără condiţii a Bisericii de la Constantinopol 
faţă de Roma.

încercarea de a-i determina pe bizantini cu forţa să constituie vârful 
de lance al cruciadei pornite din Vest împotriva necredincioşilor arată 
faptul că papalitatea nu concepea altceva decât manevrarea Imperiul 
Bizantin după propriile interese. Tonul direct şi imperativ pe care îl fo- 
loseşte Inocenţiu al III-lea trădează stăpânirea de sine şi siguranţa de 
care dădea dovadă papalitatea la acea vreme. După cum ne spune şi 
Choniates, Occidentul ştia la acea vreme de decăderea în care se găsea 
Imperiul din Răsărit.

în acea perioadă, pe lângă corespondenţa cu basileul bizantin, Ino- 
cenţiu al III-lea era preocupat şi de ideea unei cruciade decisive care să 
elibereze Ţara Sfântă de sub dominaţia Islamului. Pregătirea şi-a înce
pute printr-o scrisoare adresată patriarhului Aymar de Ierusalim, în 
care cerea un raport asupra regatului franc din Asia întrucât regii Ieru
salimului fuseseră vasalii săi'. Momentul fusese foarte bine speculat de 
către papalitate. La fel ca în timpul primei cruciade, în Vest nu exista 
vreun împărat care să se fi putut opune. Moartea lui Henric al Vl-lea, în 
septembrie 1197, a scăpat Biserica de o ameninţare serioasă. Fiul lui 
Barbarossa nu a făcut un secret din ura pe care o avea faţă de Bizanţ, 
nici faţă de politica sa de a crea un dominion mediteranean care, la 
rândul său, implica distrugerea Bizanţului. O cruciadă era inevitabilă 
pentru politica sa. Expediţia germană care a atins Acra în 1197 trebuia 
să constituie doar preludiul invaziei uriaşe pe care împăratul din Occi
dent o planifica. Moartea lui neaşteptată a dus la eşecul planului său de 
a deveni împăratul întregii creştinătăţi. La urcarea pe scaunul papal, 
Inocenţiu al III-lea s-a văzut scăpat de un rival periculos. împărăteasa 
văduvă Constanţa i-a oferit papei regatul sicilian şi regenţă asupra fiului 
ei, Frederic. în teritoriul german, unde nu se aflase încă de naşterea lui 
Frederic, unchiul său, Filip de Suabia, lupta pentru tronul imperial cu 
rivalul său din Casa Welfilor, Otto de Brunswick. Moartea lui Richard 
al Angliei, în 1199, a dus şi acolo la o luptă pentru tron între fratele său 
Ioan şi nepotul Arthur Andrew. Regele Franţei, Filip, se implica activ în

7 Steven Runciman, A history of the crusades, Cambridge, 1957, p. 108 cf. 
Roscher, Regesca.
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acest conflict şi cum marii suverani din Occident erau preocupaţi de 
problemele interne, şi de situaţiile incerte atât din Germania, cât şi din 
Anglia, papalitatea şi-a urmat interesele. Autoritatea papală a fost re' Ţ 
staurată în sudul Italiei, iar acum Inocenţiu al III-lea îşi putea continua ^ 
planul de a pune în mişcare o cruciadă. Un prim pas ba făcut prin des- 
chiderea negocierilor cu împăratul bizantin Alexios al III-lea în vederea .id 
uniunii celor două biserici, plan ce va duce la un eşec, după cum am X' 
văzut mai devreme8. Inocenţiu al III-lea şi-a făcut public planul asupra ~X 
unui război sfânt împotriva sarazinilor, pentru recuperarea Ţării Sfinte, , 
intr-o scrisoare generală adresată episcopilor din vestul Europei, la 15 
august 1198.

Doi cardinali au fost însărcinaţi cu predicarea proiectului. Aceştia 
erau Soffredo, care avea misiunea de a vedea ce ajutor se poate primi 
din partea Veneţiei, şi Petru de Capua, care era conducătorul de drept 
al cruciadei în ochii papei. Toate oraşele, conţii, baronii trebuiau să pu
nă la dispoziţia cruciadei oameni, pe o perioadă de doi ani, cavaleri care 
trebuiau finanţaţi din veniturile proprii. Prelaţii bisericilor trebuiau să 
contribuie şi ei cu bani sau cu oameni în funcţie de posibilităţi. Tuturor 
celor care fie deveneau „pelerini” în slujba crucii, fie ofereau suport 
omenesc sau material, li se promitea iertatrea tuturor păcatelor. Cum 
situaţia în Occident la vremea aceea era destul de tulbure, apelul papei a 
rămas fără prea mare ecou. La sfârşitul anului, papalitatea s-a văzut ne
voită să impună o taxă generală asupra clerului. Papa şi cardinalii 
trebuiau să achite a zecea parte din veniturile lor ca taxă pentru anul 
următor. Alţi clerici trebuiau să achite a paisprezecea parte din venituri, 
cu excepţia unor ordine ca cistercienii, care achitau doar a cincispreze
cea parte din venituri9.

Rezultatele au fost dezamăgitoare până în momentul în care de 
predicarea cruciadei s-a ocupat Foulques de Neuilly. Robert de Clari îşi 
începe istorisirea prin prezentarea predicilor lui Foulques de Neuilly 
pentru cruciadă. El, totuşi, face o confuzie de date, prezentând ca anul 
predicării 1203 sau 1204. Foulques era însă deja mort în 120210.

o

8 Ibidem, p. 109 - 110.
9 Donald E. Queller, The Fourth Crusade, The Conquest of Constancinople 1201 - 

1204, Leicester, 1978, p. 2 - 3.
10 Robert de Clari, La Conquete de Constantinopole, Paris, 1924, p. 3.
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Villehardouin, în schimb, indică o dată aproximativă a începutului pre- 
dicării cruciadei; în 1197 Foulques predica în Ile de France11. Autorul 
din „Devastado Constantinopolitana” îşi deschide lucrarea în timpul pre- 
dicării cardinalului Petru de Capua în Franţa din mandatul pontifical al 
lui Inocenţiu al IlI-lea12. Foulques de Neuilly era celebru pentru lipsa sa 
de teamă în faţa principilor, o dovadă în acest sens constituindo mo- 
mentul când ha ordonat regelui Richard să renunţe la mândria şi 
avariţia sa. La cererea papei, el a început să călătorească, să predice în 
favoarea cruciadei şi să-i convingă pe oamenii simpli să pornească la 
luptă cu războiul sfânt13. Din moment ce atât în cronica lui Villehar- 
douin, cât şi în cea a lui Clari, se vorbeşte despre Foulques de Neuilly, 
este limpede faptul că acest cleric a avut un rol însemnat în predicarea 
cruciadei. Ralph de Coggeshall scrie în cronica sa că Foulques de 
Neuilly ar fi convins nu mai puţin de două sute de mii de oameni să ia 
crucea şi să plece la cruciadă. Sunt evidente însă exagerările din acea 
vreme. Ralph era abatele mănăstirii Coggeshall din Essex, Anglia1"1.

începutul formării unei armate propriu-zise a avut loc la un turneu 
cavaleresc ţinut de contele Thibaut de Champagne la castelul său Ecry- 
sur-Aisne. Acest lucru se întâmpla în noiembrie 1199, la cincisprezece 
luni după ce Inocenţiu al IILlea proclamase cruciada, la un an după ce 
Foulques de Neuilly a început predicarea ei şi la şase luni de la data inb 
ţială stabilită de către papă în vederea plecării15. Două izvoare, Robert 
de Clari şi Villehardouin îşi consacră primele capitole enumerării celor 
care au luat crucea. De Clari face mereu distincţie între bogaţi şi săraci 
în momentul când vorbeşte despre formarea armatei. El este singurul 
care remarcă alegerea lui Thibaut de Champagne ca şef al cruciaţilor.10 
Ulterior ne vorbeşte despre decesul contelui survenit la scurt timp după 
alegerea sa. Aici face o nouă confuzie de date plasând moartea contelui 
în acelaşi timp cu cea a lui Foulques de Neuilly, dar, în realitate, clericul

"Geoffroy de Villehardouin, Cucerirea Constantinopolului, Cluj, 2002, p. 25.
12 „Devastatio Constantinopolitana”, p. 205, în: Alfred J. Andrea, Contemporary 

Sources of the Fourth Crusade, Boston, 2000.
13 Geoffroy de Villehardouin, op. cit., p. 2-6.
H Ralph of Coggeshall, Chronicle, p. 207, în: Alfred J. Andrea, op.cit.
15 John Godfrey, op. cit., p. 40.
16 Robert de Clari, op. cit., p. 4; Geoffroy de Villehardouin, op. cit., p. 26 - 27.
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a murit cu 'un an mai târziu după Thibaut17. Trebuie precizat faptul că 
nici Foulques, nici Petru de Capua, nici Martin de Pairis nu au reuşit să i
aibă acelaşi succes pe care bau avut predicatorii primei cruciade. Martin T
de Pairis a propovăduit cruciada pe pământurile episcopiei de la Basel, 
din ordinul lui Inocenţiu al IlI-lea. Gunther de Paris insistă în mod deo- 
sebit pe severitatea obiceiurilor lui Martin de Pairis pe care nu ezită să-l 
compare cu Sfântul Martin din Tours. Abatele Martin va părăsi Baselul 
pentru a se duce mai întâi la Verona cu un contingent restrâns de cru- 
daţi germani, oraş unde a locuit aproape opt săptămâni la episcopul 
oraşului18. L

La chemarea pentru cruciadă făcută metodic în tot apusul Europei, 
au răspuns, la început, doar cavalerii francezi. In 1199, ei s-au întrunit 
la Soissons pentru a stabili planul expediţiei, dar atunci şi-au dat seama 
de numărul lor mult prea mic pentru a întreprinde ceva. Până la sfatul 
care s-a ţinut la Compiegne, anul următor, numărul cruciaţilor a crescut 
suficient pentru a forma o armată. Cavalerilor francezi li s-au alăturat 
micii baroni cu slujitorii lor, pelerini, oameni fără niciun căpătâi. Oraşe
le italiene interesate mai departe în obţinerea de privilegii comerciale în 
Orient au promis să participe şi ele. Pătura ţărănimii nu a fost prea en
tuziasmată şi doar puţini s-au încumetat să participe. Componenţa 
aproape exclusiv nobiliară şi orăşenească a dat cruciadei a patra un ca
racter pregnant politic, cel religios estompându-se în ciuda eforturilor 
papei de a-1 menţine19.

Strategia pentru plecarea la cruciadă a fost greu de ales. Cum pre
cedenta cruciadă a lui Barbarossa a demonstrat numeroasele dificultăţi 
pe care expediţia, le-a întâmpinat pe uscat, s-a hotărât ca de această dată 
să se plece pe mare. Declinul Imperiului Bizantin făcuse ca nici un drum 
prin Balcani sau Anatolia să mai fie sigur. Cum nici un port francez nu 
era capabil să pună la dispoziţia cruciaţilor numărul de corăbii necesare, 
armata cruciată s-a văzut nevoită a alege între cele trei mari oraşe mari
time italiene: Genova, Pisa sau Veneţia al căror comerţ contribuise

u Robert de Clari, op. cit., p. 7 - 9.
18 Gunther von Pairis, Die Geschichte der Eroberung von Konscancinopel, Koln,

Graz, 1956.
19 Donald Queller, op. cit., p. 12 - 13.
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esenţial la dezvoltarea Apusului20. Robert de Clari menţionează că Ge- 
nova şi Pisa au fost primele puteri maritime spre care şi-au îndreptat 
atenţia cruciaţii. Totuşi, cruciatul Robert de Clari se înşală, ţinând cont 
că la vremea respectivă ambele, Genova şi Pisa erau în declin. Conflicte
le repetate izbucnite între ele pentru supremaţie maritimă şi comercială 
le-au slăbit forţele, astfel că erau incapabile a se concentra şi asupra al
tor obiective mai îndrăzneţe, în speţă, cruciada. Cu siguranţă că în 
alegerea Genovei s-au opus cavalerii francezi nemulţumiţi de aportul 
genovezilor din timpul transportului armatei lui Filip August în timpul 
cruciadei a treia21. Au avut loc multe dezbateri referitoare la atitudinea 
lui Inocenţiu al IlI-lea vis-â-vis de Veneţia. Există păreri istoriografice 
care afirmă că pontiful nu ar fi fost de acord doar cu alegerea Veneţiei, 
ci chiar ar fi impus-o22. Alte surse ne vorbesc despre trimiterea de legaţi 
către cele două mari porturi, în vederea ajungerii la un consens menit să 
oprească conflictele dintre Pisa şi Genova. Cum nici pisanii, nici geno- 
vezii nu au fost de acord cu oprirea războiului, papa nu a avut altă 
alternativă decât să-şi îndrepte atenţia către Veneţia. încă din 1198, pa
pa trimise un legat spre Veneţia, în speranţa că îi va face să participe la 
cruciadă23. Din capul locului era limpede că puterile maritime italiene 
erau interesate în a-şi crea avantaje comerciale. Inocenţiu al IlI-lea nici 
nu a încurajat, nici nu a descurajat alegerea Veneţiei. In situaţia exis
tentă la acel moment, veneţienii erau singurii capabili să susţină 
scopurile cruciadei24.

Ideea de a ataca Egiptul mai întâi şi de a se îndrepta apoi spre Pales
tina nu este menţionată de Villehardouin în timpul discuţiilor de la 
Compiegne. Decizia finală de a se îndrepta spre Egipt mai întâi a fost 
luată de comitetul de şase oameni care au fost aleşi pentru a face prepa
rativele necesare declanşării cruciadei. Printre cei şase se număra şi 
Villehardouin. Cronicarul ne menţionează faptul că cei şase au luat de
cizia de a se apropia de Veneţia, decizie acceptată ulterior în unani-

20 John Godfrey, op. cit., p. 36.
21 Robert de Clari, op. cit., p. 19.
22 Heinrich Roscher, op. cit., p. 21.
23 Achille Luchaire, Innocent III, V. I., Paris, 1908, p. 69.
23 John Godfrey, op. cit., p. 48; Steven Runciman, op.cit., p. 111.
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mitate şi de restul conţilor şi baronilor25. După cum am putut observa, 
preparativele pentru plecarea în cruciadă s-au desfăşurat anevoios. Un 
factor se poate să-l fi constituit şi tinereţea papei Inocenţiu al IlI-lea care 
poate nu a fost luat în serios cu planul pe care îl avea. Cert este că situa
ţia existentă în acel moment în Europa Occidentală era destul de 
tulbure, conflictele interne şi războaiele civile fiind la ordinea zilei. Ma
rea masă a oamenilor simpli îşi pierduse interesul pentru cruciadă. In 
ciuda charismei sale, Foulques de Neuilly nu a reuşit să aibă succesul lui 
Petre Eremitul de a atrage oamenii spre „a lua crucea”. Până la urmă 
însă, după eforturi considerabile făcute de papalitate, s-a „încropit" o 
armată. Plecarea în cruciadă depindea însă de Veneţia.

Inovaţia pe care o încercau cruciaţii în cadrul acestei expediţii, de a 
călători pe mare, se baza în mare parte pe ajutorul pe care sperau să-l 
primească de la republica italiană. Transportul nu putea fi asigurat de
cât de veneţieni, iar în momentul când s-a plecat spre a negocia cu 
dogele condiţiile transbordării era limpede faptul că reprezentanţii cru
ciaţilor erau nevoiţi să accepte cererile Veneţiei. Nevoia disperată de 
flota veneţiană nu le lăsa cruciaţilor vreo şansă de a negocia de pe picior 
de egalitate cu dogele Enrico Dandolo. După ce s-a ajuns la un consens 
în vederea continuării planului lor de plecare, comitetul celor şase s-a 
deplasat la Veneţia. Cei şase, care fuseseră împuterniciţi spre a găsi o 
soluţie cu dogele Veneţiei, erau: Geoffroy de Villehardouin, Milon 
Brebantul, Conon de Beithune, Alard Maquereau, Jean de Fraize şi 
Gautier de Gaudonville. După multe amânări, delegaţii au reuşit să 
ajungă la Veneţia în primăvara lui 120126. Ceilalţi cronicari au interpre
tări diferite: Robert de Clari crede că solii au mers mai întâi la Genova 
şi la Pisa. In „Devastatio Constantinopolitana” se spune că Veneţia a fost 
aleasă la sfatul papei, în timp ce „Anonimul din Halberstadt” crede că cei 
şase au fost însoţiţi şi de Bonifaciu de Montferrat la Veneţia27.

Dogele veneţian era foarte bătrân, se pare că la alegerea sa în func
ţie în 1193 avea deja 80 de ani. Cruciaţii au fost amânaţi în repetate
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2’ Geoffroy de Villehardouin, op. cit., p. 30.
26 Geoffroy de Villehardouin, La conquete de Constantinople, Paris, 1958, p. 31.
2/ Devastatio Constantinopolitana; The Deeds of the Bishop of Halberstadt, în: Alfred 

J. Andrea, op.cit., p.209 şi 247; Robert de Clari, op. cit., p.49.
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rânduri. Mai întâi, dogele i-a primit cu senioria, dar abia după patru zile 
reprezentanţii cruciaţilor au putut să-şi spună cererile în faţa consiliului 
său privat de şase membri. Cronica lui Villehardouin nu oferă nici mă
car estimativ numărul cruciaţilor, pentru care cerea ajutorul flotei 
veneţiene în vederea transportului. Cu siguranţă, acest lucru nu se pu
tea întâmpla din moment ce veneţienii trebuiau înştiinţaţi pentru câte 
persoane trebuie pregătită flota. Dogele le-a cerut un răgaz de opt zile 
pentru a se sfătui cu cei 40 de membri din Sfatul Mare. Trebuie precizat 
faptul că solii au fost primiţi iniţial de dogele Veneţiei şi de Seniorie, 
apoi de Sfatul Mare format din 40 de membri. Cauza lor va fi adusă 
apoi în faţa Marelui Consiliu al Pregaţilor format din mai bine de 500 
de membri şi, în fine, în faţa adunării poporului28. La început, veneţienii 
au fost destul de circumspecţi în a oferi un răspuns afirmativ, care i-ar fi 
făcut să piardă multe afaceri, mai ales dacă cruciada se îndrepta spre 
Egipt. Dogele i-a ţinut două săptămâni până a ajuns la un acord cu con
siliul său. După deliberări, Dandolo a venit cu o propunere: veneţienii 
se angajau să asigure transportul pe vase a 4500 de cai, 4500 de cavaleri, 
9000 de scutieri şi 20000 de pedestraşi. Veneţienii se angajau să le asigu
re şi hrană pentru un an. Vasele urmau să fie gata la 29 iunie 1202 de 
Sfinţii Apostoli Petru şi Pavel. Se mai angajau să dea şi 50 de galere, iar 
drept răsplată pentru serviciul lor cereau 85000 de mărci, care trebuiau 
plătite eşalonat. In tratat se prevedea de asemenea că vor beneficia de 
jumătate din cuceririle obţinute29. Tratatul a fost primit cu bucurie şi 
mulţumire de Marele Consiliu al Pregaţilor. încheierea festivă a tratatu
lui s-a realizat în biserica Sfântul Marcu (San Marco), unde dogele şi 
mai mulţi veneţieni „au luat crucea şi au devenit cruciaţi”. Tratatul a 
fost oficial redactat între cele două părţi, aşa cum menţionează şi 
Villehardouin30. Totuşi nu avea specificată o destinaţie anume spre care 
să pornească cruciada. In secret, solii au căzut de acord cu sfatul celor 
şase al lui Dandolo ca expediţia să se îndrepte spre Egipt. De acolo, Ţa
ra Sfântă putea fi recuperată mai uşor din mâinile musulmanilor. 
Destinaţia a fost cu siguranţă un obiect de dispută încă de la întâlnirea

28 Geoffroy de Villehardouin, op. cit., p. 41.
29 Donald Nicol, Byzantium and Venice, Cambridge, 1988, p. 128.
30 Geoffroy de Villehardouin, op. cit., p. 38.
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de la Compiegne. Baronii doreau alegerea Egiptului din considerente 
strategice şi de acolo să meargă spre Palestina. Oamenii mai simpli 
aveau ca unic ţel Ierusalimul. In ideea de a atrage cât mai mulţi oameni 
pentru cruciadă, s-a păstrat liniştea asupra destinaţiei viitoare. O even- 
tuală anunţare a numelui Egipt ar fi creat doar dezordine şi dezacorduri. 
Odată ce se vor fi adunat toţi la Veneţia s-ar fi creat o anumită legătură 
între cruciaţi, iar influenţa liderilor ar fi crescut31.

Pregătirea corăbiilor pentru transportul a 33 500 de oameni, plus 
cele cincizeci de galere, solicită un mare efort financiar, chiar şi pentru 
republica maritimă de la Adriatica. Robert de Clari menţionează că do- 
gele a suspendat comerţul veneţian pentru un an şi jumătate spre a se 
concentra asupra pregătirilor pentru flotă. Villehardouin ne comunică 
faptul că veneţienii au pus de trei ori mai multe vase la dispoziţie faţă de 
câţi cruciaţi au apărut la Veneţia. Dacă la asediul Constantinopolului 
flota cruciaţilor număra în jur de 200 de vase, înseamnă că veneţienii au 
pus la dispoziţia armatei cruciate vreo 450 de vase. Tratatul a fost con- 
firmat şi binecuvântat de papalitate. Totuşi în „Gesta Innocentii” este 
redată o scrisoare a papei către Dandolo din 25 februarie 1204, în care 
Inocenţiu al III-lea spune că tratatul a fost binecuvântat doar după ce 
solii au fost înştiinţaţi ca armata să nu se atingă de pământurile „acelui 
rege al Ungariei în vreun chip”. Scrisoarea continuă şi se menţionează 
că veneţienii fuseseră în prealabil admonestaţi de a nu ataca sau a pre- 
judicia în vreun fel ţările creştine. Gesta Innocentii, fiind scrisă abia după 
1208, la scurtă perioadă după ce papa a observat că expediţia sa s-a sol
dat cu un eşec, este posibil să nu fie veridică. Tot aici biograful lui 
Inocenţiu al III-lea menţionează că în momentul binecuvântării tratatu
lui de către papă, acesta le-ar fi impus acea obligaţie de a nu intra în 
conflict cu creştinii. Cum papa şi-a exprimat dezaprobarea în 1202, în 
momentul atacării Zarei, este posibil ca biograful papal să fi mutat cu un 
an mai devreme această dată32.

Tratatul din 1201 va duce la apariţia crizelor, una după cealaltă. 
Nimeni nu putea anticipa că acest tratat va schimba cursul cruciadei,
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31 Ibidem, p. 43.
32 Donald Queller, op. cit., p. 17, cf. Gesta Innocentii, p. 201.
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întrucât cavalerii cruciaţi nu au reuşit să-şi îndeplinească obligaţiile fi
nanciare33.

La scurt timp după întoarcerea de la Veneţia a lui Villehardouin, 
contele Thibaut a murit. Rolul său precis de conducător al planificatei 
cruciade a IV-a nu este clar definit. Robert de Clari ne spune că acest 
conte a fost ales spre a conduce cruciada la scurt timp înaintea morţii 
sale. Cronicarul plasează greşit moartea sa înaintea tratatului cu Vene
ţia. Cu siguranţă că Robert face aceste confuzii deoarece el nu ajunsese 
încă la Veneţia şi nici nu avea acces la discuţiile dintre baronii influ
enţi34. Un fapt este limpede, şi anume că Thibaut nu era singurul 
conducător al planificatei expediţii în primăvara lui 1201. Cei şase, care 
au constituit solia cu Veneţia, erau egali în drepturi, iar pe tratatul 
semnat cu republica de la Adriatică apar conţii de Flandra, Champagne 
şi Blois în această ordine35.

Până la urmă alegerea unui conducător s-a făcut după multe dezba
teri. Această onoare a avut-o Bonifaciu de Montferrat. Apreciat de 
nobilii italieni, recomandat de Filip August al Franţei spre a conduce 
cruciada, legat prin alianţă cu Filip de Suabia, agreat şi de Inocenţiu ai 
III-lea, a fost alegerea perfectă.

Casa de Montferrat a jucat şi un rol important în relaţiile cu Bizan
ţul. In anul 1179, împăratul Manuel Comnenul a propus căsătoria 
dintre fiica sa Maria cu unul dintre fiii lui William cel Bătrân. Politica 
lui Manuel era de a câştiga de partea sa o familie puternică din Italia, 
care fusese loială inamicilor săi, Casa de Hohenstaufen. Cum Bonifaciu 
era deja căsătorit, la fel ca şi Conrad, mezinul familiei Renier s-a căsăto
rit cu fiica lui Manuel, a doua în ordinea succesiunii la tron. Renier a 
primit Thessalonicul ca beneficiu. Ulterior, în luptele pentru tron care 
au urmat, cei doi soţi au căzut victime lui Andronic I. Celălalt frate al 
lui Bonifaciu, Conrad, a condus trupele imperiale bizantine contra lui 
Alexios Branas în timpul domniei lui Isaac al II-lea Angelos. In momen
tul când Saladin ameninţa Palestina, Conrad a fost plecat ca aventurier 
să apere Ţara Sfântă, dar curând a fost asasinat. Sărbătorile de Crăciun

î} lbidem, p. 18.
M Robert de Clari, op. cit., p. 56.
ÎS Geoffroy de Villehardouin, op. cit. p. 50.
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din 1201, Bonifaciu le-a petrecut la vărul său Filip de Suabia. La curtea 
de la Hagenau şi-au făcut apariţia şi Alexios al IV-lea, fiul împăratului J 
bizantin detronat, Isaac al Il-lea36. Niketas Choniates spune că Isaac al 
II-lea nu a fost întemniţat, aşa cum scriu celelalte surse, ci era liber şi i ^ 
s-a oferit un palat unde putea primi pe oricine.37

Alexios al IV-lea a reuşit să negocieze cu nişte negustori pisani ple- 
carea sa de la Constantinopol. Ulterior, el a ajuns la sora sa Irena, soţia xf 
lui Filip de Suabia, căreia i-a cerut ajutor în vederea repunerii pe tron a 
tatălui său. Probabil că Alexios a ajuns la Hagenau în septembrie - oc- 
tombrie, unde La întâlnit pe Bonifaciu. Amândoi nutreau sentimente 
de ură faţă de Bizanţ. Bonifaciu îşi pierduse acolo fraţii, iar Alexios ai 
IV-lea fusese deposedat de moştenirea sa la tron. Filip de Suabia intrase 
şi el în discuţie, dacă e să ţinem cont că atât Barbarossa, cât şi Henric al 
VLlea au urmărit cucerirea Constantinopolului. Tatăl lui Bonifaciu, 
William cel Bătrân, auzise şi el despre un astfel de plan într-un consiliu 
al lui Ludovic al VILlea înainte de cruciada a doua. Atacarea Constan- 
tinopolului nu mai era o noutate. Cum însă Filip de Suabia avea 
probleme interne cu Otto al IV-lea, nu se putea implica activ în această 
cruciadă38. Autorul Gesta înnocentii pune pe umerii Casei de 
Hohenstaufen atacul asupra Constantinopolului, Filip şi Bonifaciu 
complotând urcarea pe tron a lui Alexios al IV-lea cu ajutorul armatei 
cruciate. Cucerirea latină a Constantinopolului este atribuită complotu
lui dintre Filip de Suabia şi Bonifaciu de Montferrat, prin care Casa de 
Hohenstaufen şi-a atins obiectivul de a-şi înlătura rivalul din Răsărit39. 
Această supoziţie, că Bonifaciu ar fi planificat la sfârşitul lui 1201 devie
rea cruciadei spre Constantinopol, nu este prea veridică. El nu putea 
avea control şi asupra lui Balduin de Flandra sau Simon de Montfort, 
deşi era conducătorul cruciadei.

Alexios al IV-lea s-a deplasat la începutul anului 1202 la Roma, 
unde a purtat discuţii cu papa. In faţa pontifului roman, Alexios al IV- 
lea s-a plâns despre problemele pe care i le-a făcut unchiul său, despre

36 Donald Queller, op. cit., p. 27-29.
37 Niketas Choniates, Historia, Graz, 1959, p. 517.
38 Donald Queller, op. cit., p. 32.
39 Ibidem, p. 33, c/. Gesta înnocentii, p. 292.
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uzurparea acestuia şi cum populaţia de la Constantinopol îl dorea pe el 
ca împărat. Nedorind să rişte desfăşurarea ulterioară a cruciadei, Ino- 
cenţiu al IlI-lea l-a trimis pe Alexios al IV-lea înapoi la Curtea lui Filip 
de Suabia. Papa era în discuţii cu Alexios al IIMea pentru uniunea bise
ricilor şi, în plus, el îl susţinea pe Otto al IV-lea în conflictul său cu Filip 
de Suabia. Filip de Suabia fusese chiar excomunicat de papă40.

La scurt timp după vizita lui Alexios al IV-lea, Bonifaciu a ajuns şi 
el la Roma, dorind să se consulte cu pontiful roman în vederea expediţi
ei pe care urma să o conducă. In mod indirect este posibil ca Bonifaciu 
să-i fi sugerat lui Inocenţiu al IlI-lea posibilitatea de a pleca pe ruta Con- 
stantinopolului. Această idee nu îl încântase pe papă. Alexios al IV-lea 
nu îLimpresionase pe papă, mai ales că tatăl său Isaac al II-lea nu îl nu
mise moştenitor direct la tronul Imperiului. Inocenţiu al IlI-lea şi-a 
exprimat indignarea faţă de planul lui Bonifaciu şi l-a avertizat ca expe
diţia lor să-şi urmeze cursul direct de eliberare a Ţării Sfinte, nicidecum 
să intre în conflict cu alţi creştini41.

De subliniat este faptul că în acel moment ideea de a relua ruta pe 
la Constantinopol reîncolţise în minţile occidentalilor. Filip de Suabia, 
deşi nu participa la cruciadă, era interesat în slăbirea Imperiului de la 
Răsărit, rivalul Imperiului din Apus. Irena, soţia sa, primea scrisori de la 
tatăl său detronat, Isaac al II-lea, în care acesta îi cerea să fie răzbunat. 
Alexios al IV-lea motiva că populaţia Imperiului îl doreşte împărat şi 
dorea sprijinul cruciaţilor în vederea atingerii obiectivelor sale. După 
problemele pe care le avuseseră fraţii săi în Orient, Bonifaciu ura Bizan
ţul şi există posibilitatea ca această idee de a merge la Constantinopol 
să-l fi preocupat foarte tare după conjunctura existentă în acel moment 
în Imperiul Romano-German prin vizita lui Alexios al IV-lea.

De aici însă şi până la devierea propriu-zisă a cruciadei este drum 
lung şi, cum am prezentat mai sus, Bonifaciu, deşi era liderul desemnat 
al cruciaţilor, nu putea avea autoritate asupra celorlalţi baroni, la fel de 
importanţi şi bine văzuţi ca şi el. Cert este un lucru, şi anume acela că, 
la conducerea cruciadei a patra, fusese desemnat cineva care, cu sigu
ranţă, nu avea sentimente de prietenie faţă de Bizanţ.

40 Joseph Gill, op. cit., p. 17.
41 Donald Queller, op. cit., p. 35 cf. Gesta innocentii, p. 299.
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Odată stabilite detaliile privind plecarea în cruciadă, marea masă a 
armatei a început să se strângă cum era planificat la Veneţia. Data ple- 
cării a fost stabilită pentru sfârşitul lui iunie 1202. încă de la începutul 
îmbarcării către republica din lagună, Villehardouin menţionează des- 
pre apariţia primelor neînţelegeri în cadrul armatei cruciate. Dintre cei 
care îşi anunţaseră plecarea, unii au plecat pe altă cale spre Ţara Sfân
ta. ^ Lipsa unei unităţi colective în cadrul armatei cruciate se dovedise 
încă de la început. O teorie asupra acelora care au venit cu mare întâr
ziere, sau nu au mai venit deloc la Veneţia este aceea că nu agreau 
alegerea lui Bonifaciu Monferrat în fruntea cruciadei. Armata cruciată 
era formată în majoritate din franci, care nu puteau accepta să fie în 
subordinea unui marchiz din Lombardia, de care nu auziseră.

Despre un plan al marchizului pentru atacurile asupra Constanti- 
nopolului nu poate fi vorba la acea dată. Cu siguranţă că atunci figuri 
proeminente ale cruciaţilor, ca Simon Montfort, Enguerrand de Boves 
şi abatele Vaux de Cernay, şi-ar fi pus în acel moment problema de a 
abandona armata, cum de fapt s-a şi întâmplat ulterior. Robert de Clari 
nu menţionează nimic acum şi vorbeşte abia după cucerirea Zarei despre 
mărturisirea pe care a făcut-o Bonifaciu, în legătură cu întâlnirea sa cu 
Alexios al IV-lea, petrecută la curtea de la Hagenau43.

Villehardouin, în schimb, vorbeşte despre primele contacte dintre 
Alexios al IV-lea şi oastea cruciaţilor, în timpul adunării armatei 1a Ve
neţia. Prinţul Alexios al IV-lea a trimis mesageri de la Verona către 
marchizul de Montferrat şi baroni în speranţa primirii unui ajutor din 
partea cruciaţilor. Ambasada lui Alexios al IV-lea îi asigură pe baroni că 
magnaţii şi elementele puternice din Constantinopol doreau să-l aibă pe 
prinţ ca împărat44. Oamenii simpli şi marii cavaleri din cadrul armatei 
cum e cazul lui Robert de Clari, nu au fost informaţi asupra negocierilor 
purtate cu mesagerii lui Alexios al IV-lea.

Veneţienii îşi îndepliniseră partea din angajament. Vasele erau pre
gătite pentru 33.500 de oameni, dar până la urmă au ajuns doar o 
treime din numărul acesta. Flota pe care se angajaseră să o plătească

•>*>

•u
b-4

42 Geoffroy de Villehardouin, op. cit., p. 44.
43 Robert de Clari, op. cit., p. 51.
44 Geoffroy de Villehardouin, op. cit., p. 46.
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cruciaţii era prea mare. Liderii cruciadei şi-au donat averile spre a putea 
plăti o parte din sumă. Dar nici aşa suma nu ajungea şi lipseau în conti
nuare 34000 de mărci din suma stabilită de 85000 de mărci45. Rândurile 
armatei începuseră să se rupă. O parte dintre cruciaţi deveniseră suspi- 
cioşi asupra tratatului. Episcopul de Autun şi-a trecut direct compania 
de la Marsilia spre Siria. Alţii, sub conducerea lui Reynald de 
Dampierre, deveniseră impacientaţi de întârzierea plecării la Veneţia şi 
şi-au organizat propriile aranjamente de a pleca direct spre Acra. Cruci
aţii simpli nu înţelegeau de ce trebuie să atace mai întâi Egiptul. Ei 
doreau să ajungă direct în Ţara Sfântă şi nu pricepeau obiectivul strate
gic de a ajunge mai întâi în Egipt. Starea lor de nemulţumire era 
amplificată tacit de veneţieni, care nu aveau niciun interes în a ataca 
Egiptul. In primăvara lui 1202, mesageri veneţieni au fost la Cairo, în 
Egipt, semnând un tratat comercial, după ce sultanul Al-Adil fusese asi
gurat de doge că nu va porni în vreo expediţie împotriva Egiptului46. în 
istoria lui William din Tyr există pasajul care vorbeşte despre mituirea 
veneţienilor de către egipteni. Aceştia din urmă le-au dat numeroase 
daruri, au reînnoit privilegiile comerciale doar pentru simplul fapt ca 
veneţienii să deturneze cruciada care urma a se îndrepta spre Egipt. 
Ernoul vorbeşte, la rându-i, despre negocierile care aveau loc atunci în
tre veneţieni şi sultanul egiptean47.

întârzierea plecării le crea probleme micilor cavaleri aflaţi pe Insula 
Lido. Robert de Clari ne vorbeşte că în momentul în care cruciaţii nu 
au reuşit să-şi achite obligaţiile financiare, Dandolo i-a ameninţat cu 
tăierea proviziilor de mâncare şi apă. La fel ca şi Villehardouin, el nu-i 
acuza pe veneţieni, cei doi cronicari subliniind faptul că oamenii dogelui 
şi-au îndeplinit obligaţiile, dar banii cruciaţilor nu ajungeau pentru a 
plăti suma din contract48. Gunther de Pairis nu vorbeşte nimic despre 
problemele financiare ivite în rândul armatei49. Baronii l-au informat pe 
doge că sunt incapabili de a-şi achita obligaţiile financiare. In acest mo-

45 Donald Nicol, op. cit., p. 47.
46 Steven Runciman, op. cit., cf. Hopf, Geschichte Griechenlands, V.I, p. 118.
4' John Godfrey, op. cit., p. 55; Steven Runciman, op.cit., cf. Ernoul, p. 345-346.
48 Robert de Clari, op. cit., p. 54.
49 Gunther von Pairis, op. cit., p. 39.
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merit, dogele şi consiliul său au venit cu propunerea ca armata cruciată 
să-i ajute pe veneţieni sa recucerească cetatea Zara de pe Coasta Adria- 
ticii în schimbul datoriei neachitate. De ceva vreme izbucnise un război 
între republica din lagună şi regele Ungariei pentru controlul Dalmaţiei 
şi a oraşului cheie Zara, care trecuse de ceva vreme sub stăpânirea rege- 
lui maghiar50.

Robert de Clari vorbeşte despre două întâlniri pe care dogele le-a 
avut cu cruciaţii. In prima dintre acestea, Dandolo se oferea să-i păsu
iască pe cruciaţi până la primele cuceriri pe care urmau să le efectueze 
împreună. Mai târziu, dogele a discutat doar cu şefii cruciadei despre 
cucerirea Zarei51. Villehardouin ne vorbeşte doar despre discuţiile pe 
care Dandolo le-a avut cu veneţienii săi, ca apoi să facă direct oferta 
cruciaţilor52. Gunther de Pairis vorbeşte despre îngrozirea lui Balduin de 
Flandra, Bonifaciu de Monferrat şi a tuturor celorlalţi baroni ia ideea de 
a ataca un oraş creştin, care, mai mult, aparţinea regelui Ungariei, un 
cruciat protejat al papei. A avut loc o ceartă între baroni şi veneţieni ce 
a cauzat o mare pierdere de timp. Ne sunt prezentate apoi defecţiunile 
din tabăra cruciaţilor. Unii ajunseseră la Roma să-i ceară papei spre a-i 
dezlega de angajamentul care şi-l luaseră. Inocenţiu l-a trimis atunci pe 
emisarul papal Pietro de Capua pentru a potoli cearta dintre cruciaţi şi 
veneţieni. Aceştia din urmă rămaseră pe poziţii şi astfel cruciaţii au tre
buit să accepte a ataca Zara, pentru că acest lucru li se părea mai puţin 
grav decât să abandoneze de tot cruciada. Mai mult, continuau să spere 
că apoi vor merge la Alexandria. Martin de Pairis, în schimb, care refu
za categoric să meargă la Zara, l-a rugat pe Pietro de Capua să-l dezlege 
de jurământ. Dar trimisul papal îi interzisese lui Martin să părăsească 
oastea şi îi încredinţă comanda tuturor armatelor germane, adică acelea 
pe care Martin le adusese cu el, cele ce se găseau deja la Veneţia şi cele 
care eventual s-ar mai fi putut alătura cruciadei53. Episcopul Conrad de 
Halberstadt s-a opus de asemenea atacului asupra Zarei54. O scrisoare 
din partea papei i-a fost încredinţată abatelui de Locedios în care se

'u

50 Helene Ahrweiler, Byzance et la Mer, Paris, 1966, p. 285.
51 Robert de Clari, op. cit., p. 62.
52 Geoffroy de Villehardouin, op. cit., p. 47.
53 Gunther de Pairis, op. cit., p. 43-48.
54 The Deeds of the Bishop of Halberstadt, p. 2; în: Alfred J. Andrea, op. cit., p. 219
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vorbea despre sancţiuni religioase severe împotriva cruciaţilor, în cazul 
în care aceştia ar ataca alţi creştini. Scrisoarea nu a ajuns la armată, cel 
puţin nu înainte de a se afla în faţa Zarei. Această prohibiţie a lui Ino- 
cenţiu este bănuită a fi mai mult de faţadă, fiindcă el ştia că nu va 
ajunge la timp spre a avea vreun efect. Ca şi Petru de Capua, Inocenţiu 
ai IlI-lea era pregătit să accepte o asemenea agresiune pentru a salva 
cruciada. Cert este că papa nu a avut control şi o influenţă infimă în a 
se implica în desfăşurarea evenimentelor. Tratatul, foarte bine gândit şi 
speculat de veneţieni, combinat cu sărăcia cruciaţilor, ba dat cruciadei 
un nou ţel propriu53.

După ce armata cruciată a căzut de acord în vederea atacării şi su- 
punerii Zarei veneţienilor, dogele Enrico Dandolo a devenit cruciat în 
cadrul unei ceremonii din biserica San Marco. Trecerea în rândul „celor 
care au luat crucea11 a bătrânului doge şi a altor veneţieni de rang înalt 
este subliniată teatral în cronica lui Villehardouin56. Asupra zilei când 
armata cruciată a ridicat ancora, sursele nu se pun de acord. 
Villehardouin şi „Devastatio" ne dau ca lună octombrie, dar este posibil 
ca acest lucru să se fi petrecut abia în noiembrie, dacă e să ţinem cont 
de tergiversările care au amânat în repetate rânduri expediţia, progra- 
mată a porni iniţial la 29 iunie 120257.

Zara era grija cea mai acută a veneţienilor faţă de interesele pe care 
Ie aveau în Adriatica. Oraşele de pe Coasta Dalmată şi întreaga parte 
latină a Adriaticii erau indispensabile pentru comerţul şi prosperitatea 
veneţienilor. La 10 noiembrie, corăbiile au debarcat în faţa Zarei. Lega- 
tul papal a fost consultat înainte de plecarea de la Venţia, iar acesta nu 
s-a opus proiectului. Simon de Montfort şi Enguerrand de Boves nu au 
dorit să încalce porunca papei de a nu ataca creştinii şi s-au instalat de
parte de grosul armatei. După un asediu scurt, cetatea a fost dobândită 
şi devastată de veneţieni. Orăşenii din Zara fiind aliaţi cu pisanii, ame
ninţau dominaţia veneţienilor în Adriatica. Atacul acesta a făcut ca

55 Donald Queller, op. cit., p. 56-57, cf. Gesta Innocentii, p. 202.
56 Geoffroy de Villehardouin, op. cit., p. 49.
’7Steven Runciman, op. cit., p. 115.
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această cruciadă să supravieţuiască şi să salveze investiţia făcută de ve-
• • 58neţiem . 0
în „Devastatio" se spune, referitor la cucerirea Zarei, că jurămintele £ 

care le depuseseră cruciaţii se năruiseră. Principiul cruciadei fusese violat ^ 
de o acţiune distructivă, care nu a putut fi oprită. Nu se oferă o explica- 
ţie directă asupra asaltului armat, dar autorul lasă să se înţeleagă că vina 
integrală aparţine veneţienilor. După cucerire sunt criticaţi nobilii bo- 
gaţi din fruntea cruciaţilor, care şi-au oprit bunurile de preţ pentru ei 
neglijându-i pe cei săraci59. Alberic de Trois Fontaines trece peste expe- 
rienţa cuceririi Zarei, pe care o menţionează fugitiv. Nu pomeneşte nici ^ 
măcar faptul că armata cruciată a fost excomunicată, fiindcă a fost la 
rându-i implicat în această problemă60. Gunther de Pairis ne spune că 
oraşul a fost cucerit fără vărsare de sânge. Cruciaţii au oferit apoi oraşul 
veneţienilor, care-1 distruseseră. Cu toate că nu avură nimic ce să-şi re
proşeze, după cum ne spune Gunther de Pairis, cruciaţii au fost 
excomunicaţi de papă pentru că-şi însuşiseră bunul regelui Ungariei. 
Cruciaţii trimit o delegaţie la Inocenţiu al IlI-lea condusă de Martin de 
Pairis, Nivelon de Cherisy, episcopul de Soissons şi Jean de Pairis. Cu 
siguranţă că abatele Martin de Pairis fusese trimis de către contingentul 
german. Gunther ne spune că Inocenţiu al IlI-lea s-a arătat mişcat de 
cererea cruciaţilor şi le ridică excomunicarea. Cu această ocazie, Gunther 
face apologia lui Inocenţiu al IlI-lea pe care-1 descrie drept un papă de o 
mare bunătate, având în ciuda vârstei sale, înţelepciunea unui bătrân61.

După cucerirea cetăţii din noiembrie 1202, vremea era potrivnică 
spre a continua expediţia în acel moment, astfel că cruciaţii au iernat la 
Zara. în timpul iernii se va petrece un eveniment care va marca decisiv 
desfăşurarea ulterioară a cruciadei. Aflat în Occident, Alexios Al IV-lea 
a mai avut întrevederi cu papa Inocenţiu al IlI-lea şi cu Bonifaciu de 
Montferrat, la Curtea lui Filip de Suabia, în care a cerut ajutorul pentru 
repunerea pe tron a tatălui său, Isaac al II-lea Angelos. în ianuarie 1203, 
o solie venită din Germania, de la Curtea lui Filip de Suabia, din partea 
lui Alexios al IV-lea a ajuns ia Zara. Prinţul bizantin avea o ofertă con-

58 Donald Queller, op. cit., p. 65.
59 Devastatio Constantinopolitana, p. 210, în: Alfred J. Andrea, op. cit.
60 Alberic de Trois Fontaines, Chronicle, p. 272 în: Alfred J. Andrea, op. cit.
61 Gunther von Pairis, op. cit., p. 53-56.
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cretă. In schimbul restabilirii pe tron a lui Isaac al II-lea, Alexios al IV- 
lea se obliga la plata a două sute de mii de mărci de argint, la participa- 
rea la cruciadă cu un număr de 10.000 de oameni, la întreţinerea 
permanentă în Palestina a unei armate de 500 de cavaleri, aproviziona
rea cruciaţilor pentru încă un an şi, ce era mai important, promitea 
uniunea celor două Biserici sub autoritatea papei de la Roma. Interesant 
de subliniat este faptul că solia din partea lui Alexios al IV-lea spunea că 
va pune 10.000 de oameni la dispoziţia cruciaţilor în vederea continuării 
expediţiei spre Egipt62. Niketas Choniates spune că acestea erau doar 
promisiunile îmbătate de nebunie tinerească a lui Alexios al IV-lea65.

Dandolo şi Monferrat au fost încântaţi de oferta făcută. Veneţienii 
erau fericiţi fiindcă îşi recuperau banii, îşi întăreau şi lărgeau privilegiile 
în Imperiul Bizantin, iar atacul spre Egipt, putea fi foarte uşor amânat. 
Villehardouin aminteşte despre negocierile anterioare dintre Alexios al 
IV-lea şi cruciaţi la Veneţia. Acelaşi cronicar relatează că Bonifaciu de 
Monferrat, contele de Blois şi Dandolo au fost încântaţi de oferta făcută 
şi spuneau că se vor umple de ocară dacă nu vor accepta această şansa 
unică64. Robert de Clari nu menţionează faptul că Alexios al IV-lea ar fi 
propus uniunea celor două biserici sub autoritatea papei. Tot el ne spu
ne despre disensiunile care au apărut în cadrul armatei, marea 
majoritate a oamenilor dorind a-şi continua pelerinajul. Partizanii ideii 
de deviere a cruciadei spuneau la acest moment că este imposibil fără 
bani a ajunge în Egipt. De Clari îl vede ca principal vinovat pentru de
vierea cruciadei pe Bonifaciu de Montferrat, despre care ne spune că 
dorea din interese particulare a ajunge neapărat la Constantinopol65. 
Villehardouin menţionează de asemenea părăsiri ale oastei, dând exem
plu pe Simon de Montfort, Enguerrand de Boves, Guy de Montfort, 
Simon de Neauphle, persoane importante şi influente care au refuzat a 
merge la Constantinopol şi care au luat cu ei destul de numeroşi soldaţi 
din oaste66.

62 Villehardouin, Cucerirea Constantinopolului, p. 53; Johann Heinrich Krause, 
Die Eroberung von Konstandnopel im XIII. und XV. Jahrhundert, Halle, 1870, p. 57.

6Î Niketas Choniates, op. cit., p. 53.
M Geoffroy de Villehardouin, op. cit., p. 59.
65 Robert de Clari, op. cit., p. 79-81.
66 Geoffroy de Villehardouin, op. cit., p. 61 - 62.
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Gunther de Pairis adaugă că Filip de Suabia a fost acela care Fa 
trimis pe Alexios al IV-lea cruciaţilor, rugându-i să facă tot posibilul să-l ^ 
pună pe tânăr pe tron la Constantinopol. Tot aici se precizează că Filip £ 
de Suabia a ordonat cruciaţilor germani să-l pună pe tron pe tânărul ^ 
său cumnat. Francezilor, flamanzilor şi veneţienilor le promisese, în ^ 
schimbul ajutorului lor, că pe viitor pelerinii vor putea traversa pămân- ^ 
turile germane şi greceşti în siguranţă. In această cronică suntem ^ 
înştiinţaţi că Alexios al IV-lea le-a promis cruciaţilor 300.000 de mărci ^ 
de argint. De aceea, majoritatea acceptară să-l ajute. Alţi câţiva, care 
erau convinşi că asta nu se va face fără vărsare de sânge, se neliniştiră 
de soarta cruciadei şi gândeau să nu se meargă la Constantinopol. Nu
mele acestora nu ne sunt redate în cronica lui Gunther67.

Autorul lui „Devastatio Constantinopolitana” ne informează că mar
chizul şi baronii au fost încântaţi de propunerile lui Alexios, în timp ce 
oamenii simpli au jurat să nu meargă spre Grecia şi mai mult de atât, ei 
au părăsit oastea şi s-au îndreptat spre Ungaria68.

Niketas Choniates vede ura veneţienilor faţă de Imperiul Bizantin 
drept responsabilă pentru devierea cruciadei. Isaac al II-lea şi Alexios al 
III-lea au împovărat cu impozite oraşele Imperiului şi le-au impus să plă
tească drepturi de vamă veneţienilor, fără să ţină seama de contractele 
ce existau între Constantinopol şi cetatea din lagună. Intr-adevăr, până 
atunci, veneţienii dominaseră Bazinul Mediteranean, beneficiind de pri
etenia şi protecţia împăratului Roman. Alexios al III-lea îi preferă pe 
pisani în locul veneţienilor şi refuză să le dea restul sumei în aur, pe care 
Manuel I promisese să le-o verse după 1171. Choniates vede în această 
atitudine a lui Alexios al III-lea motivul urii lui Enrico Dandolo faţă de 
Constantinopol. După cronicarul grec, Dandolo, bătrân plin de ran
chiună şi obsedat de ideea de a răzbuna Veneţia contra Constantinopo- 
lului, nu vroia să atace singur Imperiul Roman. De aceea, el se aliază cu 
cruciaţii pe care reuşi să-i convingă să abandoneze proiectul de cruciadă 
pe Pământul Sfânt. După spusele lui Niketas, cruciaţii l-au primit cu bu
curie pe Alexios al IV-lea, sperând să primească mult aur. Cronicarul

67 Gunther de Pairis, op. cic., p. 119 - 120.
68 Devastatio Constantinopolitana, p.210, în: Alfred J. Andrea, op. cit.
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grec este de părere că baronii au fost cei care bau smuls acele promisiuni 
lui Alexios al IV-lea69.

Această acţiune a lui Filip de Suabia cu veneţienii şi cu capii cruci' 
adei nu avea cum să mulţumească Biserica de la Roma. Alexios al IV-lea 
nud impresionase pe papă în întrevederea avută anterior. Deşi ridicase 
excomunicarea asupra cruciaţilor, papa o menţinea asupra veneţienilor. 
Pentru un protest activ al papalităţii în vederea viitoarelor acţiuni, era 
prea târziu. Cum devierea cruciadei presupunea aducerea Bisericii de la 
Constantinopol sub autoritatea Romei, aceasta nu putea decât să'l mul' 
ţumească pe papă'0. Inocenţiu al IIMea nu putea refuza a profita de pe 
urma evenimentului, dar aceasta nu ne poate duce la ideea că ar fi pla- 
nificat atacul, cum spune Jane Sayers'1. Atacul asupra Zarei şi 
următorul care se planifica asupra Constantinopolului sunt văzute ca 
accidentale şi că nu au fost planificate în prealabil, cum spun unii isto- 
rici. Walter Norden vede devierea ca pe o coincidenţă a faptelor care S' 
au derulat. Venirea lui Alexios al IV-lea în Occident este văzută tot ca 
ceva spontan. Totuşi, istoricul subliniază faptul că momentul a fost fa- 
vorabil pentru viitorul plan care S'a elaborat. El nu vede însă o 
conspiraţie a Occidentului care mocnea de mai multă vreme împotriva 
Bizanţului, ci doar un moment favorabil rezultat dintr-o grămadă de 
coincidenţe şi care a fost speculat de lumea occidentală'2.

Johannes Haller şi Achille Luchaire ne spun că Inocenţiu nu S'a 
gândit nici un moment a deturna cruciada spre Constantinopol. Deşi 
supunerea Bisericii greceşti îi era foarte importantă, recucerirea Ierusa' 
limului îi era infinit mai vitală decât supunerea Capitalei bizantine, 
încercarea de a ajunge la o înţelegere prin corespondenţă cu Alexios al 
IIMea îi era mai apropiată decât a-1 vedea pe ruda lui Filip de Suabia, 
Alexios al IV-lea, pe tron. în ultimul moment, papa a încercat a-i opri

69 Niketas Choniates, op. cit., p. 551-553.
70 Steven Runciman, op. cit., p. 116-117.
71 Jane Sayers, Innocent III. Leader of Europe 1198-1216, London, New York,

Longman, 1995, p. 178.
a Walter Norden, Das Papsttum und Byzanz. Die Trennung der beiden Măchte und 

das Problem ihrer Wiedervereinigung bis zum Untergang des byzantinischen Reiches (1453),
p. 153-155.
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pe cruciaţi de a pleca spre Constantinopol, bănuind că grecii nu vor su
pune Biserica când vor vedea armata cruciată la porţile oraşului73.

La 25 aprilie, Alexios al IV-lea a ajuns la Zara din Germania. Ro
bea de Clari nu ne precizează data plecării spre Constantinopol, cum 
de altfel nu face nici Villehardouin74. Navigarea spre Constantinopol 
probabil că s-a făcut la câteva zile de la venirea lui Alexios al IV-lea la 
Zara. în loc de Egipt, oastea s-a îndreptat şi a cucerit Zara, iar acum se 
îndrepta spre Constantinopol. Obiectivul iniţial al cruciadei nu fusese 
îndeplinit, iar ea a fost deviată total de la drumul iniţial.

Indiscutabil este faptul că devierea cruciadei nu a fost o simplă co
incidenţă. Cererea lui Alexios al IV-lea a oferit doar motivul palpabil de 
a pleca spre capitala Imperiului de Răsărit. După cum am văzut şi mai 
devreme, în fruntea armatei cruciate se afla Bonifaciu de Montferrat, care 
nu-şi disimulase ura pe care o nutrea faţă de Imperiul Bizantin. Veneţie- 
nii nu erau interesaţi a ataca Egiptul spre a-şi prejudicia interesele comerci
ale de acolo. Foarte plauzibilă este relatarea lui Niketas, care prezintă 
direct motivele urii pe care veneţienii o aveau faţă de bizantini. Intr- 
adevăr, papa Inocenţiu al IlI-lea probabil că nu se gândise de la început 
la atacarea Constantinopolului. Cum încercarea sa de a uni bisericile pe 
cale paşnică a eşuat, cu siguranţă că nu s-a opus plecării cruciaţilor spre 
Imperiul bizantin din moment ce aceasta îi asigura interesele.

Occidentul se mai confruntase cu Bizanţul şi în primele cruciade. 
Au existat conflicte între bizantini şi cruciaţi, iar Bohemund şi Roger al 
Il-lea nu s-au sfiit a ataca direct Imperiul şi a încerca cucerirea lui. Su
punerea Constantinopolului a fost plănuită de Barbarossa în timpul 
cruciadei a treia. Ulterior şi Henric al Vl-lea a avut o tentativă de cuce
rire a capitalei Imperiului de Răsărit, dar nici aceasta nu a avut loc, 
datorită morţii neaşteptate a împăratului. Nu a fost vorba decât despre 
o amânare. După cum putem vedea, au existat în prealabil premise pen
tru cucerirea Constantinopolului. Venirea şi cererea de ajutor a lui 
Alexios al IV-lea a creat conjunctura favorabilă şi a dat un motiv oficial 
şi de legitimitate atacului asupra Constantinopolului. A fost însă urma
rea unui secol plin de confruntări între cele două lumi. Devierea spre
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'3 Johannes Haller, op. cit., p. 275-276, Achille Luchaire, op. cit., p. 73.
'■* Geoffroy de Villehardouin, op. cit., p. 64; Robert de Clari, op. cit., p. 89.
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Constantinopol a venit ca ceva firesc, dacă e să luăm în considerare 
evenimentele care au precedat declanşarea aşa-zisei cruciade din 1202.

Cronicarii vin cu interpretări oarecum asemănătoare referitoare la 
cei care au fost responsabili de devierea cruciadei. Robert de Clari spune 
că Enrico Dandolo ba convins pe baroni să meargă la Constantinopol. 
Choniates, după cum am prezentat mai sus, îl face, la rându-i, respon
sabil pe Enrico Dandolo. Gunther de Pairis îi învinuieşte de asemenea 
pe veneţieni şi pe dogele lor de devierea cruciadei. Doar Villehardouin îi 
face responsabili de deviere pe cei care au părăsit oastea spre a pleca în 
Siria. Dacă este să dăm crezare majorităţii dintre ei, veneţienii sunt 
principalii vinovaţi de întorsătura lucrurilor în timpul cruciadei. Intere
sul lor economic era clar, iar supunerea Bizanţului ar fi reprezentat 
pentru ei victoria supremă. Totuşi, ei nu au făcut altceva decât să profi
te de conjunctura existentă, ceea ce îi va aduce la sfârşitul „cruciadei” în 
situaţia de a fi, practic, singurii învingători ai acestui tragic eveniment.

Abstract: The deviation of the fourth Crusade: spontaneous 
act or premeditationî In this work, we tried to analyse the causes that led 
to the starting of the fourth crusade and its deviation from the first planned 
route. First we can’t say that this military campaign was a crusade, because 
the religious factor had stumped itself a long time ago. The military attack of 
Constantinople at the beginning of the 13-tK century shouldn’t be watched as 
something spontaneous but as a number of events which lead to that 
conclusion. The first three crusades had set the meeting of two diferent 
mentalities, two different civilasations} two different worldsf the Byzantine 
and the Latin one) which will get into conflict. The eastem Christians were 
regarded as heretics and traitors. The failure of the second and third crusade 
amplified the hate of Western Europe towards Byzantium, which was 
considered the main guilty in sabotaging the crusades.

An antibyzantinic ideology was developed into Latin Europe, and its 
main purpose was to prepare the western Christians for the inevitable 
conquering of Constantinople. The Byzantine empire was seen as the only im
pediment in regaining the Holy Fortress, Jerusalem. This situation will be 
exploited by Venice. The republic from the Adriatic Sea will be the main fac- 
tor in dividing the two Christendoms in 1204. Venice was not interested in 
the idea of the crusade but only in its economical and comercial interests. The
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Venetians have the biggest fault in the deviation of the fourth crusade from its 
main route, Egypt, through Constantinople, via Zara. They didn’t want to 
endanger their relations with Egypt, so in the contract signed with the 
crusaders they set some conditions, which were impossible to be honoured by 
the other part. The blackmale with the attacking of Zara fortress was well 
planed. Because the crusaders couldn(t pay the dues to Venice it was natural 
that they had to conquer catholic Zara and give it to the Venetians, because 
they couldn’t honour the iniţial pay to the fortress from the Lagoon. After 
conquering Zara it was obvious that the crusade will not retum now to Egypt 
because the Byzantine empire was much closer.

We need to underline another important factor in the deviation of this 
military campaign : the presence of Alexios the~ IV~th. in Western Europe 
begging for help in front of the pope Innocent the IILrd. and at the court of 
Phillip. The Byzantine prince came to ask for help because his father was 
dethroned and blinded by Alexios the IlI-rd. The presence of the prince heir 
gave the perfect and official pretext to the crusader army in conquering and 
attacking the Byzantine capital, to put things right and to reinstall Alexios the 
IV-th. and his father on the throne. We must not forget the internai problems 
the Byzantine state had at this moment of time. îts weaknesses was iveli 
known in the Western world. The 12-th century antPbyzantinic ideology 
through the clergy and chroniclers of Latin Europe prepared the Western 
Christianity for a future attack over the eastern Christians. The election of 
the count of Montferrat as a military leader of the crusade was another reason 
which spoke against Byzantium. The count lost two of his brothers during 
internai conflicts for the Byzantine crown so his hate was natural and personal 
against the Eastern empire. We shouln’t forget the pope Innocent the III.~rd 
under whose guidance and blessing the crusade should have been deployed 
itself. But the pope was only a puppet in the developing of the crusade. For 
Innocent the IILrd, conquering the Byzantine empire (Constantinople) was 
serving his interests. What he tried to realize through the diplomatic way, the 
crusaders managed to obtain through the military way. The submission of the 
Greek Eastern Christian church by the Papality was the only and decisive 
reason why the pope hadn’t interfered in the crusade. The excomunication of 
the Venetians was only formal, because after having seen the end of the 
campaign, the pope coulnd't have been more satisfied with the result. For the 
moment, Rome subdued the Byzantine church .
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At his calling for the crusade few important people answered. Foulques 
of Neuilly propaganda was decisive in convincing some barons, counts and 
mostly knights to join the planned crusade. The large majority of the common 
people didn’t join after the dissapointment that the first crusades brought 
them. The religious ideology of the crusades was also lost} so it was more like 
a military campaign that only higher people of the Western society joined, 
accompanied by the knights, whose purpose was to fight.

The chroniclers (Robert de Clari, Niketas, Gunther of Pairis) consider 
Venice’s guilt as the main one for the deviation of the crusade. The truth is 
that Venice followed its interest very skilfully. This attack of the Western 
world would have come sooner or later. The past conflicts between Byzantium 
and Latin Europe over the last century would have finally brought this 
conclusion from 1204. The weakness of the Eastem empire, the motive given 
the crusaders by Alexios the IV -th. only prepared the inevitable. Venice, the 
papality, the Western Empire were interested in eliminating their rival from 
Constantinople. The clash of two different worlds at this time (the Latin and 
the Greek one) came to an conclusion. The difference in their mentalities, 
cultures and in their civilizations brought them into conflict and to this tragic 
result marked by the fourth crusade in 1204.



Protopopul Emilian Cioran 

- o viaţă în slujba Bisericii -

Pr. Dr. loan Ciprian CÂNDEA

„Nimeni din cei care au încercat să suie „scara” arborelui genealogic 
cioranian, pentru a-i desluşi mai bine sensul şi misterul nu a rămas fără 
uimire în faţa personalităţii celui mai de seamă şi celui mai intim ascen- 
dent al filosofului Emil Cioran”.1 Este vorba de tatăl acestuia, 
protopopul şi consilierul mitropolitan Emilian Cioran, om de cultură şi 
patriot care şi-a împletit viaţa sa cu cea a neamului din care s-a născut, 
dar şi cu a Bisericii strămoşeşti. însă prea puţini ştiu din ce familie face 
parte, mai precis cine au fost înaintaşii săi. Emilian Cioran era urmaşul 
unei întregi pleiade de oieri răşinăreni, harnici şi strângători, începând 
cu Aleman Cioran (primul cunoscut până acum din documente), născut 
probabil pe la anul 1680' 1685. Fiul lui Aleman, Bucur Cioran, era năs- 
cut pe la 1710-1715, iar fiul acestuia, Coman Cioran, era născut pe la 
1775. Acest Coman Cioran era tatăl lui Coman Cioran născut în 1798 
şi mort în 1864, bunicul preotului Emilian Cioran.

Această familie de oieri, Cioran, îşi avea domiciliul tradiţional 
într-o „casă din târg”, peste drum de Şcoala generală „Octavian Goga” 
de azi. Şi aici fusese o altă casă pe locul căreia s-a construit cea de azi. 
Coman Cioran (1798-1864), contemporan cu preotul loan Bratu, buni
cul lui Octavian Goga, s-a lăsat de oierit şi a intrat în afaceri cu 
exploatări de păduri şi de diferite negustorii, care de care mai rentabile, 
profitând şi de faptul că frontiera cu Ţara Românească era foarte aproa
pe şi existau mari diferenţe de preţuri, de o parte şi de alta a munţilor. 
Coman Cioran era un om isteţ, calculat şi răbdător. Absolvise patru

1 Maria-Otilia Oprea, „Revelaţia prin cuvânt a Părintelui Emilian Cioran”, în 
Revista Transilvania, nr. 3, Sibiu, 2001, p. 43.
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clase la Gimnaziul German din Sibiu, la fel ca fraţii săi Şerban, Bucur şi 
Aleman, care moşteniseră prenumele înaintaşilor săi.2

Faptul că mitropolitul Andrei Şaguna s-a legat de timpuriu sufleteş
te de Răşinari se datorează lui Coman Cioran. Prin el, cunoscându-i pe 
fruntaşii comunei din acea vreme - o generaţie de oameni de o vredni
cie extraordinară - i-a putut preţui pe aceştia şi utiliza, cu mult folos, 
pentru programul său. Era şi motivul pentru care mitropolitului Şaguna 
îi făcea plăcere să meargă foarte des la Răşinari, ba chiar a dorit şi a ales 
locul unde să fie înmormântat.

Intr-adevăr, la scurtă vreme după venirea la Sibiu a lui Şaguna, 
acesta a trebuit să meargă la Carloviţ, spre a fi sfinţit episcop. Având 
nevoie de bani pentru această călătorie, Şaguna fiind străin în Sibiu, s-a 
adresat băncii săseşti Sparkasa, care însă nu i-a putut acorda împrumu
tul cerut, dar l-a îndrumat la Coman Cioran din Răşinari, cunoscut şi 
de saşi ca un om care avea de unde să împrumute chiar şi pe un episcop. 
Coman Cioran i-a împrumutat mitropolitului cei 2000 de florini, nece
sari călătoriei sale.3

Reîntors la Sibiu şi apreciind sprijinul găsit la Răşinari, ca şi înţele
gerea pentru planul său de lucru a unor fruntaşi ca Barcienii, Cioranii, 
Brote, Ciucenii, Giurculeţ şi alţii, cum şi împrejurarea că la Răşinari şi- 
au avut reşedinţa primii episcopi pentru românii ardeleni, şi că aici avea 
la dispoziţie o biserică mai încăpătoare, Şaguna a ales deseori Răşinariul 
drept loc pentru anumite solemnităţi religioase, şi la rândul său a acor
dat tot sprijinul său acestei comune.

De altfel, nu peste mult timp, când procedează la organizarea bise
ricii sale, tot din Răşinari va porni la Viena şi tot cu sprijinul bănesc al 
fruntaşilor satului, spre a obţine de la împărat aprobarea Statutului Or
ganic al Bisericii Ortodoxe din Transilvania.

Om integru şi săritor la nevoile obşteşti, Coman Cioran a fost mul
tă vreme epitrop casier al bisericii, pus de însuşi Şaguna, care a arătat 
apoi şi fiilor lui, Coman, Bucur şi Şerban o preţuire deosebită, pe pri
mul numindu-1 chiar printre executorii testamentului său.

2 Dr. Gheorghe I. Bodea, Octavian Goga, O viaţă, un destin, Editura Limes, Cluj- 
Napoca, 2004, p. 39.

3 Ilie Haşeganu, Figuri din mârginime, voi. I, Editura Revistei „România Tânără”, 
Braşov, 1943, p. 89-90.
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Coman Cioran este şi cel care a pus bazele fundaţiei „Fondul săraci- 
lor”, plănuită încă din anul 1854, dar primind aprobare de funcţionare J 
doar în 1863.4

Din cele două căsătorii ale sale, Coman Cioran a avut 14 copii: 9 * 
cu Ana (Bucur, Stanca, Ana, Stanca, Emilian, Paraschiva, Şerban - 
tatăl viitorului preot Emilian Cioran, Sora şi Maria) şi 5 cu Paraschiva 
(Ioan, Petru, Emanoil, Coman şi Otilia).5

Complexitatea vieţii viitorului protopop Emilian Cioran este refle- 
xul experienţei familiale, martore atât a bunăstării, cât şi a situaţiilor de ( C 
criză. Figura cheie a acestora va rămâne Şerban Cioran, cel care a con- C“* 
tinuat afacerile tatălui său, Coman. Şerban era căsătorit cu Stanca 
Dancăşi şi aveau 7 copii: trei băieţi (Emilian - tatăl filosofului Emil Cio
ran, Şerban şi Cornel) şi patru fete ( Ana - căsătorită Săinescu, Sora - 
căsătorită Mitrea, Maria - căsătorită Bratu şi Stana - căsătorită Droc, 
care a murit tânără)6. In 1888 a debutat în viaţa politică fiind ales pri
mar al Răşinariului, iar în 1891 a fost reales, la fel şi în 1894. Anul 1895 
a reprezentat pentru familia Cioran o grea piatră de încercare, căci pri
marului i s-a imputat suma de 12.000 de florini, avere furată din casieria 
primăriei. Şerban Cioran a împrumutat această sumă de la Banca Albi
na din Sibiu, girând cu casa şi toată gospodăria din Uliţa Popilor. După 
trei ani, nereuşind a mai plăti dobânzile, Banca Albina i-a acordat un 
termen de graţie după care, Partenie Cosma a răscumpărat în nume 
personal poliţa, intrând în posesia imobilului. Casa Cioran din Uliţa 
Popilor a fost oferită de Partenie Cosma, noul proprietar, ca dar de 
nuntă lui Octavian Goga7.

Emilian Cioran era un vlăstar al Răşinariului românesc, născut la 
30 octombrie 1884, într-o „familie de români curaţi”, aşa cum îi plăcea 
filosofului Emil Cioran să spună despre ascendenţa sa.8

Tânărul Emilian a făcut Şcoala confesională din sat, apoi a fost în
scris de părinţi la Gimnaziul de Stat din Sibiu (actualul Colegiu „Gh.

'-O
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4 Ibidem, p. 90.
5 Schiţă a arborelui genealogic în manuscris, realizată de Aurel Cioran şi aflată în 

posesia soţiei sale, d-na Eleonora Cioran, f.p.
6 Dr. Gheorghe I. Bodea, op.cit., p. 40.
7 îbidemy p. 40.
8 Emil Cioran, Convorbiri cu Cioran, Editura Humanitas, Bucureşti, 1993, p. 216.
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Lazăr”), ale cărui cursuri le-a urmat între anii 1895-1903. Despre această 
perioadă mărturiseşte: „Trecerea de la şcoala primară românească la 
liceul unguresc n-a fost uşoară, deoarece nu ştiam limba maghiară”.9 
Părintele mărturiseşte în continuare: „Eram în gazdă la un croitor slovac 
maghiarizat, împreună cu un coleg de clasă. Mediul străin în care ne 
aflam, viaţa de oraş faţă de viaţa patriarhală de la sat, până să ne obiş- 
nuim în mediul acesta nou, fiind satele noastre aproape, ne astâmpăram 
dorul, ducându-ne sâmbăta seara pentru duminica, acasă”10.

A fost coleg de clasă cu Ioan Matei, viitor profesor şi rector la Aca- 
demia de Studii Comerciale din Cluj, cu Aurel Munteanu, viitorul 
protopop de Huedin, ucis de ungurii şovini în septembrie 1940, cu Pavel 
Roşea, viitor profesor la Institutul Teologic-Pedagogic din Sibiu şi apoi 
la Academia Comercială din Cluj. Cu un an înaintea lor terminase cur
surile aceluiaşi Gimnaziu, Aurel Vlaicu, iar cu trei ani înainte erau 
înscrişi în clasa a VUI-a Octavian Goga şi Ioan Lupaş, care în toamna 
anului 1899 - alături de alţi câţiva colegi - s-au retras din Gimnaziu, în 
urma unui conflict cu profesorul şovin, de istorie Tompa Arpad şi s-au 
înscris la Gimnaziul Ortodox Român din Braşov.

In toamna anului 1903 s-a înscris la Institutul Teologic din Sibiu, 
unde a fost din nou coleg cu Ioan Matei şi Aurel Munteanu, dar şi cu 
viitorii profesori de teologie Ioan Felea, Eugen Todoran şi Aurel Popo- 
vici. Printre profesorii lor se numărau şi tinerii, pe atunci Aurel 
Crăciunescu, Nicolae Bălan şi Ioan Lupaş.11

In timpul studiilor, tânărul Emilian a primit bursă de la comuna 
Răşinari, din fondul Stipendial; 100 de lei pentru clasele II-V de liceu, 
200 de lei în Liceul superior, iar la Seminar - 150 de lei anual, el însuşi 
mărturisind că: „fără acest ajutor, în situaţia în care se aflau părinţii, nu 
a-şi fi putut urma la studii”12.

La scurt timp, după terminarea studiilor teologice, la praznicul 
Schimbării la Faţă, din anul 1906 a fost ales - potrivit prevederilor Sta-

9 Pr. Stavr. Emilian Cioran, Autobiografie, în Experienţe pastorale. Amintiri, voi. II, 
1957, manuscris, p. 70.

0 Idem, Icoana unui preot, în op.cit., manuscris, p. 62.
11 Pr. Prof. Dr. Mircea Păcurariu, Consilierul mitropolitan Emilian Cioran, în Cârtu- 

rari sibieni de altădată, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 2002, p. 475.
12 Pr. Stavr. Emilian Cioran, Autobiografie, în op.cit., p. 71.
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tutului Organic şagunian - preot în Răşinari, în locul lui Iosif Goga, 
tatăl poetului, trecut relativ tânăr la cele veşnice.

La 12 noiembrie 1906 s-a căsătorit cu Elvira Comăniciu, din Vene' Ţ 
ţia de Jos (Ţara Făgăraşului), fiica lui Gheorghe Comăniciu, notar ^ 
comunal şi a Elisabetei Comăniciu, care au avut şapte fete şi un băiat. 
Despre soţia sa, părintele mărturiseşte: „Eu am luat-o pe a şasea, soţie ^ 
vrednică, harnică ca o albină toată viaţa ei”13.

Informaţii preţioase despre familia Comăniciu se găsesc în lucrarea 
Date istorice privitoare la familiile nobile române (partea I şi II, Sibiu, 1892 
şi 1895), de Ioan Cavaler de Puşcariu (1824-1911), precum şi fragmente ^ 
din tradiţia şi atmosfera familiilor Cioran şi Comăniciu. Publicând Con- 
scripţiunile familiilor nobile române din anul 1862, Ioan de Puşcariu 
notează la „Tractul Venţiei” al Comitatului Făgăraş, familia „Komanits 
(Comăniciu) de Also - Venitze, în comuna Veneţia Inferioară”, cu pre
cizarea că familia a fost înnobilată de principele Transilvaniei Gabriel 
Bethelen în anul 1628, titlul nobiliar fiind confirmat de principele Mihai 
Apafi I în decembrie 1669 (Date istorice privitoare la familiile nobile romă- 
ne, partea I, p. 104). Posesiunea familiei Comăniciu număra 40 de case. 
Emblema nobiliară era descrisă astfel: scut militar de culoare celestină, 
pe al cărui câmp se vede un călăreţ în veşminte verzi, pe un cal negru, 
călăreţul ţinând sabia scoasă în mâna dreaptă (Ibidem, p. 160).

Ioan de Puşcariu vorbeşte, în legătură cu neamul Comănici, de 
„familia boeronale” (partea a ILa, p. 61), cu sensul familie „boerească”, 
de „boieri”, şi nu „baronală”, de „baroni”14.

La 19, respectiv 20, noiembrie 1906, a fost hirotonit diacon şi preot 
de către mitropolitul Ioan Meţianu, iar în ziua următoare, la praznicul 
Intrării Maicii Domnului în Biserică, instalat ca preot în Răşinari.

A păstorit în satul natal - alături de preotul Maniu Lungu - până 
spre sfârşitul anului 1924. Pe lângă munca pastorală, specifică oricărui 
slujitor al altarului, părintele Emilian Cioaran s-a impus şi printr-o serie 
de alte acţiuni. în 1911 a înfiinţat „Reuniunea meseriaşilor din Răşinari”
- la început cu 36 de membri - după modelul Reuniunii meseriaşilor de 
la Sibiu, condusă de Victor Tordăşianu. A fost preşedintele ei până în

13 Ibidem, p. 70.
14 J. Ioachim Wittstock, în „Gentilomul Emil Cioran - conversaţie despre ascendenţa 

sa, în Revista Transilvania, anul XXX (CVI), nr. 3 din 2001, p. 37.
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1924. Reuniunea avea bibliotecă, organiza serate literare, cu conferinţe 
populare, reprezentaţii teatrale şi altele. Tot în 1911, cu sprijinul credin- 
cioşilor din Răşinari, a înfiinţat „Banca Andreiana”, fiind contabilul ei 
de la înfiinţare şi până în 1924.15

Pe tărâm social trebuie să notăm faptul că a sprijinit, cu temeinicie, 
aşa numitul „Fond al săracilor” din Răşinari, iniţiat încă din 1863, de 
bunicul său, Coman Cioran şi de alţi fruntaşi ai satului. Acest fond 
avea la început 23 de donatori de pământ şi 300 de donatori în bani, iar 
în 1927 dispunea de un teren de 69 jugăre şi de 500 de mii lei. Donatorii 
alegeau un tată al săracilor, care prezida pe cei nouă membri din consi- 
liul de conducere. Este demn de amintit că, în 1926 s-au distribuit 
ajutoare în valoare de 60.740 lei - iar, dacă în 1854 erau ajutate numai 5 
persoane, numărul celor ce primeau ajutoare lunare din acest fond a 
crescut, în 1925, la 8516.

In calitate de membru în consiliul comunal, a făcut o serie de pro
puneri privind bunul mers al treburilor obşteşti şi a contribuit efectiv la 
realizarea lor. In 1909, părintele Emilian Cioran, împreună cu 31 de 
răşinăreni iau iniţiativa introducerii unui „drum de fier”, care să lege 
Sibiul de Răşinari, lucrare ce s-a realizat după 38 de ani, în 1947, prin 
introducerea tramvaiului electric pe acest traseu, şi prin contribuţia al
tui preot, Ioan Brote. Intre 1921-1922 a stăruit pentru introducerea 
luminii electrice şi a efectuat cumpărarea unui grădini de la O. 
Hămbăşianu, pentru Căminul Cultural de astăzi17.

Nu putem trece cu vederea şi rolul de mentor al Asociaţiei „Reuni
unea femeilor din Răşinari”, a cărei preşedintă a fost Aurelia Goga.

Cea mai mare, dar şi cea mai veche aşezare a Mărginimii, 
Răşinariul a avut şansa de a i se alcătui, încă înainte de Primul Război 
Mondial, una din cele mai bune, mai compacte şi mai ştiinţifice mono
grafii de către profesorul Victor Păcală, ajutat de toţi intelectualii 
satului. Lucrare masivă, tipărită la Sibiu în 1915, în condiţii grafice ex
cepţionale, a fost premiată de Academia Română, fiind considerată de 
către Dimitrie Guşti, un adevărat miracol ştiinţific pentru vremea res
pectivă. învăţatul preot Emilian a fost sufletul harnicului grup local,

15 Pr. Prof. Dr. Mircea Păcurariu, op. cit., 2002, p. 475-476.
16 Ilie Haşeganu, op. cit., p. 91-92.
17 Pr. Stavr. Emilian Cioran, Autobiografie, în op.cit.t p. 71.
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fără concursul căruia, în munca de teren, Victor Păcală nu şi-ar fi putut 
realiza monografia18. 5

Părintele Emilian şi preoteasa Elvira au avut patru copii: Cornel, £ 
decedat la 2 luni, Virginia, căsătorită Georgia, Emil - marele filosof şi 
Aurel - avocat în Sibiu, cărora le-a dat o educaţie aleasă. Despre vre
mea copilăriei, fiul mai mic, Aurel avea să-şi amintească mai târziu: 
„Nouă copiilor ne era permis ca oricăror copii din sat, să zburdăm pe 5^ 
uliţele Răşinariului şi pe Coasta Boacii, să ne scăldăm în Râul Caselor şi 
Ştează. Toate ne erau permise până la ora 5 după-amiaza, când veneam ^ 
acasă şi, după ce mâneam, făceam lecţii cu tatăl nostru” (informaţii cule- c 
se de la d-na Eleonora Cioran). Părintele i-a învăţat ce înseamnă 
credinţa în Dumnezeu, modestia şi citirea cărţilor. Mama Elvira a fost, 
ca şi soţul ei, de o modestie fără margini. Pentru a completa veniturile 
familiei, şi-a deschis un atelier de ţesut covoare româneşti, cu un efectiv 
de 16 muncitoare.

Merită să fie reţinute, de asemenea două episoade interesante din 
viaţa familiei Cioran, din timpul Primului Război Mondial, unul relatat 
de părintele Emilian, iar celălalt de preoteasa Elvira. Datorită sprijinului 
acordat trupelor române, care au intrat în Transilvania, familia preo
ţească a avut multe de îndurat. Părintele mărturiseşte: „Deţinuţi 
(împreună cu părintele Maniu Lungu) la 20 septembrie, din ordinul 
comisarului Gagyi, am fost duşi la Oradea mare. Am fost eliberaţi în 24 
noiembrie. La întoarcere către casă, la gara din Copşa mică nu ne-au 
permis să intrăm în nici un vagon. Era la ora 10 seara. La plecarea tre
nului, un conductor ne cheamă într-un vagon, zicând: « Aceştia ştiu că 
nu dorm la noapte.» Era vagonul special al detectivilor, 15 la număr, un 
locotenent, 3 jandarmi, 2 săcui, un bărbat travestit ca damă bătrână, 2 
domnişoare, etc. In drum un detectiv aprinde lumânarea, iar Palinkas - 
locotenentul - scoate un revolver şi îl ţine întins înaintea noastră, 
adresându-se colegiilor săi: «Pe care să-l împuşcăm întâiu?» Unii ziceau:
«Pe cel mai bătrân» alţii «pe cel mai tânăr». Acelaşi locotenent scoate 
apoi un ştreang şi ni-1 apropie de gât, repetându-se discuţia de mai sus.
In continue batjocuri, la Ocna Sibiului, încuisitorii se înţeleg să ne 
arunce în lac. Nemaiputând suporta această barbarie, am protestat cu

V>

18 Ilie Haşeganu, op. cit.} voi. II., Editura Litera, Bucureşti, 1976, p. 35.
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vehemenţă, orice s-ar întâmpla. La aceasta barbarii s-au calmat şi între 
multe batjocuri, la adresa noastră şi a neamului nostru, am sosit la Si- 
biu. De la poliţia de graniţă ne-au dat drumul huiduindu-ne”19.

Preoteasa Elvira îşi mărturiseşte experienţa astfel: „La retragerea 
armatei române în 26 septembrie 1916, m-am refugiat peste munţi. Ne
putând urca toţi copilaşii munţii, pe cel mai mic de doi ani şi jumătate 
La luat un căpitan cu sine călare şi a luat-o înainte. Pierzându-se de mi
ne, căpitanul La predat unui soldat, care a lăsat copilul într-un pârâu. 
Alt soldat, tată de familie i s-a făcut milă de plânsul lui, La luat cu sine 
şi La predat la primăria Titeşti, care La dat unei femei spre îngrijire. 
Aceasta La dus la cartierul general. Un maior La trimis intr-un auto
mobil spre Bucureşti. La Călimăneşti copilul a zărit pe o verişoară a 
mea, aceasta La luat de la soldaţi şi La dus la Prefectura oraşului Râmni- 
cu Vâlcea, unde l-am aflat după patru zile. La Crăciun, rămânând în 
teritoriul ocupat, m-am întors acasă. La 20 februarie 1917, împreună cu 
alte patru femei am fost deţinută de jandarmi şi dusă cinci zile în temni
ţa Tribunalului din Sibiu, de aici în vagon de cărbuni, pe un ger 
cumplit, în temniţa Clujului. Aici am fost ţinută zece zile în celulă, apoi 
trei luni de zile în celelalte temniţe. Drept pedeapsă m-au internat acasă, 
cu considerare la cei trei copii, până la revoluţie”20.

Dând dovadă de un înalt patriotism, cu dragoste pentru trecutul 
glorios al neamului nostru şi cu încredere într-un viitor mai luminos, 
deşi bolnav, părintele Emilian Cioran participă în data de 1 decembrie 
la Marea Adunare Naţională de la Alba-Iulia, ca şi delegat din partea 
„cercului electoral Cisnădie”.

După încheierea războiului şi realizarea Unirii, în 1920, din iniţiati
va lui s-a constituit Societatea Căminului Cultural, părintele Emilian 
având să fie ales preşedinte.

împreună cu părintele Maniu Lungu, cu care a avut o strânsă cola
borare, şi încă 60 de săteni, fruntaşi din Răşinari, şi-a propus să ridice 
un edificiu de cultură. După 6 ani au început lucrările viitoarei con
strucţii şi a fost realizată cu muncă obştească benevolă, de Centrul

19 Dr. Sebastian Stanca, Contribuţia preoţimei române din Ardeal la războiul pentru 
întregirea neamului (1916'1919), Ed. Cartea Românească, Cluj-Napoca, 1925, p. 84-85.

20 Ibidem, p. 163.

80



Protopopul Emilian Cioran - o viaţă în slujba Bisericii

studenţesc din Răşinari. După cum îşi aducea aminte, mai târziu un alt 
fiu al satului, Cornelu Dragoman: „toată vara am săpat fundaţia viitoru- 
lui Cămin Cultural... Se lucra destul de greu, pentru că locul fusese plin T,
de pomi bătrâni şi se scoteau rădăcinile cu mari eforturi... Emil Cioran ^
lucra cu târnăcopul, iar Aurel, fratele său cu mine luam cu lopeţile. Pen- ^ 
tru că preşedintele Emilian Cioran era acum protopop al Sibiului, şi se 
mutase în oraş îşi trimitea băieţii în fiecare dimineaţă cu cursa, la muncă 2^ 
în Răşinari. Lucrarea a continuat cu mari sacrificii din partea 
răşinărenilor, care pentru a finaliza măreţul edificiu, ce în acel an ajun- ^ 
sese până la ferestre, au luat un credit bancar substanţial, pe care bau 
asigurat cu proprietăţile a 16 membri, primul pe listă fiind preşedintele 
Societăţii, protopopul Cioran”.

între anii 192LI922 părintele Emilian a urmat cursurile pentru pre- 
gătirea profesorilor români de liceu, organizate pe lângă Universitatea din 
Cluj, obţinând diploma de absolvire pentru Religie. Câţiva ani mai târ
ziu, între anii 1926-1930 a predat Religia la Liceul de fete „Domniţa 
Ileana” din Sibiu21. Din raportul înaintat Consiliului Arhiepiscopiei Si
biu, din data de 30 octombrie 1926, reies următoarele: predarea a început 
cu data de 13 octombrie, în clasele III A; II IB; IV A; IV B; V şi VI, 
având un total de 151 eleve; aminteşte, de asemenea manualele folosite la 
ore: „Morala creştină” de Pr. Petre Vintilescu, „Dogmele religiei creştine şi 
noţiuni de liturgică”şi „Istoria bisericii universale” de Irineu Mihălcescu, 
precum şi „Istoria Bisericii Ortodoxe Române” de N. Dobescu22.

Anul 1924 aduce schimbări în viaţa familiei Cioran. Acum părinte
le a fost ales, tot după prevederile Statutului Organic şagunian, 
protopop al Sibiului. Tradiţia era ca protopopul de Sibiu să fie şi paroh 
al bisericii - catedrale (parohia „Sibiu-Cetate”). în urma acestei alegeri, 
mitropolitul Nicolae Bălan l-a hirotesit protopop la 21 noiembrie 1924, 
iar două zile mai târziu a fost instalat în noua slujbă23.

La sfârşitul Sfintei Liturghii părintele consilier M. Voileanu, în ca
litate de delegat consistorial şi administrator protopopesc, înconjurat de

o

21 Pr. Prof. Dr. Mircea Păcurariu, op.cit., p. 476.
22 Pr. Emilian Cioran, Catehet la liceul de fete, document în Arhiva Arhiepiscopi

ei Sibiului, IV 281/1923.
23 Pr. Prof. Dr. Mircea Păcurariu, op.cit., p. 476.
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preoţi slujitori, îşi ţine cuvântarea de introducere în oficiu a noului pro- 
topop. După citirea gramatei arhiereşti de către Dr. Crăciunescu, părin- 
tele protopop Emilian „cu atitudine demnă, cu glas potolit, dar răspicat, 
sigur pe sine şi conştient de sărbătorescul moment răspunde desluşind 
chemarea bisericii şi prin ea a slujitorilor ei”24.

Predica, rod al unei meditaţii adânci, este axată pe desluşirea im
portanţei Bisericii în viaţa omului, căci spre deosebire de alte instituţii, 
ea „doreşte a forma personalitatea omului în vederea unei destinaţiuni 
superioare, de a cunoaşte pe Dumnezeu şi a se cunoaşte pe sine”. La 
ceas de sărbătoare îşi ia şi un angajament în faţa celor prezenţi: „Mă voi 
năzui din toate puterile mele trupeşti şi sufleteşti, ca cu ajutorul lui 
Dumnezeu să mă arăt vrednic de această demnitate, trezind spre un nou 
avânt viaţa bisericească, dorul şi puterea de muncă a preoţimii trecutu
lui”. Bucuria acelei zile s-a suprapus alteia, noul protopop, afirmând mai 
departe că aduce cu sine „în lipsa altor documente, un trecut deschis de 
viaţa pastorală de 18 ani împliniţi tocmai în ziua hirotesirii mele, în 
fruntaşa comună natală a mea Răşinari”. îşi încheie predica cu o rugă
ciune, pe cât de simplă pe atât de profundă: „Iar acum, Părinte Sfinte, 
mă rog cu umilinţă, caută din înălţimea Ta cea sfântă, trimite Duhul 
Tău Cel Sfânt, Duhul înţelepciunii, Duhul înţelegerii, Duhul temerii de 
Dumnezeu, ca îndreptând viaţa, munca şi activitatea mea după porunci
le Tale să preamăresc numele Tău Cel Sfânt, acum şi pururi şi în vecii 
vecilor, Amin”25.

De acum înainte va fi tot mai mult cunoscut şi apreciat în rândul 
preoţilor şi credincioşilor sibieni, lucru ce rezultă din numeroasele şi 
onorantele misiuni ce i s-au încredinţat. Astfel, din 1930 până în 1947 a 
fost preşedintele Asociaţiei clerului „Andrei Şaguna” din Arhiepiscopia 
Sibiului. în această calitate, a organizat şi condus adunările generale ale 
Asociaţiei de la Mediaş, Sighişoara, Odorhei, Făgăraş şi Sălişte. în ace
eaşi perioadă, 1930-1947, a fost ales membru în Comitetul central al 
Astrei. Şi tot în 1930, la propunerea profesorului şi rectorului Nicolae 
Colan, a fost ales preşedinte al „Reuniunii meseriaşilor români” din Si
biu, urmând astfel marilor mentori ai acesteia: Nicolae Cristea, Victor

2* TR LXXII, nr. 82 din 26 noiembrie 1924, p. 2. 
25 TR LXXII, nr. 32 din 29 noiembrie 1924, p.1-2.
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Tordăşeanu, Gheorghe Poponea şi Nicolae Colan. Ca şi înaintaşii săi, a 
organizat o serie de serbări, conferinţe etc. A condus Reuniunea până la 
desfiinţarea ei de către autorităţile comuniste, în 1948. Intre anii 1940- 
1947 a fost cenzor, apoi membru în Consiliul de conducere al Băncii 
„Albina”26.

In 1931, propus din partea „Asociaţiei clerului” cere autorizaţia ca
nonică din partea mitropolitului Nicolae Bălan pentru a fi candidat, din 
partea „Uniunii Naţionale”, în vederea noilor alegeri pentru Cameră şi 
Senat27. In 1932 la 12 noiembrie, înştiinţează Consiliul arhiepiscopesc de 
alegerea sa ca membru de drept în Consiliul Municipiului Sibiu28.

Ca protopop a stăruit şi sprijinit ridicarea bisericilor din Şelimbăr, 
Tălmaciu şi filia Mândra. între ani 1936-1938, la recomandarea sa, preo- 
ţimea a contribuit benevol la ridicarea unui „cămin preoţesc”, cu 14 
camere, la Băile Bazna „care a costat 2.000.000 lei”. De asemenea, în 
această calitate de protopop, a fost preşedinte al Consiliului Şcolar Jude
ţean şi al Comitetului Şcolar de ucenici şi ucenice20.

în anul 1938 a urcat o nouă treaptă în ierarhia bisericească. Mitro
politul Nicolae Bălan l-a numit „consilier mitropolitan”, demnitate pe 
care a deţinut-o până la pensionare. Concomitent îndeplinea şi funcţia 
de secretar al Fundaţiei „Gojdu”. Astfel, datorită activităţii intense pe 
toate planurile, a primit o mulţime de distincţii: în 1923 - brâu roşu; 
Decoraţie în grad de ofiţer; Răsplata muncii pentru biserică clasa II şi I; 
Răsplata pentru construcţii de şcoli; în 1940 - distincţia de iconom sta
vrofor, din partea mitropolitului Nicolae Bălan30.

Numele părintelui Emilian Cioran era mereu întâlnit în periodicele 
bisericeşti de la Sibiu: „Revista Teologică”, „Telegraful Român”, „Lumi
na Satelor”. Publica îndeosebi articole privitoare la trecutul parohiei 
Răşinari şi cu privire la „dinastia de preoţi Bârsan-Barcianu” din această 
parohie. Iată, spre exemplificare câteva titluri: Mitropolitul Şaguna şi co-
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26 Pr. Prof. Dr. Mircea Păcurariu, op.cit., p. 476-477.
27 Pr. Emilian Cioran, Candidat la Cameră, document în Arhiva Arhiepiscopiei 

Sibiului, III 251/1931.
28 Idem, Membru de drept în Consiliul comunal, document în Arhiva Arhiepiscopi

ei Sibiului, III 552/1932.
29 Idem, Autobiografie, în op.cit., p. 72-73.
30 Ibidem, p. 73.
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muna Răşinari („Revista Teologică”, an III, 1909, nr. 9T0,p. 425"433;). O 
familie de preoţi în Răşinari. 1740* 1879 (R.T., an. IV, 1912, nr. 4-5, p. 124- 
130); Reşedinţa episcopală din Răşinari în veacul al XVUl-lea (R.T., an XII, 
1923, nr. 11, p. 379-387); Biserica zidită cu cheltuiala mitropolitului Şaguna 
(în Guşteriţa-Sibiu, n.n., R.T., an XXIV, 1934, nr.3-4, p. 113-115); Bise
rica cu hramul Cuvioasa Paraschiva din Răşinari, în voi. „Omagiu I.P.S. 
Dr. Nicolae Bălan”, Sibiu, 1940, p. 324-325; Biserica cu hramul „Sfânta 
Treime” din Răşinari (R.T., an XXXII, 1942, nr. 3-4, p. 159-175); O pre
dică din anul 1846, a lui Sava Popovici Barcianu, n.n. (R.T., an. XXXIII, 
1943, nr. 1-2, p. 57-64); Corespondenţa unui preot din anii 1848 şi 1856, 
fost duhovnic militar (Sava Popovici Barcianu, n.n.
1939, nr. 2-3, p. 102-113); O instituire de preot acum o sută de ani (R.T., 
an XXVII, 1937, nr. 9, p. 321-327). în 1935 a tipărit o broşură cu titlul 
Comemorarea lui Nicolae Cristea, care cuprinde o conferinţă ţinută de el 
însuşi în 1934, cu prilejul împlinirii a o sută de ani de la naşterea primu
lui preşedinte al „Reuniunii meseriaşilor” din Sibiu. In octombrie 1955 
părintele Cioran a terminat o lucrare sub titlul Şapte generaţii de preoţi şi 
protopopi-profesori din aceeaşi familie: Barcianu. 1699-1903. Lucrarea, cu 
136 pagini şi 12 ilustraţii, a văzut lumina tiparului abia în 1991, la Sibiu, 
prin purtarea de grijă a fiului său cel mai mic, Aurel31.

După 41 de ani de activitate în slujba Bisericii, părintele Emilian 
Cioran îşi înaintează cererea de pensionare, la 22 aprilie 1947 la vârsta 
de 63 de ani32.Consistoriul mitropolitan din Sibiu i-a aprobat cererea şi 
pe data de 1 noiembrie 1947 l-a pus în retragere pentru limită de vâr
stă33. în anul 1949, la 19 decembrie înaintează o cerere către mitropolit 
şi Consiliul arhiepiscopesc, în care îşi exprimă dorinţa de a fi reangajat, 
„fără nici o pretenţiune de ordin material”. Primeşte, la 20 decembrie, 
confirmare pozitivă, fiind angajat la Cancelaria mitropoliei, având în
sărcinarea de a prezenta „referate şi studii speciale în legătură cu 
problemele religios-morale” şi statisticile din Mitropolia Ardealului”34.

R.T., an. XXIX,

31 Pr. Prof. Dr. Mircea Păcurariu, op.cit., p. 477.
32 Pr. Emilian Cioran, Pensionare, document în Arhiva Arhiepiscopiei Sibiului, II

9/1947.
33 Confirmare, document în Arhiva Arhiepiscopiei Sibiului, II 9/1947.
34 Pr. Emilian Cioran, Cere post onorific, document în Arhiva Arhiepiscopiei Si

biului, III 818/ 1949.
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In baza dispoziţiilor articolului I din Decretul 3/ 1950, care preve
dea că „foştii moşieri şi capitalişti expropriaţi prin efectul legii de 
confiscare a averilor şi naţionalizare”, a anulat dreptul părintelui la pen
sie, cu motivarea că „pensionarul este naţionalizat prin efectul legilor de 
expropriere şi naţionalizare, având acţiuni.” In situaţia dată s-a văzut 
nevoit să roage mitropolitul şi Consiliul arhiepiscopesc a-i oferi un post 
„cât de modest, cu o retribuţie potrivită”, explicând în continuare: „ca 
să pot face faţă existenţei, întrucât împrejurările la mine sunt de aşa 
natură, că nu am nici un membru din familie la care să pot apela, iar 
alte resurse de venit nu am”35.

Situaţia părintelui a devenit dramatică deoarece a fost evacuat din 
vechea locuinţă, primind un alt spaţiu, pe strada Frunze, nr. 6. Domici
liul respectiv era compus dintr-o singură cameră, intrarea făcându-se 
printr-o baie comună. Accentele dramatice se repetă de acum în viaţa 
sa. Fiii săi erau departe, Aurel era închis, Emil se afla la mulţi kilometri 
distanţă, în Franţa. în plus, îmbolnăvindu-se de ulcer a fost transportat 
la Spitalul judeţean spre internare, unde s-a lovit de refuzul şi afrontul 
unui medic evreu care îi spuse: „Dar ce caută popa ăsta la mine în spi
tal? Afară cu ei”. Astfel nu a primit îngrijirile medicale necesare.36

La 17 decembrie 1957 părintele Emilian a trecut la cele veşnice. 
Prohodirea s-a făcut în catedrala din Sibiu, două zile mai târziu, în 19 
decembrie de către Prea Sfinţitul Arhiereu Teodor Scorobeţ, înconjurat 
de un sobor de preoţi, în prezenţa membrilor familiei şi a unui public 
numeros. Răspunsurile funebre au fost date de Corul studenţilor teo
logi, sub conducerea profesorului Gheorghe Şoima. A fost înmormântat 
în Răşinari, lângă „biserica din deal”, alături de episcopul Vasile Stan al 
Maramureşului şi foarte aproape de mausoleul marelui mitropolit An
drei Şaguna.

Au ţinut cuvântări P.S. Teodor Scorobeţ, preotul profesor Spiri- 
don Cândea, preotul Dumitru Hămbăşan din Sadu, iar la mormânt a 
vorbit părintele Ioan Brote3'.
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55 Idem, Cere post la Centrul Eparhial, document în Arhiva Arhiepiscopiei Sibiu
lui, II 5/ 1950.

36 Informaţii încredinţate de Aurel Cioran soţiei sale, d-na Eleonora Cioran.
37 A. Gîlea, Protopopul stavrofor Emilian Ciorant în Telegraful Român, anul 106, 

nr. 13-14 din 1 aprilie, 1958, p. 4.
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Durerea familiei e împărtăşită şi de fiul mai mare, Emil, printr-o 
scrisoare adresată mamei, în care aminteşte de tatăl său, de „amărăciuni
le vieţii, de umilinţe şi de boli, precum şi de toate suferinţele morale, de 
care îmi vorbea în fiecare scrisoare”3^. Mama Elvira îi expediază fiului 
două fotografii ale părintelui, despre care filosoful scrie: „în cea mică 
l-am găsit aproape neschimbat, doar puţin îmbătrânit; în cealaltă, luată 
în catedrală, l-am regăsit cu greu, căci trăsăturile exprimă seninătatea 
teribilă a veşniciei39.”

Cuvintele părintelui profesor Spiridon Cândea, rostite la înmor
mântarea părintelui, rămân emblematice în aprecierea vieţii şi activităţii 
celui care a fost şi care va dăinui în amintirea răşinărenilor, a credincio
şilor şi preoţilor pe care i-a slujit preotul, protopopul, publicistul, 
consilierul mitropolitan şi patriotul Emilian Cioran: „A fost, în întreaga 
lui viaţă, mai presus de toate, un preot adevărat, un preot după rându- 
iala lui Iisus Hristos, un preot devotat cu întreaga sa fiinţă slujirii lui 
Hristos, slujirii Bisericii Ortodoxe Române, slujirii neamului său româ
nesc... A fost un om integru, un om de mare prestigiu, un om înzestrat 
de Dumnezeu cu multe daruri, un caracter de granit, dar mai presus de 
toate un om de o bunătate şi de o omenie rar întâlnită. Simplu şi natu
ral, cinstit şi drept, sobru şi corect, sincer, modest şi blând în vremuri 
senine, dar tot atât de aprig, de vajnic, de dârz şi neînduplecat luptător 
în vremurile furtunoase, în arena luptelor duhovniceşti, bisericeşti, con
fesionale şi naţionale din cursul vieţii sale... Un om plin de dreptate şi 
preţuire, mai ales faţă de cei mici, faţă de cei nevoiaşi, faţă de cei orop
siţi şi învinşi de soartă, avizaţi la ajutorul altora”40.

Abstract. The archpriest Emilian Cioran - a life in tre service 
of the Church.Emilian Cioran had a very complex life due to his family 
experience who witnessed both welfare and crisis. He was born, in a „pure 
romanian family”, in Rasinari, the village chosen by Andrei Saguna for the 
financial and cultural support iniated by Emilian Cioran’grandfather, Coman 
Cioran.

38 Emil Cioran, Scrisori către cei de - acasă (Scrisoarea 35, Paris, 18 decembrie, 
1957), Editura Humanitas, Bucureşti, 1995, p. 39.

39 Ibidem, Scrisoarea 36, Paris, 27 ianuarie, 1958, p. 39.
40 Pr. Prof. Dr. Mircea Păcurariu, op.cit., p. 478.
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Protopopul Emilian Cioran - o viaţă în slujba Bisericii

He begins his studies at the confessional school from the village, than he 
applies for the State Gymnazium from Sibiu where he studied in hungarian Z 
and thus experienced the estrangement feeling. He continued his studings at ~ 
the Theological Institute from Sibiu through his countrymens financial 
support and according to the Andrei Saguna’s Organic Statute was ordered " 
priest in Rasinari.

Father Emilian Cioran knitted his pastoral activity with many other ^ 
actions. He set up „The Handicraftsmen’s Reunion from Rasinari fie 
supported the so called „Poormen’s Fund" and he involved directly in the buil- ( ^
ding of the Flouse of Culture. ^

Fie had a special contribution during the first world war, fighting for the 
naţional unity of the romanian people, climaxing by his participation to the 
the Creat Meeting from Ist December 1918.

In 1924, while being rector of Sibiu, he served as priest at the metropoli
tan cathedral and in 1930 he was president of two cultural associations: „The 
Clergy Association Andrei Saguna" and „The Romanian Handicraftsmen’s 
Reunion”. Concomitantly he was also metropolitan counseller and secretary of 
Gojdu Foundation.

Father Emilian Cioran implied in Church’s life by his rich publicistic 
activity, too. After 41 years of serving, he had to endure the persecution of the 
communist authorities, but continued to keep his „terrible serenity of the 
etemity", according to his son’s words, the philosopher Emil Cioran.

Fie was burried in Rasinari, in 1957, nearby his great ancestors, lovers of 
romanian peolpe and culture.



Reflecţii asupra epistolelor Părinţilor Apostolici

Pr. Dr. Mircea CRICOVEAN

Consideraţii preliminare

Părinţii Apostolici, prin epistolele lor, sunt cei care fac legătura în
tre epistolele Noului Testament şi ale celorlalţi Părinţi ai Bisericii. 
Trebuie să consemnăm faptul că un patrolog, este vorba de profesorul 
Stylianos G. Papadopoulos, nu este de acord cu denumirea de „Părinţi 
Apostolici” acordat reprezentanţilor perioadei imediat următoare epocii 
apostolice. Susţine aceasta, întrucât, spune el, nu toţi dintre cei aşa-zişi 
Părinţi Apostolici au apostolicitatea vădită, adică cunoaşterea sau recu
noaşterea Apostolilor şi conştiinţa apostolică1.

Denumirea de „Părinţi Apostolici” se datorează lui J.B. Cotelier ca
re va publica în anul 1672 lucrările Sfântului Clement Romanul, ale 
Sfântului Ignatie al Antiohiei, ale Sfântului Policarp al Smirnei şi opere
le atribuite lui Barnaba şi Herma în volumul A Patres aevi apostolici. 
Oricum, dintre cei numiţi Părinţi Apostolici, propriu-zişi, au fost recu
noscuţi cu titlul acesta Sfântul Clement Romanul, Sfântul Ignatie al 
Antiohiei şi Sfântul Policarp al Smirnei. în ceea ce-i priveşte pe autorii 
Epistolei lui Barnaba, Păstorului lui Herma, Epistolei lui Diognet şi a 
Didahiei Apostolilor, „este îndoielnic dacă, cei puţin, toţi au cunoscut 
pe Apostoli şi cu siguranţă nu au fost întotdeauna purtători ai conştiin
ţei acestora”2. Autorul citat consideră „o greşeală esenţială şi metodo
logică”3 de a grupa pe cei enumeraţi în aceeaşi clasă a aşa-zişilor Părinţi 
Apostolici.

1 Prof. Dr. Stylianos G. Papadopoulos, Patrologie, voi. I., traducere de Lect. dr. 
Adrian Marinescu, Ed. Bizantină, Bucureşti, 2006, p. 83.

2 Ibidem.
3 Ibidem, p. 159.
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Pe bună dreptate, semnatarul Epistolei către Diognet poate fi, mai 
degrabă, încadrat la părinţii apologeţi, întrucât, necunoscându-i identi- ^ 
tatea, este firesc să ne întrebăm dacă a cunoscut pe Sfinţii Apostoli şi, în 
acelaşi timp, dacă a fost un păstrător al conştiinţei acestora4. In ce pri- ' 
veşte cartea lui Herma, Eusebiu menţionează următoarele: „întrucât 
acelaşi apostol [Pavel, n.n.] aminteşte în salutările de la sfârşitul Episto- 
lei către Romani, între alţii şi de Herma, despre care se zice că el ar fi zf 
autorul cărţii intitulate Păstorul, trebuie spus că această carte e tăgăduită 
de unii care no socotesc a fi printre scrierile recunoscute, dar că unii au 
apreciato ca fiind foarte folositoare pentru cei care au lipsă de o învăţătu- h— 
ră elementară. De aceea, după câte ştim, ea e citită public în unele biserici 
şi m-am convins că unii din scriitorii cei mai vechi au folosit-o”5.

Herma nu aparţine ierarhiei bisericeşti6. Majoritatea cercetătorilor 
susţin că această operă este o ficţiune7. în lucrare, sunt dezbătute mai 
multe probleme precum cea a pocăinţei8, a rolului Bisericii în viaţa omu
lui9, cât şi învăţături cu privire la persoana lui Iisus Hristos10.

întrucât lucrarea lui Herma nu se încadrează în formele canonice ale 
unei epistole, ne mulţumim cu cele menţionate despre ea aici, fără să o mai 
analizăm în mod distinct. în acelaşi sens, socotim şi epistola lui Barnaba11, 
care, mai degrabă, îmbracă forma unei omilii decât a unei epistole12.

Părinţii Apostolici şi genul epistolar

Scrierile Părinţilor Apostolici au fost concepute cu gândul la nevoile 
pastorale ale comunităţii, caracterizându-se „printr-o desăvârşită simpli-

, Epistola către Diognet, XI, PG 2, col. 1184 ABC.
5 Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericeasca, III, III, 6, PG 20, col. 217 C, [PSB, 13, p. 100).
6 Hermas, Le Pasteur, introduction, texte critique, traduction et notes par Robert 

Joly, Les Editions du Cerf, SC 53, Paris, 1958, p. 11.
7 Ibidem, p. 17.
8 Ibidem, p. 22-28.
9 Ibidem, p. 228-29.
10 Ibidem, p. 32.
n ***^ n£pis[0la zi5Q a [ui Barnaba”, traducere, note şi indici de Pr. D. Fecioru, în 

Scrierile Părinţilor Apostolici, col. PSB 1, Ed. I.B.M.B.O.R., Bucureşti, 1979, p. 114-137.
I2***, Epure de Bamabe, introduction, traduction et notes par Pierre Prigent, texte 

grec etabili et presente par Robert A. Kraft, SC 172, Les Editions du Cerf, Paris, 1971, p. 9.
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tate literară, printr-un suflu eminamente religios şi printr-o orientare oşti' 
lă lumii. Problemele doctrinare se îmbină cu sfaturi speciale”15.

în cele ce urmează, vom face referiri stricte la epistolele Sfinţilor 
Clement Romanul, Ignatie Teoforul şi Policarp al Smirnei.

L Epistola Sfântului Clement Romanul

Sfântul Clement Romanul a scris, în timpul cât a păstorit Biserica 
din Roma, o epistolă către Corinteni. Epistola este apropiată de scrierile 
Noului Testament. Chiar aşa stând lucrurile, epistola respectivă14 nu a 
intrat în canonul Sfintei Scripturi.

Cu toate că nu poartă semnătura episcopului Romei, epistola de fa- 
ţă aparţine Sfântului Clement Romanul. A fost scrisă pentru Biserica 
din Corint15 din cauza unor neorânduieli16 apărute în comunitatea creş' 
tină de aici17. Gelozia, invidia, cearta, răscoala, prigoana, neorânduiala 
şi războiul pot duce sufletul creştinilor din Corint în robia diavolului18.

Având în vedere bunele rânduieli ce trebuie să existe între creştini, 
Sfântul Clement îi îndeamnă pe creştinii corinteni să se întoarcă la pO' 
căinţă19. Mânia Lui Dumnezeu nu va întârzia să apară în cazul 
neîntorcerii din drumul fărădelegii20.

Autorul epistolei, pentru a ilustra cât mai elocvent modul în care 
creştinii trebuie să se întoarcă de la păcat21 spre virtute, aminteşte de

13 Pr. Prof. Dr. Ioan G. Coman, Patrologie, Dcrvent, 1999, p. 30.
H Sfântul Clement Romanul, Epistola către Corintenif PG 1, col. 199-328, vezi şi tra

ducere, note şi indici de Pr. D. Fecioru, în Scrierile Părinţilor Apostolici, col. PSB, 1, p. 46-79; 
vezi şi la A. Jaubert, Clement de Rome. Epître aux Corinthiens, SC 167, Paris, 1971.

15 Johannes Quasten, Patrologia, voi. I, fino al Concilio di Nicea, Marieti, p. 47-48.
16 Pr. Conf. Univ. Dr. Marius Ţepelea, „Tradiţie şi înnoire în Biserica Corintului 

din anul 95”, în voi. Tradiţie şi modernitate în societatea românească în noul context creat 
de aderarea la Uniunea Europeană, simpozion internaţional Oradea, 9-10 octombrie,
2007, p. 419.

Sfântul Clement Romanul, I. 1, PG 1, col. 201 (PSB, 1, p. 46].
18 Ibidem, III. 2. PG 1, col. 213 A, (PSB, 1, p. 47].
1,5 Ibidem, VIII. 5, PG 1, col. 226 A, (PSB, 1, p. 50].
20 Ibidem, XXI. 1, PG 1, col. 256 A, [PSB, 1, p. 57].
21 Teodor Baconski, „Doctrina despre păcat în scrierile Părinţilor Apostolici”, GB 

XDVII (1989), nr. l,p. 124.
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păsarea Phoenix22. Acest exemplu a fost folosit la mulţi autori din cultu- 
ra clasică şi, apoi, la alţi Părinţi ai Bisericii. Redăm doar menţiunea pe 
care Plinius cel Bătrân o face cu privire la această pasăre: „La etiopieni şi 
la indieni se găsesc nişte păsări de nedescris care au penajul într-o su- 
medenie de culori; mai presus de toate este pasărea Fenix (Phoenix) din 
Arabia, despre care nu ştiu dacă nu este o invenţie, pentru că nu există 
decât una singură pe tot cuprinsul pământului - şi nici aceea nu este 
prea des văzută. Se zice că are statura unei acvile, că penajul din jurul 
gâtului este de un auriu strălucitor, iar cel de pe restul corpului - purpu
riu. Are o coadă azurie cu pene roz care ies în evidenţă, iar gâtlejul îi 
este împodobit cu creste şi capul înnobilat cu un chiuf. Primul cetăţean 
roman care a povestit despre această pasăre cu foarte mare exactitate a 
fost Manilius, senatorul faimos pentru faptul că nu a avut niciun profe
sor. El a spus că nu există nimeni care să o fi văzut cum mănâncă; a mai 
spus că în Arabia este consacrată Soarelui şi că trăieşte cinci sute patru
zeci de ani. Când începe să îmbătrânească, îşi construieşte un cuib din 
rămurele de scorţişoară şi de tămâie, îl umple cu plante aromatice şi 
moare peste ele. După aceea, din oasele şi din măduva ei se naşte mai 
întâi un fel de viermişor, care devine apoi o pasăre micuţă. înainte de 
toate, aceasta îi închină înaintaşului său onorurile funebre cuvenite, iar 
apoi strămută cuibul cu totul lângă Panhaia, în cetatea Soarelui, şi aco
lo îl aşază pe un altar. După spusele aceluiaşi Manilius, viaţa acestei 
zburătoare coincide cu revoluţia ciclului marelui an şi odată cu ea se în
torc pe cer aceleaşi semne ale anotimpurilor şi aceleaşi constelaţii. Noul 
ciclu începe la amiaza zilei în care soarele intră în zodia Berbecului, iar 
anul în care scria el, când erau consuli Publius Licinius şi Gnaeus Cor-

+—.

w

22 Sfântul Clement Romanul, op. cit, XXV, 1-5, PG 1, col. 261 A-265 A: „Să ve
dem semnul minunat care se petrece în ţinuturile din răsărit, adică în acelea din 
Arabia. Este acolo o pasăre, care se numeşte fenix; această pasăre este una singură şi 
trăieşte cam cinci sute de ani; când se apropie de moarte îşi face un cuib din tămâie, 
smirnă şi din alte aromate; când se împlineşte timpul, intră în cuib şi moare. Din tru
pul putrezit se naşte un vierme; acesta se hrăneşte din cadavrul animalului mort şi-i 
cresc penele şi aripile; apoi când ajunge puternic, ia cuibul acela în care sunt oasele 
premergătorului ei şi, purtându-le pe acestea, zboară din Arabia până în Egipt, în ora
şul numit Heliopolis. Şi ziua, în amiaza mare, in văzul tuturora, zboară la altarul 
soarelui şi pune cuibul cu oasele acolo şi apoi se întoarce înapoi. Preoţii cercetează 
cronicile şi găsesc că pasărea a venit la plinirea a cinci sute de ani” [PSB, 1, p. 59-60].
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nelius, era anul 215 din acel ciclu. Cornelius Valerianus povesteşte că o 
pasăre Fenix s-a coborât în zbor în Egipt pe când erau consuli Quintus 
Plautius şi Sextus Papinius. Pasărea a fost chiar adusă la Roma în peri' 
oada cenzurii împăratului Claudiu, în anul 800 al cetăţii şi expusă în 
comitium, căci întâmplarea apare înregistrată în actele publice. Nimeni 
însă nu s-a îndoit că acela a fost un fals Fenix”23.

Trimiterile pe care autorul epistolei ie face la scriitorii clasici ne per
mit să tragem concluzia că episcopul Romei era un bărbat educat, adânc 
cunoscător al culturii clasice şi al scrierilor Vechiului Testament. Corin- 
tenii sunt încredinţaţi că scrisoarea a fost scrisă de către autor, „prin 
Sfântul Duh”24 şi sunt îndatoraţi să curme neînţelegerile dintre ei stârnite 
din cauza grupului de tineri care au contestat ierarhia bisericească.

Scrisoarea, la final, conţine recomandările necesare privind însărci
naţii cu predarea epistolei: Claudie Efebul, Valerian Biton şi Fortunat. 
De asemenea, după menţionarea numelor celor trimişi, scrisoarea se în
cheie cu salutul, deja, uzual: „ Harul Domnului nostru Iisus Hristos, să 
fie cu voi cu toţi cei chemaţi de pretutindenea de Dumnezeu prin El, 
prin Care lui Dumnezeu slavă, cinste, putere, măreţie, împărăţie veşni
că, din veacuri în veacurile veacurilor, Amin”25.

în ceea ce-1 mai priveşte pe Clement Romanul, mai adăugăm faptul 
că i s-au mai atribuit şi alte epistole26 fără a fi socotite autentice. Mai 
degrabă, în comparaţie cu prima epistolă, care păstrează normele stilului 
epistolar prin prescriptul şi comunicările finale27, cea de-a doua episto
lă28, atribuită Sfântului Clement Romanul, trece, mai mult, în rândul

2Î Plinius, Naturalis Historia X, 2, 3-5, în Plinius, Naturalis Historia. Enciclopedia 
cunoştinţelor din Antichitate, voi. II. Antropologia. Zoologia, ediţie îngrijită, prefaţă şi no
te de Ioana Costa, indice de Tudor Dinu, Polirom, Iaşi, 2001, p. 143-144. Vezi, pentru 
amănunte, Claudiu T. Arieşan, „Pasărea Phoenix ca simbol al învierii lui Hristos (II). 
Din epoca patristică până în prezent”, AB DXI (2005), nr. 10-12, p. 18-27.

24 Sfântul Clement Romanul, op. cit., LXIII.2 [PSB, 1, p. 78].
25 Ibidem, LXV. 2 [PSB, I, p. 79].

, Epistola a Il-a către Corinteni, PG 1, col. 329-348;
fecioare, PG 1, col. 349-376.

27 Claudio Moreschini, Enrico Morelli, Istoria Literaturii creştine vechi greceşti şi la
tine, I, traducere de Hanibal Stănciulescu şi Gabriel Sauciuc, ediţie îngrijită de Ioan 
Florin Florescu, Polirom, Iaşi, 2001, p. 123.

28 Sfântul Clement Romanul, Omilie numită a doua epistolă către Corinteni, în Scri
erile Părinţilor Apostolici, col. PSB, 1, p. 94-103.

26 *** Două epistole către
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omiliilor29. Prin urmare, nu mai zăbovim asupra ei. Pe aceeaşi treaptă, se 
găsesc şi scrisorile către fecioare atribuite, în mod greşit, episcopului J 
Romei30. i-i

•-o

II. Epistolele Sfântului Ignatie al Antiohiei

De la Sfântul Ignatie al Antiohiei sau Teoforul, aşa după cum mai 
este supranumit el, ni s-au păstrat şapte epistole scrise către diferite co- cf 
munităţi din vremea aceea şi una către Sfântul Policarp al Smirnei. 
Ignatie poate fi socotit, pe bună dreptate, după Sfinţii Apostoli, primul 
Părinte şi învăţător al Bisericii. Opera sa constituită din cele şapte epis- 
tole este caracterizată de o ţinută capabilă să dea Bisericii o nouă 
teologie, diferită de a scriitorilor de până la el31.

Eusebiu din Cezareea aminteşte epistolele lui Ignatie în lucrarea sa.
El arată că după ce Ignatie a fost arestat „întărea Bisericile prin cuvân
tări şi încurajări prin toate oraşele pe unde trecea, punându-le 
credincioşilor la inimă în primul rând să se ferească de erezii, care înce
puseră să se înmulţească pe vremea aceea pentru prima oară, şi îi 
îndemna apoi să ţină cu tărie la tradiţia apostolilor, pe care, spre mai 
multă siguranţă, a socotit că trebuie s-o stabilească şi în scris. Aşa se fa
ce că, aflându-se 1a Smirna, unde trăia Policarp, a scris Bisericii din Efes 
o epistolă, în care pomeneşte de păstorul lor, Onisim, o altă epistolă Bi
sericii din Magnezia, de pe râul Meandru, unde pomeneşte şi de 
episcopul Damas; o altă epistolă Bisericii din Trales, în care ne spune că 
întâistătătorul de atunci se numea Polibiu. In afară de aceste epistole, 
Ignatie a mai scris şi Bisericii din Roma, în care le adresează rugămintea 
să nu-i zădărnicească moartea de martir, răpindu-i, prin intervenţia lor, 
nădejdea dorită. [...]. Trecând apoi dincolo de Smirna şi ajungând pe la 
Troia, el s-a adresat în scris şi celor din Filadelfia, apoi comunităţii din 
Smirna şi în chip special conducătorului lor, lui Policarp, despre care

'-V

o

29 F. Cayre, Patrologie et histoire de la theologie, tome premier, livres I et II, ediţia a 
IV-a, Desclee, 1945, p. 55.

30 Prof. Dr. Stylianos G. Papadopoulos, Patrologie, voi. I, ed. cit., p. 444.
31 Preot Prof. Dr. Ioan G. Coman, Patrologie, voi. I, Ed. I.B.M.B.O.R., Bucureşti, 

1984, p. 130; vezi şi la Arhid. Prof. Dr. Constantin Voicu, „Hristos în viaţa şi opera 
Sfântului Ignatie Teoforul”, AB D (1994), nr. 10-12, p. 15, republicat în Studii de Teo
logie Patristică, Ed. I.B.M.B.O.R., Bucureşti, 2004, p. 24.
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mărturiseşte că-i un bărbat cu adevărat apostolic, dându-i în seamă pur
tarea de grijă de turma sa din Antiohia ca unui adevărat şi bun păstor, 
cerându-i să arate mare râvnă şi grijă de ea”32.

Ignatie Teoforul, din dragoste pentru Hristos33, a ales să fie înlănţu
it cu mărgăritarele duhovniceşti ale martiriului. Pentru că a mărturisit 
pe Hristos a fost arestat şi supus lungului drum dintre Antiohia şi Ro
ma. Era încredinţat unei gărzi de zece „leoparzi”34 - aşa după cum îi 
numeşte el pe soldaţii ce-1 păzeau. In drumul spre martiriu, ajungând la 
Smirna, Sfântul Părinte trimite câte o epistolă pentru bisericile Efesului, 
Magneziei, Traliei şi Romei. Pe creştinii din Roma îi roagă să nu săvâr
şească nimic din cele ce ar putea să-l împiedice a ajunge mai repede la 
Dumnezeu35. Cât de înălţătoare sunt cuvintele Sfântului Ignatie: „scriu 
tuturor Bisericilor şi le poruncesc tuturora, că eu de bunăvoie mor pen
tru Dumnezeu, dacă voi nu mă împiedicaţi. Vă rog să nu-mi arătaţi o 
bunăvoinţă nepotrivită. Lăsaţi-mă să fiu mâncare fiarelor, prin care pot 
dobândi pe Dumnezeu. Sunt grâu al lui Dumnezeu şi sunt măcinat de 
dinţii fiarelor, ca să fiu găsit pâine curată a lui Hristos. Mai degrabă, 
linguşiţi fiarele, ca ele să-mi fie mormânt şi să nu lase nimic din trupul 
meu; ca nu adormind să fiu povară cuiva. Atunci voi fi cu adevărat 
ucenic al lui Iisus Hristos, când nici trupul meu nu-1 va vedea lumea. 
Faceţi rugăciuni lui Dumnezeu pentru mine, ca să fiu găsit, prin aceste 
unelte, jertfă lui Dumnezeu”36. Alte cuvinte asemănătoare sunt regăsite 
în toată epistola. Ceea ce mai dorim să menţionăm cu privire la epistolă 
este că ea ne indică şi data la care a fost scrisă: 24 august sau „ziua a no
ua înainte de calendele lui septembrie”37.

După ce va pleca din Smirna, ajungând în Troa, va scrie ultimele 
trei epistole adresate Bisericilor din Filadelfia şi Smirna şi una către 
Sfântul Policarp. Potrivit unui remarcabil patrolog, „spre deosebire de

32 Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericească, III, XXXVI, 4-6; 10, PG 20, col. 288 
B-292 B [PSB, 13, p. 138-139).

33 Ignatie al Antiohiei, Epistola către Efeseni, XI, 2, PG 5, col. 653 B.
34 Idem, Epistola către Romani, V, 1, PG, 5, col. 689 C.
35 Ibidem, I, 2, col. 685 B.
J6 Ibidem, IV, 1-2, col. 689 [Ignatie către Romani, traducere, note şi indici de Pr. 

D. Fecioru, în Scrierile Părinţilor Apostolici, col. PSB, 1, p. 175).
37 Ibidem, X, 2, col. 696 AB.
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toţi Sf. Părinţi care vor urma perioadei Părinţilor Apostolici şi care îşi dd 
vor scrie operele având posibilitatea să mediteze asupra lor în liniştea T
pustiului sau în singurătatea unei mănăstiri, Sf. Ignatie îşi scrie operele T 
pe drum, în timpul prilejuit de un scurt popas făcut la Smirna sau 
Troa”38. '-'V

Epistolele Sfântului Ignatie vin să dea informaţii despre trăirile sale 
dar şi despre situaţia tensionată creată de doctrinele eretice sau de unele ":f 
neînţelegeri ivite în sânul tinerelor comunităţi creştine39. Unii dintre 
creştini nu făceau cinste numelui pe care-1 purtau. Tocmai de aceea, 
Sfântul Părinte îndeamnă pe efeseni ca, de unii ca aceştia, să se ferească ‘ 
în mod special. El arată că există „oameni care obişnuiesc să poarte nu- 
mele cu viclenie condamnabilă, făcând şi alte fapte nevrednice de 
Dumnezeu; de aceştia trebuie să fugiţi ca de fiare, pentru că sunt câini 
turbaţi, care muşcă pe furiş; trebuie să vă feriţi de ei, că muşcăturile lor 
sunt greu de vindecat”-10. Creştinii trebuie să se lepede de tot ceea ce ar 
putea să-i murdărească, fiind găsiţi curaţi înaintea lui Dumnezeu.

Persoana şi epistolele Sfântului Ignatie al Antiohiei sunt amintite 
de sfântul Policarp al Smirnei. Episcopul Smirnei scrie aşa filipenilor: 
„Mi-aţi scris şi voi şi Ignatie că, dacă se duce cineva în Siria, să ducă şi 
epistolele care se găsesc la voi. Lucrul acesta îl voi face fie eu, dacă voi 
avea timp potrivit, fie cel pe care îl voi trimite ca delegat şi pentru voi. 
Epistolele lui Ignatie, pe care ni le-a trimis şi altele pe care le avem la 
noi, vi le-am trimis, aşa cum aţi cerut; ele sunt alăturate acestei epistole, 
din care veţi putea scoate mari foloase, că ele cuprind credinţă, răbdare 
şi toată zidirea cuvenită în Domnul nostru. Daţi-ne de ştire, dacă veţi 
afla ceva de Ignatie şi de cei care sunt cu el”41.

Despre stilul scrisorilor Sfântului Ignatie al Antiohiei, un autor ara
tă că, în fiecare cuvânt, „respiră o personalitate extrem de puternică, 
marcat de o vigoare uimitoare; nu se poate imagina ceva mai individual.

w Arhid. Prof. Dr. Constantin Voicu, „Hristos în viaţa şi opera Sfântului Ignatie 
Teoforul”, ed. cit., p. 22.

39 Johannes Quasten, Pairologia, voi. I, fino al Concilio di Nicea, Marieti, p. 65-72. 
w Ignatie al Antiohiei, Epistola către Efeseni, VII, 1, PG 5, col. 650 B (în Scrierile 

Părinţilor Apostolici, col. PSB, 1, p. 1591.
1,1 Sfântul Policarp, Episcop al Smirnei, Epistola către Filipeni, XIII, 1-2 [în Scrierile 

Părinţilor Apostolici, col. PSB, 1, p. 213-214).
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Stilul este la fel, violent, pasionat, fără a se îngriji de formă. Nicio scrie' 
re a timpului n-a forţat limba cu o mai suverană independenţă, 
întrebuinţarea cuvintelor (vulgarisme, cuvinte latine), creaţia originală 
de cuvinte, construcţiile sunt de o îndrăzneală nemaiauzită: autorul în' 
cepe mari perioade, pe care le întrerupe fără scrupule; şi n-ai impresia că 
aceasta se explică prin incapacitatea sirianului de a se exprima clar şi 
corect în greceşte; mai mult este flacăra şi pasiunea interioară, care se 
degajează din lanţurile de expresie”42. Aşa după cum bine observa E. 
Norden, mai trebuie adăugat faptul că Sfântul Ignatie este primul Părin- 
te al Bisericii care va introduce în terminologia creştină cuvinte noi 
care, pe urmă, vor fi acceptate de întreaga Biserică43. Amintim aici cu- 
vinte precum „Biserica catolică”44, „creştinism”45 etc.

Mai degrabă, scrierilor Sfântului Ignatie ar fi trebuit să li se acorde 
denumirea de scrisori. Spunem aceasta întrucât, în concepţia unor cer' 
cetători, acest nume ar fi mult mai potrivit decât acela de epistole. 
Scrisorile Sfântului Ignatie au un caracter mai spontan şi personal, în 
raport, de exemplu, cu epistolele lui Seneca sau Plinius cel Tânăr sau 
chiar cu cele ale Sfântului Apostol Pavel46.

Conchidem despre acest Sfânt Părinte cu cuvintele patrologului C. 
Voicu şi spunem că „Sf. Ignatie este unul din cei mai de seamă Părinţi ai 
veacului apostolic. El este prin excelenţă tipul trăitorului creştin, deve- 
nind un exemplu în această privinţă. Credinţa sa puternică, smerenia sa 
adâncă şi dragostea sa curată şi înflăcărată faţă de Domnul nostru Iisus 
Hristos hau ridicat pe o treaptă înaltă de duhovnicie devenind un mistic 
creştin. Ca episcop al Bisericii Antiohiei, sf. Ignatie Teoforul este un 
vrednic antemergător al sf. Ioan Gură de Aur. în această calitate, ur' 
mând exemplul păstorului model - Domnul nostru Iisus Hristos - 
Sfântul Ignatie arată o dragoste şi o grijă deosebită faţă de păstoriţii săi,

42 Pr. D. Fecioru, Introducere, în Scrierile Părinţilor Apostolici, col. PSB, 1, p. 151.
4Î lbidem, p. 151'152.
44 Idem, Epistola către Tralieni, III, 1, PG 5, col. 677 A; Idem, Epistola către Efeseni, 

V, 1, PG 5, col. 649 AB.
45 Idem, Epistola către Magnezieni, X, 2, PG 5, col. 672 A.
46 P.Th. Camelot, O.P., Introducere, la voi. Ignace d'Antioche, Polycarpe de Smyma, 

Lettres, Martire de Polycarpe, texte grec, introduction, traduction et notes de P. Th. 
Camelot, O.P., SC, Editions du Cerf, Paris, 1958, p. 17.
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pe careţi călăuzeşte pe făgaşul mântuirii, ferindu-i de lupii răpitori şi bu- 
ruienile otrăvitoare. El este tipul adevărat al arhiereului care se sacrifică i 
pe sine pentru credinţa sa, pentru Biserica sa, pentru păstoriţii săi”47. 
Epistolele acestui purtător de Dumnezeu mărturisesc peste veacuri des- * 
pre totala sa dăruire în braţele Părintelui Ceresc.

III. Epistola Sfântului Policarp al Smirnei

Eusebiu din Cezareea aminteşte de Epistola Sfântului Policarp către 
comunitatea din Filipi. Informaţiile sunt importante aratând, printre ^ 
altele, modul în care se predau scrisorile: „Mi-aţi scris şi voi şi Ignatie că 
dacă se va duce cineva în Siria să ducă şi epistolele care se găsesc la voi. 
Lucrul acesta îl voi face fie eu, dacă voi avea timp potrivit, fie cel pe care 
îl voi trimite ca delegat şi pentru voi. Epistolele lui Ignatie, pe care ni 
le-a trimis, şi altele pe care le avem la noi, vi le-am trimis aşa cum aţi 
cerut; ele sunt alăturate acestei epistole, din care veţi putea scoate mari 
foloase, că ele cuprind credinţă, răbdare şi toată zidirea cuvenită în 
Domnul nostru”48.

O scrisoare din cele şapte scrise de Sfântul Ignatie al Antiohiei îl 
are ca destinatar pe Sfântul Policarp al Smirnei: „Ignatie, numit şi 
Teoforul, lui Policarp, episcopul Bisericii smirnenilor, dar, mai bine 
spus, celui care îl are ca episcop pe Dumnezeu Tatăl şi pe Domnul Iisus 
Hristos, multă bucurie”49. Cei doi s-au întâlnit în Smirna şi acum epis
copul Antiohiei îl laudă pentru gândul lui Policarp mereu la Dumnezeu 
„întemeiat ca pe o piatră neclintită”50. De asemenea, în numele harului 
pe care îl deţine, Sfântul Policarp este îndemnat să-şi urmeze calea şi să 
îi îndemne pe toţi să-şi câştige mântuirea.

Policarp este îndemnat de Sfântul Ignatie să scrie şi el, la rândul 
său, epistole tuturor Bisericilor: „Pentru că n-am putut să scriu tuturor 
Bisericilor, trebuind să plec pe neaşteptate cu corabia de la Troada la 
Neapole, precum porunceşte voinţa lui Dumnezeu, vei scrie tu Biserici-

■>V.

4‘ Arhid. Prof. dr. Constantin Voicu, op. cit., p. 37.
48 Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericească, III, XXXVI, 4-6; 10, PG 20, col. 292 

BC (P.S.B., 13, p. 139J.
^ Ignatie al Antiohiei, Epistola către Policarp, în Scrierile Părinţilor Apostolici, col. 

PSB, l,p. 187.
50 Ibiclem, I, 1, p. 187.
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lor, care sunt mai înainte, ca unul ce ştii gândul lui Dumnezeu, ca şi ele 
să facă acelaşi lucru: cele care pot să trimită delegaţi cu piciorul, iar alte- 
le epistole prin cei trimişi de tine, ca să fiţi slăviţi prin o faptă veşnică, 
precum şi vrednic eşti”51.

Dintre numeroasele epistole atribuite lui, nouă ne-a rămas doar 
scrisoarea către Filipeni52. Aşadar, urmând sfatul Sfântului Ignatie, 
Sfântul Policarp, va scrie cu „cei dimpreună cu el către biserica lui 
Dumnezeu care locuieşte vremelnic în Filipi”55. Sfântul Policarp arată că 
nu le scrie filipenilor pentru că şi-ar fi arogat singur acest drept, ci pen
tru că cei din Filipi l-au rugat. Acest obicei de a scrie epistole este chiar 
de pe vremea Sfântului Apostol Pavel. Sfântul Policarp scrie aşa: „nici 
eu, nici altul asemenea mie, nu poate să calce pe urmele înţelepciunii 
fericitului şi slăvitului Pavel, care, fiind la voi, a învăţat precis şi sigur, 
pe oamenii de atunci faţă către faţă cuvântul adevărului; care, după ce a 
plecat de la voi, v-a scris epistole, pe care dacă le citiţi cu atenţie veţi 
putea să vă zidiţi în credinţa dată vouă”54.

Epistola către cei din Filipi este trimisă prin Crescens. Crescens 
avea misiunea să înmâneze scrisoarea comunităţii şi, împreună cu sora 
lui, să se bucure de atenţia creştinilor de acolo55.

P. Piarrison, din scrisoarea lui Policarp, va înlătura capitolul XIII, 
pe care l-am citat mai sus. Acesta a fost considerat o însemnare pe mar
ginea scrisorii prin care Sfântul Policarp însoţea scrisorile Sfântului 
Ignatie al AntiohieP6. De aceea, se poate vorbi, după această modificare 
a lui Harrison, de două epistole57. Prima scrisoare este chiar biletul care 
a însoţit scrisorile Sfântului Ignatie al Antiohiei şi cea de a doua scrisoa
re este alcătuită din scrisoarea propriu-zisă a Sfântului Policarp fără 
capitolul înlăturat58.

51 Ifcidem.VIII, 1, p. 189-190.
52 Sfântul Policarp al Smirnei, Epistola către Filipeni, în Scrierile Părinţilor Aposto

lici, col. PSB, l,p. 208-214.
Sî Ibidem, SC, 29, p. 202, trad
54 Ibidem, III, 2, SC, 29, p. 206, trad. rom., p. 209.
55 Ibidem, XIV, 1, SC, 29, p. 222, trad. rom., p. 214.
56 Prof. Dr. Stylianos G. Papadopoulos, Patrologie, voi. I, ed. cit., p. 176.
37 P.Th. Camelot, O.P., op. cit., p. 192-195.
58 P.H. Harrison, Polycarp's Two Epistles to the Philippians, Cambridge, 1936, p. 11-12.

p. 208.. rom.,
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Concluzii

Citind scrierile acestor Părinţi ai Bisericii, recunoscuţi sub numele ~ 
de Părinţi Apostolici, vom constata că ele sunt destul de apropiate ca JL' 
formă şi stil de epistolele Noului Testament. De altfel, până prin secolul ~ 
IV, literatura creştină a avut un vădit caracter misionar şi catehetic. Es- 
te momentul în care perioada „Scripturilor inspirate s-a încheiat şi o 
nouă literatură îşi va începe epoca, scrisă de oameni care instruiau în c" 
exemplul Apostolilor. Acest vast ansamblu literar care debutează acum c 
este desemnat cu un termen foarte explicit: părinţii Bisericii”39.

Aceste scrieri sunt marcate de caracterul scripturistic şi didactico- 
pedagogic. în mod special, epistolele conţin atât probleme doctrinare 
cât şi recomandări pentru împrejurări concrete din viaţa oamenilor şi a 
comunităţilor eclesiastice. întregul edificiu al Părinţilor Bisericii este în
temeiat pe Sfintele Scripturi, pe cele ale Vechiului şi ale Noului 
Testament care constituie „depozitul sacru încredinţat de Dumnezeu 
oamenilor pentru a-l fructifica prin intermediul inteligenţei umane. Dar 
pericolul unei cunoaşteri profunde poate încătuşa spiritul, aşa cum a 
fost cazul multor doctori şi scribi ai Israelului. Tocmai de aceea, Părinţii 
Bisericii nu scriau doar pentru a scrie şi nu analizau textele într-o mani
eră scolastică. Ei scriau pentru a iniţia o acţiune. Literatura lor este 
pedagogică deoarece vizează învăţarea mesajului lui Cristos, luminarea 
spiritelor, formarea sufletelor. Ceea ce ei gândesc şi ceea ce ei spun a fost 
conceput în realitatea vie a comunităţilor din care ei făceau parte”60.

Abstract: Reflections on the writings of the Apostolic Fathers.
The Apostolic Fathers, through their letters, are the ones who create the link 
between the letters of the hlew Testament and those written by other Fathers 
of the Church.

The writings of the Apostolic Fathers were meant to serve the pastoral 
needs of the community. Their characteristics, such as the literary 
unsophistication and the religious tone are destined to teii the whole world the 
good news of God’s Son Embodiment in history. From these letters flows a

*1»

w Nicoleta Simona Marţian, învăţământ laic şi învăţământ creştin în Imperiul Ro
man în secolele FIII, Galaxia Gutenberg, 2007, p. 184.

60 Ibidem.
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vast series of moral and religious teachings to those intended as receivers. In 
those pages we referred to the letters of Saint Clement, Saint Ignatius 
Theophorus and Saint Polycarp of Smyma.

By reading these letters we realize that they resemble, as construction and 
style, the Pauline ones in particular

The letters are rooted in the Holy Scripture and contain numerous didac
tic and pedagogical rules as luell as recommandations for real circumstances in 
people’s lives.



Creştinismul în Extremul Orient* 

Drd. Emanuel-Pavel TĂVALĂ

I. Creştinismul în China

După preluarea controlului politic al comuniştilor asupra Chinei, 
interesul celor interesaţi de istoria creştinismului era îndreptat asupra 
celor petrecute înainte de secolul XX. Dar apariţia şi succesul comunis- 
mului ha pus pe cercetători într-o situaţie nouă de interes. De fapt, ceea 
ce s-a petrecut cu Biserica creştină după 1950 nu este decât ultima parte 
a celei de-a patra perioade mari, în care poate fi împărţită istoria creşti
nismului în China.

1.1. Prima perioadă: de la începuturi până 1a 18401

Nu se cunoaşte cu exactitate când a apărut creştinismul în China. 
O teorie spune că ar fi ajuns aici prin ucenicii Sf. Apostol Toma, în a 
doua jumătate a primului secol creştin. Dar această teorie nu este foarte 
bine fundamentată.

Date concrete ale existenţei creştinismului în China există din tim
pul dinastiei T’ang (618-907), aceste dovezi fiind descoperite pe tăbliţe 
de piatră în urma săpăturilor de la Hsianfu din prima jumătate a secolu
lui al XVII-lea. Tăbliţa este datată 781 AD şi vorbeşte de răspândirea 
nestorianismului în China de către A-lo-pen, care a venit în China la 
anul 635 A.D. Noua religie a câştigat încrederea unor împăraţi, a fost 
tolerată de alţii, uneori creştinii au fost chiar persecutaţi de către împă-

* Referat susţinut în cadrul studiilor doctorale la Facultatea de Teologie 
Ortodoxă „Andrei Şaguna” din Sibiu şi dat spre publicare la recomandarea PC Pr. 
Prof. Dr. Nicolae Chifăr.

1 Ng Lee Ming, „Christianity in China” în T.K.Thomas (ed.) Christianity in Asia- 
North East Asia, Christian Conference of Asia, Toa Payoh, Singapore 1979, p. 9 sq.
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raţii chinezi. în 845, împreună cu Budismul, Nestorianismul a fost inter-- 
zis de către împăratul taoist, Wu Tsung şi în secolul al X-lea, 
nestorianismul era dispărut din China.

Nestorianismul a apărut din nou în China, în timpul mongolilor. 
La mijlocul secolului al XlV-lea nestorienii erau în număr de aproxima
tiv 30.000.2 Chiar dacă cifra ar putea apărea ca exagerată, trebuie spus 
că nestorianismul a cunoscut o răspândire şi o înflorire deosebită în 
Regatul Mongol, ai cărui conducători erau toleranţi în legătură cu pro
blemele religioase. Oricum, nestorianismul din China era răspândit mai 
mult printre străini decât printre băştinaşi, în faza sa de început, la care 
ne referim acum.

Biserica Romano-Catolică a pătruns în China tot în perioada stă
pânirii mongole, tocmai datorită toleranţei conducătorilor. Un 
franciscan pe nume Ioan de Montecorvino a ajuns la Cambuluc la sfâr
şitul secolului ai XlII-lea.3 în ciuda opoziţiei nestorienilor, deja prezenţi 
acolo, călugărul Ioan a primit acordul Curţii şi astfel a reuşit să îşi pre
dice învăţătura, astfel încât la 1305 existau aproximativ 6000 de botezaţi 
în ritul romano-catolic. La moartea călugărului, în jurul anului 1330, 
confesiunea romano-catolică părea a fi bine întemeiată în capitala Impe
riului şi existau relaţii cordiale între Curtea mongolă şi episcopul 
Romei.4

Tot ceea ce au întemeiat nestorienii şi catolicii în timpul stăpânirii 
mongole, nu a rezistat mai mult de jumătatea secolului al XlV-lea. Oda
tă cu venirea dinastiei Ming, tot ceea ce a fost odată bine primit şi 
tolerat de către mongoli şi tot ceea ce era considerat străin de cultura 
chineză, printre care şi creştinismul, au dispărut.

Odată cu descoperirea unor noi rute de călătorie pe mare, din par
tea Spaniei şi Portugaliei, a început o nouă ofensivă de răspândire a 
creştinismului în China. Fracis Xavier este considerat ca fiind iniţiatorul 
acestui proces, dar în ciuda determinării lui, nu a avut mare succes. 
China secolului al XVI-lea aplica aceeaşi politică a uşilor închise faţă de 
tot ceea ce era considerat străin faţă de cultura chineză. Nişte negustori

2 Scott W.Sunquist, A Diccionary of Asian Christianity, Cambridge, 2001, p. 139.
3 Prof. Dr. L. Pădureanu, „Creştinismul în China”, MO IV (1961), nr. 1-4, Cra-

iova, p. 227.
4 Ng Lee Ming, op. cit., p. 12.
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portughezi au pătruns în China, dar activităţile lor erau limitate la acti- 
vităţi comerciale de-a lungul coastei de sud. Doar Macao a devenit o J 
zonă în care străinii erau îngăduiţi să se stabilească şi în zona portului 
Porto, care
tor încercări, misionarilor nu li s-a permis accesul. Imposibilitatea de 
intrare în China, pentru misionarii creştini a persistat până la sfârşitul 
secolului al XVMea, când acest lucru a fost reuşit de către Rogerius şi 54 
Matteo Ricci.6 Ca urmare a vorbirii limbii chineze de către cei doi, ei au "r 
câştigat încrederea şi bună voinţa guvernatorului din Kwangtung şi li r 
s-a permis apoi să stea la Chaoch’ing începând cu anul 1583, această 
localitate devenind curând capitala provinciei. Aici au botezat pe pri
mul chinez convertit, în ciuda opoziţiei dure a populaţiei. De la 
Chaoch’ing, Matteo Ricci a călătorit spre Nanking şi la 1601 i s-a per
mis să stea la Peiking, capitala imperiului.

Cu cei doi iezuiţi, mai mult sau mai puţin acceptaţi de populaţie şi 
autorităţi, în China au început să fie trimişi şi să îşi facă apariţia diverşi 
misionari. Primii au fost dominicanii, apoi franciscanii şi reprezentanţii 
Societăţii misiunii străine franceze, iar mai târziu au venit lazariştii. Ca 
urmare a activităţii acestor misionari, primul episcop chinez a fost hiro
tonit la 1674. La moartea lui Ricci (1610), catolicismul era bine înfipt în 
pământul chinez. Ar fi greşit însă să se creadă că de acum încolo creşti
nismul a avut pare de o înflorire rapidă şi fără obstacole. La 1840 erau 
în China aproximativ 300.000 de catolici. Deşi cifra este numeric insig
nifiantă, ea reprezintă rezultatele a 200 de ani de muncă şi arată o 
creştere uşoară, dar sigură. La acest lucru au contribuit diverşi factori:

Primul, nu a fost faptul că misionarii au fost acceptaţi sau toleraţi 
să îşi desfăşoare activitatea în China, ci primul factor a fost reprezentat 
de oamenii de ştiinţă. în 1611, după o dispută cu musulmanii, chinezii 
şi-au dovedit superioritatea în ceea ce priveşte cunoştinţele astronomice, 
iezuiţii au fost însărcinaţi cu revizuirea calendarului, cu producerea de 
arme, realizarea de hărţi, confecţionarea de ceasuri şi cu predarea ma
tematicii. Aşadar a fost meritul lor că au câştigat disputa cu musulmanii

reprezenta singurul port de intrare în China.5 în ciuda mul-

'O

5 Scott W. Sunquist, op. Cit., p. 139.2.
6 Samuel Hugh Moffett, A history of Christianity in Asia, voi. II 1500-1900, Orbis 

Books, New York, 2005, p. 108 sq.
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şi prin aceasta automat au fost acceptaţi de curtea imperială chineză'. 
Dar nu trebuie să credem că acest lucru se datora vreunui interes deo- 
sebit asupra creştinismului, ci era datorită mândriei lor „culturale”, 
pentru că din punct de vedere practic, împăraţii nu vedeau ce ar putea 
determina acceptarea acestei religii. Ca urmare, doar puţine persoane 
care deţineau funcţii importante au acceptat noua religie.

In al doilea rând, deşi misionarilor li se permitea să stea şi să lucreze 
în Imperiu, statutul lor era unul nesigur. Progresul pe care bau înregis
trat a fost influenţat şi de persecuţii. Prima mare persecuţie la adresa 
misionarilor a apărut imediat după moartea lui Matteo Ricci, ea fiind 
regizată de un înalt funcţionar de la Curte.8 Motivul a fost că învăţătura 
despre calendar a misionarilor creştini contravenea clasicilor chinezi şi 
învăţăturile lor lezau învăţăturile confucianiste. In aceste condiţii a fost 
emis un edict de expulzare a tuturor misionarilor creştini din Imperiu, 
dar unora li s-a permis să rămână în Macao, iar alţii s-au ascuns în dife
rite părţi ale ţării, fiind găzduiţi de cei care au acceptat creştinismul 
dintre chinezi.

O a doua mare persecuţie a apărut după aproximativ 50 de ani. Pe 
lângă problema calendarului, misionarilor li s-a imputat îndemnarea la 
revoltă către populaţia civilă. în acelaşi timp, creştinismul a devenit şi 
un subiect de criticat, Iisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, fiind calificat 
de-a dreptul ridicol de către chinezi. De asemenea, iezuiţii au fost înde
părtaţi, ei nemaifiind responsabili nici de calendar, iar unii au fost chiar 
închişi sau expulzaţi. Persecuţii mai însemnate9 au continuat să existe 
până la sfârşitul primei perioade din istoria creştinismului din China, 
adică până la 1840, în anii 1724, 1737, 1774, 1784, 1805 şi 1811 acestea 
fiind mai dure. Deşi unii misionari şi munca lor au supravieţuit acestor 
persecuţii, activitatea a fost mult încetinită.10

In al treilea rând, creştinismul, aşa cum era el predicat de către mi
sionarii de atunci, contravenea anumitor învăţături religioase cu care 
populaţia trăise de sute de ani şi le acceptase. Acceptarea noii credinţe 
ar fi însemnat renunţarea ia aceste practici de sute de ani şi ar fi dus la

7 Prof. Dr. L. Pădureanu, art. cit., p. 228. 
h Scott W. Sunquist, op. cit., p. 140.1.
9 Samuel Hugh Moffett, op. cit., p. 180.
10 Ng Lee Ming, op. cit., p. 12.

104



Creştinismul în Extremul Orient

ostracizarea socială, ceea ce numai cei mai „puternici” şi foarte curajoşi 
şi-ar fi putut-o asuma. , 5

Aşadar, ceea ce au găsit în China misionarii, a fost nu numai o cla- T 
să conducătoare foarte dură în ceea ce priveşte deschiderea spre noi ' 
tradiţii religioase, ci şi o populaţie foarte legată de aceste practici religi
oase vechi. Pe lângă toate acestea trebuia să se aibă în vedere şi ^ 
păstrarea integrală a învăţăturii creştine, fără a se face compromisuri 
care ar fi putut leza această învăţătură.

Oricum, odată pătruns în China, creştinismul a fost pus şi în faţa 
unor necunoscute. Populaţia se întreba ce cuvânt ar trebui folosit pen- * 
tru „Dumnezeu”. Au existat trei variante: T’ien, Shang Ti, sau T’yen 
Chu. Fiecare dintre aceşti termeni era considerat că ar avea conotaţii 
divine mai bune decât celelalte, deşi nu se ajunsese la un punct comun 
între cei care se implicaseră în discuţiile pe această temă, şi care nu pot 
fi numiţi teologi. Apoi exista problema legată de ceremoniile cultice stră
vechi sau cele confucianiste. Se punea întrebarea dacă ele aveau o 
încărcătură religioasă sau erau doar simple ceremonii civile şi dacă puteau 
participa la ele şi cei ce se convertiseră la creştinism.11 Apoi exista o pro
blemă cu privire la botez, şi se întrebau dacă pot fi omise anumite gesturi 
rituale, mai ales în cazul femeilor, care să nu ofenseze pe noii creştini.

In general, misionarii iezuiţi12 au avut o atitudine mai uşoară (delăsă
toare) faţă de obiceiurile locale. Această atitudine a fost determinată de 
nădejdea că în acest fel creştinismul va fi o religie mai atrăgătoare pentru 
băştinaşi şi mai uşor de acceptat, dar acest lucru nu a durat mult.

In 1643, un misionar dominican, Morales, care fusese expulzat din 
China în 1637, a întocmit un act de protest în care îi acuza pe iezuiţi de 
comiterea a 17 erori, iar în 1645 a fost emis şi un decret de la Roma, în 
care aceste erori erau condamnate. Iezuiţii nu au fost de acord cu regle
mentările făcute pe baza acuzelor lui Morales şi au întocmit o variantă 
proprie la 1651, în care îşi prezentau poziţia faţă de acuzele care li se 
aduceau. In aceste condiţii, în 1651 a fost emis un decret în care erau 
aprobate practicile iezuiţilor, pe baza celor prezentate de ei13. In această 
situaţie, între cele două ordine au apărut o serie de animozităţi, iar dis-

•>V.
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11 Samuel Hugh Moffett, of). cit., p. 126.
12 Samuel Hugh Moffett, o/;, cit., p. 132.
13 Prof. Dr. L. Pădureanu, an. cit., p. 229.
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pută dintre iezuiţi şi dominicani a atras atenţia împăratului Kang Hsi, 
care s-a situat de partea iezuiţilor. Interesul său nu era legat de vreun 
interes religios, ci de intervenţia Papei, care reglementa o situaţie apăru- 
tă în cadrul imperiului său. împăratul l-a expulzat pe legatul papal şi i-a 
întemniţat pe cei doi translatori, spunând că numai misionarii care vor 
accepta practicile iezuite vor putea să îşi desfăşoare activitatea în Chi
na.14 Când în 1715 a fost trimis un alt legat papal cu alte reglementări, 
situaţia s-a îmbunătăţit şi împăratul se gândea acum la interzicerea răs
pândirii creştinismului în China. Norocul a fost că Bula papală Ex Quo 
Singulare, care aborda problema împotriva poziţiei iezuite a fost pusă în 
discuţie în 1742, după moartea împăratului Kang Hsi. Aşadar, dificultă
ţile întâmpinate de misionari nu au fost doar unele de ordin politic 
intern, ci şi unele care ţineau de rivalităţile dintre ordinele monahale 
din sânul Bisericii Catolice.

Către sfârşitul acestei perioade, de până la 1840, şi creştinismul pro
testant a revenit şi a pătruns mai puternic în China. Robert Morrison, 
susţinut de Societatea Misionară din Londra a ajuns în localitatea Can
ton în 1807. în timp ce funcţiona ca translator pe lângă o companie est- 
indiană, a depus şi o prolifică muncă misionară. Activitatea sa a urmărit 
răspândirea creştinismului prin intermediul tipăriturilor, traducând chi
ar şi Biblia. Rezultatele muncii sale nu au fost însă pe măsură, după un 
sfert de veac în China el reuşind să boteze doar 10 băştinaşi. Ulterior au 
mai venit şi alţi misionari protestanţi, cum ar fi germanul F.A. Gutzlaff 
şi medicul american Peter Parker, dar evoluţia nu a fost una spectacu
loasă, la 1840 înregistrându-se aproximativ 100 de credincioşi 
protestanţi în China.15

1.2. A doua perioadă: 1840-190016

Războiul Opiumului (1839-1842) şi războiul cu Marea Britanie şi 
Franţa (1856-1860) nu numai că au deschis poarta Chinei către vest, dar 
au avut şi o influenţă pozitivă deosebită şi asupra misiunii creştine. Deşi 
Tratatul de la Nanking (1842) nu a abordat probleme religioase, cum de

14 Samuel Hugh Moffett, op. cit., p. 127.
15 Samuel Hugh Moffett, op. cit., p. 213 sq.
16 Ng Lee Ming, op. cit., p. 13.
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altfel nici celelalte tratate, ele au creat totuşi condiţii mult mai favorabil .X 
le acestei misiuni.17 o

Pe lângă cedarea Hong Kongului către Anglia, 5 porturi chineze au ~ 
fost deschise comerţului străin şi aici li se ofereau străinilor şi dreptul de _ 
rezidenţă. După încheierea unor tratate ulterioare din 1856'1860, 7 noi 
porturi li s-au adăugat celor cinci de mai înainte, fiind deschise comerţu- . d 
lui extern, dar străinii nu puteau să călătorească în afara acestor X* 
localităţi port. Problema toleranţei faţă de creştinism, care era practicat 
în aceste porturi, nu numai de străinii creştini, dar şi de către un redus f 
număr de chinezi, a devenit o preocupare şi pentru Curtea imperială. 
Misionarii nefiind cetăţeni chinezi nu aveau un statut legal în această 
ţară. In teritoriile preluate de celelalte state, după războaiele amintite, 
statutul special al misionarilor creştini, pe care aceştia hau dobândit, a 
determinat invidia noilor conducători.

în ciuda tuturor acestor condiţii, numărul misionarilor creştini va 
creşte şi vor pătrunde şi în interiorul Chinei, mai ales spre sfârşitul seco- 
lului al XlX'lea. Astfel, dacă la începutul secolului al XlX-lea erau 
înregistrate în China un număr de 81 de misiuni catolice, la sfârşitul 
secolului numărul acestora era de 453 în anul 1885 şi 759 la 1896. Nu
mărul preoţilor chinezi era la început de 80, pentru ca la sfârşitul 
secolului al XlX-lea să fie de 409.

Numărul misiunilor a urcat şi mai spectaculos: la început de secol, 
numărul lor era insignifiant, pentru ca la sfârşitul secolului să fie 498 de 
misiuni cu 1296 de persoane. Cu aşa un mare număr de misiuni şi acti
vităţi, este normal ca şi numărul celor convertiţi să fi crescut. La 1870 
numărul catolicilor era estimat la 404.530 de persoane. Dacă cifra poate 
fi pusă la îndoială, este clar că numărul credincioşilor catolici cel puţin 
s-a dublat în cursul secolului al XlX-lea. Dacă de partea protestantă, la 
începutul secolului erau mai puţin de 100 de convertiţi, spre sfârşitul 
perioadei acest număr era de aproximativ 55.000. Cifrele prezentate mai 
sus arată o creştere evidentă a creştinismului printre chinezii indigeni, 
dar nu putem spune că noua religie prindea rădăcini, pe de o parte, 
raportându-ne la numărul populaţiei şi, pe de altă parte, gândindu-ne că 
aceste convertiri sunt rezultatul unui secol de misiune creştină, desfăşu-

17 Scote W. Sunquist, op. cit., p. 141.
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rată, cel puţin până la sfârşitul secolului al XlX-lea, de mii de misionari 
creştini veniţi în China. Totodată se poate vedea o oarecare rezistenţă a 
populaţiei la primirea noii credinţe şi această atitudine nu este lipsită de 
cauze. Războiul Opiumului a determinat deschiderea spre vest a Chinei, 
dar nu a determinat schimbarea atitudinii oficialilor faţă de vest şi faţă 
de influenţele venite de aici, ba mai mult continuau să aibă anumite 
resentimente.

In 1860, când armatele engleze şi franceze au pătruns în Peiking, a 
fost clar că trebuia făcut ceva. A fost declanşată o mişcare de „auto- 
întărire” (self'Strengchening), una dintre trăsăturile mişcării fiind „imitarea 
vestului”, dar această „imitare” a fost de scurtă durată, fiind mai mult 
urmărită copierea vestului în ceea ce priveşte dotarea armatei şi instrui' 
rea soldaţilor. In ceea ce priveşte partea religioasă, după 1860 a fost 
reafirmat sistemul vechi confucianist cu şi mai multă tărie, iar pe lângă 
prevederile tratatelor încheiate, autorităţile se comportau foarte anta- 
gonic în ceea ce priveşte religiile străine. A apărut chiar şi o instabilitate 
internă şi răspunzători au fost găsite puterile din vest şi creştinii, la fel 
ca şi în perioada persecuţiilor, şi erau să sufere din această cauză, după 
cum se va vedea în timpul rebeliunii Tai'ping. Această rebeliune avea ca 
şi cauză insatisfacţia şi instabilitatea socială, dar a început ca o mişcare 
sectară creştină, ce s-a transformat apoi intr-o mişcare revoluţionară. 
Primul semn al răzvrătirii a apărut în 1848, fiind ocupată o bună parte 
din China Centrală şi fiind instalat un guvern propriu. In 1864, rebeli
unea a fost înfrântă de forţele guvernamentale centrale şi cu ajutor din 
partea ţărilor vestice18.

Liderul mişcării Tai-ping, Hung Hsin Ch’uen a avut ceva legături 
cu creştinismul înainte de începerea rebeliunii şi a vorbit de nişte viziuni 
prin care era dus spre un loc sfânt, unde i-a fost dată o sabie de către un 
om bătrân, care i-a spus că aceasta este pentru înfrângerea demonilor, 
iar Hung Hsin Ch’uen s-a intitulat fratele lui Iisus Hristos19. Aceşti ter
meni au fost văzuţi ca nişte termeni creştini, dar având în vedere 
practicile excentrice şi imorale ale conducătorilor mişcării, este clar că 
nu aveau nimic de a face cu creştinismul, de altfel şi restul creştinilor s-

18 Samuel Hugh Moffett, op. cit., p. 464.
19 Scott W. Sunquist, op. cit., p. 141.
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au disociat de cei ce făceau parte din această mişcare. Dar cu toate aces
tea, misiunile creştine au fost socotite ca responsabile şi suspectate de 
legături cu membrii mişcării. In aceste condiţii, a sporit ostilitatea Curţii 
faţă de creştini. în ciuda acestor sentimente, guvernarea Ch’ing nu a 
luat nicio măsură de persecuţie asupra creştinilor în mod deschis, fiind 
constrânsă în acest sens şi de tratatele încheiate anterior. Acest lucru 
înseamnă că nu a existat o persecuţie la nivel naţional, dar la nivel regi
onal aceste persecuţii au avut loc, cu voia statului. Motivele erau 
diverse, dar cele mai vehiculate erau expansiunea imperialismului de la 
vest în China şi sporirea activităţii misionare creştine în China. De 
asemenea, creştinii şi practicile lor erau găsiţi ca responsabili pentru 
catastrofele naturale sau pentru moartea unor copii în orfelinate. Ori
cum, trebuie spus că prezenţa unei religii străine şi a misionarilor 
veneau să deranjeze obiceiurile locale vechi şi tradiţiile care se aflau ia 
baza societăţii chineze.

In detrimentul creştinismului au fost atât activităţile politice ale pu
terilor vestice, dar şi anumite acte ale creştinismului în sine, care li se 
păreau inacceptabile băştinaşilor. Insensibilitatea de care au dat dovadă 
o parte din misionari a dăunat mult perceperii creştinismului. Multe din 
motivele persecuţiilor au fost fie iraţionale, fie stârnite de înţelegerea 
greşită a lucrurilor. Ca şi conducători ai acestor persecuţii îi găsim pe 
conducătorii comunităţilor mici, care reprezentau clasa cu o minimă 
pregătire intelectuală, fiind cunoscuţi sub numele de „literaţi”20.

1.3. A treia perioadă: 1900-1950

Ostilitatea crescândă faţă de reprezentanţii ţărilor din vest a cres
cut foarte mult, ajungându-se la o erupţie, în 1900, sub forma 
Rebeliunii Boxerilor21, care s-a manifestat printr-o violenţă deosebită 
împotriva străinilor şi care a fost pedepsită în cele din urmă de Curtea 
imperială Manchu. Această rebeliune s-a desfăşurat mai mult în pro
vinciile de nord, misionarii care nu au fost apăraţi de militarii străini 
care se aflau pe teritoriul Chinei, căzând pradă rebelilor, dar şi locui
torilor din zonele amintite. Au fost ucişi aproximativ 50 de misionari
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20 Ng Lee Ming, op. cit., p. 15.
21 Samuel Hugh Moffett, op. cit., p. 484 sq.
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catolici şi 200 de protestanţi, victime fiind şi o parte dintre chinezii 
convertiţi la creştinism.

După încheierea Rebeliunii Boxerilor s-a intrat intr-o perioadă po- 
zitivă din punct de vedere politico-social, cu privire la perceperea 
misionarilor străini. Dar procesul început după 1900 nu a fost unul li' 
niştit. Guvernarea Manchu a fost îndepărtată de o revoluţie naţională 
în 1911, această revoluţie aruncând ţara într'Un haos general.

Mai întâi a fost bătălia dintre armata din Peiyang condusă de către 
Yuen Shik'kai şi Kuomintang, care s-a încheiat cu victoria celor dintâi 
în 1913, această revoluţie fiind urmată de o a doua revoluţie22. De fapt 
acum ţara era împărţită în două între nord şi sud, cele două părţi ajun
gând să se lupte între ele. După epuizarea din punct de vedere al puterii, 
a celor două părţi a început o mişcare puternică de independenţă a dife
ritelor regiuni. Această perioadă a fost una destul de instabilă pentru 
ţară, pe plan politic, dar o expediţie în partea de nord, în 1927, a de
terminat realizarea uniunii între cele două părţi. De la începutul anilor 
’30 întreaga ţară a luptat pentru a rezista agresiunilor repetate din par
tea Japoniei. în această perioadă destul de instabilă pe plan politic, 
activităţile misionare au crescut considerabil, iar numărul misionarilor a 
crescut proporţional. Rezultatele a peste 10.000 de misionari creştini nu 
s-au lăsat prea mult aşteptate, numărul credincioşilor catolici ajungând 
în 1940 la peste 3 milioane, iar al celor protestanţi la peste 500.000. 
Această mare creştere, în cifre, se datorează şi inexistenţei vreunei per
secuţii împotriva creştinismului în această perioadă. Dar cel mai 
important factor care a determinat această creştere a fost mediul intelec
tual din China, care s-a dezvoltat treptat după revoluţia din 1911. Chiar 
înainte de aceste evenimente au apărut întrebări privitoare la o eventuală 
conducere republicană a Chinei. Deşi erau mari probleme de ordin poli
tic în ţară, atenţia multor cetăţeni s-a îndreptat către aspectul intelectual 
şi cultural al societăţii chineze, iar aceştia au spus că viitorul pentru re
construcţia ţării este legat de două principii, şi anume: „Reconstrucţia 
spirituală” şi „Reconstrucţia psihologică”. Aceste două concepte au făcut 
parte din ceea ce este general cunoscut ca Mişcarea din 4 Mai sau Mişca
rea pentru o nouă gândire. Această mişcare a avut mai multe aspecte, dar 
cele care au marcat evoluţia creştinismului din China au fost 3:

22 Scott W. Sunquist, op. cit., p. 141.
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Primul aspect a fost „evaluarea trecutului”. Este ştiut că religia corn 
fucianistă a jucat un rol important în istoria Chinei, iar regimurile i 
guvernamentale au accentuat şi au subliniat acest rol al confucianismu- ~ 
lui. împăraţii, mai ales cei din dinastia Ch’ing, au subliniat importanţa 
confucianismului, în dorinţa de a salva imperiul care era deja foarte 
mult fărâmiţat. Dar cum condiţiile politice din China au început să se ^
deterioreze, opoziţia faţă de confucianism a crescut şi ea. Confucianism 55
mul a fost criticat pentru legăturile mult prea strânse cu statul, iar 
principiile confucianiste au fost interpretate în aşa măsură, încât ele să Z 
corespundă tendinţelor despotice ale conducătorilor statului, dar mai 
grave au fost acuzaţiile potrivit cărora confucianismul a avut un efect de 
dezumanizare şi demoralizare la adresa populaţiei ţării. în locul confuci
anismului, intelectualii ţării au căutat noi idei şi atitudini spre vest, 
astfel încât „Introducerea de Noi Idei” a fost o altă caracteristică a „Miş
cării din 4 Mai” şi aceasta a avut o influenţă benefică pentru creştinism.
Se vorbea de două persoane care mai puteau salva China din situaţia în 
care se afla, şi anume Mr. Democraţie şi Mr. Science, dar sub aceste 
două aspecte au fost cuprinse alte multe idei de influenţă vestică.

De la începutul secolului al XX-lea se observă o mare deschidere a 
Chinei faţă de ideile de influenţă vestică, pentru că după căderea în 
„dizgraţie” a confucianismului, creştinismul a fost văzut ca fiind religia 
care putea oferi umplerea acelui vacuum rămas.

A treia mare schimbare pentru reconstrucţia spirituală a ţării a fost 
schimbarea din cadrul sistemului de învăţământ din China. Fostul sis
tem a fost îndepărtat total în 1905 şi a fost instituit un sistem 
educaţional asemănător ţărilor din vest. Această schimbare a fost bene
fică şi pentru misiunea creştină.23 în China existau deja şcoli ale 
misionarilor, încă înainte de 1900, dar aceste şcoli nu erau şcoli în ade
văratul sens al cuvântului, ci ele erau doar un apendice al activităţii de 
evanghelizare şi serveau ca mijlocitoare între misionari şi populaţia ce 
aparţinea altor credinţe. Această schimbare în sistemul de învăţământ a 
coincis cu schimbări şi în abordarea teologică, în sensul că rostul Biseri
cii era văzut acum nu numai strict ca activitate de evanghelizare, dar şi 
de reconstrucţie şi restructurare a ţării. Această schimbare era, de fapt, 
o influenţă din partea de nord a continentului american, datorită faptu-

r—1

23 Ng Lee Ming, op. cit., p. 18-19.
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lui că majoritatea misionarilor au venit din aceste părţi. Ca urmare, 
misiunea creştină era văzută acum intr-o cu totul altă lumină; creştinis
mul nu mai reprezenta acum religia unor popoare străine, care încercau 
să izoleze China, ci reprezenta religia care îi ajuta pe cetăţeni să îşi reclă
dească societatea pe noi baze, prin spitale, şcoli şi alte servicii sociale care 
erau organizate de către misionari. Cu toate acestea, au fost raportate şi 
diverse acte de persecuţie la adresa creştinismului, dar cu totul izolat.

După Conferinţa de pace de la Versailles, în urma căreia China nu 
a obţinut ceea ce a dorit, creştinismul a fost din nou perceput ca religie 
a imperialismului şi a fost găsit ca fiind incompatibil cu ideile ştiinţifice 
ce au pătruns în ţară odată cu Mişcarea din 4 Mai, fiind formată chiar o 
Mişcare anti-creştină la începutul anilor ’20. Când a fost anunţat că 
Federaţia Mondială a Studenţilor Creştini îşi va ţine o reuniune la Uni
versitatea Hsin Hua, în aprilie 1922, au apărut mişcări de protest şi de 
opoziţie din partea multor studenţi.24 Ca şi bază a protestului s-a spus că 
nu poate fi folosită nicio universitate din ţară de către un grup religios 
anume, şi cu atât mai mult de către creştinism, care era un factor al im
perialismului şi urmărea doar stoparea elanului ştiinţific, caracteristic 
acum Chinei. Deşi aceste manifestări nu au avut un aşa mare succes, 
această mişcare a devenit curând o Mişcare Anti-religioasă şi se va ma
nifesta de-a lungul veacurilor. Una dintre victoriile acestei mişcări este şi 
înregistrarea şcolilor din China. Ei au fost cei care au cerut ca toate 
şcolile să fie înregistrate, existând multe şcoli misionare sub autoritate 
străină. In acest sens, în 1928 s-a hotărât ca toate şcolile să fie înregistra
te de către guvernul chinez, fiecare şcoală trebuind să fie condusă de 
către un cetăţean chinez şi cel puţin 2/3 dintre profesori să fie chinezi. 
Educaţia religioasă nu putea să fie obligatorie şi săptămânal trebuiau să 
se ţină adunări în cinstea lui Sun Yat-sen. Aceste prevederi au făcut ca 
viaţa acestor şcoli misionare să fie foarte grea, astfel încât în 1930 exis
tau doar 13 colegii catolice şi protestante care erau înregistrate după 
noile prevederi. Această mişcare anti-creştină din perioada Republicii a 
fost mult mai complicată decât cea din perioada dinastiei Qing. Repre
zentanţii acestei mişcări, din perioada Republicii, au fost studenţi, 
influenţaţi de gândirea şi ideile ateiste din vest, printre care liberalismul, 
raţionalismul sau marxismul.

24 Ibidem, p. 22.
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Cu toate acestea, numărul preoţilor a crescut considerabil, propor- 
ţional cu cel al convertiţilor. în 1926 a fost hirotonit primul episcop 
romano-catolic de naţionalitate chineză, iar în 1936 un chinez a ajuns să ^ 
conducă vicariatul apostolic din capitala Nanking25.

Situaţia haotică ce a fost creată a fost adusă sub control prin expul
zarea reprezentanţilor comunişti din părţile de nord ale ţării. In aceste 
condiţii ordinea socială a fost restaurată şi libertatea religioasă din nou 
asigurată. Misionarilor le-a fost permisă reîntoarcerea la acţiunile şi lo- 
curilor lor anterioare, dar numărul lor a fost considerabil mai mic, acest -u 
lucru fiind marcat şi de criza economică de la începutul anilor ’30. După 1 
convertirea la creştinism a lui Jiang Jiashi (Chiang Kai-Shek)26 relaţiile 
dintre stat şi biserică s-au schimbat în bine, creştinii şi reprezentanţii lor 
fiind chemaţi să participe activ la viaţa socială şi politică a guvernării 
Partidului Naţionalist, cunoscută sub denumirea de „New Life 
Movement” (Mişcarea pentru o viaţă nouă).

Mişcarea anticreştină din cursul anilor ’20 a avut un efect deosebit 
asupra Bisericii, aceasta fiind determinată, în primul rând, să se trezeas
că la realitate şi, apoi, să îşi facă o autoexaminare. In acest sens au fost 
realizate o serie de măsuri care să ajute creştinismul să se adapteze mai 
bine realităţilor din societatea chineză. Poporul chinez formula cel mai 
des următoarele două întrebări: „Ce înseamnă creştinismul cu adevă
rat?”, iar această întrebare atrăgea după sine şi altele, precum: „Era 
creştinismul o religie ce cuprindea superstiţii şi care erau incompatibile 
cu ştiinţa vremii? Avea această religie vreo legătură cu latura socială a 
societăţii şi era astfel determinată să se alinieze gândirii capitaliste?” In al 
doilea rând se punea întrebarea: „Care este locul şi rolul Bisericii în via
ţa Chinei?” Şi această întrebare antrena o serie de alte întrebări, cum ar 
fi: „Era creştinismul o religie care interzicea oamenilor participarea acti
vă la viaţa socială? Care era rolul Bisericii în reconstrucţia statului?”

O integrare mai bună a Bisericii în societatea chineză sau o aşa-zisă 
„indigenizare” a avut loc sub diferite forme, cum ar fi, spre exemplu

25 îbidem, p. 25.
26 Chiang Kai-Shek a fost un om politic chinez, preşedinte al guvernului naţional 

din Nanjing (1928-1949). Ca şef al Gomindanului - Kuomintang (formaţiune politică 
naţionalistă, primul partid politic chinez, după model occidental, fondat în 1921), a 
contribuit la unificarea Chinei.
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schimbarea sau adăugarea la numele iniţial al misiunilor, a prefixului 
„Chinez(ă)”, prin acordarea funcţiilor de conducere din cadrul misiuni' 
lor reprezentanţilor chinezi, dintre cei convertiţi şi transformarea 
misiunilor în Biserici chineze independente. O „conştiinţă eclesială chi- 
neză” printre chinezi a început să se formeze treptat, iar identificarea cu 
interesele naţionale chineze a fost văzută ca imperativă. Acest lucru a 
fost realizat prin diverse acţiuni sociale şi politice, implicarea Bisericii în 
reconstrucţia rurală, educaţia de masă, educaţia în ceea ce priveşte igie- 
na personală, activităţi pentru combaterea prostituţiei sau a consumului 
de droguri. Multe dintre aceste acţiuni au fost iniţiate şi coordonate de 
„Asociaţia Creştină a Femeilor Tinere” şi de Consiliul Naţional Creştin. 
In scurt timp, Biserica din China a reprezentat o voce destul de puterni- 
că la nivel naţional, care reprezenta câteva milioane de cetăţeni.

Biserica a suferit mult, împreună cu întreaga societate, în timpul 
războiului cu Japonia (1937-1945). In teritoriile ocupate de inamic, facili' 
tăţile şi libertăţile religioase acordate Bisericii au fost mult diminuate şi 
afectate, populaţia a fost persecutată, iar misionarii din ţările aliate 
Chinei (aproximativ 1500 în anul 1942) au fost aşezaţi în tabere de con' 
centrare sau repatriaţi. Datorită dificultăţilor de ordin financiar, mai 
multe activităţi filantropice au încetat, numai câteva dintre acestea pu- 
tând fi transferate, pentru a se putea desfăşura în continuare, în zona 
liberă. In teritoriile controlate de naţionaliştii chinezi, misionarii şi creş' 
tinii chinezi S'au implicat în ajutorarea refugiaţilor, noi oportunităţi de 
evanghelizare fiind descoperite printre studenţii care şi-au părăsit locuri' 
le natale refugiindu-se în vestul ţării pentru a'Şi desăvârşi studiile.

Războiul civil (1947^1949) a început la doi ani după capitularea ja' 
ponezilor. Problemele economice după 8 ani de război şi valul de 
refugiaţi care reveneau la casele lor au reprezentat o mare provocare 
pentru guvernul chinez. Politica de reconstrucţie gândită de către repre- 
zentanţii Bisericii creştine şi reîntoarcerea misionarilor (aprox. 3500 în 
anul 1947) au făcut cu greu faţă realităţilor datorită timpului scurt şi 
resurselor limitate. Greutăţile au fost anticipate de mulţi dintre creştinii 
chinezi, odată cu răspândirea tot mai puternică a comunismului. Mulţi 
dintre conducătorii protestanţi ai unor misiuni din China au părăsit 
ţara încă înainte de răspândirea la scară foarte largă a noii ideologii şi 
înainte de căderea guvernului. Unii misionari au decis să rămână pe
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poziţie, dar misiunea lor a putut să fie desfăşurată cel mult până în 1952. 
Au avut loc aşa-zise „întruniri de urgenţă” şi s-au realizat planuri pentru 
ca Biserica să poată face faţă noii realităţi. In iulie 1949, Vaticanul a 
trimis o scrisoare papală către toate parohiile catolice din China prin 
care le era interzis catolicilor chinezi să accepte sub orice formă comu
nismul.

r~-
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1.4. Biserica din China după 195027

Apariţia în 1949 a Republicii Populare Chineze a marcat sfârşitul 
oricărui fel de misiune creştină străină pe teritoriul chinez. Guvernul a 
susţinut că religia creştină, indiferent de confesiune, este reprezentanta 
puterilor colonialiste şi imperialiste. în aceste condiţii Bisericile creştine 
din China au fost nevoite să îşi întrerupă legăturile cu America sau cu 
alte misiuni asemănătoare aflate în ţări socotite imperialiste. Toate misi
unile străine au fost închise, iar cei care activau în cadrul lor au fost 
expatriaţi, în timp ce instituţiile medicale sau educaţionale care au fost 
înfiinţate de către misionari au trecut în subordinea statului. Şcolile cu 
profil teologic au fost unite între ele, ca un pretext înainte de închiderea 
totală, astfel încât de la un număr de 60 de asemenea şcoli în 1949, s-a 
ajuns la doar una în 195728.

De partea protestantă, mai mulţi creştini au fost numiţi ca şi con
ducători ai bisericilor de către autorităţile guvernamentale, după 
începerea unei ample acţiuni de denunţare şi încarcerare a foştilor lideri 
religioşi, ceea ce a purtat numele de „Three-Self Reform Movement” (un 
fel de Blocul Preoţilor Democraţi din România)29. Toate Bisericile creş
tine au fost chemate să facă parte din această mişcare, iar cei care se 
opuneau intrării în această organizaţie „patriotică” erau acuzaţi de acţi
uni contra-revoluţionare şi arestaţi.

Politica statului vis-a-vis de Biserică a devenit din ce în ce mai radi
cală, spre sfârşitul anilor 550, când, în 1957, a fost lansată marea mişcare 
de educaţie socialistă, iar un an mai târziu a fost lansat proiectul „Marii

27 Scott W. Sunquist, op. cit., p. 145.
28 Zhibin Xie, Religious Diversity and Public Religion in China, Ashgate, Gower 

House, Anglia, 2006, p. 57.
29 Donald E. Maclnnis, Religion in China, policy and practice, Orbis Books, New 

York, 1989, p. 78.
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Sărituri înainte”. Preoţii şi slujitorii bisericilor au fost obligaţi să urmeze 
studii politice, mulţi dintre ei au fost obligaţi să renunţe la activitatea 
din cadrul Bisericii şi să meargă în rândul clasei proletare, ca şi munci- 
tori în diverse fabrici, pentru a servi ca exemplu şi pentru a vorbi 
oamenilor despre noua doctrină socialistă. Pentru că numărul slujitori
lor de la altare scăzuse mult, s-a făcut un apel pentru o Mişcare de 
Uniune Eclesială (a Bisericilor) (Church Union Movement), dar care a 
dus la reducerea drastică a numărului de biserici. Cele peste 200 de bise
rici din Shanghai au fost reduse la 8, iar la Beijing din cele 64 de biserici 
existente au rămas doar 4. închiderea lăcaşurilor de cult a fost făcută 
prin confiscare directă de către stat sau „oferirea voluntară” tot către 
autorităţile civile. Când Revoluţia Culturală a fost încheiată în 1964 şi 
cele câteva biserici rămase deschise au fost închise, persoanele care se 
declarau ca fiind religioase au fost calificate ca „superstiţioase” şi „in
compatibile” cu noua societate revoluţionară chineză. Intre 1966-1979, 
din punct de vedere instituţional, creştinismul a fost eradicat în China, 
Bibliile au fost arse şi mulţi preoţi şi credincioşi au ajuns în închisori. O 
parte dintre creştini au continuat să se întâlnească în secret în case parti
culare, mai ales în zonele rurale ale ţării. Au apărut astfel aşa-zisele 
„biserici din case” (House churches) al căror număr a crescut semnificativ 
până la sfârşitul anilor 70, dar trebuie menţionat că în aceste condiţii, 
creştinismul avea un caracter dezinstituţionalizat şi declericalizat.

în timpul politicii mai permisive a lui Deng Xiaoping, bisericile au 
început să se redeschidă spre sfârşitul lui 1979’°. Mişcările creştine cu 
caracter naţional au fost revitalizate, iar politica religioasă a revenit oa
recum la normal. A fost permisă deschiderea de şcoli teologice, tipărirea 
de cărţi cu caracter teologic şi a Bibliei, în aceste condiţii creştinismul 
trecând printr-o perioadă de renaştere în timpul socialismului din anii 
80 şi 90, dezvoltând în acelaşi timp şi anumite caracteristici specifice 
Chinei51. Activităţile creştine erau tolerate de către stat cu condiţia ca 
Biserica să rămână sub controlul strict al guvernului.

50 Zhibin Xie, o/;, cit., p. 93.
}1 Masao Takenaka, Gocl is Rice, Asian Ctdture and Christian Faith, WCC, Gene

va, p. 31.
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?-Aceasta este o biserică romano-catolică din localita
tea Lancang (Mekong), care a fost construită la mijlocul y 

& secolului al XlX-lea de misionarii francezi, dar care a fost "
1 arsă in timpul mişcării împotriva străinilor din anul 1905 
.a şi reconstruită în jurul anului 1920. Credincioşii acestei 
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1.5. Ortodoxia în China

1.5. a. Misiunea ortodoxă rusă

Ortodoxia a apărut 
în China din Siberia, în 
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în primul secol şi jumătate de prezenţă ortodoxă în China, Biserica 
nu a atras mulţi credincioşi, spunându-se că la 1860 nu erau mai mult 
de 200 de ortodocşi în Beijing, acest număr incluzând şi pe descendenţii 
ruşilor naturalizaţi. în 1715 ajunge în China prima misiune ortodoxă, 
rusă, condusă de arhimandritul Ilarion Lejaischi, cu binecuvântarea 
mitropolitului Filotei de Tobolsk. Printre misionari s-a manifestat curio- 
zitatea faţă de tradiţiile, cultura şi limba poporului chinez şi ca urmare 
unii dintre ei au scris despre aceste aspecte5"1. Activitatea misiunii era 
sprijinită şi de tratatul rus, care prin tratatul din 1858 a impus Chinei 
acordarea cetăţenilor săi a libertăţii religioase, nemaiputând să-i urmă' 
rească pe aceştia în cazul trecerii la creştinism, precum şi prevederea de 
a nu împiedica în niciun fel activitatea misiunii.

Cu toate acestea, Biserica a făcut eforturi mari în a doua jumătate a 
secolului al XlX-lea. Misiunea Spirituală a Bisericii Ruse din Beijing a 
fost treptat deservită de un cler evlavios şi învăţat, făcându'Se prin in' 
termediul lor numeroase traduceri de materiale religioase în limba 
chineză. Misiunea a publicat 4 volume de cercetări în domeniul sinolo' 
giei între anii 1850'1860. Doi clerici au devenit binecunoscuţi 
studenţilor în domeniu, fiind vorba de arhimandriţii Iachint Bichiurin 
şi Palladius, acesta din urmă realizând şi un dicţionar foarte valoros. In 
timpul Răscoalei Boxerilor (1898' 1900), care a generat atacuri violente 
asupra convertiţilor la creştinism, şi ortodocşii chinezi au fost tăiaţi cu 
sabia pentru credinţa lor, în fiecare an în luna iunie făcându-se pomeni- 
rea celor 222 de chinezi ortodocşi martirizaţi, împreună cu preotul 
Mitrofan, aşa cum reiese şi din icoana sfinţilor mucenici ai Chinei.

Chiar în timpul răscoalei mai sus amintite, în fruntea misiunii or- 
todoxe vine arhimandritul Inochentie Figurovschi, care va desfăşura o 
activitate susţinută pe toate planurile, activitate care s-a concretizat ra- 
pid, astfel încât în scurt timp au mai fost ridicate două case de 
rugăciune, o şcoală, un orfelinat, un azil de bătrâni şi o tipografie, în 
care prima carte tipărită va fi un dicţionar rus-chinez. După încheierea 
Răscoalei Boxerilor, ce fusese îndreptată împotriva europenilor şi a creş-

î-ţ Unul dintre aceştia a fost arhimandritul Iachint Biciurin, care a condus misiu- 
nea între 1807-1821, şi care prin cercetările lui literare, istorice, etnografice sau 
religioase, a căpătat un mare renume, devenind pe baza acestor studii membru al Aca- 
demiei de Ştiinţe din Rusia.
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tinilor, Biserica Ortodoxă Rusă va trimite ajutoare materiale pentru 
sprijinirea misiunii. Personalul deservent ajunge la 34 de persoane, iar 5 
Inochentie este hirotonit episcop cu sediul la Beijing. In această nouă ~ 
calitate va efectua lungi călătorii în China, înfiinţând noi centre ale 
misiunii ortodoxe, cum ar fi la Hankau, Shanghai, Urga (Mongolia), 
Manciuria, Dalni şi Jung-Ping-Fu35. în ciuda revoltei, după 1902 existau 
32 de centre misionare, 19 biserici ortodoxe cu aproape 10.000 de ade- X" 
renţi, Biserica având în administrare şi mai multe şcoli şi orfelinate şi un ~x 
seminar teologic, iar personalul bisericesc era reprezentat de 52 de ele- ‘u 
rici. După izbucnirea Primului Război Mondial şi evenimentele din 1917 
din Rusia, misiunea ortodoxă din China va întrerupe legăturile cu Bise
rica Ortodoxă Rusă, dar activitatea misionară va continua. In fruntea 
misiunii se va afla până în 1931 episcopul Inochentie, urmat pentru o 
scurtă perioadă de timp de episcopul Simeon Vinogradov, care se găsea 
ca misionar în China de aproape 30 de ani. Acesta a fost numit în frun
tea misiunii de către mitropolitul Antonie Hrapoviţki, conducătorul 
Sinodului disident de la Carloviţ. în 1933, episcopul Simeon trece la 
cele veşnice, fiind urmat de către arhiepiscopul Victor Svjatin, care cu 
un an mai devreme fusese hirotonit de acelaşi mitropolit Antonie 
Hrapoviţki ca episcop de Shanghai. Trebuie spus că situaţia canonică a 
acestei misiuni nu a fost foarte simplă, având în vedere că ortodocşii din 
China, după evenimentele petrecute în Rusia şi apoi treptat şi pe terito
riul chinez s-au organizat în două entităţi separate, care aveau pe de o 
parte în fruntea lor un arhiepiscop la Peikin, iar pe de altă parte un mi
tropolit exarh la Harbin (Manciuria), care se aflau sub ascultarea 
canonică a Sinodului de la Carloviţ, respectiv a Patriarhiei Moscovei36.

t—

35 fAntim Târgovişteanul, art. cit., p. 103.
36 între ierarhii care au păstorit în China şi care se aflau sub ascultarea sinodului 

de la Carloviţ s-a numărat şi Sf. Ioan Maximovici, care va fi fost ultimul arhiereu hiro
tonit de mitropolitul Antonie Hrapoviţki, la data de 28 mai 1934. A fost trimis in 
China, în eparhia de Shanghai. Aici el va desfăşura o activitate rodnică în organizarea 
unor societăţi filantropice şi de binefacere şi va ridica o nouă biserică.

Odată cu venirea comuniştilor la putere, colonia emigranţilor ruşi din China a 
fost nevoită să se refugieze şi de acolo, majoritatea prin insulele arhipelagului filipinez. 
In 1949, în insula Tubabao, în lagărul pentru refugiaţi locuiau aproximativ cinci mii 
de refugiaţi. Insula se afla în calea uraganelor sezoniere. într-o convorbire cu localnicii, 
un rus a menţionat teama sa de uragane, însă aceştia i-au spus că nu există motive de
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în timpul arhiepiscopului Victor Svjatin, mai bine spus în 1945, 
sunt reluate legăturile cu Patriarhia Moscovei şi se creează unitatea între 
cele două organizaţii bisericeşti. în cursul unei vizite făcute la Moscova 
în cursul anului 1950, arhiepiscopul Victor Svjatin participa la şedinţa 
Sf. Sinod şi propune alegerea ca episcop a preotului de origine chineză 
Teodor-Du. Acesta este ales ca episcop misionar de Tien-Tsin, fiind 
tuns mai întâi în monahism şi primind numele de Simeon, iar la 30 iulie 
1950 este hirotonit arhiereu în catedrala Epifaniei din Moscova3'. Epis- 
copul Simeon-Du este astfel primul ierarh ortodox de origine chineză.

în 1949, 106 biserici ortodoxe erau încă deschise, enoriaşii acestora 
fiind în general ruşi refugiaţi, iar numărul ortodocşilor chinezi era un- 
deva la 10.000 de persoane. Revoluţia culturală care a început la scurt 
timp a afectat puternic însă tânăra Biserică Ortodoxă Chineză58.

Misiunea Rusă din China a fost condusă după cum urmează:
Pr. Maxim Leontiev (1685-1712)
Arhim. Ambrozie Umatov (1755-1771)
Arhim. Iachint Bichiurin (1806-1821)
Arhim. Peter Kamensky (1820-1830)
Arhim. Policarp Tougarinov (1840-1849)
Arhim. Palladie Kaffarov (1849-1859) şi (1864'

1.
2.
3.
4.
5.
6.

1878)
7. Arhim. Gurie Karpov (1858-1864)
8. Pr. Flavian (1878-1884)
9. Arhim. Amfilohie Lutovinov (1883-1896)
10. Mitropolitul Inochentie Figurovsky al Beijingului 

şi a toată China. Arhimandrit între 1897-1901, Episcop de 
Beijing (1902-1921), Arhiepiscop al Beijingului şi a toată 
China (1922-1928), Mitropolit (1928-1931)

11. Arhiepiscopul Simon Vinogradov (1928-1933)

îngrijorare, întrucât „sfântul vostru binecuvintează lagărul în fiecare noapte din toate 
cele patru părţi”. După ce lagărul a fost evacuat, un uragan devastator s-a năpustit 
asupra insulei. In anul 1951, arhiepiscopul Ioan este trimis in Europa, mai întâi la Paris 
(unde va participa şi la hirotonia întru arhiereu a episcopului Teofil Ionescu, alături de 
mitropolitul Visarion Puiu), apoi la Bruxelles.

3' tAntim Târgovişteanul, art. cit., p. 105.
38 w\v\v.wikipcdia.org.
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12. Arhiepiscopul Viktor Svjatin de Beijing, Episcop 
de Shanghai (1928-1933), Episcop al Beijingului şi a toată 
China (1933-1938), Arhiepiscop (1938-1956)

13. Sfântul Ioan Maximovici, Episcop de Shanghai 
1934-1946, Arhiepiscop (1946-1949)

1.5.b. Eparhia ortodoxă autonomă chineză

In anul 1956 Exarhatul patriarhal rus pentru Asia Răsăriteană a 
fost desfiinţat de către Patriarhia Moscovei şi întreaga activitate din 
China a fost unificată într-o eparhie ortodoxă autonomă, condusă de 
episcopul Simeon-Du, având sediul la Shanghai}l). Publicaţia oficială a 
eparhiei chineze este „Lumina Ortodoxiei” , iar pentru credincioşii de 
limbă rusă se tipărea revista „Foaia bisericească”. In acelaşi an (1956) 
arhiepiscopul Victor Svjatin se reîntoarce în Rusia, în locul său pe sca
unul arhieresc de la Beijing fiind hirotonit al doilea episcop de origine 
chineză, în persoana episcopului Vasile Suan.40 Venirea comuniştilor Ia 
putere a dus la desfiinţarea micii comunităţi ortodoxe din China.

In prezent, Guvernul Republicii Populare Chineze a recunoscut ofi
cial cinci comunităţi religioase: budismul, catolicismul, islamul, 
protestantismul şi taoismul, dar nu şi creştinismul ortodox. Obstacolul 
politic major îl constituie teama guvernului că forţe politice externe - în 
acest caz, în principal din Rusia - pot să îşi manifeste o oarecare influ
enţă în China. 41

Câteva comunităţi ortodoxe, în general formate din bătrâni, conti
nuă să se reunească la Beijing şi în nord-estul Chinei (inclusiv 
Heilongjiang), pe cât se pare cu acordul tacit al guvernului. Până în 
2005 exista un preot ortodox pentru aceste comunităţi, dar în prezent 
mai mulţi tineri chinezi studiază teologia la diverse seminarii din Rusia 
pentru a putea deveni preoţi activi. Cu toate acestea, situaţia rămâne 
însă una foarte delicată, până de curând două biserici din Shanghai 
fiind folosite ca restaurante şi baruri de noapte.

w tAntim Nica-Târgovişteanul, „înfiinţarea Episcopiei Ortodoxe Autonome din 
China”, BOR LXXIV (1956), nr. 5, p. 1431.

40 Prof. Dr. L. Pădureanu, art. cit., p. 230-231.
41 Zhibin Xie, op. cit., p. 71.
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Tot ca o minoritate ortodoxă pe teritoriul Chinei activează şi 
evenkii, care împreună cu rudele lor evenii şi alte câteva triburi din Si' 
beria şi China sunt un popor tradiţional ortodox. Aceştia sunt dintre 
puţinele popoare din Asia care urmează nominal credinţa ortodoxă, pe 
care au adoptato voluntar (nefiind obligaţi să facă acest lucru, cum se 
întâmplase în cazul altor popoare) în timpul expansiunii ruse în Siberia. 
Aproximativ 3000 de evenki trăiesc azi în împrejurimile provinciei 
Heilongjiang.

II. Creştinismul în Japonia

II. 1. Creştinismul în perioada feudalismului târziu

Creştinismul a pătruns în Japonia prin intermediul misionarilor 
romano'catolici. In a doua parte a secolului al XVI-lea era deja răspân- 
dit în întreaga ţară. Perioada de război civil îndelungat s-a încheiat când 
Oda Nobunaga (1534-1582) şi apoi Toyotomi Hideyoshi (1536'1598) au 
avut succes în stabilizarea situaţiei politice a ţării. Astfel a fost impusă o 
guvernare centralizată, cunoscută sub denumirea de perioada 
Tokugawa, care a însemnat şi o dezvoltare a societăţii feudale, în timpul 
căreia lorzii feudali şi-au dezvoltat controlul politico-militar asupra mili' 
tarilor şi oamenilor de rând42. In aceste condiţii a sporit comerţul cu 
Portugalia şi Spania, acest lucru reprezentând şi o creştere a numărului 
misionarilor creştini din ordinul iezuiţilor, care în cele din urmă au fost 
interzişi de către conducerea statului.

Francis Xavier (1506' 1552)43, primul misionar iezuit, şi cei care au 
venit împreună cu el nu erau dependenţi de puterea politică portugheză, 
ci au venit în Japonia mânaţi fiind de motive religioase, dorind cu ade' 
vărat răspândirea Evangheliei. Dar iezuiţii erau protejaţi de conducerea 
portugheză sau spaniolă, aceste misiuni făcute de ei nefiind puse sub 
autoritatea papală. Cu tot ajutorul venit din partea statului, fondurile 
nu erau necesare, drept pentru care ei, misionarii iezuiţi, erau depem 
denţi de comerţul pe care îl făceau ei înşişi cu Japonia. Rolul lor era

42 Akio Dohi, „Christianity in Japan” în T.K.Thomas (ed.): Christianity in Asia- 
Norch East Asia, Christian Conference of Asia, Toa Payoh, Singapore 1979, p. 37 sq.

4J Samuel Hugh Moffett, op. cit., p. 73.
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acela de a fi martori de încredere la efectuarea tranzacţiilor comerciale44. 
Acest lucru a contribuit la acceptarea creştinismului de către autorităţile ^ 
japoneze, dar tot acest lucru a dus mai târziu la expulzarea misionarilor T 
de pe teritoriul Japoniei, cu riscul asumat de fi marginalizaţi pe piaţa 
internaţională a comerţului, având în vedere că Portugalia şi apoi Spa- 
nia erau adevărate puteri pe piaţa comercială internaţională.

Alessandro Valignano (1539-1606)45, vicar general al ordinului iezu- ^ 
it în Orient, a avut o mare influenţă pentru integrarea misiunilor 
creştine în societatea japoneză. El a vizitat de 3 ori Japonia şi a văzut , 
nivelul de civilizaţie ridicat al Japoniei şi inteligenţa băştinaşilor, făcând 
astfel o diferenţă între modul occidental european de viaţă şi cel al ja- 
ponezilor. Dificultăţile au continuat însă, pentru că învăţăturile creştine 
erau total străine tradiţiilor spirituale japoneze. Misionarii au încercat să 
îşi ducă misiunea la bun sfârşit, printr-un proces de educare a poporului 
şi prin publicarea şi răspândirea de scrieri creştine. Pe lângă locaşurile de 
cult au fost organizate instituţii în care erau oferite cursuri elementare 
cu privire la învăţătura creştină, a fost adusă o maşină pentru tipar fiind 
realizat un catehism şi vieţi ale sfinţilor.

Era nevoie însă şi de o prezenţă a băştinaşilor în aşa-numita „Socie
tate a lui Iisus”, nu numai ca şi laici, dar şi ca preoţi. Unii au decis chiar 
să îşi închine întreaga viaţă slujirii lui Iisus şi misiunii creştine. In 1592 
au fost înregistraţi primii doi fraţi de naţionalitate japoneză, iar în 1601 
au fost hirotoniţi primii doi preoţi japonezi, care au fost hirotoniţi de 
către episcopul Luis Cerquira al Japoniei. După aproximativ 8 ani, acolo 
erau aprox. 8 preoţi pentru un număr de aprox. 300 de japonezi conver
tiţi la creştinism46.

Trebuie spus că motivele acceptării creştinismului erau destul de 
variate. După cum am arătat deja, unul era reprezentat de legăturile 
comerciale pe care le întreţineau cu ţările iberice. Un alt motiv era ati
tudinea prietenoasă a anumitor conducători japonezi (de ex. Nobugana) 
faţă de misionarii creştini. Mulţi s-au convertit la creştinism ca urmare a 
botezului stăpânilor sau conducătorilor, convertiri în masă având loc în

o

'o

44 Pr. Drd. Nichica Runcan, Ortodoxia în Japonia, O XLIII (1991), nr. 1, p. 140.
45 Samuel Hugh Moffett, op. cit., p. 75.
46 Akio Dohi, op. cit., p. 39.
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unele provincii precum Kyushu. Chiar şi unii preoţi budişti au acceptat 
creştinismul, mai ales după discuţii pe diverse teme cu misionarii creş- 
tini, fiind foarte impresionaţi de argumente şi de spiritualitatea 
prezentată lor.

In perioadele de persecuţie unii convertiţi au apostaziat, un mare 
număr părăsind Biserica, fiind influenţaţi de legăturile pe care le aveau 
cu nobilii, precum şi de o solidaritate pe care au arătat-o astfel faţă de 
comunitatea din care făceau parte. Cei care au rămas au ajuns chiar la 
martiriu, fiind înregistraţi între 3 şi 4000 de martiri in cursul secolului al 
XVII-lea, fiind convinşi de mântuirea şi viaţa veşnică. Un alt mod de a 
supravieţui persecuţiilor a fost acela de a trăi ascunşi în munţi sau în 
diverse insule4'.

II.2. Creştinismul la începutul epocii moderne

Puterile din Vest au promovat în secolele XVI1I-XIX o puternică 
politică de expansiune colonială în multe dintre ţările Asiei. Au început 
prin încheierea de tratate de navigaţie şi comerţ cu Japonia (1858). Pen
tru a se putea apăra mai bine, Japonia a înlăturat sistemul feudal 
Tokugawa (1868) şi a creat o formă centralizată de guvernământ sub 
împăratul Meiji. Odată cu introducerea tehnologiilor existente la acea 
vreme, din partea de Vest, noua guvernare a transformat Japonia intr-o 
ţară independentă, puternică şi bogată. Constituţia imperială din 1889, 
care instituia ca formă de guvernământ monarhia constituţională, im
punea ascultare şi supunere totală şi necondiţionată faţă de „sfântul” 
împărat, a cărui putere era exercitată prin intermediul guvernului. 
Printr-o lege imperială a educaţiei din 1890, erau prevăzute 4 principii 
morale ale poporului: moralitatea umană era determinată prin puterea 
divină a împăratului, era ridicată interdicţia de a practica religia creşti
nă, impusă de orânduirea trecută, dar guvernarea continua să manifeste 
o indiferenţă absolută faţă de creştinism, fiind prevăzută în constituţie o 
libertate religioasă, atâta timp cât cultele nu interveneau în treburile 
statului48.

1.7 Samuel Hugh Moffetc, op. cit., p. 87.
1.8 Akio Dohi, op. cit., p. 41.
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Creştinismul a reintrat în Japonia prin intermediul misionarilor 
protestanţi americani şi englezi începând cu 1859,49 dar având în vedere 
că interdicţia asupra creştinismului era încă în vigoare aceştia s-au pre- 
gătit pentru vremuri mai bune. Astfel, au tradus Biblia, după ce au 
învăţat temeinic limba japoneză şi au practicat medicina.50 După ridica- 
rea interdicţiei, în 1873, munca de evanghelizare a început cu putere, 
numărul celor botezaţi crescând destul de mult.

Un mare număr de convertiţi erau mai vechii luptători, care odată 
cu schimbările politice de după instaurarea dinastiei Meiji, şi-au pierdut 
statutul lor social şi privilegiile socio-economice. După ce au studiat sub 
îndrumarea misionarilor diversele ştiinţe pe care aceştia le predau la 
început, au fost profund mişcaţi de devoţiunea cu care misionarii îşi 
îndeplineau datoria şi acest lucru a determinat un mare număr dintre 
aceştia să accepte convertirea la creştinism. A fost greu să se poată face 
o separare între dragostea faţă de Dumnezeu şi dragostea faţă de ţară. 
Creştinismul a pătruns şi în mediul rural, acolo unde fermierii au accep
tat convertirea la creştinism, pe care l-au găsit ca un nou mod de viaţă, 
în timpurile de schimbare prin care le trecea poporul japonez. Ei au gă
sit în creştinism un nou concept moral care accentua egalitatea între 
semeni, creaţi de acelaşi Dumnezeu şi răscumpăraţi de Iisus Hristos. 
Această cale de gândire, oarecum revoluţionară, era derivată din creşti
nism şi intra în conflict cu felul tradiţional de gândire asupra vieţii. Ei 
au fost acuzaţi că sunt ne-japonezi datorită religiei lor.

Când numărul creştinilor a crescut şi bisericile au fost ridicate, a 
apărut problema relaţiei între misiunea creştină organizată în Japonia şi 
noua Biserică apărută aici. Majoritatea au susţinut că această Biserică ar 
trebui să fie independentă şi liberă de influenţa vreunei misiuni creştine. 
Creştinii convertiţi de naţionalitate japoneză nu erau obişnuiţi cu orga
nizarea bisericească şi în aceste condiţii au avut nevoie, pentru 
organizarea acesteia, de ajutorul misionarilor, care aveau cunoştinţă 
despre administrarea Bisericii, dar şi suport financiar.51 Atunci când în 
final bisericile au fost organizate, după model european, s-a constatat că

•■O-

Pr. Drd. Nichita Runcan, o/;, cit., p. 141.
50 Samuel Hugh Moffett, of). cit., p. 504.
51 Scott W. Sunquist, of), cic., p. 411 sq.
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multe parohii organizate erau dependente material de ajutorul material 
al misionarilor. In aceste condiţii, independenţa acestei Biserici nu putea 
să fie decât una parţială.

Pe lângă misiunile protestante, activitatea misiunilor romano- 
catolice a început în 1862, odată cu revenirea misionarilor de la Societa- 
tea Misionară Străină de la Paris. Aceşti misionari au fost surprinşi la 
găsirea creştinilor care trăiau ascunşi lângă Nagasaki, de frica persecuţii' 
lor. In 1891, Japonia a fost împărţită în 4 vicariate, iar papa a stabilit ca 
episcopul de Tokyo să fie conducătorul acestei Biserici şi el să aibă în 
subordine 4 episcopi sufragani.

Biserica Ortodoxă Rusă din Japonia, era subordonată Patriarhiei de 
la Moscova. Cel responsabil cu misunea ortodoxă rusă era preotul Nico- 
lai (1836-1912), mai târziu episcop de Reval, cu responsabilitate şi la 
Tokyo. In cadrul misiunii ortodoxe mulţi băştinaşi au fost foarte activi 
ca şi cateheţi, în special în nordul Japoniei’2.

Pe lângă aceste misiuni, s-au numărat şi altele neo-protestante, cum 
ar fi cele ale comunităţii metodiste-episcopale din America, din Canada 
sau a celei presbiteriene.

Această perioadă de creştere pentru Biserică s-a încheiat odată cu 
stabilizarea la nivel guvernamental şi apariţia dorinţei de a crea un stat 
bazat pe shintoism şi pe sistemul imperial. Deşi Bisericile creştine au cu
noscut o înflorire şi în timpul perioadei Taisho (1912-1926), aceasta a fost 
de scurtă durată, pentru că odată cu creşterea şi concentrarea populaţiei 
în special în zonele urbane, după 1930, conducătorii politici au devenit 
mai preocupaţi pentru mobilizarea militară în vederea expansiunii cât mai 
puternice în Asia a imperiului. După mai multe luări de poziţie faţă de 
politica statului, Biserica a trebuit, în cele din urmă, să reziste prin accep
tarea acestor noi situaţii şi acomodarea în acest nou mediu.

După al Doilea Război Mondial soldat cu înfrângerea Japoniei de la 
15 august 1945 şi intrarea în vigoare a noii constituţii din 1947, creşti
nismul s-a găsit într-o cu totul altă situaţie. Una dintre consecinţele noii 
situaţii a fost formarea Consiliului Naţional Creştin din Japonia (Natio
nal Christian Council of Japan) în anul 194853. Statutul preferenţial al

52 Samuel Hugh Moffett, op. cit., p. 508.
53 Scott W. Sunquist, op. cit., p. 410.
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religiei shintoiste a fost desfiinţat şi a fost astfel creată o „piaţă liberă” 
pentru celelalte religii, unele dintre ele total noi pentru Japonia, acestea 
putând să pătrundă fără vreun control din partea statului. Generalul 
MacArthur a cerut misionarilor să ajute la reconstrucţia Japoniei, în 
acest fel între 1949-1953 venind în Japonia peste 1500 de misionari. 
Multe Biserici au cunoscut o creştere deosebită în această perioadă 
postbelică, dar creşterea s-a mai temperat la începutul anilor *60. In ciu
da eforturilor a peste 200 de societăţi misionare, numărul credincioşilor 
creştini s-a situat undeva în jurul numărului de 1 milion, ceea ce repre
zenta aproximativ 1% din populaţia ţării. Dacă statistica aceasta ar fi 
luată separat pentru fiecare denominaţiune creştină, rezultatul ar fi dez
amăgitor. Pe lângă implicarea în misiunea propriu-zisă, multe dintre 
aceste Biserici şi organizaţii creştine s-au implicat şi pe latura educaţio
nală şi a asistenţei sociale în societatea japoneză. Au fost create astfel 
peste 2000 de instituţii educaţionale catolice şi protestante de la grădini
ţe până la universităţi, care erau frecventate de peste 600.000 de 
studenţi^. Biserica a jucat un rol important în reforma sistemului social 
al Japoniei, în 1926, când guvernul a analizat şi a acreditat instituţiile de 
ajutor social din ţară, din cele 32 acreditate, 22 erau ale Bisericii. Inspi
raţi de către viziunea socială a Bisericii, mulţi cetăţeni s-au implicat în 
politică, tocmai pentru a ajuta la dezvoltarea societăţii japoneze. Doi 
creştini, I. Abe şi T. Katayama au fost membrii fondatori ai Partidului 
Democrat, iar în 1947, sub noua Constituţie, Katayama a devenit pri
mul prim-ministru al Japoniei provenit dintr-un partid socialist.

Cu toate acestea, foarte puţini japonezi îşi manifestau interesul pen
tru a deveni membri ai Bisericii, deşi realizează rolul benefic jucat de 
Biserică în cursul istoriei şi mai ales în momentele critice prin care a 
trecut poporul japonez. Există totuşi semne că în perioada contempora
nă, percepţia creştinismului de către japonezi este una mult mai 
favorabilă şi mai deschisă decât in perioadele anterioare. Vânzările Bi
bliei au crescut considerabil în ultimele două decenii, literatura creştină 
a cunoscut şi ea o creştere semnificativă în ceea ce priveşte vânzările, 
existând mulţi scriitori creştini japonezi ale căror lucrări prind foarte

b/.

I '

54 Kumazawa Yoshinobu (ed.): Christianity in Japan, Kyo Bun Kwan, Tokyo, Ja
ponia, 1991, p. 16.
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bine la publicul din afara bisericilor. Cel mai cunoscut este Shusaku 
Endo,” romancier catolic, al cărui renume a depăşit graniţele Japoniei. 
O altă caracteristică a zilelor noastre o reprezintă numărul tot mai mare 
de tineri căsătoriţi care cer să li se oficieze căsătoria religioasă. Deşi nu
mărul creştinilor este de doar 1% din populaţie, mai mult de 30% dintre 
aceştia aleg şi căsătoria religioasă.

11.3. Ortodoxia în Japonia

11.3. a. începuturile ortodoxe în „ţara soarelui răsare”

Sfântul Nicolae al Japoniei (după numele de botez Ivan 
Dimitreivich Kasatkin) a adus Ortodoxia în Japonia în secolul al XIX- 
lea. In 1861, el a fost trimis de Biserica Rusiei la Hokkaido ca preot al 
capelei consulatului rus. Cu toate că guvernarea shogunilor din acel 
timp interzicea japonezilor convertirea la creştinism, destul de curând 
câţiva vecini au început să viziteze regulat capela56. în aprilie 1868, trei 
dintre ei s-au convertit, aceştia fiind primii convertiţi ai lui Nicolae al 
Japonie. Chiar dacă aceştia erau primii săi convertiţi în Japonia, nu erau 
şi primii japonezi ortodocşi, câţiva japonezi stabiliţi înainte în Rusia 
convertindu-se la ortodoxie37. Trebuie spus că Nicolae a căutat colabo- 
ratori dintre localnici58, printre aceştia numărându-se şi Tauma Sawabe, 
samurai şi preot şintoist din Hakodate, care a intrat în contact cu Nico- 
lae într-un mod mai puţin plăcut, dar ascultându-1 apoi pe acesta a fost 
impresionat de cele auzite, convertindu-se la Ortodoxie (cu numele de 
Pavel) şi încercând să traducă în limba japoneză învăţătura de credinţă 
ortodoxă.

în anul 1869 ieromonahul Nicolae Kasatkin se reîntoarce în Rusia 
pentru a cere Sinodului rus înfiinţarea unei Misiuni Ortodoxe în Japo
nia, lucru care se va concretiza prin înfiinţarea acestei instituţii, ce va fi

5S Scott W. Sunquist, op. cit., p. 412.
v> Misiunea ortodoxă din Japonia a fost socotită ca fiind una dintre cele mai 

mari realizări din întreaga activitate misionară rusească. C/. Pr. Drd. N. Runcan, op.
cit., p. 142.

Samuel Hugh Moffett, op. cit., p. 506.
w I. Negrescu, Cm privire la introducerea Ortodoxiei în Japonia, în O XIII (1960), nr.

4, p. 658.
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inaugurată la 4 aprilie 187159, iar conducător al ei va fi numit chiar Ni- 
colae, ridicat acum la rangul de arhimandrit. Activitatea Misiunii 
Ortodoxe Japoneze nu trenează prea mult, fiind înfiinţate în scurt timp 
alte centre de misiune la Tokyo, Kyoto, Nagasaki şi Hakodate, creşte 
numărul slujitorilor, sunt imprimate cărţi de rugăciuni şi alte materiale 
didactice pentru catehumenii japonezi care se pregăteau să primească 
botezul creştin, la aceasta un aport deosebit avându-1 Pavel Sawabe. 
Treptat Ortodoxia se răspândeşte, în 1872 fiind trimis din Rusia un alt 
ieromonah, Anatolie Chihai, moldovean din stânga Prutului, născut în 
1838 la Hotin şi absolvent al Academiei Teologice din Kiev, care se va 
stabili la Hakodate, după mutarea lui Nicolae Kasatkin la Tokyo60. Aici, 
Nicolae va pune temelia catedralei „învierii Domnului”, dar activitatea 
misionară se va dezvolta şi pe plan educaţional prin înfiinţarea de şcoli 
sub patronajul Bisericii. Având în vedere această frumoasă creştere, în 
anul 1875 Pavel Sawabe este hirotonit preot, acesta fiind primul cleric 
ortodox de origine japoneză, el fiind răspunzător pentru centrul biseri
cesc înfloritor ce se înfiinţase la Sendai. în aceste condiţii, numărul 
credincioşilor ajunge la sfârşitul anilor 70 ai secolului al XlX-lea la peste 
5000, aceştia fiind deserviţi de 6 preoţi japonezi, 25 de cateheţi şi 51 de 
ajutori de cateheţi.61 Nicolae Kasatkin cere, în aceste împrejurări, hiro
tonia şi trimiterea în Japonia a unui episcop ortodox, Sf. Sinod al 
Bisericii Ortodoxe Ruse hotărând ca cel hirotonit să fie tocmai Nicolae, 
având în vedere activitatea sa susţinută depusă deja în Japonia şi faptul 
că era deja familiar cu realităţile din această parte a lumii. Hirotonia a 
avut loc la 30 martie 1880, episcopul Nicolae revenind în Japonia la 
sfârşitul lunii octombrie acelaşi an. Curând se începe construcţia cate
dralei „învierea Domnului” din Tokyo, care va fi sfinţită la 8 martie 
1891, ocazie cu care Sinodul rus îl ridică pe episcopul Nicolae la rangul 
de arhiepiscop. Este reorganizat şi Seminarul teologic din Tokyo, care 
va ajuta la afirmarea Ortodoxiei din Japonia, promovând tineri cu o 
cultură teologică temeinică. La acest Seminar limba de predare era ja
poneza, chiar episcopul Nicolae predând Dogmatica ortodoxă. Biserica

■-U
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59 Pr. Drd. Nichita Runcan, op. cit., p. 143.
60 Ibidem, p. 145.
61 Ibidem.
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Ortodoxă era prezentă şi în viaţa socială din Japonia, în primul rând 
prin înfiinţarea primei şcoli de infirmiere din Japonia, la Tokyo, ce a 
fost deschisă în 1896 şi care există până în zilele noastre. Pe lângă aceas- 
ta au fost înfiinţate şi şcoli de fete la Tokyo şi Kyoto. Este adusă din 
Rusia şi o tiparniţă pentru imprimarea cărţilor de cult, a Bibliei şi a re- 
vistei Ortodoxia nouă ce era editată de către Biserica Ortodoxă din 
Japonia. Ulterior numele revistei va deveni, începând cu 1912, Vestitorul 
Ortodox62.

In afară de câteva călătorii scurte, Nicolae a rămas în Japonia chiar 
şi în timpul războiului ruso-japonez (1904-1905) şi a răspândit Ortodoxia 
în toată ţara, fiind hirotonit ca primul episcop al Bisericii Ortodoxe a 
Japoniei. Nicolae a fondat catedrala din Tokyo în districtul Kanda şi 
şi-a petrecut peste jumătate de secol în capitală, de aici porecla de Niko- 
lai-do dată de credincioşii Catedralei învierii din Tokyo. Misiunea 
iniţială de întemeiere a Bisericii Ortodoxe a Japoniei depindea de Biseri- 
ca Ortodoxă Rusă, în special în ceea ce privea finanţarea. Războiul mai 
sus amintit a creat o situaţie politică dificilă pentru Biserică. Situaţia 
grea era agravată şi de vârsta înaintată a arhiepiscopului Nicolae (68 de 
ani), care era conştient de acest lucru şi care căuta un succesor care să se 
ridice la nivelul aşteptărilor şi care să fie în stare să ducă mai departe 
lucrarea începută de el. în 1908, la Tokyo, este trimis episcopul Serghie 
Tihomirov, rectorul Academiei duhovniceşti din Petersburg, care va 
deveni episcop de Kyoto. La sărbătorirea semicentenarului Ortodoxiei 
japoneze, aceasta avea doi episcopi, un preot şi un diacon rus, iar ceilalţi 
clerici erau cu toţii japonezi. La festivităţi au participat chiar şi membri 
ai Guvernului japonez, iar guvernatorul oraşului Tokyo a spus: Mi se 
pare că marile servicii pe care slâvitul învăţător Nicolae le-a adus statului 
nostru nu se mărginesc numai la succesele misionarismului, ci constau şi în 
aceea că el a contribuit la dezvoltarea civilizaţiei în ţara noastră. De aceea 
respectuos aduc laudele cuvenite meritelor pe care slăvitul învăţător le-a câşti
gat atât în faţa lumii, cât şi faţă de statul nostru63.

La 3/16 februarie 1912, Nicolae Kasatkin trece la cele veşnice fi
ind înmormântat la Tokyo. El lasă în urma sa o Biserică ce număra

62 Pr. Drd. Nichita Runcan, op. cit., p. 148. 
631. Negrescu, op. cit., p. 660.
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peste 33.000 de credincioşi, cu 35 de preoţi şi 22 de diaconi de origine 
japoneză. £

-o
II.3.b. Ortodoxia japoneză la începutul secolului XX

După cum era de aşteptat, în locul lui Nicolae Kasatkin este numit 
episcopul Serghie Tihomirov, care va deveni „episcop al Japoniei”. In • — 
această perioadă se urmăreşte în special predicarea învăţăturii ortodoxe 3'

episcopul începe studierea limbiiîn limba japoneză, motiv pentru care 
populaţiei indigene.

După revoluţia bolşevică, guvernul japonez avea suspiciuni privind 
Biserica Ortodoxă Japoneză, în particular, aceasta fiind folosită ca aco- 
perire pentru spionajul comunist rus. Biserica Rusă a suferit în acelaşi 
mod de pe urma politicii staliniste şi nu mai avea posibilitatea să ajute 
tânăra Biserică din Japonia.

în timpul Războiului de cincisprezece ani (1930-1945), care din 1939 
a făcut parte din cel de-al Doilea Război Mondial, creştinismul din Ja
ponia a cunoscut o perioadă foarte grea, în special Biserica Ortodoxă. 
Bisericii Ortodoxe din Japonia i s-a cerut încă de la începutul anilor ’40 
să înainteze oficialităţilor statului o nouă Mărturisire de credinţă şi un 
nou Regulament de organizare64. Această cerere se face pe baza noii legi 
de naţionalizare a bisericilor şi asociaţiilor bisericeşti japoneze, apărută în 
1940, care prevedea că organizaţiile religioase trebuiau să fie înregistrate 
la Ministerul Culturii pentru a se putea bucura de dreptul de persoană 
juridică. După analizarea acestor documente, nu au fost aprobate toate 
articolele de către guvernul japonez. Una dintre condiţiile puse pentru 
primirea recunoaşterii din partea autorităţilor era ca Biserica să fie con
dus de un mitropolit de origine japoneză. Mitropolitul Serghie hotărăşte 
ca la conducerea mitropoliei să fie rânduit Arsenie Ivasava, care studiase 
teologia la Petersburg. Cel de-al doilea episcop al Japoniei, Mitropolitul 
Serghie,65 a suferit din greu din cauza acestor suspiciuni guvernamenta
le, fiind forţat să demisioneze din funcţia de episcop (1941) de către

64 Pr. Drd. Nichita Runcan, op. cit., p. 150.
65 încă din 1921, episcopul Serghie este ridicat la rang de arhiepiscop, de către 

patriarhul Tihon al Moscovei. în urma unui cutremur catedrala din Tokyo este grav 
avariată, arhiepiscopul Serghie se va ocupa îndeaproape de reparaţiile necesare, în 
1931 fiind ridicat la rang de mitropolit de către Sinodul rus.
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credincioşii nemulţumiţi de numirea lui Arsenie Ivasava la conducerea 
Mitropoliei, el murind în circumstanţe neclare în 10 august 1945, cu 
cinci zile înainte de sfârşitul războiului.

II.3.C. Ortodoxia japoneză după 1945

Odată apărute aceste neînţelegeri, o minoritate, sub influenţa ie
rarhiei ruse dizidente grupate în jurul Sinodului de la Carloviţ, 
hotărăşte ca protoiereul japonez Ioan Ono să fie tuns în monahism 
primind numele de Nicolae şi hirotonit arhiereu, cu titulatura de 
„episcop al Japoniei” (1941). Această mişcare este cunoscută sub nume
le de Biserica Ortodoxă Rusă Podvorye din Japonia, pentru ca în 1946, 
după ce situaţia Bisericii Ortodoxe Ruse s-a îmbunătăţit, Biserica Or
todoxă a Japoniei să revină sub ascultarea canonică a Bisericii Rusiei. 
Cu toate acestea, după capitularea Japoniei, ocupaţia aliată a avut o 
atitudine generoasă faţă de creştinism, datorită componentei predomi
nant americane. Deoarece majoritatea slavilor şi grecilor americani 
frecventau parohiile locale, Ortodoxia din Japonia a făcut un pas îna
inte, din punct de vedere al numărului de membri, dar nu din punctul 
de vedere al canonicităţii. Câţiva clerici se retrag de sub jurisdicţia 
Patriarhiei Ruse şi cer intrarea sub omoforul mitropolitului Teofil, 
conducătorul de atunci al Mitropoliei Americane (precursoarea OCA), 
începând cu 1946, arhiepiscopii hirotoniţi de Mitropolia Americană 
au condus destinele unei părţi a Bisericii Japoniei. în acest timp, câţiva 
tineri care au studiat la Seminarul Teologic St. Vladimir al OCA din 
New York sunt acum numiţi conducători ai Bisericii Ortodoxe din 
Japonia66. între aceştia amintim pe episcopul Veniamin Basaliga de 
Pittsburgh, care începând cu 1947 (până în 1953) va deveni episcop 
titular al Bisericii Japoniei şi va lua în posesie catedrala din Tokyo şi 
celelalte bunuri aparţinătoare. Acest lucru duce la o serie de frămân
tări, având în vedere că şi episcopul Nicolae Ono împreună cu 
credincioşii de sub ascultarea sa îşi revendicau dreptul de proprietate 
asupra acestora6'. Urmaşul lui Veniamin Basaliga a fost Irineu Bekiş 
(1953-1961), care va ajunge ulterior mitropolit în America. Sub ascul-

66 tAntim Târgovişteanul, Ortodoxia in..., p. 109. 
6/ Pr. Drd. N. Runcan, op. cit., p. 151.
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tarea Mitropoliei americane au mai funcţionat în Japonia şi arhiereii 
Nicon (1961/2) şi Vladimir (1962-1969).

Credincioşii rămaşi sub ascultarea Patriarhiei Moscovei rămân fără 
arhipăstor după moartea lui Nicolae Ono, iar la mijlocul anilor ’60 ai 
secolului XX vor cere la Moscova un episcop pentru Biserica lor. In 
aceste condiţii, la 9 decembrie 1967 este hirotonit episcop68, preotul ja
ponez Sayama Dairoku, după ce fusese tuns în monahism cu numele de 
Nicolae. Au loc schimbări la nivel administrativ şi organizatoric, odată 
cu reîntoarcerea în Japonia a episcopului Nicolae. Este elaborat un Re
gulament pentru organizarea Misiunii duhovniceşti ortodoxe în 
Japonia, care va fi aprobat şi de Sinodul rus şi ulterior înregistrat la au
torităţile de stat japoneze.

în 1970, Nicolae Kasatkin a fost canonizat de către patriarhul Mos
covei şi este cunoscut ca Sfântul Nicolae, apostolul japonezilor. Ziua sa 
de prăznuire este 16 februarie69. în anul 2000, Biserica Rusiei l-a canoni
zat pe episcopul Andronic din Perm ca sfânt şi mucenic. El a fost 
hirotonit ca primul episcop de Kyoto, iar mai târziu a fost martirizat, 
fiind arhiepiscop de Perm, în timpul revoluţiei bolşevice. Astăzi cele 
două entităţi eclesiale, Biserica Ortodoxă Podvorye şi Biserica Japoniei 
sunt în relaţii foarte bune, ambele aflându-se practic sub ascultarea Pa
triarhiei Moscovei, pomenind la Sf. Liturghie pe patriarhul Moscovei şi 
pe mitropolitul întregii Japonii. La data de 16 februarie sărbătoresc îm
preună pe Sf. Nicolae, săvârşind împreună o molitvă în cinstea 
sfântului.

U.i

'/•/

-C•0

în zilele noastre, Biserica Ortodoxă din Japonia este condusă de PF 
Daniel (Nushiro), Arhiepiscop de Tokyo şi Mitropolit al întregii Japonii. 
In subordinea sa se găsesc Episcopia de Sendai şi pentru Japonia Răsări
teană, condusă de PS Serafim şi o Episcopie de Kyoto, în prezent 
vacantă.

La 4 martie 2008, lângă Tokyo, a fost sfinţit terenul şi a fost pusă 
piatra de temelie pentru o viitoare biserică ortodoxă rusă, care va de
servi comunitatea de credincioşi ortodocşi din Japonia'0. La eveniment 
au participat reprezentanţi ai Bisericii Ortodoxe Ruse, ai Bisericii Orto-

68 N. Runcan, op. cit., p. 152.
69 Ibidem.
70 http://www.basilica.ro/ro/stiri/o_noua_biserica_ortodoxa_in_japonia.html
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doxe Ucrainene şi ai Bisericii Ortodoxe din Japonia. Fondurile pentru 
construcţia acestei biserici au fost alocate în parte de către Patriarhia 
Moscovei şi în parte de către credincioşii ortodocşi din Rusia. Noua 
biserică ortodoxă din Tokyo va fi cea de-a doua din Japonia, după Ca
tedrala „învierea Domnului”.

IL3.d. Biserica Ortodoxă Română în Japonia

Deşi nu a existat nicio parohie ortodoxă aparţinătoare canonic de 
Patriarhia Română, în cursul anului 2007, la ambasada României de la 
Tokyo, a slujit două zile consecutiv ÎPS Iosif Pop de la Paris, mai mult 
pentru a vedea care este posibilitatea înfiinţării vreunei parohii aici. La 
scurt timp, această vizită s-a concretizat în înfiinţarea unei prime parohii 
la Tokyo, cea de-a doua fiind în curs de înfiinţare.

Astfel, cu binecuvântarea PF Daniel şi la solicitarea comunităţii 
româneşti din Japonia, pr. Mircea Alexă Uţă, consilier în cadrul Secto
rului Comunităţi Externe al Patriarhiei Române, a efectuat în perioada 
23 aprilie - 16 mai 2008, cu ocazia învierii Domnului, o vizită în Japo
nia, în vederea acordării asistenţei religioase românilor ortodocşi din 
această ţară şi pentru a ajuta la constituirea unei parohii ortodoxe ro
mâneşti în „Ţara soarelui răsare". Cu ajutorul familiei Barbu - Kyoji, 
reprezentanţi ai comunităţii româneşti din Japonia, părintele a reuşit să 
adune la Liturghia din noaptea învierii aproximativ 100 de români, unii 
veniţi de la distanţe de câteva sute de kilometri. Cât a stat aici, a spove
dit şi a împărtăşit zeci de români, a botezat mai mulţi prunci, dar şi un 
adult japonez, soţul unei românce, a cununat tinere perechi. De aseme
nea, s-au făcut primii paşi în vederea constituirii parohiei.

Comunitatea ortodoxă română din regiunea Tokyo, Japonia, va avea 
în curând atât un preot, cât şi un paraclis unde să poată participa 1a sfintele 
slujbe. Părintele Alexandru Nicodim a fost numit preot paroh al Parohiei 
„Sfântul Gheorghe” din Ito, o localitate aflată la 100 de km de Tokyo'1.

La Ito, comunitatea ortodoxă română s-a organizat deja, şi a cum
părat un imobil care va fi transformat în casă parohială. Comunitatea 
română din Japonia numără în prezent 4.000 de credincioşi ce aparţin 
de 2 parohii: parohia de Tokyo şi cea din regiunea Osaka-Nagoya72.

V

http://orcodoxa.jp/.
12 http://nagoya.ortodoxa.jp/.
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Pe viitor se doreşte ca în Parohia „Sfântul Gheorghe” să se constru- 
iască şi o biserică, pentru care există deja un proiect'3.

Românii din Nagoya - Japonia, au participat pe 26 decembrie 2008 ^
la sfintele slujbe săvârşite cu ocazia Crăciunului la Nagoya International 
Center. A fost săvârşită astfel pentru prima dată Sfânta Liturghie în 
limba română pentru recent înfiinţata Misiune ortodoxă română „învie- ^ 

Domnului” din Nagoya. Slujba a fost oficiată de Preot Dr. Cristian ^ 
Gheorghiu, parohul acestei comunităţi74.

III. Creştinismul în Coreea

In ceea ce priveşte creştinismul în această parte a lumii asiatice (ori
entale) se spune că ar fi fost introdus în secolul al VH-lea. Erezia 
nestoriană, persecutată în ţările vestice, a ajuns în Persia trimiţând mi
sionari creştini în China, care avea reiaţii strânse cu Coreea (guvernată 
pe atunci de dinastia Sylla). Această teorie a pătrunderii creştinismului 
în China nu are mulţi susţinători.

In secolul al XlII-lea un franciscan, William de Rubruc, a fost trimis 
în Mongolia de către regele Franţei, pentru a-i converti pe reprezentan
ţii curţii regale. El a ajuns până la graniţa cu Coreea, amintind de 
această ţară intr-o scrisoare adresată papei, în care numele de Coreea 
este amintit pentru prima dată într-o limbă europeană.'3

In secolul al XVI-lea, Japonia a invadat Coreea, cu o armată forma
tă jumătate din budişti şi jumătate din romano-catolici. Se spune că 
această invazie a fost determinată şi de dorinţa japonezilor de a scăpa de 
conducătorii şi soldaţii creştini din armată. Misionarul iezuit Gregorio 
de Cespedes, care a însoţit armata japoneză, a propovăduit şi a asigurat 
asistenţa spirituală a soldaţilor creştini, aproximativ 6 luni.

III. 1. Misiunea romano-catolică în Coreea

Evanghelia în Coreea nu a fost răspândită de misionari creştini de 
altă naţionalitate, ci de coreeni. în 1784, un coreean, Lee Sung-Hun, a

q

rea

'3http://www.basilica.ro/ro/ştiri/romanii_din_tokyo_vor_avea_in_curand_atat_ 
im_preot_cat_si_un_paraclis_unde_sa_poata_participa_la_sfintele_slujbe.html.

74http:/Avww.basilica.ro/ro/stiri/prima liturghie la nou înfiinţata misiune ortodo
xa romana învierea domnului din nagoya japonia.html şi http://naRoya.ortodoxa.jp/.

° Kyoung Bae Min, „Christianity in Korea", în T.K.Thomas, op. cit., p. 69 sq.
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fost botezat la Peiking, la acea vreme creştinismul fiind cunoscut prin 
intermediul iezuiţilor la Peiking. La botez el a primit numele de Petru şi 
este considerat întemeietorul Bisericii în Coreea. El a fost profund im
presionat de valorile creştine e erau propovăduite de misionari.'6

La început propovăduirea creştină a fost strict interzisă, deşi valori
le creştine le erau cunoscute unora dintre conducătorii coreeni. Petru 
era însă convins că prin creştinism poate aduce o nouă viaţă poporului, 
manifestată prin pace internă şi o bună împreună-vieţuire. Conform 
analelor regale din Coreea, însă, acest Petru nu a fost primul creştin, 
documentele mai sus menţionate amintind că la 1686 regele Sook Jong 
menţiona larga răspândire a învăţăturii vestice (catolicismului) şi ordona 
arestarea celor contaminaţi.

In 1760 i-a fost raportat regelui că în provinciile Hvvang Hai şi 
Kang Won exista un mare număr de convertiţi. Regii din dinastia Yi nu 
au acordat mare atenţie unor asemenea rapoarte, pentru că ştiau că 
locuitorii din aceste provincii nu puteau ajunge la guvernare. Pe de altă 
parte, mulţi elevi din părţile centrale şi de sud au început să studieze 
despre credinţa şi civilizaţia (vestică) occidentală. Ei au fost determinaţi 
de dorinţa de a ajuta la dezvoltarea propriei ţări prin cunoaşterea siste
mului religios şi politic occidental. Deja de la început sunt de reţinut 
două motive: unul era dorinţa pentru dezvoltarea tehnologică, dar şi 
dorinţa de cunoaştere a credinţei creştine. S-ar putea vorbi despre un 
conflict între universalism şi particularism, între doctrina universală şi 
dezvoltarea tehnologică naţională7'. Mai târziu se va dezvolta în interio
rul Bisericii conflictul între credinţa catolică şi tendinţele naţionale ale 
Bisericii din Coreea.

Alexander Hwang a fost reprezentantul credinţei catolice, el scă
pând de persecuţie în 1801, după care a scris o scrisoare 
caractere chinezeşti, adresată episcopului ce a rămas la Peiking, cerându- 
i să trimită o armată de 60.000 de soldaţi şi 50 de nave de luptă, pentru 
a cuceri Coreea şi pentru a încreştina întreaga ţară. Documentul a ajuns 
în mâna autorităţilor coreene care, alături de popor, au fost şocate de 
cuprinsul ei. Autorul ei a fost executat la 37 de ani, iar alţi aproximativ

în 13.000 de

76 Samuel Hugh Moffect, op. cit., p. 311.
77 Kyoung Bae Min, op. cit., p. 71.
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300 de creştini şi-au pierdut şi ei viaţa. Acţiunea lui Hwang a fost cata- . X 
logată de reprezentanţii Bisericii de mai târziu ca fiind imprudentă şi 
periculoasă'8.

Primul ministru de atunci a prezentat învăţăturile fundamentale ale ^ 
creştinismului ca fiind asemănătoare unor învăţături morale care nu pot 
contraveni în niciun fel învăţăturilor confucianiste. De asemenea, a 
prezentat caracterul universal al Bisericii Catolice, încercând totodată să 
prezinte credinţa creştină în lumina tradiţiei coreene, coroborând-o cu 
obiceiurile locuitorilor de aici. Acţiunea sa nu a fost însă încununată de . 
succes, pentru că actul lui Alexander Hwang nu a putut fi uitat prea 
uşor de către popor.

în septembrie 1831, papa Grigorie al XVI-lea a stabilit ca episcopul 
de Peiking să conducă o episcopie total independentă. Acest act a fost 
văzut ca recunoaşterea independenţei Bisericii Coreene. A fost primul 
act care a stabilit o independenţă faţă de China şi care a fost recunoscu
tă ca atare.

în toată această perioadă au continuat şi persecuţiile, dar acestea au 
determinat o acţiune şi mai dârză a misionarilor, creştinismul penetrând 
păturile sociale până la cele de jos. Credinţa a evoluat, de la nivelul 
emoţional, ea devenind mai mult o credinţă în perspectivă eshatologică. 
în acest fel a fost determinată şi evoluţia materialelor tipărite şi a cărţi
lor. Alfabetul coreean, Hankul, care este recunoscut ca fiind unul dintre 
cele mai bune din lume, a fost folosit pentru traducerea multor cărţi. 
Acest alfabet era folosit în special pentru ca tipăriturile să poată fi 
sibile şi oamenilor simpli, care nu cunoşteau alfabetul chinezesc. Chiar 
şi decretul regal'9, din 1839, prin care
îndepărteze de credinţa străbună, era redactat tot în alfabetul coreean, 
pentru a fi accesibil tuturor păturilor sociale.

III.2. Misiunile protestante din Coreea

Primii misionari protestanţi au ajuns în Coreea în jurul anului 1866 
în timpul unor mari persecuţii. Un preot din Ţara Galilor venise în Co-

acce-

lumea era îndemnată să nu se

78 Ryu Hong Yul, History of Roman Catholic Churches in Korea, Seul, Catholic 
Press, 1962, p. 162.

79 Kyoung Bae Min, op. cit., p. 72.
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reea, el fiind martirizat la Pyung Yang (capitala de azi a Coreei de 
Nord). In anul 1885 au pătruns primii misionari protestanţi veniţi din 
America, aceştia având şi permisiunea Oficiului coreean pentru străini. 
Aceşti misionari făceau parte din Biserica Presbiteriană şi Metodistă din 
SUA, în Coreea desfăşurând activităţi medicale şi de evanghelizare. 
Activitatea lor a avut 2 efecte deosebite. Acţiunile medicale şi duhovni
ceşti i-au apropiat de oameni. Ei s-au folosit de faptul că numele Coreei 
era pe atunci „Chosen” (engl. „cel ales”), pe care misionarii l-au folosit 
făcând comparaţie cu poporul ales Israel. Acest lucru a determinat o 
răspândire rapidă a Evangheliei.80

Istoria Bisericii din Coreea a luat o turnură neaşteptată spre sfârşi
tul secolului al XlX-lea. O statistică din anul 1895 indica o creştere mare 
a misionarilor, dar şi a celor din rândul băştinaşilor care propovăduiau 
Evanghelia. Anul 1895 este un an important în istoria Coreei, pentru că 
regina Miu, cea mai frumoasă femeie din est, cum a fost ea prezentată, şi 
înzestrată şi cu o inteligenţă deosebită, a fost ucisă de un grup de samu
rai japonezi. In aceste momente de tristeţe mare pentru popor, Biserica 
le-a oferit acestora posibilitatea de a deplânge moartea reginei pe diferite 
căi. Ceea ce e interesant este că atacul nu a venit din partea puterilor 
din Vest, ci din partea japonezilor, în această situaţie, misionarii 
plasându-se de partea mişcărilor cu caracter naţional.

In acea perioadă, SUA erau aliate ale Japoniei, dorind limitarea ex
pansiunii ruseşti spre Coreea, acceptând chiar şi o eventuală ocupare a 
Coreei de către Japonia. In aceste condiţii a apărut o ruptură între guver
nul american şi misionari, care erau pe poziţii diferite81. Din această 
cauză, după ai Doilea Război Mondial, când ţări din Africa sau Asia s-au 
revoltat împotriva puterilor colonialiste din Vest, şi în acelaşi timp împo
triva creştinismului, identificat de populaţie cu aceste puteri, Coreea a 
făcut notă discordantă. în Coreea, creştinismul nu a fost identificat cu 
puterile politice din Vest. Biserica în Coreea a sprijinit mişcarea naţiona
lă, sprijinind poporul în lupta de apărare împotriva imperialismului.

în 1905 a fost semnat un act de protectorat, conform căruia Coreea 
intra sub protecţia Japoniei, Biserica fiind cea care a exprimat dezapro-

80 Samuel Hugh Moffett, op. cit., p. 529.
81 Lee Nam-Beck, Procescantismus und Ahnenverehrung in Korea, Muenster, 2001, p. 70 sq.
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barea şi indignarea populară. Se spune chiar că textul imnului naţional 
al Coreei, care există până azi, a fost compus de un creştin, pe nume ~ 
Hon. Japonia a dorit distrugerea elementului naţional reprezentat şi de ~ 
Biserică. S-a spus că ea îşi are locul în viaţa unui popor, dar nu trebuie ^ 
să încalce anumite limite. Totodată se dorea şi o curăţare a Bisericii de 
elementul naţionalist şi îndreptarea sa mai mult spre pietism, simţindu- -d 
se că prin prea puternica implicare, Biserica şi-a trădat chemarea sa înaltă.

Mare parte din populaţie a fost uimită de această schimbare. Nu au 
putut înţelege de ce Biserica nu dorea să se mai implice în destinul naţi- , 
onal al poporului, în special în aceste momente cruciale.

în anul 1907 este amintită o mare mişcare de redeşteptare, care a 
început din Pyung Yang, care era centrul creştinismului coreean. Aceas- 
tă mişcare de redeşteptare a fost un mare succes, fiind înregistraţi mulţi 
convertiţi. Au avut loc numeroase manifestări şi conferinţe pe teme 
creştine82. La o asemenea conferinţă, un predicator, Kil Sun-Ju, Ie-a 
cerut participanţilor să-şi mărturisească păcatele în public, ceea ce aceş
tia au făcut, adunarea fiind cuprinsă de un „emoţionalism apocaliptic”. 
Odată cu această mişcare de redeşteptare, Biserica s-a ocupat mai în
deaproape de dimensiunea moral-duhovnicească şi de propria 
organizare.

Biserica Presbiteriană era majoritară, dar au apărut şi denominaţi- 
unile, a căror apariţie a fost văzută de autorităţi ca o strategie a Bisericii 
pentru a slăbi influenţa statului la nivel naţional. De acum înainte se va 
milita pentru o Biserică naţională.

în 1910, Japonia a anexat Coreea prin forţă. Coreenii şi-au pierdut 
proprietăţile, libertatea şi se aflau în pericol de a-şi pierde şi identitatea. 
Japonia a hotărât îndepărtarea creştinismului din Coreea şi a făcut acest 
lucru, cel puţin formal, printr-un caz în care 105 bărbaţi erau acuzaţi de 
conspiraţie. Mai mult de 600 de conducători creştini au fost arestaţi, 
majoritatea fiind din partea de nord a Coreei. în aceste condiţii, în 1919 
a început aşa-numita Mişcare de independenţă, care a fost reprezentată 
la început de Chun-Do Kyo (Doctrina despre Calea Raiului), un fel de 
religie populară, care îşi trăgea originea de undeva din secolul al XIX- 
lea, când un grup de confucianişti ortodocşi s-au strâns pentru a consti-

82 Samuel Hugh Moffett, o/;, cit., p. 537.
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tui o religie care să contracareze răspândirea puternică a romano- 
catolicismului. Aceştia s-au numit Tong-Hak (adică învăţătura estică) în 
opoziţie cu cea vestică, reprezentată de romano-catolicism. Mai târziu 
numele a fost schimbat în Chun-Do Kyo83. Bisericile creştine au privit 
cu circumspecţie această mişcare, Bisericile fiind chemate să se integreze 
din două motive în această mişcare: Biserica era atunci singura organi
zaţie răspândită la nivel naţional şi singura posibilitate prin care 
oamenii îşi puteau exprima ideile şi îşi puteau face auzite vocile. In al 
doilea rând, Biserica era cunoscută ca militând pentru libertate, lucru 
admis chiar de guvernatorul japonez al Coreei.

Mişcarea a eşuat, Biserica fiind supusă unor mari persecuţii, clădiri
le fiind arse cu tot cu credincioşi în ele, lucru care a determinat încă 10 
ani pentru refacere. In anii 1920-1930, Biserica s-a confruntat cu noile 
realităţi care pătrunseseră din Vest: secularismul, imoralitatea şi chiar 
comunismul, cărora nu a ştiut cum să le facă faţă.

Lee Kwang-Soo, unul dintre cei mai cunoscuţi intelectuali ai vremii 
a criticat creştinismul coreean pentru lipsa unei teologii sacramentale 
care să se facă simţită în societate. A subliniat creşterea numărului de 
secte şi a pus acest lucru pe seama incapacităţii Bisericii de a dezvolta o 
misiune cu caracter naţional mai accentuat printre coreeni. El a atras 
atenţia asupra transformării nădejdii creştine cu privire la această viaţă 
şi la responsabilităţile fiecăruia. I-a îndemnat pe clerici să dezvolte o 
teologie hristologică în care să fie subliniată prezenţa providenţei divine 
în istorie şi să studieze celelalte ştiinţe pentru a vedea activitatea divină 
asupra naturii şi a societăţii.

In aceste condiţii, mulţi oameni ai Bisericii au început să promoveze 
redeşteptarea naţională, condamnând ereziile şi mişcările antiecleziale. 
Creştinismul din Coreea s-a dezvoltat pe trei linii distincte care pot fi pe 
scurt numite: misticism, sectarism şi ecumenism8L

a) Misticismul: Atmosfera generală a creştinismului de la acel timp 
a fost mistică. Această tendinţă a fost accentuată şi de presiunile autori
tăţilor japoneze asupra creştinilor, de a participa la serviciile religioase 
de la templele shintoiste.

Kyoung Bae Min, o/;, cit., p. 75.
84 James Huntley Grayson, Korea - A religious History, Routledge Curzon, Londra 

2002, p. 155 sq.
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In această perioadă a trăit şi unul dintre cei mai importanţi repre
zentanţi ai acestui curent: Lee Yon-Do, al cărui misticism era 
hristocentric. El a călătorit de-a lungul ţării pentru a împărtăşi creştini
lor din experienţa sa. Pentru a-şi prezenta experienţele, el nu beneficia 
de un vocabular adecvat, folosindu-se de o terminologie erotică, nefami
liară auditoriului care provenea din diverse pături sociale. In 1932, el a 
fost îndepărtat din Biserica Metodistă, dar scrisorile şi jurnalele sale au 
fost lecturate de multe persoane până în zilele noastre.

b) In Coreea existau prin anii 1930 aproximativ 30 de secte, care 
după modul de apariţie pot fi împărţite în 3 grupări:

Prima, cea anti-misionară, care a apărut ca o reacţie la activitatea 
misionarilor, aceasta îndemnând pe oameni să rămână în cadrul credin
ţei pietiste şi cu manifestări anti-naţionale. Uneori chiar venea cu critici 
la adresa interpretărilor dogmatice date de către misionari, anumitor 
pasaje din Sfânta Scriptură.

A doua formă de apariţie a sectelor ar fi atitudinea anti-clericală. 
Majoritatea Bisericilor erau localizate în partea de nord a Coreei, aces
tea fiind preponderent Biserici Presbiteriene, influenţate de bisericile 
similare din nordul Americii şi care erau conservatoare. Bisericile din 
părţile centrale şi sudice ale Coreei au început, din 1910, să se plângă de 
rolul dominant al Bisericii din Nord cu privire la luarea deciziilor de 
interes general ale Bisericii. Bisericile din nord nu s-au arătat prea inte
resate de aceste plângeri, arătându-se convinse că credinţa lor era cea 
adevărată şi dreaptă şi de aceea ei trebuie să ia deciziile, Bisericile din 
sud fiind suspectate de intervenţia intelectualilor în ceea ce priveşte 
formularea învăţăturii de credinţă. Cei din sud au format un Grup al 
credinţei pozitive în nădejdea că vor determina astfel pe cei din nord să 
realizeze o Biserică unică, fără vreo intervenţie din exterior.

Al treilea grup, cel antieclesial. Kim Kyo-Shin, discipol al lui 
Uchimura Kanjo din Japonia, fondator al mişcării Mu-Kyo-Kai, puter
nic influenţat de acesta din urmă, a introdus ideile acestei mişcări în 
Coreea. El a început să editeze publicaţia lunară „Biblia coreeană”, din 
1927, în care elementul naţionalist era predominant. Moto-ul lui era 
„Biblia în Coreea” şi „Coreea construită după Biblie”. El a trăit viaţa 
austeră a unui călugăr. Ca şi motivaţii ale mişcării au fost invocate pa
triotismul şi pornirea anti-misionară. Misionarii creştini au fost văzuţi
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ca obstacolul cel mai mare în găsirea identităţii coreene în probleme 
teologice şi ecleziale. Sub influenţa sa a luat fiinţă o sectă, care s-a che- 
mat Biserica Evanghelică, care acum este membră a Consiliului 
Naţional al Bisericilor din Coreea.

c) Mişcarea ecumenică s-a dezvoltat şi ea. Diviziunile apărute în ca- 
drul Bisericilor, cauzate de sectarism şi de elementele naţionale, au 
determinat sporirea dialogului ecumenic. In 1924 a fost format Consiliul 
Naţional al Bisericilor din Coreea. în 1930 s-a format Biserica Metodistă 
a Coreei, prin unirea Bisericii Metodiste din nord cu cea din sud.

Biserica a exercitat o mare influenţă asupra vieţii morale a societă- 
ţii. Campaniile împotriva consumului de alcool şi tutun erau conduse 
de Biserică, aceasta promovând şi o lege care interzicea fumatul în rân
dul minorilor. începând cu 1940, persecuţia japoneză împotriva Bisericii 
s-a înăsprit. Shintoismul a fost folosit pentru a testa loialitatea creştini
lor faţă de puterea imperială. Mulţi creştini au refuzat să participe la 
serviciile shintoiste, fiind arestaţi şi aspru pedepsiţi. Aproximativ 3000 
au fost întemniţaţi şi 50 au fost martirizaţi. Un număr de creştini s-au 
lepădat văzut, dar au continuat să trăiască după preceptele creştine. 
Biserica invizibilă a devenit o realitate în Coreea, mulţi dintre membrii 
Bisericii refugiindu-se în munţi, pentru a putea trăi după preceptele creş
tine şi pentru a nu fi nevoiţi să se lepede.

în 1940, Kim Chae-Jun, împreună cu alţi teologi, au înfiinţat un 
seminar la Seul pentru a putea fi transmisă mai departe credinţa, prin 
intermediul celor care vor studia acolo, având în vedere că Seminarul 
din Pyung Yang a fost închis, datorită refuzului studenţilor şi profesori
lor de acolo de a participa la serviciile religioase shintoiste85. Seminarul 
din Seul a întâmpinat greutăţi, dar a rezistat războiului şi a devenit cen
trul teologiei liberale. Bisericilor le-a fost interzisă folosirea numelui de 
„creştin”, ci doar a termenului „Kyodan”, care era folosit în titulatura 
Bisericii Japoneze Unite.

IIL3. Creştinismul după Al Doilea Război Mondial

Odată cu al Doilea Război Mondial, populaţia din Coreea a văzut 
ca pe o intervenţie divină, eliberarea de sub dominaţia japoneză, dar

85 Kyoung Bae Min, op. cit., p. 79.
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bucuria a fost estompată de împărţirea în două a ţării de-a lungul para- 
lelei 38. Războiul dintre cele două Corei s-a încheiat în 1950, pierderile 
fiind mai mari decât cele produse de ocupaţia japoneză. După împărţi
rea teritorială, Bisericile au ajuns să realizeze importanţa unei uniuni 
ecleziale, dar curând rezistenţa creştinismului va fi din nou testată, în 
cursul regimurilor militare din 1960-1970. Bisericile protestante şi cea 
romano-catolică au protestat faţă de încălcările drepturilor omului şi 
faţă de încălcările normelor democratice. Aceste proteste, de altfel des
tul de tăcute, au avut totuşi un succes în reîntoarcerea la alegeri libere, 
iar în 1997, un romano-catolic a fost ales ca preşedinte al ţării, în perso- 
na lui Kim Dae-Joon (este vorba de Coreea de Sud, în partea de nord 
fiind vorba de un regim comunist)86.

în prezent, 25% din totalul de 44 de milioane de sud-coreeni sunt 
creştini, iar creştinismul a avut un impact asupra tuturor laturilor vieţii 
publice. Radiourile creştine sunt cele care propovăduiesc Evanghelia şi 
pe calea undelor, şi se bucură de reputaţia de a prezenta ştirile foarte 
obiectiv şi corect. Preoţii creştini servesc în armată, iar momentan cea 
mai mare congregaţie creştină din lume este Biserica Evanghelică (Penti
costală) din Seul87. în mediul academic, universităţile creştine se bucură 
de un mare respect, între aceste universităţi numărându-se Universita
tea Yonsei, Ewha Women’s University şi Catholic Segang University. 
Misionarii din Coreea îşi desfăşoară azi activităţile lor în multe ţări ale 
lumii, dar caută mai mult răspândirea credinţei creştine, mai ales în 
Asia şi urmăresc realizarea unei uniuni cu partea de nord a Coreei.

După împărţirea ţării, partea de nord a Coreei a fost ocupată de 
trupele ruseşti, iar partea de sud de cele americane, împărţirea dorindu- 
se a fi ceva temporar, dar deja durează de mai bine de 50 de ani. Creşti
nii din partea de nord s-au luptat pentru păstrarea credinţei lor ca 
urmaşi ai lui Hristos. Conflictele apărute între prevederile credinţei creş
tine şi ideologia comunistă a determinat apariţia a numeroase conflicte, 
care au ajuns până la persecuţii, întemniţări şi chiar martiriu din partea 
unor creştini. în timpul războiului coreean creştinismul din nordul Co
reei a fost perceput ca fiind o religie a inamicilor, iar în aceste condiţii
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86 Ibidem, p. 80.
8' The Full Gospel Church (Pentecostal).
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aproximativ 5 milioane de creştini au plecat din nordul în sudul Coreei. 
După încheierea războiului coreean şi până către 1980 nu a mai existat 
niciun fel de manifestare a creştinismului în partea de nord a Coreei. De 
abia în 1983 există câteva date privitoare la nişte biserici organizate în 
case particulare, iar în acelaşi an a fost tipărită şi o ediţie a Bibliei pre
cum şi alte cărţi creştine de cult.

Federaţia Creştină Coreeană din Coreea de Nord avea în compo
nenţa sa aproximativ 500 de biserici organizate în case particulare cu 
aproximativ 10.000 de credincioşi. Trei biserici funcţionau în capitala 
Pyongyang. Biserica Protestantă Bong Su şi Biserica Catolică Chang 
Choon au fost construite în 1988, iar biserica Protestantă Kilogram Gol 
a fost ridicată în 1990. Aceste biserici oficiază servicii regulate duminica, 
iar la serviciile religioase participă între 150 şi 300 de credincioşi. Tot în 
capitală există un Institut Teologic pentru pregătirea viitorilor slujitori 
şi oferă posibilitatea conducerii Federaţiei Creştine Coreene de a se în
tâlni cu reprezentanţi ai Bisericii din America, Asia sau Europa. 
Reprezentanţii acestei federaţii au participat la Adunarea ecumenică a 
Consiliului Mondial al Bisericilor de la Canberra (Australia) şi la adu
narea mondială a Alianţei Bisericilor Reformate din Ungaria, în 1987.

Conducătorii bisericeşti din Coreea de Nord şi de Sud au avut po
sibilitatea de a se întâlni şi de a discuta pe marginea problemelor care îi 
preocupă, aşa cum ar fi pacea şi reconcilierea dintre cele două Corei. 
Din partea tuturor organismelor eclesiale au fost trimise delegaţii în Co
reea de Nord, care au aşezat la masa discuţiilor pe reprezentanţii 
bisericeşti şi pe cei ai autorităţilor, pentru găsirea unor soluţii în vederea 
sprijinirii comunităţilor creştine din Coreea de Nord, ajungându-se la 
obţinerea din partea Bisericii a dreptului de a-şi desfăşura liber activita
tea pe teritoriul statului Coreean de Nord într-un cadru legislativ prin 
care sunt recunoscute ca fiind culte oficiale.

111.4. Ortodoxia în Coreea

111.4. a. Pătrunderea şi răspândirea Ortodoxiei în Coreea

Misiunea ortodoxă pe pământ coreean este de factură mai nouă, în 
comparaţie cu cea din China sau Japonia. Primii misionari ortodocşi 
ajung în Coreea de abia la începutul secolului XX, dar acest lucru nu
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înseamnă că nu au existat contacte cu populaţia de origine coreeană. 
Biserica Ortodoxă Rusă s-a ocupat de convertirea la Ortodoxie a emi- 2
granţilor coreeni de pe teritoriul rusesc, înfiinţându-se la sfârşitul ^
secolului al XLX-lea de-a lungul graniţei ruso-coreene câteva misiuni orto- ^ 
doxe şi şcoli, prin intermediul lor fiind convertiţi aproape 9000 de coreeni 
la Ortodoxie88.

Activitatea misionară or- 
todoxă în Coreea începe efectiv 
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prin venirea aici a arhimandri
tului Hrisant Scetcovski, «... 
trimis al Sinodului rus. Acesta, 
însoţit de încă un ieromonah,

• se va aşeza la Seul unde pune 
bazele unei misiuni, a unei ca- 
Pe^e ^ a une* §co^ Pentru 
coreeni, sub patronajul Misiunii 
ortodoxe. începutul promiţător 
este zădărnicit de războiul ruso- 

japonez (1904-1905), ocuparea ţării de către japonezi şi expulzarea ruşi
lor din ţară. După încheierea ostilităţilor, în 1906 Sinodul rus trimite 
aici un absolvent de limbi orientale, pe arhimandritul Pavel 
Ivanovschi, care va acorda o atenţie deosebită şcolilor misionare şi 
pregătirii de cateheţi din rândul populaţiei băştinaşe. Bl este cel care 
va traduce în coreeană cărţile de cult şi va introduce această limbă şi 
ca limbă de cult. în scurt timp numărul celor convertiţi depăşeşte 1000 
de persoane şi Ioan Kan este primul preot ortodox de origine coreeană 
care va fi hirotonit dintre cei convertiţi. Arhimandritul Pavel este ales 
episcop în Rusia, dar continuă să se ocupe şi de tânăra comunitate din 
Coreea, prin arhimandriţi administratori pe care el îi numea, până în 
1923, când ea va trece în grija Arhiepiscopiei Ortodoxe din Japonia89. 
Arhiepiscopul Serghie de la Tokyo trimite în Coreea ca şef al misiunii 
pe protoiereul A. Cistiakov, care îşi va desfăşura activitatea la Seul, 
dar şi în centrele misionare din Il-San, Marysimi, Kokha, Sun-Cion şi

VJ1—*ca L

%M

88 f Aricim Târgovişteanul, Ortodoxia în Extremul Orient, p. 111. 
Ibidem, p. 113.89
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Karugai. In nordul ţării, ajunge un misionar laic, Paulin Afanasiev, 
licenţiat al Institutului Oriental din Vladivostoc, trimis fiind aici de 
către arhiepiscopul Meletie de Charbin. în 1938 a fost hirotonit iero
monah, primind numele de Pavel, el stabilindu-şi centrul misionar la 
Heijo, şi paraclise la Senkio şi Mak-Cion. Mitropolia din America se 
va implica în viaţa bisericească din Coreea la fel cum a făcut şi în Ja
ponia, iar în urma unor intrigi reprezentantul mitropolitului Serghie 
din Japonia este arestat şi expulzat din Coreea, iar întregul patrimoniu 
al Misiunii trece în posesia reprezentanţilor mitropolitului Teofil din 
America.

în aceste condiţii nu s-a reuşit realizarea unei baze sănătoase pentru 
răspândirea Ortodoxiei.

III.4.b. Ortodoxia de azi

în Coreea funcţionează în zilele noastre o Mitropolie Ortodoxă, 
cu sediul la Seul, în Coreea de Sud, fiind subordonată canonic Patri
arhiei Ecumenice, scaunul mitropolitan fiind ocupat în prezent de 
mitropolitul Sotirios Trambas, mitropolit al Coreei (şi de Nord şi de 
Sud)90. Această mitropolie nu are eparhii sufragane, având în subordi
ne 10 parohii deservite de 8 preoţi şi 1 diacon în Coreea de Sud şi 
întreţine relaţii bune cu singura parohie ortodoxă din Coreea de Nord 
şi care este sub ascultarea canonică a Patriarhiei Moscovei. Mitropolia 
Coreei are şi o mănăstire de maici cu hramul „Schimbarea la Faţă”, 
dar în care nu se află însă nicio maică de origine coreeană. Tot în sub- 
ordinea mitropoliei funcţionează un seminar aflat sub patronajul „Sf. 
Nicolae” în care se pregăteşte personalul clerical necesar parohiilor din 
Coreea şi sud-estul Asiei.

După cum am spus mai sus, mitropolia este condusă de ÎPS Sotirios 
Trambas, începând cu anul 2004, ajutat de episcopul vicar Ambrosios 
Zographos de Zelon. Preotul Daniel Na este preotul parohiei Incheon şi 
este responsabil cu legăturile cu parohia din Coreea de Nord, iar Iero
monahul Theophan Kim, de origine coreeană, este capelanul capelei 
greceşti, unde se slujeşte atât în greacă, cât şi în coreeană.

90 vvvvw, w i k i pecii a. co m.

146



Creştinismul în Extremul Orient

IV. Creştinismul în Taiwan

IV. 1. Evoluţia istorică a ţării

Plasarea pe glob a Taiwanului a influenţat foarte mult istoria sa, 
chiar şi pe cea care priveşte credinţa. Este stabilit că strămoşii actualilor 
locuitori ai zonelor muntoase din Taiwan sunt foştii emigranţi de la 
sfârşitul secolului al Vl-lea din părţile de sud ale continentului. Oricum, 
destul de târziu, insula Taiwan a devenit cunoscută dinastiei chineze 
Han. Deşi există documente care atestă existenţa insulei, nu mai devre- 
me de secolul al Xll-lea Taiwanul şi insulele din jurul său (aşa numitele 
Pescadoare, Phyi’nwo, Peng-hu ş.a) sunt prezentate fiecare fără a mai fi 
confundate. Populaţia chineză şi-a început în această perioadă a secolu
lui XII emigraţia spre aceste insule, iar în a doua jumătate a secolului al 
XlII-lea, Imperiul Mongol şi-a stabilit pe aceste insule un avanpost, dar 
aceasta a fost pentru scurt timp. Această acţiune este considerată ca 
fiind prima relaţie politică a Taiwanului cu puterile din jur.

In secolul al XV-lea a apărut cuvântul Tayouan, pentru a-i desemna 
pe locuitorii din zona muntoasă a Taiwanului şi pe cei care proveneau 
din China. Până la sfârşitul dinastiei Ming, numele de Tayouan 
(Taaiwoan) a devenit treptat numele care desemna întreaga insulă.

In a doua jumătate a secolului al XVI-lea, portughezii au navigat 
până în Taiwan pe căile lor comerciale şi au numit insula „Ilha 
Formosa” (Insula Frumoasă), iar de atunci insula a fost cunoscută în 
lumea occidentală ca şi „Frumoasa”91.

In 1622, olandezii au ocupat insulele pescadoare şi au transformat 
zona într-o staţie pe liniile lor comerciale. Dinastia Ming a luptat îm
potriva acestei noi situaţii apărute, pentru că acest punct de oprire al 
olandezilor era mult prea aproape de stăpânirea lor. Atâta timp cât 
Taiwanul nu aparţinea niciunei ţări (ca şi colonie), chinezii i-au ajutat 
pe olandezi să ocupa partea de sud a ţării în 1624, cu condiţia retrage
rii de pe pescadoare. Această ocupaţie olandeză a reprezentat prima 
intervenţie de natură colonială în Taiwan. După doar doi ani, spanio
lii au debarcat în nordul insulei cu dorinţa de a opri expansiunea 
duşmanilor lor olandezi. Această ocupaţie spaniolă reprezentând cea

'-'V

91 John Jyigiokk Tin, „Christianity in Taiwan”, în T.K.Thomas, op. cit.t p. 91.
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de-a doua perioadă de ocupare a insulei, dar în 1642 spaniolii au fost 
alungaţi de olandezi.

Când ultimul general al dinastiei Ming, gen. Koxinga (Cheng 
Cheng-kung), a dorit să stabilească o bază de operaţii militare pentru a 
o folosi la restabilirea dinastiei chineze, care fusese anihilată de către 
Imperiul Manchu Ching, el nu a avut unde altundeva să meargă decât 
în Taivvan. Acesta ha alungat pe olandezi stabilindu-se cu familia regală 
pe insulă, el plănuind o şedere de lungă durată în Taiwan şi un contra 
atac asupra Chinei. Când acest general a murit, în 1663, fiul său, 
Cheng Ching, ba continuat ideile politice. în ciuda apelurilor de pace 
din partea Curţii de la Peiking, prin care se permitea familiei şederea în 
Taiwan şi întemeierea aici a unei noi ţări, fiul generalului Koxinga a 
decis totuşi să se reîntoarcă în China. Cu toate acestea, familia condu
cea Taiwanul şi dorea să preia controlul şi asupra Chinei. Această 
perioadă de conducere de către familia gen. Koxinga este considerată ca 
fiind a treia perioadă din istoria colonială a Taiwanului. Cel mai mare 
dintre copiii generalului Koxinga a capitulat în faţa conducerii de la 
Peiking, dar aceştia din urmă nu doreau să controleze sau să deţină 
Taiwanul, ci doreau doar un anumit control asupra pescadoarelor. Cu 
toate acestea, Peikingul a încorporat după un an Taiwanul şi Pescadoa- 
rele în Imperiu. Acum este prima dată când şi aceste insule, cunoscute 
sub numele de Pescadoare, au fost incluse sub denumirea de Taiwan ca 
structură administrativă, această perioadă reprezentând a patra perioa
dă din istoria colonială92.

După ce insula a fost controlată mai bine de 300 de ani de repre
zentanţii corupţi ai dinastiei Manchu, în 1895 Taiwanul a fost cedat 
Japoniei, după încheierea războiului dintre Curtea Manchu şi Japonia. 
Imediat după ce taiwanezii au auzit că ei fac obiectul tratatului de pace 
fără măcar să fie întrebaţi şi-au declarat independenţa şi au format Re
publica Taiwan. Această nouă situaţie nu a durat mult, pentru că noua 
entitate Taiwan a fost curând înfrântă de Japonia, Taiwanul intrând 
astfel în a cincea perioadă colonială.

Ca şi o consecinţă a războiului din Pacific, armata chineză a intrat 
în Taiwan în 1945, potrivit unui mandat din partea Forţelor Aliate.

92 Scott W. Sunquist, ofX cit., p. 815.
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După puţin timp, Forţele Aliate şi-au dat seama de pericolul răspândirii 
comunismului chinez, drept pentru care au revocat mandatul armatelor 
chineze. în 1949, naţionaliştii chinezi au pierdut în faţa comuniştilor, 
guvernul stabilit de către armată trebuind să se mute la Taipei. In tot 
acest timp, refugiaţii de război din China continuau să vină pe insulă, la 
fel ca şi la începutul istoriei, în secolul al Vl-lea. Aceştia au fost numiţi 
taiwanezi de pe continent, care au ajuns să conducă treburile guvernu- 
lui stabilit de către armată.

IV.2. începuturile creştinismului

Istoria creştinismului în Taiwan reflectă foarte bine istoria politică 
tristă a acestei ţări. Perioadele coloniale amintite mai sus au avut de 
asemenea foarte multă influenţă asupra misiunilor creştine din această 
ţară. Au fost trei valuri misionare care au venit în Taiwan în diferite 
perioade istorice. Toate aceste misiuni au venit în Taiwan în timp ce 
acesta era cuprins de agitaţia internaţională din estul Asiei.

IV.2.a. Primul val misionar a ajuns pe insulă în prima jumătate a 
secolului al XVII-lea, în timpul competiţiei comerciale dintre olandezi şi 
spanioli.

V.

'-V

1. Misiunea reformată olandeză (1624-1662)

La începutul perioadei coloniale olandeze, comunitatea taiwaneză 
nu era foarte numeroasă, fiind vorba de aprox. 2500 de oameni capabili 
de luptă, în timp ce locuitorii din munţi, de origine chineză, erau de 
aprox. 100.000 de persoane capabile de luptă. Până la venirea olandezi
lor, nu exista niciun fel de formă guvernamentală de conducere în 
Taiwan, nici de partea băştinaşilor, nici de partea celor veniţi din China.

La 3 ani după ocupaţia olandeză, în 1627, Societatea olandeză din 
estul Indiei a trimis misionari în Taiwan, aceasta fiind prima misiune 
protestantă din Taiwan şi din estul Asiei. Misionarii aveau misiunea de a 
sprijini forţele de ocupaţie olandeze, între îndatoririle lor numărându-se: 
asistenţa pastorală a cetăţenilor olandezi care locuiau în Taiwan, activi
tatea de translatori şi strângători de impozite, şi nu în ultimul rând 
evanghelizarea cetăţenilor insulei. Misionarii olandezi s-au adresat în 
special populaţiei din zona muntoasă. Astfel, doi dintre cei mai impor-
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tanţi misionari, preoţii George Candidius şi Robertus Junius93, au fost 
cei care au acţionat cu râvnă, astfel încât în 1659, cu 2 ani înainte ca 
gen. Koxinga să atace Taiwanul, cei doi au raportat că aproximativ 60 
dintre populaţia din zonele centrale şi sudice fusese botezată.

2. Misiunea dominicană spaniolă (1626-1642)

încă de la început, misiunea catolică spaniolă şi-a confundat misiu
nea sa cu politica de ocupaţie a Regatului Spaniei în afara graniţelor, 
respectându-se dictonul „religia mea, ţara mea de baştină şi regele meu”. 
In 1626, după cum am menţionat mai sus, spaniolii au intrat în nordul 
insulei, din Filipine, sub conducerea unui călugăr dominican Bartolome 
Martinez94. După stabilirea pe teritoriul taiwanez, a început şi activitatea 
misionară, misionarii propovăduind de la Keelung până la Tamsui şi 
apoi spre nord-estul insulei. După ce obiectivele cu privire la ocuparea 
ţării au fost realizate, s-a raportat şi faptul că aprox. 4000 de persoane 
au primit botezul.

IV.2.b. Al doilea val al mişcării misionare (1859-1895)

Datorită aşezării sale geografice strategice, Taiwanul a devenit ine
vitabil o ţintă a puterilor occidentale în vederea expansiunii lor de la 
mijlocul secolului al XlX-lea. Prin Tratatul de la Tientsin (1858), două 
porturi taiwaneze au fost deschise comerţului liber, creştinismul deve
nind astfel religie tolerată şi garantată. Imediat ce s-a deschis poarta 
pentru creştinism, noi misionari s-au grăbit să vină pe insulă. Deşi Im
periul Spaniol se afla în declin, consiliul de conducere al Misiunii 
Dominicane de la Manila l-a trimis în Taiwan pe preotul Fernando 
Sanchez pentru a relua misiunea în 1859. Acţiunea misionară a venit şi 
din partea engleză, Biserica Presbiteriană trimiţând primul ei misionar 
în Taiwan în anul 1847, cu puţin înainte de izbucnirea revoltei Taiping. 
Prin trimiterea Dr. James L. Maxwell, misiunea engleză şi-a îndreptat 
acţiunile misionare şi către partea de sud a Taiwanului.95 Misiunea

9J John Jyigiokk Tin, op. cit., p. 94.
94 Scott W.Sunquist, of), cit., p. 815.
95 Samuel Hugh Moffett, op. cit., p. 387.
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presbiteriană canadiană şi-a trimis primul lor misionar, în persoana pre- 
otului George Leslie, în 1871.

încă de la aşezarea lor pe teritoriul Taiwanului, imigranţii Han au T 
devenit refugiaţi de război, care ulterior s-au ocupat preponderent cu _ 
agricultura. Fermierii trebuiau să lucreze pentru clasele privilegiate şi 
în special pentru oficialii Ching, fiind percepute taxe în natură foarte ..d 
mari. După Tratatul de la Tientsin, forma de exploatare clasică s-a ^ 
transformat în una modernă, capitalistă. Până în această perioadă ca- 
pitala politică şi culturală a Taiwanului a fost oraşul Husiya’n 
(Tainan), dar odată cu extinderea aşezărilor umane în a doua jumătate 
a secolului al XlX-lea, centrul s-a mutat gradual spre oraşul Taaipak. 
După războiul dintre Franţa şi Manchu (1884-1885), Imperiul Ching a 
realizat în sfârşit marea importanţă a insulei. In aceste condiţii, Tai- 
wanul a devenit independent având capitala la Taapak, lucru stabilit 
începând cu 1885.

In ceea ce priveşte partea religioasă, trebuie spus că imigranţii Han 
şi-au adus cu ei propriile credinţe religioase din diversele părţi ale Chi
nei, acestea fiind: Confucianismul, Budismul sau Taoismul.

După Războiul Opiumului, Imperiul Ching a fost înfrânt într-o se
rie de războaie care au urmat, în aceste condiţii luând naştere o atmo
sferă împotriva elementului străin. Când misionarii catolici au ajuns la 
Ta’nkau (Kaohsiung) în 1859, au întâmpinat o rezistenţă foarte puterni
că, fiind aruncaţi în închisori de către conducerea civilă sau populaţia 
manifestându-se ostil faţă de ei. Tensiunea xenofobă s-a agravat în mo
mentul în care anumiţi misionari au respins cultul ancestral al 
băştinaşilor, ceea ce a atins latura sensibilă a locuitorilor.

IV.3. Ocupaţia japoneză în Taiwan şi creştinismul taiwanez în 
secolul XX

Curând după încheierea Tratatului Shimonoseki (1895), Japonia a 
invadat Taiwanul. în partea de sud, pentru a proteja populaţia şi a salva 
vechea capitală, reprezentanţii oraşului Tainan i-au rugat pe doi misio
nari englezi, Barclay şi Duncan Ferguson, să transmită o scrisoare a lor 
către generalul Nogi Maresuke şi în aceste condiţii oraşul fiind ocupat 
fără vărsare de sânge în 1895.

VV
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S-a spus că unii creştini au colaborat cu forţele de ocupaţie în de- 
trimentul băştinaşilor. Părerile şi opiniile asupra comportamentului 
japonezilor faţă de Biserică sunt contradictorii. Unele Biserici au fost 
persecutate de ocupanţii japonezi, pentru că s-a spus că Biserica a fost 
cea care i-a îndemnat pe oameni să lupte şi să reziste. Cele mai multe 
documente arată că noua orânduire de ocupaţie a menţinut în general 
relaţii bune de prietenie cu Biserica, acest lucru reieşind şi din faptul că 
numărul celor care frecventau Biserica a crescut tocmai în această peri
oadă. Populaţia a suferit opresiune politică şi discriminare culturală de-a 
lungul perioadei de 50 de ani de stăpânire japoneză. Ironic este faptul că 
în acelaşi timp societatea taiwaneză a fost modernizată în această peri
oadă, prin intermediul sistemului de învăţământ introducându-se 
studiul ştiinţelor moderne, medicinei sau democraţiei.

In anul 1915 a avut loc incidentul de la mănăstirea Seirai, fiind 
vorba de ultima încercare de rezistenţă a forţelor armate Han-Taiwaneze 
faţă de orânduirea japoneză, incident care a fost stins prin masacrarea 
unui mare număr de civili, printre care mulţi creştini, având în vedere 
că acolo Biserica Prezbiteriană sărbătorea a 50-a aniversare a misiunii 
lor cu mare fast96.

In 1926, Biserica Sfântă din Taiwan, care îşi avea originea în Japo
nia, s-a stabilit la Taihoku (Taaipak), iar două luni mai târziu, 
Adevărata Biserică a lui Iisus, rezultatul unei mişcări penticostale chine
ze, şi-a început activitatea în Taiwan. Deşi aceste două culte nu primeau 
ajutor din exterior; ele au evoluat rapid. Trebuie spus că în timpul ocu
paţiei unii lideri ecleziali, între care este de amintit Gou Hi-eng, au 
promovat principii misionare noi pentru Taiwan, cum ar fi de exemplu 
„auto-sprijinirea, auto-guvernarea şi auto-răspândirea”. Misionarii au 
început să hirotonească slujitori dintre băştinaşi începând chiar cu anul 
1895 în părţile de nord, cum ar fi Giam Chheng-hoa şi Tan Hoe, iar 
începând cu 1899 şi în părţile de sud, slujitori precum Phoan Beng-chu 
şi Lau Bo-khun9'. Aceste lucruri s-au petrecut după ce toţi misionarii 
din Apus au fost expulzaţi de ocupanţii japonezi, către începutul anilor 
’40, Biserica din Taiwan fiind nevoită să devină autonomă, proces care 
a durat o perioadă mai lungă de timp.

96 Scott W. Sunquist, op. cit., p. 816.
97 Ibidem, p. 816.
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în anii ’40, odată cu izbucnirea Războiului din Pacific, guvernul ja- . Y 
ponez a început aşa-numita Mişcare regală de încetăţenire, adică de -- 
japonizare a populaţiei din Taiwan şi de introducere a shintoismului. 
Bisericile creştine, în special cele care aveau legături cu Germania, au ^
fost obligate în timpul celui de-al Doilea Război Mondial să aleagă între vv‘
Dumnezeu şi împăratul japonez Tienno. Unii dintre creştini şi Bisericile 
acestora au răspuns la aceste acţiuni, alţii nu, dar consecinţa a fost ace- zf- 
eaşi, adică închiderea sau confiscarea şcolilor şi spitalelor confesionale şi 
chiar a bisericilor, până la sfârşitul războiului. Mulţi slujitori ai biserici' 
lor au fost trimişi în diverse locaţii pentru „formare duhovnicească , 
reprezentând de fapt o îndoctrinare cu elemente patriotice şi spălare a 
creierului de către autorităţile japoneze.

în timpul acestei acţiuni japoneze, doi misionari, Inoye din Japonia 
şi N.P. Yates din Canada au început să lucreze printre aborigeni. între

pregătit câţiva abori
geni, cum ar fi Chi-wong, Dowai, Kao-Tien-wong şi Hsu Nan-mien, să 
răspândească Evanghelia printre populaţia din care făceau parte. Rapida 
creştere a comunităţilor creştine aborigene, pe de o parte datorată acti
vităţii susţinute a patru preoţi Loh Sian-chhun, Ou Bun-ti, Kho Iu-chai 
şi Chng Sian-bo, a fost socotită ca fiind minunea secolului XX.

La sfârşitul celui de-al Doilea Război Mondial, cu excepţia unor 
Biserici mici de origine japoneză, Protestantismul 
cativă forţă misionară în Taiwan. în general, toate cultele au cunoscut 
o evoluţie pozitivă până în jurul anului 1965, când a urmat o perioadă 
de stagnare ca urmare a 
minaţiunile mai mari
Naţional al Bisericilor din Taiwan. începând cu anii ’70, viitorul poli
tic al Taiwanului a devenit o problemă de care se ocupau chiar şi 
cultele religioase. Biserica Protestantă, în speranţa că viitorul Taiwanu
lui este parte din opera de mântuire a lui Dumnezeu pentru această 
lume, a emis trei formulări cu privire la această perspectivă, susţinând 
nevoia de reformă socială şi politică, dreptul la auto-determinare al 
poporului taiwanez şi a exprimat speranţa pentru o ţară nouă şi inde
pendentă. Nu toate cultele au fost de acord cu această poziţie, unele 
dintre ele criticând şi manifestând-şi dezacordul cu aceste formulări, de 
altfel aceste diferenţe ideologice faţă de curentul politic naţionalist şi

cu

timp, James Dickson şi soţia sa au încurajat şi au

era cea mai semnifi-

schimbărilor pe plan politic şi social. Deno- 
i din Taiwan au format tot acum Consiliul
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politica faţă de China au determinat o îndepărtarea a cultelor religioa^ 
se unul faţă de altul.

In prezent, creştinismul în Taiwan cunoaşte o creştere numerică în 
raport cu creşterea numărului de locuitori. Cu toate acestea, situaţia 
politică schimbătoare din Taiwan marchează totodată începutul unei 
perioade mai dificile pentru creştinismul din această ţară.

98IV.4. Ortodoxia în Taiwan

Biserica Ortodoxă este prezentă în partea de sud-est a Asiei, unde, 
începând cu anul 1996 există o mitropolie dependentă de Patriarhia 
Ecumenică, scaunul mitropolitan fiind în Hong Kong şi având în sub- 
ordine Hong Kong, Filipine, Taiwan, Thailanda, Laos, Vietnam, 
Cambodgia şi Mianmar.

Intre 1997 şi 8 ianuarie 2008, această mitropolie a făcut parte din 
exarhatul de Hong Kong, India, Indonesia, Filipine şi Singapore, fiind 
păstorită de mitropolitul Nikitas de Hong Kong. După transferarea mi
tropolitului Nikitas ca director al Institutului Ortodox „Patriarhul 
Athenagoras”, Sfântul Sinod al Bisericii din Constantinopol ha ales pe 
arhimandritul Nektarios Tsilis ca următorul mitropolit de Hong Kong şi 
Asia de Sud-Est, fiind întronizat la 1 martie 2008 de mitropolitul 
Tarasios de Mexic şi America Centrală. In prezent, în Taiwan funcţio' 
nează o parohie păstorită de arhimandritul Iona Mourtos, care este de 
altfel singurul preot ortodox din Taiwan.

Abstract: Christianity in the Far Fast. The manifested interest in 
Romania for the history of Christianity from these countries was a low one. 
Generally speaking this interest was a low one. Only after the communist 
took the political control in China, the changes from Japan and Korea after 
the Second World War directed also the attention of the Christianity histo- 
rians over this area of the World. But what happened than was only the last 
par of the history. It is to be mentioned that Christianism entered very difji
cnit in this countries, were there was a totally different religious element. 
Than, the political and commercial relations between the European countries 
and those from Asia influenced the evolution or involution of Christianism in

98 www.wikipedia.com.
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the area. The new religion and those w’ho preacheâ it were seen as represen- 
tants of the European powers, who were many times not easy accepted.

The Christianism is present in Asia since soon in history, but organized it 
entered there through catholic or protestant missionaries} when the commercial ^ 
relations between Europe and Asia developed. The Orthodox Church entered 
later in this area> through Russian missions sent there by the Russian Church 
or through the Russian diplomacy, because in the embassies were always 
present Orthodox priests. These priests activated also outside legacies and 
preached the Gospel to the inhabitants of the country, where they were. Nowt 
the Orthodox Church has a canonicul organization through autonomous epar- 1
chies or/and in direct dependence to the Russian or Ecumenical Patriarchate.
The Romania Orthodox Church is present in Japan through two parishes in 
Tokyo and Osaka'Nagoya region since 2008.



Creştinismul în Africa. Configuraţia actuală*

Pr. Drd. Ion MANEA

I. Creştinismul în Africa

„Intr-o zi pe când stăteam jos şi citeam, am auzit murmurându-se şi 
cântându-se. Sub un copac erau trei bărbaţi, trei femei şi un copil. Unul 
dintre bărbaţi se putea observa clar că era conducătorul lor, iar una din 
femei ţinea în braţe copilul. Conducătorul zornăia pietricele într-o tigvă 
şi cânta o rugăciune. A stropit cu apă din tigvă atât copilul, cât şi mama 
şi i-a dat copilului o bucată de cărbune. Mai târziu l-am întrebat pe acel 
bărbat: «ce făceai acolo?» El mi-a răspuns: «noi, poporul Pokot, vorbeam 
cu Dumnezeu, rugându-1 să vindece acel copil bolnav». L-am întrebat: 
«vorbeai cu Dumnezeul Pokot sau cu Dumnezeul europenilor?» Condu
cătorul a zâmbit şi mi-a spus: «Este un singur Dumnezeu». Apoi i-am 
spus: «acum avem un cuvânt pentru religie, care este a vorbi cu Dumne
zeu». L-am întrebat: «care este numele rugăciunii care ai rostit-o?» El a 
spus: «binecuvântare pentru un copil bolnav»”1.

După o evoluţie strălucitoare din perioada primelor sale veacuri, 
creştinismul din Africa a cunoscut două mari încercări: este vorba mai 
întâi de sciziunea ortodocşilor copţi, etiopieni şi alţii, după Sinodul IV 
Ecumenic de la Calcedon, iar pe de altă parte de stăpânirea islamică în
cepută din secolul al VH-lea. Astfel, deşi se intitulează ca Patriarhie a 
întregii Africi, Patriarhia Alexandriei nu a putut, datorită acestor eve-

* Referat susţinut în cadrul studiilor doctorale la Facultatea de Teologie 
Ortodoxă „Andrei Şaguna” din Sibiu şi dat spre publicare la recomandarea PC Pr. 
Prof. Dr. Nicolae Chifăr.

1 Rev. Mc Govern, 21 ian. 1982, în S. Clements, „The Catholic Church in 
Kenya: A Center of Hope”, în Pro muncii vita, Africa Dossier, 22 (July, 1982), p. 15, 
apud Elizabeth Isichei, A History of Christinity in Africa, from antiquity to che present, 
Society for Promoting Christian Knowledge, (SPCK), London, 1995, p. 353.
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nimente, să aducă o contribuţie remarcabilă în misiunea de încreştinare 
din Africa. De aceea răspândirea credinţei ortodoxe printre indigenii 
africani rămâne un fenomen ce poate fi consemnat doar de la începutul 
secolului al XX-lea. Reprezentanţii ortodocşilor de culoare au început să 
călătorescă prin Europa şi America pentru a lua contact cu Bisericile 
ortodoxe de acolo şi pentru a le cere sprijinul2.

Există o tendinţă ca creştinismul african să fie tratat doar în con
textul misiunilor creştine. în Africa, creştinismul este considerat a fi o 
religie de import împreună cu islamismul şi iudaismul. Din acest motiv, 
s-a putut vorbi despre creştinismul african mai ales odată cu expansiu
nea colonialismului. Această atitudine este, într-o anumită măsură, 
greşită deoarece creştinismul s-a dezvoltat în Africa, mai ales în partea 
de nord a continentului, chiar de la începuturile lui. Apostolul care a 
propovăduit Evanghelia în Africa a fost Sfântul Apostol Marcu şi, aşa
dar, se cuvine să spunem că creştinismul în Africa este de origine 
apostolică. Cu toate acestea, multe dintre instituţiile creştine au pătruns 
în Africa ca parte a ceea ce presupunea expansionismul occidental3.

Creştinismul a ajuns în Africa la scurt timp după evenimentele le
gate de moartea şi învierea Mântuitorului. Ca urmare a propovăduirii 
Sfântului Apostol Marcu avem astăzi Biserica Coptă şi pe cea Etiopiană 
cu elementele lor unice adaptate culturii şi mentalităţii oamenilor. Aşa
dar se poate spune că creştinismul s-a constituit şi în Africa ca parte 
indigenă, fiind adânc înrădăcinat în istoria continentului. Creştinismul 
african comportă astfel suficientă vechime pentru a fi considerat o reli
gie africană tradiţională.4 De asemenea, din mijlocul său au apărut 
autorii patristici de o mare valoare, precum Tertulian, Origen, Clement 
al Alexandriei şi Fericitul Augustin. De asemenea reprezentanţi ai creş
tinismului din Africa au contribuit în mare parte la dezvoltarea

■-V

o/;

I 1

2 P.S. Dr. Antim Nica, „Negrii ortodocşi din Africa de Est şi lupta lor pentru au
tonomie bisericească”, O XIX (1967), nr. 1, p. 3.

5 John Kent, The unacceptable face. The Modem Church in the Eyes of the Historian, 
London, 1987, apud Marc S. Spindler, „Writing African Church History (1969-1989). 
A Survey of Recent Studies”, in Exchange, Journal of Missiological and Ecumenical Re
search, voi. 19, 1990, nr. 1, p. 74.

4 John S. Mbiti, African Religions and Philosopfy, London, Heinemann (Second 
Edition), 1991, p. 223.
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creştinismului în sine, precum şi la apărarea dogmei. Astfel aceştia iau 
parte la sinoadele ecumenice şi locale ale Bisericii, au contribuţii majore 
la dezvoltarea monahismului, a cultului şi a învăţământului religios prin 
vestita şcoală catehetică din Alexandria. Totodată pământul „conţinem 
tului negru” a fost şi el udat cu sângele martirilor.

Creştinismul în Africa cunoaşte în ansamblul său o măreţie 
deosedită, având mii de biserici locale, odată cu sosirea negustorilor 
portughezi, mai târziu cu sosirea coloniştilor misionari, iar în secolul XX 
prin bisericile care au luat naştere după anul 1960, an în care majorita- 
tea ţărilor africane şi-au dobândit independenţa.

I. 1. începuturile creştinismului în Africa

Creştinii din Africa mărturisesc îndeobşte aceeaşi tradiţie: „Când 
Iisus a fost prigonit de «Irod cel european», Dumnezeu Da trimis în 
Africa şi prin aceasta ştim că africanii au înnăscută înclinarea lor spre 
creştinism”5.

Cum am menţionat mai sus, creştinismul s-a răspândit de-a lungul 
coastei mediteraneene, în nordul Africii, profitând de condiţiile cunos- 
cutei „Pax Romana”. Provinciile nord-africane au fost puternic 
romanizate. Coasta nordică a Africii, de la Leptis Magna, din Libia şi 
până în Mauritania, este, începând din secolul al IV-lea, expresia cea 
mai clară a stilului de viaţă roman, care se manifestă în construirea vile
lor, termelor, bazilicelor şi amfiteatrelor. De aceea s-a considerat de 
multe ori că răspândirea intensă a creştinismului în Nordul Africii s-ar 
datora unor misionari veniţi mai repede de la Roma decât direct din 
Orient fără intermediere romană6. Limbile greacă şi latină erau deja în
cetăţenite ca limbi folosite în comerţ, administraţie, armată şi 
învăţământ, astfel că mesajul creştin s-a propovăduit şi pe tărâm african 
în aceste limbi. Cu toate acestea, de timpuriu în istoria sa, creştinismul 
în Africa a început să fie accesibil şi în limbile popoarelor africane. De 
aceea, în Egipt, teologia creştină era exprimată în termenii culturii cop-

s Elizabeth Isichei, op. cit., p. 17.
6 Claudio Moreschini şi Enrico Norelli, Istoria literaturii creştine vechi greceşti şi 

latine I (de la Apostolul Pavel până la Constantin cel Mare), traducere de Hanibal 
Stănciulescu şi Gabriela Sauciuc, Poliromm Iaşi, 2001, p. 361-362.
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te7. Bisericile din Egipt, Nubia şi Etiopia erau în strânsă legătură cu re- 
stul Bisericilor din Est. Copţii au început să fie persecutaţi din secolul V X 
de către Bizanţ pentru aderarea lor la doctrina monofizită, ce a fost 
condamnată prin hotărârile Sinodului IV Ecumenic de la Calcedon din 
anul 451. Totuşi, la începutul secolului al VH-lea, Biserica Coptă din Egipt 
număra 100 de episcopi şi câteva milioane de credincioşi. De aceea pentru 
a împiedica dezvoltarea Patriarhiei Melkite, susţinută de Constantinopol, X7' 
dar şi pentru a se elibera de dominaţia bizantină care dorea triumful orto- q 
doxiei calcedoniene, copţii bau sprijinit pe arabi să ocupe Egiptul între anii 
630-643, socotindu-i chiar eliberatori. Din nefericire însă arabii i-au perse
cutat secole de-a rândul şi pe ei, ca şi pe ortodocşii melkiţi, rămaşi fideli 
Constantinopolului8. însă ceea ce a contribuit în mod esenţial la supravie
ţuirea Bisericii în Egipt a fost faptul că creştinismul devenise deja parte din 
cultura nativă egipteană de pe valea Nilului. Biblia şi Sfânta Liturghie fuse
seră deja traduse în limbile copte din secolul al IlI-lea.

ajutat la supravieţuirea Bisericii Copte a fost 
instituţia foarte puternică şi autoritară a monahismului. Părinţii pustiei 
au întemeiat un mod de vieţuire monastică în care renunţarea la lume 
era totală, şi aceasta pentru a permite dedicarea în întregime cunoaşterii 
lui Dumnezeu. Se spunea la un 
relativ scurtă, erau mai

Un alt element ce a

moment dat că, într-o perioadă de timp 
i mulţi egiptenii în deşert decât în oraşe9, 

creştinismul s-a răspândit în mod considerabil în 
această perioadă timpurie au fost Nubia şi Etiopia. în Nubia s-a răspândit 
în mod indirect prin comerţ şi, probabil, prin aşezarea aici a unor comuni
tăţi monahale coptice de-a lungul malurilor şi insulelor Nilului. Aceasta a 
fost una din puţinele ţări din lumea antică care a fost convertită la creşti
nism fără ca în prealabil să fi experimentat dominaţia romană. Ei au fost 
foarte mult influenţaţi de Bizanţ, aşa cum 
sericilor lor, precum şi din folosirea Liturghiei Sfântului Marcu. Nubia era 
considerată o mică curte bizantină departe de Constantinopol10.

Alte regiuni în care

se poate observa din frescele bi-

7 Kevin Ward, „Africa”, in A World History of Chritianity, by Adrian Hastings 
(Ed.), Cassel, London, 1999, p. 193.

8 Pr. Prof. Dr. Nicolae Chifăr, Istoria Creştinismului, II, Trinitras, 2002, pp. 173-174.
9 Elizabeth Isichei, op. cit., p. 28.
10 Ibidem, p. 31.
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In Etiopia creştinismul a ajuns mai devreme şi spre deosebire de 
Nubia, aici a supravieţuit de-a lungul secolelor. A avut multă susţinere 
din partea Bisericii Copte, dar în ciuda acestui fapt ea nu este conside
rată o biserică misionară a Egiptului. începuturile ei sunt puse în relaţie 
cu cei doi negustori creştini din Siria, Frumenţius şi Edesius, care erau 
în vizită la curtea regelui Negus din Axum11. Frumenţius a fost mai târ
ziu hirotonit ca primul episcop al Bisericii Etiopiene, fiind apoi cunoscut 
ca Avva Salama, „Părintele Luminii”. Misionarii sirieni, sosiţi în Etiopia 
în secolul V, au întemeiat mănăstiri şi au tradus Biblia în limba Ge' ez, 
dintr-o versiune a Septuagintei ce era folosită de către Patriarhia Antio- 
hiei12. Fiind legată jurisdicţional de Patriarhia Alexandriei, încă de la 
încreştinare, Biserica Etiopiei a ajuns treptat prin aceasta, începând din 
secolul al Vll-lea, la credinţa severiană monofizită, fără să-şi dea seama 
că se abate de la hotărârile sinodului de la CalcedonT Fascinaţia creşti
nismului etiopian constă în dezvoltarea unei credinţe coerente şi 
distinctive, clădite pe propriile tradiţii, şi în mare măsură independente 
de modelele greceşti sau romane. Cultura creştină s-a integrat în viaţa 
africană armonizându-se cu aspecte locale bazate pe preoţia oamenilor 
simpli, instituţie ereditară în familiile ce aveau dreptul asupra pământu
rilor Bisericii. Monahismul era crucial, furnizând reguli şi precepte pe 
care preoţii de rând, lipsiţi de o educaţie teologică nu le puteau furniza. 
Creştinismul devine astfel parte a vieţii ţăranului din Etiopia, încorpo
rând concepte tradiţionale despre lumea spirituală, fără a crea impresia 
de conflict, care urma să devină o trăsătură a creştinismului misionar 
din secolele XIX şi XX. Dificilă a fost adaptarea instituţiei căsătoriei 
creştine cu poligamia în practică. Rezultatul a fost descreşterea număru
lui celor care se căsătoreau la Biserică. Astfel participarea la Taina 
Euharistiei era accesibilă de cele mai multe ori copiilor şi bătrânilor14.

Un moment de cotitură în dezvoltarea creştinismului în Africa a 
fost invazia islamului, care nu a reuşit să distrugă creştinismul din Afri-

11 Kevin Ward, arc. cic., p. 197.
12 Elizabeth Isichei, op. cit., p. 33.
IJ Pr. Prof. Dr. Milan Şesan, Pr. Prof. Dr. Ioan Rămureanu, Pr. Prof. Dr. Teodor 

Bodogae, Istoria Bisericii Universale, Manual pentru institutele teologice, voi. I, Ed. 
I.B.M.B.O.R., Bucureşti, 1975, pp. 292.

14 Kevin Ward, art. cit., pp. 199-200.
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ca în totalitate15. Creştinismul antic supravieţuieşte doar în Egipt şi în 
Etiopia până astăzi: în Egipt, Bisericile Coptă şi cea Greacă Ortodoxă, şi 5 
în Etiopia Biserica Ortodoxă Etiopiană. Timp de câteva secole Biserica 
din Etiopia a fost izolată de restul creştinătăţii, ceea ce a dus la dobândi- ^ 
rea unei expresii unice africane a bisericii manifestate în: mulţimea 
sfinţilor, posturi frecvente, sărbători lunare, un cult deosebit adus Fe-

practici iudaice, o liturghie bogată.

•>V

cioarei Maria, observarea unor 
Pentru protejarea împotriva duhurilor rele, toţi purtau amulete, care 
erau de fapt rugăciuni şi formule magice scrise de către preoţi şi purtate f '-1 
în cutiuţe de piele în jurul gâtului şi braţelor16.

Restricţiile sociale şi religioase din Egipt i-au făcut pe copţi să-i pri
mească cu braţele deschise pe arabi, aceştia sosind aici în anul 640, sub 
conducerea lui Amir ibn al As17. De asemenea în Nubia şi Etiopia, Bise
rica pare să fi fost nepregătită să facă faţă presiunilor noii religii. 
Slăbiciunea a constat în imposibilitatea pregătirii şi dezvoltării unui cler 
indigen18.

înrădăcinarea islamismului în Africa a fost, de asemenea, favorizat
de dezbinările dintre creştini. La început creştinii nu i-au privit pe mu
sulmani ca aparţinând unei religii diferite, ci i-au considerat o sectă 
creştină. Curând, copţii au devenit plătitori de impozite şi servitori civili 
ai arabilor. Creştinii erau până în secolul X majoritari, dar valurile ur
mătoare de migraţie arabă au făcut ca numărul lor să se micşoreze. 
Istoricii vorbesc de asemenea de Căsătorii mixte dintre femei copte şi 
bărbaţi arabi, iar copiii din aceste căsătorii deveneau musulmani. La 
sfârşitul secolului al XX-lea, majoritatea egiptenilor care erau încă creş
tini vorbeau limba arabă, iar literatura creştină era tradusă în arabă. 
Partea de nord-vest a Africii a fost redenumită Maghrib, iar Africa a de
venit cunoscută sub numele de Ifriquiya19. Celor ce doreau să treacă la 
islamism li se acordau unele avantaje economice: oportunitatea înrolării 
în armata care a cucerit Spania şi scutirea de la plata unor impozite.

15 John Mbiti, Introduction to African Religion, London, Heinemann, 1991, p. 180.
16 Idem, African Religions ..., p. 224. . . . v/
17 John S. Pobee and Gabriel Ositelu II, African Iniciacives in Chnstiamty, World 

Council of Churches Publications, Geneva, 2001, p. 15.
18 Kevin Word, art. cit, p. 200.
1CJ Elizabeth Isichei, of), cit., p. 43.
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Pentru o perioadă de timp după invazie, creştinii au învăţăt să trăiască 
alături de musulmani. Cartagina a fost un vestit centru cultural creş' 
tin20, opusul său musulman fiind Kairouan, „Caravana sau locul de 
odihnă” întemeiat în anul 670. Mai târziu musulmanii au reuşit să răS' 
pândească credinţa lor mai mult în sud, dincolo de căile de comerţ ale 
deşertului Sahara, şi înspre vest, în Sudan. Creştinismul în Maghrib a 
dispărut în secolul XI, iar în 1317, Catedrala Dongola din Nubia a de' 
venit moschee21.

O a doua fază în dezvoltarea creştinismului în Africa a început în se' 
colul XIV, când negustori şi misionari spanioli şi portughezi au adus 
creştinismul pe coastele de Vest ale Africii şi la gurile de vărsare ale fluvi' 
ului Congo. Cu toate acestea se pare că mulţi dintre misionari au avut de 
înfruntat condiţii vitrege, şi chiar şi-au dat viaţa22. în special în părţile de 
sud şi de centru, Africa ia contact cu creştinismul pe perioada celor 450 de 
ani de cucerire şi dominaţie colonială, care mai târziu a fost cunoscută ca 
„Era Vasco da Gama”23. Portughezii era mulţumiţi de situaţia lor politică: 
maurii era expulzaţi din peninsula Iberică şi o perioadă de puternice ex' 
ploatări navale ba dus pe portughezi pe coastele Africii.

în 1494, prin tratatul de la Tordesillas, papa Alexandru al Vl-lea ba 
numit pe regele portughez responsabil pentru aşezarea şi susţinerea mi' 
sionarilor, precum şi pentru înzestrarea episcopiilor din Africa. Au 
urmat curând alianţe diplomatice cu conducători africani. Aceştia au 
acceptat credinţa catolică adusă de navigatori, iar această acceptare a 
fost întărită de botezul acestor familii ale conducătorilor africani, şi prin 
dăruirea de nume noi portugheze, preferabil cu rezonanţă regală. Acest 
botez nu avea o implicaţie puternic religioasă pentru neofiţi, ci era văzut 
mai mult ca un gest strategic şi diplomatic, deoarece regele portughez 
condamna vânzarea de praf de puşcă şi arme necreştinilor2-1.

Catolicismul a supravieţuit în Africa într'O formă indigenizată până 
spre sfârşitul secolului al XlX-lea, în ciuda unor perioade lungi fără mb

20 F.J. Foakes Jackson, The History of che Christian Church (from the erliest times to 
AD 461), London, George Allen and Unwin Led., 1957, p. 298.

21 Elizabeth Isichei-, op. cit., p. 44-45.
22 John Mbiti, lntroduction to..., p. 181.
23 John S. Pobee and Gabriel Ositelu II, op.cit., p. 20.
24 Kevin Word, an. Cit., p. 201.
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sionari. Nu toţi africanii convertiţi deveneau catolici; unii se alăturau 
diferitelor biserici protestante, în cadrul cărora câţiva protejaţi ai negus
torilor europeni primeau o educaţie universitară peste hotare. Cu toate Zţ 
acestea comunităţile creştine care fuseseră întemeiate în urma influenţe- ^ 
lor occidentale din Evul Mediu erau „plante exotice fragile care nu 
supravieţuiau întotdeauna în pământ african”. Creştinismul nu a înflo- 
rit întotdeauna nici pe pământ portughez. Reforma religioasă a reginei 
Isabella de la sfârşitul secolului al XV-lea a determinat 400 de călugări să 
plece în Africa şi să treacă la islamism25. Unul dintre primii conducători ^ 
care s-a botezat în religia creştină a fost Afonso Manikongo (din regatul 
Congo), care a introdus în regatul său o puternică tradiţie creştină şi a 
lucrat din greu pentru clădirea unui regat creştin în Congo. Fiul lui 
Don Henrique a fost trimis în Portugalia pentru educaţie şi s-a întors 
hirotonit ca episcop de Utica şi Vicar Aspostolic în Congo. Henrique a 
murit prematur şi nu s-a mai făcut nici o încercare de-a avea un nou 
episcop african. Cu toate acestea curând, Nbanza Congo, capitala, a 
devenit San Salvador, şi la sfârşitul secolului XVI a devenit centru epis
copal cu un episcop misionar26. Oricum influenţa portugheză nu a fost 
cea scontată. Pe lângă misionari mai erau, desigur, negustori şi comerci
anţi care mergeau în Africa nu în scopuri creştine, ci mai ales pentru 
îmbogăţire.

In 1645 regatul Congo a primit un grup de călugări italieni din or
dinul capucinilor care au organizat campanii de distrugere a fetişurilor şi 
a muncii vindecătorilor tradiţionali. Creştinismul devenea astfel 
inculturat în viaţa congolezilor. Botezul devenea popular şi odată cu el 
şi prestigiul unui nume portughez de don şi dona2/.

Protestanţii au sosit târziu, la sfârşitul secolului XVIII. Ei aveau o 
vedere eurocentrică asupra lumii şi nu reuşeau să facă o distincţie între 
evanghelizare şi politică. Misionarii creştini din Europa şi America au 
pătruns în interiorul Africii cu puţin timp înainte şi concomitent cu pă
trunderea colonială. Un proverb Gikuyu este relevant în această pri
vinţă: „nu există preot misionar şi european”. Expansiunea modernă a

o

•>V

25 Elizabeth Isichei, op. cit., p. 45-52.
26 Kevin Word, art. Cit., p. 202.
27 Ibidem, p. 202-203.
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creştinismului în Africa a început cu sclavii creştini eliberaţi care s-au 
întors în Africa de Vest către sfârşitul secolului XVIII. Răspândirea care 
a avut loc a fost atât de spontană, încât uneori nu era necesară inter- 
venţia clerului2S.

Aşadar se pare că încercările de-a impropria africanilor un model 
de creştinism european au eşuat datorită neputinţei de-a înţelege 
relităţile culturii africane. Există o mare diversitate de moduri de expri- 
mare a creştinismului în lume. Creştinismul nu a existat niciodată 
separat de cultura unui popor. Din punct de vedere istoric, acesta s-a 
schimbat întotodeauna, îmbrăcând forme specifice culturii locale. însuşi 
Iisus Hristos a fost o persoană care a ţinut seama de coordonatele cultu
rii în care şi-a desfăşurat activitatea. Greşeala misionarilor a fost aceea 
că au încercat să aducă o modificare radicală, dacă nu totală, în culturi
le africane: au considerat a fi bun prea puţin sau nimic în aceste culturi, 
şi au încercat să transforme culturile locale în cele europene. Rezultatul 
a fost un amestec religios între creştinism, islamism şi religiile africane 
tradiţionale.

I. 2. Reluarea misiunilor creştine în secolul al XlX-lea

în 1800 forma dominantă de monoteism în Africa era Islamul. Cu 
excepţia copţilor şi Etiopiei, creştinismul a fost limitat la mici enclave pe 
coasta vestică şi în bazinele Congo şi Zambezi. Chiar şi aşa creştinismul 
de acolo era descris ca un amestec de catolicism şi practici tradiţionale. 
Din 1900 însă s-au creat comunităţi creştine noi, printre care americanii 
negri colonişti din Liberia şi creolii din Sierra Leone mulţi dintre ei 
aducând noua religie, întorşi la casele lor .

Pentru mai bine de trei secole, cel mai semnificativ contact între 
Europa şi Africa a fost comerţul cu sclavi. Sistemul sud-atlantic consu
ma oameni, la fel cum orice industrie consumă materie primă30. Aceasta 
a continuat până la mijlocul secolului al XlX-lea, negustorii cei mai im
portanţi fiind americanii şi brazilienii. Expediţia din Niger, din anul

28 John S. Mbiti, African Religions..., p. 20.
29 Elizabeth Isichei, op. cit., p. 98.
î0 Philip Curtin, The Atlantic Slave Trade: A Census, London 1969, p. 38, apud 

Kevin Ward, art. cit., p. 203.
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1841, condusă de T. Fowell Buxton, sconta într-o promovare a creşti
nismului, comerţului şi civilizaţiei în Africa şi astfel industria cu sclavi 
urma să ia sfârşit. însă continuarea sclaviei în Statele Unite a susţinut şi 
justificat comerţul cu oameni în Africa31.

La sfârşitul secolului al XVIlI-lea, renaşterea evanghelică din Marea 
Britanie a dat naştere la ostilităţi puternice împotriva comerţului cu 
sclavi. Rezultatul a fost dezvoltarea societăţilor misionare voluntare, ca
re se spune că erau „instrumente de evanghelizare mult mai operative 
decât cele susţinute de către stat”32.

Misionarii se propuneau ei înşişi şi de aceea activitatea pe 
mau să o desfăşoare era o alegere personală. Primii misionari englezi 
aveau printre ei un tâmplar, un ţesător şi doi pantofari. Mulţi dintre ei 
erau lipsiţi de educaţie şi deci lipsiţi de oportunităţi. Insă nu toţi dintre 
ei proveneau din clasa de jos: unele societăţi misionare îşi recrutau 
membrii dintre absolvenţii de la Oxbridge. Odată plecaţi spre Africa, 
viaţa lor nu devenea mai uşoară. Dimpotrivă toţi erau încercaţi de lip
suri şi boli, şi pentru mulţi dintre ei chemarea în Africa era o sentinţă la 
moarte.

O
V.

VV

O.r

care ur-

Primii misionari erau bărbaţi, dar li se îngăduia să fie însoţiţi de că
tre soţiile lor. Doar mai târziu li s-a îngăduit şi femeilor necăsătorite să 
devină misionari, şi foarte repede au devenit majoritare33. Printre femei
le misionare, una din cele mai cunoscute a fost Mary Slessor, care în 
1876 a sosit în Nigeria unde a învăţat repede limba locală şi a devenit 
profesoară. în anul 1880 se afla în fruntea propriei societăţi misionare 
care combina instruirea religioasă, asistenţa medicală şi apărarea celor 
defavorizaţi (orfanii şi gemenii abandonaţi)34.

într-o perioadă scurtă de timp societăţile misionare au crescut şi s-au ex
tins foarte mult. Dintre cele mai cunoscute amintim: Societatea Misionară 
Baptistă fondată în anul 1792 (BMS); Societatea Misionară Londoneză, ce 
datează din 1795 (LMS); Societatea Bisericii Misionare fondată în 1789 
(CMS). Dintre societăţile misionare din afara Marii Britanii menţionăm

" Mark A. Noii, Turning Points-Decisive Moments in the History of Chrisciamcy 
Grand Rapids, Michigan, Baker Books, 1998, p. 280. 

î2 Kevin Ward, art. cit., p. 204.
33 E. Isichei, op. cit., p. 76-79.
34 Mark A. Noii, op. cit., p. 289.
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Consiliul American pentru Misiuni în Străinătate (1810), Misiunea din Basel 
(1815), Societatea Misiunilor Evanghelice din Franţa (1822)b.

Eforturile misionarilor au fost primite cu bucurie de către africani, 
poate şi datorită faptului că în multe cazuri au fost înflăcăraţi de un sen- 
timent filantropic real, şi nu doar de dorinţa de au converti. Activitatea 
misionarului se caracteriza şi prin asistenţă medicală, dar şi educaţiona- 
lă. Mulţi dintre tineri erau trimişi peste hotare la studii, iar atunci când 
reveneau fondau propriile lor comunităţi creştine şi misiuni. Activitatea 
lor se dovedea a fi acceptată mai bine de către africani deoarece acest fel 
de creştinism era transmis de către unul dintre ai lor. Exemplar în acest 
sens este cazul lui Samuel Ajayi Crowther din Niger. Acesta a fost un 
sclav domestic, apoi a fost vândut unui negustor portughez pentru a fi 
transportat peste Atlantic. Din fericire a fost salvat de către o escadrilă 
navală britanică, ajungând în Sierra Leone, unde a fost convertit şi a 
primit o educaţie creştină. Mai apoi a fost trimis în Anglia la studii şi, în 
1848 a fost hirotonit preot anglican prin Societatea Bisericii Misionare. 
S-a întors în Niger ca misionar, ajungând în 1864 episcop. Din păcate, 
odată cu plecarea sa pe râul Niger, misiunea creştină din Niger cunoaşte 
un declin profund, datorat, pe de o parte, insucceselor misiunii sale pe 
râul Niger (datorate lipsei de ajutoare din mijlocul indigenilor), cât şi 
părăsirii diocezei în favoarea acelei misiuni36.

Au existat şi alte mişcări în Africa care s-au dovedit mai de succes. 
Astfel un amestec de protestantism european cu forme mai noi de învă
ţături despre sfinţenie şi taumaturgie au dat naştere mişcărilor zioniste. 
In 1908, liderul unei astfel de mişcări zioniste era Daniel Nkonyane, iar 
până în 1920 mişcarea a ajuns sub conducere africană în totalitate. Miş
carea zionistă s-a divizat răspândindu-se în Zwaziland, Basutoland şi 
Rhodesia de Sud. Conducătorii bisericilor zioniste au creat câte un mod 
de conducere, şi aproape fiecare dintre ei a creat o dinastie. Aceste bise
rici erau puternic indigenizate3'.

Cea mai cunoscută mişcare zionistă este Mişcarea Ekuphakameni a 
lui Isaiah Shembe sau „locul înalt”, la 16 kilometri nord de Durban. 
Deşi needucat, el avea pretenţia chiar de-a fi considerat Mesia. El pro-

}’ E. Isichei, op. cit., p. 75-76.
36 Mark Noii, op. cit., p. 286-287, vezi de asemenea E. Isichei, op. cit., p. 171-172. 
h Ibidem, p. 288.
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povăduia un amestec de elemente creştine şi elemente zulu tradiţionale, 
toate cu un accentuat caracter profetic. De asemenea introduce ideea şi ~ 
imaginea unui Hristos negru38.

Un alt moment important în istoria creştinismului african este anul 
1913, an în care William Wade Harris, un african eliberat din închisoa
re, a mers să propovăduiască Evanghelia pe Coasta de Fildeş, 
învăţându-şi ucenicii să-şi organizeze viaţa lor creştină comunitară în 25 
jurul a 12 apostoli numiţi de el în mod regulat în comunităţile converti- 
te la creştinism. Născut într-o familie metodistă, pretindea că misiunea 
sa, de-a distruge vechile tradiţii păgâne şi de-a boteza pe toţi la creşti
nism i-a fost încredinţată în viziune în temniţă de către Arhanghelul 
Gavriil. Un aspect mai puţin pozitiv era tolerarea poligamiei, deşi pro
povăduitorii numiţi de el aveau dreptul la o singură soţie. Celor 
convertiţi le cerea să se ataşeze comunităţilor creştine de tip european 
deja existente. însă urmaşii lor, datorită faptului că erau repudiaţi din 
cauza poligamiei, au ajuns să-şi zidească propriile biserici şi comunităţi 
harriste, după numele lui. Datorită opoziţiei puternice faţă de practicile 
canibale şi vrăjitoreşti, aceştia au ajuns să renunţe la taina euharistiei39.

Acestea sunt doar câteva exemple de biserici ce au luat naştere în 
urma diferitelor misiuni. Multe dintre ele au fost dizolvate la scurt timp, 
altele au reuşit să reziste pentru o vreme, dar au fost suprimate în timp, 
iar altele au rezistat şi sunt încă active şi astăzi, având milioane de 
adepţi. Este de menţionat în acest sens biserica Kimbanguistă, care as
tăzi este considerată cea mai mare Biserică independentă africană, care a 
supravieţuit din prima zi a fondării ei şi până astăzi cu toate adaptările 
ei la condiţiile de viaţă africană40.

Adesea condamnaţi şi dispreţuiţi pentru sincretism, sau pentru o 
înţelegere superficială a Evangheliei, membrii acestor biserici indepen
dente, pot spune în apărarea lor, că au avut mult mai mult succes la 
integrarea evangheliei în modul de viaţă african, şi la depăşirea dihotomiei

h-

38 Stephen Neill, The Pelican History of the Church: 6. A History of christian Mis- 
sions, Middlessex, 1966, p. 500.

39 Ibidem, p. 290; vezi de asemenea E. Isichei, op. cit., pp. 284-286 şi Kevin Ward, 
op. cit., p. 222.

40 Î.P.S. Dr. Antonie Plămădeală, „O nouă confesiune creştină în Africa, Kim- 
banguismul”, O XXXVIII (1987), nr. 3, p. 12-24.
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dureroase trăite de mulţi adepţi ai misiunilor, care preaslăveau Dumnezeul 
creştin duminica, şi consultau vracii şi ghicitorii tradiţionali de luni până 
sâmbăta41.

Numărul misionarilor a crescut foarte mult între anii 1880 şi 1920. 
Misionarii adesea susţineau ambiţiile imperiale. Cei din Ganda au che
mat misionari catolici baFranza, adică francezi, şi protestanţi balngereeză, 
adică englezi, la fel ca multe alte popoare africane. S-a sugerat că misiuni
le ca şi imperialismul se bazează pe acelaşi postulat: superioritatea unei 
culturi faţă de alta. Totuşi nimeni nu a devenit misionar fiind conştient 
că în realitate va propaga imperialismul, ci adesea erau surse serioase de 
dezbinare între misionari şi oficialii colonialişti. Uneori misionarii denun
ţau diferitele forme de opresiune şi nedreptate iar reprezentanţii lor din 
metropole făceau propagandă pe tot felul de probleme umanitare. Deşi la 
început misiunile cooperau între ele, cu timpul au ajuns să fie tot mai dis
tanţate42.

II. Configuraţia actuală a creştinismului

Astăzi harta religioasă a Africii cunoaşte o mare diversitate. Desi
gur că numărul creştinilor este mult mai mare decât la începutul 
secolului XX, însă de departe nu este majoritar. Aceasta pentru că o al
tă religie monoteistă, dar şi radicală, cea a islamului deţine un mare 
procentaj. De asemenea acestora li se adaugă iudaismul şi religiile indi
gene, precum hinduismul. Creştinismul este touşi majoritar în ţări, 
precum: Etiopia, Eritreea, Kenya, Africa de Sud, Swaziland, Lesotho, 
Namibia, Angola, Zair, Rvvanda, Gabon, Camerun, Gana, Liberia şi 
Madagascar. In plus, nu există nici o îndoială că începând cu a doua 
jumătate a secolului XX creştinismul s-a extins foarte mult iar religiile 
tradiţionale au cunoscut un declin invers proporţional. In Nigeria pro
centajul creştinilor a crescut din 1953 până în 1970 de la 22% la 44,9%. 
Mai amintim Burundi 74%, Congo 92%, Guineea Ecuatorială 81%. Cu 
toate acestea numărul misionarilor implicaţi în ultima vreme în Africa 
Sub-Sahariană a atins adesea 30-40000 de membri43.

41 Kevin Ward, art. cit., p. 223.
42 Elizabeth Isichei, op. cit., p. 92. 
4J E. Isichei, op. cit., pp. 325-327.
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II. 1. Biserica Romano-Catolică •o

Biserica Romano-Catolică deşi a pătruns pe teritoriul african odată ~ 
cu primele descinderi colonialiste, totuşi se dezvoltă în masă în special *—. 
din secolul XIX. Până atunci a fost mai mult o religie a celor ce stăpâ- ^

africanilor. Să nu uităm că atunci când corăbiile ^neau în Africa şi nu a 
pline cu sclavi plecau spre America, episcopii catolici erau cei care stro- ^ 
peau „marfa” cu apă sfinţită ca să ajungă la destinaţie (fapte pentru care, 
cu ocazia jubileului Roma prin glasul Papei Ioan Paul al II-lea, a cerut ~ 
iertare). La vest de insulele din Atlantic există dioceze vechi, cum ar fi b- 
Las Palmas, în insulele Canare, înfiinţate încă în secolul al XV-lea, 
Funchal fondată în 1514, cea din insulele Capului Verde, întemeiată în 
1532 şi cea din insulele Azore, care urcă în timp până la 1534. Angola 
devine episcopie din anul 1596, iar în Mozambic, Lorezo Marquez devi
ne episcop în 1616, episcopul actual fiind cardinal. în Madagascar s-a 
înfiinţat un vicariat apostolic în 1848, misiunile aici dezvoltându-se foar
te rapid.

în cea mai mare parte albii din Africa de Sud practică religia pro
testantă. Catolicii de aici sunt aproape toţi negri convertiţi. Cealaltă 
parte a continentului, ce formează adevărata Africă neagră, a rămas ne
cunoscută până la jumătatea secolului al XlX-lea, exceptând zonele de 
coastă. De aceea multe din misiunile africane trezesc şi astăzi mari spe
ranţe şi pentru Biserica Romano-Catolică44.

Veche instituţie a iezuiţilor cu nume nou „De Propaganda Fide a 
fost restabilită în 1816, iar papii care au urmat în timp, au căutat să 
controleze prin ea mai bine misiunile în străinătate. în acest scop au fost 
colectate fonduri care să susţină atât misiunea, cât şi crearea de noi 
episcopii care să fie supuse Romei. Zilele în care scaunele episcopale din 
Africa erau patronate de către regele Portugaliei au trecut de mult. 
Totodată Biserica Romano-Catolică întâmpină greutăţi şi din partea 
statelor care deţineau controlul colonial în Africa (de exemplu în 1905 
guvernul francez separă Biserica de Stat), probleme ce însă le-au rezolvat 
cu ajutorul Concordatelor. De exemplu, în Congo-ul belgian Concor-

44 Ludwig Hertling S. J., Istoria Bisericii, Traducere de Pr. Prof. Dr. Emil Dumea, 
ed. Ars Longa, Bucureşti, 1998, p. 605-606.

45 llustrated. Catholic Missions, 1900, 169 apud Elizabeth Isichei, op. cit., p. 84.
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datul din 1906 asigură sprijin şcolilor catolice în schimbul unei măsuri 
de control a statului46.

Numărul credincioşilor şi al preoţilor a crescut totuşi destul de ra
pid4'. Aşa se face că astăzi Biserica Romano-Catolică în Africa are o 
configuraţie destul de bogată, de departe fiind biserica care domină din 
punct de vedere al numărului de credincioşi.

Astfel dintr-o populaţie totală de 809.805.000 de locuitori ai Africii, 
numărul total al catolicilor este de 135.600.000, ceea ce reprezintă 16,7%48. 
Trebuie spus că în 1912 erau doar 1.500.00049. Jurisdicţia catolică se în- 
tinde peste 497 teritorii bisericeşti, numărând 84 de arhidioceze, 380 de 
dioceze, 16 cardinali şi 2 patriarhi. In ceea ce priveşte numărul episcopi- 
lor se poate observa o creştere a celor nativi. Aşa se face că, dacă la 
începutul secolului XX erau doar câţiva episcopi nativi africani, numă
rul acestora este astăzi majoritar, ei fiind 474, iar episcopi non-nativi 
142, în total 616 episcopi. în celelalte trepte bisericeşti avem un total de 
27.988 preoţi, 372 diaconi, iar în alte trepte inferioare 1.113. Cei care stu
diază teologia sunt 20.994, misionari laici - 1.488 iar cateheţi - 368.075. 
Parohiile ating un număr de 11.355, centrele de misiune - 72.003, grădini
ţele - 10.738, şcolile primare - 30.009, şcolile secundare - 7.488, instituţiile 
superioare - 37.750, comunităţile de binefacere - 14.144.

Pe ţări, în ordinea numărului de credincioşi, situaţia se prezenta la 
31 decembrie 2001 astfel: Republica Democrată Congo (dioceze 47, po
pulaţie catolică 28.245.000, procentaj din populaţia totală 49,58%, 
parohii 1.256), Nigeria (dioceze 49, populaţie catolică 19.369.000, pro
centaj din populaţia totală 16,08%, parohii 1905), Angola (dioceze 16, 
populaţie catolică 10.327.000, procentaj din populaţia totală 49,74%, 
parohii 237), Tanzania (dioceze 30, populaţie catolică 9.977.000, procen
taj din populaţia totală 25,28%, parohii 827), Kenya (dioceze 26, 
populaţie catolică 7.726.00, procentaj din populaţia totală 24,48%, pa
rohii 681), Madagascar (dioceze 20, populaţie catolică 4.575.000, 
procentaj din populaţia totală 23,56%, parohii 317), Burundi (dioceze 7,

46 M. Markowitz, Cross and Siuord: The Political Role of Christian Missions in the Bel- 
gian Congo, 1908-1960, Stanford, 1973, pp. 21-22, apud Elizabeth Isichei, op. cit., p. 85.

47 lbidem, p. 329. 
www.rc.net/africa/catholicafrica

49 Ludwig Hertling S. J., op. cit., p. 604.
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populaţie catolică 4.431.000, procentaj din populaţia totală 65,88%, pa- 
rohii 131), Camerun (dioceze 23, populaţie catolică 4.356.000, procentaj 0 
din populaţia totală 25,41%, parohii 681), Mozambic (dioceze 12, popu- £ 
laţie catolică 4.290.000, procentaj din populaţia totală 21.55%, parohii ^
294), Sudan (dioceze 9, populaţie catolică 4.179.000, procentaj din po- vv
pulaţia totală 9,71%, parohii 183), Rwanda (dioceze 9, populaţie catolică
3.988.000, procentaj din populaţia totală 47,3%, parohii 135), Africa de 
Sud (dioceze 27, populaţie catolică 3.099.000, procentaj din populaţia 
totală . A7, parohii 733), Zambia (dioceze 10, populaţie catolică ^ 
3.078.vV0, procentaj din populaţia totală 26,26%, parohii 261), Malawi 
(dioceze 7, populaţie catolică 2.871.000, procentaj din populaţia totală 
19,41%, parohii 151), Coasta de Fildeş (dioceze 14, populaţie catolică
2.712.000, procentaj din populaţia totală 15,42%, parohii 283), Ghana 
(dioceze 18, populaţie catolică 2.515.000, procentaj din populaţia totală 
12, 20%, parohii 351), Congo (dioceze 7, populaţie catolică 2.271.000, 
procentaj din populaţia totală 48,17%, parohii 158), Benin (dioceze 10, 
populaţie catolică 1.582.000, procentaj din populaţia totală 23,91%, pa- 
rohii 203), Burkina Faso (dioceze 13, populaţie catolică 1.480.000, 
procentaj din populaţia totală 11,40%, parohii 138), Togo (dioceze 7, 
populaţie catolică 1.316.000, procentaj din populaţia totală 22,15%, pa
rohii 149), Zimbawe (dioceze 8, populaţie catolică 1.141.000, procentaj 
din populaţia totală 7,85%, parohii 204), Lesotho (dioceze 4, populaţie 
catolică 963.000, procentaj din populaţia totală 50,98%, parohii 86), 
Republica Central Africană (dioceze 9, populaţie catolică 757.000, pro
centaj din populaţia totală 22,32%, parohii 114), Gabon (dioceze 6, 
populaţie catolică 711.000, procentaj din populaţia totală 29,29%, paro
hii 69), Ciad (dioceze 8, populaţie catolică 708.000, procentaj din 
populaţia totală 8,71%, parohii 114), Reunion (dioceze 1, populaţie ca
tolică 595.000, procentaj din populaţia totală 92,25%, parohii 75), 
Capul Verde (dioceze 2, populaţie catolică 550.000, procentaj din popu
laţia totală 93,22%, parohii 43), Guineea Ecuatorială (dioceze 3, 
populaţie catolică 548.000, procentaj din populaţia totală 93,52%, paro
hii 71), Senegal (dioceze 7, populaţie catolică 533.000, procentaj din 
populaţia totală 5,25%, parohii 118), Etiopia (dioceze 10, populaţie cato
lică 490.000, procentaj din populaţia totală 0,83%, parohii 236), 
Namibia (dioceze 3, populaţie catolică 365.000, procentaj din populaţia
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totală 17,28%, parohii 93), Egipt (dioceze 12, populaţie catolică 291.000, 
procentaj din populaţia totală 0,65%, parohii 209), Mali (dioceze 6, po- 
pulaţie catolică 225.000, procentaj din populaţia totală 1,55%, parohii 
42), Guineea (dioceze 3, populaţie catolică 169.000, procentaj din popu- 
laţia totală 2,54%, parohii 56), Liberia (dioceze 3, populaţie catolică
161.000, procentaj din populaţia totală 5,65%, parohii 45), Sierra Leone 
(dioceze 3, populaţie catolică 157.000, procentaj din populaţia totală 
2,67%, parohii 56), Guineea Bissau (dioceze 2, populaţie catolică
151.000, procentaj din populaţia totală 8,83%, parohii 29), Eritreea (di- 
oceze 3, populaţie catolică 143.000, procentaj din populaţia totală 
3,16%, parohii 109), Sao Tome <Sc Principe (dioceze 1, populaţie catolică
118.000, procentaj din populaţia totală 87,41%, parohii 12), Botswana 
(dioceze 2, populaţie catolică 75.000, procentaj din populaţia totală 
4,49%, parohii 32), Libia (dioceze 4, populaţie catolică 75.000, procentaj 
din populaţia totală 1,28%, parohii 13), Seychelles (dioceze 1, populaţie 
catolică 68.000, procentaj din populaţia totală 85%, parohii 17), Swazi- 
land (dioceze 1, populaţie catolică 54.000, procentaj din populaţia totală 
5,45%, parohii 15), Gambia (dioceze 1, populaţie catolică 34.000, pro- 
centaj din populaţia totală 2,07%, parohii 56), Maroc (dioceze 2, 
populaţie catolică 23.000, procentaj din populaţia totală 0,07%, parohii 
36), Tunisia (dioceze 1, populaţie catolică 20.000, procentaj din popula- 
ţia totală 0,21%, parohii 12), Niger (dioceze 2, populaţie catolică 16.000, 
procentaj din populaţia totală 0,14%, parohii 16), Mauritania (dioceze 
1, populaţie catolică 4.000, procentaj din populaţia totală 0,15%, paro
hii 6), Algeria (dioceze 4, populaţie catolică 3.000, procentaj din 
populaţia totală 0,01%, parohii 39). Există un Consiliu Regional pentru 
evanghelizare şi 9 Conferinţe diecezane regionale30.

Atracţia profundă a africanilor spre rugăciune i-a determinat pe 
unii să fie profeţi în bisericile independente, pe alţii i-a călăuzit spre con
templaţie. De exemplu, în 1934, belgienii au fondat ordinul carmeliţilor 
în Congo, iar în Rwanda a fost deschisă o casă a fecioarelor în 1962. 
Mai există totodată două mănăstiri cisterciene, una de maici şi una de 
călugări, în Uganda, şi o mănăstire de maici benedictine în Igboland. O 
serie de comunităţi contemplative se găsesc în Uganda, Camerun, Se-

50 www.rc.net/africa/catholicafrica
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negal şi estul Nigeriei51. în privinţa monahismului catolic în 2001 erau . ^ 
7.249 fraţi şi 52.695 surori52.

II. 2. Biserica Ortodoxă. Bisericile Precalcedoniene

Biserica Nord'Africană a cunoscut încă din perioada ei antică atât 
declinuri, cât şi reveniri în forţă, de multe ori acestea din urmă nedori- - 
te’3. în perioada antică, creştinismul în nordul Africii a dezvoltat 
puternice, precum: Alexandria, Athribi, Leontopolis, Heliopolis, Syron o 
Kome, Fayum, Philadelphia, Arsinoe, El Hibeh, Oxyrynchus, 
Hermopolis (în provincia Egiptului), Cyrene, Teuchira şi Berenice (în 
provincia Cyrenaica), Cartagina, Utica, Naro, Thysdrus, Hadrumetum 
(în provinvia Africa). Hyppona, Cirta (în Numidia)54.

i supravieţuit doar pe teritoriul Egiptului, 
Etiopiei şi Eritreei, în rest pe teritoriile Libiei, Maroc sau Algeria doar 
palide umbre.

După Sinodul IV Ecumenic de la Calcedon (451) are loc dezbinarea 
dintre melchiţi şi copţi. Astfel dezbinarea aceasta 
şi mai fragilă durabilitatea Bisericii Răsăritene aici.

Patriarhia Alexandriei, deşi se intitulează şi „a întregii Africi , are 
membri în Kenya (Liturghia în 11 limbi), Uganda şi Tanzania. De 
menea mai au membri şi în Africa de Sud, unde s-a răspândit prin grecii 
imigranţi acolo’5.

Odată cu invazia arabă, misiunea a devenit imposibilă. Reluarea mi' 
siunilor în secolul XX a dus la dezvoltarea Ortodoxiei în jurul Lacului 
Victoria, în Uganda, Kenya, Tanzania şi Africa Tropicală.

Fostul Patriarh Petros al VILlea ales, în 1997, a murit în accident 
de elicopter în 11 septembrie 2004 împreună cu alţi trei episcopi, între 
care şi episcopul Nectarios, mare misionar în Madagascar. Actualul Pa- 
triarh Theodoros a fost şi el, la rândul lui, Arhiepiscop de Camerun şi 
Zimbawe’6.

o

centre

F-

Din păcate astăzi au mai

putea decât să facănu

ase-

51 Elizabcch Isichei, o/x cit., p. 329.
52 www.rc.net/africa/catholicafrica
’3 W.H.C. Frend, The Risc of Chrisiianiţy, Fortress Press, Philadelphia, 1984, p. 653. 
* Ibidem, pp. 290, 339.
55 www.geocities.com/Athens/7734/church.htm
56 http://orthodoxwiki.org/Orthodoxy_in_Africa
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Mişcarea ortodoxă din Africa de Est ce se întinde în Uganda, Ke- 
nya şi Tanzania este legată de iniţiativa unor generaţii de africani, foşti 
catolici, anglicani sau protestanţi, care s-au orientat spre Ortodoxie, 
avându-1 în frunte pe tânărul ugandez Reuben Sebanja Mucasa care 
apoi şi-a luat şi numele Spartas57. Acesta începe, în 1925, să întemeieze 
legături cu Bisericile ortodoxe. Găseşte răspuns la Biserica Ortodoxă 
Africană din America. Arhiepiscopul George Alexander MacGuire de 
la New York, însărcinându-1 pe reprezentantul său din Africa de Sud, 
arhiepiscopul Daniel William Alexander, cu soluţionarea cererilor58. 
Acesta vine în 1931 în Uganda şi rămâne zece luni, până în mai 1932, 
când hirotoneşte preoţi pe R. S. M. Spartas şi pe colaboratorul acestuia 
Obadiah K. Basajjakitalo, cel dintâi fiind pus ca vicar general 
arhiepiscopesc pentru Uganda iar cel de-al doilea vicar adjunct. Totoda
tă hirotoneşte şi diaconi şi călugăreşte două măicuţe. Arhiepiscopul 
Alexander trece în Kenya, unde hirotoneşte doi preoţi şi doi diaconi59. 
Din păcate, la puţin timp preotul Spartas află că arhiepiscopul Alexan
der era unit. Prin intermediul Arhimandritului Nicodim Saricas din 
Tanganica, comunitatea formată în jurul preotului Spartas intră în legă
tură cu Patriarhul Meletie al Alexandriei, care în 1934 le trimite 
binecuvântarea şi acceptul de a fi trecuţi sub îndrumarea Patriarhiei 
Alexandriei. Totodată le trimite şi veşminte şi cărţi bisericeşti. Din anul 
1939 Patriarhia Alexandriei le oferă şi burse de studii candidaţilor la 
preoţie la Gimnaziul Grecesc din Cairo. Tot în anul 1939 ia naştere şi 
Biserica Ortodoxă Răsăriteană din Uganda şi Kenya. In 1946, prin Pa
triarhul Cristofor al II-lea, preotul Spartas este ridicat la rang de 
arhimandrit şi numit vicar general pentru africanii din Uganda şi Africa 
de Est, care se va numi de acum înainte Biserica Ortodoxă Greacă- 
Africană. Luptele pentru obţinerea independenţei au avut repercusiuni 
dureroase şi asupra tinerei comunităţi ortodoxe. Astfel, un apropiat al 
Arhimandritului Spartas, ipodiaconul Sebalo Kasasa, formează o 
organzaţie independentă denumită Biserica Ortodoxă Răsăriteană, fiind

5' P.S. Dr. Antim Nica, art.cit., p. 6.
58 Stephen Hayes, Orthodox Mision in Tropical Africa, în www.geocities.com- 

/Athens/7734/orthmiss.htm
59 P.S. Dr. Antim Nica, art.cit., p. 4-5.
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nemulţumit de misiunea lentă ortodoxă printre africani şi manifestând o 
atitudine cu caracter autonom pronunţat60. c.

în 1959, Patriarhia Alexandriei înfiinţează o eparhie pentru Africa ^ 
de Est trimiţând drept conducător pe mitropolitul grec Nicolae, cu titlul 
de mitropolitul Irinupolei61. Acesta şi-a avut sediul la Nairobi, Kenya, 
iar mai târziu la Dar-Es'Salaam în Tanzania. Din păcate, preluarea corn 
ducerii eparhiale în Africa de Est, fără alegerea sau 
comunităţilor ortodoxe băştinaşe, a constituit o surpriză pentru ortO' 
docşii negri, care doreau să vadă în fruntea lor ca episcop pe arhiman' ^ 
dritul Spartas, întemeietorul ortodoxiei africane62.

Totuşi acest gest al Patriarhiei Alexandriei nu descurajează întru 
totul avântul tinerei comunităţi ortodoxe. Prin diplomaţia arhiman' 
dritului Spartas, la 30 septembrie 1965, se reuşeşte ca în colaborare cu 
fostul său prieten Kasasa să realizeze unificarea Bisericii Ortodoxe Grea' 
că-Africană cu Biserica Ortodoxă Răsăriteană. Se instituie un Consiliu 
Suprem Bisericesc ce a şi cerut în anul 1968 autonomia Bisericii OrtO' 
doxe din Africa de Est şi imediat hirotonirea şi instalarea ca episcop a 
arhimandritului Spartas. Tot în acel an se înfiinţează un seminar la Nai' 

pentru studenţii din Kenya, Camerun, Nigeria, Zimbawe, 
Madagascar63. Din păcate, Patriarhia Alexandriei nu a dat curs dorinţei 
de independenţă, deşi noua eparhie declarată independentă dorea ca în 
continuare din punct de vedere spiritual şi canonic să rămână sub juriS' 
dicţia Alexandriei64. Se spera că vor fi ajutaţi în acest demers de fostul 
lor mitropolit Nicolae, care, în 1968, devenise patriarh. Cum era de aş' 
teptat, tensiunile au crescut şi în 1972 are loc o schismă între mitropolitul 
Frumenţius aşezat de patriarhul Alexandriei şi episcopul George Gatuna, 
unul din preoţii hirotoniţi de Alexander. Acesta va intra în comuniune 
cu un grup de creştini ortodocşi de rit vechi din Grecia65.

Patriarhia Română a sprijinit comunităţile ortodoxe din această 
zonă a Africii trimiţândude veşminte şi obiecte bisericeşti precum şi ofe- 
rind burse tinerilor la cele două institute teologice din ţară. Aceştia,

acordul $5

robi

60 îbidem, pp. 6-9. . ,
61 Stephen Hayes, Orthodox.'.., în www.geocities.com/Achens/7734/orthmiss.ntm
62 P.S. Dr. Antim Nica, art.cit., p. 10. . ,
6Î Stephen Hayes, Orthodox ...în www.geocities.com/Athens/7734/orthmiss.htm
64 P.S. Dr. Antim Nica, art. cit., pp. 11-13. .
65 Stephen Hayes, Orthodox..., în www.geocities.com/Athens/7734/orthmiss.htm
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întorşi în ţările lor au contribuit la dezvoltarea Bisericii Ortodoxe, prin 
activităţi misionare, întemeieri de şcoli teologice.

Exemplul Ugandei şi Kenyei este luat şi de alte ţări, dar calea le va 
fi mult mai uşoară, având aproape de ei reprezentanţi ai Bisericii Orto
doxe. Astfel în, Tanzania Biserica Ortodoxă se extinde prin Pavel 
Budala, care ia contact cu Biserica Ortodoxă din Uganda. în Zimbawe 
s-a înfiinţat tot de către Patriarhia Alexandriei o mitropolie cu titlul de 
Acera. Astăzi mitropolitul de Acera are sediul în Yaounde (Camerun), 
având sub jurisdicţie 22 de ţări din Africa de Vest. De altfel creştinismul 
ortodox african se află sub jurisdicţia a patru mitropolii, numite şi îm
părţite după cele patru puncte cardinale66. Primul preot indigen este 
tânărul Rafael Gonda care mergând în Grecia, în 1994 sc botează cu 
întreaga familie, urmează Seminarul din Nairobi şi ajunge preot. In 
Zair, Ortodoxia se dezvoltă prin arhimandritul Hrisostom Papasaran- 
topulos şi ucenicul său Cosmas Grigoriotis care primesc în ajutor 
misionari de la Sfântul Munte. Şi în Madagascar Ortodoxia se va răs
pândi tot printr-un arhimandrit, Nectarios Kellis, venit ca preot 
misionar din Australia, desfăşurându-şi activitatea sub jurisdicţia mitro
poliei din Zimbawe. în Africa de Vest, în Gana şi Nigeria există două 
biserici Ortodoxe necanonice. în Nigeria - Biserica Greacă Ortodoxă a 
fost formată de un episcop necanonic venit din Statele Unite, care hiro
toneşte preoţi. în anul 1985, comunitatea ortodoxă de aici ia contact cu 
Patriarhia Alexandriei, care trimite pe Mitropolitul Irineu de Acera 
pentru a pune lucrurile în ordine. Acesta vine în Nigeria şi aduce sub 
jurisdicţia sa, şi astfel a Alexandriei, noua biserică6'.

Totuşi ca număr de credincioşi, Biserica Ortodoxă Coptă, care a 
luat naştere şi s-a dezvoltat prin conjunctura mai multor factori68, este 
cea mai mare biserică din Orientul Mijlociu şi Africa, desigur dacă avem 
în vedere şi bisericile care au fost sub jurisdicţia ei până la jumătatea 
secolului trecut.

Astfel ei numără 6 milioane de credincioşi în Egipt dintr-un total 
de 57 de milioane de locuitori, în Etiopia 30 milioane iar în Eritreea 2

66 Ibidem.
6/ Ibidem.
68 P.S. Visarion Râşinăreanu, „Factori istorici şi personali în geneza bisericilor or

todoxe orientale”, RT VIII/LXXX (1998), nr. 2-3, pp. 31-43.
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i puţini în Sudan. Până în 1950, Biserica Tewahedo a -i!milioane, şi
Etiopiei a aparţinut de Biserica Coptă din Egipt. La rândul ei Biserica q 
Ortodoxă din Eritreea devine, în 1990, independentă de cea Tewahedo. r-o 
însă toate trei au rămas în comuniune69. De aceea având în vedere ^ 
această lungă dependenţă de Biserica Coptă din Egipt ( abia în 1950 
abbuna devine independent şi nu mai este un simplu demnitar biseri-

copt mandatat de Alexandria) în mod normal aceste biserici s-au ^

mai

cesc
dezvoltat toate trei ca monofizite70. o

Patriarhia Coptă a Alexandriei avea în anii ’60 ai secolului trecut -_
15 eparhii, 13 în Egipt: Port Said, administrată de Patriarh (20 de bise- 
rici, 40 de preoţi, sediul la Cairo), Mitropolia Alexandriei (preoţi 48, 
biserici 60, sediul Alexandria), Mitropolia de Damietta (preoţi 100, bise
rici 70, sediul Alexandria), Episcopia de Ghizah şi Fayum (preoţi 40, 
biserici 25, sediul Fayum), Episcopia de Beni Suef (preoţi 70, biserici 24, 
sediul Beni Suef), Episcopia de Sanabu (preoţi 65, biserici 32, sediul 
Daruth), Episcopia de Minieh şi Asmun (preoţi 90, biserici 40, sediul 
Minieh), Episcopia de Ambub şi Manafalut (preoţi 55, biserici 28, sediul 
Manafalut), Episcopia de Assiut (preoţi 70, biserici 25, sediul Assiut), 
Episcopia de Abutig (preoţi 105, biserici 45, sediul Abutig), Episcopia de 
Akmin şi Girgeh (preoţi 100, biserici 50, sediul Akmin), Episcopia de 
Keneh şi Kos (preoţi 48, biserici 24, sediul Keneh), Episcopia de Luxor şi 
Esneh (preoţi 48, biserici 24, sediul Esneh); şi două eparhii în afara gra
niţelor: Episcopia de Khartum şi Nubia, înfiinţată în 1835 cu sediul la 
Khartum în Sudan, şi o Mitropolie de Ierusalim, mai mult onorifică cu 
sediul la Jaffa. De asemenea
Moharrak (Provincia Assiut), Sfântul Antonie (de aici erau aleşi abunna 
pentru Biserica Etiopiei), Sfântul Pavel (Deşertul Arabiei) şi Baramus 
(Pustiul Nitriei) au fost din 1897 ridicaţi la treapta de mitropoliţi7 . între

şi stareţii celor patru mari mănăstiri

69 http://orthodoxwiki.Org/coptic#Coptic_Christianity_today
70 Henri-Irenee Marrou, Biserica in Antichitatea târzie - 303-604, traducere de

Roxana Mareş, Universitas-Teora, Bucureşti, 1999, p. 176-177. .
71 Pr. Prof. Dr. Ene Branişte, „Biserica Monofizită Coptă , CB XXIV (1967), nr. 

9-10, pp. 952-953. 942-966; a se vedea şi Pr. Magistrand Mihail Colotelo, „biserica 
Monofizită Coptă. Caracteristicile şi organizarea ei”, ST, XXXI (196!1), "*r. - > PP- 
548; Prof. N. Chiţescu, „Ortodoxia şi bisericile Răsăritene mai mici , OXiU (IVOU, nr. 
4, pp. 483-554; Mihai I. Colibă, „Cultul Bisericii Monofizite Copte , O XVII (l/W), 
nr. 3, pp. 339-366.
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timp s-a mai adăugat o episcopie în Sudan (episcop fiind P.S. 
Sarabamon), pe lângă cea din Kartoum (unde este episcop P.S. Elija). 
Din păcate, numărul comunităţilor şi al preoţilor în eparhiile din Egipt 
nu au crescut semnificativ, având în vedere aproape imposibilitatea 
convertirii musulmanilor. Totuşi componenţa Bisericii Coptice s-a dez
voltat prin noi centre în Nigeria, Tanzania, Uganda, Zambia, Kenya, 
Zair, Zimbawe, Namibia şi la Johannesburg în Africa de Sud72. Cei din 
Africa de Sud au, la rândul lor, o istorie deosebită. Astfel un grup de 
negrii metodişti din Africa de Sud iau legătură cu Biserica Etiopiei, cu 
Biserica Africană Ortodoxă din Statele Unite pentru a intra în comuni
une cu Biserica Ortodoxă. Li se hirotoneşte episcop Daniel William 
Alexander 1935. Insă acesta va ajunge să treacă la Biserica Siro-Jacobită 
Unită. Abia în 1993 un grup de episcopi şi cler ai Bisericii Ortodoxe 
Africane din Africa de Sud intră în legătură cu Patriarhia Coptă de 
Alexandria şi astfel ia naştere Biserica Africană Coptă Ortodoxă75.

Conducătorul Bisericii Copte este Papa Shenouda al IlI-lea, al 117' 
lea patriarh la Alexandria de la Sfântul Apostol Marcu. Acesta s-a năs
cut în 1923, din anul 1962 a fost ales episcop, iar din 1971, patriarh.

Deşi în minoritate în Egipt, credincioşii copţi au fost întotdeauna 
un grup de populaţie foarte activă şi progresistă. Aşa se făcea că în anul 
1911 populaţia coptă creştină, deşi doar 6 % din populaţia Egiptului, 
forma pe sectoare 17 % din cei înscrişi la şcoli, şi 33% dintre studenţi.

în ceea ce priveşte cultul folosesc foarte multe anaforale, iar slujbele se 
săvârşesc în limbile egipteană, arabă şi coptă - dialect nordic bohairic'4.

Tot în Egipt mai există un arhiepiscop şi patriarh al Bisericii Unite de 
Rit Malabar, astăzi el fiind Herman Adrian Spruit precum şi un patriarh 
unit de Alexandria, Stephanos al Il-lea Gattas ales în 1986 cu sediul la Cai' 
ro. Acesta din urmă reprezintă gruparea care a acceptat în 1443 unirea cu 
Roma. Astăzi aceştia sunt în număr de 244.000 de credincioşi75.

Cealaltă biserică monofizită este Biserica Etiopiei, numită şi 
„Tewahedo”, cu sediul, Addis Abeba. Această biserică s-a dezvoltat în

72 http://orthodoxwiki.org/Orthodoxy_in_Africa
73 Stephen Hayes, Orthodox..., în www.geocities.com/Athens/7734/orthmiss.htm
74 Pr. Prof. Dr. Ene Branişte, „Cultul bisericilor creştine vechi din Orient - li

turghiile riturilor orientale” O XVII (1966), nr. 1, p. 110-111.
'5 http://0rth0d0xwiki.0rg/c0ptic#C0ptic_Christianity_t0day
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istorie cu cea Coptă din Egipt, sub a cărei umbră a crescut, dar pe ^
care o depăşeşte cu mult astăzi în ceea ce priveşte numărul de credin- o
cioşi. Au existat în istorie multe încercări de atragere a lor la uniaţie, 
profitându-se de subjurisdicţionarea ei Alexandriei şi starea umilitoa- 
re de-a nu putea avea episcopi locali. Conducătorul Bisericii din ^ 
Etiopia „Abunna” nu avea voie să hirotonească mai mult de 7 epis-

dreptul la autocefalie trebuiau 1276. Din
au primat asupra păstrării g

copi, iar pentru a avea 
fericire însă pretenţiile de autonomie nu
credinţei străbune.

Abia în anul 1929, pe lângă Abbuna, care era de obicei ales de la 
Mănăstirea coptă din Egipt, Sfântul Antonie, în grupul celorlalţi 5 epis
copi, care până atunci şi ei erau cu toţii copţi, se acceptă ca unul singur 
să fie etiopian „Icegurul”. Dar la influenţa împăratului acest Icegur capă
tă drept de veto asupra Abbunei. Astfel apar şi conflictele între cei doi, 
mai ales după anul 1949, când se declară şi autocefalia Bisericii din Eti
opia, autocefalie recunoscută la 28 iunie 1959, când Abbuna Vasile, 
întâi stătătorul Bisericii din Etiopia, este investit cu demnitatea de patri
arh de către patriarhul Bisericii Copte din Egipt, Chirii al Vl-lea. Azi, 
patriarh este Abbuna Paulos, ales în 1992. în 1991, patriarhul Merkorios 
ales în 1988 şi acuzat de colaboraţionism cu regimul Menghitsu, a fost 
demis, condamnat la moarte, dar scapă refugiindu-se în Kenya. Azi, în 
Etiopia sunt 30.000 mănăstiri şi biserici 400.000 preoţi care trăiesc din 
contribuţii plus o treime din bunurile celor morţi fără moştenitori legali .

menţinut şi mai ales au dezvoltat în ultimul secol 
relaţii bune cu celelalte bisericii, în special cu Biserica Ortodoxă. In ca
drul acestor dialoguri s-a putut constata că diferenţele nu sunt nici pe 
de parte de doctrină ci mai mult terminologice, şi că nu ar fi nici un pas 
în calea intercomuniunii depline78.

Aceste Biserici au

'6 Pr. Prof. Dr. Nicolae Chifăr, op. cit., p. 175.
77 Pr. Prof. Dr. Liviu Stan, „O nouă patriarhie: Biserica din Etiopia , O XII (1960), 

nr. 1, p. 60, Pr. Prof. Dr. Milan Şesan, „Despre bisericile orental-necalcedoniene , MA XIV 
(1969), nr. 7-8, p. 484, http://orthodoxwiki.Org/coptic#Coptic_Christianity_today

78 Dr. Ioan Vasile Leb, „Relaţiile Bisericii Ortodoxe cu Bisericile Necalcedoniene 
în vederea pregătirii dialogului teologic" ST LIII (1982), nr. 5-6, pp. 423-438.
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II. 3. Biserici Protestante şi Biserici Independente în Africa

Pe lângă Bisericile de mai sus, amintim, fireşte, că şi Bisericile Pro- 
testante au reuşit să câştige teren pe teritoriul Africii. Acestea, fie că au 
păstrat liniile practicii lor europene, fie că, în cele mai multe cazuri, au 
făcut o serie de concesii religiilor tradiţionale, au reuşit să se dezvolte 
prin misiunile lor bogate. In Africa de Sud, în anul 1911, existau peste 
30 de societăţi misionare şi 1650 de misionari. Atunci s-a spus pe bună 
dreptate că Africa de Sud, cu excepţia insulelor din Marea de Sud este 
cel mai propice teren pentru misiune în lume. Cu toate acestea, pentru 
o lungă perioadă din secolul XIX, misionarii au avut prea puţin succes, 
aceasta şi pentru faptul că cei ce deveneau creştini erau adesea ostraci- 
zaţi şi persecutaţi de băştinaşi, sau mai mult, ajungeau să fie discriminaţi 
chiar de către albii de aceeaşi religie. Ca formă de protest împotriva 
dominaţiei şi discriminării albilor iau naştere în Africa de Sud o serie de 
biserici etiopiene79.

Bisericile Independente Etiopiene nu au legătură cu Biserica Etiopi- 
ană, ci se numesc astfel datorită repetării dese a numelui ţării Etiopia în 
Biblie, lucru care, după ei, arată interesul lui Dumnezeu în Africa. Pri
mele două Biserici etiopiene s-au format în Nigeria în 1889, pastorul 
Vincent Mojola Agbebi rupea legăturile cu Biserica Baptistă, iar în 1891 
episcopul anglican Samuel Ajayi Crovvther rupea legătura cu Biserica 
Anglicană80.

Un recensământ din 1980 indica în Africa de Sud peste 7000 de bi- 
serici independente şi 77 de procente din populaţie ca fiind creştină. 
Din aceştia 88 de procente sunt negri, însă cu toate acestea primul preot 
anglican negru îl întâlnim în 1934 iar primul episcop în 1960. Perioada 
de Apartheid (1948-1990) a dus automat şi la înrăutăţirea situaţiei creş
tinilor, deşi Biserica Romano-Catolică a cochetat oarecum cu regimul81. 
In Africa de Sud, cel puţin 200 de biserici se includ în titulatura de 
Zion, nume ce derivă de la sediul central al Bisericii creştine Apostolice 
catolice Zion City de lângă Chicago, biserică fondată ia începutul seco-

‘9 Elizabeth Isichei, op. cit., pp. 100, 125-126.
80 http://exploringafrica.matrix.msn.edu/curriculum/lml4/stu_actfourl4.html.
81 Elizabeth Isichei, op. cit., pp. 99-302.
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lului XX de John Alexander Dowie în special pentru populaţia urbană .d 
săracă. Biserica Zionistă adaptează creştinismul la practicile, credinţele şi ^ 
valorile culturale africane. Multe grupuri respectă sâmbăta82. Aceasta se 
aseamănă cu bisericile Aladura din Nigeria şi la fel ca acestea şi bisericile 
Zion sunt profund indigenizate83.

în Africa de Est, creştinismul cunoaşte în secolul XIX două mari 
succese: în Madagascar şi Buganda, centre mai importante ale misiuni- v 
lor fiind Livingstonia, Zambezia, Buganda, insula Madagascar. De aici c 
misiunile s-au dezvoltat spre Niger, Tanzania, Zambia, Mozambic. Aces- ^ 
tea s-au realizat în special prin societăţile misionare din Marea 
Britanie84.

La începutul secolului XX, creştinismul era aici în minoritate chiar 
şi în Buganda şi Madagascar. în 1938, creştinii formau 8 procente din 
populaţia Kenyei, 10 din populaţia Tanganykăi, 25 din populaţia 
Ugandei. Astăzi 60 de procente din populaţia Ugandei şi Kenyei sunt 
creştini iar în Tanzania o treime. Tot în Africa de Est femeile au fondat 
organizaţii creştine puternice. De asemenea iau naştere multe biserici 
independente, unele rupte din sânul catolicilor, altele din mijlocul pro
testanţilor. O
bisericile profetice85. De exemplu, în Kenya, la o populaţie de 20 de mi
lioane, există 210 biserici independente dintre care unele sunt micuţe iar 
altele numără până la jumătate de milion de membri. Astfel avem Bise
rica Maria Legio din Kenya, dizidentă din Biserica Romano-Catolică, 
Biserica Lumpa în Rhodesia de Nord (Zimbabvve) înfiinţată de Alice 
Lenshina, Guta re Jehovah fondată de Mai Khaza în Rhodesia de Sud 
(Zimbabwe), Guşii Catholic Mission - înfiinţată în 1950 de Mariam 
Rogot şi soţul ei Paul Adika, Maranke Vapostori - înfiinţată în 1932 de 
John Maranke. Dini ya Msambwa (religia lui Dumnezeu) - înfiinţată de 
Elijah Masinde în Kenya pe râul Luhyia în 194086. Dacă în ţări precum 
Nigeria majoritatea creştinilor o formează catolicii şi în această zonă în-

vy

atracţie o constituie societatea Turnul de Veghere şimare

82 http://exploringafrica.macrix.msn.edu/curriculum/lml4/stu_actfour 14.html.
83 Elizabeth Isichei, op. cit., p. 313.
84 îbidem, pp. 128-150.
85 îbidem, pp. 228-240.
86 îbidem, pp. 254-257.
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tâlnim o serie de biserici independente, majoritatea de nuanţă profetică, 
întâlnim astfel bisericile de tip Aladura (posesorii rugăciunii), înfiinţate 
de către membrii înaltei societăţi. în cadrul acestor biserici (multe din 
ele în Nigeria) menţionăm Biserica Apostolică a lui Hristos, Societatea 
Serafimilor şi Heruvimilor, Christianah Olatunrindle, Biserica lui 
Dumnezeu înfiinţată dejosiah Ositelu, Biserica Cerească a lui Hristos87.

în Africa de Vest, islamul a fost nu doar o simplă entitate monoic 
tică, ci a cunoscut o infinitate de permutaţii în relaţiile sale cu culturile 
tradiţionale. Acelaşi lucru se va întâmpla şi cu creştinismul. Cu toate 
urmările comerţului cu sclavi, populaţia de pe Coasta de Vest a rămas 
foarte densă. Şi aici ca şi în Africa de Sud misionarii s-au lovit de rasis
mul albilor şi astfel creştinii africani sunt şi aici ostracizaţi şi persecutaţi 
de către conducătorii tradiţionali. Catolicismul, la rândul său, este sus
ţinut în secolul XIX de către preoţi negri brazilieni, apoi prin venirea 
surorilor Sfântului Iosif de la Cluny. Creştinismul se dezvoltă în Sierra 
Leone, Liberia, Coasta de Aur, Niger, delta Nigerului. Tot acum, la 
sfârşitul secolului XIX şi începutul secolului XX, iau naştere o serie de 
biserici independente datorită discriminării misionarilor negri şi a mar- 
ginalizării acestora. Astfel apar Baptiştii africani, Biserica Unită Africană 
Locală, Biserica Metodistă Africană, Biserica Africană Bethel88.

Partea vest-centrală a Africii cunoaşte de asemenea o dezvoltare a 
misiunii creştine mai ales în Kongo, Gabon, Angola, Congo Belgian. 
Menţionăm aici activitatea misionarului Simon Kimbangu. Acesta este 
iniţiatorul unei mişcări religioase africane remarcabile, numită profetică 
sau penticostală, care îşi are originile la începutul secolului XX. Mişca
rea Kimbanguistă este o mişcare autentic africană. încă de la 
începuturile ei a fost persecutată atât de către autorităţi, care se temeau 
de implicaţiile sociale pe care le-ar putea avea mişcarea, cât şi de celelal
te misiuni creştine care o acuzau de erezie, sincretism şi care o 
considerau periculoasă, în general89. Profetul Simon Kimbangu este o 
persoană destul de controversată. Informaţii despre el vin din două sur
se mai importante: pe de o parte avem Societatea Misionară Baptistă şi

87 lbidem, pp. 278-282.
Ibidem, pp. 153-182.

89 Marie-Louise Martin, Kimbangu. An African Prophec and his Church, Basil 
Blackwell &. Mott Limited, Oxford, 1975, p. 39.
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Biserica Romano-Catolică, iar pe de altă parte, avem informaţiile 
transmise chiar de către urmaşii lui Kimbangu. Există multe legende le- 5 
gate de persoana lui din copilărie şi tinereţe care îl arată ca fiind o 
persoană destul de religioasă şi cu înclinaţii către vedenii şi fenomene ^ 
supranaturale. Chiar numele lui înseamnă cel ce descoperă ceea ce este 
ascuns. Unele surse vorbesc de o personalitate impresionantă şi foarte 
educată, cunoscător al Bibliei în detaliu. Alte surse vorbesc despre un xf 
om ambiţios care îşi dorea să devină misionar care însă nu ştia carte 
aproape deloc. Un aspect mai interesant al acestei mişcări este acela că ^ 
Kimbanguismul a început să ia amploare doar după ce profetul a fost 
prins, persecutat şi apoi închis. Prin acestea Simon Kimbangu a devenit, 
pentru adepţii lui, un tip al Hristosului care
Datorită acestui fapt kimbanguismul s-a făcut pe sine o religie respecta- 
bilă şi respectată: are propriii martiri, propria teologie doctrinară şi 
sacramentală dezvoltată de-a lungul istoriei sale ca mişcare religioasă. 
Curând după obţinerea independenţei statale a Congo Belgian, 
kimbanguiştii au fost acceptaţi în Consiliul Ecumenic ai Bisericilor. Un 
aspect interesant al teologiei lor este modul în care săvârşesc Sfânta îm
părtăşanie: în locul elementelor euharistice tradiţionale - pâine şi vin - 
aceştia folosesc un aluat din cartofi, manioc şi banane, unde bananele 
au rolul de drojdie, şi miere de albine90.

Pe lângă aceste biserici independente şi forme de creştinism 
indigenizat, mai amintim şi unele biserici protestante care îşi desfăşoară 
activitatea în Africa: Biserica Anglicană în Kenya şi Tanzania; Biserica 
Evanghelică Luterană în Republica Democrată Congo, Namibia, Africa 
de Sud, Tanzania, Zimbawe, Gana; Biserica Reformată: Zambia, 
Zimbawe, Nigeria, Guineea Ecuatorială; Biserica Prezbiteriană în Came
run, Africa de Sud, Africa de Est, Kenya, Gana, Mozambic, Nigeria, 
Rwanda, Sudan, Liberia, Algeria; Biserica Metodistă în Gana, Kenya, 
Togo, Zimbawe, Nigeria, Africa de Sud, Sierra Leone; Biserica 
Moraviană în Africa de Sud şi Tanzania; Biserica Evanghelică în Came
run şi Gabon; Congregaţia Evanghelică din Angola; Misiunea 
Evanghelică Penticostală în Angola; Biserica Africană a Duhului Sfânt 
în Kenya; Asociaţia Bisericilor Baptiste din Rwanda; Biserica lui Iisus

90 Idem, „Kimbanguism: A Prophet and His Church”, in D. J. Hesselgrave (ed.), 
Dynamic Religious Movements, Grand Rapids, 1978, pp. 41-64.

pătimeşte pentru oile lui.
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acestea însă sunt membre în Consiliul Ecumenic al Bisericilor, fiind cele 
mai multe deschise articulării lor la adevărata învăţătură de credinţă, 
dar păstrându-şi propriile practici de manifestare a acesteia în spaţiul 
culturii, religiilor şi valorilor africane.

III. Problema inculturaţiei

Una dintre marile greşeli ale misiunilor creştine a fost aceea de-a 
ignora culturile locale în sânul cărora s-au adăpostit. Misionarii au res- 
pins din start tot ceea ce avea legătură cu moştenirea africană pe care o 
considerau fără valoare şi diabolică. Expatriaţii însă erau adesea pionieri 
în a crea liturghii indigene şi în reclamarea trecutului african în tradiţia 
creştină. Nu toţi au primit inculturaţia cu braţele deschise. Un misionar 
din nordul Kenyei a spus: „Africanii nu au nici o cultură şi de aceea ei 
trebuie să accepte creştinismul în forma ei occidentală în totalitate.” Al
ţii erau ambivalenţi. Majoritatea dintre ei nu-şi exprimau părerea pe 
această temă91. In Africa de Sud teologia liberării este bine ancorată, 
grija primordială în celelalte părţi fiind inculturaţia, adică transpunerea 
credinţei creştine în tiparele culturii africane. O problemă practică a 
indigenizării liturghiei stă în faptul că aceasta trebuie să aibă neapărat 
loc în termenii unei anumite limbi şi culturi, şi nu este uşor de aplicat în 
oraşele poliglote. Analizând însă aceasta în lumina crizei care se adân
ceşte în Africa, grija pentru indigenizare pare un lux: „sunt atât de 
multe probleme pe care oamenii le experimentează, precum, vrăjitoria, 
sănătatea, regiumurile militare, state cu un singur partid, dreptatea so
cială ... Pe lângă probleme ca acestea, nevoia de-a compune canoane 
africane pentru mulţime sau nevoia de-a reforma taina spovedaniei sca
de ca importanţă”92.

Mai recent un nou termen a început să fie folosit în cercurile ro- 
mano-catolice pentru a se referi la schimbările prin care a trebuit să 
treacă creştinismul pentru a fi încorporat în viaţa popoarelor. Terme
nul folosit este cel de „inculturaţie” şi el sugerează că este foarte 
folositor să privim Biserica în coordonatele ei culturale, deoarece este

91 E. Hillman, „The Roman Catholic Apostolate to Nomadic Peoples în Kenya”, 
în Pro Mundi Vita, Africa Dossier 15 (oct., 1980), p. 17 apud E. Isichei, ol), cit., p. 330.

92 M. Singleton, „Obsession with Possession?”, Pro Mundi Vita, Africa Dossier 4, 
N.S. (iul.-aug., 1977), p. 14 apud E. Isichei, op. cit., p. 331.
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destul de evident că cultura influenţează Biserica şi Biserica, la rândul ^ 
ei, influenţează cultura93. c

Cel mai puternic argument în favoarea incuituraţiei evangheliei es- ^ 
te întruparea Cuvântului lui Dumnezeu, care s-a făcut pe sine membru ^ 
al societăţii umane, 
timp. întruparea face ca cea 
legitimă94.

Inculturaţia este, de obicei, privită în opoziţie cu sincretismul şi e Tr 
văzută ca selectarea legitimă a unor aspecte din culturile indigene şi in- 
troducerea lor în practica creştină, sau căutrea seminţelor evangheliei 
răspândite din mila lui Dumnezeu în alte religii. Elementele culturii tra- 
diţionale pot astfel da o nuanţă autentică creştinismului95.

Părintele Joseph Mason, un iezuit care a predat la Universitatea 
Gregoriană din Roma, a folosit acest termen în 1962, cu puţin timp îna- 
intea deschiderii Conciliului II Vatican. El se referea mai ales la 
interpenetrarea dintre credinţă şi cultură, la inserarea creştinismului 
într-o cultură şi răspunsul acelei culturi la mesajul creştin .

în discursul curent romano-catolic despre inculturaţie există o ten
dinţă de a recunoaşte că Biserica Creştină astăzi îşi 
Europei. Dar o dorinţă simplă de a vedea creştinismul luând forma şi

situată din punct de vedere cultural în spaţiu şi 
mai pragmatică formă de inculturaţie să fie
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centrul în afaraare

nuanţa culturilor locale este însoţită de nelinişte din partea ierarhiei 
care este preocupată de problema autorităţii şi păstrării credinţei97.

Termenul inculturaţie a fost foarte adesea asociat cu termeni precum 
acomodare, indigenizare şi adaptare, care de asemenea se referă la sinergia 
dintre credinţa creştină şi culturi, cu un accent pus pe ajustarea obiceiurilor 
şi a ordinii speciale a diferitelor arii culturale la practica creştină .

Biserica Romano-Catolică prin Conciliul II Vatican a încurajat 
logia contextualizării, precum şi o abordare mai pozitivă a altor religii

93 Donald R. Jacobs, „African Culture and African Church”, în A New Look at 
Chriscianity in Africa; WSCF Books, Geneva, voi. II, Nr. 2, Serie nr. 5, 1972, p. 3.

94 Ion Bria, Philip Chanson, Jacques Gadille, Marc Spindler, (eds.), Dictionneroe- 
cummenique de missiologie - Cent mots pour la mission, Les Editions du Cerf, Paris, 2001, 
pp. 167-168.

95 Fiona Bowie, „The Inculturation Debate in Africa”, în James P. Mackey (ed.), 
Studies in World Chriscianity, voi. 5, part. 1, Edimburgh, University Press, 1995, p. 69.

96 Ibidem, p. 70.
97 Ibidem, p. 85.

8 Ion Bria et al., op. cit., p. 165.
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tradiţionale. Din păcate documentul cu privire la aceasta aminteşte de 
hinduism şi de budism, însă nu de religiile africane. Oricum, ca oriunde 
altundeva în lume demistificarea catolicismului ha lăsat pe mulţi înstră
inaţi şi decepţionaţi. Elementele care erau mai apropiate de religiile 
tradiţionale au fost altarele tămăduitoare, colierele protectoare, statuete, 
lumânări şi apa sfinţită. Intr-o anumită măsură golul a fost umplut de 
organizaţii precum Rozarul Negru., Armata albastră de la Fatima precum şi 
alte nenumărate societăţi Sfântul Iuda. Niciunele dintre acestea nu sunt 
străine Africii. Pentru catolici limitele unei posibile inculturaţii sunt im
puse de Roma".

Papa Ioan Paul al II-lea, în Enciclica sa Salvorum Apostoli din 1985, a 
spus că inculturaţia este întruparea evangheliei în culturile ereditare şi, 
în acelaşi timp, introducerea acestor culturi în viaţa Bisericii.” Cu toate 
acestea, în practică, era rezervat în ceea ce priveşte abilitatea africanilor 
de a întrupa credinţa creştină sau de-a-şi aduce propria contribuţie la 
creştinismul universal100.

Se pare totuşi că inculturarea evangheliei ca program al Bisericii în 
misiune pare a fi tot mai mult o cerinţă imposibilă101. Roma este adesea 
divizată între o apreciere teoretică a nevoii de inculturaţie şi, pe de altă 
parte, o teamă de ceea ce ar putea rezulta din aceasta. Nimeni altcineva 
decât, pe atunci, cardinalul Joseph Ratzinger condamna teologia con- 
textualizării şi îşi exprima nemulţumirile despre teologia africană în mod 
public: „... teologia africană este în prezent mai mult un proiect decât o 
realitate. ... nu putem exclude posibilitatea că opinia comună a ceea ce 
este african poate umbri raţiunea de a fi catolic”102.

Concluzii

Faţă doar de situaţia de la începutul secolului XX, creştinismul a 
cunoscut în Africa o dezvoltare neaşteptată. Totuşi ţările islamice for
mează o mare pată albă pe harta geografică a Bisericii din Africa. Pe 
întreg acest teritoriu nu numai că numărul creştinilor este în descreşte-

99 E. Isichei, op. cit., p. 328.
Fiona Bowie, art. cit., p. 71.
Mark Spindlcr, „Editorial: Inculturating the Gospel, Kirtg Sisyphus and the 

Cameleon”, în Exchange, voi. 22, 1993, nr. 1, IIMO, p. ii.
102 Joseph Ratzinger with V. Messon, The Ratzinger raport, (San Francisco, 1985) 

pp. 193-194 apud E. Isichei, op. cit., p. 330.
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re, dar şi activitatea misionară este lipsită de cel mai mic progres. Şi să .L 
mai spunem că în unele din aceste regiuni creştinismul ajunsese în anti- 
chitate la o deosebită înflorire. Motivul pentru care Biserica nu a putut 
să pătrundă până în „marea pată albă” nu constă în lipsa unei voinţe ^ 
universale misionare şi nici în faptul că musulmanii nu se lasă conver 
tiţi, ci mai degrabă în absoluta intoleranţă a societăţii islamice ^

primeşte botezul sau doar intenţionează acest lucru b* 
cade în dispreţ universal şi de multe ori îşi pune în pericol viaţa. însăşi 
activitatea misionară îşi poate găsi sfârşitul în botezarea unui musulman. ^ 
Luat în ambientul său musulmanul poate să se convertească a e ca 
oricare altă persoană. Dar constrângerea socială cu care este înconjurat 
face ca un musulman să treacă foarte rar la creştinism .

Pe lângă aceste ţări Africa de la sud de Sahara reprezintă un tărâm 
nou pentru cei ce au primit Cuvântul lui Dumnezeu, şi o dată 
ta şi porunca de-al face vestit tuturor neamurilor (Cf. Matei, 28, 19-20).

Abstract: Christianity has reached Africa at a short time after the 
events related to the death and ressurection of our Savior. As a result of aint 
Mar/c the Apostle's spreading of the word of God
and the Ethiopian Churches ivith their unique elements adapted to the culture 
and mentality of the people. Thus, it can
constituted itself in Africa as well an indigenous part, being strong y roote 
into the history of the continent.

After a brilliant evolution from the times of the first centuries African 
Christianity has encountered tivo great tests: firstly, it ivas the separation 
between the Coptic Orthodox, the Ethiopians and others, following the fourt 
Ecumenical Council of Chalcedon, and secondly the rule of Islam, beginning 
with the Vllth century. Thus, although it vjas called the Patriarchy of t e 
entire Africa, the Patrarchy of Alexandria could not, due to these events, 
bring a remarcable contribution to their mission of christening Africa. That is 
ivhy, the spreading of the orthodox belief among the indigenous africans 
remains a phenomenon that can be reported only from the beginning of t e 
XXth century. The representatives of the Orthodox churches in Africa have 
started to travel to Europe and America in order to get in touch with the

ca atare.
Un musulman care

cu aceas-

have today the Copticive

be said that Christianity has

Ludwig Hertling S. J., Istoria Bisericii, Traducere de Pr. Prof. Dr. Emil Dumea, 
ed. Ars Longa, Bucureşti, 1998, pp. 603-604.
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Orthodox churches there in order to get their support. Unfortunately, there 
have been mistakes too into the process that began with the XXth century, 
and one of the biggest that has to be mentioned was that the great Christian 
missions have ignored the local cultures in the middle of which they have 
sheltered. The missionaries have rejected from the start everything that was 
linked to the African heritage, which was considered worthless and diabolic 
and that happened because not everybody accepted the inculturation with 
their arms open.



Disputa dintre Paul Constantinescu şi I.D. Petrescu 

referitoare la Oratoriul „Patimile Domnului”

Pr. Costin BUTNAR

Oratoriile iui Paul Constantinescu se înscriu în circuitul muzicii 
universale încă de la elaborarea lor. După cum scrie N. Moldoveanu', 
ele nu sunt cu nimic mai prejos de oratoriile lui Johann Sebastian Bach, 
Joseph Haydn sau Friederich Georg Hăndel, chiar mai mult, dacă ţinem 
seama că Paul Constantinescu a lucrat pe melodii date, adică deja create 
şi stabilite de marii noştri protopsalţi, ceea ce este mai greu decât să 
lucrezi în stil liber, am putea afirma că oratoriile noastre bisericeşti sunt 
destul de greu de polifonizat şi orchestrat. în Oratoriile sale, „Paul 
Constantinescu a atins punctul culminant în prelucrarea muzicii 
religioase. De aceea, geniul lui este neîntrecut până astăzi în lumea 
ortodoxă”2.

Oratoriul bizantin de Paşti a fost compus de Paul Constantinescu în 
două variante, prima dintre acestea (şi cea mai valoroasă) fiind astăzi 
pierdută, în împrejurări pe care vom încerca să le desluşim în 
continuare. în cele mai multe dintre lucrările de specialitate dedicate 
acestei opere a lui Paul Constantinescu, acest fierbinte subiect al 
dispariţiei primei variante a Oratoriului este foarte subtil ocolit . Unul 
dintre puţinii în măsură să prezinte adevărul în această problemă este 
teologul şi muzicianul Ion Dumitrescu, care a cunoscut cel mai bine 
cum s-au petrecut faptele, fiind chiar în mijlocul evenimentelor4.

1 Diac. Conf. Dr. Nicu Moldoveanu, „Compozitorul Paul Constantinescu - 20 de 
ani de la moartea sa”, ST XXXV (1983), nr. 9-10, p. 721.

2 Ibidem.
A se vedea, de exemplu, V. Tomescu, Paul Constantinescu, 1967, p. 251-264.

4 Ase vedea: Ion Dumitrescu, „Filele mele de calendar”, în revista Muzica, Bucureşti, 
nr. 3/1966. Text stabilit de Ilinca Dumitrescu; şi Titus Moisescu, Monodia bizantină în 
gândirea unor muzicieni români, Editura Muzicală, Bucureşti, 1999.
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După cele trei execuţii ale Oratoriului din 1946 (despre care vom 
vorbi mai jos) şi prilejuită de aniversarea patriarhului Nicodim, în luna 
mai a aceluiaşi an, a fost tipărită o broşură de 42 de pagini (editată 
probabil de I.D. Petrescu)5, cu un text introductiv de profesorul 
medievalist I.D. Ştefănescu şi cu un text explicativ al lui I.D. Petrescu; 
broşura mai cuprindea: textul literar al Oratoriului „Patimile 
Domnului”, tradus şi rânduit de părintele I.D. Petrescu, lista membrilor 
Orchestrei Filarmonice, al cărei director era pe atunci Emanoil Ciomac, 
şi lista membrilor Societăţii Corale „România”, avându-1 ca director 
muzical pe Nicolae Lungu.

Vasile Tomescu afirmă că prima audiţie a oratoriului a fost întâi 
anunţată în presă pentru 13 ianuarie, dar, din cauza dificultăţii de a 
mobiliza un vast aparat orchestrant şi solistic, aceasta a avut loc două 
luni mai târziu. In acest context, autorul citat spune că „probabil în 
graba pregătirii, pe afişul care anunţa data reală a audiţiei s-a strecurat 
omisiunea numelui şi a contribuţiei pr. I.D. Petrescu la realizarea 
oratoriului (I.D. Petrescu fiind menţionat doar printre solişti)”6, 
întâmplare care s-a agravat prin perpetuarea ei în unele cronici apărute. 
După părerea lui V. Tomescu, „iresponsabilitatea celor care au 
alimentat nefericita întâmplare a omisiunii înainte şi după producerea 
ei” este cauza dureroasei rupturi dintre Paul Constantinescu şi I.D. 
Petrescu. Această vagă explicaţie a lui V. Tomescu nu 
mulţumitoare, ceea ce ne face să recurgem şi la alte surse pentru 
elucidarea situaţiei create în 1946. putem adăuga, totuşi, că V. Tomescu 
este unul din autorii care, deşi recunosc meritele deosebite ale lui I.D. 
Petrescu, în mod subtil îi acordă paternitatea de ansamblu a Oratoriului 
„Patimile Domnului” lui Paul Constantinescu7.

Astfel, dacă pe Afişul primei audiţii numele lui I.D. Petrescu, ca 
autor, nu apare deloc, iar pe programul primei audiţii ca autor al 
Oratoriului apare doar numele lui Paul Constantinescu - I.D. Petrescu 
fiind menţionat în poziţie subsidiară, fiind doar cel ce „a reconstruit, 
tradus şi rânduit textele muzicale bizantine din secolul al XIIHea ale

este

5 Patimile Domnului, Oratoriu dc Paul Constantinescu şi părintele I.D. Petrescu. 
Explicaţiuni şi textul cântat, Bucureşti, Tipografia cărţilor bisericeşti, 1946.

6 Vasile Tomescu, op. cit., p. 262.
7 Vezi Vasile Tomescu, op. cit., p. 261-262.

190



Disputa referitoare la Oratoriul „Patimile Domnului

Oratoriului” -, pe coperta broşurii tipărite, poziţiile sunt a tee. „ atimi^e 
Domnului, Oratoriu de Paul Constantinescu şi Părinte e . • etresc ^ c 
Acest fapt a marcat dintru început „un capăt de neînţelegere, o nuanţa 
de evidentă disidenţă”8.

I.D. Petrescu considera că are dreptul de a fi coautor, deoarece el 
a desăvârşit - a transcris, a reconstituit, a tradus, a rânduit - -d 
materialul tematic al acestui Oratoriu, după manuscrise bizantine ^ 
numai de el ştiute şi numai de el înţelese. Paul Constantinescu 
acceptat această „pretenţie” a mentorului său într-ale muzicii bizantine ^ 
de la Biserica Sfântul Visarion. Discuţiile au fost aprinse, fiind 
alimentate şi de
Petrescu, iar alţii îi negau pretenţiile de coautor. Urmarea a fost 
„tragică” pentru muzica românească - Paul Constantinescu, într-un 
moment de necugetată mânie, a ars partitura şi ştimele Oratoriului, în 

acesta dispărând o adevărată capodoperă ce niciodată şi nicicum 
nu va mai putea fi înlocuită.

Această dureroasă întâmplare este destul de greu de înţeles, având 
în vedere relaţia apropiată dintre I.D. Petrescu şi Paul Constantinescu.
Iată, de pildă 
perioadă în care
bizantine în ţara noastră: „Dragă Domnule Paul, astăzi la ora 6 avem o 
repetiţie aci, la biserică. Cântăm mâine intr-o societate de înaltă 
intelectualitate. Vezi programul şedinţei. Iar amănuntele ţi le voi da eu. 
Treci neapărat pe la mine mai devreme. Vom avea câteva mici lucruri 
de învăţat. E vorba de aclamaţiile imperiale. Al D-voastră, I.D. 
Petrescu”9. în
dintr-un interviu apărut după terminarea Oratoriului este relevant: 
„Iată, aici am Oratoriul pe care l-am încheiat în ziua de 6 octombrie. 
Titlul întreg îl poţi citi pe copertă: Patimile Domnului, Oratoriu de Paşti, 
pe teme bisericeşti bizantine, reconstituite şi traduse de părintele I.D. 
Petrescu. Prin osârdia părintelui Petrescu multe lucrări bizantine de 
mare valoare au fost scoase la iveală. Sunt teme din secolul XIII, de un

'>V

nu a O

cronicarii muzicali, dintre care unii îl susţineau pe I.D.

felul

raporturile de colaborare dintre cei doi, într-o 
Biserica Sfântul Visarion devenise sanctuarul muzicii

care erau

ce-1 priveşte pe Paul Constantinescu, un fragmentceea

8 Titus Moisescu, op. cit., p. 54.
9 Scrisoare a lui I.D. Petrescu către Paul Constantinescu, din 7 VII 1938, păstrată în 

Biblioteca „G. Breazul”, nr. inv. 2932. Cf. Titus Moisescu, op. cit., p. 54.
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interes covârşitor, atât de perfecte şi conţinând atâta dramatism încât 
rămân şi acum actuale”10.

După controversa din anul 1964, însă, ruptura dintre cei doi 
muzicieni devine radicală şi definitivă; de exemplu, în „Cuvântul 
înainte” - scris în 1969 - al lucrării sale Studii de paleografie muzicală 
bizantină, voi. 2, I.D. Petrescu face o amplă prezentare a Dramei Patimile 
Domnului, vorbind chiar şi de prima audiţie din 3 martie 1946, dar nu 
menţionează niciun cuvânt despre Paul Constantinescu, şi nici măcar 
faptul că acest oratoriu are o structură orchestrală, solistică şi corală 
alcătuită de un compozitor. La fel, Titus Moisescu, în calitate de editor 
al lucrării lui I.D. Petrescu, în „Nota asupra ediţiei” - din 20 octombrie 
1983 -, nu îl aminteşte pe Paul Constantinescu, şi nici faptul că acest 
oratoriu nu mai există, bineînţeles cu excepţia libretului11.

în textul introductiv al Broşurii amintite, I.D. Ştefănescu scoate în 
evidenţă meritele ambilor autori, numindu-i ca atare: „opera domnului 
Paul Constantinescu şi a părintelui I.D. Petrescu”. Şi mai departe: 
„Manuscrisele bizantine muzicale, de care s-a legat cu drag părintele 
Petrescu, încă din vremea studiilor sale la Paris, aparţin aceleiaşi epoci 
de strălucire (secolelor XLXIV). Părintele le-a cercetat îndelung... le-a 
desluşit glasul... le-a descifrat ritmurile, adică complexa lor viaţă 
muzicală... şi perseverent s-a îndreptat către cel mai chemat dintre 
muzicanţii noştri în această direcţie. Domnul Paul Constantinescu a 
primit materia nobilă şi a tratat-o cu ştiinţă desăvârşită, cu înţelegere 
adâncă şi cu convingere”.

în esenţă, atât I.D. Petrescu, prin selectarea melodiilor şi 
orânduirea lor conform unei concepţii structurale bine gândite, cât şi 
Paul Constantinescu, prin tehnica utilizată de a îmbrăca textul muzical 
medieval în cea mai adecvată haină polifonică vocal-orchestrală, au 
conceput acest Oratoriu ca pe o „dramă muzicală”, în cel mai adecvat 
sens al acestei noţiuni, prima încercare de acest gen din întreaga 
Ortodoxie. Cât priveşte contribuţia fiecăruia dintre cei doi autori ai 
Oratoriului, aceasta se poate evalua astfel12:

!

10 Interviu cu Paul Constantinescu, în Evenimentul, 11 octombrie 1943.
11 Cf. I.D. Petrescu, Studii de paleografie muzicală bizantină, voi. 2, Editura 

Muzicală, Bucureşti, 1984, p. V-XXIII.
12 Cf. Titus Moisescu, op. cit., p. 56.
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milioane, şi mai puţini în Sudan. Până în 1950, Biserica Tewahedo a 
Etiopiei a aparţinut de Biserica Coptă din Egipt. La rândul ei Biserica c 
Ortodoxă din Eritreea devine, în 1990, independentă de cea Tewa e o. ^ 
însă toate trei au rămas în comuniune69. De aceea având în ve ere 
această lungă dependenţă de Biserica Coptă din Egipt ( abia în ^
abbuna devine independent şi nu mai este un simplu demnitar isen ^ 
cesc copt mandatat de Alexandria) în mod normal aceste biserici s-au 
dezvoltat toate trei ca monofizite70. J

Patriarhia Coptă a Alexandriei avea în anii ’60 ai secolului trecut ^ 
15 eparhii, 13 în Egipt: Port Said, administrată de Patriarh (20 de bise- 
rici, 40 de preoţi, sediul la Cairo), Mitropolia Alexandriei (preoţi 48, 
biserici 60, sediul Alexandria), Mitropolia de Damietta (preoţi 100, bise
rici 70, sediul Alexandria), Episcopia de Ghizah şi Fayum (preoţi 40, 
biserici 25, sediul Fayum), Episcopia de Beni Suef (preoţi 70, biserici 24, 
sediul Beni Suef), Episcopia de Sanabu (preoţi 65, biserici 32, sediu 
Daruth), Episcopia de Minieh şi Asmun (preoţi 90, biserici , se m 
Minieh), Episcopia de Ambub şi Manafalut (preoţi 55, biserici , se iu 
Manafalut), Episcopia de Assiut (preoţi 70, biserici 25, sediul Assiut), 
Episcopia de Abutig (preoţi 105, biserici 45, sediul Abuţig), Episcopia e 
Akmin şi Girgeh (preoţi 100, biserici 50, sediul Akmin), piscopia e 
Keneh şi Kos (preoţi 48, biserici 24, sediul Keneh), Episcopia de Luxor şi 
Esneh (preoţi 48, biserici 24, sediul Esneh); şi două eparhii in afara gra
niţelor: Episcopia de Khartum şi Nubia, înfiinţată în 1835 cu se. iu 
Khartum în Sudan, şi o Mitropolie de Ierusalim, mai mult onorifică cu 
sediul la Jaffa. De asemenea şi stareţii celor patru mari mănăstiri 
Moharrak (Provincia Assiut), Sfântul Antonie (de aici erau aleşi abunna 
pentru Biserica Etiopiei), Sfântul Pavel (Deşertul Arabiei) şi aramus 
(Pustiul Nitriei) au fost din 1897 ridicaţi la treapta de mitropoliţi . Intre

69 http://orthodoxwiki.0rg/coptic#Coptic_Christianity_today , .
70 Henri-Irenee Marrou, Biserica in Antichitatea târzie - 303-604, traducere de

Roxana Mareş, Universitas-Teora, Bucureşti, 1999, p. 176-177. . nQ,7»
71 Pr. Prof. Dr. Ene Branişte, „Biserica Monofizită Coptă" CB XXIV (1967) nn 

9-10, pp. 952-953. 942-966; a se vedea şi Pr. Magistrand Mihail Colotelo, «Blse 
Monofizită Coptă. Caracteristicile şi organizarea ei”, ST, XXXI (196^* n^* 5'^PP*
548; Prof. N. Chiţescu, „Ortodoxia şi bisericile Răsăritene mai mici .O XIII 0 JtU. •
4, pp. 483-554; Mihai I. Colibă, „Cultul Bisericii Monofizite Copte , O XVII ( 
nr. 3, pp. 339-366.

177

http://orthodoxwiki.0rg/coptic%23Coptic_Christianity_today


Pr. Drd. Ion Manea

timp s-a mai adăugat o episcopie în Sudan (episcop fiind P.S. 
Sarabamon), pe lângă cea din Kartoum (unde este episcop P.S. Elija). 
Din păcate, numărul comunităţilor şi al preoţilor în eparhiile din Egipt 
nu au crescut semnificativ, având în vedere aproape imposibilitatea 
convertirii musulmanilor. Totuşi componenţa Bisericii Coptice s-a dez
voltat prin noi centre în Nigeria, Tanzania, Uganda, Zambia, Kenya, 
Zair, Zimbawe, Namibia şi la Johannesburg în Africa de Sud72. Cei din 
Africa de Sud au, la rândul lor, o istorie deosebită. Astfel un grup de 
negrii metodişti din Africa de Sud iau legătură cu Biserica Etiopiei, cu 
Biserica Africană Ortodoxă din Statele Unite pentru a intra în comuni
une cu Biserica Ortodoxă. Li se hirotoneşte episcop Daniel William 
Alexander 1935. Insă acesta va ajunge să treacă la Biserica Siro-Jacobită 
Unită. Abia în 1993 un grup de episcopi şi cler ai Bisericii Ortodoxe 
Africane din Africa de Sud intră în legătură cu Patriarhia Coptă de 
Alexandria şi astfel ia naştere Biserica Africană Coptă Ortodoxă75.

Conducătorul Bisericii Copte este Papa Shenouda al IlI-lea, al 117- 
lea patriarh la Alexandria de la Sfântul Apostol Marcu. Acesta s-a năs
cut în 1923, din anul 1962 a fost ales episcop, iar din 1971, patriarh.

Deşi în minoritate în Egipt, credincioşii copţi au fost întotdeauna 
un grup de populaţie foarte activă şi progresistă. Aşa se făcea că în anul 
1911 populaţia coptă creştină, deşi doar 6 % din populaţia Egiptului, 
forma pe sectoare 17 % din cei înscrişi la şcoli, şi 33% dintre studenţi.

In ceea ce priveşte cultul folosesc foarte multe anaforale, iar slujbele se 
săvârşesc în limbile egipteană, arabă şi coptă - dialect nordic bohairic74.

Tot în Egipt mai există un arhiepiscop şi patriarh al Bisericii Unite de 
Rit Malabar, astăzi el fiind Herman Adrian Spruit precum şi un patriarh 
unit de Alexandria, Stephanos al II-lea Gattas ales în 1986 cu sediul la Cai
ro. Acesta din urmă reprezintă gruparea care a acceptat în 1443 unirea cu 
Roma. Astăzi aceştia sunt în număr de 244.000 de credincioşi75.

Cealaltă biserică monofizită este Biserica Etiopiei, numită şi 
„Tewahedo”, cu sediul, Addis Abeba. Această biserică s-a dezvoltat în

72 http://orthodoxwiki.org/Orthodoxy_in_Africa
73 Stephen Hayes, Onhodox..., în www.geocities.com/Athens/7734/orthmiss.htm 
7-1 Pr. Prof. Dr. Ene Branişte, „Cultul bisericilor creştine vechi din Orient - li

turghiile riturilor orientale” O XVII (1966), nr. 1, p. 110-111.
,5 http://orthodoxwiki.Org/coptic#Coptic_Christianity_today
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istorie cu cea Coptă din Egipt, sub a cărei umbră a crescut, a* Pe r;
care o depăşeşte cu mult astăzi în ceea ce priveşte numărul de ere in ^
cioşi. Au existat în istorie multe încercări de atragere a lor la uniaţie, ,—; 
profitându-se de subjurisdicţionarea ei Alexandriei şi starea umilitoa 
re de-a nu putea avea episcopi locali. Conducătorul Bisericii din ^ 
Etiopia „Abunna” nu avea voie să hirotonească mai mult dej epis ^ 
copi, iar pentru a avea dreptul la autocefalie trebuiau 12 . Din 
fericire însă pretenţiile de autonomie nu au 
credinţei străbune.

Abia în anul 1929, pe lângă Abbuna, care era de obicei ales de la 
Mănăstirea coptă din Egipt, Sfântul Antonie, în grupul celorlalţi 5 epis 
copi, care până atunci şi ei erau cu toţii copţi, se acceptă ca unul singur 
să fie etiopian „Icegurul”. Dar la influenţa împăratului acest Icegur căpă
tă drept de veto asupra Abbunei. Astfel apar şi conflictele între ce* 
mai ales după anul 1949, când se declară şi autocefalia Bisericii din Eti
opia, autocefalie recunoscută la 28 iunie 1959, când Abbuna Vasi e, 
întâi stătătorul Bisericii din Etiopia, este investit cu demnitatea de P^r| 
arh de către patriarhul Bisericii Copte din Egipt, Chirii al Vl-lea. zi, 
patriarh este Abbuna Paulos, ales în 1992. în 1991, patriarhul Merkorios 
ales în 1988 şi acuzat de colaboraţionism cu regimul Menghitsu, a fost 
demis, condamnat la moarte,
Etiopia sunt 30.000 mănăstiri şi biserici 400.000 preoţi care trăiesc m 
contribuţii plus o treime din bunurile celor morţi fără moştenitori legali

menţinut şi mai ales au dezvoltat în ultimul secol

primat asupra păstrării g

dar scapă refugiindu-se în Kenya. Azi, în

Aceste Biserici au
relaţii bune cu celelalte bisericii, în special cu Biserica Ortodoxă. In ca 
drul acestor dialoguri s-a putut constata că diferenţele nu sunt nici pe 
de parte de doctrină ci mai mult terminologice, şi că nu ar fi nici un pas
în calea intercomuniunii depline78.

76 Pr. Prof. Dr. Nicolae Chifăr, op. cit., p. 175.
77 Pr. Prof. Dr. Liviu Stan, „O nouă patriarhie: Biserica din Etiopia”, O XII (1960), 

nr. 1, p. 60, Pr. Prof. Dr. Milan Şesan, „Despre bisericile orental-necalcedoniene”, MA XIV 
(1969), nr. 7-8, p. 484, http://orthodoxwiki.Org/coptic#Coptic_Christianity_today

78 Dr. Ioan Vasile Leb, „Relaţiile Bisericii Ortodoxe cu Bisericile Necalcedoniene 
în vederea pregătirii dialogului teologic” ST LIII (1982), nr. 5-6, pp. 423-438.

179

http://orthodoxwiki.Org/coptic%23Coptic_Christianity_today


Pr. Drd. Ion Manea

II. 3. Biserici Protestante şi Biserici Independente în Africa

Pe lângă Bisericile de mai sus, amintim, fireşte, că şi Bisericile Pro- 
testante au reuşit să câştige teren pe teritoriul Africii. Acestea, fie că au 
păstrat liniile practicii lor europene, fie că, în cele mai multe cazuri, au 
făcut o serie de concesii religiilor tradiţionale, au reuşit să se dezvolte 
prin misiunile lor bogate. In Africa de Sud, în anul 1911, existau peste 
30 de societăţi misionare şi 1650 de misionari. Atunci s-a spus pe bună 
dreptate că Africa de Sud, cu excepţia insulelor din Marea de Sud este 
cel mai propice teren pentru misiune în lume. Cu toate acestea, pentru 
o lungă perioadă din secolul XIX, misionarii au avut prea puţin succes, 
aceasta şi pentru faptul că cei ce deveneau creştini erau adesea ostraci- 
zaţi şi persecutaţi de băştinaşi, sau mai mult, ajungeau să fie discriminaţi 
chiar de către albii de aceeaşi religie. Ca formă de protest împotriva 
dominaţiei şi discriminării albilor iau naştere în Africa de Sud o serie de 
biserici etiopiene'9.

Bisericile Independente Etiopiene nu au legătură cu Biserica Etiopi- 
ană, ci se numesc astfel datorită repetării dese a numelui ţării Etiopia în 
Biblie, lucru care, după ei, arată interesul lui Dumnezeu în Africa. Pri
mele două Biserici etiopiene s-au format în Nigeria în 1889, pastorul 
Vincent Mojola Agbebi rupea legăturile cu Biserica Baptistă, iar în 1891 
episcopul anglican Samuel Ajayi Crowther rupea legătura cu Biserica 
Anglicană80.

Un recensământ din 1980 indica în Africa de Sud peste 7000 de bi
serici independente şi 77 de procente din populaţie ca fiind creştină. 
Din aceştia 88 de procente sunt negri, însă cu toate acestea primul preot 
anglican negru îl întâlnim în 1934 iar primul episcop în 1960. Perioada 
de Apartheid (1948-1990) a dus automat şi la înrăutăţirea situaţiei creş
tinilor, deşi Biserica Romano-Catolică a cochetat oarecum cu regimul81. 
In Africa de Sud, cel puţin 200 de biserici se includ în titulatura de 
Zion, nume ce derivă de la sediul central al Bisericii creştine Apostolice 
catolice Zion City de lângă Chicago, biserică fondată la începutul seco-

'9 Elizabeth Isichei, op. cit., pp. 100, 125-126.
http://exploringafrica.matrix.msn.edu/curriculum/lml4/stu_actfour 14.html. 

81 Elizabeth Isichei, op. cit., pp. 99-302.
80
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lului XX de John Alexander Dowie în special pentru populaţia urbana 
săracă. Biserica Zionistă adaptează creştinismul la practicile^cre 6 ^ Z 
valorile culturale africane. Multe grupuri respectă sâmbăta . ceasta se ^ 
aseamănă cu bisericile Aladura din Nigeria şi la fel ca acestea şi bisericile _ 
Zion sunt profund indigenizate8î. „ rj

în Africa de Est, creştinismul cunoaşte în secolul XIX doua mari 
succese: în Madagascar şi Buganda, centre mai importante a e misiuni 
lor fiind Livingstonia, Zambezia, Buganda, insula Madagascar. ^aicl ~ 
misiunile s-au dezvoltat spre Niger, Tanzania, Zambia, Mozam ic. ces 

s-au realizat în special prin societăţile misionare din Marea 
Britanie84.
tea

aici în minoritate chiarLa începutul secolului XX, creştinismul era 
şi în Buganda şi Madagascar. în 1938, creştinii formau 8 procente in 
populaţia Kenyei, 10 din populaţia Tanganykăi, 25 din populaţia 
Ugandei. Astăzi 60 de procente din populaţia Ugandei şi Kenyei 
creştini iar în Tanzania o treime. Tot în Africa de Est femeile au on at

sunt

organizaţii creştine puternice. De asemenea iau naştere multe biserici 
independente, unele rupte din sânul catolicilor, altele din mijlocul pro- 
testanţilor. O
bisericile profetice85. De exemplu, în Kenya, la o populaţie de 20 de mi
lioane, există 210 biserici independente dintre care unele sunt micuţe iar 
altele numără până la jumătate de milion de membri. Astfel avem Bise
rica Maria Legio din Kenya, dizidentă din Biserica Romano-Catolică, 
Biserica Lumpa în Rhodesia de Nord (Zimbabvve) înfiinţată de Alice 
Lenshina, Guta re Jehovah fondată de Mai Khaza în Rhodesia de Sud 
(Zimbabwe), Guşii Catholic Mission - înfiinţată în 1950 de Mariam 
Rogot şi soţul ei Paul Adika, Maranke Vapostori - înfiinţată în 1932 de 
John Maranke. Dini ya Msambwa (religia lui Dumnezeu) - înfiinţată de 
Elijah Masinde în Kenya pe râul Luhyia în 194086. Dacă în ţări precum 
Nigeria majoritatea creştinilor o formează catolicii şi în această zonă în-

atracţie o constituie societatea Turnul de Veghere şimare

82 http://exploringafrica.matrix.msn.edu/curriculum/lml4/stu_actfourl4.html.
8J Elizabeth Isichei, op. cit., p. 313.
84 Ibidem, pp. 128'150.
85 Ibidem, pp. 228-240.
86 Ibidem, pp. 254-257.
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tâlnim o serie de biserici independente, majoritatea de nuanţă profetică, 
întâlnim astfel bisericile de tip Aladura (posesorii rugăciunii), înfiinţate 
de către membrii înaltei societăţi. In cadrul acestor biserici (multe din 
ele în Nigeria) menţionăm Biserica Apostolică a lui Hristos, Societatea 
Serafimilor şi Heruvimilor, Christianah Olatunrindle, Biserica lui 
Dumnezeu înfiinţată de Josiah Ositelu, Biserica Cerească a iui Hristos87.

In Africa de Vest, islamul a fost nu doar o simplă entitate monoli
tică, ci a cunoscut o infinitate de permutaţii în relaţiile sale cu culturile 
tradiţionale. Acelaşi lucru se va întâmpla şi cu creştinismul. Cu toate 
urmările comerţului cu sclavi, populaţia de pe Coasta de Vest a rămas 
foarte densă. Şi aici ca şi în Africa de Sud misionarii s-au lovit de rasis
mul albilor şi astfel creştinii africani sunt şi aici ostracizaţi şi persecutaţi 
de către conducătorii tradiţionali. Catolicismul, la rândul său, este sus
ţinut în secolul XIX de către preoţi negri brazilieni, apoi prin venirea 
surorilor Sfântului Iosif de la Cluny. Creştinismul se dezvoltă în Sierra 
Leone, Liberia, Coasta de Aur, Niger, delta Nigerului. Tot acum, la 
sfârşitul secolului XIX şi începutul secolului XX, iau naştere o serie de 
biserici independente datorită discriminării misionarilor negri şi a mar- 
ginalizării acestora. Astfel apar Baptiştii africani, Biserica Unită Africană 
Locală, Biserica Metodistă Africană, Biserica Africană Bethel88.

Partea vest-centrală a Africii cunoaşte de asemenea o dezvoltare a 
misiunii creştine mai ales în Kongo, Gabon, Angola, Congo Belgian. 
Menţionăm aici activitatea misionarului Simon Kimbangu. Acesta este 
iniţiatorul unei mişcări religioase africane remarcabile, numită profetică 
sau penticostală, care îşi are originile la începutul secolului XX. Mişca
rea Kimbanguistă este o mişcare autentic africană. încă de la 
începuturile ei a fost persecutată atât de către autorităţi, care se temeau 
de implicaţiile sociale pe care le-ar putea avea mişcarea, cât şi de celelal
te misiuni creştine care o acuzau de erezie, sincretism şi care o 
considerau periculoasă, în general89. Profetul Simon Kimbangu este o 
persoană destul de controversată. Informaţii despre el vin din două sur
se mai importante: pe de o parte avem Societatea Misionară Baptistă şi

81 Ibidem, pp. 278-282.
Ibidem, pp. 153-182.
Marie-Louise Martin, Kimbangu. An African Prophet and his Church, Basil 

Blackwell <Se Mott Limited, Oxford, 1975, p. 39.
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Biserica Romano-Catolică, iar pe de altă parte, avem 
transmise chiar de către urmaşii lui Kimbangu. Există mu te e8e™ t e o
gate de persoana lui din copilărie şi tinereţe care îl arată ca un o ^ 
persoană destul de religioasă şi cu înclinaţii către vedenii şi enomene 
supranaturale. Chiar numele lui înseamnă cel ce descoperă ceea ce este ^ 
ascuns. Unele surse vorbesc de o personalitate impresionantă şi oarte 
educată, cunoscător al Bibliei în detaliu. Alte surse vor esc espre 
om ambiţios care îşi dorea să devină misionar care însă nu ştia ^a ^ o 
aproape deloc. Un aspect mai interesant al acestei mişcări este ace ac 
Kimbanguismul a început să ia amploare doar după ce pro etu a os 
prins, persecutat şi apoi închis. Prin acestea Simon Kim angu a eve^ > 
pentru adepţii lui, un tip al Hristosului care pătimeşte pentru oi e ui 
Datorită acestui fapt kimbanguismul s-a făcut pe sine o re igie respecta 
bilă şi respectată: are propriii martiri, propria teologie octnnara şi 
sacramentală dezvoltată de-a lungul istoriei sale ca mişcare re igioa 
Curând după obţinerea independenţei statale a ongo e gian, 
kimbanguiştii au fost acceptaţi în Consiliul Ecumenic al Bisericilor. Un 
aspect interesant al teologiei lor este modul în care săvârşesc anta m 
părtăşanie: în locul elementelor euharistice tradiţiona e pâine şi

aluat din cartofi, manioc şi banane, unde bananele

informaţiile

b-

vin -

aceştia folosesc un 
au rolul de drojdie, şi miere de albine .

Pe lângă aceste biserici independente şi forme e creştinism 
indigenizat, mai amintim şi unele biserici protestante care îşi es ăşoara 
activitatea în Africa: Biserica Anglicană în Kenya şi Tanzania, iserica 
Evanghelică Luterană în Republica Democrată Congo, ami ia, nea 
de Sud, Tanzania, Zimbawe, Gana; Biserica Reformată: Zambia, 
Zimbawe, Nigeria, Guineea Ecuatorială; Biserica Prezbiteriană în ame 
run, Africa de Sud, Africa de Est, Kenya, Gana, Mozambic, îgeria, 
Rwanda, Sudan, Liberia, Algeria; Biserica Metodistă în ana, enya, 
Togo, Zimbawe, Nigeria, Africa de Sud, Sierra eon^’A *serlca 
Moraviană în Africa de Sud şi Tanzania; Biserica Evanghelică în ame 
run şi Gabon; Congregaţia Evanghelică din Angola, lsl^ea 
Evanghelică Penticostală în Angola; Biserica Africană a u u ui ant 
în Kenya; Asociaţia Bisericilor Baptiste din Rwanda; Biserica ui îsus

" 90 Idem, „Kimbanguism: A Prophet and His Church” in D. J. Hesselgrave (ed.>,
Dynamic Religious Movements, Grand Rapids, 1978, pp. 41'64.
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acestea însă sunt membre în Consiliul Ecumenic al Bisericilor, fiind cele 
mai multe deschise articulării lor la adevărata învăţătură de credinţă, 
dar păstrându-şi propriile practici de manifestare a acesteia în spaţiul 
culturii, religiilor şi valorilor africane.

III. Problema inculturaţiei

Una dintre marile greşeli ale misiunilor creştine a fost aceea de-a 
ignora culturile locale în sânul cărora s-au adăpostit. Misionarii au res- 
pins din start tot ceea ce avea legătură cu moştenirea africană pe care o 
considerau fără valoare şi diabolică. Expatriaţii însă erau adesea pionieri 
în a crea liturghii indigene şi în reclamarea trecutului african în tradiţia 
creştină. Nu toţi au primit inculturaţia cu braţele deschise. Un misionar 
din nordul Kenyei a spus: „Africanii nu au nici o cultură şi de aceea ei 
trebuie să accepte creştinismul în forma ei occidentală în totalitate.” Ah 
ţii erau ambivalenţi. Majoritatea dintre ei nu-şi exprimau părerea pe 
această temă91. In Africa de Sud teologia liberării este bine ancorată, 
grija primordială în celelalte părţi fiind inculturaţia, adică transpunerea 
credinţei creştine în tiparele culturii africane. O problemă practică a 
indigenizării liturghiei stă în faptul că aceasta trebuie să aibă neapărat 
loc în termenii unei anumite limbi şi culturi, şi nu este uşor de aplicat în 
oraşele poliglote. Analizând însă aceasta în lumina crizei care se adân
ceşte în Africa, grija pentru indigenizare pare un lux: „sunt atât de 
multe probleme pe care oamenii le experimentează, precum, vrăjitoria, 
sănătatea, regiumurile militare, state cu un singur partid, dreptatea so
cială ... Pe lângă probleme ca acestea, nevoia de-a compune canoane 
africane pentru mulţime sau nevoia de-a reforma taina spovedaniei sca
de ca importanţă”92.

Mai recent un nou termen a început să fie folosit în cercurile ro- 
mano-catolice pentru a se referi la schimbările prin care a trebuit să 
treacă creştinismul pentru a fi încorporat în viaţa popoarelor. Terme
nul folosit este cel de „inculturaţie” şi el sugerează că este foarte 
folositor să privim Biserica în coordonatele ei culturale, deoarece este

Vl E. Hillman, „The Roman Catholic Apostolate to Nomadic Peoples în Kenya”, 
în Pro Mundi Vita, Africa Dossier 15 (oct., 1980), p. 17 apud E. Isichei, op. cit., p. 330.

92 M. Singleton, „Obsession with Possession?”, Pro Mundi Vita, Africa Dossier 4, 
N.S. (iul.-aug., 1977), p. 14 apud E. Isichei, op. cit., p. 331.
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destul de evident că cultura influenţează Biserica şi Biserica, la rândul ~ 
ei, influenţează cultura93. # ... . S

mai puternic argument în favoarea inculturaţiei evang e iei es ^ 
te întruparea Cuvântului lui Dumnezeu, care s-a făcut pe sine mem ru ___ 
al societăţii

Cel

situată din punct de vedere cultural în spaţiu şi 
timp. întruparea face ca cea mai pragmatică formă de inculturaţie să fie 
legitimă94.

Inculturaţia este, de obicei, privită în opoziţie cu sincretismul şi e
aspecte din culturile indigene şi in

umane

or

văzută ca selectarea legitimă a unor 
troducerea lor în practica creştină, sau căutrea seminţelor evang e iei 
răspândite din mila lui Dumnezeu în alte religii. Elementele cu turii tra 
diţionale pot astfel da o nuanţă autentică creştinismului .

Părintele Joseph Mason, un iezuit care a predat la Universitatea 
Gregoriană din Roma, a folosit acest termen în 1962, cu puţin timp 
intea deschiderii Conciliului 11 Vatican. El se referea mai a es a 
interpenetrarea dintre credinţă şi cultură, la inserarea^creştinismu ui 
într-o cultură şi răspunsul acelei culturi la mesajul creştin .

romano-catolic despre inculturaţie există o ten
dinţă de a recunoaşte că Biserica Creştină astăzi îşi 
Europei. Dar o dorinţă simplă de a vedea creştinismul luân orma şi 
nuanţa culturilor locale este însoţită de nelinişte din partea ierar iei, 
care este preocupată de problema autorităţii şi păstrării credinţei

Termenul inculturaţie a fost foarte adesea asociat cu termeni precum 
acomodare, indigenizare şi adaptare, care de asemenea se referă a sinergia 
dintre credinţa creştină şi culturi, cu un accent pus pe ajustarea obiceiurilor 
şi a ordinii speciale a diferitelor arii culturale la practica creştină .

Biserica Romano-Catolică prin Conciliul II Vatican a încurajat 
logia contextualizării, precum şi o abordare mai pozitivă a a tor re igu

Zj

b-

In discursul curent
are centrul în afara

teo-

,J Donald R. Jacobs, „African Culture and African Church”, în A New Look ac 
Christianity in Africa; WSCF Books, Geneva, voi. II, Nr. 2, Serie nr. 5, 19/2, p.

94 Ion Bria, Philip Chanson, Jacques Gadille, Marc Spindler, (eds.), Dictionner oe-
cummenique de missiologie - Cent mots pour la mission, Les Editions du Cert, l aris, 2UU1, 
pp. 167-168. _ w , ...

95 Fiona Bowie, „The Inculturation Debate in Africa", în James P. Mackey (ed.), 
Studies in World Chrisdanity} voi. 5, part. 1, Edimburgh, University Press, 1995, p. o .

96 Ibidem, p. 70.
97 Ibidem, p. 85.
9S Ion Bria et al., op. cit., p. 165.
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tradiţionale. Din păcate documentul cu privire la aceasta aminteşte de 
hinduism şi de budism, însă nu de religiile africane. Oricum, ca oriunde 
altundeva în lume demistificarea catolicismului ha lăsat pe mulţi înstră- 
inaţi şi decepţionaţi. Elementele care erau mai apropiate de religiile 
tradiţionale au fost altarele tămăduitoare, colierele protectoare, statuete, 
lumânări şi apa sfinţită. Intr-o anumită măsură golul a fost umplut de 
organizaţii precum Rozarul Negru,, Armata albastră de la Fatima precum şi 
alte nenumărate societăţi Sfântul Iuda. Niciunele dintre acestea nu sunt 
străine Africii. Pentru catolici limitele unei posibile inculturaţii sunt im
puse de Roma".

Papa Ioan Paul al II-lea, în Enciclica sa Salvorum Apostoli din 1985, a 
spus că inculturaţia este întruparea evangheliei în culturile ereditare şi, 
în acelaşi timp, introducerea acestor culturi în viaţa Bisericii.” Cu toate 
acestea, în practică, era rezervat în ceea ce priveşte abilitatea africanilor 
de a întrupa credinţa creştină sau de-a-şi aduce propria contribuţie la 
creştinismul universal100.

Se pare totuşi că inculturarea evangheliei ca program al Bisericii în 
misiune pare a fi tot mai mult o cerinţă imposibilă101. Roma este adesea 
divizată între o apreciere teoretică a nevoii de inculturaţie şi, pe de altă 
parte, o teamă de ceea ce ar putea rezulta din aceasta. Nimeni altcineva 
decât, pe atunci, cardinalul Joseph Ratzinger condamna teologia con- 
textualizării şi îşi exprima nemulţumirile despre teologia africană în mod 
public: „... teologia africană este în prezent mai mult un proiect decât o 
realitate. ... nu putem exclude posibilitatea că opinia comună a ceea ce 
este african poate umbri raţiunea de a fi catolic”102.

Concluzii

Faţă doar de situaţia de la începutul secolului XX, creştinismul a 
cunoscut în Africa o dezvoltare neaşteptată. Totuşi ţările islamice for
mează o mare pată albă pe harta geografică a Bisericii din Africa. Pe 
întreg acest teritoriu nu numai că numărul creştinilor este în descreşte-

^ E. Isichei, op. cit., p. 328.
Fiona Bowie, art. cit., p. 71.
Mark Spindler, „Editorial: Inculturating the Gospel, King Sisyphus and the 

Cameleon”, în Exchange, voi. 22, 1993, nr. 1, I1MO, p. ii.
‘ Joseph Ratzinger with V. Messon, The Ratzinger raport, (San Francisco, 1985) 

pp. 193-194 apud E. Isichei, op. cit., p. 330.
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re, dar şi activitatea misionară este lipsită de cel mai mic progres. Şi să .L 
mai spunem că în unele din aceste regiuni creştinismul ajunsese in anti- o 
chitate la o deosebită înflorire. Motivul pentru care Biserica nu a putut 
să pătrundă până în „marea pată albă” nu w
universale misionare şi nici în faptul că musulmanii nu se asa conver 
tiţi, ci mai degrabă în absoluta intoleranţă a societăţii is amice ca atare. -u 
Un musulman care primeşte botezul sau doar intenţionează acest ucru 
cade în dispreţ universal şi de multe ori îşi pune în perico viaţa, nsaşi 
activitatea misionară îşi poate găsi sfârşitul în botezarea unui musu man. ^ 
Luat în ambientul său musulmanul poate să se convertească a e ca 
oricare altă persoană. Dar constrângerea socială cu care este înconjurat 
face ca un musulman să treacă foarte rar la creştinism •

Pe lângă aceste ţări Africa de la sud de Sahara reprezintă^ un taram 
nou pentru cei ce au primit Cuvântul lui Dumnezeu, şi o dată cu 
ta şi porunca de-al face vestit tuturor neamurilor (Cf. Matei, ,

constă în lipsa unei voinţe
V>.

aceaS'

Abstract: Christianity has reached Africa at a short time after the 
events related to the death and ressurection of our Savior. As a resu t of aint 
Mark the Apostle's spreading of the word of God we 
and the Ethiopian Churches with their unique elements adapted to the culture 
and mentality of the people. Thus, it can be said that Christianity as 
constituted itself in Africa as well an indigenous part, being strong y roote 
into the history of the continent.

After a brilliant evolution from the times of the first centuries African 
Christianity has encountered two great tests: firstly, it ivas the separation 
between the Coptic Orthodox, the Ethiopians and others, following the fourth 
Ecumenical Council of Chalcedon, and secondly the rule of Islam, beginning

called the Patriarchy of the

have today the Coptic

with the Vllth century. Thus, although it was 
entire Africa, the Patrarchy of Alexandria could not, due to t ese events, 
bring a remarcable contribution to their mission of christening Afiica. at is 
why, the spreading of the orthodox belief among the indigenous africans 
remains a phenomenon that can be reported onty from the beginning of t e 
XXth century. The representatives of the Orthodox churches in Africa have 
started to travel to Europe and America in order to get in touch with the

Ludwig Herding S. J., Istoria Bisericii, Traducere de Pr. Prof. Dr. Emil Dumea, 
ed. Ars Longa, Bucureşti, 1998, pp. 603-604.
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Orthodox churches there in order to get their support. Unfortunately, there 
have been mistakes too into the process that began with the XXth century, 
and one of the biggest that has to be mentioned was that the great Christian 
missions have ignored the local cultures in the middle of which they have 
sheltered. The missionaries have rejected from the start everything that was 
linked to the African heritage, which. tvas considered worthless and diabolic 
and that happened because not everybody accepted the inculturation with 
their arms open.

)



Disputa dintre Paul Constantinescu şi I.D. Petrescu 

referitoare la Oratoriul „Patimile Domnului”

Pr. Costin BUTNAR

Oratoriile lui Paul Constantinescu se înscriu în circuitul muzicii 
universale încă de la elaborarea lor. După cum scrie N. Moldoveanu , 
ele nu sunt cu nimic mai prejos de oratoriile lui Johann Sebastian Bach, 
Joseph Haydn sau Friederich Georg Hăndel, chiar mai mult, dacă ţinem 
seama că Paul Constantinescu a lucrat pe melodii date, adică deja create 
şi stabilite de marii noştri protopsalţi, ceea ce este mai greu decât să 
lucrezi în stil liber, am putea afirma că oratoriile noastre bisericeşti sunt 
destul de greu de polifonizat şi orchestrat. în Oratoriile sale, „Paul 
Constantinescu a atins punctul culminant în prelucrarea muzicii 
religioase. De aceea, geniul lui este neîntrecut până astăzi în lumea 
ortodoxă”2.

Oratoriul bizantin de Paşti a fost compus de Paul Constantinescu în 
două variante, prima dintre acestea (şi cea mai valoroasă) fiind astăzi 
pierdută, în împrejurări pe care vom încerca să le desluşim în 
continuare. în cele mai multe dintre lucrările de specialitate dedicate 
acestei opere a lui Paul Constantinescu, acest fierbinte subiect al 
dispariţiei primei variante a Oratoriului este foarte subtil ocolit . Unul 
dintre puţinii în măsură să prezinte adevărul în această problemă 
teologul şi muzicianul Ion Dumitrescu, 
cum

este
care a cunoscut cel mai bine 

s'au petrecut faptele, fiind chiar în mijlocul evenimentelor*1.

1 Diac. Conf. Dr. Nicu Moldoveanu, „Compozitorul Paul Constantinescu 20 de 
ani de^la moartea sa”, ST XXXV (1983), nr. 9-10, p. 721.

J AsHedea, de exemplu, V. Tomescu, Paul Constantinescu, 1967, P.MW6*■
1 A se vedea: Ion Dumitrescu, „Filele mele de calendar in revtsta Muz ca BmmfU, 

nr. 3/1966. Text stabilit de llinca Dumitrescu; şi Titus Monfcscu, Monod,a buanttnă 
gândirea unor muzicieni români, Editura Muzicală, Bucureşti, 1W.
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După cele trei execuţii ale Oratoriului din 1946 (despre care vom 
vorbi mai jos) şi prilejuită de aniversarea patriarhului Nicodim, în luna 
mai a aceluiaşi an, a fost tipărită o broşură de 42 de pagini (editată 
probabil de I.D. Petrescu)5, cu un text introductiv de profesorul 
medievalist I.D. Ştefănescu şi cu un text explicativ al lui I.D. Petrescu; 
broşura mai cuprindea: textul literar al Oratoriului „Patimile 
Domnului”, tradus şi rânduit de părintele I.D. Petrescu, lista membrilor 
Orchestrei Filarmonice, al cărei director era pe atunci Emanoil Ciomac, 
şi lista membrilor Societăţii Corale „România”, avândud ca director 
muzical pe Nicolae Lungu.

Vasile Tomescu afirmă că prima audiţie a oratoriului a fost întâi 
anunţată în presă pentru 13 ianuarie, dar, din cauza dificultăţii de a 
mobiliza un vast aparat orchestrant şi solistic, aceasta a avut loc două 
luni mai târziu. In acest context, autorul citat spune că „probabil în 
graba pregătirii, pe afişul care anunţa data reală a audiţiei s-a strecurat 
omisiunea numelui şi a contribuţiei pr. I.D. Petrescu la realizarea 
oratoriului (I.D. Petrescu fiind menţionat doar printre solişti)” , 
întâmplare care s-a agravat prin perpetuarea ei în unele cronici apărute. 
După părerea lui V. Tomescu, „iresponsabilitatea celor care 
alimentat nefericita întâmplare a omisiunii înainte şi după producerea 
ei” este cauza dureroasei rupturi dintre Paul Constantinescu şi I.D. 
Petrescu. Această vagă explicaţie a lui V. Tomescu nu este 
mulţumitoare, ceea ce ne face să recurgem şi la alte surse pentru 
elucidarea situaţiei create în 1946. putem adăuga, totuşi, că V. Tomescu 
este unul din autorii care, deşi recunosc meritele deosebite ale lui I.D. 
Petrescu, în mod subtil îi acordă paternitatea de ansamblu a Oratoriului 
„Patimile Domnului” lui Paul Constantinescu'.

Astfel, dacă pe Afişul primei audiţii numele lui I.D. Petrescu, ca 
autor, nu apare deloc, iar pe programul primei audiţii ca autor al 
Oratoriului apare doar numele lui Paul Constantinescu - I.D. Petrescu 
fiind menţionat în poziţie subsidiară, fiind doar cel ce „a reconstruit, 
tradus şi rânduit textele muzicale bizantine din secolul al XlII-lea ale

)

au

5 Patimile Domnului, Oratoriu de Paul Constantinescu şi părintele I.D. Petrescu. 
Explicaţiuni şi textul cântat, Bucureşti, Tipografia cărţilor bisericeşti, 1946.

6 Vasile Tomescu, op. cit., p. 262.
7 Vezi Vasile Tomescu, op. cit., p. 261-262.
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Oratoriului” -, pe coperta broşurii tipărite, poziţiile sunt alte e. „ atimi e 
Domnului, Oratoriu de Paul Constantinescu şi Părintele I.D. etrescu j c 
Acest fapt a marcat dintru început „un capăt de neînţelegere, o nuanţă ^ 
de evidentă disidenţă”8.

I.D. Petrescu considera că are , . ^
a desăvârşit - a transcris, a reconstituit, a tradus, a rân uit 
materialul tematic al acestui Oratoriu, după manuscrise izantine c 
numai de el ştiute şi numai de el înţelese. Paul Constantinescu ^
acceptat această „pretenţie” a mentorului său într-ale muzicii izantine ^ 
de la Biserica Sfântul Visarion. Discuţiile au fost aprinse, tunel 
alimentate şi de cronicarii muzicali, dintre care unii îl susţineau pe . 
Petrescu, iar alţii îi negau pretenţiile de coautor. Urmarea a ost 
„tragică” pentru muzica românească - Paul Constantinescu, într un 
moment de necugetată mânie, a ars partitura şi ştimele Oratoriu ui, in 
felul acesta dispărând o adevărată capodoperă ce niciodată şi nicicum

dreptul de a fi coautor, deoarece el vy

nu a

nu va mai putea fi înlocuită.
Această dureroasă întâmplare este destul de greu de înţeles, având 

în vedere relaţia apropiată dintre I.D. Petrescu şi Paul Constantinescu. 
Iată, de pildă, care erau raporturile de colaborare dintre cei doi, întro 
perioadă în
bizantine în ţara noastră: „Dragă Domnule Paul, astăzi la ora 6 avem o 
repetiţie aci, la biserică. Cântăm mâine întro societate de înaltă 
intelectualitate. Vezi programul şedinţei. Iar amănuntele ţi le voi da eu. 
Treci neapărat pe la mine mai devreme. Vom avea câteva mici lucruri 
de învăţat. E vorba de aclamaţiile imperiale. Al D^voastră, I.D. 
Petrescu"9. în

Biserica Sfântul Visarion devenise sanctuarul muziciicare

ced priveşte pe Paul Constantinescu, un fragment 
dintr-un interviu apărut după terminarea Oratoriului este relevant. 
„Iată, aici am Oratoriul pe care bam încheiat în ziua de 6 octombrie. 
Titlul întreg îl poţi citi pe copertă: Patimile Domnului, Oratoriu de Paşti, 
pe teme bisericeşti bizantine, reconstituite şi traduse de părintele I. . 
Petrescu. Prin osârdia părintelui Petrescu multe lucrări bizantine e 
mare valoare au fost scoase la iveală. Sunt teme din secolul XIII, de un

ceea

8Titus Moisescu, op. cit., p. 54.
9 Scrisoare a lui I.D. Petrescu către Paul Constantinescu, din 7 VII 1938, păstrată în 

Biblioteca „G. Breazul”, nr. inv. 2932. Cf. Titus Moisescu, op. cit., p. 54.

191



Pr. Costin Butnar

interes covârşitor, atât de perfecte şi conţinând atâta dramatism încât 
rămân şi acum actuale”10.

După controversa din anul 1964, însă, ruptura dintre cei doi 
muzicieni devine radicală şi definitivă; de exemplu, în „Cuvântul 
înainte” - scris în 1969 - al lucrării sale Studii de paleografie muzicală 
bizantină, voi. 2, I.D. Petrescu face o amplă prezentare a Dramei Patimile 
Domnului, vorbind chiar şi de prima audiţie din 3 martie 1946, dar nu 
menţionează niciun cuvânt despre Paul Constantinescu, şi nici măcar 
faptul că acest oratoriu are o structură orchestrală, solistică şi corală 
alcătuită de un compozitor. La fel, Titus Moisescu, în calitate de editor 
al lucrării lui I.D. Petrescu, în „Nota asupra ediţiei” - din 20 octombrie 
1983 -, nu îl aminteşte pe Paul Constantinescu, şi nici faptul că acest 
oratoriu nu mai există, bineînţeles cu excepţia libretului11.

în textul introductiv al Broşurii amintite, I.D. Ştefănescu scoate în 
evidenţă meritele ambilor autori, numindud ca atare: „opera domnului 
Paul Constantinescu şi a părintelui I.D. Petrescu”. Şi mai departe: 
„Manuscrisele bizantine muzicale, de care s-a legat cu drag părintele 
Petrescu, încă din vremea studiilor sale la Paris, aparţin aceleiaşi epoci 
de strălucire (secolelor XLXIV). Părintele le-a cercetat îndelung... le^a 
desluşit glasul... le-a descifrat ritmurile, adică complexa lor viaţă 
muzicală... şi perseverent s^a îndreptat către cel mai chemat dintre 
muzicanţii noştri în această direcţie. Domnul Paul Constantinescu a 
primit materia nobilă şi a tratato cu ştiinţă desăvârşită, cu înţelegere 
adâncă şi cu convingere”.

în esenţă, atât I.D. Petrescu, prin selectarea melodiilor şi 
orânduirea lor conform unei concepţii structurale bine gândite, cât şi 
Paul Constantinescu, prin tehnica utilizată de a îmbrăca textul muzical 
medieval în cea mai adecvată haină polifonică vocaLorchestrală, au 
conceput acest Oratoriu ca pe o „dramă muzicală”, în cel mai adecvat 
sens al acestei noţiuni, prima încercare de acest gen din întreaga 
Ortodoxie. Cât priveşte contribuţia fiecăruia dintre cei doi autori ai 
Oratoriului, aceasta se poate evalua astfel12:

)

10 Interviu cu Paul Constantinescu, în Evenimentul, 11 octombrie 1943.
11 Cf. I.D. Petrescu, Studii de paleografie muzicală bizantină, voi. 2, Editura 

Muzicală, Bucureşti, 1984, p. V-XXIII.
12 Cf. Titus Moisescu, op. cit., p. 56.
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în afara iniţiativei şi a concepţiei dramei liturgice muzicale a 
lucrării, I.D. Petrescu a oferit prelucrării orchestrale oratoriale 31 de 5 
cântări medievale, 28 din secolul al XIIMea şi 3 din secolele XVII-X ^ ^
Toate textele literare ale cântărilor au fost preluate din Triod, însă ^
adaptate muzicii, structurii melodico-ritmice a cântărilor, astfel încât 
I.D. Petrescu a trebuit să modifice unele pasaje, unele stihuri, 
adaptându-le monodiei medievale. De asemenea, textele preluate in ^ 
cele patru Evanghelii au fost selecţionate tot de I.D. Petrescu; in 0 
general, tot ce era legat de partea literară a Oratoriului a ost 
contribuţia acestuia, conform unui libret întocmit de el în prealabil.

După cum precizează I.D. Petrescu în Broşura amintită, tot ce s a 
compus pe textul Evangheliei - recitativele evanghelice - este creaţia 
personală a „Domniei sale”, adică a lui Paul Constantinescu, utilizân 
formulele de cadenţă ale diverselor moduri, în funcţie de ehul cântării 
precedente sau al celei ce urmează citatului evanghelic. Totul se păstra 
în structura unui diatonism sever, supravegheat de I.D. Petrescu. e

este tot creaţia lui Paulasemenea, muzica a patru coruri 
Constantinescu, toate fiind tratate, după cum mărturiseşte acesta, „cu 
multă ştiinţă muzicală 
Constantinescu”. Şi, desigur, tot ce priveşte latura orchestrală a 

ie, polifonie, orchestraţie - este creaţia lui Paul

Paulşi tehnică polifonică de Dl.

Oratoriului - armonie,
Constantinescu.

Era sau nu
al Oratoriului7. Ţinând seama 
acestuia la alcătuirea lucrării: autor al libretului, autor al transcrierii 
întregului material tematic (31 de cântări) după manuscrise bizantine 
din secolul al XIIMea, numai de el ştiute, înţelese şi redate circulaţiei, 
selecţionate, reconstituite şi rânduite, astfel încât să poată fi prelucrate 
polifonic şi orchestral; traducător şi prelucrător al textelor literare ale 
cântărilor, după cărţile de ritual şi din cele patru Evanghelii; autor al 
formulelor muzicale cadenţiale, în ehurile specifice vechii 
bizantine, adaptându-le cântărilor ce fac parte din acest Oratoriu, 
formule teoretizate de el cu mulţi ani mai înainte în studiile sale 
teoretice - toate acestea îi dădeau în mod firesc calitatea de coautor al 
Oratoriului „Patimile Domnului”. Fără contribuţia sa, o lucrare de 
asemenea anvergură nu s-ar fi putut realiza.

I.D. Petrescu îndreptăţit să pretindă poziţia de coautor 
de multipla şi complexa contribuţie a

muzici

193



Pr. Costin Butnar

Ion Dumitrescu, persoana cea mai autorizată în această dureroasă 
istorie, ca muzician, teolog şi amic al celor doi autori, care a audiat, la 
timpul respectiv, Oratoriul, a lăsat scris că „ambiţia era mai mare, şi nu 
atât din partea Părintelui, cât dinspre Paul. Maricăi (soţia lui Paul 
Constantinescu) îi venise apa la moară. Plătea poliţa Popii... Ştia ea de 
ce...”13. în continuare, Ion Dumitrescu precizează că Paul Constantinescu 
„a înlocuit toate documentele, a eliminat orice urmă de colaborare şi, în 
1948, a prezentat Patimile, de astă dată şi învierea Domnului, fără nicio altă 
aluzie decât la cântările psaltichiei secolului XIX”14.

Titus Moisescu, în finalul studiului citat15, se întreabă de ce Paul
Constantinescu a distrus, prin ardere, orice fel de urmă a acestei lucrări, 
astfel încât să nu se poată vedea nimic din partitură sau din ştime şi să 
nu se poată face niciun fel de asociere, reconstituire sau comparaţie în 
ce priveşte structura Oratoriului, afirmând şi că, în fond, acea partitură 
cuprindea şi partea de contribuţie a lui I.D. Petrescu, atât cât era ea 
evaluată de Paul Constantinescu.

Prima versiune a Oratoriului de Paşti: Patimile Domnului

Cea mai vastă dintre compoziţiile lui Paul Constantinescu, 
Oratoriul „Patimile Domnului” a fost, la data primei sale audiţii - şi ar fi 
fost cu siguranţă şi astăzi dacă nu s-ar fi pierdut în dureroasele 
împrejurări elucidate, sperăm, mai sus -, cea mai importantă lucrare 
simfonică religioasă românească, pe baze direct bizantine, care ba cerut 
autorului o muncă susţinută timp de patru ani pentru compunerea 
iniţială, apoi încă trei ani necesari scrisului părţilor de cor, de solişti, de 
orchestră şi fără a socoti anii de pregătire în materie16. în legătură cu 
aceşti ani de pregătire, putem aminti faptul că Paul Constantinescu, pe 
lângă studierea vechilor tratate în legătură cu muzica bisericească (pe 
care le păstra cu mare sfinţenie în biblioteca sa), umplea sute de pagini 
de manuscris cu rezumatele acestor lucrări17. De exemplu, în Muzeul

13 Ion Dumitrescu, op. cit., cf. Titus Moisescu, op. cit., p. 57.
14 lbidem.
15 Titus Moisescu, op. cit., p. 57.
16 Scrisoare a lui Paul Constantinescu către E. Ciomac, cf. Vasile Tomescu, op.

cit., p. 252.
17 Cf. Vasile Tomescu, op. cit., p. 253-254.
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Memorial din Ploieşti se pot găsi 41 pagini de manuscris care rezumă 
lucrarea lui Petre Vintilescu: „Despre poezia imnografică din cărţi e e o 
ritual şi cântarea bisericească”, 37 pagini din Etudes sur la musique ^ 
eclestiastique grecque (1843) etc.

Această lucrare monumentală a fost prezentată public doar e trei 
ori, în anul 1946, în sala Atheneului Român; doar simpla prezentare a ,'d 
conducerii muzicale şi a distribuţiei celor trei reprezentaţii este pe ep in 
grăitoare pentru importanţa cu totul excepţională 
Astfel, prima interpretare (din 3 martie) s-a bucurat de con ucerea ^ 
dirijorală a lui George Enescu, celelalte două fiind con^^ 
Constantin Silvestri, iar distribuţia a fost de-a dreptul unică. oru 
Societăţii corale „România”, sub conducerea prof. Nicolae Lungu şi 
interpreţii solişti: Nella Dimitriu (Maica Domnului), Părinte e . 
Petrescu (lisus), Nicolae Secăreanu (Evanghelistul), Mircea Buciu şi Jean 
Bănescu, la al doilea concert (Pilat şi al doilea tâlhar), Valentin 
Teodorian (luda şi întâiul tâlhar), Elisabeta Moldoveanu (ba slujnică), 
Marietta Carţiş (a II-a slujnică). în legătură cu colaborarea lui George 
Enescu la prima audiţie, un apropiat al său îi mărturisea lui au 
Constantinescu: „Enescu îmi vorbise cu cele mai înalte laude espre 
oratoriile dumitale”18. în acest context, socotim potrivit să amintim o 
afirmaţie proverbială a lui Paul Constantinescu: „George Enescu poartă 
pe umerii săi întreaga muzică românească de astăzi .

într-un articol dedicat lui Nicolae Lungu se amintea ţi aportu său 
deosebit, în calitate de dirijor al Corului „România , la succesu 
Oratoriilor lui Paul Constantinescu: „în legătură cu activitatea societăţii 
corale „România”, nu pot trece peste importanţa de eveniment, de 
adevărată cotitură în muzica religioasă ortodoxă românească, Prirj 
executarea în primă audiţie a celor două mari oratorii de au 
Constantinescu, Naşterea Domnului şi Patimile Domnului. Prin va oarea 
lor şi prin modul în care
constituit o replică, de egală valoare, celebrelor oratorii 
apusene”19.

V>

acestei lucrări.

dirijorul Nicolae Lungu le-a realizat, ele au
ale bisericilor

18 Marcel Mihalovici, Scrisoare către Paul Constantinescu, din 9 decembrie 1949.
19 „O binemeritată aniversare”, în Glasul Bisericii, anul XXIX, nr. 5-6, mai-iunie 

1970, p. 586.
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Cea de-a treia reprezentaţie (din 27 mai) a avut loc într-un cadru 
omagial, la întreita sărbătorire a patriarhului Nicodim, cu acest prilej 
fiind tipărită şi Broşura amintită. Iată ce îi spunea patriarhul Nicodim 
directorului Filarmonicii, la doar două zile după prima audiţie din 3 
martie: „Aţi săvârşit o faptă de mare însemnătate în domeniul artei, aţi 
ajutat să iasă la lumină şi să ajungă la cunoştinţa unui public ales de 
cunoscători munca fără preget şi de deosebită importanţă ştiinţifică pe 
care a desfăşurat-o ani de zile de-a rândul un merituos preot. Aţi ajutat 
să trăiască cu adevărat opera unui muzicant de înaltă chemare, şi vă 
rugăm să împărtăşiţi d-lui Paul Constantinescu adânca noastră 
mulţumire sufletească şi toată admiraţia. Dl George Enescu, genialul şi 
nobilul nostru artist, va afla, nădăjduim, sentimentele recunoscătoare 
cu care privim activitatea d-sale de totdeauna şi strălucita realizare din 
seara de 3 martie 1946”20. La rândul său, directorul Filarmonicii declara 
în presa vremii: „O lucrare care cred, fără exagerare, că este cea mai 
importantă capodoperă muzicală românească din ultimii 25 ani. [...] 
Cele trei audiţii ale Oratoriului au avut loc intr-o atmosferă de 
entuziasm şi fervoare, mulţi dintre noi comparând lucrarea românească 
cu cele nemuritoare ale lui Bach şi Hăndel”21.

Presa vremii a fost întru totul entuziasmată de Oratoriul „Patimile 
Domnului”22; o remarcă ne atrage atenţia, pentru că nimeni nu s-ar fi 
putut gândi că o asemenea lucrare ar putea pur şi simplu dispărea: „Este 
una din cele mai mari lucrări scrise până azi în muzica românească. Ea 
are deci de pe acum aspiraţia posterităţii”. Cine şi-ar putea închipui că 
Matthăus Passion a lui Bach sau Messiah a lui Hăndel ar fi putut dispărea 
în acelaşi an cu data primei audiţii?

Conţinutul dramei liturgice Patimile Domnului este prezentat astfel 
de I.D. Petrescu în Broşura tipărită:

„Oratoriul „Patimile Domnului” - primul în Ortodoxie - are trei

)

părţi:

20 Patriarhul Nicodim, Scrisoare către Emanoil Ciomac, directorul Filarmonicii de 
Stat din Bucureşti, din 5 martie 1946. Cf. Vasile Tomescu, op. cit., p. 252.

21 Emanoil Ciomac, „O stagiune puţin obişnuită”, interviu în Jurnalul de 
dimineaţă, 11 iulie 1946.

22 Cf. Vasile Tomescu, op. cit., p. 252.
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I. Pregătirea dramei ce are să se desfăşoare prin instituirea Cinei .C
celei de Taină, înfierarea trădării lui Iuda şi prinderea lui Iisus. ^ ^

II. Judecarea lui Iisus şi osândirea Lui. Această parte este construită ^ 
pe 12 antifoane din Joia Patimilor, care sunt întretăiate, din trei în trei, 
de evanghelii, care duc acţiunea dramatică. Iar între celelalte anti oane 
sunt fragmente din frumoasa Evanghelie a lui Ioan, în care se og in esc 
ultimele sfaturi pe care Iisus le dă în preajma morţii Sale.

şi îngroparea lui Iisus. In această parte 0 
dramatism sfâşietor, şi r ^

c

•>v

b/

III. Calvarul,
intervine nespusa jale a Maicii Domnului, de un ,
aria lui Iisus, după ce şi-a dat duhul, văzută ca o mustrare ân a, e 
dincolo de mormânt, adresată poporului iubit (fiul Meu, srae), pe 
îl iartă de

moartea

care
săvârşit. Şi totul se încheie cu tradiţionala cântare 

din yinerea Patimilor, „în mormânt viaţă”, într-o nouă versiune”.
In ceea ce priveşte muzica primei versiuni a Oratoriului „Patimile 

Domnului",
seamă, pentru că toate informaţiile vremii au doar un caracter

mai există. Iată, de exemplu, o

ceea ce a

pot face aprecieri concludente şi nici analize de luat înnu se

consemnativ, iar partitura nu . p ,
consemnare din 1941: „Este cea mai vastă din compoziţiile lui 1 aul 
Constantinescu, aproape
înaintată investigaţie în crearea pe de-a întregul a 
religios românesc, pe baze direct bizantine. într-adevăr, cu iecare nc'ta, 
se pune o problemă. Şi Paul Constantinescu ştie ce vrea. ^ otu 
divulgă stăpânirea clară a ideilor, a tehnicii, a voinţei creatoare

terminată. Este, fără nicio îndoială, cea mai
unui stil simfonic

Oratoriului de Paşti: Patimile şi înviereaA doua versiune a 
Domnului

După ce în 1946 a distrus prima versiune a Oratoriului, după doar 
trei reprezentări, Paul Constantinescu a compus, doi ani mai târziu, un 
nou oratoriu (deci nu numai o nouă versiune), având de astă dată 
material tematic provenit din creaţia secolului al XlX-lea, „mult inferior 
ca valoare tematică celui iniţial. L-a extins, intitulându-1 astfel: «Patimile 
şi învierea Domnului - Oratoriu bizantin» - numai că, în conţinut, 
lucrarea nu are nimic bizantin”24. Pentru această versiune, Paul Con-

un

2J „Nu ne cunoaştem compozitorii”, Convorbire a lui Pau onstantin c 
Romeo Alexandrescu, în Universul, 1941.

2-1 Titus Moisescu, op. cit., p. 54.
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stantinescu şi-a ales teme din culegerile şi publicaţiile: Petre Efesiul, 
Syntomon Doxastarium (după Petru Lampadoriu, Bucureşti, 1820); 
Macarie Ieromonahul, Irmologhion sau Catavasieriu musicesc, Viena, 
1823; Anton Pann, Irmologhiu sau Katavasier, Bucureşti, 1846; Dimitrie 
Suceveanu, îdiomelariu I-III, Tip. Sfintei Mănăstiri Neamţu, 1856-1857 şi 
Prohodul, Bucureşti, Tip. Cărţilor Bisericeşti, 1896; Nifon N. Ploeşteanu: 
Cane de muzică bisericească, Bucureşti, Carol Gobl; Cântări religioase 
traduse şi compuse de Macarie Ieromonahul, Anton Pann şi de alţi autori, 
adunate şi aşezate pe note orientale şi date la lumină prin sârguinţa pr. 
ieromonah Dometie Ionescu de la Schitul „Icoana” din Bucureşti, Tip. 
Cărţilor Bisericeşti, 1909; I. Popescu-Pasărea, Cântarea Triodului, 1925; 
Stupcanu, Anastasimatar. A mai consultat, de asemenea, notaţii din 
alcătuirile muzicale ale Iui Filotheiu sân Agăi Jipăi (1713-1714) şi Petru 
Peloponesianu. Prohodul este combinat din notaţiile lui Filothei, 
Macarie, Gavriil Musicescu şi Nifon Ploeşteanu25.

Dacă versiunea din 1946 a Oratoriului de Paşti era concepută în trei 
părţi (vezi mai sus), versiunea actuală este alcătuită din patru părţi, 
adăugându-se învierea Domnului26.

Partea I istoriseşte pregătirea dramei, Cina cea de Taină, trădarea 
lui Iuda şi prinderea lui Iisus, folosind textul evanghelic după Luca (cap. 
22). Dintre cântările care impresionează în mod deosebit în această 
primă parte amintim: Aliluia, molto tranquillo, la patru voci, luminânda 
Cămara Ta Mântuitorul meu o văd împodobită..., glasul VIII, cântată de 
trei ori, răspunsul în cor al Apostolilor, într-un evantai de 12 voci: „Nu 
cumva sunt eu, Doamne?” (Mt 26, 22-25), troparul Iată Mirele vine în 
miezul nopţii, glasul VIII, de la Denia de luni, precum şi sedelna în glasul 
VII şi stihoavna în glasul VIII.

Partea a Il-a cuprinde 12 antifoane de la Denia din Joia Mare, cele 
12 Evanghelii (cu inversări şi interpolări datorate logicii firului 
dramatic), pericope în care Iisus prevesteşte Moartea şi învierea Sa, 
pregătirea soborului de judecată condus de Ana, Caiafa şi Pilat, şi 
răstignirea Mântuitorului Hristos. Dintre cântările acestei părţi, se 
remarcă: episodul cor şi bas solo, Andantino: „Boierii popoarelor s-au

25 Cf. Vasile Tomescu, op. cit., p. 262-263.
26 Pentru amănunte, vezi: Vasile Tomescu, op. cit., p. 264-288.
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adunat împreună, asupra Domnului, asupra unsului lui, cuvânt călcător 
de lege au pus asupra Mea”, corul slugilor în scena lepădării şi a c 
amarnicei căinţe a lui Petru, apoi „De trei ori tăgăduindu-te Petru , ^
corul „Pre Varvara”. *~

Partea a IlI-a descrie batjocorirea lui Iisus şi atmosfera de tensiune, ^ 
de dramatism şi de mâhnire a întregii naturi pentru acest act ar ar 
săvârşit de mai marii preoţilor şi cărturarii iudei. Momentul^ ramatic şi ^ 
punctul culminant se situează după antifonul al XV-lea, cân coru şi p 
orchestra execută cântarea Astăzi s~a spânzurat pe lemn. Evang eistu [—«
(tenorubrecitator) relatează scena dramatică a morţii lui Iisus,^ înc ein 
cu versetul: Şi strigând lisus cu glas mare a zis: Părinte, in mâini e ae 
încredinţez duhul Meu. Apoi corul cântă troparul Răscumpăratume-ai pe 
noi din blestemul legii, pe glasul 4, după Dimitrie Suceveanu. artea 
III-a se încheie în mormânt şi prohodirea Mântuitorului.cu punerea
Prohodul, acea cântare de culminaţie tragică în cultul orto ox, este 
tratat de Paul Constantinescu cu o deosebită măiestrie, alcătuind o 
melodie generatoare de perfecţiune şi simplitate, echivalentă ce or mai 
frumoase momente ale artei oratoriilor.

învieriiPartea a IV-a constituie o laudă, o preamărire a 
Mântuitorului. Evanghelistul istoriseşte scena venirii la mormânt a 
femeilor mironosiţe (Mc 16, 1-4), a căror plângere şi tânguire: „Cine 
prăvăli nouă piatra de pre uşa mormântului?” se transformă întro 
nespusă bucurie când îngerul le vesteşte învierea Mântuitorului. Oratoriul 
se încheie cu Hristos a înviat şi cu prima cântare din canon, Ziua învierii, 
creând astfel un puternic contrast între atmosfera apăsătoare, de un 
dramatism accentuat, de până acum, şi bucuria şi luminarea întregii 
naturi, pricinuite de marea zi a învierii Mântuitorului Hristos.

Câteva principii se desprind în ce priveşte 
compozitorului faţă de textul muzicabliterar original folosit (principii la 
elaborarea cărora Paul Constantinescu s-a consultat de această dată cu 
pr. Grigore Panţâru): condensarea întro anumită măsură a textului 
literar pentru a oferi cântărilor concizie şi eficienţă dramatică; uşoare 
modificări de cuvinte pentru a obţine o ritmică, cu anumite modificări 
în acelaşi scop.

Componenţa orchestrei este: trei flaute, două oboaie, două 
clarinete, clarinet bas, două fagoturi, contrafagot, patru corni, trei

ne va

atitudinea
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trompete, trei tromboane, două tube, harpă, timpane, gong, clopote, 
coarde.

Terminată în iunie 1948, versiunea finală a Oratoriului „păstrează -
un fond melodic de forţă şiîn viziunea lui Vasile Tomescu 

originalitate cu nimic mai prejos decât acela al primei versiuni”27, 
obţinut prin înalta sinteză a unor izvoare multiple, cu amprenta 
epocilor şi a predilecţiilor stilistice specifice purtătorilor şi alcătuitorilor 
acestor melodii, de la factura elementară, arhaică, de iz bizantin, până la 
desfăşurarea melodică apropiată de concepţia armonică şi arhitectonică 
occidentală.

Abstract. The Dispute between Paul Constantinescu and I. D. 
Petrescu on the “Lord’s Passion” Oratorio. Paul Constantinescu’s 
Oratorios have been ranked among the best musical compositions since their 
very birth. According to N. Moldoveanu they are equal to the oratorios of 
Johann Sebastian Bach, Joseph Haydn or Friederich Georg Hăndel. 
Moreover, given the fact that Paul Constantinescu ivorked on melodies 
previously composed by our greatest Romanian precentors, ivhich is 
considerably more difficult a task to accomplish in comparison to the cases in 
which composers use their own style, <we could state that our church oratorios 
are difficult to polyphonize and orchestrate. In his Oratorios, "Paul 
Constantinescu reached the peak of religious music composition. That is ivhy 
his genius is still unsurpassed in the Orthodox worid.”

27 Vasile Tomescu, op. cit., p. 284.
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160 de ani de la reedificarea 

Arhivei Consistoriale

Andrei Şaguna şi aşezările mănăstireşti:
De la stricarea mănăstirilor şi prisosirea de credinţă 

a norodului (1799), la bisericuţele şi chiliuţele 

din Şinca Veche (1851)

Cercetător Ana GRAMA

espusă în decurgerea de trei secuii, Mitropolia nostră a 
pierdut toate Monastirile şi acum cea reînviata noastră Mitropo- 

lie mau fost în stare a ridica nicio mănăstire
Mitropolitul Andrei, 1865

într-o recentă sinteză, fundamentală pentru istoria mona ismu ui ar 
delean, datorată cercetătorului prof. dr. Sebastian D. Cârstea, încă in 
Cuvântul introductiv întâlnim o interesantă şi pertinentă a irmaţie, 
ne interesează aici. Ea vine ca o concluzie, ia capătul investigării tuturor 
surselor livreşti transilvane din acest perimetru: fie şi după recunoaşte 
rea Ortodoxiei în Imperiul Habsburgic, în vremea episcopatu ui ui 
Andrei Şaguna „nu s-au înregistrat tendinţe vădite de revalorificare a 
rădăcinilor monahismului ardelean, mai ales datorită contextu ui S0<“10} 
politic (...)”*. Este, astfel, de la sine înţeles că, dincolo de acel „mai ales 
context socio'politic au existat numeroase alte realităţi determinante pen 
tru acea situaţie, chiar dacă teoretic nu pot fi plasate în afara acestuia. 
Nu mai puţin, complexitatea şi chiar amplitudinea contextului necesită o 
atenţie aplicată, cu referire şi la particularităţi specifice persona ităţn ie 
rarhului în relaţie cu cele ale spaţiului/timpului dat.

care

1 Sebastian Dumutru Cârstea, Monahismul ardelean în trecut şi astăzi, Ed. 
Andreiana, Sibiu, 2008, p. 11.
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La 200 de ani de la naşterea ierarhului şi 160 ani de la punerea în lu
crare a noii Arhive a Mitropoliei Ardealului, devine evident că demersu- 
rile anterioare ce privesc fenomenul monastic merită 
Neapărat prin folosirea şi a altor documente, unele direct legate de su- 
biect, altele depozitare ale unor informaţii complementare mai vechi, 
dintre cele ce pot ilustra circumstanţele în care Andrei Şaguna s-a impli- 
cat/nu s-a implicat, ar fi putut/n-ar fi putut să se aplece asupra 
problematicii invocate în titlu. Faptul se impune şi pentru că tendinţa 
istoriografiei şaguniene clasice a fost aceea de a se concentra pe imaginea 
preponderent eroică2 a ierarhului, astfel încât, adeseori, subiecte ce nu/dacă 
nu reţineau realizările sale magistrale erau neglijate/amânate/ocolite. Se 
eludau astfel teme, (doar) aparent „minore”, şi numai la un moment dat 
(nu şi în zilele noastre), chiar incomode în viziunea „eroică”. Dezvoltarea 
acestora presupune nu doar depăşirea unei astfel de concepţii, ci şi o do- 
cumentaţie în zone marginalizate (de ex., din vechea arhivă consistorială 
curentă), o receptare mai obiectivă/curajoasă a împrejurărilor complexe şi 
complicate care au marcat epoca, disponibilitatea de a depăşi o manieră 
de lucru restrictivă, implicit o anume viziune asupra istoriografiei.

Noi ne permitem doar o scurtă intervenţie în care vom folosi şi câte
va documente inedite din arhiva aniversată, caracterizante pentru 
atitudini şi stări, cauze şi efecte, la rândul lor generatoare de gesturi esenţia
le sau marginale, deopotrivă. In tematica lor sunt implicaţi ierarhul, 
monahi, protopopi, săteni, nu în ultimul rând un edificiu, căruia azi i se 
investighează cu asiduitate trecutul şi care, într-unul din documentele 
noastre, beneficiază de o remarcabilă descriere, mai veche de 150 ani. Ca 
un fundal retrospectiv circumstanţial, cu valoare de cadru pentru dezvol
tarea temei, vin să se constituie două înregistrări ale unor acte din anul 
1799. Ele provin şi se îndreaptă de la/spre înaltul Crăescul Guberniu (în 
continuare în. C. Gub.), Consistoriul sibian, Magistratul Sibiului, alţi 
protopopi, preoţi, poporeni etc., cu referinţe la îndărătnicirea norodului în 
prisosirea de credinţă, pericolul pentru viaţa oficialilor executori, ctitori de 
mănăstiri locale, bunuri mănăstireşti şi destinul lor, pedepse, ameninţări 
(cu assistenţa cătăneascâ) etc.

fi continuate.

Johann Schneider, Ecleziologia organică a mitropolitului Andrei Şaguna şi 
fundamentele ei biblice, canonice şi modeme, trad. din limba germană de Pr. Prof. loan I. 
Ică jr, Ed. Deisis, Sibiu, 2008, p. 37.
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Experienţe personale şaguniene în relaţie cu monahismul

Este cunoscut că Andrei Şaguna, din fragedă tinereţe, dar în depli ^ 
nă cunoştinţă de cauză, a ales să se călugărească (în 1 Noiemvrie , > ■
cu numele Andrei, „cel dintâi chemat”! la mănăstirea Hapovo). 1 e acest .. 
traseu şi-a marcat singur drumul vieţii, valorificându-şi însuşiri naturale ^ 
şi educaţionale, susţinându-şi voinţa prin fapte (a devenit iacon in ^ 
1834, protodiacon şi arhidiacon în 1835, sincel în 1837, protosinge in 
1838, arhimandrit al mănăstirii Hapovo în 1842, ar a °
Covilului în 1845), dominat de o convingere nezdruncinată (Daca 
naşte de o sută de ori, tot preot m-aş /ace3). Orice lector al iogra iei sa e a 
reţinut de la înmormântarea . ,
pământeşti îmbrăcate „în veşmintele cele modeste^ale unui monac 
conform disposiţiunilor testamentare ale răposatului . .

Dar, în anii începuturilor activităţii sale, în mănăstirile sârbeşti, 
când şi-a asumat răspunderi pentru bunul mers al lucruri or intr un 
spaţiu sieşi încredinţat, a simţit frustrarea tocmai în experienţe e co a o 
rării

m-aş .
r*

deosebire imaginea rămăşiţelor salesa cu

cu confraţi călugări subordonaţi: „încă [,] ca administrator 
provizoriu al mănăstirii Beşenovo, voind a face el ordine în mănăstire, 
sbiciuind abusurile mănăstireşti, îşi câştigase inimici de moarte, 
încurcându-se mai pre urmă chiar şi intr-un proces cu călugării mănăsti
rii, din care însă reieşi învingătoriu şi cu laudă”5.

Apoi, în anii postpaşoptişti, tulburi şi grei pentru un tânăr ce purta 
răspunderea imensă a unui lider, primele ajutoare frăţeşti le-a primit de la 
mănăstiri, de data aceasta româneşti (Neamţ), de la stareţi (Neonil) etc.

în vremea conflictului cu Ioan Heliade Rădulescu6, mesagerul său, 
preotul din Poiana Sărată, loan Băloiu,7 cere şi primeşte sprijin şi înţele-

} Informaţii despre anumite episoade din această perioadă de formare a tânărului 
intelectual devenit călugăr, găsim încă de la Nicolae Popea, unele parvenindu-i 
acestuia chiar de la ierarh, altele din arhiva Mitropoliei Carloviţului, preluate şi 
folosite în secolul nostru. Vezi N. Popea, Archiepiscopul şi Mitropolitul..., Tiparul 
tipografiei archidiecesane, Sibiiu, 1879, p 23 - 26; Joh. Schneider, op. cit., p. 61-62.

4 N. Popea, op. cit., p. 373.
5 Ibidem, p 25. Cu ortografie actualizată.
6 în ceea ce-1 priveşte pe, de altfel, merituosul paşoptist Ion Heliade Rădulescu, 

până şi George Bariţiu se întâlneşte cu părerile ierarhului, dincolo de problemele reli
gioase, la nivelul interesului naţional general şi al interpretărilor istorice, şi încă într- 
un mod mai mult decât ironic: „Cu tote acestea, barbati politici, ca D. L. Kovdri in Ar
deal şi d. Joanu Eliade in Tiera romanesca se iau de mana, fac chor impregiund celor 318

203



Cercetător Ana Grama

gere de la oamenii luminaţi de dincolo de Carpaţi, cei mai receptivi 
dovedindu-se monahii din mănăstiri.

Când a urmărit atragerea încrederii unor grupuri sibiene ortodoxe 
cu oarecare influenţă în Sibiu, ca sprijin pentru preluarea Bisericuţii 
greceşti din Cetate (pe locul căreia s-a edificat apoi catedrala sibiană, 
„proiectată” de el în anul 1850)8, ajutorul îi vine, în împrejurări date, 
prin arhimandritul Meletie: „cu mult tact şi deosebită perseverenţă a 
ştiut Şaguna să câştige atît pe proprietarii vechi ai bisericuţei, cât şi pe 
popa Meletie, carele în anii din urmă ai vieţii sale a ajuns a sluji în lim- 
ba românească, pe care mo cunoştea bine. (...) Murind arhimandritul 
Meletie, episcopul Andrei instituie de administrator provizor pe părinte
le ieromonah Bogdan German”9. Ieromonahul German este, de altfel, 
duhovnicul mitropolitului Şaguna şi doar pe „el singur” l-a dorit - în 
chiar Testamentul său - să oficieze la propria-i înmormântare.

Călugării greci din Braşov însă, încă în primul deceniu neoabsolutist 
se aşezaseră pe o poziţie inacceptabilă în raport cu nevoile româneşti ale 
întregii ortodoxii locale şi necazurile pe care aceştia le-au provocat ie
rarhului, nu în ultimul rând prin comportare scandaloasă, nu puteau 
rămâne fără ecou în judecata sa oficioasă şi particulară.

Cu diverse prilejuri, în lucrări binecunoscute, episcopul Andrei 
manifestă o anume preocupare pentru tema în discuţie, dar, „exigenţele 
monahale ale lui Şaguna aveau caracter mai mult ‘teoretic’, întrucât du
pă incendierile generalului Bukow din anii 1761 şi 1762 în Transilvania 
aproape toate mănăstirile şi schiturile ortodoxe fuseseră distruse (...)”, 
cum se exprimă istoricul teolog J. Schneider10.

Că acţiunea distructivă nu s-a realizat după cum a fost proiec
tată stă mărturie reluarea repetată a investigaţiilor şi a măsurilor 
represive, chiar şi după 25 de ani şi apoi după alţi aproape 40 de

părinţi la Clusiu şi canta mereu, cumca deca „nemtiul" nu mituia pe romani, aceştia era se 
fia forte indestulati cu acelea legi intielepte din 1848 si pacea nu se tulbura intru nimic". 
Gaz. Trans., XXV, Nr. 37, 8 mai 1862.

7 Dumitru Abrudan, Controversa dintre mitropolitul Andrei Şaguna şi loan Heliade Ră- 
dulescu cu privire la traducerea românească a Bibliei, RTIII/LXXV (1993), nr. 4-6, p. 95-115.

8 Vezi Eusebie Roşea, Monografia Institutului seminarial..., Sibiu, 1911, p. 42, 44 sqq.
9 Ilarion Puşcariu, E. Miron Cristea şi Matei Voileanu, Biserica catedrală de la 

Mitropolia Ortodoxă Română în Sibiiu, Tiparul Tipografiei arhidiecesane, Sibiiu, 1908, p. 66.
10 Joh. Schneider, op. cit, p. 118 sqq.
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ani. Şi insubordonările românilor nu se opresc prin a continua să .^ 
existe monahi, a se întreţine relaţiile cu cei „din Ţară”, în diverse ~ 
feluri, chiar şi în rândul femeilor modeste!

Cu caracter special este documentul ce se referă la călugăriţele ^ 
trăitoare pe lângă biserici. Circulara Nr. 139 din anul 1785, emisă 
la Sibiu în 18 martie de episcopul Ghedeon Nichitici, şi reţinută 
intr-un sat din chiar districtul Braşovului, solicită: „Pentru că mă- 
năstirile călugărilor şi ale călugăriţelor sânt oprite, după porunca 
în. C. Gub. de la 10 martie a.c., supt Nr. 1256, pentru aceia po- r Tl> 
runcim să ne arătaţi fără zăbavă câte călugăriţe sânt lângă biserica 
Braşovului şi de cine sânt călugărite anume fieştecare şi cu a cui 
slobozenie şi îngăduinţă trăiesc ele acolo şi de unde să hrănesc, 
din ce feali de funduşi, după această tabelă să ne arăţi şi primita-ţi 
vreodată oprelişte pentru dânsele ? Cu toată ţircumstanţia să ne 
faci răspunsul (...)”. Pe lângă altele, acest text atestă faptul că dero
gări se puteau face, şi se făcuseră, chiar şi în condiţiile bine 
controlatei acţiuni de desfiinţare brutală a instituţiilor monahale şi 
demolarea edificiilor lor specifice.

Propunem şi câteva informaţii inedite despre realităţi ale anu
lui 1799. Aici, de exemplu, se caută bunurile unei mănăstiri 
născută prin iniţiativă personală a unui călugăr din protopopiatul 
Chiueştilor. Sau, se porunceşte anihilarea împotrivirii poporenilor 
neştiutori şi cu prisosinţă de credinţă din 4 sate ale Scaunului Săliştii} 
chiar prin Consistoriul sibian11. (Anexa 1 şi 2). în plină prigoană 
antimonahală se produce şi următorul episod: „Andreiu Savvu 
(...) din Sălişte, prin inştanaţa sa de supt Prez: 22 oct. 
să dea voe

cere ca să i
la altă căsătorie, fiindcă avuta lui muere s-au călugărit, 

despre care, ca un chip de atestat de la dânsa, cu trei mărturii dat, 
în Căldăroşani, în Ţara Românească, de la 798 în 11 mai 
adeverează”. Rezoluţia din Sessia consistorială este următoare: „Ne 
fiind producăluita adeverinţă în forma sa întemeiată, inştanşullui 
să i să rezolvăluiască ca, despre călugăria soţii lui să aducă Testi
moniu de la Arhireul locului, cu pecetea Episcopiei sale întărit, şi

11 Arhiva Mitropoliei Ardealului, Fond episcopesc (în continuare AMA, FE), 
Registre (Exhibite) prepaşoptiste.
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de la acela care au călugărit-o, care, după aceea, Consistoriul, du
pă sunetul Pravilii, de a urma cele cuviincioase nu va lipsi”12.

In secolul al XlX-lea, amintirea acestor fapte şi a fostelor bisericuţe 
din munte, a mănăstirilor, schiturilor, chiliilor, chiar şubrezită, a dăinu
it măcar.

Dincolo de experienţele strict personale ale ierarhului, monahismul 
la românii ardeleni are deci specificităţi, cu atât mai mult în limitele 
unor strategii şaguniene bine structurate.

în noua epohă care se deschidea pentru noi românii, cum scria sincer 
entuziast Andrei Şaguna 1a începutul anului 1850, restituiri pe seama 
distrugerilor mănăstirilor transilvane erau de neconceput pentru cei ce 
deţinuseră/deţineau puterea şi privilegiile. Iar pentru recuperarea biserP 
cuţelor din munte de la Şinca, de exemplu, în anul 1851 la astfel de 
restituiri ar fi trebuit să apeleze. Proiecte iniţiate de grupurile specifice 
(cum erau cele şaguniene) aveau sorţi de izbândă numai atunci când nu 
contraziceau politici/principii preaînalte fundamentale. Intr-adevăr, ca 
să marcheze schimbări reale în viaţa locuitorilor imperiului, autorităţile 
civile au avansat în postpaşoptism proiecte cu urmări benefice şi pentru 
români, dar dirijându-le şi supraveghindu-le cu multă atenţie. Niciunul 
nu se referea însă la restituiri, de niciun fel; doar ortodocşii fuseseră lip' 
siţi în mod abunziv de numeroase alte bunuri, de la edificii, la valori 
mobile, acte etc., inclusiv de mănăstiri.

Pe de altă parte, obiectivul cel mai important pentru românii orto
docşi era cel ce privea dezvoltarea/întărirea instituţiei Biserica Ortodoxă, 
garantarea de către autorităţi a libertăţilor religioase şi egalitatea cu con/o- 
cuitorii. Structura de bază a acestei instituţii era parohia, şi biserica- 
edificiu, în jurul căreia se puteau dezvolta comunităţi puternice. Din 
punctul de vedere al autorităţilor acestea şi erau mai uşor de controlat 
decât bisericuţele din munte mănăstireşti. In comparaţie cu ceea ce oferise 
vechiul regim, fie şi numai facilităţile pentru buna funcţionare a parohii
lor şi a lăcaşurilor de cult era extraordinar de bine venită pentru obştea 
ortodoxă română. La fel, şcolile confesionale, integrate într-un program 
general transilvan, cunoşteau un progres real faţă de trecut şi asigurau o 
perspectivă încurajatoare pentru viitor, confirmată în timp. Andrei Şa-

12 lbidem.
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guna a folosit toate oportunităţile viabile, lărgindu-le orizontu pe cat 
era posibil şi, eventual, integrându-le în propriile programe, a °^at cre 2 
area unor noi căi de acţiune pentru noi spaţii de dezvoltare a isericu ^

mai mult re-sale. întrebarea este dacă putea el atunci să depăşească Şi 
vendicările acceptate, introducând în discuţie restaurarea instituţ ^ ^
monastice. Credem că nu, pentru că dacă se putea, cu con îţia ca ^
rica să nu plătească un preţ mai mare decât îşi putea permite, episcop ^ 
Andrei o făcea!

Va invoca distrugerile mănăstireşti şi bisericeşti în memorii, intro ^ 
duceri la cărţi, discursuri, ca argumente pentru revendicări e 
actualitate imediată
vechi româneşti” numeşte locurile unde s-au scris cărţile - e\d ent, 
gândindu-se cu deosebire la mănăstiri - cu genericul acoperitor „Casele 
lui Dumnezeu”: „Aceste cărţi, fie scrise cu mâna, seau tipărite, fie in 
limba românescă seau în cea slaveană ori grecească, s-au păstrat tot ea 
una cu mare îngrijire ca o proprietate sfântă a caselor lui Dumnezeu 
L-a preocupat şi chestiunea monumentelor de care românii transi vani 
continuau să fie lipsiţi şi pe vremea sa. Acestea, la saşi erau întruc ipate 
de edificii medievale în jurul bisericilor parohiale rurale şi urbane, apoi 
şi de construcţii impunătoare laice. în Ţară} impresionau monumente e 
mănăstireşti, despre care nu vorbeşte explicit, dar face trimitere a con 
diţiile în care românii transilvani nu „
discursul de deschidere al primului Sinod - Sibiu, martie 1850 ec ara.
„(...) pricina sărăciei noastre de astăzi este aceea că mâna cea vrăjmaşă şi 
pizmaşă ni-au răpit toate câte ne-au fost mai sânte şi mai preţuite, 
ni-au răpit metropolia, ni-au nimicit episcopiile, monastiiile (...)

Pe de altă parte, călugării veniţi din spaţii neprietenoase pentru 
habsburgi erau socotiţi de autorităţi periculoşi (în lupta contra uniaţiei, 
chiar erau), iar acest statut, consacrat în toate mediile, le-ar ia us ro 
mânilor prejudicii în bătălia pentru consacrarea dreptului de a exista şi 
a se dezvolta asemenea
inventat mult pe seama potenţialelor comploturi antiaustriece dm par
tea ortodocşilor ... ruşi, asociaţi românilor: „e mai bine să ţinem cu

valoare istorică. în circulara „despre cărţisau cu

puteau beneficia de ele. Chiar şi în

conlocuitorilor. Chiar ierarhia greco-catolică a

13 AMA, FE, Circulare, Nr. cons. 288, 1855.
H Vezi Actele soboarelor..., Sibiiu, Tipografia Diecesană, 1860.
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împăratul şi cu patriarhul de la Roma, căci italienii sunt de un sânge cu 
noi şi ne iubesc, şi pe lângă împăratul sunt şi episcopi catolici, care ne 
apără dregătoriile noastre, eară neuniţii ce au dobândit ? în Ţara Ro' 
mânească şi Moldova s~au lipit de greci (...), cei de la noi s-au lipit de 
mitropolitul din Carlovăţu” şi ... „de Ruşi” (...)”15. Gândul tuturor se 
îndrepta şi spre neobosiţii mesageri ai ortodoxismului, călugării, urmă' 
riţi de autorităţi oriunde se aflau: „(...) călugări care vin în Ardeal din 
Moldova au Ţara Românească, îndată să ni'i arătaţi spre ad întreba 
spre ce sfârşit au venit încoace”, se circula în anul 181116, la o jumătate 
de secol de când „au bătut tunurile lui Bukow”.

în orice caz, orientarea şaguniană era spre susţinerea Bisericii, ca 
instituţie ce se baza pe parohii, cu ceea ce avea ea esenţial şi era, în ace- 
laşi timp, sustenabil, viabil în condiţiile date: organizarea creştinească a 
întregului corp al poporenilor. „Biserica noastră este asemenea unei coră' 
bii aflătoare între valurile cele mari ale mării, deci are lipsă de corăbieri 
buni şi iscusiţi, pentru ca să nu se lovească în vreo stâncă, sau să se 
afunde în adâncul apelor (...) sarcinile unui preot din zi în zi tot mai ta' 
re se înmulţesc şi se fac mai grele [ceea ce impune] o creştere a preoţimei 
mai potrivită cu duhul timpului şi împrejurările de astăzi ale Bisericei şi 
poporului” l7, scria episcopul.

Un moment interesant, şi semnificativ pentru tema noastră, se pe- 
trece în anul 1865, când Andrei Şaguna aproape se scuză, că ba 
ales/numit pe „protosingelul şi vicariul archiepiscopesc Nicolae Popea 
(...) [alături de vicarul episcopesc Miron Romanul] să se înainteze la 
dignitatea de Archimandriţi pre basa conclusului sinodului din 6'lea, 
Martie 1865. Mai departe, Părintele Mitropolit observă că, deşi 
Canonele prescriu ca Archimandriţii se aleg prin fraţimea respectivelor 
Monastiri şi Episcopul diocesan < î > i întăresce pre ei, fiindcă însă în 
urma fatalităţilor cărora au fost Mitropolia noastră espusă în decurgerea 
de trei secuii, Mitropolia nostră au pierdut toate Monastirile şi acum cea 
reînviata noastră Mitropolie n'au fost în stare a ridica nicio mănăstire, 
de altă parte însă, pre lângă reşedinţiele archieresci se află bărbaţi din

15 AMA, FE, Nr. cons. 152, 1851.
16 Bibi. Mitropoliei Ardealului, Colecţii speciale, Ms. 90, VI 21, Protocolul 

comisiilor, Vlădeni I, f. 36. Circ. 875 din 26 iulie 1811.
17 AMA, FE, Nr. cons. 76, 1852.
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treapta monahale cualificaţi şi vrednici şi binemeritaţi de treapta 
archimandritale: pentru aceea Părintele Mitropolit şi împ ineşte £ 
chiemarea sa (...)”,s. Ca şi Episcopia, reînviata Mitropolie n-a fast în stare, ^
nu şi-a putut permite, nu va fost dat a ridica mănăstiri, implicit a restaura 
ceea ce fusese distrus. Andrei Şaguna era, evident, conştient e aceasta ^ 
realitate, ceea ce şi mărturiseşte - observă - deschis în cele e mai sus, 
susţinându-şi în continuare programul care putea să ducă ° s^ua^ie jd 
cât mai convenabilă Bisericii pe care o slujea, în condiţii date şi nu i ea e. _

Episodul şagunian „Şinca Veche”

Introducerea calităţii de vrednic, cualificat şi binemeritat o fi^ funcţio 
nat şi în momentul în care trece „ad acta sau „spre ştiinţă cererea 
monahilor din Braşov, de care ne vom ocupa mai jos. Episo u inc u 
şi o descriere a aşezării, interesantă pentru mulţi, azi chiar de mare suc 
ces publicitar.

Dar el este reprezentativ şi pentru ce am 
re” a episcopului ca o ....
mare reformator care a fost, etapă care ha ocupat cel Pu^^^a^wa ani 
postpaşoptişti. Pentru că, iată, deşi a ajuns vicar general la i iu în sep 
tembrie 1846, în anii 185M853 întâlnim numeroase secvenţe din 
procesul de informare pe care ha parcurs ... ca să poată deci e.

18 Idem, Registre, Protocolul Siedintielor Sinodali Episcopesd de la anul Domnului 
limită adăugat cu creion], Ne-am gândit la acest registru ca unul ,.a

singurătăţii", ori „al renunţărilor”, mai ales pornind de la dispariţia tonului ferm al 
ierarhului, care, de altfel, nu avea decât a se bucura, fireşte, în smerenie, 
vieţii sale: reînfiinţarea Mitropoliei Ortodoxe a românilor in r ea . oar » 
puţin pledoaria din acest document, pentru a-şi convinge preopinenţii, mu 1 şi » 
vocali chiar în presa sibiană, începe cu a se explica şi a invoca (ca pe o scuza •• 
starea sănătăţii sale. Deşi, evident, măsurile sale sunt de cea mai sincera una c 
şi adaptate perfect realităţilor momentului. în Protocol se reţine c ,, arin e e 771 
face descoperire, că dânsul a fost mai îndelungat timp bolnav şi de-abia a putut recaş* 
incâtva sănătatea sa şi că ceialalţi doi fraţi episcopi încă sunt mor oşi, intre tun n 
anul acesta băi minerali de la Carlsbad” şi, în plus, „interesu isencei şi va 1 
nostru pretinde ca treptele acelea ierarchice se se diplinească (...)■ tn o osit o o 
cât mai aproape de limbajul actual. .. .

19 Am urmărit trei dintre ele, primele două tratate de noi cu alt prilej:
1. Când Guberniul îi cere o situaţie generală a Protocoalelor matnadare de

ceputul folosirii lor în comunităţile ortodoxe (1783) pana in anu ,
însărcinează cu a-i face un referat complet despre acest subiect pe protopopu

v>

h*

numit „etapa de informa- 
premiză esenţială în desăvârşirea statutului său de

1865- 11873, an
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O problemă punctuală, aceea a stării aşezămintelor din Şinca Ve
che, despre care, în mod vizibil, nu ştia nimic, s-a născut dintr-o cerere 
pe care era dispus să o ia în considerare dar numai după ce îi vine de la 
protopopul locului o informare-scrisoare confidenţială, aproape compli- 
ce. Această chestiune face, în continuare, obiectul intervenţiei noastre 
invocând cel puţin două documente ale anilor 1851 şi, respectiv, 1852. 
Cererea unor monahi este următoarea20:

„Prea Osfinţite şi Luminate stăpâne!

Cu mare durere a inimi<i> trebuie să ne exprimăm Prea 
Osfinţiisale vezindu-ne unii din quei ne mai feliciţii in lume,

Fiind noi trei Monachi in Braşov carii trăim pe aici cum putem. 
Monachul Nectarie în vârstă de 92 de ani, fiind impressurat cu răni 
foarte periculoase. Monachul Ambrosie 27 annorum, rozoforul Ionikie 
24 annorum carii umblem retecindu-ne pe aici fere de nici un 
asezemant, fiindcă asa prindere nu avem ca se ne putem aşeza la vreun 
schit, Prea Osfinţiite stîpâne!

Cunosquand generositatea si marinima quea nobila a Prea 
Osfinţiisale ne luam indresneală a alerga cu ferbintzi lacrimi la mila 
mult generosului Domn rugându-ne cu smerită metanie ca se te 
milostivesti noaă nefliciţiilor a ne da mani de adjutoriu (...).

Este un loc in munte care se află între Sinka nova/veke unde sunt 
trei chilitze si o Biserică într-o stană de piatră unde ar fi foarte bine de 
noi pecatosii ca se vieţuim acolo, pentru aqueia ne si luam indrasneală a 
alerga cu ferbintzi lacremi la mila Prea Osfinţiisale rugându-ne ca se te

Panovici, asesor, dar mai ales vechi paroh la Biserica din Groapă şi protopop, care 
cunoştea aceste chestiuni pentru că le-a practicat însuşi, sau măcar i-au trecut “la mâ
nă”, în cancelaria propriei parohii sau la consistoriul mogaian.

2. Când, într-o anume zonă, o veche tradiţie se poate transforma într-un neplă
cut obicei, inacceptabil pentru Biserică -Nunta la românii din sudul Transilvaniei- el 
primeşte de la preotul local din Haşfalău, subscrisă şi de preotul din Valândorf, prin 
protopopul Ioan Gheaja din Paloş, o informare detaliată despre practica acestui obicei 
şi comportamentul preoţilor în astfel de împrejurări. Abia pe seama acestor informări 
redactează celebra circulară ca preoţii să nu mai fie vornici la nunţi. Vezi Ana Grama, 
Andrei Şaguna şi nuntele româneşti în satele din sudul Transilvaniei, în Studii şi comunicări 
de etnologie, Sibiu, Institutul de Cercetări Socio-Umane al Academiei Române, 2007.

20 AMA, FE, Nr. cons. 714, 1851. Vezi şi Registre, Exhibite, 1851.

210



Andrei Şaguna şi aşezările mănăstireşti: Şinca Veche

milostivesti noaă nefelicitiilor a ne da binecuvântare şi slobodzean ~

vieţui acolo. c. „ .
Sperăm ca generositatea şi marinima quea Nobilă va fi noaa ata^ ^ 

de milostivă si ne va asculta mica noastră querere aşteptând milostiva _ 
resolutie suntem ai (...). Coronae die 10 septembns 1851 Umilitzi J 
servi, Nectarie Monach/ Ambrosie Monach/ loanikie rozo or mânu —
proprie.”

fost aceea ~La citirea acestor rânduri, fără-ndoială, prima reacţie a
de a constata că scriitorul lor este un latinist robit deplin acestui stil. De

fi în-

■'.j

unde şi-o fi însuşit locuitorul Coronei acest fel de exprimare . s o 
trebat şi destinatarul scrisorii. Puteau fi doi tineri credibi i, tot aşa 
păreau a fi două fiinţe pierdute în învălmăşeala revoluţiei, eşuate 
mediul călugăresc, găsindu-şi suport pe lângă bătrânul monah Necta
rie. Probabil, cândva, vom putea urmări destinul acestora şi

bau convins pe ierarh să-i sprijine mai 
căutare febrilă de

cum

interesant de aflat cu ce ... nu
mult decât a făcut-o. Doar Andrei Şaguna era într-o .
tineri dedaţi cărţii, scrisului, credinţei strămoşeşti, capa i i să s ujeasca,
intr-un fel sau altul, l)oporenii ortodocşii „ „ . .

Că Andrei Şaguna nu era la curent cu situaţia fostelor mănăstiri
ardelene, nici a celor destul de apropiate de Sibiu, chiar e pe 
drumului său repetat spre Braşov, este evident dacă observăm cu aten 
ţie o notiţă manuscrisă: „a întreba pe Protopopul atârnător esp

chelii care se zice a fi între Şinca noua şistarea Bisericii şi celor trei 
vechie”.

în Exhibite documentul este rezumat şi soluţionat astfel. „Nectarie, 
Ambrosie monahi şi loanikie rasofor, toţi în Braşov lăcuitori, roagă 
pre Presfinţia Sa d. Episcop Diecesan a li să da binecuvântare ca să să 
poată aşăza în nişte chiliuţă pustii care se află în un munte între Şinca 
nouă şi Şinca vechie, cu numerul trei, dinpreună cu o Biserică în o 
stâncă de peatră. / Să se întrebe protopopul atârnătoriu Petru opescu 
despre starea bisericei şi a celor trei chiliuţe care se zic a fi întră Şinca

nouă şi vechie”. „ .
Conceptual adresei către protopopul Făgăraşului: „(«••) să-mi araţi 

încoace: Ce feliu de chiliuţe şi biserică sânt aceia? De cine sânt făcute. 

Spre ce scop şi în ce stare se află?”

211



Cercetător Ana Grama

Pentru a intui răspunsurile la această scrisoare, dar mai ales pentru 
a înţelege subtextul protopopului Făgăraşului, Petru Popescu, oferim 
întâi câteva date statistice minimale21.

Populaţie prezentă ortodocşiromâni gr. cat.

1850.
Şinca Veche 
Populaţie militară: 
Şinca nouă:

12151215 1215
13551316 1352

1857.
1616Şinca Veche 

Şinca nouă:
1623 1
1525 1524

Cel mai extins document este răspunsul protopopului făgărăşean 
Petru Popescu. El nu doar că furnizează informaţii - extrem de bine ex- 
puse - despre starea vechiului aşezământ părăsit şi alte realităţi locale, ci 
dezvăluie şi impresiile celorlalţi asupra sa, modul în care-şi formează el 
propriile convingeri în această chestiune etc., etc.

„Prea Luminate şi Prea Sfinţite Dne Episcoape!

Intru împlinirea Milostivei rânduieli Dto 12 Noem. Nr. 714 a.c. 
[1851] în privinţa unor chilii şi o Biserică ce s-ar afla între Şinca Noo şi 
Şinca Vechie în munte, cu plecăciune fac următoarea desluşire.

Că umblând eu şi ispitind din mai mulţi, ca să pociu afla de acele 
chiliuţe şi Biserică, toţi într alt chip îmi spuseră şi mă întrebară să le 
spui că de care schit vreau să aflu? Pentru că în vremile vechi în munţii 
numitelor sate au fost mai multe renumite mănăstiri, precum Pleşa, 
Strâmba şi alte, iară chilii, Biserici sau schituri şi mai multe. Pănă în 
vremile lui Josiv împăratul22, care de atuncea desfiinţându-să şi 
stricându-să, astăzi să mai află numai lemnele ruinelor lor.

Aşa spuindu-le ca să-mi arete vreuna care încă ar fi de hăsnuit şi 
acuma. După ce căutarăm, s-au găsit nu în munte, ci aproape de satul

21 Recensământul din 1850, Transilvania, (voi II 1857), Coordonator Traian 
Rotariu, Cluj, Editura Staff, 1996. (Universitatea Babeş-Bolyai Cluj-Napoca, Catedra 
şi laboratorul de sociologie).

22 Acţiunea începuse pe vremea Măriei Teresa.
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Militariu Şinca Vechie, numai un pătrariu de ceas în otariu or, in ^ ^
o coastă, săpat într-un jghiab de piatră din cea mai moa e nasipo , ^
lesne de lucrat acolo, să află semnele lăcuinţii unor pusnici pre ca. ^
au învechit asprimea timpurilor. Este adecă despre amiaza zi sapa ^
jghiabul de piatră, spre amiază noapte, o formă de piatră, ca a s a 
jini ca întru o casă cu doa despărţământe. Din despărţămanţu in ai .
face spre răsărit, săpată o formă de Bisericuţă, de 6 paşi mari e ung 
de 4 lată, unde tot din piatra naturală să vede lăsata formea resto u ^ 
şi măsuţa de proscomidie; în partea stângă apoi în partea spre aPuî>> ,
în piatră băgată o boltă ca o chiliuţă, toate întunecoase, îara mtra 
mai înlăuntru drept în jghiab în al doilea despărţământ, aicea e sap 
formă de horn larg, strâmtat în sus ca de vro 6 stânjini îna ta, pan 
de-asupra jghiabului în vârf, de unde vine lumină. Şi^ in aceasta 
de cuhnie, iară este spre răsărit săpată o Bisericuţă a aturea cu c 
dintâiu şi iară spre apus o altă chiliuţă întunecoasă ângă cea a ta^

zid ca de Vi stânjini de groasa şi in paretele 
tăiată o fereastră cvadrată

c*

carii despărţeşte numai un 
care despărţeşte între cele dao Bisericuţe este 
ca de un cat lată.

Acestea sânt Bisericuţele şi chiliuţele ce eu singur m-am ^ ^ 
căutat şi le-am văzut în acea peşteră săpată. Iar înprejur, e catra va^> 
fiind locuri de arătură şi pă coastă în sus fiind tufiş, mesteacăn un 
pasc vitele sătenilor, nimica nu să vede a să ţinea de acest ăcaş, ci

barlang stă acolo pustie, unde la vreme vijeloasa

dus, le-am

nu

mai acea peşteră, ca un 
întră porcii şi caprele de să adăpostesc.

Iară cercând ca să aflu de cine şi spre ce scop ar 
găuri? Niminea nu s-au aflat să-m<i> spuie, cînd? şi cine 
acolo, ci toţi săteni < i > de acuma s-au pomenit cu dânsa aşa precum sa 

află descrise.
Atâta am aflat, însă răsuflând săteni (sic!) că sătenii 

ca să ei (sic!) mai aşeze acolo călugări cu lăcuinţa, ci eu
nu le-am descoperit lor, căci ar fi scopul pentru..................
peşteră. Apoi, fiindcă să află pe hotarul foştilor militari uniţi Şinca e 
chie, pre suplicanţii monahi ar fi cu cale a-i îndrepta la alte locuri, un e 
mai esistă şi acuma monastirile călugăreşti. Pre lângă care^(...) ăgăraş, 
19/31 Dechem. 851, umilit serv, Petru Popescu, protopop” .

fi fost făcute acele 
să fi lăcuit

voi a suferin-ar
nice într-un chip

vedea aceacare vreau a

23 AMA, FE, Nr. cons. 54, 1852.
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La ce alte mănăstiri se gândea protopopul nu aflăm de aici, proba' 
bil la unele din Ţara Românească, toţi ardelenii de pe lângă Carpaţi 
socotindu-le ca făcând parte dintr-un sistem în care se pot regăsi şi călu- 
gării ortodocşi ardeleni. Făgărăşenii nu reţin lipsa de implicare a 
episcopului în restaurarea mănăstirilor lor, fiindu-i alături şi chiar mai 
mult: „Deci, noi locuitorii Ţării-Oltului (nobili boieroni şi liberi din Ţa
ra Făgăraşului) felicităm bravura vrednică de următorul lui Simeon 
Ştefan şi de eroismul lui Sava ILlea, ce a reînviat cu atât mai puternic în 
tine preasânţite părinte, cu cât pericolul era mai mare”2'1.

Oricum, în anii începutului deceniului neoabsolutist, nimeni nu-şi 
permitea să se confrunte cu vechiul statut şi vechile privilegii ale uniţilor 
grăniceriy când de fapt tocmai acum se năşteau cele mai aspre controver
se, chiar bătălii aprinse în interiorul naţiei, despărţită confesional. Ce 
putea face Andrei Şaguna în acele condiţii ? în nici un caz să se angajeze 
încă într-o nouă bătălie, cu şi mai multe componente conflictuale, aceea 
de a reface mănăstirile ortodoxe. „El, pre lângă toate greutăţile şi ocupa- 
ţiunile inteţitoare în causa naţională, nu-şi uita în acest timp 
estraordinariu nici de credindioşii sei eparhiali şi de viitorul Bisericei 
sale, în special”, aşa cum o putea face la acea dată. Probabil, şi grija pen
tru a nu-şi pierde/împuţina turma cea mare trebuia să depăşească 
concentrarea atenţiei asupra unor credincioşi deja „aleşi” şi consecvenţi, 
cum erau cei din cinul călugăresc.

Cum se gândeau poporenii credincioşi la monahi? Dincolo de res
pectul imanent trebuie să observăm că ei manifestă sentimente diverse, 
de ia admiraţie nerostită, la tendinţa detaşării de condiţia lor. într-o de
scriere a felului în care, îşi petreceau numele sătenii din zona 
Hârtibaciului, chiar dacă acolo activau preoţi deosebit de serioşi şi res
ponsabili, se afirmă: „(...) Dacă preotul, şăzând la nuntă, în loc de glume 
şi alte nemicuri, începe a le spune câte o pildă din S. S. Scripturi, sau, 
după priceperea sa, potrivit cu ocasiunea, începe a le spune o învăţătură 
morală (...) folositoare şi de lipsă ca şi pâinea de toate zilele, atuncea ei 
răspund că: ‘aicea nu-i în Biserică, aicea nu comândare pentru morţi 
părinte, aicea-i nuntă ca să ne veselim, doară nu vreai să ne facem călu
gări ?’25.

1A 21 iunie, 1860, Dat în Ţara-Olcului. Apud: Nicolae Popea, Archiepiscopul şi 
Metrobolitul Andrei Baron de Şaguna, Sibiiu, 1879, p. 343.

5 AMA, FE, Nr. cons., 139, 1852, constituit din mai multe acte. Vezi nota 19. 2.
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Fără-ndoială, politica de a răpi românilor una dintre instituţii e ce 
era parte intrinsecă din religia lor, prin distrugerea mănăstiri or în a oua o 
jumătatea a secolului al XVIII-lea, a dat roade. Cum am văzut, şincanuxwi ^ 
mai simt nevoia acestora. De ce? în primul rând pentru că, în con iţii 
neprielnice pentru resuscitarea unui trecut necultivat de aproape un se ^ 
col, edificiile şi practicile mănăstireşti erau în uitare, ca nişte amintiri 
depărtate. Comunicarea mănăstirilor cu credincioşii laici era minora, ca q 
lugării avuseseră dintotdeauna misiuni culturale, diplomatice şi umanitare q 
(aici, adeseori minimale), sarcina de a întreţine legături cu spaţiul extra- £ 
carpatic. Pentru astfel de motive existaseră şi activaseră în izo are,^ aca nu 
în clandestinitate, chiar şi înainte de a fi desfiinţate. Nu ştim să 1 avut 
vreodată obiectivul şi mecanismele de a atrage spre ei poporenii.

Ne putem întreba, de asemenea, dacă „monahii sunt cei retraşi in 
calea vieţii agitate, cum s-ar fi putut petrece amplificarea procesului de 
recuperare a monahismului în cea mai tumultuoasă vreme a mo emizaru 
central-europene, liberalizare ce asigura şi recunoaşterea rto oxiei, 
o confesiune a unei majorităţi a poporului? Efervescenţa epocii nu putea 
să nu aibă repercusiuni pe acest palier. Iar nevoilor spirituale ale grupu
lui le răspundeau bisericile locale, prin parohii şi lăcaşuri de cult 
obişnuite în fiecare sat, prin practici mai accesibile înţelesului lor; doar 
ele erau slujite de preot sfinţiţi

ANEXE

lor, ier şi iet din grafia chirilică, au primit valoare de e, ea, ă, î, după 
caz, luând în considerare şi specificităţile grafiei celui ce a scris textul.

Nu am marcat adăugarea, la sfârşitul unor cuvinte, după caz, a lui i 
şi a articolului hotărât l .

1. 878
Iosiv Brodan (Prodan ? nn), Dascal Normalicesc din satul Drag, proto- 

popiatul Chiueştilor, prin inştanţa sa, Prez■ 21 oct. a.c., arată o scrisoare de 
la anul 765, april 30 de zile, în care scrisoare vorbeşte aşa, că fiind la 
Chiueşti un călugăr, care bau chemat Gherontie, care călugăr cu munca şi 
osteneala sa în pădure verde, pe locul lui au făcut o mănăstire şi au 
împodobitul cu cele cuviincioase şi la beteşugul morţii lui, numitul călugăr au 
lăsat pe Prodan Mihaiu, tata jeluitorului, iară la vremea când au venit po
runca împărătească ca mănăstirea să să rădice, au dat toate bunumurile
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mănăstirii la biserica Chiueştilor şi toate cărţile ce s-au aflat la mănăstire cu 
veşmintele preoţeşti, acuma acelea toate le caută şi le cere, făcându-i-să îndes
tulare.

R. Fiindcă se vede copia aceea de la anul 765, la 30 april, prin llie 
Lador făcută: cum că acel călugăr Gherontie la beteşugul morţii sale au numit 
epitrop acei mănăstiri pe fratele său Brodan Mihai, cu toate câte s-au aflat la 
mănăstire,

Iară despre aceea că la rădicarea mănăstirilor s-ar fi dat cărţile şi alte la 
biserica Chiueştilor, nice o adeverinţă nu să vede nicăeri, şi despre aceea că 
cere suplicanşul îndestulare, ce fel de înedestulare cere nu să înţeleje.

Drept aceea, inştanţa aceasta în orighinal, cu copia acea de la anul 765. 
30 aprilie făcută, spre întoarcere să să trimiţă protopopului locului, cu această 
poruncă ca, fără zăbavă, să cercetezi (sic!) cine au fost acel călugăr şi cine-i 
acel Brodan Mihaiu, şi după aceea pe jeluitoriul să întrebe, să dea în scris cu 
numele, ce caută anume, şi la cine şi cu ce dreptate, şi aşa Consistorium, 
aflând adevărul să poată face cele cuviincioase.

2. 1051
Inclitul Maghistrat al Sibiiului, de datid 18 bloemvrie a.c., bir. 3057, 

Prez: 5 dechemvr. a.c, Milostivul Decret Gubernialicesc din 20 Mai a.c., bir. 
3977, pentru stricarea mănăstirilor din Scaunul Săliştii, precum şi arătarea 
Provizorului mai nainte din numitul sat, Mihail Rechert, precum el, pentru 
prisosirea de credinţă a norodului de acolo, fără de temerea primejduirii vieţii 
nice decum a plini lăudata mai sus poruncă Gubernială lui încredinţată nu 
poate, ci să să rânduiască spre acest sfârşit assistenţie Milităricească, aşijde- 
rea, relaţia Administraţii până acum din zisul scaun al Săliştii, care cuprinde 
în sine pricinile din carii norodul acesta [a] face înplinire lăudatei porunci 
Gubemialceşti, ce să întemeiază între-naltele rândueli să îndărămniceşte, spre 
întoarcerea iară înapoi cu acea datornică recviziţie le împărtăşeşte ca 
Consistoriumul lăudata poruncă Gubernialicească cuviincioaselor sate din 
Scaunul Săliştii, prin preoţii locului, de iznov să li-o pună înainte şi de la 
adânca lor neştiinţă şi prisosirile de credinţă cele a (? nn) să aibă a le abate, 
precum şi dinpreună a le arăta că în fieştecare căutare mai de folos le-ar fi ca 
Materialurile acestor Mănăstiri la altă lipsă, ce ar fi lângă biserica lor, sau 
care ar avea ei, să le întrebuinţeze, decât să aştepte ca acestea cu assistenţia 
cătănească să să strângă şi Materialurile lor cu totul netrebnice să să facă, 
iară peste toate, ca să încunjure pedeapsa cea grea, care după arătarea ce s-ar
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face la în. C. Gub., despre acestea pe cei îndărămnid doară ar cădea, iară .d
despre cele in treaba aceasta săvârşite, mai încolo cere lău atu ag is ra w
să face înştiinţare. , . q„>. '—*

i?. întru asemănarea Datornicii aceştii recviziţii, preoţilor de la ba iş , _ 
Stbiei, Vale $i Cacova, carii au mestec ia arâtateie Mânâstm, sa sa porum j 
ceaşca ca, dând înaintea parohienilor săi ce e prin recviz 
Maghistratualicească decoperire, şi urmarea cea slabă care in nevoi ^ o 
spre stricarea ziselor mănăstiri spre dânşii ar veni, sâ-i piece a fmp int o
lor de cătră lăudatul Maghistrat poruncite şi despre săvârşirea poruncii ş ^
Conzistorialiceşti, precum despre răspunsul poporenilor săi, pe 
Conzistorium, fără zăbavă săd înştiinţeze.

’S,

'. -

&
' m.J*

Mănăstirii dela Sâmbăta de sus.Ruina

După Ilarion Puşcariu, Documente pentru limbă şi istorie, Voi. I, Si

biu, 1889

Abstract: Andrei Şaguna and Monastic Estabhshments. From 
the Decay of Monasteries and People’s Excess of Faith (1799) to the 
Churches and Cells in Şinca Veche (1851). This paper tackles the

applied discussion about the 
and the monastic world.

possibility/necessity to iniţiate/revive an 
relationship between Metropolitan Andrei Şaguna
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Within this context, we invoke Şagunian documents but also documents dated 
in the 18th century, after the obliteration of the Romanian Orthodox monastic 
system in Transylvania, including the cannonading of monasteries, operadon 
ordered by the Court in Vienna and coordinated by general Bukow. They 
refer to the Romanian opposidon to this policy, especially in Southern 
Transylvania, in Sălişte, Sibiu County.

We also publish a description, dated 1851, of a monastic assembly in 
Ţara Făgăraşului, between the villages of Şinca Veche and Şinca Nouă, 
which was then deserted.

The documents published here belong to the collections of the Archive of 
the Metropolitan See of Transylvania, which will celebrate 160 years since its 
re-establishment in the autumn of 2009, the old one having been destroyed by 
Hungarian armies during the conquest of Sibiu, in March 1849.



PREOŢIREA prin CONSISTORIUL SIBIAN 

la sfârşitul secolului al XVIII-lea (1799)

Iuliana GOVOREANU

Incâtu-i pentru numărul familiilor, după conscripţia care mai 
în proaspet s-au făcut, şi pentru numerul preoţilor din 
numitele locuri, mai încolo, cu umilinţă să să refereluiască (...)

„Fiindcă la numitul sat, prin regulaţie s-au fost aşezat loc de doi 
preoţi,

iară acum numai unul să află, care după cum, dovedeasc jalbele 
în anii trecuţi

asupră-i date, nu poate împlini datoria sa cea păstorească după 
cum să cuvine,

aşa spre încuviinţarea lipsii cei d<u>h<o>vniceşti şi pri
mejduirii sufleteşti,

întru urmarea şi a relaţii tot în treaba aceasta

(Din Protocolul Sessiilor Consistoriale, 1799)

Un registru voluminos, fie şi constituit din două fragmente, chiar 
incomplete, cunoscut ca cel mai vechi document dintr-o arhivă a cărei
importanţă este ea însăşi confirmată cu de-asupra de măsură, reţ^^n^a’ 
fireşte, o atracţie pentru orice intelectual. Provenind din anul 17 , c i
ar conţinutul său nu poate fi decât deosebit de atractiv pentru 
înţelegerea devenirii instituţiei care ha produs - Consistoriul Bisericii 
Ortodoxe din Marele Principat al Transilvaniei. Cu atât mai mu t 
cu cât el este unul dintre puţinele registre/foi volante care au putut 1 
salvate dintr-un foc mistuitor, petrecut odată cu ocuparea Sibiu ui, in 
cendiu provocat „anume” şi întreţinut cu osârdie de rebelii maghiari
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paşoptişti. Au pierit atunci, cu câteva (minime) excepţii, toate celelate 
documente consistoriale prepaşoptiste ale Episcopiei neuniţilor transil- 
vani, lipsind istoria Bisericii noastre de unicele surse fireşti de 
documentare, cele mai complete şi mai valoroase.

Conţinutul Şedinţelor-Sesiunilor (Sessiilor) Consistoriale, fiind oglinda 
activităţilor organismului de conducere al Episcopiei, reflectă o realitate 
aparte în fiecare an, chiar dacă situaţii similare se repetă. Revelarea stării 
Bisericii la vremea protocolului de faţă, la nici două decenii de la acele 
momente de (re)început, nu poate fi decât deosebit de interesantă pen- 
tru toţi cei preocupaţi de destinul Maicii noastre, Biserica, de-a lungul 
secolelor. Doar primul administrator al unei noi Eparhii ortodoxe, neîn/i- 
inţată (!?) oficial, acceptată după Uniaţie, a fost acreditat abia în anul 
1761, prin episcopul sârb Dionisie Novacovici, iar reorganizarea struc- 
turilor ecleziastice (inclusiv o conscripţie) s-a realizat, cu deosebire, pe 
vremea episcopului Ghedeon Nichitici (ierarh ardelean între anii 1784' 
1788). Este demn de reţinut şi faptul că anul 1799 s-a petrecut fără ca or- 
todocşii să aibă un ierarh. Conducerea Eparhiei era asigurată de 
Consistoriu, în frunte cu vicareşul ei general, protopopul Ioan Popovici 
din Hondol, ale cărui dimensiuni trebuie revalorificate. Deşi supus mul
tor restricţii, Consistoriul s-a dovedit mult mai activ şi priceput decât 
s-ar crede, şi cum s-a scris adesea, şi deosebit de serios în gestionarea 
unor stări confuze, a neînţelegerilor, a încercărilor de limitare a atribuţi
ilor sale şi a drepturilor Bisericii neuniţilor.

Necunoscut în anul 1925 cercetătorului pr. asesor Matei Voileanu1, 
registrul la care ne referim a fost identificat, în cele două componente 
ale sale, cu nicio jumătate de secol în urmă, de arhivist pr. Iosif Bolog şi 
se constituie într-un diarium de excepţie. Din acesta expunem mai jos o 
subtemă anume, cu comentarii minimale, care fac parte dintr-un proiect 
abordat în urmă cu câteva luni2. Astfel, doar din Sessiile Consistorialiceşti

1 Un studiu referitor la un registru similar a fost publicat de Matei Voileanu, 
protopop, asesor consistorial, în Icoane din viaţa bisericii. Anul 1804, Tiparul Tipografiei 
Arhidiecezane, Sibiu, 1926.

2 Ana Grama şi Iuliana Govoreanu, Documente din Arhiva Mitropoliei Ardealului. 
Protocoalele Sessiilor Consistorialiceşti. Fascicola 1 - 1799. în curs de publicare. Prelucrat 
tematic prin cuvinte cheie, cu indici de nume şi tematici. Original grafiat, predomi
nant, cu caractere chirilice (alfabet de tranziţie, vezi variante la i, m, a, ocazional altele).
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ca subiectselectat suficiente documente care auale lunii septembrie am „
principal subtema vizată aici, chiar caracterizante pentru aceasta ~
blematică. Este vorba despre subtema PREOŢI -
preoţii” (sub aspect administrativ), care face parte din tema ’ . ^
neros ilustrată în acest protocol. Faptul acesta ove eşte in e ^
general de la acea dată pentru ocuparea funcţiilor preoţeşti, in to ir
ealităţile cu populaţie ortodoxă şi la nivelul autorităţi or^ece^

♦-o

deopotrivă. La Matei Voileanu acest subiect, cu 
este descris sub titlul „Parohia. I. Instituirea de preot .

Cum se va vedea din cele reproduse mai jos, chestiunile asociate ac 
tului preoţirii sunt numeroase şi deosebit de grăitoare espre viaţa 
comunităţilor ortodoxe ardelene. Aici se developează, de exe™P u» Pa^u 
pe care un „candidat la preoţie”, din orice categorie, trebuia să'i parcur-

ani înainte de lansarea 
lui Matei

F-

gă până la a deveni preot, cu câţiva 
normativelor anului 1803, cunoscute prin lucrarea suscitată a
Voileanu, dar aproape aceleaşi.

De domeniul spaţiului cultural-religios profesionaLsocial 
sul majorităţii preoţilor de a avea fii, sau gineri, ca ajutoare la vremea 

neputinţelor bătrâneţilory speţă care ne furnizează (cele 
mai) numeroase documente. Dacă ei nu erau prevăzători, după moartea 

chiar în timpul vieţii lor, puteau veni alţi candidaţi să se preO' 
ţească, susţinuţi de alte grupuri, şi, astfel, postul pregătit pentru proprii 

cheltuit spre a le oferi învăţătură! - să fie ocupat de 
i, când câţiva preoţi reclamă tocmai la Guber- 

acceptabil alături de ei, Consistoriul 
este fiu de preot:

este intere-

beteşugurilor sau a

lor, sau

urmaşi - cu care au 
alţii. Intr-unul din cazuri,
niu că un pretendent nu este 
constată că împotrivirea lor se datora faptului că ...
„(..•) şi norodul pofteşte a să reştaurâlui acea staţie, iară preoţii numai pentru 
aceea să împotrivesc, că cel pe care-l pofteşte obştea a să rândul, diaconul, nu

nu

iaste dintră sine, ci dintră mireni”. w ,
Existenţa (şi abundenţa) numelor terminate în „ovici , ce mai a e

folosită ca un atestat al originii/al
, mo

şea Popovici, era conştientizată şi 
ascendenţei oricărui individ, mai ales în cazul candidaţiei la preoţie

lor, ier şi iet, au primit valoare de e, ea, ă, i, a după caz, luând în considerăre şi particu 
1 adăugarea lui „i" şi J" la sfârşitullarităţile grafiei celui ce a scris textul. Nu am marcat 

unor cuvinte.
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tiv pentru care acest „ovici” se şi foloseşte abuziv, chiar şi atunci când 
împricinatul avea consacrat un alt nume de familie (Gheorghe Popovici 
sau Moraru). Modul în care se grafiau calitatea şi numele de persoană la 
acea dată a provocat numeroase apariţii ale patronimului „Popa”.

(Popa îoan Toma) .
La momentul accesării unui loc de preot vacant de cătră un cantor, 

dascăl, diac, sigur, deosebit de atractiv apare statutul social, inclusiv lo
cul „de cinstire” a individului şi familiei sale în grup. Dar, tot atât de 
sigur este că o motivaţie esenţială pentru această atracţie s-a născut şi 
s-a alimentat din faptul că tinerii cu aceste calificări, pentru că erau po
tenţiali preoţi, erau scutiţi de cătănie, iar în perspectivă scăpau şi de 
anumite dări. Aceste din urmă două motive au devenit foarte serioase 
şi, din cauza lor, autorităţile centrale şi locale se opuneau cu şi mai mul
tă tărie înmulţirii supranormative a preoţilor.

Motivul principal al opoziţiei faţă de înmulţirea preoţilor decurgea 
însă din dorinţa autorităţilor de a limita susţinerea şi, eventual, înmulţi
rea credincioşilor ortodocşi şi, implicit, dezvoltarea Bisericii Ortodoxe 
într-un imperiu care luptase atât de dramatic pentru catolicizarea globa
lă a spaţiului central european. Să mai reţinem că, în urmă cu doar 30 
de ani, românilor ortodocşi le lipseau preoţi în 1328 comune, la un nu
măr de 68.243 familii (Conscripţia anilor 1861-62)3. Poporenii, săraci, cel 
mai adesea lipsiţi de proprietăţi elementare (pământ), la rândul lor nu 
puteau fi de acord întotdeauna cu înmulţirea preoţilor într-o parohie, 
aceştia urmând a fi susţinuţi prin contribuţia lor. Cu atât mai valoroase 
sunt strădaniile celor ce luptă pentru a avea preoţi. De altfel, preoţii de 
sat ai secolului al XVIII-lea, şi nu numai, au fost gospodari rurali de cea 
mai pură expresie, rămânând astfel profund ataşaţi comunităţilor din 
care proveneau.

Unele localităţi, din zonele cu probleme etnice şi confesionale deo
sebite, comportă discuţii mai ample, cum sunt cele despre localităţile 
Apaţa şi Măgheruş, zonă dominată etnic de secui şi administrativ de 
Magistratul săsesc al Braşovului. Aici, pentru reglementarea posturilor 
de preoţi trebuie să se prezinte documente încă de pe vremea episcopilor 
precedenţi (754, 756, 762). „(...) pricinile şi împărecherile despre aceea} ca

3 Matei Voileanu, Să se facă lumină, Sibiu, 1926, p. 122.
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de laolaltă să să deosebească, cum din actele supt Nr. 114 Protocolului Cons. 
din anul 791 şi supt Nr. 63 din anul 792, mai pe larg să vede, sânt învechite, 0
§l prin toate cercatele până acum mijlociri încă ne rădicate, aşa, pe lângă t?

CJ

provocăluirea la reprezentaţiile şi relaţiile, tot despre treaba aceasta, pri 
răpăosatul Dmn. Epscp. Adamovici la 3 zile aprilie, 15 iulie şi 
791, precum şi la 11 martie 792 în. C. Gub. (...) •

noemvne

s/- Primul pas în demersul de dobândirea darului preoţii era obliga- 
ţia de a se dovedi/garanta - o evidenţă extrem de bine alcătuită o 
făcea această operaţiune uşor controlabilă la Consistoriu - că zisul 
sat nu are preot, ori cei ce sunt nu sunt suficienţi, cel mai adesea 
după trecerea la cele veşnice a preotului precedent. Mai era şi cazul 
nevoii de a se crea un nou post, ca ajutor bătrânului preot. Legat de 
această situaţie, atragem atenţia asupra celui mai extins document, 
în care Consistoriul îşi expune părerile despre posibilităţile de a con
trola adevărata campanie de
puncte de vedere, preoţii sunt trataţi asemenea ... funcţionarilor pu
blici, chiar din zilele noastre (Doc. 777).

h-

noi parohii. Aici, din multecreare a

- Un al doilea pas important, ce-i revenea de făcut tot Consis- 
toriului, sub controlul atent al Guvernului însuşi, urma să ie 
punerea în concordanţă a cererile şi nevoile româneşti cu nivelul de 
acceptare din reglementările superioare, bine stabilite. Aceasta se ă- 
cea prin încadrarea în limitele „Regulaţiei parohiilor („Milostiv 
normativ”), bineînţeles, consecutiv Conscripţiei familiilor, realizate 
de episcopii anteriori: Ghedeon şi Gherasim. în cazul unor stări con- 
flictuale se proceda la renumărări de familii (nu de suflete), atestate 
de notari sau alte oficialităţi. Şi totuşi, chiar de la această primă pre- 
condiţie, se făceau abateri, dar numai atunci când autorităţi e 
puteau fi convinse de necesitatea unei derogări. Era cazul când nu
mărul familiilor dintr-o parohie se apropia de cifra 100, uneori 
invocându-se şi existenţa caselor parohiale şi a edificiilor bisericeşti 
„trainice” (Vezi cazul din Apaţa şi Măgheruş). Nu în ultimul rând, 
contau deci posibilităţile materiale ale poporenilor de a-şi susţine 
preotul, posibilităţi întărite şi de voinţa lor expresă de a avea păstor. 
Adeseori, aspiraţiile şi argumentele veneau din precedent (în une e 
filii, care au avut şi înainte preot de sine stătător, se pot introduce 
preoţi noi etc.).
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- Dacă cele de mai sus erau conforme cu toate normele, urma 
pasul niciodată contestat, anume acordul scris al „celor mai nume- 
roşi poporeni”, al „obştii”, al „bătrânilor”. De asemenea, „posesorii” 
(nobilii, mari sau mici, de care aparţineau satele respective) sau Ma
gistraturile oraşelor pe domeniile cărora se aflau satele, ca în plin 
feudalism, trebuiau să-şi exprime o anume poziţie - să-şi dea acordul, 
care era definitoriu în luarea unei decizii.

- Cu actele despre aceste cerinţe bine întocmite candidatul ve
nea la Consistoriu, ca actual diac> dascăl sau cantor, candidat la 
preoţie. In cele mai dese cazuri, numai acesta era semnul că preten
denţilor li se ceruse (nerostit) o anume pregătire, nu şi o anume 
şcoală. In circulare se specifica însă, repetat, ca tinerii să nu mai vie 
la cursul preoţirii , „că nu să va primi”, fără a avea anumite cunoştinţe. 
In alte cazuri, se venea la Consistoriu cu atestate preliminare de la 
acelaşi director al şcoalelor care îi va şcoli şi pentru preoţire.

- Consistoriul îi recomanda pe candidaţii astfel acceptaţi la 
înaltul Crăesc Guberniu pentru a primi pasuş să meargă la şcoală, 
unde, prin Directorul Şcoalelor Naţionale (Radu-Rudolf Tempea) 
căpătau cunoştinţele necesare şi, după examenele corespunzătoare, 
căpătau certificate/atestate speciale: „(...) aşa, cererea numitului Diac, 
împreună cu alăturatele documenturi, să să aştearnă In. C. Gub., iară 
până la urmarea Mii. răndueli poftoritul Diac la învăţătura celor porum 
cite să să îndrepte (...)”.

- Abia acum erau trimişi la Arad. Apoi „Prea osfinţitul D. Epscp. 
al Aradului, Pavel Avacumovici, de datul 20 august Prez■ 12 sept. a.c., 
înştiinţazâ că pe trimişii acolo dieci Ioan Vlad din Crihalma, Ioan Raita 
din Şona, Lup Filip de la Ola Ticuş şi Zaharie Popovici de la Vamoş 
Udvarheli, desăvârşit vau preoţit şi cu singhelie Lau întărit. [R.JSpre şti- 
inţâ, la acte". Sau „1-mo. Din ce pricini jeluitul Artemiu Costin, fiind 
încă din anul 793 Nr. 438 protocolul hirotoniii pe satul Rohia, după ates- 
tatul Slăvitei Varm. Locului de datul 29 iulie 793 şi a răposatului prot. 
Ilie Lador de la Chiueşd de datul 16 iidie cu voia obştii preoţit

- înştiinţarea despre consumarea hirotonirii, pe care o face epis
copul - acordând şi singhelii, emiţând deci acte ce se reţin în arhivă 
şi se înscriu în registrul hirotoniţilor -, era urmată de cererea către
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înaltul Crăesc Guberniu să aprobe intrarea în funcţie şi, fireşte, să .3. 
emită documenturi specifice. o

- Reglementările cele mai înalte (de la în. C. Gub.) care fu neţi' 
onau la acea dată în acest segment de activitate sunt: 1797, 21 
martie, cu Nr. gubernial 1809 şi 18 aprilie, cu Nr. gubernial 2397.

***

Protocolumul
Sessiilor prin Consistoriumul din Mare Prinţipatul Ardealului ne- 

unit, supt curjerea lunii septembrie a.c. 1799 ţinute

Protocolumul 
Sessii Consistorialiceşti, deto. 3 sept. a.c.

mul
Domnu <Iui> Rudolf Tempea, Dire<ctorul> Ş <coaielor>

N<e> Un<ite>
Fiind de faţă Assesori

Savva Popovici, protopopul Sibiiului, Ştefan Popovici,
Namez< nic>, Pro top. Poenii,

Aaron Budai, Notarăş.

744 - Obştea neunită Rohia, prin inştanţia de datul 5 aug., Prez: 31 
aceiaşi lună, arătând in ce chip, după moartea preotului lor Pahomie hAaniu, 
diacul Artimonie Costin, din Poiana Porcului, pe lângă recomendaţia numai a 
7 oameni, după cum era obiceaiu pe acea vreme, s-au preoţit cu făgăduinţă că 
el nu va veni la dânşii, ce să-şi ţină preot pe cine ar vrea, şi aşa slujindu-le

V>

~4

'Li

i—

799 ţinute, supt prezidiu-

până acuma Popa loan Uaniu, numitul mai sus Artimie (sic!) Costin vrea să 
vină acum la dânşii, să roagă ca, de vreme ce acela, despre o parte, nu s au 
preoţit după învoirea lor, iară despre altă parte iaste om fără rânduia ă, eţiv 
şi exţesiv, şi pentru aceia ei nice decum nu-l mai poftesc, să li să deae voe a şi 
face alt preot care să fie cu purtare bună.

R. Jeluitoarea această arătare să să împărtăşească prot. loc., spre întoar
cerea iarăşi înapoi, cu poruncă ca fără nice o zăbavă, întru adevăr şi ep in, 
să înformăluiască pe Cons.:

4 Filă separată pentru introducerea documentelor lunii septembrie.
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1- mo. Din ce pricini jeluitul Anemie Costin, fiind încă din anul 793, 
Nr. 438 protocolul hirotonii pe satul Rohia, după atestatul Slăv. Varm. a lo
cului, de datul 29 iulie 793, şi a răposatului prot. Jlie Lador de la Chiueşti, 
de datul 16 iulie, cu voia obştii preoţit, până acum nice cu şederea la parohia 
sa aceasta nu s-au mutat, nice au slujit acolo cele trebuincioase.

2- lea. Cu a cui slobozenie a slujit şi slujeşte în locu-i arătatul Popa Ioan 
Maniu, având el parohia sa deosebit, şi cum au putut el într-atăta vreme într- 
amăndoă locurile a fi îndestulat spre săvârşirea slujbei.

3- lea. Mai sus pomenita instanţie iaste cu ştirea a tot satului, sau numai 
cu a unora oameni de acolo dată, şi cu a cui anumit, precum şi iaste arătarea 
asupra numitului preot despre beţie şi despre număratele celelalte năravuri 
adevărat? Şi pentru ce, ştiind a fi aşa fel de om, l-au suferit pe biserica lor a 
să preoţi. După a cărui înştanţii primire, Cons. ceale mai încolo de lipsă, du
pă aflarea lucrului, va hotărâ.

NN. In anul 1862 acolo erau 76 familii de ortodocşi, aveau bi
serică, dar nu era preot. Uniţii aveau preot la ... 2 familii şi 
fără a avea biserică (Comitatul Solnocul Interior).

746 -Savva Popovici, prot. n.u. al Sibiului, supt Prez. 31 august a.c. fa
ce relaţie precum Popa Simeon Săbărea, parohul din Tâlmăcel, murind la 9 
zile August s-au îngropat.

R. Fiindcă la Tâlmăcel au mai rămas în viaţă încă doi preoţi, carii şi de 
parohia ce prin moartea numitului preot au rămas vacantă, până a să 
recomendălui cineva spre dobândirea preoţii, pot purta grije [cei râmaşi], aşa 
relaţia aceasta, slujind numai spre ştiinţă, să să pună la acte.

Protocolum ul
Sessii Consistorialiceşti, deto. 13 sept: a.c, 799 ţinute, supt prezidi-

umul
domnului vicareş Ioan Popovici,

Fiind de faţă assesori
Radu Tempea, Directorul Şcoalelor Neu < ni te >
Ştefan Popovici, Namez<nic>, Pro top. Poenii,

Ioan Covan, adm. prot. Poenii,
Aaron Budai notarăş.

753 - Ioan Popovici, cantor bisericii n.u. de la S. Benedec, prin inştanţia 
de supt Prez■ 4 sept. a.c., să roagă ca, pe lângă alăturatele 5 atestatumuri, să
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să priimească la treapta preoţii în locul adecă Popii Ilie Ma inovici, paro u ~ 
de la Ciocfalâu, care au murit. ^ „ Z

R. Atestatele de cătră suplicantul diac arătate să găsesc a fi făcute ^ ^
Mii. Gub. Normativ în treaba aceasta eşit. Pentru aceasta, să rânduiască e a _ 
învăţa cele ce sânt poruncite pentru cei ce umblă a să preoţii şi, gasin 
apoi vreadnic, mai încolo unde să cuvine să va recomendălui. ^

754 * Gheorghe Popovici sau Morariu, supt Prez• 4 sept., aşterne 
sistoriului atestatul inel. Maghistrat al locului, de datul 22 iunie a.c., ~
1553, şi a prot. loc., de datul 8 iulie a.c., prin carii e, a înţe esu i 
răndueli Gub. din 22 martie 797, să recomendăluieşte pentru dobândirea pre- 
oţii în locul tatârsău Vasilie Uorariu, parohului până acum la Apaţa şi

vv

M aghioroş.
R. Numitului diac să să rezolvăluiască ca, pe lângă arătatele acestea 

documentari, să aducă şi despre vârsta şi slăbiciunea şi neputinţa Pent™ 
tată-său să lasă de parohie, de la doftorul cel jurat, care iaste în au a ^ 
diştrict al Braşovului, căci până atuncea rânduială la treapta preoţii nu
poate face. 7QQ .

756 * Sa reproducâlueşte MU. D. Gub. din 19 iulie a.c., Nr W eşit 
şi supt Nr. 687 a.c. assumăluit, prin care reprezentaţia inel. ag istrac a 
Braşovului despre alejerea preotului lângă biserica din Maghioroş să^tn™ 
Cons., ca să dea la dânsa opinie şi dinpreună să arate şi număru atât a

de curând făcută, să află în zisul sat

cam

miliilor, carii după conscripţia mai 
Maghioroş şi Apaţa, cât şi a preoţilor acolo slujitori.

R. Fiindcă întră numitele sate Apaţa şi Maghioroş, carii, cu prilejul re~ 
gulaţii, într*o parohie s-au fost aşezat, pricinile şi împărăcherile despre aceia, 
ca de la olaltă să să deosebească, cum din actele supt Nr. 114 Protocolumului 
Cons. din anul 791 şi supt Nr. 63 din anul 792 mai pe larg să vede, sânt în
vechite şi prin toate cercatele până acum mijlociri încă nerădicate, aşa, pe 
lângă provocăluirea la reprezentaţiile şi relaţiile tot despre treaba aceasta, 
prin răpăosatul Dmn. Epscp. Adamovici, la 3 zile aprilie, 15 iulie şi 

791, precum şi la 11 martie 792, în. C. Gub. aştearnute, cu 
spre împlinirea lăudatului D. să să refereluiască, precum umilita Cons. opinie 
aceia ar fi ca, de vreme ce amândouă aceste sate au biserici şi, măcar că nu să 
află în fieştecare sat deplin câte o sută de familii, dară, totuşi, sânt în stare e 
a ţinea doi preoţi fără de îngreunarea lor, după cum şi documenturi e, în

zmerenienoemv.
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comunicâluita reprezentaţie adăogate, aceasta dovedesc, sau la fieştecare sat 
preot deosebit să i să îngăduie, sau parohului care la aceste locuri cu prilejul 
regulaţii numai unu s-au aşezat, să i să aplaţidăluiascâ un capelan, însă aşa 
ca, de vreme ce apaţănii cer popă, care să fie la dânşii şăzătoriu, din acel 
temeiu că biserica lor s-au aşezat mater, iară maghiaroşanii pentru că sânt 
mai mare summâ decât apăţenii, unu să şază intr-un sat, altul într-altul.

încâtu-i pentru numărul familiilor după conscripţia care mai în proaspet 
s-au făcut şi pentru numerul preoţilor din numitele locuri, mai încolo, cu umi
linţă să să refereluiască că la Apaţa să află, după numita Conscripţie, fam. 
57 şi la Maghioroş 81, adeca peste tot 138, însă preot iaste numai unu, adeca 
Vasilie Morar, şi acesta încă slab şi betegos, cum din reprezentaţia lăudatului 
Maghistrat să culeaje.

NN. în conscripţia din anul 1861-62 erau la Apaţa 39 familii, 
cu preot şi biserică, iar la Măgheruş 49, tot fără preot şi fără bi
serică.

762 - Gheorghe Haines, adm. din prot. Braşovului, de datul 8 iulie, 
Prez: 6 sept. a.c., arată că sunghelia (sic!) Popii Vasilie Morariu, parohului 
din Apaţa şi Maghioroş, care neputând sluji vrea a-şi preoţi feciorul, în loc nu 
o poate, după cum iaste rânduiala, a o trimite, din pricina că prin tâmplarea 
focului ce au fost la Apaţa s-au ars.

R. Spre ştiinţă să să pună la acte.
763 - Gheorghe Popovici, cantorul bisericii n.u. din Biuliun (Belini, nn), 

supt Prez: 6 sept. a.c., pe lângă alăturatele în 5 dăraburi recomendaţii, să 
roagă a să primi la treapta preoţii în locul tată-său, Popii loan Popovici, care 
pentru bătrâneţe nu mai poate sluji.

R. Inştanşului diac să să rezolvăluiascâ precum recomendaţia, despre 
partea Ci. Scaun al Micolşvalului (sic!) de datul 2 sept. a.c. producâluită, nu 
iaste făcută după punctumurile carii de câtră In. C. Gub., la 21 martie 797 
Nr. 1809, precum la toate iurisdicţiile din acest Prinţipat, aşa şi la Cons. spre 
strânsa ţinere prin ţirculariu s-au publicăluit şi aşa, până la îndreptarea aceia 
după Lăudatul Normativ, inştanşul la preoţie nu să poate rândui.

NN. în anii 1861-62 erau la Belini 79 familii ortodoxe cu un preot,
fără biserică, iar la Miklosvar 12.
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Protocolumul
799 [in ute, supt prezida 5Sessii Consistorialiceşti, deto. 17 sept. a.c.

uniul
domnului vicareş Ioan Popovici,

Fiind de faţă Assesori
Savva Popovici, protopopul Sibiiului, Ştefan Popovici, 

Namez <nic>, Protop. Poenii, Bucur Bobeş [şi]Me Popovici, pa-
rohi în Adaerii Sibiiului

s.

w

oAaron Budai, Notarăş.

775 - Prin MU. D. Gub. din 16 august a.c., Nr. 6856, Prez: 1 sept.
ac> inştanţia popii loan Avraam din Jibet, cu acea poruncă să impărtăşeaşte

ad rândui laCons. ca atât despre aceia pentru ce pe diacul Ioan Armean 
preoţie pe numita biserică a Jibetului, unde inştanşul, spre săvârşirea slujbelor 
să ţine a fi destul, cât şi despre aceia cum şi din ce pricini pe Ioan rmean ce 
bătrân bau aşezat la satul Acmar, dreaptă şi ţircumştanţialicească relaţie,
fără zăbavă, In. C. Gub. să trimită. .

R. Pe lângă întoarcerea înapoi a împârtăşitei aceştii inştanţn, zment sa 
să refereluiască in. C. Gub., precum încă la anul 191, venin asu

poate împlini slujba în aşa de mare parohie şi mce un 
preot încă lângă dânsul a să mai rândui pentru interesul său deosebit nu po 
teşte, Cons., trimiţând la faţa locului cercetare, au găsit numitele jalbe a Ji 
adevărate şi, despre o parte din pricina aceasta, iară despre alta la protocolul 
regulaţii să găseşte însămnat loc de doi preoţi, au îndreptat pe numiţii 
loan Armean cel tinăr, ca, despre alajerea şi candidăluirea sa, spie a sa aşeza 
acolo al 2dea paroh, să aducă adeverinţă la înţelesul Mii Normativ in anu 
797, care el, cum supt Nr. 776 a.c. să veade, au şi adus. Deci fiindcă clin 
această adeverinţă iase şi aceasta precum la numitul sat ar /i case şi jami 
Iii peste 200, iară inştanşul, în conşcripţia de curând făcută, numai ca sa nu 
să mai poată un preot încă acolo rândui au aiătat numai 1 , socotea^ ^
Cons. nu de a să asculta în cererea sa cea interesată, ci mai văi tos cu potrivi ^ 
pedeapsă de a să canoni a fi vreadnic, fiind şi aceasta că păcat ar ji un sat c 
acela mare, cu oameni vreadnici, să să înece cu un popă aşa mişe şi e niml 
ca, cum iaste inştanşul. încât mai încolo, pentru loan Amiean cel batran, 
care, fiind preoţit în Valahia, şi pentru aceia oprit de a s uj e, ca a 
pretendălui acesta să împartă cu el veniturile ceale preoţeşti cin pojtoute

vrea

inştanşului jalbe că nu
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numitului loan Armean (sic!) jalbe şi din relaţiile prot. loc., lucru togma din 
potrivă iase, adeca precum fiind acesta la numita bisearicâ numai ca cantor 
slujitoriu, inştanşul cuviincioasa şi pe alte locuri încă obicinuita simbrie din 
venitul bisearicii, după poftoritele şi de aici porunci, nu vrea să-i deae. Iară 
despre aceia ca să fie preotul acest prevaricator aşezat la Acmar în funcţie, şi 
prin cine Cons. togma nimica nu iaste cunoscut, de vreme ce de aicea, prin 
rezoluţia care şi Maghistratul locului în inştrumentul candidaţii zisului diac 
loan Armean cel tânăr o ţitălueşte, de la toată slujba preoţască expressa s-au 
vestit a fi oprit, ba la Acmar iaste popă de curând rânduit, care de ar fi ade
vărată arătarea inştanşului, până acum s-ar fi jeluit despre aceia la Cons.

776 * loan Armean cel Tinăr, diac n.u. din Jibet, supt Prez: 11 sept. 
a.c. aşteame Cons. atestaturile prin care el de cătrâ numita obşte, la înţelesul 
Mii Normativ din anul 797, să aleaje şi să candidălueşte a fi al 2-lea preot 
la biserica ]ibetului.

R. Fiindcă la numitul sat, prin regulaţie s-au fost aşezat loc de doi pre
oţi, iară acum numai unul să află, care după cum dovedeasc jalbele în anii 
trecuţi asupră-i date nu poate împlini datoria sa cea păstorească după cum să 
cuvine, aşa spre încuviinţarea lipsii cei duhovniceşti, şi primejduirii sufleteşti, 
întru urmarea şi a relaţii tot în treaba aceasta spre jalba parohului de acolo, 
supt Nr. 775 a.c. înălţatului C. Gub. trimise, inştanşul diac la învăţătura 
celor trebuincioase să să priimească şi arătându-să prin examen a fi vreadnic 
de luarea darului preoţii, la locurile sale să să proponăluiască.

777'Mii. în. C. Gub. D. din 2 zile august a.c. Nr. 6352, Prez■ H sept., 
prin care să porunceaşte Cons. ca, de vreme ce din cercetarea despre jalbele dia
conului Bucur Vasilie din Avrig, prin Maghistratul Sibiului făcută, ar ieşi aceia 
precum parohul cel de acum de la Avrig, Popa Stanei, cu viclenie s-ar fi lăsat de 
slujba preoţască şi s-ar fi dat a fi neputincios, îndată de la funcţie să-l 
suspendâluiască şi pentru priimirea dandui preoţii şi săvârşirea funcţii preoţeşti 
pe numitul diacon Bucur Vasilie, care prin mulţimea votumurilor iaste 
candidăluit, să-l reprezentâluiască. Şi fiindcă acest fealiu de lăsări de slujba preo
ţească cu pretext, dau pricină şi prilej de multe împâdecări, din carii mişcări a 
inimilor să nasc şi scrisori, aşa, Cons., pe lângă deosebită relaţie, să deae despre 
aceia opinie până la sfârşitul lunii sept., cu ce modru lăsările de acest fealiu de 
parohii, care despre o parte traje după sine înmulţirea preoţilor, ce iaste prin 
rânduialele preanalte oprită, iară despre altă parte scădere în contribuţie şi 
imputarea greutăţilor celor de obşte s-ar putea împedeca.
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dintei, să să poruncească prot. loc. ca, intru 
asemenarea Mii. acestui D., pe numitul Popa Stanei, din arătata pricină ^ 
mai decât de la slujbă să-l oprească, iară pe numitul Bucur Vasilie, diaconu ^ 
de acolo, spre a-l arăta după obicinuitul chip la în. C. Gub. pentru a i să 
prilej de a mearje la preoţie, la Cons. să-l îndreapte. ^

Iară încâtu-i despre modru cum s-ar putea impedeca lăsările e acest ^ 
fealiu de parohii a preoţilor: de vreme ce preoţii să lasă de parohie din pricina 
că nu mai pot sluji, au pentru bătrâneţe, au pentru alte lor venite beteşuguri o
şi slăbiciuni, socoteşte Cons. că ar fi bine, încâtu-i pentru pricina ^
bătrâneaţelor orclinarie numai aceia preoţi la cererea de a să lăsa de paro ie 
sau de a li să da ajutoriu, carii: /precum aceasta şi altfeliu de slujbe s-au o i, 
cinuit a să păzi:/ să vor găsi că au plinit 40 de ani în funcţia parohia icească 
de obşte, însă cu cât nu toţi în vârstă mai tinără să preoţesc şi aşa nice pot fi
în putere până la împlinirea a 40 de ani în slujbă, aşa, unii ca aceştia, mai
nainte de ce vor ajunje în vârstă de 10 de ani: /fiindcă ce e mai mult de atâta 
durere şi osteneală iaste: /să nu să sloboadă din slujbă, nice capelan spre 
ajutoriu să li să rânduiască. Iară ce să atinje despre aceia carii pentru venitele 
asupră-le boale şi slăbiciuni cer a să lăsa de parohii, fiindcă starea acestora 
trebue a să cerceta şi a să adeveri de cătră cuvincioşii juraţii doftorii (acre i 
taţi şi nu particulari nn) şi hirurghi a locurilor, aşa pentru o tămplare ca 
aceasta, cu tărie să să poruncească numiţilor doftori, pe calea sa, ca ei, supt 
grea răspundere cercetând fără de vreo părtinire, starea acestor preoţi în 
atestaturile ce le dau, nu numai aflarea şi fealiul boalii şi a neputinţii în care 
să găsăsc atuncea, ci şi oare iaste de a să tămădui şi a să face iarăşi amic e 
slujbă şi în câtă vreme, ca aşa, pe lângă acel atestat, când, s-au foarte târziu, 
sau nicecum, n-ar fi nădejde de tămăduit, să să poată purcede la aejerea şi 
candidăluirea altuia în loc, sau spre ajutoriu, sau, când ar fi nădeaj e e tă^ 
măduit, în grabă să să poată face prin cuviincioasa iurisdicţie bisericeasca 
rânduialâ, ca parohiile acestora cu preoţii din vecini, şi mai cu seamă in 
aceale sate unde vor fi câte doi sau mai mulţi, să să chivernisească.

Carii, într-acest chip păzindu-să s-ar vedea Cons. că preoţii fără lipsă nu 
s-ar putea face şi înmulţi, precum şi că însuşi dreptatea ar aduce cu sine, ca 
cei carii într-acest chip să pun la odihnă, despre o parte ca benemereti espre 
binele de obşte, iară despre altă parte ca neşte neputincioşi atât de darea ca
pului, cât şi de alte greutăţi, să fie scutiţi.

R. Incâtu-i partea cea
nu-

w
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778 -Prin Mii. D. Gub. din 29 august a.c., Nr. 7286, Prez: 11 sept., 
pentru căzuta ştiinţă şi îndreptare a Cons., să scrie înapoi precum eşind din 
informaţia Magh. de la Braşov că ar fi Satul Lung 337 de familii şi 12 de 
văduve, nu iaste nice o împedecare pentru aşezarea acolo şi a preotului a 3-lea 
şi pentru aceaia candidăluitului spre acest sfârşit diac Oprea Popovici i s-au 
dat pasuşul trebuincios de a mearje la preoţie.

R. Aceste decizii să se trimită şi protopopului.
780 - Prin Mii. în. C. Gub. D. din 22 august a.c., Nr. 7008, Prez: H 

sept., la inştanţia Cons. din 16 iulie a.c. despre ponoslurile prin popii de la 
Tilişca asupra adm. prot. Mercurii, Ioan Covan, despre deosebite prevaricaţi- 
uni făcute, să scrie înapoi, ca de vreme ce temerea jeluitorilor preoţi pentru 
aşezarea încă lângă dânşii a unui preot, cu atâta mai tare să cunoaşte a fi fost 
dreaptă, căci şi Cons., în ţităluita sa inştanţie împrotiva doririi numiţilor pre
oţi, socoteaşte a li să mai adăoga încă un capelan (...), fiindcă aşezarea 
capelanului numai când iaste lipsă, şi cu învoirea parohilor funghenşi, are loc. 
Iară la numitul sat Tilişca, fiind preoţi prin rânduelele prea înalte poruncit, 
aşezarea capelanului nu să poate îngădui şi pentru aceea Cons. de la aceea să 
înceteaze.

R. Cu îngăduinţă să să remonştrăluiască In. C. Gub. precum Cons., su
netul relaţii sale din 16 iulie a.c. în treaba aceasta trimise acela au vrut a fi 
ca, adecă, la bisearica din Tilişca, diacon cu atâta mai tare să să rânduiască, 
cu cât şi mai nainte au fost, iară acum ştaţia aceasta iaste văduvă şi norodul 
pofteşte a să reştaurălui acea staţie, iară preoţii numai pentru aceea să împo
trivesc, că cel pe care-l pofteşte obştea a să rândui, diaconul, nu iaste dintră 
sine, ci dintră mireni. Deci, fiindcă numita relaţie almintrilea să veade a să fi 
înţăles, adeca ca cum Cons. ar umbla ca să le deae capelan în silă şi fără de 
voe, mai încolo milostivă îndreptare să să ceară, fiind lucru aşa, putea-va 
avea loc aşezarea acolo a diaconului care şi până acum au fost, au nu?

783 - Gavriil Crecu, cantor n.u. de la satul Ruja în scaunul Cincidui 
Mare, prin inştanţia de Prez: 12 sept. a.c., pe lângă alăturarea atestaturilor 
de la Slav. Varm. a Bălgradului de Sus de la prot. locului şi de la parohul 
Agnitii, Crăciun Tatarovici, să roagă ca să i să facă rânduială spre ajutoriul 
numitului Popa Crăciun a să preoţi, fiindcă acesta nu poate ajunje ca în aşa 
mare parohie ce are, aşa să poată sluji, ca lipsă şi primejdiuire sufletească să 
nu să tâmple.
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mitul preot Tatarovici, în atestatul de la mâna sa .zi 
putea datorii sale cei păstoreşti a face destul după ~

i să da

R. Fiindcă însuşi nu 
dat să declărălueşte a nu
cuviinţă, şi aşa, spre incunjurarea care din aceasta var urma, cere a

deasă crede, căci parohia lui sta _
4

ajutoriu şi aceasta cu atâta mai tare iaste . p
din trii sate deolaltă depărtate, adecă Sentagota /-.Agnita. , uJa Sl ~

după Conşcripţia de curând făcută să găsăsc familii 222, adeca la Ag-
nita 96, la Ruja 62 şi la Proşta iară 62. on- f 7 —

Fiind dară că prin Mii rânduială gub. din 18 aprilie, Nr. 2397, [an] o 
797 să porunceaşte ca acest fealiu de ţircumstanţii tot deuna mai nainte r—
reprezentăluiască, iară despre altă parte fiindcă la 222 de fami u oi preoţ 
să aşeza nu să veade a fi împrotiva rânduelilor preaînalte în trea a ac ^ ^ 
eşite, aşa cererea numitului Diac, împreună cu alăturatele documentari sa sa 
aştearnă in. C. Gub., iară până la urmarea Mii răndue i, poftontu
învăţătura celor poruncite să să îndreapte. . . , ,

784 - Prea asfinţitul D. Epscp. al Aradului, Pavel Avacumovici, de da
tul 20 august Prez: 12 sept. a.c., inştilinţază că pe trimişii acolo dteci oan 
Vlacl din Crihalma, han Raita din Şona, Lup Filip de la Ola TicuşşiZa 
rie Popovici de la Vamoş Udvarheli, desăvârşit i-au preoţit şi cu singhelie i-au

VV

'O

în care
Q

întărit.
R. Spre ştiinţă, la acte.
785 * Obştea n.u. a Eghersegului, prin inştanţia de supt Prez: 13 sept. 

a.c. arătând că să mai plineaşte anu de când le-au murit parohul şi, precum
cu parohii rânduiţi dintr-alte locuri nu să pot folosi, să roagă ca să i să răn

făcut probă şi leduiască paroh Popa Vasilie de la Panet (sic!), cu care au 
place.

R. înştanşii obşte, precum mai nainte aşa şi acum, să i să rez0 vă uiasca 
cu voia sa pe cine să i să deae preot, prin atestaţia cuviincioasii iuriş icţii in 
afar, la înţelesul Mii. Normativ Gub. den anul 791, înaintea Cons. să o 
vedească şi cearerii ei să va face îndestul, iară până atuncea, pe lângă acest 
fealiu de inştanţii, carii căzutul (obişnuitul nn) crezământ nu au, doririi ei a 

să face destul nu să poate.
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Protocolum ul
Sessii Consistorialiceşti, deto. 20 sept, a,c, 799 ţinute, 

supt prezidiumul 
domnului vicareş Ioan Popovici,

Fiind de faţă Assesori
Radu Tempea, Directorul Şcoalelor Neu <ni te >,

Ioan Popovici, protopopul Corbilor, Bucur Bobeş [şi] Ilie Popovici, 
parohi în Maerii Sibiiului,

Aaron Budai, notarăş.

792 - Dimitrie Cupşa şi Filimon Popovici, dieci n.u. din Copşeani, prot. 
Chiueştilor, supt Prez: 17 sept. a.c., să roagă ca să li să facă rânduialâ la bi- 
serica numitului sat a să preoţi, adeca numitul mai înteiu in locul tată-sâu, 
Pavel Popovici, care au murit, iară numitul al 2dea în locul tată-său Simeon, 
care pentru bătrânaţe şi slăbirea ochilor nu mai poate sluji.

R. Fiindcă la Copşeni s-au Copşafalva iaste loc numai de un preot, iară 
acum să recomendăluesc pe acest loc doi a să face preoţi, lângă aceasta in 
atestaturile despre partea slăvitei Varm. şi pentru candidăluirea numiţilor 
dieci, unul de datul 11 mai, 798, altul din 2 sept. a.c. producăluit, despre 
preotul care au fost acolo, sau iaste şi acuma, nice o pomenire nu să face, aşa 
numiţii dieci, prin rezoluţie să să intoarcă napoi cu acel mai încolo adaos, ca 
numita obşte numai pe unul să candidăluiască şi slăbiciunile încă sau 
bătrâneţele preotului într~a cui loc cer a li să da alt preot, cu atestatul dofto
rului locului să le dovedească.

793 * Andreiu Ioan, diac n.u. din satul Curueni, prot. Chiueştilor, supt 
Prez: 17 sept. a.c., să roagă ca, pe lângă datele înlăuntru atestaţii, să să rân
duiască la preoţie pe numitul sat în locul popii Simeon Tuns (sic!), care la 14 
mai a.c. au murit.

R. Satul Corojeni, prin regulaţie iaste singur aşezat a fi parohie. Deci, 
fiind că slujitoriul acolo până acum Preot Simeon Tuns să mărturiseşte a fi 
murit şi în locul lui spre a să preoţi suplicanşul diac cu învoirea de obşte, cum 
producăluitele atestaturi dovedesc, s-au candidăluit, să să îndreapte acelaşi 
suplicanş diac a învăţa cale la dobândirea preoţii poruncite şi atât despre să
vârşirea acelor prin atestat să să leghitimăluiască, cât şi examen despre 
vrednicia sa să deae, spre urmarea cu dânsul mai încolo.

795 - Poenar Nicolae, diac n.u. din satul Podele, Varm. a Zarandului, 
supt. Prez: 17 sept., pe lângă alăturatele atestaturi să roagă a să primii la

)
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treapta preoţii in parohia satului Dialu Mare, cu filialurile sale, în locul 
adeca fostului acolo paroh Mihaiu Orşa, care au murit. ~

R. Fiindcă la numitul sat Dialu Mare, prin regulaţie sau aşezat loc de ^ 
paroh şi parohul care până acum acolo au slujit să arată a fi murit, tara es ._ 
pre altă parte suplicanşul diac spre a să preoţi în locul^ ace uia cu învoirea ^ 
cuvincioasii obşte, după poruncitul chip din adeverinţele înainte ate sa vea ^ 
a fi candidăluit, a*a ei sa sa îndreapte ia tm/dfdeura ceior trebuincioasa *i di* ^ 
pă ce~şi va arăta vrednicia sa, prin examen, mai încolo un e să cuvine sa va 
recomendălui. .

Curciu Teodor, diac n.u. din satul Cupşeni, Prot. Chiueştilor, supt 
Prez-. 17 sept. a.c., să roagă, pe lângă alăturatele recomandaţii a i sa face 
rănduială de a să preoţi pe satul Stoiceni, in locul Popii Vasihe Haraguş care 
au murit.

ZJ
h-

R. Măcar că la satul Stoiceni, cu prilejul regulaţii s-au dat filia Dobncu, 
sau Dobric Lapoş, la amândouă sate numai un preot, însă fiindcă upă aceea 
răposaţii D. Epsc. au găsit de lipsă şi la Dobricu deosebit preot a a^a
diacu suplicanş să să îndrepte a învăţa cele poruncite (...) pe iânga arâtarea 
de-a măruntul a ţircumştanţiilor numitei parohii să să proponăluiască pentru 
dobândirea pasuşului.

797 * Todor Popovici, diac n.u 
Maroş Sechiului, supt Prez: 17 sept. a.c., aşterne atestaţiile de a . caun şi 
D:D. possesorii locului, prin care 
tul Coronca, în locul popii Vasilie Tecşa, care într-acest an s*au mutat La 
Ghertalam, cu arătare mai încolo că prot. loc. mau voit a-i da recomendaţie 
in treaba aceasta.

. din Sent Liubriţi (sic!), Slav. Varm. a

să recomendălueşte la treapta preoţii pe sa-

R. Să va săvârşi supt următoriul număr 798 a.c.
din satul Coronca, Slăvitul Scaun Maroş, prin 

inştanţia supt Prez: 17 sept. a.c., jeluindu-sâ despre neodihnele şi scăderile ce 
i să trag din ne averea preotului locului, dinpreună şi asupra prot. lor Mihai 
Radovici, că pe un diac, Popovici Todor cu numele, pe carii ei bau aflat om 
de cinste, cu purtare bună, învăţat după treaba lor, şi bar pofti cu toţii să i 
să preoţască, ar umbla ad depărta şi aA împedeca a nu li să preoţi acesta, ci 
un diac, anume Aaron Popovici de la Megheşfalva, pe care ei nici decum nu~ 
voesc, arătând încă mai încolo, întru altele, prin un atestat supt A adăogat, şi 
aceasta precum numitul prot. necum să deae testimonie de recomendăluit dia-

798 - Obştea n.u.

cului Teodor Popovici, pe care îl voesc dânşii a li să preoţi după cerere, ci încă
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s-au meşteşuguit ca să4 dec cătană, să roagă drept aceea ca neuitându-să 
Cons. la împotrivirile prot. săd facă rânduială a li să preoţi numitul diac To- 
dor Popovici.

R. Fiindcă numitei obşte Coronca, la 26 martie a.c., Nr. 249, i s~au fost 
dat înainte ca până nu va rădica casă preoţască şi să va arăta vrednică de a 
ţinea preot, până atunci preot în sat nu i să va da, aşa atât numitei obşte să 
să rezolvăluiască ca despre rândul şi averea căsii popeşti şi despre alte ale sale 
de a ţinea preot harnici, cu vrednice de crezut documenturi să să 
leghitimăluiascâ, cât şi prot. locului să să poruncească ca, peste 3 zile de la 
priimire, despre pricina din care mar voi a da numitului diac recomendaţie şi 
despre meşteşujirea sa de a să da numitul diac la cătane, înaintea Cons., spre 
urmarea mai încolo cu numitul diac, să să leghitimăluiascâ.

Protocolumul
Sessii Consistorialiceşti, deto. 27sept. a.c. 799 ţinute, supt prezida

umuJ
domnului vicareş Ioan Popovici,

Fiind de faţă Assesori
Savva Popovici, protopopul Sibiiului, Bucur Bobeş [şi] Ilie Popo- 

viei, parohi in Maerii Sibiiului,
Ioan Rus, substit. Notarăş.

805 * Gligor Surdu, candidat de preoţie din Tătărlaoa, supt Prez: 18 
sept. a.c, dă înainte testimonia directorului şcoalelor n.u. despre săvârşirea 
învăţăturii pentru candidaţii de preoţie poruncite.

R. In. C. Gub., după obicinuitul chip, spre dobândirea trebuinciosului a 
să preoţi pasuş, cu umilinţă să să rezolvăluiască.

809 'In. C. Gub., prin Mii. său D. din 3 sept., Nr. 7951 a.c., Prez: 18 
aceeaşi lună, înştiinţază precum reprezentăluitului supt 20 august a.c. prin 
acest Cons. diac, Poenar Vasilie, i s-au dat trebuinciosul pasuş de a să preoţi 
pe Batin în locul popii Lup Secheli care s~au făcut unit.

R. Spre ştiinţă, să să pună la acte.
812 ' Gheorghe Popovici, sau Morariu, candidat de preoţie din satul 

Maghiaroş, în diştrictul Braşovului, supt. Prez: 20 sept. a.c. la Nr. 754 a.c. 
aşterne Cons. atestatul doftoricesc despre neputinţele tată-său Popii Vasilie 
Morariu într*a căruia loc umblă a să preoţi.
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R. Numitul diac, după ce să va leghidmălui despre învăţătura celor po- 
runcite, şi prin Examen să va arăta a fi vreadnic e preoţie, en - 
dobândirea trebuinciosului spre acest sfârşit pasuş după o icinuitu c i ,—;
C. Gnb. sâ sâ proponăluiască.

Explicaţii la prescurtări, cuvinte rari şi precizări redacţiona e 
AdminAdministrator;
Ci. - Cinstitul;
Cons. - Consistoriul (la toate formele gramaticale întâlnite în text ,
D:D. - Domnul /Domnii; t ,
Diarum - registru-jurnal care reţinea, în ordine numerică, conţinutu pe 
scurt al tuturor actelor înregistrate într-un an şi în registrul e şe înţa, 
Funghenşi - in funcţie;
Inel. -Inelitul (lat. Inclitus) - vestit;
Inştnnş - ccl care înaintează o cerere/reclamaţie (lat. instantia 
insistentă);
in. C. Gub. D - înalt/ul Crăesc Guberniu Decret;
Loc. - locului;
Mii. D. - Milostivul decret;
Mii. G. D. - Milostivul gubernialicesc Decret;
Mii. Gub. Norm. - Milostivul gubernialicesc Normativ; 
n.u.
Namez. - Namestnic (înlocuitor);
Paşuş - permis, act scris;
Poftorit - repetat, reînoit;
Ponosluire - plângere, reclamaţie;
Prevaricaţie - încălcarea îndatoririlor (lat. Praevaricatio, onis),
Prez. - Formulă prin care se reţine data la care intră actul in atenţia 

cancelariei;
Prot. - protopop/protopopiat; ...
R. - Rato/Ratus - lat. socotind, gândind; stabilit, fixat, regulat, ratificat. 
Aici formulă de cancelarie;
Sesssioy onis - sesiune (lat. Şedinţă);
SI. Scaun - Slăvitul Scaun;
Slav. - Slăvită;

t/

cerere

- neunit /neuniţi;
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Suplicanş - cel ce adresează o cerere (suplică);
Varm. - Varmeghie;

- lor, ier şi iet din grafia chirilică, au primit valoare de e, ea, â, î, a după 
caz, luând în considerare şi particularităţile grafiei celui ce a scris textul.
- Nu am marcat adăugarea lui „i” şi a articolului hotărât „l” la sfârşitul 
unor cuvinte, nici folosirea semnelor etajate.

Abstract: Ordination through the Sibiu Consistory at the End 
of the l&h Century (1799). A thick registry, even if it is constituted of vwo 
incomplete fragments, known as the oldest document in an important archive 
represents a huge attraction to any scholar. Dated 1799, its content is 
extremely important for the study of the development of the institution that 
produced it - The Consistory of the Orthodox Church in the Great 
Principality of Transylvania.
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Hermeneutica ortodoxă ca 

dezvoltare teologică în Tradiţie1

Pr. Conf. Dr. Nicolae MOŞOIU

A. Introducere şi precizări terminologice

Părintele Profesor Ion Bria considera că una dintre cele mai confuze 
şi mai controversate dezbateri filosofice, etice, literare şi estetice e a 
sfârşitul secolului al XX-lea s-a purtat în jurul temei modernita- 
te/postmodernitate2. Termenul postmodernitate este unul generic şi ex 
primă criza de identitate care a antrenat o schimbare de paradigme în 
gândirea şi morala tradiţională, şi în care „condiţia cunoaşterii se ca
racterizează prin dispariţia „marilor naraţiuni* („grand recits ) i oso îce 
care legitimau şi alte discursuri intelectuale. Criza astfel generată va 
afecta şi Teologia. Pe de o parte, asistăm la contestarea logo- 
centrismului, a raţionalităţii, la descompunerea concepţiei raţiona iste 
moderne („teroarea raţiunii”); nicio afirmaţie nu mai este dependentă e 
un Logos transcendental, de o origine şi un fundament stabil, e un 
telos} prin urmare sistemele monolitice, obiective, metafizice sunt suspec 
te, fără sens, conceptele având un _ .
te de structuri şi realităţi istorice. Pe de altă parte, cu toate că in 
modernitate credinţa religioasă era 
importantă pentru identitatea individuală şi conduita persona a a ce ui 
ce crede, totuşi (mai ales din cauza criticii marxiste şi a secularizării) re i 
gia nu avea niciun loc în sfera publică şi în organizarea socială. In post

1 Prezentare susţinută la al doilea Colocviu naţional de Teologie R^maclc^, ^eS 
făşurat la Facultatea de Teologie „Patriarhul Justinian”, Bucureşti, mat

2 Pr. Prof. Univ. Dr. Ion Bria, Hermenutica teologică. Dinamica ei m structurarea
Tradiţiei, Curs pentru Maşter, Sibiu, 1999, p. 1. ^ QQo

3 A se v.: Jean-Francois Lyotard, Condiţia postmodemă, Ed. Babe ,

caracter provizoriu şi fiind dependen-

considerată a fi o chestiune privată,
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modernitate asistăm la „o întoarcere a religiosului”, religia este conside- 
rată a fi un element crucial în emergenţa sferei publice şi în organizarea 
societăţii civile tolerante, dar ea nu are niciun loc în definirea identităţii 
personale. De altfel, constituirea identităţii este un act de delimitare 
contradictorie, de ierarhizare a diferenţelor şi a distanţelor4.

Din punct de vedere filosofic, conceptul de „postmodernitate” se 
caracterizează în primul rând prin delimitarea de modern, de epoca de
finită prin raţionalism de tip cartezian, de iluminism şi materialism5. Fr. 
Overbeck afirma că una din caracteristicile moderne este conflictul din
tre creştinism şi timpul prezent sau lumea actuală6. Expresia postmodem 
apare pe la începutul secolului trecut, mai precis în 1917, când R. 
Pannwitz opunea supraomului modern al lui F. Nietzsche, omul post- 
modern. Termenul postmodem este folosit apoi, de la începutul anilor 
’30, în domeniul criticii şi istoriei literaturii hispano-americane, drept o 
reacţie împotriva „exceselor modernismului”7. în anul 1948, Arnold 
Toynbee afirma în lucrarea sa intitulată: A Study of History, că epoca 
postmodernă începe cu anul 1875, odată cu schimbarea, în gândirea po
litică, a categoriilor de stat naţional, în categorii de orientare globală. 
De remarcat că această tentativă de a folosi conceptul postmodem în do
meniul istoriei, sau mai precis al filosofiei istoriei, nu a fost continuată.

Adevărata dezbatere pe plan filosofic în jurul acestui concept se 
lansează însă la începutul anilor ’80, nu atât prin denumirea unei anu
mite epoci istorice ca postmoderne, cât mai ales prin identificarea unor 
evoluţii în societatea occidentală de astăzi, care nu se mai supun întru- 
totul regulilor „modernităţii”. Punctul de plecare al acestor dezbateri se 
află, printre altele, în lucrarea lui J.F. Lyotard, La condition postmoderne,

4 Pr. Prof. Univ. Dr. Ion Bria, op. cit., pp. 1-6.
5 A se v.: Pr. Prof. Univ. Dr. Viorel Ioniţă, „Locul teologiei ecumenice în contex

tul post-modernităţii: tematică, metodologie, formare ecumenică, modele de cultură şi 
societate”, prezentare susţinută în cadrul Consultaţiei ecumenice internaţionale cu 
tema: Mişcarea ecumenică in secolul XX. Rolul teologiei în concepţia şi viaţa ecumenică din 
România, Iaşi, 27-30 aprilie 1998 (la care a participat şi semnatarul acestei contribuţii).

6 V. art. Modeme, în: Historisches Worterbuch der Philosophie, Herausgegeben von 
Joachim Ritter und Karlfried Grunder, Basel, 1989, Bând 6, col. 58, la Pr. prof. V. 
Ioniţă, op. cit., p. 1.

7 Willem van Reijen, Postmoderne, în: Evanghelisches Kirchenlexikon, Bând 3, 
Gottingen, 1992, col. 1276, la Pr. Prof. V. Ioniţă, op.cit.
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publicată la Paris în anul 1979. Aici condiţia postmodernă este definită ^ 
printr-o nouă cunoaştere pe baza „hegemoniei informaticii . ceasta ^ 
nouă cunoaştere constă, în primul rând, în desuetudinea metaistorisiri o , __
sau a principiilor, care în epoca modernă au avut funcţia să egitimeze ^
practicile şi instituţiile sociale şi politice, precum şi legis aţia, etica şi ^
formele de gândire; iar în al doilea rând, prin apariţia unei eterogemtaţ 
de neînlăturat şi a unei incomensurabilităţi a mobilităţii im aju ui, ce ^ 
tind spre o nouă determinare a conceptelor de adevăr şi reptate, care ^ 
nu se mai fundamentează pe un consens general. Cunoaşterea postmo 
dernă potenţează sensibilitatea omului pentru distincţii şi ărgeşte cap ^ ^
citatea lui pentru a suporta incomensurabilul . Lyotar reproşează 
susţinătorilor modernismului „teroarea raţiunii”, concepţie potrivit care- ^ 
ia adevărata cunoaştere nu se poate realiza decât pe cale raţiona a. ^
viziunea postmodernă raţiunea pierde locul său predominant în actu 
cunoaşterii, raportul gnoseologic dintre subiect şi obiect fiind unul mult 
mai complex decât în viziunea aşa-zis modernă. Se poate afirma ca^

acordă atenţie şi altor cai de
cu cu-

vizi

unea „agnoseologică” postmodernă, care 
cunoaştere decât celei raţionale, deschide perspective de dia og
noaşterea teologică. .

O altă caracteristică a postmodernităţii este evidenţierea i erite or 
forme de pluralism: religios, politic, cultural; se vorbeşte chiar despre 
pluralism moral, despre o religie civică (Zivilreligion), despre societatea ci 
vilă etc. Unii specialişti în domeniul sociologiei religiei vorbesc chiar es 
pre o nouă religiozitate, care se caracterizează prin aceea de a i. post 
colonialistă, post-iluministă, post-creştină, post-confesională şi post 
secularizată9. De această nouă religiozitate, care corespunde indivi ua is 
mului din societatea occidentală şi care nu se mai împacă cu religiozitatea 
de tip tradiţional, profită în special sectele şi noile mişcări religioase.

Conceptul de postmodernitate s-a impus şi în gândirea teo ogică 
mai ales în Statele Unite ale Americii. George Lindbeck, în lucrarea sa

un

Cf. S. Meier, Postmodeme, în: Historisches Worterbuch der Philosophie, 
Herausgegeben von Joachim Ritter und Karlfried Grnnder, Basel 1989, Bând 7, col. 1141- 
1 H5, la Pr. Prof. V. Ioniţă, op.cit.

9 Machael Fuss, Ruckkehr des Religiosen - und die die Kirchea se vedea: Actele 
seminarului CCEE despre „Secte şi grupări religioase în Europa”, Viena, 4-8 martie 
1998, p. 2-5, la Pr. Prof. V. Ioniţă, op. cit.
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intitulată: The Nature of Doctrinel0, pledează pentru o înţelegere cultural 
lingvistică a teologiei, vorbind astfel despre coerenţa internă dintre cre- 
dinţă şi experienţă. Credinţa practicată, ca şi limbajul cotidian - atâta 
vreme cât stă în slujba comunităţii - nu mai poate fi criticată, nu mai 
poate fi pusă sub semnul întrebării, pentru că ea nu mai poate fi măsu- 
rată după criterii externe. Un alt exemplu, de data aceasta mult mai ra
dical îl constituie Mark Taylor, care lansează o teologie a eliminării sau 
eliminatoare, în sensul că el propune să se elimine din limbajul teologic 
concepte ca adevăr, sens, bun, rău, etc. Omul poate fi înţeles numai re
laţional, sau ca un punct în care se însumează relaţiile. Nu există nicio 
deosebire obiectivă între bine şi rău. Acesta este cel mai bun exemplu 
prin care se poate vedea că pentru unii apologeţi ai postmodernităţii nu 
mai există niciun fel de criteriu pentru distincţia dintre bine şi rău, din
tre realitate şi ficţiune. Cu alte cuvinte, postmodernitatea pretinde să 
dezvăluie o altă realitate în care contrariile se ciocnesc întreolaltă, astfel 
că adevăratul caracter al acestei viziuni îl constituie nu pluralismul, ci 
antagonismul11.

In acest context, se poate înţelege de ce profesorul George Pattison, 
decanul Colegiului „King’s College” din Cambridge, scria despre criza 
teologiei, folosind, chiar în titlul uneia dintre lucrările sale, expresia 
„sfârşitul Teologiei”12. In opinia sa, teologia occidentală a ajuns într-o 
fază critică a istoriei sale. „Asaltată din afară şi răsturnată din interior, 
cea care a fost odată Regina ştiinţelor se găseşte în situaţia de a-şi în
cropi existenţa la marginea vieţii academice, căutând surse de subzisten
ţă în vecinătatea improprie (uncultivated borderlands) a altor discipline” . 
In continuare, autorul încearcă identificarea cauzelor. Starea actuală a 
teologiei academice occidentale s-ar datora unei varietăţi de evenimente, 
idei şi presiuni care împreună au dus la formarea culturii şi condiţiei 
modernităţii. Printre acestea se numără: critica teoretică a credinţei reli
gioase reprezentate de gânditori ca Hume, Kant, Feuerbach, Marx, Ni- 
etzsche, Freud şi Simone de Beauvoir; provocările aduse de evenimente

10 Philadelphia /PA, 1984.
11 Willem van Rcijen, op. cit., col. 1281, la Pr. Prof. V. Ioniţă, op.cit.
12 George Pattison, The End of Theology and the Task of Tlunking about God, SCM 

Press LTD, London, 1998, p. 1.
n Ibidem.
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terifiante cum au fost Primul Război Mondial, holocaustul nazist, 1 ^
roshima şi Nagasaki; impactul revoluţiei ştiinţifice şi a tehnologii or aso 
ciate asupra percepţiei de sine a omului, care culminează cu provocarea 
radicală la adresa umanităţii din partea ingineriei genetice, criticai inter -o 
nă a textelor şi fundamentelor teologice făcută de teologi începan cu ^ 
D.F. Strauss şi continuând cu teologia morţii lui Dumnezeu din anii OU £ 
până la Don Cupitt; globalizarea şi apariţia pluralismului re igi°s m s° 
cietate. Rezultatul este erodarea credinţei religioase şi a autorităţii teo o ^ 
gice în lumea occidentală1-1. Dar autorul nu aminteşte alte evenimente 
de maximă gravitate „ , —
le, comportamentul unor papi, auto-suficienţa afişată a esea în mo sc 
evident de către cler, persecutarea unor intelectuali, intro ucerea cos ~~ 
mologiei antice in teologie, colonialismul şi lipsa unei reacţii erme m 
partea Bisericii din Occident împotriva sclaviei şi neo-sclaviei, precum şi 
alte cauze. Termenul „criză” provine din limba greacă (krisis)*şi înseam 
nă acţiunea sau facultatea de a discerne, de a alege, înseamnă şi eeizie, 
judecată.

co

fi Inchiziţia care a durat aproape cinci sea> ^cum ar

Cu alte cuvinte, dacă ne referim la viaţa spirituală, există etape 
când avem trebuinţă de precizări, de explicitări, de hermeneutică, ^ru 
cât aspectul sincronic al Tradiţiei trebuie evidenţiat mai pregnant, eo 
logia Dogmatică articulată de părintele Stăniloae ne oferă multe puncte 
de referinţă pentru o hermeneutică teologică. De fapt, teologia este înţe 
leasă de marele teolog român şi „ca slujire bisericească de explicare şi 
aprofundare a dogmelor sau a 
lucrării slujitoare a Bisericii”15. Prin urmare, este evidenţiată autoritatea 
şi funcţia hermeneutică a teologiei, facultatea sa de explicare şi de apro 
fundare a planului de mântuire. Aşa cum 
plicaţiile teologice sunt de fapt explicitări ale dogmelor - şi ca atare intră 
în propovăduirea generală şi permanentă a Bisericii, adică ele se însu 
mează în învăţătura Bisericii în sens larg. Părintele Stăniloae e uce 
aceasta din două argumente. Mai întâi, a cunoaşte înseamnă a interpre 
ta: „Teologia, şi în general spiritualitatea de azi, e preocupată atât ^ e 
mult de hermeneutică pentru că a devenit conştientă că a cunoaşte în

planului de mântuire şi de înviorare a

arată teologia patristică, ex-

14 Ibidem, p. 2.
15 Teologia Dogmatică Ortodoxă, Ed. I.B.M.B.O.R., Bucureşti, 1978, voi. I, p. 92-110.
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seamnă a interpreta. Dar interpretarea este o operă fără sfârşit, pentru 
că nu numai realitatea divină, ci şi cea creată, e cuvânt sau sens divin, 
cuprinzător de nesfârşite sensuri sau cuvinte, adresate nouă pentru a le 
descoperi şi a ni le însuşi”16. Desigur, în exegeza sa, teologia protejează 
mereu misterul cuvântului lui Dumnezeu, Adevărul, tot Adevărul, dar 
rolul ei este de a extrage „sensul spiritual al dogmelor” pentru fiecare 
generaţie. Orice explicitare teologică, aprofundare sau exprimare teolo- 
gică a doctrinei este legitimă.

Părintele Stăniloae nu a ezitat să vorbească despre înnoirea Tradiţiei 
şi dezvoltarea doctrinei. „înnoirea constă pe de o parte în eliminarea 
unora din excrescenţele neesenţiale sau deviate ale Tradiţiei originare, 
pe de alta, în regăsirea şi aprofundarea sensului ei viu, a potenţelor ei 
spirituale, şi în trăirea lor. Această regăsire, aprofundare şi trăire face ca 
veşmântul exterior al Tradiţiei să devină transparent.... înnoirea Tradi
ţiei nu o realizăm prin ţinerea exterioară la textul Scripturii, ci prin în
noirea noastră interioară, în conformitate cu împlinirile duhovniceşti 
cele mai impresionante şi mai autentice din cursul istoriei Bisericii, în
cepând cu perioada apostolică, în care avem primele modele”17. „Reîn
noirea Tradiţiei se produce mai degrabă prin ea însăşi, când ea e trăită 
prin credinţă de oamenii credincioşi care o transmit şi o acceptă. Şi în
trucât aceasta are loc în sânul Bisericii, numai în sânul Bisericii se poate 
înnoi Tradiţia”18.

Referitor la „concepţia Bisericii Ortodoxe despre dezvoltarea doc
trinei”19, părintele Stăniloae scria: „Plenitudinea misterului mântuirii, 
adică dumnezeirea în maxima ei apropriere şi lucrare mântuitoare, trăită 
continuu în Biserică, nu poate fi exprimată deplin în niciun fel de cu
vinte, de metafore, de formule. De aici rezultă îndreptăţirea de a expri
ma acest mister nemărginit continuu în alte şi alte cuvinte, metafore, 
formule”20; chiar dacă formulele dogmatice au un caracter definit, „expli-

16 Ibidem.
17 „Unitate şi diversitate în Tradiţia ortodoxă” Ortodoxia 3, 1970, p. 340.
18 „Caracterul permanent şi mobil al Tradiţiei” ST XLIV (1973), 3-4, p. 159.
19 „Concepţia ortodoxă despre Tradiţie şi dezvoltarea doctrinei”, O XXVII 

(1975), nr.l.
20 Ibidem.
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carea lor teologică este interminabilă” (s.n.)zl, „credincioşii nu pot rămâne ^ 
numai la repetarea formulelor schematice ale dogmelor, ci caută să i^re ^ 
în adâncimea nesfârşită a înţelesului lor, ajutaţi de o explicare bazată pe __ 
Sfânta Scriptură şi pe Sfânta Tradiţie. Teologia este astfel o necesitate ^ 
impusă de trebuinţa Bisericii de a explica credincioşilor puncte e ere in ^
ţei”22. Este important de subliniat că aceste consideraţii au fost publicate ^
înaintea lucrării lui J.F. Lyotard, La condidon postmoderne , prin 
părintele Stăniloae a intuit relevanţa deosebită pentru teologia contem ^ 
porană a hermeneuticii, explicitării, deconstrucţiei, concepte speci îce 
postmodernităţii. w . A

Geniul Ortodoxiei, preciza părintele profesor Ion Bria, constă şi m c 
concepţia despre Tradiţie. „Este cea mai mare deschidere istorica şi cui- ~ 
turală a Bisericii, calea de a depăşi orice constrângere doctrinară, c iar f 
şi «Sola Scriptura», în primul rând prin hermeneutica verticală (mista- 
gogică) a textului biblic. Exegeza tradiţiei nu iese de sub autoritatea uni 
că a Bibliei, deoarece exegeza nu 
revelat. în interpretarea Bibliei ea nu
revelaţională, în sensul că ar descoperi un alt adevăr, ci are o uncţie 
mistagogică, aceea de a trece dincolo de text, de literă, pentru a ajunge 
la sensul ultim al mesajului biblic, la tot adevărul (In. 14, )> su i u
minarea Duhului Sfânt. Evanghelistul - scriitorul textului şi exegetu 
interpretul textului percep împreună unitatea teologică a revelaţiei seri 
se. Biblia şi Tradiţia contribuie astfel la receptarea polifonică a revelaţiei 
divine”24. în continuare se precizează faptul că tradiţia diacronică este 
transmisă şi dezvoltată prin tradiţia sincronică. Continuitatea ra îţiei 
înseamnă deplasarea şi actualizarea ei în diverse contexte misionare, cu 
turale şi sociale. Hermeneutica contextuală este singura care asigură va 
labilitatea concretă, umană, eclesială a Tradiţiei, înscrierea ei în timpu 
şi spaţiul istoriei. Cele două forţe sunt complementare, uneori 
dictorii: pedagogia păstrării moştenirii, a memoriei istorice şi pe agogia 
transmiterii şi înnoirii acesteia.

urmare, rx 
co

b-C

H

înseamnă redescoperirea Adevărului 
are propriu-zis o funcţie

contra-

21 Teologia Dogmatică Ortodoxă, Ed. I.B.M.B.O.R., Bucureşti, 1978, voi. I , p. 92.
22 Ibidem.
2} Paris, 1979.
24 Pr. Prof. Ion Bria, Hermeneutica teologică, hloţiuni introductive, Sibiu, 1999, p. 36.
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Spre deosebire de hermeneutica şi pedagogia continuităţii, în care 
este angajată în special ierarhia eclesială, care are datoria să predea Tra- 
diţia, în cealaltă hermeneutică, a receptării Tradiţiei, este antrenată 
pleroma - tot corpul eclesial, inclusiv generaţia tânără. Tradiţia este un 
domeniu de libertate şi de unitate în diversitate. Ea ţine împreună cato- 
licitatea şi contextualitatea, de aceea Biserica nu se opune diversităţii, 
pluralităţii, dar respinge pluralismul care absolutizează particularitatea 
în detrimentul catolicităţii. Răspunsul celui care primeşte mesajul Evan
gheliei prin credinţă personală este tot atît de esenţial ca şi predica celui 
ce transmite credinţa dată sfinţilor odată pentru totdeauna (luda 3)25.

Lumea de astăzi prezintă realităţi şi provocări noi, prin urmare mo
dul vestirii Evangheliei trebuie să răspundă acestora. Nu Evanghelia 
trebuie să fie adaptată lumii, ci lumea este chemată să se adapteze Evan
gheliei. Considerăm că este important să redăm, în traducere, un frag
ment dintr-un relativ recent document al Consiliului Ecumenic al 
Bisericilor, în care se descrie contextul misionar actual:

„O faţetă majoră a contextului contemporan al misiunii este aceea a 
globalizării - un fenomen relativ recent aflat în relaţie cu dezvoltări 
economice, schimbări în mijloacele de comunicare mondială, având ca 
rezultat impunerea unei noi monoculturi şi a unui set de valori asociat 
acesteia din urmă, majorităţii societăţilor umane. Se înţelege că aceste 
tendinţe nu sunt cu totul noi; însă schimbările politice de la sfârşitul 
anilor ’80 le permite acestora să influenţeze întreaga lume nestânjenite 
de vreo altă putere mondială egală.

Unul din aspectele cruciale ale globalizării este creşterea liberalizării 
economiei, caracterizată printr-un flux nelimitat de capital în toată lu
mea cu scopul dobândirii profitului maxim într-o perioadă scurtă de 
timp. Aceste tranzacţii financiare îşi au propriile lor reguli, de cele mai 
multe ori însă fără nicio legătură cu producţia reală de bunuri sau servi
cii. Acestea au efecte imprevizibile şi afectează economiile naţionale, lă
sând practic guvernele şi instituţiile naţionale fără nicio posibilitate de a 
le influenţa. In acest sens, globalizarea este o provocare şi o ameninţare 
chiar la adresa fundamentului societăţii umane.

25 lbidem.
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După prăbuşirea sistemului comunist, piaţa liberă a devenit singu 
rul sistem funcţional monopolizant. Economia a devenit criteriul major ~ 
pentru relaţiile interumane. întreaga sferă a realităţilor sociale in zi e e 
noastre, inclusiv fiinţele umane, este definită şi împărţită în categorii ^ 
financiare şi economice. Pe piaţa mondială, oamenii sunt importanţi ^ 
atâta timp cât sunt consumatori. Numai cei mai puternici şi cu o caPa^ v- 
citate de competiţie mai mare supravieţuiesc. Aceia care nu prezintă ^ 
nicio valoare pentru piaţă - adică oamenii săraci, bolnavi, şomeri, cei ^ 
incapabili să muncească - sunt pur şi simplu împinşi la periferia societă 
ţii. Excluderea, alături de violenţa structurală, spirituală şi fizică, a atins o 
cote intolerabile în multe părţi ale lumii. Impactul globalizării asupra g

de dezvoltare», constituie o proble- —

o

<X;

ţărilor şi regiunilor numite «în curs 
mă de viaţă şi de moarte: luarea de măsuri pentru asigurarea celor mai ^ 
elementare nevoi umane, cum ar
şi educaţia pentru cei mai săraci oameni, este mai deficitară decât a fost 
în urmă cu treizeci de ani. Aceasta a condus la creşterea «emigraţiei 
economice» a muncitorilor, a celor ce locuiesc în mediul rural şi a P°PU' 
laţiilor indigene, în căutarea de locuri de muncă, sau în urma evacuam 
lor din ţinuturile de baştină. Printre consecinţele acestei tendinţe se 
numără şi aceea a creşterii degradării mediului înconjurător. In multe 
locuri, natura este 
ecologice şi dezastre naturale care 
planeta noastră.

Un al doilea aspect al globalizării vizează noua tehnologie informa- 
ţională şi posibilităţile comunicării în masă, a căror dezvoltare şi creştere 
rapidă transformă relaţiile umane şi sociale. La o primă vedere, s-ar pă
rea că vechiul vis de a uni lumea devine în sfârşit o realitate. Globul 
pământesc pare că devine din ce în ce mai mic. Oamenii din toate părţi
le lumii pot şi chiar beneficiază de pe urma
ce. Intercomunicarea creşte din ce în ce mai mult. Descoperirile recente 
din ştiinţă şi medicină pot fi comunicate imediat în toată lumea. Noile 
mijloace ale comunicării electronice pot fi folosite în scopul progresului 
omenesc, pentru a crea o lume mai transparentă şi mai deschisă, pentru 
difuzarea informaţiei cu privire ia abuzurile exercitate asupra drepturilor 
omului şi despre crimele dictatorilor. Ele permit mişcărilor populare şi 
bisericilor din toată lumea să creeze o relaţie între ele mult mai eficientă.

fi adăpostul, îngrijirea medicală, hrana r-

exploatată în mod sălbatic, având ca rezultat crize 
ameninţă chiar continuarea vieţii pe

noilor dezvoltări tehnologi-
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Dar aceste mijloace sunt folosite şi de grupări rasiste şi criminale şi, în 
special, de aceia care în câteva secunde transferă milioane de dolari ori
unde cred că pot obţine un profit mai mare. Cei care nu au acces 1a 
aceste noi reţele de comunicare suferă de o nouă excludere.

Prin intermediul procesului de globalizare, valorile post-modernităţii, 
înrădăcinate în culturile occidentale se răspândesc rapid în toată lumea. 
Chiar identităţile oamenilor se află în pericolul de a fi dizolvate sau slă
bite în acest amalgam al atât de ispititoarei şi atractivei mono-culturi 
împreună cu noul ei set de valori. însuşi conceptul de naţionalitate este 
pus în mare pericol. Individualismul este preferat vieţii în comunitate. 
Valorile tradiţionale care iniţial erau trăite ca valori publice, astăzi sunt 
respectate în mod privat. Până şi religia este tratată ca o problemă indi
viduală. Experienţa personală ia locul raţiunii, a cunoaşterii şi a înţele
gerii. Oamenii preferă astăzi mai mult informaţiile provenite prin 
intermediul mijloacelor vizuale decât al cuvintelor, având un impact 
mult mai mare prin publicitate, prin promovarea şi comunicarea «ade
vărurilor» şi a bunurilor. Importanţa momentului de faţă este foarte ac
centuată; trecutul şi viitorul nu contează de fapt. Oamenii sunt 
determinaţi să creadă că ei sunt stăpânii propriilor lor vieţi şi ca atare 
sunt liberi să aleagă ceea ce li se potriveşte mai bine.

Extinderea mono-culturii nu afectează deocamdată întreaga lume în 
aceeaşi măsură. Oamenii cei mai influenţaţi de noile tendinţe culturale 
sunt aceia care participă la economia de piaţă, în special aceia din cen
trele de putere din fiecare ţară şi zonă. Nu se poate prezice în ce măsură 
vor interacţiona valorile post-modernismului cu diferitele culturi uma
ne. A crescut rezistenţa împotriva acestei noi şi subtile forme de imperi
alism, din partea organizaţiilor de la bază (grassroots) şi comunităţilor, 
populaţiilor indigene, bisericilor celor săraci şi culturilor înrădăcinate în 
concepţii religioase puternice.

Forţele centripete ale globalizării sunt însoţite de forţele centrifuge 
ale fragmentării, care sunt resimţite din ce în ce mai acut. Această divi
zare este trăită la nivel personal, naţional şi internaţional. Modelele fa
miliale tradiţionale se prăbuşesc. Divorţurile au atins o rată fără 
precedent şi numărul familiilor mono-parentale creşte în multe locuri. 
La nivel naţional, în golul creat de căderea regimurilor totalitare din 
estul Europei şi consecinţele acestei căderi în tot restul lumii, au apărut
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frământări, tensiuni şi împărţiri atât între, cât şi în cadrul iinităţilo ^ ^
tale oarecum artificial create în perioada de dinainte de 1989- Au aparut ^ 
noi state, urmând liniile de demarcaţie etnice sau ţriba e. ament care 
au locuit împreună generaţii de-a rândul nu se mai pot suporta unu p o 
alţii. Identităţile etnice şi culturale sunt folosite pentru a exercita presi ^ 
uni asupra altor identităţi. «Purificarea etnică» şi masacre în masa au oc _ 
în multe părţi ale lumii, producând o suferinţă imensă, sporin 
pregătind terenul pentru alte forme de violenţă îndreptate împotriva ^
omenirii şi creaţiei (...). . p

Unele biserici se străduiesc să mărturisească în mod holistic tvaiy ^ 
ghelia. Dar, mediul puternic concurenţial al pieţei libere etermin^mu^ o

i vechi.

r sta-

ura şi

te biserici şi mişcări para-eclesiale să perceapă misiunea ca pe un 
a atrage şi de a recruta noi «clienţi», păstrândii'i însă şi pe cei 
Programele şi învăţăturile lor sunt prezentate ca «produse religioase», ^ 
care pot fi atrăgătoare pentru noi membri potenţiali. Ei evaluează 
cesul misiunii lor în raport cu creşterea, cu numărul de convertiţi sau cu 
noile biserici întemeiate. Din nefericire, de cele mai multe ori «noii or 
membri» aparţinuseră altor biserici. Prozelitismul (adevăiată competiţie 
şi «furt de oi») este una din cele mai acute probleme contemporane cu 
care se confruntă bisericile.

După atâtea decenii de dialog ecumenic şi convieţuire, asistăm, as 
tăzi la o paradoxală renaştere a confesionalismului, legat cu siguranţă e 
procesul de fragmentare. Denominaţiunile sunt considerate de unii 
semne ale bogăţiei de harisme şi daruri spirituale existente în casa lui 
Dumnezeu, atunci când contribuie la o mai bună înţelegere comună a 
Evangheliei şi a misiunii Bisericii în procesul ajungerii la unitate. Insă

afirmarea şi întărirea proprii-

suc-

multe biserici par să fie mai preocupate cu 
lor lor identităţi confesionale decât să participe la eforturile ecumenice. 
Unii preferă să-şi desfăşoare munca misionară şi diaconală singuri, in- 
dependent sau chiar în competiţie cu alţii, iar numărul grupărilor creş 
tine fundamentaliste şi anti-ecumenice par a fi în creştere. Noi mişcări 
religioase de diferite feluri se răspândesc peste tot, recrutându-şi adepţii 
din cadrul familiilor creştine tradiţionale, chiar şi din rândul membrilor 
activi. Bisericile şi învăţăturile lor sunt adesea atacate şi acuzate, în timp 
ce sunt promovate mesaje noi, moderne şi mai atractive.
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Scurta descriere de mai sus a întregului context nu ia, desigur, în 
considerare variaţiile importante şi chiar accentele contrare din diferite 
regiuni şi contexte locale. Totuşi, aceasta este «lumea» în care bisericile 
sunt chemate să dea mărturie clară şi autentică despre Evanghelie şi să 
dezvolte alternative pentru viitor care să fie în concordanţă cu misiunea 
săvârşită în modul lui Hristos”26.

Relaţia dintre Evanghelie, cultură, comunitatea eclesială şi lume es
te exprimată prin mai mulţi termeni2'. Inculturaţie/aculturaţie este un 
concept folosit mai des în teologia catolică cu sensul de adaptare, de 
acomodare la cultura şi etosul locului; contextualizare, este uzitat mai ales 
în teologia protestantă cu sensul de interpretare a textului biblic în 
funcţie de contextul cultural şi social. Biserica instituţională ar fi un re
flex al societăţii; iar receptare ar fi conceptul prin care teologii ortodocşi 
desemnează aproprierea critică şi creatoare a Tradiţiei, chiar şi atunci 
când este formulată în afirmaţii definitive28.

Referitor la autoritatea care însoţeşte procesul de receptare, părinte
le profesor Ion Bria preciza că receptarea este o operaţie harismatică în 
care conştiinţa Bisericii (phronema, sensus fidelium) apropriază memoria 
Apostolilor, Evanghelia lui Hristos, drept cale de mântuire. Este meca
nismul de autocritică (judecată-de-sine) care întreţine funcţia de sinteză, 
de metamorfoză a Tradiţiei. Căci Tradiţia nu s-a ivit din neant. Ca şi 
Biblia, ea are istoria şi istoricitatea sa, în cursul căreia Biserica a rămas 
fidelă faţă de memoria Apostolilor. Hermeneutica ţine ca în acest proces 
să fie asigurată lucrarea de autocritică a Bisericii29.

In contextul actual, Teologia Dogmatică, numită câteodată „regina” 
studiilor teologice, a ajuns să deţină cea mai de neinvidiat poziţie. Toate

26 Fragment din documentul cu titlul: „Mission and Evangelism in Unity Today”, 
publicat în voi. Yow are the Liglu of the World, Scacements on Mission by the World Council 
of Churches 1980-2005, WCC Publications, Geneva, 2005, pp.62-89 (text integral in: Pr. 
lect. dr. Nicolae Moşoiu (autor coord.), Elemente de istorie, doctrină şi practică misiona
ră-o perspectivă ecumenică, Ed. Universităţii „Lucian Blaga”, Sibiu, 2006, pp. 407-429. 
Acest studiu a fost adoptat de Comisia pentru misiune mondială şi evanghelizare a CEB, 
la întrunirea sa din Morges, Elveţia, aprilie 2000 (unde a participat şi semnatarul acestei 
contribuţii), ca document de studiu şi reflecţie pentru toţi cei interesaţi.

2' Pr. Prof. Ion Bria, op.cit., p. 43.
28 lbidem.
29 lbidem, p.45.
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avea un statut mai „ştiinţific”, maicelelalte discipline teologice par „ w
„obiectiv”, deoarece se raportează fie la o istorie ce poate 1 cerc^ta^a’ v ~z 
la descrierea vieţii, operei şi spiritualităţii unor oameni cu viaţa stanta, £ 
fie la un ansamblu de învăţături morale cu aplicabilitate şi roa e __
crete, fie la rânduieli tipiconale ce au rigoare şi claritate, oziţia i ici a ^ 
în care se află astăzi Teologia Dogmatică constă în faptu că tre u ^ 
ofere structura de rezistenţă a studiilor teologice în mo apo ictic,
mod exclusivist, deoarece adevărul este unul singur, chiar aca Pos

Teologia ~

corn

dernitatea doreşte să-l atomizeze. Este foarte important ca 
Dogmatică, axată pe exegeza biblică patristică şi modernă, să nu ie pre ^
zentată ca o ideologie obligatoriu de urmat, ci ca un mare ar o e ^
pentru mântuirea noastră. Dogmele trebuie percepute ca necesare pen -- 
tru mântuire, dar nu în sensul că s-ar impune adeziunea inte ectua a a ?J 
acestea, ci ca daruri spre cunoaşterea lui Dumnezeu şi a propriu ui eu, 
ca semne ale iubirii părinteşti a lui Dumnezeu, Cel care i a inspirat p 
sfinţii teologhisitori, şi care, dacă sunt primite şi trăite constant, uc,

lui Dumnezeu şi cu faptele 
năzuieşte orice făptură

împreună cu lucrarea sfinţitoare tainică a 
bune, la desăvârşire, la împlinirea după ^
omenească. Există pericolul ca greşeala care s-a făcut în Apus în privinţa 
modului prezentării necesităţii primirii Sfintelor Taine, ca obligatorii 
pentru mântuire, şi nu ca un mare privilegiu de a experia lucrarea^ ne 
mijlocită a lui Dumnezeu, să se extrapoleze la întreaga învăţătură e 

credinţă50.

care

manifestatJC Este semnificativ faptul că de la începutul perioadei Reformei s-a 
nemulţumirea faţă de folosirea termenului latin sacramentum (împrumutat m im aju 
militar şi înseamnă jurământ) şi s-a arătat că este o traducere incorectă a cuvantulut 
nou-testamentar mysterion deoarece se pune accentul pe obligativitatea primirii 
mentelor în vederea mântuirii, în loc să se sublinieze privilegiul de a primi u
Dumnezeu prin aceste lucrări minunate de sfinţire a vieţii omului. Zwing i se p angea 
deja spunând: „cuvântul sacramentum nu exprimă in mod corect înţelesu ui m^stenon 
(U. Zwingli, Komentar uber die wahre und falsche Religion ( n. 1, 23 sq.) şi dorea ca ger
manii să nu fi acceptat vreodată cuvântul „sacrament în vocabularu or o nemu 
ţumire pe care a preluat-o şi Friedrich Scbleiermacher în Dogmatica sa. 
Schleiermacher, Der christliche Glaube. Nach den Grundsatzen der evangeiischen Kirche 
im Zusammenhange dargestellt, ed. Il-a revizuită, 1831, ed. M. Redeker, vo .
( trad. engl. The Christian Faith, Edinburgh, 1948). in anul 1520 Luther arăta ca ter
minologia biblică nu justifică folosirea termenului „sacrament pentru ucrăn isen

sacra-

253



Pr. Conf. Dr. Nicolae Moşoiu

Teologia nu poate exista fără a avea un real. Acest real al teologiei 
nu este, în opinia lui J. Ansaldi31, nici Dumnezeu, nici omul credincios, 
ci întâlnirea lor în credinţă. Realul teologiei este credinţa, fapt ce nu în
seamnă că omul şi Dumnezeu consideraţi separat nu ar fi reali. Credinţa 
ţine de întâlnire care presupune o mişcare dublă: prezenţa simţită a lui 
Dumnezeu şi răspunsul omului (fides hominis). îmbrăcat în Hristos la Bo
tez, omul devine [homo] theologicus. Realitatea întâlnirii cu Hristos în ac
tul convertirii şi al Botezului este descrisă de Sfântul Apostol Pavel, 
atunci când relatează experienţa sa de pe drumul Damascului (F.Ap. 22, 
cf.9). Saul a primit atunci marele dar al vederii luminii dumnezeieşti, 
care este, potrivit părintelui Stăniloae, a treia şi cea mai înaltă treaptă a 
apofatismului. învăluit în lumină, trăieşte viu şi nemijlocit realitatea în
tâlnirii cu Hristos cel înviat. „Lumina Ta, Dumnezeul meu, eşti Tu!” 
avea să exclame Sfântul Simeon Noul Teolog32. Lumina nu este o reali
tate impersonală, ci Hristos însuşi în descoperirea Sa iubitoare. Persoana 
transcende natura, Se face cunoscută prin energiile necreate. Orbit „din 
cauza strălucirii acelei lumini’ (F.Ap. 22, 11), deoarece era nepregătit pen
tru această întâlnire, Saul avea să se boteze (F.Ap. 22, 16), să se îmbrace 
în Hristos o dată pentru totdeauna, să-L cunoască în mod nemijlocit, 
avea să trăiască „iar şi iar” experienţa baptismală, realitatea întâlnirii de
cisive cu Hristos schimbându-i radical viaţa, aceasta devenind dovada 
vie şi permanentă a realităţii acelei întâlniri. Nu înseamnă că se afla me-

ceşti. (M. Luther, De captivitate Babylonicae ecclesiae praeludium, 1520, WA 6, 501, 
37sq.) Philip Melanchthon în lucrarea sa intitulată Loci Comrnunes (1521) dorea să nu- 
mească „semne sau semne sacramentale... ceea ce alţii numeau sacramente” (P. 
Melanchton, Loci communest 1521, ed. bilingvă latină-germană, tradusă cu note expli
cative de H.G. Pohlmann, Gutersloh, 1993, 328 sq.), întrucât, conform terminologiei 
biblice, doar Iisus Hristos ar putea fi numit Sacrament. Pot fi găsite multe alte exemple 
în teologia protestantă care să ateste nemulţumirea faţă de termenul sacramentum. Este 
foarte important de amintit faptul că acum 175 de ani F. Schleiermacher îşi exprima 
speranţa că problemele cauzate de termenul latin sacramentum pot fi îndepărtate „prin 
apropierea de Biserica Răsăriteană, pentru care această denumire a rămas străină, şi care in 
schimb a folosit expresia mistere (taine)" (s.n.) (F. Schleiermacher, op. cit., p. 364).

il Jean Ansaldi, „La Foi comme a-rencontre du reel”, în idem: L’articulation de la 
foi de la Theologie et des Ecritures, Les Editions du Cerf, Paris, 1991, p. 11.

3" Imn., 45, 6; t.r. în: Pr. Prof. Acad. Dr. Dumitru Stăniloae, Studii de Teologie 
Dogmatică Ortodoxă, Craiova, 1990, p. 622.
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reu în starea ekstatică a vederii luminii dumnezeieşti, dar odată ce a ^ 
avut această experienţă, credinţa ca tensiune, ca dinamică, evine tot ^ 
mai intensă. ... ZI

Prin urmare accentul trebuie aşezat pe obiectivitatea Revelaţiei ^ 
dumnezeieşti, sursa obiectivităţii fiind Dumnezeu cel viu al unor oameni ^ 
care trăiesc întro comunitate transfigurată de experierea misteru ui pre 
zenţei lui Dumnezeu prin Sfintele Taine, în ambianţa ecclesia ă. —
matica devine „ştiinţifică” şi „obiectivă” în măsura în care este „va a i ă ^ 
ecclesial şi social, în măsura în care exprimă „crezul , credinţa, universu 
noetic al oamenilor desăvârşiţi, care au învins micile şi marile tentaţii, o 
care au depăşit chiar condiţiile inumane din închisorile comuniste, care 
au iertat, uitat şi iubit vrăjmaşii, care au înţeles, asemenea părinte ui o
Nicolae Steinhardt, că prin convertire au „acces la fericire , că „omu 
care-L cunoaşte pe Hristos şi care-L iubeşte şi care se converteşte e un 
om fericit, e un om care intră intr-o zonă a fericirii, iese din întuneric, 
din chin.”, că este un mare privilegiu Sfântul Botez, deoarece atunci 
omul devine fiu adoptiv al Tatălui ceresc, „nu mai cunoaşte dezna ej ea 
neagră”, pentru că „Botezul sincer nu este apă. Noi nu suntem^ otezaţi 
cu apă. Noi suntem botezaţi cu Duh şi cu foc şi prin urmare „întunen 
cui şi frigul nu au acces liber asupra convertitului. Pentru că e că ura
Duhului şi a focului care imediat te apără” .

Este bine să nu se uite că, adesea, nu este nevoie de un discurs sa
vant, că „Duhul suflă unde voieşte” (In. 3, 8), iar omul se poate sc im a 
radical prin lucrarea lui Dumnezeu, pornind de la un cuvânt, ® situaţie, 
o imagine, o icoană, dar respectiva experienţă duhovnicească tre uie 
susţinută şi printr-un ansamblu de învăţături care să confere so i itate şi 
permanenţă, ambianţa eclesială fiind absolut necesară .

oo

33 N. Steinhardt, Ioan Pintea, Primejdia mărturisirii. Convorbirile de la Rohia
te de jurnal, Ed. Humanitas, 2006, p. 173. . , .

34 Edificatoare în acest sens este istorisirea părintelui Paulin ecca. » tan in 
fundul bisericii, necunoscut şi singur, mă uitam la răstignirea Mântuitorului din ţaţa 
mea şi ziceam: «Tu, Iisus, îţi verşi sângele pentru mine, iar eu mă tăvălesc in noroiul 
păcatelor». Lacrimile curgeau şiroaie. Nu le mai puteam stăpâni. Mi se s âşia mima e 
mila lui Iisus. Mi-era ruşine de cei din jurul meu. .
pocăinţă sunt un dar trimis de Dumnezeu pentru spălarea păcatelor. ^ oua zi, am 
intrat în biblioteca Facultăţii. N-am cerut nici o carte de teologie savantă. Foamea

urma-

Nu ştiam pe atunci că lacrimile de

nu
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B. Canonul Ortodoxiei\ o carte-eveniment

Situat în continuitate firească cu gândirea marilor predecesori, pă- 
rintele profesor loan I. Ică jr ne oferă în ampla sa introducere35 la Cano
nul Ortodoxieio analiză profundă a stadiului cercetării teologice, din 
perspectivă biblică, doctrinară, liturgică şi canonică, evidenţiind totoda
tă magistral şi contextul cultural actual.

In abordarea temei naturii teologiei părintele profesor loan I. Ică jr. 
îl urmează pe Jean-Luc Marion şi precizează că discursul teologic, fiind 
unul bipolar, teo-logic, poate fi practicat în două registre în funcţiei de 
prioritatea acordată uneia sau alteia dintre cele două componente ale 
sale: Dumnezeu şi raţiunea. Se poate prezenta fie ca o teo-logie raţională 
în care omul este cel care vorbeşte despre Dumnezeu (de Deo, peri 
Theou), fie ca o teo-logie revelată, în care Dumnezeu vorbeşte despre Si
ne însuşi (a Deo, para Theou). De fapt, „situl” originar al teologiei este 
unul euharistie, aşa cum reiese din episodul paradigmatic din Sfânta 
Evanghelie după Sfântul Evanghelist Luca (24, 13-35). Chiar dacă erau 
cunoscători ai textelor mesianice, acestea se clarifică abia când însuşi 
Cuvântul non-textual interpretează textul şi Se face cunoscut dispărând 
exact în momentul revelării în Euharistie, după ce pâinea a fost frântă şi 
primită^7. Adevărata credinţă înseamnă consimţirea la o pierdere: re

venea din partea minţii, ci din partea inimii. Am cerut Evanghelia. Când m-au văzut 
colegii că citesc Noul Testament, au rămas nedumeriţi; unii chiar râdeau. Am început 
s-o citesc aşa cum citesc romanele. Iar când am ajuns la Evanghelia lui loan, m-au 
podidit lacrimile. Mi-era milă de Iisus. Lumina lui Hristos, luminând ca un bec în 
capul meu, mi-a arătat clar primejdiile pe care nu le vedeam înainte. Mi-a arătat 
lămurit prăpastia fără fund spre care mă trăgeau beţia şi desfrânarea. Iar inima, 
cuprinsă de dragostea lui Iisus, nu voia să mai iubească în duhul patimilor diavoleşti. 
Până şi voinţa, ajutată de harul ceresc, s-a înduplecat, mergând pe urmele noilor 
lumini ale minţii şi ale inimii. Domnul Iisus, care îşi prisoseşte harul acolo unde se 
înmulţeşte păcatul, mi-a venit în ajutorul tuturor gândurilor şi intenţiilor bune”, 
Arhim. Paulin Lecca, De la moarte la viaţă, Ed. Paideia, 1996, p. 37.

}’ Se vor reda anumite fragmente din Canonul Ortodoxiei, însoţite de câteva 
comentarii pentru facilitarea discuţiilor în cadrul celui de al doilea Colocviu Naţional 
de Teologie Dogmatică.

36 Diacon loan I. Ică jr, Canonul Ortodoxiei, I. Canonul apostolic al primelor secole, 
Deisis/Stavropoleos, 2008.

3' Ibidem, p. 61.
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nunţare la a-L mai vedea pe Hristos în corpul lui de carne, pentru a L ^ 
întâlni în Duhul Sfânt la Liturghie. Credinţa este renunţare la întâlni
rea şi la fixarea gnostică nemijlocită - de fapt imaginară Pe lsus r s ^ 
tos prin reducerea Lui la cunoaştere, magie sau morală. Aceste trei ^ 
ispite sunt tot atâtea forme de necrozare, de reducere la o iecte moarte, ^ 
şi se manifestă în derivele proprii fiecărei confesiuni creştine. ^1 icismu 
lui „Sola Scriptura” protestant, magia lui „ex opere operato roma o 
catolic (din nefericire câteodată şi ortodox) şi activismu şi eticismu se 
cularizat („deeds not creeds”). Prin urmare credinţa creştină are
tură sacramentală şi eclesială38. •-

Situl euharistie originar al adevăratei teologii este reprodus mereu ^ 
de Liturghia Bisericii, unde episcopul, teo-logul prin excelenţă, prezi e 
ză Euharistia şi invită comunitatea să interpreteze cuvintele Scripturilor

Cuvântului dumnezeiesc Persoană, Care este auto- r

o struc- w.

citite din perspectiva 
rul lor, dar în acelaşi timp şi dincolo de ele. Cuvântu - ersoana non 
verbal, Care Se face trup şi pâine din iubire, este Cel care prin venirea 
Lui saturează de absolut textul Scripturii făcându-l infinit şi, prin 
re, Revelaţie dumnezeiască. Singurii teo-logi adevăraţi sunt episcopu , 
care ştie plecând de la Cine anume vorbeşte, şi sfântul, care ştie espre 
Cine anume vorbeşte, fiindcă ambii pătimesc, participă şi imită unu

- misterul iubirii Cuvântului

urma-

modul liturgic, iar altul mistic-martiric
nonverbal făcut trup din iubire, şi l._ w . w
Trup mistic al Acestuia39. Părintele profesor Ioan Ică precizează apoi ca 
în vederea predării teologiei în universitate, profesorii au nevoie e e 
legaţia/ binecuvântarea episcopului, iar pentru a o practica şi înţelege în 
mod real ca teologie este nevoie absolută ca ei şi studenţii să participe a 
Sfânta Liturghie pe care să o prelungească şi să o interiorizeze apoi 
printr-o viaţă personală de asceză, meditaţie şi rugăciune sub călăuzirea 
unui duhovnic. Aceasta cu atât mai mult cu cât locul teologilor ierar * 
şi harismatici, episcopi şi monahi, este preluat acum de profesorii uni 
versitari, teodogi ştiinţifici tot mai specializaţi şi autonomizaţi în emer' 
şurile lor intelectuale şi în pretenţiile de autoritate doctrinară în Biserică

astfel zidesc comunitatea creştină ca

şi societate.

38 Ibidem, pp. 64-65.
39 Ibidem, pp. 60-61.
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Dacă în secolul al XlII-lea (cu Toma d’Aquino) teologia a devenit 
ştiinţă, în secolul al XlX-lea (cu Auguste Compte) ştiinţa a devenit teolo
gie şi noua religie a umanităţii, din mixajul ilegitim dintre ştiinţă şi reli- 
gie rezultând apoi ideologiile funeste din ultimele două secole, unele 
prezente şi astăzi, cu consecinţe devastatoare pentru umanitate. Pentru 
a-şi putea păstra locul devenit inconfortabil în universităţi ca urmare a 
criticilor raţionaliste la adresa religiosului în general şi a tradiţiei creşti
ne şi a Bisericii în special, teologia academică a adoptat în cheie critică 
fie modelul ştiinţelor filologice, fie al celor istorice, fie le-a combinat 
într-o unică metodă ştiinţifică „istorico-critică” de investigare a tradiţiei

40creştine .
După cum afirma preotul profesor Georges Florovsky, Părinţii Bise

ricii au fost platonicieni în mistică, dar aristotelicieni în dogme, expri
mând astfel ascensiunea sufletului spre Dumnezeu în categoriile Unului, 
iar pogorârea lui Dumnezeu spre om în cele ale Fiinţei. Prin abandona
rea treptată a motivului Unului apofatic şi fixarea unilaterală a registru
lui fiinţei, scolastica occidentală din secolul al XlII-lea a operat mutaţia 
raţionalistă cu consecinţe incalculabile de la anagogie la analogie, de la 
simbol, fie şi alegorizat, la concept41.

Ortodoxia a refuzat să aşeze semnul egalităţii între concept şi con
ţinutul conceptualizat, „salvând” astfel misterul credinţei, teologia fiind 
mai degrabă doxologică şi mărturisitoare, decât analitică şi discursivă.
In acest sens este revelatorie terminologia folosită la sinoadele ecumeni
ce. Sinodul I (Niceea, 325) emite un „ekthesis” al credinţei, o expunere 
cu valoare de decret, adresată în primul rând episcopilor. Sinodul II 
(Constantinopol, 381) formulează un „Symbol” de credinţă pentru uz 
liturgic, care se va impune drept Simbol de credinţă cu valoare univer
sală la Sinodul IV (Calcedon, 451). Sinodul III (Efes, 431) a refuzat să 
formuleze un nou „ekthesis”. Sinodul V (Constantinopol, 553) a emis 
împotriva aşa-numitelor „Trei capitole” doar o sentinţă de condamnare 
încheiată cu 14 anateme. Sinoadele IV (Calcedon, 451), V (Constanti
nopol, 681) şi VII (Niceea, 787) au formulat câte un „horos” special îm- . 
potriva ereziilor pentru care fuseseră convocate, având în centru textul

40 Ibidem, p. 62.
41 Ibidem, p. 66.
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„ekthesis”-ului de ia Niceea şi al „symbol’-ului de la Constantinopoi (cel ^ 
din 787 citează doar symbor’-ul de la Constantinopoi). Decisiva, atirma £ 
părintele profesor Ică, este traducerea corectă a grecescului oros prin ^ 
„bornă” (terminus) împotriva ereziilor - părintele Stăniloae numea og ^ 
mele „delimitări”42 iar nu prin „definiţie” (definitio) pozitivă a ere in ^ 
ţei; obiectul „horoi’Mlor nu este deci în chip nemijlocit credinţa, ci V. 
terminologia corectă pentru exprimarea şi interpretarea credinţei , a t e .cx

la origine doar fixări contextuale 
răspundeau unor probleme concrete ale „canonului evanghelic şi apos 
tolic al Bisericii44. Prin urmare, s-ar putea afirma că „horoi aveau eja o 
valoare hermeneutică, relevanţa lor relativă de „norma normata m în
seamnă că pot fi interpretaţi sincronic la nesfârşit, dar aceasta nu imp 1 
că şi posibilitatea reformulării lor, chiar dacă, în mod neaşteptat, se ^ 
susţine aceasta43. Hotărârile sinoadelor ecumenice nu pot i re ormu ate r- 
nici chiar de un alt sinod ecumenic, pentru că aceasta ar duce a un re 
lativism destructiv. „Părutu-s-a Duhului Sfânt şi nouă înseamnă asistenţa 
directă a Duhului Sfânt, Cel Care ha călăuzit pe Sfinţii Părinţi a tot 
adevărul şi ba inspirat, chiar dacă nu literal, să formuleze otărâri e si

normans” pozitivă este credinţa apostoli-

cospus, hotărârile sinoadelor erau care

noadelor. într^adevăr 
că atestată în Sfintele Scripturi şi actualizată în tra iţia îturgica a 
Bisericii46, dar, trebuie încă o dată subliniat că aceasta nu imp ică posi i 
litatea reformulării hotărârilor sinoadelor ecumenice, ci exp icitarea or 
ca un „infinitus progressus in idem”, după inspirata expresie a ântu ui 
Vincenţiu de Lerini.

Sporul în claritate conce

norma> »

ptuală ascunde însă riscul pseudomorfozei 
„doctrinariste” a învăţăturii creştine, în a cărei capcană a căzut ulterior 
Occidentul latin, dar de ale cărei tentaţii nu a fost scutit nici Răsăritul. 
Răstălmăcirea autoritar-doctrinaristă a formulărilor sinodale ca „de ijhţii 
dogmatice” sau „dogme definite” n-a lipsit nici în Biserica imperială i 
zantină, unde adesea împăraţii, din dorinţa de a menţine unitatea re i

42 Teologia Dogmatică Ortodoxă, Ed. I.B.M.B.O.R., Bucureşti, 1978, voi. I, ed. a
IlI-a, p. 97.

1,3 Diacon Ioan I. Ică jr, op. cit., p. 70.
44 Ibidem, p. 118.
45 Ibidem, p. 70.
46 Diacon loan I. Ică jr, op. cit., p. 70.
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gioasă în imperiu, au intervenit cu „dogme”-17 de credinţă proprii (hete' 
rodoxe, dar şi ortodoxe), pe care au încercat apoi să le impună prin si' 
noade întregii Biserici pe baza unei proceduri juridice şi prin 
transformarea improprie şi abuzivă a sinoadelor în instituţii de stat, şi a 
„definirilor” acestora în „decrete” cu valoare de lege imperială4S.

Asociată cu informaţia rece, abstractă, doctrina pare ruptă pentru 
totdeauna de viaţa de zi cu zi a creştinului, chiar atunci când este măr- 
turisită şi primită formal. Lipsa de interes pentru „doctrină” apare pe 
fondul unei atracţii tot mai accentuate pentru „experienţă” şi „spirituali' 
tate”-*9. Criza doctrinarismului abstract este sesizată de teologii contenv 
porani, care caută soluţii pentru depăşirea dihotomiei dintre cele două 
tipuri de înţelegere a religiosului: cel premodern, scolastic, metafizic, şi 
cel modern, liberal, hermeneutic. Dacă pentru viziunea premodernă 
adevărul religios este de natură propoziţională, doctrinaristă, informaţi' 
vă, obiectivistă - doctrinele sunt fapte obiective, realităţi ideale, „sui ge' 
neris”, pentru cea liberală modernă, adevărul religios este subiectiv, 
experienţial şi expresiv - doctrinele sunt obiectivări noninformative şi 
nondiscursive ulterioare ale unor experienţe şi sentimente profunde 
primordiale. Ieşirea din impasul creat ar fi, potrivit lui George 
Lindbeck50, a treia viziune, „postliberală” despre religie ca sistem cultural 
lingvistic. Religia ar fi analogă limbii, şi aşa cum limba există înaintea 
individului care o vorbeşte, tot aşa şi religia, ca sistem de simboluri ex' 
presive şi comunicative, există înaintea omului, care devine religios doar 
interiorizând acest sistem prin deprinderi şi exerciţiu practic. Metoda 
„teologiei postliberale” este, prin urmare, una intratextuală, plecând de 
la primatul narativului autoreferenţial al Scripturii centrate pe Persoana

^ Părintele Ică subliniază că Biserica şi Sinoadele au fost mai degrabă rezervate 
faţă de termenul dogma aplicat la credinţă. Niciunul din cele două sensuri concrete ale 
acestuia: filosofic sau juridic - opinie filosofică sau decret, decizie - nu erau adecvate, 
întrucât însemnau o reducţie antropologică inacceptabilă a credinţei, fie intelectualis- 
tă, fie voluntaristă. Nota în op. cit., p. 70-71.

48 Ibidem.
’9 Am putea, prin păstrarea proporţiilor şi importanţei temei, să asemănăm acest 

deziderat cu cel al cuiva care aspiră la învăţarea unei limbi străine, dar nu are răbdare 
să-i studieze structura, gramatica, vocabularul, ci vrea să converseze imediat.

50 The Nacure of Doctrine: Religion and Theology 
con Ioan I. Ică jr, op.cit., p. 72.

Postliberai Age, 1984, la dia-in a
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lui Hristos. Cu alte cuvinte, nu încearcă să traducă Scriptura în catego ^ 
rii extrascripturistice - metafizice sau istorice, cum face teologia sco asţi 
că şi cea liberală ci să redescrie realitatea în categoriile scripturistice . ^

Din nefericire teologia biblică ortodoxă a avut în secolele XIX-XX un ^ 
loc mai degrabă secundar şi auxiliar în sistemul instituţiilor aca emice ^
ortodoxe, atât în perioada dominaţiei teologiei de tip scolastic occidental, ^
când teologia biblică era subordonată unei dogmatici de tip a stract 
doctrinarist, căreia trebuia să-i ofere infrastructura scripturistică, cat şi ^ 
după cotitura „neopatristică”. Dar, atât în valoroasele dogmatici nesco as 
tice ale secolului XX, cât şi în studiile pe teme liturgice, ascetico-mistice, 
canonice sau istorice de inspiraţie neopatristică, lipseşte o angajare serioa or 
să cu Scriptura şi cu ştiinţele biblice moderne, întrucât Sfânta Scriptura şi ^ 
Părinţii Bisericii sunt citaţi/invocaţi drept simple confirmări, etaşate in ^ ^ 
context, ale unor teze dogmatico-filozofice decurgând din opţiuni anteri r 
oare luate din alte registre metodologice. S-a ajuns ca dogmele să ie re u 
se la formulele lor, fiind detaşate atât de procesul istoric şi de dezbaterile 
care le-au produs, cât şi de conţinutul lor teologic pe care acestea tre uiau 
să-l protejeze şi asigure: Revelaţia lui Iisus Hristos Cel răstignit şi înviat, 
precum şi, mai ales, concretizarea biblică a acestei Revelaţii. a reiterat 
astfel şi în spaţiul ortodox situaţia din Occident: divorţul dintre ogmati 
că şi exegeză, dintre studiile patristice şi sistematice. Deoarece ogmatica 
tindea spre filozofie şi metafizică, ştiinţele biblice moderne s-au îxat pe 
sensul istoric al textelor scripturistice postulat ca indepen ent e ce 
dogmatic şi restituit cu ajutorul metodei istorico-critice .

Dar cheia Scripturilor şi a coerenţei lor simbolice este misterul pas
cal: moartea şi învierea lui Iisus Hristos oferă „lentila hermeneutica 
prin care Scripturile îşi primesc adevăratul lor sens şi subiect, iin că nu 
Scripturile îl explică pe Hristos, ci Hristos Cel răstignit şi înviat exp îca 
Scripturile (exegesato, In. 1, 18; cf. Lc. 24). Locul revelării Lui şi mediul 
relaţiei cu El este predica apostolică, în al cărei centru se a a vang e ia 
despre Iisus Hristos, Domnul răstignit şi înviat, expliciţată prin inter 
mediul Scripturilor în Biserică în cadrul Euharistiei . eea ce

.j

51 Diacon Ioan I. Ică jr, op. cit., p. 73.
52 Ibidem, p. 78.
5Î Ibidem, p. 83.
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„biblicismul” protestant tradiţional sau fundamentalist a uitat şi uită în 
permanenţă este, potrivit lui James Barr, profesor de Vechiul Testament 
la Oxford (1924-2006), paradoxul esenţial că în epoca Bibliei nu exista 
încă o Biblie, că majoritatea personajelor biblice au trăit înainte de Bi
blie şi religia lor nu era una a cărţii (în sens islamic sau protestant), nu 

controlată de Scripturi. Din contră, Scriptura derivă din credinţa 
personajelor care L-au întâlnit pe Dumnezeu, fie în chip nemijlocit, fie 
prin instituţii religioase nescripturistice. Scripturile nu trimit la ele înse
le, ci la personajele întemeietoare aflate la originea lor. Autoritatea lor 
nu aparţine cărţilor înseşi, ci persoanelor despre care vorbesc: patriarhi, 
profeţi, apostoli, Hristos54. In acelaşi sens, Jacob Neusner afirma că 
Scripturile nu se explică pe ele însele, ci se explică prin canon, iar, ca
nonul se explică prin tradiţia comunităţii interpretative. Tocmai această 
tradiţie interpretativă diversă face ca iudaismul rabinic şi cel creştin să 
aibă doar în aparenţă aceleaşi Scripturi, iar tradiţia lor comună să fie un 
„mit”55.

era

Dacă iudaismul rabinic s-a fixat biblicist pe un text absolutizat, iu
daismul creştinilor era centrat pe o Persoană vie, nu pe un text perfect; 
libertatea şi indiferenţa scandaloasă faţă de texte ale creştinilor sunt 
evidente în faptul că n-au ţinut să păstreze cuvintele lui Hristos în însăşi 
limba în care au fost rostite (aramaică), ci au acordat traducerii şi inter
pretării greceşti forţa şi valoarea deplină a expresiei lor originare. Reli
gie a Cuvântului prin excelenţă, creştinismul este în acelaşi timp o 
religie a traducerii inspirate, ba chiar a unei traduceri vii, permanente. 
Aceasta este semnificaţia profundă a faptului că Biblia Bisericii creştine 
a fost de la început Septuaginta greacă, nu TaNaK-ul ebraic. Septuaginta 
nu era fiica, ci sora textului masoretic, nu o simplă traducere, ci o nouă 
ediţie a Scripturilor ebraice citite ca profeţie despre Hristos56. Nici scrie
rile Apostolilor nu sunt o simplă interpretare, un midrash creştin al

54James Barr, Holy Scripture: Canon, Authority, Criticism, Philadelphia, 1983, la di
acon Ioan I. Ică jr, op. cit., p. 155-156.

55 Jacob Neusner, Jews and Chriscians. The Myth of a Common Tradition, 1991, la 
diacon Ioan I. Ică jr, op.cit.> p. 173.

56 Ibidem, p. 173, 174.
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Scripturilor ebraice, ci au în centrul lor proclamarea noutăţii Persoanei 
şi slujirii lui Iisus Hristos ca Domn57.

în concluzie, potrivit părintelui profesor Ioan Ică jr, se impune re- ^ 
venirea la mărturia apostolică a credinţei atestată în Noul Testament şi ^ 
articulată trinitar în Simbolurile baptismale (Roman şi Constantinopo 1 ^
tan), mai cu seamă în anaforaiele euharistice, a căror capodopera este ^ 
anaforaua Sfântului Vasile cel Mare. Aceasta deoarece anaforaiele eu- ^ 
haristice sunt articularea liturgică pozitivă decisivă, în afara polemicii ^ 
antieretice, (de care sunt grevate „definirile” sinodale) a credinţei iseri vi
cii, ilustrarea perfectă a vechiului principiu: lex orandi, lex crederi i. in ^ 
nefericire, constată teologul sibian, foarte devreme, din raţiuni mistago oc 
gice excesive, anaforaua rostită iniţial cu glas tare, în auzul întregii co 
munităţi, a început să fie citită în şoaptă („în taină ), lectura ei hn^ 
acoperită de imne şi cântări, iar funcţia ei mărturisitoare fiind pre uată 
de recitarea înainte a Simbolului Constantinopolitan - care era mărtu 
risirea baptismală a neofiţilor -, recitare introdusă în Liturghie în anii
511-51858.

Este important de reamintit că, după ce istoriseşte evenimentul m- 
temeierii Bisericii, Sfântul Evanghelist Luca ne spune că primii creştini, 
„stăruiau în învăţătura Apostolilor - te didahe ton Apostolon, doctrina 
Apostolorum - şi în comuniune (legătură frăţească) - te ioinonia, 
communicatione -, în frângerea pâinii - te klasei ton arton, fractionis panis 
şi în rugăciuni - tais proseuhais, orationibus” (F.Ap. 2, 42), avem aici un 
damentele biblice ale Bisericii universale. Mărturisirea comună şi pu i 
că (martyria, homologia, apologia, cf. I Tim. 6, 13; Mt. 10, 32; Evr. 4, »
Pt. 3, 15) a învăţăturii Apostolilor (numită în limba latină doctrina), trăi
rea plenară a vieţii de comuniune - koinonia, împărtăşirea din ace aşi 
Potir şi rugăciunile pentru „unirea tuturor” compun o simfonie in care 
se exprimă identitatea şi integritatea Bisericii.

Succesiunea dedusă din acest text revelat (F. Ap. 2, 42), este. ex 
credendi, lex vivendi, lex orandi. Credinţa (doctrina) este mântuitoare 
numai însoţită de comuniunea frăţească, de primirea Trupului şi a ân 
gelui lui Hristos - prin care devenim contrupeşti şi consangvini cu

57 lbiderriy p. 177.
58 Ibidem, p. 71.
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Domnul cel întrupat, răstignit, înviat şi înălţat de-a dreapta Tatălui, şi 
prin care se realizează şi consangvinitatea mistică a celor ce se împărtă- 
şese din acelaşi potir, superioară celei biologice -, şi de rugăciuni pentru 
toţi oamenii (I Tim. 2, 1) - mai precis de atingerea stării de rugăciune 
curată. De fapt „doxologia este adevăratul loc al dogmei”59, întrucât 
dogma, exprimată doxologic de întreg trupul eclesial, laudă şi invocă 
Sfânta Treime nu „la modul subiectiv şi interesat, pentru binefacerile Ei 
mântuitoare pentru noi (pro nobis) arătate în spaţiu şi timp, aici şi acum 
(hic et nune), ci intr-un mod obiectiv, dezinteresat, aşa cum este Ea în 
fiinţa Ei transcendentă (extra nos) şi eternă (in aeternum). Dogma nu este 
aşadar nici speculaţie filozofică, nici exegeză biblică, nici predică, nici 
rugăciune, ci e corespondentul în adresă umană a ceea ce este doxologia 
în adresă divină”60.

In concluzie, primul volum al operei monumentale: Canonul Or
todoxiei este o contribuţie ştiinţifică de excepţie, de aceea se impune ca 
receptarea să fie pe măsura valorii sale.

C. Teologia Dogmatică în contextul sibian

La Facultatea de Teologie „Andrei Şaguna” din Sibiu, disciplina 
Teologie Dogmatică Ortodoxă se predă conform programei analitice în 
vigoare. Sursele de bază pentru predarea cursului sunt: Pr. Prof. Dr. 
Dumitru Stăniloae, Teologia Dogmatică Ortodoxă (Bucureşti, 3 voi., ed. a 
IlI-a, 2003), Prof. Nieolae Chiţescu, Pr. Prof. Isidor Todoran, Pr. Prof. I. 
Petreuţă, Teologia Dogmatică şi Simbolică (2 voi., Bucureşti, 1958, ed. a 
ILa, voi. 1, 2004, voi. 2, 2005, Cluj-Napoca) şi Pr. Prof. Dr. Ion Bria, 
Tratat de Teologie Dogmatică şi Ecumenică (Bucureşti, 1999), precum şi 
prelegeri cu referire specială la opera părintelui Stăniloae.

Este foarte important de menţionat că Facultatea de Teologie din 
Sibiu s-a bucurat timp de patru ani (1995-1999) de prezenţa, în calitate 
de profesor asociat, a regretatului părinte Ion Bria, fost profesor de Teo
logie Dogmatică la Bucureşti, specialist, recunoscut pe plan mondial, în 
doctrină creştină comparată, precum şi în misiune şi ecumenism. 
Preacucernicia sa activase timp de peste două decenii în cadrul Consiliu-

59 Ibidem, p. 230. 
(0 Ibidem.
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lui Ecumenic al Bisericilor cu sediul la Geneva şi prezentase şi reprezen ^ 
tase Biserica Ortodoxă şi teologia sa în mod strălucit. Părinte e Pr° esor r- 
Ion Bria a redactat cursul menţionat în mod special pentru me iu ^ 
menic transilvănean, accentul fiind pus pe identitatea Ortodioxiei în si ^ 
ne şi nu pe o metodă comparativă incisivă şi contra-pro uctivă, pe ^ 
cunoaşterea documentelor recente din cadrul catolicismului şi protes ^ 
tantismului precum şi a rezultatelor dialogurilor teologice.

Se doreşte ca studenţii să facă un efort susţinut în parcurgerea ma ' ^ 
terialelor indicate. Teologia Dogmatică nu poate fi învăţată upă se e

şi schiţe simplificatoare, fiind vorba despre credinţa pe care tre uie ^ 
să o mărturisim chiar cu preţul libertăţii şi al vieţii noastre, asemenea ^ 
sfinţilor martiri. Se doreşte, de asemenea, reliefarea legăturii ^tre cerce 
tarea trecută şi cea prezentă, precum şi oferirea unor mode e e cerceta ^ 
re. Dogmatica nu înseamnă dogmatism. Chiar dacă formulele dogmatice ^ 
sunt definite şi definitive, explicitarea lor, aşa cum ne învaţă părinte e 
Stăniloae, se poate realiza neîncetat.

La Sibiu, în mod special datorită prezenţei părintelui profesor Ion 
Bria, s-a început şi se doreşte să se continue, prin cursuri, ucrăn e se 
minar, de licenţă, de maşter şi de doctorat, un amplu proces e recepta 
re a operei părintelui profesor Dumitru^ Stăniloae, cel care în mo 
indubitabil a avut harisma de a teologhisi . . w

în calitate de cadru didactic la Catedra de Teologie Dogmatica, am 
încercat, după posibilităţi, să subliniez echilibrul dintre aspectu lacro 
nic şi cel sincronic al Sfintei Tradiţii, să accentuez dependenţa discurs^ 
lui dogmatic de exegeza biblică bazată pe opere patristice şi, privite 
critic, pe studiile exegeţilor contemporani. Prin uimare, aşa cum arata 
părintele Pavel Florenski, Dogmatica nu înseamnă dogmatism, cerceta- 
rea ducând la o autentică înnoire şi dezvoltare . , .

Spre exemplificare, cu referire la teognosie63, am relie at, urman u 
pe părintele Stăniloae, dificultatea exprimării modului în care poate

ecu-

me

«o,»:- *

*« p— a-L ■* “gândirea Părincelui Profesor Dumitru Stăniloae, ST LXXVIII (2 ), n
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cunoscut Dumnezeu: „Orice înţeles referitor la Dumnezeu trebuie să ai- 
bă o fragilitate, o transparenţă, o lipsă de fixitate, trebuie să ne îndemne 
la revocarea iui şi la stimularea spre un altul, dar pe linia lui. Dacă înţe- 
leşul rămâne fix în mintea noastră, mărginim pe Dumnezeu în frontiere
le lui, sau chiar uităm de Dumnezeu, toată atenţia noastră concern 
trându-se asupra înţelesului respectiv sau asupra cuvântului care-L 
exprimă. In acest caz «înţelesul» devine un «idol», adică un fals dumne
zeu. înţelesul sau cuvântul trebuie să facă mereu transparent pe Dumne
zeu, ca neîncăput în el, ca depăşind orice înţeles, ca punându-Se în 
evidenţă când cu un aspect, când cu altul al infinitei Lui bogăţii”. Pro
babil din această cauză, în primele secole ale Bisericii nu a existat o teo
logie ca disciplină metodică sau ca scientia şi, prin urmare, teologii 
acestei perioade nu au urmat o metodă dată pentru a ajunge la cunoaş
terea lui Dumnezeu. Chiar dacă iniţial s-a folosit termenul grecesc 
gnosis6\ din cauza posibilelor asocieri cu gnosticismul, scriitorii creştini 
din timpul lui Origen au adoptat termenul theologia, nu în sensul mo
dern, academic, ci având o conotaţie mistică, desemnând meditaţia şi 
contemplaţia în cadrul unei comunităţi ecclesiale. La Sfinţii Părinţi - 
scrie Paul Evdokimov - termenul „teologie” înseamnă contemplaţia 
Tainei Sfintei Treimi - theoria tes agias Triados 65.

64 L. Bouyer îşi manifestă îngrijorarea relativ la faptul că în ultima perioadă a deve
nit o modă la teologii protestanţi, dar nu numai, să considere că tot ce ţine de contemplaţie 
în tradiţia creştină, este de origine greacă. Cauza ar fi studierea unor termeni filosofici scoşi 
din contextul în care au fost folosiţi de Părinţi. De exemplu, este absolut fals să se afirme că 
termenul grecesc gnosis , însemnând cunoaştere, ar fi fost împrumutat de Părinţi (Clement 
Alexandrinul şi Origen) din vocabularul ereticilor pe care cercetătorii din secolul al XlX-lea i- 
au numit „gnostici”, ca şi cum apelativul s-ar referi doar la ei. De fapt, Părinţii i-au numit pe 
aceşti eretici „pseudo-gnostici”, rezervând Bisericii, adevărata „gnosis”. Este fals, de asemenea, 
să se afirme că prima dată cuvântul „gnosis” a fost folosit în filosofie, deoarece aici n-a avut 
niciodată un sens limitat, ci foarte larg. Cunoaşterea propriu-zis filosofică este numită totdea
una episteme, niciodată gnosis. In Septuaginta, termenul gnosis ajunge să însemne cunoaşterea 
lui Dumnezeu. Odată cu Philon din Alexandria, gnosis desemnează cunoaşterea specific reli
gioasă, dar întotdeauna în legătură cu textele biblice pe care le citează în greceşte. Termenul a 
fost folosit de primii scriitori creştini, ex. Sfântul Apostol Pavel, deoarece era un termen bi
blic. (L. Bouyer, Introducdon co Spirituality, Desclee, New York, 1961, p. 264, 267, 268).

65 Paul Evdokimov, Cunoaşterea lui Dumnezeu în Tradiţia răsăriteană - învăţătură patristi
că, liturgică şi iconografică, trad. rom., Pr. Lect. Dr. Vasile Răducă, Ed. Christiana, Bucureşti, 
1995, p. 20-21.
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Părintele Stăniloae pledează pentru complementaritatea celor două 
lui Dumnezeu: „Noi socotim că cele două feluri de 

cunoaştere nu se contrazic şi nu se exclud, ci se completează (s.n) . VI. 
Lossky semnala pericolul neînţelegerii sensului adânc al apofatismului, 
existând pericolul de a fi confundat cu agnosticismul: „Ne vom între a 
dacă apofaza lui Dionisie, care pare o depăşire a Trinităţii, nu presupu 
ne un aspect al Divinităţii care va fi superior Dumnezeului personal al 
tradiţiei iudeo-creştine. Şi pentru că apofaza este un bun comun a gân 
dirii religioase, căci o găsim tot aşa de bine în India ca şi la neoplatonicii 
greci sau, mai târziu, în mistica musulmană, am avea dreptul să ve em 
în metoda negativă dionisiană consacrarea unei supremaţii a misticii 
naturale asupra teologiei revelate. Un sincretism mistic s^ar aşeza atunci 
deasupra credinţei Bisericii, iar altarul păgân al lui Theos agnostos ar ra 
mâne superior altarului creştin al unui Dumnezeu revelat, e care a 
fost predicat de Sfântul Apostol Pavel în Areopag • Pentru a ev|ta 
acest pericol, Părintele Stăniloae a accentuat importanţa unim 
ipostatice157 pentru gnoseologia teologică creştină şi a dezvoltat trei trep 
te sau trei grade ale apofatismului. Am subliniat că apofatismu

moduri de cunoaştere a

C
O

f-

nu în-

“ VI. Lossky, După chipul şi asemănarea lui Dumnezeu, Ed. Humamtas, l«,p. 10.
67 Datorită unirii ipostatice, nu mai putem susţine o theognoste .din afara , ci „a n 

interior”. Părintele Stăniloae vorbeşte despre „cunoaşterea lut Dumnezeu de către no
), precizând că firea umană este „în Hristos la capătul desavarş.t a cu- 

noaşterii de Dumnezeu şi deci şi al cunoaşterii de sine, sau dincolo de orice posi i 
de dezvoltare, la nivelul maxim la care se poate cunoaşte această ire şi a care po 
cunoaşte pe Dumnezeu, şi Dumnezeu o cunoaşte dc asemenea a acest capat ,ina 
maxim al ei. în Hristos a ajuns la împlinire ca în primul exemp ar p anu e man 
şi de îndumnezeire a creaţiei. Mai sus nu poate duce acest plan. umnezeu nu vine 
mai aproape de om decât a făcut-o în Hristos. Unirea între Dumnezeu şi om nu poa e 

K 1 împlinire decât m Hristos

Hristos” ( s.n.

înainta mai departe. Noi nu putem înainta la o mai mare 
deoarece în El s-a realizat o interiorizare reciprocă totală între Dumnezeu şi umanitate, 
mai mult decât prin har. E o interiorizare într-un ipostas. In Hristos, Dumnezeu cu
noaşte umanul ca pe Sine însuşi, căci Ei e şi om, iar umanul cunoaşte pe umnezeu 
pe sine însuşi, căci acelaşi e şi Dumnezeu. în Hristos e dată posi i itatea ca noi sa 1 
intăm spre treapta la care Dumnezeu cunoaşte pe om cum Se cunoaşte pe bine insuş 
şi omul cunoaşte pe Dumnezeu cum se cunoaşte el însuşi. Dar a^easta nG1
buie să înaintăm spre unirea cu Hristos.” (TDO, voi. I, p. 241, 49, 4 ). ceste c^i 
de o excepţională importanţă se găsesc în capitolul despre atribute e ivine, n'iai î
la „Atotştiinfa şi înţelepciunea lui Dumnezeu şi participarea creaturi or raţiona e a » 
nu în capitolul despre cunoaşterea lui Dumnezeu, de aceea nu sunt estu e mu 
niate.
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seamnă numai via negativa, ci înseamnă şi experierea prezenţei lui 
Dumnezeu prin rugăciunea neîncetată şi prin vederea luminii dumneze- 
ieşti, în lumină fiind prezent Luminătorul - Hristos (ex. experienţa lui 
Saul pe drumul Damascului). Accentul pe incomprehensibilitatea fiinţei 
dumnezeieşti nu duce la un pesimism gnoseologic, deoarece Persoana 
transcende natura, în lucrare - energeia este prezent în mod nemijlocit, 
Lucrătorul.

în concluzie, am subliniat din nou complementaritatea dintre 
catafatism şi apofatism, precum şi relaţia dintre treptele apofatismului, 
prin redarea cuvintelor Sfântului Simeon Noul Teolog, cel care ne înva
ţă că, atunci când „se ridică la cele desăvârşite”, omul primeşte darul de 
a depăşi via negativa prin experierea epectazică a prezenţei nemijlocite a 
lui Dumnezeu Cel Unul în Treime, „faţă către Faţă”, nu doar „în parte” 
(I Cor. 13, 9-12)68.

In privinţa cosmologiei teologice am accentuat tema raţionalităţii 
lumii69, care, împreună cu apofatismul, constituie punte sigură de dialog 
cu ştiinţele exacte. Am încercat să prezint această temă, pornind de la 
opera maximiană şi prin referirea la receptarea şi dezvoltarea ei de către 
părintele Stăniloae. Pentru Sfântul Maxim Mărturisitorul, /ogos-ul unui 
existent este principiul sau raţiunea sa esenţială, ceea ce-1 defineşte fun
damental şi-l caracterizează ca atare, dar, de asemenea, finalitatea sa, pe 
scurt raţiunea sa de a fi în dublul sens menţionat. Dar principiul şi fina
litatea sa sunt în Dumnezeu: de aceea cuvântul logos are şi un sens du
hovnicesc, nu se identifică ca la Aristotel, cu materia şi forma'0, 
altfel spus, cu „logoi naturali ai lucrurilor”71, aceştia fiind încă "suprafa
ţa”. Materia şi forma unite cu senzaţia produc pasiunile (patimile) şi ucid 
gândurile conforme naturii, adică adevărata contemplare naturală'2. 
Epiphaneia-ei (în sensul de suprafaţă) lucrurilor create, I se opune un

sau

68 Cf. şi art.n.: „Theognosia mistic-sacramentală în ambianţa ecclesială”, în voi 
omagial: „Ale Tale dintru ale Tale". Liturghie - Pastoraţie - Mărturisire. Prinos de cinstire 
adus I.P.S. Dr. Laurenţiu Streza la împlinirea vârstei de 60 de ani, Ed. Andreiana, Sibiu, 
2007, p. 596-615.

69 „Raţionalitatea lumii şi misterul lui Dumnezeu-Iubire”, RT VII/LXXIX (1997), 
nr.3, pp. 112-142.

70 Ad. Thal. q. 65, PG 90, 744D sq.
71 Ibidem, 745D.
a Ibidem, 760 D.
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tinde spre Dumnezeu, theoteles logos. Faptul călogos ascuns în ele . .. w
orice lucru care există corespunde unui logos face ca diversitatea umil 
create şi singularitatea fiecărui existent să fie fondată în Dumnezeu.
Orice existent are în acelaşi timp un logos care-1 situează într un gen ^
(genos), întro specie (eidos), şi care-i defineşte esenţa (ousia) sau natura ^ 
(physis) (Sfântul Maxim se referă adesea la acest logos, fundamental, al £ 
naturii - b/ogos tes physeos), un logos cared defineşte constituţia rasis , 
logoi cared definesc puterea, respectiv lucrarea, pasiunea, dar, e ^
nea, ceea ced este propriu în legătură cu cantitatea, calitatea, re aPa» ^

mare număr de alţi

, care 'o

ooaseme-

locul, timpul, poziţia, mişcarea, stabilitatea şi un
logoi care corespund calităţilor sale multiple. în conformitate cu toţi 
aceşti logoi toate cele ce există „au o ordine şi o permanenţă şi nu se^în —
depărtează cu nimic de proprietatea lor naturală, nici nu se schim ă în 
altceva, nici nu se amestecă”. Anumiţi logoi au o funcţie particu arizan 
tă, pentru ca lucrurile să nu se confunde, iar alţii au o funcţie uni ica 
toare, pentru a se ajunge la o unitate supremă, în lume existân în 
acelaşi timp „o diferenţă indivizibilă” şi o „particularitate incon un a i 
lă”. Unitatea desăvârşită a logoiAor este realizată în şi prin Logos-u , u 
vântul lui Dumnezeu, care este începutul şi sfârşitul (finalitatea) 
logoidor, întrucât sunt conţinuţi şi subzistă în El înainte ca toate ce e 
create să fi fost aduse la existenţă. Prin urmare, orice creatul a există, 
prin /ogos-ul său, virtual la Dumnezeu mai înainte de veci, dar actual, 
potrivit aceluiaşi logos, începe să fie atunci când Dumnezeu, potrivit în 
ţelepciunii Sale, a socotit oportun s-o creeze. După prezentarea temei 
raţiunilor creaţiei, am adus câteva lămuriri şi în privinţa altor termeni 
folosiţi: nous, noema, noesis. ^73

Ca o introducere la Hristologie am propus o schiţă de exegeză a 
Carmen Christi din Epistola către Filipeni, foarte probabil cel mai inter 
pretat text din Noul Testament74. Au fost necesare câteva precizări de 
terminologie: a) morphe'shema-eidos; b) morphe- ousia; c) morphe- ei<on,

tc

o

tuturor

75 ..Farma Bisericii. - prezenţa tainică a Sfintei Treimi in viaţa umană" in Anuarul 
Facultăţii de Teologie „Andrei Şaguna» din Sibiu , 2000-2001, Editura Un.vers.taţu 
„Lucian Blaga” din Sibiu, 2001, pp. 186-211. ,

74 Markus Bockmuehl, „«The Form of God» (Phil.2,6) Variation on> aithemeof 
Jewish Mysticism”, în The Journal of Theological Studies, New series, pn > ° ’
part 1, Oxford, at the Clarendon Press.
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morphe- doxa, precum şi împărţirea în trei secţiuni: a) preexistenta Celui 
care Şi-a asumat firea umană; b) întruparea prin chenoză; c) preaînâlţarea 
lui Iisus Hristos. Demersul a fost continuat în cadrul eclesiologiei unde 
am încercat să decelez expresia părintelui Stăniloae „forma Bisericii,}y fo
losită de mai multe ori în Dogmatica sa. Am redat citatele respective şi 
am subliniat importanţa mai mare pentru demersul pe care îl întreprin- 
deam a două dintre acestea: „opera de mântuire al cărei fundament a 
fost pus în natura omenească a lui Hristos este dusă la îndeplinire în 
forma Bisericii, care este unirea noastră cu Dumnezeu şi între noi”; „(.••) 
Biserica rămâne mediul în care se aplică până la sfârşitul lumii Revelaţia 
şi prin care se dăruieşte puterea mântuitoare a lui Hristos prin Duhul 
Sfânt, ca mediu în care unii oameni cer şi primesc pe Hristos şi cresc în 
El şi se conformează Lui ca model.” Am considerat că este foarte posi
bil ca originea acestei sintagme să fie în opera maximiană, al cărei autor 
s-a inspirat la rândul său din imnul hristologic din Epistola către Fili- 
peni. Sfântul Maxim desemnează, de fapt, troposul filial care este noua 
relaţie (schesis), care se substituie vechii relaţii şi vechiului raport dintre 
cauză şi efect, preluând din scrierea paulină termenul morphe. Formei de 
rob luate de Adam în urma păcatului, Biserica îi substituie prin harul 
Duhului Sfânt, forma şi vocaţia (prosegorian) unică a filiaţiei, care este şi 
noua naştere (anaghenomenon) şi noua creaţie (anademiourgoumenon). 
Fapt posibil deoarece Fiul lui Dumnezeu a asumat „forma” noastră de fii 
căzuţi, pentru a ne oferi „forma” Sa, frumuseţea şi strălucirea Sa, pentru 
a ne introduce în filiaţia restaurată, noua creaţie (II Cor. 5, 17), care este 
Biserica, prin Botezul în Duhul Sfânt.

După ce am accentuat faptul că expresia fom\a Bisericii nu este bi
blică, dar întâlnim în Noul Testament expresia „f.iOp(p7J 0£Olf, „Cel Ce 
dintru început fiind în chipul - morphe, forma lui Dumnezeu” (Filip. 2,6), 
am continuat prin a arăta că nu găsim un ecou al expresiei din Filip. 2 
nici în religia greacă, nici în Vechiul Testament sau în iudaism, deoare
ce evenimentul de pe Tabor este o noutate absolută. Am arătat în con
tinuare legătura cu M etamorphosis
Mântuitorului75. Subtitlul folosit, aparţine părintelui Stăniloae, şi oferă

Schimbarea la Faţă a

/5 Temă reluată şi în art.: „Mecamorphosis, metamorphote - „Schimbarea la Faţă a 
lui Hristos pe Tabor, dovada anticipată despre lumina Sfintei Treimi, ce va iradia din
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cheia înţelegerii evenimentului Schimbării la Faţă a Mântuitorului, pe ^ 
trecut, ca toate celelalte, „pentru noi şi pentru a noastră mântuire .adi
că are o relevanţă directă pentru noi. Mt. 17, 2 „kai metamorp ote ^ 
emprosthen auton, kai elampsen to prosopon autou hos ho e ios, ta e ^ 
himatia autou egeneto leuka hos to phos”. Mc. 9, 2'3 „kai metamorp ot e ^

sdlvonta leuka lian, hoia ^emprosthen auton, kai ta himatia autou egeneto 
gnapheus epi tes ges ou dynatai outos leukanai”.

Textul sugerează că Schimbarea la Faţă a avut loc pentru cei trei 
nti'L mai văd în morphe doulou, ca până atunci, ci au

nu S^a despărţit y
ucenici. Aceştia
privilegiul să-L vadă în forma Sa dumnezeiască de

Se putea despărţi, fiind Dumnezeu adevărat, iar s/; 
inseparabilă de fiinţa Sa dumnezeiască.

: „Se schimbă la faţă nu
ce nu era, ci ^

care

niciodată, şi nici nu 
morphe Theou ţine intim, este 
„Tomul aghioritic” este edificator în acest sens 
primind ceea ce nu avea, nici preschimbâdu-Se în ceea 
descoperindu-Se ucenicilor Săi ca ceea ce era, deschizând ochii lor şi 
făcându'i din orbi, văzători. Căci rămânând Acelaşi S-a făcut văzut 
acum ucenicilor, arătându-Se altfel de cum Se arăta înainte. Căci E este
lumina cea adevărată (In. 1, 9), frumuseţea slavei .

devenit „stâlpi” - styloi în Biserica primară (cf. Gal. Z, V) 
şi datorită calităţii de martori oculari ai acestui eveniment cu pro un e 
semnificaţii. Morphe, eikon şi doxa sunt concepte interconectate, ar nu 
interşanjabile. Septuaginta descrie evenimentul transfigurării lui oise 
folosind termenul dedoxastai (Exod 34, 29), „kai en dedoxasmene e opsis 
tou chromatos tou prosopou autoun (v. 30) şi dedoxastai (v. 35). ^ntu 
Apostol şi Evanghelist Matei foloseşte verbul metemorphohte probabil 
pentru a face o paralelă cu „glorificarea” (dedoxastai) lui Moise. ormu a 
rea: „Kai elampsen to prosopon autou hos ho helios , nu se foloseşte oar 
ca o reminiscenţă din Exod 34, 29, ci pentru a trimite mai departe, ap 
tul că Moise a fost acoperit de lumina slavei lui Dumnezeu ~ s e 
este atestat de mai multe scrieri iudaice, lumina care a strălucit pe aţa 
lui Moise în Sinai şi a rămas cu el, este lumina primordială pier ută e 
Adam şi Eva. Moise apare astfel ca un „nou Adam . Cu atât mai mu t

Cei trei au

credinţa prin faptele lor , RTtrupul Său înviat şi al tuturor celor ce-şi vor arăta 
IX/LXXX1 (1999), nr. 3, pp. 69-81. ,1Q „Ift

76 Tomul aghioritic, în FR VII, Ed. I.B.M.B.O.R., 1977, p.
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despre Mesia se credea că va avea strălucire, şi astfel lumina Schimbării 
la Faţă este, în primul rând, un element definitoriu care-L confirmă pe 
Iisus ca Mesia, iar în al doilea rând, împreună cu vocea cerească, con' 
firmă legitimitatea învăţăturii Mântuitorului, aşa cum strălucirea feţei 
lui Moise întărea cuvintele adresate israeliţilor. Dar, aşa cum s-a arătat 
în acest studiu, strălucirea feţei lui Moise nu se poate confunda cu stră- 
lucirea Feţei Domnului. In Hristos nu redobândim ce a pierdut Adam, 
ci ceva nou şi desăvârşit, împlinirea umanului prin unirea cu modelul şi 
sursa împlinirii, Logos-ul întrupat. S-au folosit mai multe referinţe pa
tristice, reiau aici pe aceea din Capita theologica et oeconomica, în care 
Sfântul Maxim se referă la cele două forme în care Se descoperă Hristos 
celor care studiază Sf. Scriptură cu mare atenţie. Mai întâi vorbeşte de 
„forma comună şi mai publică” (koinen kai demodesteran morphen), prin 
care înţelege întruparea, la care se referă Isaia: „L-am văzut, dar nu avea 
nici formă nici frumuseţe” (kai eidomen anton, kai ouk eihen eidos oude 
kallos) (Isaia 53, 2). însă există şi o „formă mai ascunsă” (kryphiotera 
morphe), prin care Se manifestă Hristos, aşa ca pe Tabor, „împodobit eşti 
cu frumuseţea mai mult decât fiii oamenilor” (oraios kallei para tous yious ton 
anthropon) (Ps. 44, 3). Acest mod de descoperire a Domnului nu a fost 
rezervat exclusiv celor trei ucenici, ci este pentru toţi cei care de-a lun
gul veacurilor vor excela în cultivarea virtuţilor.

In final s-au redat şi câteva fragmente edificatoare din slujba 
Schimbării la Faţă, cum ar fi: „Cel ce cu Moise de demult a grăit prin închi
puiri în Muntele Sinai, zicând: Eu sunt Dumnezeu, Acesta iarăşi astăzi in 
Muntele Taborului Se schimbă la faţă, arătând chipul cel dintâi cu razele 
luminii. Pentru aceasta, Hristoase, slăvim puterea Ta”. De aici reiese rele
vanţa evenimentului asupra firii umane. Se uită prea des faptul că texte
le sfintelor slujbe sunt parte a Sfintei Tradiţii, cale de revelare a 
adevărului de credinţă.

Modul trecerii lui Hristos pascal în viaţa umană sub forma Bisericii 
s-a explicat prin sublinierea înţelesul verbului morphoo, întâlnit o singu
ră dată în Noul Testament: „O, copiii mei, pentru care sufăr iarăşi durerile 
naşterii până ce Hristos va lua chip- [formă] în voi”(tekna mou, ous palin odi- 
no mehris ou morphothe Hristos en hymin) {Gal. 4, 19); apoi, prin referirea 
la „Mystagogia” Sfântului Maxim, s-a precizat cum unei mari diversităţi 
umane Biserica le conferă deopotrivă o singură formă şi numire durnne-
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zeiască (theian morphen hai prosegrian), adică existenţa şi numele de la ^ 

Hristos. S-a realizat legătura cu Sfânta Taină a otezu ui şi ce ^ ^
Mirungerii, pecetea- sphragis Duhului Sfânt - premisa risto^lor . „ IU 
noastre, prin care trecem de la „hainele de piele la haină e ^
Hristomorfizarea sau conformarea noastră lui Hristos este opera ^ 
tului Duh şi a conlucrării umane, fiind un proces epectasic, „ in sa va
slavă” (II Cor. 3, 18). , ,

Theosis, conceptul central al soteriologiei ortodoxe, s-a aprofundat ^ 
prin mai multe precizări cu referire la Psalmul 81(82) şi la textu in oan 
10, 34-36, precum şi la expresia petrină: „părtaşi ai dumnezeieştii fin ^ 
(theias koinonoi physeos, divinae naturae consortes) (II Pt.lt ' a a q 
legomenon - în Sfânta Scriptură această expresie a dat naştere mu tor ^ 
analize şi comentarii, multe reducţioniste, întemeiate pe supoziţii espre ^ 
o simplă influenţă elenistică. S-a oferit o schiţă de exegeză, prin o os 
unei diversităţi de resurse bibliografice. în prima parte s-a tratat despre 
synggeneia ca o premisă pentru participare, aşa cum apare 
greacă şi la mai mulţi Părinţi ai Bisericii. S-a subliniat că tre uie sa se 
facă distincţie clară între concepţia filosofică, mai precis p atonica, es

ideea conaturalităţii dintre suflet şi

C/O

în filosofia

pre synggeneia} fundamentată pe 
Forme, şi accepţiunea creştină a acestui concept, bazat pe înfierea ivină, 
datorată înomenirii Fiului lui Dumnezeu. Partea a doua se ocupă cu tex 
tul în sine şi oferă perspective exegetice patristice şi moderne. Conc uzia

nevoie de o traducere mai exactă, cea pe
trebuie să accentu-

unui autor citat este că avem 
care o avem s-ar baza pe o influenţă elenistică, şi 
ăm această influenţă asupra autorului epistolei II Petru, ci mai degra ă 
asupra traducerii. Traducerea propusă, fundamentată biblic, filoso ic şi 
filologic este: „El ne-a dăruit preţioase şi foarte mari făgăduinţe, pentru 
ca voi să deveniţi parteneri ai lui Dumnezeu, fiind achitaţi de stricăciu
nea care a venit în lume din cauza poftei”78.

Pentru a conchide, s-ar putea afirma că, în pofida importanţei şi 
implicaţiilor doctrinare majore, textul din II Pt. 1,4 nu este estu e

nu

77 „Părtaşi ai dumnezeieştii firi - «theias koinonoi physeos, divinae naturaebcon 
sortes» (II Pt. 1, 4) - o introducere”, RT XVI/LXXXVIII (2006), nr. 4, pp- *

78 Al Wolters „Partners of the Deity": A Covenantal Reading of 2 Peter I, ^alvin
Theological Seminary, Grands Rapids, Michigan, voi. 25, no. 1, april 1 , p. •
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cunoscut, de studiat şi de citat. Manualul de „Teologie Dogmatică şi 
Simbolică” din anul 1958 îl aminteşte succint, dar bine precizat, la capi
tolul Fiinţa şi lucrările necreate ale lui Dumnezeu, scris de părintele Stăni- 
loae/9: „Despre unirea omului cu Dumnezeu, despre împărtăşirea de El, 
despre fericirea vederii Lui, vorbeşte în multe locuri Sf. Scriptură. După 
îndrăzneţul cuvânt al Apostolului Petru (II, 1, 4), creştinii sunt destinaţi 
să devină «părtaşi ai firii dumnezeieşti». Mântuitorul făgăduieşte celor ce 
împlinesc poruncile Lui că se va sălăşlui împreună cu Tatăl în ei (Ioan 
14, 23) şi spune că cei curaţi cu inima vor vedea pe Dumnezeu. Ar fi 
neserios şi neevlavios lucru ca aceste expresii să fie considerate simple 
metafore, sau expresii emfatice. Tot ce-i mai substanţial în Revelaţie s-ar 
goli atunci de sens.” Sfinţii Părinţi s-au referit adesea şi la syngenia şi la 
participarea la cele dumnezeieşti, dovadă este faptul că expresia din II Pt. 
1,4 a intrat şi în cuprinsul unor rugăciuni, cum ar fi „Acatistul Sfântului 
Apostol Andrei”. în icosul al IVdea îl lăudăm pe cel întâi chemat la 
apostolie spunându-i: „Bucură'te că te~ai arătat părtaş al firii dumnezeieşti”.

Apoi am accentuat în mod deosebit Sfânta Taină a Botezului, efec
tele sale, în special înfierea80; am dezvoltat şi învăţătura despre „Botezul 
în Duhul Sfânt”81, cu referire specială la opera Sfântului Simeon Noul 
Teolog. Biserica a conferit supra-numele de teolog doar la trei Sfinţi Pă
rinţi: Sfântul Ioan Apostolul şi Evanghelistul, Sfântul Grigorie din 
Nazians (al Constantinopolului) şi Sfântul Simeon Noul Teolog. Deşi 
inţial părea a fi un titlu peiorativ, s-a dovedit că Sfântul Simeon Noul 
Teolog (949'1022) este un mare mistic al Bisericii. Graţie părintelui Stă- 
niloae, o mare parte din opera sa a putut fi studiată la noi, împreună cu 
ediţia bilingvă din Sources Chretiennes. Sfântul Simeon a accentuat mult 
importanţa actualizării harului baptismal prin lacrimile căinţei şi a sim
ţirii harului, aisthesis, aisthetos. Termenii folosiţi: penthos şi katanyxis sunt 
doar aparent sinonimi, deoarece al doilea este mult mai nuanţat. Penthos

‘9 Chiar dacă nu apare în lista de autori, fiind la index în anul 1958; din păcate 
este ignorat ca autor şi în ediţia a doua de la Cluj-Napoca, 2006.

80 yioOeoia baptismală, premisa indumnezeirii omului - o introducere, în voi. omagi
al: Omagiu Părintelui Prof. Univ. Dr. Ioan I. Icâ, Ed. Renaşterea, Cluj-Napoca, 2007, p. 
682-702.

81 „Botezul în Duhul Sfânt” în învăţătura Sfântului Simeon Noul Teolog, în Revista 
Teologică, 1995, nr. 3, pp. 55-71.
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provine din verbul pentheo- a plânge, a fi în doliu, iar atanyxis, in^e ^ 
bul katanysso- a fi pătruns de durere, de remuşcare, e căinţă. ^
penthos se exprimă tristeţea cauzată de ofensarea cuiva oarte rag, tris 
teţea, doliul cauzat de conştientizarea mântuirii pier ute, iar p ^ ^
katanyxis, reacţia psihologică propriu-zisă, adică „străpungerea inimii , ^
căinţa sinceră, trăirea foarte acută a ceea ce înseamnă pier erea mantia

darul lacrimilor” dobândeşte la -x
fost

X»

rii. Inscriindu-se într-o veche tradiţie
Sfântul Simeon Noul Teolog o relevanţă deosebită, eoarece a ^
experiat deplin. Necesitatea absolută a acestei spălări post aptisma
__ afirmată în mod repetat de Sfântul Simeon, dar el nu spune mc o
dată că lacrimile ar fi „materie” pentru o nouă Taină, ci ^ oar semnu ^ 
inconfundabil al „compunctio cordis”, fără care iertarea păcate or ar i 
imposibilă. Nu este vorba numai despre iertare, ci de o a evărată consa ^ 
crare în Duhul Sfânt a făpturii născute din nou din „fons lacrimarum . 
„Botezul în Duhul Sfânt”, adică experierea profundă şi continua a haru-

poate confunda, nici pe departe, cu învăţătură

> » C/O

este

lui baptismal, nu se 
mesaliană sau penticostală despre Botez.

Am înscris această temă în capitolul gnoseologiei teologice, deoare
ce aparţine celei de a doua trepte a apofatismului. Orice ^ emers 
theognosic este irelevant fără componenta etic-ascetică, de aceea părinte e 
Stăniloae a dezvoltat cele trei trepte ale apofatismului în cadru sceticn
şi Misticii.

întrucât se face mereu referire la opera părintelui Stăniloae, am
marele teo-considerat că studenţii trebuie să cunoască şi modul în care 

log român i-a privit pe cei de alte confesiuni, şi chiar de alte religii, ^n 
prezentat prelegerea despre „sobornicitatea deschisă . 

Am arătat care sunt fundamentele biblice ale Bisericii universale şi
despre fiecare (F.Ap. 2, 42). Cele patru elemente şi succesiunea lor

universală. Nu putem

acest sens am
am

tratat
au o mare relevanţă pentru Biserica locala şi 
să ne împărtăşim din acelaşi potir dacă nu avem aceeaşi credinţă şi nu 
trăim în comuniune - koinonia, de aceea noţiunea de inter comuniune

denotă ignorarea textului din

cea

nu

are un sens exact, ci este o invenţie care

82 „Sobornicitatea deschisă” ca tipologie ecumenică sau De la teologia confesională la 
teologia ecumenică în perspectiva viziunii despre „sobornicitatea deschisă , în Revista Teo/o-
gicăt 1997, nr. 4, pp. 87-117.
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F.Ap. 2, 42. Nici la Sfânta Liturghie nu ne împărtăşim imediat din ace
laşi potir, ci mai întâi rostim împreună acelaşi Crez, într-o atmosferă de 
adevărată koinonia (ne dăm „sărutarea păcii” în altar, dar ar trebui ca 
toţi credincioşii să realizeze importanţa comuniunii, a legăturii lor fră
ţeşti), apoi ne împărtăşim din acelaşi potir şi ieşim din biserică în duh de 
rugăciune pentru toţi oamenii. Conceptul „sobornicitate deschisă” îi 
aparţine părintelui Stăniloae şi s-ar putea rezuma astfel: cunoaşterea, 
înţelegerea, trăirea-experierea, mărturisirea, valorificarea şi actualizarea 
credinţei Apostolilor în integralitatea sa, la care sunt chemaţi toţi creş
tinii - uniţi după fiinţă, dar diverşi după persoane, familie, neam şi tra
diţii, fiind prinşi în ţesătura dialogică între ei înşişi şi între ei şi 
Dumnezeu, într-o comuniune (koinonia) ce poate deveni tot mai accen
tuată, pe măsură ce ei tind ca toată viaţa lor să se desfăşoare „potrivit 
întregului”, conform plenitudinii. Părintele Stăniloae a fost conştient de 
schimbarea operată în Crezul niceo<onstantinopolitan, prin înlocuirea 
originalului grecesc katholike (grecii rostesc până astăzi Crezul aşa cum 
este în original, fără teama de confuzie cu apelativul „catolică” arogat de 
Biserica din Apus) cu „sobornicească” preluat de la ruşi. Cuvântul 
„sobonnicească” - sobomaya, forma adjectivală a lui sobornost (comuniu
ne, adunare), nu acoperă semantic originalul katholike („potrivit întregu
lui”, kata - potrivit, conform; holos - întreg, secundum totum), prin care 
se exprimă o totalitate ce nu este geografică, orizontală, cantitativă. 
Afirmaţia: „Acolo unde este Hristos Iisus, acolo este Biserica universală^, 
arată că această unitate a plinătăţii nu depinde nicidecum de condiţii 
istorice, spaţiale şi cantitative. Atributul „sobornicească” subliniază ca
racterul de adunare (dar şi ecclesia înseamnă adunare), modul de a lua 
decizii în sobor (sinod), dar nu plenitudinea Bisericii84.

„Sobornicitatea deschisă” nu înseamnă, în niciun caz, „catolicitate 
deschisă”, Biserica Ortodoxă este deschisă spre a-i primi pe cei care îm
plinesc exigenţele cerute, dar Bisericii Ortodoxe nu i se mai poate adău
ga ceva calitativ, deoarece este Biserica Una Sancta, neexistând o dată 
istorică a apariţiei sale ulterioară Pogorârii Duhului Sfânt. Toţi oamenii

83 Sfântul Ignatie Teoforul, Smym., 8, 2.
84 Tema aceasta este abordată şi clarificată de părintele profesor Ioan Ică jr. în in

troducerea la Canonul Ortodoxiei, op. cit., p. 6.
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sunt chemaţi să se adauge la nucleul constituit în ziua Pogorârii Duhu ^ 
lui Sfânt, într-o continuitate istorică firească. Biserica este văzuta şi ne ^ 
văzută în acelaşi timp, această realitate o experiem în special la Manta _ 
Liturghie, când putem cânta împreună cu îngerii, cântarea îngereasca. ^ ^

Sobornicitatea deschisă are o perspectivă profetică, eoarece insista ^ 
asupra însemnătăţii unităţii creştinilor pentru reconcilierea^ u™11’ ap 
realizabil în măsura trecerii lui Hristos pascal în viaţa umană sub „forma ^ 
Bisericii'* depline, întru El nemaifiind nici iudeu, nici elin, nici ro ,n c J 
liber, nici parte bărbătească, nici parte femeiască, ci toţi devenin una a .
3,28). . . .

în concluzie, Dogmatica nu înseamnă dogmatism, orto oxia 
poate fi despărţită de ortopraxie, nici teognosia de contemplaţie

nu 
asceţi-

........_ y. _____ 0._, r_l__ , cercetarea ştiinţifică însoţită g
de duh smerit şi de evlavie pot rodi o autentică dezvoltare şi înnoire în f—* 

Tradiţie, un infinitus progresus in idem.

că, mistică şi viaţă liturgică, prin urmare,

Abstract Orthodox Hermeneutics as Tbeological Developa 
ment within the Tradition. The term postmodernity is generic and ex- 
presses the identity crisis ivhich triggered a paradigm change in traditiona 
thought and ethics, and in tuhich the “knowledge condition, is characterize 
by the disappearance of philosophical ugrand narratives ( grand recits 
ivhich legitimated other intellectual discourses as iveli. „ ... . ,

In postmodernity, ive ivitness “a return of the religious ; religion is cruda 
to the emergence of the public sphere and in the organization of the toerant 
civil society, but it plays no role in defining personal identity. In fact, t e e 
velopment of identity is an act of contradictory delimitation, hierarchization of 

differences and distances.



Priorităţi pastorale: tinerii

Pr. Lect. Dr. Mihai IOSU

Pornind de Ia chipul şi exemplul Păstorului cel Bun, în plan pasto- 
ral, preotul trebuie să aibă calităţile necesare, un program de lucru bine 
gândit şi eficient dar şi multă râvnă, toate acestea închegate într-o stra- 
tegie pe termen lung. Chiar dacă, uneori, este omul deciziilor de 
moment, conducătorul oficiului parohial este, în principal, omul per- 
spectivei. încă de la instalare, în predica aferentă momentului, noul 
părinte duhovnicesc, expunându-şi concepţia despre preoţie, etalează 
grija sa faţă de toate categoriile de păstoriţi. Un loc central îl ocupă ti
nerii, viitorul parohiei, cei faţă de care, preotul paroh, va fi şi va rămâne 
un modest şi întotdeauna prezent, prieten. „Tinereţea este puritate şi 
zâmbet, este generozitate şi avânt, este sete de ideal şi dăruire”1, dar şi 
grupul cel mai afectat şi poate infectat, cu elemente şi principii dăună
toare. Prin natura sa, tineretul este cel mai avid la tot ce este nou, 
modern sau trendy. Trăind într-un climat frământat de tot mai multe 
schimbări, având ca specific neastâmpărul caracteristic vârstei, tinerii de 
azi, cei preocupaţi de „metode şi formalisme, şi un spirit al căutării”2, 
sunt tracasaţi de instabilităţi, încurcaţi şi amăgiţi de piaţa ofertelor, 
trezindu-se debusolaţi între aspiraţii, necunoaşteri şi neputinţe.

Tineretul este dintotdeauna marcat de zbateri cotidiene şi frămân
tări profunde. Poate fi considerat inconstant în acţiuni, nonconformist 
şi rebel. „Prezenţa haosului său existenţial poate fi simţită. întrebările lui 
existenţiale — pentru ce trăiesc? încotro merg? — nu numai că nu pri
mesc un răspuns în haosul contestaţiei, al confuziei şi rătăcirii orientate,

1 Mitropolit Dr. Nicolae Mladin, „Tinereţe şi înviere”, în voi. Tineretul şi creşti- 
nismul, Ed. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 2008, p. 25.

2 Dan Puric, Cine suntem, Ed. Platytera, Bucureşti, 2008, p. 15.
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dar de mai multe ori se pierd literalmente în climatul Ben^ra e vJa a ^
relaxată şi indiferenţă (akedie) care se întinde tot mai mut . anaru ^
contemporan „are o minte ce funcţionează cu mare viteză, ie în privinţ 
ideilor şi a sistemelor, fie numai în cea a dorinţelor şi po te or... paţ ™
inimii sunt domenii lăsate în paragină, fiind foarte important ca^ ^
genţele să fie pacificate pentru ca ele să poată înţelege rugăciunea . ^

în ceea ce priveşte felul şi amploarea de a trăi viaţa, putem a irma 
că am descoperit categoria socială cea mai ferventă în a acţionari 
mai imprevizibilă, în ceea ce

'.j

intelb

priveşte orientarea acţiunilor. „Tinerii ^ 
noştri vor să-şi trăiască viaţa cât mai intens cu putinţă, să se bucure de ţu 
ea. Aici îşi are rădăcina cauza „răbufnirilor" tinerilor noştri (extremis 
mul, exaltarea, lipsa de măsură, ieşirea din minţi). Este vor a e 
tendinţe persistente de autodepăşire în orice direcţie, chiar şi spre mona 
hism, atunci când ma fost cultivat un duh monahal autentic. In paralel se r- 
dezvoltă anarhismul social, terorismul, antisocialitatea,curente cum sunt 
nihilismul, autoexaltarea şi dominaţia Eului etc.’

De obicei, destul de brusc, preotul paroh, este încunoştinţat de apariţia 
şi apoi de statornicirea unor astfel de fapte antisociale. Nu de puţine ori, 
şocul este cu atât mai mare cu cât cel ce întruchipează un asemenea derapaj, 
este un tânăr sau un grup de la care nu se aştepta. „Cartierul genera a 
parohiei intră în alertă. Se problematizează cazul şi se caută soluţii, care pot 
fi de moment, cu rază scurtă de acţiune sau de perspectivă. La nivel Paro * 
al a apărut un caz la care preotul şi celelalte organe parohiale abilitate 
trebuie să ia atitudine sau să treacă la (re)acţiune. „Datoria noastră este ace 
ea de a deveni constructori de punţi, de a înţelege problemele oamenilor, de 
a le împărtăşi aceste probleme, de a le asculta argumentele. Nu este ^ 
să le dăm toate răspunsurile dintr-odată. Numai faptul că ne „pierdem tim 
pul nostru ascultândud, provoacă simpatie şi un început de dragoste .

Problematica sau pastoraţia tineretului incumbă o serie de pro e 
me ce-şi au obârşia în fieful tinerilor şi, care, odată evidenţiate, nu pot 1

necesar

Gheorghios D. Metallinos, Parohia. Hristos in mijlocul nostru, Ed. Deisis, Sibiu,
2004, p. 124. . OOQ

4 Olivier Clement, Taize, un sens al vieţii, Ed. Anastasia, Bucureşti, 1998, p. li-
5 Gheorghios D. Metallinos, op. cit., p. 124-125. . 9nm
6 Mitropolit Emilianos Timiadis, Preot, parohie, înnoire, Ed. Sofia, Bucureşti, ZUU ,

p. 123.
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ignorate şi nici măcar minimalizate. în principal se au în vedere problem 
mele apărute în spaţiul parohial datorită lipsei de canalizare sănătoasă a 
intereselor tinerilor. Deschiderea de astăzi oferită tineretului este şi o 
şansă deosebită, dar şi o sursă de capcane. Şansa este dată de paleta 
diversă de opţiuni, unde fiecare se poate găsi sau regăsi, aducând cu sine 
bagajul mai mare sau mai mic de ştiinţă, credinţă şi conştiinţă. Capca- 
nele apar atunci când, în dezinvoltura creată de varietate, se schimbă, 
în mod păgubitor, priorităţile, distorsionându-se valoarea şi importanţa 
uneia sau alteia dintre opţiuni. Marcat de un entuziasm, oarecum indis- 
ciplinat, tânărul se vede doar beneficiarul şansei oferite şi nu întrevede 
posibilele curse întinse cu mijloace şi resurse generate de propria fiinţă.

Absenţa unui program limpede şi cuprinzător, de orientare a tinere
tului zilelor noastre, duce, pe de o parte, la grave carenţe în developarea 
unei imagini corecte şi de utilitate maximă, în ceea ce priveşte prezenţa 
activă încununată de prestanţă şi prestigiu, iar pe de altă parte, la demara
rea involuntară sau scăpată de sub control a unei activităţi defavorabile, 
prin atmosfera creată şi contraproductivă, prin consecinţe. „Modelul nos
tru a devenit «omul european», omul «postindustrial» al societăţii 
europene”7. La acest stadiu ne întrebăm ca Petre Ţuţea: „Ştii unde poţi 
căpăta definiţia omului? în templu. în Biserică. Acolo eşti comparat cu 
Dumnezeu, fiindcă exprimi chipul şi asemănarea Lui. Dacă Biserica ar 
dispărea din istorie, istoria n-ar mai avea oameni. Ar dispărea şi omul”8.

Direcţionarea defectuoasă a lui homo sapiens a ajuns ca, la un mo
ment dat, orientarea acestuia să fie spre „homo economicus, spre omul gân
dirii materialiste şi a veacului prezent, închis în orizontalitate şi 
secularizare, chiar dacă aparent crede în Dumnezeu şi e religios”9. Apa
renţa această este exploatată astfel: „Fără Dumnezeu, omul rămâne un 
biet animal raţional şi vorbitor, care vine de nicăieri şi merge spre nică
ieri. Şi el rămâne aşa chiar dacă este laureat al premiului Nobel sau 
măturător”10.

Transferul de griji şi aspiraţii spre Comunitatea Europeană a dus la 
instaurarea unui climat de supunere dar şi la o vânzare â la Iuda, în ceea

7 Gheorghios D. Metallinos, op. cit., p. 126.
8 Petre Ţuţea, 322 de cuvinte memorabile, Ed. Humanitas, Bucureşti, 2008, p. 23.
9 Gheorghios D. Metallinos, op. cit., p. 126.
10 Petre Ţuţea, op. cit., p. 83.
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ce priveşte latura duhovnicească a omului şi implicit a tinerilor. „Gene^ ^ 
raţia de azi e grea de glorie”11, într-un context în care „religia europea ^ ^
este un umanism anemic suprimat în practică, având ca idea succesu in ^
lume şi nu îndumnezeirea omului”12. , ^

Interesant este modelul din Biserica Ortodoxă a Greciei, e a ca ^ 
ne putem documenta şi chiar inspira. „Problema e cum anume poat 
parohia, în spaţiul ei, să ţină vie tradiţia ortodoxă astfel încât co a ora 
rea - impusă de altfel - cu Europa să nu însemne şi^ o a^ sor ire ^ 
civilizaţiei noastre de către cea a Europei. Cum anume să ţină v\e tra 1 
ţia noastră în aşa fel încât, încă de la vârsta preşcolară şi a copi anei» 
omul grec să aibă un model existenţial viu de viaţă §1 s0^ta^e’ care , c-
ajute să respingă orice lucru străin care ha invadat viaţa . o uţia găsi ^
tă şi, cred eu, îndelung gândită a fost de a stabili un raP°rt e , ^ 
interacţiune cu mediul monahal, în speţă, cu mănăstirile in unte 

Athos.
Părintele profesor G. Metallinos de la Facultatea de Teologie a 

Universităţii din Atena, aduce ca argument o experienţă recenta, care 
poate fi un punct de plecare în gestionarea problemei tineretu ui şi în 
însănătoşirea vieţii interioare a tinerilor, aşezându-i pe calea cea dreaptă.

„în urmă cu câteva luni am dus la Sfântul Munte un gruP §* împre 
ună cu noi era şi un copil de 12 ani. Am vizitat diferite mănăstiri şi am 
trăit câteva zile modul lor de viaţă, de la privegherile toată noaptea şi 
cult până la pregătirea mesei şi la discuţiile duhovniceşti cu «bătrânii». 
Când am urcat pe vapor ca să ne întoarcem, ham întrebat pe ăiatu ^ e 
12 ani care era cu noi ce impresie ha făcut Sfântul Munte. Şi e a răs 
puns fără să se gândească: «Oamenii aceştia reuşesc să trăiască tot 
timpul lor în harul lui Dumnezeu». «Cum înţelegi asta?», ham între at. 
«Iată, mha răspuns. Chiar şi cartofii şi vinetele le curăţă spunând ruga-
ciunea sau Paraclisul Maicii Domnului...”14 Se au în vedere apropierea

mănăstiresc, mediude monahism şi împrumutul de valori din mediul 
unde tânărul „va fi înarmat cu exemplele evlaviei ce îi vor i învăţate şi

11 Ibidem, p. 54.
12 Gheorghios D. Metallinos, op. cit., p. 126. 
15 Ibidem, p. 126.
14 Ibidem, p. 126.
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astfel deprinderea câştigată îi va procura uşurinţa de a acţiona bine”15. 
Soluţia mizează pe interacţiunea dintre mediul vulcanic şi revoluţionar 
al tineretului cu spaţiul monahal, sobru, cald, sigur şi cu stabil funda' 
ment duhovnicesc. „Spre a ajunge la unirea cu Dumnezeu, în măsura în 
care acest lucru se poate împlini aici pe pământ, trebuie nevoinţă ne' 
contenită, o veghe neîncetată, aşa încât integritatea omului lăuntric, 
unirea minţii cu inima, să poată ţine piept tuturor atacurilor, tuturor 
pornirilor pătimaşe”16.

1. Pe „ordinea de zi” a parohiei trebuie să apară, cotidian, preocu' 
parea pentru tineri. Animat de o neobosită dorinţă de a fi la curent cu 
desfăşurarea diverselor evenimente, cu personaje tinere, intuind ce poa' 
te asimila spre o mai bună activitate pastorală, preotului nu-i este 
permis să minimalizeze consecinţele izvorâte din realitatea imediată. 
Aflat într-o perioadă de maximă căutare, un tânăr, astăzi o personalita' 
te a culturii române, parcurgând o nouă etapă a vieţii, când sufletul său 
a început să se aşeze în timpul Liturghiei, alături de preoţii Bisericii, ne 
lasă o destăinuire memorabilă: „Trăirea credinţei mi-a schimbat felul de 
a trăi viaţa. Parcă am intrat intr-o baie de lumină şi mi s-au limpezit 
lucrurile, m-am lămurit o dată pentru totdeauna. A încetat căutarea 
mea sfâşietoare... Acum am intrat intr-o lumină; ştiu că fără Dumnezeu 
nimic nu este posibil, ştiu că prin credinţă poţi muta şi munţii, nu mai 
am teama de răul care mi s-ar putea întâmpla”17.

De atâtea ori auzim diverse expuneri, uneori chiar elucubraţii, pe 
tema „dramei tineretului”18, dintr-o perioadă 
zenţi în mediul existenţial, entuziaşti şi neînfricaţi, tinerii sunt pe cât de 
adaptabili, pe atât de vulnerabili. „Tineretul nostru «religios» nu ince- 
tează să trăiască şi să se mişte în aceeaşi realitate cu ceilalţi tineri şi să 
accepte influenţa ei. Crescut în această realitate secularizată, el învaţă să 
vadă Biserica şi religia cu ochii tineretului american şi european, ca o 
latură independentă a vieţii, desprinsă de celelalte aspecte ale ei, de edu'

alta. Fiind atât de pre-sau

15 Tomas Spidlik, Spiritualitatea Răsăritului creştin, I. Manual sistematic, Ed. 
Deisis, Sibiu, 1997, p. 208.

16 Vladimir Lossky, Teologia mistică a Bisericii de Răsărit, Ed. Anastasia, Bucu
reşti, s.a., p. 45.

17 Dan Puric, op. cit., p. 14-15.
18 Mitropolit Dr. Nicolae Mladin, Tinereţe şi înviere..., p. 25.
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caţie, tehnică, profesiune etc., şi nu ca una care constituie întregul vie ^ 
ţii”19. Această optică de a privi în ansamblu, observând acest „spirit a “ 
unităţii şi sobornicităţii”20, dar şi în detaliu, focalizând spre cazuri e izo ^ 
late, instabile, trebuie să constituie preocuparea majoră şi constanta a ^ 
preotului, implicat în viaţa parohială şi responsabil de progresu spiritu ^ 
al şi nu numai, al comunităţii încredinţate. Tineretul ca factor £ 
component şi activ al acestei unităţi oferă nenumărate ocazii e ana îza .cl 
sau de acţiune. . ..

2. Fiind „binecuvântată” cu o grijă generoasă, problema tinerilor ~ 
cere o rezolvare pe măsură. Centrele pentru tineret şi catehetice, mta - ^
nirile speciale cu tinerii şi asociaţiile de tineri, dar şi în cazuri izo ate, po ^4 
trivit problemelor, fac parte din priorităţile parohiei. Tematica acestor 
întâlniri este uşor de stabilit, chiar tinerii fiind cei ce dau su stanţa is^ o 
cuţiilor şi a acţiunilor ulterioare. Se evidenţiază, dintru început oua 
categorii:

GO

A. Tineri situaţi, prin comportament şi prin grija familiei
exultă, hrănindu'Se din împlinirea

mai
aproape de viaţa bisericească şi care 
rugăciunii următoare: „Stârneşte, Doamne, în mine această sete şi aceas 
tă foame, înflăcărează-mă de această dorinţă vie de a creşte necontenit 
in sfinţenie, pentru a fi cât mai plăcut înaintea Ta, şi inima mea numai 
decât va fi mulţumită”21. Aceştia constituie primul grup de impact şi 
alcătuiesc nucleul fortificat de colaboratori.

B. Cei ce se poziţionează de cealaltă parte a baricadei, reţinuţi, re 
fractari sau opozanţi feroce ai prezenţei şi lucrării Bisericii în viaţa lor, 
caracterizaţi ca fiind imaturi social. „Maturizarea socială are ca element 
definitoriu, capacitatea individului de a menţine un echilibru dinamic 
între interesele sale şi interesele sociale, între necesităţile şi aspiraţii e 
sale şi cele ale societăţii. Din această perspectivă, aceşti tineri prezintă 
dificultăţi de integrare socială, deseori intrând în conflict cu cerinţele 
unui anumit sistem valork>normativ. Trăsătura esenţială a comporta 
mentului acestor tineri este imaturitatea psihică, fapt care determină o 
adaptare mai dificilă la condiţiile mediului socio-cultural şi o asimilare

19 Gheorghios D. Metallinos, op. cit., p. 126.
20 Ibidem, p. 126.
21 P. Chaignon, Meditaţii pentru preoţi, Galaxia Gutenberg, Târgu Lapuş, 2005, p. 105.
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deficitară e experienţei trăite sau cunoscute”22. Cum parohia face parte 
din societate, fiind ea însăşi o „societate în miniatură”, îi putem cataloga 
pe aceşti tineri ca fiind imaturi pastoral.

„O grijă specială însă trebuie acordată bunei organizări a catehiză- 
rii, astfel încât să devină atrăgătoare pentru copii, în special prin 
dialogul sincer, mai ales în catehizarea medie şi superioară, ca să se poa- 
tă aborda diversele probleme ale adolescenţei (contestaţii, schimbări 
sentimentale şi caracterologice, sexualitate etc). Aici e indicată şi canali
zarea corespunzătoare a tinerilor, îndeosebi a celor talentaţi spre muzică 
(bizantină şi europeană) prin crearea de coruri sau orchestre, încât să 
asigure şi acopere spaţiul liber”23.

Ajungem la ceea ce se numeşte identitatea de sine. Construcţia 
acesteia se realizează în etape, fiecare etapă fiind marcată de un anume 
„sentiment de identitate”, ce are diverse nuanţe pozitive, ca de exemplu: 
încredere, iniţiativă, sentimentul de fiinţă competentă sau negative, în 
fond, antonimele termenilor de mai sus. Toate acestea duc la imaginea 
de tânăr bun sau tânăr rău. Mulţi adolescenţi tind să-şi dezvolte imagi
nea de sine prin comparaţie cu ceilalţi sau cu o imagine idealizată despre 
ce ar trebui să fie. Eşecurile în anumite domenii ale vieţii tânărului con
duc deseori la sentimentul lipsei de valoare.

3. Materializarea programelor de cuprindere şi redresare a tinerilor 
prin implicarea efectivă a acestora în actul liturgic şi în cel pastoral. La 
mare căutare în toate mediile de azi sunt diversele programe care permit 
o disciplinare atât a căutării, cât şi a soluţionării problemelor existente, 
dublată de posibilitatea accesării de fonduri, asigurându-se astfel „baza 
materială” a reuşitei pastorale. Primul pas la acest nivel este făcut prin 
conştientizarea acestei categorii umane de a descoperi frumosul şi apoi 
binele promovate de Biserică. O icoană sau pictura integrală a locaşului 
de cult, asociate cu un act filantropic marcat de naturaleţe şi deloc regi
zat, pot constitui premize ale unui bun început. Entuziasmaţi de bine şi 
frumos, tinerii devin apoi fascinaţi de adevărul propovăduit de Biserică. 
Ajung să descopere cum triada: bine, adevăr şi frumos, este incompletă

22 ***Manual de proceduri privind inserţia socio-profesională a tinerilor care părăsesc 
sistemul de protecţia a copilului, Hd. Europrint, Baia Mare, 2006, p. 20.

23 Gheorghios D. Metallinos, op. cit., p. 129-130.
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şi astfel li se revelează divinul, elementul care umple spaţiul liber şi dă ^ 
consistenţă frământării specifice tineretului, în felul acesta ajungându-se ^ 
la spiritul comunitar24. • —

Parcursul acesta nu este nici pe departe atât de uşor de acoperit, ^
după cum a fost descris. Nu trebuie ignorate fazele de criză ale tinerilor, ~
„când comportamentul lor este dominat de instabilitate, labilitate afec- x. 
tivă, impulsivitate, irascibilitate, rigiditate, tendinţa de negare a tot ce 
apreciază alţii, atitudini nonconformiste evidente”25. Sunt etape ale tine- 
rilor când aceştia „fac dovada lipsei de caracter, dovada lipsei de viaţă 
virtuoasă, a lipsei de închinare, de dragoste, de vocaţie”26. Aici şi acum 
îşi dovedesc eficienţa calităţile preotului, pe de o parte, şi spiritul comu- 
nitar, pe de altă parte. Faza de „depresie pastorală”27 a tânărului sau a 
grupului juvenil, trebuie depistată la timp şi acţiunea în consecinţă să fie ^ 
cea mai potrivită în a trata cauza şi a elimina efectele.

„în centrul responsabilităţii noastre faţă de tineret stă îndreptarea 
lor «spre tot adevărul» nu numai în ce priveşte dogma, dar şi în ce pri- 
veşte întruparea acestei dogme în societate. îi vom convinge astfel pe 
tinerii

r—

noştri «duhovniceşti» că lupta pentru puritatea dogmei rămâne 
nu e legată şi de efortul de formare şi transfigurare în 

Hristos a spaţiului nostru social, fie şi a spaţiului existenţei noastre or- 
todoxe, adică a parohiei noastre. Şi aceasta pentru că sfinţenia şi 
socialitatea sunt două aspecte ale tradiţiei noastre ortodoxe”28.

Eforturile de materializare a tot ce poate soluţiona o problemă sau 
o criză, constituie, de fapt, răspunsul pe care îl dă şi şi-l dă preotul pa
roh, atunci când întruchipează spiritul de jertfă. în fond, rezultatul 
este unul spectaculos sau miraculos, ci doar o datorie de serviciu, rostul 
său între oameni şi pentru

incompletă dacă

nu

oameni.

Pr. Prof. Dr. Ilarion V. Felea, Necesitatea religiei, în voi. Tineretul şi creştinis- 
mul..., p. 254-255.

, Manual de proceduri privind inserţia socio'profesională a tinerilor..., p. 20.
Spiridon Cândea, Studii şi articole de Pastorală Ortodoxă, Ed. Arhiepiscopiei Si

biului, 2002, p. 19.
Jacques Marin, Aimer s'est pardonner, Ed. des Beatitude, Societe des 

communautaires, 1990, p. 88.
“8 Gheorghios D. Metallinos, op. cit., p. 128-129.
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„Reorganizarea şi reînnoirea efortului de catehizare a tineretului va 
conduce la o renaştere liturgică, atât de necesară, pentru ca parohia 
împreună cu biserica ei să devină iarăşi centrul vieţii noastre”29.

4. O grijă specială însă trebuie acordată şi aspectelor cu caracter ex- 
clusiv laic din viaţa tinerilor, aspecte care pot fi o punte spre viaţa 
duhovnicească şi nicidecum, o piedică. Preotul, în calitate de om cult, 
înţelept, ancorat în realitatea imediată, nu poate ignora această supapă 
a tinerilor. Conducătorul parohiei, „cel pus la paza sufletelor, suflet al 
cărui preţ nu-şi găseşte echivalenţă în niciunul din elementele universu- 
lui”30, nu coboară ştacheta demnităţii şi a responsabilităţii sale, 
imitându-i, pe acest palier, pe credincioşii tineri, dar nici nu poate eluda 
obligaţia sa pastorală de a îndruma, supraveghea şi amenda, acolo unde 
se impune, o „ieşire în decor” a tinerilor. Convins de veridicitatea sin- 
tagmei conform căreia binele nu-i bine dacă nu-i bine făcut, cel chemat 
a se face tuturor, toate (I Cor. 9, 22) şi care acţionează cu timp şi fără timp 
(II Tim. 4, 2), poate fi prezent cu discreţie, poate acţiona cu blândeţe şi 
poate ajută efectiv şi substanţial.

5. Parohia este şi rămâne o unitate compactă, alcătuită din credin
cioşi ai mai multor generaţii. Şi cum tinerii reprezintă, prin definiţie, 
generaţia avangardistă şi nonconfornistă, preotul trebuie să fie şi să ră
mână elementul catalizator, dar şi factorul propulsor al comunităţii, 
educatorul prin excelenţă. Această sumă de responsabilităţi, însumate în 
„exerciţiul eroic al voinţei”31, îl plasează pe preot în postura de factor in
dispensabil în procesul de stabilitate a parohiei şi de păstrare a valorilor 
comunitare în cadrul acestei unităţi administrative. Chiar dacă tinerii se 
vor bucura de atenţie sporită şi vor beneficia de programe de integrare şi 
socializare, nu li se va permite să se constituie în grupări izolate, privilegi
ate, ci, în virtutea aceluiaşi spirit comunitar, vor întregi acel tot parohial 
şi vor da viaţă şi culoare specifică enoriei din care, onorabil şi onorant, 
fac parte. „Vremea noastră este vremea tineretului”32.

29 Ibidem, p. 131.
30 Pr. Prof. Univ. Dr. Petre Vintilescu, Preotul în faţa chemării sale de păstor de su

flete, Ed. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 2007, p. 51.
31 Prof. Dr. Nichifor Crainic, Copilărie şi sfinţenie, în voi. Tineretul şi creştinismul, 

Ed. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 2008, p. 81.
32 Idem, „Tineretul şi creştinismul”, în voi. Tineretul şi creştinismul..., p. 97.
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Abstract: Pastoral Priorities: Our Youth. Youth is purity. and ^ 
smile, generosity and enthusiasm, longing for ideals and commitment, our ^ 
youth is probably the most affected by or infected with harmfu e ements an ^ 
principles of all social groups. Pastoral activities focused on our yout un y ^
several problems originated in the youth’s fief and which, once pointe oue, ^
cannot be ignored or minimized. This paper tackles the issues appeare in ^
parishes due to the lack of a healthy guiding of youth s interests, an aims ut .o.
suggesting possible Solutions which may help us catechize t em an a ow ^
them to freely and consciously integrate into the community. Any victory is a v*
spiritual gain, and any defeat is by no means 
Our care for the youth is in fact a friendly and helping han stretc e y 
friends to their friends.

our <-

giving up but reinforcement. ^

o
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Un ansamblu iconografic inedit: pictura lui 

loan Grigorievici şi a zugravilor familiei Grecu 

din biserica satului Cornăţel

Lect. Dr. Ioan ABRUD AN

Străveche aşezare rurală de pe valea Hârtibaciului, situată la 13 km 
distanţă spre est de Sibiu, Cornăţelul1 îşi are casele grupate în jurul ve
chii biserici din secolul al XVIII-lea. Edificiul păstrează un valoros 
ansamblu de picturi murale şi de icoane, datând de la finele veacului al 
XVIII-lea şi începutul celui următor.

Interesul pe care-1 suscită decorul interior al acestui monument re
prezentativ pentru arta religioasă din Transilvania acelor timpuri se 
datorează în primul rând împrejurării fericite de a-şi fi conservat aspec
tul originar, spre deosebire de alte ansambluri iconografice 
contemporane care au pierit odată cu demolarea edificiilor pe care le 
împodobeau (cum s-a întâmplat, de pildă, cu vechea biserică ortodoxă 
din satul Viştea de Jos, de la care nu s-a păstrat decât o fotografie a cu-

1 Localitatea este atestată documentar încă la anul 1306, sub numele Cornachel 
(W. Scheiner, în Balkan - Archiv, 2-3, Leipzig, 1926, p. 37), fiind vorba evident de o 
transcriere a numelui românesc Cornăţel (diminutivizare a cuvântului cornet 
( = corniş), însemnând pădure de corni sau un loc unde cresc mărăcini şi corni. A se 
vedea explicarea etimologică la Iorgu Iordan, Toponimia românească, Editura Academi
ei, 1963, p. 64). Mai este cunoscută în cursul Evului Mediu şi cu vechea denumire 
românească de Hârtibaci sau cu numele maghiare ori germane: Hortobâgyfalva, 
Hărvvesdorf, Harbachdorf, Harwesterf; a se vedea, Sabin Luca, Zeno Karl Pinter, 
Adrian Georgescu, Repertoriul arheologic al judeţului Sibiu (Situri, monumente arheologice 
şi istorice), Universitatea „Lucian Blaga” Sibiu, Centrul pentru cercetarea şi valorifica
rea patrimoniului cultural transilvănean în context european, „Bibliotheca 
Septemcastrensis”, III, Editura Economică, Sibiu, 2003, p. 89, n. 122.
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restaurări ^polei pictată la 18IO2) sau au fost compromise, în urma ^ ^
abuzive, efectuate în cursul ultimelor 3-4 decenii, care de apt au insem ^ 
nat refaceri integrale ale decorului pictural, în această categorie im 
cuprinse, din nefericire, multe ansambluri valoroase, precum. îserica ^

din Mohu (1806) sau cele doua bise- ~

unor

din Fofeldea, zugrăvită la 1804, cea
rici din Streza-Cârţişoara şi Oprea-Cârţişoara (1818). w .

Probabil că numai spiritul conservator ce caracterizează viaţa a 
tei aşezări şi posibilităţile economice modeste ale localnici or au p 
adăpost biserica şi zestrea ei iconografică de asemenea acţiuni nesa uit 
Frescele de la Cornăţel ne dau astfel ocazia rară să urmărim nu 
elemente ale unui program iconografic original, nealterat e intervenţ ^ 
ulterioare, ci şi calitatea expresiei plastice, să surprin em, c iar şi c
stratul de funingine şi praf, sensibilitatea şi talentul care e inesc a ^ 
zugravilor de acum două secole.

Nu se cunoaşte, până în prezent, vreun 
consemnat data exactă a construirii bisericii de zid din Cornăţel. 1 otuşi, 
intr-o conscripţie din 1733, efectuată din iniţiativa episcopu ui ^lt: ^ 
Inocenţiu Klein, se face pomenire de existenţa unei biserici în ornaţe 
(notat în forma Korneczel) şi de două case parohiale. Se mai spune aco 
lo că existau pe atunci în respectiva localitate 165 de ami ii. u 
amintit însă niciun preot ortodox, dar sunt înregistraţi patru preoţ^ 
uniţi („Popa Iuon, Iuon jun., Thoma şi Braţul ) . Este greu^ e crezut ca 
preoţii respectivi păstoreau o comunitate rurală alcătuită în întregime 
din uniţi. Mai degrabă trebuie să fi fost vorba de o majoritate orto 
faţă de care s-a adoptat actul abuziv de preluare a bisericii şi trece 
acesteia în folosinţa minorităţii unite, ca presiune pentru trecerea orţa 
tă la uniaţie şi a celor care se opuneau acestui act samavo nic. ceasta a 
fost metoda care s-a pus în practică peste tot în Transi vania. otuş , 
deşi împovăraţi de privaţiuni şi dări, majoritatea românilor

C/j

document istoric care să fi

au stăruit să

2 Valeriu Literat, „Biserici din Ţara Oltului şi «de pe Ardeal» zugrăvite de o fami
lie de pictori”, Extras din Anuarul Comisiunii Monumentelor Istorice. Secţia Transilvania, 
voi. IV, Tipografia Cartea Românească, Cluj, 1935, p. 50, fig. 23.

3 „Conscripţia Românilor de la 1733”, document păstrat în Arhiva mitropolitana 
din Blaj şi publicat de Augustin Bunea, Din istoria Românilor. Episcopul han Inocenţiu 
Klein (1728-1751), Blaj, 1900, anexa X, p. 303.
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rămână în credinţa lor. Nu i-au putut încovoia nici pedepsele aspre ce li 
se aplicau.

Apariţia călugărului Visarion Sarai în Banat şi Transilvania, deşi 
de scurtă durată (11 martie - 27 aprilie 1744), a lăsat urme adânci în su
fletele românilor ortodocşi, care au devenit şi mai fermi în respingerea 
uniaţiei. îngrijorat de situaţia tensionată creată, guvernul Transilvaniei 
a dispus ca forţele de ordine să aibă în atentă supraveghere satele din 
întreg spaţiul transilvănean. în urma acestui apel şi magistratul sibian a 
constituit o comisie care să cerceteze situaţia din satele scaunului Sibiu
lui4. Astfel că, între 28 mai şi 2 iunie 1744, au fost inspectate localităţile: 
Săcel, Jina, Tilişca, Galeş, Sălişte, Vale, Sibiel, Tălmăcel, Boiţa, Por
ceşti, Sebeşul de Sus, Sebeşul de Jos, Racoviţa, Cârţa, Rucăr, Feldioara, 
Săcădate, Cornăţel, Bungard şi Mohu. Peste tot rezistenţa faţă de unia- 
ţie era foarte puternică, ţăranii cereau „preoţi cu desăvârşire curaţi în 
bisericile lor”5, adică preoţi din legea în care s-au botezat.

Cum spiritele nu s-au liniştit după inspecţia acelei comisii, guverna
torul Haller încercă să ţină lucrurile în frâu printr-o circulară transmisă 
în 30 martie 1745 către „Dumneavoastră, preoţii şi neamesnicii (repre
zentanţii naţiunii, n.n.) şi către toţi creştinii acestei ţări lăcuitori, cari 
sunteţi din şi după rânduiala şi cinul Bisericii Răsăritului, 
îndemnându-vă să acceptaţi unirea, spre a răsplăti mărinimia marii cră
iese Maria Tereza”6.

Răspunsul a fost din nou de refuz categoric. Cei din Cornăţel au 
fost chiar vehemenţi, declarând că şi dacă alţii din toată Transilvania ar 
primi preoţi uniţi, ei nu-i vor tolera niciodată şi nici paşte de la preoţii 
uniţi nu vor lua7. Iată, prin urmare, că este îndreptăţită afirmaţia că 
atunci când Ioan Inocenţiu Klein a făcut acea conscripţie, majoritatea 
românilor din Cornăţel trebuie să fi fost ortodoxă şi că biserica înregis
trată în document aparţinuse acelei majorităţi, de la care a fost luată şi 
dată puţinilor uniţi. Că aici, în Cornăţel, a fost o comunitate integral 
ortodoxă o dovedeşte şi faptul că localitatea învecinată, Roşia, ortodoxă

4 Ioan Lupaş, Contribuţii documentare la istoria satelor transilvănene, Sibiu, Ed. Da
cia Traiană, 1944, p. 36.

5 lbidemt p. 37.
6 Ibidem, p. 42.
7 Ibidem, p. 49.
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constituia din punct de vedere bisericesc o filie a parohiei ^
*-*şi aceasta,

Comăţel.
Nu în puţine rânduri rezistenţa ortodocşilor a __

făţişe, aşa cum s^a întâmplat în anul 1745 când 55 de preoţi in Prot° ^
popiatele Sibiului, Făgăraşului şi Albei s-au revoltat contestan ^
privilegiile şi stola asigurate prin lege clerului unit şi îndemnân poporu ^
să părăsească unirea. într-un raport redactat de episcopul cato ic rutean 
Manuil Olsavszky, însărcinat de curtea vieneză cu anchetarea acestei ^ 
revolte, ce ameninţa existenţa însăşi a Bisericii Unite din Transilvania, ^ 
era pomenit, între cei socotiţi „corifeii mişcării , şi împotriva cărora îezu 
itul solicita măsuri draconice, şi numele „popii Mateiu din Cornăţe .

Se ştie că acesta fusese sfinţit, ca diacon, de episcopul unit oan ^
Inocenţiu Klein, dar pe la începutul anului 1745 , când a izbucnit rev° 
ta, trecuse munţii în Ţara Românească, la Bucureşti, unde, a aturi e 
alţi diaconi şi preoţi ardeleni a semnat, în faţa mitropolitului eo ît 
UngrO'Vlahiei, o declaraţie prin care se lepăda solemn de unire şi cerea 
„blagoslovenie de la Sfinţia Sa... spre a fi iarăşi al Bisericii Răsăritului .

în deceniile care au urmat, aflăm şi alte ştiri cu privire a situaţia 
credincioşilor, a preoţilor ortodocşi şi a bisericii din Cornăţe . st e , un 
lucru important de reţinut este că numele satului nu figura pe ista ce or 
158 de localităţi11 în care împărăteasa Maria Tereza solicitase ca ferici 
le să fie restituite clerului unit. Documentul anexat proclamaţiei e 
clemenţă, ce fusese adresată românilor transilvăneni, a fost pu icat a

Blaj, în 21 martie 1760. w . .
Date în legătură cu parohia din Cornăţel, se regăsesc şi în acte e

an mai târziu, din dispoziţia curţii imperiale
s-au le-

luat forma revoltei

GO

conscripţiilor efectuate, un 
de la Viena. Documentul urma să stabilească „în care comune

românilor din Ardeal: in secolul8 Silviu Dragomir, Istoria dezrobirii religioase a 
XVIII, voi. I, ed. I, Editura şi tiparul Tipografiei arhidiecezane, Sibiu, 1920, ed. a II-a,
Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 2002, p. 226.9 „Din decembrie 1744 până în iulie 1745, unsprezece preoţi ardeleni întorşi la 
Ortodoxie s-au dus la Bucureşti pentru ca să se lepede solemn de unire ; a se vedea

s"TfRo'
mâne in veacul al XVUUea, Tiparul Tipografiei arhidiecezane, Sibiu, 1VZ0, p.

11 Silviu Dragomir, op. cit> voi. II, p- 136, 137.
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pădat oamenii de unire, câţi se declară uniţi şi câţi neuniţi, când s-au 
clădit bisericile, înainte sau după unire, sau după lepădarea uniunii şi 
cine a contribuit cu bani sau cu lucru la clădirea bisericilor”12. Sarcina 
realizării acestei Statistici a fost încredinţată comandantului trupelor 
imperiale din Transilvania, generalul Nic. Adolf baron de Buccow, nu- 
mit în fruntea unei comisii din care mai făceau parte baronii: L.B. de 
Moringer şi Fr. L. Dietrich. Culegerea datelor s-a făcut între anii 1760 şi 
176213.

în documentul integral al statisticii, păstrat în Arhiva Ministerului 
de Război din Viena şi publicat de Virgil Ciobanu în 192614, satul Cor- 
năţel figurează cu două situaţii distincte, corespunzătoare, probabil, 
datelor preluate din surse diferite ori înregistrate în ani consecutivi. In 
prima, se menţionează că în Hortobâgyfalva (Cornăţel) existau şase fa
milii de uniţi şi nici un preot de această confesiune, în vreme ce 
ortodoxe s-au declarat nouăzeci şi nouă de familii (aproximativ 495 de 
suflete) păstorite de un preot neunit. în mod neaşteptat, nu este pome
nită existenţa vreunei biserici în localitate15.

în cea de-a doua constatare, în satul Hortobâgyfalva erau înregis
traţi patru preoţi, pentru doar trei familii de greco-catolici, în vreme ce 
şaizeci şi nouă de familii ortodoxe nu aveau preot paroh. Singura biseri
că din Cornăţel figura însă ca aflându-se în posesia neuniţilor16.

12 lbidem, p. 221.
13 Intr-un extras din documentul conscripţiei, păstrat la Arhivele de Stat din Bu

dapesta, în dosarul corespondenţei episcopului Dionisie Novacovici, satul Cornăţel a 
fost omis din secţiunea privitoare la situaţia în care se găseau parohiile româneşti din 
ţinutul Sibiului. Actul a fost descoperit şi publicat de Nicolae Iorga, Scrisori şi inscripţii 
ardelene şi maramureşene, II, Inscripţii şi însemnări, voi. XIII din Studii şi documente cu 
privire la istoria românilor, Bucureşti, 1906, p. 215-232.

14 Documentul, descoperit la Arhiva de Război (Kriegs-archiv) din Viena la Nr. 
881 din Decembrie 1762 sub titlul: „Tabellae Dismembrationis Templorum Unitorum 
et non Unitorum in Principatu Transilvaniae exitentium, ab aulica Comissione in 
Annis 1760, 1761 et 1762 succesive elaborate et authentice extradata”, a fost copiat de 
Virgil Ciobanu în perioada dintre 1906-1914 şi publicat la 1926 în Anuarul Institutului 
de Istorie Naţională, din Cluj.

15 Virgil Ciobanu, „Statistica Românilor ardeleni din anii 1760-1762”, în Anuarul 
Institutului de Istorie Naţională, publicat de Alex. Lapedatu şi Ioan Lupaş, III, 1924-25, 
Cluj, Institutul de Arte Grafice „Ardealul”, 1926, p. 629.

16 lbidem, p. 691.
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fac referire documentele, trebuie să fi fost 

acea modestă construcţie de bârne, existentă, potrivit tradiţiei, 
ocupat astăzi de biserica zidită. Faptul de a nu fi fost amintit vreun nu- 
me de preot ortodox se explică prin măsurile luate împotriva clerului 
neunit, ai cărui reprezentanţi erau peste tot hărţuiţi şi arestaţi de autori- ^
tăţile habsburgice17 pentru vina de a fi fost hirotoniţi dincolo de ~
Carpaţi.

Lăcaşul de cult, la care
■3

pe locul
^3

Abia edictul de toleranţă religioasă din 1781, emis de împăratul Iosif -~ 
al Il-lea, le-a readus românilor speranţa că starea lor se va schimba în 
sfârşit. Legea stabilea că le este îngăduit tuturor cetăţenilor, de orice re- 
ligie ar aparţine, să zidească biserici de zid cu clopote şi să înalţe şcoli, în _2 
fiecare sat, unde sunt cel puţin 100 de familii laolaltă18. Printr-o nouă g 
diplomă a împăratului, publicată la 3 septembrie 1783, se făcea însă pre- f-Z 
cizarea, în legătură cu credincioşii Bisericii Greco-Orientale, că aceştia 
erau obligaţi să-şi întreţină, din propriile contribuţii, preoţii, bisericile şi 
cultul, fără a primi vreun „sprijin din partea statului şi a celorlalte 
fesiuni religioase”19.

O asemenea prevedere a legii nu reprezenta de fapt decât o altă 
piedică ridicată în calea propăşirii religioase a românilor. Se ştia că aceş
tia nu vor beneficia de niciun sprijin din partea vechilor familii de nobili

con-

Din anchetele întreprinse între 1761-1762, de comisia de dezmembrare prezida- 
tă de generalul Buccow (care avea, aşa cum am arătat, scopul separam un. .lor de 
neuniţi, precum şi distribuirea şi restituirea bisericilor şi averi or îsericeş 1 r 
in Scaunul Sibiului (din care făcea parte şi localitatea Cornăţe), pentru ce e 
familii dc români ortodocşi (faţă de doar 299 de familii unite) nu exista niciu 
în mod evident, niciunul dintre clericii de această confesiune, care aveau ega 
rarhice cu biserica din principate, nu a acceptat să fie înregistrat e teama 
arestat (S. Dragomir, op. cit., p. 626; 272). r .

18 I. Lupaş, Istoria bisericească a românilor ardeleni, Editura şi tiparul tipografiei ar- 
hidiecezane, Sibiu, 1918, p. 125; 163. A se vedea şi Idem, „Contnbuţium la îs ori 
românilor ardeleni (1780-1790), cu 84 Acte şi Documente inedite, culese din Arhivele 
de la Viena, Budapesta, Sibiu şi Braşov”, în Analele Academiei Romane, sena 11 - lo
mul XXXVII, 1914-1915, Bucureşti, 1915, p. 610.

19 J.H. Benigni, V. Mildenberg, Handbuch der Statistik und Geographie! des 
Grofifurstentums Siebenburgen, Thierry’s Buchhandlung, voi. II, Sibiu, 1837, P- ’ 
apud, Paul Brusanowski, Pagini din istoria bisericească a Sibiului medieval, Presa niver 
sitară Clujeană, 2007, p. 235.
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români, deznaţionalizaţi, care-şi abandonaseră de mult rolul pe care s-ar 
fi cuvenit să-l îndeplinească, acela de mecenaţi ai întocmirilor artistice 
religioase20. Autorităţile puneau stavilă deopotrivă acţiunilor de sprijin, 
atât de generoase altădată, ale domnitorilor şi boierilor de peste Car' 
păţi21. Sarcina aflării mijloacelor 
biserici rămânea exclusiv pe seama târgoveţilor şi obştilor săteşti.

Lipsa banilor nu reprezenta însă singura dificultate cu care se corn 
fruntau românii transilvăneni în chestiunea edificării lăcaşurilor de cult. 
înainte de 1848,' fiilor de iobagi le era îngrădit accesul la învăţarea mese' 
riilor, fiindu-le interzis să intre în corporaţii profesionale. Nu existau 
prin urmare meseriaşi români asociaţi breslelor de dulgheri, zidari sau 
pictori. Când, în mod cu totul excepţional, un român reuşea totuşi să 
răzbată dincolo de aceste oprelişti, cum s-a întâmplat la anul 1771, cu 
Marcu, fiu de iobag din Colun, ce învăţase meşteşugul zidăriei, condiţia 
de a fi acceptat în cadrul breslei îl obliga să-şi practice meseria altundeva 
decât în teritoriile unde locuiau saşi, în comitatele ungureşti şi în scaU' 
nele secuieşti22.

Cu toate acestea, se găseau printre români meşteri suficient de ex' 
perimentaţi pentru a face faţă unor lucrări de ordin complex, cum erau 
zidirile de biserici, precum şi zugravi deţinători ai cunoştinţelor necesare 
din domeniul tehnicilor artei murale şi al iconografiei tradiţionale. Do' 
vada cea mai evidentă se desprinde din constatarea numărului mare de 
lăcaşuri de închinare ortodoxe de zid clădite în sudul Transilvaniei 
într'Un interval de trei decenii, între anii 1780 şi 181123.

pentru construirea de noinecesare

20 Coriolan Petranu, „L’art roumain de Transylvanie”, voi. I, Texte, Extrait de La 
Transylvanie, Bucarest, 1938, p. 7, 8.

21 Răspunzând întrebărilor adresate de împăratul Iosif al II-lea, privitoare la sta
diul în care se găsea procesul de atragere a românilor la unirea cu Biserica Romei, 
episcopul Petru Aron, de la Blaj, arăta că una din piedicile care se cereau imediat înlă
turate din calea promovării noii confesiuni, o reprezentau legăturile prea strânse 
întreţinute, în special de clerul ortodox din Transilvania, cu principatele transalpine, 
precum şi uşurinţa cu care autorităţile habsburgice permit „ortodocşilor să-şi facă alte 
biserici în locul celor luate”. A se vedea documentul No. 65 d. n. 8 Ian. 1782, citat de 
Virgil Ciobanu, op. cit., p. 619, 620.

221. Lupaş, Mitropolitul Andreiu Şaguna, ed. II, p. 174.
23 Bisericile din: Săsăuş (1780), Mohu (1782), Făgăraş (1783-1791), Sâmbăta de Jos 

(1787), Biserica „Sfânta Treime” din Braşov (1787), biserica de pe strada Lungă din
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caracterizează construcţiile religioase din ^Unitatea stilistică care _ . w
această perioadă este vizibilă în practicarea unui tip planimetric şi struc- ^ 
tural, în care se recunosc elemente ale arhitecturii de la sud e arpaţi, 
împământenite în Transilvania, graţie ctitoriilor înălţate aici de omnu ~

cursul secolului al XVII-lea şi la începutul ce ui 5
edictului *r-şi boierii munteni, în

de-al XVIII-lea. în grupul de biserici, edificate după emiterea _
de toleranţă, recunoaştem asemenea caracteristici, a ică p^anu re
unghiular al navei, încheiată la răsărit printre absida decroşată j 

semicirculară la interior şi poligonală la exterior, precum şi
boltire al naosului, cu calotă semisferică, sprijinită pe patru ^
adăugăm, în ordinea trăsăturilor care definesc arhitectura lăcaşurilor de ^ 
cult din această perioadă, generalizarea turnului clopotniţă, amp as , 
de regulă, pe latura de vest a edificiului. ................ .

Existenţa unui număr însemnat de zugravi de biserici şi icona h-
deleni activi în epoca de care ne ocupăm a fost evidenţiată de cercetările 
efectuate de mai mulţi istorici pe tot parcursul secolului trecut, e cuv 
ne notat faptul că, intr-o perioadă marcată de in uenţa şti u 
apusene în arta religioasă românească, pictorii transilvăneni mai pastrau 
totuşi o legătură statornică cu tradiţia iconografiei răsăritene. Ataşa
mentul dovedit de zugravii din sudul Transilvaniei aţă^ e va o 
moştenite din cultura şi spiritualitatea Bizanţului a ajuns să ie aprecia 
până dincolo de arcul carpatic, de pildă în Oltenia, de un e s a intam 
plat, în mai multe rânduri, să fie solicitaţi astfel de zugravi transilvăneni 
de către unii ctitori ce. nu se împăcau cu noul curent occi enta îza , 
promovat de meşterii din părţile lor. în acest sens tre uie interpre a 

boierului oltean Barbu Ştirbei către marele negustor^ Hagi
sau doi» ca sa-i zu-

ZJ

„scrisoarea
Pop din Sibiu, din 1780, prin care-i cerea «un jugrav 
grăvească biserica Sf. Treime din Craiova, motivând că «aici, acum, nu 
se găsesc oameni învăţaţi, că dumi[tale] ştii sfânta bisearică cât iaste 
mare şi cum se lucrează pe aici»”24.

(1806), Voievodenii Mici (1809), Viştea de Jos (distrusă, nu se cunoaşte anu z
fost pictată la 1810), Colun (1811). „ . , îţl rţrnrifl24 N. lorga, „Negoţul şi meşteşugurile în trecutul românesc m voi. IU, din /s 
românilor în chipuri şi icoane, p. 236-237; vezi şi p. 239-240, unde aflam de preze ţ
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Iată, prin urmare, că în ţinutul Transilvaniei sudice existau meşteri 
constructori şi pictori muralişti şi de icoane, păstrători ai unei tradiţii 
străvechi, capabili să facă faţă cu succes comenzilor venite din partea 
obştilor săteşti, care, la sfârşitul secolului al XVIII-lea şi în primele dece- 
nii ale celui următor, au găsit resurse suficiente pentru susţinerea unor 
şantiere de construcţii religioase.

*
Revenind la problema edificării bisericii de zid din Cornăţel, cu 

hramul „Intrarea în Biserică a Maicii Domnului”, este mai mult ca sigur 
că iniţiativa unei astfel de înfăptuiri trebuie să o fi avut obştea sătească 
de aici, de vreme ce nu se cunosc nume de ctitori şi nici data la care s-a 
târnosit edificiul. Tradiţia orală consemnează, totuşi, anul 1792, ca un 
moment la care biserica era deja construită. Putem bănui, că imediat 
după emiterea edictului de toleranţă religioasă din 1781, la fel ca în mul
te alte localităţi din ţinutul Sibiului, sătenii din Cornăţel s-au preocupat 
de înlocuirea vechii bisericuţe de lemn pe care le-o preluaseră uniţii cu o 
construcţie nouă de zid, care există şi astăzi.

Aspecte privitoare la arhitectura acestui lăcaş de cult

Din punct de vedere arhitectural, lăcaşul, destul de modest ca di
mensiuni, însă admirabil proporţionat, prezintă un plan rectangular, cu 
structură mononavată şi cu compartimentare rituală de tip oriental: na
os (2/3) - pronaos(l/3).

La extremitatea vestică a navei a fost ataşat un turn clopotniţă, o 
construcţie robustă de secţiune pătrată, cu deschiderile uşilor de acces 
în biserică, dispuse pe laturile dinspre miazăzi, apus şi miazănoapte. De- 
a lungul vremii, uşa de vest a fost zidită.

La răsărit, absida decroşată are formă pentagonală, la exterior şi în 
patru laturi, privind-o din interior. înfăţişarea sanctuarului e neobişnui-

zugrav venit de la Sibiu să zugrăvească o biserică din complexul mănăstirii Cozia, şi 
Şt. Meteş, „Din istoria artei religioase române. Zugravii bisericilor române”, Cluj, 
1929, extras din Anuarul Comisiei monumentelor istorice, Transilvania, 1926-1928, p. 69, 
unde se spune că Stan şi Iacob, fiii popii Radu din Răşinari, au reparat zugrăveala bi
sericii lui Neagoe Basarab din Curtea de Argeş (1761); apud, N. Stoicescu, „Cum se 
zugrăveau bisericile în secolul al XVIII-lea şi în prima jumătate a secolului al XlX-lea”, 
în Mitropolia Olteniei, nr. 5-6, mai-iunie, 1967, p. 418, 419.
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tă şi datorită bolţii cu dublă curbură, încheiată cu o calotă îngustă şi ^ 
suspendată deasupra prestolului. Conturul poligonal al absidei,

modalitate inspirată de
înaltă,
atât înăuntru, cât şi la exterior, reprezintă o . ( —
planul bisericilor gotice, stil de la care a fost împrumutată şi orma e ^
trelor, terminate în arc frânt. Toate aceste deschideri^ spre exterior au
aceeaşi dimensiune generoasă, permiţând luminii să pătrun a in inte ^
or. Se află două în pronaos, pe pereţii de nord şi de sud, şi patru in 
(câte două pe fiecare perete lateral). Alte trei ferestre, intre care una . ^
dispusă în ax median, iar celelalte pe laturile exterioare ale poligonului

VJJ

aparţin absidei centrale. , , 'r*
Naosul este boltit cu calotă pe pandantive formate la punctele de q 

tangenţă ale celor patru arce mari. Arcele se reazemă, două câte oua, ^ 
pe câte un pilon adosat pereţilor laterali, intr-un punct e sprijin situat o 
aproximativ la un metru şi jumătate faţă de nivelul de că caţ-e- 
poziţionare joasă a cupolei conferă spaţiului interior al naosu ui o p
sivitate cu totul aparte.

O pereche de stâlpi masivi de zidărie separă cele trei arca e, prin
. La est, iconostasul 

, a ar- 
navei, uşile

care se realizează trecerea dinspre pronaos către .
este zidit, manifestând prin aceasta o particularitate des întâlnită 
hitecturii medievale româneşti din Transilvania. In spaţiul ^ ^
împărăteşti şi cele diaconeşti corespund simetric, atât ca formă, cât şi
dimensiuni, arcadelor dinspre nartex.

La partea superioară, în cheia arcului triumfal, peretele plin al tam- 
piei a dobândit o deschidere prin decuparea unei mici arcade 
semicirculare, sub care au fost montate crucea şi moleniile de emn.

biserica de la Comăţel, îl reprezintă cafasul,
fiind suspendată dea- 

articulează

naos

Un aspect insolit, în
amenajat în latura vestică a naosului, structura sa 
supra elementelor de pasaj către nartex. Maniera în care se 
balconul din bârne şi scânduri, cu suprafeţele rotunjite ale ziduri or, mai 
ales cu bolta deschisă şi joasă, sugerează forme inspirate din arhitectura 
ţărănească fortificată, în special acele drumuri de strajă din interiorul 
zidurilor de incintă ale cetăţilor. Evocă însă şi vechea biserică de lemn,
al cărei loc La preluat edificiul actual.

încăperea pronaosului de plan dreptunghiular, dispus transversa 
faţă de axul median al edificiului, este boltită în cruce, în acelaşi sistem
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gotic pe care-1 întâlnim şi în cazul tehnicii de construcţie a zidurilor 
groase de până la jumătate de metru.

Decorul mural

înălţarea construcţiei şi sfinţirea lăcaşului de închinare s-au petre- 
cut probabil cu puţin înainte ori imediat după venirea în Ardeal a 
episcopului sârb Ghedeon Nichitici (1784-1788). Cât priveşte decorul 
mural, realizarea acestuia a avut loc în două etape distincte. Prima s-a 
consumat probabil îndată după zidirea bisericii. în legătură cu cea mai 
recentă, desfăşurată în primul sfert al secolului al XlX-lea, în vremea 
celui dintâi episcop ortodox român de la Sibiu, Vasile Moga, deţinem 
informaţii cronologice mai precise. E vorba de conţinutul inscripţiilor, 
vizibile astăzi doar parţial, pe pandantivele de sud-est şi de nord-est, din 
cadrul sistemului de boltire al naosului. în cartuşul din stânga arcului 
triumfal, inscripţia, însemnată în caractere chirilice, conţine următorul 
text: Cu ajutorul ...au acest 5/fânt] lucru [cu] toată cheltuiala robilor Iui 
Dumnezeu anume Nicolaie Văsii, Iosiv Pinci\u] din Daiey Vasilie Morar, 
ctitori \\r\]tru pomenire veşnică.

In cartuşul din dreapta se poate descifra următorul fragment: Cu 
cheltuiala] satului fiind [şi] cu ajutoriu, [I\one Dob[x]otă şi Toma Danc^w] 
judele şi [IJosiv Juca, popa Toma, 1820. Pisania consemnează, prin urma
re, numele ctitorilor care au făcut posibilă, prin daniile lor, decorarea cu 
imagini a unei părţi din interiorului bisericii, precum şi persoanele care 
au fost implicate în tocmirea zugravilor şi, probabil, în stabilirea condiţi
ilor contractuale - judele satului şi preotul paroh - şi, în fine, data la 
care a fost finalizată pictura.

Nu cunoaştem în ce împrejurări lucrările de decor au fost sistate 
imediat după finalizarea ansamblului de imagini zugrăvite pe iconostasul 
zidit, intradosul arcului triumfal, pe suprafaţa bolţii naosului şi a pan
dantivelor (de nord-est şi sud-est). în zona de la baza pereţilor navei, în 
sanctuar şi pronaos suprafaţa zidurilor interioare a fost spoită cu var. 
Investigaţiile de până acum nu au scos la iveală urme de pictură.

Putem bănui că motivul care a împiedicat completarea ansamblului 
mural l-a constituit lipsa banilor. Ştim că rânduiala după care se decora
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cu imagini interiorul bisericilor ortodoxe stabilea, pentru început, zu ^ 
grăvirea iconostasului, a bolţii naosului, pandantivelor şi zone or ina ^ 
ale pereţilor navei. Urmau, în ordine, conca absidei de răsărit, perete^ ^
hemiciclului, zonele joase ale naosului, bolta şi pereţii nartexului, zugra- ^

din suprafeţele ~virea exonartexului şi, în anumite cazuri, o parte _ ^
pereţilor exteriori (mici suprafeţe de zid adăpostite în nişe situate in z v-. 
na înaltă a faţadelor, deasupra uşii de intrare şi într-un registru situa ^ 
sub cornişă). La Cornăţel, doar prima etapă a fost fina izată . ^

'>V

Repartiţia temelor in ansamblul monumental ..... •-»
Programul de imagini a fost conceput în spiritul tra iţiei iconogra b*. 

fice locale şi al artei religioase cultivate în ambianţa ate iere or m 
Muntenia şi Oltenia, integrate marii Şcoli brâncoveneşti, su a cărei 
influenţă s-au aflat meşterii din ţinuturile transilvănene până târziu, in H
primele decenii ale veacului al XlX-lea. Pe acest fond tra iţiona > Pot *

scot în evidenţasesizate o serie de aspecte iconografice sau stilistice, care 
fenomenul de interferenţă a artei post-bizantine şi a celei e sorginte 
occidentală. Asemenea împrumuturi s-au realizat prin intermediul artiş
tilor transilvăneni care preluau comenzi atât din partea orto ocşi or, cat 
şi de la comunităţile ce aparţineau Bisericii Unite.

Temele
Iconografia cupolei organizează imaginile în funcţie de forma speci

fică acestui element arhitectural. Temele se distribuie, astfel, în registre 
concentrice, corespunzătoare segmentelor de sferă cuprinse între para e 
lele care împart calota, de la pol, către ecuator. Aceste benzi circu are 
orizontale sunt apoi fragmentate longitudinal, în compartimente e imi^ 
tate între meridianele cupolei. Procedeul a permis artistului mura ist să 
organizeze un număr important de scene compoziţionale, distri uin u e 
în ordine pe o suprafaţă relativ restrânsă, fără a îngreuna citirea or şi 
păstrând totodată nealterat efectul de unitate monumentală a ansam
blului arhitectural-decorativ.

25 în primii ani ai secolului XX o soartă asemănătoare a avut-o catedrala 
ortodoxă din Sibiu. Epuizarea fondurilor băneşti destinate realizării ecoru ui mura 
determinat oprirea lucrărilor, imediat după ce pictorul Octavian Smigelski încheiase 
zugrăvirea bolţii naosului, pandantivelor şi a iconostasului.
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In compoziţia din centrul bolţii naosului e înfăţişată scena încoronă
rii Sfintei Fecioare. Maica Domnului este încununată în slava cerului de 
către Sfânta Treime înfăţişată prin: DumnezeU'Tatăl (antropomorfizat), 
Hristos-matur, şi Porumbebimagine simbolică a Duhului Sfânt.

Maria, înveşmântată în maforion roşu, îmbrăcat peste tunica verde, 
stă îngenuncheată şi cu mâinile împreunate în rugăciune. Deasupra 
creştetului ei DumnezeU'Tatăl şi Fiul aşează 
inundată de razele ce se răsfrâng din punctul în care planează 
porumbelul.

Toate figurile, inclusiv cea a Porumbelului sunt nimbate. Aureola 
triunghiulară ce marchează chipul Tatălui se distinge de nimburile cir' 
culare ale celorlalte persoane.

Părintele ceresc poartă straie colorate în ocru gălbui şi verde. Susţi' 
ne pe genunchi, cu braţul stâng, un glob, figurând simbolic desăvârşita 
întocmire a cosmosului creat. Pe umărul lui Hristos e sprijinită Crucea 
Jertfei, prin care Mântuitorul a biruit moartea. întreaga compoziţie e 
înscrisă în inelul multicolor al curcubeului simbolizând, deopotrivă cu 
norii pe care se odihnesc personajele, manifestarea slavei în care are loc 
evenimentul preamăririi Sfintei Născătoare de Dumnezeu. O inscripţie 
cu rol explicativ a fost caligrafiată de jur împrejur. Pe măsură însă ce 
stratul de pictură S'a degradat, odată cu tencuiala care-i serveşte de SU' 
port, textul a devenit indescifrabil.

Registrul exterior imaginii centrale oferă, în octogramă, descoperi' 
rea cerească a celor fără de trup. în cadrul acestei ample desfăşurări de 
imagini, medalionul orientat către răsărit, locul cel mai lesne accesibil 
privirii credincioşilor aflaţi în naos şi poziţionaţi cu faţa către absida ah 
tarului, a fost rezervat de zugravi ilustrării Hecimasiei. Dincolo de nori, 
în sfera cea mai înaltă a cerului nevăzut e pregătit de către îngeri Tronul 
judecăţii. Pe jilţul gol, bogat ornamentat, adastă, până în ziua judecăţii 
de obşte, Cartea ferecată a Evangheliei Mântuitorului. Sfinţenia ei este 
adeverită prin prezenţa Duhului Sfânt, simbolizat de Porumbel, şi a 
Crucii purtătoare de biruinţă.

Sinaxa îngerilor accentuează solemnitatea acestei arătări cereşti. 
Grupaţi în jurul tronului, îngerii poartă veşminte liturgice diaconeşti şi 
ţin în mâini baghete lungi, precum cele ale silenţiarilor bizantini care, în 
momentele festive, formau suita nelipsită a împăratului, şi discuri, în-

, într'O atmosferăcoroana
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slavon CBATHTEJJb (ierarhie), redat în formă ^semnate cu un cuvânt . . „ „ . ^
abreviată (CTJJb), marcând principiul ordinii şi supunem desăvârşite, ^
care domneşte în spaţiul sferelor celeste. _

Tabloul este întregit prin reprezentarea, de o parte şi e a ta a ro ^ 
nului, a Sfintei Fecioare Maria şi a înaintemergătorului şi Botezătorului ^ 
Domnului, ambele figuri adoptând atitudinea specifică a oranţilor. be £ 
cuvine remarcată, ca o particularitate iconografică interesantă, ipostaza ^
întraripată în care e înfăţişat Sfântul Prooroc loan. . .

în celelalte şapte medalioane ce alcătuiesc, alături e ce aminti vo
mai sus, corola de imagini dimprejurul tondoului înălţării sunt zugrăviţi ^ 
reprezentanţi ai diferitelor ranguri în ierarhia cerească. Artistu a a ter &£ 
nat sinaxe de arhangheli şi îngeri cu imagini de heruvimi şi serahmi. _ 
Heruvimii agită ripide, în timp ce îngerii şi arhanghelii sunt, cum am 
văzut, înveşmântaţi în straie liturgice specifice diaconilor sau preoţi or.

Un chenar decorativ, în care e reluată repetitiv frunza de stejar, 
motiv ornamental colorat alternativ în ocru-galben şi ver e, pe on 
roşu, închide, la exterior, acest registru tematic, realizân trecerea către 
cel următor, consacrat ilustrării Patimilor Domnului, nsam u 
şoară cele douăsprezece episoade din care se compune, în mo o îşnu , 
acest ciclu iconografic.

Compoziţional, fiecare scenă a fost gândită ca 
Iar de sine stătător, încadrat prin chenare roşii. Subiecte e se 
începând de la est, în sensul rotirii acelor ceasornicului. enti îcarea 
fiecărui moment e facilitată de inscripţiile cu caractere chiri ice, care in
soţesc imaginile. ,

Prima compoziţie care se poate urmări în sensul stabilit de zugravi
este Cina cea de Taină. c

întro încăpere, o masă rotundă e pregătită pentru o cina fruga a.
Se văd doar o cană cu vin, un blid şi câteva pâini. Apostolii stau aşezaţi 
de jur împrejur, pe jilţuri aurite, fără spătar, înveşmântaţi în straie anti 
ce, cu tunici şi togi siriene. Hristos e poziţionat în centru compoziţiei. 
Ridică o pâine şi face asupra ei semnul binecuvântării. Ioan îşi ţine ca
pul sprijinit pe umărul drept al Domnului. Intre apostoli, singurul 
căruia îi lipseşte nimbul e Iuda, aşezat la polul opus în raport cu poziţia 
ocupată de Iisus. întinde mâna către blid. Gestul său, probabil şi vorbe
le prevestitoare rostite de Mântuitorul par să-i tulbure pe o parte

tablou rectangu- 
succed,

un
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ucenici. Cei mai mulţi însă sunt cuprinşi de emoţie, participând, într-un 
cuget, la iniţierea în Taina liturgică pe care o celebrează Hristos.

[Sfinţita spălare]26
In încăperea unei case, în prim-plan, Apostolul Petru e aşezat, cu 

mânecile hainei suflecate. Aplecat dinaintea sa, Hristos îi spală picioare- 
le deasupra unui vas. Mântuitorul Şi-a lepădat toga, rămânând în 
cămaşă şi e încins la mijloc cu un şorţ. Ceilalţi ucenici sunt adunaţi în 
jur, în picioare ori şezând pe scaune. O parte ţin ştergare albe şi îşi aş
teaptă rândul. Par conştienţi că asistă la săvârşirea unui ritual.

Când S-a rugat Iisus în grădină
In planul apropiat se vede un zid înalt şi o poartă, asemeni unui 

turn, care se deschide către grădina de măslini, grupaţi în partea stângă. 
In dreapta, la poalele unei coline, trei dintre ucenici, Petru, Iacov şi 
Ioan, sunt adânciţi în somn. Pe culmea dealului Hristos, îngenuncheat, 
Se roagă. Un înger coboară deasupra Lui, cu aripile desfăcute şi învăluit 
de nori. Ii întinde Mântuitorului potirul, ca o prevestire a Patimilor ce 
vor urma.

Când au sărutat luda pe Iisus şi l-au prins în grădina Gheţimani
Aceeaşi grădină, ca şi în scena anterioară. în centru, Iuda II îmbră

ţişează pe Iisus şi-i sărută obrazul. Din spatele ucenicului trădător, 
ostaş dă semnalul altor soldaţi aflaţi în slujba arhiereului, care par să fi 
aşteptat până atunci, la pândă, culcaţi la pământ. Sunt înarmaţi cu pa
loşe şi lănci, iar pe capete poartă turbane turceşti, cu excepţia 
căpeteniei, costumată după specificul militarilor habsburgi. Din stânga, 
cei trei ucenici par surprinşi. Doar Petru, aflat în spatele Domnului nu-şi 
pierde cumpătul încercând să-L protejeze cu sabia pe care o ţine strâns 
în mână.

un

Când au dus pe Iisus la Anna
în sala unui palat, Anna, bătrân, cu barbă lungă şi căruntă, înveş

mântat ca un paşă, primeşte, de la înălţimea unui tron somptuos, 
escorta care-L prezintă înaintea sa pe Iisus, prizonier. De data aceasta, 
toţi slujitorii poartă uniforme specifice militarilor imperiali austrieci.

26 Titlurile introduse între paranteze drepte sunt socotite, prin deducţie, inscripţi
ile care însoţeau respectivele scene, fiind şterse ori conservate doar parţial.
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Când au dus pe Iisus la Caiafa „ j j i
într-o încăpere fastuos decorată, slujbaşii templului semăn . £

pă uniforme, fie cu ostaşi turci, fie cu cătane imperia e austriec , 
pe Hriscos legat 1, mâini (In 18, 21), Înainte. Ini C.ufc. M»eleg 

reu, înveşmântat intr-un costum sacerdotal, speri ic rangu ul * .tj 
capul acoperit de mitră tocmai s-a ridicat de pe ji ţu încă mai 
namentat decât cel al socrului său şi, de la înă ţimea câtor ^
unde e instalat tronul, îşi împreunează făţarnic mâini e a piep , ^
o atitudine gravă.

[Când au dus pe lisus la Pilat] „ k,
Paznicii îl aduc pe Iisus în pretoriu, deferindu-L judecaţii lui ^

în Gabbata, sala pardosită cu pietre (In 19, 13), un covor roşu u 
tre catedra pretorului. Pilat, aşezat, încununat cu o coroana e aur’ • 
spală mâinile cu apa pe care un slujitor bo toarnă intr un vas. 
paznici cu coifuri şi turbane, Mântuitorul asistă tăcut, cu run ea 
aplecată.

[Iisus supus la cazne] . t i„
Mântuitorul este imobilizat pe un scaun fără spătar, cu piep u 

velit şi braţele legate. Trei torţionari, în veşminte pestriţe, turc^tl> 
chinuiesc fixându-I pe cap cununa de spini, slujindu-se e c eşti ş

, mimează batjocoritor pleca-cu un ciocan. Alţi doi, în straie apusene 
ciuni şi atitudini de reverenţă.

[Iisus cade sub cruce] ^ . ,
Pe drumul către Golgota, Iisus, îmbrăcat încă în veşmântul de pur

pură, cade istovit de chinuri şi doborât sub greutatea crucii, mana in 
urmă, lovindu-L şi ameninţându-L, trei ostaşi în uniforme turceşti 
al patrulea, călare, deschide calea şi pare să-i ordone lui imon irineu , 
înveşmântat după portul ţăranilor români, să preia povara e pe u 
Mântuitorului.

. Un

[Hristos răstignit între doi tâlhari] ... i
în centrul compoziţiei, Hristos e răstignit, cu pamee şi Plc|°ar^ e 

pironite pe lemn. Capul I s-a plecat, semn că tocmai Şi-a u u 
19, 30). De o parte şi de cealaltă, în plan secund, cei doi tâlhari sunt 
spânzuraţi pe cruci, având membrele fixate cu funii. La picioare e 
tuitorului, Maica Domnului a asistat cu mâinile aduse la piept, intr un
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gest deznădăjduit, la uciderea Fiului ei. E însoţită de Ioan, căruia tocmai 
i-a fost încredinţată. Ucenicul, sfâşiat la rândul său de durere, îşi în- 
groapă faţa în poalele veşmântului. în spatele Măriei, un ostaş se 
pregăteşte să împungă cu suliţa în coasta Domnului (In 19, 34).

[Plângerea şi îngroparea Domnului]
Pe fundalul întunecat al cerului se profilează trei cruci. Pe cea din 

centru sunt sprijinite: o scară, lancea şi trestia cu buretele înfipt în vârf, 
iar de traversă atârnă un ştergar alb. în plan apropiat se desfăşoară 
Plângerea şi Prohodirea Mântuitorului. Tocmai coborât de pe cruce Iisus 
e pregătit pentru îngropare. Trupul dezgolit al Domnului e aşezat de 
Nicodim şi de un slujitor pe giulgiul petrecut deasupra a ceea ce pare un 
sarcofag de piatră. Sfânta Fecioară, Ioan Evanghelistul, Iosif din 
Arimateea şi Maria Magdalena plâng şi se roagă, aplecaţi peste corpul 
lipsit de viată.

învierea lui Hristos
Deasupra sarcofagului de marmură, cu lespedea de deasupra răs- 

turnată, Hristos Se înalţă triumfând asupra morţii, învăluit de raze 
strălucitoare, în interiorul mandorlei tivite de nori albi ce se decupează 
pe cerul întunecat. Bustul Domnului înviat e descoperit. în stânga ţine 
un stindard de pânză purpurie, iar cu mâna dreaptă ridicată binecuvân
tează. La baza mormântului, cinci ostaşi cu coifuri şi armuri austriece se 
prăbuşesc la pământ, orbiţi de potopul luminos.

O friză îngustă, cuprinzând 36 de portrete, în bust, înscrise în me
dalioane circulare, tivite cu roşu, alcătuieşte decorul de la baza calotei. 
Spaţiile libere rămase între tablouri au fost umplute cu motive orna
mentale fitomorfe, ramuri înfrunzite încărcate cu diferite tipuri de flori. 
Personajele reprezentate sunt sfinţi mucenici. Numele, prin care odini
oară se putea identifica fiecare chip în parte, azi nu mai pot fi descifrate, 
decât în puţine cazuri. Artistul a căutat să-i înfăţişeze pe martiri cu fizi
onomii şi în atitudini cât mai deosebite, cu toate că e vorba, de fiecare 
dată, de reluarea aceluiaşi gest de binecuvântare. Sunt înveşmântaţi în 
tunici şi togi viu colorate şi poartă în mâini cruci din baghete subţiri.
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Decorul pandantivelor . n |
Dintre cele patru pandantive ale cupolei naosului e a orn^ w

au fost zugrăvite decât două, şi anume: cele orientate către nor
sud-est, de o parte şi de alta a arcului triumfal. Perechi e or, rezema e ^
peretele vestic, sunt mascate de structura de lemn a ca asu ui susp

în cazul celor dintâi, triunghiurilor sferice le^au ost retezate c ^
le, realizându'Se astfel câte un panou interior, de orma po ig » -O.
servind drept câmp compoziţional pentru reprezentarea evang e îş j
Micile triunghiuri, rezultate la baza fiecărui pandantiv sunt deco ^
ornamental cu mănunchiuri de frunze de acant stilizate, n co ţu ^ o
entate cu vârful în jos au fost redactate inscripţii e votive, a 
conţinut ham amintit mai sus. . “o

în privinţa locului ocupat de fiecare subiect ^ Tmaginile £

nu

navei, se observă o abatere de la felul în care sunt ^ 
sfinţilor evanghelişti în decorul mural al bisericilor răsăritene, e r g 
lă, artiştii respectă ordinea stabilită de antimisul ce se aşeaza pe 
Masă, în sanctuar. Pe colţurile acestui văl liturgic, loan e reprezen a 
sud-est, Matei la nord-vest, Marcu la nord-est şi Luca a su ves 
decorul pictat la Cornăţel, Evanghelistului loan ha ost rezerva p 
dantivul de nord^est, în timp ce Matei e zugrăvit la sud-est.

In pandantivul din stânga arcului triumfal, loan Bogoslovu ^ 
apare reprezentat în contextul fixat de tradiţia iconogra ică izantin , ş
anume, în dreptul grotei care i-a servit de adăpost în am ianţa neprim 

F anii de exil şi unde a redactat
oferit, de această dată, de o

nu

toare a insulei Patmos, unde şha petrecut
textul inspirat al Apocalipsei. Cadrul ... i
încăpere cu arhitectură somptuoasă, pavată cu dale e piatra şi 
fonul sprijinit pe stâlpi paralelipipedici cu arcade. Prin spaţiul uoer 
dintre piloni, unde draperiile grele de pânză colorată în roşu §l ver

vede un fel de incintă, înconjurată de un portic

este

fost date la o parte, se
cu colonadă. . A .

Sfântul evanghelist, bătrân, cu barba lungă şi părul încărunţit, 
aşezat pe un jilţ decorat în stilul mobilierului baroc, în reptu un^ w 
se acoperită de catifea roşie. Sprijină pe genunchi cartea esc

, Ed. Me-271.D. Ştefănescu, Iconografia artei bizantine şi a picturii feudale româneşti 
ridiane, Bucureşti, 1973, p. 58.
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Evangheliei, pe ale cărei file se poate citi un fragment din textul inspirat 
de Duhul Sfânt, al cărui glas s-a întrupat în forma simbolică a unui vuL 
tur, cu chipul înconjurat de nimb auriu. Sunt de fapt cuvintele cu care 
debutează Evanghelia după Ioan: „La început era cuvântul...” (In 1, 1).

Matei e înfăţişat în interiorul unei case, intr-o încăpere care pare să 
fie un scriptoriu. Stă la rândul său pe un jilţ bogat ornamentat, cu spă- 
tarul tapiţat cu catifea roşie, în dreptul unei 
brodată cu flori. Pe tăblie se văd o foarfecă pentru tăiat pergamentul şi 
călimara cu cerneală, în care sfântul tocmai şi-a înmuiat stilul. Tran- 
scrie, pe un rotulus desfăşurat, cuvinte pe care un înger, coborât 
înaintea sa, i le indică de pe o carte a cărei origine cerească e subliniată 
prin gestul degetului arătător al mâinii drepte, îndreptat în sus. Textul e 
greu de descifrat, în starea în care se găseşte pictura. De obicei e citat 
primul verset din capitolul de debut al Evangheliei: „Cartea neamului 
lui Iisus Hristos, fiul lui David, fiul lui Avraam” (Mt 1,1).

acoperită cu pânzămese

Iconostasul

Aşa cum am arătat, pereţii naosului, aflaţi sub cupolă, nu au fost 
decoraţi cu picturi. Singurele elemente care mai prezintă imagini zugră- 
vite, dar şi acestea doar în părţile lor superioare, sunt intradosul arcului 
triumfal şi iconostasul. Dată fiind tratarea tâmplei ca un perete zidit, 
aceasta alcătuieşte, privită sub raport iconografic, o unitate cu suprafaţa 
concavă a arcului. Registrele de imagini, pe care le desfăşoară iconosta- 
sul, se continuă pe flancuri, atât din punct de vedere tematic, cât şi 
compoziţional, pe suprafeţele interioare ale arcadei de răsărit.

In timpanul peretelui ce îndeplineşte funcţia de iconostas, construc- 
torii au decupat, în partea sa superioară, o deschidere în forma unui arc 
semicircular, spaţiu în care au fost montate crucea cu molenii. în zidul 
rămas, de o parte şi de alta a acestei ferestre, au fost înfăţişate, înscrise 
în medalioane circulare, două figuri. Luând în considerare atributele 
iconografice pe care le putem deosebi în cazul personajului din stânga, 
pare evidentă identificarea acestuia cu Moise. Bărbatul, figurat în bust, 
ţine în mână tablele pe care sunt înscrise, în ordine, cifre arabe, de la 
unu la zece, aluzie la numărul poruncilor săpate în piatră.
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Chipul din dreapta a suferit de pe urma degradări tencuielii, fapt ce ^ 

îngreunează recunoaşterea persoanei reprezentate, otuşi, ca ^ Q i 
nunte, şi logica după care poate fi asociat imaginii perec e, in^ ,
că e vorba despre Aaron. Pictorul ha înfăţişat, cu barbă lunga, pu and ^

sacerdotal, un fel de sacos sau mantie pe ~ 
cordon. în mâna dreapta ^ 

cutie cilin^ ‘2

ceea ce poate părea un costum
umeri, peste o tunică strânsă la brâu cu un ^
ţine un baston (toiagul care a înfrunzit), iar în cea stânga, o
drică (poate vasul cu mană). , . . „ j.

La acelaşi nivel, intradosul arcului triumfal e ocupat e cin 
lioane circulare. în interiorul celui aflat în cheia arcu ui a os zu 
Sfânta Fecioară, în atitudinea Orantei, cu braţele înălţate stmetr
dreptul umerilor, în semn de devoţiune. . ^ o

medalioane încadrează figuri de profeţi. Dintre aceş^
fi identificat cu certitudine, H 

cu ambe-

c
o

Celelalte patru
tia, doar primul, cel din stânga, poate 
datorită stihului ce se poate citi pe sulul desfăşurat de prooroc 
le mâini. Cuvintele reproduc un fragment inspirat din profeţia lui lsaia: 
„Cleaşte cu foc te(-)am văzut Fecioară” (Is 6, 6). Următorul personaj pare 
să fie, după numele înscris alături de chipul său (însă foarte şters), bo^ 
lomon. în dreapta, imediat după medalionul Maicii Domnu ui, ar putea
fi reprezentaţi David şi Ieremia. , ,

în intradosul arcului ce se deschide deasupra crucifixului de lemn 
descoperim alte patru medalioane cu profeţi, înfăţişaţi, asemeni ce or 
amintiţi mai sus, în bust şi desfăşurând suluri ce cuprind pasaje extrase 
din proorocirile lor. Nici aici starea degradată a peretelui pictat nu per 
mite mai mult decât identificarea unuia dintre ar aV aJ
Vechiului Testament. E vorba de profetul Zaharia, zugrăvit înJntenoru 
celui de-al treilea medalion, privind de la stânga, la dreapta. ai tre uie 
adăugat, în privinţa modului în care artiştii au compus acest nive a
programului iconografic, faptul că tablourile circulare în ăţişân o pe

profeţi şi regi ai Vechiului Tes- 
ramuri cu frunze şi

Maica Domnului însoţită de imagini cu
legate între ele printr-o încrengătură de 

flori. Funcţia pe care o îndeplineşte acest ornament vegeta , este 
de element de legătură, dar subliniază, deopotrivă semni icaţia pe 
are decorul în ansamblu, şi anume, reprezentarea iconografica specit c 
Arborelui lui lesei, temă aproape nelipsită din programu icono

tament sunt

care o

româneşti.
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Registrul următor de imagini, desfăşurându-se intr-o bandă orizon- 
tală, la baza timpanului şi extinzându-se, pe ambele flancuri, pe 
suprafaţa corespunzătoare, la acest nivel, a intradosului arcului de răsă- 
rit, e rezervat reprezentării Mântuitorului între Apostoli.

In mod obişnuit, subiectul acestei compoziţii îl constituie Marea 
Deisis. De data aceasta, zugravii au modificat imaginea centrală, în sen
sul renunţării la figurile orante, a Maicii Domnului şi a Sfântului Ioan 
Botezătorul, cu care ar fi trebuit completată compoziţia ce-L are în cen
tru pe Iisus Hristos Judecător. La Cornăţelatât Mântuitorul, cât şi cei 
doisprezece ucenici şi apostoli sunt înfăţişaţi aşezaţi pe tronuri împodo
bite cu bogate ornamente sculptate şi aurite. Imaginea reproduce 
asamblajul specific al iconostaselor de lemn, cu portretele fiecărui apos
tol zugrăvite pe panouri care se articulează ulterior în structura tâmplei. 
Pictorul a sugerat acest fapt, aşezând fiecare tablou individual sub câte o 
arcadă în acoladă, susţinută de colonete.

In friză, primii doi apostoli, la fel şi ultimii doi, cu care se încheie şi
rul, în partea stângă, au fost reprezentaţi pe interiorul arcului triumfal. 
Al treilea şi respectiv al zecelea ucenic sunt pictaţi chiar pe muchia în 
care peretele arcului se îmbină cu zidul iconostasului.

Numele apostolilor, greu vizibile astăzi, au fost înscrise în dreptul 
fiecărui chip. Azi putem distinge, cu greutate, numele apostolilor Petru 
şi Pavel, aşezaţi de o parte şi de alta a Tronului Mântuitorului, pe cel al 
apostolului Bartolomeu, al doilea din stânga, şi Evanghelistul Marcu‘8, 
al cincilea din stânga.

Cei doisprezece au chipurile bine individualizate, intr-o manieră ca
re respectă însă caracterizările indicate de erminie. Sunt înveşmântaţi în 
straie antice şi ţin în mâini suluri înfăşurate ori Evanghelii închise. Nu 
le sunt asociate atribute simbolice. Sunt înfăţişaţi în semiprofil, punând 
în valoare portretul central al Mântuitorului reprezentat frontal, cu o 
expresie sobră.

La baza arcului, către sud, sub şirul apostolilor, zugravul a introdus 
încă două figuri masculine, reprezentate în bust, în atitudini de închina
re. Personajul din stânga, îmbrăcat în tunică şi togă siriană purpurie,

Sfinţii evanghelişti Marcu şi Luca au fost uneori alăturaţi de tradiţie, ca şi in 
acest caz, şirului apostolilor lui Hristos. A se vedea I.D. Ştefănescu, op. cit., p. 195.
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este Dreptul „Ioachim, tatăl Născătoarei de Dumnezeu”, aşa cum o indi- ^ 
că inscripţia caligrafiată în dreptul chipului său de pe care timpu a şters ^ 
aproape în întregime trăsăturile. Imaginea alăturată îl în ăţişeaza pe „
Prooroc Zaharia, tatăl Sfântului Ioan Botezătorul . Pictoru a acut o ^ 
confuzie, numindu-l pe dreptul Zaharia, profet. E totuşi îm raca ^
straie clericale, bătrân, cu părul şi barba albe. . . . T

Iconostasul din Cornăţel păstrează uşile împărăteşti originale. Icoaj ^
la fel şi ornamentele sculptate, cu toate ca ^nele sunt bine

acestea au fost acoperite, probabil recent, cu un strat gros de vopsea au- 
rie. Jumătatea inferioară se constituie din panouri dreptunghiulare ^ 
pictate, corespunzătoare celor două canaturi. Partea aflată deasupra re- &f
prezintă un element decorativ, încheiat în acoladă şi realizat în tehnica ^ 
traforajului. Ornamentul este inspirat de forme vegetale, tulpini cu ^ 
frunze şi flori de crin care
a forma un arabesc. Opritoarea uşilor are montată, în partea de sus, o 
cruce pictată, decupată şi ea pe un fond ornamental alcătuit din elemen
te fitomorfe traforate.

conservate,

răsar din glastre şi cresc încolăcindu-se pentru f—.

reprezintă Buna Vestire. Sunt înfăţişate doar 
două personaje, Arhanghelul Gavriil şi Sfânta Fecioară, ocupând sime 
trie suporturile dreptunghiulare fixate pe canaturi. In panou ^ in 
stânga, îngerul, înveşmântat în tunică roşie şi mantie verde, bro ată cu 
flori, ţine un lujer de crin şi binecuvântează în direcţia unde se găseşte 
Maria. Maica Domnului poartă tunica verde înflorată şi maorionu 
purpuriu, tivit cu aur şi brodat cu steluţe, pe umeri şi în dreptu runţn. 
La aflarea veştii, Sfânta Fecioară se ridică de pe jilţul decorat cu motive 
sculptate în stil baroc. Din atitudinea ei înţelegem că acceptă, cu sme^e 
nie, tot ce i-a fost rânduit din voia iui Dumnezeu. In partea superioară a 
panoului, în colţul din stânga, dintr-o stea luminoasă pogoară, pe o raza 
îndreptată către creştetul Măriei, Porumbelul Duhului Sfânt, e un a 
Iul dipticului, în partea superioară e zugrăvit un peisaj ur an, cu 
arhitecturi ce închipuie Nazaretul. Numele scenei e înscris 
chirilice.

Iconografic, scena

cu caractere

Crucea, de mici dimensiuni, montată pe opritoarea uşilor, are ra 
ţele terminate în formă de treflă. Hristos e înfăţişat cu pa me e şi 
picioarele pironite pe lemn. în locul unde cuiele au ^
nesc stropi de sânge. în trilobul braţului montant e schiţată tă iţa pe

străpuns carnea ţâş-
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care iudeii au înscris vina pentru care L-au socotit pe Iisus vrednic de 
moarte. Pe treflele de la capetele traversei crucii sunt pictaţi Maica 
Domnului şi Ioan Bogoslovul.

Sub arcada decupată în peretele iconostasului, în partea superioară 
a acestuia, se înalţă crucea între molenii. Crucifixul de lemn, cu un sin
gur braţ, are extremităţile trilobate. Imaginea trupului răstignit al 
Mântuitorului e zugrăvită pe un fond albastru presărat cu stele. Sub 
braţele pironite artistul a notat cuvintele: „Răsticnirea lui Hristos”.

Moleniile apar în forma unor panouri dreptunghiulare simple, lipsi
te de ornamentaţie sculptată şi independente de corpul crucifixului. 
Sunt înfăţişaţi Maica Domnului şi Ioan Evanghelistul, în atitudinile 
specifice acestei teme şi cu siluetele proiectate pe acelaşi fundal înstelat.

Iconografia

Repertoriul tematic al picturilor de la Cornăţel, prezentat în rându
rile de mai sus, ridică o serie de probleme de ordin iconografic, care se 
cuvin remarcate şi analizate, ţinând cont de condiţiile specifice în care 
s-a realizat acest ansamblu. în primul rând, 
acoperite cu frescă constituie doar o mică parte, în raport cu suprafaţa 
totală a zidurilor interioare ale monumentului. E greu să ne imaginăm, 
ce subiecte urmau să fie alese în vederea completării întregului program, 
dacă lucrările ar fi continuat. Următorul aspect priveşte constatarea 
existenţei a două etape diferite în care s-au realizat decorurile. între 
momentul finalizării grupului de imagini care acoperă peretele tâmplei şi 
intradosul arcului triumfal şi executarea scenelor de pe cupola naosului 
şi de pe pandantive s-au scurs câteva decenii. în plus, compoziţiile ce 
corespund celor două faze sunt opere împlinite de autori deosebiţi ca stil 
şi concepţie.

Din punct de vedere cronologic, decorul cupolei este cel mai recent. 
Privindu-1 în comparaţie cu ceea ce s-a păstrat, dintr-o perioadă con
temporană, în pictura bisericilor ortodoxe din satele transilvănene, 
putem distinge un număr de particularităţi iconografice interesante. In 
majoritatea cazurilor, scena care ocupă locul central, în decorul calote
lor, ori prima poziţie, în desfăşurarea programului iconografic de pe axul 
bolţii în leagăn (atunci când nava bisericii nu are cupolă), prezintă ca 
subiect imaginea Pantocratorului înconjurat de cetele îngereşti sau, mai

aşa cum am văzut, zonele
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rar, reprezentarea Sfintei Treimi. La Comăţel zugravii s-au abătut d ^
această regulă aşezând în centrul cupolei „încoronarea ecioarei * 2

Motivul alegerii unui atare subiect inspirat din ciclul manologic, bar _ 

putea constitui încercarea de a sublinia o idee legată e c^ tu cr ^ ^
închinat Născătoarei de Dumnezeu, cult la care se referă şi ace
tui monument, sărbătoarea „Aducerii la templu sau Intrarea in s 
a Maicii Domnului” (21 noiembrie). Totuşi, în raport cu programe 
iconografice tradiţionale ale bisericilor ortodoxe ilustrarea acestei te^ J
considerată un element străin, de origine apuseană (un e e atestat in 
pând din veacul al XIILlea), cultivat în special în cursul secolelor ^
XVIIl-lea şi al XIX-lea29. , „ „ , r?

Temeiul acestei imagini religioase a fost pus în egătura cu e
,f , . „ „ , ■ __ :nn/4n secolului al omanifestată de creştini, inca dintr-o perioadă anterioară secolului al o 

lV-lea, în jurul persoanei Sfintei Fecioare Maria, cinstire între ale cărei 
forme s-a numărat şi apariţia evangheliilor apocrife de origine popu ara.
O parte însemnată a acestor texte apocrife, care au în centru igura a 
riei, se grupează într-un întreg ciclu (în total „67 de texte greceşti, 
siriene, copte, latine, arabe, armene, etiopiene şi georgiene ), e îca 
Adormirii Maicii Domnului*0.

Arta creştină a încercat încă de timpuriu să ofere o interpretare ar 
tistică acestor texte religioase. Orientul, şi apoi pictura izantma cea 
mai veche reprezentare de tip bizantin păstrată datează din veacul al X- 
lea; între monumentele româneşti, cel mai vechi exemplu î o eră reşca

din Curtea de Argeş, sec. XIV),din biserica Sfântul Nicolae-Domnesc, 
a realizat un fel de sinteză în care se cuprind, într-o unică scena icono 
grafică, momentele principale ale naraţiunii: Adormirea, ro o irea in 
prezenţa apostolilor), înălţarea spirituală (transitus - Iisus vine, însoţit e 
oştile cereşti, să primească sufletul Măriei reprezentat iconografic in chi
pul unui prunc înfăşat în scutece albe). „în Occident, dimpotrivă, s a 
creat un întreg ciclu, compus din următoarele scene distincte. ormt 

înmormântarea, înălţarea şi încoronarea Fecioarei .rea,

29 I.D. Ştefănescu, op. cit., p. 65. ...w Diac. Ioan I. Ică jr., „Vieţile Maicii Domnului - sinteze narative ale tradiţiilor
mariologice ale Bisericii”, postfaţă la volumul Epifanie Monahul, Simeon Metatrastu , 
Maxim Mărturisitorul, Trei Vieţi bizantine ale Maicii Domnului, trad. diac. Ioan l. Ica
jr., Ed. Deisis, Sibiu, 2001, p., 263-265. r. , „ .J1 Virgil Vătăşianu, „La «Dormitio Virginis». Indagini iconografiche , m 
Ephemeris Dacoromâna. Annuario della Scuola Romena di Roma, VI, 1935; Cercetări ico-
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Temeiul tradiţional al reprezentării iconografice a „încoronării Fe
cioarei” îl reprezintă credinţa că, după moarte, Maica Domnului a fost 
mutată la cer, înviată şi preamărită32. Scena înfăţişează de fapt momen
tul proslăvirii Fecioarei în împărăţia cerească.

Tema apare zugrăvită pentru prima dată în decorul unei biserici or
todoxe româneşti din Evul Mediu, în frescele de pe faţadele mănăstirii 
Suceviţa33, iar mai târziu devine un subiect ilustrat frecvent în picturile 
bisericilor de lemn maramureşene şi bănăţene. Cât priveşte regiunea de 
sud a Transilvaniei ea este reprezentă, începând din veacul al XVIII-lea, 
în biserica din Sadu (decor din 1756)34, unde ocupă centrul calotei nao
sului, la Răşinari (1760), în Biserica Sfânta Paraschiva, unde zugravii au 
plasat-o în sanctuar, la baza concii, deasupra ferestrei de răsărit35 şi, în

nografice - „Dormitio Virginis”, trad. Alina Şerbu, în Virgil Vătăşianu, Studii de artă 
veche românească şi universală, Ed. Meridiane, Bucureşti, 1987, p. 118, 119.

32 In Biserica Romano-Catolică, papa Pius al XlI-lea a proclamat, la 1 noiembrie 
1950, dogma „înălţării Sfintei Fecioare cu trupul la cer”. în Biserica Ortodoxă, credin
ţa în mutarea Maicii Domnului la cer a rămas şi rămâne o „tradiţie pioasă”. Criticând 
această învăţătură nouă a Bisericii Latine, pr. Constantin Sârbu arăta că „întrucât 
Revelaţia n-o determină în mod pozitiv, precis şi categoric, înălţarea Maicii Domnului 
la cer nu poate constitui obiectul unei dogme, ci numai al speculaţiei şi opiniei teologi
ce. Mai probabilă ni se pare opinia anticipării, în sensul următor: după moarte, Maica 
Domnului a intrat în viaţa veşnică nu numai cu sufletul nemuritor, ci şi cu trupul. 
Căci trupul ei a fost trecut încă de atunci prin schimbarea, pe care ceilalţi oameni o 
vor suferi numai la învierea generală. Prin urmare, Dumnezeu i-a acordat privilegiul de 
a gusta în mod anticipativ din plinătatea rodurilor operei izbăvitoare a Domnului: 
învierea şi recrearea.

înălţarea Maicii Domnului nu poate fi pusă în paralelă cu înălţarea Mântuitoru
lui ... [pentru că] nu s-a înălţat nici din iniţiativă şi nici din putere proprie, ci din 
voinţa şi darul lui Dumnezeu. ...Fecioara Maria nu s-a înălţat în acelaşi grad cu Mân
tuitorul, adică până la intimitatea ultimă a Sfintei Treimi, ci numai deasupra întregii 
creaţiuni (C/. Dumitru Stăniloae, îisus Hristos sau restaurarea omului, Sibiu, 1943, p- 
342), adică a rămas în zona ontologică a existenţei create” (C. Sârbu, „«CREŞTINI» 
sau «MARIANI» - Critica dogmatică a mariologiei catolice”, în Telegraful Român, 15 
iunie 1951, Nr. 24-27, p. 8.)

33 I.D. Ştefănescu, L’evolution de la peinture religieuse en Bucovine et en Moldavie 
depuis Ies origins jusqu’au XIXe siecle, Album, pl. 85, fig. 1.

34 Idem, La peinture religieuse en Valachie et en Transylvanie depuis Ies origins 
jusqu’au XIXe siecle, Paris, 1932, p. 267-269.

35 Ibidem, p. 292, 293.
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fine, în centrul cupolei naosului bisericii ortodoxe din satul V'ş
Jos, ca parte a ansamblului realizat de zugravul Alexandru Urecu, m ^
anul 181036. ,. forp ~

Raritatea exemplelor de ansambluri, aflate în regiunea in c ^
parte şi satul Cornăţel, unde a fost adoptată această temă caracterl* «
iconografiei apusene („astăzi nu există aproape nicio iserica c -CI
unde să nu fie reprezentată înălţarea sau încoronarea ecioarei in 
cer”37) ne face să ne întrebăm care au fost sursele de inspiraţie pen _ 
zugravii români şi ce semnificaţii au asociat ei acestei imagini. ^
familiară artei religioase occidentale, Coronatio Virginis nu se i ^ 
decât la trei dintre vechile ansambluri de pictură gotică, ^parţ1 o'
sericilor săseşti din Transilvania: la Mălâncrav, ju . 1 llj* o
evanghelică, sfârşitul sec. XIV), la capela bisericii evanghelice d o
Sâmpetru, jud. Braşov (sfârşitul sec. XIV) şi in cape a |s^3I]8eY^_
lice din Hărman, jud. Braşov (al treilea sfert al seco u ui j
toate aceste cazuri, compoziţiile oferă interpretări eose ite e 
în care se înfăţişează scena la Cornăţel. In două situaţii, isus şi 
stau pe acelaşi tron, Maica Domnului fiind încoronata e 
(Sâmpetru) sau de îngeri (Mălâncrav). La Hărman, ecioara es 
nunată în slavă de îngeri, în prezenţa Sfintei Treimi înfăţişată prin trei 
personaje cu figuri identice, dar purtând pe capete tiare diferite. „ 
mijloc are coroană de papă, cel din dreapta coroana de impara , 
din stânga coroană de rege,H0. Reprezentarea pe bo ta cape ei ise 
la Hărman a încoronării Sfintei Fecioare „ca Regină a cerului Pa™a ' 
tului de o Treime triandrică” face ca acest program iconogra 
numere, după părerea exprimată de dr. Dana Jenei, „între

Românilor din Ţara Oltului, Sibiu, 1930, p.

CO

36 Ştefan Meteş, Viaţa bisericească a 
122; apudy V. Literat, op. cit., p. 51.

37 V. Vătăşianu, op. cit., p. 109. ~ . ,
38 Vasile Drăguţ, „Iconografia picturilor murale gotice din Transilvania (Conside-

raţii generale şi repertoriu de teme)”, în Pagini de veche artă româneasca, Ii, td. 

Academiei, Bucureşti, 1972, p. 36. . „«„a
19 Sau mitră de cardinal al Bisericii Romano-Catolice, după cum mterprete 

acest detaliu I.D. Ştefănescu, Arta feudală în Ţările Române. Pictura mura a^ şt ic 
la origini până în secolul al XlX-lea, Ed. Mitropoliei Banatului, Timişoara, lVdl, p.

40 V. Drăguţ, op. cit., p. 77; 36, n. 103.
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sambluri ale Evului Mediu târziu, ce o glorifică pe Maria ca «imagine vie 
a unităţii Bisericii în inima Trinităţii»”41.

Se cuvine remarcat că, sub raportul schemei compoziţionale, dar şi 
al semnificaţiei care-i poate fi atribuită, scena încoronării, de la Cornăţel, 
se apropie cel mai mult de modul în care a fost redactată tema la capela 
din Hărman. Diferenţele pe care le constatăm constau în faptul încoro- 
nării directe a Fecioarei Maria, fără mijlocirea îngerilor, şi în maniera în 
care e reprezentată Sfânta Treime. Paradoxal, tipul iconografic sub care 
e înfăţişată Treimea la Hărman, prin trei personaje, ale căror trăsături 
fizionomice nu sunt diferenţiate, deosebirile intervenind doar la nivelul 
vestimentaţiei şi accesoriilor simbolice (coroane diferite), este mai apro
piat de concepţia ortodoxă, decât se dovedeşte formula de reprezentare, 
adoptată de pictorul de la Cornăţel.

Obiceiul de a oferi imaginea simbolică a Sfintei Treimi, sub aspec
tul Tatălui, bătrân, cu plete şi barbă cărunte, purtând globul, uneori cu 
chipul încadrat într-o aureolă triunghiulară, al lui Iisus sprijinindu-Şi pe 
umăr crucea şi al Sfântului Duh, în chip de Porumbel, are atestări re
cente şi se întâlneşte rar, în iconografia tradiţională bizantină.

Suzanne Dufrenne citează mai multe variante iconografice cu acest 
subiect. Astfel, e amintită o frescă de pe calota absidiolei care încheie 
nava sudică a bisericii Pantanassa, de la Mistra42, şi o alta, zugrăvită pe 
calota proscomidiarului de la Peribleptos, din aceeaşi localitate, unde 
Tatăl (adoptând chipul Celui vechi-de-zile) şi Sfântul Duh sunt înfăţişaţi 
deasupra lui Hristos Arhiereu. „Un fragment de pictură în biserica din 
Kalenic păstrează o imagine în care Tatăl şi Fiul, aşezaţi, sunt dominaţi 
de Porumbel (V.R. Petkovic, La peinture serbe du Moyen Age, Belgrad, 
1934, fig. 52 şi p. 63)..., iar în partea inferioară a bolţii naosului bisericii 
bulgare de la Dragalevci, Sfânta Treime, e reprezentată de Cel vechi-de- 
zile, Porumbelul şi Hristos, aşezaţi pe o aceeaşi bancă (A. Grabar, La 
peinture religieuse en Bulgariey Paris, 1928, pp. 297-298)”43.

41 Dana Jenei, Pictura murală gotică din Transilvania, Ed. Noi Media Prinţ, Bucu
reşti, 2007, p. 108.

42 S. Dufrenne, Les programmes iconographiques des eglises Byzctntines de Mistra, Par
is, 1970, schema XV, a-b şi fig. 49.

43 Idem, „Images du decor de la prothese”, în Revue des etudes Byzctntines, 1968, p.
304.
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I.D. Ştefănescu a identificat prezenţa acestei teme, în diferite’ *
ante, în bisericile româneşti, sugerând, fără însă a oeri vreo ^
că identificarea imaginii „Celui vechi-de-zile” cu Tatăl ceresc din repre- _ 
zentările Sfintei Treimi, ar fi rezultatul unei confuzii. * -

La originea acestei inovaţii s-ar afla, putem deduce din cele aratate ^ 
de cercetător, o interpretare greşită a unei vechi compoziţii, in 
alăturaţi, în cadrul aceleiaşi scene, Iisus Hristos - uvântu u , rTr
zeu, Care S-a întrupat din Fecioară, Hristos - în ipostaza « e i-2\ cu 
de-zile», cu chipul revelat în cartea proorocului Dainlfll(^n/,1 ^ *
plete cărunte şi veşminte albe de lumină, şi Porumbelul Duhului btant^ ^ 
O întâlnim, precizează I.D. Ştefănescu, în Ţaia Româneasca, in ^ 55
mare a mănăstirii Cozia, pe bolta absidei principa e, pe ° a fVâl- 
sanctuarului de la Snagov, în paraclisul bolniţei mănăstirii s 
cea), la biserica domnească din Târgovişte, la Căluiu, la a 5 • \~
intradosul arcului triumfal şi în alte monumente . n o ov *

află la Vatra Moldoviţei, Humor, Suceviţa
Hristosde acest tip ale Treimii se . .

(„Hristos «vechi de zile» binecuvântează din înaltu ceru u\ pe 
stând pe o bancă şi ţinând Evanghelia”, iar în altă P^te, « e ^ec 
zile» e reprezentat deasupra lui Iisus Emanuel, pe a ărui mana 
se înalţă Porumbelul Sfântului Duh)45. în Banat, la Mănăstirea Hodoş- 
Bodrog, Sfânta Treime ocupă calota absidei laterale e miazanoap 

Cercetătorul iconografiei răsăritene, care a stăruit ce ma 
asupra semnificaţiilor acestui tip de reprezentare a S intei teirn!, a 
A. Grabar. Interpretarea sa se bazează pe observarea modului m 
evoluat tema, în cele mai vechi ilustraţii în miniatură,^ 1 enti ica e 
filele manuscriselor bizantine. Este amintită, în primu rân , °

manuscrisului clasat sub titlul Paris. Crac. 923, 
Sfântului Vasile cel Mare ,

care a

ră de pe pagina 40, a 
ilustrând un text despre Sfânta Treime, a

en Valachie et en Transylvanie, depuis Ies 
numentelor de la rubri-44 I.D. Ştefănescu, La peinture religieuse 

origines jusqu’au X/Xe siecle, Paris, 1932, p. 93-94, 72 şi lista
ca „Trinite”, din index, p. 105. . . ,, , . . i„^ Idem, L’evolution de la peinture religieuse en Bucovine et en Uoldavie depuis Ies
origines jusqu’au X/Xe siecle, Paris, 1928, p. 147; idem, Arta /eu aa tn Ţari e 
Pictura murală şi icoanele de la origini până in secolul al X/X-lea, p. » ’ '

46 Idem, Arta veche a Banatului, Ed. Mitropoliei Banatului, Timişoara,
47 A. Grabar, „La representation de l’Inteligible dans l’art byzantm du Moyen 

Âge”, Actes du Vie Congres des Etudes Byzantines, II, Paris, 194 • e uat in

mo
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unde se arată că Tatăl Se află la originea a toate; Fiul, e imaginea per- 
fectă a Dumnezeului nevăzut, născut din Tatăl mai înainte de veci, 
Dumnezeu adevărat din Dumnezeu adevărat...48. A. Grabar precizează 
că artistul s-a străduit să respecte conţinutul acestui fragment, reprezen- 
tând două figuri aproape identice, cu excepţia părului şi bărbii, care în 
cazul Tatălui sunt albe, în timp ce ale Fiului sunt de un brun întunecat. 
Cu acest manuscris, din secolul al IX-lea, consideră istoricul, începe se- 
ria de reprezentări iconografice bizantine ale unei teme care are ca 
subiect Veşnicia lui Dumnezeu. Lucrurile se petrec la fel într-o altă mi
niatură, realizată un secol mai târziu, pe un manuscris (Paris. Grcec. 64, 
fol. 158v.), chipurile Tatălui şi Fiului nediferenţiindu-se, nici în acest 
caz, decât prin culoarea părului şi a bărbii49. în Evangheliarul (ms. Paris. 
Grcec. 74) păstrat la Bibliotheque naţionale, din Paris, intr-o miniatură, 
reprezentarea Celui vechi-de-zile este încadrată de Hristos matur, cu 
barbă neagră şi de Hristos adolescent (de tipul „Emanuel”). Această jux
tapunere de imagini se regăseşte, începând din această epocă, în decorul 
mural al cupolelor şi bolţilor din navele bisericilor bizantine.

Cât priveşte temeiul tipului iconografic, care se distinge prin veş
minte, păr şi barbă albe, acesta se află, fără îndoială, în viziunea descrisă 
în cartea profetului Daniel (7, 13) şi care a inspirat deopotrivă fragmen
tul din Apocalipsa Sfântului Ioan Teologul (1, 14). Pornind de la aceste 
texte revelate, bizantinii au dat imaginii numele „Cel vechi-de-zile”, pre
cizând, prin intermediul unor comentarii, identificate de A. Grabar, în 
Istoria ecleziastică (F.-E. Brightmann, „The historia mystagogica and 
other greek comentaries on the byzantine liturgy”, Journal of Theological 
Studies, t. IX, 1907-1908, p. 390. Cf. MIGNE: P.G., 98, col. 396), la An
drei al Cezareei, în secolul VI (Andre de Cesaree et Arethas, Comentaire 
de l’Apocalypse, 1, 12-16: MIGNE, PG, 106, col. 228 şi 517.E) sau la Mi- 
hail Acominate (K.-I. Duobouniotes, în 'Enevjpic; eraip. BvC Znov. , V, 
1928, p. 24), în secolul al XH-lea, că „El (adică Fiul lui Dumnezeu) este 
veşnic, (atribut) al cărui simbol sunt pletele albe” sau „Pletele albe figu-

fin de L’Andquite et du Moyen Âge, voi. I., College de France, 1968 şi, mai târziu, în 
idem, Les origins de l’esthetique medievale, editions Macula, Paris, 1992, p. 97.

48 Migne, PG, 95, col. 1073.
49 A. Grabar, op. cit.y p. 100.
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rează Veşnicia (lui Dumnezeu)”50. Intr-un alt comentariu, cuprins * ^
tologia lui Mihail Acominate („Anthologie palatine , op. cit., , n ^
21 bis, p. 21), citat de A. Grabar, în sprijinul teoriei sale, se preazeaza _ 
că: „ [pletele albe] aparţin Celui Care este de la început ••• » ş ^ ~
acestea El s-a jertfit pentru noi de puţină vreme, upă ce s a

„Fiu Care Te-ai descoperit de curând (oame- ^ 
nilor) [...], venind în lume din veşnicie şi, totuşi, ca un nou născut, ^
ai existat din totdeauna şi înaintea tuturor, primu şi ce ^ in » 
Hristoase, de aceeaşi vârstă cu a Părintelui Tău eşmc şi intru ^
asemănător Lui „Prunc, bătrân născut înainte e veci, e
vârstă cu a Tatălui Tău”51. în fine, autorul mai aminteşte un rag ^
dintr-un imn compus în cinstea sărbătorii întâmpinări1 om nu u o
neiul pe luna februarie, ziua a doua, editat la Roma, în » p—
proclamă: „Cel vechi-de-zile devenit prunc şi întrupat mtr o 
cioară”52.

cu toate

venind în lume ca prunc

•>V

în concluzie, Andre Grabar consideră că toate aceste texte, 
vorbesc despre Cel vechi-de-zile, înfăţişat simultan ca prunc sau p 
Fiul Care are aceeaşi vârstă cu Tatăl, încearcă să-L ,
nezeu, prin raportare la noţiunile de Veşnicie şi Timp , acan in 
acesta pandant reprezentărilor iconografice corespunzătoare, consa 
de arta bizantină. Cu alte cuvinte, în acest context, „ ătraneţea
semnul direct al Veşniciei, în timp ce vârsta copilăriei exprimă întrup 
rea realizată «la plinirea vremii», adică în timp • Interpretarea ac 
este întărită şi prin apel la cuvintele lui Pseudo-Dionisie Areopagitu . 
Tratatul despre numele divine, se afirmă că titulatura de Pantocrator 
buită lui Dumnezeu scoate în evidenţă că El este „temeiu şi princ p 
tuturor lucrurilor, Cel 
nând cu desăvârşire transcendent”. Tema eternităţii ace^,
presupusă, nu însă şi afirmată în mod explicit. „Cel vec 1 e zl e
„numele lui Dumnezeu - durată-perpetuă-şi-timp-al-tuturor ucruri >
cauză a infinitei perpetuităţi a timpurilor [...]• De asemenea, atunci ca

atri-

le conţine şi le guvernează pe toate, rămâ-care

50 lbidem, p. 101.
” Ibidem, p. 101-104 
52 Ibidem, p. 104.
55 Ibidem.
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se manifestă prin intermediul viziunilor mistice, Dumnezeu preia uneori 
figura unui bătrân şi/sau pe cea a unui adolescent. Prima (înfăţişare 
simbolică) semnifică că El este principiul (a toate) şi că există din veşni
cie. Cea de-a doua, înseamnă că El nu îmbătrâneşte; asociate, aceste 
reprezentări ne învaţă că în mişcarea Sa, (Dumnezeu) traversează între
gul univers, de la început până la sfârşit. De asemenea, cele două figuri 
descoperă, fiecare în maniera sa, că Dumnezeu este principiu: adoptând 
figura bătrânului, indică faptul că este primul în ordine temporală; pre
luând imaginea adolescentului, arată că în plan aritmetic [primul!], El e 
mai aproape de început (adică veşnic ca la început, nefiind afectat în 
niciun fel de trecerea timpului)”54.

Prin introducerea imaginii „Celui vechi-de-zile”, cu referire la cea 
de-a doua persoană a Sfintei Treimi, vechii zugravi comunicau de fapt 
conţinutul unei dogme fundamentale, formulată în Crezul Bisericii 
Creştine: naşterea Fiului, mai înainte de veci, din Tatăl Ceresc. Prin 
urmare, e vorba de un mod de a mărturisi Dumnezeirea din veşnicie a 
Fiului Care, întrupându-Se la plinirea vremii, de la Duhul Sfânt şi din 
Fecioara Maria, a devenit o icoană vie a Tatălui nevăzut (Col 1, 5; In 1, 
18), pe Care 11 descoperă, prin puterea harului, celor ce cred în El. De 
aceea, Tatăl este cunoscut prin Fiul Său, iar imaginea iconografică a Ce
lui vechi-de-zile nu trebuie să se deosebească, prin nimic, de trăsăturile 
pe care le prezintă chipul matur al Mântuitorului. Pletele albe nu sunt 
decât un semn care indică Veşnicia, mărturisind că Fiul este născut din 
Tatăl, perfect asemănător şi coetern cu El.

A socoti tipul iconografic al Celui «vechi-de-zile», drept o reprezen
tare directă a lui Dumnezeu-Tatăl, alta decât cea pe care o mijloceşte 
imaginea văzută a Fiului, constituie o abatere de la sensul doctrinei teo
logice ortodoxe. Dumnezeu-Tatăl, bătrân, cu barbă albă, cu trăsături 
fizionomice deosebite de cele ale Fiului, îmbrăcat cu veşmintele colorate 
(şi nu albe), reprezintă o creaţie iconografică a Renaşterii apusene55 care, 
perpetuându-se prin tablourile cu subiect religios din perioada barocului 
şi a neoclasicismului, a fost asimilată în operele zugravilor români, din 
veacurile XVIII şi XIX.

54 Pseudo-Dionisie Areopagitul, Târâite des noms divins, trad. de M. de Gandillac, 
Paris, Aubier [1943], 1989, p. 162; apud A. Grabar, op. cit., p. 105.

551.D. Ştefănescu, op. cit., p. 53.
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Revenind la scena încoronării în slavă a Sfintei Fecioare, semnificaţia ^ 
amplasării ei pe bolta naosului unor biserici ortodoxe, de felul celei de la ^ 
Comăţel, trebuie să fie aceeaşi cu cea pe care io conferea această dispo-

de rit latin din Transilvania. Maica
, iar ~ziţie în spaţiul vechilor biserici u i • \

Domnului devine personificarea Bisericii lui Hristos ( igura ccesia ^
încoronarea ei ca Regină a Cerului, adeverirea promisiuni^ acu 
Mântuitorul înainte de înălţare, că Biserica Sa va i pros ăvita 1
că porţile iadului nud vor zdruncina temelia (Mc 16, 1 )• ^

Această interpretare a fost socotită de artiştii ortodocşi din seco u ^
al XVIlMea şi de la începutul celui următor, în acord cu semm ic ţ ^
generală susţinută de întregul decor al bolţii naosului, in ca P Sf 
gramelor iconografice tradiţionale bizantine, şi anume aceea e e 1 
simbolică a Bisericii cereşti. înălţarea şi glorificarea ascatoarei ^ 
Dumnezeu corespundea, la nivel mistic, triumfului ere inţei şi apo 
Bisericii. Biserică al cărei „trup”, risipit din pricina păcatu ui strămoş » 
se reîntregeşte cu puterea Duhului Sfânt, prin taina unirii cu trup 
slavă al lui Hristos56 cel înviat de Tatăl a treia zi din roorţ!. cena _ 
ronării dobândeşte astfel o semnificaţie eshatologică, pre 
unitatea care se va desăvârşi la sfârşitul veacurilor, între îserica
tainic al lui Hristos şi Sfânta Treime5 .

Anticiparea legăturii veşnice care se va statornici în veacul eshato-
logic între Biserică şi Sfânta Treime se extinde, ca semnl lca^ie’ § 
conţinutului scenei următoare - Preînchipuirea Bisericii ce es[e‘ e 
după care se organizează arhanghelii, îngerii, heruvimii, sera im » 
nurile etc. în spaţiul împărăţiei lui Dumnezeu „se re eră a noua 
de existenţă, la o stare ultimă de transfigurare, dineo o e istorie, 
care este obiectul rugăciunii şi speranţei creştine . £a^g^are.a 
rânduieli veşnice va fi în momentul „când va veni iu mu ui 
slava Sa, şi toţi sfinţii îngeri cu El, atunci (când) va şe ea pe tronu

C/n

56 Frederick Tristan, Primele imagini creştine. De la simbol la icoană, secolele ll-Vl, 
trad. Elena Buculei şi Ana Boroş, Ed. Meridiane, Bucureşti, 2002, p. 133.

5' „...Duhul realizează un fel de interpenetrare cu Hristos şi în calitatea Acestuia 
de ipostaz extins cu trupul Său personal în Trupul Bisericii. El extinde astfel legătura 
Fiului cu Tatăl şi la trupul tainic al Fiului. Prin aceasta are loc o împletire intimă a 
Bisericii cu Sf. Treime, care va deveni desăvârşită în viaţa viitoare (Dumitru Stăni- 
loae, Teologia dogmatică ortodoxă, voi. II, Bucureşti, 1978, p. 327).

58 Pr. Ion Bria, Dicţionar de teologie ortodoxă, Ed. IBMBOR, Bucureşti, 1981, p. 157.

319



Lect. Dr. Ioan Abrudan

vei Sale” (Mt 25, 31). De 
clusă de iconografi şi zugrăvită în 
aflaţi în navă.

Prin desfăşurarea compoziţională a numărului mare de personaje şi 
prin suprafaţa atât de generoasă pe care o ocupă (Ierarhia cerească con- 
stituie cea mai amplă scenă din întregul program de imagini de la 
Cornăţel), se produce un efect de remarcabilă monumentalitate. Toto- 
dată, schema compoziţiei - octograma în care se alternează medalioane 
cu heruvimi şi serafimi şi sinaxe de îngeri în picioare, grupate în formă 
de triunghi - manifestă un acord deplin cu structura specifică a elemen
tului de arhitectură pe care-1 decorează, suprafaţa bolţii.

Acest tip de ordonare geometric ritmată, a multiplelor elemente 
constitutive ale scenei, îşi are originea în Ţara Românească, unde o în
tâlnim adesea în decorurile bisericeşti, începând de la sfârşitul secolului 
al XVII-lea şi continuând în perioada secolelor următoare. Cele mai 
frumoase exemple se păstrează în bolta naosului Bisericii Domneşti din 
Târgovişte (1698) şi în calota trapezei de la mănăstirea Hurez (1705). 
Ilustrarea în cadru Ierarhiei celeste a Hetimasiei, orientată către răsărit, în 
aceeaşi manieră pe care o aflăm la Cornăţel, se regăseşte într-un grup de 
monumente oltene şi muntene. E vorba de decorurile turlelor centrale 
ce aparţin bisericilor de la Cozia (katholikonul mănăstirii) şi Govora 
(1702), de la Stăneşti, Călimăneşti (1752) şi Cepturoaia, paraclisului 
mănăstirii Coziei, bisericilor Surpatele, Fedeleşoiu, Mogoşoaia (paracli
sul palatului, 1688), bolniţei Mănăstirii Brâncoveni şi bisericii mănăstirii 
Lainici59.

aceea, imaginea Tronului Hetimasiei a fost in- 
zona cea mai accesibilă privitorilor

Singurul, dintre aceste monumente, unde, în cadrul scenei aminti
te, tronul Hetimasiei este flancat, aşa cum se întâmplă în redactarea 
temei de la Cornăţel, de Fecioara Maria şi de Prodrom, este biserica din 
Cepturoaia, al cărei program iconografic pare să dateze, potrivit lui I.D. 
Ştefănescu, încă din veacul al XVI-lea60.

In vechile monumente bisericeşti din sudul Transilvaniei, Hetimasia 
este pictată pe boltă, la est, între sinaxe de îngeri, la Făgăraş (Biserica Sf. 
Nicolae, 1698), Ohaba (jud. Braşov, prima jumătate a secolului XVIII),

59 I.D. Ştefănescu, La peinture religieuse en Valachie et en Transylvanie, p. 296.
60 Ibidem, p. 115; Album, pl. 30.
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Tălmăcel (1780, cu reprezentarea Sfintei Fecioare şi a lui Ioan Botezate- ^ 
rul), Răşinari (Biserica Sf. Paraschiva), la Săsăuş, Colun şi Sarata. 3

Explicând rostul reprezentării acestei teme, în programul iconogra- _ 
fie al bolţii Bisericii Sf. Paraschiva, din Cepturoaia, I.D. btetanescu ^

heruvimi, serafimi şi îngeri, in -considera că plasarea Hetimasiei între .
maniera atestată, cel mai devreme, în secolul al XIV, la £n eptos, in ^ 
Mistra, constituie o ilustrare simbolică a dogmei Sfintei Treimi şi a ega 
lităţii celor trei ipostasuri ale Dumnezeirii. Figurile S intei ecioar Ş ^ 

încadrează tronul, vin în completarea acestei idei şi ^
urmare, de o yProdromului, care 

anunţă a doua Venire a Mântuitorului. Este vorba, prin 
aluzie la Judecata din urmă61

In ceea ce priveşte iconografia cupolei naosului de la Cornăţel, 
semnificaţia prezenţei Hetimasiei în compunerea scenei ce es ăşoara ^ o 
imaginea Ierarhiei cereşti trebuie să fie în legătură cu înţelesu scenei 
pictate în medalionul central. Imaginea nu trimite atât la Judecata^ in 
urmă (căreia i se dedică de obicei o scenă aparte şi o poziţie istincta în 
cadrul programului), cât reia aceeaşi idee a făgăduinţei eshato ogice, a 
instaurării împărăţiei veşnice a Mântuitorului. Interpretarea este con 
firmată de includerea celor doi mari sfinţi creştini, consi er^1 
mijlocitori, prin excelenţă, ai rugăciunilor credincioşilor, care şi un a 
mentează credinţa în mântuire pe nădejdea venirii împărăţiei Tată ui, a 
Fiului şi a Sfântului Duh (Mt 6, 10), aşa cum o invocă la fiecare rostire a

rugăciunii domneşti.
Dacă, în ceea ce o priveşte pe Maica Domnului, rolul prezenţei ei 

este, aşa cum am subliniat şi în cazul scenei anterioare, acela de a marca 
„omologia simbolică între Fecioară şi Biserică”, „figura întraripată a îna-

«arhetipul constelat al martorului» (Paul
, voca-

intemergătorului este
Evdochimov), slujitor al Cuvântului a Cărui venire o prevesteşte 
ţie desăvârşită a ascetismului până la transparenţă-pneumatizare a 
trupului şi situare în tensiune eshatologică, ca martor al întrupării şi, 
totodată, precursor al luminii parousiace” .

61 Ibidem. „ Q , .
62 Anca Vfcsiliu, „Sensuri ale transparenţei în iconografia brâncoveneasca. Schi

tul Sfinţii Apostoli - Hurez”, în Studii şi Cercetări de Istoria Artei, Sena Arta Plastica, 
Tom 37, Bucureşti, 1990, p. 59, 60.
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Faptul de a fi reprezentaţi în compania îngerilor nu reprezintă, pen^ 
tru Sfânta Fecioară Maria şi pentru Ioan Botezătorul, scoaterea din 
ordinea existenţei omeneşti şi aşezarea lor pe un plan ontologic superior 
celui uman63. Maica Domnului şi Prodromul s^au înălţat la această 
treaptă prin virtuţile vieţilor lor alese şi prin puterea excepţională pe 
care au dobândita rugăciunile lor. In această putere creştinii îşi aşează 
nădejdea, invocându-i şi solicitându-le mijlocirea propriilor lor cereri: 
„pentru rugăciunile Născătoarei de Dumnezeu, ale sfântului Ioan Bote' 
zătorul... ale îngerilor şi ale tuturor sfinţilor, să ne miluiască şi să ne 
mântuiască pe noi” Hristos.

Mărturisirea ortodoxă a mitropolitului Petru Movilă arată că Maria 
„este împărtăşită de harul dumnezeiesc cu mult mai mult decât orişicare 
altă făptură, fiindcă ea este Maică a lui Dumnezeu. Pentru aceasta Bise' 
rica o preamăreşte mai presus de Heruvimi şi de Serafimi şi acum ea 
covârşeşte toate cetele îngereşti, stând de-a dreapta Fiului ei întru toată 
cinstirea şi mărirea”64.

Mijlocirea Inaintemergătorului şi Botezătorului Domnului pentru 
credincioşi este, de asemenea, morală, iar puterea ei vine din faptul de a 
se realiza printr-un prieten al lui Hristos, care este Sfântul Ioan, statut 
câştigat prin viaţa sa exemplară. Sfântul Ioan Gură de Aur îl descria 
întruna din omiliile sale astfel: „N-a arat pământul şi n-a tras brazdă, n- 
a mâncat pâine cu sudoarea frunţii sale. Se îngrijea puţin de masa sa; şi 
mai puţin încă de veşmântul său. Iar casa îi era mai simplă încă decât 
veşmântul, fiindcă n'avea nevoie de acoperiş, nici de pat, nici de masă. 
Trăia viaţă îngerească ... Purta mantie de păr fiindcă vrea să arate că se 
ridică deasupra lucrurilor omeneşti şi că se înalţă până la Adam, care, 
întru început, n-a avut nevoie nici de mantie, nici de haine. Socotea 
mantaua lui de păr drept un simbol regal şi de pocăinţă”65.

Ilustrarea Patimilor Domnului, pe boltă, la baza calotei, reprezintă o 
particularitate a programelor bisericilor din regiunea Sibiului. In Mara-

6Î Pr. D. Stăniloae, „învăţătura despre Maica Domnului la ortodocşi şi la cato
lici”, în Ortodoxia, anul II, Nr. 4, Oct.-Dec., 1950, p. 561-562; apud, C. Sârbu, op. cit., 
p. 7.

64 „Maica Domnului”, (f.a.), editorial în Telegraful Român, 15 iunie 1951, Nr. 24-

65 Apud, I.D. Ştefănescu, Iconografia artei bizantine, p. 97.
27, p. 2.
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mureş sau în Banat, unde acest ciclu apare frecvent în decorul pictat al ^ 
bisericilor de lemn, artiştii bau plasat de obicei în registrul superior al 
pereţilor laterali ai navei, sub bolta în leagăn. în aceeaşi dispunere îl ^ 

i multe biserici de lemn din judeţul Sibiu (Apoldulaflăm zugrăvit în mai
de Jos, Sângătin, Poiana Sibiului). , . n . .» i •

Desfăşurarea celor douăsprezece secvenţe ale ciclului P“timl .Z
Hristos, pe suprafaţa calotei, aşa cum se întâmplă a iserica in y
ţel, se mai întâlneşte, într-o dispunere asemănătoare, doar a 
(jud. Braşov), Cacova (Fântânele, jud. Sibiu, cu picturi in 
1795), la biserica din Voivodenii Mici (actualmente în rJtăzJ
pictată la 1821) şi Viştea de Jos (jud. Braşov, pictura 
dispărută).

c
o

Decorul pictat, care se desfăşoară pe partea superioară a iconostasu
lui zidit, extinzându-se, aşa cum am arătat, pe suprafaţa interioară a 
arcului triumfal, alcătuieşte un program original de imagini. Din friza 
centrală, al cărei subiect îl constituie, de obicei, Marea Deisis, lipsesc 

Ioan Botezătorul. Mântuitorul e însoţit doar de ceiMaica Domnului şi 
doisprezece Apostoli.

Aspectul cel mai neobişnuit priveşte însă zugrăvirea pe 
de la Cornăţel, în două mari medalioane circulare, a patriarhilor Moise 
şi Aaron. Aşezarea lor în această poziţie trebuie pusă în legătură cu re
prezentările din arcada crucifixului şi de pe intradosul arcului mare, de 

Fecioara Orantă şi figurile de regi şi profeţi, care o

iconostasul

răsărit, unde apar
încadrează. . . . j

Două teme iconografice par să stea la originea acestei asocieri de
imagini. în primul rând, reprezentarea Arborelui lui lesei, compoziţie care 
şi-a fixat locul distinct în programul vechilor iconostase româneşti, 
ria - orantă, patriarhi, judecători, regi, profeţi ai Vechiului Testamen 
sunt aşezaţi în medalioane pe ramurile împletite ce simbo izeaza ar^ ore e 
genealogic al lui Iisus Hristos. Se recunosc adesea între aceşti strămoşi, 
după trup, ai Mântuitorului: Avraam, Moise, Aaron, e eon, av* \ 
Solomon, Isaia, Ieremia, Iezechiel, Iona, Zaharia etc. O parte intre ei 
aflăm zugrăviţi la Cornăţel.
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Locul privilegiat pe care-1 ocupă, prin dimensiuni şi amplasament, 
portretele în bust ale patriarhilor Moise şi Aaron, în decorul iconostasu
lui de la Cornăţel pare să indice şi o altă posibilă sursă de inspiraţie a 
iconografului. Este vorba de Cortul Mărturiei sau Tabernacolul, temă zu
grăvită în monumentele munteneşti, sârbeşti sau athonite din Evul 
Mediu, cel mai adesea în sanctuar, pe registrul superior al hemiciclului. 
Scena se desfăşoară în interiorul tabernacolului, mai precis în Sfânta 
Sfintelor, unde Moise şi Aaron se înclină şi cădesc înaintea altarului 
acoperit cu o pânză pe care e brodată imaginea Maicii Domnului- 
orantă. Din înălţime, profeţii Isaia şi Ieremia asistă la celebrarea acestui 
ritual, desfăşurând în mâini rotuli pe care sunt înscrise fragmente din 
proorocirile lor cu privire la Sfânta Fecioară. De o parte şi de alta a cor
tului, dispuşi în două cete, sunt reprezentaţi regi ai lui Israel. Masa pe 
care o învăluie în fum de tămâie cei doi slujitori reprezintă, la nivel sim
bolic, o prefigurare a Maicii Domnului66.

Zugravii

Ansamblul mural al bisericii din Cornăţel s-a realizat, cum deja am 
arătat, în două etape, la interval de câteva decenii. Ceea ce corespunde 
fiecărei faze prezintă trăsături stilistice şi iconografice care evidenţiază 
activitatea mai multor zugravi.

Decorul cel mai vechi ocupă părţile superioare ale iconostasului, 
deasupra uşilor împărăteşti şi, de asemenea, cea mai mare parte a intra
dosului arcului triumfal.

Lucrarea a fost semnată intr-o manieră discretă, autorul 
mascându-şi iscălitura în interiorul filacterei desfăşurate, cu ambele 
mâini, de profetul Isaia. Imaginea proorocului e înscrisă în primul meda
lion zugrăvit pe partea interioară a arcului mare, înspre miazănoapte. 
Chiar dedesubtul fragmentului de text extras din proorocia referitoare 
la Sfânta Fecioară Maria este notată data, mai, 30 şi numele pictorului: 
Popa Ioan Grigorievici zugraf.

Ne aflăm, prin urmare, în prezenţa unui decor inedit, datorat unuia 
dintre reprezentanţii de seamă ai picturii religioase transilvănene din a

66 N. Bcljaev, studiu în L’Art byzantin chez Ies Slaves, Premier recueil dedie ă In 
memoire de Th. Uspenskij, 2° pârtie, Paris, 1930 (Orient et Byzance, IV), p. 315 ş.u.; 
apud I.D. Ştefănescu, La peinture religieuse en Valachie et en Transylvanie, p. 39.
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doua jumătate a secolului al XVIIMea. Descoperirea numelui lui Ioan
i ansamblu iconografic necercetat până acum, ^ 

, menit să contribuie la definirea personali- ^
i se recunoaşte în

Grigorievici, asociat unui
constituie un fapt important
tăţii artistice a acestui meşter, pentru că locul care , _
rândul pictorilor români din epocă este marcat, în Pr^u ran ’ 
prejurarea de a fi fost fiul faimosului zugrav craiovean, rigorie ani - -

semisecol de acti-Originea oltenească şi faptul de a fi desfăşurat 
vitate creatoare, aproape exclusiv în ţinuturile intracarpatice, rep ^
două coordonate esenţiale pe care s-a înscris destinul personal şi pr ' 
sional al lui Ioan Grigorievici. Ţinând cont de aceste aspecte, P -j
înţelege mai bine şi aprofunda fenomenul împământenirii, in* ra 0cristalizat la începutul veacului al XVIIMea, in _

un

nia, a stilului artistic
marile mănăstiri munteneşti şi oltene. „

Dedicându-se de tânăr artei religioase, Ioan a ales, e apt, sa con r-
veche tradiţie de familie ce fusese inaugurată de bunicul sau,

ansambluri detinue o
Raniţe (sau Hrănite) zugravul (autorul unor importante

- Schitul Sf. Ştefan, de la Hurez; 1703 - Mănăsti-
- Mănăstirea Surpatele) şi transmisă prin tatăl,

unchiul său, Gheorghe

pictură murală: 1707 -
rea Polovragi; 1707
Grigorie Raniţe (născut la Craiova, în 1712), şi 
Ranitievici, ambii legându-şi numele de prestigioase în ăptuiri
domeniu. . . -67

Spre deosebire însă de unchiul şi părintele său, oan rigorievici 
nu mai este un „peregrin valah” prin satele şi oraşele transi vănene, c^ 
exponentul unei generaţii de pictori născuţi ori naturalizaţi în aceasta 
parte de ţară, promotori ai unei arte ce va dobândi, în cursu ce ei 
doua jumătăţi a secolului al XVIIMea, note stilistice incon un a i e.

Ceea ce se cunoaşte, până acum, despre cariera artistică a
ori icoane cunoscu-

în acest

lui Ioan

Grigorievici zugravul este legat de puţinele decoruri
te, care poartă semnătura sa. _ . .

S-a format, copil fiind, în echipa de zugravi condusă de Grigorie
Raniţe, asimilând meşteşugul picturii şi ştiinţa iconogra ică speci ice tra

în alt loc din67 Nu cunoaştem data la care s-a născut, probabil la Craiova 
părţile Olteniei, Ioan Grigorievici. Presupunem, luând în consi erare anu e naş 
al tatălui şi perioada în care tânărul pictor începuse să-şi semneze lucrări e, ova 
formaţia sa era împlinită, că evenimentul naşterii sale s-a petrecut în a oua juma a 
deceniului al patrulea al secolului al XVIII-lea.

sau
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diţiei brâncoveneşti, model artistic elaborat în marea şcoală de la Hurez, 
la al cărei prestigiu contribuise, cu decenii în urmă, bunicul său. Cunoş
tinţele tehnice şi cultura vizuală pe care le-a acumulat în Oltenia natală 
s-au îmbogăţit cu elementele altor tradiţii descoperite în cursul călătorii' 
lor pe care, cu siguranţă, le-a întreprins în Banat şi în Transilvania, 
alături de părintele şi dascălul său.

Instrucţia sa a însemnat însă o iniţiere şi într-un alt plan, decât cel 
artistic. In perioada adolescenţei, şi-a însuşit cunoştinţele teologice şi 
conduita morală necesare pentru a putea fi hirotonit preot, posibil chiar 
sub îndrumarea directă a episcopului Grigorie Socoteanu, fostul egumen 
al Coziei, pentru care Grigore Raniţe zugrăvea, între 1752-1753, Paracli
sul Episcopiei de Râmnic68. Asemenea studii, pe seama cărora a fost mai 
târziu primit în rândul clerului, fapt confirmat de felul în care semna - 
Popa Ioan zugrav> s-au reflectat în acea latură a activităţii sale, care-i soli
cita o permanentă aprofundare a domeniului iconografiei creştine.

Participarea sa, în calitate de colaborator al lui Grigorie Raniţe, la 
zugrăvirea unui monument religios e consemnată pentru prima dată, în 
anul 1759, dată la care tânărul depăşise, probabil, vârsta de douăzeci de 
ani. E vorba de realizarea picturii murale a schitului Crasna, din judeţul 
Gorj, începută la 1757 şi încheiată la 1759. în pisanie sunt alăturate 
numele celor doi autori, tată şi fiu: 1757, pis(al) Grigorie Zugrav I sin ego 
Ioan69.

îi vom regăsi un an mai târziu, alcătuind acelaşi tandem, la Răşi
nari, lângă Sibiu, semnând'0 decorul interior (şi parţial cel exterior) al 
bisericii, zidită de puţină vreme, prin eforturile credincioşilor ortodocşi 
de aici şi consacrată Sfintei Cuvioase Paraschiva71. Acest an, 1760, prin 
reuşita înregistrată odată cu împlinirea unei opere remarcabile, va repre-

^ Andrei Paleolog, Pictura exterioară din Ţara Românească, Ed. Meridiane, Bucu
reşti, 1984, p. 26; apud, Marius Porumb, Un veac de pictură românească din Transilvania, 
secolul XVIII, Ed. Meridiane, Bucureşti, 2003, p.58, n. 39.

69 Marius Porumb, op. cit., p. 58.
/0 Pe pandantivul cu Evanghelistul Luca se află inscripţia: fiind Zugrav Grigorie, 

Ioan sin ego. 1760; a se vedea Emilian Cioran, „Biserica cu hramul Cuvioasa Paraschiva 
din Răşinari”, în Omagiu înaltpreasfinţiei Sale Dr. NICOLAE BĂLAN, Mitropolitul Ar
dealului, la douăzeci de ani de ar hi păstorire, Tiparul Tipografiei Arhidiecezane, Sibiu, 
1940, p. 332; M. Porumb, op. cit, p. 49, n. 54.

,l Cf. Emilian Cioran, op. cit., p. 330, 331.
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tânărului artist. Programul ia> ^zenta un moment decisiv pentru cariera , , . , ^
nografic al bisericii răşinărene va fi apreciat şi „pre uat ca mo ^
alţi pictori, între care fraţii Iacov şi Stan, fiii popii Radu (Man) dm. K* _
şinari”72. De Iacov îl lega, încă mai mult decât practicarea aceluiaşi ,
meşteşug al zugrăvitului de biserici o legătură de ru enie, statornic ^
1754, când tânărul zugrav şi viitor preot fiul parohului maru btsenc ^
din Răşinari, devenise fin de cununie al lui Grigore anite • ^
ca vârstă, învăţând împreună pictura, poate la fe şi teo ogia a j
instruit la Râmnic, sub supravegherea episcopului rigorie oco ea » »
loan şi Iacob au rămas cu siguranţă prieteni întreaga or viaţa, ap

care o va menţine zugra- -/.putea explica legătura permanentă şi strânsa pe
vul născut în Oltenia cu Răşinariul Mărginimii Sibiului. c

Se va reîntoarce aici, în mai multe rânduri, prima ata a ’ ^
când va executa, pe faţada de sud a bisericii Sfânta Parase îva, mo 
mentala compoziţie cu tema „Coborârea la Limb . Deasupra acest 
scene, care din nefericire a fost afectată ulterior prin practicarea u 
ferestre, chiar în partea de zid pe care o acoperea, apare iscă itura P1^ 
rului, anul, luna şi ziua la care s^a finalizat decoru . opa
Grigoriovici zugraf, 1785, iunie 13. .

în intervalul dintre 1760 şi 1785, aşadar, loan usese irotoni p
menţiona de acum încolo, totdeauna 

zugrav consacrat, ajuns la deplină
lui Ma-

ot, slujire bisericească pe care o va 
înaintea celei artistice, şi devenise un
maturitate. Trebuie să amintim aici presupunerea, justificata, a 
rius Porumb, că artistul s^ar fi stabilit în părţile Sibiului, poate c ia 
Răşinari75. Numele său nu este consemnat însă, în niciunu m o 
mentele în care sunt pomeniţi preoţii ortodocşi în76ae^f r-
localitate, în perioada ultimului sfert al secolului al XVllMea . va

72 Ibidem, p. 58.
73 Nicolae Iorga, Scrisori şi inscripţii ardelene şi maramureşene, II, p. 155.
74 Şt. Meteş, Relaţiile bisericii româneşti ortodoxe din Ardeal cu principatele române în

veacul al XVllUea, p. 60.
'5 M. Porumb, op. cit., p. 50.
76 Intr-un act manuscris redactat de Sava Popovici, la 7 noiembrie 1795, sunt 

amintiţi, pentru perioada cuprinsă între anii 1787 şi 1795, următorii preoţi slujitori în 
Răşinari: Cosma Bârsan (protopop), Savva Popovici Bârsan (protopop eparhii), popa Isaie 
Mâţ, popa Iacob Isdrail, popa loan Popovici, popa Savva Popovici ot Răşinari, popa Aleman 
Popovici. A se vedea Emilian Cioran, op. cit., p. 334.
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păstorit în vreunul din satele româneşti din Mărginime, însă ceea ce se 
impune cu evidenţă este ataşamentul său pentru vechea aşezare de la 
poalele munţilor Cibinului.

Pentru perioada următoare nu se cunosc, până acum, lucrări mai 
ample de pictură monumentală executate de el. Din 1794 datează o 
icoană, destinată bisericii din Veştem (comuna Şelimbăr, jud. Sibiu), 
care poartă pe lângă această dată, semnătura autorului, Popa loannu 
Grigorievici".

Ajuns în jurul vârstei de şaizeci de ani, artistul nu mai putea să se 
angajeze în realizarea unor lucrări de mare amploare. A acceptat, în 
schimb, să preia comenzi mai modeste, venite din partea unor oameni 
cu stare din Răşinari. Pe cheltuiala lor fuseseră aşezate, la încrucişări de 
uliţe, în grădini şi pe hotarele satului construcţii în forma unor edicule 
şi troiţe, asemănătoare unor baldachine zidite din cărămidă care adă- 
posteau cruci sculptate în piatră. Toate aceste mici monumente cu 
funcţie apotropaică urmau să fie decorate cu picturi în frescă. In cel pu- 
ţin trei cazuri, sarcina împodobirii cu imagini iconografice a fost 
încredinţată zugravului Ioan. Faptul de a fi realizat aceste lucrări în ani 
aproape consecutivi poate duce la concluzia că artistul va fi ales să pe- 
treacă ultima parte a vieţii în locul de care-1 legau prietenii vechi şi 
operele de artă care l-au consacrat, cu decenii în urmă.

Prima lucrare de acest fel este un edicul amplasat pe o uliţă din 
marginea satului78, din zona numită de localnici „Sub Costiţă”, unde 
probabil curgea odinioară un izvor. Pe câmpul pictat e înfăţişată o fru
moasă compoziţie cu titlul temei înscris de jur împrejur: Izvorul 
preasfintei 'Născătoare de Dumnezeu şi pururea Fecioarei Mana, cel de viaţă 
dătătoriu. Alte două inscripţii, notate în dreapta şi în stânga imaginii 
care o prezintă pe Maica Milostivirii cu pruncul Iisus în braţe, o desem
nează pe Sfânta Fecioară ca: Tămăduitoarea orbilor... şi tămăduitoarea de 
brâncă şi de lepră. Inscripţia din partea dreaptă se continuă cu data la 
care s-a finalizat icoana şi semnătura pictorului: August, 20, anul 1795, 
Pop Ioan zugraf.

11 N. Iorga, op. cit., p. 201.
78 Ştefan Meteş, Din Istoria Artei Religioase Române, I, zugravii bisericilor române, p.

130.
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In hotarul satului, în locul numit „la Căliniş , a at azi a margi ^ 
şoselei care duce spre Sibiu, se păstrează o veche troiţă zi ită. xterio ^
a fost repictat în întregime, în anii din urmă, fără a respecta program ^
iconografic original. Doar la interior, pe boltă, se mai păstrează rag ^
mente din decorul autentic, de o mare frumuseţe şi prospeţime ^ ^ 
culorilor. Inscripţia în care era menţionat numele autorului, plasata ^ 
probabil pe unul din stâlpii care sprijină mica boltă de cărămidă a tos Cl
în totalitate distrusă. Stilul picturii ne permite însă să-i atribuim opera _
zugravului Ioan Grigorievici. Crucea, aşezată în centrul acestei arhitec- 
turi, poartă următoarea inscripţie, cu literele săpate cu dalta in piatra: 
Aceasta crude o au făcut robii lui Dumnezeu Bucur Bozdog ină şi cu soţia sa Q 
Sora, 1797. Recunoaştem în această familie de ctitori pe vechii donatori ? 
ai frescei zugrăvite de Ivan şi Nistor, cu patru decenii în urmă,^ a J ţi
pe faţada de răsărit a Bisericii Sfânta Paraschiva, şi în care era în ăţişata 
„Prohodirea Domnului”. La baza compoziţiei e notată formula votiva: 
Aceasta icoană o a plătit judele Bucur cu fomeia dumnealui Sora ca sa Jie 
pomenire în veci} 1758, zugrav Pop Ivan, dascăl Nistor . . v

Cel din urmă monument pictat, considerat în ordine cronologica, 
al cărui autor identificat cu certitudine e preotul Ioan, iu ui anite 
zugravul din Craiova, este tot o troiţă din Răşinari, datân in anu^ 
179880. Ea a fost zidită şi decorată cu picturi în frescă, aşa cum o atesta 
inscripţia dedicatorie, pe cheltuiala familiei lui Pătru Albu u , pe un oc 
aflat la capătul comunei, donat, în acest scop, de un ţăran cu nu 
Maniu Dragoie (Drăgoi). Moştenitorii acestuia din urmă au ce at’ 
anul 2006, troiţa Muzeului Astra din Sibiu, monumentul fiin strămutat 
şi restaurat în noul amplasament. Autorul care semnează decoru icono 
grafic la 1798 este Popa Ioan Grigorievici zugrav.

Urmărind activitatea artistică a acestui pictor trebuie să remarcam 
cât de puţin este ea cunoscută. Faptul se datorează, în primu ran

79 Emilian Cioran, op. cit., p. 333.
80 Ştefan Meteş, op. cit. • . . c p
81 Petru Albu, menţionat cu numele în documentul manuscris al lui 

viei, citat mai sus, făcea parte dintre bătrânii ce alcătuiau consiliu paro ia a 
Sfânta Paraschiva din Răşinari, începând din anul 1787. A se vedea mi ian 
op. cit., p. 334.
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numărului redus de opere aflate sub semnătura sa. Practic nu s-a eviden
ţiat până în prezent vreun ansamblu de pictură monumentală care să-i 
poată fi atribuit în exclusivitate. îl aflăm fie colaborând cu tatăl său, fie, 
cum s-a întâmplat la Cornăţel, împlinind doar o parte din programul 
iconografic al bisericii. Din biografia sa lipsesc pagini importante. De 
pildă nu cunoaştem nimic despre realizările din perioada 1760 şi 1785, 
interval de timp care corespunde etapei mature a vieţii sale, între vârsta 
de 25 şi 50 de ani. E de neconceput să nu fi existat, în tot acest timp, 
ocazii de a-şi concretiza, în opere mai însemnate, talentul şi experienţa 
dobândită alături de un artist important cum a fost părintele său. Nu 
putem crede că lucrarea realizată în 1785, la Răşinari, nu-1 va fi reco
mandat pentru a primi noi comenzi în cursul deceniului care a urmat. 
Sunt verigi importante care lipsesc din înlănţuirea faptelor sale şi fără de 
care profilul său artistic şi uman rămâne incomplet. Doar cercetări stă
ruitoare, în zecile de monumente uitate (de felul celui de la Cornăţel) 
sau asupra cărora nu s-a zăbovit suficient în a le studia, pot conduce la 
descoperirea unor informaţii care să întregească imaginea unui artist 
cum a fost Ioan Grigorievici.

însăşi identificarea sa, cu certitudine, ca autor al frescelor de la 
Cornăţel implică şi o chestiune rămasă încă neelucidată şi care priveşte 
datarea operei. Rezolvarea este dificilă, întrucât nu se cunoaşte anul edi
ficării bisericii din această localitate. Situaţia în care se găsesc picturile 
permite cu greu o comparaţie cu ceea ce s-a păstrat în alte părţi. Totuşi 
din confruntarea acestora, în special cu monumentala compoziţie de pe 
faţada sudică a bisericii răşinărene Sfânta Paraschiva, reiese că din at
mosfera decorului de la Cornăţel se degajă o uşoară senzaţie de 
timiditate, însă nu stângăcie, care l-ar caracteriza pe zugrav şi care dis
pare cu totul la momentul în care acesta înfăţişează tema „Anastasis”.

Siguranţa de sine se reflectă în decorul răşinărean, şi în maniera în 
care au fost caligrafiate slovele care compun numele lui Ioan 
Grigorievici. în autograful plasat într-o zonă foarte vizibilă de pe faţada 
Bisericii Sfânta Paraschiva, chiar deasupra compoziţiei pictate, linia scri
iturii alcătuieşte un interesant arabesc, menit să atragă atenţia celor care 
contemplă, chiar de la distanţă, imaginea. Lucrurile stau cu totul altfel 
la Cornăţel, unde numele e înscris cu litere de-o şchioapă şi disimulat în 
interiorul sulului cu fragmentul de text citat din proorocia lui Isaia.
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Faptul de a fi fost mai rezervat, în maniera în care şi-a etalat semnă' ^ 
tura, se explică poate prin modestia zugravului ce se socotea încă prea 
puţin cunoscut. Această atitudine nu presupune însă şi un nivel mai ~ 
redus al prestaţiei sale artistice. Imaginile realizate la Cornăţel demon-

decorului la proporţiile monumentului,
rafinament cromatic, -

strează o foarte bună adaptare a 
un mod de a compune plin de imaginaţie şi un

depăşesc calitativ performanţele atinse la Răşinari.
Putem presupune, ,S.d.r, cl cele doui tnfdp.utn arasnce • e lu, ^ 

Ioan Grigorievici s-au situat în timp, la momente apropiate. .
la Cornăţel au premers celor executate pe zidul exterior al B.senc ^ 
răşinărene, şi dacă luăm în considerare posibilitatea ca mo nu ,
care sunt legate să fi fost înălţat puţin înainte sau imediat "S
de toleranţă emis la 1781, datarea lor ar trebui să ţină con ^
per cronologic.

care

L ‘

Cea de-a doua etapă în decorarea cu picturi murale a biseric" 
încheiat, după cum atestă inscripţia de la baza pandantivului dinspre 
sud-est, la anul 1820. Numele autorului nu a fost menţionat in text, 
probabil pentru că acest lucru urma să se petreacă doar atunci can 
tregul ansamblu va fi fost terminat.

In urma analizei stilului şi a organizării temelor iconografice pare 
evident că ansamblul de imagini aparţine unui zugrav din familia Gre- 
cu* O asemenea constatare se sprijină şi pe faptul că satul Cornăţel 
ocupă un loc central într-o regiune traversată de râul Hârtibaci şi mar
cată, de jur împrejur, de localităţi precum, Mohu, Ţichindeal, Fofeldea, 

Colun. In fiecare dintre aceste aşezări rurale se păstrează bi-Săsăuş sau
serici pictate de reprezentanţi ai vestitei familii. .82 ,

Dintre autorii care au scris despre activitatea acesi^ ™efm . * '
făşurată: începând din ultimele decenii ale secolului al XVIII-lea şi pana 
la sfârşitul sec. XIX, în părţile sudice ale Transilvaniei, doar părintele 
Ioan Fulea83 aminteşte, în treacăt, decorul zugrăvit la Cornăţel.

*2 Valeriu Literat, op. cit.; Vasile Drăguţ, „O dinastie de zugravi din Ţara Oltu
lui”, în revista Astra, Braşov, 1968, nr. 5; Ioan Fulea, „Biserici ™>numente istorice 
pictate de familia Grecu”, în Arhiepiscopia Sibiului - pagini de istorie, i iu,

Si 1. Fulea, op. cit., p. 224.
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Deteriorările pe care le-au suferit, în timp, picturile de aici şi faptul 
că în majoritatea celorlalte monumente frescele au fost afectate de repic- 
ţări împiedică în bună măsură încercarea de a stabili, prin comparaţie, 
cărui autor îi pot fi atribuite scenele.

Cronologic, ansamblurile care se apropie cel mai mult de momentul 
zugrăvirii bolţii de la Cornăţel sunt cele aflate în localităţile Cârţişoara 
(cu cele două biserici, pictate după 1818) şi Voivodenii Mici (iconostasul 
terminat la 1820 şi decorul mural în 1821). Cu certitudine, au fost stabi
liţi doar autorii ultimului decor, în persoana „smeriţi(lor) zugravi 
Nicolae şi Gheorghie Grec de la Sasauj (Săsăuş)”84. Este, aşadar, posibil 
să atribuim lucrarea de la Cornăţel unuia dintre aceştia. Amplasarea 
Patimilor în registrul de la baza cupolei, în biserica de la Voivodenii 
Mici, într-un mod asemănător sistemului iconografic aplicat la Cornă- 
ţel, ar putea constitui un argument în sprijinul acestei ipoteze. Pe de altă 
parte, nu trebuie exclusă nici posibilitatea ca Alexandru Grecu, expo
nent al primei generaţii de zugravi din această familie, să fi realizat 
decorul de care ne-am ocupat. Aceeaşi dispunere a Patimilor pe boltă şi, 
în plus, reprezentarea încoronării Fecioarei, în centrul programului ico
nografic al cupolei, în fosta biserică de la Viştea de Jos, zugrăvită la 
1810, de Alexandru85, caracterul suplu al figurilor şi decorul arhitectonic 
mai schematizat (care constituie note specifice stilului acestui artist) sunt 
tot atâtea elemente, prin care s-ar putea pleda în favoarea considerării 
zugravului pe care l-am amintit, drept autor al picturii, asemănătoare, 
păstrată la Cornăţel.

Realizată într-o tonalitate caldă, cu tente luminoase şi transparente 
de roşu, verde, ocru-galben şi auriu, pictura bisericii îşi păstrează încă o 
surprinzătoare prospeţime. Compoziţiile sunt echilibrate. în câmpul lor 
mişcarea personajelor nu manifestă nicidecum patetism, ci pare să fie 
animată de ritmul vieţii obişnuite. La fel de fireşti şi bogat diversificate 
sunt fizionomiile participanţilor la acţiune. Dar mai interesante chiar, 
decât deosebirile de caracter sunt, sub aspectul expresiei artistice, mimi
ca, gesturile, care comunică o gamă parcă inepuizabilă de intenţii, de 
atitudini sufleteşti şi de emoţii.

84 V. Literat, op. cit., 42.
85 Şt. Meteş, op. cit., p. 122.
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Efectul mişcării e obţinut, nu doar prin apel la dinamica personajelor ^ 
surprinse într-un joc permanent de acţiune şi reacţiune ori prin prezenta- ^ 

secvenţială a dramei Patimilor, ci angrenând deopotrivă o serie de __ 
elemente care alcătuiesc substanţa însăşi a picturii. E vorba de alternanţe ^ 
subtile de lumini şi umbre, de nuanţări diferite ale aceleiaşi culori, de ~
transparenţe şi tente mate care împreună creează o imagine complexă şi ^
vie a operei artistice, manifestată ca realitate de sine stătătoare.

Această lumină interioară a picturii, a cărei vibraţie o percepem tot ^ 
timpul diferit şi care rezonează în dispoziţia noastră sufletească, a fost */> 
compromisă în cele mai multe din monumentele realizate de zugravii ^ 
Grecu, şi asupra cărora s-a intervenit, cu totală lipsă de responsabilitate ^ 
şi profesionalism, în anii din urmă. Din câte cunoaştem, Cornăţelul se ~ 
numără între acele, foarte puţine, decoruri de pictură de la începutul ^ 
veacului XIX, care şi-au păstrat forma originală. Cu atât mai mult se 
cuvine ca autenticitatea sa să fie pusă la adăpost şi valorificată. Pentru 
aceasta se impune neîntârziat clasarea întregului ansamblu de arhitectu
ră şi pictură de la Cornăţel, în rândul monumentelor protejate prin 
legile patrimoniului cultural şi religios.

rea

C/O

Abstract. An Unpublished Iconographic Unit: the Work of 
Io an Grigorievici and of Pa in ters Belonging to the Grecu Family, 
in Cornăţel Church, The present study aims to draiu attention upon a for- 
gotten monument, the Orthodox church in Cornăţel and to highlight the 
importance of its ranking among the art ivorks that form the Transylvanian 
cultural and religious heritage. There are many reasons in favor of such rank~ 
Ing of the monument, as well as for the preoccupation to preserve it for 
posterity. Among the first arguments one could mention its value as historic 
document, relevant for the Romanian Orthodox population in Transylvania 
from the second half of the eighteenth century and the first part of the nine- 
teenth century, when the edifice was raised and decorated xvith manual 
paintings. Through its very presence, of more than tu/o hundred years in t ie 
life of the people that form the community in Cornăţel, the church preserves 
the memory of some important events, marking the fight for religious emanci 
pation of the Orthodox living here.
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Equally important is the testimony-quality of the church, from the pers
pective of liturgical art history. The close scrutiny of all the iconographic 
scenes, preserved in their original /orm, draws attention upon a first segment 
of inedited decor, completed in the last decades of the eighteenth century by 
Ioan Grigorievici, the son of the famous Grigorie Raniţe from Craiova. A 
second stage in the decoration of the interior of the church, completed in 2820, 
distinguishes itself through style features and the iconographic particularities that 
make it attributable to some representatives of the Grecu family of painters.
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Popa loan Grigorievici Zugrav 
Zugrav din familia Grecu

ANF.XA : PROGRAM ICONOGRAFIC

ICONOSTAS - Timpan : nord (I) Moisc:
sud (2) Aaron;
registrul inferior, la baza timpanului, cu extindere pe intradosul arcului 
triumfal (3) lisus Uristos intre cei 12 Apostoli: 
intradosul arcadei cmcilixului (4) profetul Zaharia. si alţi trei prooroci 

# zugrăviţi in medalion:
AKCUL IRIUMFAL - Intradosul anului: (5) Fecioara Oranta (medalionul din cheia arcului):

(6) Proorocii Isaia. Solomon, Da vid si Icremia (in me
dalioane);

(7) Drepţii loachiin flatai Născătoarei de Dumnezeu) 
si Zaharia (tatal Sfanţului loan Botezătorul):

OLTA NAOSULUI - Calota : (8) Încoronarea Fecioarei (tondo-ul central);
al doilea registru : (9) Ierarhiile ingeresii (in oclognima); (10)Tronul Heli- 
masiei. încadrat de Sfanta Fecioara si Prodromul întraripat; (II) registru de
corativ cu motive vegetale (la exterior); 
al treilea registru : (12) Ciclul Patimilor Mântuitorului; 
registrul al patrulea : (13) Sfinţi mucenici, zugrăviţi in 36 de medalioane; 
Pandantive : (14) Sfinţii Evanghelisti cu simbolurile lor apocaliptice 
(SE - Matei, NE - loan); (15) PISANIA PICTATA.
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Fig. I Cornaiel - lacasul de cull zidii in 
secolul al XVIlI-lca, cu hramul “Intrarea in 
Biseriea a Maicii Domnului” '
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Fig. 6 Boli;) naosului

Fig. 7 încoronarea Fecioarei
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Fig. 10 Profetul Isaia (Comatei, ;;. y^'v xăjfa&C
intradosul arcului triumfal) k ' Vj
fig. II Semnătură lui loan Grigorievici
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Lect. Dr. Alina PĂTRU

unul din fenomenele care suscită puternicMişcarea Zeitgeist este A. . .
spiritele în prezent, grefându-se pe fondul crizei economice mon 
al vulnerabilităţii crescute a populaţiei în asemenea cirumstanţe. 
cută mai ales prin cele două filme documentare, Zeitgeist. e 
Zeitgeist. Acldendum, amândouă purtând semnătura ui eter ’
mişcarea se constituie ca un atac la adresa forme or^ e org 
politică, socială şi financiară ale lumii de astăzi, lansat în nume 
dezvoltări naturale a umanului, lipsite de restricţii, în so i 
mediul înconjurător.

Interesul îl stârneşte asupra teologului este dat maipe care mişcarea
ales de introducerea religiei în categoria factorilor opresivi, a fenomene
lor care trebuie depăşite pentru ca umanitatea să ajungă la împlinirea 
postulată. Mai mult decât atât, filmul Zeitgeist. The Movie> purtând sub
titlul What does Christianity, 911 and The Federal Reserve all have in 

sub semnul întrebării fundamentele hristologice alecommon• • u • N 
creştinismului, negând originalitatea şi istoricitatea lui Iisus ristos. 
vom opri în cele ce urmează pe rând asupra mişcării şi a 1 mu ui 
Zeitgeist. The Movie, analizând şi evaluând viziunea religioasă a acestora.

Documentul principal al mişcării îl reprezintă „Ghidu activistu , 
intitulat The Zeitgeist Movement. Observadons and Responses. ct*VISt 
Orientadon Guide, redactat şi semnat de Peter Joseph, Roxanne ea. 
dows şi Jacque Fresco în februarie 20092. Deja în prefaţă, ocumentu 1 
anunţă pe iniţiatorul şi creierul mişcării, proiectantul industria şi mg

pune

1 „Ce au în comun creştinismul, 11 septembrie şi Rezerva Federala?”
2 Disponibil în format pdf la http://www.thezeitgeistmovement.com/joomla-

/index.php?Itemid = 467, accesat în 5.05.2009, 13.13.
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nerul social Jacque Fresco.3 Despre acesta aflăm din Zeitgeist. Addendum, 
ca şi din terţe surse-*, că este preocupat de „proiectarea holistică a unor 
oraşe ergonomice, de eficienţa energetică, managementul resurselor na~ 
turale şi automatica avansată, concentrându-se pe beneficiile pe care 
acestea le vor aduce societăţii”5. Spirit neobosit, cu vervă profetică, 
Fresco înfierează situaţia precară a prezentului, căutând în acelaşi timp 
explicaţii pentru aceasta şi indicând soluţii pentru ieşirea din crizele 
economice, politice şi sociale. Născut în 1916, gânditorul futurist şi-a 
dezvoltat viziunea începând din anii formării sale, care au coincis cu cei 
ai marii crize economice din al treilea deceniu al secolului al XX-lea6. 
încrederea sa nealterată în descoperirile ştiinţei şi în capacităţile tehni- 
cii, menite să soluţioneze probleme de tip social, îl arată a fi un 
reprezentant al modernităţii optimiste, aşa cum s-a articulat aceasta în 
perioada interbelică, şi nu 
postmodern.

Care e legătura dintre toate acestea şi religie? Constatăm din nou 
că factorul religios este mai prezent decât s-ar crede. Deşi se concentrea^ 
ză pe aspecte sociale, Fresco nu poate să facă abstracţie de religios. Vom 
ţine cont de distincţia între dimensiunea religioasă implicită, prezentă în 
orice sistem cu valenţe soteriologice, chiar dacă acesta e construit pe ba- 
ze areligioase, şi religiosul explicit, numit ca atare şi constituit ca 
element de raportare.

In Ghidul activistului, autorii se delimitează cu superficialitate de 
formele religioase explicite7. Acestea sunt expediate în sfera „explicaţiilor 
inventate pentru fenomene”, generate de nevoia umană de coerenţă. 
Numai „ataşamentul emoţional” îl împiedică pe om să se detaşeze de 
„credinţele tradiţionale”, astăzi depăşite. Idealurile religioase, bune în 

nu au prins niciodată rădăcină”, pentru că oamenii doar au visat 
la ele, s~au rugat ori au vorbit despre ele8. Utilizarea activă şi responsabi'

tocmai o figură specifică peisajului nostru

sine > »

3 The Zeitgeist Movement. Observations and Responses. Activist Orientation Guide, 
ed. cit., p. 2. Vom numi acest document în cele ce urmează „Ghidul activistului”.

4 http://en.wikipedia.org/wiki/Jacque_Fresco, 5.05.2009, 13.30.
5 lbidem.
6 lbidem.
' Ghidul activistului, cd. cit., pp. 78-80.
8 lbidem, p. 79.
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lă a descoperirilor ştiinţifice şi tehnice este singura în măsură să trans- ^ 
pună în practică aceste idealuri.

încrederea în „Ştiinţă” şi în capacităţile ei de a salva omenirea îm- ^ 
bracă forme religioase: „Metoda Ştiinţifică este aşadar o atitudine, o ^ 
perspectivă”9; „ştiinţa şi tehnologia sunt divinitatea în acţiune , formu- ^ 
lează autorii. Iniţiala majusculă a cuvântului „Ştiinţă”, precum şi felul în ^ 
care este aceasta descrisă, dovedesc că avem de a face cu o religiozitate 

fost înlocuit obiectul transcendent al adoraţiei cuimplicită, în
unul aparţinând de planul mundan. în schimb atitudinea şi comporta 
mentul celui care se raportează la ele sunt de tip religios. E vor a e o .1^ 
religiozitate alternativă, însă reală - un fenomen ce cunoaşte o amp oare ^ 
deosebită în ziua de azi. Interesant este şi faptul că nu avem numai un 0 
pol pozitiv, spre care se îndreaptă adoraţia de tip religios, ci şi unu ne 
gativ, care focalizează nevoia umană de respingere, de delimitare şi e 

fel de „diavol” modern, şi aici se regăsesc în primul 
rând „Sistemul Monetar”, apoi organele guvernamentale, factorul poh- 
tic şi în general orice instanţă de tip instituţional .

Ceea ce propune mişcarea Zeitgeist reprezintă o formă e materia 
lism utopic, asemănătoare formulei marxiste. Această observaţie este 
întărită şi de viziunea asupra naturii umane, aşa cum se desprin e ea 
din documentul citat. Natura umană e înţeleasă a fi bună prin sine, în 
absenţa oricărei raportări de tip religios12. Mai mult decât atât. caracte 
rul uman este exclusiv rezultatul acţiunii factorilor ambientali, estrea 
genetică este cu totul scoasă din ecuaţie, şi chiar se aduc exemp e e ex 
perimente psihologice şi sociologice menite să susţină această i ee 
Principalul vinovat pentru crimele şi abaterile comportamentale e orice 
natură este nimeni altul decât Sistemul monetar, marele inamic a ome

işcării Zeitgeist. Sistemul monetar

care a
w

plasare a vinei, un

nirii, în perspectiva ideologilor mi 
de niciun folos, ba mai mult, omenirea s-ar putea dispensa de el in pre
zent. Sistemul monetar este cel care „perpetuează corupţia, restriştea şi 
insuficienţa”14.

nu e

9 Ibidem, p. 37.
10 Ibidem, p. 79.
11 Ibidem, pp. 5-33.
12 Ibidem, pp 69-77. 
11 Ibidem, pp. 71-74. 
14 Ibidem, p. 75.
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Revenind la problema naturii umane, observăm că potrivit gândirii 

Zeitgeist, oamenii nu se împart în buni şi răi, ci doar o iluzie optică ne 
determină să vedem diferenţe acolo unde ele nu există. De asemenea, 
separaţiile pe care le introducem în mod curent între om şi restul naturii 
sunt tot dovezi ale neînţelegerii realităţilor fundamentale. De toate aces- 
te păcate se face vinovat aşa-zisul „ego spiritual”, pe care bar deţine 
numai omul, şi care îl determină să se creadă superior altor făpturi. 
Acesta „a condus la conflicte dramatice, vreme de generaţii, nu numai 
între fiinţele umane, ci şi între noi şi mediul înconjurător. însă, pe mă
sura trecerii timpului, Ştiinţa a arătat că oamenii sunt dependenţi de 
exact aceleaşi forţe din natură ca şi orice altceva. Am învăţat că noi toţi 
împărtăşim aceeaşi structură subatomică, precum copacii, păsările şi toa
te celelalte forme de viaţă. Am învăţat că nu putem trăi fără elementele 
naturii... avem nevoie de aer curat pentru a-1 respira, de hrană pentru a 
o consuma, de energie de la soare etc. Când înţelegem această relaţie 
simbiotică a vieţii, începem să vedem că în ceea ce priveşte relaţiile 
noastre, cea cu planeta şi natura este cea mai profundă şi mai importan
tă. Iar mijlocul prin care se exprimă aceste adevăruri este Ştiinţa”15.

Aşadar, religiozitate implicită, pe fondul respingerii celei explicite. 
Clarificări suplimentare oferă şi pagina web a mişcării Zeitgeist, unde 
citim:

„Intenţionăm să refacem modul de a înţelege necesităţile fundamen
tale ale speciei şi mediul înconjurător prin promovarea celor mai recente 
descoperiri despre cine şi ce suntem cu adevărat, înţelegând că ştiinţa, 
natura şi tehnologia (mai mult ca religia, politica şi banii) sunt baza evo
luţiei noastre structurale şi spirituale, nu doar ca indivizi ci şi ca 
civilizaţie. Ideile principale ale acestui mod de gândire se bazează pe ob
servarea elementelor Spontane şi Simbiotice ale legilor naturii şi a 
modului în care, folosind aceste cunoştinţe ca bază a instituţiilor personale 
şi sociale, viaţa pe pământ poate deveni un sistem care evoluează constant 
în bine, în care consecinţele sociale negative ca stratificarea socială, războ
iul, atitudinile partizane, elitismul sau delicvenţa se vor reduce constant şi, 
eventual, vor dispărea complet din spectrul comportamentelor umane.

15 Ibidem, p. 78.
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Această ipotecă este, J

incorectitudinea, corupţia şi crima sunt inevitabile şi ca vor * 
deauna oameni care vor să abuzeze, să rănească sau să pro ite s
Religia este cea mai mare promotoare a acestor idei deoarece mentalit - _
tea "buni şi răi", "noi şi ei" susţine această falsă concepţie . ^

Din acest fragment se desprinde şi definiţia religiei (insensultr ad^ ^ 
ţional al termenului), corespunzătoare mentalităţii mişcării g ^
Religia pe care o combate mişcarea este de fapt o i eo ogie. u ^ y
explicativ pentru lume şi societate, un model static şi rigi , care p ^
oamenii în buni şi răi şi introduce, în scop manipulator, separaţi ^ 
inadmisbile. Reducţia este operată sistemului de gân ire creşti , ^
în termenii formulei „crede şi nu cerceta :

„Când înţelegem că părerile noastre şi întreaga cunoaşte^ 
ză continuu, realizăm că orice sistem de idei care susţine ca ş *
fără a permite dezbateri, este greşit. Religia, bazată pe ere j 
campioana acestei deformări, pretinzând că ştie ceva in iscuta 
originile complexe şi greu de descifrat ale speciei umane, ucru i
intr-un univers într-o continuă schimbare .

Dacă religia ar constitui ceea ce mişcarea Zeitgeist ve e »
atunci ea ar fi într-adevăr de combătut. Cine are nevoie e o i

tea oamenilor deoarece am

evoluea-

restrictivă, care să inhibe orice creativitate intelectuală şi să deterioreze
relaţiile fiecărui ins cu mediul lui ambiental, fără a oferi în schimb decât

social viciat? Critica mişcării 
formă dete-integrarea formală într-un mecanism 

Zeitgeist se îndreaptă aşadar nu spre religie în sine, ci spre o 
riorată a acesteia. în acest sens, critica este pertinentă. Problematic este 
însă faptul că mişcarea pare să nu sesizeze diferenţele existente între reli
giozitatea autentică, ce se manifestă pe toate palierele fiinţei umane şi îi
oferă acesteia un plus existenţial incontestabil, şi formele extrem de de-

. Să nu fi avut liderii mişcării
creştin având în acelaşi

teriorate ale acesteia, expuse mai sus 
niciodată şansa de a întâlni şi de a cunoaşte 
timp trăire religioasă autentică şi deschidere intelectuală?

un

16 http://ww\v.thezeitgeistmovement.com/joomla/index.php?Itemid 467, 5
13.13.

17 Ibidem.
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In filmele Zeitgeist, mai ales în Zeitgeist. The Movie, pare a se articu
la o viziune uşor diferită asupra religiei. Ediţia finală a lui Zeitgeist. The 
Movie) regizată de Peter Joseph şi lansată la data de 25.06.2007, debu
tează cu discursul călugărului budist Chogyam Trungpa Rinpoche. E 
vorba de un cadru sonor pe un fond întunecat, întrerupt de câteva pete 
de bruiaj şi de afişajul numelui vorbitorului. Acesta începe prin a defini 
spiritualitatea ca fiind o chestiune de intuiţie, ca imediat după aceasta să 
introducă distincţia între tradiţiile teiste, în care actele umane pot să fie 
sau nu pe placul unor principii sau entităţi divine, şi cele non-teiste, în 
care accentul cade exclusiv pe realitatea prezentă. A experia prezentul 
conţine în sine o putere nebănuită, şi pentru că nu suntem în stare să 
suportăm povara acestei puteri care ne copleşeşte, afirmă vorbitorul, „de 
aceea ne îndreptăm în permanenţă spre trecut şi spre viitor, şi poate că 
de aceea căutăm religia, poate că de aceea mărşăluim pe străzi, poate că 
de aceea ne plângem de societate, poate că de aceea votăm la alegerile 
prezidenţiale - situaţia e ironică, e cât se poate de comică...”18.

După cum s-ar deduce de aici, definiţia religiei include numai reli
giile de tip teist, care au o raportare de tip personal la sacru, şi numai 
acestea din urmă sunt responsabile pentru neajunsurile existenţei uma
ne în condiţiile prezentului. Dintr-o dată - constatăm - critica nu mai 
vizează religiosul în ansamblul său, ci numai unele modalităţi ale acestu
ia. O formă de religiozitate care nu pune accentul pe sacrul personal, ci 
doar pe trăirea nedefinită a unei experienţe interioare e nu doar accep
tată, ci poate fi chiar utilă viziunii Zeitgeist. Sectorul spre care se 
îndreaptă critica religioasă este acum mai restrâns.

Prologul filmului continuă cu un set de imagini menite să pună în 
lumină atât unitatea fundamentală existentă între om şi creaţie, cât şi 
denaturarea umanului sub acţiunea religiei manipulatoare şi a politicu
lui19. Urmează un nou episod discursiv, de critică a sistemelor teiste, mai 
exact a instituţiilor religioase, care, la fel ca toate instituţiile, se fac vi
novate de minciună20. In spatele celor care fondează instituţii se ascund 
interese, în primul rând legate de putere şi control. Instituţiile îi înde-

16 Zeitgeist. The Movie, minutele 3-4.
19 Idem, min. 4-9.
20 Idem, min. 9-10.
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părtează pe oameni de „prezenţa divină din Univers, pe care oame w
numit-o Dumnezeu". Se încearcă o definire a acestui Dumnezeu, iar 

toda aleasă e cea a negaţiilor: „Nu ştiu ce este Dumnezeu, ar şt 
este”21. îi dăm cuvântul vorbitorului: .. „ . ă ^

„Gândiţi-vă numai! Religia a convins, realmente, oamenii, ca • —
un om invizibil, trăind în cer, care vede tot ce faci, 'ninl?CarC m p K. 
fiecărei zile. Iar omul invizibil are şi o listă specială cu ucruri pe 
nu vrea ca tu să le faci. Şi dacă faci unul din aceste zece ucru ,

loc special, plin de foc şi fum, un loc al torturii şi spaimei, un e ^
trimite să trăieşti şi să suferi, să arzi, să te sufoci, să ţipi şi sa p ang ^
nic, până la sfârşitul timpurilor. Dar el te iubeşte! Te iu eşte. e —i
şi are nevoie de bani. întotdeauna are nevoie de bani! ste atotpu er , o
este perfect, atoateştiutor şi înţelept. Totuşi, nu se poate escur {-,
banii! Religia înghite miliarde de dolari, nu plăteşte taxe şi mere 
nevoie de încă puţin...”22. ..

Afirmaţiile sunt dublate de imaginile unei animaţii cu carac e 
mic, care conferă mesajului o brizanţă deosebită. . .

Aceasta este imaginea religioasă pe care o critică mişcarea Z.eitge st. 
Credem că nici nu mai e nevoie să precizăm că între reprezenta 
Dumnezeu expusă mai sus şi realitatea pe care o cunoaşte ere 
în practica religioasă diferenţele sunt enorme. Critica se în reapt 
dar din nou spre o imagine deteriorată a sacrului, atât e ete 
încât ne întrebăm: oare chiar se fac creştinii vinovaţi e aptu 
prezenta atât de reducţionist pe Dumnezeul lor? , . . ,

Şi acesta este şi modul în care este introdusă Partea I a filmului, - 
dicată creştinismului şi intitulată „Cea mai grozavă poveste p 
vreodată”2*. , , ,

Cele trei părţi principale ale filmului tratează pe rân pro e 
creştinismului, a atacurilor de la 11 septembrie şi a sistemu ui inanc 
ce guvernează azi SUA şi întreaga lume. Ele beneficiază şi de o transcr^ 
ere pe pagina web24 a afirmaţiilor din film, însoţită e note e ma 
link-uri explicative, aşadar de un aparat critic bine pus la punct.

me-

-Trun

o

are

21 Idem, min. 10-11.
22 Idem, min. 12-14.
2* Idem, min. 14. _
24 http://www.zeitgeistmovie.com/transcript.htm, 6.05.2002,
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Atenţia noastră se va concentra, în cele ce urmează, asupra Părţii I, 

cea dedicată religiei şi în special creştinismului. Aici sunt elaborate ur
mătoarele idei25:

Soarele a fost venerat din cele mai vechi timpuri şi împreună cu ce
lelalte corpuri cereşti a fost în foarte multe culturi obiectul personificării 
şi al mitizării cu scop religios. Un exemplu de 
mitologia egipteană, despre care aflăm din film că ar fi fost zeul solar al 
Egiptului în jurul anilor 3000 î.Hr. Personalitatea sa este descrisă în 
amănunt: „Horus s-a născut în 25 decembrie din fecioara Isis-Meri. Naş
terea lui a fost însoţită de apariţia unei stele în răsărit, pe care au urmat- 
o trei regi, dorind să îl adore pe salvatorul nou-născut. La vârsta de 12 
ani, Horus a fost un dascăl prodigios, la 30 de ani a fost botezat de 
Anup şi apoi şi-a început activitatea publică. El umbla însoţit de 12 dis
cipoli, săvârşind minuni, vindecând bolnavi şi mergând pe apă. Horus e 
cunoscut sub multe nume, cum ar fi Adevărul, Lumina, Fiul uns al lui 
Dumnezeu, bunul Păstor, Mielul lui Dumnezeu şi multe altele. După ce 
a fost trădat de Tifon, Horus a fost crucificat, îngropat pentru trei zile şi 
apoi a înviat”.

solar este Horus, dinzeu

In schema lui Horus sunt apoi încadrate multe alte zeităţi, fiecare 
preluând unele din caracteristicile acestuia. Sunt descrişi pe scurt Attis 
din Frigia, Krişna din India, Dionisos din Grecia şi Mithra din Persia. 
Apoi sunt pur şi simplu enumeraţi alţi 40 de asemenea „mesia solari”, 
printre care şi un anumit „Xamolxis din Tracia”, sau „învăţătorul divin 
al lui Platon” sau „Monarhul universal al sibilelor”26. în final e prezentat 
„cel mai recent dintre ei”, Iisus Hristos, şi anume prin notarea aceloraşi 
trăsături care au fost evidenţiate şi în cazul personalităţii lui Horus.

Urmează explicarea acestor uluitoare paralelisme identificate între 
diferiţii „zei solari”, iar aceasta se face în grilă astrologică. Naşterea per
sonalităţii solare e asociată solstiţiului de iarnă şi evenimentelor stelare 

loc în această perioadă. Momentul învierii e relaţionat echinoc
ţiului de primăvară. Cei 12 discipoli sunt cele 12 constelaţii pe care le 
străbate soarele în cursul

care au

unui an. Precesiunea echinocţiilor face ca, o 
dată la 2150 de ani, să se schimbe constelaţia sub semnul căreia răsare

25 Ideile 
6.05.2009, 12.30.

26 Z eitgeist. The Mo vie, minutele 18-19.

preluate din http://www.zeitgeistmovie.com/transcript.htm,sunt
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soarele în ziua echinocţiului de primăvară. 2150 de ani reprezintă astfel 
„o eră”. „între 4300 şi 2150 î.Hr. a fost era taurului, între 2150 î.Hr. şi 1 ^
d.Hr. a fost era berbecului, iar din 1 d.Hr. şi până în 2150 d.Hr. ne ^

intra într-o nouă eră: cea 2aflăm în era peştilor. în jurul anului 2150
a vărsătorului”27. . .• • x

Iisus e interpretat a fi personalitatea solară speci ică erei p ş > 
care îşi va înceta aşadar eficienţa o dată cu inaugurarea erei va ^ oo
lui. Caracterul Iisus e privit ca „un hibrid literar şi astro ogic * » 
plagiat al zeului solar egiptean Horus”. Şi alte istorisiri i lce» P ^
cele legate de potop sau de Moise, legiuitorul, sunt văzute a ran ^
a fi forme de plagiat. Biblia este „un hibrid astrologie şi literar, La te ^ 
ca şi aproape toate miturile religioase dinaintea ei . ipsa martu ^
istorice despre Iisus Hristos îi conduc pe autorii filmului la concluzia c ^ 

Acesta nici nu ar fi existat. „Realitatea este că Iisus era zeitatea so 
sectei gnostice creştine, şi, la fel ca toţi ceilalţi zei păgâni,

să îl istoricizeze pe Iisus, pentru a

vom

mitică. Stăpânirea politică a încercat 
obţine mai uşor controlul social”, se afirmă în documentar, ceasta s 
re de fapt a început odată cu decretele lui Constantin ce are şi 
continuat cu politica Vaticanului, până în ziua de astăzi.

Redăm în întregime concluzia acestei prime părţi a filmu ui. 
„Creştinismul, ca şi toate celelalte sisteme religioase teiste, este ra 

uda timpului. El a fost folosit pentru a separa speciile de lumea naturala 
şi de asemenea una de cealaltă. El susţine supunerea oarbă în aţa auto^ 
rităţii. El reduce responsabilitatea umană, ajungându-se până la ideea ca 
Dumnezeu controlează totul, în schimb, crime îngrozitoare pot^ i jus 
cate în numele urmăririi divine. Şi, cel mai important, le asigură puterea 
celor care cunosc adevărul, dar se folosesc de mit pentru a mampu ş 
controla masele. Mitul religios este cel mai puternic dispozitiv creat vr 
odată, el serveşte ca teren psihologic pe care se pot dezvolta alte mituri.

Un mit este o idee care, crezută la scară largă, este a sa. n 
mai profund, în sens religios, un mit este o povestire care o eiă orie 
şi care mobilizează. Accentul nu cade pe conformitatea poveştii cu rea i 
tatea, ci pe funcţia ei. O poveste nu poate avea efect dacă nu este

în interiorul unei comunităţi sau al unei na-crezută ca fiind adevărată

27 http://www.zeitgeistmovie.com/transcripc.htm, 6.05.2009, 12.30.
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ţiuni. Nu intră în discuţie faptul că unii oameni recurg la impoliteţea de 
a interoga adevărul povestirii sacre. Gardienii credinţei nu intră în po- 
lemică cu aceştia. Ei îi ignoră sau îi denunţă ca blasfemiatori”28.

Zeitgeist lansează câteva teze care par a fi revoluţionare. Sunt însă 
fundamentate ideile expuse mai sus?

Aşa cum precizam, materialul textual este însoţit de un aparat critic 
întocmit în conformitate cu rigorile muncii ştiinţifice. Şi totuşi, o scurtă 
privire aruncată asupra surselor din care provin ideile redate este deja 
concludentă pentru veridicitatea informaţiilor. Frapează faptul că în lis
tă nu apare nici un istoric ai religiilor consacrat29. Numele întâlnite cel 
mai frecvent sunt cele ale lui Gerald Massey, Edward Carpenter, Tho- 
mas Doane, Manly P. Hali şi S. Acharya. Primii patru dintre ei au 
activat la finalul secolului al XlX-lea şi începutul secolului al XX-lea. 
Lucrările citate ale acestora au fost publicate în primele decenii ale seco
lului al XX-lea. Nu e de mirare că ele au ecou abia acum?

Descrierea personalităţii lui Horus se fundamentează pe textele lui 
Gerald Massey (1828-1907). Paralelismul propus de acesta între Horus şi 
Iisus este amendat chiar în populara enciclopedie Wikipedia. în articolul 
dedicat lui Massey se poate citi:

„Opera sa, care schiţează comparaţii între religia iudeo-creştină şi 
cea egipteană, este desconsiderată pe scară largă în domeniul egiptologi
ei moderne şi nu este menţionată în Enciclopedia Oxford a Egiptului Antic 
sau în alte lucrări moderne de egiptologie. (...)

Unii scriitori au schiţat paralele între Iisus şi Horus, în special 
Gerald Massey la sfârşitul secolului al XlX-lea şi începutul secolului al 
XX-lea. Totuşi, Massey nu a fost un egiptolog calificat şi opera sa nu a 
fost niciodată recunoscută în domeniul egiptologiei, iar ideile sale au 
fost văzute ca teorii extremiste cărora le lipsea suportul critic. Massey a 
fost de asemenea teozof, teoriile lui susţinând de multe ori concepte şi 
idei teozofice.

28 Zeitgeist. The Movie, minutele 38-41.
29 Singura excepţie notabilă o constituie James Frazer, care înregistrează prezenţe 

sporadice în lista notelor de final. Frazer este meritoriu pentru faptul de a fi fost des
chizător de drum în comparatistica religioasă, însă multe din ideile sale sunt astăzi 
considerate depăşite. De altfel, Frazer şi-a publicat Creanga de aur, ediţia finală, între
anii 1907 şi 1915.
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Scrierie lui Massey l-au influenţat pe Alvin Boyd Ku ’ 

apoi pe preotul anglican Thomas Harpur, care a prezentat W ~
versiune în cartea sa „Hristosul păgân , argumentân ca _
esenţiale ale iudaismului şi ale creştinismului provin in prim s

8W.Ward Gasque afirmă că egiptologii au respins muke dl" p^te^ 

ţiile specifice ale lui Hapur şi Massey ca fiind eronate, «atandca ^ 
există nicio evidenţă a unei naşteri feciorelnice a lui Horus, 5 
principală a lui Harpur, anume Alvin Boyd Ku n, a ost un ^
îşi publica propriile cărţi, şi că celelalte surse ale sale au fost m princip
nu texte antice egiptene, ci autori depăşiţi • . , .. n<;r —-

Este ştiut faptul că miturile din jurul zeităţi or^ nac*^ o

diferitele forme ale mitului 
dar acestea au 

zeii solari

mai

o

în general multe variaţiuni, întâlnite atât în 
narnl zeilor şi zeiţelor Egiptului Antic expune 
horusian. Există şi cele care fac din Horus un zeu^soare, 
un rol secundar în ansamblul personalităţii lui . A ţii sunt 
importanţi ai egiptenilor: Amon, Ra, Chepre, Aton. xista, in !
unele valenţe soteriologice ale activităţii lui Horus , dar caracterul lui 

este departe de a fi mesianic. Cât despre naşterea eciore mea, 1 
după trei zile şi celelalte aspecte ale vieţii lui Horus numite ^ •
nu găsim nici o referinţă în sursele citate. în aceeaşi mie se 1T\ ,
articolele din enciclopediile Britannica35 şi Encarta , sau in i î 
de mitologie generală al lui Victor Kernbach’5. Izvorul textual pnnapa 
din care avem informaţii despre mitul horusian il reprezintă trata 
Plutarh, Despre Isis şi Osiris. Nici aici nu reuşim sa identificam in ţ 
ile pe care le vehiculează Massey despre Horus .

b-

30 http://en.wikipedia.org/wiki/Gerald_Massey, 6-05/2009;'3''5 . Rucuresti
]l George Hart, Dicţionarul zeilor şi zeiţelor Egiptului Antic, Ed. Ar e ,

'^Mitxea Eliade, Istoria credinţelor şi ideilor religioase, Ed. Univers Enciclopedic şi

Ed. Ştiinţifică, Bucureşti, 1999, pp. 71-73.
33 Encyclopaedia Britannica 2005 Ultimate Reference Suite DVU.
34 Microsoft Encarta Enzyklpădic Professional 2004 DVD.
» Victor Kernbach, Dicţionar de mitologie generală, Ed. Albatros, Bucureşti, 2004,

p. 244.
36 Plutarh, Despre Isis şi Osiris, Ed. Herald, Bucureşti, 2006.
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Se vede aşadar că nu este vorba de împrumuturi, ci de proiecţii cu 

sens invers: aspura lui Horus sunt proiectate caracteristici preluate de la 
Iisus Hristos. Gerald Massey îl lecturează pe Horus în cheie hristică, in- 
troducând în caracterul lui multe elemente de provenienţă biblică, 
pentru ca ulterior să acuze creştinismul că bar fi plagiat pe Horus. Nici 
ceilalţi zei nu se înscriu decât forţat în tiparul horusian37. Există, e 
drept, unele elemente comune lui Iisus Hristos şi zeilor din alte culturi. 
Când afirmăm că Iisus Hristos a recapitulat în Sine întreaga natură 
umană, avem desigur în vedere şi toate valorile autentice ale tuturor 
spaţiilor culturabreligioase. Iisus Hristos le-a cuprins, le-a adunat în Sine 
pe toate acestea, şi totuşi, El e mult mai mult decât simpla însumare a 
lor. Numai concentrarea asupra întregului, ca un tot viu şi organic, ofe- 
ră cheia de acces spre originalitatea mesajului creştin.

Stabilirea de conexiuni se face de multe ori chiar cu preţul veridici- 
tăţii informaţiilor, şi nu în cea a studiului comparatistic riguros al 
religiilor.

Este interesant de observat cum personalitatea lui Iisus Hristos a 
fost mereu, în diferite spaţii şi timpuri, supusă unui proces de reinterpre- 
tare, de multe ori bine intenţionat, însă care inevitabil a operat o 
reducţie a acesteia. Mai ales în timpurile moderne asistăm la asemenea 
reducţii. Câteva exemple: pentru hinduismul modern, Iisus Hristos este 
unul din avatarii zeului Vişnu, întrupat pe pământ pentru a rezolva o 
situaţie de criză a omenirii; pentru budism, El este un bodhisattva dis
pus să ofere tuturor accesul spre mântuire, aşa cum mai sunt şi mulţi 
alţii; pentru iudaismul modern cu tendinţe de deschidere spre celelalte 
religii, El este un rabin care a propus o posibilă interpretare a Torei, la 
fel cum au făcut şi mulţi alţi rabini; pentru islam, El a fost dintotdeauna 
unul dintre profeţii lui Allah, al cărui mesaj în timp s-a pervertit. Cre
dem că poate fi acceptată ideea că Iisus Hristos realizează şi lucrarea 
unui avatar, şi pe cea a unui bodhisattva, şi pe cea a unui interpret al 
Torei sau a unui profet. Şi totuşi, El nu poate fi limitat la niciuna din 
aceste categorii, şi nici la însumarea lor, ci le transcende pe fiecare din
tre acestea cu mult.

37 Vezi Gwendolyn Leick, Dicţionar de mitologie a Orientului Apropiat Antic, Ed. 
Artemis, Bucureşti, 2005.
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Aceleaşi lucruri le putem afirma şi despre interpretarea astrologică. £ 

Şi ea reprezintă o reinterpretare a lui Iisus Hristos, şi anume una natura ~ 
list-materialistă, care postulează ca sistem de referinţă absolut circuitu 
corpurilor cereşti. Sunt, într-adevăr, sugestive unele din denumiri e as ^ 
trelor sau constelaţiilor care jalonează mersul soarelui în momente 
precise. Să nu uităm însă că ziua de 25 decembrie a fost stabilită ulterior 
în mod convenţional ca zi de naştere a lui Iisus. De ce tocmai e 
cembrie? Alegând această zi, Părinţii Bisericii au dat dovada unei capa ^ 
cităţi speculative şi integrative remarcabile. Iisus Hristos 
solar, însă prin unele din epitetele atribuite Lui şi prin fixarea potrivită ^

nu este un zeu

a datei sărbătorilor, Părinţii primelor veacuri au înlesnit tuturor a ora ^ 
torilor de zei solari accesul la Hristosul creştin, pe care Lau prezentat a i ^ 
adevăratul Soare, „Lumina lumii”î8, „Soarele dreptăţii • Naşterea a ost ( j 
ulterior fixată la data de 25 decembrie, pentru a da un nou sens 
sărbători solare precreştine, pentru a o
un înţeles simplu, de tip naturist, la unul spiritual. Misionarii creştini ai 
primelor secole au operat astfel un proces de interpretatio c ristiana, 
propunându-le noilor credincioşi nu înlocuirea, ci desăvârşirea sensu ui 
sărbătorilor lor. Autorii citaţi mai sus parcurg traseul invers, ei re esco 
peră sensul primar naturist din spatele unei sărbători creştine comp exe 
şi presupun că aceasta s-ar reduce la ceea ce au descoperit ei.

Problema categoriilor de adevăr aplicate în cazul gândirii mitice 
şi ea una care are nevoie de o elaborare mai amplă. Miturile au într 
adevăr şi o funcţie socială, dar ele nu se
buie căutat la alt nivel decât cel al lecturii primare. E vorba espre 
naraţiuni beneficiind de mai multe nivele semantice, aşadar de mai mu 
te staturi ale interpretării. Mitul este o povestire referitoare a 
evenimentele esenţiale ale fiinţei, el surprinde într^o formă naraţiona a 
un adevăr fundamental. Gândirea mitică este complementară gândirii 
filozofice şi nu opusă acesteia, şi nici falsă prin raportare la „adevăru 
de tip speculativ40.

unei
ridica pe aceasta din urmă de la

este

reduc la atât. Adevărul lor tre~

38 in 8, 12.
39 Mal 3, 20.
40 Vezi în acest

pedic, Bucureşti, 1999, sau Michel Meslin, Ştiinţa religiilor, Ed. Humanitas, Bucureşti 
1993, pp. 240-270.

Mircea Eliade, Mitul eternei reîntoarceri, Ed. Univers Enciclo-sens
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O critică susţinută este adusă sistemelor religioase teiste. Aceasta se 

articulează pe două direcţii. Este vizat nivelul instituţional al acestora, şi 
aşa cum am văzut, ideologii Zeitgeist aşează un semn de egalitate între 
instituţie şi manipulare sau minciună. în al doilea rând, teismul este în
ţeles ca introducând „nevoia de a fi pe placul unor principii divine”41. 
Teismul este aşadar redus la o simplă morală. Zeii 
sunt văzuţi ca simple instanţe exterioare, care propun un set de reguli ce 
rămân în fond străine vieţii lăuntrice. Critica sistemelor non-teiste este 
aceasta: Dumnezeu ca instanţă exterioară îl îndepărtează pe om de el 
însuşi, de bogăţia experienţei sale interioare, îl ţine prizonier în derizo
riu şi efemer. Un sistem religios non-teist se defineşte pe sine 
accentuând primatul trării interioare - adâncimile sufletului sunt ţepo
sul în care omul face experienţa divinului.

Observăm aşadar că nu teismul e criticat, ci exclusiva exterioritate 
a actului religios. Trebuie însă precizat că nici sistemele teiste nu îşi pro
pun să instituie o simplă morală exterioară, ci un nivel al vieţii şi al 
trăirii care să se răsfrângă spre exterior, printre altele şi sub forma mora
lei. Religiosul are întotdeauna o dimensiune a experienţei interioare, şi 
atunci când aceasta lipseşte, avem de a face cu un religios denaturat. 
Istoria a cunoscut multe cazuri de instrumentalizare a religiosului, de 
folosire abuzivă a lui în scopul obţinerii 
Dar respectivele pervertiri ale religiosului 
din interiorul sistemului respectiv. Ele se întâlnesc de altfel în toate spa
ţiile religioase: flagelul instrumentalizării a pândit mereu orice ideal 
religios.

Dumnezeul teistsau

unor avantaje de tip material, 
au fost catalogate ca atare şi

Comparaţia introdusă în prologul filmului de Chogyam Trungpa 
Rinpoche se realizează aşadar de la bun început pe baze greşite. Avem 
pe de o parte, idealul propus de sistemele non-teiste, pe de cealaltă o 
transpunere în real mai puţin reuşită din spaţiul teismului. Comparaţia 
este eronată pentru că nu se foloseşte de aceeaşi unitate de măsură: idea
lul trebuie comparat cu un alt ideal, trăirea religioasă superlativă cu 
superlativele experienţiale ale celuilalt spaţiu, doctrina cu o altă doctri
nă, iar practica, la rândul ei, cu aspectele practice dintr-un alt univers 
religios.

41 Zeiigeist. The Movie, minutele 3-4.
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întotdeauna însă, critica poate fi valorizată şi în mod pozitiv. Criti ^ 

ca adusă de mişcarea Zeitgeist creştinismului ar trebui să aibă menirea 
de a~i atenţiona o dată în plus pe creştini că este necesar ca ei să îşi tră 
iască idealurile religioase, şi nu doar să le proclame; iar în al doi ea rân ^ 
să le afirme în forma lor autentică, şi nu doar în cea denaturată, întâlni- - 
tă pe buzele unora din liderii politici şi religioşi. în acelaşi timp, ea arata . _ 
câtă nevoie avem astăzi de a realiza o comparatistică religioasă corectă şi 
riguroasă. Cunoaşterea solidă a istoriei religiilor reprezintă un e ement 
esenţial în structura formativă a viitorului teolog.

3

••Ty.

Abstract: Elements of Religious Criticism in the Zeitgeist 
Movement. This paper is a reaction to a contemporary challenge propose 
by the Zeitgeist movement, made famous by the two ^^n0^n\°USj r ° 
documentar ies. It is a materialist movement, luhich intends to bui t e i ea . 
society by eliminating the religious factor. This ideology conţains imp icit

In fact a religious alternative specific to present-religious aspects and thus it is in 
day society.

In Zeitgeist. The Movie two other forms of religious criticism 
presented. Theism is criticized from the perspective of experiential eements 
specific to nomTheism, and secondly the personality of Jesus Crist is 
questioned. An astrological pattern is applied to the God-Man and t us is 
specific complexity is reduced to the level of a mere natural phenomenon.

This paper investigates the information sources used in the film, analyzes 
the argument and the hermeneutic act. Reductionist interpretations are 
corrected and supplemented for the salce of authenticity. The various issues 
raised by Zeitgeist receive answers based on up-to-date research in t e istory 
of religions, and basic principles of Christian theology.
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Spiritualitatea inimii în Omiliile macariene

Pr. Drd. Cătălin PĂLIMARU

Introducere

Răsăritul şi Apusul au avut parte mult timp de un tezaur de credin
ţă comun, moştenit de la Hristos prin Sfinţii Apostoli şi mulţimea de 
mărturisitori şi dascăli ai Bisericii. Felul în care a fost înţeles adevărul 
mântuirii, modalitatea în care s-au explorat tainele vieţii duhovniceşti 
n-au exprimat un punct de vedere unitar. Dimpotrivă, am asistat în 
timp la opţiuni metodologice diferite şi, drept consecinţă, am fost mar- 
torii unei bifurcări a spiritualităţii creştine. Deşi accesibil, într-un 
anumit grad, intelectului, raţiunii umane, misterul credinţei păstrează 
totuşi un rest insondabil, experiabil de-o manieră apofatică în rugăciune 
şi în plinătatea unei vieţi trăită în Duhul Sfânt. A raţionaliza excesiv 
dogmele Bisericii, a avea pretenţia să tratezi exhaustiv datele fundament 
tale ale Revelaţiei, să pătrunzi cu mintea în miezul adânc al teologiei, a 
reprezentat o tentaţie permanentă pentru marii gânditori creştini. In 
contrapondere, a existat şi tendinţa unei excesive focalizări pe trăirea 
credinţei, dublată de o eludare intenţionată a raţionalităţii acesteia. Te* 
ologi, diferiţi iniţiatori ai unor curente spirituale, au fost protagonişti ai 
acestei basculări între cele două direcţii: fie raţionalism exagerat, fie sen
timentalism maladiv. A opera însă cu aceleaşi categorii asupra spiri
tualităţii patristice e un abuz. Coerenţa acesteia ne obligă la un alt tip 
de abordare. Aceste derapaje au marcat în timp întreg creştinismul, însă 
rădăcinile lor pot fi sesizate cu uşurinţă în Apus1. Teologia în general a

1 Chiar această polarizare, până la urmă o cheie de interpretare, e tot de sorginte 
occidentală şi păguboasă când e să pătrundem în miezul spiritualităţii răsăritene (Vezi
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favorizat un puternic intelectualism, în vreme ce spiritualitatea a căpătat ^ 
o intensă nuanţă devoţională şi pietistă, marcată de supremaţia sentt ^ 
mentului, a afectivităţii2. S-au conturat astfel două mo a ităţi e 
prezentare a credinţei: una pentru intelectuali - cantonaţi a esea în pe _ 
rimetrul restrictiv al cunoaşterii şi cercetării ştiinţifice - şi o a ta pentru ^ 
masele populare dornice adL simţi viu pe Dumnezeu.

în veacul XVII, după mai multe împotriviri, e oficializat cultul cato- ^ 
lic al inimii lui Iisus, o formă de pietate care s^a răspândit rapid şi care ' 
încerca să legitimeze primatul iubirii în trăirea creştină, aspect ^ 
neglijat de teologii preocupaţi de o accentuată teoretizare a învăţăturii 
Bisericii3. Inima era un simbol al compasiunii, iar în mo eose ît mima ^- 
lui lisus însemna un centru al iubirii şi al suferinţei . Tul urat şi scan a 
lizat de „sentimentalismul” acestei noi devoţiuni, • ® e
sancţionează această deviere, propunând ca reper al vieţii spiritua e inte^ 
lectul (noz7s), facultatea contemplativă a sufletului caracteristica 
Ortodoxiei. Afirmaţia sa, crede acesta, se poate proba printr un 
la Filocalia5. Accentul pus pe intelect ar oferi un fundament raţiona pie 
taţii şi ar contrabalansa derapajele ce rezultă dintr-o exagerată înc maţie 
emoţională. Această aversiune faţă de sfera afectivităţii a impus şi o 
anumită prudenţă în privinţa sentimentelor şi, drept urmare, a cuvantu 
lui care în mod tradiţional reprezintă sediul şi organu acestora, 
respectiv inima6. Inima a fost redusă adesea la psihologism pur, iar teo^ 
logia a evoluat firesc în direcţia metodei istorico-critică, parcurs ce sta

*«-

oarecum 'S>

recurs

John Chryssavgis, Sfântul loan Scărarul: de la Pustia egipteană la Muntele Sinaiului, trad. 
din lb. engleză Gheorghe Fedorovici, Ed. Sophia, Bucureşti, 2005, p. 153).

/. Persoana - fiinţă a Pajtelui, trad.2 Cf. Marko Ivan Rupnik, Cuvinte despre om.
Maria-Cornelia Oros, Ed. Deisis, Sibiu, 1997, p. 122. n VII fi9551 nr

* Vezi Pr. Vasile Ignătescu, „Cultul inimii lui Iisus la catol.c. , O VII nr.
3, p. 403.

4 Cf. Auguste Hamon, „Coeur (Sacre)", in Dictionnaire de Spiritualite II 1 (1953), 
p. 1023-1046 şi Boris Vâşeslavţev, „Znacenie serdea v religii”, Puc), Paris, 1925, p. 79- 
98, traducere de Pr. Dumitru Stăniloae cu titlul „însemnătatea inimii în religie”, RT,

in Rn-n S*-,; * ™ *£
Early Church. Essays in honor of The Very Reverend Georges Vasiliemch Florovsky , OCA
195, Roma, 1973, p. 361.

6 Ibidem, p. 362.
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sub semnul raţionamentului. Or „intelectul redus la aspectul de raţiona- 
litate instrumentală nu poate ajunge la o cunoaştere reală a lui 
Dumnezeu”7. Devierile apar când intelectul şi inima, respectiv funcţiile 
lor, nu se menţin în echilibru.

De foarte timpuriu gândirea creştină a ridicat o problemă capitală: 
care este organul sau facultatea ce ne permite întâlnirea cu Dumnezeu?8 
Care este acel topos al fiinţei umane în care sălăşluieşte Dumnezeu cu 
toate bogăţiile Sale? Autorii biblici sunt unanimi în această privinţă: 
locul unde Dumnezeu Se descoperă şi care constituie centrul fiinţei 
umane, adâncul ei cel mai de taină, este inima, iar prin inimă omul po
sedă o cunoaştere completă ce presupune deopotrivă iubirea, gândirea, 
raţionamentul, atâta vreme cât ea cuprinde înlăuntrul ei intelectul şi 
celelalte facultăţi ale sufletului. în Răsărit modelul biblic a fuzionat cu 
perspectiva platonică, orientată spre nous ca parte supremă a persoanei 
umane. Omiliile macariene9 se situează la interferenţa celor două modele

M.I. Rupnik, Cuvinte despre om, p. 124. Acuzele de raţionalism sau sentimenta- 
de alta, pot fi regăsite adesea în lucrările autorilor preocupaţi de 

universul trăirii creştine. La o analiză de suprafaţă, „păcatul” Occidentului l-ar consti
tui raţionalismul care uită că fundamentul vieţii duhovniceşti este inima. în acest sens, 
Sf. Teofan Zăvorâtul constată în timpul său o anumită decadenţă a vieţii în Hristos, 
iar rădăcinile acesteia trimit la umanismul secolului XV ivit în Apus, curent responsa
bil de o exacerbare a funcţiei minţii, căzută pradă orgoliului cunoaşterii (C/. TomâS 
Spidh'k, Spiritualitatea Răsăritului Creştin. II. Rugăciunea, trad. diac. Ioan I. Ică jr, Ed. 
Deisis, Sibiu, 1998, p. 251).

8 T. Spidh'k, „The Heart in Russian Spirituality”, p. 365.
9 E vorba de Omiliile duhovniceşti păstrate în patru colecţii principale (colecţia II, 

cea mai cunoscută, e publicată şi în româneşte în Sfântul Macarie Egipteanul, Scrierit 
trad. Pr. Prof. Dr. Constantin Corniţescu, PSB 34, Bucureşti 1992) şi atribuite până nu 
demult faimosului ascet Macarie Egipteanul, dar a căror paternitate a fost serios con
testată în secolul XX, încât astăzi niciun cercetător onest nu se mai îndoieşte de 
pseudonimia autorului. Provenienţa lor trimite către Mesopotamia sau Asia Mică şi e 
legată de mişcarea mesaliană de la care împrumută o serie de expresii şi un limbaj, de 
altfel comune ascetismului sirian. Pentru detalii vezi Reinhart Staats, „Messalianer”, în 
Theologische Realenzyklopădie, XXII, Berlin - New-York, 1992, p. 607-613, Antoine 
Guillaumont, „Messaliens”, în Dictionnaire de Spiritualite X, 1980, col. 1074-1083, Prof. 
Dr. Nicolae Chiţescu, „Introducere” la volumul Sf. Macarie Egipteanul, Scrieri, PSB 34 
(1992), p. 7-35, diac. Ioan I. Ică jr., „Neadormiţii - monahism răsăritean apostolic: des
tinul şi metamorfozele unei harisme uitate”, în voi. Ceaslovul şi Vieţile sfinţilor monahi 
neadormiţi, trad. diac. Ioan I. Ică jr., Ed. Deisis, Sibiu, 2006, p. 229-311

lism, de-o parte sau

volumul luisau
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culturale, mijlocite pe de o parte de tradiţia siriacă, iar pe e a ta ţy
contactul cu teologia alexandrină, respectiv capadociană, un ac ^
totuşi pe evidenţierea inimii (kardi'a) ca noţiunea cea mai i e a pe
exprimarea interiorităţii. . . . . ^

Centralitatea acestui concept în Corpus-ul macarian 1 a eter™ 
pe unii specialişti să contureze în cuprinsul Omiliilor o „spiritua 1 ^ e 
inimii”, una din trăsăturile lor dominante1 . Pentru a ţi autori in , 
această accentuare constituie un temei suficient pentru a ace pe ^
rie11 reprezentantul de seamă al „şcolii sentimentului şi precurso 
mişcărilor pietiste de mai târziu12. Să vedem ce parcurs semantic a u ^
ideea de inimă în Răsăritul creştin, cum îşi articulează Macarie invaţat - ^
ra în acest punct şi ce relevanţă teologică are aceasta. O

b-I. Problematica inimii în contextul răsăritean 
1. Evagrie şi Macarie sau „Mistica intelectualistă vs „spiritua 

litatea sentimentului”
Două influente articole11 publicate în 1935 de savantul iezuit Irenee 

Hausherr aveau să marcheze pentru multe decenii orientarea cercetăto
rilor interesaţi de gândirea patristică. Spiritualitatea răsăriteană repre

Ein Beispiel ostkirchlicher

Introducere” la volumul Pseudo-Macarius, Thefifty 
trad. George A. Maloney, Paulist Press, New

Klaus Fitschen, Messalianismus und Antimessalianismus. 
Ketzergeschichte, Gottingen, 1998.

10 C/. George A. Maloney 
spiritual homilies and the Great Lefter,

> »»

York, 1992, p. 3-4.
11 Deşi s-au căznit din răsputeri să găsească autorul

reuşit decât să emită ipoteze. Pentru unii, cel mai plauzibil ar . . ..
tamia, unul din liderii grupării mesaliene, amintit de Teodoret a iru ui sto 
bisericească IV, 11, trad. Pr. Prof. Vasile Sibiescu, PSB 44, 1995, p. 166), teza ramasa la 
stadiul de supoziţie. Pentru comoditate noi îl vom numi in continuare Macarie. ^

12 Vezi Tomâs Spidlfk, Spiritualitatea Răsăritului Creştin. IV.Omulşi destinu sau m
filosofia religioasă rusă, trad. Maria-Conelia Ică jr, Ed. Deisis, Sibiu, » P' ^
Benz, Die protestantische Thebais. Zur Nachwirkung Makarios des Agypters im 
Protestantismus des 17. und 18. Jahrhunderts in Europa und Ameri a, a 
Wissenschaften und Literatur, Mainz, 1963, p. 7-9. M nrp ,

13 Este vorba despre „Les grands courants de la spiritualite orientale UL 
(1935), p. 114-138 şi „L’erreur fondamentale et la logique du Messaliamsme , UUi 
(1935), p. 328-360, reluat în OCA 183 (1969), p. 64-96.

acestor Omilii, savanţii nu au 
fi Simeon din Mesopo-
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zenta atunci un teren neexplorat, o „pădure virgină” evaluabilă din orb 
ce perspectivă. Pionier prin demersurile sale, Hausherr avea să creeze un 
tipar mental extrem de atractiv, justificat prin cazuri concrete. Spiritua- 
litatea orientală însuma şase „şcoli” distincte14, fiecare exprimând un 
anumit curent. Evagrie reprezenta direcţia „intelectualistă” a acestei spi- 
ritualităţi, în vreme ce Macarie 
sentimentului”. Evagrie, tributar filosofiei de nuanţă platonică, îşi cana- 
lizase interesul către funcţia nodului în dinamica vieţii duhovniceşti, în 
timp ce Macarie, în acord cu gândirea semită, propunea inima (kardia) 
ca loc al întâlnirii cu Dumnezeu. Cele două orientări păreau prin urma' 
re exclusive ca şi cele două concepte utilizate cu titlu de paradigmă. Am 
putea asocia acestui model mental interpretarea lui Adolf von Harnack 
conform căreia puritatea tradiţiei biblice, familiară creştinismului timpu
riu, ar fi fost afectată de influenţa spiritului filosofic propriu 
„elenismului”. Prin intermediul lui, structuri şi forme de gândire străine 
de filonul biblic sunt altoite pe trunchiul tradiţiei apostolice15. Apar ast-

exponent al „şcoliiera un

H în viziunea Părintelui Hausherr dispunerea acestor „şcoli” ar fi următoarea: 1. 
„spiritualitatea primară” a Noului Testament şi a Bisericii din perioada apostolică, pre
ocupată mai ales de Liturghie şi de lupta pentru desăvârşire prin împlinirea poruncilor 
şi altruism total; 2. „şcoala intelectualistă” a alexandrinilor şi mai târziu a lui Evagrie 
Ponticul, focalizată pe contemplaţia prin intelect a luminii dumnezeieşti, aspect ce ar 
trăda o vădită influenţă platonică; 3. Dionisie Areopagitul, un caz izolat şi o anomalie 
în peisajul tradiţiei orientale; 4. „şcoala sentimentului mistic” reprezentată in general 
de mesalianism şi în particular de Macarie a căror trăsătură definitorie ar fi insistenţa 
pe o sensibilă percepţie a harului; 5. „şcoala ascultării” un fel de antidot la exagerările 
precedentei, asociată în particular cu numele Sfântului Vasile cel Mare; 6. spiritualita
tea isihastă a Bizanţului târziu, o combinaţie nefericită între „mistică intelectualistă” şi 
„şcoala sentimentului”, direcţie încununată de opera Sfântului Grigorie Palama (Un 
inventar al acestor curente, însoţit de o critică necruţătoare găsim în studiul ieromo
nahului Alexander Golitzin, „Temple and Throne of the Divine Glory: «Pseudo- 
Macarius» and Purity of Heart, Together with Some Remarks on the Limitations and 
Usefulness of Scholarship”, în voi. Purity of heart in early ascetic and monastic literature: 
essays in honor of Juana Raash, O.S.B./Harriet Luckman, Linda Kulzer, editors, The 
Liturgical Press, Collegeville, Minnesota, 1999, p. 112-113).

15 Vezi Adolph Harnack, History of Dogma, Little, Brown and Company, voi. II, 
Boston, 1901, p. 319-346. Părintele A. Golitzin sancţionează falsa opoziţie „biblic” 
sus „platonist” care nu face dreptate textelor anticilor. în stilul său caustic el opinează: 
„e pur şi simplu timpul să terminăm o dată cu mitul răsuflat al unei tradiţii ebraice sau 
«semitice» pure opuse unui «elenism» subversiv” (C/. Ieromonah Alexander Golitzin,

ver-
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fel mutaţii care vor marca decisiv evoluţia ulterioara a spin ^
creştine. în acest context s-ar situa şi predilecţia unc>r arinţi ^
tru „intelect” în dauna altor concepte consacrate în ânta cnp

în opinia lui A. Golitzin distincţia „minte” versus „mima , «
favorizată de erudiţia modernă, e una falsă • Din păcate, ea a a u
ecou neaşteptat în rândul savanţilor apuseni, chiar al celor ortodocşi . ,=

H reminiscenţa a etichete- ^Această distincţie, crede Golitzin, nu e decât o .
lor „intelectiv” şi „afectiv” aplicate scriitorilor medievali apuseni, nsp ^
de varietatea ordinelor religioase ivite în Apusul cato ic, aus 
încercat să adapteze acest model şi în cazul autorilor orientali. 1 eologi ^ 
apuseni au distins între „intelectualismul” lui Meister Eckhart J
afectivă” a lui Bernard de Clairvaux, polarizare care 
mente la opoziţia „minte”-„inimă”18.

s~ar

Mistagogia. Experienţa lui Dumnezeu in Ortodoxie, trad. diac. loan I. Ică jr,
Sibiu, 1998, nota 95, p. 175). _ c. • n.

16 Vezi Alexander Golitzin, „A Testimony to Christiamty as Transfigura no ^ 
The Macarian Homilies and Orthodox Spirituality", In <Orthoto «ndn 
Spiritualiiy, cd. S.T. Kimbrough, Crestwood, New York, 2002, p. 129-156, m p , 
textul mi-a fost accesibil doar pe internet la adresa http./ www.marque
maqom/Macmetho.html. ... . ,

11 De pildă, John Meyendorff pedalează mereu pe această d.stmcţ.e deven

aproape un clişeu în scrierile sale (vezi Teologia bizantină, tra . reot on ' ,
xandru 1. Stan, Ed. IBMBOR, Bucureşti 1996, p. 92). La fel, Andrew Louth n 
Originile tradiţiei mistice creştine. De la Platon la Dionisie Areopagitu , tra 
Voichiţa Sita, Ed. Deisis, Sibiu, 2002, p. 159. . .

18 La scriitorii latini affectus desemnează sentimentul, emoţia, pasiunea. Spir.tu - 
va opune adesea pe affectus şi affecth lui inteUctus şi «mo. Cu timpul 
evolua către sensuri apropiate, iar odată cu secolul XII Evul Mediu 

cunoaşte dezvoltarea a ceea ce mai târziu s-a numit „spiritualitatea a ectiva P 
tată de ordinul cistercienilor. Părintele acestui ordin, Bernard de Clairvaux, deosebeşte 
două specii de contemplaţie: una se realizează în intelectus, cea a tă în a ectu 
cistercian, Guillaume de Saint Thiery, opune de asemenea pe affectus lui intelectus, 
acordul dintre cele două e semnul desăvârşirii şi al unirii cu Dumnezeu, entru e 
vezi Jean Chatillon, „Cor et cordis affectus. 3. Cordis affectus au Moyen ge , 
Dictionnaire de Spiritualite II 2 (1953), p. 2287-2299. Concluzia lui Golitzin (expusa 
„Temple and Throne of the Divine Glory: „Pseudo'Macarius an urity o eat '
113) nu a fost împărtăşită însă de alţi cercetători (vezi Marcus Plestcd, xe 
Legacy. The Place of MacariuS'Symeon in the Eastem Christian Tra ition, x or 
sity Press, 2005, p. 61).

litatea medievală
cor şi affectus vor
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E susţinută oare această opoziţie de comparaţia făcută între Evagrie 
şi Macarie? Propunând „intelectul” (nows) drept chintesenţă a fiinţei 
umane, Evagrie alege să urmeze o tradiţie proprie şcolii alexandrine. 
Această preferinţă e justificată de faptul că „el nu cunoaşte expresie mai 
tare pentru relaţia dintre creatură şi Creator decât cea a „cunoaşterii”19. 
Pentru el intelectul nu e pur şi simplu o facultate a sufletului, ci însăşi 
esenţa omului, „locul” şi „templul” lui Dumnezeu. Aceasta nu înseamnă 
că „inima” lipseşte cu desăvârşire din vocabularul lui. A-l eticheta drept 
„intelectualist” denotă îngustime şi e semnul unei interpretări reducţio- 
nişte a gândirii sale. Inima găseşte la Evagrie o poziţie importantă: de 
curăţia ei depinde vederea lui Dumnezeu, intelectul se află într-o strânsă 
unire cu inima; în plus, marele teoretician al monahismului egiptean 
leagă inima de cunoaştere, ea fiind sediul gândurilor şi al războiului du
hovnicesc20. Există pasaje în opera sa unde el pare a substitui termenului 
noi/s cuvântul kardia. Evagrie sugerează chiar o distincţie între funcţiile 
celor două, să le spunem, facultăţi: contemplaţia naturală e sfera proprie 
inimii, în vreme ce adevărata teologie, treapta ultimă a urcuşului du
hovnicesc, revine intelectului21. Cu toate acestea, în mod surprinzător, 
inima e mai puţin integrată în învăţătura evagriană decât intelectul în 
cea macariană22.

19 Ieromonah Gabriel Bunge, Evagrie Ponticul. O introducere, trad. diac. Ioan I. Ică 
jr, Ed. Deisis, Sibiu, 1997, p. 155.

20 Qf. M. Plested, op. cif., p. 67. Plested face referire la câteva pasaje din opera 
evagriană Sententiae ad monachos (ed. Gressmann, TU 39, 4, Berlin, 1913), unde e relie
fată funcţia inimii. Aceasta e capabilă de cunoaştere, de contemplarea lumii şi a 
principiilor providenţei. Totodată intelectului îi revine cunoaşterea celor netrupeşti, 
fapt care îl înalţă şi îl aşează în faţa Sfintei Treimi. Calificând-1 pe Evagrie drept „inte- 
lectualist”, savanţii lasă impresia unei absenţe a simţirii, a experienţei vii, din opera 
acestuia. El pare a fi (cum crede A. Guillaumont) doar „un filosof în pustie” (vezi Ori
ginile vieţii monahale, trad. Constantin Jinga, Ed. Anastasia, Bucureşti, 1998, p. 251 - 
284). Totuşi câteva texte ne obligă la prudenţă când afirmăm acestea. De pildă, în De 
oratione citim: „Simţirea rugăciunii este adunarea cugetului împreunat cu evlavie, cu 
străpungerea inimii, cu durerea sufletului, cu mărturisirea greşelilor, cu suspine nevă
zute („Cuvânt despre rugăciune” 43, FR 1, Ed. Humanitas, Bucureşti, 1999, p. 92; vezi 
şi A. Louth, Originile tradiţiei mistice creştine, nota 36, p. 159).

21 C/. M. Plested, op. cit., p. 67-68.
22 Ibidem.
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O serie de omilii atribuite lui Macarie2 tratează noi/s ul îR călită ^ ^
de facultate dominantă a sufletului, care „guvernează şi stăpâneşte p ^ 
te întreg organismul trupesc prin intermediul inimii. Macarie propune o ^ 
„mistică a inimii” capabilă să guste realităţile divine şi prin mij °area 2 
intelectului. Autorul nostru nu lasă inima aservită tota a ^tlvlta^11 ^ 
emoţiilor, căci inima „are drept căpitan mintea (Om. 1 , 
o struneşte. . ,

Reluând teza expusă mai sus, canonizată deja în me iu aca e » ^
Vladimir Lossky afirmă că spiritualitatea Omiliilor este opusa mistic **
intelectualiste a lui Evagrie. „Momentul experienţei (peîra) este cen ra ^
în această spiritualitate şi contrar misticii lui Evagrie, experienţa are a 
un caracter afectiv; ea se adresează mai puţin intelectului cât sentimerv 
tului”25. Totuşi Lossky pare mai nuanţat. Opoziţia nu trebuie tăcu a 
între Evagrie şi Macarie, cât între Evagrie şi mesalieni. iziunea „inte 
lectualistă” a lui Evagrie se află intr-un contrast mai egra a 
„materialismul mistic” grosier al mesalienilor decât cu spiritua itatea 
„afectivă” a lui Macarie. între cele două extreme s-ar situa mistica sim 
rii sau gustării harului evidentă la Macarie şi Diado , un e a 
expresii precum: „plinătate” (plerophona), „experienţă (peîra sau „simţ 
re” (aisthesis)27.

, cea care '

C/j

Geistlichen Homilien des Makarios, ed. H. Dorries / E. Klostermann / M. Rroeger,
4’ de Orna» duhovniceşti în .aducerea Prof.

vTadim^f Lossk^Vederea lui Dumnezeu, trad. Maria Cornelia Oros, Ed. Deisis,

26 Mesalienii profesau ideea unei perceperi sensibile, cu ochii trupeşti, a lui Du
nezeu. Timotei Preotul, vorbind Despre marcianişti sau mesalieni, consemn < 
abatere doctrinară: ei „spun că preasfânta şi de viaţă făcătoarea reime, cea 
după fiinţă pentru întreaga creaţie, e văzută cu ochii trupului e cei ce au 
nepătimirea de care vorbesc ei, şi că ea se face văzută numai unor ast e e < »
fiind văzută de ei trupeşte”. C/. Timotei Preotul, De rece/mo ne haereticonim, ‘ ° ’
12-68 citat în volumul Simeon Noul Teolog. Viaţa şi Epoca. Scrieri , tra . lac^ , 
Ică jr, Ed. Deisis, Sibiu, 2006, P. 491. Vezi şi K. Fitschen, MessaUamsmus und 
Antimessalianismus, p. 70. A ^ •_>> în

27 Cf. Marcus Plested, „Macarius and Diadochus: An Essay m Compar son m 
Studia Patristica XXX (1997), p. 236. Vezi şi T. Spidlfk, Spiritualitatea Răsăritului C 5

ar trăda
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Prin urmare, distincţia dintre Evagrie şi Macarie 
mai subtilă decât s-a

e o chestiune mult 
apreciat (ea poate fi trasată pe alte coordonate de- 

cât cele două puncte în litigiu: inima şi intelectul), iar opoziţia dintre ei, 
în cele discutate aici, e mai mult aparentă. Evagrie, în contact cu mo- 
nahismul egiptean, pare familiarizat cu problematica inimii aferentă 
Sfintei Scripturi, în timp ce Macarie - ale cărui Omilii se situează la in
terferenţa mai multor curente ale antichităţii creştine28 - şi-a însuşit 
conceptul nofis într-un mod 
utilizează această noţiune denotă rudimente de filozofie dobândite prin 
filieră alexandrină. Elementul intelectual-imaterial prezent în Omilii se 
poate să fi fost folosit ca un corectiv deliberat la înţelegerea senzorială 
crudă a experienţei duhovniceşti promovată de mesalieni29. Gândirea 
Sfântului Diadoh a fost văzută drept o sinteză a celor două curente con
tradictorii expuse aici. Marcus Plested ne sugerează să privim opera 
diadohiană drept o continuare şi o limpezire a ceea ce e prezent în ger
mene la Macarie30.

Părinţilor capadocieni. Felul cumcomun

2. Inima în Sfânta Scriptură

Gândirea siriacă manifestă multe afinităţi cu universul Sfintei 
Scripturi. Autorul Omiliilor - a căror origine mesopotamiană a devenit 
aproape o certitudine - elaborează o teologie a inimii în strânsă legătură 
cu sursele vetero şi novotestamentare, încât a cunoaşte semantismul bi
blic aferent acestui concept înseamnă 
învăţăturii macariene.

pas important spre înţelegereaun

tin. /. Manual sistematic, trad. diac. Ioan I. Ică jr. Ed. Deisis, Sibiu 1997, p. 52 şi A. 
Golitzin, „Temple and Throne...”, p. 116.

28 A. Golitzin e de părere că în teologia Omiliilor converg mai multe curente ale 
Tradiţiei creştine şi chiar precreştine. Macarie ca şi Evagrie datorează ceva platonismu
lui creştin al Alexandriei, mijlocit prin Clement şi Origen şi, ulterior, prin Părinţii 
Capadocieni; această perspectivă e completată de amprenta câtorva direcţii ale spiritu
alităţii siriene, reprezentate de Afraat Persanul şi Efrem Şirul, de encratismul tradiţiei 
lui Toma şi al asceţilor maniheeni rătăciţi; la acestea s-ar mai putea adăuga prezenţa în 
Omilii a unor elemente din apocaliptica iudaică şi iudeo-creştină şi din literatura înru
dită (Cf. A. Golitzin, „A Testimony to Christianity as Transfiguration: The Macarian 
Homilies and Orthodox Spirituality”).

Cf. M. Plested, „Macarius and Diadochus...”, p. 239.
30 Ibidem, p. 240.
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este o noţiune , ^
Foarte rar însă aceasta se referă la organul fizic, cel ma^ recvent ea ^ e 
semnează interiorul omului, „adevărata realitate lăuntrică a persoanei . 
Paleta ei de semnificaţii este una extrem de largă . Inima reprezintă or ^
ganul principal al corpului şi sursa puterii fizice a vieţii omu ui. un ^
înţeles mai puţin relevant pentru tema noastră. Inima este însă punctu v- 
central al vieţii interioare a omului, locul unde îşi au sediu toate Put®n -Cl 
le sufleteşti şi spirituale. în ea rezidă afectele, sentimentele sau emoţiile, 
dar şi poftele sau patimile. Inima se bucură , dar se şi întristează , 
plânge sau suferă, cu alte cuvinte e tărâmul afectivităţii. Ea este în ace u 
laşi timp şi sediul raţiunii, al inteligenţei spirituale sau^ ^
inima omul poate înţelege realitatea35, poate cunoaşte . nima este un _ 
domeniu vast ce include nof/S'iil şi toate componentele ui . ICI 
locul cugetării3's. De aici izvorăsc gândurile .

des întâlnită în paginile Sfintei Scripturi.Inima o

al gândirii. Cu 'Zr

este
h-

H Pr. John A. McGuckin, „Rugăciunea inimii în Tradiţia patristică şi bizantină 
timpurie”, în Semnele împărăţiei. Antologie de studii biblice şi patristice, voi. I, trad. Ma
rian Rădulescu, Ed. Marineasa, Timişoara, 2003, p. 232.

Urmăm aici în linii
Neuen Testament, ed. Gerhard Kittel, voi. III, Stuttgart, 1938, p. 609-616. Vezi şi Anto-

des noms du coeur dans l’antiquitc , în Etudes sur la 
spiritualite de l’Orient chretien, Spiritualite orientale, nr. 66, Abbaye de Bellefontaine 

şi prezentarea Părintelui Pavel Florenski din Stâlpul şi Temelia 
Adevărului. încercare de teodicee ortodoxă in douăsprezece scrisori, trad. Emil Iordache, pr. 
Iulian Friptu şi pr. Dimitric Popescu, Ed. Polirom, Iaşi, 1999, p. 332-334.

31 Sir 30, 22: „Veselia inimii, aceasta-i viaţa omului; bucuria omului îi prelungeşte viaţa .
54 In 16, 6: „pentru că v-am grăit acestea, întristarea v-a umplut inima .
35 In 12, 40: „El ochii lor i-a orbit şi inima lor a împietrit-o, pentru ca ei cu ochii 

să nu vadă şi cu inima să nu-nţeleagă”
36 Există o cunoaştere a inimii, radical diferită de cea raţională. Părintele Placide 

Deseille scria: „Cunoaşterea raţională şi cea ştiinţifică se transmit prin educaţie şi in
formaţie; cunoaşterea cu „inima” nu poate fi comunicată decât prin iniţiere sau 
contact personal cu cei care o posedă deja; pilda, expresia poetică şi simbolică 
rol primordial” (Nostalgia Ortodoxiei, trad. Dora Mezdrea, Ed. Anastasia, Bucureşti 
1995, p. 166).

3/ Cf. Andre Lefevre, „Cor et cordis affectus. 1. Usage biblique”, Dictionnaire de 
Spiritualite II 2 (1953), p. 2281.

38 Mc 2, 8: „De ce cugetaţi acestea în inimile voastre?"
î; Dn 2, 30: „...pentru ca eu să-i spun regelui tâlcul, aşa ca tu să-ţi poţi cunoaşte 

gândurile inimii”.

articolul „KapSia" din Theologisches Worterbuch zummari

ine Guillaumont, „Les sens

1996, p. 13-67. Utilă este

au un
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Totodată, inima este sediul voinţei, al opţiunilor morale sau al ho' 
târârilor chibzuite'10. Mai presus de toate însă, ea desemnează locul unde 
este înrădăcinată viaţa religioasă. Inima e teritoriul întâlnirii cu Dumne- 
zeu unde sunt activate virtuţile, dar de unde pot izvorî şi patimile. 
Macarie face trimitere de câteva ori la un text normativ pentru ascetica 
răsăriteană: „din inimă ies: gânduri rele, ucideri, adultere, desfrânări, 
hoţii, mărturii mincinoase, defăimări. Acestea sunt cele ce-1 spurcă pe

urmare, inima trebuie păzită41, devenind arena 
luptei duhovniceşti cu scopul de a o curăţi. Prin îndelungate osteneli 
omul încearcă să-şi aducă aportul la această lucrare, însă împlinirea ei 
revine exclusiv Ziditorului42. Odată câştigată curăţia inimii4i ne e deschis 
accesul la vederea lui Dumnezeu44.

In optica Sfântului Apostol Pavel inima ar însemna şinele cel mai 
interior, „omul cel lăuntric” (Ro 7, 22) în opoziţie cu „omul exterior” sus- 
ceptibil de o înfăţişare aparentă. Mai tot timpul omul este protagonistul 
acestei dedublări45, iar antagonismul interior-exterior se reflectă în dh 
namica vieţii spirituale. în limbajul biblic inima este asociată şi înlocuită 
adesea cu „duhul” (pneuma)*6, ambele exprimând etajul superior al per- 
soanei umane. Dar în timp ce inima e partea omului, duhul e partea lui

om”(Mt 15, 19). Prin

40 2 Co 9, 7: „Să dea fiecare aşa cum socoteşte el cu inima...”.
41 Pr 4, 23: „Cu veghere-ntreagă păzeşte-ţi inima”.
4' Ps 50, 10: „Inimă curată zideşte întru mine, Dumnezeule”.
4 Vezi Arhimandritul Spiridonos Logothetis, Inima în scrierile Sfinţilor Părinţi, în

văţătură ortodoxă despre curăţirea inimii, trad. Pr. Şerban Tica, Ed. Sophia, Bucureşti
2001, p. 50-74.

44 Mt 5, 8: „Fericiţi cei curaţi cu inima, că aceia vor vedea pe Dumnezeu". Vezi şi 
Irene Nowell, „The concept of Purity of Heart in Old Testament”, în voi. Purity of 
heart in early ascetic and monastic literature: essays in honor of Juana Raash, O.S.B / Har- 
riet Luckman, Linda Kulzer, editors, The Liturgical Press, Collegeville, Minnesota, 
1999, p. 17-29.

45 Mt 15, 8: „Poporul acesta se apropie de Mine cu gura şi Mă cinsteşte cu buzele, 
dar inima lui este departe de Mine”.

1,6 C/. A. Lefevre, art. cit., p. 2280. In Vechiul Testament cuvântul „inimă” e re
dat de ebraicul /ev, levav. Septuaginta traduce însă /ev prin psyhe şi cel mai adesea prin 
noils sau diânoia în intenţia de a separa puterea reflexivă de conotaţiile afective al ini
mii. Inima e apoi utilizată în paralel cu psyhe şi pneuma; psyhe e subiectul vieţii, al cărui 
principiu e pneuma, iar kardia, organul (C/. Hermann Cremer, Lexicon of Neiv Testa
ment Greek, Edinburgh - New-York, 1895, p. 346).
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adânc necunoscut omului47. Doar Dumnezeu .Dumnezeu. Inima .. , w
poate pătrunde în acest abis48. Dacă inima este izvorul gân uri or re e ş ^ 
o sursă de necurăţie, printr-o luptă stăruitoare ea devine „sanctuaru 
tainic al sălăşluirii divine”49. Hristos30 sau Duhul Sfânt pot m a ita ^ 
acest loc ascuns al fiinţei umane.

este un

3. Semnificaţia inimii în spiritualitatea Răsăriteană
C/Onu se situeazăConotaţiile inimii în spiritualitatea răsăriteană - —

intr-un dezacord cu enunţurile esenţiale ale Sfintei Scripturi, impotri 
vă, antropologia biblică rămâne în acest sens un reper normativ. ^ 
Părinţii acestei tradiţii preiau şi adâncesc acest bagaj de afirmaţii, articu 
land o complexă „teologie a inimii”, de o profunzime uimitoare.

Inima constituie, în viziunea Părinţilor Bisericii, *nt1^0 accepţiune r° 
primară, focarul tuturor puterilor sufleteşti şi trupeşti 
primordial în care sunt concentrate resursele vitale ale compusu ui 

5Î. Inima rămâne totuşi o noţiune extrem de valorizata

o

Hun centru

psiho-fizic
in Răsărit pentru semnificaţia ei simbolică. Aici trebuie punctată pentru 
început nuanţa afectivă a acestui concept. For interior capa i sa 
transpună fiinţa umană în registrul simţirii, inima este receptacu a trei 
categorii de sentimente: duhovniceşti, sufleteşti şi trupeşti . n timp ce

uman

47 Sf. Apostol Petru vorbeşte de „omul ascuns al inimii” (1 Pţ, 3lf^dochimov, 
seamnă că „eul” omenesc se găseşte în adâncul ascuns al mimn (
Ortodoxia, trad. Dr. Irineu Ioan Popa, Ed. IBMBOR, Bucureşti 1996, p. <»•

** Ir 17, 10: „Eu, Domnul, Eu sunt Cel care'ncearcă inimile şi scrutează _
w Pr. J. A. McGuckin, „Rugăciunea inimii in tradiţia patnsttca şi bizantina tim

P ” Ef3,17: „Hristos să Se sălăşluiască prin credinţă in inimile voastre”.

51 Ga 4,6: „Dumnezeu L-a trimis in inimile noastre pe Duhul Fiului Sau, 
strigă: Avva Părinte!”

52 T. Spidlîk, Spiritualitatea Răsăritului Creştin, voi. I. P- M • . . . ■ •
53 Sf. Nicodim Aghioritul spunea că inima este „sediu, rădăcină, obârşieJ

al tuturor puterilor fizice naturale (vegetativă, nutritivă, acrescitiva, vita a, s *
irascibilă, concupiscibilă etc.), ca şi al tuturor puterilor natura e a e su eu U1 
tivă, raţională şi volitivă)” afiud Elia Citterio, Nicodim Aghioritul Perconal.tatea-opera- 
învăţătura ascetică şi mistică, trad. Maria-Cornelia şi diac. Ioan . ca jr, • ’
biu, 2001, p. 152. El compară inima cu cârma unei corăbii, ale cărei mişcări, deş 
mici, determină schimbarea direcţiei întregii nave, care poate fi uriaşa (p. •

57 T. Spidltk, Spiritualitatea Răsăritului Creştin, voi. IV, p. 263. Vezi ş.T Spidl.k, , Im doc
trine spiricuelle de Theo/ane le Redus. Le Cceuret l’Esprit, OCA 172, Roma, 1965, p. W-ux
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sentimentele sufleteşti şi trupeşti reprezintă palierul inferior al existenţei 
umane, sentimentele duhovniceşti izvorăsc din relaţia existentă între om 
şi Dumnezeu. Dacă sentimentele josnice ale trupului trebuie eliminate - 
ca „fiind asemănătoare celor ale animalului’05 cele ale sufletului, 
spune Sf. Teofan Zăvorâtul, trebuie spiritualizate sau înduhovnicite36. 
Din această perspectivă devine înţeles limbajul 
expresii, precum: „plinătate” (plerophoria), „experienţă” (peîra) sau 
„simţire” (aisthesis). La cei desăvârşiţi simţirea Duhului se repercutează 
chiar şi asupra trupului57. In cazul lor experienţa 
emotivitate. Ea trebuie depăşită, transfigurată, pentru că este exclusă 
restrângerea inimii la emoţii şi sentimente. Ea este sediul celei mai înalte 
spiritualităţi58.

Inima poate fi analizată şi din perspectiva vieţii morale. Aceasta 
presupune planuri şi implică decizii luate în conformitate sau nu cu legea 
morală. Aici este capitală funcţia conştiinţei şi acţiunea voinţei, inima fiind 
considerată sediul acestora59. Mult mai interesantă pare a fi conotaţia teo
logică a raportului minte-inimă, binom ce defineşte în mod esenţial 
persoana umană. Antropologia răsăriteană, în consonanţă cu o serie de 
enunţuri biblice, localizează mintea sau intelectul (noils) în inimă60. Această 
constatare vine în completarea unei viziuni exprimate de câţiva filosofi sto
ici care au făcut din inimă reşedinţa facultăţii conducătoare a sufletului 
(hegemonikon)61. Fireşte, Părinţii greci nu s-au cantonat în aceste teorii, ci, 
mai degrabă, le-au folosit pentru a întări adevărul Sfintei Scripturi.

autori, abundent înunor

limitează lanu se

55 Sf. Teofan Zăvorâtul apuci T. Spidlik, Spiritualitatea..., voi. IV, p. 265. 
36 Ibidem.
57 Ibidem p. 266.
38 John Chryssavgis, Sfântul loan Scârarul, p. 133.
59 C/. B. Vâşeslavţev, „însemnătatea inimii în religie”, p. 31. Vezi şi Antoine 

Guillaumont, „Cor et cordis affectus. 2. Le «coeur» chez Ies spirituels grecs â l’cpoque 
ancienne”, Dictionnaire de Spiritualite II 2 (1953), col. 2281-2288.

60 Pr. Dumitru Stăniloae spunea: „mintea, care este partea cea mai fină a sufletu
lui, îşi are sediul natural în mijlocul cel mai intim al inimii” (C/. M. Costa de 
Beauregard, Mica dogmatică vorbită. Dialoguri la Cernicat trad. Maria-Cornelia Oros, 
Ed. Deisis, Sibiu, 1995, p. 179).

61 A. Guillaumont se referă aici la filosoful stoic Chrysip (vezi „Cor et cordis 
affectus. 2.Le «coeur»...”, col. 2285). Vezi şi Michel Spanneut, Le sto’icisme des peres de 
l'Egliset Editions du Seuil, Paris, 1957, p. 159.
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Inima este în acelaşi timp şi „lăcaşul gândurilor • e Porn^S^ ^
adâncul inimii unde se află mintea. în opinia Sfântului ^ rigorie a a , ^
când vorbim de minte, deosebim esenţa ei, localizabilă în inima, şi en ^ 
gia sau lucrarea acesteia care constă în gânduri şi imagini inte igi 1 e ^ o 
Acestea sunt supuse unei tendinţe de împrăştiere, iar ascetu e ator ^ 
depună efortul de a aduna şi de a întoarce acasă, prin concentrar ş 
rugăciune, gândurile risipite ale minţii. Sfântul Diadoh al Foticeei dis^ ^ 
tinge între părţile exterioare ale inimii, aflate în vecinătatea trupu , Ş 
adâncul inimii unde sălăşluieşte nof/S'iil. în funcţie de ce comparţim 
al inimii activăm aşa gânduri vom avea: fie gânduri duhovniceşti, daca ^ 
îngăduim harului să pătrundă în profunzimile noastre, ie gan uri
peşti, dacă rămânem la periferia inimii . 0

Părinţii Bisericii au cercetat această problemă şi in perspectiva c 
noaşterii. Instrumentul ei diferă în funcţie de ceea ce înţe egem Pnn 
cunoaştere. Dacă o asociem unui demers pur cerebra , ŞtlinP IC’ vo 
opera cu inteligenţa logică, raţiunea. însă raţiunea emană in m 
(noz/s)M, este o lucrare a ei şi prin urmare nu o epuizează, piritua 
răsăriteană înţelege prin cunoaştere contemplaţia, iar organu aces ^ 
este intelectul sau mintea curăţită, aflată în strânsă unitate cu inim

o

Hierotheos Vlachos, Psihoterapia ortodoxă. Ştiinţa Sfinţilor Părinţi, tra . rin 
Niculescu, Ed. învierea - Arhiepiscopia Timişoarei, 1998, p. 149 şi •...............

63 Sf. Diadoh precizează: „cei ce sunt la începutul lucrării duhovniceşti îşi încăl
zesc în parte inima prin harul sfânt, din care pricină şi mintea începe sa ro *-a 
cugetări duhovniceşti; dar părţile de din afară ale ei rămân de cugetă upa nup,
rece încă nu sunt luminate de sfânta lumină, printr-o simţire adâncă, toate ma 
inimii" („Cuvânt ascetic despre viaţa morală, despre cunoştinţă şi eŞP’’e re^JDl:a SO<“ 
teală duhovnicească” 88, FR 1, Ed. Humanitas (1999), p. 378). Vezi şi A. Guillaumo
„Cor et cordis affectus. 2. Le ..............”, col. 2285. Pentru Sf. Maxim Mărturisitorul
cei doi termeni (minte-inimă) pot fi interşanjabili („Capete despre ragoste , >
FR 2, Ed. Harisma, Bucureşti, 1993, p. 137). f «

64 Există o distincţie între minte (nous) şi raţiune (logos). Raţiunea este acu
care cugetă şi analizează lucrurile cuprinzându-le în concepte, (vezi r°ReS°r .
Dumitru Stăniloae, Spiritualitatea Ortodoxă. Ascetica şi mistica, Ed. » ucure
1992, p. 239). .„x

65 Mintea mai este numită şi „ochiul inimii” Q. Chryssavgis o/x at., p.l») sau 
„ochiul de foc” prin care sunt descifrate raţiunile (logoi) lumii (C/. ivier cm 
Ochiul de foc, Ed. Humanitas, Bucureşti, 2006, p. 110-138).
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Doar un efort intelectual e insuficient pentru a dobândi adevărata con- 
templaţie. Vederea lui Dumnezeu e condiţionată de puritatea inimii. 
Cunoaşterea presupune primatul iubirii66, în acest caz fiind reliefată 
funcţia gnoseologică a inimii.

Pentru Părinţii Greci kardia este un concept polivalent. El angajea- 
ză sensuri acoperite în mare măsură de cuvântul suflet (psyhe). Unii 
autori folosesc indistinct cei doi termeni în sensul unei reciprocităţi şi 
totuşi, la o privire mai atentă, ei nu se confundă. Kardia pare să aibă o 
mai mare extindere semantică decât psyhe} identificat cu principiul vieţii 
sensibile6'. Pe de altă parte, inima desemnează „omul interior” în accep' 
ţiunea propusă de teologia paulină. Este un concept menit să exprime 
profunzimea şi dinamica vieţii lăuntrice, în opoziţie cu „omul exterior”, 
supus efemerului şi perisabilităţii68. Inima este aşadar partea ascunsă a 
omului pe care doar Dumnezeu o cunoaşte. Pentru om ea este o realita- 
te inscrutabilă, un abis de nepătruns prin propriile resurse ale firii69. In 
acest adânc al inimii se află ascuns de la Botez Hristos. Harul lucrează în
noi întro formă latentă aşteptând răspunsul nostru. Sfântul Marcu As- 
cetul precizează că acolo, în încăperea cea mai dinăuntru, mai ascunsă a 
inimii a intrat Iisus pentru noi ca înaintemergător, locuind de la botez 

. Prin Botez „ni s-a dat harul, însă stă ascuns în chip nearătat,
> »
»70în noi

aşteptând ascultarea noastră şi împlinirea poruncilor pentru care am 
primit putere prin el”71.

66 T. Spidh'k, „The Heart in Russian Spirituality”, p. 365.
67 Cf. A. Guillaumont, „Cor et cordis affectus. 2. Le «coeur»...”, col. 2283.

Sf. Grigore de Nyssa vorbeşte despre „omul din lăuntru pe care Domnul îl
numeşte inimă” (Despre fericiri VI în Sfântul Grigorie de Nyssa, Scrieri, partea întîia, 
trad. Preot Prof. D. Stăniloae, PSB 29 (1982), p. 383). Vezi şi Stelianos Papadopoulos, 
Monahismul: munte greu de urcat, trad. Pr. Cornel Toma, Ed. Sophia, Bucureşti, 2004,
p. 88.

68

69 B. Vâşeslavţev întăreşte această idee: „inima omului... centrul ascuns al perso
nalităţii. Mai întâi de toate acest centru e inaccesibil privirii străine, noi nu străbatem 
în afară, în inima oamenilor. Inima semenilor noştri nu e, pentru noi transparentă. 
Dar nu trebuie să ne închipuim că adâncul ultim al omului e ascuns numai pentru 
alţii; e neînţeles intr-un anumit grad chiar pentru el însuşi” („însemnătatea inimii în 
religie”, p. 33).

Sf. Marcu Ascetul, „Răspuns acelora 
tez” în FR 1, Humanitas (1999), p. 287.

71 Ibidem p. 285.

îndoiesc despre dumnezeiescul Bo-care se
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, straturi ale inimii: nivelul exterior sau de su~ 
adâncul inimii. Totuşi configuraţia inimii se ^

„mădularele” ~ 
teren “z:

Există roprin urmare
prafaţă şi cel interior sau ^ n
poate exprima şi altfel. Se vorbeşte despre „părţi e ^ ^
inimii, expresii care trimit la periferia sau zona trupească a inimi _

harul rezidă în profunzimile ~

sau

propice acţiunii demonilor -, în vreme ce „
ei72. „Astfel, partea spirituală a omului, inima, este reprezentata ca

invizibil, având părţi, membre, simţuri şi chiar sensibili- ^corp interior şi 
tate”73.

Două afirmaţii biblice au contrariat de^a lungul timpului gândirea \^, 
creştină producând serioase dificultăţi de interpretare. Inima se a a ^
opotrivă sub influenţa răului şi a binelui. Din ea ies „gân uri ree, gc 
ucideri, adultere, desfrânări, furtişaguri, mărturii mincinoase, u e 
15, 19) şi tot în ea se află „împărăţia lui Dumnezeu” (Le 17, 21). Dumi ru 
Stăniloae, preluând câteva teze ale Părinţilor filocalici, eose eşte ou 
ipostaze ale inimii. Pe de o parte, există în noi o zestre întunecoasa, o 
regiune ascunsă invadată de monştri şi pe care el o numeşte, în terme 
psihologiei curente, subconştient, iar pe de altă parte, tot în noi 
un loc al gândurilor bune, un tărâm al luminii, unde energii e urna 
interferează cu cele divine, numit transconştient sau supraconştie 
Doar la o privire superficială avem impresia că pornirile re e şi gân uri e 
bune izvorăsc din acelaşi loc, din subconştient" . „Pe măsură ce ne 
toarcem de la viaţa de suprafaţă spre adevăratele adâncuri, ni se 
deschide inima cea adevărată şi ni se face vădit că cele bune vin e ac 
lo de unde este Dumnezeu în noi, iar cele rele nu vin tot e aco o,^c
dintr-o zonă inferioară care numai în sens impropriu e numită inima

urmată de o mtensiti-Această incursiune a minţii în adâncul inimii este

72 C/. A. Guillaumont, „Cor ct cordis affectus. 2. Le «cceur»...”, col. 2282.

74 Pr. Dumitru Stăniloae, Spiritualitatea Ortodoxă. Ascetica şi mistica, p. 74 şi 126. 
La rândul lui, Elia Citterio, pe baza operelor Sfântului Nicodim g loritu , eose 
trei straturi în configuraţia inimii: inima - centru natural (deţinân o poziţie c 
faţă de organism), inima - centru supranatural (locul unde se află aru Pr*m,t a 
şi inima - centru paranatural (pentru că din ea provin toate gân uri e şi °rin e 
<C/. E. Citterio, Nicodim Aghioriiul, p. 152-153). Vezi şi Părintele Hnstofor 
Panaghiotis, Inima duhovnicească a creştinului ortodox, Ed. Panag ia, atra

'5 Pr. D. Stăniloae, Spiritualitatea Ortodoxă, p. 128.
2004.
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vieţii duhovniceşti, unitatea celor doi poli prin rugăciunea neîn- 
cetată şi descoperirea împărăţiei din noi definind esenţa isihasmului.

Inima poate fi, aşadar, şi o regiune populată de monştri, de patimi 
şi de gânduri rele, o anticameră a iadului, un ioc al întunericului şi al 
deznădejdii. Lăsat pradă indiferenţei „pământul” inimii rodeşte doar bu^ 
ruienile păcatului sau gândurile răutăţii (logismoi). Acum e momentul să 
intervină conştiinţa care provoacă pocăinţa, schimbarea minţii 
{metănoia). Lacrimile ce însoţesc această întoarcere înmoaie soiul inimii, 
făcându-1 apt pentru germinare. Cuvântul lui Dumnezeu, sămânţa, găseş' 
te acum teren prielnic pentru a produce roade duhovniceşti, virtuţile'6.

Părinţii răsăriteni echivalează inima cu un câmp al războiului du- 
hovnicesc. Aceasta trebuie protejată de invazia duşmanilor, gândurile 
rele. Paznicul ei este mintea. Sf. Marcu Ascetul precizează: „Mintea tre- 
buie să vegheze asupra inimii şi să o păzească cu toată străjuirea, 
încercând să pătrundă în cele mai dinăuntru şi mai netulburate cămări 
ale ei, unde nu sunt vânturi ale gândurilor rele”7'. Paza inimii este prin 
excelenţă exerciţiul asceţilor, interesaţi să dobândească o neîntreruptă 
trezvie (nepsis). Deşi găseşte destule referinţe în Sfânta Scriptură, paza 
inimii, această vigilenţă a duhului, a fost analizată în detaliu în scrierile 
Părinţilor Neptici78. Stăruinţa în acest efort conduce după multe osteneli 
la curăţia inimii sau nepătimirea, bunul râvnit de orice creştin. Sfinţii, 
locuitorii cetăţii de sus, sunt numiţi cei „curaţi cu inima”'9. Aceştia au

care a

76 Cf. A. Guillaumont, „Cor et cordis affectus. 2. Le «cceur»...”, col. 2284. Sfân- 
tul Maxim Mărturisitorul ne îndeamnă: „Deci şi noi, luând ca nişte boi jugul lui 
Hristos, să ne tăiem inima de piatră şi, dezrădăcinând spinii patimilor, să ne lărgim 
pământul inimii spre primirea cuvântului dumnezeiesc” („întrebări, nedumeriri şi răs
punsuri” 79 în FR 2, Ed. Harisma, Bucureşti, 1993, p. 258).

“ Sf. Marcu Ascetul, „Răspuns acelora 
tez”, p. 303.

'8 A. Guillaumont, „Cor et cordis affectus. 2. Le 
Isihie Sinaitul, unul din Părinţii neptici, defineşte lucrarea trezviei: „Trezvia e calea a 
toată virtutea şi porunca Iui Dumnezeu. Ea e numită şi liniştea inimii (isihia). Iar desă
vârşită până la golirea de orice nălucire, e tot ea şi pază a minţii” („Scurt cuvânt de 
folos sufletului şi mântuitor despre trezvie şi virtute” 1, 3 în FR 4, Ed. Harisma, Bucu
reşti, 1994, p. 58).

79 Deirdre Ann Dempsey, „The Phrase „Purity of Heart” în Early Syriac 
Writings”, in voi. Purity of heart in early ascetic and monastic literature: essays in honor of 
Juana Raash, O.S.B, p. 39.

îndoiesc despre dumnezeiescul bo-care se

.”, col. 2285-2286. Sf.«cceur»..
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făcut din inima lor un templu al lui Dumnezeu, un altar de jertfă unde 
se aduce slujbă bineplăcută Domnului, liturghia interioară . in taram ^ 
al întunericului inima devine astfel un loc epifanic unde umnezeu e 
descoperă în lumină. Pe drept cuvânt mistica bizantină - a cărei apogeu ^ 
poate fi socotit secolul 14 - e înţeleasă adecvat dacă o situăm în perspec ^ 
tiva unei mistici a „inimii”81. Ca o concluzie merită citată isa et ^ 
Behi-'Sigel, capabilă să surprindă în rezumat problema ana izata aici.
„Cât despre «inimă», în tradiţia răsăriteană ea desemnează centrul tnnţei 
omeneşti, «obârşia facultăţilor lucrătoare ale intelectului şi a e voinţei, 
punctul de unde provine şi spre care converge întreaga viaţă duhovnij ^ 
ceaşcă» fiind izvorul, tainic şi adânc, din care ţâşneşte întreaga viaţa ^ 
psihică şi spirituală a omului şi prin care acesta este aproape e nsuşi __ 
Izvorul Vieţii şi se împărtăşeşte din El. Rezultă, deci, că viaţa u own]1 f^»
ceaşcă, dacă nu atinge inima, nu este decât iluzie şi minciună, neavan t 
nicio realitate ontologică, nicio înrădăcinare în^Fiinţă, şi că orice con 
vertire reală trebuie să înceapă prin cea a inimii .

4. Particularităţi specifice Omiliilor macariene

Macarie se situează într-un acord deplin cu poziţiile expiimate aici 
Gândirea răsăriteană a găsit în aceste scrieri argumente so i e în ve

oo

80 Sf. Marcu Ascetul descrie esenţa acestei oferiri: „templul este locaşul sfanţ al 
sufletului şi al trupului, care e zidit de Dumnezeu... altarul este masa na ej î
in acest templu. Pe ea se aduce de către minte şi se jertfeşte gândul uitai născut al ne- 
cărei întâmplări, ca un animal întâi născut adus ca jertfă e ispăşire 
aduce, dacă îl aduce neîntinat” („Răspuns acelora...”, p. 287). Vezi r. . a ’ 
Spiritualitatea Ortodoxă, p. 128 şi Pr. J.A. McGuckin „Rugăciunea inimii 
patristică şi bizantină timpurie”, p. 249. H

81 A. Guillaumont, „Cor et cordis affectus. 2. Le «coeur»... , col. UZI.
82 Elisabeth Behr-Sigel, „Rugăciunea lui Iisus sau Taina spiritualităţi.

ortodoxe”, în voi. O. Clement - B. Bobrinskoy - E. Behr'SlSel ' M„ Lor'B°r f'"’ 
Fericita întristare, trad. Maria şi Adrian Alexandrescu, Ed. IBM > ucureşu, » 
p. 107. Vezi de aceeaşi autoare, Le lieu du ca>ur. Initiation ă la spiruuahtede 
onhodoxe, Les Editions Du Cerf, Paris 1989. Ar mai fi de adăugat rolul munţi de 
al unificării tuturor puterilor sufleteşti şi, prin extensie, al tuturor energii or co 
Pagini frumoase, cu judecăţi valoroase, ne oferă teologul francez lvier .
Ochiul de foc, p. 119-138, întrebări asupra omului, trad. Ierom. Iosif Pop şi 1 r. ip 
Şpan, Alba-lulia, p. 75-87 şi Patriarhul Ecumenic Bartolomeu I. Adevăr 5, libertate, r 
doxia în contemporaneitate, trad. Mihai Maci, Ed. Deisis, Sibiu, 19 , p. /

centru
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rea elaborării unei profunde învăţături despre fundamentele, mecanis- 
mele şi finalitatea vieţii lăuntrice, până acolo încât s-a considerat că 
poate cel mai nimerit ar fi să caracterizăm spiritualitatea macariană 
drept una a „inimii”. Autorul nostru îşi articulează învăţătura în cadrele 
expuse până acum, cu mici particularităţi.

Caracteristica proeminentă a Omiliilor o reprezintă accentul pus pe 
interioritate83. Ideile majore ale gândirii macariene fac trimitere constan- 
tă la dualitatea „interior”-„exterior”, viaţa lăuntrică având mereu 
prioritate84. Pentru Macarie tensiunea „exterior”-„interior” poate fi ex
trapolată la contrastul dintre voalat şi dezvăluit, dintre trup şi suflet, 
dintre Vechiul şi Noul Testament, dintre Moise ca tip al mântuirii şi 
Hristos ca realizare a ei. întreaga istorie a poporului evreu - legământul 
cu Dumnezeu, căderile sau momentele de glorie - găseşte prin Hristos 
un corespondent în sufletul omului. Pentru un creştin - ca un ecou al 
exegezei alexandrine căreia autorul Omiliilor îi acordă o mare atenţie - 
totul converge spre interior (endon)85. în această logică, evenimentele de 
răsunet ale istoriei mântuirii se petrec şi înlăuntrul omului, încât inima 
acestuia devine un potenţial succesor al Sinaiului sau al Sionului dar şi 
al Şeolului. Ea poate fi pe rând un locus al Slavei86, dar şi un tărâm al 
întunericului87.

Autorul Omiliilor manifestă un interes sporit pentru tot ce înseam
nă viaţa lăuntrică: emoţii, dorinţe, gândire, voinţă sau capacitatea de

b3 Importante sunt, în acest sens, ideile Părintelui A. Golitzin din studiul „A 
Testimony to Christianity as Transfiguration: The Macarian Homilies and Orthodox 
Spirituality”.

84 Pentru Golitzin această accentuare a interiorităţii specifică Omiliilor ar fi o 
marcă a „platonismului” culturii greco-romane, familiară lui Macarie. (C/. A. Golitzin, 
„A Testimony...”).

85 C/. A. Golitzin „Temple and Throne of the Divine Glory: „«Pseudo- 
Macarius»” and Purity of Heart, Together with Some Remarks on the Limitations and 
Usefulness of Scholarship”, p. 129.

86 Ibidem, p. 123.
8' Vezi Omilia 11, 11 în ediţia Dorries, Die 50 Geisdichen Homilien..., p. 103. Inte

riorizarea, ca notă specifică Omiliilor, e relevantă mai ales în dinamica Slavei (doxa) 
(Cf. Alexander Golitzin şi Andrei Orlov, „«Many Lamps are Lightened from the 
One»: Paradigms of the Transformational Vision in Macarian Homilies” în Vigiliae 
Chriscianae 55 (2001), p. 281-298).
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autodeterminare (autexousios). în dinamica vieţii duhovniceşti pro ag ^ 
nist este „omul interior” (ho eso ănthropos), sintagmă pe care acari ^ 
utilizează intr-un registru polisemantic. Pentru a exprima ăuntru om -- 
lui, autorul nostru foloseşte concepte diferite, dar, pentru e , mtruca ^
echivalente: „omul interior”88, inimă, suflet, minte sau inte ect nous ^
La prima vedere, Omiliile trădează o lipsă de rigoare conceptua a, in ^ 
pentru un autor preocupat doar să-i înveţe pe monahii săi tainele vieţii ^ 
duhovniceşti şi să le arate din proprie experienţă la ce măsuri este ^
mat omul, o mai precisă nuanţare terminologică nu prezenta in ^

un loc cheie m ^Chiar şi aşa, în acest joc al conceptelor, „inima deţine ^ _
economia Omiliilor. Predilecţia lui Macarie pentru această noţiune ex b/ 
clude totuşi din start limitarea la sfera afectivităţii. caracteriza 
gândirea omilistului ca expresie a unei spiritualităţi sau mistici a mim , 
dar a reduce

o

enunţ la cercul strâmt al emotivităţii şi al sentimentu- f— 
lui e o opţiune total eronată şi superficială90. Macarie a scris un text e o 
densitate teologică uimitoare. Distanţa între spiritualitatea sa şi entuzi 
asmul facil de sorginte pietistă e una imensă.

Omiliile prezintă o învăţătură despre om 
Aceasta e centrată pe inimă, dar acordă un
tuală şi intelectului sau _ .
terminologie imprecisă când descrie existenţa lăuntrică, lupta u ®vni 
ceaşcă sau ipostaza omului desăvârşit, Macarie reuşeşte totuşi în câteva 
locuri să facă o distincţie între inimă (kardia) şi minte (nofts). ntropo o 
gia macariană, opinează Marcus Plested, e marcată de localizarea minţii 
în inimă91. „Când harul ia în stăpânire inima, devine stăpân peste toate 
mădularele şi peste toate cugetele. Pentru că acolo în hhmă este mintea 
şi toate cugetele sufletului” (Om. 15, 20). Mintea dirijează inima, im 
căpitanul (kybernetes) ei (Om. 15, 33). Inima, precizează Macarie, „are

acest

de o rară complexitate.
rol important în viaţa spiri- 

contemplaţiei noetice. Deşi întrebuinţează o

Macarie împrumută această sintagmă din gândirea paulină (Ro 7, 22).
C/. A. Golitzin, „A Testimony...”, nota 10 şi „Temple and Throne...”, nota 76,

90 Macarie e tratat drept reprezentantul „şcolii” sentimentului şi un precursor al 
entuziasmului penticostal, altfel spus, un protestant avane la leure (Cf. A. Golitzin, 
«Temple and Throne...”, p. 109).

M. Plested, The Macarian Legacy. The Place of MacariuS'Symeon in the Eastem 
Christian Tradition, p. 33.

p. 123.
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multe cugete proprii firii, cugete ce sunt legate de ea, iar mintea şi con- 
ştiinţa mustră şi conduce inima, potolind cugetele firii care se nasc în 
ea” (Om. 15, 34).

Ideea că mintea conduce inima, jucând rolul vizitiului „care pregă
teşte carul de luptă al sufletului şi ţine în frâu gândurile” (Om. 40, 5) are 
o vădită rezonanţă platonică92. Omul desăvârşit însă găteşte loc în sufle
tul său sălăşluirii lui Dumnezeu. Omilia 1 din colecţia II descrie viziunea 
grandioasă a carului Slavei lui Dumnezeu (Merkabah) din Ie? 1, 1 ş.u., 
viziune reinterpretată mistic de Macarie93. Comentând această omilie, 
Goiitzin vorbeşte despre un mariaj uluitor între lezechiel şi PhaidroS'\i\ 
filosofului antic. Vizitiul lui Platon, logistikon (echivalent pentru 
macarianul noi/s)f a fost detronat şi scos afară din scaunul conducătoru
lui în favoarea Dumnezeului lui Israel şi plasat în atelaj, adică 
retrogradat la statutul celorlalte facultăţi ale sufletului94. Şi Macarie no
tează: „Acela [Hristos] Care este purtat de suflet, Acela şi conduce 
sufletul”(Om. 1, 2).

Omiliile duhovniceşti tratează inima ca nucleu al persoanei umane, 
sub ambele aspecte, fizic şi spiritual. Ea este punctul unde sufletul şi tru
pul se întâlnesc95. Ca organ corporal inima este legată de toate 
mădularele trupului. Ea „stăpâneşte şi domneşte peste tot trupul” (Om. 
15, 20). In poziţia de centru spiritual ea se află în conexiune cu toate 
facultăţile sufletului96. Mai mult, în fiecare gest cu implicaţii morale su-

92 E celebru pasajul din Phaidros 253e - 254a (trad. Gabriel Liiceanu, Ed. Huma- 
nitas, Bucureşti, 1993, p. 98-98), unde Platon descrie sufletul ca un atelaj tras de doi

93 Vedenia cu un car de heruvimi şi patru fiinţe omeneşti 
Macarie: „(Profetul) a contemplat taina sufletului care, primind pe Domnul, se va face 
tron al slavei Lui. Pentru că sufletul, care se învredniceşte, graţie Duhului, Care Şi-l pre
găteşte Sieşi scaun şi lăcaş, să se împărtăşească de lumina Lui şi să se îmbrace cu 
frumuseţea slavei celei de negrăit, devine în întregime lumină, în întregime faţă, în 
întregime ochi” (Om. 1, 2).

9-t A. Goiitzin, „Temple and Throne...”, p. 129. Macarie tâlcuieşte astfel viziunea 
lui lezechiel: „Cele patru vietăţi care trăgeau carul preînchipuiau facultăţile conducă
toare ale sufletului, mă refer la voinţă, la conştiinţă şi la minte şi la puterea de a iubi. 
Prin intermediul acestora este cârmuit carul sufletului” (Om. 1, 3).

95 M. Plested, The Macarian Legacy, p. 33.
96 Macarie numeşte facultăţile sufletului „mădulare” (mele) iar acestea (mintea, 

conştiinţa, voinţa, cugetele) formează un tot (vezi Om. 7, 8).

cai.
interpretată astfel deeste
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fletul şi inima devin una: „cel ce face voia sufletului său,v°ia° ^
face, pentru că sufletul se împleteşte şi se amestecă cu ea ( m. ,

Inima uimeşte mai . __
zeu o poate pătrunde. Folosind un limbaj plastic, împrumutat dm viaţa ^ 
cotidiană, Macarie descrie acest străfund: „Inima are un adânc nemăr ^ 
ginit, în care se află săli de ospeţe şi odăi de dormit, uşi, pri voare, 
multe locuri de serviciu şi ieşiri” (Om. 15, 32). Deşi mică în aparenţa, 
inima conţine spaţii infinite şi realităţi spirituale contra ictoru 
Omilistul macarian surprinde perfect această idee: „Inima 
mic şi cu toate acestea cuprinde multe lucruri: în ea sunt a auri, ei, ^ 
fiare veninoase, drumuri rele şi gloduroase şi toate comorile răutăţii, dar 
tot în ea se află Dumnezeu, îngerii, viaţa, împărăţia, lumina, aposto u, ^ 
comorile harului şi toate celelalte” (Om. 43, 7). Ambivalenţa inimii con ^ 
stituie unul din cele mai importante capitole ale spiritualităţii macariene i 
şi, ca atare, merită o analiză mai detaliată.

i ales prin profunzimea ei97, pe care doar Dumne-

oo
este un vas V,.

II. Ambivalenţa inimii în Omiliile macariene 

1. Inima - sălaşul răului
Deşi în Antichitate a frământat conştiinţa umană, constituind o 

acută temă de reflecţie pentru sistemele filosofice sau doctrine e re igloa^ 
se, problema răului a rămas insolubilă. întruparea lui Hrisţos ez eagă 
acest mister dar nu rezolvă, la prima vedere, drama captivităţii a 
încă este supus omul din partea răului. Influenţa acestuia se repercutea 
ză mai ales în sfera interiorităţii. După Macarie, există „o putere 
duşmănoasă a răului care conduce în ascuns neamul omenesc, care în 
deamnă la rău şi învaţă nevăzut în inimă toate fărădelegile 
apare aici nu ca o realitate constrângătoare din exterior, ci ca o orţa 
activă lăuntric, având efecte nocive pentru suflet. „Mulţi scrupu oşi cu 
cele din afară şi care cultivă ştiinţa şi se îngrijesc de o viaţă corectă con

care

»98 . Răul

97 „Inima este un abis” ne spune Macarie (Om. 17, 15). _ _
Textul e citat dintr-o colecţie nouă a Omiliilor, editată după doua manuscnse 

ateniene de E. Klostermann şi H. Berthold (Neue Homilien des a ar*US ^rneon*
Typus III, Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Litera u , 
Berlin 1961) notată C de H. Dorries. Aici e vorba de C 35, 1. (C/. Hermann D‘C
Theologie des Makarios/Symeon, Vandenhoeck und Ruprecht, Gottingen 1J/8, P- -h

9S

aus
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sideră aceasta a fi desăvârşirea, nepătrunzând în inimă şi să vadă acolo 
răutatea care cuprinde sufletul” (Om. 15, 48)". Tot răul porneşte din 
noi, iar inima este sălaşul acestuia. Răul, păcatul, nu este o realitate 
ipostatică100, ci o putere a lui satan (Om. 15, 49), o energie ce rezidă în 
noi şi se manifestă prin anumite consecinţe. în sine el nu se arată, ci stă 
ascuns în inimă (Om. 15, 21). Noi sesizăm doar efectele lui.

întreaga umanitate suferă din pricina răului. Cei mai mulţi nu con- 
ştientizează acest fapt101. Mai mult, încearcă o explicaţie fatalistă: răul 
este un dat al firii umane. Revelaţia însă explică răul în alţi termeni: ea 
vorbeşte despre neascultare, greşeală şi păcat. în acest cadru situează 
Macarie originea răului în lume. „Abătându-se omul de la porunca lui 
Dumnezeu şi ajungând sub sentinţa mâniei Sale, păcatul a pus stăpânire 
pe el; acel păcat care, subtil fiind şi adânc, întocmai ca o mare de amă
răciune, a pătruns înlăuntrul său şi a luat în stăpânire cămările 
sufletului său, până în colţurile lui cele mai ascunse” (Om. 41, l)102. Au
torul Omiliilor foloseşte imagini bogate pentru a descrie această 
metamorfoză a omului: în interior „sufletul este înconjurat, împrejmuit, 
închis cu ziduri şi înlănţuit cu lanţurile întunericului de către duhurile 
răutăţii” (Om. 21, 2); şarpele se ascunde acum în inimă (Om. 27, 5) şi 
îmbracă sufletul cu un văl al patimilor (Om. 28, 4).

Efectele prezenţei răului în noi sunt variate. Toate însă conduc spre 
deturnarea omului de la o adevărată viaţă spirituală: „în noi, însă, răul 
există; pentru că locuieşte şi lucrează în inimă, sugerează cugetele vicle
ne şi murdare, nu ne permite să înălţăm rugăciuni curate şi ne 
încătuşează mintea în lumea aceasta” (Om. 16, 6). Pământul inimii ro
deşte spini şi pălămidă (Om. 26, 1), o metaforă pentru noianul de 
gânduri rele (logismoi) ce invadează sufletul. Aceste gânduri ale răutăţii, 
pe care scriitorii ascetici le asociau cu demonii 103 „nu vin din afară ci

99 Die 50 Geistlichen Homilien..., Ed. Dorries, p. 154.
100 Macarie afirmă în Omilia 16,1: „Cei care susţin că răul are ipostas, are esenţă,

nu ştiu nimic”.
101 Citim în Omilia 15, 50: „Lumea suferă de boala răului şi nu ştie” (ed. Dorries,

p. 155).
102 în Omilia 6, 5 autorul nostru remarcă: „Satana şi puterile şi începătoriile întu

nericului s-au sălăşluit, de la călcarea poruncii, în inima şi în mintea şi în trupul lui 
Adam, ca pe propriul lor tron”. Vezi şi Om. 42, 3.

103 T. Spidlîk, Spiritualitatea Răsăritului Creştin voi. I, p. 272-278.
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dinlăuntrul inimii” (Om. 15, 13), Macarie argumentând^ ideea prin ^ 
afirmaţia Mântuitorului: „Din inimă ies cugetele ce e re e t » 2
Cu toate că izvorul gândurilor urâte se află în inimă, coa ttarea cu id
materializarea lor este un rod al libertăţii noastre ( m. „ > * ^ 90x104 ~
care dau curs ispitei „comit adulter chiar în inima or ( m1. ,
devenită din „palat al lui Hristos” (Om. 15,33) „bordel al duhurilor ne-

desprindem o concluzie. ^curate” (Om 17, 9). Din cele spuse până acum . , ( ,
există o putere a răului, reşedinţa lui este în inimă, exercitan o o 
ispitire şi nu de constrângere . ..... „r.

Pentru a accentua abisul întunecat al inimii, autoru ^ mi i ,
loseşte de o serie de comparaţii cu o încărcătură p astica apar e „ 
auzi vorbindu'Se despre morminte să nu te gândeşti numai a ce 
văd, pentru că şi inima ta este o groapă şi un mormânt, en ^
atunci când începătorul răutăţii şi îngerii lui se cu* in e.’ . .
muri şi cărări pe care puterile lui satan intră şi se p im ă m min ^ 
cugetele tale, oare atunci nu este sufletul tău, un ia * ° ^r°a!p 
mormânt, iar tu nu eşti mort pentru Dumnezeu? ( rn. » ' . i
elibera sufletul din robia lui satan, Hristos însuşi, reiteran m 
interiorităţii coborârea la iad, descinde în adâncurile inimii, P°ru ^
„Scoate afară sufletele cele închise”. Şi continuă Macarie. „ s a 
trele cele grele, care zac deasupra sufletului, dese i e mormi 
eliberează din temniţa cea întunecoasă sufletul, care este mort cu

C/O

'»

rat” (Om. 11, Îl)'06.

m Macarie afirmă foarte clar această idee şi în Omilia 15,50: „Cei ce se laşa gadi- 
laţi şi prinşi de plăcere săvârşesc desfrâul mai întâi înlăuntru, în inima or, ar p
răul prinde rădăcini, ei cad în desfrâu şi pe faţă’. . , ,

C/. H. Dorries, Die Theologie des Makarios/Symeon, p. 25. Comentan u- pe 
Macarie, Dorries face o distincţie între „păcat” şi „păcate . „Păcatul , pe urme e 
lui Pavel (Ro 7, 20), ar fi rădăcina localizată în inimă, iar „păcatele” sunt vlăstarele sau 
efectele acestuia. „Păcatul” nu poate fi eradicat de către om. Contra „păcate or putem
lupta (C/. Die Theologie..., p. 68). . .

Analogia este cu adevărat fascinantă, găsind ecouri în întreaga spiritualitate
răsăriteană. Experienţa limită a Sfântului Siluan Athonitul - al cărei dezno ăma 
concretizat în afirmaţia plină de sens „Ţine-ţi mintea în iad şi nu deznă ăj ui. poate 
constitui doar un exemplu (vezi Ţine-ţi mintea în iad şi nu deznădăjeui. ptrttua itat 
Sfântului Siluan Athonitul. Tâlcuiri teologice, trad. Maria-Cornelia şi diac. loan L. lea jr, 
Ed. Deisis, Sibiu, 2000). Foarte inspirat Părintele Boris Bobrinskoy surprinde aceasta

105
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379



Pr. Drd. Cătălin Pălimaru

Cu propriile resurse omul s-a dovedit incapabil să surmonteze Iu- 
crarea răului. Eliberarea lui din această captivitate, dezlegarea lui din 
servitutea păcatului revine exclusiv lui Hristos. „Şi cine Altul poate să se 
coboare în acele cămări şi adâncuri ale morţii şi ale iadului din inimă, 
dacă nu Acela care a făcut trupul?” (Om. 11, 13). Hristos prăbuşeşte du- 
hurile răutăţii sălăşluite în firea umană (Om. 6, 5) aducând vindecare 
sufletului (Om. 20, 6). Aşadar, doar puterea dumnezeiască a fost în stare 
să smulgă şi să dezrădăcineze buruiana însămânţată de vrăjmaş în natu- 
ra umană10'.

Dumnezeu încredinţează şi omului arvuna acestei reuşite. Omul de- 
ţine acum posibilitatea de a învinge în el răul şi a dobândi împărăţia 
cerurilor. Darul acesta îi este oferit prin Taina Botezului. El are însă un 
caracter potenţial. Un neiniţiat ar putea crede că odată cu botezul ajun- 
ge nepătimitor şi cetăţean al cerului. Autorul Omiliilor invocă în acest 
sens opinia unui adversar: „Tu zici că odată cu venirea lui Hristos a fost 
osândit păcatul şi că după Botez răul nu mai află condiţii de a isca gân
duri în inima omului” (Om. 15, 14-15). Aici intervine judecata lui 
Macarie, constrâns să împace adevărul dogmatic cu realitatea experien-

conexiune între inimă şi iad: „iadul nu este numai un loc anume, în străfundurile pă
mântului, ci este iadul iscat de inima omenească, inima însăşi devine un loc al iadului, 
un loc de jale şi de deznădejde. Tocmai in această deznădejde trebuie să învăţăm să 
coborâm în noi înşine” („Rugăciunea inimii şi Euharistia”, trad. Măriuca Alexandres- 
cu, în Ortodoxia, anul XLV, nr. 3-4, iulie-decembrie 1993, p. 116). In această coborâre 
însuşi Hristos ne însoţeşte. Despre acest pasaj din Omilii vezi M. Plested, The Macarian 
Legacy, p. 65, Arhiepiscop Vasili Krivoşein, îngerii şi demonii in viaţa duhovnicească du- 
pă învăţătura Părinţilor Răsăriteni, trad. Adrian şi Xenia Tănăsescu-Vlas, Bucureşti: Ed. 
Sophia; Alexandria: Ed. Cartea Ortodoxă, 2006, p. 56, Adelbert J.M. Davids, Dos 
Bild vom „neuen Menschen”. Ein Beitrag zum Verstăndnis des Corpus Macarianum, 
(Dissertation), Salzburg, 1966, p. 92.

Dorries apreciază că niciun alt autor nu accentuează precum Macarie ipostaza 
lui Hristos de Izbăvitor al răului. Pentru Origen şi Evagrie neştiinţa (âgnoia) era cea 
mai gravă deficienţă a omului. Prin urmare, Hristos e numit „Logos”, „înţelepciune”, 
„Cunoaştere”. Pentru Irineu şi Atanasie moartea şi stricăciunea (aphtharsia) sunt plăgi
le cumplite ale firii umane. Hristos e ca atare Izbăvitorul de moarte şi învingătorul 
perisabilităţii. Pentru Macarie problema fundamentală o constituie robia răului, de 
aceea Hristos, în mod deosebit, e privit ca Izbăvitorul de rău, Cel care nimiceşte rădă
cina păcatului (Cf Die Theologie des Makarios/Symeon, p. 66).
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ţei108. El răspunde adversarului său: „ignori, însă, aptu ca mu 1 ^
cei care au primit Botezul, de la venirea Domnului până acum, au ^
uneori cugete viclene? Nu s-au abătut unii dintre ei a eşertaciu ’ 1SZ 
desfrânare şi îmbuibare? Oare, toţi câţi au intrat în Biserică au şi ^
curată? Nu aflăm că după botez multe păcate se săvârşesc şi mulţi pac* ^ 
tuiesc? Deci, şi după botez tâlharul poate să intre (în su et ş 
ceea ce vrea" (Om. 15, 14-15). într-adevăr, răul continuă Sa persrste m 
om, ademenindu-1 spre păcat. Este Botezul neputincios? Nicidecum! Mat ^ 

degrabă el înseamnă începutul unei vieţi noi, arvuna ei, iar nu s 
Există aşadar un progres, o sporire în viaţa duhovniceasca, ce p ^

. Botezul e numit arvună (arrabon), ceea ce anticipează de *
El este un dar deplin, insa

109de la botez
plinătatea dar nu o presupune automat w
pentru a ne desăvârşi trebuie fructificat. în nici un caz acarie 
testă realitatea şi eficacitatea tainei110. El spune: „Botezu este pentru i '

H. Dorries, Die Theologie des Makarios/Symeon, p. 429.
ICW Ibidem p. 430. . •
110 Faptul că în om persistă răul şi după Botez e un adevăr rezultat experien

ţă. Această constatare trebuie explicată altfel decât au făcut-o mesal.enu. Doua dm 
tezele profesate de mesalieni şi inventariate de Timotei Preotu sună ast e . ei „ P 
Sfântul Botez nu contribuie cu nimic la izgonirea acestui demon, un ca an u 
nu e in stare să reteze rădăcinile păcatului înfiinţate în oameni încă e a încep 
„spun că numai rugăciunea intensă poate izgoni acest demon... ) (apu imeon 
Teolog. Viaţa Şi Epoca. Scrieri JV, p. 491, vezi şi K. Fitschen, Messahamsm^ und 
Ancimessalianismus, p. 70). Macarie contestă aceste afirmaţii. consi era o e 
damental vieţii creştine, un propulsor spre virtute şi nicidecum un ar static 
Botezul nu are un caracter magic. El cere conlucrarea noastră. „De 1* venirea *ul * .
tos oamenii progresează prin puterea Botezului spre starea originara a ’j11 
devin astfel stăpânii demonilor şi ai patimilor" (Omilia 1 în et“* T™ ,e<rn 
Makarius/Symeon, / aus Typus III, p. 3. Vezi şi John Meyen or , „ essa ian^ 
Anti-messalianism? A Fresh Look at the «Macarian» Problem în Byzantine esy •
Historical, Theological and Social Problems, Collected Studies, ariorum eprin s 
don, 1974, p. 588). în chip potenţial, harul este dat în întregime a otez şi nu Vl 
noi doar atunci când îl invocăm în rugăciune. De această afirmaţie, consi erata „ 
rea fundamentală” a mesalienilor, s-ar face vinovat, în opinia unor cercetac > 
Macarie. Acesta ar accentua insistent latura afectivă a vieţii în^ ristos, ansan 
ideea că harul vine doar în urma efortului nostru şi e prezent în noi oar c< ^ 
ţim. (Macarie e citit în maniera aceasta de Irence Hausherr în stu iu „ 
fondamentale et la logique du Messalianisme”, OCA 183 (196 ), în specia P-

«Omiliilor duhovniceşti» ale Sfanţului Macarie

IC8

Vezi şi Pr. Prof. D. Stăniloae, „în jurul
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adevărat şi sigur; noi primim acolo viaţa Duhului. Dacă persistăm în 
aceasta şi progresăm în toate virtuţile cu toată râvna şi prin luptă, 
atunci creşte şi se manifestă Duhul în noi şi ne desăvârşeşte în harul 
Său Il!. In concluzie, Macarie crede că răul persistă în inimă şi după Bo 
tez, obligându-ne la luptă112.

Egipteanul”, în Mitropolia Olteniei X, nr. 1-2, 1958, p. 19). Contra ereziei mesaliene a 
scris şi Sfântul Marcu Ascetul. El dezbate problema dacă Botezul şterge cu totul păca
tul sau mai rămân urme din el 
sens el afirmă explicit: „Nu spunem că tot omul care a fost botezat şi a primit harul 
este după aceea neschimbabil şi nu mai are lipsă de pocăinţă, ci că de la Botez, prin 
darul lui Hristos, ni s-a dăruit harul deplin al lui Dumnezeu spre împlinirea porunci
lor” („Răspuns acelora care se îndoiesc despre dumnezeiescul botez”, FR 1, p. 293). 
Aşadar, asceza noastră, însoţită de o pretinsă simţire, nu aduce harul inexistent de mai 
înainte în chip tainic, ci dimpotrivă, prin împlinirea poruncilor se descoperă în noi un 
dar deja existent, graţie căruia putem lupta şi spori duhovniceşte. Curăţirea s-a făcut 
tainic prin Botez, dar efectiv o dobândim prin împlini 
omule care ai fost botezat în Hristos, dă numai lucrarea pentru care ai luat puterea şi 
te pregăteşte ca să primeşti arătarea celui ce locuieşte în tine” („Răspuns acelora...”, p- 
294). Rezumând, în opinia lui Macarie, Botezul produce în noi o lucrare înnoitoare. 
Deşi începutul acestei acţiuni nu e perceptibil, harul totuşi lucrează în noi tainic iar 
creşterea în acest har e dublată de o sporire în cunoaştere. Ca efect harul poate creşte 
sau se poate diminua, însă 
Makarios/Symeon, p. 430).

111 Omilia 43 din colecţia I. Macarie e citat de Dorries după ediţia lui H. Berthold 
Reden und Briefe. Die Sammlung I des Vaticamis Graecus 694 (b). Cf. H. Dorries, Die 
Theologie..., p. 430.

112 Macarie pretinde că păcatul încă stăpâneşte peste inimă (Om. 15,21), locuieşte 
acolo şi sugerează cugete viclene şi murdare (Om. 16, 6). Mai mult, el credea că „două 
stăpâniri lucrează într-o singură inimă: a luminii şi a întunericului” (Om. 17, 4). Afir
maţiile sale au fost puse imediat în legătură cu ideile mesaliene. Sf. Ioan Damaschin 
citează una din tezele acestei grupări eretice: ei spun „că Satan şi Sfântul Duh locuiesc 
împreună în om şi că nici măcar Apostolii 
monilor” (teza 3). (Sf. Ioan Damaschin, Despre 100 de erezii pe scurt, de unde au început 
şi unde au ajuns, PG 94, 677-780 apud Simeon Noul Teolog. Viaţa şi Epoca. Scrieri IV, p. 
486. Vezi şi K. Fitschen, Messalianismus und Antimessalianismus, p. 78). Macarie este un 
teolog al experienţei fără a-şi impropria o anumită acrivie dogmatică. Spre deosebire 
de el Sf. Diadoh al Foticeei e mai nuanţat. Dacă până la Botez inima era teritoriul rău
lui, de la Botez aceasta devine un loc al prezenţei Sfântului Duh, iar răul este scos 
afară. După Botez, satana lucrează prin trup, influenţând simţirile exterioare sau tru
peşti ale inimii. Avem de a face doar cu posesia unei anumite părţi a inimii. Teoria 
coexistenţei se nuanţează şi îşi pierde din consistenţă (vezi M. Plested, The Macarian

trebuie eliminate prin asceză personală. în acestcare

poruncilor. „Drept aceea, o,irea

esenţa lui (C/. H. Dorries, Die Theologie desnu

fost curaţi de lucrarea posesivă a de-n-au
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2. Inima - arena luptei duhovniceşti

Graţie Botezului omul ia cunoştinţă cu o altă dimensiune a existen ^ 
ţei. El devine fiu al Bisericii şi părtaş al trupului mistic al lui Hristos. ^ 
Opera răscumpărătoare a Mântuitorului şi, de aici, daru otezu ui, ^ =
scot pe om din posesia diavolului situândud într-o stare interme îara 
unde păcatul şi harul coexistă în inimă, cum crede acarie. otezu^

reformează —■marchează aşadar în noi prezenţa divină dar nu ne .00
dintr-odată. Prin baia „naşterii din nou” lupta cu răul nu se s arşeşte, 
abia începe cu adevărat113. . - ^

In Omiliile sale, Macarie acordă acestui război duhovnicesc toa 
atenţia cuvenită şi îl priveşte cu foarte multă seriozitate. ravita jo
afirmaţiilor sale îl poate descuraja pe ascet. Dar nu. in mi 11 raz a 0

■yy.

cgacy, p. 158, Pr. D. Stăniloae, „în jurul «Omiliilor duhovniceşti» ale Sfântului Maca- 
rie Egipteanul”, p. 21-26, Pr. D. Stăniloae, „Viaţa şi scrierile lui Diadoh al Foticeii”, în 

i» P- 334 şi Pr. D. Stăniloae notele 37, 38, 106, 126 şi 127 la „Parafraza în 150 de 
capete a Sfântului Simeon Metafrastul la cele 50 de cuvinte ale Sfântului Macarie 

gipteanul , în FR 5, Ed. Harisma, Bucureşti, 1995, p. 436-440). în legătură cu deose- 
irile dintre cei doi autori, Arhiepiscopul Vasili Krivoşein face următoarele aprecieri:

» uviosul Macarie vorbeşte mai ales din punct de vedere practic, duhovnicesc, pe 
când Sf. Diadoh este interesat în primul rând de exactitatea teologică... Intenţia lui 
l ladoh] a fost aceea de a sublinia însemnătatea Botezului, prin care omul este eliberat 

e sub stăpânirea satanei. în practică însă el este esenţialmente de acord cu Cuviosul 
acarie în ce priveşte faptul că până şi după Botez trebuie să ne luptăm împotriva 

ispitelor drăceşti. Sf. Diadoh chiar recunoaşte că de multe ori atacurile acestea devin 
mai puternice după Botez şi că acest război se poartă înlăuntrul nostru, unde satana se 
upta cu noi prin gândurile rele şi prin imaginaţie. Singura divergenţă dintre ei 

atare, cum înţelege fiecare felul în care lucrează satana. Această lucrare vine din afară 
dinăuntru? Această deosebire a fost formulată de Sf. Diadoh...Duhovniceşte Cu

viosul Macarie a văzut parcă mai adânc. Exprimările lui sunt mai fundamentate pe 
experienţa reală. Marele lui merit constă în aceea că el a înţeles însemnătatea subcon
ştientului, unde satana ne insuflă gândurile rele. Judecăţile teologice ale Sfântului 

ladoh cu privire la însemnătatea Botezului au o mare valoare şi pot fi privite ca o 
completare la învăţătura Omiliilor duhovniceşti" (Arhiepiscopul Vasili Krivoşein, îngerii 
şi demonii in viaţa duhovnicească după învăţătura Părinţilor Răsăriteni, p. 90-91).

D/. H. Dorries, Die Theologie des Makarios/Symeon, p. 432, M. Plested, The 
acarian Legacy, p. 36, A. Golitzin „Temple and Throne of the Divine Glory: «Pseu- 

o-Macarius» and Purity of Heart...”, p. 125-126 şi Kallistos Ware Preface în Pseudo- 
acarius, The fifty spiritual homilies and the Great Letter, trad. George A. Maloney,

este, ca

sau

Paulist Press, New York, 1992, p. xiii.
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ton optimist, încurajând lupta, cu ferma convingere a 
reuşitei. Războiul cu satana, ascetul îl duce pe două flancuri. Omilistul 
nostru zugrăveşte în culori foarte vii această confruntare, împrumutând 
imagini din limbajul militar comun autorilor ascetici care descriu prin 
analogie nevoinţele duhovniceşti. „Acela care vrea să placă cu adevărat 
lui Dumnezeu şi urăşte cu adevărat partea cea vrăjmaşă, răutatea, are de 
dus două lupte: una în lucrurile cele văzute ale acestei vieţi: să se lepede 
de desfătările cele pământeşti, de iubirea legăturilor lumeşti şi de pasiu- 
nile păcătoase; alta întru cele ascunse: să se lupte chiar cu duhurile 
răutăţii” (Om. 21, 1),H. Terenul luptei „întru cele ascunse” este inima. 
Din Omilii desprindem preeminenţa acordată luptei interioare, deteiv 
minantă în evoluţia ulterioară a păcatului sau a virtuţii. „Războiul se dă 
mai întâi înăuntru, în inimă; acolo este lupta şi războiul, acolo este 
cumpăna care înclină fie către iubirea lui Dumnezeu, fie către iubirea 
lumii” (Om. 5, 6).

Adversarii acestei confruntări 
(logismoi) cu o semnificaţie fireşte peiorativă. Este vorba de „gândurile 
necurate” sau „cugetele viclene” (Om. 15, 21), o amprentă evidentă a 
demonilor115. Autorul nostru precizează câteva din amănuntele luptei 
interioare, adresând prin aceasta 
dează şi primeşte cugetul celui rău în inima lui comite adulter. întru 
aceasta constă lupta ta: să nu desfrânezi în gândurile tale, să duci război 
înlăuntrul tău împotriva minţii care iscă gânduri rele, să nu asculţi de 
ea, nici să nu îngădui răutăţii să intre în cugetul tău” (Om. 15, 28)116.

până la urmă un

„duhurile răutăţii”, gândurilesunt

îndemn confraţilor săi: „cel ce ce~un

1H Aceeaşi idee în Omilia 3, 3: „după cum omul este dator să ducă luptă cu sine 
în afară, tot aşa este dator să ducă război şi luptă înlăuntrul său, cu gândurile”.

C/. Antoine Guillaumont, „Cor et cordis affectus. 2. Le «coeur» chez Ies 
spirituels grecs â Pepoque ancienne”, col. 2285-2286.

în altă omilie, Macarie încurajează lupta cu răul din noi, apelând la un discurs 
militant: „arma cea mai puternică a atletului şi luptătorului aceasta, este: să intre în 
inima sa, să lupte împotriva lui satan, să se urască pe sine şi să se lepede de sufletul său 
cel păcătos, să se mânie împotriva sa şi să se dojenească, să se împotrivească poftelor 
celor dinlăuntru, să se opună gândurilor celor rele; intr-un cuvânt să se lupte cu sine 
însuşi (Om. 26, 12). Despre dinamica luptei duhovniceşti la Macarie, vezi şi Arhiep. 
V. Krivoşein, îngerii şi demonii in viaţa duhovnicească după învăţătura Părinţilor Răsări- 
teni, p. 59 ş.u., Prof. Aurora Milea, Sobornicitatea spiritualităţii creştine în omiliile 
Sfântului Macarie Egipteanul, Ed. Anastasia, Bucureşti, 2001, p. 68-75, Adrian Ghe.
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Macarie reclamă insistent imperativul vigilenţei. Inima trebuie păzită de 
atacurile demonice (Om. 4, 4). Străjerul ei este intelectul (noi/s), însărch ^ 

cu întâmpinarea gândurilor şi examinarea lor la poarta inimii11'. ^ 
„Cercetează şi vezi de unde îţi vin cugetele şi impulsurile: de la Dumne-

sau de la cel potrivnic; cercetează cine dă hrană inimii tale” (Om. ~

nat

zeu
31,6).

Autorul nostru descrie spectacolul luptei duhovniceşti în termeni 
ce amintesc de anticele arene romane, iar cerul întreg stă martor al aces- 
tei privelişti: „în inima celor ce se luptă spiritual, este un teatru. 
Duhurile cele rele se luptă împotriva sufletului, iar Dumnezeu şi îngerii ^ 
privesc la luptă” (Om. 40, 5)118. Fireşte, impresionanta asistenţă celestă 
nu stă ca un observator neutru al acestei bătălii, ci pune în inimă gân- 
duri cereşti şi dă odihnă întru ascuns (Om. 32, 10).

O altă temă celebră, folosită cu plăcere de Macarie şi găsind ecouri 
şi în scrierile altor autori, o constituie imaginea „pământului inimii” nă- 
pădit de buruieni sălbatice. Asceza nu înseamnă altceva decât „a cultiva 
pământul inimii” (Om. 26, 10)119. Această îndeletnicire implică multă 
trudă şi nu este încununată întotdeauna de succes. Totuşi, ostenitorul 
primeşte un preţios dar de sus, căci „Duhul Sfânt însuşi vine în ajuto- 
rul slăbiciunii oamenilor, iar Domnul aruncă în pământul inimii 
sămânţa; spini şi pălămidă mai cresc încă. Din nou, Domnul însuşi 
împreună cu omul lucrează pământul inimii, cu toate acestea şapte 
duhuri necurate şi spini odrăslesc acolo, până ce vine vara cea du- 
hovnicească, atunci când harul abundă, iar spinii se usucă de 
căldura soarelui” (Om. 26, 21).

Paul, Viaţa, personalitatea şi învăţătura ascetico-mistică a Sfântului Macarie Egipteanul, 
Ed. Mega şi Presa universitară clujeană, Cluj-Napoca 2005, p. 359-362, Preot Prof. Dr. 
Ioan G. Coman, Patrologie, voi. III, Ed. IBMBOR, Bucureşti 1988, p. 418-425 şi 
Mariette Canevet, „Macaire (Pseudo-)”, Dictionnaire de Spiritualite X, (1980), col. 30-34.

117 M. Plested, The Macarian Legacy, p. 106-107. Despre cercetarea inimii, vezi 
Om. 27, 19 şi Om. 29, 7.

118 în aceeaşi omilie Macarie aminteşte de carul de luptă al sufletului (al cărui vizi
tiu este mintea) ridicându-se împotriva atelajului satanei.

I|y Expresia pare să fi dat titlul unei excelente lucrări a lui Columba Stewart pri
vind problematica mesaliană şi macariană: „Working the Earth of the Heart". The 
Messalian Controversy in History, Texts, and Language to AD 431, Clarendon Press, Ox
ford, 1991.

385



Pr. Drd. Cătălin Pălimaru

Stârpirea răului din noi se realizează aşadar prin sinergie, prin con- 
cursul celor două puteri: omenească şi dumnezeiască. Războiul trebuie 
dus pe două fronturi: şi în plan exterior cu pornirile trupului dar şi în 
forul interior, în inimă, unde sunt zămislite şi prind contur gândurile 
viclene. Macarie a avut de luptat cu două categorii de asceţi, aflate în 
proximitatea mediului său monahal şi care se manifestau duhovniceşte 
pe două poziţii extreme. Pe de o parte, „noii farisei”, preocupaţi doar de 
asceza exterioară, curăţarea celor dinăuntru intrând doar în competenţa 
lui Dumnezeu120, iar, pe de altă parte, „cei duhovniceşti” (pneumatikoi) 
care nu se mulţumesc cu performanţele şi mortificările corporale ci îşi 
extind eforturile către patimile spirituale cele mai subtile, având ferma 
convingere că pot să le învingă şi să ajungă astfel la desăvârşire121. Celor 
dintâi Macarie le reproşează superficialitatea, avertizându-i că nu există 
„doar trei feţe ale păcatului împotriva cărora să se asigure cineva, ci ne- 
numărate” (Om. 3, 4). Şi de a doua categorie de asceţi se delimitează 
autorul nostru, constatând din proprie experienţă: „eu încă n-am văzut 
pe nimeni să fie creştin desăvârşit şi liber de păcat... Şi eu am ajuns în

120 Macarie se referă la aceştia în Omilia 3,3: „Sunt unii care afirmă că Domnul 
cere de la oameni doar să arate roade vizibile şi că pe cele ascunse ale lor El însuşi le 
îndreaptă”.

121 Cei vizaţi aici sunt mesalienii extremişti, convinşi că după o asceză intensă de- 
rulată pe parcursul a trei (după alţii doisprezece) ani se poate ajunge la nepătimire, 
moment după care totul e permis (Cf. Antoine Guillaumont, „Messaliens”, col. 1080). 
Iată două din tezele profesate de mesalieni şi consemnate de Timotei Preotul: „3. Spun 
că numai rugăciunea intensă poate izgoni acest demon, întrucât prin scuipatul celui ce 
se roagă acest demon fuge şi ieşind e văzut ca un fum sau ca un şarpe, şi făcându-se 
aceasta, are loc venirea Duhului Sfânt peste cel 
fiind văzut în chip sensibil” şi „9. Spun că după izgonirea făcută prin scuipare a acestui 
demon înfiinţat în oameni, omul nu mai are nevoie de post sau de altă lucrare sufle
tească ori trupească pentru educarea trupului, dar nici de învăţătură care să 
reglementeze sufletul, întrucât trupul e eliberat de tirania patimilor, iar sufletul nu mai 
primeşte înclinarea spre cele rele, dat fiind că atât sufletul cât şi trupul au ajuns la 
nepătimire” (apud Simeon Noul Teolog. Viaţa şi Epoca. Scrieri /V, p. 491-492. Vezi şi 
Klaus Fitschen, Messalianismus und Antimessalianismus, p. 70-71). Or, autorul Omiliilor 
duhovniceşti ne avertizează: „Satan nu încetează lupta niciodată. Cât timp trăieşte ci
neva în acest veac, şi poartă trup, este în război cu el” (Om. 26, 14). Aşadar, Macarie, 
familiar cu mediul mesalian, vine să corecteze devierile de natură dogmatică sau mora
lă promovate în această grupare.

roagă, Duhul Sfânt venind şice se
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anumite momente la măsura libertăţii posibile şi ştiu că nu există om 
desăvârşit” (Om. 8, 5)122.

Scopul acestui cumplit război duhovnicesc este izbăvirea de rău şi ^ 
curăţia inimii. Una din tezele majore ale Omiliilor apreciază că „în regi- 
unile foarte adânci ale inimii omeneşti sau ale sufletului, prezenţa răului ~ 
nu poate fi eradicată prin nici un efort uman. Aici este locul „patimilor 
ascunse” sau „incurabile” (kryptă/amata pathe), izvorul clocotitor al im
pulsurilor diavoleşti, a căror înăbuşire este peste puterile noastre”123. 
Eliminarea acestui rău profund se datorează exclusiv lui Dumnezeu. ~ 
«Intr-adevăr, numai puterea divină poate dezrădăcina păcatul şi relele ^ 
care îl urmează, pe când omului îi este imposibil să dezrădăcineze păca- 
tul cu puterile sale” (Om. 3, 4). Acestuia îi revine sarcina unei lupte 
acerbe, având însă conştiinţa neputinţei lui. „Datoria omului este să se g 
opună, să se lupte şi să se bată cu păcatul, însă singurul care-I poate dez- 
rădăcina este Dumnezeu” (Om. 3, 4). Ca în multe alte locuri din Omilii, 
Macarie propovăduieşte aici o învăţătură antinomică. In acest caz stau 
faţă în faţă mărturisirea neputinţei omeneşti cu un optimist îndemn la 
luptă eroică124. Doar în aceste condiţii ne învrednicim de starea unei 
inimi pure. „Nu este lucru uşor să dobândim inimă curată; numai cu 
multă luptă şi trudă, numai dacă smulge din rădăcină răul, omul poate 
să dobândească o conştiinţă şi o inimă curată” (Om. 26, 24).

3. Curăţia inimii

Orice creştin prins în vâltoarea nevoinţelor ascetice aspiră la cură
ţia inimii. E un deziderat spre care ne îndeamnă stăruitor autorul 
Omiliilor. Această binecuvântată stare ne prilejuieşte accesul la o realita
te spirituală ce depăşeşte limitele mundanului şi la un orizont de 
cunoaştere infinit superior. Puritatea inimii presupune integritatea mo
rală, imunitate la atacul gândurilor rele, dragoste şi compasiune pentru 
cei suferinzi. „Pentru că aceasta înseamnă să ai inima curată; anume vă
zând pe păcătoşi şi bolnavi, să-i compătimeşti şi să arăţi îndurare faţă de 
ei” (Om. 15, 8).

"o

122 Vezi şi H. Dorries, Die Theologie des Makarios/Symeon> p. 27-28.
123 A. Golitzin, „Temple and Throne of the Divine Glory: „Pseudo-Macarius” 

and Purity of Heart...", p. 125.
124 H. Dorries, Die Theologie des Makarios/Symeon, p. 69.
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Sintagma biblică „curăţia inimii”(he katharotes tes karctias) poate fi 
echivalată semantic conceptului evagrian apâtheia (nepătimire)125. 
Harismele celor nepătimitori sau curaţi cu inima sunt, în mare parte, 
identice cu prerogativele sfinţilor126: îl văd pe Dumnezeu (Mt 5,8), ser- 
bează Sabatul cel adevărat (Om. 35,3), ei devin anticipat cetăţeni şi 
liturghisitori ai Bisericii de sus, iar inima lor cuprinde cerul întreg. „In 
palatul cei ceresc, slujesc împăratului celui ceresc doar aceia care 
sunt fără prihană, neîntinaţi, şi cu inima curată... Pentru că în astfel 
de inimă Se odihneşte Dumnezeu şi toată Biserica cea cerească”(Om. 
15,45)127.

4. Inima - altarul lui Dumnezeu

Preocupat de sfera interiorităţii, Macarie operează, la nivelul sufle' 
tului, cu un transfer al limbajului liturgic propriu cultului public. In

l2’ Evagrie în general foloseşte un limbaj mai filosofic. Există însă câteva texte 
unde uzează de un limbaj biblic, cum ar fi comentariile la Proverbe („Scholies aux 
Proverbes”, Sources chretiennes, 340, trans. Paul Gehin, Paris: Cerf, 1987) sau în 
Sentemiae ad monachos, unde se întâlnesc dese referiri la „inimă” şi la starea ei de cură
ţie. In urcuşul spre Dumnezeu, Evagrie distinge trei etape sau stadii: praktike - physike 
- theologike. Nepătimirea (apâtheia) este scopul nevoinţelor ascetice, mai exact al etapei 
praktike. „Nepătimirea însă nu este punctul final al căii spirituale, ci numai prima sa 
treaptă” (G. Bunge, Evagrie Ponticul. O introducere, p. 103). Nevoitorul (praktikos'ul) 
aspiră la „curăţia inimii”, însă aceasta îi conferă accesul şi la celelalte etape ale vieţii 
duhovniceşti, la celelalte niveluri ale cunoaşterii (Cf. Jeremy Driscoll, „Apatheia and 
Purity of Heart in Evagrius Ponticus” în voi. Purity oj heart in early ascetic and monastic 
literature: essays in honor of Juana Raash, O.S.B, p. 141-159). Sf. loan Casian preia în
trucâtva acest concept (apâtheia) ca alternativă pentru curăţia inimii (puritas cordis). 
Această stare caracterizează desăvârşirea morală şi prilejuieşte mai multe experienţe 
duhovniceşti: iubirea, contemplaţia, cunoaşterea duhovnicească, rugăciunea neînceta
tă, unirea cu Dumnezeu, fericirea cerească (Cf. Columba Stewart, Cassian Monahul, 
trad. diac. Ioan I. Ică jr şi Cristian Pop, Ed. Deisis, Sibiu, 2000, p. 87-88 şi acelaşi 
„Introduction” la voi. Purity of heart in early ascetic and monastic literature: essays in honor 
of Juana Raash, O.S.B, p. 1-15).

126 Macarie spune: „Numai acela e sfânt 
dinăuntru" (Om. 17, 13).

12' In Omilia 47, 14 autorul nostru descrie lucrarea lui Dumnezeu în cei desăvâr
şiţi: „Duhul Sfânt cântă prin sfinţi şi prin oamenii cei duhovniceşti şi se roagă lui 
Dumnezeu în curăţia inimii”.

răţit şi sfinţit după omul celcare s-a cu
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acest context se situează analogia fiinţei umane şi a activităţilor ei lăun- 
trice cu Biserica văzută şi ceremoniile ei sfinte128. Toate rânduielile şi 7^ 
slujbele cultului public contribuie la edificarea omului interior, adevăra- ~ 
ta biserică a lui Dumnezeu. în Omilia 52 a colecţiei mai ample şi mai T: 
puţin cunoscute a Omiliilor macariene12}, autorul ţine să precizeze: „Toa- ~ 
tă iconomia arătată a Bisericii lui Dumnezeu are loc pentru fiinţa vie şi 
înţelegătoare a sufletului raţional făcut după chipul lui Dumnezeu, care ^ 
este biserica vie şi adevărată a lui Dumnezeu... Căci biserică a lui Hris- 
tos şi templu al Iui Dumnezeu şi jertfelnic adevărat şi jertfă vie e omul *- 
lui Dumnezeu”130.

Preeminenţa universului interior faţă de cel exterior se reflectă şi în D 
întâietatea pe care autorul o acordă bisericii sufletului. Avem de-a face 
aici cu o progresie tipologică: dacă Vechiul Testament a fost o umbră a 
celui Nou, tot aşa „Biserica prezentă şi văzută e o umbră a omului lăun- 
trie, raţional şi adevărat”131. Această accentuare a templului interior nu 
se face în dauna celui văzut. Dimpotrivă, liturghia şi întreaga lucrare a 
Bisericii sunt indispensabile zidirii duhovniceşti a omului lăuntric. Ma- 
carie continuă în aceeaşi omilie: „Dar pentru că cele arătate sunt tip şi 
umbră ale celor ascunse
preotul e [tip] al adevăratului preot al harului Iui Hristos şi tot restul 
rânduielii iconomiei arătate [e un tip] al lucrurilor raţionale [după omul 
cel lăuntric] şi ascuns,
tă a bisericii ca pildă a celei activate în suflet de har 
să întâmpine acele devieri ale ascetismului sirian practicate cu precădere 
în cercul mesalienilor extremişti, concentraţi exclusiv pe viaţa interioară 
şi considerând inutilă liturghia133. Viziunea tipologică exprimată de

00

■j

şi templul văzut [e un tip] al bisericii inimii şi

de aceea primim iconomia şi administrarea arăta-
. Macarie trebuia»I32

au-

Macarie foloseşte cuvântul „biserică” în câteva rânduri, având înţelesuri diferi
te: fie adunarea credincioşilor, fie componentele sufletului ca în Om. 15, 3, fie 
adunarea sfinţilor, respectiv Biserica cerească, de pildă în Om. 32, 3. Ea a fost anticipa
tă de Israelul cel vechi (C/. Adrian Gh. Paul, Viaţa, personalitatea şi învăţătura ascetica- 
mistică a Sfântului Macarie Egipteanul, p. 452-454).

129 Reden und Briefe. Die Sammlung I des Vaticanus Graecus 694 (b), ed. H. 
Berthold, GCS, Berlin 1973.

130 Omilia 52 din această colecţie a fost tradusă integral în volumul Alexander 
Golitzin, Mistagogia. Experienţa lui Dumnezeu in Ortodoxiey p. 165-168, aici p. 165.

131 Ibidem.
132 Ibidem p. 167.
133 Să ne amintim ce spuneau mesalienii despre liturghie şi despre slujirea Biseri- 

face referire Ia tezele consemnate de Timotei Preotul: „12. Spun că

12«

cii. Din nou vom
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tor nu vine să anuleze sensul Bisericii văzute ci să-l întărească. Consa- 
crarea elementelor euharistice este o anticipare şi o imagine a 
transformării eshatoiogice a credinciosului134, lucrare care începe încă de 
aici. Textul Omiliilor foloseşte adesea terminologia liturgică drept o ana- 
logie revelatoare a vieţii sufletului în har135.

Citindu-1 pe Macarie, Alexander Golitzin observa: „Cele două părţi 
ale liturghiei, synâxis (liturghia Cuvântului) şi anaphoră (oferire, sfinţirea 
darurilor cu invocarea, epiklesis, Duhului şi Cuminecarea) sunt incom- 
plete una fără cealaltă... Tot aşa se întâmplă şi cu creştinul luat 
individual. Acesta trebuie să-şi împlinească «postul, privegherea, psal- 
modia, asceza şi orice virtute» pentru ca «lucrarea tainică a Duhului să 
se săvârşească de către har pe altarul inimii»”136. Macrocosmosul Bisericii 
şi microcosmosul sufletului se reflectă reciproc. Tema „bisericii mici” 
prezentă în Omilii pare să-şi aibă sorgintea în profunda cugetare a Sfân
tului Apostol Pavel137, fiind un motiv frecvent întâlnit în Tradiţia 
creştină de expresie siriacă. Luăm ca exemplu scrierea anonimă Liber 
Graduum, o piesă de o însemnătate teologică aparte, apropiată în multe 
puncte de gândirea Omiliilor, dar suspectă doctrinar la rândul ei pe mo-

Sfânta împărtăşanie a Sfântului Trup şi Sânge al lui Hristos, adevăratul Dumnezeul 
nostru, nu-i foloseşte sau vatămă cu nimic pe cei ce se împărtăşesc din ea cu nevredni
cie; şi că numai de aceea nu trebuie să ne separăm nicicând de comuniunea Bisericii, 
întrucât lucrul în sine e indiferent. De aceea, nu se împărtăşesc din aceste Taine făcă- 
toare-de-viaţă cu frică şi cu credinţă ca unele ce sunt şi sunt crezute ca fiind ale 
Dumnezeului întrupat”. De asemenea, Sf. Ioan Damaschin nota în privinţa acestor 
eretici: „La acestea se adaugă şi un dispreţ faţă de biserici şi altare pretinzând că asceţii 
nu mai trebuie să rămână în adunările bisericeşti, ci le sunt de ajuns rugăciunile din 
casele lor de rugăciune” (apud Simeon Noul Teolog. Viaţa şi Epoca. Scrieri IV, p. 492 şi 
487. Vezi şi K. Fitschen, Messalianismus und Amimessalianismus, p.71 şi 80). Şi Macarie 
a fost interpretat ca unul ce ar transforma Euharistia într-un simplu simbol, cu trimite
re la împărtăşirea noastră de Lumina lui Hristos (C/. Hans-Veit Beyer, „Die Lichtlehre 
der Monchen des vierzehnten und vierten Jahrhunderts, erortert am Beispiel des 
Gregorios Sinai'tes, des Euagrios Pontikos und des Ps.-Makarios/Symeon”, Acten 1:2, 
XVI Intemationaler Byzancinistenkongress, Jahrbuch des osterreichischen Byzantinistik 31,1 
(1981), p. 473-512, aici p. 509).

134 Cf. A. Golitzin „Temple and Throne of the Divine Glory: „Pseudo-Macarius” 
and Purity of Heart...”, p. 126-127.

Iî5 Găsim în Omilii expresii, precum: synăxis-synăgo (adunare - a aduna), metabole 
(prefacere), leitourgoî (slujitori), akolouthîa (rânduială), thysiastârion (altar), episcopes (su
praveghere) ş.a.m.d., toate cu trimitere evidentă la universul cultic.

A. Golitzin, Mistagogii, p. 150.
137 Vezi pasajele referitoare la omul - templu din 1 Co 3, 16-17 şi 1 Co 6, 19-20.

136
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tivul vecinătăţii cu „spiritualitatea mesaliană”138. Scrierea amintită dez- 
voltă, în special în Discursul 12, ideea celor „trei biserici” aflate într-o ^ 
strânsă corelaţie: biserica cerească, biserica de pe pământ şi „mica biserb ^ 

a inimii. Biserica din mijloc, cu liturghia şi toate rânduielile ei, Cr 
conferă coerenţă ansamblului celor trei „edificii” şi evită posibilele devi- ~ 
eri ce ar rezulta dintro alunecare facilă pe panta simbolului. Instituţiile 
vizibile şi ceremoniile sfinte la care participăm sunt indispensabile şi au 
fost aşezate de Mântuitorul, pentru ca „...prin aceste lucruri văzute, ^ 
făcându-ne trupurile noastre temple şi inimile noastre altare, să fim în ~ 
cer... migrând într-acolo şi intrând aici, încă fiind noi în această biserică ^ 
văzută”’>0. Biserica cerului şi biserica inimii îşi revendică modelul şi îşi 
găsesc anticiparea pe pământ. Iată un punct în care cei doi autori ex- 
primă poziţii similare, aducând o contribuţie importantă la reconcilierea g 
şi echilibrul dintre harismatism şi instituţie, dintre mistic şi eclesial1’’0. 
Preluând o temă colosală a Sfântului Apostol Pavel (cu rădăcini în mis- 
tica iudaică), Macarie dezvoltă ideea omului - templu, a cărui Sfântă a 
Sfintelor este inima. Textul e unul important în ce priveşte funcţia ini
mii: „Trupul fiinţei omeneşti este un templu al lui Dumnezeu şi inima 
omului un altar al Duhului Sfânt... Cu templul Domnului să cinstim de 
asemenea altarul”1*”. Pe acest altar se săvârşeşte liturghia lăuntrică, mo-

•o

Că”

138 Câteva remarci despre contextul redactării acestei lucrări, conţinutul şi teolo
gia ei, vezi în Sebastian P. Brock, A Brief ondine of Syriac Literature, Morăn ’Eth’o - 9, 
St. Ephrem Ecumenical Research Institute, Kottayam - India, 1997, p. 28-30, Antoine 
Guillaumont, „Situation et signification du «Liber Graduum» dans la spiritualite 
syriaque” în Etudes sur la spiritualite de l’Orient chretien, Abbaye de Bellefontaine, 1996, 
p. 227-241, A. Golitzin, Mistagogia, p. 63 şi 152-153, Deirdre Ann Dempsey, „The 
Phrase «Purity of Heart» in Early Syriac Writings”, p. 38-39 şi Ignatius Ortiz de 
Urbina, Patrologia Syriaca, Roma, 1965, p. 89-90.

1W Discursul 12 („Despre slujirea Bisericii ascunse şi a celei arătate”) al Cărţii trep
telor (Liber Graduum) a fost tradus în volumul lui A. Golitzin, Mistagogia, p. 160-164, 
aici p. 161. Această lucrare a fost editată pentru prima dată de M. Kmosko în Patrolo
gia Syriaca III, Paris, 1926.

140 C/. A. Golitzin, „Temple and Throne of the Divine Glory: „Pseudo-Macarius” 
and Purity of Heart”, p. 127 şi Columba Stewat, „Working the Earth of the Heart”, p. 
218-220.

141 Omilia 7.18.3 din colecţia I (Reden und Briefe. Die Sammlung l des Vaticanus 
Graecus 694 (b), ed. H. Berthold) apud C. Stewart, «Working the Earth of the Heart», p. 
220. Vezi şi A. Golitzin, „A Testimony to Christianity as Transfiguration: The
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tiv calificat de Marcus Plested drept „o caracteristică proeminentă a spi- 
ritualităţii macariene”142.

In Epistula Magna (7.10) Macarie oferă o interpretare a jertfelor 
aduse lui Dumnezeu de Abel şi a darurilor oferite lui Melchisedec de 
Avraam. Ele trimit la o contemplaţie mai înaltă şi reprezintă tipuri ale 
funcţiilor sufleteşti - mintea, conştiinţa, dispoziţia, dreapta judecată, 
puterea iubitoare etc. - altfel spus „roadele dintâi ale întregii noastre 
fiinţe”, care trebuie mereu oferite înainte de toate lui Dumnezeu ca sfân
tă jertfă a inimii143. Nu mai puţin primele gânduri curate ale minţii 
trebuie închinate pomenirii şi iubirii lui Dumnezeu intr-un gest euharis
tie interior144. In această liturghie de pe altarul inimii va coborî focul 
ceresc pentru a mistui jertfa gândurilor noastre. „Să luăm, deci, trupul 
acesta, să-l facem jertfelnic, să punem deasupra toate cugetele noastre şi 
să ne rugăm Domnului să trimită din cer focul cel mare şi nevăzut, să 
mistuie jertfelnicul şi toate cele de pe el” (Om. 31, 5)145. Folosind o ana
logie cu preoţia Bisericii văzute, există un sacerdot al acestui oficiu 
interior. El este mintea (nows) care aduce ofrandă pe altarul inimii146 şi, 
parafrazând o afirmaţie din formularul liturgic hrisostomian, Hristos

Macarian Homilies and Orchodox Spirituality” în Orthodox and Wesleyan Spirituality, 
ed. S.T. Kimbrough, Crestwood, New York, 2002.

142 M. Plested, The Macarian Legacy, p. 109.
143 Ibidem. Marea Epistolă a lui Macarie a făcut obiectul unor minuţioase cerce

tări, mai ales pentru congruenţa de idei manifestată cu opera Sfântului Grigore de 
Nyssa, De Instituto Christiano. Marele Părinte capadocian preia şi rescrie într-un fel 
scurtul tratat al lui Macarie cu scopul de a conferi ideilor acestuia (suspectate de 
mesalianism) o audienţă mai mare. Relaţia celor două opere a constituit subiectul unor 
intense dezbateri. Până la urmă a avut câştig de cauză teza lui Reinhart Staats care 
apreciază că Epistula Magna este originalul, iar opera lui Grigore o adaptare (C/. 
Reinhart Staats, Gregor von Nyssa und die Messalianer. Die Frage der Priorităt tu/eier 
altkirchlicher Schriften, Patristische Texte und Studien, voi. 8, Berlin, 1968).

144 M. Plested, The Macarian Legacy, p. 109.
145 Coborârea focului ceresc în liturghia interioară se regăseşte în scrierile câtorva 

autori sirieni. Sebastian Brock distinge patru elemente definitorii ale slujbei lăuntrice
adusă lui Dumnezeu: 1. rugăciunea ca o oferire, 2. rugăciunea se face în inimă, 3. dacă 
trupul este un templu, atunci inima serveşte ca altar şi 4. rugăciunea e asociată cu fo
cul (C/. „Fire from Heaven: from Abel’s Sacrifice to the Euharist. A Theme in Syriac 
Christinity”, în Studia Patristica, voi. XXV, p. 229-243, aici p. 239-241).

Ideea templului uman, a altarului interior unde Hristos primeşte ca jertfă gân
durile întâi născute ale minţii găseşte frapante asemănări în gândirea Sfântului Marcu 
Ascetul (vezi D. Stăniloae, Spiritualitatea Ortodoxă. Ascetica şi mistica, p. 128).

146
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este „Cel ce aduce şi Cel ce Se aduce, Cel ce primeşte şi Cel ce Se îm- _
parte” pe acest altar. Iată o prelungire în sfera inferiorităţii a preoţiei lui ^
Hristos. Căci „El însuşi slujeşte (diakoneî) sufletul în cetatea trupului său 
în timp ce sufletul îl slujeşte în cetatea cea cerească” (Om. 46, 4). Litur- T:
ghia inimii posedă valenţe curative şi conferă persoanei umane ~
premisele unei vieţuiri cereşti. „Hristos, Arhiereul bunurilor viitoare, se r; 
apleacă asupra sufletelor atinse de lepra păcatului, intră în cortul trupu- JT. 
lui lor, le vindecă şi face să dispară patimile lor. în felul acesta, sufletul 
va putea să intre în Biserica cea cerească a sfinţilor adevăratului Israel” \~ 
(Om. 44, 4)147. Finalmente, altarul Bisericii pământeşti şi inima fiinţei ^ 
umane cuprind şi revelează aceeaşi realitate, prefigurând la rândul lor D- 
„jertfelnicul cel mai presus de ceruri”, de unde Hristos cel preaslăvit um
ple de lumină întreaga creaţie148.

5. Inima - topos al Slavei

Slava lui Dumnezeu149 (doxa tou theou, Shekinah) reprezintă o temă 
recurentă în tradiţia biblică, cu largi ecouri în spiritualitatea răsăriteană.
Locul ei de manifestare variază în istoria mântuirii în funcţie de reperul 
faţă de care ne situăm. Dacă în rai totul era plin de slavă, după cădere 
aceasta se arată sporadic în momente cheie din parcursul spiritual al lui 
Israel (pe Sinai, în viziunile unor profeţi etc.) sau în Templul din Ierusa
lim - locul prin excelenţă al sălăşluirii divine în Israel - pentru ca odată 
cu întruparea Fiului lui Dumnezeu ea să rezide în cortul Trupului Său. 
întemeierea Bisericii - extinderea peste timp şi spaţiu a acestui cort - 
face ca Slava lui Dumnezeu să devină un dar al inimii. Cu alte cuvinte, 
asistăm la o tranziţie de la exterior la interior în viziunile „transformaţi-

o

o
l '

147 în Omilia 1,6 Macarie vorbeşte despre Hristos, Arhiereul cel adevărat, care 
junghie sufletul nostru pentru a muri „faţă de cugetul şi viaţa cea foarte rea”. B. 
Bobrinskoy se referă la o interiorizare a cultului liturgic al Bisericii cu scopul de „a-l 
face să
oţiei în care fiecare dintre noi este arhiereu pe altarul propriei sale inimi, aducând 
lumea ca jertfă lui Dumnezeu” („Rugăciunea inimii şi Euharistia”, p. 120).

148 Cf. A. Golitzin, Mistagogia, p. 66. Vezi şi Părintele Arhiereu Irineu, Experienţa 
mistică a Părinţilor orientali voi. I, Ed. Anastasia, Bucureşti, 2005, p. 100-104.

149 Slava lui Dumnezeu este o însuşire a Atotţiitorului şi se manifestă, în anumite 
ocazii, ca strălucire a prezenţei Lui, fiind împărtăşită drepţilor (Cf. Preot Dr. Ioan Mir- 
cea, Dicţionar al Noului Testament, Ed. IBMBOR, Bucureşti, 1995, p. 483-485).

viaţa noastră profundă, regăsind astfel rădăcinile interioare ale pre-consune cu
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onale” proprii Tradiţiei creştine130. Macarie este unul din martorii aces- 
tui proces. „Chipul său [al lui Moise] era plin de slavă. Faptul care s-a 
întâmplat atunci era o preînchipuire a lucrurilor viitoare; slava aceea 
străluceşte acum, înlăuntru, în inimile creştinilor” (Om. 12, 14). La 
această măsură duhovnicească ajung doar cei curaţi cu inima131. Inima 
devine astfel un topos epifanic, un Sinai interiorizat.

Tranziţia de care vorbeam nu se opreşte aici. In baza unei spiritua
lizări progresive, ea parcurge drumul de la interior spre exterior, în 
orizontul eshatologic trupul însuşi devenind subiectul strălucirii dumne
zeieşti: „veşmântul cel ceresc care încă de acum îmbracă şi umple de 
slavă sufletul, pe care creştinii hau dobândit în inima lor - Acela va îm
brăca cu slavă trupurile goale care vor ieşi din morminte în ziua aceea în 
care trupurile vor învia” (Om. 32, 2).

Concluzie

Tărâm în mare parte neexplorat, inima poate oferi experienţe du
hovniceşti din cele mai sublime. Deopotrivă izvor al gândurilor rele şi al 
păcatelor, dar sursă de nebănuite energii spirituale restauratoare, inima 
reprezintă chintesenţa persoanei umane. Printr-o conversie de durată, 
din subconştient bântuit de puterile întunericului, inima poate deveni 
un loc al întâlnirii cu Dumnezeu. De obicei, procesul este unul foarte 
lent şi implică un efort de voinţă colosal. Doar aşa putem dobândi „cu
răţia inimii”, condiţia sine qua non pentru a vedea Slava lui Dumnezeu 
ce străluceşte pe altarul omului interior. Omiliile macariene exprimă 
aceste adevăruri din perspectiva unei trăiri vii. Ele vor fi aprofundate de 
autorii bizantini ulteriori, pentru care Macarie a constituit mereu un 
punct de plecare.

Abstract: The Spirituality of the Heart according to Makarian 
Homilies, The present study intends, through the perspective of a key con-

150 Alexander Golitzin şi Andrei Orlov, „«Many Lamps are Lightened from the 
One»: Paradigms of the Transformational Vision in Macarian Homilies”, p. 282.

151 Macarie notează în Omilia 17,3: „Atunci sufletul fiind curăţit şi reprimindu-şi 
firea sa, acea zidire curată şi fără prihană, contemplă fără încetare, în toată curăţia, cu 
ochi curaţi, slava luminii celei adevărate, pe Soarele cel adevărat al dreptăţii care stră
luceşte în inimă”.
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cept - “the heart” - to analyze the makarian thought. So, our author elabo- 
rates a deep theology, in tight connection <with the Biblical sources. Human s ^ 
primordial centre, the heart, is an expression of the interiority} but it shouldn’t 
he reduced - simplistically - to affectivity, as the httter pietistic trends tried, 
movements for which Makarios always represented precursor. Makarian ~ 
homilies treat the heart as the nucleus of the human being, both from the ’r;

- from the spiritual point of view. From these 'X,physical and - much more
Homilies we gain the idea that the heart is ambivalent. In the heart resides an 
evil poiuer} generating temptation (trough bad thoughts) but not constricdon. 
Christ liberates from the chains of the sin, but this action gain substance in us ^ 
as the result of a continuous spiritual fight. The heart is the site of the invisi- oc
ble war) and the ascetic tries to purify the heart. If the heart is the realm of 
the evil, through cleansing it becomes and altar of God, luhere we celebrate ^
the inner liturgy. Even more, to those spiritually advanced, God reveals Him~ }—
seif in their hearts, which became an epiphanic topos, a place where the 
uncreated light is revealed: a very precious idea for the hesychasts. In this 
area, the Homilies denote a special deepness. In conclusion, it ivas considered 
that the makarian thinking expresses a complex spirituality of the heart, the 
object of this study.

C/O



RECENZII

Pr. Conf. Univ. Dr. Constantin Necula, Gânduri şi miride, Ed. 
Agnos, Sibiu, 2009, 207 p.

vr-
: Părintele Conf. Dr. Constantin Necula este 
j cunoscut în rândurile credincioşilor orto- 

: docşi din diferitele zone ale ţării ca un orator 
de mare talent şi un spirit misionar dedicat, 
atent faţă de problemele vremii. Recent, pă- 

\ rintele a publicat la Editura Agnos din Sibiu 
I cea de-a 33-a carte a sa.

Lucrarea intitulată Gânduri şi miride redă 
. o parte dintre dialogurile sale cu o lume înse- 

tată spiritual, căutând pe coordonatele 
Ortodoxiei strămoşeşti resorturi şi repere me- 
nite să faciliteze ancorarea cotidianului în

.

-4i 1 , spiritual. Iar răspunsurile părintelui respiră 
larg în libertatea Duhului, propunând o Or

todoxie caldă, curajoasă şi înţeleaptă.
Titlurile dialogurilor sunt: Ortodoxia de bun simţ, Creştinul. Profilul 

mărturisitorului, Prietenia şi ispitele „neprietenului” ei, Viaţa de familie, Pos
tul sau înfrânarea ca dar de la Dumnezeu. Subiecte umane, în aparenţă 
simple. In spatele formulărilor se ascunde însă mult mai mult. Spectrul 
tematic e unul larg, specific gânditorilor de sinteză, care au receptat cu 
acuitate critică diversele domenii ale gândirii teologice şi le-au transpus 
în viaţă într-o manieră nouă, compatibilă cu realitatea fiecărui timp.

Discursul părintelui Necula are astfel ceva din spiritul patristic. Un 
semn de egalitate aşezat între Ortodoxie şi viaţă (p. 9), ridicarea dogme
le Bisericii la stadiul de experienţă trăită şi propunerea vederii lui
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Dumnezeu ca mijloc de acces spre Ortodoxie (p. 7) sunt caracteristicile 
expresiei sale. De aceea părintele se lansează fără dificultăţi pe traiectorii 
dogmatice, ca atunci când reflectează asupra limitelor Iui Dumnezeu în 
relaţie cu cele ale omului (p. 106) sau asupra raportului dintre chipul 
propriu şi chipul lui Hristos (p. 60-61), dintre lucrurile din jur şi „Per
soana Absolută Care este Dumnezeu” (p. 65-66).

Şi spectrul teologiei morale dobândeşte prin verbul părintelui preg
nanţă şi actualitate. „Smerenie înseamnă - cred eu şi mai fur şi eu de la 
alţii - să ai o foarte bună cunoaştere a misiunii pe care Dumnezeu ţi-a 
îngăduit-o”, se exprimă autorul; „smerenie înseamnă să nu ne mai tot 
egolatrizăm atâta...” (p. 18-19). Tot aici se înscrie şi repetata demascare 
şi demolare a complexelor (p. 61, p. 113). „Toate complexele au la bază 
un păcat”, în speţă păcatul de a fi „călcat în picioare Ortodoxia” (p. 21), 
a cărei capacitate vindecătoare e formulată în termenii creării complexu
lui salvator, a „complexului de egalitate, dar nu a celui de inferioritate”, 
care „îmbolnăveşte” (p. 22).

Pr. Necula vădeşte astfel echilibrul Părinţilor, apt de a-1 face să de
clare, explicit şi insistent, că „exagerările niciodată nu mântuiesc!” (p. 
67). întreg demersul său e o declaraţie de război la adresa exagerărilor şi 
a deviaţiilor de un fel sau altul de pe calea dreptei socoteli (p. 17-19). Mai 
cu seamă în spaţiul relaţiilor personale apropiate, a prieteniilor între ti
neri (p. 134-143) şi a raporturilor familiale (p. 144-171), răspunsurile 
părintelui mustesc de sobrietate, realism şi dreaptă socoteală.

Sfântul Ioan Gură de Aur e prezentat ca model al sfinţeniei în Or
todoxie „pentru că ştia extraordinar de bine că nicio vocaţie nu se 
construieşte pe uciderea celuilalt” (p. 101), nici măcar o vocaţie sacră, 
cum este cea monahală. „Lucrurile cu adevărat duhovniceşti se fac cu 
sensibilitatea lui Hristos”, afirmă autorul (p. 15). In veacul al XX-lea pă
rintele Stăniloae a fost, prin excelenţă, cel care definea sfinţenia creştină 
ca delicateţe, ca sensibilitate faţă de oamenii şi lucrurile din jur. Şi tot 
pe el îl prezintă autorul ca pe un exemplu contemporan ascultătorilor 
săi (p. 102).

Un alt domeniu în care pr. Necula se afirmă este cel al misionaris
mului zilelor de astăzi. „Eu zic că cel mai bine veţi combate prozelitismul 
sectar învăţând să nu fiţi voi sectari în Ortodoxie” (p. 34). Atitudinea 
misionară se împleteşte armonios cu cea de vorbitor, conferind expresie
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dimensiunii învăţătoreşti a Bisericii: „drama combaterii prozelitismului 
sectar este o dramă catehetică. Noi n-am crescut încă oameni capabili să 
le zică celorlalţi: «Pa! Nu mă interesezi!»” (p. 33).

Dincolo de acestea, viziunea ecleziologică a Pr. Necula este şi rămâ- 
ne una largă, cuprinzătoare. Deschiderea sa spre ceilalţi e de inspiraţie 
liturgică, deoarece „nicio slujbă nu se slujeşte decât în comun” (p. 31). 
„Universalismul rugăciunii Bisericii Ortodoxe” (p. 31), care-şi găseşte 
formularea în ectenii, îl îndeamnă la disponibilitate spre comuniune. 
„Ortodoxia nu se măsoară în reacţii alergice la credincioşii celorlalte cub 
te. Litera «O» de la începutul confesiunii noastre este de la «deschidere 
maximă». Adică, atunci eşti ortodox, când ai capacitatea să te rogi pen
tru toţi şi pentru toate. Pentru toţi şi pentru toate!” (p. 15). Tot ca 
argumente ale deschiderii se aduc „izvoarele revelaţiei comune” şi cele 
„câteva lucruri care sunt foarte bine crescute în comun” (p. 145).

Fireşte, apar şi delimitările de rigoare, plasate şi ele mai ales în spa
ţiul liturgic (p. 31, p. 32, p. 144-147). „Ecumenismul nu-1 pot face, într- 
adevăr, decât oamenii inteligenţi, bine crescuţi, cu maximă sobrietate în 
cunoaşterea teologiei lor şi care merg acolo să ofere soluţia lor” (p. 25). 
Căci superioritatea Ortodoxiei se impune de la sine, în cazul în care nu 
o împiedică „nedemnitatea ortodocşilor” (p. 25): „eu cred până în sfârşit 
că un om lucid în Ortodoxia sa reuşeşte să dovedească superioritate - să 
se dovedească superior catolicului - cu tot respectul din lume pentru 
catolici. Cred în continuare în superioritatea vieţii în Hristos propusă 
de Ortodoxie!” (p. 145).

Cartea oferă hrană spirituală deopotrivă teologului şi omului sim
plu în ale teologiei, care caută cu sinceritate căi de a îl trăi pe Hristos în 
viaţa de zi cu zi. Lucrarea merită citită de specialist, la fel ca şi de înce
pător. Avem convingerea că toţi vor găsi conţinuturi care să îi 
îmbogăţească şi abordări care să le lărgească perspectivele.

în încheiere îi dăm din nou cuvântul autorului: „eu cred că putem 
converti bucuriile lumii la bucuria lui Hristos bucurându-ne cu adevărat 
de lucrurile pe care le facem... Bucurie înseamnă să-I laşi lui Dumnezeu 
o ţâr’ de loc, să Se mai joace şi El în viaţa ta. Să mai existe şi Ei, să re
spire cu tine acelaşi aer. în rest... resturi!” (p. 87).

Lect. Dr. Alina Pătru
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Georges Florovsky, Sensul ascezei creştine - curs de Patrologie, 
traducere Vasile Manea, Ed. Patmos, Cluj-Napoca, 2009, 161 p.

i U Iniţiativa editurii clujene Patmos de a publica 
ăj seria „Caietele Saint-Serge” continuă cu pu- 
; j blicarea unui nou volum al unuia dintre 

teologii ortodocşi care au predat aici, teologul 
§ şi patrologul rus Georges V. Florovsky (1893- 
A 1979). Acesta a ţinut la Institutul „St. Serge”, 
j| în perioada 1926-1948, în special cursuri de 

| Patristică, iar volumul de faţă, purtând în ori- 
ginal titlul Les Peres byzantins du Vc au VIIIe 

| siecles. Les Peres ascetesy constituie o parte din 
mult mai ampla sa contribuţie adusă studierii 

•; Sfinţilor Părinţi, Părinţii răsâriteni din secolul
-  ! IV şi Părinţii bizantini din secolele V-VI1I. în

fapt, părintele Florovsky va reveni în repetate rânduri cu adăugiri şi 
modificări, fapt ilustrat de traducerea în engleză a Părinţilor bizantini as
cetici şi spirituali: o parte din textele cuprinse în volumul tradus în limba 
română se regăsesc aici, fie în forma lor originală, fie într-una revizuită; 
de asemenea, tot în acest volum X publicat în ediţia sa de Opere Com
plete1 , G. Florovsky a mai adăugat şi alte studii ce se încadrează în 
această tematică2.

Constituind aşadar o variantă primă, volumul de faţă nu îşi pierde 
însă deloc din valoare şi importanţă. El dă, pe de-a-întregul, măsura de 
patrolog de primă mână a autorului şi oferă date relevante asupra me
todei neopatristice pe care el a lansat-o şi promovat-o (vezi Primul 
Congres al Facultăţilor de Teologie de la Atena, 1936). Ceea ce poate 
frapa pe cititorul interesat şi poate chiar format în sistemul teologic aca
demic de azi este lipsa notelor bibliografice numeroase, a trimiterilor la

SSj Gporgee Flofov.cky
§■

Sensul ascezei 
creştine

©i

1 The Byzantine Ascetic and Spiritual Fathers, volume X in The Collected Works of 
Georges Florovsky, Belmont, MA, 1987, 251 p.

2 Vezi de ex. chiar primul capitol, „Idealul ascetic şi Noul Testament (Reflecţii 
asupra Criticii Teologiei Reformei)”, disponibil şi în limba română în George 
Florovsky, Biserica, Scriptura, Tradiţia - Trupul viu al lui Hristos, traducere Florin Cara- 
gea şi Gabriel Mândrilă, Ed. Platytera, Bucureşti, 2005, p. 68-118.
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bibliografia critică modernă. în mod sigur, părintele Georges Florovsky 
nu face acest lucru din ignoranţă: în tratarea biobibliografică a diverşi' 
lor Sfinţi Părinţi, el enunţă o parte din criticile moderne asupra 
paternităţii unor texte sau a unor influenţe mai mult sau mai puţin de- 
clarate, pe care le recunoaşte şi le acceptă (de ex.: punerea unor texte 
evagriene pe seama lui Nil Ascetul sau influenţele mesaliene, mai mult 
sau mai puţin consistente, asupra Omiliilor macariene). Mult mai pro- 
babil este că el foloseşte această metodă tocmai pentru a respecta spiritul 
patristic, adică acelaşi mod în care teologhiseau şi Sfinţii Părinţi - atenţi 
nu atât la acurateţea critico-textuală, cât la identitatea experienţei şi a 
cugetării ascetico-mistice.

Volumul debutează cu un scurt istoric al apariţiei şi dezvoltării 
monahismului. Chiar dacă viaţa eremitică nu era necunoscută creştini
lor şi înainte, momentul acestei apariţii e legat de prima jumătate a sec. 
al IV-lea. Atunci are loc, prin Constantin cel Mare, „încreştinarea” Im
periului; acest act duce însă la situaţia paradoxală a „fugii în deşert” - 
iar „cei mai buni părăseau lumea nu atât din cauza greutăţilor vieţii, ci 
mai degrabă din cauza vieţii prea uşoare” (p. 18). Adoptând un alt mod 
de viaţă, eremitul devine un „rătăcitor” (aikos) în lume, fapt care nu re
prezintă însă, defel, o decădere în anarhism: chiar imediat după 
constituire, monahismul cunoaşte forma organizării în comunităţi (o 
viaţă cenobitică, echivalentă cu un organism social, o frăţie). Astfel, la 
marginea Imperiului se naşte o societate nouă, autonomă, iar „viaţa 
creştină se polarizează” (p. 19-20).

Interesantă este deci diversificarea survenită treptat în modul mo
nastic de existenţă: pe lângă cel anahoretic, se impune şi modul vieţii în 
colonii de eremiţi, ca de ex. pe muntele Nitriei, nu departe de Kellia, în 
pustia Sketis etc. Puţin mai târziu, dându-şi seama că modul de viaţă 
izolat prezintă mai multe pericole şi necesită o pregătire prealabilă, Sfân
tul Pahomie întemeiază la Tabenisia primul cenobium. Viaţa aici era 
caracterizată de renunţarea la voia proprie şi promovarea idealului unei 
vieţi echilibrate; în ultimă instanţă, idealul acestei comunităţi era acelaşi 
cu cel al eremiţilor: libertatea duhului, deosebirea survenind doar în 
modul şi timpul atingerii sale.

Modelul Sfântului Pahomie, care a întemeiat nouă cenobii, se ex
tinde în tot Egiptul: sora sa întemeiază cenobii şi pentru femei; apoi
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importanţă deosebită prezintă şi „Mănăstirea Albă”, întemeiată în jurul 
eremitului Pcol. Treptat acest model va depăşi şi graniţele Egiptului, 
ajungând şi în Palestina (de ex. la Gaza, în jurul anului 320), unde mai 
târziu va apărea şi aşa-numita „lavra” (însemnând probabil „trecere 
strâmtă”, „stradă”), cum ar fi cea a Sfântului Hariton de la Faran. Im
portant mai este şi următorul aspect: tot în sec. IV, Sfântul Vasile cel 
Mare enunţă şi principiul fundamental al idealului de obşte, conform 
căruia cenobiul constituie „o mică Biserică”.

In Siria monahismul se dezvoltă independent de modelul egiptean. 
Se cunoaşte gruparea „fii şi fiice ai Legământului”, ca şi metode excepţi
onale de mortificare ascetică (sfinţii „boscoi”, „care păşteau”, sau 
„stâlpnicii”). Secolul al IV-lea mai înseamnă şi avansarea „pustiului către 
lume”, în sensul că apar mănăstiri în mijlocul oraşelor (vezi mănăstirea 
akimiţilor în Constantinopol). împăratul Iustinian va încerca chiar inte
grarea monahismului în sistemul general de relaţii politico-religioase, 
fără a reuşi însă. Antinomia Imperiu - Pustie se va adânci3, explodând 
în cadrul crizei iconoclaste, ceea ce demonstrează că mănăstirile au ră
mas mai mereu „un element străin inserat în ţesătura socială” (p. 26).

Intr-un anumit fel, acest conflict era inevitabil dacă ţinem cont de 
ceea ce urmărea în ultimă instanţă monahismul. Sensul său era unul al 
desăvârşirii duhovniceşti, al trăirii vieţii în Duhul Sfânt. De aceea, pă
rintele Florovsky atrage atenţia că „ascetismul răsăritean conţine mai 
multă mistică decât morală” (p. 26-27). Apoi, chiar dacă monahismul nu 
a luat fiinţă intr-un mediu grecesc, totuşi în acesta din urmă se va face 
sinteza experienţei ascetice şi se va formula idealul ascetic - îndumnezei
ta (theosis). Această dezvoltare teologică nu va fi lipsită de tensiuni şi 
derapaje, iar în ce măsură monahii şi scriitorii bisericeşti au găsit răs
puns la probleme ca: raportul dintre libertate şi păcat, rolul şi 
semnificaţia Sfintelor Taine şi a rugăciunii etc., se va desprinde şi din 
lectura acestei lucrări. Printre cele mai relevante scrieri ascetico-mistice 
se numără: Omiliile duhovniceşti ale Sfântului Macarie (p. 35-75), Istoria 
lausiacă a lui Paladie (p. 75-78) sau Scara Sfântului Ioan Scărarul (p. 121- 
138), ca şi operelor altor autori, cum ar fi: Evagrie Ponticul (p. 79-85),

3 Detalii intr-un alt studiu florovskian, „Antinomii ale Istoriei Creştine: Imperiul
şi Pustia”, Ibidem, p. 339-374.
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Nil Sinaitul (p. 85-94), Marcu Ascetul (p. 95-100), Isidor Pelusiotul (p. 
100-102), Diadoh al Foticeii (p. 102-113), Dorotei din Gaza (p. 114-116), 
Isaia Pustnicul (p. 116-117), Isihie Sinaitul (p. 117-119), Ioan Carpatiul 
(p. 119-120) sau Sfântul Isaac Şirul (p. 139-161). Desigur, ar fi o sarcină 
prea grea să sintetizăm aici toate aspectele şi direcţiile ce se regăsesc în 
aceste opere, prezentând diversele accente puse asupra unor teme, cum 
ar fi: sensul monahismului, rolul paternităţii duhovniceşti, mecanismul 
naşterii patimilor şi virtuţilor şi dinamica lor ş.a.m.d. Ne rezumăm la a 
expune capitolul dedicat Omiliilor macariene, ceea ce, în opinia noastră, 
va oferi cititorului imaginea clară a modului în care a expus şi analizat 
părintele Georges Florovsky gândirea patristică, constituind în paralel şi 
un imbold spre parcurgerea, cu real folos, a cărţii de faţă.

Textul Omiliilor duhovniceşti transmise sub numele Sfântului Maca- 
rie Egipteanul, scrie părintele Florovsky, este puţin probabil să fie cel 
original. Mult mai sigur este că avem de-a face cu o prelucrare mai târzie, 
care vădeşte însă şi aşa o redactare destul de timpurie: sfârşitul secolului 
III - începutul secolului IV. De aceea, chiar dacă trebuie recunoscute si
milarităţi cu anumite pasaje mesaliene, totuşi ar fi o greşeală, crede G. 
Florovsky, să atribuim această scriere unui autor aparţinând acestui grup 
eretic - ar fi o greşeală „să luăm arhaismele drept erezii” (p. 38).

Una dintre temele cele mai prezente în Omilii este tema condiţiei 
omului, mai exact a chipului lui Dumnezeu în om, care îl face pe acesta 
să tindă, în chip liber, spre Creator. „Libertatea este o caracteristică ce 
ne face să ne asemănăm cu Dumnezeu, dar nu este decât o condiţie pre
alabilă şi formală pentru a ne asemăna cu Dumnezeu”, subliniază 
părintele Florovsky, după care extrage o altă idee principală din textul 
Omiliilor: deşi libertatea este o condiţie esenţială spre a ajunge la „ase
mănarea” cu Dumnezeu, ea poate fi exercitată de om şi spre alegerea 
răului. Adam face aceasta şi cade în păcat prin neascultare de voia Cre
atorului, pierzând astfel darurile divine. După cum se spune în textele 
macariene, el pierde veşmântul luminos şi se îmbracă în „veşmânt de 
întuneric”. Această expresie reprezintă mai mult decât o simplă metafo
ră, ea arată realitatea înrădăcinării păcatului în sufletul omenesc - 
păcatul se amestecă cu sufletul ca un ferment, iar „şarpele” devine un fel 
de „al doilea suflet” (vezi p. 48-49). Dar între om şi păcat are loc nu atât 
o unire, cât o fuziune (krasis). Altfel spus, sufletul rămâne întotdeauna el
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însuşi, nu decade total, transformându-se în ceva rău absolut, şi acest 
lucru îi lasă posibilitatea pocăinţei; mai mult, „sufletul nu-şi pierde liber
tatea, cu toate că libertatea creaturii nu este suficientă ca el să se 
elibereze cu adevărat din sclavie şi din captivitate” (p. 53).

S-ar părea că autorul Omiliilor împărtăşeşte opinia mesalienilor, 
conform căreia nu harul Botezului, ci puterea propriei noastre rugăciuni 
ne eliberează de stricăciunea păcatului. Totuşi, părintele Florovsky pune 
prezenţa acestei idei nu atât pe seama unei influenţe mesaliene, cât pe 
seama unei mentalităţi în care este accentuat un „pesimism psihologic” 
specific monahismului, cât şi a faptului că autorul se vădeşte aici a fi mai 
mult un psiholog şi mai puţin un dogmatist (p. 54).

Decisivă pentru înţelegerea mesajului Omiliilor duhovniceşti este şi 
imaginea lucrării mântuitoare a lui Iisus Hristos ca luptă împotriva lui 
Satan pentru sufletul omului. Acest act săvârşit în timpul vieţii Sale 
pământeşti este repetat pentru fiecare dintre noi: „Domnul Se pogoară 
nu doar în iad, dar şi în profunzimile întunecate ale fiecărei inimi” (p. 
55). In acest fel este restaurat chipul lui Dumnezeu în om şi acesta din 
urmă primeşte harul ca premisă a unirii cu El prin asceză. Calea duhov
nicească începe aşadar cu pocăinţa, întrucât harul nu lucrează decât în 
sufletele libere. Este acceptarea smerită a iniţiativei divine în actul mân
tuirii, ceea ce determină şi atitudinea corectă o fiinţei umane înaintea 
lui Dumnezeu: „Sufletul cu adevărat iubitor de Dumnezeu şi de Hristos 
- atestă autorul Omiliei - chiar dacă ar săvârşi mii de fapte bune, se 
poartă în aşa fel ca şi când nimic n-ar fi făcut” (p. 59). Doar astfel omul 
poate ajunge la virtuţi - credinţă, nădejde, nepătimire şi dragoste - şi la 
„vârsta maturităţii” (Ef 6, 12). Cu adevărat avem de-a face aici cu un 
război neîncetat purtat în chip nevăzut, dar real; se cere o „contraofen
sivă a gândurilor bune”, act dinamic ce cunoaşte mai multe etape: în 
primul rând trebuie deosebite gândurile; în al doilea rând, este nevoie 
de un fel de indiferenţă, de nereceptivitate a voinţei omeneşti la ispite; 
în al treilea rând, se cere permanentizarea acestei atitudini, consolidarea 
în bine; în al patrulea rând, tot acest efor ascetic nu este altceva decât o 
pregătire a „cămării inimii” spre venirea harului dumnezeiesc, „dragostea 
Duhului” (p. 62-65). Se împlineşte astfel scopul creaţiei omului, îndurn- 
nezeirea sa sau arătarea Domnului în sufletul omenesc (Teofania), prin 
care omul restabilit în Hristos devine superior lui Adam însuşi. Cu toa-
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te acestea, autorul Omiliilor atrage atenţia că, prin natura sa, omul, deşi 
unit cu Dumnezeu, rămâne infinit depărtat de natura divină (p. 67). 
Foarte importantă este simbolistica focului şi a luminii, a oamenilor care 
s-au învrednicit prin nevoinţe ascetice să se facă „fii ai lui Dumnezeu şi 
să aibă pe Hristos strălucind în ei” (p. 68). Aceştia anticipează, cuprinşi 
de veselie, plenitudinea transfigurării din ziua învierii, căci deplina 
transfigurare harismatică a omului nu va putea fi atinsă decât atunci, 
când slava lăuntrică şi tainică a Duhului va străluci şi în trup (iar proto- 
tipul acestei învieri a fost deja descoperit în Schimbarea la Faţă pe 
muntele Tabor).

în Cuvântul înainte, editorul român caracteriza lucrarea recenzată 
mai sus ca „un ghid practic de viaţă trăită după cuvântul lui Hristos”, 
„un îndreptar duhovnicesc pentru omul aflat în căutarea lui Dumne
zeu”, ca şi „o sinteză a Filocalieiy scrisă cu onestitate”. Aceste 
caracterizări sunt pe deplin veridice şi dau măsura importanţei lucrării, 
explicând şi gestul binevenit al aceluiaşi editor/traducător de a da prin 
note de subsol trimiterile la lucrările patristice traduse în limba română, 
fie în colecţia Părinţi şi Scriitori Bisericeştiy fie în Filocalia românească a 
părintelui Dumitru Stăniloae. în acest fel cititorul interesat de gândirea 
şi viaţa duhovnicească a Sfinţilor Părinţi are la dispoziţie o foarte bună 
introducere şi primeşte încă un ajutor spre edificarea sa noetico- 
spirituală.

Asist. Dr. Ciprian Iulian Toroczkai

Bogdan Andriescu şi Voichiţa Biţu, Mitropoliţi ni Ardentului. 
Andrei Şngunn (1808d873). Biobibliogmfiey Biblioteca Judeţeană 
Astra Sibiu, Sibiu, 2008, 362 p.

O publicaţie aparte în istoriografia bisericească a Sibiului contem- 
poran a fost, cu siguranţă, apariţia lucrării de excepţie, semnată de 
Bogdan Andriescu şi Voichiţa Biţu, dedicată celui care a fost, este şi va 
rămâne în conştiinţa românilor ortodocşi ardeleni, mitropolitul de veş
nică pomenire Andrei Şaguna. Şi când am spus de excepţie ne-am 
referit, în primul rând, la munca depusă de autorii menţionaţi pentru 
elaborarea lucrării, dar mai ales la importanţa pe care această lucrare o
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are din perspectiva cercetării, de către cei interesaţi, a tot ce a însemnat 
epoca Andrei Şaguna în viaţa bisericească, naţională, culturală, politică 
a Ardealului ortodox, aflat prea multă vreme sub ocupaţia vremelnice' 
lor stăpâniri.

In partea introductivă, Argument (p. 7-8), autorii insistă pe faptul că 
rezultatul muncii lor de cercetare a fost determinat mai ales de „exem- 
plara şi copleşitoarea personalitate..., de trăinicia înfăptuirilor, de 
împlinirea a 200 de ani de la naşterea mitropolitului Andrei Şaguna”. 
Era firesc ca în timp numărul studiilor, articolelor, cărţilor dedicate 
memoriei mitropolitului ardelean să cunoască, treptat, o creştere, motiv 
pentru care să fie necesar şi pentru prezenta biobibliografie un timp de 
cercetare, documentare, căutare şi structurare specifică.

O Biografie (p. 9'14) succintă, dar bine elaborată prezintă principa' 
lele etape ale activităţii lui Andrei Şaguna, de la naşterea sa în 
localitatea Mişcolţ (Ungaria) până la trecerea sa la cele veşnice la Sibiu; 
de la studiile gimnaziale până la activitatea didactică la seminarele de la 
Carloviţ şi Vârşeţ; de la intrarea sa în monahism la mănăstirea sârbeas' 
că Hopovo, până la ridicarea sa în treapta arhierească; de la implicarea 
sa în problemele naţional-politice până la cele culturale şi ale învăţă
mântului; de Ia cauzele Bisericii strămoşeşti până la cele confesionale.

Cu siguranţă o necesitate de prim ordin a fost Lista abrevierilor (p. 
15), atât pentru o mai bună structurare a indicatorilor din lucrare, dar 
şi pentru o „oglindă” în pagină, cititorul sau cercetătorul interesant pu
tând astfel identifica mai bine sursa de documentare.

In prima parte ca lucrării, Colecţii speciale (p. 16-27), sunt 
nate 72 de titluri de acte, circulare, convocări, pastorale şi scrisori, 
ordonaţiuni, toate cu o valoare istorică şi documentară aparte, având o 
tematică diferită şi o datare în funcţie de desfăşurarea evenimentelor. De 
pildă, nu a fost uitat Actul de alegere al Episcopului Şaguna - deputat al 
Săliştei (Sibiu, 29 iunie 1863); sau circulara despre înfiinţarea Tipografiei 
Arhidiecezane, Către iubitul meu Cleru şi Poposului diecesanu! (Sibiu, 27 
august 1850) şi Ordinaţiunea arhierească ... în şcoalele ... (Sibiu, 10 august 
1854), cu unele măsuri pentru organizarea învăţământului, precum şi 
îndemnul către credincioşi pentru a ajuta pe cei afectaţi de războiul din 
Munţii Apuseni, Iubiţilor mei în lisus fii! (Pesta, 18 iunie 1848). Adresele 
către protopopii şi preoţii săi au avut în vedere, printre altele, fie convo-

consem-
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carea Soborului Diecesan, Prea Cinstiţilor D.D. Protopopi, Cinstiţilor Pre
oţi şi iubiţilor mei în Iisus fii! (Sibiu, 10 februarie 1850), fie informaţii 
privitoarea la înfiinţarea Seminarului pentru pregătirea preoţilor, Prea 
cucernicilor protopopi! Cucernicilor preoţi! (Sibiu, 8 ianuarie 1852).

De asemenea, trebuie menţionat faptul că această primă parte a lu
crării este întregită şi cu indicaţia privind data, inscripţia şi formatul 
celor 9 fotografii, care îl reprezintă pe mitropolitul Andrei Şaguna.

Lucrările scrise/editate de Andrei Şaguna (p. 30-64) constituie cea de-a 
doua parte a lucrării, însumând un număr de 184 de titluri, atât lucrări 
propriu-zise, unele originale, altele doar editate, precum şi unele cuvân
tări, luări de poziţie, adrese etc. Spre exemplu, unele dintre acestea 
privesc fie activitatea naţională: „Acte autentice naţionale. Respunsulu 
Escelentiei Sale Metropolitului Andreiu br. De Siaguna la scrisore Escel. 
Sale metropolitulu conte Alecs. St. Sulutiu” (Gazeta Transilvaniei, Bra
şov, 1866); fie tipăriri de texte biblice şi liturgice: Biblia, adecă 
Dumnezeiasca Scriptură a Legii cei vechi şi a cei Noao (Sibiu, 1858), 
Dumnezeiştile Liturghii ale Sfinţilor Ierarhi... (Sibiu, 1856); lucrări origina
le: Compendiu de Dreptulu Canonica alu unei Sfinte Sobornicesci şi 
Apostolesci Biserici (Sibiu, 1868); cuvântări festive: Cuvântarea de încheie
re rostită de A. Şaguna la 26 octomvrie (7 noiemvrie) 1861 la inaugurarea 
Asociaţiunii.

Trecerea în revistă a acestor lucrări scrise sau editate de Şaguna 
evidenţiază, dacă mai era necesar, rolul covârşitor pe care l-a avut mi
tropolitul ardelean în istoria vieţii noastre bisericeşti în cea de-a doua 
jumătate a secolului al XlX-lea, şi nu numai. Manualele editate de el, 
circularele sale, lucrările originale au contribuit la formarea unei elite 
intelectuale româneşti care a dus mai departe moştenirea şaguniană. Iar 
rezultatul acestei moşteniri a rămas viabil în timp.

Partea a treia din lucrarea recenzată, care este de fapt şi cea mai 
amplă, cuprinzând 1701 de titluri, are titlul Cărţi, studii şi articole dedica
te vieţii şi activităţii cultural religioase a mitropolitului Andrei Şaguna (p. 65- 
318), autorii insistând nu pe o trecere în revistă cronologică, ci una al
fabetică. Pentru început, primele 21 de titluri, fără autori, sunt semnate 
de redacţia diferitelor periodice ale timpului, unele dintre ele văzând 
lumina tiparului şi în prezent. Celelalte titluri, articole, studii, lucrări spe
ciale şi generale au fost dedicate tuturor activităţilor şi acţiunilor în care a
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fost implicat direct sau măcar tangenţial Andrei Şaguna, părintele Ardea
lului. Din toate acestea se reliefează, pentru noi cei de astăzi portretul 
model al unui ierarh care, potrivit crezului propriu, nu a căutat altceva 
decât propăşirea neamului său şi a Bisericii de care acesta aparţinea.

In ultima parte, intitulată Anexe (p. 319-362), sunt redate 15 ilustraţii 
ale scrisorilor trimise de Andrei Şaguna lui Meletie Drăghici, protopop al 
Timişoarei, în perioada 29 decembrie 1854 - 26 decembrie 1866.

Munca autorilor nu a fost în zadar, mai ales că ea continuă. Se do
reşte a fi un preambul al volumelor aflate în pregătire, în seria 
Personalia - Mitropoliţi ai Ardealului: Nicolae Bălan - biobibliografie; 
Nicolae Colan - biobibliografie; Antonie Plămădeală - biobibliografie. 
Şi prin aceasta, se poate spune, că se aduce un prinos de mulţumire ce
lor care nu mai sunt ... printre noi.

Dr. Sebastian Dumitru Cârstea

Universitatea din Oradea. Facultatea de Teologie Ortodoxă, 
Centrul de studii teologice interdisciplinare, Mitropolitul Andrei 
Şaguna (1870-1873) - personalitate marcantă a vieţii bisericeşti, 
culturale şi politice a românilor din Transilvania. La împlinirea a 
200 de ani de la naşterea sa, Ed. Universităţii din Oradea, Oradea, 
2008, 338 p.

Cu siguranţă anul 2008 a reprezentat un 
! moment de maximă efervescenţă pentru istorio- 

grafia bisericească ardeleană, şi nu numai, nu 
N doar pe fondul împlinirii a două sute de ani de 
§ la naşterea „părintelui Ardealului”4 şi a faptului 
jjj că anul respectiv a fost declarat în Mitropolia 
M Ardealului An comemorativ-omagial dedicat mi- 
rl tropolitului Andrei Şaguna, ci şi a interesului 
g1 vădit manifestat faţă de personalitatea marcantă 
1 în sfera vieţii bisericeşti, culturale şi politice, de

MITHOI’OI.I'l L'L
ANDREI ŞAGUNA

(IX0K- 1X7.1)

K

4 Această sintagmă se poate regăsi în articolul semnat de părintele profesor Mir- 
cea Păcurariu, „Andrei Şaguna-părintele Ardealului”, in îndrumător Bisericesc pe anul de 
la Hristos 2008, an 156, Ed. Andreiana, Sibiu, 2008, p. 213.
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către toţi cei care au simţit şi simt că „duhul şagunian” încă nu a murit.
La Facultatea de Teologie Ortodoxă din Oradea a avut loc, în peri

oada 27-28 mai 2008, simpozionul naţional dedicat vrednicului de 
pomenire mitropolit ardelean, motiv pentru care organizatorii au reuşit să 
invite personalităţi de excepţie în domeniu, o parte consacraţi în tot ceea 
ce înseamnă Istoria Bisericii Ortodoxe Române, alţii în vădit proces de 
consacrare. Simpla lectură a participanţilor lasă să se înţeleagă că audito- 
riul a avut ce să asculte la respectivul simpozion, „împărtăşindu-se” prin 
cuvânt de tot ce a însemnat momentul Andrei Şaguna în istoria vieţii 
noastre bisericeşti.

Alocuţiunile participanţilor, cuprinse în prezentul volum, au fost în 
număr de 18, fiind semnate de 17 istorici şi cercetători ai vieţii şi activi
tăţii, cu varii forme de manifestare şi implicare. Dintru început 
remarcăm studiul semnat de părintele profesor Mircea Păcurariu, „Mi
tropolitul Andrei Şaguna în istoriografie”5, care încă de la început 
menţiona „despre mitropolitul Andrei Şaguna s-a scris foarte mult, încă din 
anul 1873” (p. 5), deci de „135 de ani, atât de teologi şi istorici români, iar 
mai nou chiar de istorici străini” (p. 6). Acest aspect nu trebuie să ne sur
prindă deoarece „Şaguna a fost personalitatea cea mai reprezentativă a 
românilor ardeleni în secolul al XÎX-lea” (p. 5), motiv pentru care de la 
Nicolae Popea şi până la Ilarion Puşcariu, de la articolele consemnate, 
de foarte mulţi autori, în Telegraful Român şi Convorbiri Literare, până 
la revistele de specialitate ale mitropoliilor noastre, de la Ioan Lupaş pâ
nă la Nicolae Iorga, de la Ştefan Meteş şi Silviu Dragomir până la 
Vasile Netea şi Florea Mureşanu, de la Mircea Păcurariu până la Keith 
Hitchins, şi de la Paul Brusanowski până la Johann Schneider, viaţa şi 
activitatea şaguniană a fost motiv de studiu şi cercetare istorică.

Referindu-ne însă la istoriografia bisericească dedicată lui Şaguna se 
cuvine să consemnăm ultimul studiu din acest volum, semnat de coor
donatorul acestuia, Diac. Conf. Univ. Dr. Pavel Cherescu, intitulat 
„Nicolae Popea - cel dintâi istoriograf al epocii şaguniene”. Scrierile lui

5 Articolul respectiv îl regăsim şi intr-o altă lucrare de maximă importanţă, Mircea 
Păcurariu (coordonator), Mitropolitul Andrei Şaguna creator de epocă in istoria Bisericii Or
todoxe Române din Transilvania, Ed. Andreiana, Sibiu, 2008, p. 41-54. Remarcăm faptul 
că aici articolul este însoţit şi de o scurtă traducere în limba engleză, fapt benefic pentru 
un cercetător străin, interesat de trecutul bisericesc al vieţii ardelene.
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Popea au fost publicate în presa bisericească (Telegraful Român> Lumina, 
Biserica şi Şcoala), în cea laică (Tribuna, Convorbiri Literare), precum şi în 
volum (p. 325). Lucrările sale, necesare în mare parte şi astăzi pentru un 
studiu adecvat al vieţii şi activităţii lui Şaguna, au dus la alegerea lui 
Popea în cele mai înalte foruri ştiinţifice ale vremii. Desigur el a deschis 
doar drumul în cercetare, acesta fiind continuat şi aprofundat şi de că
tre alţi istorici români şi străini.

Următoarele două studii: „Câteva consideraţii privitoare la circula
ra lui Andrei Şaguna despre urmările Revoluţiei din 1848 în 
Transilvania” şi „Spicuiri din corespondenţa lui Andrei Şaguna cu Ale
xandru Sterca Şuluţiu” aparţin părinţilor profesori Alexandru Moraru, 
respectiv Ioan Vasile Leb. Dacă în circulara din 11/23 noiembrie 1848, 
adresată tuturor credincioşilor săi din marea eparhie a Transilvaniei (p. 
35), caracterizată printr-o adresare afectivă prin care sunt exprimate rea
lităţile concrete ale vremii, fiind, în acelaşi timp, o icoană fidelă a 
evenimentelor ce s-au petrecut la revoluţia din 1848 în Transilvania (p. 
37), descoperim în Şaguna un adevărat părinte spiritual al păstoriţilor 
săi, prin corespondenţa cu Alexandru Sterca Şuluţiu (care a cunoscut 
trei momente), omologul său greco-catolic de la Blaj, îl regăsim pe ierar- 

care a ştiut să depăşească (p. 43), atunci când era cazul, tensiunile 
dintre cele două biserici, pentru a câştiga drepturi pe seama credincioşi
lor săi.

hui

„Mitropolitul Andrei Şaguna şi Episcopul academician Melchisedec 
Ştefănescu. Atitudinea lor faţă de cultură şi de pregătirea şi situaţia pre
oţilor” şi „Mitropolitul Andrei Şaguna - ctitor al reînviatei mitropolii a 
Ardealului” sunt alte titluri de articole aparţinând volumului recenzat. 
Autorii lor sunt alte cadre didactice universitare, părinţii profesori Ale
xandru M. Ioniţă şi Pavel Cherescu. Primul articol prezintă pe cei doi 
ierarhi care, „deşi nu s-au cunoscut personal şi nici nu au corespondat se sti
mau şi îşi trimiteau cărţile personale” (p. 54), ambii fiind „iluminişti de 
prestigiu, ctitori ai învăţământului românesc ..., rămânând pildă şi exemplu 
de urmat” (p. 75). Privitor la reactivarea Mitropoliei Ardealului, autorul 
celui de-al doilea articol aminteşte şi primul moment al începerii luptei 
pentru reînfiinţarea Mitropoliei, şi anume Revoluţia de la 1848 (p. 78), 
reiterând apoi şi cele trei broşuri, redactate în limbile română şi germa
nă, pe care le-a adresat autorităţilor imperiale vieneze (p. 80), prin care
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cerea restabilirea unei situaţii de drept: o mitropolie pe seama credincio- 
şilor ortodocşi ardeleni. Nu au fost uitate nici demersurile episcopului 
Andrei Şaguna pe lângă ierarhii Mitropoliei de la Karlowitz, în vederea 
obţinerii autonomiei bisericeşti.

Conf. Univ. Dr. Paul Brusanowski şi-a intitulat prelegerea „Prind' 
piile şi izvoarele Statutului Organic şagunian”, parte integrantă a unei 
lucrări mult mai ample, recenzată de noi într'un număr trecut al RT6, 
în timp ce Lect. Univ. Dr. Florin Dobrei s-a oprit asupra studiului „Le' 
gâturile mitropolitului Andrei Şaguna (1808' 1873) cu românii ortodocşi 
hunedoreni”7. De altfel, pe românii hunedoreni se pare că vicarul ŞagU' 
na La vizitat încă din 1847 (p. 243), pentru ca, puţin mai târziu, mai 
precis între 5 şi 12 aprilie 1848 să viziteze mai multe localităţi hunedore' 
ne, cu care, prin intermediului colaboratorilor săi, a păstrat mereu 
legătura în calitatea sa de episcop şi, mai târziu, mitropolit.

Alte studii îl descriu pe mitropolitul ardelean fie ca predicator, 
„Predica lui Şaguna - piatră de hotar în Omiletica românească” sau ca 
un continuator în dezvoltarea teologiei pastorale, „Contribuţia mitropO' 
litului Andrei Şaguna la dezvoltarea Teologiei Pastorale ortodoxe 
româneşti”. Prin intermediul pastoralelor sale, arăta Pr. Prof. Miron 
Erdei, se ilustrează dragostea şi devotamentul său, grija faţă de păstoriţii 
săi (p. 157), folosind „un stil părintesc, sincer şi călduros” (p. 158), „cuvântă- 
rile sale fiind străbătute de un duh irenic, evitând orice tendinţă polemică"(p. 
160). Pr. Lect. Emil Cioară prezentând contribuţia lui Şaguna la dezvoL 
tarea Teologiei Pastorale, insistă, în primul rând, pe manualul şagunian 
Teologia Pastorală pentru Preoţii de Lege Ortodoxă Răsăriteană, realizând 
nu doar o recenzie, în percepţia de astăzi a cuvântului, ci şi un parale' 
lism la întreaga teologie pastorală a epocii lui Şaguna. Chiar dacă 
manualul „nu se prezintă ca o creaţie originală în întregime ... autorul ... a 
oferit clericilor şi candidaţilor la preoţie o lucrare de specialitate ...” (p. 207).

6 Paul Brusanowski, Reforma constituţională din Biserica Ortodoxă a Transilvaniei în
tre Î850-J925, Ed. Presa Universitară Clujeană, Cluj-Napoca, 2007, 294 p., în RT, nr.
4/2008.

7 Şi acest articol îl regăsim în lucrarea, Mircea Păcurariu (coordonator), Mitropolia 
tul Andrei Şaguna creator de epocă in istoria Bisericii Ortodoxe Române din Transilvania, 
Ed. Andreiana, Sibiu, 2008, p. 359-367.
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Câteva studii întregesc aria de preocupare a cercetătorilor despre 
viaţa şi activitatea lui Andrei Şaguna: Gabriel Gârdan, „Relaţiile dintre 
Andrei Şaguna şi Eugen Hacman în lumina corespondenţei” - având 
drept punct de plecare cele 19 scrisori schimbate între Şaguna şi Eugen 
Hacman, respectiv Consistoriul de la Cernăuţi (p. 165). Corespondenţa 
a debutat în martie 1849, finalizându-se la începutul epocii liberare, cu o 
ultimă scrisoare datată la 17 iulie 1861. Printre problemele vizate au fost 
cele privitoare la reînfiinţarea şi autonomia mitropoliei, preocupări edu
caţionale, tipografice, administrative etc.; apoi Radu Tascovici, „Preoţi 
ardeleni refugiaţi în fostul judeţ Muscel la anul 1848” - urmărind, după 
descrierea contextului general în care s-a desfăşurat Revoluţia de la 1848 
din Transilvania şi a persoanelor implicate, contribuţia şi rolul preoţilor 
Ja apărarea Munţilor Apuseni împotriva oştilor maghiare şi secuieşdn(p. 
215), dar mai ales migraţia acestora, în special a celor din judeţele Târ
nava Mare şi Sibiu, în fostul judeţ Muscel. Unii dintre ei au fost 
încadraţi în parohiile vacante de aici, alţii s-au reîntors acasă după în
cheierea tuturor tulburărilor din Ardeal; Gabriel Basa, „Din legăturile 
lui Andrei Şaguna cu românii hunedoreni în lumina «Cronicii» preotu
lui Nistor Socaciu din Biscaria” - cronică din care desprindem nu doar 
versificarea unora dintre circularele lui Şaguna (de pildă circulara cu nr. 
289 din 29 mai 1848), ci şi „eforturile speciale pe care Andrei Şaguna le rea
liza, pe toate planurile pentru a-i cârmui pe românii transilvăneni ...” (p. 
227); Sergiu Popescu, „Relaţiile mitropolitului Andrei Şaguna cu Sf. Ie
rarh Calinic de la Cernica, episcopul Râmnicului” - evidenţiată, mai 
ales, prin prisma corespondenţei pe care cei doi au purtat-o în perioada 
septembrie 1854-februarie 1857, pe teme vizând ortodoxia unor termeni 
şi concepte din tipăriturile sibiene ale lui Şaguna, reuşitele editoriale, 
schimbul de cărţi, sprijinul acordat pentru ridicarea catedralei din Sibiu.

Tematica simpozionului naţional de la Oradea a fost întregită şi de 
studiile semnate de: Vasile Doru Fer, „Preocupări de teologie biblică în 
opera mitropolitului Andrei Şaguna” - prin care se reliefează dorinţa 
mitropolitului de vrednică pomenire ca „tot insul să se îndeletnicească în 
citirea Sfintei Scripturi şi a Sfinţilor Părinţi” (p. 262), motiv pentru care a 
început demersurile pentru tipărirea Bibliei, în care a folosit o limbă în 
concordanţă cu cea vorbită în popor (p. 268), tocmai pentru ca percepe
rea mesajului scripturistic să fie accesibilă tuturor păstoriţilor săi; Alin
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Albu, „«Momentul Şaguna» în istoria şcolii româneşti - semnificaţii cub 
turale şi naţional-politice” - ilustrându-se opţiunea lui Şaguna pentru 
învăţământul confesional ca fiind un derivat al unei perspective corn- 
plexe asupra culturii în raportul ei cu Biserica şi naţiunea (p. 284). 
Pentru început Şaguna şi-a concentrat atenţia asupra extinderii de şcoli 
poporale, înfiinţându-se apoi gimnaziile şi Institutul Teologic de mai târ
ziu. Nu au fost uitate nici acele instituţii auxiliare ale programului 
şcolar, care au asigurat succesul acestuia: tipografia, Telegraful Român, 
Astra - toate cu scopul bine definit şi cu un rol determinant în acest 
sens; Vasile Petrica „Mitropolitul Andrei Şaguna şi rudele sale, familia 
Grabovvski, cu ramificaţia din Banat” - prin care autorul studiului insis
tă asupra contextului general în care tânărul Şaguna şi-a dezvoltat 
universul cultural şi spiritual, cu un accent deosebit pus pe familia 
Grabowski şi a rudelor, cu care episcopul şi mitropolitul de mai târziu a 
rămas în legătură, vizitându-le atunci când era posibil; Emilian Gabriel 
Susan, „Mitropolitul Andrei Şaguna - precursor al învăţământului ro
mânesc modern”, cu o prezentare a activităţii „pentru ridicarea poporului 
român prin cultură, mai ales prin şcolile elementare poporale, care erau sub 
conducerea nemijlocită a Bisericii” (p. 313), fapt sugestiv prin numărul ma
re de şcoli, peste 600, existente în timpul lui Şaguna. Nu au fost uitate 
nici manualele necesare, căci au fost scrise, de către colaboratorii săi, 
peste 25 de manuale, necesare unui demers didactic al epocii la care ne 
referim.

Cu siguranţă Simpozionul de la Oradea a fost un câştig. Şi aceasta 
nu doar pentru cei prezenţi acolo, ci şi pentru noi, cititorii de azi şi de 
mâine ai studiilor dedicate „părintelui Ardealului”. Varietatea temelor, 
abundenţa de informaţie, perspectivele deschise arată acelaşi lucru: mi
tropolitul Andrei Şaguna nu a murit.

Dr. Sebastian Dumitru Cârstea
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Pr. Prof. Dr. Cezar Vasiliu, Sfinţii neamului românesc, Ed. 
Fundaţiei Române din Montreal, 295 p.

Apărută la Editura Fundaţiei Române
l’K. PROF. DR. CEZAR VASILIU j din Montreal în anul 2008, cartea Pr. Prof. 

j Dr. Cezar Vasiliu, Sfinţii Neamului Românesc, 
j se află Ia a treia ediţie, prima ediţie apărând 
j la Editura „Valahia” din Târgovişte în anul 
| 2001, iar cea de-a doua ediţie în anul 2002, 
yj tot Ia Târgovişte, dar astă dată la Editura 
| „Pildner”.

.. Iată că cea de-a treia ediţie a cărţii vede 
> lumina tiparului în cadrul marii comunităţi 

• româneşti din Montreal în care funcţionează 
| această prestigioasă editură a Fundaţiei Ro- 
j mâne, dar mai ales că tot aici, la Montreal, îşi 

desfăşoară activitatea sacerdotală la altarul sfânt al Bisericii „Sf. Ierarh 
Nicolae” de 15 ani, care se vor împlini în acest an, de Sf. Mărie Mare la 
15 august. Apoi, autorul nostru a funcţionat ca profesor la Facultatea 
de Teologie a Universităţii din Sherbrooke unde a publicat în două vo
lume, peste 500 de pagini «Histoire de L'Eglise Ortodoxe», având şi 
multe articole publicate de-a lungul anilor în reviste româneşti din SUA 
şi Canada, unde părintele profesor este deja cunoscut de mult.

Dar să revenim la ediţia de faţă!
Această ediţie, a treia, Sfinţii Neamului Românesc, este îmbogăţită şi 

revizuită completând capitolul III, paragraful C, cu sfinţii canonizaţi în 
perioada 2003-2007 de BOR la care, bine inspirat, distinsul autor „lipeş
te” cu râvna-i cunoscută de aghiograf, şi sfinţii români canonizaţi de alte 
biserici, adăugând într-un medalion bine conturat figura ilustrului ie
rarh român Petru Movilă al Kievului, cel care a fixat dogma de credinţă 
ortodoxă într-o Mărturisire de Credinţă la 1642, care-i poartă numele, 
recunoscută până în secolul al XX-lea, de întreaga Ortodoxie.

Bine documentat, folosind o bogată bibliografie structurată pe fie
care personaj descris, cartea Preacucerniciei Sale dezvăluie 
generozitate pe autorul sensibil şi plin de dragoste faţă de trăitorii ro-

SFINŢIl
NEAMULUI ROMÂNESC

V
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mâni în „DUH şi ADEVĂR” întru învăţătura Mântuitorului Iisus Hris- 
tos, care au ţinut mereu aprinsă flacăra credinţei ce a fost transmisă şi 
preluată din generaţie în generaţie de către români în toate timpurile, 
cu toate vicisitudinile vremurilor noastre istorice.

De altminteri, cartea se adresează unei palete largi de cititori fără 
deosebire de instruirea fiecăruia, fiind, aşadar, uşor accesibilă tuturor 
celor ce vor să descopere trăirea şi lucrarea sfinţilor români, învăţătura 
acestora pe care ne-au lăsat-o de la „opincă până la vlădică” ca să para
frazez pe cineva... De aceea, las cititorului să descopere bogăţia 
informaţiilor pe care autorul le aşterne folosind un stil direct şi uneori 
dinamic, metaforic chiar, încadrat în date istorice, scoţând în evidenţă 
uşurinţa condeiului ce aşterne pe hârtie o exprimare rafinată care-1 atra
ge pe cititor în mod plăcut.

Cartea ar fi putut foarte bine să poarte titlul de Mic compendiu al 
sfinţilor români pentru că intr-adevăr seamănă a fi un compendiu, mai 
ales că Preacucernicia Sa, Pr. Prof. Dr. Cezar Vasiliu, se dovedeşte a fi 
un bun ecumenist din moment ce tratează personalităţi române din ca
drul Bisericii Romano-Catolice, Greco-Catolice şi acest lucru se 
datorează, cu siguranţă, studiilor de doctorat pe care le-a urmat şi ab
solvit la Institutul Pontifical Oriental din Roma (1968-1971), fiind coleg 
şi prieten cu actualul Patriarh Ecumenic de la Constantinopol (Istan- 
bul), Bartolomeu I. Dar despre părintele profesor am scris în Figuri de 
ierarhi şi preoţi cărturari, volumul I, Ed. ExPonto, Constanţa, 2006, p. 
235-238.

Finalul cărţii scoate în evidenţă bogăţia sufletească şi dragostea 
nemărginită a teologului de marcă Dr. Cezar Vasiliu, preot cu har după 
„Rănduiala lui Melchisedec” şi un bun român care ţine flacăra aprinsă a 
ortodoxiei româneşti pe continentul celor două Americi, care ne face 
acest îndemn de suflet românesc:

„Prin voia Celui Atotputernic sfinţii neamului românesc şi-au înră
dăcinat sfintele moaşte în toate timpurile româneşti: bătrâna Dobroge, 
întristatul Cadrilater, superba Muntenie, isteaţa Oltenie, blânda Moldovă, 
înlăcrimata Basarabie, dulcea Bucovină, înţeleaptă Transilvanie, voievodatul 
Maramureş şi mândrul Banat. Să fim mândri că-i avem, să-i cinstim şi - pâ
nă vom reuşi din nou să aprindem lumânări de ceară curată la căpătâiul şi 
să cădem în genunchi în faţa raclelor lor - să-i rugăm să mijlocească la Pârin-
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tele Luminilor, ei, care s*au apropiat de această lumină prin viaţa lor curată, 
zic, mântuirea sufletelor noastre şi a celor ale părinţilor şi fraţilor noştri din 
România. Amin”.

Aşa cum ne „ameninţă" părintele profesor că are în curs de apariţie 
patru cărţi: Martirul Brâncovenilor, Biserica şi Coroana Română, Biserica 
Ortodoxă ieri, azi şi mâine şi 1918 - Anul României Mari: unirea Basarabi* 
ei, Bucovinei şi Transilvaniei cu România, sper că până în ziua aniversării 
de 15 ani de slujire ca preot paroh la Biserica „Sf. Ierarh Nicolae" din 
Montreal, precum şi împlinirea a 70 de ani de viaţă (n. 21 august 1939), 
ca cel puţin una din cărţile amintite să iasă de sub tipar pentru a îmbo- 
găţi zestrea literară teologică românească şi nu numai.

Bunul Dumnezeu să-i binecuvânteze nobila lucrare!

Pr. Ioan-Aurel Bolba

Ciprian Iulian Toroczkai, Tradiţia patristică în modernitate: 
ecleziologia Pr. Georges V. Florovsky (1893*1979) în contextul 
mişcării neopatristice contemporane, Ed. Andreiana, Sibiu, 2008, 
443 p.

■ • . ciprianjyuANtTORpczKAi , Obiectivul exilului rusesc în lumea seculariza-
^ \ i tă poate fi rezumat astfel: „credincios trecutului,
/ . responsabil prezentului”. Acestea sunt cuvintele

\ care m-au făcut să îndrăznesc să prezint una
I ^ pC f-5 din cele mai contemporane teze de doctorat în

teologie, atât în ceea ce priveşte timpul susţi
nerii ei, cât şi în ceea ce priveşte esenţa ei: 

. Tradiţia patristică în modernitate: ecleziologia Pr.
TRADIŢlAA'T^iSTiCĂ f Georges V. Florovsky (1893*1979) în contextul 

... ÎN MODERNITATE
Eclc2lologlâ^ărinte!ul..-:.:T" • r j^j 

7 ’ Georges V. Florovsky (1893-1979) j

w
3

mişcării neopatristice contemporane. Această lu
crare, susţinută deci ca teză de doctorat în 

în contextul. mijcJni anul 2007 la Catedra de Spiritualitate la Fa-
culcarea de Teologie Ortodoxa .Andrei 
Şaguna” din Sibiu, este una care edifică extra

ordinarele viziuni şi calităţi inaugurate de mişcarea neopatristică de du
pă Congresul Facultăţilor de Teologie din perioada 29 noiembrie şi 6
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decembrie 1936 de la Atena, unde s~a impus perspectiva de revigorare a 
Ortodoxiei prin vocea preotului patrolog Georges V. Florovsky.

Pentru că lucrarea aceasta se adresează teologilor şi oamenilor cu 
înclinaţii spre sensibilul istoric al teologiei, toţi trăitori în mediul ambb 
ant al românismului, voi începe prezentarea de faţă prin cuvintele 
Părintelui Profesor Dumitru Stăniloae rostite în momentul decernării 
titlului de doctor honoris causa al Universităţii din Bucureşti, lăsând pe 
cititor să facă legătura cu tema lucrării domnului Ciprian Iulian 
Toroczkai: „Este un eveniment de o importanţă excepţională pentru viaţa 
mea: actul prezent prin care Universitatea din Bucureşti îmi acordă titlul de 
doctor honoris causa. Dar ceea ce mă bucură mai mult este că prin acest eve~ 
niment se manifestă pentru prima dată o atenţie spiritualităţii pe care o 
reprezint, în care conştiinţa este unită cu credinţa strămoşească a poporului 
român, pentru care poporul nostru a trebuit să depună grele şi continue efor- 
turi şi să aducă nesfârşite jertfe, ajutat şi însufleţit neîncetat de Dumnezeu". 
Aceste cuvinte realizează un sumar feedback a tot ceea ce s-a întâmplat 
de-a lungul secolului XX în România, dar nu numai: suferinţa practică - 
generată de forţa comunismului sau a iluminismului de tip raţionalist şi 
materialist - a dat naştere fericirii constructive sau edificatoare a creşti' 
nismului ortodox în special. Dar aceasta nu înseamnă că este o regulă ca 
suferinţa să genereze fericire în sens de revigorare, ci doar faptul că în 
istorie S'a întâmplat de foarte multe ori ca suferinţa să genereze o altă 
formă devenirii. Atunci când eşti mulţumit cu ceea ce ai ajuns să fii ca 
individ şi nu ca persoană în comunitate, colectivitatea aceea te va izola 
şi tu ca individ te vezi cuprins de un complex de frustrări, căci îţi dai 
seama că ceea ce te promovează nu este individualizarea, ci comuniu- 
nea. Aici, este logic, nu mai poţi „petreceM/„deveni”, decât dacă 
suferinţa - fie externă şi/sau internă ori obiectivă şi/sau subiectivă - te 
revigorează din amorţeală. Aşa se explică motivul pentru care a apărut 
Mişcarea neopatristică ortodoxă contemporană (p. 29-83). Poate că de aici se 
simte şi nevoia ca Ortodoxia să devină o voce şi în mişcarea ecumenică, 
pentru a nu cădea în autoizolare.

Contextualizarea politică şi religioasă (p. 29-83), care are menirea 
de a ne introduce în atmosfera plină de forţă creatoare a teologiei sea> 
lului neopatristic este extraordinar sintetizată de autor. Valoarea 
concentrării evenimentelor din viaţa Ortodoxiei de secol XX - Scurtă corn
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textualizare (p. 29) - se vede din aceea că cititorul îşi poate trasa o ima- 
gine de ansamblu a evenimentelor ce au dat un nou entuziasm nu 
teologiei pentru teologie, ci teologiei ca modus vivendi pentru omul în
grozit de crize: politice, financiare şi chiar religioase - omul acestui secol 
în care apare această mişcare de revigorare a Ortodoxiei, mişcare ce a 
apărut în secolul trecut şi se menţine până azi, şi care se vede în faţa 
unor creştinisme în căutare de auto-definire, căutare de multe ori zbu
ciumată de mici revolte inter-religioase de gen: excomunicări, 
inadvertenţe, ne-conformism etc., uneori politicul axat pe orientări dife
rite de preocupările ecleziale fructificând aceste scăpări teologice. Dar 
frumuseţea, aşa cum s-a sugerat mai sus, nu este automutilare spirituală, 
căci nu orice suferinţă este mântuitoare. Unele suferinţe se cer poate 
chiar evitate şi nu înfruntate, pentru că doar suferinţa pentru Hristos, şi 
nu pentru orgoliul propriu, merită să fie înfruntată. Deci, frumuseţea se 
vede din descompunerea, divizarea, reunirea şi apoi generalizarea rezul
tată din suferinţa înfruntată pentru Hristos de marile personalităţi ale 
Ortodoxiei autentice, Hristos biruind în acestea suferinţa din încercările 
secolului trecut. Luate sistematic şi rezumativ, exact cum se cere unei 
cercetări serioase pentru introducerea cititorului în contextul epocii, 
domnul Toroczkai ne arată încă din introducere scopul lucrării: „sperăm 
ca prin demersul nostru să surprindem unitatea în diversitate specifică Orto
doxiei, să evidenţiem bogatele perspective şi posibilităţi pe care le-a deschis 
programul neo-patristic în teologia ortodoxă contemporană şi viitoare şi} nu în 
ultimul rând, să oferim cititorului român interesat de teologie posibilitatea de 
a cunoaşte mai îndeaproape gândirea unuia dintre teologii ortodocşi cei mai 
reprezentativi ai secolului XX” (p. 27).

Mai întâi, autorul ne arată că astfel de demersuri înnoitoare în sens 
de avansare în cunoaşterea teologică şi nu de improvizaţie cu iz de alte
rare au mai avut loc şi în secolul XIV prin promotorii isihasmului şi 
iluminismului creştin - Sfinţii Grigorie Sinaitul, Grigorie Palama, Nico- 
lae Cabasila şi Simeon al Tesalonicului iar apoi în secolul XVIII prin 
neoisihasm datorită publicării Filocaliei la Veneţia în 1782 de către Sfân
tul Nicodim Aghioritul, precum şi activităţii Sfântului Paisie 
Velicikovski în Moldova şi Rusia (p. 29-30). Interesant e că autorul ne 
dă şi influenţe romano-catolice, căci revigorarea teologiei s-a petrecut şi 
la ei în perioada dintre cel de-al Doilea Război Mondial şi Conciliul II
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Vatican, deci între 1944 şi 1965, prin Henri de Lubac, mentor al lui 
Danielou, Congar, Balthasar sau Ratzinger, Odo Casei şi alţii (p. 30-31).

In continuarea acestui subcapitol autorul ne prezintă pe scurt acti- 
vitatea şi argumentele părintelui Florovsky de la Congresul amintit mai 
sus, precum şi contextul în care părintele justifică degradarea Ortodoxi- 
ei prin influenţele heterodoxe la început de tip romano-catolic, iar apoi 
de nuanţă protestantă, dar şi soluţia: necesitatea „reîntoarcerii” la Pă
rinţi în sens de continuare a dezvoltării spiritului patristic. Originea 
problemei este foarte bine trasată de autor: „criza culturii bizantine în su- 
fletul rus”, problema cu a treia Romă, Sfânta Rusie, milenarismul de 
stat, Revoluţia franceză şi războaiele napoleoniene etc. (vezi p. 33-35). 
Apoi, autorul scoate în evidenţă extraordinar epoca şi influenţele, pre
cum şi contextul politic, istoric, eclezial, dar şi schimbările care au dus 
la neopatristica florovskiană şi la diaspora rusă (p. 35-41).

Mai departe, sunt analizaţi foarte interesant şi ceilalţi „colegi de 
idei”, precum: Vladimir Lossky - scurte date biobibliografice, programul 
său, prezentarea dimensiunii universale a Ortodoxiei, dar şi câteva 
amănunte picante din viaţa acestuia (p. 41-48). Succesiv urmează disputa 
direcţiei neopatristice ruse cu cea liberală a filosofiei religioase ruse din 
exil (p. 47-50) printr-o descriere succintă, după care autorul ne familiari
zează şi cu încordările teologice greceşti (p. 50-63). Pr. Ioan I. Ică jr.s va 
spune că această situaţie de opoziţie dintre neopatristică şi filosofia reli
gioasă va ajunge desincronizat şi în Grecia: eliberarea de sub „noaptea 
turcocraţiei” în anii 1821-1829 va duce la o orientare mai mult occiden
tală decât patristic-răsăriteană, urmările resimţindu-se în ruperea 
legăturilor dintre Biserica Greciei şi Patriarhia Ecumenică de Constan- 
tinopol, desfiinţarea a 425 de mănăstiri, înfiinţarea multor asociaţii 
pietist-protestante, dintre care mai importante sunt: „Zoi” (Viaţă)> în 
1907, „Sotir” (Mântuire), în 1959, şi „Stavros” (Cruce), în 1966, şi a Fa
cultăţii de Teologie din Atena (1837) - fără controlul Bisericii şi cu 
dascăli şcoliţi în Occident. Rezultatul: Dogmaticile celor mai de seamă 
profesori ai ei, Christos Andrutsos (1869-1935) şi Panayotis Trembelas

8 Ioan I. Ică jr., „Părintele Alexander, mistagogia şi teoria marii unificări în teolo
gia ortodoxă”, în Ierom. A. Golitzin, Mistagogia, experienţa lui Dumnezeu in Ortodoxiet 
trad. Ioan 1. Ică jr., Ed. Deisis, Sibiu, 1998, p. 1.
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(1886-1976) (p. 52'53). Muntele Athos s-a distanţat providenţial de 
această imagine funestă prin câţiva monahi neo-palamiţi şi neo-isihaşti: 
Teoclit Dionisianul ş.a. şi câţiva teologi greci ce studiază în SUA sub 
îndrumarea lui G. Florovsky: Ioannis Romanidis şi Ioannis Zizioulas9 (p. 
55). Această revigorare este întărită şi de apariţia Facultăţii de Teologie 
din Tesalonic, sub jurisdicţia Constantinopolului şi în apropierea Atho- 
sului, dar şi printr-o revigorare neopatristică spectaculoasă în chiar 
frăţia „Zoi” prin Arhim. Ilia Mastroyanopoulos şi alţii, cum ar fi: K. 
Ware, O. Clement, C. Yannaras - „Berdiaev”-ul grec -, Ioannis 
Zizioulas, Arhim. Vassilios Gondakis (p. 5567), dar mai ales Panayotis 
Nellas - „Losky”-ul grec -, despre care autorul trasează şi scurte referiri 
biobibliografice (p. 5769). Interesante sunt şi datele problemei în ceea 
ce priveşte adepţii contra curentului neopatristic reprezentat de celebrii 
Panayotis Trembelas - un „paleozoist” - şi Christos Yannaras - un 
„neozoist” -, cărora s-a opus Arhim. Teoclit Dionisiatul (p. 5963).

La mişcarea de revigorare ortodoxă participă şi Biserica Ortodoxă 
Sârbă prin Părintele Iustin Popovici (1894-1979), canonizat în 2003. Şi 
aici avem parte de o biobibliografie sumară, dar precisă (p. 6369), cu 
notiţe despre faptul că numele sfântului de botez era Blagoe10, căci s-a 
născut şi a murit exact de marele praznic al Bunei Vestiri - providenţă 
şi/sau minune că provenea dintr-o familie pioasă, că era un elev emi
nent, că va începe de la vârsta de 14 ani să citească zilnic şi să mediteze 
asupra a trei capitole din Noul Testament, după ce se înrolează în arma
tă Ia 20 de ani trece prin experienţa luptelor grele dintre anii 1914-1915, 
după care va intra în monahism pe 1 ianuarie 1916 sub purtarea de grijă 
a Sfântului Iustin Martirul şi Filosoful, al cărui nume îl va purta. Va 
obţine burse la Petrograd şi Oxford, va susţine teza de licenţă cu titlul 
Problema persoanei şi cunoaşterii după Sf. Macarie Egipteanul Ia Atena în 
anul 1926, va desfăşura o prodigioasă activitate didactică şi va fi cel care 
va redescoperi şi revalorifica Sfinţii Părinţi prin Filocalie (1932 şi 1935), 
va scrie 12 volume din Vieţile Sfinţilor, va scrie o Dogmatică - pe baza

9 Ioan I. Ică jr., „îndumnezeirea omului, Panayotis Nellas şi conflictul antropolo
gilor”, în voi. îndumnezeirea omului, Ed. Deisis, 2000.

10 Numele vine de la Blagovesnik, aşa cum se numeşte sărbătoarea Bunei Vestiri 
în limba sârbă.
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căreia va fi titularizat la Facultatea de Teologie din Belgrad, apoi va in- 
terpreta unele texte ioaneice, toată această activitate în limba sârbă 
pentru poporul sârb. Opera sa va însuma peste 40 de cărţi. Va suferi 
închisoare pentru adversitatea faţă de Tito, urmărire din partea autori' 
tăţilor etc., dar va avea numeroşi discipoli în America şi Europa, unii 
dintre ei devenind ierarhi. Autorul menţionează în lucrarea sa că „ime
diat după trecerea sa la Domnul numele îi este înconjurat de aura unei 
autentice sfinţenii, mormântul devenindu-i loc de pelerinaj, făcăndu-i-se icoa- 
ne şi compunându-i-se condace şi tropare la Sfântul Munte Athos” (p. 68).

Ca imaginea de ansamblu istoric să fie originală şi pe drept patrio- 
tică, în sensul că avem cu ce să defilăm pe pavelele modernist europene, 
domnul Toroczkai nu consideră că e de prisos să reitereze pentru citito
rul român biobibliografia Părintelui Profesor Dumitru Stăniloae, a cărui 
imagine vine parcă să ne demonstreze şi nouă identitatea noastră redeş
teptată prin patristică şi viaţă conform autenticului/ortodoxului (p. 69- 
81). Spicuind doar, observăm că e citat O. Clement care spune despre 
D. Stăniloae că este „cel mai important teolog ortodox contemporan”, iar M. 
Heidegger va spune că este „al doilea gânditor creştin al secolului nostru”, 
sau, de ce nu, „patriarhul teologiei româneşti” şi „părintele Filocaliei româ
neşti”n ori „vocea modernă a Părinţilor”, toate acestea dincolo de amănun
tele pilduitoare din viaţa sa şi a celor trei deja arhi-cunoscute lucrări de 
sinteză ortodoxă de teologie dogmatică, spiritualitate şi liturgică12.

E interesant de scos în evidenţă şi concluzia autorului la această 
parte introductivă care întoarce practic prezentarea de faţă la începutul 
ei - credincios trecutului, responsabil prezentului: „este mişcarea 
neopatristică ortodoxă deja un capitol încheiat în teologia ortodoxă? Răspunsul 
este evident negativ. Teologii asupra cărora ne-am oprit înainte au deschis o 
cale care nu s-a încheiat încă” (p. 81).

Partea I a lucrării se rezumă la schiţa biobibliografică a Părintelui 
Georges Florovsky, împărţită în Viaţa (p. 84-106) şi Opera sa (p. 106-112).

11 Care ne sugerează în „Cuvânt înainte” la Filocalia, voi. I, că aceasta „ne învaţă 
să ne umplem sufletul cu substanţa densă a trăirii religioase precis îndrumate, cum este cea 
ortodoxă", Sibiu, 1947, p. X-XI.

12 I. Ioan Ică jr., „De ce Persoană şi Comuniune? - cuvânt prevenitor la un 
Festschrift întârziat”, în Prinos de cinstire Preotului Profesor Academician Dumitru Stâni- 
loae, Ed. Arhiepiscopiei Sibiului, 1993, p. XXVI.
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Ceea ce este interesant aici este faptul că sunt multe locuri în care Părin- 
tele Florovsky şi-a desfăşurat activitatea, de multe ori înmulţindu-se 
datorită vremii: se naşte în Rusia (1893), studiază în Odessa şi apoi Mos- 
cova (1877). Datorită regimului sovietic ajunge la Sofia şi Praga (1920), 
stabilirea la Paris şi implicarea în Consiliul Ecumenic al Bisericilor (1926- 
1948) şi emigrarea în America printr-o activitate pedagogică la diverse 
universităţi de aici (1948-1979). Ultimii ani, din 1964 şi până la 11 august 
1979, G. Florovsky se află la Harvard şi Princeton cu prodigioase preocu
pări editoriale. Este şi decorat cu mai multe titluri de recunoaştere 
mondială a activităţii sale didactice şi ecumenice (p. 105). Opera sa nu
mără 14 volume şi un ultim volum ca index al întregii ediţii, apendice, 
note bibliografice şi miscellanea. Această operă fost tradusă în diverse 
limbi, unele apărând şi în limba română. Există şi numeroase studii care 
scot în evidenţă preocupările părintelui Florovsky. „Plecând, în general, de 
la o bază scripturistică şi/sau patristică, el îşi dezvoltă ideile intr-un stil creator, 
încercând să degaje sensurile şi implicaţiile acesteia în teologia contemporană, 
uneori şi să sugereze posibilele căi ce se deschid şi care trebuie urmate în conti
nuare” (p. 109). Autorul ne pune la dispoziţie şi opera lui G. Florovsky în 
limba română, aşa că orice cititor român, care nu este familiarizat cu lim
bile în care patrologul rus şi-a scris vasta sa operă, are şansa să consulte 
mai multe traduceri în limba română (p. 110-113).

Partea a Il-a a lucrării se referă la Creaţie şi mântuire (p. 115-161) şi 
este structurată pe patru capitole. Primul se referă la Cadrele creaţiei. O 
antropologie teologică (p. 115-129), unde se prezintă faptul că doctrina 
despre creaţie la părintele G. Florovsky se sprijină pe gândirea Sfântului 
Atanasie cel Mare şi este centrată pe trei aspecte: contingenţa tuturor 
creaturilor, libertatea lui Dumnezeu şi transcendenţa Lui faţă de creaţie, 
precum şi distanţa ontologică absolută dintre Creator şi creatură (inclu
siv cea de natură spirituală): „...îndumnezeirea nu anulează «prăpastia» 
imuabilă dintre natura creată şi natura necreată: orice «transsubstanţiere» a 
creaturii este exclusă. Calea «înfierii», «participarea» (metousia) la viaţa şi 
darurile divine, îi fac pe oameni «asemănători», «conformi» chipului dumneze
iesc sau prototipului lor, ca unii «unşi şi pecetluiţi de către Duhul»” (p. 128). 
Al doilea capitol, Cadrele căderii şi problema răului (p. 130-137), arată că 
scopul creaţiei este libertatea lui Dumnezeu de a Se auto-limita, pentru a 
demonstra că bunătatea Lui este nu este mărginită nici măcar de aceas-
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ta, de creaţie. Omul aflat „mereu în stare de revoltă” abuzează de bună' 
tatea lui Dumnezeu, iar cel care abuzează de bunătatea lui Dumnezeu 
nu pentru sine, ci pentru a „face schimb de daruri/dragoste” cu Dumne
zeu demonstrează prin influenţa vieţii lui de bunătate iubirea infinită a 
lui Dumnezeu. Aceştia din urmă sunt sfinţii/modelele, iar cei dintâi ce
tăţenii. Căci în memoria posterităţii un sfânt rămâne veşnic un om de 
referinţă, iar un om egoist ca un cetăţean oarecare. Problema răului, una 
dintre cele mai dificile socoteli teologice, căci este un „pericol ontologic", G. 
Florovsky o aşază dincolo de filosofic în scripturistic, anume în opoziţia 
faţă de Dumnezeu. Avea dreptate Origen că răul e un plictis din prea 
plinul de bunătate cu care Dumnezeu a vrut să umple lumea. Şi în Ru
sia, România, Grecia, Serbia etc., ba mai nou SUA, atunci când 
situaţia economică, politică sau mai ales religioasă era pe un nivel destul 
de ridicat, s-au găsit unii care să rupă armonia şi să demonstreze că 
mândria din prea plinul binelui este „necesară". Urmarea s-a văzut în 
vistierul diasporei ruse, în pietismul post-decembrist, etc. Dar ceva mai 
interesant este anunţat încă din titlul capitolului al treilea din această 
parte secundă, Cur Deus Homo? Scopul Întrupării (p. 138-151). Pentru a 
stârni interesul cititorului notez doar atât: părintele G. Florovsky în
cearcă o sinteză între Bulgakov, scolasticul Reupert de Deutz şi 
Honorius de Autun, apoi Toma d'Aquino, Bonaventura, franciscani ca 
Dionysius Carthusianus, Gabriel Biel, episcopul anglican Wescott ş.a. 
Rezumativ, Florovsky afirmă că Taina întrupării nu e un „miracol meta
fizic”, ci este o „afirmare existenţială” ce ţine de Biserică şi este 
exprimată prin dogmele Bisericii. întruparea este plinătatea Revelaţiei şi 
Evanghelia este o „historia sancta”. Moartea pe Cruce este o manifestare 
absolută a lui Dumnezeu, Pogorârea la iad fiind revelarea adevăratei na
turi a Domnului nostru Iisus FIristos, Florosky făcând trimiterea la Cina 
cea de Taină - Moartea pe Cruce este o Taină în viziunea sa totul 
fiind ceva liturgic sacramental. Ca şi sfinţii părinţi capadocieni, sinteti
zatori ai Ortodoxiei din secolul IV şi pentru G. Florovsky a te raporta la 
Dumnezeu înseamnă antropoteosificare liturgică: omul în rugăciune litur- 
gic-comunitară se află în faza primă de urcuş spre Dumnezeu13. La

13 Vezi lucrarea Despre viaţa lui Moise a Sf. Grigorie de Nyssa, PSB, voi. 29, Ed. 
IBMBOR, Bucureşti, 1982, p. 2M 10.
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Florovsky se resimte cel mai bine acest duh liturgic: „...acest dublu aspect 
al morţii lui Hristos prin aceea că pogorârea la iad deschide o potentia 
resurrectionis. Moartea Sa, deşi pe deplin reală, conţinea o «dynamis a învie
rii», sufletul Lui nu a încetat niciodată să fie «puterea vitală» a trupului” (p. 
148' 149). Capitolul patru, Răscumpărare şi îndumnezeire (p. 152-161), 
reiterează conlucrarea omului cu Dumnezeu: împreună-lucrarea, iniţia
tiva lui Dumnezeu, efortul omului, dinamismul spiritualităţii şi 
dimensiunea ascetico-mistică a lui Hristos, rădăcinile fiind Sf. Atanasie 
cel Mare şi „moştenirea teologică” a Sf. Grigorie Palama.

Partea a IlI-a a lucrării domnului Dr. C. Toroczkai (p. 162-271), 
Natura Bisericii, reprezintă colosul lucrării Domniei Sale (99 pagini), dar 
mai ales punctul central al gândirii florovschiene. Această secţiune este 
împărţită în opt capitole. Unitatea acestora stă în definirea ortodoxă a 
ecleziologiei. Capitolul I scoate în evidenţă Taina Cincizecimii plecând 
de Ia realitatea întrupării prin rolul Duhului întru întemeierea şi consa
crarea Bisericii, dar mai ales succesiune harică a Duhului - Cincizecime 
continuă. Succesiunea apostolică, stând la baza atributelor esenţiale ale 
Bisericii, o fundamentează pe aceasta. Importantă este viziunea teologu
lui rus asupra episcopatului, căci acesta este izvorul tuturor tainelor 
Bisericii, dar şi acest izvor este real în sobornicitatea concretă a poporu
lui/turmei episcopale: „episcopul trebuie să rămână în Biserică şi Biserica în 
episcop”. în Biserica - ekklesia şi Noul Legământ, capitolul II (p. 167-177), 
părintele rus accentuează cuvântul ekklesia (adunare), traducerea gre
cească a cuvântului ebraic qahal, pe sensul dublu de caracter social al 
existenţei creştine şi continuitate organică a Bisericii adevărate. Prin 
conştiinţa primilor creştini că sunt adevăratul Israel de continuitate uni
că şi autentică a Vechiului Legământ s-a făcut accesibilă şi grecilor, prin 
traducerile chiar reuşite, dar şi tuturor neamurilor pământului universa
litatea mântuirii. Deşi se resimte un duh occidental în gândirea 
florovskiană - administrarea corectă a Tainelor aparţine fiinţei Bisericii, 
pe când ortodox înseamnă că administrarea ţine şi de evlavia primitoru
lui -, Tainele sunt mijloace de transmitere a harului prin preot şi 
credinţa lucrătoare a credinciosului. în al treilea capitol al acestei părţi, 
Biserica - Trupul viu al lui Hristos (p. 178-186), se evidenţiază încorporarea 
creştinilor în Hristos prin întruparea şi Jertfa Sa răscumpărătoare. Ex
presia şi înţelegerea paulină a sintezei „Trup” este mai mult decât o
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metaforă, este „un rezumat al credinţei şi experienţei”. „Trup sacramen
tal” este „intercomuniunea dintre Hristos şi membrii Trupului Său, 
Biserica” - pe scurt: „a fi în Biserică înseamnă a fi în Hristos” (koinonia). 
Este necesar a se face aceste precizări pentru a se evita personalismul şi 
personificarea de tip umanist. Dimensiunea hristologică a Bisericii tre
buie completată neapărat de dimensiunea sa pnevmatologică. Capitolul 
IV, Maxiologia ca theotokologie şi eclesiologia (p. 187-198), trece dincolo de 
exagerările mariologice dogmatizate din 1854 şi 1950 de romano-catolici, 
prin „Theotokos” (Născătoare de Dumnezeu) şi „Stăpâna noastră”, Mai
ca Domnului, şi Pururea Fecioara, în duhul Sinoadelor 1, II şi V Ecumenic. 
Sunt foarte interesante şi cuceritoare speculaţiile florovskiene surprinse 
de domnul Toroczkai, mai ales în ceea ce priveşte relaţia mamă-copil şi 
participarea Sfintei Fecioare Maria ia opera de mântuire. Mai departe, 
în capitolul V al celei de-a treia părţi, intitulat Sobornicitatea Bisericii (p. 
199-212), se leagă de termenul sobornicitate/catholicitate. Lui Florovsky 
nu i-a prea plăcut găselniţa slavofilă sobornost. Catholicitatea14 Bisericii 
trimite şi la prelungirea dimensiunii hristologice a ei, în sensul că prin
cipiul unic şi dinamic al ei este şi gabe (1b. germană „dar”), dar mai ales 
aufgabe (lb. germană „misiune”). Sunt interesante şi exagerările din ne
înţelegerea etimologiei termenului de „catholic”, mai ales cele de tip 
augustinian. Este interesantă şi următoarea afirmaţie: „realitatea unităţii 
soborniceşti şi experimentarea ei în slujirea sacramentală a Bisericii îl face 
aşadar pe Florovsky să vorbească despre o «eshatologie anticipată», despre o 
«eshatologie realizată»; chiar dacă «eshatologia nu a fost în fapt încă realiza' 
tă»y Biserica se află într-un regim provizoriu, înţeles în sensul unei anticipări11 
(p. 207). Mai este, de asemenea, interesantă şi partea despre Transfigura
rea personalităţii (p. 208-212), prin acel altar sfânt care este „trupul viu al 
credincioşilor”. In capitolul VI, este prezentată partea despre Sfintele 
Taine (p. 213-229). Discuţia începe de la partea cea mai esenţială: numă
rul Tainelor. Modul de prezentare este unul ortodox, deşi se referă doar 
la Tainele de iniţiere, fundamentat pe gândirea Sfinţilor Ioan Damas- 
chin şi Nicolae Cabasila. Botezul şi Euharistia sunt emblematice în 
expunerea domnului Toroczkai, ambele Taine rezumându-se, în cele din

h Vezi şi „Excurs terminologic: «catholic», «ortodox», «ecumenic»", în Ioan I. Ică 
jr., Canonul Apostolic al primelor secole, Ed. Deisis/Stavropoleos, Sibiu, 2008, p. 6.
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urmă, la modul liturgic de înţelegere, în sensul că ele trec de la viaţa 
Mântuitorului, prin Cruce-înviere, la viaţa neofitului, pentru a-1 duce 
pe creştin în împărăţia lui Dumnezeu. Capitolul VII tratează despre 
Instituţia episcopatului şi poporul lui Dumnezeu. Sinodul (p. 230-245). Pen
tru Florovsky, Biserica nu este doar „depozitarea adevărului”, deşi nu 
este exclusă această afirmare, ci şi evlavia poporului. Degeaba Biserica 
defineşte adevăruri de credinţă dacă poporul nu-şi aduce ascultarea şi 
împlinirea. E ca şi agricultorul care strânge în hambare rodul muncii 
lui, dar nu se atinge niciodată de roade. Ce câştigă Biserica dacă adună 
în vistierul dogmatic dogme de mare rafinament teologic, dacă credin
cioşii nu le respectă? Sau ce înseamnă pentru poporului lui Dumnezeu 
secretele dogmatice, căci ele devin la urma urmei dogmele încifrate în 
cuvinte şi nu în fapte, dacă pentru el dogma nu reprezintă nimic sau şi 
mai rău dacă nu are habar de ea? Problema Sinodului este apoi amplu 
prezentată de autor prin prisma viziunii teologului rus. Ultimul capitol 
al acestei părţi (p. 246-271), Scriptură, Biserică, Tradiţie, pe lângă faptul 
că este echivalent cu titulatura primă a volumului Opere complete, repre
zintă şi ceea ce se numeşte „conştiinţa Bisericii”, adică ceea ce se poate 
numi a fi o întrepătrundere asemeni Sfintei Treimi, din care rezultă mai 
ales acea vita Ecclesia, fiind o temă destul de amplă în teologia părintelui 
Florovsky, dezbătută de el ecumenic şi inter-ortodox. In această lucrare 
dispunem de o prezentare ce ne face să înţelegem intimitatea dintre 
Scriptură, Biserică şi Tradiţie, aşa cum a perceput-o părintele Florovsky, 
chiar dacă uneori şi acesta din urmă se rezumă doar la a cita pe înain
taşi sau pe Sfinţii Părinţi.

Partea a IV-a a lucrării se ocupă de Rolul Bisericii (p. 272-309), un 
rol activ prin două puncte esenţiale şi parcă mai actuale ca niciodată: 1. 
Misiunea socială a Bisericii (p.272-292) şi 2. Ecleziologie şi ecumenism (p. 
293-309). O Biserică ce nu ar fi vie în adevăratul sens al cuvântului, 
practic, ar fi o Biserică uimitoare, splendidă, pe care toţi o laudă, dar pe 
care puţini o respectă şi o frecventează. Practicabilitatea Bisericii se ve
de din experienţele personal-subiective ale tuturor. Cu cât mai mult o 
maşină este lăudată de un grup tot mai numeros de folositori ai acelui 
model, cu atât interesul pentru acea marcă creşte în rândul oamenilor. 
Dacă s-ar fabrica un model doar pentru a fi admirat, interesul este 
aproape nul. Aşa este şi cu ceea ce G. Florovsky vrea să arate prin Rolul
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Bisericii. De Biserică se pot folosi toţi. El a arătat aceasta şi practic, prin 
implicaţiile sale ecumenice şi social-culturale.

Partea a V-a este o comparaţie între ecleziologiile celor prezentaţi 
biobibliografic la început: Vladimir Lossky (p. 310-324), Panayotis hlellas 
(p. 325-339), Iustin Popovici (p. 340-357) şi Dumitru Stăniloae (p. 358-383). 
Pe lângă multe altele, Vladimir Lossky este tributar celor două aspecte 
ale Bisericii, cel hristologic - care priveşte mântuirea naturii în întregi
mea ei - şi cel pnevmatologic - care priveşte mântuirea persoanei 
umane astfel că Biserica este „chip” al Trinităţii, intimitatea lui unu la 
multiplu prin armonie şi nu universalitate. Lucrarea hristologică este 
baza obiectivă a harului Duhului Sfânt. Ce e frumos la Lossky este sur
prinderea fină a speculaţiei de genul: dacă omul este micro-cosm, atunci 
Biserica este macro-anthropos. Şi multe altele... La Panayotis Nellas, 
ecleziologia, ca şi toată teologia, se scrie prin experienţă personală. El va 
şi face o călătorie la Muntele Athos după terminarea studiilor. De aici şi 
îndemnurile sale: conlucrarea cu harul divin, apropierea de Dumnezeu, 
contemplaţie, nepătimire... Punctul central la el este Fc 1, 26, omul este 
„chipul lui Dumnezeu”, şi Fc 3, 21, „hainele de piele”. Primul trimite la 
theosis, iar al doilea la patimi. întruparea Cuvântului lui Dumnezeu nu 
este doar răscumpărare, ci este şi împlinire a creaţiei. Deci, dacă 
omul/Adam nu ar fi căzut, cu siguranţă că omul avea nevoie de inter
venţie divină pentru a-şi desăvârşi chipul primit prin creaţie. Teologia 
sacramentală, bazată pe citate din Sfinţii Părinţi, vede în Taine încorpo
rarea în Hristos până la îndumnezeire... In lucrarea Omul - animal 
îndumnezeit schiţează multe în ceea ce priveşte relaţia Biserică-lume... 
Biserica şi relaţiile ei dintre oameni şi Dumnezeu vindecă hainele de piele 
sau simţurile îndreptate spre trupesc sau material prin spiritualizarea lor. 
La Sfântul Iustin Popovici, izvoarele sunt patristice, de unde va scoate 
esenţialul: „toată taina credinţei creştine se află în Biserică; toată taina Bise
ricii este DumnezeU'Omul; toată taina Dumnezeu-Omului stă în faptul că 
Dumnezeu S-a făcut trup şi a sălăşluit în trup toată plinătatea Dumnezeirii 
Lui, toate vredniciile Sale Dumnezeieşti, toate Tainele lui Dumnezeu 
turi de Sfântul Iustin Popovici în sintetizarea scrierilor Sfinţilor Părinţi

»15 . Ală-

15 Sf. Iustin Popovici, Biserica Ortodoxă şi Ecumenismul, trad. de Adrian Tănăsescu, 
Mănăstirea Sfinţii Arhangheli - Petru Vodă, 2002.
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sintetizare dorită de părintele G. Florovsky, stă Părintele Dumitru Stăni- 
loae, care preferă pentru definirea Bisericii expresia „Trupul mistic al lui 
Hristos în Duhul Sfânt". Dimensiunea ecleziologică primită de cosmologie 
demonstrează că lumea nu este o „umbră”, o iluzie, ci are un „ioc” onto- 
logic, îşi are propria consistenţă. Apoi acea teologie a grijii: 
responsabilitate şi coresponsabilitate faţă de natură, de semeni şi necom 
diţionat faţă de Dumnezeu. Rolul nostru este şi acela de a face simţită 
prezenţa lui Dumnezeu în lume. Aici se găseşte şi natura şi semenii şi 
chiar şi Dumnezeu. Deci, Biserica este unul pentru multiplu. Toate se 
unesc eclezial pentru a-şi dovedi existenţa separată, sau în comuniune 
individualitatea este şi mai clară. Atunci când un individ pune umărul 
pentru folosul comunităţii lui, el iese în evidenţă prin toată splendoarea 
lui, prin însuşi efortul lui. Pasivitatea este individualism şi atât, însă ac~ 
tivitatea/interesul individului este individualism în comuniune.

Rezumativ, lucrarea este prezentată interesant în Prefaţă de către 
Arhid. Prof. Dr. Ioan I. Ică jr. şi de însuşi autor în partea a V-a, în Eva
luarea finală. Sunt practic introduceri şi concluzii în acelaşi timp la 
opera părintelui G. Florovsky, patrolog providenţial pentru teologia or~ 
todoxă de secol XIX, XX şi chiar XXI.

în concluzie, această lucrare merită citită datorită actualităţii ei, dar 
şi pentru că ea reprezintă un veritabil pionierat în cercetarea teologică, 
dar şi datorită interesantelor referiri istorice, culturale şi mai ales ecleziale. 
Este răspunsul teologilor ruşi la riposta vremii tulburi în care ei şi-au des- 
făşurat activitatea. Mai bine zis, impulsivitatea ateistă a născut teologi de 
seamă şi teologie redutabilă. Iată că şi crizele îşi găsesc alinarea lor...

Student Alexandru Magheru





Norme de redactare

Aceste pagini prezintă norme şi instrucţiuni de care trebuie să ţineţi cont 
pe parcursul pregătirii manuscrisului dumneavoastră. Scopul nostru este acela 
de a vă pune la dispoziţie informaţiile necesare pentru ca manuscrisul pe care îl 
veţi preda editurii să poată parcurge cu succes diversele faze de pregătire 
editorială. Majoritatea problemelor apar din cauza culegerii deficitare, 
greşelilor de copiere a fişierelor pe dischetă sau CD, lipsurilor (note, trimiteri 
bibliografice, referinţe, anexe, ilustraţii, tabele etc. incomplete), încălcării legii 
dreptului de autor. Ne rezervăm dreptul de a nu publica materialele care 
nu corespund normelor noastre.

Responsabilitatea faţă de opiniile lansate, corectitudinea din punct de 
vedere a învăţăturii ortodoxe de credinţă, precum şi unele atitudini critice 
revin în totalitate autorului. Ele nu reprezintă în nici un fel poziţia Redacţiei 
sau a Mitropoliei Ardealului. De asemenea, lucrările doctoranzilor trebuie în 
mod obligatoriu să fie însoţite de recomandarea profesorului îndrumător.

/
/
'

Norme de redactare:
Fiecare manuscris trebuie să cuprindă numele şi prenumele dumneavoastră, 

precum şi afilierea la unitatea de învăţământ de care aparţineţi. Este indicat să fie 
menţionată şi adresa dumneavoastră (în special cea de e-mail) în vederea realizării 
unei comunicări mai uşoare.

Fiecare studiu sau articol trebuie să fie însoţit de un scurt rezumat 
(aproximativ 15 rânduri) în română şi engleză şi care să evidenţieze 
principalele idei pe care le-aţi dezvoltat pe parcursul articolului. De asemenea 
titlul studiului va fi tradus şi el.

Materialele vor fi redactate în Times New Roman, caracter de 12, cu 
diacritice, iar notele bibliografice cu caracter de 10, acelaşi font (o versiune 
gratuită poate fi găsită la www.Tavultesoft Keyman). Ele vor fi trimise în 
format digital (pe CD sau pe adresa de e-mail a redacţiei 
revista_teologica@yahoo.com).

Textele în limbile greacă sau ebraică vor conţine toate semnele grafice 
necesare (accente, spirite etc.). Autorii nu vor prelua în nici un caz caracterele 
respective de la „Insert/Symbol”. De asemenea trebuie puse la îndemâna 
redacţiei fonturile utilizate.

429

mailto:revista_teologica@yahoo.com


Norme de tehnoredactare

Cum se fac citările?
Se recomandă ca fragmentele preluate de Ia alţi autori (citatele) să fie 

evidenţiate prin ghilimele, să fie exacte, nemijlocite şi conforme scopului 
argumentării. Se recomandă traducerea citatelor din alte limbi. Se vor folosi 
ghilimelele: In cazul citatelor din cadrul altor citate se vor utiliza
ghilimelele unghiulare: «...».

Trimiterile din text se vor face prin note de subsol, unde se vor indica 
datele la care se face trimiterea. Referinţele se vor face astfel:

Titlurile de cărţi şi volume colective se vor scrie cu italice (cursive). Ele vor 
fi absolut necesar însoţite de numele traducătorului (acolo unde este cazul), 
numele editurii, anul de apariţie şi numărul paginii/paginilor de la care se face 
citarea.

Ex. Paul Tillich, Cutremurarea temeliilor, trad. Monica Medelcanu, Ed. 
Herald, Bucureşti, 2007.

Titlurile articolelor se vor pune în ghilimele („”). Ele vor fi urmate de 
indicarea numelui revistei sau a volumului colectiv din care fac parte, anul de 
apariţie, precum şi a paginilor corespunzătoare citării.

Ex. Pr. Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, „Noţiunea dogmei” Studii Teologice
XVI (1964), nr. 9'10, p. 533.

Diac. Ioan I. Ică jr., „Iconologia bizantină între politică imperială şi 
sfinţenie monahală”, în Sfântul Teodor Studitul, lisus Hristos prototip al icoanei 
Sale - tratatele contra iconomahilor, Editura Deisis, Alba Iulia, 1994, p. 7.

In cadrul aceleiaşi trimiteri bibliografice se vor folosi virgule, nu puncte. 
Cele mai frecvente prescurtări în cadrul notelor sunt: idem, Ibidem, cf., v., p., pp., 
op. rit., art. cit., ş.a., et al.

Punctuaţia în raport cu indicii şi notele se face de regulă astfel: indicele se 
plasează la umărul cuvântului, înaintea semnului de punctuaţie; exemple 
schematice:

Text1.
Text „citat”1.
Text: „citat [!) / [?] / (...)
Excepţii fac citatele de sine stătătoare:
„citat
In ceea ce priveşte prescurtările revistelor şi colecţiilor de specialitate în 

limbi străine se va face apel la cele din IATG2 (Intemationales 
Abkurzungsverzeichnis fur Theologie und Grenzgebiete)} Walther de Gruyter,

>ii

(•) / (!) / (?) / l-..]1”
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Berlin, New York, 1992), cu indicarea acestora la sfârşitul articolului. Pentru 
bibliografia românească se vor utiliza prescurtările clasice (O = Ortodoxia; ST 
= Studii Teologice; MA = Mitropolia Ardealului; RT = Revista Teologică etc.).

Se cere şi o uniformizare de citare în cadrul pasajelor biblice ce însoţesc 
citatele, de aceea în ceea ce priveşte citarea Sfintei Scripturi în articolele trimise 
se recomandă urmărirea noilor abrevieri ale cărţilor Vechiului şi Noului 
Testament, aşa cum apar ele în ediţia jubiliară a Sfintei Scripturi editată cu 
binecuvântarea Sfântului Sinod. Pentru înlăturarea oricăror confuzii, vă 
punem la dispoziţie o listă cu aceste abrevieri.

Vechiul Testament

2 Mac 2 Macabei
3 Mac 3 Macabei 
Mal 
M an

Ag Agheu
Am Amos
Ave Avacum

Avdia 
Bar Baruh
Bel Bel şi Balaurul
Cânt Cântarea Cântărilor 
Dn Daniel
Dt Deuteronomul
Ecc Ecclesiastul
Epist Epistola lui Ieremia 
Est Estera
Ezr Ezdra
3 Ezr Cartea a treia a lui Ezdra
Fc Facerea
Idt Iudita
Ioil Ioil
Iona Iona
Ios Iosua Navi

Maleahi 
Manase 

Mi Miheia 
Naum Naum

Avd

Neemia (2 Ezdra)
Numerele
Osea
1 Paralipomena
2 Paralipomena 
Plângerile lui Ieremia 
Proverbele lui Solomon 
Psalmii
1 Regi [ 1 Samuel]
2 Regi [2 Samuel]
3 Regi [1 Regi]
4 Regi [2 Regi]
Rut
înţelepciunea lui Isus, fiul lui

Ne
Nm
Os
1 Par
2 Par
Plg
Pr
Ps
1 Rg
2 Rg
3 Rg
4 Rg
Rut

Iov SirIov
Ir Ieremia
Is Isaia
Iş Ieşirea
Iz Iezechiel
Jd Judecători
Lv Leviticul
1 Mac 1 Macabei

Sirah
Sofonie
înţelepciunea lui Solomon 
Cartea Susanei 
Cântarea celor trei tineri 
Tobit 
Zaharia

Sof
Sol
Sus
Tin
Tob
Za
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Noul Testament

Apocalipsa
1 Corinteni
2 Corinteni 
Coloseni 
Efeseni 
Evrei
Faptele Apostolilor
Filimon
Filipeni
Galateni
Iacob
Evanghelia după Ioan
1 Ioan
2 Ioan

Ap 3 In 3 Ioan 
Iuda Iuda
Lc Evanghelia după Luca 
Mc Evanghelia după Marcu 
Mt Evanghelia după Matei
1 Per 1 Petru
2 Per 2 Petru 
Rm Romani
1 Tes 1 Tesaloniceni
2 Tes 2 Tesaloniceni
1 Tt'm 1 Timotei
2 Tim 2 Timotei 
Tie Tit

I Co
2 Co
Col
Ef
Evr
FA
Fim
Flp
Ga
lac
In
1 In
2 In

Astfel după redarea sau trimiterea la un anumit pasaj scripturistic se va
nota:

Ex. „Şi aflându-L, I-au zis: Toţi te caută pe Tine”. (Mc 1, 37)

Pentru o utilizare corespunzătoare a semnelor de punctuaţie pot fi 
consultate următoarele lucrări: lndrepear oreografic, ortoepic şi de punceuaţie, 
ediţia a V-a, Editura Univers Enciclopedic, Bucureşti, 2001, p. 49-91; Septimiu 
Chelcea, Cum să redaceăm o lucrare de licenţă, o eezâ de doceorae, un areicol 
şeiinţific în domeniul şeiinţelor socioumane, ediţia a IlI-a revăzută, Editura 
Comunicare.ro, 2005, p. 135-152 etc.
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