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STUDII

FECIOARA MARIA, NASCATOAREA DE DUMNEZEU SI
MAICA VIETII NOASTRE

L.P.S. Prof. Univ. Dr. IRINEU POPA
Arhiepiscopul Craiovei si Mitropolitul Olteniei

Cuvinte cheie: Intrupare, Fiul lui Dumnezeu, Fecioara Maria, Ndscdtoare
de Dumnezeu, comuniune, relatie, indumnezeire
Keywords: Incarnation, Son of God, Virgin Mary, God-Bearer, communion,
relation, theosis

Din Sfanta Scripturd si de la Sfintii Parinti invatam ca Fiul lui
Dumnezeu S-a intrupat de la Duhul Sfant si din Preasfanta Fecioard Maria
S-a facut om. El si-a luat ,,trup, zice Stantul Atanasie, care nu este strain de
al nostru..., ci il ia pe al nostru §i pe acesta nu in chip simplu, ci din
Fecioara neprihanita si neintinata si nestiutoare de barbat. Acest trup
curat, Logosul, fiind puternic si facator al tuturor, il pregateste El insugi in
Fecioara, ca templu si-l face propriu, ca pe un organ, facandu-se cunoscut
si locuind in el”.! Prin aceastd ,plasmuire a trupului Sau din Fecioard,
Cuvantul lui Dumnezeu a dat tuturor o proba nu mica a dumnezeirii Sale
prin faptul ca Cel ce l-a plasmuit pe acesta este §i facatorul altor trupuri”.
Asa cum la inceput a creat pe Adam si pe Eva, acum ,,la plinirea vremii™
Dumnezeu, trecand de la nivelul de partener din afara ordinii oamenilor, in
ordinea lor, si-a creat si un trup propriu, folosindu-Se de trupul Preacuratei
Fecioare.> Acesta nu este numai un act nou, ci si un inceput cu totul nou,
cum aratd si troparul de la Buna Vestire: ,,Astazi este inceputul mdantuirii
noastre §i ardtarea tainei celei din veac, Fiul lui Dumnezeu Fiu Fecioarei
se face si Gavriil darul il binevesteste”.

! Sf. Atanasie cel Mare, Tratat despre intruparea Cuvdntului si despre aratarea Lui noud
prin trup, 2, 8, PSB 15, p. 99.

2 Galateni 4, 4: ,.,lar cand a venit plinirea vremii, Dumnezeu, a trimis pe Fiul Sau, nascut
din femeie, nascut sub Lege”.

3 Yatd ce spune idiomela de la slujba Sfantului ierarh Varlaam Mitropolitul Moldovei:
wFacatorul si Izbavitorul meu, Hristos-Domnul, din pdntecele tau iesind, Preacuratd, intru
mine imbracdndu-Se, din blestemul cel dintdi pe Adam I-a slobozit”.
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Prin urmare, Fiul lui Dumnezeu si-a luat un trup din Maica Domnului,
cu consimtirea ei constientd, ca sa fie In legdturd cu noi. Aceasta fapta
savarsita de Fiul lui Dumnezeu, ca se naste din fecioara fara de barbat mai
presus de fire, este dovada Dumnezeirii Sale, aratand astfel ca nu natura este
realitatea ultima, ci El, Care e mai presus de ea si Facatorul ei. Prin aceste
cuvinte, Sfantul Atanasie subliniazd faptul cad Logosul ca Ratiune suprema
poate grai si altfel prin ratiunile creatiei Sale, care sunt supuse Lui, El fiind
Domnul libertatii si al puterii mai presus de legile naturii. Ca atare, pururea
fecioria Preacuratei, este atat un semn al umanitatii reale, create, cat si al
Dumnezeirii Logosului, ceea ce demonstreazd ca Fecioara Maria este cu
adevarat Nascdtoare de Dumnezeu. Din acest punct de vedere, trupul lui
Hristos, luat dintr-o fecioara curatd, fara de barbat, nu altercaza realitatea
umanitdtii Lui, ci-i afirmd divinitatea. Asupra acestui fapt Marele Atanasie
se intreaba: ,,Cine vazand ca se naste fara de barbat un trup, numai din
fecioara, nu se gandeste ca Cel ce se aratd in acest trup este Facatorul si
Domnul tuturor celorlalte trupuri?””* Cu alte cuvinte, a respinge calitatea ei
de Nascitoare de Dumnezeu ar insemna a nega Insdsi inomenirea
Cuvantului, a nega ca lisus Hristos este Fiul lui Dumnezeu care S-a intrupat
pentru o relatie intima si eternd cu noi, insusindu-Si 1n acest scop si firea
noastr in propriul Sau ipostas divin.’

Referitor la aceastd Invatiturd in care Fecioara Maria este Nascatoare
de Dumnezeu, pentru ci din ea S-a niscut Insusi Fiul lui Dumnezeu, dupa
firea Sa omeneasca, cantarea liturgica arata ca: ,,fmparatul cerurilor, pentru
iubirea de oameni, pe pamdnt S-a aratat §i cu oamenii a vietuit, ca din
Fecioara curata trup luand si dintr-insa iesind cu adaugirea firii omenesti:
un Fiu este, indoit in fire, dar nu in fete. Pentru aceasta, propovaduindu-L
pe Dansul Dumnezeu desavarsit si om desavdrsit, cu adevarat marturisim
pe Hristos, Dumnezeul nostru”.° Din aceastd perspectiva intelegem ca
»Biserica cea sfanta si locasul lui Dumnezew”,) Maica Domnului este
persoana umand care are cea mai profundd si puternica legatura cu
Preasfanta Treime,® tocmai pentru cd din ea Fiul lui Dumnezeu a luat fire
omeneasca, prin bunavointa Tatdlui vesnic i cu prezenta activd a Duhului
Sfant. Cu adevarat, cantarea bisericeasca zice: ,,intru tine Taina Treimii se
lauda si se slaveste, Preacuratd, ca Tatal a binevoit si Cuvantul S-a

Idem, Ibidem, 2, 18, trad. cit., p. 112.

Pr. prof. D. Staniloae, TDO 11, p. 77.

Dogmatica glasului 8.

Stihirile lui Serghie Agiopolitul, Mineiul pe septembrie, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2003, p. 116.
Luca 1, 35.
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salasluit intru tine si Dumnezeiescul Duh pe tine te-a umbrit’.’ Evident ca
intre Fecioara Maria §i Preasfanta Treime existd o stransa legatura, adica
intre Panaghia Trias si Panaghia Theotokos.

Maica Domnului n-a nascut o fire, ci un ipostas, care in ordine
omeneascd ¢ o persoand, adicd ,persoana care se naste din Fecioara
Maria este identica cu Persoana Cuvantului lui Dumnezeu, care prin
intrupare se face si persoana firii omenesti”.'’ Asa ca Fiul lui Dumnezeu
se naste intreg, ca Fiu al omului, desi ¢ Dumnezeu, El insusi, in toate
cuvintele Sale insistand sa se numeasca Fiul omului, adica Fiul Fecioarei
si frate al oamenilor. Leontiu de Bizant sublinia aceasta unitate a
ipostasului care se naste din Fecioara Maria, numind in felul acesta
Dumnezeu pe intregul Hristos. Deci, zice el, ,trasatura cea mai proprie a
lui Dumnezeu o observam in El intreg si nu numai intr-o parte, aceasta
fiind nepdtimirea. Pe ldnga aceea, toata fapta vrednica de Dumnezeu o
cunoastem in El fnz‘reg”.11

Categoric ca Fiul lui Dumnezeu, asociind pe Fecioara la lucrarea de
mantuire, nu S-a folosit de ea ca de un instrument pasiv, cu atat mai mult ca
Fecioara nu este o simpla personificare a maternitdtii, ca functiune
biologica. Invatitura ortodoxa insista clar asupra rolului liberttii, adica a lui
,fie” al Preasfintei Fecioare Maria. In acest sens, Fecioara este chipul
Bisericii, al umanitatii salvate prin jertfa Mantuitorului Hristos. Ea este mai
mult decat aceea care a purtat in pantece pe Fiul lui Dumnezeu,'? este ceea
care a ,,ascultat cuvantul lui Dumnezeu si I-a pazit” .1 meditandu-1 in inima
sa."* In felul acesta, prin Preacurata, pentru ci a primit in pantecele ei pe
Cuvantul, ,,cei puternici au fost cobordti de pe tronuri si au fost inaltati cei
smeriti”."”” Astfel ci smerenia Maicii Preacurate este o receptare liberd a
chemdrii lui Dumnezeu, care depaseste psihologia feminina. Ea se smereste
inaintea lui Dumnezeu care vorbeste si are o atitudine ontologica care
constituie vocatia smereniei adevdrate ce va caracteriza pe adevaratul
discipol a lui Hristos.'®

? Utrenia din 8 septembrie, Minei, p. 123.

Opr. prof. D. Staniloae, TDO 11, p. 76.

"' Leontiu de Bizant, Adv. Nestor., PG. 86, 1, 1705.

2 Luca 1 1, 27: , Fericit este pantecele care Te-a purtat §i fericiti sunt sanii pe care i-ai supt!”
" Luca 11, 28.

14 Luca 2, 19: ,,lar Maria pdastra toate aceste cuvinte, punandu-le in inima sa”.

" Luca 1, 52.

16 ... . . .
Marcu 3, 35: ,,Ca oricine va face voia lui Dumnezeu, acesta este fratele Meu si sora Mea
si mama Mea”.

9



Rezuménd cele prezentate, putem spune ci Inomenirea Fiului lui
Dumnezeu reprezintd o mare minune §i o noud interventie a lui Dumnezeu
in creatia sa, pentru a scoate natura umand din cercul vicios si tragic al
pacatului si al mortii. Cu adevarat, zice cantarea bisericeascd, Tnomenirea
Cuvantului este ,,0, minune mai noud decdt toate minunile cele de demult!
Cd cine a cunoscut maica sa nasca fara barbat, §i sa poarte in brate pe Cel
ce cuprinde toatd faptura? A lui Dumnezeu este voia, Cel ce S-a nascut”."
Prin aceastd interventie Dumnezeu nu realizeaza o noud creatie din nimic a
firii umane a Mantuitorului, ci i dd origine si continut din framantatura
omeneasca a Fecioarei Maria, ca umanitatea Lui sd fie o parte din
umanitatea de obste, pe care trebuia s-o mantuiasci. In felul acesta, Adam
cel vechi nu este distrus ci este imbracat din interior de Logosul divin pentru
a deveni Adam cel nou,'® iar Fecioara Maria este a doua Evi, care naste
viata lumii. Deci, Logosul divin, in vremurile din urma, S-a facut Om
printre oameni, ca sa uneasca sfarsitul cu inceputul, adicd pe om cu
Dumnezeu,]9 recapituland 1n El toate neamurile, incepand de la Adam, si
toate limbile si generatiile, intelegand si pe Adam.*

Referindu-se la acest act al intruparii Fiului lui Dumnezeu din
Preasfanta Fecioard, Sfantul Irineu extinde dinamica paralelismului
tipologic, prezentdnd mai multe caracteristici ale aceleiasi iconomii.?' Dintre
acestea cea mai importanta este paralela dintre Eva si Fecioara Maria. De
obicei antiteza Eva — Maria este prezentata atat in relatie cu fecioria, cat si
cu raportul dintre ascultare — neascultare,”> subliniindu-se faptul ci in
aceasta relatie Eva a adus blestemul in aceasta lume, in timp ce Fecioara
Maria a adus binecuvantarea. Eva este cauza mortii tuturor oamenilor, in
timp ce Fecioara Maria este cauza vietii tuturor.”> Pentru reinnoirea Evei in
Maria, o fecioard devine mijlocitoare pentru o fecioard, neascultarea

17 Stihoavna slujbei Sfantului Varlaam Mitropolitul Moldovei.

8. Bulgakov spune: ,,Hristos a primit natura omeneascd nu cum o are orice om, limitatd,
prescurtata, particular personald, intr-un cuvant individuald sau atomicad, ci cum a avut-o
primul om, Adam, iesit din mdana lui Dumnezeu, adicd intreaga si o astfel de naturd, de
«trupy i-a dat Preacurata Maica” (Apud D. Staniloae, lisus Hristos sau restaurarea
omului, Ed. Omniscop, Craiova, 1993, p. 165).

¥ 4H 1V, 20, 4,10 SC 100, pp. 634-635.

20 4H 11, 22, 3, in SC 211, p. 439.
2! Jacques Fantino, La theologie d’Irence Lecture des Ecritures en reponse a [’exegese
gnostique Une approche trinitaire, Ed. du Cerf, 1994, pp. 85-124.

2 J4H'V, 19, 1,1n SC 153, pp. 249-251.

23 AH 11, 22, 4, 1in SC 211, pp. 441-443, ca o paralela la primul Adam care a fost initium
morientium, fata de cel de al doilea Adam, care a devenit initium viventium.
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fecioarei fiind desfiintatd si inldturatd prin ascultarea Fecioarei.”* Astfel, in
cartea a V-a, comentand taina Bunei Vestiri, Sfantul Irineu o aseaza fatd in
fata pe Eva cu Fecioara Maria. lata ce spune acest Sfant Parinte: ,,Dupa cum
Eva a fost inselata prin cuvantul unui inger, in asa fel incat a calcat
cuvantul lui Dumnezeu, tot asa, Maria a fost invatata despre vestea cea
buna prin cuvantul unui inger, ca sa-L poarte pe Dumnezeu (in sdnul ei),
ascultand de cuvantul Sau. Si dupa cum aceea a fost inselata ca sa nu
asculte de Dumnezeu, tot asa, aceasta s-a ldsat convinsa sa asculte de
Dumnezeu, pentru ca Fecioara Maria sa devina Aparatoarea Evei fecioare.
Si dupa cum neamul omenesc a fost supus mortii prin greseala unei
fecioare, tot asa, printr-o Fecioara a fost eliberat; neascultarea unei
fecioare a fost vindecatd printr-o Fecioard ascultitoare”® Un nod a fost
facut prin pacat, deci pentru a-l desface, trebuia sa se treaca prin toate
invartiturile care l-au strans. lisus Hristos si Fecioara Maria au dezlegat
nodul facut de protopdrintii nostri Adam si Eva. Asadar, ,.,dupa cum Eva,
prin neascultare, s-a facut cauza mortii pentru ea §i pentru intreg neamul
omenesc, tot asa Maria, avand logodnic pe cel care i-a fost randuit, si in
acelasi timp fiind Fecioara, s-a fdacut prin ascultare cauza mdntuirii pentru
ea si pentru intreg neamul omenesc (...) cdci ceea ce Eva fecioara legase
prin necredinta sa, Fecioara Maria a dezlegat prin credinta sa”.*°

Fara indoiala, in actul intruparii, initiativa este a lui Dumnezeu si nu a
omului, de aceea este exclusa starea de pofta omeneasca care sta la baza
oricirei nasteri umane. In acest caz, prin zimislirea Lui supranaturala, se
aratd atdt interventia cereasca a intruparii Sale, cat si faptul ca Logosul ca
om, n-a rasarit din tina pacatului ereditar.”’ Numai niscandu-Se pe cale
supranaturala si dintr-o Fecioard curatda, Cuvantul lui Dumnezeu restabilea
inceputul curat si normal al firii umane, putea sa inlature din ea moartea si
si-i redea nemurirea originala.”® Sfantul Sofronie al Ierusalimului punea in
gura Ingerului cuvinte care arata aceasta taind a inomenirii Cuvantului din
Fecioara Maria, si anume: ,,Asupra ta n-a lucrat firea omeneasca, ca sa-gi
poata indeplini legile sale proprii. Dumnezeu, Cel care a faurit firea si i-a
randuit legi corespunzdtoare, tot el poate, ori de cdte ori voieste, sa
schimbe legile firii, pe care El insusi, Creatorul, le-a stabilit. Dumnezeu
este Cel Care voieste aceasta, §i cine s-ar impotrivi hotararilor Lui? Toate
femeile care au ajuns mame mai intdi s-au unit cu un barbat. Dar tu,

Y DP4, 33, in SC 62, pp. 83-86.
25 AHV, 19, 1, in SC 153, pp. 249-251.
26 JH L, 22, 4, in SC 211, pp. 441-443.
27 D. Staniloae, lisus Hristos sau restaurarea omului, p. 160.
28 Sf. Maxim, Raspunsuri catre Talasie, 63, PG 90, 632 DC.
11



pastrandu-te §i ramdndnd fecioarda, vei deveni mama prin vointa lui
Dumnezeu. In tine, Dumnezeu va lucra un alt fel de zamislire, cu totul nou;
in tine, va ardta un alt chip de nastere de prunci. La Dumnezeu nimic nu
este cu neputintd, daca voieste sa faca ceva. Vointa Lui devine insa indata
fapta §i nici una dintre fapturi nu-i poate infrange voia, caci El este
Creatorul lor Atotputernic. Asadar, cum n-ar putea Dumnezeu, Care pe
toate le poate, sa te faca mama §i pe tine, Fecioara, caci El nu este supus
acelor legi si ingradiri si obiceiuri, pe care tot El le-a rdnduit dintru
inceput, nici nu este rob al legilor carora le este poruncit oamenilor sa li se
supuna?”® Deci, precum fire divind este nemirginitd in putere, tot asa este
nemarginitd in fiinta sa, ceea ce inseamnd cd Dumnezeu ignord orice
extensie naturala. El 1si exercita atotputernicia Sa fireascd, crednd si tinand
in existentd orice fapturd. Mai mult, El poate sd se inomeneasca intr-un mod
surprinzator si cu totul neasteptat, astfel ca prin nasterea Sa din Preacurata
Fecioara, El se goleste pe sine in mod liber, fard a inceta sa fie Dumnezeu.
Ca atare, Logosul se face om, pastrand pe Maica Sa fecioara, El
preinchipuind trupul ei, atunci cand a aratat proorocului rugul cel nears.*® El
face loc 1n Sine unei firi omenesti depline si reale, fara amestecare si fara
schimbare, ceea ce aratd ca Dumnezeu nu este prizonierul atotputerniciei
Sale, El exercitandu-Si atotputernicia dupa voia Sa, adica dupa bunavoirea
comund Sfintei Treimi. Fiind deci Creator Atotputernic, El poate realiza
acest plan, iesind din Sine si devenind propria Sa creaturd. Sfantul Sofronie
subliniaza acest paradox in cuvintele: ,,Puterea Ta se supune voii Tale,
intrucdt El este Cel care are puterea in aceeasi masura cu vointa. Deci
puterea Sa este indreptata in aceeasi directie cu voia Sa si isi pune puterea
in slujba voii Sale”.”!

Asa cum spuneam mai sus, din Fecioara Maria se naste Insusi Fiul lui
Dumnezeu, facandu-Se Fiul omului si Fratele oamenilor. Acest lucru arata
ca numai in El s-a Tndumnezeit firea omeneasca si toti oamenii s-au facut fii
ai lui Dumnezeu prin har. In sensul acestei invatituri Sfantul Grigorie de
Nazianz spunea: ,,daca cineva nu crede ca Sfanta Maria este Nascatoare
de Dumnezeu, e despartit de Dumnezeu”.”> Asemenea lui, mai tarziu,
Stantul Chiril al Alexandriei unea lupta impotriva lui Nestorie pentru un
unic ipostas Tn Hristos cu apdrarea calitdtii de Nascdtoare de Dumnezeu a
Fecioarei Maria. Sublinierea Sfantului, sub forma de anatema, este
evidenta: ,,daca cineva nu vrea sa marturiseasca faptul ca Emanuel este

9 Sf. Sofronie al Ierusalimului, Cuvdnt la Bunavestire, 3264 BC.
3% I1dem, Imn la Bunavestire, 3736 C.
3! 1dem, Cuvdnt la Botezul Domnului.

32t Grigorie de Nazianz, Ep. 101 catre Cledoniu, contra lui Apolinarie.
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Dumnezeu adevarat si ca Sfanta Fecioara este Nascatoare de Dumnezeu,
intrucdt a nascut in trup pe Cuvdntul lui Dumnezeu facut trup, cum s-a
scris «Cuvdntul trup s-a facuty, sd fie anatema”.” Dupd cum se stie,
Nestorie sustinea ca in lisus Hristos sunt doua persoane unite moral, si in
consecinta Fecioarei Maria nu i se recunostea decat numele de Nascatoare
de om sau de Hristos.

Urmand Sfantului Chiril, Leontiu de Bizant a luptat de asemenea
impotriva nestorienilor, pentru calitatea de Nascatoare de Dumnezeu a
Fecioarei Maria.”* Asemenea lui ca aparitor al dogmei de la Efes si
continuator al teologiei Sfantului Chiril al Ierusalimului, Sfantul Ioan
Damaschin, in opera sa de sintezd a teologiei Parintilor primelor sapte
veacuri, pune in evidentd in mod deosebit Insusirea Preasfintei Fecioare
Maria de Nascatoare de Dumnezeu, facand din realitatea ei premisa realitatii
operei de mantuire realizatd de lisus Hristos. Pentru Sfantul Parinte,
teotochia Maica Domnului este atat de intim unita cu Hristos, Incat intreaga
noastrd mantuire std sau cade o datd cu invatitura cd Preasfanta Fecioarda
Maria este Nascatoare de Dumnezeu. Fireste Iisus Hristos ne mantuieste, iar
opera realizatd de El are valoare reala si universala, intrucat numai EI este
Dumnezeu adevarat si om adevarat in acelasi timp. Temeiul teotochiei
Maicii Preacurate este indicat de Sfantul Ioan Damaschin in unirea dupa
ipostas a celor doud firi Tn persoana vesnicd a Cuvantului lui Dumnezeu
intrupat. Datorita acestui fapt, Mantuitorul lisus Hristos € o singura
persoand, sau un singur ipostas, care constd din doud firi si e cunoscut in
doua firi. Dupa firea dumnezeiasca, El este nascut din Tatél din veci, n afara
de timp, iar dupa firea omeneasca, S-a nascut in timp, in vremurile din urma
din sanul feciorelnic al Maicii Preacurate. Apoi, firea Sa omeneasca n-a
existat ca individ inainte de intrupare, iar dupa intrupare ea n-are un ipostas al
el propriu, care sa existe prin sine insusi in afara ipostasului Cuvantului, ci
ea se formeazd si incepe sa existe Incd din momentul zamislirii ca fire a
ipostasului Cuvantului si in ipostasul Cuvantului.”® Pentru aceasta, ea nu
este nici neipostaticd, adica lipsitd de ipostas si nici nu introduce un alt
ipostas strdin in Treime, ci este enipostatica. Temeiul ei ultim este ipostasul

33 Sf. Chiril, Cele 12 anatematisme impotriva lui Nestorie, PG 77, 119.
3* Idem, Adv. Nestor., IV, PG 86, 1, 164-1722.

3% Sf. Toan Damaschin spune: ,,omenitatea pe care a luat-o Cuvantul, intrupandu-Se, nu
este omenitatea abstractd, cdci aceasta nu ar fi intrupare, ci ingeldciune si aparentd de
intrupare §i nici pe cea consideratd in specie, cdci n-a luat toate ipostasele, ci a luat pe cea
considerata in individ, care este aceeasi consideratd in specie, cdci a luat pdrga
framdntaturii noastre” (Dogmatica 111, 11, p. 172).
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Cuvantului.*® In sensul acesta, Una si Aceeasi persoani S-a niscut din Tatil
din veci, in afara de timp si din Preasfanta Fecioara in timp. Ca atare
nFecioara n-a nascut un simplu om, ci pe Dumnezeu adevarat §i nu ca un
Dumnezeu simplu, ci ca Dumnezeu intrupat”.37

Din cele prezentate, putem spune ca, prin intrupare, Fiul lui Dumnezeu
se face Tn mod real si fiul Fecioarei Maria. Deci, cum spune Sfantul Ioan
Damaschin, ,,Cel ce unge S-a facut om, iar cel uns S-a facut Dumnezeu.
Aceasta nu prin schimbarea firilor, ci prin unirea dupa ipostas. Cum deci sa
nu fie Nascatoare de Dumnezeu cea care a nascut din ea pe Dumnezeu
intrupat? Intr-adevair, este in sens propriu si real Ndscdtoare de
Dumnezew”*® Mai mult, prin unirea cu firea dumnezeiasci in ipostasul
Cuvantului, firea omeneasca a Mantuitorului a fost imbogatita cu lucrdrile
dumnezeiesti necreate, , fard sd sufere vreo pierdere insugirile firesti”.*® Cat
priveste firea dumnezeiasca, ea strabate firea omeneasca si o indumnezeieste
in acelasi timp in care aceasta este adusd la existentd, in asa fel incat,
»Hluarea firii noastre, existenta si indumnezeirea ei de catre Cuvdantul s-au
intamplat simultan. Pentru acest fapt Sfanta Fecioard se intelege si se
numeste Nascatoare de Dumnezeu, nu numai din pricina firii Cuvantului, ci
si din cauza indumnezeirii firii omenesti”.* Astfel, se poate spune ci lisus,
fara a fi Intru-totul omul ,natural”, este omul central, din cauza ca
omenitatea Lui nu este confiscatd de un individ omenesc, ci Fiul lui
Dumnezeu inomenit ramane la fel de aproape de toti oamenii, fiind lipsit de
orice forma de egoism. Chiar daca El este fiul Fecioarei Maria, El este Fiul
omenirii, al Omului prin excelenti, cum spune Mantuitorul.*' Potrivit
acestei realitati, rezultd ca urmadrile teotochiei Maicii Domnului sunt:
existenta celor doud firi depline in persoana lui lisus Hristos si realitatea si
eficacitatea universald a operei realizate de El, ceea ce se nega prin erezia
lui Nestorie s1 Eutihie. Fata de erezia lui Nestorie care, invatand ca intre cele
doua firi din ipostasul Cuvantului intrupat ar fi doar o unire de relatie sau
morala, care se poate desface, facand prin aceasta din cele doua firi doua
persoane deosebite, iar pe Preasfinta Fecioara considerand-o numai
Nascatoare a lui Hristos-Omul, care e altul decat Hristos-Dumnezeu, Sfantul

3% Dogmatica, 11, IX, p. 168.

37 Ibidem, 111, XI1, p. 176.

3% Ibidem, IV, XIV, p. 274.

39 Ibidem, 111, XVII, p. 278.

0 Ibidem, 111, XI1, p. 17985.

1 Marcu 3, 33-35: ,Si, raspunzdnd lor, le-a zis: Cine este mama Mea i fratii Mei? Si
privind pe cei ce sedeau in jurul Lui, a zis: lata mama Mea si fratii Mei. Ca oricine va face
voia lui Dumnezeu, acesta este fratele Meu si sora Mea si mama Mea”.

14



Ioan Damaschin accentueaza unitatea persoanei lui lisus Hristos, aratand ca
prin intrupare Dumnezeu-Cuvantul S-a unit dupa ipostas cu sfantul Lui
trup.*” In sensul acesta, Cel ce S-a niscut din Preasfnta Fecioara, dupi firea
omeneasci este Insusi Cuvantul cel vesnic al lui Dumnezeu si nu un simplu
om purtator de Dumnezeu, iar Preasfanta Fecioara este in sens propriu si
real Nascatoare de Dumnezeu.

Fata de erezia lui Eutihie, Sfantul loan Damaschin are o atitudine
clara, mai ales in ceea ce priveste afirmatia acestuia cd in persoana
Cuvantului intrupat, firea omeneasca a fost absorbita de firea dumnezeiasca,
asa incat, dupa intrupare, in lisus Hristos existd doar o singura fire, cea
dumnezeiasci. Impotriva lui Sfantul accentua ca unirea ipostaticd a celor
doud firii in persoana Cuvantului lui Dumnezeu, inceputa la zamislire,
ramane pe veci cu pastrarea integritatii firilor. Ca atare, zice el,
»wpropovaduim ca Sfanta Fecioara este in sens propriu §i real Nascatoare de
Dumnezeu™® sl ,,acest nume constituie toata taina intruparii. lar daca cea
care a nascut este Nascatoarea de Dumnezeu, negresit ca si Cel nascut din
ea este Dumnezeu g§i negresit si om>** In felul acesta Sfantul Ioan
Damaschin incadreaza invatatura despre Maica Domnului in Hristologie,
evidentiind implicatiile ei soteriologice.

Nasterea Fiului lui Dumnezeu mai presus de fire din Fecioara Maria
Daca ne-am referi la Parintii Capadocieni, si in chip deosebit la Sfantul
Grigorie de Nyssa, in Invatitura lor hristologica am constata cd ei nu
folosesc foarte des pentru Maica Domnului formula ®gotoxog — Nascatoare
de Dumnezeu. Nu incape indoiala ca ei n-ar fi convinsi de adevarul ortodox
al nasterii Mantuitorului mai presus de fire din Prea Curata Fecioara, insa
acest termen nu era specific vocabularului lor.

Pentru a aprofunda aceastd realitate teologicd vom arunca o scurtd
privire in Epistola a treia a Episcopului de Nyssa, unde el afirma raspicat
adevarul despre zamislirea mai presus de fire a lui Hristos: ,,Dumnezeirea a
pastrat §i in inceputul §i in sfarsitul vietii omenesti in Hristos nepdtimirea
sublima care 1i corespunde Iui Dumnezeu, inceputul Sau nu a fost
asemandator cu inceputul nostru, nici sfarsitul Sau cu sfarsitul nostru, dar El
a aratat si intr-unul §i in celalalt caz puterea divina: inceputul Sau nu a fost
patat de poftd, sfarsitul Sau nu a fost atacat de striciciune”.” Este clar ca
pentru Grigorie ,.zamislirea §i nasterea din Fecioara sunt legate de

42 Dogmatica, 1, 13, p. 49.
® Ibidem, 111, 12, p. 176.
* Ibidem, 111, 12, p. 177.
3 1dem, Epistola 111, trad. Maraval, SC 363, pp. 141, 143.
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nepatimirea Dumnezeirii, deoarece in intelegerea sa atat sexualitatea, cat §i
moartea sunt consecinte ale pacatului”.*® Fireste, Mantuitorul pastreazi in
umanitatea Sa consecintele pacatului, dar nu are nicio legaturd cu pacatul
propriu-zis.*’ El vine in lume prin nasterea din Prea Curata Fecioard si isi
asuma conditia unei fiinte masculine, astfel ca zamislirea Sa fard insotire
barbateasca scoate si alungd din intrupare insisi umbra pacatului.*®

Dar pentru a ardta importanta nasterii pamantesti a Logosului trebuie
asezatd in paralel nasterea vesnicd a Fiului din Tatdl cu nasterea din
Fecioara Maria. Ambele nasteri sunt fard de patima. Absenta ma3og-ului
din a doua nastere implica absenta lui din prima nastere. Se pune Intrebarea:
ce fel de patimd este absenta din a doua nastere? Este oare vorba de pacat
sau de patimile, impropriu numite astfel, ale trupului si ale sufletului? in
textul din Contra [ui FEunomiu, Sfantul Grigorie opune pacatului
neprihdnirea feciorelnica a Prea Sfintei Fecioare Maria. Chiar daca aceasta
invatiturd este subinteleasd din text, trebuie, totusi, sd recunoastem ca
Sfantul nu distinge aici inca diferitele forme ale patimilor umane. Abia in
Marea Cuvantare Catehetica adevarata patima este identificatd cu pacatul.
Iata ce spune el: ,intr-adevar, ceea ce pune stapdnire pe libera vointa §i
impinge de la virtute la rau este patima”.*’

O incursiune §i mai profunda pentru a avea si mai multe precizari
asupra zamislirii fara de barbat a Mantuitorului s-ar cuveni sa facem in doua
mici paragrafe din Respingerea Marturisirii de credinta a Iui Eunomiu,
unde Sfantul ne lasd sa Intelegem un alt orizont, mult mai bogat al gandirii
sale hristologice. Aici el vorbeste despre nasterea din Fecioard a
Mantuitorului sub doua aspecte: conceperea Sa de la Duhul Sfant, pe de o
parte, si lipsa de suferintd a Fecioarei, pe de altd parte. Prima afirmatie este
teologica, clara, traditionald si evanghelica. Cea de a doua, cu referire la
nasterea fara dureri a Prea Sfintei, este particulara. Aici fericitul Grigorie nu
va insista asupra acestui fapt, nici nu va mai reveni asupra lui, ci se
margineste In comentariul sdu numai sd spund ca nasterea ,n-a intinat
puritatea incoruptibild a mamei”.”® in acest caz, cuvantul a@Bopia, folosit
de el, desemneazd, atdt puritatea virginald, adica fecioria,”! cat si

%0 1dem, Ibidem, p. 142.
7 Canevet M., Sexualite et peche chez, Gregoire de Nysse, in ,,Christus” 66 (1970), pp. 240-248.

48 Pottier Bemard, Dieu et le Christ selon Gregoire de Nysse, Bruxelles 1994, p. 287,

Corsinl, Plerome huamain et plerome cosmique..., in ,Ecriture et culture
philosophique”, 1971, pp. 111-126.

st Grigorie de Nyssa, Or. Cat. 16, 3.

50 [ dem, Ref, 57.

! Idem, Diem natalem, PG 46, col. 1136 B.
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incoruptibilitatea, ca si termenul apropiat acestuia apBapoia. Astfel, relatia
dintre Fecioara Maria si Mantuitorul se rasfrange asupra relatiei care exista
intre neprihanirea Fecioarei §i nemurirea Logosului. Domnul n-a fost
zamislit dupd legile firii umane, de vreme ce a fost conceput fara tatd
omenesc si S-a nascut fara durerile nasterii. Ca atare, Maica Domnului L-a
primit in pantece pe Cuvantul lui Dumnezeu in stare de curdtie si L-a nascut
tot in curdtie, fard ca ceva sa strice fecioria ei. Vedem de aici ca in
neprihdnita zamislire si in nasterea supranaturald, este o lucrare a lui
Dumnezeu, iar pe de altd parte, aceastd lucrare are menirea indumnezeirii
firii umane sub efectul acestei lucrari. In acest sens, Sfantul intreaba retoric
in Omilia de la Nasterea Domnului: ,,Cum S-a nascut pruncul?... Dupa
legea naturala? Nul”? ca apoi, in comentariul la Cantarea Cantarilor, sa
raspunda: ,,Cel Ce era in chipul lui Dumnezeu dupa ce Si-a insusit ca parga
firea pieritoare a trupului, pe care a luat-o asupra Sa prin fecioria
nestricatd, §i sfinfeste impreund cu ea, intru nestricdciune, firea comund,
prin cei care se unesc cu EI”.>® In alt pasaj, Sfantul indeamna ca: ,,nimeni sd
nu-§i intineze mintea in ganduri pdcatoase... gandindu-se la o nastere
obisnuitd... nasterea nu s-a facut in acelasi fel ca o nastere obisnuit. 7% ¢l
nasterea Domnului este mai presus de legile pe care Dumnezeu le-a pus in
firea noastra, caci ,,Stapanul Universului nu este sclav al legilor naturale” >
Astfel, ,,Creatorul tuturor §i Domnul nu este condus de legile naturale,
deoarece este in puterea Lui de a crea un nou mod de a naste”, adici o
Lwhoud forma de nastere, la care natura n-a colaborat, ci numai a servit. El
n-a coboridt firea ca si Se nascd, ci i-a slujit”.”’ Aceastd nastere este fard
durere, tocmai pentru faptul ca ,zamislirea Lui a fost fara insotire, iar
nasterea fara intinaciune §i fara durere. De buna seama camara de nuntd i-a
fost puterea Celui Prea inalt, Care a umbrit ca un nor fecioria; torta de
nuntd, lumina Sfantului Duh; patul, nepdatimirea; §i nunta, nestricaciunea.
Deci, bine este numit Cel Ce S-a nascut din acestea «ales din zeci de mii...»,
ceea ce inseamna ca nu este din patul durerii. Caci numai nasterea Lui nu e
nagstere intru durere, precum zamislirea este fara nunta. Cdci nu se poate
folosi numele de nastere intru durere la cea nestricata si neispitita de nunta.
Pentru ca numirile de feciorie si nastere intru durere nu se pot intdlni la
una si aceeasi. Ci, precum ni s-a dat Fiu fara Tatd, asa ni s-a nascut §i

52 Idem, Ibidem, PG. 46, col. 1136 A.

>3 [dem, Cdntarea Cantarilor, 13, trad. romani PSB 29, p. 290.
>4 Idem, Ibidem, p. 290.

33 [dem, Diem natalem, PG. 46, col. 1136 A.

38 Idem, Ibidem, PG. 46, col. 1137 A.

37 Idem, Cantarea Cantarilor, 13, trad. rom., p. 293.
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prunc fara nastere intru durere. Cdci, precum n-a cunoscut Fecioara cum a
luat fiinta in trupul ei trupul purtator de Dumnezeu, asa n-a simftit nasterea,
inca proorocul a marturisit nasterea fara dureri. Cdaci zice Isaia: «inainte
de a veni durerile nasterii, a scapat si a ndscut fecior».”® De aceea a fost
deosebit §i strain de rdanduiala firii in amdndoua privintele, intrucdt n-a
inceput din plicere, nici n-a iesit la lumind prin dureri”.”’

Fara indoiala cd incoruptibilitatea este un atribut divin, singur
Dumnezeu fiind nestricacios. Fiul, care este Dumnezeu, poseda
incoruptibilitatea din naturd, si nu prin participare, precum creatura, care
dimpotriva, este stricacioasa. Nasterea Logosului din Tatal este feciorelnica
si in nestricdciune, ceea ce Inseamna cd fecioria prin excelentd se contempla
in misterul Sfintei Treimi si lucrarea ei rdmane in relatie cu Preasfanta
Treime. Asadar, dacd Tatalui Care are un Fiu si L-a nascut fard patima,
nasterea Lui trebuie contemplatd in curatia esentiald si incoruptibild a
Sfantului Duh.® Faptul ci Logosul se intrupeazi nu-i sterge nici unul dintre
atributele Sale divine, ,nestricaciunea pastrandu-i-se in acelasi timp cu
nasterea”.® In acest context, Sfantul Grigorie subliniazi faptul ci numai
printr-o astfel de zamislire si o astfel de nastere Fiul lui Dumnezeu a venit in
lume pentru a Tmpartasi oamenilor nestricaciunea.® Astfel, Fecioara Maria,
fiind prima care a castigat acest dar al nestricaciunii (apBopia), era de la
sine inteles ca Cel Ce a venit in lume sa aduca nestricdaciunea, sa inceapa
cu aceea care avea si devind Maica Vietii.” Ca atare Fecioara Maria,
ramanand fecioara curatd si devenind Maica a Domnului, a dobandit
nestriciciunea in dublul sens al cuvantului: agbopia sau apdopoc.®* De
fapt, aceastd minune a lui Dumnezeu a fost vazuta de Moise in fata rugului
aprins, cand a profetit minunea intruparii® si cdnd a evocat pe cea care va
deveni Maici si nu va pierde nimic din fecioria ei.®

Fara sd apelam mai mult la alte argumente din opera Marelui Parinte
trebuie sa subliniem faptul ca Fecioara Maria a ales sa ramana fecioara mult
inainte de vestirea arhanghelului. Acest lucru il afirma cuvintele Preacuratei

58 Isaia 66, 7.

9 gf Grigorie, Ibidem, p. 294.

59 {dem, De Virginitate 11, trad. Aubineau in SC 119, pp. 265-267.

%1 [dem, CE. 111, 2, 26.

62 Idem, Diem natalem, PG 46, col. 1136 B.

83 Idem, Ibidem, PG 46, col. 1136 B.

%% ldem, Ref, 57; Diem nat. col. 1136 BC; Cantarea Cantérilor, 13, trad. rom., PSB 29, p. 294.
63 Iesire 3, 3.

% [dem, Ibidem, PG 46, col. 1136 BC.
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spuse lui Gavriil: ,,Cum va fi mie aceasta?”,®” ceea ce aratd cd Maria aseaza
fidelitatea votului ei mai presus de vestea ingerului.®® Evident ci aceastd
grijd a Fecioarei presupune o corectare a greselii stramoasei Eva si de buna
seamad nasterea Fiului lui Dumnezeu fara durere devine ca o consecinta, atat
a neprihdnirii Fecioarei, cat si a nestricaciunii la care suntem chemati
fiecare. ,,Fecioara n-a suferit”,69 spune Sfantul Grigorie ,,cdci o data ce
aceea care a introdus prin pdcat moartea in fire a fost osdandita sa nasca in
intristari §i in dureri, trebuia, desigur, ca Maica Vietii sa inceapad purtarea
pruncului din bucurie si sa duca la capat nasterea prin bucurie. Cdci zice
arhanghelul cdtre ea: «Bucurd-te, cea cu dar ddruiti»,”’ alungdnd prin
cuvant intristarea cea intiparita la inceputul nagsterii. Si bine a fost numit
El, continua Cuviosul Grigorie, alb si rosu, din pricina trupului si a
sangelui; dar si ales din zeci de mii, pentru nestricdaciunea §i nepdtimirea
nasterii, deosebitd de a celorlalfi”.”’

Argumentul neotestamentar scoate in evidentd cd nepdtimirea
anaBela atribuitda Fecioarei Maria nu vine dintr-o lipsa de sensibilitate sau
de afectivitate spirituala. Eliminarea placerii pentru a alunga durerea nu
semnificd nimic altceva decat faptul ca cele doud au fost scoase ca sa lase
loc bucuriei (yopa) in sensul cuvintelor ingerului: ,,Bucurd-te (. ;(alpg)”.n
Dacid odinioara Dumnezeu randuia Evei ca pedeapsa pentru pacat durerea in
nastere (Aumn),” acum ingerul anunti prin salutul siu ¢i ,.bucuria va fi ca
moasa la nagtere”.”

Prin nasterea Sa, Mantuitorul Hristos deschide poarta mantuirii si prin
aceasta se deschide timpul noii creatii a omului. Zamislirea de la Duhul
Sfant si nasterea in bucurie sunt imaginea primei creatii dinainte de pacatul
originar. El este Intdiul niascut printre multi frati, care aduce mantuirea,
devenind punctul de plecare al unei multitudini de nasteri spirituale care, ca
si nasterea Sa fizica, se vor petrece departe de placerile pacatoase, in bucuria
nasterii celei noi prin botez. Hristos este Primul ndscut din noua creatie,
wintdiul Nascut din morti, Cel dintdi Care a dezlegat durerile mortii §i le-a

67 Luca 1, 34.

% 1dem, Ibidem, col. 1140 D.

%9 1dem, Ref. 56; Idem, Trid. spat., GNO LX, p. 276.

7 Luca 1,28,

7 Idem, Cantarea Cdntarilor, 13, PSB 29, pp. 294-295.

™ Luca 1, 28: ,,Si intrdnd ingerul la ea, a zis: Bucurd-te, ceea ce esti plind de har, Domnul
este cu tine. Binecuvantata esti tu intre femei”.

73 Facere 3, 16: ,,lar femeii i-a zis: «Voi inmulti mereu necazurile tale, mai ales in vremea
sarcinii tale; in dureri vei naste copii; atrasa vei fi catre barbatul tau i el te va stapani»”.
" Sf. Grigorie, Diem natalem 46, col. 1140 C.
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facut, prin invierea Sa, tuturor drum spre nasterea din morti. Cdci in tofi
acestia S-a nascut, dar nu a venit la nagsterea in ei prin nasterea in durere.
Pentru ca nasterea din apa n-a primit patimirea nasterii in durere, precum
nici a doua nastere din morti. Cdci in toate acestea nagsterea e curatd de
nasterea in dureri”.”

Sfantul Grigorie de Nyssa reia aceasta idee in doud din omiliile sale
pascale. Una dintre ele contine numai o scurtd referintd, in care se aratd ca
»dupa cum Maria, Maica Domnului, a nascut prin vointa lui Dumnezeu §i
prin harul Sfantului Duh pe Creatorul veacurilor si pe Cuvantul lui
Dumnezeu, fara sa i se strice cheile fecioriei, astfel pamantul a primit
porunca sa-i elibereze din suferinta mortii §i sa dea afara din
addncurile sale pe cei pe care ii inghitise”.”® Fecioara Maria 1l naste pe
Omul-Dumnezeu fara ispita barbateasca si in desavarsita feciorie. Prin ea
se inaugureazd o noua forma de nastere care n-a avut loc niciodatd inainte.
Ea deschide posibilitatea unei lungi serii de nasteri spirituale si feciorelnice
prin botez si prin Inviere, pe care Hristos ni le-a oferit prin tripla Sa nastere:
intrupare, botez si inviere.

A doua omilie pascald confirma aceastd meditatie printr-o scurtd
aluzie, prin care fericitul Grigorie arata cat de necesara a fost aceastd nastere
minunatd pentru a transforma si a spiritualiza natura umana, ridicand-o spre
alt mod de vietuire sau diastema.”® In aceastd iconomie divina, Fecioara
Maria este, cu adevirat, tapBevoc din proorocia lui Isaia” sau betulah din
textul ebraic, desi traducatorii Septuagintei au folosit cuvantul almah.®
Mantuitorul Hristos este Unicul Nascut mai presus de fire, dar totusi, Unul
dintre noi, ,,cel intdi-nascut al intregii zidiri intre multi frati, intdiul nascut
din morti” !

Logosul a luat din Fecioara Maria umanitatea, ¢i nu un simplu trup
omenesc. ,,El a taiat din nou din fiinta noastrd, in El insusi, tablele naturii
noastre, zice Sfantul Grigorie. Caci nu nunta a creat trupul, ci El insusi este
fauritorul propriului trup, imprimat de degetul lui Dumnezeu”.** Cu toate

"> Idem, Cantarea Cantarilor 13, PSB 29, p. 295.

76 Idem, In luciferam sanctam Domini resurrectionem (Lucif- res.), GNO IX, p. 318; E.
Mutsulas, op. cit., 51 (1980), pp. 340-341.

7 Idem, CE. 111, 2, 50- 57.

78 Idem, In Sanctum et salutare Pascha (Salut. Pasch.), GNO IX, p. 310.

79 . o o . A
Isaia 7, 14: ,,Pentru aceasta Domnul meu va va da un semn: latd, Fecioara va lua in
pdantece si va nagte fiu §i vor chema numele lui Emanuel”.

80 Idem, Trad. Spat. 276 si Diem nat., col. 1136 A.
81 Idem, Cantarea Cdntarilor 13, PSB 29, p. 295.
82 Idem, De vita Moysis, 44, p. 397.
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acestea, nasterea Lui nu este o simpld ,,/uare” de trup, ci o Tnomenire in
sanurile Fecioarei, in care initiativa nu este a Fecioarei, ci a Logosului si a
Sfantului Duh. Fecioara, 1nsi, este ,conditia” necesara Inomenirii
Logosului, calitatea ei de Nascatoare de Dumnezeu fiind data de lucrarea lui
Dumnezeu in ea — nu invers — §i nici in urma unor merite personale.
Umanitatea noastra, deci, fiind participanta la comunicabilitatea iubitoare si
la caracterul absolut al ipostasului dumnezeiesc, a ajuns la culmea ei in
Hristos. Prin aceasta, ea participa la libertatea absoluta a Logosului inomenit
fata de tot ce ar fi putut s-o robeascd in mod egoist. Intru ea ne da si noui
mana de ajutor sd urcam spre inaltimea la care se afld ea sa ne facem si noi,
cei ce suntem de o fiintd cu El dupa umanitate, persoane capabile de o
desavarsitd comuniune si libere de orice egoism. Datorita faptului cd e cu
totul stapan pe Sine, Mantuitorul, ca om, se pune in intregime si benevol in
slujba oamenilor. El insusi, Fiul lui Dumnezeu, prin intrupare, se smereste,
fard ca umanitatea Lui sd se nascd din Fecioard cu egoismul pacatos al
placerilor celor ndscuti pe cale naturala.

Prin urmare, umanitatea Lui este ridicatd la treapta de suprema
transcendere pentru Sine in Dumnezeu, peste grija de sine in ascultare
deplind de Dumnezeu, fiind asumatd ca wumanitate a ipostasului
dumnezeiesc, fara sa fie confundatd cu El. El e subiectul ei, iar ea participa
la calitatea Lui de Subiect fira si-si piarda calitatea de umanitate. In sensul
acesta se poate vorbi despre ipostasul compus a lui Hristos, prin care
Logosul trdieste cu umanitatea adancimea misterului uman in adancimea
misterului suprem al dumnezeirii Sale. Misterul dumnezeiesc se descopera,
astfel, prin umanitatea asumata, ca adanc izvorator de lumina si ca revelator
al misterului divin. In sensul acesta, Fiul lui Dumnezeu inomenit S-a pus ca
om Intreg in slujba mantuirii oamenilor din robia pacatului, a afectelor si a
mortii, Tndltdndu-si umanitatea Sa la treapta suprema pentru noi, nu
folosind-o ca pe un obiect, ci dandu-i cinstea si voiasca liber. In acest scop
o ia fara umbra pacatului si prin vointa ei din primul moment fiind gata de
colaborare cu omul. Tocmai pentru aceasta S-a conceput dintr-o Fecioard,
care s-a hotirdt si ramani pentru totdeauna Fecioara. Astfel, Insusi
Absolutul personal, sau Fiul lui Dumnezeu, S-a sdldsluit in Preacurata,
intarindu-1 pregatirea sufleteasca si trupeasca si dandu-i puterea pentru a-I
da umanitatea. In felul acesta, El si-a luat din Maica sa nu numai umanitatea
curatd, ci a realizat, precum odinioard cu Adam 1in rai, dialogul deplin al
iubirii Sale fatd de lume, fapt care a echivalat cu curatirea Fecioarei de
pacatul stramosesc. Din acest punct de vedere, pe de o parte, prin pogorarea
Logosului la noi s-a realizat cea mai deplind coborare a lui Dumnezeu la
om, iar pe de altd parte, in Fecioara Maria umanitatea noastra a realizat cea
mai inaltd transcendere spre Absolutul personal. Prin urmare, umanitatea
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asumata din ea, cu consimtdmantul ei, este rodul acestei coborari depline a
Fiului lui Dumnezeu la un om si a transcenderii maxime a acestui om spre
El, cu ajutorul Lui.*’

Din cele prezentate putem spune ca in Hristos, Dumnezeu Se coboara
in gradul maxim la oameni, ficandu-si din umanitatea noastrd propria
umanitate sau devenind Subiectul ei. Parintele Staniloae arata, in acest sens,
cd umanitatea noastrd e ridicatd prin Hristos la maximum in Dumnezeu,
Dumnezeu invrednicind-o sa fie umanitatea Lui. Daca ipostasul e starea de
sine a firii in Hristos, aceasta stare de sine a firii e primita de starea de Sine
a lui Dumnezeu Cuvantul. Eu-ul ei ipostatic este Eu-ul de adancime infinita
a Cuvantului dumnezeiesc, care ia §i trasaturi umane, suportand totodata
marginirile umane ca pe ale Sale si deschizdndu-le dumnezeirii Sale le
patrunde cu razele pornite din infinitatea Lui. Prin aceasta El S-a facut cel
mai adanc fundament al nostru sau centrul nostru ipostatic, purtatorul celei
mai simtite responsabilitati sau griji pentru toti, comunicandu-ne si noud,
atat cat putem primi, din simtirea Lui pentru semenii nostri. Coborarea Lui
la noi a fost desavarsitd, cum de altfel si ridicarea noastra la El este deplina.
Fara indoiala ca iconomia nu se putea realiza altfel, intrucat Dumnezeu este
Dumnezeul iubirii — $i numai asa poate fi Dumnezeu cel adevarat — Care a
creat din iubire pe oameni si a mers pand la aceasta desavarsita coborare la
ei, pentru unirea Sa cu ei si pentru fericirea lor vesnica in unire cu El. Prin
aceastd Tnomenire Dumnezeu a aratat ca umanitatea a fost creatd capabila sa
se faca umanitatea Subiectului divin, fiind marcata de Subiectul divin, ca sa
poati El Insusi gandi prin mintea ei, voi prin vointa ei, simti prin simtirea ei
si sd se exprime prin cuvintele ei. Ca atare, calitatea fapturii umane de chip
al lui Dumnezeu cu toate facultétile ei sunt valorificate la maximum. Chipul
lui Dumnezeu, care participd la Dumnezeu ca la supremul bine, e, asa cum
spunea Sfantul Grigorie de Nyssa, ca un fel de proiectie in care se vede si e
prezent originalul, cu atit mai curat cu cat proiectia e mai curata.*

Lucrarea Sfantului Duh in zamislirea Cuvantului, in nasterea Lui ca
om si in pastrarea fecioriei Maicii Domnului

In teologia Parintilor risariteni, creatia si intruparea sunt considerate doua
momente complementare ale iubirii dumnezeiesti. Creatia este baza
intruparii, iar intruparea este desavarsirea creaj[iei.85 In aceastd perspectiva

83 Pr. prof. D. Staniloae, Chipul nemuritor a lui Hristos, Ed. Mitropolia Olteniei, Craiova,
1987, pp. 164-165.

8 |dem, Ibidem, p. 165.

% Drd. Pintea Dumitru, fnvétatura Sfantului Ioan Damaschin despre Maica Domnului, in
,,Ortodoxia”, nr. 3, (XXXII) 1980, p. 503.
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Duhul lui Dumnezeu, Care la creatia ,se purta pe deasupra apelor”*

infuzandu-le energiile necreate si creatoare, si intemeind fapturile in
ratiunile vesnice ale Logosului, are o participare speciald si in actul
intruparii. Evident acest lucru aratd ca Fiul lui Dumnezeu in nasterea Sa din
Preacurata Fecioard a tinut cont si de neputinta firii umane de a se mantui
prin propriile ei puteri. Omul inchis in orizontul sdu uman, supus repetitiei
si morti, nu se putea ridica la Dumnezeu, fara ajutorul lui Dumnezeu. in
sensul acesta, venirea lui Dumnezeu la om a fost unica si, de buna seama, si
nasterea Logosului ca om este o nastere unicd. Ea nu este o nastere din
necesitatea firii, ci din bunavoirea lui Dumnezeu.®” Aceasti lucrare a nasterii
Fiului lui Dumnezeu din Fecioara Maria nu este o lucrare a naturii, ci opera
Duhului Sfant care are un rol decisiv in zamislirea si nasterea Logosului ca
om.*® Astfel, Cuvantul lui Dumnezeu, prin venirea Duhului Sfint asupra
Fecioarei, parcurge intregul proces de formare a naturii Sale umane, de la
zamislire si pand la moarte. Prin aceastd nastere, zice Sfantul Maxim, nu
numai Dumnezeu acceptd o temporalitate, care nu contravine eternitatii
Sale, ci si natura umana, restabilitd in starea sa originala, este coplesitd de
Duhul dumnezeiesc. Deci, Logosul ca om vine la existenta, fara pacatul
stramosesc, printr-un act de creatie divind. Daca la creatia lui Adam Duhul
dddea omului suflare de viata facdtoare, acest act avand numai caracterul
unui har, al unei legaturi intime cu Dumnezeu, in cazul Mantuitorului
Hristos, prin lucrarea Sfantului Duh firea umana se ipostaziaza in insagsi
Cuvantul lui Dumnezeu. Apoi, la creatia primului om Duhul S-a comunicat
cu masurd, la constituirea lui Hristos, El se comunica in intregime, fara sa
mai Intalneascd in Infiintarea intregului om din ipostasul Logosului o
initiativd umand, care poarta in ea pata Volupta'l‘gii.89 In acest sens, Duhul,
lucrand in ipostasul Cuvantului care se face om, are un efect cu mult mai
mare decat constituirea si intdrirea omului ca ipostas propriu.”” El e silasluit
in Ipostasul Cuvantului, formandu-I impreund cu El trupul si sufletul.
Totodatda Duhul are rolul de a efectua si unirea Ipostasului Cuvantului cu
sufletul si cu trupul, realizdnd impreuna cu Logosul incadrarea sufletului si a
trupului in Ipostasul Logosului. De asemenea, Duhul prin prezenta Sa in

86 Fac. 1, 2.
87 Vezi Leontiu de Bizant, Adv. Nestor. IV, PG 86, 1, 1709.

88 Luca 1, 34-35: ,,Si a zis Maria catre inger: Cum va fi aceasta, de vreme ce eu nu stiu de
barbat? Si raspunzand, ingerul i-a zis: Duhul Sfant Se va pogori peste tine si puterea Celui
Preainalt te va umbri,; pentru aceea si Sfantul care Se va naste din tine, Fiul lui Dumnezeu
se va chema”.

89 Sf. Maxim, Ambigua, PG 91, 1341.

%0 pr. prof. D. Staniloae, TDO 11, p. 81.
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intrupare a sporit $i mai mult prezenta sufletului in trup, avand un rol
hotarator in invierea trupului lui Hristos i indumnezeirea lui deplina.
Leontiu de Bizant sintetizeaza aceasta invatatura astfel: ,,Trupul isi ia fiinta
din Duhul Sfant, prin lucrarea Lui creatoare, iar din Nascatoarea de
Dumnezeu a luat materia substantei lui; iar Cuvantul S-a salasluit in templul
creat de Duhul Sfant de la prima lui configurare, neasteptand desavarsirea
trupului, ci de la primul inceput al negraitei iconomii, unindu-Se cu
laboratorul firii, S-a imbracat in zidirea Sa. Caci nu s-a format intai trupul
ca sa intre dupa aceea in el dinafara, ci El insusi imbracdndu-Se in el,
imprimd in sine chipul nostru”.”’

Asadar, la rdspunsul afirmativ si liber consimtit al Preasfintei
Fecioare: ,Jatd roaba Domnului, fie mie dupd cuvdntul tau”,” in sanul
preacurat al Sfintei Mari coboara deodata Cuvantul vesnic al lui Dumnezeu,
dupa ipostas, si Duhul Sfant, Cel care este nedespartit de Cuvantul. ,,Si
ploua..., scrie Sfantul loan Damaschin, in aceasta tarina noua cu puterea
umbritoare a Sfantului Duh. Si dupa cum toate cdte a facut Dumnezeu le-a
facut cu lucrarea Sfantului Duh, tot astfel si acum, energia Duhului
lucreaza cele mai presus de fire pe care nu le poate cuprinde decat
credinta”.” Astfel, puterea lui Dumnezeu, care in Vechiul Testament, sub
chipul norului, umbrea chivotul sfant, acum umbreste pe Preasfanta
Fecioard, care ne devine noud loc privilegiat al acestei prezente
dumnezeiesti.94 Ca atare, Logosul divin, inomenindu-Se, ramane intr-o
continuitate de naturd cu succesorii lui Adam, tocmai prin faptul ca El nu-si
creeazi firea Sa omeneascd din nimic, ci o ia din Fecioara Maria. In felul
acesta Mantuitorul isi asumd legatura cu urmasii lui Adam pentru a innoi
intreg neamul omenesc din interior. Prin nasterea Sa din Fecioara Maria, El
dd o apreciere pozitivda modului de venire la existentd prin nastere a
oamenilor, dar purifica in acelasi timp tot ceea ce s-a adaugat ca pacat la ea.
In acest sens Hristos, prin nasterea Sa din Preasfinta Fecioari, ia de la
Adam ,,chipul Ilui Dumnezeu”, adica chipul Sa“lu,95 precum si afectele
ireprosabile, dar nu si pacatul. Este de la sine inteles cd Adam prin creatie
nu primeste de la Dumnezeu pacatul, de aceea nasterea lui Hristos e unita
strans cu creatia si cu lucrarea Duhului Sfant, insd nu si cu pacatul.

Lucrarea Duhului Sfant se arata si in pururea fecioria Maicii Domnului
in nasterea si dupd nasterea Logosului ca om. Din acest motiv pentru

*! Leontiu de Bizant, Adv. Nestor. et Eutyh., PG 86, 1, 1343.
92
Lucal, 38.
93 Sfantul loan Damaschin, Dogmatica, IV, 13, p. 264.
% Drd. Pintea Dumitru, op. cit., p. 503.
95 Adam a fost facut dupa chipul lui Hristos care avea sa vina.
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intruparea Logosului Duhul Sfant lucreazd nu numai pentru venirea si
pentru fiintarea sufletului si a trupului Cuvantului prin care Fiul lui
Dumnezeu se face ipostas al firii omenesti. El are un mare rol si asupra
Fecioarei Maria. Duhul Sfant, pogorandu-Se asupra Preasfintei Fecioare, pe
de o parte, o curateste de pacatul originar si o sfinteste, iar pe de alta, 1i da
puterea de a primi si zamisli in sanul ei feciorelnic si preacurat pe Insusi
Cuvantul lui Dumnezeu facut om. ,,Dupa asentimentul ei, zice Sfantul loan
Damaschin, Duhul Sfant S-a pogordt peste ea... curatind-o si dandu-i in
acelagsi timp puterea de a naste”.’® Lucrarea Lui asupra Preacuratei are
eficientd pentru cd Maica Domnului este curatd si disponibilda pentru
Dumnezeu. Ea se daruieste deplin Cuvantului, dand totodatd posibilitatea
totald Duhului sa copleseasca deplin in ea puterea naturald a nasterii. Daca
Sfanta Scripturd aminteste de diferite persoane care au fost sfintite de
Duhul si prin aceasta si proorocii care se aflau in pantecele lor, cum este
cazul Sfantului Ioan Botezatorul, totusi ,,numai Nascatoarea de Dumnezeu
este cu totul deosebita de ele pentru ca a avut pe Duhul insusi, umbrindu-o
si salasluindu-Se in ea, §i L-a nascut pe Cel conceput ca ipostas al
trupului luat din ea. Caci nu a nascut pe cineva sfintit, ci pe Sfantul care,
ndscandu-Se din ea, a sfintit-0”."" Coborand astfel ca ipostas Cuvantul lui
Dumnezeu in pantecele Fecioarei si formandu-si trup din trupul ei
fecioresc, Maica Domnului este curititi si de pacatul strimosesc. In felul
acesta Mantuitorul se naste dintr-o Fecioara curata, iar El se naste dintr-un
trup care nu mai este sub acest pacat si sub legea naturald a nasterii In
voluptate. In acest context, trebuie s retinem faptul ci Biserica Ortodoxa
invatd ca Preasfanta Fecioara s-a ndscut cu pacatul stramosesc ca toti
oamenii. Insd avand in vedere chemarea cu totul aparte pe care o avea de
indeplinit, printr-o lucrare curatitoare harica speciald asupra inaintasilor ei si
apoi printr-un har special acordat ei de Dumnezeu la nastere, Fecioara va
birui slabiciunile firi, tindnd pacatul originar intr-o stare de purd
potentialitate fard a-1 actualiza in pacate personale.”

Aceasta curdtenie haricd, care se apropie mai degraba de starea de
curatenie a dreptilor Vechiului Testament, desi mult superioara acestora,
este desdvarsitd la Bunavestire, cand, prin lucrarea Sfantului Duh, Fecioara
este curatitd de pdcatul originar si sfintitd, ,,umplandu-se de tot harul”, iar
prin intruparea Fiului ea se uneste cu Dumnezeu intr-un mod atit de intim,
incat dintre fapturile rationale nimeni n-a ajuns vreodatd intr-o astfel de
apropriere §i intimitate cu Dumnezeu. ,,Tatal, scria Sfantul loan Damaschin,

% Sfantul loan Damaschin, Dogmatica, 111, 2, p. 147.
97 Leontiu de Bizant, Adv. Nestor., PG 86, 1, 1720 D.
% pr. prof. D Staniloae, op. cit., p. 567.
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dinainte a prevazut-o, apoi profetii au vestit-o prin Duhul Sfdant, apoi
puterea sfintitoare a Duhului a cercetat-o, a curatit-o §i a sfintit-o ca sa
spunem asa, a udat aceastd tarind”.”” Tot in sensul celor aritate se exprima si
troparul al treilea, oda a saptea de la Bunavestire, care zice: ,,Sufletul mi l-a
curatit, trupul mi l-a sfintit, Biserica incapatoare de Dumnezeu m-a facut pe
mine, cort de Dumnezeu impodobit, locas insufletit m-a facut venirea
Preasfantului Duh si curata Maica a Vietii”.

Faptul ca Sfantul Ioan Damaschin o numeste pe Preasfanta Fecioara
wimpodobita cu tot darul” sau ,fiica sfanta”, ,locuinta lui Dumnezeu”, nu
poate fi invocat ca temei in sensul unei curdtirii ca cea formulatd In
»~Imaculata conceptio”, deoarece astfel de expresii Sfantul le foloseste si
pentru alte persoane, pe care nici Biserica Apuseand nu le considera fara de
pacatul originar. De pilda, despre dreptul si dumnezeiescul parinte loachim
scrie ca: ,,Avand el insusi ca o oaie pe Dumnezeu de pastor, nu-i lipsea
nimic din cele foarte bune”.'™ La fel scrie si despre Sfanta Ana, maica
Preasfintei Nascatoare de Dumnezeu: ,.lar Ana, care inseamna har, era
impodobitd cu toate bunurile...”."""

Asadar, nasterea Preasfintei Fecioare din parintii ei loachim si Ana
este minunatd. Ea este rodul rugdciunii si fagaduintei, dar nu este
dumnezeiascd, fara de pacatul stramosesc. Conform invataturii Sfintei
noastre Biserici numai Mantuitorul S-a nascut fard pdcatul originar, pentru
cd El nu se naste din legitura barbiteasci voluptoasa, ci prin Duhul Sfant'*
dupa chipul celei dintai faceri ale lui Adam.'” De asemenea, in Maica
Domnului si prin ea ,,omul... cu multa vigoare a aratat puterea sadita in el
impotriva pacatului, ocolind, prin cuget treaz si prin hotarare dreapta §i
prin mdrimea intelepciunii, tot pacatul de la inceput pand la sfarsit>."™ Si,
apoi Mantuitorul ia din Preasfanta Fecioard numai firea omeneascd nu si
persoana, iar pacatul nu este al firii in sine, ci al firii in persoand, iar
persoana fiind a Cuvantului lui Dumnezeu, ea nu poate sa aiba pacat si, In
sfarsit, lipsa de pacat a Mantuitorului era cerutd de misiunea Sa de
Rascumpdrator. Numai slobod de orice pacat si vina Mantuitorul putea sa
moara pentru noi, altfel, jertfa Sa ar fi fost pentru propriul Sdu pacat.

Din acest motiv, curatenia Maicii preacurate este mai presus decat a
oricdrei alte fapturi pentru ca si chemarea si rolul ei este unic. Calitatea sa

% Drd. Pintea Dumitru, op. cit., p. 504.
100 Ibidem.
101 Ibidem.
102 Sf. Ioan Damaschin, Dogmatica, 111, 2, p. 147.

193 Ibidem, 111, 1, p. 146.
104
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de Nascatoare de Dumnezeu presupune o anumitd conformitate sau
corespondentd cu sfintenia dumnezeiasca si in acelasi timp 1i confera Maicii
Preacurate o anumitd intimitate §i participare speciala la intruparea
Mantuitorului. Apoi, viata ei interioard era Impodobitd de frumusetea
virtutilor ca de niste ,.franjuri de aur” si infrumusetatd de harul Duhului,
cum subliniazd Sfantul Ioan Damaschin. Prin lucrarea Duhului 1n ea, firea ei
se spiritualizeaza treptat, dobandind libertatea si disponibilitatea interioara
pentru Dumnezeu. Simturile ii sunt transfigurate si ridicate la capacitatea de
a gusta realitatile spirituale vesnice. Ochii ei erau ,pururea spre
Domnul”,'” iar urechile ei ascultau cuvantul dumnezeiesc si se delectau de
chitara Duhului”. 106 »Prin frumusetea ei, zice Stfantul Nicolae Cabasila, a
ardtat lui Dumnezeu frumusetea comund a firii”'""" si ,.L-a miscat spre
iubirea oamenilor”.'"™ Maica Domnului s-a oferit deplin lui Dumnezeu si
prin aceasta s-a unit cu El, mai inainte ca El sd desdvarseasca unirea Lui cu
ea prin formarea firii Sale umane din firea ei. Proorocul David prevestise cu
mult timp Tnainte aceastd legatura tainica, cand a zis: ,,Statut-a imparateasa
de-a dreapta Ta, imbrdacatd in haind aurita si prea infrumusetatd. Asculta
fiica si vezi si pleaca urechea ta §i uita poporul tau §i casa parintelui tau, ca
a poftit Impdaratul frumusetea ta, cd El este Domnul tau”.'” Astfel ci pe
Fiul lui Dumnezeu, ,pe care mai tdrziu avea sa-L imbrace cu trup din
trupul ei si astfel sa-L infatiseze inaintea oamenilor, L-a desemnat in ea
prin faptele ei”.!'’ Asadar, la plinirea vremii, umanitatea, prin Fecioara
Maria, contribuie la inomenirea Logosului, adica la asumarea firii umane 1n
ipostasul Sdu si la Indumnezeirea ei.

Prin urmare, daca zamislirea Cuvantului in pantecele Fecioarei a fost
minunatd, nu se putea ca ea sd nu ramana si dupa acea total daruita lui
Dumnezeu, adica fecioara. Sfantul Ioan Damaschin zice in acest sens: ,,Se
naste fara de tata din femeie, Cel ce este din Tata fara de Mama si dupa
cum atunci a fost zamislit Cuvantul a pastrat fecioara pe aceea care a
zamislit, tot astfel §i atunci cand a fost nascut a pazit nestricatd fecioria
ei”M! In acest sens, nasterea Preasfintei Fecioare este fara dureri, pentru ca
la baza zamisliri ei nu a stat placerea, ci conceperea si nasterea s-au facut
prin lucrarea creatoare a Sfantului Duh. Evident, nasterea feciorelnica a

199 ps. 24, 16.
06 Sf. Ioan Damaschin, Dogmatica 111, 1, p. 146.
197 Sf. Nicolae Cabasila, op. cit., p. 124.
08 Idem, Ibidem, p. 184.
1% ps. 44, 11-13.

% Sf. Nicolae Cabeasila, op. cit. pp. 86-88.

' Sf. Toan Damaschin, Dogmatica, IV, 14, pp. 274-275.
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Maicii Domnului a fost dinainte vestita de proorocul Iezechiel prin imaginea
usii inchise''? si preinchipuitd prin reprezentirile simbolico-profetice ale
Vechiului Testament. Preasfanta Fecioara este scara vie, prin care
Dumnezeu S-a aplecat cu coborare si S-a aratat pe pamant si a petrecut cu
oamenii.'"” Prin ea, Dumnezeu S-a descoperit pe sine si ne-a dat ,,adevdirata
cunostintd@” pe care Sfantul Evanghelist loan o numeste ,,viatd vesnica”.'"*
Dar cea mai tipica figurd a Vechiului Testament cu privire la Preasfanta
Fecioara este cea a ,,yugului aprins”. Rugul ardea si nu se mistuia, iar prin
luarea Duhului Sfant Fecioara naste si devine Maica fara a inceta sa fie pe
mai departe Fecioara. Deci Maica Domnului a dus la implinire o putere pe
care Dumnezeu, incad de la creatia omului, ,,a sadit-o in om impotriva
pacatului”."”® Prin aceasta Fecioara Maria ,.a acoperit toatd rdautatea
oamenilor si i-a aratat pe oameni vrednici de unirea cu Dumnezeu”.''®

Din cele prezentate rezultd ca intre chenoza Fiului lui Dumnezeu si
intruparea lui din Fecioara Maria existd o stransa legatura interna. Pruncul
nascut si, apoi, omul desavarsit a ramas curat de orice pacat, precum §i
Maica Sa a ramas curatd In toatd viata ei, fiind intr-o continud legatura
sufleteasca. lisus, fiind nu numai pruncul Fecioarei, ci si Dumnezeul ei, ii
transmitea mamei Sale puterea sfintitoare care o pdzea continuu in feciorie,
si primea in schimb afectiunea ei de mama. Apoi, numai pentru cd Cel ce S-a
nascut din Preacurata a fost Dumnezeu, a primit El nsusi patimirile
omenesti si biruindu-le a putut invia. In aceastd perspectivi intelegem
calitatea Maicii Domnului de Nascatoare de Dumnezeu. Din alt punct de
vedere, lisus Hristos, ca Mantuitor, Emanuel, uneste in Sine armonios aceste
doua prerogative. El, Cuvantul cel vesnic, care prin fire este Fiul unul nascut
din veci din fiinta Tatdlui se face, prin lucrarea Sfantului Duh, si ,primul
nascut intre multi fm,ti”,117 caci este unicul nascut si din mama, pentru cd a
participat in chip asemanator noua sangelui si trupului si S-a facut om, iar
prin El ne-am facut si noi fii ai lui Dumnezeu''® infiati fiind prin Botez.'”
El, care este prin fire Fiul lui Dumnezeu, S-a facut primul ndscut intre noi
care am ajuns prin pozitie fii ai lui Dumnezeu i am fost numiti ,frati ai

12 Iezechiel 44, 2.
' Baruh 3, 38.
14 1oan 17, 3.

115 Sf Nicolae Cabasila, Trei cuvantari despre Maica lui Dumnezeu, p. 62.
H6 pr, prof. dr. Dumitru Staniloae, Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, p. 180.
"7 Rom. 8, 29.

18 Matei 5, 9 si 45; Luca 6, 35; Rom. 9, 24; 11 Cor. 6, 18; Gal. 3, 26.

"% Gal. 3,26-27.
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Lui”. Tot lucrarii Duhului si colaborarii Maicii Domnului se datoreaza si
pastrarea fecioriei Preacuratei, atat in timpul nasterii, cat si dupa nastere.

De asemenea, cum se cunoaste din revelatia divind, Dumnezeu a creat
lumea prin Fiul Sau din nimic, ca s o umple prin om de fericirea relatiei cu
El, sa o invesniceasca, indumnezeind-o. El vine in lume si se face om de la
Duhul Sfant si din Fecioara Maria, ramanand si Dumnezeu si, ca atare, nu
pofteste placerile trecatoare, dar suportad greutitile ei (foamea, oboseala etc.)
si moartea, ca sa treaca prin ele El insusi ca om si sa ne treaca si pe noi la
viata vesnica. In felul acesta, prin iubire si comunicare cu El, Fiul lui
Dumnezeu ni S-a facut atat cale spre Tatal, cat si tintd. Desi suntem numai
oameni, El ca om apropiat si adevarat i ca Dumnezeu care ne da puterea sa
inaintdm spre El, ne atrage spre unirea cu Sine ca Dumnezeu si ne
indumnezeieste, sau ne umple de puterile dumnezeiesti. Ca model de iubire
fatd de oameni, El ne-a descoperit valoarea oamenilor si ne-a dat puterea sa-
I urmam pilda vietii Lui, lumindnd prin aceasta valoarea vietii §i Intarind
capacitatea de comunicare pe care suntem chemati sd o actualizim in EL'%
Sfantul Maxim spune despre aceastd mare taind a Inomenirii Fiului lui
Dumnezeu astfel: ,, Cuvantul lui Dumnezeu, fiind intreg fiinta deplina (caci era
Dumnezeu) si intreg ipostas nestirbit (caci era Fiul), golindu-Se, S-a facut
samanta a propriului trup §i compundndu-Se, prin zamislire negraita, S-a facut
ipostas al trupului pe care l-a luat din Fecioara Maria, si prin aceasta taina
noud facandu-Se cu adevarat intreg om, in chip neschimbat, a fost acelasi
ipostasul celor doua firi, al celei necreate si al celei create, nepdatimitoare §i
patimitoare, primind fara nicio lipsa toate ratiunile naturale ale caror ipostas
era. lar daca a primit in mod fiintial toate ratiunile naturale al caror ipostas
era, foarte intelept a atribuit invatatorul patimile trupului Aceluia, Lui insugi,
devenit compus dupa ipostas prin asumarea trupului, ca sa nu fie socotite ale
unui om simplu. Caci trupul era al Lui, §i dupa trup era cu adevarat

oL . Y - 121
Dumnezeu patimitor impotriva pacatului.

120 1oan 12, 35; 1 Toan 2, 10-11.

21 gf, Maxim, Ambigua, 2, pp. 47-48. Parintele Dumitru Staniloae zice: ,,Ludnd firea

omeneasca Sinea Sa, Fiul lui Dumnezeu a facut-o parte a sinelui Sau, a ipostasului Sau.
Sinea Sa, dupa intrupare, cuprinde §i firea umanda. Constiinta Lui de sine implica si
umanitatea Sa... Intrucdt firea umand e menitd si cuprindd toate ratiunile celor create,
Logosul intrupdndu-se Se face ipostas al tuturor acestor ratiuni... ipostasul lui Hristos are
o extindere de alta largime si addancime, unind in sinea Sa atat firea dumnezeiasca, cat si
firea omeneasca, iar sinea Sa nu pdtrunde in Dumnezeu cel infinit ca in ceva strdin, ci El
insugi este prin sinea Sa si Dumnezeu cel infinit. Si totusi, cele doua parti sunt unite intr-un
ipostas, incat Hristos trdieste atat ca om cdt §i ca Dumnezeu. Taina cea mare este unirea
celor doud parti atdt de distantate intr-un ipostas, sau o persoand. Este cu neputintd de
inteles ce repercusiuni trebuie sa aiba asupra firii umane aceastd uniune a firii umane §i
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Deci invatatorul — aratand deosebirea dintre fiinta, dupa care
Cuvantul, chiar intrupandu-Se, a ramas simplu §i intreg ipostas, dupa care
prin asumarea trupului, S-a facut compus §i a vietuit in vederea mantuirii
ca Dumnezeu patimitor — zice: «ca nu cumva, atribuind din negtiinta firii
cele ale ipostasului, sa ne inchinam, ca arienii, unui dumnezeu patimitor
prin fire»."*> Apoi a addugat «Nimic nu ne impiedicd sa zicem chiar
inomenity, nu numai din pricina arienilor, care puneau in locul sufletului
dumnezeirea, §i a apolinaristilor care sustineau un suflet fara minte §i in
felul acesta ciunteau deplinatatea firii omenesti a Cuvantului §i-L faceau
patimitor prin firea dumnezeirii, ci §i ca sa ni se arate ca Dumnezeu Cel
Unul nascut S-a facut om cu adevarat deplin, ca sa lucreze El insugi
mantuirea noastra printr-un trup activ prin fire, insufletit de minte i
ratiune.** Cci e stabilit cd S-a facut cu adevdrat om, in toate privintele,
afara de pdcat (care nu are nicio ratiune care sa fi fost semanata in fire),
dar nu afara de lucrarea naturala a carei ratiune defineste firea,

divine intr-un ipostas. Este cu neputintd de inteles cum se deschid mintii umane a lui
Hristos addncimile divine. Cum simte Fiul lui Dumnezeu ca ale Sale patimile trupului?
Putem folosi eventual o analogie: mintea omeneasca nu e intepatd de cuiele de care e
intepat trupul; totusi ea participa intr-un mod spiritual la durerea simtitd de trup. Ba
propriu-zis mintea face trupul sa simta si mai intens intepdturile. Daca in spiritul nostru se
reflecta intr-un mod spiritual durerile simfite de trup, nu se reflecta oare si in temelia
divind sau in ipostasul lui Hristos durerile trupului Sau? Insugindu-si odatd cu firea omeneascd
efectele sau patimile intrate in aceasta fire dupa caderea in pacat, Hristos le limiteaza pe de altd
parte in satisfacerea lor (foamea de ex.), sau pune toatd rabdarea, intarita in El de dumnezeirea
Lui, in suportarea lor (a chinurilor mortii). Prin aceasta le satisface sau le rabda in chip
nepdcdtos, sau infrange ispita care vine de obicei prin ele spre pdcatuire, comunicandu-ne §i
noud aceasta putere de ordin spiritual. El patimeste nu satisfacand patimile, deci nu pdacatuind,
ci le patimeste impotrivindu-Se pdcatului pentru ca nu primeste pdcatul; iar prin aceasta
slabeste patimile care de obicei prilejuiesc pacatul” (nota 2, p. 48).

2 Idem, Ibidem, p. 48. Patimile firii sunt asumate de ipostasul Cuvantului intrucat El Isi

,largeste” paradoxal, prin chenoza, ipostasul, prin asumarea §i experierea firii noastre, dar
nu impriméand in firea Lui dumnezeiasca patimile firii umane. El suportd patimile firii
noastre ca ipostas, sau ca Cel ce a devenit un ipostas in care se cuprinde si firea umana. Dar
nu prin firea Lui dumnezeiasca cum zic arienii, in sens panteist (nota 3, p. 48).
123 Idem, Ibidem, pp. 48-49. Parintele Dumitru Staniloae crede: ,,Dar tocmai aceasta arata
ca Fiul lui Dumnezeu S-a facut ca ipostas si om deplin asumand patimirile firii noastre, ca
sa lucreze El fnsusi mantuirea noastrd, insda totusi ca unul dintre noi, biruind pacatul
nostru, prin pdtimirile suportate de El in firea noastra. Fiul lui Dumnezeu, asumdnd ca
ipostas patimirile noastre, pune in suportarea lor o putere dumnezeiascd, insd nu una care
sd faca nesimtitoare firea omeneascd. Astfel le-a biruit i n-a fost biruit de ele, ca unul
dintre noi. Am putea zice ca El le-a simtit, dar in simtirea Lui nu S-a lasat biruit de ele, ci
prin ea S-a ardtat mai tare ca ele. El a pus in migcare mintea, ratiunea §i sensibilitatea
umand pe care §i le-a asumat, imprimdndu-le deplin in trupul Sau prin puterea
dumnezeiascd cu care le sustinea. Cdci era in ele §i ca ipostas divin” ( nota 4, p. 49).
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caracterizand in chip natural pe toti cei ce o au dupa fiinta. Fiindca
predicatul dat unora in mod comun si general e o definitie a fiintei lor si
lipsa acelui predicat provoaca stricaciunea acelei firi daca nicio existentd

L. . . . « A 124
lipsita de ceea ce-i apartine prin fire nu poate ramane la ceea ce este”.

Summary:

The Virgin is the icon of the Church, of the humanity saved through the
sacrifice of Christ the Saviour. She is more than the one who bore in her womb the
Son of God, she is the one who ,listen to the word of God and abide by it”,
thinking of it in her heart. Mother of God is the human person who has the most
profound and the strongest link with the Most Holy Trinity.

To be in permanent communion with the humanity, Son of God assumed
the human nature from Virgin Mary, with her conscious consent. Through
incarnation, Son of God really becomes the son of Virgin Mary. Through the
descent of the Divine Logos to us it was realised the absolute descent of God to
man and, on the other had, in Virgin Mary our humanity realised the highest
transcendence towards the personal Absolute.

Mary’s ever-virginity is a sign of her real humanity and, also, a sign of
the Divinity of the Divine Logos. This demonstrates that Virgin Mary is truly
God-Bearer. To reject Virgin Mary’s quality of God-Bearer is denying the very
humanization of the Word, is denying that Jesus Christ is Son of God, Who
incarnated Himself for an intimate and eternal relation with us, and assuming for
this purpose our nature in His own divine hypostasis.

124 \dem, Ihidem, p. 49.
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2. Ziele der Caritaswissenschaft

3. Das Studienprogramm des MA Caritaswissenschaft und Christliche
Gesellschaftslehre

1. Zur Geschichte der Caritaswissenschaft

1.1. Caritaswissenschaft als Ziel des Deutschen Caritasverbandes und
ihre Einrichtung als universitire theologische Disziplin

Am 03. April1925 wurde in Freiburg das ,,Institut fiir Caritaswissenschaft*
als weltweit erste solche wissenschaftliche Einrichtung gefiihrt. Bereits zwei
Jahre spiter wurde 1927 von evangelischer Seite in Berlin auf Anregung des
schon seit 1848 bestehenden ,,Centralausschusses fiir die Innere Mission” an
der Humboldt-Universitit das ,,Institut fiir Sozialethik und Wissenschaft der
Inneren Mission” gegriindet.

Tatséchlich hingt auch die Caritaswissenschaft als eigene theologische
Disziplin historisch und inhaltlich eng mit der verbandlich organisierten
Caritas zusammen.

Hier mul ich etwas weiter ausholen. Denn die Organisation der
Liebestitigkeit aus dem Glauben in einer ilibergreifenden verbandlichen
Struktur ist im Christentum erst jlingeren Datums. Von neutestamentlicher
Zeit an bis in die Mitte des 19. Jahrhunderts dahin gab es natiirlich bereits
eine reiche Tradition von caritativen Strukturen und Initiativen in
Gemeinden und von Bischofen, von Einzeleinrichtungen und
Ordensgemeinschaften; ein erster {bergreifender organisatorischer
Zusammenschlufl der vielféltigen christlichen Werke fiir Not-Leidende
begann erst 1848 mit dem ,,Centralausschufl fiir die Innere Mission”, auf
protestantischer Seite. Auf katholischer Seite wurde am 09. November 1897
in Koln von Lorenz Werthmann und weiteren Personlichkeiten der Deutsche

* Gastvorlesung an der Theologischen Fakultiit in Craiova, gehalten am 16.10.2007.
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Caritasverband e.V. mit Sitz in Freiburg gegriindet. Beides waren
Reaktionen auf die sozial-6konomischen Umbriiche des 19. Jahrhunderts, in
dem viele Menschen infolge der Industrialisierung und Verstddterung
entwurzelt wurden. Vielfiltige Formen materieller und psycho-sozialer Not
hatten aufgrund dieser strukturellen Umbriiche sehr zugenommen.

Im deutschen Kaiserreich steuerte diesen Noten der Reichskanzler
Otto von Bismarck mit seinen Sozialgesetzen entgegen. Seine
Reformvorhaben bezeichnete Bismarck in Parlamentsdebatten selbst als
Konsequenz seines christlichen Ethos und die Gesetze als »Praktisches
Christentum in gesetzlicher Gestaltung«, als Aufgabe der sozialen Gerechtigkeit
und als Beistand fiir die Hilfebediirftigen, »auf den sie Anspruch haben«.'* Diese
bis 1889 eingefiihrten Reformgesetze mit Offentlichen Zwangsversicherungen
(Arbeitsunfalls-, Kranken-, Alters-, Hinterbliebenenversicherungen) leiteten den
modemnen Sozialstaat ein und wurden Vorbilder fiir andere europdische
Regelungen. Die Note waren damit teilweise eingeddmmt, stabilisiert, aber in
vielen Fallen nicht behoben oder gelost.

Als Reaktion auf die vielen Note waren damals auch vielfiltige kirchliche
Initiativen mit sozialpddagogischen und krankenpflegerischen Zielen
entstanden: Ordensgriindungen, Vereine und Solidarititsgemeinschaften wie
etwa die Kolping-Bewegung. Sie waren zum einen unverzichtbare
Ergdnzungen zur sozialen Gesetzgebung, zum anderen fOrderten sie aus
christlichem Geist die Versohnung zwischen den gesellschaftlichen Klassen.
Die Griindung des Deutschen Caritasverbandes zielte darauf, sich allen
Aufgaben sozialer und caritativer Hilfe zu widmen und konkret die vielen
katholischen Initiativen organisatorisch zu biindeln, zu koordinieren und zu
fordern. Entsprechend haben die ersten drei Satzungsaufgaben des Deutschen
Caritasverbandes von Anfang an zum Inhalt:

1. die Werke der Caritas planmédBig zu fordern und das
Zusammenwirken aller auf dem Gebiete der Caritas titigen Personen
und Einrichtungen herbeizufiihren

2. zur Forderung und Entwicklung der sozialen und caritativen
Facharbeit und ihrer Methoden beizutragen

3. die Ausbildung, Fortbildung und Schulung von Mitarbeitern der
sozialen und caritativen Hilfe wahrzunehmen und durch Schrifttum
und Publikationen die Arbeit wissenschaftlich und praktisch zu
unterstiitzen.'*

125 7it. nach STROHM, THEODOR (1993) Diakonie und Sozialethik. Beitrige zur sozialen
Verantwortung der Kirche, Heidelberg: Heidelberger Verlagsanstalt 1993, 208.
126 Vgl. Staatslexikon (7. Aufl. 1985), Art. Caritasverband.
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Um also die caritative Arbeit rationeller zu konzipieren und zu
organisieren, sollte der Caritasverband nach den Worten Lorenz
Werthmanns, des Griindungsprisidenten, selbst sich als eine wirkliche
»Hochschule der Wohltdtigkeitsiibung« verstehen und damit eine neue
wissenschaftliche Disziplin hervorbringen: die Caritaswissesnschaft.'*’ Dies
umso mehr, als die katholische Welt hier Aufholbedarf hatte. Die staatlichen
Sozialreformen hatten ihrerseits zu einer Verwissenschaftlichung des
Sozialen gefiihrt: Wissenschaftlichkeit wurde etwa vom ,,Deutschen Verein
fiir Armenpflege und Wohltitigkeit” als Legitimation fiir sein Handeln
benutzt. Pragmatisch formulierte Werthmann darum als erstes
caritaswissenschaftliches Motto fiir den Deutschen Caritasverband:
»Organisieren, Publizieren, Studieren”, noch bevor die -eigentlichen
wissenschaftstheoretischen Grundlagen und Aufgaben der
Caritaswissenschaft gekldrt waren.

Das Publizieren — insbesondere der Zeitschrift ,,Caritas® seit 1896 und
geeigneter Monographien — sollte dem offensichtlichen wissenschaftlichen
Defizit im katholischen Milieu entgegenwirken und dem Wirken der Caritas
Profil und Nachhaltigkeit verleihen. Das Organisieren bezog sich besonders
auf Caritastage als 6ffentliche Kongresse in verschiedenen GroBstddten. Sie
hatten — wie andere wissenschaftliche Fachkongresse auf ihre Weise bis
heute — das Ziel, ,,die personlichen Kontakte unter den ,Caritasfreunden’ zu
fordern und die Existenz der Caritas gegeniiber der offentlichen [d.h.
staatlichen, KB] Wohlfahrtspflege und der tibrigen privaten Wohltitigkeit in
der Offentlichkeit zu unterstreichen”.'*® Diese Caritastage schérften im
katholischen Milieu Deutschlands das BewuBtsein dafiir, dal die Caritas
notwendig professionalisiert werden mufite. Ihr Ziel war im Blick auf die
breitere Offentlichkeit aber weniger die Vertiefung als die Verbreitung.

[Inhaltlich kristallisierten sich in diesen Pioniersjahren schnell zwei
Felder caritaswissenschaftlicher Arbeit heraus: Erstens der Bereich der
O0konomischen Grundlagen fiir das caritative Wirken im Rahmen der
damaligen Nationalokonomie bzw. Volkswirtschaft, und zwar durch die
Entwicklung einer gemeinniitzigen Wohlfahrtspflege — um der sozialen
Reform und dem gerechten Ausgleich zwischen Gemeinwirtschaft und
Privatwirtschaft zu dienen. Der zweite Bereich war die systematische
Untersuchung fritherer und aktueller Formen des caritativen Handelns, mit

27 Vgl. MAURER, CATHERINE (1998) Wie entstand die ,,Caritaswissenschaft? Ursprung
und Entwicklung eines Konzepts und einer Handlungspraxis, in: MANDERSCHEID,
MICHAEL/ WOLLASCH, HANS-JOSEF (Hrsg.) Die ersten hundert Jahre. Forschungsstand zur
Caritas-Geschichte, Freiburg: Lambertus 1998, 138-158. Thre wertvolle Darstellung endet
vor der Griindung des Instituts in Freiburg.

128 MAURER 1998, 147.
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Feldforschungen und Statistik.'” Beide Bereiche zusammengenommen
kamen nach dem Urteil der franzdsischen Historikerin Catherine Maurer so
,dem szientistischen Ideal nahe, das den Hintergrund der biirgerlichen
Sozialreform bildete: Nationalokonomie und Soziologie stellen darin die
zwei verschiedenen Pfeiler des Wissens dar.“"** Und sie kommt zu dem
SchluB, daB3 diese wissenschaftlichen Bemiihungen in der damaligen Zeit
sowohl dem katholischen Bildungsdefizit wie auch dem katholischen
Minderwertigkeitsgefithl im preuBlisch-protestantisch beherrschten Reich
abhelfen sollten]. Die Caritaswissenschaft diente in jener historischen
Situation zwei Zielen:
- gegeniiber der ganzen Welt sozialer Arbeit zu beweisen, da} die
Caritas ein effizientes Handeln ist, das den Vergleich mit anderen
Formen der Wohlfahrtspflege nicht zu scheuen braucht und
- innerhalb der Kirche selbst die Katholiken von ihrer Féahigkeit zu
liberzeugen, wissenschaftlich verantwortet sozial wirken zu
konnen und zugleich ihren religidsen Uberzeugungen treu bleiben
zu kénnen. !

In die heutige Situation iibersetzt stellt sich fiir die Caritaswissenschaft
auch aktuell im ersten die Frage nach der Rolle kirchlicher Caritas und
Diakonie im Gefiige der staatlichen und europdischen Sozialgesetzgebung
einschlieBlich ihren 6konomischen Konsequenzen und im zweiten hat sie
weiter die Erforschung fritherer und gegenwértiger Realisierungsformen von
organisierter Liebestdtigkeit aus christlichem Glauben zur Aufgabe.

Nach dem Publizieren und Organisieren kommen wir zum Studieren:
Lorenz Werthmann, der selbst katholischer Priester war, war sich von
Anfang an der Bedeutung einer caritativen Ausbildung fiir die Geistlichen
bewuft. Er regte schon im Griindungsjahr des DCV 1897 an, den
Seminaristen und Priestern »eine systematische, theoretische und praktische
Ausbildung fiir die ausgedehnten sozialen und charitativen Aufgaben ihres
Berufes« anzubieten.'”” [An theologischen Fakultiten wurden ab 1903 in
Paderborn und dann in Freiburg vereinzelt caritaswissenschaftliche
Vorlesungen angeboten. 1903 wurden die ersten Didzesan-Caritasverbénde
gegriindet. Sie unterstehen jeweils der bischoflichen Aufsicht.] 1916
erkannten die deutschen Bischdéfe den Deutschen Caritasverband als die
institutionelle Zusammenfassung und Vertretung der katholischen Caritas in
Deutschland an. Das Studium der Caritas wurde gefordert, doch fand es

12 Vgl. MAURER 1998, 140-144.
130 MAURER 1998, 144.

31 Vgl. MAURER 1998, 158.

132 7it. nach MAURER 1998, 151.
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wenig Raum im Theologiestudium der Priester. Es fehlte eine echte
thematische Verankerung der Caritas in der Theologie, es fehlte eine
Verankerung der Caritaswissenschaft in den theologischen Fakultéten.
Damit fehlte auch die sozial-caritative BewuBtseinsbildung und die
Vermittlung entsprechender Kompetenzen sowohl im Klerus wie in der
universitdren Welt — bis heute. ..

[Dieser Mangel wurde sogar am 30. April 1914 bei den Beratungen
im PreuBlischen Abgeordnetenhaus zum Kultus-Etat Gegenstand einer
parlamentarischen Debatte. Der katholische Abgeordnete Prof. Dr.
Martin FaBbender forderte Lehrauftrige fiir Caritaswissenschaft an den
Katholisch-Theologischen Fakultiten und wenigstens an einer Fakultét die
Errichtung einer Professur fiir Caritaswissenschaft. Horer aller Fakultiten
sollten Caritasgeschichte und moderne Caritaskunde studieren konnen. Er
konnte nachweisen, da3 auch auf evangelischer Seite ein entsprechendes
Studium an den Evangelisch-Theologischen Fakultiten gewiinscht wurde.
Andere Abgeordnete nahmen dazu Stellung und verlangten eine weniger
historisch orientierte Caritaswissenschaft als eine praktische Caritaskunde
und jedenfalls ein Spezialstudium. Auch die Bischdfe und der Deutsche
Caritasverband reagierten positiv.]

Nach dem 1. Weltkrieg kam jedoch Bewegung in die Angelegenheit.
Mit Lehrauftragen fiihrte die Theologische Fakultéit der Universitét Freiburg
,pflichtmiBige Vorlesungen* der Caritaswissenschaft ein.'”> Der
Nachfolger von Werthmann als Prasident des DCV, Prélat Dr. Benedict
Kreutz, setzte sich ab 1922 vielfach fiir die Caritaswissenschaft und fiir die
Griindung eines Instituts fiir Caritaswissenschaft ein. In einem
Memorandum vom 15. Dezember 1922 bat er die Theologische Fakultit der
Universitit Freiburg um Mithilfe bei der Errichtung eines solchen Instituts.
Die organisierte Caritasarbeit bediirfe der wissenschaftlichen und besonders
der theologischen Vertiefung, um in ihrem Drang nach Ausdehnung und in
der praktischen Arbeit iiberhaupt nicht zu verflachen. In Verbindung mit
dem Deutschen Caritasverband beantragte die Theologische Fakultéit in
einem Schreiben vom 15. Februar 1925 an das zustéindige Ministerium die
Errichtung eines Instituts fiir Caritaswissenschaft. Das Ministerium
genehmigte der Universitit Freiburg mit Erlassen vom 03. April 1925 »die
Errichtung eines Instituts fiir Caritaswissenschaft in Verbindung mit der
Theologischen Fakultit« und stimmte am 29. September 1926 den
Satzungen des Instituts zu.

33 Vgl. VOLKL, RICHARD/ HUGOTH, MATTHIAS (1985) 60 Jahre “Institut fiir
Caritaswissenschaft”, in: Caritas 86 (1985) 158-168, hier: 158.
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Die Satzungen formulieren in §1 als Ziel des Instituts, »der
wissenschaftlichen Forschung und dem Unterricht auf dem Gebiete der
Caritas«'** zu dienen. ,,Von Anfang an sollte Studierenden aller Fakultdten
Gelegenheit gegeben werden, die caritativen Aufgaben kennenzulernen, um
Trigern akademischer Berufe spiter die Ubernahme entsprechender
Fiihrungsaufgaben in Staat und Gemeinde und in den freien Verbanden zu
ermoglichen”."*

[Es ging also eindeutig von Anfang an nicht um eine praktische
Ausbildung in einem spezifischen Bereich der sozialen Arbeit, sondern das
Studium zielte auf eine moglichst umfassende Information, auch durch
Mitarbeit von Dozenten aus anderen Fakultiten — etwa der Medizin, des
Rechts, der Okonomie, uw.a.; und es diente der Frage nach dem
Unterscheidend-Christlichen, nach dem Spezifikum caritativen Handelns in
der Wohlfahrt.]

Besonders eindriicklich verlieh der 2. Prdsident des Deutschen
Caritasverbandes Benedict Kreutz [in seinem Geleitwort zum ersten vom
Institut herausgegebenen ,,Jahrbuch der Caritaswissenschaft 1927] diesem
Anliegen Ausdruck:

,Jede geistige Stromung und Bewegung, die schon einen lingern Weg
zuriickgelegt, ist leicht der Gefahr ausgesetzt, zu versanden und zu
verflachen, weil sie in die Weite und in die Breite sich ergossen hat. Die
deutsche Caritasbewegung, die seit einem Menschenalter organisatorisch
gefafit ist und in bewuBlte Kanile geleitet wurde, muf3 sich diese Gefahr
auch immer selber vor Augen halten. Dem Drang nach Ausdehnung muf
gleichzeitig eine starke Stromung entsprechen, die in die Tiefe und nach
innen geht. Bei keiner andern Geistesstromung des abendldndischen
Kulturkreises wire der Mangel an Tiefe und an Seele verhdngnisvoller als
gerade beim Stromlauf der Caritas. Diesen Erwidgungen verdankt das

Institut fiir Caritaswissenschaft nicht zuletzt seine En‘[stehung”.136

1.2. Eine kurze Geschichte des Instituts fiir Caritaswissenschaft an der
Universitit Freiburg

Das Institut legte sofort ein viersemestriges Curriculum auf, das Studierende
aus verschiedenen Fakultiten absolvierten. Damit kamen erstmals und in

134 Zit. nach VOLKL, RICHARD (1976) Fiinfzig Jahre Institut fiir Caritaswissenschaft, in:
Caritas. Jahrbuch des Deutschen Caritasverbandes 1976, 199-209, hier: 201. Dort weitere
Quellennachweise.
B3 VLKL 1976, 201,
136 KREUTZ, BENEDICT (1927) Geleitwort, in: Jahrbuch der Caritaswissenschaft 1927, 5-6,
hier: 5.
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beachtlicher Zahl Frauen zum Studium an die Theologische Fakultit."”” Das
Regime des ,,Dritten Reiches” intervenierte jedoch sehr bald gegen das
Institut. Der Griindungs-Direktor des Instituts, Prof. Dr. Franz Keller, wurde
von der nationalsozialistischen Herrschaft bereits am 01.07.1934
zwangsweise in den Ruhestand versetzt. Sein direkter Nachfolger Prof. Dr.
Josef Beeking wurde ein Jahr spéter 1935 ,aus politischen Griinden” die
Lehrerlaubnis entzogen, woraufhin er zuerst nach Osterreich, dann in die
Schweiz emigrierte und im Jahr seiner Riickkehr nach Freiburg 1947 starb.'*®

Diese Mallnahmen waren im Kern gegen die Caritaswissenschaft in
Lehre und Forschung selbst gerichtet, da sie in ihrer christlichen
Ausrichtung auf die Armen und Bedrédngten aller Art den rassistischen und
eugenischen Zielsetzungen der national-sozialistischen Volkswohlfahrt
grundsétzlich widersprach. So war es nur eine Frage der Zeit, bis das Institut
zum 15.10.1938 von der nationalsozialistischen Regierung ,,aus
grundsitzlichen Erwdgungen® aufgehoben wurde. Der Reichsminister fiir
Wissenschaft, Erziehung und Volksbildung in Berlin sprach 1938 zuerst
dem evangelischen Berliner Institut, dann dem katholischen Freiburger
Institut die ,,Daseinsberechtigung” ab und sah ihr Fortbestehen als
,yunzweckmdBig® an. Es war das einzige Institut der theologischen Fakultét
in Freiburg, das von der nationalsozialistischen Herrschaft aufgehoben und
dessen Lehre untersagt wurde. Das spricht fiir sich und ist bleibende, ja
ehrenvolle Verpflichtung fiir die Caritaswissenschaft.

Zum  Sommersemester 1947  konnte  das  Institut  fiir
Caritaswissenschaft seine Arbeit wieder in geringem Umfang aufnehmen.
1959 wurde wieder eine Professur fiir Caritaswissenschaft eingerichtet
(1955-1964 Prof. Dr. Karl Deuringer; 1964-1987 Prof. Dr. Richard Volkl;
1988-2002 Prof. Dr. Heinrich Pompey, anschl. Vertretung bis Sept. 2004;
seit WS 2004/05 Prof. Dr. Klaus Baumann). Seit 1964 konnte, auch dank
verstarkter Zusammenarbeit mit dem neu eingerichteten Lehrstuhl fiir Christliche
Gesellschaftslehre, wieder wie in den Vorkriegsjahren ein viersemestriges
Curriculum als Aufbaustudium durchlaufen werden. 1993 erlangte es staatliche

BT Vgl. Jahrbuch der Caritaswissenschaft 1927 und folgende Jahrginge; vgl. BAUMANN,
KLAUS (2007) Frauen am Institut fiir Caritaswissenschaft der Theologischen Fakultit von
1925 bis 1940, in: NOTHELLE-WILDFEUER, URSULA/ KAUPP, ANGELA (Hrsg.) Frauen
bewegen Theologie. Das Beispiel der Theologischen Fakultit der Albert-Ludwigs-
Universitit Freiburg (Historisch-theologische ~Genderforschung Bd. 3), Leipzig:
Evangelische Verlagsanstalt, 232-239.

% Das am 26. April 2005 in der Eingangshalle von Kollegiengebiude I eingeweihte
,,Mahnmal fir  die Opfer des  Nationalsozialismus unter  Freiburger
Universitdtsangehorigen® verzeichnet in der Liste der Namen die beiden ersten Direktoren
des Instituts fiir Caritaswissenschaft, Franz Keller und Joseph Beeking.
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Anerkennung. Die Theologische Fakultdt verleiht den akademischen Grad des/
der Diplom-Caritaswissenschaftlers/-in (Dipl.-Caritaswiss.). Im Zuge des
Bologna-Prozesses wurde der Diplom-Aufbaustudiengang zum Wintersemester
2006/07 1in ein Masterstudium Caritaswissenschaft und Christliche
Gesellschaftslehre (120 ECTS) umgewandelt.

2. Die Ziele der Caritaswissenschaft
Was ist nun aber Caritaswissenschaft? Was ist ihr Gegenstand, was sind ihre
Ziele und Methoden?

[Sie fand in Freiburg in der Vergangenheit unterschiedliche
Schwerpunktsetzungen, die der Entwicklung des Faches, des Curriculums
und des aktuellen Verstindnisses sehr dienlich waren.'” ]

Unser caritaswissenschaftliches Wirken im Institut flir Praktische
Theologie in Freiburg im Sinne des allgemeinen Humboldt’schen
Wissenschaftsideals in Forschung, Lehre und Forderung wissenschaftlichen
Nachwuchses leitet die folgende Arbeitsdefinition:

»Gegenstand der Caritaswissenschaft ist die Caritas als
Wesensvollzug der Kirche und verbandliches Engagement in Kirche und
Gesellschaft.

Dies schlieB3t in besondere Weise ein (vgl. H. Pompey, in: Lexikon der
Pastoral 1, Freiburg: Herder 2002, 252f):

e den leidenden Menschen,

e den helfenden Menschen und

e die Kirche (mit ihren Vorgaben fiir ihr sozial-caritatives Wirken)

im Dienst fiir 'die Armen und Bedringten aller Art' (GS 1).
Die Ziele der Caritaswissenschaft sind ihre Téatigkeiten:

o Beschreiben,

o Erkldren bzw. Verstehen,

e Fordern bzw. konstruktives Verdandern

der Theorie und Praxis von Caritas und Christlicher Sozialarbeit und
zwar genuin theologischem Verstindnis der Caritas der Kirche

%9 Nach v.a. caritasgeschichtlichen Akzenten von Prof. Deuringer legte Prof. Volkl den
Schwerpunkt auf bibeltheologische und ekklesiologische Riickbindungen der Caritas und
stirkte Praxisbezug und interdisziplindre Kontakte. Prof. Pompey vertiefte Fragen von
Identitit und Unternehmensphilosophie christlicher Sozialarbeit und vermittelte mit
Gesprachsfilhrungskursen  pastoralpsychologische ~Kompetenzen zur diakonischen
Begleitung leidender und suchender Menschen. Ab 1990 wurde eine starke
Internationalisierung mdglich zur Heranbildung von Fithrungskriaften zum Aufbau von
diakonischen Organisationen katholischer und orthodoxer Ortskirchen in Léndern des
echemaligen Ostblocks. All dies wird weitergefiihrt. Im Masterstudium wird der Erwerb
(sozial-) rechtlicher und 6konomischer Kompetenzen als fester Bestandteil hinzukommen.
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entsprechend, welches die Caritaswissenschaft durch ihre Titigkeiten
ebenfalls zu kldren, zu vertiefen und weiterzuentwickeln sucht.

Diese Tatigkeiten erfordern je nach Fragestellung interdisziplinire
Orientierung und Zusammenarbeit mit anderen theologischen oder
nicht-theologischen =~ Wissenschaftsbereichen  und entsprechend
unterschiedliche Methoden.

Interdisziplinaritdt wie Methodik miissen ihrerseits
wissenschaftstheoretisch reflektiert und verantwortet werden”. (Klaus Baumann)

Aufgrund vielféltiger Schnittstellen mit den Human-, Sozial-, und
Lebenswissenschaften, mit Wirtschafts- und Rechtswissenschaften ist
Caritaswissenschaft ist als theologische auch eine notwendig interdisziplinér
orientierte und empirisch forschende Disziplin. (vgl. die interdisziplindren
Bezugswissenschaften der Caritaswissenschaft, in Abwandlung nach
ENGELKE 2003)

Studierende aller anschlussfahigen Ficher mit einem anerkannten
Hochschulabschluss (bislang unter besonderen Bedingungen auch mit einem
Fachhochschulabschluss) konnen den Aufbau-Studiengang belegen.
Dariiber hinaus sind theologische Promotion und Habilitation moglich, die
Ermoglichung des Weges zum Dr. phil. aufgrund der empirisch-
interdisziplindren Forschung wird angestrebt.

3. Das Studienprogramm des MA Caritaswissenschaft und Christliche
Gesellschaftslehre

Der MA Caritaswissenschaft und Christliche Gesellschaftslehre ist ein
forschungsorientierter nicht-konsekutiver Master.

Das Studium ist mit 120 ECTS auf vier Semester Vollzeitstudium
angelegt; als Teilzeitstudium kann es auch in sechs Semestern studiert
werden. Pro Semester fallen 500€ Studiengebiihren an. Die folgenden
Module sind iiblicherweise in einem oder zwei Semestern zu studieren und
werden entsprechend auf einen viersemestrigen Studienplan aufgeteilt.
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Bereich B 1- Caritaswissenschaft: Wissenschaftstheorie, Theologie,
Anthropologie und Geschichte der Caritas (22 ECTS)

Modul 1: Theologischer Grundkurs I und II (6 ECTS)
Einfiihrung in den christlichen Glauben (3 ECTS)
Einfiihrung in biblische Gotteslehre (3 ECTS)

Modul 2 (8 ECTS):
Einfiihrung in die Caritaswissenschaft (3 ECTS)
Caritashistorisches Seminar (5 ECTS)

Modul 3 (8 ECTS):
Theologisch-interdisziplindre Anthropologie: Leiden als Teil der “conditio
humana® (vormals: Nosologie) (3 ECTS)
Caritastheologisches Seminar (5 ECTS)

Bereich B2 - Christliche Ethik des Sozialen: Christliche
Gesellschaftslehre und Moraltheologie (20 ECTS)

Modul 4 (6 ECTS): Fundamentale Ethik des Sozialen
Systematische Grundlagen der christlichen Sozialethik (3 ECTS)
Historische Grundlagen der christlichen Sozialethik (3 ECTS)

Modul 5 (6 ECTS): Christliche Ethik in Wirtschaft und Politik
Wirtschaftsethik (3 ECTS)
Politische Ethik (3 ECTS)

Modul 6 (8 ECTS): Moraltheologie und Ethikseminar
Moraltheologie: Allgemeine Moral / Lebensethik (3 ECTS)
Sozialethisches /Moraltheologisches Seminar (5 ECTS)

Bereich B3 - Struktur und Organisation von kirchlicher Sozialer Arbeit
und Non-Profit-Organisationen (13 ECTS)

Modul 7 (6 ECTS):
Grundziige Betriebswirtschaftslehre Markt (3 ECTS)
Grundziige Betriebswirtschaftslehre Personal (3 ECTS)

Modul 8 (7 ECTS):
Kirchen- und Staatskirchenrecht fiir den Bereich von Caritas (1,5 ECTS)
Caritas-Organisationsrecht (2,5 ECTS)
Wabhlpflichtfacher (3 ECTS) u.a. aus den folgenden moglichen
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Lehrangeboten und -themen:
e Betriebswirtschaftliches Management
e Betriebsorganisation und Management in verschiedenen Ebenen und
Einrichtungen der kirchlichen Caritas Personal-/ Organisations-/
Qualitdtsentwicklung
o Fundraising / Public Relations-Arbeit von NPOs
e  Okonomik und Politik sozialer Dienstleistungen
e Sozialrecht und soziale Systeme
o Arbeitsrecht
o Leistungserbringungsrecht
Bereich B4 - Spezifische Handlungsfelder Christlicher Sozialer Arbeit
(Berufsfeldorientierter theorie-praktischer Teil) (26 ECTS)

Modul 9 (9 ECTS):
Praktikum I (6 Wochen)

Modul 10 (9 ECTS):
Praktikum II (6 Wochen)

Modul 11 (4 ECTS):
Theorie-Praxis-Seminar: Handlungsfeld der Caritas A (2 ECTS)
Theorie-Praxis-Seminar: Handlungsfeld der Caritas B (2 ECTS)

Modul 12 (4 ECTS):
Theorie-Praxis-Seminar: Handlungsfeld der Caritas C (2 ECTS)
Theorie-Praxis-Seminar: Handlungsfeld der Caritas D (2 ECTS)

Bereich BS - Sozial-Kommunikative Kompetenzen fiir Begleitungs- und
Leitungsaufgaben in Caritas und Gemeinde (11 ECTS)

Modul 13 (6 ECTS): Kommunikation in Theorie und diakonischer Praxis
Konflikt- und Kommunikationstheorien im Dienste helfender Beziehungen
(3 ECTS)

Diakonische Gesprachsfithrungskompetenzen (3 ECTS)

Modul 14 (5 ECTS): Ausweitung kommunikativer Kompetenzen fiir
diakonische Begleitungs- und Leitungsaufgaben
Kommunikative Selbst- und Fremdwahrnehmung (2 ECTS)
Wabhlpflichtfacher (3 ECTS) u.a. aus den folgenden moglichen
Lehrangeboten und -themen:
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. Einfiihrung in Geistliche Begleitung

. Kommunikationspsychologischer Kurs fiir Leitungsfragen
. Einfiihrung TZI
. oder dhnliche

Bereich B6 - Empirische Forschungsmethoden, Masterthese und
Kolloquium (28 ECTS)

Modul 15 (6 ECTS): Empirische Forschungsmethoden fiir die
Caritaswissenschaft
Quantitative empirische Forschungsmethoden der Human- und
Sozialwissenschaften fiir die Caritaswissenschaft (3 ECTS)
Qualitative empirische Forschungsmethoden der Human- und
Sozialwissenschaften fiir die Caritaswissenschaft (3 ECTS)

Modul 16 (22 ECTS): Masterthese und Kolloquium
Masterarbeit (20 ECTS)
Kolloquium (2 ECTS)

Ich danke Thnen fir Ihre Aufmerksamkeit und freue mich auf das
kollegiale Gesprach und die Diskussion mit Thnen.

Rezumat: Istoria si scopurile stiintei caritatii (filantropiei)

Studiul de fata reprezintd conferinta pe care prof. dr. Klaus Baumann, de la
Universitatea Freiburg din Germania, a sustinut-o la Facultatea de Teologie a
Universitatii din Craiova in data de 16 octombrie 2007. In cadrul acestei conferinte,
prof. Baumann prezintd istoria si specificul stiintei caritatii (filantropiei) ca
disciplind de studiu si a Institutului de studiere a stiintei caritatii (filantropiei) de la
Universitatea din Freiburg, unde in prezent dumnealui activeaza in calitate de
director al institutiei.

Institutul de studiere a stiintei caritatii (filantropiei) de la Universitatea din
Freiburg a fost intemeiat la 3 aprilie 1925 ca cel dintéi institut de acest tip din
cadrul facultdtilor de teologie catolicdi din Germania. Preocuparile de stiintd a
caritatii (filantropiei) in cadrul teologiei catolice sunt insd mult mai vechi, datand
din a doua jumitate a secolului al XIX-lea. In cea de a doua parte a studiului, prof.
dr. Klaus Baumann prezintd aria curiculard pe care o presupune studierea stiintei
caritatii (filantropiei) la Facultatea de Teologie catolicd din Freiburg.
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DIE KIRCHLICHE VERANTWORTUNG IM ZEITALTER
DER MASSENMEDIEN ALS AUFGABE DER
CHRISTLICHEN PUBLIZISTIK

Prof. Univ. Dr. DANIEL MEIER
(Univ. Erlangen-Niirnberg, Germania)

Cuvinte cheie: etica a mijloacelor de comunicare in masa, responsabilitate,
presa germand, misiunea Bisericii prin intermediul mass-media

»Sehen Sie sich doch diesen ganzen Schund im Fernsehen an: Alberne
Unterhaltungssendungen mit halbnackten Frauen, primitive Action-Filme
mit unertrdglicher Gewalt und in den Nachrichten nur noch Skandale,
Skandale, Skandale — wenigstens die Kirche muss dagegen doch etwas
gegen tun”, schrieb kiirzlich eine é&ltere Dame in einem Brief an die
Abteilung Christliche Publizistik der Erlanger Universitit. Die kirchliche
Verantwortung im Zeitalter der Massenmedien — sieht sie so aus? Der
Protest gegen die Verflachung des medialen Niveaus und die Sensationsgier
des Journalisten, verbunden mit einer grundsitzlichen Kritik am Verfall der
Kultur? Lassen Sie mich zur Beantwortung der Frage im ersten Teil meines
Vortrages einen kurzen Blick in die Geschichte des Verhiltnisses von
Kirche und Massenmedien werfen: Eine spannende Geschichte, die geprigt
ist von Misstrauen, Ablehnung bis hin zu offener Feindschaft. Eine
Geschichte, die zugleich die Einstellung der Kirche gegeniiber Staat und
Offentlichkeit, Demokratie und Pressefreiheit, Gesellschaft und Kultur
widerspiegelt und bis heute in den westlichen Kirchen nachwirkt — {iber die
historische und aktuelle Position der orthodoxen Kirche hoffe ich bei
unseren Gesprachen etwas lernen zu konnen.

Bereits in der Friihzeit der Tagespresse als dem Jahrhunderte
wiahrendem Massenmedium Nummer eins machten Kirchenvertreter gegen
die neue Macht in der Gesellschaft mobil. Wenige Jahre, nachdem die
Leipziger ,,Einkommenden Zeitungen“ als erste deutsche Tageszeitung
iiberhaupt aus Paris, Moskau und Nowgorod berichtet hatten, geillelte der
lutherische Theologe Ahasver Fritsch im Jahre 1674 die neu entstandene
»Zeitungssucht®. Dem ,,schddlichen Zeitungstext” stellte er das ,,heilbringende
Gotteswort” gegeniiber. Damit waren filir einen Grofiteil protestantischer
Theologie und Kirche fiir lange Zeit die Fronten geklart: Hier das ewige
Evangelium — dort das tagesaktuelle, vergingliche Werk der journalistischen
Tagelohner. Hier die ernsthafte Erbauung — dort die auf Ablenkung und
Sensationslust zielende Unterhaltung. Hier Gott und die Kirche — dort die Welt,
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die Offentlichkeit und die Medien. Dabei dehnte sich die kirchliche Abwehr
gegen das Produkt Zeitung schnell auf dessen Urheber aus. Bereits im
Mittelalter hatten die Priester gegen die fahrenden Spielleute als Konkurrenz
auf den Marktplédtzen gewettert. In der Neuzeit finden sich prominente Christen
an vorderster Front der gebildeten Verdchter des journalistischen
Berufsstandes: ,,Kdme Christus heute in die Welt (...), er ndhme sich zum Ziel
nicht die Hohepriester — sondern die Journalisten”, heifit es in einer
Tagesbuchnotiz Soren Kierkegaards aus dem Jahre 1849.

Die kirchliche Verantwortung gegeniiber dem Massenmedium Zeitung
und ihrer Leser erschopfte sich fiir die protestantische Kirche bis in das 20.
Jahrhundert damit vorrangig in einem strikten Kirche statt Massenmedien.
Zwar pflegte gerade das evangelische Christentum einen ausgesprochenen
Kulturprotestantismus, gestand dabei jedoch der Zeitung als Trégerin rein
,weltlicher” Information erst sehr spét einen eigenen, kulturellen Wert zu.
Zwar wollte Martin Rade mit seiner berlihmten Christlichen Welt
Evangelium und Kultur verséhnen, reprédsentierte mit seiner wochentlich
erscheinenden Zeitschrift jedoch nur eine Minderheit in Theologie und
Kirche. Die kirchliche Binnenpublizistik beschimpfte das Blatt als ,,liberal®,
und das hieB3 aus konservativer Sicht als ,,ungldubig” und setzte statt dessen
defensiv auf Apologetik und Abgrenzung gegeniiber dem aufkommenden
Atheismus. Statt Partizipation an der medialen Offentlichkeit zog sich der
Protestantismus damit groftenteils publizistisch in ein Ghetto zuriick — im
iiberraschenden Gegensatz zur katholischen Kirche: So stammte einer der
renommiertesten Zeitungen des 19. Jahrhunderts, der Rheinische Merkur,
aus der glinzenden Feder des katholischen Romantikers Joseph Gorres. Erst
1910 wurde der Evangelische Presseverband als élteste deutsche
Nachrichtenagentur gegriindet und versorgt heute als Evangelischer
Pressedienst die Redaktionen in Presse und Rundfunk mit Informationen aus
Kirche und Gesellschaft.

Mit der Skepsis gegeniiber der Tagespresse verband sich in
Deutschland die Ablehnung demokratischer Ideen durch die herrschenden
konservativen Kréfte in der Kirche. Vor allem wihrend der gescheiterten
Revolution 1848 hatte sich die Presse als Trdgerin von Demokratie und
Parlamentarismus erwiesen. Im gleichen Jahr verurteilte Johann Heinrich
Wichern, maBgeblicher evangelischer Sozialreformer des 19. Jahrhunderts,
die ,,Presse der Demokraten, weil sie nichts besseres tun kann, als an der
Auflosung der alten Welt, die noch auf der Religion basiert, arbeiten”. Die
Gegenangriffe lieBen nicht lange auf sich warten und es entstand ein
Teufelskreis antidemokratischer, kirchlicher Pressepolemik und einer
zunehmenden antireligiosen Berichterstattung durch die Mehrzahl von
Journalisten, die sich demokratischen und liberalen Ideen verpflichtet
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wussten. Der  kirchliche  Widerstand gegen Demokratie und
Parlamentarismus fiihrte indes dazu, dass vor allem die Zeitungen des linken
Spektrums seit dem 19. Jahrhundert die Kirche als Hort der Restauration
erblickten und haufig immer noch erblicken. Ein Phdnomen, dass letztlich in
der antikirchlichen Wahrnehmung des kommunistischen Journalismus
gipfelte. Fiir den langjdhrigen ,Church Editor’ der Kkonservativen
Frankfurter Allgemeinen Zeitung, Karl-Alfred Odin, liegt darin geradezu
das ,,Tragische, (...), dass fiir viele Journalisten der Kampf um die Freiheit
oft zugleich auch ein Kampf gegen die Kirche war”.

Dabei gab es insbesondere nach 1918 durchaus Theologen — unter
thnen der erwihnte Publizist Martin Rade — , die fiir eine positive Haltung
zum demokratischen Staat eintraten und bereits vorher gegen autoritdre
Strukturen in Staat, Gesellschaft und Kirche Widerspruch erhoben hatten.
Im angelsichsischen Bereich hatte bereits 1644 der Puritaner John Milton in
seiner ,,Areopagitica” ein flammendes Plddoyer fiir die Pressefreiheit
gehalten. Anders sah es auch 300 Jahre spdter im Konflikt zwischen
evangelischer Kirche und sozialistischer Staatsfiihrung in Ostdeutschland
aus. Dort gewéhrten die von der Kirche getragenen Zeitungen den einzigen
—relativen — publizistischen Freiraum in einer totalitiren Gesellschatft.

Nicht zuletzt offenbart sich in der kirchlichen Ablehnung der
Massenmedien ein bis heute starkes Gefiihl der Konkurrenz. Schlielich
verlor die Kirche durch die Massenmedien ihr publizistisches Monopol der
Kanzelverkiindigung. Zur theologisch begriindeten Welterkldrung auf der
Kanzel trat fiir eine stetig wachsende Leserschaft die Interpretation des
Tagesgeschehens durch den Journalisten. So bezeichnete der Philosoph
Georg Wilhelm Friedrich Hegel den rituellen Akt des Zeitungslesens als
»eine Art von realistischem Morgensegen”. Zur kirchlichen Kompensierung
dieser Konkurrenzerfahrung dient bis heute das Modell der Uberbietung.
Bereits die Kirchenviter des Westens wie des Ostens stellten den
christlichen Gottesdienst auf eine weit hohere mediale Stufe als das antike
Theater. Zeitgendssische Theologen entdecken im Fernsehen nicht ungern
eine ,,neue Religion”, vor deren dunkler Folie sie die christliche Religion
umso heller strahlen lassen. Bezeichnungen wie ,,Medienreligion”, in der
die ,,Talkshow als Beichtstuhl* fungiert oder die Werbung ,religiose
Sehnsiichte” kompensiert, werden von Theologen in der Regel abfillig
benutzt. Der eroffnende Gongschlag der Tagesschau kann dann als —
minderwertiger — Ersatz fir das frilher leitende und das Leben
strukturierende Léduten der Kirchenglocken interpretiert und dem
Nachrichtensprecher die einst priesterliche Funktion der Welterkldrung
zugeschrieben werden. Kinder sitzen dann ,,andédchtig” vor dem Fernseher
wie vor dem Altar und erfahren dabei eine eigener Art der Wirklichkeit.
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Die These einer ,Medienreligion’ wird vor allem hinsichtlich der
elektronischen Medien mit den dazu gehdrenden Praktiken Film
(Kinobesuch) und Fernsehen (ritueller Fernsehkonsum) angefiihrt, aber auch
beziiglich der moglichen sinnstiftenden Funktion des Internets diskutiert.
,»Als eine implizite, d.h. sich nicht selbst als solche verstehende ,Religion’
ist das Fernsehen ein stark ritualisiertes Symbolsystem (...). In der Form
eines ewigen liturgischen Stroms begleitet es den Alltag der Menschen,
ermoglicht ein Verlassen der alltidglichen Zeit und einen Eintritt in eigene
rituell vorgeformte Erlebnisrdume* rechtfertigt Giinther Thomas (1998) die
theologische These einer ,Medienreligion’. Dagegen erklart die
Kommunikationswissenschaftlerin Angela Keppler: ,,’Medienreligion ist
keine Religion. (...) Wahrend religiose Rituale unzweideutig die
Prisentation einer hoheren Wahrheit darstellen, offenbaren TV-Sendungen
keinerlei hohere Wahrheiten und beanspruchen dieses auch nicht”. (2000).
Zu beobachtende Analogien in der Transzendierung des Alltagslebens
reichten deshalb fiir die Diagnose einer Aquivalenz medialer und religidser
Praktiken nicht aus.

Die Legitimitdt der Rede von einer ,Medienreligion’ hiangt von der
grundsitzlichen Bestimmung der => religidsen Dimension ab. So kann,
ausgehend von einem sehr weiten Religionsbegriff, verbunden mit einem
teils konstruktivistisch geprigten Medienverstdndnis, Wilhelm Gréb (2007)
argumentieren: ,,Medien (...) konstituieren Wirklichkeit und zugleich unser
Wirklichkeitsverstidndnis. Damit sind sie selbst schon eine Form impliziter
Religion”. Neuere theologische Medienanalysen sind zuriickhaltender
geworden in der Verwendung des Terminus ,Medienreligion’ und verweisen
lediglich auf funktionale ,,Gemeinsamkeiten zwischen Kino und Kirche,
Film und Religion” (Hermann 2007) und differenzieren diesbeziiglich
zwischen der Ebene der funktionalen Aquivalenz im Blick auf die
Auseinandersetzung mit existentiellen Lebensfragen, den Strukturen und
Formen, insbesondere der Erzdhlung und den Parallelen zwischen
Gottesdienst- und Kinobesuch als Ebene der kulturellen Praktiken.

Fiir den Vergleich kirchlicher und massenmedialer Weltwahrnehmung
ist vor allem die kommunikationswissenschaftliche Standardtheorie der
Nachrichtenfaktoren hilfreich. Hilfreicher wire der Begriff ,Medienwerte’,
weil die Selektionskriterien nicht nur der journalistischen Form der
Nachricht konstitutiv zu Grunde liegen. Als ,Gespriachswerte’ sind die
Nachrichtenfaktoren durch das — freilich medial geprigte -—
Publikumsinteresse  legitimiert und  konnen, neben  kulturellen
Besonderheiten, mehrheitlich wahrnehmungspsychologisch hergeleitet
werden. Hilfreich fiir die Aktualitdt und Relevanz des kirchlichen Handelns
im Allgemeinen und der Predigt im Besonderen sind fiir die Christliche
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Publizistik die kommunikationswissenschaftlichen Definitionen der
Nachrichtenfaktoren ,Aktualitdt’ und ,Relevanz’ als relationaler (statt
ontologischer) Grofen. So kann die Bestimmung der Relevanz der
christlichen Botschaft nicht unabhéngig von ihrer (auch massenmedialen)
Rezeption bestimmt werden.

Eine besondere Herausforderung an die Gestaltung der Predigt stellt
der Nachrichtenfaktor Erfolg dar (vgl. Luhmann 1996), verbunden mit der
Aufgabe, jenseits der Wahrnehmung der Negativitit der Welt auch
Geschichten gelingenden Lebens in der moglichen Perspektive des
gottlichen Wirkens als fiir den Predigthorer relevant zu erzdhlen. Auch
vermag eine gute Gestaltung der Predigt in formaler und => sprachlicher
Dimension einen vordergriindig sperrigen Bibeltext oder ,Welttext’
(Ereignis oder Thema) fiir ein vergleichsweise breites Publikum interessant
zu machen. Entgegen einer Jahrhunderte alten, sprachpflegerischen
Ablehnung des als defizitdr empfundenen journalistischen Stils (vgl. z.B.
Preul 2006) kann dabei gerade eine qualitdtsvolle, de facto existierende
journalistische Sprache Vorbild fiir eine sprachlich ansprechende Predigt
sein. Dabei ist es eine besondere Herausforderung, ,,weltlich von Gott zu
reden” (Schultz 1963) ohne das religiése Proprium und damit das Ziel
aufzugeben, auch ,gottlich’ und das bedeutet oftmals sperrig und fremd von
der Welt zu reden.

Einer der Pioniere evangelischer Publizistik im 20. Jahrhundert,
Robert Geisendorfer, nannte als Mandat jeder christlichen Publizistik, eine
,,Stimme der Sprachlosen® zu sein, um eine Offentlichkeit fiir Themen und
Menschen zu schaffen, die sonst nicht gehort werden. Er bezog sich damit
vor allem auf Defizite in der Sozialberichterstattung, heute miissen auch
Religion und Kirche zu diesen oftmals nicht ausreichend wahrgenommenen
Themen gezédhlt werden. Diese Publizistik kann komplementdr — nicht
entgegen — zur allgemeinen Publizistik stehen, die sich vorrangig an den
Nachrichtenfaktoren Aktualitit, Prominenz und Raritdt orientiert und
teilweise im Negativismus als Nachrichtenideologie gipfelt. Geschichten
»gelingenden Lebens” aus dem Geist des Evangeliums stillen dagegen das
von vielen Menschen artikulierte Verlangen nach ,,guten Nachrichten* in
den Medien. Die tiefergehende Beschiftigung mit den religiosen
Fundamenten ethischen Handelns, mit der Frage nach menschlichem Sinn
und menschlichen Werten kann dabei die — journalistisch unvermeidbaren —
kurzlebigen ,Aufregungszyklen” der tagesaktuellen Medien und die
Orientierung an pragmatischer Information ausgleichen.

Diese Verantwortung wird durch eine eigenstindige kirchliche
Publizistik ebenso wahrgenommen wie durch christlich orientierte
Redakteure an allgemeinen Zeitungen und Rundfunkstationen. Letztere
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werden héufig irrefilhrend als ,sdkulare” Medien bezeichnet, was
implizieren konnte, die kirchlichen Medien hitten ihrerseits keinen Anteil
am ,saeculum”, das heifit ,der Weltlichkeit“. Ich verhehle in diesem
Zusammenhang nicht, dass mir ein grundsitzliches negatives Verstindnis
von Sikularisierung — gleichwohl es auch in den westlichen Kirchen immer
noch weit verbreitet ist — fremd ist. Versteht man darunter einen notwendigen
Prozess der Verwirklichung — nicht Verweltlichung! — christlicher Werte in
der Gesellschaft, kann in diesem positiveren Sinne auch eine sdkularisierte
Mediengesellschaft akzeptiert werden. Der sich am christlichen Menschenbild
orientierende Journalist kann dabei sowohl Gott die Ehre geben, als auch der
Wahrheit, Freiheit und Wiirde des Menschen dienen.

Geisendorfers Forderung nach einer ,,Stellvertreter-Publizistik” kniipft
an die berithmte Formel ,,Kirche fiir andere” des von den Nationalsozialisten
ermordeten Widerstandskdmpfers und Theologen Dietrich Bonhoeffer an. In
diesem Sinne hat jede kirchliche Publizistik immer auch eine diakonische
Funktion. Bereits die biblischen Geschichten iiber menschliche Erfahrungen
von Leid und Schuld zeigen vielfach Parallelen zu einer guten Reportage
iber soziale Missstinde wund schuldhafte Verstrickungen. Die
,,Verkiindigung” der Kirche erfolgt zudem nicht nur durch die Ubertragung
von Gottesdiensten oder moglichen Bibelfilmen. Auch eine Reportage iiber
Obdachlose, die in einer kirchlichen Sozialstation tdglich eine warme
Mahlzeit erhalten oder das Portrét {iber eine lebensbejahende Behinderte
verkiindigen indirekt die Grundsétze christlicher Nichstenliebe und eines
christlichen Menschenbildes. Oder mit den Worten eines leitenden
Redakteurs des Ersten Deutschen Fernsehens: ,,.Die Rede von Gott erfolgt
nicht nur in der Kirchensendung, sondern iiberall dort, wo die christliche
Wahrheit in der Wirklichkeit namentlich erkannt wird”. Neben der
Beschiftigung mit christlichen Themen gilt es fiir jede kirchliche
Publizistik, sich als kompetenter Anwalt auch grundsétzlicher religioser
Fragen zu présentieren. Dies erdffnet der kirchlichen Medienverantwortung
neben der dkumenischen auch eine interreligiose Perspektive. Sie betrifft
vor allem eine sachgemife, differenzierte Darstellung des Islam, die sich
nicht nur auf die Darstellung des islamischen Gewaltpotenzials beschrinkt.

Die mediale Vermittlung kirchlich-institutioneller Themen darf dabei
nicht mit Public Relations eines Unternehmens verwechselt werden. Aus
protestantischer Perspektive ist die Institution Kirche kein Selbstzweck.
Keinesfalls sollte sich die Verantwortung der Kirche darin erschopfen, sich
als Institution in den Medien propagandistisch darzustellen. Karl Barth, der
bedeutendste protestantische Theologe des 20. Jahrhunderts, hat diese
Gefahr im Jahre 1930 uniibertroffen beschrieben: ,,Die Kirche kann nicht
Propaganda treiben. Die Kirche kann nicht sich selbst bauen und riihmen.
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(...) Wenn sie das tut, als eine Marktbude neben anderen sich selbst
anzupreisen und auszuposaunen, dann hat sie einfach und glatt aufgehort,
Kirche zu sein”.

In ihrer Funktion als gesellschaftliches ,,Wachteramt” kann die Kirche
einer journalistischen Berufsethik wie einer Medienethik im allgemeinen
christliche Impulse geben und muss im gegebenen Fall Kritik {iben.
Grundlage jeder Kritik ist das christliche Menschenbild. Die von
Medienethikern intensiv gefiihrte Diskussion um die Container-Show Big
Brother hat gezeigt, dass es Fille gibt, in denen Menschen im absoluten
Ausnahmefall vor sich selbst geschiitzt werden und der journalistischen
Kreativitdt und Autonomie Grenzen gesetzt werden miissen. Wird das im
deutschen Grundgesetz (Art. 1) und der neuen europidischen Verfassung
festgeschriebene und letztlich nur theologisch begriindbare Prinzip der
Menschenwiirde durch die Preisgabe der Intimitit und die
Instrumentalisierung der Mediennutzer verletzt, muss die Kirche ihre
stellvertretende =~ Verantwortung im  Interesse  des  christlichen
Menschenbildes auch hier wahrnehmen.

Dieses ,,Wichteramt” beinhaltet die Verpflichtung, politische
Ereignisse  wie  gesellschaftliche Entwicklungen durch aktuelle
Stellungnahmen in der Mediengesellschaft kritisch zu begleiten. Als Anwalt
von religidsen und ethischen Werten hat die Kirche grofle Chancen, von den
Journalisten in dieser unverwechselbaren religiosen und gesellschaftlichen
Kompetenz wahrgenommen zu werden. Diese ,,Weltverantwortung”
beinhaltet zugleich eine Bejahung der Massenmedien als mogliche Garanten
einer freiheitlichen und demokratischen Gesellschaft. Auch kirchliche
Medienbeauftragte haben die Mdglichkeit, staatliche wie 6konomische
Eingriffe in die Pressefreiheit aufzudecken. Als von wirtschaftlichen
Interessen unabhéngige Institution kann die Kirche durch eine eigene,
komplementire Publizistik mit verhindern, dass die eiserne Kette der Zensur
gegen eine goldene Kette des Kapitals ausgetauscht wird. Pressefreiheit kann
nicht die Freiheit einer Hand voll GroBverlegern sein! Der Vorrang
Okonomischer Kriterien darf der Bevolkerung nicht den aktiven wie passiven
Zugang zu den Kommunikationsmitteln verweigern. Ziel bleibt die freie
Kommunikation des Evangeliums und die freie Kommunikation der Menschen.

Zugleich kann die Kirche auch iiber die Prinzipien einer
grofitmoglichen Objektivitdt und journalistischen Qualitit wachen. Dies
kann sich zum Beispiel ausdriicken in der Kritik an einer einseitigen
Kriegsberichterstattung, in der die Wahrheit zum ersten Opfer der
Kampthandlungen wird. Als Buchreligion ist das Christentum dabei
besonders der Wortkultur verpflichtet und hat eine hohe sprachethische
Verantwortung. Diese kann beispielsweise dadurch wahrgenommen werden,
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dass die politisch geldufige Bezeichnung von bestimmten Menschen als
,Banditen“ oder , Terroristen® Offentlich verurteilt wird. Das biblische
Bilderverbot mahnt insbesondere zur kritischen Wahrnehmung einer
manipulierenden Bildberichterstattung, vor allem im Kriegsfall.

Es wire auch fir die Kirche zu einfach, nur ,,den Medien” oder ,,den
Journalisten” die Verantwortung am Niveau medialer Inhalte zuzuschreiben.
Im Sinne einer journalistischen ,,Publikumsethik” hat der Mediennutzer —
frei nach Otto von Bismarck — immer ein grof3es Stiick weit die Medien, die
er verdient. Die notwendige Akzeptanz des breiten Publikumsinteresses
erlaubt es gleichwohl nicht, den Unterhaltungsgeschmack eines
Millionenpublikums als von minderer Qualitdit zu verwerfen und aus
dsthetischer Voreingenommenheit massen- und populdrkulturelle Phinomen
zu bekdmpfen. Pointiert formuliert: Auch Kirche und die — heute
dominierende — unterhaltende Funktion der Massenmedien miissen kein
Gegensatz sein.

Die gebotene kirchliche Kritik am Journalismus erfordert zugleich die
Bereitschaft, sich dem Journalisten als Repriisentanten der Offentlichkeit zu
O0ffnen und eine auch kritische, auflerkirchliche Wahrnehmung zu
akzeptieren. Die Medien konnen dabei die Kirche immer wieder mit deren
eigenem christlichen Anspruch konfrontieren. Aus- und
Fortbildungsangebote konnten die religidse und kirchliche Kompetenz der
Journalisten fordern. Eine unbefriedigende Kirchenberichterstattung
resultiert oftmals nicht aus der vermeintlichen Antikirchlichkeit des
Redakteurs, sondern eher aus der fehlenden Kommunikation zwischen
Kirchen- und Medienvertretern. In jedem Fall ist eine differenzierte
Wahrnehmung des Mediensystems, seiner Akteure und Inhalte notwendig,
um nicht der Versuchung einer pauschalen Medienschelte zu erliegen. Aus
einer generellen ,,Heuristik der Furcht” heraus, wie sie der Philosoph Hans
Jonas in seinem Prinzip Verantwortung fur die technologische Zivilisation
insgesamt entwirft, jeder neuen medialen Erfindung grundsétzlich skeptisch
gegeniiber zu stehen, fiihrt letztlich nur zu einer wenig hilfreichen
Verweigerungshaltung. Jede kulturkritische Abwehr ,,der Medien” muss sich
dabei nicht nur fragen, wogegen sie kimpft, sondern wofiir: Die Alternative
einer eindeutigen, durch das Christentum totalitdr gepriagten Wirklichkeit ist
mit einem weltanschaulichen Pluralismus nicht zu vereinbaren.

Die journalistische Wahrnehmung dient dabei der Transparenz und der
Rechenschaft, wie sie eine Institution mit Offentlichkeitsanspruch ablegen
muss. Eine kontinuierliche Kritik auch aus journalistischer Feder kann dabei
in der => kirchlichen Dimension dem dynamischen Prinzip einer
evangelischen Kirchentheorie im Sinne des ,semper reformanda‘ dienen.
Dabei nimmt der Journalist im Sinne einer ,,Fremdprophetie” (Joachim
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Scharfenberg 1968) auch einen prophetischen Auftrag wahr: Nicht im
Sinne einer Prognose kommender Ereignisse, aber doch mit einem
verantwortungsvollen Blick auf potenziell bedrohliche Entwicklungen
auch im religiosen und kirchlichen Bereich. Dies gilt aktuell besonders
hinsichtlich der journalistisch notwendigen Beschiftigung mit dem
Phénomen des religiosen Fundamentalismus. Lassen Sie mich schlielen
mit einem Plddoyer des bereits erwidhnten evangelischen Theologen Karl
Barths: ,,Die Bibel lehrt uns, die menschlichen Dinge in ihrem Zentrum, in
ihrer Hohe und Tiefe zu sehen. Die Zeitung ist der tigliche Bericht {iber das,
was sich in der Menschheit zutrdgt. Die Bibel lehrt uns, dass diese
Menschheit von Gott geliebt ist. Deshalb brauchen wir beides: Die Bibel
und die Zeitung”.

Rezumat: Responsabilitatea ecleziali in epoca mijloacelor de
comunicare in masi ca sarcini a jurnalismului crestin

Studiul de fatd reprezintd conferinta pe care profesorul de teologie
evanghelica Daniel Meier, de la facultatea de Teologie a Universitatii Erlangen-
Niirnberg din Germania, a sustinut-o cu ocazia vizitei sale la Facultatea de
Teologie a Universitatii din Craiova, din aprilie 2008. Autorul abordeaza o tema de
etica referitoare la mijloacele de comunicare Tn masda si la responsabilitatea
Bisericii intr-o lume din ce in ce mai marcatd de fenomenul media. De fapt,
ridicarea unor probleme de eticd a mijloacelor de comunicare in masa este genuina
misiunii Bisericii, cel dintdi om de stiintd care a pus problema necesitatii
moralizarii presei abia aparute fiind, in spatiul german, teologul Ahasver Fritsch in
anul 1674. Scepticismul etic vizavi de fenomenul media nu trebuie insa s& conduca
la respingerea totala a fenomenului mijloacelor de comunicare in masa, ci trebuie

Jonas propunea acest lucru in legaturd cu protectia mediului inconjurator.
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ATITUDINEA BISERICII
FATA DE MANIFESTARILE OCULTE:
MAGIE SI VRAJITORIE

Pr. Conf. Univ. Dr. GHEORGHE ZAMFIR
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Cuvinte cheie: Biserica, manifestari oculte, astrologie, vrajitorie, magie

Preliminarii

Este bine cunoscut faptul cd in societatea romaneasca de ieri si de azi,
alaturi si impreund cu credinta si practicile religioase au existat si exista
inca, si numeroase practice oculte, necrestine, care creeaza mari confuzii si
deruta 1n viata credinciosilor nostri. Despre astfel de practici si manifestari
oculte, despre vrajitorie si Tn genere despre superstitii, ca si despre rolul lor
negativ in viata religioasd s-a scris mult, s-a vorbit in diverse studii, si au
fost multe propuneri in vederea gasirii celor mai adecvate cai si metode de
eradicare a acestor fenomene.

Din pacate, insa, trebuie sa recunoastem ca, din acest punct de vedere,
chiar dupa aproape doud mii de ani de crestinism, nu numai cd nu s-au facut
progrese semnificative in aceastd directie, ci dimpotriva, asistam la revenirea
acestora 1n fortd in viata credinciosilor nostri, iar prin mediatizarea care se
face prin mass-media, acest fenomen devine tot mai ngrijorator si cu atat mai
periculos prin efectele nefaste ce le provoaca in viata credinciosilor. Ceea ce
trebuie sa ingrijoreze si mai mult este faptul ca fenomenele oculte nu sunt
numai apanajul omului simplu sau neinstruit, ci le intalnim si in lumea
intelectuald, ba, uneori, parca mai puternica in acest mediu.!

Cauzele aparitiei acestor manifestari oculte

Este foarte greu sa stabilim acum, dupa o istorie atat de indelungata, care ar
fi cauzele acestor fenomene si mai ales momentul aparitiei lor. Cei care au
incercat sa stabileasca acest lucru, n-au ajuns la o concluzie unitara. Astfel,
unii, §i in special ,,adeptii ocultismului cred cd doctrina lor este tot atat de
veche cat cdderea omului in pacat. De la Sumerieni, vechii locuitori ai
Mesopotamiei, aceastd doctrind ezoterica ar fi trecut la Babilonieni si
Indieni apoi la Pitagora si Platon si, in cele din urma, la neoplatonicieni. Din
antichitatea greco-romand, ocultismul s-a transmis mai departe in Evul

' Pr. prof. dr. Nicolae D. Necula, Traditie si innoire in slujirea liturgicd, vol. 3, Ed.
IBMBOR, Buc., 2004, pp. 306-307.
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mediu si Renastere, provocand in epoca mai noud, prin spiritism si teosofie,
o adeviratd epidemie”.? Altii, Tnsa, spun ca acestea ar fi ramdsite pagane,
precrestine, care s-au amestecat cu practicile religioase timpurii si sub
diferite forme au dainuit pana astazi.

Forme de manifestare oculte

1. Ocultismul

Ce este ocultismul? Desi este greu de dat o definitie, totusi, conform DEX-ului,
prin ocultism se inteleg acele practici secrete care au ca obiect fenomene
tainice, inaccesibile cunoasterii obisnuite.® Prin urmare, ocultismul ,,nu este o
stiintd, pentru ca nici mijloacele de cercetare, nici scopul, nici obiectul lui
nu au nimic comun cu stiin‘ga”.4 De precizat insa ca, practicile oculte sunt
foarte variate si intdlnite pretutindeni, iar anumite persoane reusesc sa-si
faca chiar o cariera din practicarea acestora. Printre practicile oculte cele
mai des Intdlnite in viata de zi cu zi, care produc senzatie dar §i deruta in
viata credinciosilor nostri, sunt: ghicitul si astrologia.

a. Astfel, ghicitul, care se pare ca este vechi cat omenirea, este foarte
raspandit si raspunde Intru totul curiozitatii firii umane de a cunoaste cat mai
multe amanunte dincolo de ziua de maine.

Trebuie precizat ca, intr-adevar, anumite aspecte ale vietii noastre pot
fi cunoscute cu anticipatie, uneori cu exactitate, alteori cu probabilitate, ca
rezultat al anumitor cercetari stiintifice. Astfel, anumite fenomene
meteorologice, mersul unei comete, evolutia unei boli trupesti etc., toate
acestea se pot cunoaste cu anticipatie prin mijloace stiintifice, rationale si
verificabile.” Tot astfel se pot prevedea intr-o oarecare misurd anumite
evenimente istorice, culturale, sociale etc. Dar aceastd prestiintd omeneasca
nu are nimic ocult in ea, ci dimpotriva este rezultatul anumitor cercetari
stiintifice sau decurg dintr-o logica rationala.

In ceea ce priveste prestiinta oculti, aceasta nu are nimic in comun cu
cercetarea stiintifica, logicd si rationala, ci se bazeaza pe anumite tehnici
speciale, dar neverificabile. Formele oculte prin care se incearca cunoasterea
viitorului sunt multiple si variate. Astfel, bobii, ghiocul, zarurile, ghicitul in
palma, in carti, in zodiac, in splina porcului, care ne spune cum va fi iarna,
mai nou in zatul de la cafea, si multe altele, sunt practici la care apeleaza
incd o multime de persoane i mai ales femei, naive si credule, care dornice

% Prof. diacon Emilian Vasilescu, Religie, superstitie, ocultism, spiritism si teosofie, in S.T.,
nr. 5-6/1949, pp. 307-308.

* Dictionarul explicativ al limbii romdne, editia a I1I-a, Editura Univers Enciclopedic,
Bucuresti, 1996, p. 712.

* Prof. diacon Emilian Vasilescu, Religie, superstitie, ocultism, spiritism si teosofie, p. 307.
> Ibidem, p. 309.
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sd-si cunoascd viitorul, fie si numai in parte, se dau pe mana anumitor
sarlatani, care au o oarecare imaginatie si care in schimbul unor daruri sau
diverse sume de bani, stiu si speculeze naivitatea victimelor lor.°

De precizat ca, din punct de vedere crestin, ghicitul nu este admis si nu
are nicio baza teologica sau biblica, si pe langd faptul ca nu aduce nicio
binefacere sau clarificare a vietii sau starii de suferintd a unei persoane, are
darul de a instraina pe om de Dumnezeu si de a-1 cufunda si mai mult in
necredinta si deznadejde.

b. O altd forma ocultd de cunoastere a viitorului este Astrologia.
Cunoscuta incd din antichitate, ,,astrologia este o pretinsa stiintd a mecanicii
ceresti si a influentei astrilor asupra destinului omului”.”

Astrologia a fost cultivata si practicata in antichitate la Asiro-Babiloneni,
Indieni, Egipteni, Greci si Romani, apoi in Evul Mediu a fost preluata de Arabi si
Italieni si s-a extins 1n ultima vreme in toatd lumea, cunoscand la ora actuala un
imens interes din partea contemporanilor nostri. Acest lucru se deduce din
interesul pe care il manifesta intreaga mass-media, scrisa, vorbita sau vizuala. In
acest context, privim aproape neputinciosi la importanta pe care o acorda foarte
multi oameni previziunilor astrologice si i1 organizeazd viata conform cu
previziunile astrologice. Astfel ,,este suficient s spunem ca cel putin 5 milioane
de americani 1si planifica viata conform prezicerilor astrologice, iar circa 1.200
din cele 1.750 de cotidiene din aceasta tara publica horoscoape™.® De asemenea,
aceastd industrie ocultd are inregimentata o multime de oameni care si-au facut
din previziunile astrologice o adevarata specialitate. Asa se explicd faptul ca
doar in America existd peste 10.000 de astrologi care lucreaza in regim de
program normal si 175.000 in regim de program redus. Aproximativ
40.000.000 de americani au transformat chestiunea zodiacului intr-o afacere de
200.000.000$ pe an. In America existi in prezent numeroase computere
angajate la raspandirea si interpretarea horoscoapelor. Unul dintre ele imprima
un horoscop de 10.000 de cuvinte in cateva minute contra sumei de 208. Altul
livreaza horoscoape timp de 24 ore pe zi cétre circa 2.000 de campusuri din
tard. Al treilea computer, produce circa 500 de horoscoape pe zi’ etc.

Fata de aceasta situatie, desigur, se pune Intrebarea cum este posibil ca
un numar asa de mare de oameni, unii care se pretind chiar crestini, sa-si

S Idem, Lupta preotului impotriva superstitiilor si ocultismului, in Glasul Bisericii nr.
10/1956, p. 558.

" Idem, Religie, superstitie, ocultism, spiritism si teosofie, p. 311.

¥ Mircea Eliade, Ocultism, vrdjitorie si mode culturale, eseuri de religie comparatd,
traducere din engleza de Elena Borta, Ed. Humanitas, Bucuresti, 2006, p. 79.

® Edward F. Heenan, ed., Mystery, Magic, and Miracle, p. 87. Vezi si Milbourne
Christopher, ESP, Seers and Psychics, New York, 1970, p. 101, apud, Mircea Eliade,
Ocultism, vrajitorie si mode culturale, eseuri de religie comparata, p. 79.
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pund atata increderea 1n aceastd practica ocultd. Este adevarat ca, astrologii
pretind ca astrologia este o stiintd ca toate celelalte si nu accepta definitia de
»ocult”. Dupa astrologi, fiecare zi a siptdmanii sta sub influenta unei planete
care influenteazi intr-un anumit fel asupra celor care se nasc in ziua aceea. In
acelasi timp, fiecare lund a anului sta si ea sub influenta unei constelatii sau
zodii. Cele doua feluri de influente combinate dau horoscopul, prin care se
fixeaza destinul omului, dupa pozitia astrilor la nasterea sa. In felul acesta
»savantii” astrologi pretind cd pot citi destinul unui om in astri ca intr-o carte.

Dar, desi foarte veche si foarte raspanditd, Biserica crestind n-a
acceptat niciodatd aceastd practicd, considerand-o falsd, mincinoasa si
primejdioasa pentru viata crestinilor, iar unii dintre Sfintii Parinti si teologii
crestini au condamnat-o si respins-o. Tatian, spre exemplu, referindu-se la
fatalismul astrologic a spus ca: ,,Suntem deasupra destinului; Soarele si luna
sunt astrii facuti pentru noi”,'" iar Sfantul Toan Damaschin, plecand de la
faptul ca Elinii spun ca prin rasaritul, apusul si prin conjunctia stelelor, a
soarelui si a lunii, se conduc destinele noastre, cu care se ocupa astrologia,
afirma ca ,,noi sustinem cd acestea sunt semne de ploaie, de secetd, de frig,
de caldura, de umezeala, de uscaciune, de vanturi si de alte asemenea, dar in
niciun caz, semne ale faptelor noastre, caci noi am fost facuti liberi de
Creator si suntem stapanii faptelor noastre. Daca facem toate din cauza
miscarii stelelor, facem cu necesitate ceea ce facem; iar ceea ce se face cu
necesitate nu este nici virtute, nici viciu. lar dacd nu am dobandit nici
virtute, nici viciu, atunci nu suntem vrednici nici de laude, nici de pedepse.
Dumnezeu ar fi nedrept daca ar da unora bunatati, iar altora necazuri. Apoi
Dumnezeu nu ar carmui §i nici nu ar purta de grija de fapturile sale daca
toate s-ar conduce si s-ar produce din necesitate. De prisos ar fi ratiunea
noastrd, caci nu suntem stapanii nici unei fapte si in desert deliberam”."

Dar, in pofida acestei teologii a libertatii umane, astrologia nu a fost
niciodatd starpitd in lumea crestind, desi, in trecut, nu a atins niciodatd
proportiile si prestigiul de care se bucurd in zilele noastre. Ce progres
fantastic de la primul periodic lunar ce aparea la Londra in august 1791, la
miile si miile de reviste de astrologie publicate astizi in toatd lumea."> Este
foarte greu de dat o explicatie.

Singurul lucru pe care il putem face este sa tragem un semnal de
alarma si sa scoatem 1n evidenta faptul ca astrologia este cel putin o practica

!9 Prof. diacon Emilian Vasilescu, Religie, superstitie, ocultism, spiritism gi teosofie, p. 311.
"' Tatian, Oratios et grecos, 4,9, apud Mircea Eliade, Ocultism, vrdjitorie si mode culturale,
eseuri de religie comparata, p. 79.

12'Sf. Toan Damaschin, Dogmatica, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2001, p. 66.

'3 Mircea Eliade, Ocultism, vrdjitorie si mode culturale, eseuri de religie comparatd, pp. 79-80.
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eronatd, care fard a prezenta ceva concret din viitorul vietii noastre,
amageste si duce in eroare pe cei care apeleaza la serviciile ei, pentru ca, in
pofida interpretarilor care mai de care mai interesante ale astrologilor,
astrologia are foarte multe deficiente in interpretarile pe care le da in foarte
multe situatii. Astfel, ea nu poate explica, de exemplu, de ce cei care au
aceeasl soartd nu sunt ndscuti in acelasi timp si de ce acei oameni care mor
intr-o catastrofa nu sunt nascuti in aceeasi zodie.

Prin urmare, conceptia si pretentia astrologilor potrivit careia
astrologia este o stiintd ca oricare alta nu este greu de contestat. La o analiza
atentd observam ca singurul element invocat de astrologi in apararea acestei
practici este numarul mare de preziceri implinite. De fapt, acest numar nu
este chiar atat de mare pe cat pretind astrologii, ci este aproximativ acelasi
cu cel al oricarei alte forme ,,clasice” de ghicit.

Daca astrologia ar fi o stiintd, atunci oricine ar putea sa o invete dupa
anumite metode si manuale de specialitate. Insa, desi existd multe manuale
de astrologie, practic ele nu sunt ,,eficiente”. Marii astrologi recunosc ca
tainele astrologiei nu se pot dobandi decat in urma unei indelungate pregatiri
»sSpirituale”, exceptie facand doar cei care au o deosebita inzestrare nativa
pentru aceasta. Dintr-o analiza mai atentd se poate constata ca initierea in
tainele astrologiei este asemdnatoare initierii in oricare altd formd de
vrajitorie. Esentiald este dobandirea unei receptivitati care sa permita
descifrarea configuratiilor astrale. De altfel, unii astrologi recunosc ca sunt
ghidati de diferite spirite in ,,munca” lor, spirite fara de care nu ar putea sa
descifreze viitorul.

Ca o culme a ipocriziei, constatim ca o mare parte dintre astrologi
sustin cd astrologia nu contrazice Sfanta Scriptura, ci chiar ca Biblia este
plind de referinte astrologice, si cea care li se pare cea mai evidenta si
incontestabila argumentare este cea referitoare la steaua care i-a calauzit pe
cei trei Magi spre locul Nasterii Mantuitorului. Din pécate, insa, trebuie
precizat si raspuns acestor domni ca rostul acelei stele nu era de a scoate in
evidenta valoarea si necesitatea astrologiei ci, dupd cum arata credinta
crestind, era tocmai de a-1 aduce pe paganii — care se ocupau cu practicile
magice — sa se inchine Fiului lui Dumnezeu.

De fapt momentul aparitiei pe cer a stelei care a condus pe cei trei
magi spre locul nasterii Mantuitorului Hristos, trebuie interpretat si inteles
ca este momentul care marcheazd sfarsitul inchindrii pagane si chemarea
tuturor neamurilor la credinta In Dumnezeul cel in Treime laudat, asa cum
precizeaza atat de frumos Condacul Nasterii Domnului: ,,Nasterea Ta,
Hristoase, rasdrit-a lumii lumina cunostintei. Ca printr-insa cei ce slujeau
stelelor de la stea s-au Invatat sa se inchine Tie, Soarelui dreptatii...”.
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Si ca sd dovedim ca asa trebuie interpretat acest lucru, sa recurgem la
Sfanta Scripturd sa vedem ce precizari gasim in ea referitor la cei care
practica astrologia. ,,Privind la cer si vazand soarele, luna, stelele si toatd
ostirea cerului, sa nu te lagi amagit ca sa te inchini lor, nici sa le slujesti’’
(Deut. 4, 19). Iar ,,de se va afla la tine, in vreuna din cetatile tale pe care ti le
va da Domnul Dumnezeul tau, barbat sau femeie care sa fi facut rau naintea
ochilor Domnului Dumnezeului tau, calcand legdmantul Lui, si se va duce si
se va apuca sa slujeasca altor dumnezei si se va inchina acelora, sau
soarelui, sau lunii, sau la toata ostirea cereasca (...) sa scoti pe barbatul acela
sau pe femeia aceea care au facut raul acesta la portile tale si sa-i ucizi cu
pietre” (Deut. 17, 2-5).

Prin urmare, iatd ca Dumnezeu nu numai ca nu accepta ca omul sa se
ghideze dupa soare, luna sau stele, ci a poruncit foarte categoric poporului
ales sa nu se inchine la acestea. Inchinarea aceasta era una dintre cele mai
vechi forme de astrologie. Oamenii care credeau ca vietile lor sunt
influentate de stele nu sovdiau sa li se inchine. $1 chiar daca in zilele noastre
au ramas putini oameni care cinstesc stelele ca pe niste zeitati, totusi
numarul celor care ,,ghicesc in stele”, al celor care practica astrologia, si a
celor care apeleaza la practica astrologiei, este foarte mare.

De altfel, dupa cum precizeaza Sfanta Scriptura, osadnda celor care
practica astrologia este aceeasi cu cea a vrdjitorilor (de fapt, astrologia — ca
orice altd metoda de ghicire a viitorului — este tot o forma de vrajitorie, chiar
dacad pare mai nevinovatd). Mai mult decat atat, in Vechiul Testament se
aratd ca pedeapsa care ii asteptd pe vrijitori era moartea. In zilele noastre,
insa, vrajitorii au nu numai dreptul sa faca ce vor, ci chiar sa isi faca publice
convingerile, indiferent de modul in care aceste convingeri influenteaza
mediul social. $i, chiar dacd pentru vrdjitorii contemporani nu existd
pedepse penale, pe cei care mor nepocditi Dumnezeu ii va pedepsi cu
osanda vesnica 1n chinurile iadului (statistic, numarul vrdjitorilor si ereticilor
care se pocdiesc inainte de a muri este infim).

Asadar, practicarea astrologiei, ca a oricarei alte forme de vrajitorie,
atrage dupa sine pedeapsa lui Dumnezeu peste intreaga comunitate care
aproba astfel de practici. In Cartea Proorocului Ieremia vedem cum
inchinarea la stele aduce mania lui Dumnezeu peste asezarile idolatre,
vedem cunoscuta prevestire a dardmarii lerusalimului: ,,Casele lerusalimului
si casele regilor lui Tuda vor fi necurate ca Tofetul pentru ca pe acoperisul
tuturor caselor se aduce tdmaie intregii ostiri ceresti si se savarsesc turndri in
cinstea dumnezeilor straini (...) latd voi aduce asupra cetatii acesteia si
asupra celorlalte cetdti toate nenorocirile pe care le-am rostit impotriva ei,
pentru ca si-a invartosat inima si nu asculta cuvintele Mele” (Ier. 19, 13-15).
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Fatd de aceastd practica ocultd, imbratisatd de tot mai multi oameni,
trebuie precizat ca pentru adevaratii crestini, adevaratii fii credinciosi ai
Bisericii lui Hristos, nimic nu este mai important si mai folositor in aceasta
lume, decat invatitura mantuitoare propovaduitd de Mantuitorul lisus
Hristos, Fiul lui Dumnezeu, si nimic nu este mai periculos si daunator
pentru sufletul nostru decét lepadarea de aceasta Invatatura.

Cel ce S-a intrupat pentru noi oamenii i pentru a noastra mantuire,
lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, ne-a invatat ca fiecare dintre noi avem de
trait o singurd viatd, in care suntem liberi sa alegem binele sau raul si ca,
dupa moarte, ne asteapta, pentru vesnicie, raiul sau iadul.

Conform darului suprem pe care ni l-a dat Dumnezeu, care este
libertatea, fiecare dintre noi poate sd creada ca viata noastrad este influentatd
de tot felul de configuratii planetare sau ca ne vom reincarna de cateva ori,
si nimeni nu ne sta impotriva. Dar prin aceasta ne asumam libertatea, dar si
riscul de a respinge invatatura cea adevarata si mantuitoare a lui Hristos.

Concluzia este ca desi are pretentii de stiinta, astrologia nu este cu
nimic mai presus sau mai savanta decat ghicitul in bobi, in cafea etc.

2. Vrijitoria

Conform Dictionarului explicativ al limbii romane, prin vrdjitorie se
intelege actiunea de a transforma in mod miraculos lucrurile Inconjuratoare,
iar vrajitorul sau vrijitoarea este persoana care face vraji,'* sau mai concret,
vrajitoarele ,,sunt persoane lipsite de culturd si de credinta, care amesteca
fara frica si nepermis, lucrurile sfinte cu cele lumesti, nefacand altceva decat
s3 escrocheze lumea naiva si creduld”.””

Practica vrajitoriei este foarte veche, cauzele aparitiei ei sunt aproape
necunoscute, iar manifestarea vrijitoriei este foarte variati. In ciuda
progresului stiintei §i a civilizatiei la care a ajuns omenirea, practicile de
manipulare a semenilor nostri s-au pastrat, s-au diversificat si chiar au luat
amploare, si din pacate multe dintre ele s-au dovedit a avea o eficacitate
regretabila si nefasta asupra celor care apeleaza direct sau indirect la ele.

De aceea, oricare ar fi provenienta si forma lor de manifestare, trebuie
sa stim ca ele sunt periculoase pentru Biserica, pentru ca devin o adevarata
,religie a fricii si groazei”.'® Dar ceea ce trebuie si ne ingrijoreze si si ne
dea de gandit este faptul ca ,,uneori ele sunt atat de puternice, incat par mai
importante $1 mai respectate decat Invataturile si practicile autentice
crestine. Ele sunt mult mai puternice in lumea satelor, dar nu lipsesc nici din

' Dictionarul explicativ al limbii romdne, editia a I1-a, p. 1171.
' Pr. prof. dr. Nicolae D. Necula, Traditie si innoire in slujirea liturgicd, vol. 3, p. 308.
' Diac. prof. Emilian Vasilescu, Lupta preotului impotriva superstitiilor si ocultismului, p. 556.

59



mediul urban. Sunt mai frecvente in mediul vindecarii bolilor sau al
raportului dintre oameni, care pot fi imbunatatite sau Inrautatite de puterea
vrajilor facute de cine stie ce ,,babd” sau ,,vrajitoare”. De aceea, nu ne mai
surprinde astazi s vedem pe toate posturile de televiziune, de la cel national
pana la cele particulare, o intreagd propaganda facutd vrdjitoarelor de tot
felul, impostorilor care induc lumea in eroare, afirmand ca boli sau situatii
de viata, de familie, pot fi rezolvate prin ,,darul” sau ,,harul” lor, prin vrajile
sau descantecele lor”."”

Dar, ca sd ne dam seama mai bine despre rolul si puterea actiunii lor
malefice asupra oamenilor, sd ne aplecam putin asupra felului si modului in
care lucreaza vrdjitoarele si sa apelam la specialistii iIn domeniu pentru a ne
da detalii in acest sens.

De la inceput trebuie precizat ca insdsi demonologii recunosc ca
actiunea si puterea maleficd pe care vrdjitoarele pretind cd o poseda, sunt
efectul ,,pactului cu diavolul” si renuntarea definitivd si irevocabila la
Dumnezeu. Astfel, unul dintre cei mai mari demonologi, Guazzo,
recunoaste existenta ,,pactului cu diavolul” si chiar prezintd in detaliu, in ce
consta pactul respectiv. ,,Prin semnarea pactului cu diavolul, vrajitoarele
savarsesc urmatoarele:

— 1l neagd pe Hristos si Duhul Sfant;

— o neaga pe Maica Domnului;

— trec printr-o rebotezare parodica;

— primesc un nume nou;

— 1s1 neaga nasii de la botez si primesc altii noi;

— 11 dau diavolului o parte din imbracdmintea lor;

— 11 jura credintd diavolului;

— se roaga s fie sterse din cartea vietii si sa fie trecute in cartea mortii;

— 11 fagaduiesc sacrificii diavolului;

— 11 aduc ofrande anuale;

— primesc insemnul lui;

— jurd sd nu cinsteasca Euharistia, sa huleascd, sa nu Inghitd apa
sfintitd, anafora etc.”."®

Apoi, Godelmann, un alt demonolog de renume, arata ca ,,vrajitorii se
intorc cu buna stiinta catre demoni, fac un pact cu ei si 11 venereaza ca pe
Dumnezeu, le cersesc ajutorul si sfatul si 1i evoca si cheama prin ceremonii

7 Pr. prof. dr. Nicolae D. Necula, Traditie si innoire in slujirea liturgicd, pp. 307-308.
'8 Christian & Miriam Dikol, Magia neagra si vrdjitoria, despre facerea si desfacerea
vrdjilor — descantece si ritualuri, Ed. Polirom, Iasi, 2005, p. 60.
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magice $i recitarea unor incantatii, fie straine si lipsite de sens, fie intelese
doar de ei, si prin figuri monstruoase, imagini, rugiciuni si blesteme”."

Asadar, 1n practicarea vrajitoriei, toti vrajitorii apeleaza la lucrarea
diavolului, renuntdnd definitiv si cu buna stiintd la ajutorul lui Dumnezeu,
pentru ca hotarand sa faca pactul cu diavolul, ,,vrajitorul trebuie mai intai, oricat
este de ingrozitor a o spune, sa il paraseasca pe Dumnezeu, Creatorul sau si sa
anuleze tratatul semnat cu El prin sfantul botez, sd il nege pe Fiul lui
Dumnezeu, si blesteme faptele bune ale Acestuia, si i acopere numele cu
blasfemii i reprosuri si, cu obraznicie, sa il slaveasca doar pe diavol, sa isi puna
toatd credinta si nadejdea in el, sd-1 urmeze cu zel poruncile si sa foloseasca
lucrurile create de Dumnezeu numai pentru a face rau si a distruge oamentii.
Dupa aceea, murind la momentul stabilit, el trebuie sd-si daruiasca trupul si
sufletul diavolului: unii jurd aceasta pe un demon insotitor, pe cand alti sunt
determinati sa fagaduiasca in scris, cu propriul lor sange”.*’

Ca atare, efectul actiunii vrajilor, ca rezultat al lucrarii diavolului este,
pe alocuri, inimaginabil de evaluat. Cu toate acestea, si din pacate, tot mai
multi oameni (femei si barbati, mai tineri sau mai in varsta, intelectuali sau
mai putin intelectuali), cei mai multi in necunostinta de cauza, apeleaza la
vrajitoare pentru a-si rezolva problemele vietii cu care se confrunta ei sau
cei dragi ai lor: de dragoste, de afaceri, de profesie si chiar de sanatate. Si,
cum este si firesc, efectul actiunii vrajitoarelor la care se apeleaza este
aproape totdeauna negativ, pentru cd lucrand cu diavolul, nici nu poate fi
altfel. Diavolul nu uneste, ci Imprastie, nu aduna ci dezbind, nu iubeste, ci
uraste, nu doreste binele, ci raul etc.

Asa se explica faptul ca suntem confruntati la tot pasul cu marturia si
regretul celor care apeleaza la astfel de cai diabolice. ,,Cate persoane nu se
plang cd le-a fost trimisd o boald de cétre cineva, prin intermediul
vrdjitoarelor, ca li s-a dat argintul viu, care le-a adus intr-o stare de boala sau
suferintd incurabila, ca li s-a ,legat’ barbatii, cd li s-a legat ,cununiile’
pentru a nu se mai putea casatori, ca li s-a facut de ursita, spre a se casatori
cu persoana ursitd, sau ca au fost ,deocheate’, ca li s-a ,pus’ cutitele spre a
se Tmbolnavi, ca li s-a luat mana holdei, sau laptele vacii... Cate din aceste
persoane merg la medic pentru a constata cauza bolii si a se trata
corespunzator, sau la preot, pentru a li se face o slujba pe masura cererii sau
a suferintei pe care o au? Aproape toate merg la vrdjitoare, care nu sunt
altceva decat persoane lipsite si de culturd si de credintd, care amesteca fara
frica si nepermis lucrurile sfinte cu cele lumesti, nefacand altceva decat sa
induca in eroare lumea naivd si creduld care apeleaza la asemenea

 Ibidem.
2 Ibidem, pp. 60-61.

61



,tadmaduitori’. Cate femei nu se plang cd au fost pradate fara si-si dea
seama, de bijuterii sau de sume mari de bani de catre asemenea vrajitoare,
fard si simtd, cum este i normal, vreo imbunititire a situatiei lor?*' De
asemenea, in disperare, unii oameni recurg la orice mijloc iesit in cale
pentru a-si modifica in bine soarta si destinul, iar altii, pentru a se razbuna
pe diferite intdmplari nefericite din viata lor, pe semenii lor, din invidie sau
din urd. In asemenea conjuncturi, nimeni nu mai tine cont care este pretul
cu care li se promite rezolvarea cererilor sau ce le rezerva viitorul. Astfel,
credulitatea atinge apogeul. Cei care ajung in asemenea situatie, ar da orice
sd se razbune, sd-si vada dusmanii la picioare, sd scape de sdracie sau sa
ajungd demnitari.”

Din fericire, o parte dintre cei care apeleaza la asemenea practici, mai
devreme sau mai tarziu, constientizeazd capcana in care au cazut,
credulitatea de care au dat dovada si sarlatanismul vrajitoarelor la care au
apelat si in ultima instantd apeleaza la Biserica, care prin metode specifice
incearca sa-i recupereze. Din nefericire, Tnsa, cea mai mare parte
persevereaza in naivitate, pierd foarte multi bani i obiecte valoroase, cad in
deznadejde, iar unii ajung chiar la sinucidere. Acesta este pretul unei
asemenea capcane.

Cu toate acestea, practica vrajitorieli a cunoscut o dezvoltare si o
raspandire Ingrijordtoare in tara noastrd, mai ales dupd evenimentele din
1989 cand libertatea si democratia au fost intelese de fiecare in mod diferit
si total eronat.

Prin urmare, putem concluziona ca nu existd o alta cale de luptd cu
fortele demonice decat Puterea lui Dumnezeu. Salvarea std in forta si
capacitatea victimelor vrdjitoriei de a invoca personal, sau prin Biserica
ajutorul lui Dumnezeu. Nu este suficient sa fi credincios, s ai un suflet bun
si chiar sa faci fapte bune, mai trebuie sa ai §i constiinta $i mintea treaza,
gata In permanenta de a lupta cu rautatea si ispitele diavolului, care umbla
ca un leu racnind, cdutand pe cine sa mai inghita.

De aceea, constientd de puterea diavolului si de lupta permanentd dusa de
acesta impotriva oamenilor, in general, si a crestinilor in special, Biserica are
sluyjbe si randuieli speciale impotriva diavolului atat in ce priveste persoana
umand cat si in ce priveste actiunea Bisericii. Astfel, in ceea ce priveste
persoana, Biserica recomandd, postul si rugiciunea, dupa cuvantul Sfintei
Scripturi: ,,acest neam de demoni se scoate numai prin post si rugaciune”, apoi
Spovedania si impartdsania cat mai deasd cu Trupul si Sangele Mantuitorului

21 pr. prof. dr. Nicolae D. Necula, Traditie si innoire in slujirea liturgicd, vol. 3, p. 308.
22 Christian & Miriam Dikol, Magia neagra si vrdjitoria, despre facerea si desfacerea
vrdjilor — descantece si ritualuri, p. 9.
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Iisus Hristos. In ceea ce priveste lucrarea Bisericii, aceasta se realizeaza prin
exorcizari sau prin citirea anumitor rugaciuni special intocmite. In acest sens,
Molitfelnicul sta permanent la Indeméana slujitorilor Bisericii.

3. Magia

Conform Dictionarului explicativ al limbii romane, prin magie se intelege
»totalitatea procedeelor, formulelor, gesturilor etc., prin care ar putea fi
invocate anumite forte supranaturale spre a produce miracole; practica
acestor procedee, formule etc.”>

Trebuie precizat insd, ca In practica magiei se intdlnesc doud variante
de magie: magia alba si magia neagrd, care, conform specialistilor sunt
antagonice in actiunea lor, in sensul cd se lupta intre ele, dorind ca una s-o
elimine pe cealalta si invers.

Paradoxul ipocriziei credem cd@ se atinge atunci cand practicantii
magiei albe pretind cu neobrazare ca ,,ceremonia Magicd Alba este o forma
de comunicare cu Dumnezeu si Spiritele luminoase, in timp ce Magia
neagra este metoda de comunicare cu spiritele malefice, in scopul de a face
rau”.** Mai grav mi se pare faptul ci, desi ambele forme de magie sunt
facute de unele si aceleasi ,,vrdjitoare”, atunci cand practicd magia alba,
pretind cd folosesc obiecte de cult crestine ca: icoane, cruci, apa sfintitd si
pe langa formulele lor magice, folosesc diverse rugdciuni, cea mai des
folosita fiind rugaciunea 7Tatal nostru. Mai mult chiar, vrdjitoarele sustin ca
icoanele folosite de ele sunt ,ficdtoare de minuni” pentru a justifica
minunile pe care le fac ele, pretind cd puterea pe care o au este un dar
special primit de la Dumnezeu, iar acest har divin este transmis din
generatie in generatie printr-un act magic special.

Si, ca sd-si justifice metodele si chiar necesitatea magiei, slujitoarele
magiei albe, care de fapt sunt aceleasi care practica si magia neagra, pretind
cu neobrazare a fi oponentele magiei negre, diavolesti, si cd ele au o
contributie fundamentald in a inlatura puterea diavolului din viata oamenilor
afectati de lucrarea intunericului.

Numai ca atata timp cat si practicile de magie alba produc haos in
vietile victimelor, dupd bunul plac al celor ce platesc bine (legand si
dezlegand cununiile, distrugand familii, ajutdnd infractorii sa castige bani
nemunciti etc.), atunci se pune problema, de altfel fireasca, care mai este
diferenta dintre magia alba si magia neagra?

3 Dictionarul explicativ al limbii romdne, editia a II-a, p. 591.
2 Christian & Miriam Dikol, Magia neagra si vrdjitoria, despre facerea si desfacerea
vrdjilor — descantece si ritualuri, p. 10.
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Raspunsul este simplu: nici o diferenta, pentru ca: ,toate operatiunile
magice sunt identice, deoarece energiile folosite 1n magia alba sunt exact
aceleasi energii folosite si Tn magia neagra, numai ca sunt invers polarizate
si cu vibratii diferite”. >

Prin urmare, ,,magia este una singura si cuprinde cele doua aspecte ale
sale: alba si neagra. Distinctia dintre magia alba si magia neagrd ne apare
acum deosebit de clar: doar un pas mic, cu implicatii dezastruoase separa

. o L. . L 09 26
practica celor doua tipuri de magie”.

Atitudinea Bisericii fatd de manifestarile oculte

Aceasta stare de lucruri existenta In viata Bisericii noastre si in societatea in
care traim trebuie sd impund cu necesitate unele prioritdti In activitatea
pastoral misionard a preotului, in zilele noastre, avand ca premisd si
libertatea de a o face.

Toate aceste forme de manifestare a credintelor si practicilor oculte
sunt foarte pagubitoare vietii religioase. Ele sunt de-a dreptul incompatibile
cu calitatea de crestin, de adept al invataturii lui Hristos. Amestecul dintre
crestinism $i pdganism este nociv pentru viata crestina, de aceea fenomenul
superstitios si ocult trebuie combatut cu toata seriozitatea.

Se impune, asadar, ca prima prioritate, cunoasterea de catre preot a
tuturor acestor forme de manifestare a fenomenelor oculte, sa stie in ce
masurd credinciosii lui sunt afectati sau influentati de acestea, care sunt
formele curente care se manifestd in viata lor si ce urmari nefaste aduc ele in
adevarata traire religioasa.

Apoi, trebuie sa se edifice bine, sd cunoascad fenomenul §i sd gaseasca
mijloacele de combatere, in vederea eradicdrii. Cochetarea cu ele sau
neglijarea lor, socotirea lor ca simple manifestari populare sau nevinovate,
este 0 mare greseald. In lupta cu practicile si conceptiile oculte preotul
trebuie sa fie categoric, dar, in acelasi timp, si cu mult tact, cu intelepciune
si mai ales cu iubire.

De asemenea, In aceastd actiune, trebuie avut in vedere cd Biserica si
slyjitorii sai nu mai pot avea o atitudine de ,,buldozer”, o atitudine agresiva.
Comportamentul si metodele folosite trebuie sd fie mai degraba de iubire
compatimitoare in Hristos. Biserica nu-1 poate considera pe cei ratciti ca pe
niste adversari, ci ca pe niste fii ai lui Dumnezeu, dar si frati ai nostri, pentru
indreptarea carora trebuie sa ne rugam. Pe de alta parte, Biserica e constienta ca
ea nu poate reprezenta, pentru oameni, doar un semn al sperantei, ci ca trebuie
sa le si ofere acestora temeiurile pentru aceasta sperantd. Ea trebuie sa fie

3 Ibidem, p. 12.
2 Ibidem, p. 17
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pregatita sa-i ajute pe acestia sa pund intrebari si in acelasi timp s gaseasca si
raspunsuri la ele. Elementul esential in acest proces il reprezinta Sfanta
Scriptura si Traditia patristicd filocalica, pentru ca experienta crestinismului
bimilenar demonstreaza ca acesta este adevarata cale.

O alta prioritate a preotului in acest context este grija fatd de datoria de
a predica si catehiza, si nu oricum, ci la obiect, actual, cu simtul racordarii
la viata pastoritilor sdi. Este marea taina a fiecarui cleric modul cum va sti
sd-si cucereasca parohia pana la marginile ei, dupa cum indruma un mare
duhovnic din zilele noastre.

Se adaugd apoi modul cum va sti fiecare cleric sa aseze Sfanta
Liturghie in centrul tuturor savarsirilor sale cultice si In centrul trdirii
launtrice a pastoritilor sau. Ea, Sfanta Liturghie, trebuie sa devind izvorul
harului din care curg si se hrinesc toate celelalte lucrari sfintitoare.

Este de datoria Bisericii si a slujitorilor ei sa constientizeze cu toatd
raspunderea cd practicile oculte constituie un fenomen nociv pentru viata
pastoritilor sai, cda acest fenomen cunoaste la ora actuald o adevaratd
recrudescentd si cd masurile de contracarare trebuie sd fie pe masura. Si
aceasta pentru cd omul care se pretinde credincios, nu poate sd apeleze la
lucrarea celui rau, dupa expresia foarte cunoscutd si sugestiva a Sfantului
Apostol Pavel, care zice: ,,ce Invoire poate fi intre Hristos si Veliar, sau ce
parte are credinciosul cu cel necredincios” (II Corinteni 6, 15).

Slujitorii Bisericii care se confruntd cu astfel de situatii, trebuie sa
adopte atitudinea medicului care are in fata sa un bolnav, demn de toata
atentia, gandind ca ratacirea in care se afla acel om, poate este rezultatul
unor framantari si cautari sufletesti, dornic de a duce o viata aleasa, dar din
nefericire a fost calauzit pe un drum gresit ,,s1 a cazut intre talhari care l-au
jefuit, lasindu-1 abia viu” (Luca 10, 30). in asemenea situatii, datoria
preotului este de a vindecd ranile sufletesti ale unui astfel de bolnav,
readucandu-l si tratandu-1 precum samarineanul milostiv pe cel cazut intre
talhari, cu untdelemnul invataturii Bisericii noastre si cu vinul iubirii
Mantuitorului Ilisus Hristos, Care si-a dat viata pentru mantuirea noastra.

Concluzii
Din cele prezentate, credem cd s-a putut vedea falsitatea dar si caracterul
vatamator al tuturor practicilor oculte. De asemenea, credem ca a reiesit
limpede atitudinea hotarata a Bisericii noastre impotriva practicilor oculte si
distinctia pe care o face intre adevdrata credintd si diferitele practici oculte, care
sunt ramagite ale practicilor religiilor pagane care au premers crestinismului.
Trebuie precizat ca aparitia crestinismului a insemnat o cruntd lovitura
data practicilor si superstitiilor pagane, pentru ca noua religie se prezenta ca
o religie a luminii i adevarului care nu are nimic comun cu practicile
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intunecate si mincinoase ale paganismului, pentru ca Mantuitorul Hristos a
propovaduit lumii adevarul si S-a jertfit pentru adevar, iar pe ucenicii Sai i-a
trimis in lume ca sa fie ,,Jumina lumii” si sa lumineze tuturor.

Din nefericire, insa, vechile practici oculte ale paginatatii n-au
disparut definitiv nici pana astdzi si am vazut si vedem cu ochii nostri cata
amploare au luat, dar si cate pagube aduc lumii de astazi, care se doreste a fi
o lume crestind, moderna si civilizata.

De aceea, se impune cu necesitate implicarea slujitorilor Bisericii
noastre in depistarea si eradicarea practicilor oculte care apar si se manifesta
sub orice forma in randul credinciosilor nostri, facandu-le cunoscut cu tact, cu
rabdare si cu prudentd, pe de o parte, efectele negative ale practicilor oculte,
riscurile la care se expun cei care le practica, iar pe de altd parte, efectele
acestor practici asupra vietii noastre, adica pierderea echilibrului sufletesc si a
darului suprem dat de Dumnezeu omului, mantuirea, ,,pentru ca ce-i va folosi
omului s castige lumea intreagd daca isi va pierde sufletul”.

Abstract:

The occult phenomenon comes from the darkness of the eras; it was present
in the lives of the people of all times and places and was manifested in various
forms. Nowadays, occult practices are extremely varied and they can be seen
everywhere; some people manage to make even a career of practicing them. All
forms of manifestation of occult beliefs and practices are very damaging for the
religious life and are incompatible with the Christian status of a person and with
the quality of adept of the doctrine of Christ. The Christian Church never accepted
the occult practices, considering them false and dangerous for the Christian’s lives.
The Holy Fathers have condemned and rejected them, seeing in them devilry.
Therefore, aware of the power of the devil and of the ongoing fight carried against
it by the people in general and by the Christians in particular, the Church has
special services and rituals against the devil both for the human person and as
regards the action of the Church.

On the other hand, to eradicate or at least reduce its effects, it must
necessarily involve the implication of the clergy of our Church in the detection and
eradication of the occult practices that appear and develop in any form among our
believers, making them — tactfully, patiently and with prudence — familiar on the
one hand with the negative effects of the occult practices on our life and on the risk
to which they expose themselves and on the other hand the effects of these
practices on our life, i.e. the loss of our spiritual balance and on the supreme gift
God gave us, the salvation of the soul. In this work there are presented some occult
practices found in the life of the Church and of the society in which we live, as well
as the attitude of the Church and the methods used to combat them.
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DAS METAETHISCHE ETHOS
UBER WIE DIE ETHIK GESCHIEHT

Pr. Conf. Univ. Dr. PICU OCOLEANU
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1. ,,Discours de la méthode”

Einer der Griinde dafiir, warum bisher keine theologische Wirtschaftsethik
begriindet und entfaltet wurde, besteht darin, dal es iiberhaupt an einer
Verstandigung iiber die theologische Ethik als solche fehlt. Alasdair
MaclIntyre wiirde diese Tatsache als normal betrachten und dadurch
erkléren, da3 die theologische Ethik wie unser heutiger moralischer Kontext
das Opfer einer ,,Katastrophe”' sei, die er mit dem Projekt der Aufklirung
identifizierte.

Uns interessiert aber weniger nach einem Silindenbock zu suchen
(obwohl eine solche Untersuchung unter einem theologischen Gesichtspunkt
nicht sinnlos wére). Viel fesselnder scheint uns das Schauspiel des Suchens
der (theologischen) Ethik selbst nach ihrer eigenen Identitit und der
Spektakel ihrer Selbstkonstruktion durch das Zusammenkommen der
»Personen« ihrer Handlung aus verschiedenen Gesichtskreisen zu sein. Das
sollte eigentlich nicht in Erstaunen versetzen, da im Grunde genommen
jedes Uben eines ethischen Diskurses (in unserem Falle der theologischen
Wirtschaftsethik) sich im Hintergrund mit der Frage nach dem Ethischen als
solchen beschiftigt. Jede Ethik als Ethik ist in ihrer Art dazu verdammt,
mehr oder weniger in solche »metaethische« Fragen zu miinden.

Unser Diskurs wird irgendwie umgekehrt, von der Metaethik zur Ethik
konstruiert werden, indem wir unter ,,Metaethik™ eher die Erzidhlung dieses
Schauspiels des Selbstaufbauens des Ethischen als ein Prozess der Analyse
der ethischen Begriffe im Sinne der analytischen Ethik William K.
Frankenas verstehen.”

' Alasdair MACINTYRE: Der Verlust der Tugend. Zur moralischen Krise der Gegenwart,
Frankfurt/New York 1987 (dt. Ub. von After Virtue. A Study in Moraltheory, 2. Aufl., Notre
Dame, Indiana, 1984), 13-18.

% Der analytische Ethiker William K. FRANKENA: Analytische Ethik. Eine Einfiihrung,
4. Aufl., Miinchen 1986 (dt. Ub. von Ethics, Englewood Cliffs, N. J., 1963), 114,
versteht die Metaethik als eine »Kronung« der Ethik, die ,,ganz und gar aus
begrifflicher Analyse” besteht.
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Man hat bemerkt, da3 die Ethik nur als Beziehung zu einer immer
verschiedenen »story« moglich ist, die jeder zu erzdhlen hat und in der jeder
Mensch seine eigene Rolle spielt.” Man hat aber ignoriert, daB die Ethik
selbst (und mit ihr auch die theologische Ethik) eine erzéhlbare Geschichte
ist, die eine spannende Handlung enthdlt. Constantin Noica wiirde sagen,
daB die Ethik an sich wie ein Marchen im Winter am Ofen erzéhlt werden
sollte.* Ein solches Projekt, die Ethik selbst (und nicht die Geschichte der

? Die Intuition des narrativen Charakters der Ethik hate schon Hannah ARENDT: Vita activa
oder Vom titigen Leben [1958], dt. Ub., 10. Aufl., Miinchen-Ziirich 1998, 116: ,Das
Hauptmerkmal des menschlichen Lebens, dessen Erscheinen und Verschwinden weltliche
Ereignisse sind, besteht darin, daf3 es selbst aus Ereignissen sich gleichsam zusammensetzt,
die am Ende als eine Geschichte erzdhlt werden konnen, die Lebensgeschichte, die jedem
menschlichen Leben zukommt und die, wenn sie aufgezeichnet, also in eine Bio-graphie
verdinglicht wird, als ein Weltding weiter bestehen kann”. Stanley Haurwas im Bereich der
theologischen Ethik und Alasdair Maclntyre im Bereich der philosophischen haben in
diesem Sinne die Intuition Hannah Arendts in das Konzept einer narrativen Ethik am
Anfang der "70-er Jahren in USA entfaltet. In Deutschland haben Dietrich Ritschl und Hans
G. Ulrich es importiert. Stanley HAUERWAS: Selig sind die Friedfertigen. Ein Entwurf
christlicher Ethik, dt. Ubers., Neukirchen-Vluyn 1995, 70: ,,Christliche Ethik beginnt nicht
mit der Betonung von Regeln und Prinzipien, sondern indem sie unsere Aufmerksamkeit
auf eine erzdhlte Geschichte lenkt, die von Gottes Umgang mit der Schopfung erzahlt”. Dietrich
RITSCHL: Von der ,Story’ zum Handeln, in: Hans G. ULRICH (Hrsg.): Evangelische Ethik.
Diskussionsbeitrige zu ihrer Grundlegung und ihren Aufgaben, Miinchen 1990, 324-337: ,,.Der
weiteste Begriindungszusammenhang der Ethik der Glaubigen ist nicht eine Kette von
Wahrheiten, sondern eine Geschichte, die aus unseren unzéhligen Stories besteht. Diese Gesamt-
Story geht auf ein Ziel zu, von dem nur im Gleichnis gesprochen werden kann”.

* Er hat ein solches Projekt besonders in den 50-er und 60-er Jahren unternommen, indem
er eine narrative Auslegung der ,,Phinomenologie des Geistes” Hegels anbat (aber sein
Prolog liegt schon in den 30-er Jahren, als Noica das Buch ,,Skizze fiir die Geschichte von
wie es etwas Neues moglich ist” — ,,Schitd pentru istoria lui cum e cu putintd ceva nou”,
Bucuresti 1940). Gabriel LIICEANU: Jurnalul de la Paltinis. Un model paideic in cultura
romdneasca [1983], 2. Aufl., Bucuresti 1991, 8: ,,Wir kamen jede Woche zu ihm nach
Hause zusamen und im ersten Jahre hat er uns Abschnitt fiir Abschnitt die Auslegung der
,»Phdnomenologie des Geistes“ von Hegel gemacht, indem er diesen Text, den
schwierigsten der Philosophie, mit einer Originalitit beseelte, die ich bei keinem anderen
Hermeneut mehr getroffen habe” [m. Ub.]. Dieses Projekt und der Versuch das Buch iiber
Hegel zur Veroffentlichung nach Paris zu schicken, fithrten zur Verhaftung Noicas und
seiner Schiiler von den Kommunisten. Er wurde verdammt, 25 Jahre im Gefégnis zu
bleiben, aber dank der Liberalisierung der Bukarester kommunistischen Regime wurde nach
6 Jahren von Haft befreit. Das Buch, das doch 1980 veroffentlicht wurde, enthielt zwei
Teile — ,,Die ungewohnlichen Geschehnisse des Bewusstseins (,,Neobisnuitele intamplari
ale constiintei”), der schon 1969-1970 in der Zeitschrift ,,Romania literara® erschien, und
einen édlteren aus den 50-er und 60-er Jahren — ,,Das Mirchen eines Menschen wie aller
Menschen” (,,Povestea unui om ca toti oamenii”). Ein dritter Teil, ,,Intimes Tagebuch des
Bewusstseins™ (,,Jurnal intim al constiintei”) konnte aber nicht wegen der Zénsur
erscheinen. Sowieso war dieses Ereignis grossartig. Gabriel LIICEANU: Jurnalul de la
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Ethik wie Maclntyre, oder die Geschichte, die das Ethische mdglich macht
und die das Objekt der ethischen Reflexion wird) zu erzdhlen, ist genau das
Gegenteil des »narrativen« Proiekts Stanley Hauerwas, das die Ethik als
eine , kritische Reflexion einer Geschichte”s, niamlich einem dualistischen
Schema gemil betrachtete.

Das Problem besteht also nicht (nur) darin, wovon die Ethik handelt,
sondern eher wie die Ethik in ihrer Integralitit handelt, wie sie entsteht und
wie sie stattfindet. Wir sind der Meinung, dall man iiber die Ethik mehr von
ihr selbst, als von der erzdhlbaren Geschichte, die ihr Objekt bildet®, oder
von der Sprache, die sie benutzt’, erfahren kann. Wir werden die
metaethische Geschichte der Ethik an sich, der integralen Ethik® mit dem

Paltinig, 145: ,,Das ist unglaublich, wenn man daran denkt, dass es vor 20 Jahren Menschen
gab, die dafiir geschlagen und verhaftet worden sind”. Missverstindnis fiir das
Unternehmen Noicas haben auch viele Philosophen und Hermeneuten Hegels geédussert:
Constantin NOICA: Povestiri despre om. Dupd o carte a lui Hegel, Bucuresti 1980 (2.
Auflage des Buches Fenomenologia spiritului de G. W. F. Hegel istorisita de..., Paris
1962), 117: ,Hier ist ... der Versuch, ein philosophisches Buch, die ,,Phdnomenologie des
Geistes™ von Hegel zu erzéhlen, als ob es ein Mérchen wire. Die Priester der Philosophie,
jene Fachleute, die alles tiber Hegel wissen, sollen uns verzeihen, dass wir unternommen haben,
etwas von dem Szepter dieses Buches zum Vorschein zu bringen, indem wir seine Gedanken in
iiblichen Worten gelegt haben. Fiir sie bewahren wir eine zweite Version der Auslegung, die dem Buch
Vers fiir Vers folgt, und die klar unterscheidet dazwischen, was es zu Hegel geh6rt und was es nur
Phantasie des Erzihlers ist” [m. Ub.].

> Stanley HAUERWAS: Selig sind die Friedfertigen, 39.

% Die »chronistische« Methode (nach dem Ausdruck von Alasdair MACINTYRE: Der Verlust
der Tugend, 358: ,,wir, die Chronisten...””) konzentriert sich auf den gemeinschaftlich und
zeitlich begrenzten moralischen Kontext als Bedingung des Ethischen und Objekt der Ethik.
Sie fiihrt aber zu einem dualistischen Schema, das fast ausschlieBlich die ,,Losung” in der
richtigen Identifizierung des Obiekts der Ethik ansieht.

7 So die analytische Methode, die eine kritische Untersuchung der moralischen Sprache und
des ethischen Diskurses durch das Uben einer Metaethik vorschligt. Sie konzentriert sich
auf die Werkzeuge der ecthischen Untersuchung. Annemarie PIEPER: Einfiihrung in die
Ethik, 3. Aufl., Tibingen u. Basel 1994, 195-198. MACINTYRE: Der Verlust der Tugend,
355 macht ihr unserer Meinung nach eine berechtigte Kritik: ,,Sie kann in einigen Fillen
zeigen, daf} einfach zu viel Inkohdrenz und Inkonsistenz in einer Position enthalten sind, als
daB ein verniinftiger Mensch sie noch lidnger halten konnte. Aber sie kann niemals die
rationale Annehmbarkeit einer bestimmten Position in Féllen begriinden, in denen jede der
alternativen, rivalisierenden Positionen, die verfiigbar sind, iiber ausreichende Reichweite
und ausreichenden Geltungsbereich verfiigt, und die Anhénger jeder einzelnen bereit sind,
den Preis zu zahlen, der zur Absicherung der Kohéirenz und Konsistenz nétig ist”.

¥ Die Suche nach der Integritit scheint uns ein der Grundprobleme sowohl der heutigen
Ethik als auch der gegenwirtigen Kultur im allgemeinen zu sein. Constantin NOICA: Jurnal
de idei, text stabilit de Thomas Kleininger, Gabriel Liiceanu, Andrei Plesu, Sorin Vieru,
Bucuresti 1990, S. 169 (IV, 30), S. 216 (IV, 216): ,,Ceea ce i s-a luat omului de azi este
totalitatea” (,,Was es dem heutigen Menschen weggenommen wurde, ist die Ganzheit”).
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Vertrauen erzdhlen, da3 sie uns bescheid sagen konnte, wo die Ethik
herkommt, wie sie geschieht und wo sie hingeht und dafl damit sie eigentlich
umfassendere Zuginge zu den Hauptproblemen der Ethik anbieten konnte,
ohne zu einer irgendwelchen Art von Reduktionismus zu fiihren.

Uberdies wire es eine groBe Freude, wenn man in dieser Weise
erfahren konnte, wo die Wege der Ethik und der theologischen Ethik, bzw.
des Ethischen und des Theologischen sich treffen, wenn sie iiberhaupt sich
treffen’ und wo sie sich scheiden, wenn sie iiberhaupt sich scheiden lassen.'”

Schlieflich erstattet uns diese Methode unserer Meinung nach zu
beobachten, wie verhalten sich das Ethos mit der Ethik miteinander, wo
beginnen und wo enden sie, indem sie sich zueinander beziehen.

2. Eventus mirabilis. Das Wunder des Treffens

Die Erzdhlung einer Geschichte, in unserem Falle des metaethischen Epos
der Ethik, 148t sich nicht mit einem phinomenologischen Projekt
identifizieren. Thnen liegen zwei verschiedene architektonische Konzepte
zugrunde. Einerseits ist die Phinomenologie eine monistische Konstruktion,
die nur einen einzigen Schauspieler voraussetzt, ndmlich das Sein (als den
Geist bei Hegel), das zur Erscheinung tritt. Ein solches ethisches Programm

Emmanuel LEVINAS: Ethique et infini. Dialogues avec Philippe Nemo, Fayard et Radio-
France 1982, 111. versteht die Ganzheit nicht als Integritit, wie C. NOICA, sondern in
anderem Sinne,als Willkiir der Einsamkeit des Seins (,,la solitude de I'etre”), die keinen
Zugang zur Unendlichkeit bietet. Die Integralitdt, wenn es darum bei LEVINAS iiberhaupt
gehen kann, setzt fiir ihn das Horizont der Unendlichkeit voraus, die nur im Rahmen des
Personlichen moglich ist.

? 1995 hielt John Milbank einen provozierenden Vortrag an der Universitit Erlangen-
Niirnberg, in dem er in diesem Sinne zeigte, dafl die Moral als ,,Morality” iiberhaupt nicht
christlich sein kann. John MILBANK: Can Morality be Christian, in: ders., The Word Made
Strange. Theology, Language, Culture, Cambridge, Massachusetts 1997, 219: , Let me tell
the answer straightaway. It is no. Not ‘no’ there cannot be a specifically Christian morality.
But no, morality cannot be Christian”. Niklas LUHMANN: Wirtschaftsethik - als Ethik? in:
Wirtschaft und Theorie der Gesellschaft, hg. von Josef WIELAND, Frankfurt am Main 1993,
146-147 stellt anders das Problem, auf der Ebene der Moglichkeit der Bereichsethik: ,,Ein
letzter erstaunter Blick soll der Beobachtung gelten, dal3 sich ausgerechnet Theologen fiir
Ethik und sogar fiir Wirtschaftsethik interessieren. Wieso das? Die Religion konnte nur die
Kraft geben, ,,das, was man tut, fiir gut zu halten; und sie gibt zugleich eine Moglichkeit
dies zu kommunizieren. Es mag sich um Hexenverfolgungen oder um terroristischen
Aktivitidten, um das Managen eines Hotels oder um politische Einsétze fiir Benachteiligte
handeln...”.

10 Rarl BARTH: Ethik 1 [1928, 1930], herausgegeben von Dietrich Braun, Ziirich 1973, 19:
schnitt den gordischen Knoten, indem er die Ethik zu der Theologie assimilierte, die er
ausschliefSlich als Dogmatik verstand. In diesem Falle wird die theologische Ethik nur zu
einem Nebenaspekt der Dogmatik, der nicht trennbar von diesem (aber auch nicht
unterschiedbar und damit irgenwie identitétslos!) ist.
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wie im Falle Emmanuel Lévinas® hat ausschliesslich einen deskriptiven
Charakter, da es immer dort, wo es nur einen Einzigen gibt”, nur eine
Beschreibung ,,des logischen Gewebes des Seins”.'? mdglich ist.
Andererseits weist eine erzdhlbare Geschichte auf FEreignisse hin,
innerhalb denen verschiedene personliche Lebensformen' in Interaktion
zusammenkommen. Die Ethik als solche ist erzdhlbar, eben da sie als
Ereignis entsteht, in dessen Rahmen verschiedene »Ethe«'* sich iiberrascht
zusammentreffen und in einen Komplex von Austauschbeziehungen
eintreten, in dem jeder Teilnehmer sich etwas Neues von dem Anderen zum
eigen macht (Er-eignis). Sie beginnt mit den Peripetien eines Ethos, das ein
anderes Ethos trifft, mit einer »Ethossynaxis«. Die Peripetien der »Ethe«
sind keine zufillige und voneinander getrennte Geschehnisse, sondern
werden miteinander verbunden'”. Das ist eigentlich die Chance (und die

""" Den ethischen Phinomenologen gelingt es manchmal die Nacktheit dieses schlichten
Schemas zu vermeiden, indem sie die Beziehungen zwischen dem Sein und den Seienden
nicht mehr substantialistisch, sondern irgendwie narrativ verstehen . Emmanuel LEVINAS:
Totalitiit und Unendlichkeit. Versuch iiber die Exterioritit, Freiburg/Miinchen 1987 (dt. Ub.
von Totalité et Infini. Essai sur ['extériorité, Paris 1961), 312: ,Das Sein ist nicht zuerst,
um sodann, indem es auseinandergeht, Platz zu machen fiir Verschiedenheit, wobei alle
Termini dieser Verschiedenheit untereinander wechselseitige Bezichungen unterhielten und
auf diese Weise die Totalitdt, aus der sie kommen, eingestiinden; und wobei sich eventuell
ein fiir sich existierendes Seiende ereignete, ein Ich, das sich einem anderen Ich
entgegenstellt (Zwischenfille, die in einer unpersonlichen, diesen Zwischenféllen aiileren
Sprache aufgeklart werden kdnnen)”.

"2 Emmanuel LEVINAS: Totalitit und Unendlichkeit, 417.

" Ludwig WITTGENSTEIN, Philosophische Untersuchungen, in: Werkausgabe, Bd. I,
Frankfurt am Main 1984, §19, p. 246; §241, p. 356; p. 489.

'* Unter dem Begriff ,,Ethos* verstehen wir mit Annemarie PIEPER: Einfiihrung in die Ethik,
25-27 das ethos im Sinne von ,, Tradition”, ,,Gewohnheit, Sitte, Brauch” und nicht das éthos
das als ,,Charakter” auf eine reflektierte Ebene des ethos entsteht. Mit einem anderen Wort,
das viel Ofter benutzt wird, verstehen wir darunter die ,,Moral”, die von der Ethik als
Diskurs, ndmlich von der ,,.Moralphilosophie” zu unterscheiden ist. Die Moral ist iiblich als
das Objekt der Moralphilosophie verstanden. William K. FRANKENAS: Analytische Ethik.
Eine Einfiihrung, 22: ,,Wir haben die Ethik als das Teilgebiet der Philosophie beschrieben,
das sich mit der Moral sowie ihren Problemen und Urteilen, d.h. mit moralischen
Problemen und Urteilen befaB3t”. Annemarie PIEPER: Einfiihrung in die Ethik, 31: ,Eine
Moral ist der Inbegriff jener Normen und Werte, die durch gemeinsame Anerkennung als
verbindlich gesetztworden sind und in der Form von Geboten (Du sollst...) oder Verboten
(Du sollst nicht...) an die Gemeinschft der Handelnden appelieren”.

15 Constantin NoICA: Povestiri despre om, 11-12: betont, dass die ,,Peripetien” des Geistes
bei Hegel vier Charakteristika haben: sie sind miteinander verbunden, dialektisch
organisiert, geschichtlich verkdrpert und wahr in jeder individuellen Bewusstsein. Dass die
ethischen Peripetien einen unbedingten Ankniipfungspunkt mit einer Geschichte haben, und
dass sie sich im Rahmen der Geschichte bewegen, weiss man schon mit Hauerwas
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Natur) der Ethik, dass sie als ein ununterbrochenes Ereignis entseht und sich
dussert. Wenn die Peripetien haltmachen, oder wenn sie keine Beziehungen
zwischen ihnen mehr haben und hiermit keine Kursivitdt, hort die Ethik
selbst auf.

Das Ethos als Hauptperson des Vorkomnisses der Ethik ( im Sinne
eines Vor-jemand-kommens, lat. ‘eventus’, von ‘(e)venio, -ire’, franz.
éveénement’) ist aber eine in sich selbst geschlossene Welt, die nur auf der
ebene des Seins, im Bereich des Ontischen und nie in dem des
Ontologischen existieren kann. Emmanuel Lévinas wiirde sagen, daf3 das
Ethos allein die Bedingung der Einsamkeit des Seins (,,la solitude de I etre*)
in die Unendlichkeit der Ethik nicht {iberwinden kann.

Solange das Ethos isoliert bleibt, befindet es sich unkritisch verborgen
unter dem moralischen Brauch, dessen Werte, auf die dies zuriickweist, als
selbstverstindlich akzeptiert werden. Dank dieser Verborgenheit unter dem
Gesetz rechnet man im Rahmen des Ethos nur mit der Einzahl. Das isolierte
Ethos kommt nur mit sich selbst zurecht, ist egozentrisch orientiert und
verdammt zur Einsamkeit. Deswegen kann es nicht die Grenze der
einfachen Poiesis in die Praxis und Lexis'® iberwinden, die die Pluralitit
voraussetzen und bleibt in sich selbst gefangen. Es ist nicht zufallig in dieser
Weise, dall in der griechischen Antike die Gesetzgebung im Sinne der
Entfaltung einer Verfassung fiir die Polis als eine Sache der Poiesis, des
determinierten Herstellens und nicht der freien Praxis angesehen wurde.'”

Was es erstaunlich aber ist, besteht eben darin, dafl das Ethos sich in
seiner poietischen Einsamkeit ganz gliicklich genau wie Sysiphus Albert
Camus’ fiihlt. Um dieses Gliick zu erreichen, hat es an einen Selbstbetrug
durch die Konstruktion von mancher Ersatzpluralitidten appeliert.

Es gibt erstens einen bestimmten Typ von altem Ethos, der darauf
zuriickweist, da3 er einmal, in illo tempore, eine Chance der Mehrzahl im
Sinne des Empfangs der eigenen Existenz von den Hinden selbst eines
metaethischen Gesetzgebers gehabt hétte. Angenommen, da3 es genau so

einerseits und Maclntyre andererseits. Inwiefern sie organisiert und wahr sind oder nicht,
wird man aber nur am Ende dieser Peripetien sehen.

' Wir benutzen diese Begriffe im Sinne Hannah ARENDTS: Vita activa, die, indem sie die
aristotelische Unterscheidung zwischen dem poietischen, politischen und kontemplativen
Leben (22) {ibernimmt, einen ganzen Diskurs in nbezug auf die Uberlegenheit des Handelns
und Sprechens - Praxis und der Lexis (35) - gegeniiber von Arbeiten und Herstellen -
Poiesis (165-170) entfaltet. Wenn das Handeln und das Sprechen finden im Rahmen der
Polis statt und der Ausdruck der Freiheit sind, steht die Poiesis unter dem Zeichen der
Notwendigkeit.

7 Hannah ARENDT: Vita activa, 244-246: ,der Architekt und der Gesetzgeber gehorten in
die gleiche Berufskategorie. (...) Im Grunde handelt es sich hier gar nicht mehr um
Handeln, praxis, sondern um poiésis, fabrizierendes Herstellens...”.
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geschah und daf3 die bewahrende Berufung, vielleicht die eigenste Berufung
des Ethos, auch in diese Richtung ausgeilibt wurde, eine »Er-innerung«
daran aufrechtzuerhalten, bringt das nichts Neues ins Spiel. Eine solche
Mehrzahl weist nur auf eine Art von uneigentlicher Pluralitdt hin, deren
Architektur einerseits ihr Konzept ausserhalb der eigenen Grenzen des
Ethos und nicht in seiner Natur selbst hat und andererseits in die
Vergangenheit projiziert wird.

Zweitens wurde eine Art von Pluralitit in der Mehrzahl der Mitglieder
jeder Ethosgemeinde angesehen. Man hat in diesem Sinne stindig darauf
hingewiesen, dafl die moralische Person ihre eigene Rolle neben den
anderen Mitgliedern dieser Ethosgemeinde im Rahmen ihrer »Story« spielt
und daB hiermit die Ethik selbst beginnen wiirde.'® Man hat aber nicht
bemerkt, dal das eigentlich nicht geniigt, um die Entstehung der Ethik
stattzuhaben, da einfach die Geschehnisse, die auf der Ebene des Ethos zu
signalisieren sind, eventuel in einer Prihistorie der Ethik stattfinden, in der
das Ethos gleich mit sich selbst in einer selbstverstindlichen Kohéderenz
bleibt. Es geht eigentlich hier mehr um eine Prikohédrenz, die
automatischvoll l4uft, und deren Wertenhierarchie sich nicht in eine
Axiologie entfaltet. Auf dieser Ebene kommt man einfach mit sich selbst
durch den Aufruf zur Anwendung der gegebenen und von sich selbst
akzeptierten Regeln zurecht.

Es gibt endlich eine schlichtere (und éltere) Art von ethischen
Mimetismus, die in einem Riickschritt zur biologischen Pluralitit der
ethischen Gemeinde (oder noch verkiirzter zum Biologischen des
Individuums selbst) sowohl unter dem ontogenetischen, als auch unter dem
phylogenetischen'® Gesichtspunkt besteht. Die Ethik wiirde in diesem Falle

'8 Stanley HAUERWAS: Selig sind die Friedfertigen, 70.

' Friedrich NIETZSCHE erklart die Entstehung der Moral in bezug auf den geschichtlichen
Ursprung des schlechten Gewissens, das er direkt mit der Erscheinung des Gedachtnisses
durch stindige harte Strafen (eine ,,Mnemotechnik™) verbindet fiir die, die ihre Versprechen
nicht hielten. Er erklart mit Beispielen, dass dieser Prozess ein langer geschichtlicher
Prozess war. Friedrich NIETZSCHE: Zur Genealogie der Moral, in: ders., Das Hauptwerk,
Band 1V, Miinchen 1990 [1887] I, 3, 53-55: ,, Es ging niemals ohne Blut, Martern, Opfer
ab, wenn der Mensch es nétig hielt, sich ein Gedédchtnis zu machen. (...) Wir Deutschen
betrachten uns gewiss nicht als ein besonders grausames und hartherziges Volk, noch
weniger als leichtferig und in-den-Tag hineinleberisch; aber man sehe nur unsre alten
Strafordnungenan, um dahinter zu kommen, was es auf Erden fiir Miihe hat, ein »Volk von
Denkern« heranzuziichten (...). Diese Deutschen haben sich mit furchtbaren Mitteln ein
Gedéchtnis gemacht, um iiber ihre pdbelhaften Grund-Instinkte und deren brutale
Plumpheit Herr zu werden: man denke an die alten deutschen Strafen, zum Beispiel an das
Steinigen ..., das Raddern (die eigenste Erfindung und Spezialitit des deutschen Genius im
Reich der Strafe!), das Werfen mit dem Pfahle, das Zerreissen oder Zertretenlassen durch
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als der einfache Ausdruck eines biologischen Antriebs® beginnen, der aus
nirgendwoher (aus der ,,Natur” vielleicht) kdme, oder der auf einen hinter
ihm verborgenen Gott zurlickweisen wiirde. Mit diesem letzten Falle
befindet sich das Streben nach der Ethik auf derselben Ebene mit der ersten
dargestellten Verfilschung der Pluralitit. Der einzige Unterschied besteht
darin, dass die erste im Bereich des mythischen Beweggrundes erschien,
indem diese im Rahmen der Dialektik des Geistes®' stattfindet. Man hat also
einen grossen Umgang gemacht und man ist in denselben Ort gekommen,
woraus man ausgegangen ist. Jede Pervertierung des ethischen Epos fiihrt
eigentlich zu einer unendlichen Kreisbewegung. Es ist das Schicksal jeder
Singularitét, dass sie im besten Falle zu einer Phdnomenologie fiihrt. Jede
Phinomenologie ist aber eine Sackgasse.

Die Struktur dieser letzten peinlichen Verkiirzung des ethischen Epos
folgt demselben Schema wie die anderen, die bisher dargestellt wurden. Es
geht hier um eine confusio specierum, um eine Konfusion der Gattungen.
Man verwechselt die Ethik mit dem Ethos. Eine solche Auffassung hat
Relevanz nur im Horizont der Anatomie des Ethos oder im besten Falle im
Namen eines reifizierten Geistes™ als dialektische Auslegung des Seins.

Was konnte es von diesem Standpunkt her auffalender und
schockierender fiir das einsame (und selbstbetriigerische) Ethos sein als die
Erfahrung der Existenz und der Anwesenheit eines anderen Ethos?

Pferde (das ,,Vierteilen”), das Sieden des Verbrechers in Ol oder Wein (noch im
vierzehnten oder fiinfzehnten Jahrhundert), das beliebte Schinden ..., das Herausschneiden
des Fleisches aus der Brust; auch wohl dass man den Ubeltiter mit Honig bestrich und bei
brennender Sonne den Fliegen iiberliess”.

? Georges BATAILLE: La part maudite. Essai de |*économie générale, in: ders., Oeuvres
completes, vol. VII Paris 1976, 17-179. Er versteht nicht nur die Wirtschaft, sondern auch
die Ethik und das ganze Leben als Formen, mit dem unverniinftigen Energietliberschuss,
namlich mit dem verfluchteten Teil (la part maudite) zurechtzukommen. Peter ULRICH:
Transformation der o&konomischen Vernunft. Fortschrittsperspektiven der modernen
Industriegesellschaft, 2., durchgesehene Auflage, Bern-Stuttgart 1987, 31-55 beschreibt
eine (Vor)Geschichte der Ethik als Teil der biologischen Evolution des Menschen, um mit
Jirgen Habermas zu zeigen, dass ,,das Projekt Moderne” noch nicht am Ende ist.

2 G. W. F. HEGEL: Phdinomenologie des Geistes, hrsg. von Wolfgang Bonsiepen und
Reinhard Heede, in ders., Gesammelte Werke, hrsg. von der Rheinisch-Westfélischen
Akademie der Wissenschaften, Band 9 , Hamburg (Felix Meiner Verlag) 1980: betont, dass
,,die Gemeinde die ethische Substanz als wirkliche Handlung” ist und identifiziert sie zuerst
mit der Familie als die Tragerin eines gottlichen Gesetzes.

2 Constantin NOICA: Povestiri despre om,, 182: ,So auffalend ist das Faktum, dass der
Mensch wie alle Menschen [auf der Ebene des Geistes — unsere Bemerkung] die Stufen
seines Beginns als Individuum (,,ins”) wiedermacht: Sensation und Wahrnehmung!” [m.
Ub.]. Diese Lage ist nur im Bereich des reifizierten Geistes Hegels moglich. Die Ethik
beginnt aber ganz anders.
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Was es das Ethos bei einem Treffen eines anderen Ethos zuerst
wundert, ist eben das Wunder der Begegnung eines Anderen, namlich die
Moglichkeit eines Anderen. Das ist flir das Ethos eine kopernikanische
Entdeckung, die ihm zu akzeptieren zwingt, dal} es nicht der Einzige ist, der
sich zwischen Himmel und Erde bewegt. Dieses Treffen versetzt das Ethos
in eine tragische Krise (jede Krise hat eigentlich etwas Tragisches in sich
selbst), die merkwiirdigerweise darin besteht, dal eine andere tragische
Situation ersetzt, ndmlich die der Einsamkeit, die selbstbetriigerisch von
dem Ethos zur gliicklichen Ruhe in der Laufe der Zeit verwandelt worden
war. ,,Wie kann man aus Persien sein?” wiirde sich das einsame Ethos unter
Verbliiffung sich fragen, wenn ihm diese Erfahrung in Frankreich
Montesquieus widerfahren wiirde. Wie kann das Andere iiberhaupt sein? Ist
es wirklich, oder existiert es nur? Und wenn es existiert, wie kann es
existieren, als was, dank wessen Griinden?

Sehr erstaunlich ist zweitens die Anwesenheit (die Existenz?) eines
dhnlichen Anderen. Das Ethos entdeckt im anderen Ethos ein dhnliches
Gesicht, das dieselbe Struktur hat. Die Paradoxie des Treffens in diesem
Falle besteht darin, dall das Unterschiedliche als solche nur insofern
moglich ist, wenn es das Selbe ist. Der Unterschied setzt die Identitét
voraus. Wo kommt aber das Selbe her? Wie ist es moglich? Als Zeichen
einer Ex-istenz? Was fiir eine Sicherheit kann aber das Ethos in diesem Falle
noch haben, dal} es selbst nicht ex-istiert, sondern ist, dal} es keine
Erscheinung ist? Und wenn der Andere ist, was fiir eine Erkldrung kann das
Selbe bekommen? Und iiberdies wie konnte noch unser Ethos noch sein,
wenn das andere Ethos auch ist?

Unter diesem Gesichtspunkt besteht der dritte verbliiffende Aspekt des
Wunders des Treffens darin, da3 diese Begegnung bisher nicht stattgefunden
hat trotz des Selben, zu dessen Gedanken das Ethos im Rahmen dieser
Erfahrung kommt. Weswegen geschieht dieses Vor-kommnis nur jetzt, wenn
es wirklich geschieht und warum geschah es nicht frither? Wie kann das
bisherige Nichttreffen erklirt werden? Sollte es als Zufall verstanden
werden? Wenn das bisherige Nichttreffen ganz zufillig ist, warum scheint
das etwas AuBler-ordentliches zu sein?

Viertens entsteht von der Frage nach dem bisherigen Nichttreffen aus
die Frage nach dem Treffen selbst. Ist dies zufdllig? Und wenn hinter ihm
ein Reich der Bedeutungen liegt, wie ist es moglich, daf3 es bisher verborgen
fiir die Erkenntnis des Ethos gewesen ist? Ist das Ethos das Opfer der
Manipulation von einem bosen Gott, oder der eigenen Ignoranz?

Angenommen, daB3 es um Ignoranz geht, und daf unser Ethos einmal
das andere Ethos schon getroffen, aber ignoriert haben konnte, wie war aber
in diesem Falle das Ignorieren selbst moglich, dal es noch ein Anderes
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anwesend ist? Wie konnte {iberhaupt das Ethos das Andere damals
ignorieren und warum ist es jetzt davon frappiert? Weswegen 6ffnet sich
dem Ethos nur jetzt das Horizont, das das Andere mit sich selbst bringt?

Mit solchen Fragen, die das erstaunte Ethos sich liber das unerwartete
Widerfahrnis des Treffens™ eines anderen Ethos stellt, beginnt das
wunderbare Epos der Ethik. Wohin aber sein Weg (ein)fiihrt, was und wie
es sich weiter mit unseren Helden, die begegnenden »Ethe« geschehen wird,
ist eine lange Geschichte.

3. Exploratio. Die Krise des Treffens

»Sing das Erstaunen, Gottin, in dem das Ethos versetzt wurde, als es das
andere Ethos trafl«, hitte der antike Dichter ausgerufen, wenn er je eine
Heldendichtung dartiber, wie die Ethik entsteht und geschieht, zu schreiben
angefangen hitte.

Dem anderen ist es gegeniibergesessen und in die Augen® hat es ihn
neugierig geschaut. Sein erstes Erlebnis nach der Anfangsverbliiffung ist ein
tragischer Bruch® mit sich selbst und mit seiner Welt von Bedeutungen
gewesen. Eine Begegnung ist nie etwas leichtes zu ertragen.”® Sie setzt eine
Krise voraus, die mit einem gemischten Gefiihl der Entriistung bis zur
Ablehnungsversuchung, des Verlierens der eigenen Identitdt, der
Unmoglichkeit des Verstdndnisses der Moglichkeit des Anderen und

2 Emmanuel LEVINAS: Le Moi et la Totalité, in: ders., Entre nous. Essais sur le penser-a-l'autre
[1954], Paris 1991, 28. ,,.Die Moglichkeit eines Denkens ist das BewuBtsein des Wunders
oder des Erstaunens. Das Wunder bricht das biologische BewuBtsein ab, es besitzt einen
zwischenstufigen ontologischen Status zwischen dem Erlebten und dem Denken. Es ist
Anfang (commencement) des Denkens oder der Erfahrung” [m. Ub.].

** In dem ,,In-Augen-sich-schauen” besteht eigentlich die Natur jedes Ereignisses, wenn
man den Etymologen glaubt, die im Wort »Auge« den Ursprung von »Ereignis« ansehen.
So die deutsche Ubersetzung des Begriffes ,,production” (=Herstellen), den Emmanuel
LEVINAS: Totalitit und Unendlichkeit, 27-29, des Gebrauches der franzésischen Sprache
gemal (der auch anderen romanischen Sprachen, z. B. dem Ruménischen existiert) benutzt
um das Ereignis zu nennen.

2 Alasdair MACINTYRE: Three Rival Versions of Moral Enquiry, London (Duckworth) 1990, 24
iiber die Wichtigkeit des Bruchs und der Diskontinuitét bei Polanyi, Kuhn und Foucault.

%% Das Treffen selbst , auf das der Ursprung des Ethos selbst zuriickweist, setzt eine
kritische Begegnung mit einem Gesetzgeber, sei er auch Gott. Oswald BAYER: Theologie,
Gitersloh 1994 (HST 1), 410; 528 betont die Rolle des Kampfes mit Gott, der kritischen
Beziehung zum Allméchtigen als ein wesentliches Merkmal der Theologie. SYMEON DER
NEUE THEOLOGE, Hymnus 4 (Z19), in: SYMEON LE NOUVEAU THEOLOGIEN: Les Hymnes de
I’amour divin, griech. Text und fr. Ub. von J. Paramelle S. J., Paris SC 156 (1969), 174
(1971), 196 (1973): ,,Ich gestehe fiir alle, dass Du mein Gott bist,/ Aber ich leugne Dich
jeden Tag durch meine Taten” [m. Ub.]. Auf eine dhnliche Krisis, aber auf der Ebene der
»Ethos« weist auch der Anfang der Ethik.
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besonders des Verratenseins beginnt. Das Ethos erlebt die Existenz des
anderen Ethos irgendwie als eine Dreistigkeit, ohne sagen zu kdnnen, wem
eigentlich diese Impertinenz der multitudinis gehort, dem Anderen oder
einem ganz Anderen, der das andere Ethos moglich gemacht hat.

Diese Ambiguitét ist eigentlich der Ausdruck dieser tragischen Krise.
Das Treffen des Anderen, des Zweiten (vielleicht des Ersten!), fiihrt zu einer
Spaltung im Sich selbst und in dieser Weise zur Reflexivitit (oder
mindestens zum Uben der Reflexivitit, zu ihrer Entdeckung, um eine
Herstellensvorstellung zu vermeiden). Jede Krise gibt es als solche nur
inwiefern sie zur Krisis, zur Urteilskraft (mit einem kantschen Begriff)
zwingt. Nur mit einem solchen kritischen Brechen des Selbst kann das
Denken selbst®’ anfangen.

Die Paradoxie besteht darin, daBB nur diese Spaltung des Selbst des
treffenden Ethos, nur dieser Dualismus als Ergebnis der Krise des Treffens
die Entdeckung eines Gemeinsamen mdglich macht. Die Entriistung des
Ethos besteht nicht nur in der Entdeckung eines Anderen, sondern eher in
der eines Selben, das es im Anderen schon a la premicre vue bemerkt hatte.
Aber dieses Selbe ist eben das, was das Ethos zur Offnung zum Anderen
zwingt. Das FEthos tritt unter dem Druck der Neugier ins Spiel der
Untersuchung des anderen Ethos und wenn ihr erstes Treffen sich beendet
hat, wird es ins Spiel der Suche nach dem Anderen eintreten, um zu
verstehen, wie dieses erstaunliche Selbe der verschiedenen »Ethe«, das
Ethische, moglich ist und was es ist.

Das Selbe, das das Ethos bei dem anderen Ethos findet, und das das
Ethos zur Re-flexion zwingt, ndmlich das Ethische, gibt es am Anfang als
der Nichtgenannte. Es ist das Ethische des Nichtwortes , das noch nicht die
Reflexion ins Wort erreicht hat. Das Ethos bleibt auch weiterhin auf der Ebene
des Tuns, aber seine Taten werden nie mehr dieselben wie frither sein. Die sind
jetzt zu den Taten geworden, die sich im Horizont des Selben ereignen.

Es geht hier mit der Erfindung des Ethischen um die Erscheinung der
Moral®® als das Ethos, das sich bewuBt von dem Tragischen” geworden ist.

27 Constantin NOICA: Jurnal de idei: ,Nu pot gandi filosofia fard sa simt o cadere, aproape
ca 1n religie” (,,Ich kann nicht philosophieren, ohne einen Fall zu fiihlen, fast wie im
Rahmen der Religion”). Indem er von Philippe Nemo gefragt wurde, wie man zu denken
beginnt, antwortete Emmanuel LEVINAS: Ethique et infini, 15: ,Cela commence
probablement par des traumatismes (durch die Traumen) ou des tatonements auxquelles on
ne sait meme pas donner une forme verbale: une séparation (denen man nicht eine
Sprachform zu geben kann), une scéne de violence, une brusque conscience de la
monotonie du temps”.

2 Einen Unterschied zwieschen den Begriffen »Ethos« und »Moral« macht Peter
KOSLOWSKI: Wirtschaftsethik, in: Angewandte Ethik. Eine Einfiihrung, hg. von Annemarie
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Das Tragische besteht eben darin, dal man nicht mehr als heiliges Selbst isz,
sondern als Darunter ex-istiert. Die Welt wird plotzlich knapp, indem sie
von jetzt an dazu verdammt ist, unter der Bedingung der Grenze zu leben. Die
Moral hat in diesem Sinne sowohl etwas existentialistisches als auch etwas
phianomenologisches in sich. Wenn man sich auf dieser Ebene konzentriert,
konnten sehr gute Beschreibungen des Ethischen geschrieben werden.

Das stumme Ethos, das nach dem erstaunlichen Treffen des anderen
Ethos anderswie handeln lernte, und das zur Moral und in derselben Zeit
zum Bewultsein des Tragischen kommt, lduft aber seinen Weg weiter fort. Es
hat so viele Fragen dem Anderen dariiber zu stellen, wer es ist, wo es
herkommt, wo es hingeht. Es wiinscht sich so viele Antworten. Darum sollte er
aber sprechen und in dieser Weise die Grenze des Nichtwortes {liberschreiten.

4. Martyrion. Am Anfang des Diskurses

,»Erzéhl mir tiber Dich. Sag mir deine Geschichte”. So begint der Dialog
zwischen den treffenden »Ethen« gleich nach der Begegnung oder vielleicht
spater, wenn sie sich in voller Krise wiedertreffen. ,,Wie kannst du das Selbe
erklaren? Was weisst du dariiber?”.

Dieses Moment ist entscheidend fiir die Handlung unseres ganzen
Epos. In der Antwort des Anderen liegt die ganze Zukunft des fragenden
Ethos. Sein Zeugnis (martyrion), auf das das Ethos unter den Umstidnden
des FEthischen wartet, konnte eine Horizonterdoffnung, aber auch die
(vielleicht) entgiiltige Unterbrechung dieser »Story« bedeuten.

Eine Frage stellen ist immer ein Unternehmen, das ein Risiko
voraussetzt. Eine gewaltsame Antwort von der Seite des Anderen wiirde zur
Isolierung flihren. Das Ethos wiirde sich in einem solchen Falle zu sich
selbst, in ein viel tieferes SchlieBen als friiher, als es gliicklich in der

PIEPER; Urs THURNHERR, Miinchen 1998, 197, indem er das Ethos mehr zur Kultur (in
seinem Sinne) bezieht. Es geht in diesem Fall um die Tradition einer geschlossenen
Gemeinschaft, indem die Moral wiére etwas mehr gebundenes an der Ethik, als das reine
Ethische. Indem sie eine dreifaltige Konstruktion nach dem Schema Ethos/Moral -
Moralitat/Sittlichkeit - Ethik vorschldgt, versteht Annemarie PIEPER: Einfiihrung in die
Ethik, 26-27 unter ,,Moral” das Ethos selbst und betrachtet die Moralitét als das Ethische,
aber nicht das des Nichtwortes, sondern als das Ethische unter dem Gesichtspunkt des
ethischen Diskurses (éthos).

* John MILBANK: Can Morality be Christian?, weist irgendwie auf diesen tragischen
Charakter der Moral (,,Morality”) hin, indem er betont, daf} sie mit der Reaktion auf ein
urspriinglichen Ubel, auf einen Mangel, auf eine Bedrohung oder einen Schrecken beginnt.
Was er beschreibt ist aber eine Moral, die sich schon in eine Sackgasse begeben hat. Die
moralische Phidnomenologie, die er beschreibt, ist nach einem defensiven Schema
konstruiert, die einem besonderen Typ der Ethik entspricht, ndmlich dem, der mit der
platonisch-aristotelischen Tradition beginnt.
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sysiphischen Einsamkeit lebte, zurlickkehren. Das Martyrion wiirde ins
Martyrium entarten und damit wiirde das Ethos fiir lange Zeit in eine
babylonische Gefangenschaft auf einer vor-ethischen Ebene scheitern, da es
die ganze Untersuchung danach, wie es das Selbe moglich ist, verlassen
wird. Es wird sich auf die durch der Tradition gerechtfertigte Tat begrenzen,
die es im Sinne eines Protestes, eines Widerstandes verstehen wird.

Das Epos der Ethik kann nur mit einem Dialog der sich treffenden
»Ethe« fortsetzen. Mit dem erzédhlerischen Zeugnis™ iiber die Geschichte
des Ethos geht die Geschichte selbst weiter. In der Erzahlung des Anderen
erkennt das Ethos sich selbst an und dort, wo das nicht geschieht, beurteilt
es das andere Ethos seiner Mafstibe gemdl. Es kann mit dem Anderen
einverstanden sein oder nicht, es kann von ithm lernen und ihm nachahmen.
Und dasselbe findet im Falle des Anderen statt, wenn es die Geschichte des
ersten Ethos zuhort.

Mit dem logisch-historischen Martyrion befinden wir uns schon am
Anfang des Diskurses, wo das Ethische ausgedriickt wird und die Moral in
die Moralitdit, namlich in das Ethische an sich, iiberwunden wird. Moralitét
gibt es nur inwiefern man von der Lexis zur Moral als dem kritischen Ethos
ausgeht. Im Reich der Moralitdt wird alles mdglich, da in seinem Rahmen
die moralische Wirklichkeit in die Potenz’' des Diskurses, bzw. des Logos
erhoben wird. So beginnt eigentlich das Mdgliche an sich. Das Pleroma
seiner Berufung befindet sich aber nur im Raum der Ethik, wo es eine
tiberwiltigende Rolle - die Rolle seines Lebens - als Freiheit spielt.

Das Martyrion, das das Ethische an sich als das Ethos unter den
Umstidnden des Mdglichen moglich macht, ist nicht der Diskurs selbst,
sondern nur der Eingang in den Diskurs durch die Lexis. Der Weg zum
Diskurs ist noch lange und setzt einen Sprung von der Lexis zum Logos
voraus. Dafiir ist es eigentlich eine andere Ste/lung-nahme des Ethos, einen
anderen Sitz-im-Leben notig.

3% Reinhard HUTTER: Evangelische Ethik als kirchliches Zeugnis. Interpretationen zu
Schliisselfragen theologischer Ethik in der Gegenwart, Neukirchen-VIiuyn 1993, 280-288
fiihrt das Konzept von ,,Zeugnis” in die Ethik ein, um die evangelische Ethik zu definieren.
Fir ihn ist das Zeugnis aber mehr an den Handeln gebunden, die den evangelischen
Charakter der theologischen Ethik beweisen.

3! Constantin NOICA: Jurnal de idei: entfaltet eine Philosophie des Matematischen in bezug
auf das Erhoben in die Potenz, das er als das Zeichen der Philosophie (II, 16, S. 30; II, 18,
S. 31) im Sinne des Erhebens in die Potenz der Ganzheit charakterisiert (darunter versteht
er nicht die Totalitdt Lévinas', sondern eher seine Unendlichkeit); VI, 193, S. 357: ,.Ce este
filozofia? E holomerul insusi: ¢ o idee care se ridica la puterea intregului® (,,Was ist Philosophie?
Sie ist das Holomdr selbst: ein Gedanke, der sich in die Potenz der Ganzheit erhebt”).
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Das kommunikative Ethos muf} in diesem Sinne sein Davor-Stehen, in
dessen Schema es sich bisher bewegt hat, mit einem Daneben-Stehen
wechseln. Das setzt einerseits die Familiarisierung nicht nur mit dem
getroffenen Ethos voraus, sondern vornehmlich mit den neuen
Bedingungen, unter denen es seit jenem wunderbaren Treffen lebt, ndmlich
mit dem Tragischen und mit dem Moglichen. Andererseits braucht es eine
Entfernung von dem anderen Ethos, indem es aber seine Er-innerung
stindig bewahrt. Der Diskurs ist nur unter den Umstéinden des Intervals
moglich. Wie wird das Interval, und mit ihm der Diskurs selbst, geschehen,
wird, o Freunden, der nichte Gesang erzéhlen.

S. Parastasis. Die Vollendung des ethischen Diskurses zum handelnden
Jenseits des Diskurses

Nachdem es die Geschichte des Anderen zugehort hat, fiihlt das Ethos das
Bediirfnis sich die ganze Lage, in die es geraten ist, zu kldren. Es ist die Zeit
der Wiederholung, die Zeit des Sich-Zusammenbringens, die Zeit der
Rekonstruktion seines eigenen Selbst im Horizont des Tragischen und des
Moglichen. Dafiir ist aber unser Held dazu verdammt, daf3 er Abstand von
dem Anderen nimmt, das in dieser Weise zur »Anwesenheit-neben«
(parastasis) wird, und daB er fiir eine Weile im Interval des Selbst lebt.

Unter diesen Umstidnden entsteht der Diskurs selbst, cher als
Zurechtkommen des Ethos mit seiner neuen Lage, als Ergebnis des Dialogs
mit dem Anderen. Der Diskurs gibt es irgendwie fiir sich selbst, als
Versuch, eine Kohdrenz zu konstruieren, und eine Ordnung in diese neue
Lage zu bringen. Er setzt eine EinschlieBung voraus, aber keine endgiiltige,
die lebt, um sich mehr zu schlieBen, sondern eine »sich Offnende
EinschlieBung«, wie Constantin Noica®® sagen wiirde. Im Unterschied zu
thm, ist der Dialog als »Anwesenheit-vor« eher eine »sich offnende
Offnung« (keine Tautologie dadrin!).

Diese Gegend des ethischen Diskurses, in die das Ethos nach so vielen
Peripetien geraten ist, konnte aber sehr leicht zu einer Falle werden, wenn es
sich von den Stimmen der Sirenen dieses Ortes gezaubert 146t und sie mit
dem Zweck selbst des ethischen Epos verwechselt. Es lduft in diesem Sinne
Gefahr, dal} der ethische Diskurs zu einer gezauberten »Schliefung, die sich
einschlieft« wird, indem das Ethos auf dieser Ebene scheitern wiirde, wo es
keine Zeit und kein Werden und damit kein Epos mehr geben kann. Das
Scheitern des Ethos im Dikurs ist eben die Entartung des Diskurses selbst.

32 Constantin NOICA: Devenirea intru fiintd, in: ders.: Devenirea intru fiinta. Scrisori despre
logica lui Hermes, Bucuresti, Humanitas 1998, 221-239. Gabriel LIICEANU: Jurnalul de la
Paltinis, 111.

80



Indem es sich auf dieser Ebene als der Danebenstehende (als 4o
parastates) in bezug auf das andere Ethos verhaltet, kann aber das Ethos
sich in der conditio der sich 6ffnenden SchlieBung aufrechterhalten. Damit
offnet sich ihm im Rahmen des Diskurses der Zugang zum Handeln, das nur
im Horizont des Anderen moglich ist.

Das para von der Parastasis weist auf diese Weise implizit auf ein cov
hin. Das ist nicht das direkte syn der Gesichter, der Antlitzen, wie bei
Lévinas, oder das, das typisch flir das Martyrion ist. Vielmehr ist es an der
Hand und an der Schulter gebunden. In der Parastasis bleibt das Andere
zugdnglich, aber nicht mehr von vorne, sondern von der Seite, in einer
Bewegung, die die beiden zu Mithandelnden macht. Der Diskurs, der durch
die Parastasis geschieht, und die Handlung als Pleroma der Parastasis
werden in dieser Weise untrennbar. Die in die Potenz der Ethik erhobenen
»Ethe« werden zu den Weggefahrten, die ihren Weg Schulter an Schulter
fortlaufen. Der Raum, der zwischen ihnen liegt, der selbst in der Antike als
parastasis gennant wurde, wird zu keinem Abstand, der trennt, sondern zu
einem, der vereint.

So ensteht eine besondere Beziehung zwischen den treffenden »Ethe«,
eine besondere Art von Freundschaft” und hiermit eine besondere
Gemeinschaft. Es ist nicht zufdllig, dal in der patristischen griechischen
Sprache der Begriff parastasis auch den Sinn des Zusammenkommens der
Gldubiger zum Gebet, oder der Synaxis der Priester zum Altar hatte. Man
betet und macht Gottesdienst nicht indem man Gesicht vor Gesicht steht,
sondern indem man sich Schulter an Schulter zum Altar orientiert, wo Gott
selbst anwesend ist. Man verbindet sich miteinander, indem man sich mit
Gott selbst verbindet.

So ist es auch im Falle der Ethik. Die zum Diskurs gekommenen
»Ethe« befinden sich im Horizont der Ethik, indem es zwischen ihnen eine

33 G. W. F. HEGEL in seiner Phdnomenologie des Geistes behauptet, dass eigentlich das
erste Moment des Selbstbewusstseins als wesentliches Moment der Dialektik des Geistes,
ndamlich des Werdens zum Geist der Kampf zwischen zwei »Selbstbewusstsein« ist.
Constantin NOICA: Povestiri despre om, 136: ,,Die beiden traten in den Kampf auf Leben
und Tod, in den heiligen Streit, im dessen Rahmen jeder auf sich selbst das Risiko
ibernimmt und vor den Anderen die Gefahr wirft (arunca inaintea celuilalt primejdia)”.
Wenn der Konflikt eine wesentliche Rolle in der Dialektik des Geistes spielt (112: Das
Selbstbewusstsein hat vor sich ein anderes Selbstbewusstsein), beginnt und findet das Epos
der Ethik ganz anders statt. Der Konflikt unterbricht dieses Epos, indem er sowohl die
Moglichkeit des Diskurses, als auch die des Handelns zerstort. Die Ethik bricht hiermit in
sich selbst zusammen. Egal auf welche Ebene des Epos der Ethik der Kampf zwischen den
verschiedenen sich treffenden »Ethe« erscheint, fiihrt er zur Annullierung dieses Epos. Nur
unter der Voraussetzung der Frundschaft als Danebenstehens kann die Ethik an sich
moglich sein.
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Art von Kameradenschaft, von Offnung zur Handlung entsteht. Die
Parastasis hat also weder mit dem Eros vom ,,Phaidros” Platos, noch mit der
Phylia, im Sinne von ,,Lysis” zu tun. Sie ist die Freundschaft in Aktion, die
sich kenotisch hinter der Handlung verbirgt: parastates waren in der Antike
die Dbefreundeten Soldaten, die bis zum geheimnisvollen Tode
zusammenkampfen. Sie geschieht dort, wo die Freunden sich an dem Grab
des gestorbenen Ethos - Schulter an Schulter - zusammentreffen, um es
wieder zu treffen und sich vorzubereiten, weiter in seinem Namen
zusammenzuhandeln, indem sie eine Gemeinde, eine communio™” bilden. Es
ist nicht zuféllig in diesem Sinne, daB3 parastasis in der orthodoxen Kirche
auch das Gebet und der Almosen ist, die im Namen eines Gestorbenen von
der Gemeinde seiner Freunden und Verwandten gemacht werden.

Beginnend mit der Parastasis lduft das Ethos nicht mehr allein seinen
langen Weg fort. Es steht mit dem Ethos-Parastates auf, und begeben sich
zusammen auf den Weg. Die Handlung des ethischen Epos geht weiter mit
seinem Handeln, das jetzt durch den Diskurs begriindet wird. Wo aber
dieser Weg fiihrt, und wie, weill noch keiner von ihnen.

6. Mysterion. Das Kommen des Dritten zur handelnden Mystagogie

Indem es in seinem Diskurs alle bisherigen Ereignisse rekonstruiert und von
diesem Diskurs ausgeht, entdeckt das handelnde Ethos, dass das Epos, im
dessen Rahmen es die Hauptrolle spielt, einen besonderen Rhythmus hat,
und dass das Mdgliche, zu dessen Gedanken es schon durch das Treffen und
dann durch das Martyrion des Anderen gekommen ist, einen Zugang zu
einem Unumfassbaren bietet. Das Mithandeln® der zwei diskursiven »Ethe«
begibt sich stindig in eine merkwiirdige Offnung jenseits ihrer »sich
offnenden EinschlieBung«. Irgendwie bringt das Handeln jedesmal das
Ethos vor eine halboffene Tiir, durch die der Wohlgeruch des Unbekannten
hereindringt. Ein solches stdndiges Ergebnis des Mithandelns fiihrt zur

3* Constantin NOICA: Povestiri despre om, 111, 21, S. 150, Poemul I: ,,Erlaub mir, Dich zu
erinnern, den Gedanken des antiken Philosophen,/ der sich fragte: wenn man eins mit eins
zusammenzihlt,/ welches Eins zdhlt sich mit dem anderen zusammen,/ welches Eins wird
Zwei?/ Stumm blieben die Mathematiker/ vor einer solchen Frage,/ da sie nur die
kommutativen GroBen kannten./ Wenn aber der Freund den Freund trifft/ und als ich euch
gerufen habe, oder als ihr mich aus euerem Exil gerufen habt, um uns zusammen
wiederzufinden (...)/ wer zéhlte mit wem zusammen, welcher Freund wurde zum Zwei?/
Oder vielleicht wurden wir alle Eins unter dem Erstaunen (...)/ und kamen mit unseren
Kirchen, mit den Waldwiesen und mit ihren Gribern zusammen” [m. Ub.].

35 7u dieser Unendlichkeit fiihrt nicht nur der Antlitz des Anderen, wie bei Emmanuel
LEVINAS: Totalitit und Unendlichkeit, 277-283. Vielmehr spielt eine Rolle in diesem Sinne
das Zusammenhandeln mit dem Anderen oder mit den Anderen, im Rahmen dessen das
Ethos ihre tdtige Erfahrung macht.
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groBen Uberraschung, dass das Tragische selbst aus keinem Zufall besteht,
sondern dass es immer dabei sein muss, dass es einen Sinn haben kann. Auf
diese Weise kommt man zum Bewusstsein des Mysterions, als des
tragischen Moglichen unter dem Gesichtspunkt des Diskurses, das zu einem
Dritten sich 6ffnet.

Um die Perspektive dieses Dritten geht es immer im Rahmen des
Handelns. Das macht vom Handeln an sich ein Mysterion. Wie kommt aber
dieses Dritte ins Spiel? Warum kommt es, woher und wohin? Was ist das Dritte
tiberhaupt? Um diese Fragen zu beantworten, fordert man eine Topologie des
Mysterions als Ortes des Treffens mit dem Dritten, die alle gegenseitigen
Verhiltnissen, in denen die »Ethe« und das Dritte sich stellen, erzahlt.

Wenn man sich zu einem »mnemotechnischen«*® Riickschritt wendet,
kann einen Prolog der Mysterionstopik schon vom Anfang dieses Epos der
Ethik an durchgeblickt werden, bevor das Martyrion zum Diskurs und dann
die Erfahrung des Dritten stattfinden. Das Erreignis selbst des Treffens eines
Anderen stellte das Ethos im Horizont der Verbliiffung der Moglichkeit des
Zweiten und hiermit des »Zwei« liberhaupt, das von einer Lawine von
Fragen begleitet wurde.

Der Ubergang zum Mysterion beginnt aber wahrhaftig, indem das
»Zwei« sich zum »Drei« bewegt.”” Der Ort des Mysterions liegt dort, wo die
geheimnisvolle Vorahnung der Schulter an Schulter handelnd-diskursiven
»Ethe« sich in der Begegnung Gesicht zum Gesicht des mystischen Dritten
erflillt. Die Parastates begegnen in dieser Weise nicht nur einem anderen
Ethos, sondern einem Anderen einer ganz neuen und einzigartigen Art, das
selbst in sich ein Treffen enthélt, dessen Dualitit in eine hypostatische
Einheit {iberquert. Das Dritte dussert sich vermoge dieser Transzendierung
der Zweifaltigkeit als Sakrament, genauer: als das Sakrament, da es aus
einem perichoretischen Beieinander’® der unendlichen Offnung und der sich
offnenden Einschliessung besteht.

Indem sie sich vor dem Dritten befinden, erleben die »Ethe« die
riesige Uberraschung, dass sie eigentlich das Prosopon selbst ihres Epos als
thr freies Schicksal zum Pleroma treffen. Das Dritte ist eigentlich das
hypostatisch-wiederholte Epos der Ethik selbst in seiner Vollendung. Das
ganze ethische Epos wird auf diese Weise zum Sakrament, so wie das

% Friedrich NIETZSCHE: Zur Genealogie der Moral, 53.

*7 Mit einem von der trinitiren Theologie des GREGOR VON NAZIANZ inspirierten Bild.

% Das »chalcedonische Beieinander«, nach dem Ausdruck Karl BARTHS — Reinhard
HUTTER: Evangelische Ethik als kirchliches Zeugnis, 101-106; 297-281: bietet die ethische
Auslegung dieses dogmatischen Begriffs Karl BARTHS an.
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iiberraschende Zusammentreffen selbst der einsamen »Ethe« an seinem
Anfang etwas (vor)sakramentales unter diesem Gesichtspunkt schon hatte.

Die Topologie des Mysterions endet aber nicht hier. Der zweite grosse
Topos des Mysterions liegt dort, wo nach diesem géttlichen Treffen der
Hypostasis eigener ethischen Geschichte von den Parastates-Ethe eine
grosse sakramentale Perichoresis, ein grosser dialektischer Tanz® beginnt.
Die vor den Parastates stehende vollendete Hypostasis des Epos der Ethik
dringt in die »Ethe« hinein und lsst sich dort wie ein Korn nieder.** Das
Davorstehen wird in dieser Weise mit einem Darinstehen ersetzt.

Diese neue Stellung im Rahmen des ethischen Epos weist auf keinen
Fall auf einen Verlust der Identitit der Personen dieser Handlung hin, die
wir durch diese Topologie vorstellen. Es geht nur um eine Rekonstruktion
der Parastates auf der Basis des Dritten und der Verhéltnisse zwischen ihnen
durch dasselbe Dritte. Die Paradoxie besteht darin, dass von jetzt an die
»Ethe« nur durch es kommunizieren kénnen werden. Schulter an Schulter
werden sie von der und zur Hypostasis des Epos der Ethik als Grund und
Zweck, und damit als ithrer Umwelt handeln. Indem es als der Darinstehende
den Inhalt selbst der »Ethe« bilden will, armt das Prosopon ihres
pleromatischen Schicksals sie um.

Diese Umarmung als sich erschliessende Offnung konnte aber zu einer
Sackgasse werden, wenn man von Ewigkeit zur Ewigkeit in ihr bleiben
wiirde. Das Darinstehen als Erfiillung des Davorstehens soll sich zu einem
Danebenstehen in einem dritten Ort der Topologie des Mysterions
wiederoffnen. Dieselbe Bewegung, die zwischen den beiden einsamen
»Ethe« stattfand, wird jetzt im Kontext der Begegnung der zu den Parastates
gewordenen Ethe und dem zur Hypostasis gewordenen Epos der Peripetien
der Ethik wiederholt. Die Schulter an Schulter gehenden »Ethe« laufen
weiter thren Weg fort Schulter an Schulter mit dem Dritten-Sakrament als
Diskursivitét an sich, die hiermit sie selbst zum Parastates wird.

Es geht damit um eine Parastasis auf einer reflexiven Ebene, die sich
zu einem unerwarteten unendlichen Horizont einer mystagogischen
Epektasis*' mit ihrer inhdrenten Tragik* 6ffnet. Was es am Anfang dieses

** Constantin NOICA: Povestiri despre om, 11: benutzt den Ausdruck im Bezug auf Hegel.

0 Nicolae CABASILA: Despre viata in Hristos, rum. Ub. von T. Bodogae, Sibiu 1946, 21;
MARCUS EREMITA, PG 65, 985-1025, DIADOCH VON PHOTIZA, Gr. Philok. Ed. 3 1, 258-259.
4 Das Konzept ,,Epektasis”, das die Bedeutung eines endlosen Fortschrittes hat, und das
durch den Aufstieg Moses auf den Berg Sinai oder durch das Bild eines ruhig fliessenden
Stromes ausgedriickt wurde, gehort zum GREGOR VON NYSSA: De vita Moysis 405 B-D
(Epektasis): ,,Das ist das wunderbarste aller Dinge: dass der Zustand (sfasis) und die
Bewegung (kinésis) dieselbe Sache sind”. MAXIMUS CONFESSOR: Capita theologica et
oeconomica 11, 88, PG 90, 1165D: ist nicht mit dieser mystischen Auffassung des GREGOR
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fiinften Gesanges des ethischen Epos als Vorahnung erlebt wurde, wird jetzt
nach diesen allen Geschehnissen, die die beschriebene Topologie
bestimmten, zur tragischen Gewissheit: das Tragische ist die Geschichte
selbst unserer befreundeten Ethe. Der (vorausgeahnten) Vollendung folgt
die schmerzvollste Nichtvollendung, dem Gott folgt sine qua non der
peinlichste Nichtgott. Anstatt die Revolution des Kommens des mystischen
Prosopons des metaethischen Epos der Ethik, als Vorwegnahme und Beginn
des Gottes Reiches das Tragische abschafft, fiihrt sie zu einem viel
schirferen Erlebnis seiner Anwesenheit, zu seiner Reflexion.

Mit diesen allen Erreignissen, die diese dreifaltige Topologie des
Mysterions vorstellt, befinden wir uns schon seit lange auf der Ebene der
theologischen Ethik. Thr Ort liegt schon in dem Davorstehen des mystischen
Dritten gegeniiber den befreundeten »Ethe«, verdreht sich in der
Perichoresis des (irgendwie gegenseitigen) Darinstehens und miindet
mystagogisch in die tragische Offnung, die das zusammenhandelnde
Danebenstehen der Parastasis voraussetzt.

7. Ekklesiale Praktik. Die politische Berufung der mystagogischen
Parastasis

Die diskursiv-handelnden »Ethe«, die im Horizont des tragischen
Moglichen und des unbedingten Tragischen Schulter an Schulter als
besondere Freunde und Gefdhrten (parastates) nach der Vermeidung der
ungliicklichen ewigen Wiederholung, die frither im Falle des einsamen
Ethos zum Gliick verwandelt worden ist, strebten, konnten ihren Zweck
nicht allein durch sich selbst oder durch ihr Treffen erreichen, sondern nur
dank des iiberraschenden Kommens des »zur Hypostasis gewordenen Epos
der Peripetien der Ethik« selbst als ihrer wirklichen, moglichen und

VON NYSSA einverstanden gewesen. SYMEON LE NOUVEAU THEOLOGIEN: Ethique XV, 64-67:
wird aber dasselbe Bild des Aufstiegs auf dem Berg Sinai benutzen.

2 Obwohl bei ihm an einer expliziten Betonung der Parastasis fehlt, beschreibt Symeon der
Neue Theologe wie niemand bisher die Dramatik dieser Epektasis und diese Tragik, die sie
enthélt. SYMEON LE NOUVEAU THEOLOGIEN: Hymnus 23 (Z41): ,,Rennt er? Ich sehe nicht
ein./ Bleibt er stehend? Weiss ich nicht./ Einstweilen komme ich vorwiérts, einstweilen
renne ich,/ einstweilen kann ich ihn nicht erreichen./ Ich iiberschreite die Hohe aller
Hohen,/ aber wenn ich alle Hohen iiberschreite, wie es mir scheint,/ verschwindet der Strahl
von meinen Hénden / mit der Sonne zusammen./ Und ich, der Ungliickliche, leide wieder/
den Fall in die Hohle./ Dies Ding, diese Tat/ geschieht mit den Geistlichen./ Sie erleben ein
Wettrennen von oben nach unten und von unten nach oben./ Nachdem sie fallen, rennen sie
nach oben,/ wenn sie rennen, machen sie halt. (...)/ Die Vollendung ist endlos/ und der
Anfang ist wieder das Ende”. Ebd., Hymnus 27 (Z20): ,,Deswegen verlassen sie mich, bitte,
und lassen sie mich allein,/ um zu weinen und nach Diesem zu suchen,/ um er sich mit
Uberfluss mir zu geben und sich in Fiille mir zu zeigen”.
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virtuellen Geschichte, zu der sie sich gleich berufen fiihlten, nachdem sie
sich unter der Verbliiffung erstes Mal trafen.

Die Handlung unseres Epos ist hiermit viel komplexer geworden. Die
Bewegung zur Parastasis als Danebenstehen der friiher einer vor dem anderen
stehenden »Ethe« wird jetzt auf der reflexiven Ebene wiederaufgenommen, die
als solche von der Anwesenheit des »Prosopons ihrer integralen Geschichte«
bestimmt wird. Die zur Reflexivitidt gekommenen »Ethe« sind auf diese Weise
sie selbst zur Reflexivitdt geworden.

Dank dieser Epektasis im Bereich der Parastasis erleben die beiden
unseren Helden, die sich treffenden »Ethe«, die grosse Uberraschung, dass
nicht nur der »im Namen des Vaters Gekommene« als hypostatische
Wiederaufnahme ihrer vergangenen, gegenwirtigen und zukiinftigen
absoluten »Story« durch das zum »Darin« gewordene »Davor«, sondern mit
thm eine grosse Menge von anderen noch nicht bekannten »Ethe« zu den
Parastates werden. Die Welt wurde plotzlich riesig und unter den normalen
Umstdnden des Einsamen wire sie als knapp wahrgenommen. Unsere
Helden erleben aber keine iibliche Geschehnisse. Sie befinden sich jetzt in
einer der ausserordentlichsten Situationen.

Dank der zentralen Stellung des Gekommenen als des Darinstehenden
im Rahmen der Versammlung (ekklésia!) der von ihm selbst berufenen
(kaleo, kaloiimenoi) und in ihm einverleibten Ethe, wird der Topos dieses
Zusammenkommens zur Topologie. In diesem Anhdufen wird alles in
Ordnung rund des Dritten, des grossen Gekommenen als Sakraments an sich
gestellt. Diese Versammlung der »Ethe« wird auf diese Weise zur
Gemeinde, namlich zur im Sakrament fokalisierten Pluralitit. Eine
nichtfokalisierte Pluralitdt scheitert im Chaos, indem eine Abschaffung der
Pluralitdt selbst zu einer einsamen Lebensform fiihrt. Unter diesem
Gesichtspunkt ist die sakramentale Gemeinde der »Ethe« nicht nur eine Art
von Gemeinde, sondern das Paradigma jeder politischen Lebensform.”

® Von der politischen Berufung der kirchlichen Gemeinde sind sich schon sowohl die
biblischen Autoren (Offenbarung 22, 1-2), als auch die ersten Apologeten bewusst — JUSTIN
DER MARTYRER: Apologia Maior 65,1: ,,..durch eure Taten sollt ihr als gute Biirger
gefunden werden” (di” ergdn agathoi politeiitai...). MAXIMUS CONFESSOR: Quest. ad
Thalas. q. 64 versteht die Kirche als die moAtg, in der jede Nation als die Trégerin einer
Tradition (und nicht jede Person!) einen Platz fiir sich findet. Das biblische Bild weist nicht
auf Jerusalem, sondern auf die Stadt Ninive (Jona 4, 11) hin: ,,Wir sollen uns beeilen, um
die Biirger dieser grossen Polis Gottes durch die Busse (Reue) und unsere Verwandlung
ins Gute zu werden. (...) Obwohl ich mehrmals die ganze Heilige Schrift gelesen habe,
habe niergendwo gefunden, dass man behauptet: »Und Jerusalem war eige grosse Polis
Gottes«”. Bernd WANNENWETSCH: Gottesdienst als Lebensform — Ethik fiir
Christenbiirger, Stuttgart-Berlin-Ko6ln 1997 gegen Hannah ARENDT (Vita activa) da das
Christentum als Familie (,,Briiderlichkeit”) strukturiert wiirde, und da ihrer Meinung nach
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Man hat in diesem Sinne betont, dass alle Formen von Gemeinde mehr oder
weniger auf eine sakramentale Grundlage zuriickweisen wiirden, deren
gottesdienstlichen Architektur durch eine Archdologie der Gedanken a la
Foucault rekonstruiert werden konnten. Uns interessiert aber weniger dieses
Wiederaufbauen unter einem historizistischen Gesichtspunkt*, nicht weil
ein solches Unternehmen keine Wissenschaftlichkeit besitzen wiirde,
sondern weil es sich letztlich entweder in die Sackgasse eines
perspektivlosen ,,Wie ist es gewesen”, oder in die eines trocknen Virtuellen
als des ,,Wie wire es gewesen” begibt.

Was es fiir uns faszinierend ist, besteht darin, wie unsere beide
befreundete »Ethe« sich wirklich in die Politeia integrieren, die rund der
Hypostasis des Epos selbst der Ethik perichoretisch als ihres mystischen
Leibes dank eines gottesdienstlichen Schulter an Schulter Handelns und zu
einem Komplex von weiteren Handlungen als Praktik* konstituiert wird.
Die breit gewordene Welt der in das mystische Dritte einverleibten »Ethe«
wird auf diese Weise zum Raum der ethischen Praktik als theologischer
Ethik und zum Inhalt von ethischen Beziehungen zwischen den vielen
»Ethe«, die jetzt dazu verdammt sind, dass sie etwas miteinander durch das
Sakrament an sich zu tun haben.*® Die ganze Welt ist jetzt voll mit »Ethex,
die in, aus und besonders mit dem »drittens Getroffenen« nebeneinander im
Rahmen einer kosmischen Leitourgia zusammenhandeln, in der die ethische
Praktik zu ihrem Pleroma als »Ethik aus dem Gottesdienst« (B.
Wannenwetsch) kommt.

8. Theosis. Das Sakrament des achten Tages
Wenn das Epos sich nicht in das revolutiondre Treffen des Dritten begeben
hitte, hitte die Ethik in sich selbst in eine unendliche Aporetik, in einen
circulus vitiosus zusammengebrochen. Man brauchte die Intervention selbst
des metaethischen Epos der Ethik, um unsere Haupthelden, die befreundeten
»Ethe«, die Geschichte dieses Epos zum guten Ende zu bringen.

In derselben Zeit, wenn das Epos unserer »Ethe« auf der Ebene des
politischen Gottesdienstes, als Raumes des Zusammenhandelns der

die Familie unfahig fiir das politische Leben wére, hitte die Kirche selbst tiberhaupt keine
politische Berufung.

* Sieche Karl POPPER: Das Elend des Historizismus, 7. Auflage, Tiibingen 2003.

* Siehe Reinhard HUTTER: Theologie als kirchliche Praktik. Zur Verhltnisbestimmung der
Kirche, Lehre und Theologie, Giitersloh 1997.

* Von dem Standpunkt dieser iiberraschenden riesigen Begegnung aus, die in diesem
Gesang unseres Epos stattfindet, konnte sogar das Projekt einer »politischen« Ekklesiologie
aufgebaut werden. Es geht um eine plurale Ekklesiologie, die das »drittens Gekommene«
nicht mehr monopolisiert, sondern
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verschiedenen »Ethe« und besonders dieser mit der »ins Epos selbst
gekommenen Hypostasis des Epos der Ethik« fiir immer bleiben wiirde,
ohne in eine weitere Epik zu miinden, wiirde man ausserhalb der Ethik in
die »reine« Theologie (eventuell Mythologie) oder in einen Gottesdienst,
der seinen politischen Charakter und hiermit sogar den liturgischen selbst
verliert, scheitern. Man wiirde auf diese Weise nicht nur die Ethik, sondern
den Gottesdienst auch und hiermit die Theologie selbst verlieren (eine
wreine Theologie« ist ein Unsinn als eine »sich erschliessende
Einschliessung«).

Jeder solche Aufenthalt im Interval, egal in welchem Topos er
stattfindet, setzt einerseits eine uneigentliche Abschaffung des Tragischen
voraus, die de facto in seine einfache Vermeidung besteht, und andererseits
die Annulierung des Epos als »sich 6ffnender Einschliessung« durch die
Einrichtung einer zu sich selbst Ersatzbewegung. Die kirchliche Gemeinde
als Paradigma jeder politischen Lebensform kann nicht bei sich selbst
haltmachen, oder sich mehr als es ndtig ist in sich selbst verspdten, ohne das
Dritte selbst zu verlieren und hiermit ihre ratio essendi, ihr Prinzip und ihr
Wesen. Unter diesem Gesichtspunkt gibt es fiir sie keine Alternative
ausserhalb der Nachfolge des stindig sich bewegenden Tertiums. Das
hypostasiierte metaethische Epos der Ethik ist durch seine Natur ein
perpetuum mobile.” Es kommt von der Unendlichkeit, um dorthin mit
vielen Freunden, mit den Parastates-Ethe, die an seinem Aufruf geantwortet
haben, wieder zuriickzukehren und um jeden von ihnen zum perpetuum
mobile zu machen. Die Hypostasis des metaethischen Epos der Ethik ist in
die Welt der Ethe, in das Epos selbst in seinem Verlauf gekommen, um alle
einsamen »Ethe« fdhig zu machen, dass jeder in sich selbst die ganze
Geschichte des Epos in seiner eigenen spezifischen Art zu wiederholen und
hiermit zu dem, der die Hypoatasis des Epos ins Epos geschickt hat, dem
Zweck und Ende des ethischen Epos kommt und sich mit ihm vereint. Das
ist eigentlich das Objekt der theologischen FEthik, das Schicksal des
Menschen, der in die Potenz der Gottheit erhoben wird und der sich als
Persone des gottlichen Epos als tés oikonomias toii theoii versteht.

47 SYMEON DER NEUE THEOLOGE: Hymnus 29: ,Indem er also rennte, rennte ich auch nach
ihm,/ indem er lief, folgte ich ihm nach/ wie ein Hund nach seinem Besitzer./ Und als der
Erloser sich entfernte/ und sich von mir verbarg,/ verzweifelte ich nicht und kehrte nicht
zuriick/ als ob ich ihn verloren hétte,/ sondern indem ich beim Ort, wo ich mich befand,
sass,/ weinte ich und rief den verborgenen Herrn./ Aber indem ich so rutschte und schreite,/
zeigte er sich mir und néherte sich./ Und als ich ihn sah,/ sprang ich wieder,/ und ging los,
um ihn zu greifen./ Und indem jener schnell rennte/ lief ich auch kraftvoll/ und manchmal
fing ich ihn/ und griff die Quaste seiner Kleidung./ Und indem jener ein bisschen
haltmachte,/ freute ich mich sehr./ Und flog ich wieder und folgte ich ihn weiter” [m. Ub.].
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Die Haupthelden unseres Epos, die diskursiv-handelnden »Ethe«, die
in diese Lage geraten sind, verstehen jetzt Schritt fiir Schritt klérer, dass ihre
bisherige ganze Geschichte, seit ihrem Anfang mit dem verbliiffenden
Treffen eines ganz Anderen bis zum grossen Treffen des Tertiums und von
hier an bis zum epektatischen Zusammenhandeln mit ihm zum Pleroma
iiberhaupt kein Zufall ist. Alles wurde von Jemandem gedacht. Sie sind nur
die Schauspieler dieses Jemanden, der Geschichte, die er konzipiert hat,
seiner Oikonomia gewesen. Das ganze Epos war eigentlich das Erlebnis des
pathos tés oikonomias toii theoii (R. Hiitter).

Die ganze Welt bekommt jetzt einen Sinn. Die »Ethe« verstehen in
einem Augenblick jedes Erreignis und jedes Ding, die sie erlebt haben und
von jetzt an erleben werden, im Lichte der Logoi (rationes)*, nach den sie
geschaffen wurden und stattfanden. Sie erleben das Mysterion des siebten
Tages, der natiirlichen Kontemplation als Etappe des weiteren Handelns und
auf keinen Fall als Zweck an sich. In diesem Sinne kann die vita
contemplativa iiberhaupt nicht mit der vita passiva als statisches Leben
identifiziert werden.*’ Sie ist eigentlich keine »vita« an sich, sondern nur ein
Moment auf dem weiteren Weg mit dem Anderen und dem Tertium zur
grossen Apoteose des »letzten Treffens«. Es geht eigentlich um ein
pathisches Leben, das nicht mit dem passiven verwechselt werden darf, da
es eine Synergia, ein Zusammenhandeln voraussetzt, im dessen Rahmen
man die Anwesenheit des verborgenen Senders selbst der Hypostasis des
metaethischen Epos der Ethik als Bedingung selbst der Aktion leidet. Die
Neuigkeit, die das pathische Handeln herbringt, besteht eben darin, dass in
diese Lage geratene »Ethe« die verbliiffende Entdeckung machen, dass
eigentlich die Hauptpersone ihrer Geschichte nicht jeder von ihnen, sondern
dieser titige Anwesende selbst, der Okonome des ganzen Epos ist™’, indem
sie seine Mithandelnder sind.

* MAXIMUS CONFESSOR: Quest. ad Thalas., q. 13: ,,Es geht um die Logoi (rationes) der
Dinge [m. Herv.], die vor den Aonen von Gott eingerichtet wurden...”; q. 25: durch diese
,»logoi” aller geschaffenen Dinge, die von dem Menschen, der sich von den siindhaften
Leidenschaften durch die Aszese befreit hat, in der Schopfung als Spuren Gottes
kontempliert werden, ,,zeigt sich der aller schaffenede Logos (die Ratio) dem, der aus der
schonen Ordnung der Sichtbaren glaubt”. Er blickt auf diese Weise in jeder Lage seines
Lebens die Anwesenheit Gottes durch.

* Hannah ARENDT (Vita activa) macht diese Konfusion zwischen der »vita contemplativa«
und »vita passiva« indem sie der Teilung Aristoteles aus der ,,Nikomachischen Ethik™ folgt.
% Hans G. ULRICH: Die Okonomie Gottes und das menschliche Wirtschaften. Zur
theologischen Perspektive der Wirtschaftsethik, in: Prof. Dr. Hans RUH (Hrsg.): Theologie
und Okonomie. Symposium zum 100. Geburtstag von Emil Brunner, Ziirich 1992 114.
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Wer meint, mit diesem offenbarten Verstindnis werden die
Geschehnisse selber der ethischen Geschichte unterbrochen, irrt sich. Das ist
nur das offene Tor zum »achten Tage« der theologisch-ethischen Woche®'
in eine weitere Epektasis zum Pleroma-Treffen mit dem grossen Okonomen
des Epos der Ethik rund des iippigen Tisches des Schulter an Schulter Mahls
der gottlichen Basileia. Obwohl die Viter der Kirche dieses parastatische
Mahl des achten Tages vornehmlich als »reine Kontemplation« konzipiert
haben, setzt eine solche Auslegung eine pathische Offnung zur Bewegung
als Handlung wie im Falle des Sakramentes der »natiirlichen
Kontemplation des siebten Tages«, aber auf eine ganz iiberlegene, in die
Potenz der Vergottung (7heosis) erhobene Ebene voraus.

Wie diese weitere Offnung zur Handlung geschehen haben wird und
wie die sakramentale Begegnung mit dem grossen mystischen Okonomen
des ethischen Epos verlaufen sein wird, ist es dem Heldendichter dieses
Epos sehr schwierig zu berichten. Man erzdhlt, dass die vergottlichten
Schulter an Schulter um den Mahltisch herum sitzenden Ethe sich
gegenseitig an den Hinden gefangen und einen Reigentanz zu tanzen
begonnen hitten, so wie der historische Jesus und seine Apostel nach dem
Abendmahl im Garten Ghetsimani eines apokryphen Buches (z.B. Acta
Johannis) gemiss gemacht hitten. Dann hétten sie sich in eine leuchtende
Wolke™ (manche erzihlen iiber ein dunkles Licht) verloren.

Niemand kennt seitdem Einzelheiten iiber unsere Freunde, mit denen
wir Schulter an Schulter ein ganzes Epos gereist sind. Wir fiihlen aber, dass
sie sich nicht irgendwo sehr weit von uns befinden kénnen. Von dort
wachen sie vielleicht auf uns, indem sie darauf warten, dass wir auch einmal
in ithren Reigentanz treten werden.

>l MAXIMUS CONFESSOR: Cap. gnost., I, 51; 56: Dumitru STANILOAE: Spiritualitatea
ortodoxd. Ascetica si Mistica, ed. a Il-a, Bucuresti 1992, 62: hat die ganze patristische
Literatur in bezug auf den Weg zur Theosis beschrieben.

32 GREGOR VON NYSSA: De vita Moysis, PG 44, 405B-D.

>3 Es gibt zwei Arten im Rahmen der patristischen Literatur den Anfang dieses Treffens zu
beschreiben: einerseits geht es um die »Mystik des Dunkels« im Fall des Gregorius von
Nyssa, die diese Erfahrung in den Termini der Ek-stasis und Kata-stasis darstellt;
andererseits gibt es die »Mystik des Lichtes«, die besonders von Evagrius Pontikus
illustriert wird und von Symeon der Neue Theologe in einer orthodoxen Form
wiedergegeben wird. Einerseits wird dieses Treffen durch die Metapher der Wolke
berichtet: GREGOR VON NYSSA: In Cant. Canticorum 11, PG 44, 100 CE. In diesem Sinne
entdeckt Mose, dass Gott im Dunkel wohnt. Andererseits wird die Metapher des Lichtes, in
dem Christus spricht, benutzt. SYMEON LE NOUVEAU THEOLOGIEN: Action de Grace, 1,
164-177, SC 113 (1965). Eine systematische Vorstellung bei Thomas SPIDLIK: La
Spiritualité de I'Orient chrétien. Il La priere, Roma 1988 (OCA 230).
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Das ist die metaethische Geschichte tliber wie die Ethik geschieht. Und
wie jede ausserordentliche Geschichte, endet sie sich ausserordentlich, ohne
sich eigentlich zu enden und ohne ein Ende einmal haben zu kdnnen.

Rezumat: Epopeea metaetica despre cum se petrece etica

Prezentul studiu isi propune sd articuleze de o manierd epica drumul
ethos-ului la eticd, trecand prin fazele sale intermediare marcate de etos,
moralitate, morala si discursul etic. Formula epica aleasa are, in ultima instanta, de
a face cu caracterul interpersonal al oricérui tip de etica ce se infatiseaza/intelege
pe sine ca eticd. De aceea, epopeea metactica ce povesteste felul in care se petrece
etica porneste inevitabil de la momentul intdlnirii unor etos-uri (in fapt, a unor
persoane purtdtoare de etos-uri diferite) care se descoperd unul pe altul si se vad
constranse sd se raporteze unul la altul, sd se inteleagd unul pe altul si sd se
inteleaga reciproc. Marea intdlnire ce marcheaza in mod decisiv etica gua etica este
insd intdlnirea cu Celalalt, cu Ethosul desavarsit, pogorat intre etos-uri in
diversitatea lor, unindu-le si purtdndu-le catre finalitatea pe care Sfintii Parinti au
numit-o theosis, indumnezeire.
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ACTIVITATEA EDITORIAL-TIPOGRAFICA
LA RAMNIC iN TIMPUL
PASTORIRII LUI ANTIM IVIREANUL

Pr. Lect. Univ. Dr. SERGIU POPESCU

Keywords: History of Valachia, Romanian Orthodox Church, St. Antim
Ivireanul, typography, religious books
Cuvinte cheie: Istoria Tarii Romanesti, Biserica Ortodoxa Romana, Sf.
Antim Ivireanul, tipografie, carti bisericesti.

Pentru trecutul nostru cultural, Ramnicul a fost unul dintre cele mai
importante centre tipografico-editoriale.! N. Torga considera Ramnicul din secolul
al XVIII-lea drept ,capitala tipografilor”,” iar Nicolae Bénici-Ologu numeste
secolul al XVIII-lea valcean ,,veacul de aur”’> Dupa cele cinci carti tiparite la
Govora in perioada 1637-1642," activitatea editoriald s-a reluat pe meleaguri
valcene in anul 1705, odata cu venirea in scaunul episcopal de aici a lui Antim
Ivireanul. Desi socotitd de multi ,,0 asezare vremelnica”,” tipografia lui Antim de la
Ramnic a avut o importantd deosebita. Ea il va fi inspirat pe episcopul Damaschin
Dascalul, urmasul sau in scaun, care, cu mari eforturi va reusi sa reinfiinteze la
Ramnic o noua tipografie, in jurul anului 1724. Este deci si meritul ui Antim
Ivireanul ¢, timp de 120 de ani®, la Ramnic au fost tiparite intre 137’ si 157° de
editii ale unor carti de cult, de invatatura ori de zidire sufleteasca.

' Virgil Molin, Consideratii bibliologice cu privire la unele carti necunoscute, tiparite la
Rdmnic, in revista ,,Mitropolia Olteniei”, anul XII, 1960, nr. 5-6, p. 295.

2 Nicolae lorga, Istoria industriilor la romdni, Bucuresti, 1927, p. 73.

3 Nicolae Bénica-Ologu, Veacul de aur al Ramnicului, Bucuresti, 2002, pp. 163-169.

* Cele cinci carti tiparite la Govora sunt: Ceaslovul, tiparit in 1640, prima carte de cult

.....

..........

slavona), in doua editii: 1637 si 1638 (Al 1. Ciurea, Tiparul, cartea si presa bisericeasca pe
meleagurile Olteniei in prima sutd de ani de la autocefalia Bisericii Ortodoxe Romadne
(1885-1985), in revista ,,Mitropolia Olteniei”, anul XXXVII, 1985, nr. 5-6, p. 367).

> Virgil Molin, Carti bisericesti tiparite la Ramnic pentru Mitropolia de la Carlovdt, in
revista ,,Mitropolia Olteniei”, anul XX, 1968, nr. 7-8, p. 548.

% Tn 1819, episcopul Galaction, , fotdeauna in goand dupd bani”, vinde tipografia; in 1825, atelierul
tipografic de la Ramnic isi Inceteaza existenta (Aurelian Sacerdoteanu, Tipografia Episcopiei
Rdamnicului (1705-1825), 1n revista ,,Mitropolia Olteniei”, anul XII, 1960, nr. 5-6, p. 297).

7 Aurelian Sacerdoteanu, art. cit., p. 306; acesta era de parere ci unele din aceste titluri sunt
cunoscute abia de la editia a doua, fapt ce presupune si existenta unei prime editii, rimasa
insd necunoscuta; vezi si Virgil Molin, Consideratii bibliologice cu privire la unele carti
necunoscute, tiparite la Ramnic, p. 295.
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Tipografia lui Antim de la Ramnic este infiintatd aproape concomitent cu
numirea sa ca episcop al Eparhiei Radmnicului, incepandu-si activitatea chiar in
primul an de pastorire a marelui ierarh. Aceastd graba a putut duce la concluzia ca
Antim isi va fi mutat aici mai vechiul atelier tipografic de la Snagov.” Intr-adevr,
in martie 1705 tipograful ieromonah si egumen ,,de neam georgean din Iviria” este
hirotonit episcop al Ramnicului. Nu se putea Impaca insa cu gandul ca de aici
inainte va fi nevoit sa renunte la activitatea tipografica si sa raspunda mai mult
indatoririlor de episcop. Tocmai de aceea, inainte de a pleca de la Snagov (unde era
egumen din 1694), ia toate masurile pentru a putea continua si la Ramnic
activitatea in plan editorial si tipografic, mai ales ca de acum inainte avea sa se
bucure de libertatea si deschiderea oferite de treapta ierarhica in care pasise. i la
Réamnic, Antim s-a dovedit a fi un bun organizator. El va aduce aici si va pune in
stare de functiune o tiparnitd care a impresionat prin capacitate i operativitate.

Despre tehnica tiparului din aceastd perioadd nu cunoastem insa prea
multe date. Unii istorici vorbesc despre un tipar rudimentar, presa facandu-se
pe loc, din lemn. Nu suntem de acord cu aceastd opinie deoarece teascul
avea o piesd esentiald, numitd axa spirala — o tija cu intorsura in filet ce mai
purta si numele de sruv; era greu de facut, dovada fiind faptul ca si la 1740
aceste piese se aduceau ,,gata lucrate la Brasov”.'" Alti istorici vorbesc de
un tipar exceptional. Nici aceasta idee nu poate fi acceptata, deoarece cartile
tiparite la Ramnic nu exceleaza din punct de vedere calitativ. Constatdm ca,
atat cei care vorbesc de un tipar exceptional, cat si cei care sustin existenta
unui tipar rudimentar oferd doar impresii fugitive, neavand dovezi
concludente in acest sens. Cert este ca Antim s-a ingrijit, in limita
faptul ca multi istorici considera ca la Radmnic s-a lucrat cu doud perechi de
prese de tipar, la fiecare pereche de prese lucrand cate o echipa formata din
mai multi lucrdtori: principali (calificati) si feciori (necalificati). Aceastd
metoda a fost introdusa din necesitate, si folositd mai ales la cartile de cult,
tiparite in doua culori: negru si rosu. Revenind la personalul tehnic,
precizam ca acesta cuprindea doi lucritori principali: un tipograf sau zetar''
si un drugar," ajutati de un prubar (corector™) si de un pilcar (ungitor cu

¥ A. F. Nicolescu, Gh. Radulescu, La 275 de ani de la infiintarea tipografiei Ramnicene:
Rdmnicu Vilcea, vechi centru tipografic, in revista ,Mitropolia Olteniei”, anul XXXII,
1980, nr. 3-6, p. 487.

? Aurelian Sacerdoteanu, art. cit., p. 295.

' Virgil Molin, Tiparnita de la Ramnic, in revista ,,Mitropolia Olteniei”, anul XV, 1963,
nr. 1-2, p. 192.

' Cel care raspundea de asezarea textului in pagin.

2 Mesterul de la presa.
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cerneald).'* Echipa era completati si de un diortositor (nu trebuie confundat
cu prubarul), acesta fiind responsabil pentru redactarea lucrarii. Toti acestia
erau de regula ieromonabhi cu carte (,,cu pricopseald de invatatura”).

Dintre tipografii care s-au remarcat la Ramnic in scurta pastorire a lui
Antim in scaunul episcopal de aici, consemnam pe ,Mihai Istvanovici
ipodiaconul tipograful”, ucenicul lui Antim, cel care va tipdri ultimele sase carti
aparute la Ramnic, sub pastorirea marelui ierarh. Dupa unii istorici era originar
din Ardeal,” fiind fiul unui anume Stefan; de aici si numele de Istvanovici
(corespondentul maghiar pentru Stefan, insda cu sufixul slav ,,vici” — fiul lui,
sufix des intalnit in lumea monahald'®). Dornic s invete carte, tAnarul Mihai va
fi plecat in Tara Romaneasca, pentru a se hirotoni. Este hirotesit ipodiacon, dar
insugirile sale literare il vor indrepta spre mestesugul tiparului. Dupa alti
cercetdtori, era originar din Tara Romaneascd,’ parere ce ni se pare mai
convingdtoare din moment ce, atita vreme cat a lucrat la Snagov sau Ramnic a
semnat simplu ,,Mihai Istvanovici ipodiaconul tipograful”, iar atunci cand trece
granitele Tarii Romanesti (la Balgrad sau in Georgia) face intotdeauna
precizarea ,cel din Ungrovlahia”. Va fi invatat mestesugul tiparului la
Bucuresti, sub indrumarea lui Antim Ivireanul, acesta luandu-1 ca ajutor si la
tipografia infiintatd la Snagov, unde Mihai va tipari prima sa carte.'® Faima sa
creste, astfel ca domnitorul Constantin Brancoveanu 1l trimite Tn Transilvania,
la Balgrad, pentru a organiza tipografia de acolo. Aici nu tipareste decat doua
carti,”” evenimentele triste din 1701 determindndu-1 si se reintoarci in Tara
Roméneasca.”’ Odati cu urcarea pe scaunul ierarhic de la Ramnic a lui Antim,
tipograful Mihai 1l va urma pe protectorul sau. Aici va tipari sase carti:

" Corectorul sau prubarul nu ficeau parte in mod obligatoriu din echipa de lucritori
principali. Era intalnit doar la lucrarile mai dificile, in celelalte cazuri atributiile sale fiind
indeplinite de diortositor; din acest motiv cele doud ocupatii se confundau.

' De la polonezul pilc = tampon imbibat cu cerneala tipografica cu ajutorul ciruia se ungea
forma de tipar inainte de a intra in presa (Virgil Molin, Antim Ivireanul — editor i tipograf
la Rdmnic, in revista ,,Mitropolia Olteniei”, anul XVIII, 1966, nr. 9-10, pp. 828-829).

" E. Picot, Notice biographique et bibliografique sur limprimeur Anthime dlvir,
metropolitain de Valachie, in ,Nouveaux Melanges orientaux”, Paris, 1886, p. 522, apud
Dimitrie Coravu, Tipografi de la Ramnic din prima jumdtate a secolului al XVIII-lea, in
revista ,,Mitropolia Olteniei”, anul XIX, 1967, nr. 1-2, p. 45; vezi si N. lorga, Istoria
literaturii religioase a romanilor pand la 1688, Bucuresti, 1904, p. 211.

' V. Molin, Contributiuni noi la istoricul relatiilor culturale cu Orientul ortodox (1709-1712).
Un ipodiacon Ungrovlah, Mihail fiul lui Stefan, mester de tipar in tari streine, in revista
,,Biserica Ortodoxd Romana”, anul LXXIX, 1961, nr. 3-4, p. 319.

7 Dimitrie Coravu, art. cit., p. 46.

'8 Este vorba de Oranduiala slujbei Sf. Constantin si Elena.

1 Este vorba de Chiriacodromionul sau Evanghelia invatitoare (1699) si Bucoavna din
acelasi an.

2 Dimitrie Coravu, art. cit., p. 47.
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Evhologhion adeca Molitvenic, Octoihos adeca Osmoglasnic, Adunare Slujbei
a Adormirii Nascatoarei de Dumnezeu cu paraclisul cel de obste, Cuvant
panegiric la cel intru ierarhi facator de minuni marele Nicolae, Cuvant la
patima cea mantuitoare a Cuvantului Dumnezeu — Om (in limba greaca), toate
din 1706, si Cuvant la mantuitoarea patima a Domnului nostru lisus Hristos
(in limba romana), din 1707. Se poate constata totusi ca Mihai Istvanovici isi
incepe activitatea la Ramnic abia In 1706, primele trei carti tiparite aici (in
1705) nefiind ingrijite de el. Acest fapt ne duce la concluzia ca Antim 1l va fi
adus la tiparnita sa la aproape un an de la urcarea sa in scaunul episcopal, cauza
principald fiind, cel mai probabil, refuzul mitropolitului Teodosie de a mai
renunta la inca un mester tipograf, dupa ce il pierduse si pe Antim.

Odatd cu ridicarea lui Antim in scaunul mitropolitan (1708), si
tipograful Mihai va pleca la Bucuresti. Nu va mai tipdri nimic in tara,
deoarece va fi trimis in Georgia pentru a sprijini activitatea tipografica de
acolo (va tipari zece carti). In 1712 pleaci spre Olanda pentru a achizitiona
cele necesare tipografiei, pierzandu-i-se insd urma la Moscova.”'

Dintre diortositorii care s-au remarcat la Ramnic in perioada 1705-1707
consemndm pe Mitrofan Grigoras din Dodona, cel care a raspuns de
»ingrijirea si indreptarea” Tomului Bucuriei din 1705, lucrare tipdrita ,,in
tipar greu grecesc”.22

Cliseele sau ilustratiile din tipdriturile ramnicene ale lui Antim merita
si ele o scurtd analiza. Este cunoscut faptul ca tot ceea ce este ,,dichis de
carte” sau ilustratie obtinuta prin gravura in lemn (ceea ce tipograficeste si
generic vorbind se numeste cliseu) a fost adus de Antim tot de la vechiul
atelier tipografic de la Snagov. Constatdam insd ca tipariturile sale de la
Ramnic nu exceleazd ,,prin vre-un exces de ilustrare”,® ba chiar putem
spune cd ,se remarcd” printr-o sdrdcie a materialului decorativ:
frontispicii®, initiale ori viniete® finale. Explicatia este cit se poate de
simpld; la Ramnic, Antim s-a folosit de un material uzat (adus asa cum
spuneam mai sus, de la Snagov). Unii istorici sustin chiar ca acest material a
fost si mai vechi, facand parte din donatia iscusitului gravor loanichie de la
Buzau. Daca lucrurile au stat asa, atunci este mai greu de inteles de ce
Antim, cunoscut ca un excelent sapdtor in lemn, nu a realizat clisee noi cu

! Ibidem, p. 50.

2 Aurelian Sacerdoteanu, art. cit., p. 301; vezi si Niculae Serbanescu, Mitropolitul Antim
Ivireanul, in revista ,,Mitropolia Olteniei”, anul XVIII, 1966, nr. 9-10, p. 779.

» Virgil Molin, Antim Ivireanul — editor si tipograf la Ramnic, p. 829.

* Prima pagina a unei carti, care, pe langa titlul, poarti adesea numele autorului, gravuri
simbolizand cuprinsul lucrérii etc.

% Tlustratii de mici dimensiuni care se pun la inceputul sau la sfarsitul unui text (tiparit sau
manuscris), al unui capitol etc.; cliseu folosit in tipografie pentru ornamentatie.
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ajutorul carora sa-si Tmpodobeasca tipariturile cu xilogravuri. Sa fi fost de
vina timpul scurt si grijile administrative?

Revenind la atelierul tipografic de la Ramnic, mai precizdm faptul ca
acesta cuprindea si o legatorie de carte. Este evident acest fapt din analiza celor
trei mari lucrdri care au vazut lumina tiparului aici: Tomul Bucuriei,
Antologhion adeca floarea cuvintelor si Octoihos adeca Osmoglasnic. Cum
este vorba chiar de primele tiparituri, putem trage concluzia ca aceasta legatorie
a luat fiintd concomitent cu tipografia. Cartile erau ,legate trainic, in piele,
folosindu-se tablii masive, cu un dichis decorativ, presat cu fier sec (fara
poleiturd), dar la cald, dispunand de fileturi si stempeluri*® specifice” >’ Cum si
acest mestesug fusese practicat la Snagov, ba mai mult, existand si o perfectd
identitate Intre utilajul si tehnica folosite de Antim 1n atelierele in care a lucrat
inainte de a veni la Ramnic, se poate afirma ca si atelierul de legatorie va fi fost
acelasi cu cel de la Snagov. Pare logica si ipoteza ca impreuna cu acest atelier
vor fi venit §i mesteri priceputi de la care a ramas peste ani si traditia
Réamnicului ca producitor de carte bisericeasca gata legata. ™

In incheierea acestor considerente mai trebuie ficute doud precizari:

a) mai toti truditorii din tipografie indeplineau mai multe sarcini;
pregatirea lor era multilaterala astfel ca toti puteau rdspunde aproape la toate
sarcinile posibile; la acea vreme diviziunea muncii nu se impusese ca o
necesitate, iar oameni pregatiti erau putini. Acest lucru a avut insa si urmari
negative: istovirea peste masura a acestor truditori i, de multe ori, o calitate
mai indoielnici a lucrului.”

b) deasupra tuturor acestor truditori ai atelierului tipografic de la
Ramnic va fi stat purtatorul de grija al tiparnitei, nimeni altul decat Antim
Ivireanul, cel care avea sd ridice la perfectiune arta tipografica din toate
centrele in fruntea cdrora s-a aflat.”® De altfel, tiparnita de la Ramnic nu a
fost nici domneasca, nici eparhiald. Ea a fost un bun personal al marelui
ierarh, ,,rodul muncii sale”, ca dovezi in acest sens avand atat faptul ca
Antim a adus-o cu sine la Ramnic, pentru ca apoi, dupa plecarea sa din acest
scaun sa o mute, spre dezamagirea urmasului sau, Damaschin, la Targoviste,
cat si, mai ales, transpunerea ei ca fond lucrativ al Asezdmantului de la
manastirea Tuturor Sﬁn‘gilor.31

Cartile tiparite la Rdmnic in perioada 1705-1707 sunt:

26 varf de otel gravat cu care turnitorul de litere bate matrita in arama.

" Virgil Molin, Antim Ivireanul — editor si tipograf la Ramnic, p. 829.

2 Idem, O legdtorie de cdrti a Ramnicului, in revista ,,Mitropolia Olteniei”, anul XVII,
1965, nr. 5-6, p. 418.

2 Aurelian Sacerdoteanu, art. cit., p. 306.

3% Mircea Tomescu, Istoria cartii romdnesti, Bucuresti, 1968, p. 76.

3 Virgil Molin, Antim Ivireanul — editor si tipograf la Ramnic, p. 830.
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1. Tomul Bucuriei — Tépog Hapag — cuprinde ,.epistolele lui Fotie
preasfintitul patriarh al Constantinopolului, - sfantul si ecumenicul sinod al
optulea, unele insemnari la acest sinod, - Cele impotrivitoare la primatul
papei Romei ale lui Nicolae doctorul filozof, - Cuvantul lui Meletie al
Alexandriei asupra primatului, - Dialogul ieromnimonului monah asupra
altui oarecare monah, contra Latinilor.

S-a tiparit in Episcopia Ramnicului, pe cand era domn si stapanitor a
toata Tara Romdneasca Domnul Domn loan Constantin Basarab Voievod.

Cu cheltuiala si ingrijirea prea fericitului si preasfintitului patriarh al
lerusalimului si a toata Palestina, Domnul Domn Dositei, de catre prea
iubitorul de Dumnezeu si prea invatatul episcop al Ramnicului, Domnul
Antim din Ivir.

In anul 1705, in luna septembrie” >

Cartea este 1n intregime 1n limba greaca, fiind tiparita, dupa cum reiese
si din titlu, cu cheltuiala patriarhului Dositei al Ierusalimului; este in-folio™
mare, format 30x22, si are 18 foi + 134 + 640 pagini. Textul este tiparit in
intregime cu cerneald neagrd; conditiile tehnice sunt bune apropiindu-se de
standardele timpului. Asa dupa cum reiese si din paginile sale, lucrarea a
fost tiparita ca raspuns la prozelitismul catolic care, ,,biruitor asupra turcilor
prin sabia habsburgici se dorea invingitor si asupra Bisericii Ortodoxe”.**
Pe verso foii de titlu se gaseste stema Tarii Romanesti si sapte distihuri®®
inchinate lui Constantin Brancoveanu de Mitrofan Grigoras din Dodona,
diortositorul lucrarii, urmate de alte sapte distihuri adresate patriarhului
Dositei. Urmeaza o lungd introducere (pana la fila 13), apoi ,,pinaxul” sau
tabla de materii (pana la fila 18) si cele cinci lucrari polemice propriuzis:
epistolele patriarhului Fotie al Constantinopolului (paginile 1-33), actele
sfantului  si ecumenicului sinod al optulea (paginile 33-134), Cele
impotrivitoare la primatul papei Romei ale lui Nicolae doctorul filozof,
Cuvantul lui Meletie al Alexandriei asupra primatului (paginile 135-609) si
Dialogul ieromnimonului monah asupra altui oarecare monah contra
Latinilor (paginile 610-633), urmate de errata (paginile 634-640).%°

32 Nerva Hodos, Ion Bianu, Bibliografia Romdneasca Veche, vol. 1, Bucuresti, 1903, pp.
463-466 (nr. 149).
3 Format de carte obtinut prin indoirea colii de hartie o singura data.
3* Antim Ivireanul, Predici, ed. G. Strempel (Introducerea), p. 14, apud Niculae Serbanescu,
art. cit., p. 778.
%> Grup de doua versuri cu structurd metrici, de obicei deosebiti si care impreuna alcituiesc
o strofa cu sens de sine statator.
3¢ Aurelian Sacerdoteanu, art. cit., pp. 314-315; Niculae Serbanescu, art. cit., pp. 779-780;
Virgil Molin, Antim Ivireanul — editor si tipograf la Ramnic, p. 830.
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2. ,,Antologhion adeca floarea cuvintelor care cuprinde in sine toata
slujba ce i sa cuvine lui a sfintei besearici, peste tot anul.

Acum intdiu intr-acesta chip tiparit §i agezat dupa cel grecesc.

In zilele prea luminatului si prea indltatului domn §i obldaduitoriu a
toata Tara Rumdneasca loann Constantin B. Basarab Voevod. Cu osdrdia
§i cu toata cheltuiala preacinstitului de bun §i mare neam a lui Mihai
Cantacuzino vel spatar, spre cea de obste a besearicilor lui Hs trebuinta, i
al pravoslavnicilor folos.

Cu blagosloveniia preasfintitului mitropolit chir Teodosie. In sfinta
episcopie a Ramnicului.

La anul de la zidirea Ilumii 7213. Prin osteneala iubitorului de
Dumnezeu chir Antim Ivireanul, episcopul Ramnicului”.”’

Tiparita tot in 1705, lucrarea este deosebit de ingrijitd; are 406 foi in-folio,
format 30x22; s-a folosit aceeasi hartie ca si la Tomul Bucuriei. Se remarca
prin stilul Ingrijit, dar si prin felul in care a fost legatd. Este cea mai
reprezentativa tiparitura a lui Antim din perioada rdmniceana. Sprijinul
financiar oferit de spatarul Mihai Cantacuzino il va ajuta pe Antim sa-si
dovedeasca iscusinta tipografica. Titlul este incadrat intr-un chenar care are
in partea de sus, in medalioane, chipurile Mantuitorului, Maicii Domnului si
Sfantului Ioan Botezatorul, iar in partea de jos un medalion cu stema
Cantacuzinilor. Pe verso foii de titlu se gdseste stema tarii, initialele lui
Constantin Brancoveanu, data (1705) si zece stihuri. Cuprinsul propriu-zis
al Antologhionului se intinde pe 370 de file. Pe filele 371-400 se afla
,Inceputul cu Dumnezeu Sfantul a slujbelor obstii ce se canti la unul si la
mai multi sfinti dupa randuiala”. Pe filele 400-402 se afld un ,,Canon de
mangaiere catre prea sfanta Nascatoare de Dumnezeu”, iar pe filele 403-406
sunt trecute ,,Evangheliile utreniilor celor 11 voscresne”. Tiparul este in
rosu si negru, pe doua coloane; din loc in loc textul este impodobit cu
frontispicii, viniete, podoabe finale si litere ornate. Indicatiile tipiconale,
lecturile biblice si sinaxarele sunt in limba roménd, iar restul in slavona.*®

3. . Invatdturd pre scurt pentru taina pocdintei acum intr-acesta chip
tocmita §i tiparita.

In zilele prea luminatului Domn Io Constantin B.B. Voevod: Cu
cheltuiala cinstitului de bun neam a Ilui Serban Cantacuzino biv vel
paharnic si cu blagosloveniia preasfintitului mitropolit chir Teodosie.

De iubitorul de Dumnezeu chir Antim episcopul Ramnicului. La anul
de la Hs 1705”.

37 Nerva Hodos, Ton Bianu, op. cit., vol. I, p. 462 (nr. 147) si vol. IV, p. 219 (nr. 147).
3% Aurelian Sacerdoteanu, art. cit., p. 314; Niculae Serbanescu, art. cit., pp. 780-781; Virgil
Molin, Antim Ivireanul — editor si tipograf'la Ramnic, p. 831.
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Are aspectul unei brosuri, format 10x10, avand 25 de foi in trei caiete
de cate opt foi fiecare si o foaie singura la sfarsit. Pe verso foii de titlu se
afld o mica gravurd, reprezentand o icoand. Modesta din punct de vedere
tipografic, este tiparitd cu o singura culoare (negru). Lucrarea vorbeste
despre folosul pocdintei, despre ,.canonisire”, despre felul in care
duhovnicul trebuie sa spovedeasca si sa indrepte pe oameni, ba chiar ce sa
intrebe si cu ce si inceapa.’’

4. ., Adunare slujbei a Adormirii Nascatoarei de Dumnezeu cu paraclisul
cel de obste si cu canoanele osmoglasnicului ce se canta sambetele.

Acum intdi intr-acesta chip tipdritd si asezatd. In zilele prea
luminatului Domn loann Constantin B.B. Voevod. Cu blagosloveniia
iubitoriului de Dumnezeu chir Antim Ivireanul episcopul Ramnicului. Cu
toata cheltuiala si osdrdia preacuviosului chir loann arhimandritul sfintei
mdnastiri Hurezi. De Mihai Istvanovici ipodiaconul tipograful.

La Ramnic, la anul de la Hs 1706”.%°

Cartea are 114 pagini, format 20x15,5, fiind tiparita in doua culori: rosu si
negru. Titlul este zetuit din elemente tipografice, fiind asezat intr-un chenar
simplu. Pe verso foii de titlu se afld o gravura in lemn ce infatiseaza pe Maica
Domnului cu Fiul 1n brate si troparul de la slujba Litiei. Lucrarea este mai putin
ingrijita si cuprinde randuiala Vecerniei mici, a Paraclisului Maicii Domnului, a
Vecerniei mari, a Utreniei, Apostolul si Evanghelia Praznicului, randuiala
Polieleului (cu psalmii ,,obicinuiti”) etc. Si aici indicatiile tipiconale si lecturile
biblice sunt in limba romana, iar restul in slavona.*!

5. ,,Evhologhion adeca Molitvenic (cu Liturghie) acum intdi intr-acest
chip typarit si asazat, dupa randuiala celui grecesc.

Intru al 18 an a indltatei domnii a prealuminatului obldduitoriu a
toata Tara Rumaneasca loann Constandin B.B. Voevod, fiind mitropolit
tarii, chir Teodosie.

Prin osteneala i toata cheltuiala iubitorului de Dumnezeu chir Antim
Ivireanul, episcopul Ramnicului.

De Mihai Istvanovici ipodiaconul tipograful.

In Ramnic, la anul de la Hs 1 706> .

Lucrarea, tradusa din greceste In romaneste, format 20x14, are doua parti
distincte: Liturghierul — 7 file + 12 + 190 pagini si Molitvenicul — 7 file + 453
pagini. Are tiparul in doud culori: rosu si negru; titlul este incadrat intr-un

¥ Niculae Serbanescu, art. cit., pp. 781-782; Virgil Molin, Antim Ivireanul — editor §i
tipograf la Ramnic, p. 831.

* Nerva Hodos, Ion Bianu, op. cit., vol. I, p. 466 (nr. 150) si vol. IV, p. 219 (nr. 150).

4 Aurelian Sacerdoteanu, art. cit., p. 316; Niculae Serbanescu, art. cit., p. 785; Virgil
Molin, Antim Ivireanul — editor si tipograf'la Ramnic, p. 832.

2 Nerva Hodos, Ion Bianu, op. cit., vol. I, pp. 541-543 (nr. 150) si vol. IV, p. 220 (nr. 151).
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chenar compus din mici podoabe tipografice. Si de aceasta datd pe verso foii de
titlu se gaseste stema Tarii Roméanesti deasupra acesteia fiind scrise sase stihuri
politice. Urmeaza cateva versete din Epistola catre Corinteni si cateva Intrebari
si raspunsuri despre limba folositd 1n biserica, la sfintele slujbe. Are o prefata
intocmitd de Mihai Istvanovici si inchinatd lui Antim®. Se remarci si cele trei
frontispicii: lisus, Sfantul loan Gura de Aur si Sfantul Vasile cel Mare. Cele
doua volume distincte ale acestei lucrari: volumul I — Liturghierul, si volumul 11
— Molitvenicul, au o semnificatie deosebitd. Astfel, atat Liturghierul cat si
Molitvenicul sunt primele editii in limba roména ale acestor importante carti
liturgice, in Tara Romaneascd (Antim traducind Liturghierul dupa editiile mai
vechi ale lui Coresi si Dosoftei, ori dupd cele in manuscris, iar Molitvenicul
dupd editia greceascd tiparitd la Venetia de Nicolae Glykis, in 1691).*
Mentionam faptul ca multd vreme s-a crezut ca Liturghierul (vol. intéi al acestei
lucrari) a fost tiparit la Targoviste. Abia in deceniul sapte al secolului trecut,
Dimitrie Coravu (azi Preasfintitul Damaschin Coravu, Episcopul Sloboziei si
Calarasilor) a descoperit ca a fost tradus si tiparit de Antim, la Radmnic.

6. ,,Octoihos adeca Osmoglasnic care are in sine toata slujba de sa
cuvine a_vascresnelor, inpreund si o saptamana cu toate ale ei randuiale.

Acum intdiu intr-acesta chip asezat si tiparit. In zilele prea
luminatului domn §i obladuitoriu a toata Tara Rumdneasca loann
Constantin B. Basarab Voevod. Cu osdrdia si cu toata chieltuiala
preacinstituliui §i de bun si mare neam a lui Mihai Cantacuzino vel spatar,
spre cea de obste a besearicilor lui Hs trebuinta, si al pravoslavnicilor
folos. Cu blagosloveniia preasfintitului mitropolit chir Teodosie.

In sfinta episcopie a Ramnicului. La anul de la zidirea lumii 7213. De
Mihai Istvanovici ipodiaconul typograful.*®

Publicata in 1706, cartea este in-folio, format 31x20, avand 2 foi
nenumerotate + 84 foi + o foaie nenumerotata. Titlul este incadrat intr-un
chenar asemanator celui ce la Antologhionul din 1705. Pe verso foii de titlu se
afla stema tarii si initialele domnitorului incadrate intr-un chenar cu podoabe
florale. Sub chenar se gasesc 12 stihuri ale lui Mihai Istvanovici inchinate
voievodului. Pe fila doi verso se remarca o gravurd cu chipul Sfantului loan
Damaschin si sapte distihuri inchinate lui. Cuprinsul este structurat astfel:
Octoihul propriu-zis (filele 1-51), slujba slujbelor de peste saptamana (filele
51v-82) si ,,inceputul sveatilnelor, a vascresnelor si samoglasnicile stihire dupa
evangheliile celor 11 vascresne” (filele 82v-84). Lucrarea mai cuprinde alte

4 Aurelian Sacerdoteanu, art. cit., p. 315; Niculae Serbanescu, art. cit., pp. 783-784; Virgil
Molin, Antim Ivireanul — editor si tipograf'la Ramnic, p. 832.

* Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Romdne, editia a [1I-a, vol. II, Iasi, 2006, p. 125.
* Nerva Hodos, Ion Bianu, op. cit., vol. I, pp. 467-468 (nr. 151) si vol. IV, p. 220 (nr. 151).
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doud gravuri: una realizatd de un loanichie (infatiseaza rastignirea Domnului) si
alta realizata de Ivan Bacov (Duminica tuturor sfintilor). Este tiparitd pe doua
coloane si in doua culori: rosu si negru. Textul este infrumusetat cu frontispicii,
viniete, podoabe finale si litere ornate. Si aici indicatiile tipiconale si lecturile
biblice sunt in limba romana, iar restul in slavona. Legatura de carte este foarte
solida, avand aceleasi caracteristici, tehnici si materiale ca si Antologhionul
publicat cu un an mai devreme. A fost cea mai cunoscuta si raspandita carte a
lui Antim din perioada rimniceana.*®

7. ,,Cuvantul panegiric la cel intru ierarhi facdator de minuni marele
Nicolae rostit intru vesnica amintire a lui Preda Brdncoveanu de Radu fiul
Domnitorului Tarii Romdnesti Domnul Domn loan Constantin Basarab
Brdncoveanu §i tiparit in sfanta episcopie a Ramnicului de catre Mihail
Istvanovici ipodiaconul, in anul 1706”.%

Este o brosurd in format octav mic (10x10), avand doar 23 de file si 18
randuri pe pagind. Pe verso foii de titlu se gdseste o gravurd ce reprezinta
patimirea lui lisus pe Golgota. Lucrarea incepe cu o prefatd semnatd de Radu
Brancoveanu (filele 1-4), textul propriu-zis fiind intre filele 5-23. Trimiterile sunt
pe margine, iar la sfarsitul panegiricului se afla o podoaba lucrata cu gust. A fost
tiparita intr-o singura culoare (negru), in limba greaca. Este de presupus faptul ca
Antim va fi oferit acest mic rod al tiparnitei sale lui Radu Brancoveanu (fiul
domnitorului) — crescut in elenismul scolii mentorului Maiota si cunoscut pentru
caracterul sau studios si inclinatiile literare.*®

8. ,.Cuvantul la patima cea mantuitoare a Cuvantului Dumnezeu — Om.
lar la aceasta s-a adous textul acestei patimi din cei patru evanghelisti, numai
patru adica ce se zice adunat din cei patru, al dascalului sfintei Evanghelii a
Marii Biserici, Gheorghe Maiota, profesor de limba elina si latind a
preastralucitilor fii ai prealuminatului domnitor al Tarii Romanesti Domnul
Domn loan Constantin Basarab Brdncoveanu. S-a tiparit in episcopia

Ramnicului de Mihai Istvanovici ipodiaconul, in anul manuirii 1706”.%

-----

folosit cerneala neagra. Totusi, de la fila 28 Tnainte, unele trimiteri
scripturistice sunt marcate in text cu litere majuscule in tus rosu (puse in

4 Aurelian Sacerdoteanu, art. cit., p. 315; Niculae Serbanescu, art. cit., pp. 784-785; Virgil
Molin, Antim Ivireanul — editor si tipograf la Ramnic, p. 832.

*"Nerva Hodos, Ion Bianu, op. cit., vol. I, p. 469 (nr. 153) si vol. IV, p. 221 (nr. 153).

8 Aurelian Sacerdoteanu, art. cit., p. 315; Niculae Serbanescu, art. cit., p. 786; Virgil
Molin, Antim Ivireanul — editor si tipograf la Ramnic, p. 833.

* Nerva Hodos, Ion Bianu, op. cit., vol. I, pp. 468-469 (nr. 152) si vol. IV, p. 221 (nr. 152).
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parantezd). Pe filele 2-3 se afld prefata lui Gheorghe Maiota, inchinata
patriarhului Dositei al Ierusalimului.”

9. ,,Cuvdntul la mdntuitoarea patima a Domnului nostru Is Hs, facut
de propoveduitoriul sfintei Evanghelii al Besearicii cei Mari chir Gheorghe
Maiota, al limbii elinesti si latinesti, dascal al prealuminatilor fii ai
blagocestivului domn al Ungro-Vlahiei lo Constandin B.B. Voevod.

Tiparit de Mihai Istvanovici ipodiaconul tipograful.”!

Tiparita, probabil, in 1707, lucrarea este traducerea in limba romana a
celei mentionate mai sus i tiparitd cu un an Tnainte n limba greaca. Are 44
de foi numerotate, textul fiind tiparit in intregime cu cerneald neagra. Pe
filele 2-5 se afla prefata semnatd de Gheorghe Maiota si dedicata
mitropolitului Teodosie. Pe fila 5 verso se gaseste o gravura ce infatiseaza o
scend din Drumul Crucii si patru versuri.’

Facem precizarea cd ordinea cartilor publicate in acelasi an poate fi cu
greu stabilita, deoarece in foile de titlu nu s-a precizat decat anul aparitiei,
nu si luna. Din acest motiv, atat ordinea celor trei carti tiparite in 1705, cat si
a celor cinci tiparite in 1706, este relativa.

In ceea ce priveste limba tipariturilor ramnicene ale lui Antim,
precizam ca prima carte aparutd aici, si anume Tomul Bucuriei din septembrie

~~~~~

Snagov litere grecesti si cel putin doi zetari, buni cunoscatori ai acestei
limbi.” De altfel, este cunoscut faptul ci atat la Snagov (intre 1694-1701), cat
si la Bucuresti (intre 1701-1704) au fost tipdrite mai multe carti grecesti;
mai mult, la Bucuresti, intre 1703-1705 au vazut lumina tiparului numai
carti grecesti.”® In felul acesta se poate intelege cum prima carte aparuta la
Ramnic a fost una cu un numar impresionant de pagini, chiar si pentru zilele
noastre (aproape 800). A doua lucrare, Antologhion adeca floarea cuvintelor
din acelasi an 1705, a fost una bilingva, cu tipicul, lecturile biblice si
sinaxarul in romaneste, iar cantdrile si rugaciunile in slavoneste.” Pentru
aceasta carte Antim s-a folosit de vechile matrite chirilice de la Snagov, pe
care insa le-a revizuit; pe unele ,,le-a armonizat la linia de zetuire”, turnand
si litera noua, astfel ca desi materialul este neuzat, configuratia graficd a

30 Aurelian Sacerdoteanu, art. cit., p. 316; Niculae Serbanescu, art. cit., pp. 785-786; Virgil
Molin, Antim Ivireanul — editor si tipograf la Ramnic, p. 833.

I Nerva Hodos, lon Bianu, op. cit., vol. I, pp. 478-479 (nr. 155).

52 Aurelian Sacerdoteanu, art. cit., p. 316; Niculae Serbanescu, art. cit., pp. 786-787; Virgil
Molin, Antim Ivireanul — editor si tipograf la Ramnic, pp. 832-833.

33 Virgil Molin, Antim Ivireanul — editor si tipograf la Ramnic, p. 830.

> Ibidem.

> Mircea Pacurariu, op. cit., editia a I1I-a, vol. II, pp. 124-125.
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literei este veche, nefiind deci vorba de un caracter desenat din nou.”® Cea
de-a treia carte, Invdfdturd pre scurt pentru taina pocdintii, aparutd tot in
1705, a fost tiparitd in limba romana. Observam astfel cd, incad din primul an
de pastorire in scaunul de la Ramnic, Antim a inceput tiparirea de carti
liturgice numai in roméneste.”’ A patra carte, Adunare slujbei a Adormirii
Nascatoarei de Dumnezeu cu paraclisul cel de obste (1706), a fost tot o
carte bilingva, avand tipicul, lecturile biblice si sinaxarul in romaneste, iar
cantdrile s§i rugdciunile in slavoneste. Evhologhionul adeca Molitvenic
(1706), cea de-a cincea carte, a fost tiparit in limba romana. Asa cum
aminteam si mai sus, cele doud volume distincte ale acestei lucrari: volumul
I — Liturghierul, si volumul II — Molitvenicul, au o semnificatie deosebita.
Astfel, atat Liturghierul cat si Molitvenicul sunt primele editii In limba
romana ale acestor importante carti liturgice, iIn Tara Romaneasca (Antim
traducand Liturghierul dupa editiile mai vechi ale lui Coresi si Dosoftei, ori
dupa cele in manuscris, iar Molitvenicul dupd editia greceasca tiparita la
Venetia de Nicolae Glykis, in 1691).>® Cea de-a sasea carte a lui Antim la
Réamnic, Octoihos adeca Osmoglasnic (din 1706) a fost bilingva, avand
indicatiile tipiconale si lecturile biblice in limba romaéna, iar cantarile in
limba slavona. Urmatoarele doud: Cuvantul panegiric la cel intru ierarhi
facator de minuni marele Nicolae (1706) si Cuvantul la patima cea
mantuitoare a Cuvantului Dumnezeu — Om (1706), au fost tiparite in limba
greacd. Ultima lucrare ce a vazut lumina tiparului la Ramnic, Cuvantul la
mantuitoarea patima a Domnului nostru lisus Hristos (1707), a fost tiparita
in limba roména.”” Statistic vorbind, la Rdmnic Antim a tiparit trei cirti
romanesti:  [nvatatura pre scurt pentru taina pocdintii - (1705),
Evhologhionul adeca Molitvenic (1706) si Cuvantul la mantuitoarea patima
a Domnului nostru lisus Hristos (1707), trei carti grecesti: Tomul Bucuriei
(septembrie 1705), Cuvantul panegiric la cel intru ierarhi facator de minuni
marele Nicolae (1706) si Cuvantul la patima cea mantuitoare a Cuvantului
Dumnezeu — Om (1706) si trei bilingve — slavo-romane: Antologhion adeca floarea
cuvintelor (1705), Adunare slujbei a Adormirii Nascatoarei de Dumnezeu cu
paraclisul cel de obste (1706) si Octoihos adeca Osmoglasnic (1706).

Analizand tipdriturile de la Ramnic, constatdm ca primul element care
apare pe foile de titlu este obladuitorul tarii. De reguld acesta sprijinea
aparitia unei tiparituri, insa la Rdmnic acest fapt nu s-a intamplat in mod real

*% Virgil Molin, Antim Ivireanul — editor i tipograf la Ramnic, p. 830.
>" Mircea Pacurariu, op. cit., vol. II, p. 125.

¥ Ibidem.

% Niculae Serbanescu, art. cit., pp. 779-787.
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niciodatd.®® Din acest motiv formula intalnitd pe foile de titlu se reduce la
cronologie: ,,in zilele prealuminatului si indltatului domn Ioan Constantin B.
Basarab Voevod”.

Este un fapt bine cunoscut ca mai toate cartile tiparite in atelierele tipografice
bisericesti au fost carti religioase. De altfel, si la Ramnic toate cele noud carti
tiparite In perioada 1705-1707 se inscriu in aceasta categorie. Acesta este i motivul
pentru care, pentru a se bucura de toatd increderea cititorului, dar si pentru
siguranta editorului cd nu greseste (mai ales in ceea ce priveste traducerile), la
aceste carti era necesara blagoslovenia mitropolitului tarii (dupa cum se vede la
Antologhionul din 1705, la Invatdtura pre scurt pentru taina pocdintii din 1705 si
Octoihul din 1706). Totusi, pe unele din cartile tiparite la Ramnic in perioada
1705-1707, binecuvantarea mitropolitului tarii este inlocuitd fie de formula ,,fiind
mitropolit” (cazul Evhologhionului din 1706) sau de binecuvantarea ierarhului
locului (cazul Slujbei Adormirii Nascatoarei de Dumnezeu cu paraclisul de obgste
din 1706). Si mai interesant este faptul ca au existat si carti tipdrite fara nicio
binecuvantare a vreunui ierarh (cazul lucrarii Tomul Bucuriei din 1705, lucrare
aparutd ,,prin cheltuiala si ingrijirea preafericitului si preasfintitului patriarh al
Ierusalimului si a toatd Palestina domnul domn Dosithei”, a Cuvantului panegiric
la cel intru ierarhi facator de minuni marele Nicolae (1706) si a Cuvantului la
patima cea mantuitoare a Cuvantului Dumnezeu — Om: 1706 — editia In limba
greacd si 1707 — in limba roman).®" Statistic vorbind, doar trei din cele nou carti
tiparite la Ramnic in aceasta perioada au binecuvantarea mitropolitului Teodosie al
Ungrovlahiei, una are formula ,,fiind mitropolit...”, una are binecuvantarea lui
Antim i patru nu au nicio binecuvantare.

In ceea ce priveste costurile tiparului, de reguld acestea erau suportate de
terarhul care avea in grija tiparnita. De altfel, era inradacinatda conceptia ca
tipografia apartine ierarhului. Totusi, la Ramnic, Antim va cere sprijin
financiar, fie de la unii boierii (avem ca exemple 1n acest sens pe ,,prea cinstitul
de bun si mare neam Mihai Cantacuzino, vel spatar”, unul din cei mai bogati
boieri ai tarii, fondatorul asezdmantului Coltea din Bucuresti, ,,cu osardia si
cheltuiala” caruia se vor tipari Antologhionul din 1705 si Octoihul din 1706 si
pe ,cinstitul de bun neam Serban Cantacuzino biv vel paharnic”, cel care a
suportat cheltuielile de tipar pentru ,,brosura” lnvétditurd pre scurt pentru taina
pocaintii din 1705), fie de la unele personalitati ale vremii (patriarhul Dositei al
Terusalimului va sprijini aparitia lucrdrii Tomul bucuriei, aparuta in 1705).%
Acest fapt trebuie subliniat, deoarece, de reguld, mitropoliile ori episcopiile
care aveau tiparnite erau si edituri, iar cartile se tipareau ,,cu cheltuiala” lor.

8 Aurelian Sacerdoteanu, art. cit., p. 298.

o1 Ibidem, pp. 298-299.

52 Virgil Molin, Antim Ivireanul — editor si tipograf la Ramnic, p. 827.
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Interesant de mentionat este si aspectul datarii lucrarilor. Precizim ca nu
exista o regula clard in acest sens deoarece in unele lucrari (cele mai multe —
sase) apare anul erei crestine: ,.tiparitu-s-au in anul de la spasenia lumii...” sau
,in anul de la H(risto)s....”, cazul Tomului Bucuriei (1705), a Invdtditurii pre
scurt pentru taina pocaintii (1705), al Evhologhionului (1706), al Cuvantului
panegiric la la cel intru ierarhi facator de minuni marele Nicolae (1706), a
Slujbei Adormirii Nascatoarei de Dumnezeu cu paraclisul cel de obste (1706)
si al Cuvantului la patima cea mantuitoare a Cuvantului Dumnezeu — Om
(1706); intr-o alta lucrare apare anul de la facerea lumii: ,,la anul de la zidirea
lumii 72147, cazul Octoihului din 1706, iar intr-o alta lucrare ambele variante:
cazul Antologhionului din 1705 care mentioneaza in foaia de titlu ,,anul de la
zidirea lumii 7213”, iar in ultima foaie: ,tiparitu-s-au n anul de la spasenia
lumii 1705”. Consemndm si faptul ca in Evhologhionul din 1706 apare si
mentiunea ,,intru al 18-lea an a 1naltatei domnii a prealuminatului obladuitoriu a
toata Tara Rumaneasca loan Constantin B.B. Voevod”, iar Cuvdntul la
mantuitoarea patima a Domnului nostru lisus Hristos din 1707 (traducerea in
romaneste a aceleiasi lucrari, tiparita in greceste In 1706) nu are mentionat nici
anul si nici locul aparitiei, aceste fiind doar presupuse.

In ceea ce priveste durata de lucru, trebuie si precizim ca in mai toate
atelierele tipografice de la noi din aceasta perioada (sec. XVIII), aceasta era,
de regula, de cateva luni, mai rar un an sau peste. Astfel, in cei aproape trei
ani de activitate tipograficd a lui Antim la Ramnic au fost tiparite noua carti,
ceea ce ar presupune o carte la patru luni. In realitate insa, in 1705 au fost
tiparite trei carti, in 1706 — cinci carti, iar in 1707 o singura carte.

In concluzie, la Ramnic, Antim a devenit cu adevirat editor. Acum se
poate face o delimitare clara intre tipograful si editorul Antim. Interesant de
precizat este faptul cd profilul sdu de editor, in perioada de la Ramnic, ni se
releva si sub un aspect inedit. Astfel, asa cum aminteam in randurile de mai
sus, pentru unele tipdrituri mai costisitoare, el va cere sprijin financiar, fie
de la unii boierii (exemplul spatarului Mihai Cantacuzino), fie de la unele
personalitati ale vremii (patriarhul Dositei al Ierusalimului). Datoritd lui
Antim avem, pe langa ctitori de biserici si manastiri, i ctitori-editori.”®

Un alt aspect demn de semnalat este faptul ca, preocupat sd aduca
,venit casei”, Antim reuseste sa cointereseze la tiparire, ba chiar sa
determine pe autori sa-si plateasca comenzile, sd suporte cheltuielile de
tipar, chiar daca sunt Tnalte fete bisericesti. Este un aspect ce ne releva faptul
ca Antim a fost un editor calculat care a evitat sa investeasca in carti ce nu
aveau legituri cu slujbele bisericesti si deci cu desfacere discutabila.®*

8 Ibidem.
% Ibidem.
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Tiparnita de la Ramnic a avut insd si un alt rol important, rol scos in
evidentd, printre altii, de V. Molin: ,,...tiparnita de la Ramnic n-a fiintat sub
egida ocazionalului, raspunzand unor trebuinte intamplatoare..., ci a urmarit
sistematic, dupa un plan chibzuit..., sa implineasca acelasi rol de indrumator ce
a avut sd umple golul ce domnea in tinuturile de peste Carpati”®® Asadar, se
poate spune ca atelierul tipografic de la Ramnic a fost si un suport religios pentru
Ortodoxia romaneascd din Ardeal. Asezarea geografica va fi facut ca multi preoti
si dieci de peste munti sa fi venit aici pentru a aduce pe ascuns in comunitatile lor
slova bisericeasca. Aceastd misiune devine i mai importantd in noul context
religios din Transilvania de dupa 1701. De aceea, nu este de mirare ca multe din
cartile tiparite la Ra&mnic au ajuns pana in Maramures si Banat. Poate, din acelasi
motiv, si Antim Ivireanul a tiparit mai intai la Ramnic Tomul Bucuriei (1705),
operd ce cuprindea cinci lucriri polemice impotriva catolicilor. In completarea
celor spuse mai sus precizdm ca un exemplar din Evhologhionul din 1706 a fost
descoperit la Stei Beius,* iar exemplare din Octoihul din 1706 au fost gasite la
Cacova-OraVi‘ga,67 Pesac,68 Apoldul de Jos, Beius, Petridul de Sus (toate din
Banat),” Vaida Rece (Tara Oltului) si Vascau (Bihor).”

koskosk

Pentru Tarile Romane, pentru nevoile romanilor, indiferent de religia
mari sau mai mici, inconjurate de nimbul gloriei sau pomenite numai in
treacat in fresca istoriei culturii. Vreme de trei secole, intre 1508-1830, s-au
tiparit circa 2113 carti. Este vorba de cartile stiute, ajunse pana la noi cdci au
fost, probabil, si alte carti care s-au pierdut in negura istoriei. Printre
tipografiile mai mari, alaturi de Bucuresti (318 carti tiparite), lasi (272 de
titluri), Buda (200), Sibiul (187) si Blajul (164), se numara si Ramnicul,
unde s-au tiparit 146 de carti (cu 90 de titluri in secolul al XVIII-lea, ocupa
locul al doilea dupa Bucuresti’"), fara sa socotim pe cele de la Govora.

Pe provincii, situatia se prezinta in felul urmétor: Ardealul — 817
opere, Tara Romaneascda — 571 si Moldova — 335. La acestea se adauga 69

% Vezi Dumitru Lazir, Forfa iradiantd a cartii  vilcene, pe site-ul
www.bjmures.ro/publicatii/anuare/Anuarul%20I-2002/263.htm (la 15 septembrie 2998)

% Barbu Teodorescu, Circulatia vechii carti bisericesti, In revista ,Biserica Ortodoxa
Roménad”, anul LXXXIX, 1961, nr. 1-2, pp. 190-193.

57 Virgil Molin, Aria de raspandire a cdrtilor de la Ramnic in Banat in secolul al XVIII-lea,
in revista ,,Mitropolia Olteniei”, anul XVI, 1964, nr. 11-12, p. 866; vezi si Barbu
Teodorescu, Circulatia vechii carti bisericesti, p. 191.

58 Virgil Molin, Aria de rispéndire a cartilor de la Ramnic in Banat in secolul al XVIII-lea, p. 868.
% Dimitrie Coravu, art. cit., p. 48.

7 Barbu Teodorescu, Circulatia vechii carti bisericesti, pp. 188-189.
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de carti cu locul de aparitie neidentificat si 321 de carti tiparite n afara
hotarelor, cum ar fi la Lvov, Petrograd, Lipsca, Venetia, Uniev, Paris etc.”

Pe secole, situatia se prezinta astfel: veacul al XVI-lea — 52 de carti;
veacul al XVII-lea — 113 carti; veacul al XVIII-lea — 799 carti, iar in primii
30 de ani din secolul al XIX-lea — 1149 de carti. Este un numar restrans,
care nu a putut acoperi nevoile intregii culturi romanesti. Tocmai de aceea,
in aceastd perioadd avem circa 10.000 de manuscrise numai in limba slava’>.

In ceea ce priveste limba, cele mai multe carti s-au tiparit in romana
(1556), in timp ce 1n greacd avem 138, in slavona 63 etc.

Cele mai multe carti tiparite au fost cele de ritual: Psaltirea,
Evanghelia, Apostolul, Liturghierul, Ceaslovul, Octoihul, Mineiul,
Antologhionul, Triodul, Penticostarul, Irmologhionul, Acatistierul, Biblia,
Cazania, Molitfelnicul etc.

Résumé: L’activité éditoriale-typographique au Ramnic pendant le
dirigement d’ Antim Ivireanul

Au Réamnic, Antim Ivireanul est devenu un vrai éditeur. Maintenant on peut
faire une délimitation claire entre I'éditeur et le typographe Antim Ivireanul. Tres
important c’est est le fait que son profil d’éditeur, pendant qu’il s’est trouvé au
Réamnic, a en méme temps un aspect tout a fait particuliére. Ainsi, pour quelques
publication plus chéres, il va demander d’aide financier, soit aux boyards, soit aux
personnalités du temps.

Grace au Antim Ivireanul, il y a, en méme temps des fondateurs d’églises, de
monastires et fondateurs-éditeurs.

Un autre aspect trés important ¢’est le fait que Antim Ivireanul a réussi co-intéresser a la
presse, mais aussi il a réussi déterminer I’auteurs de payer, leurs livres, de supporter les
prix de presse quoi qu’ils soient de grandes personnalités de 1’églises. C’est un fait qui
nous reléve que Antim Ivireanul a été un éditeur sage, qui a évité invester dans les livres
qui n’avaient aucune liaison avec les services divins.

Un autre rdle important que a eu la press de Ramnic c’est celui de support
réligieux pour I’ortodoxie roumaine de 1’ Ardeal.

Beaucoup de prétres de coté de Carpates ont utilisé dans leur mission les
livres imprimés au Ramnic.

Voila pourquoi Antim Ivireanul est consideré, vraiment, une personnalité de
tous Les Roumains.

' Costea Marinoiu, 270 de ani de activitate tipografici la Ramnicu-Vilcea. Elemente de
folclor in manuscrisele si tipariturule valcene din sec. XVII-XVIII, in ,,Buridava. Studii si
materiale”, p- 82, apud Dumitru Lazar, art. cit., pe site-ul
www.bjmures.ro/publicatii/anuare/Anuarul%201-2002/263.htm.

> Barbu Teodorescu, Cartea veche romdneasca (1508-1830), in revista ,Mitropolia
Olteniei”, anul XI, 1959, nr. 9-12, p. 590.

 Ibidem.

107



»SOLUS CONSENSUS FACIT NUPTIAS”
iN DOCTRINA CANONICA A BISERICII
ROMANO-CATOLICE. REPERE JURIDIC-CANONICE

Lect. Univ. Dr. IULTIAN MIHAI L. CONSTANTINESCU

Keywords: free consent, incapacity, vices of consent, consent conditioned,
ways of expression
Cuvinte cheie: consimtamant liber, incapacitati, vicii de consimtamant,
consimtamantul conditionat, modalitati de exprimare

1. Notiuni introductive

Codul de drept canonic prezintd in cartea a IV-a, consacratd activitatii
sfintitoare a Bisericii, principiile teoretice si doctrinare ale dreptului
matrimonial elaborate de Conciliul II Vatican.! Canonul 1055 §1 di o
definitie generald casatoriei, descriptiva si indirectd, referindu-se mai putin
la matrimonium in fieri (celebrarea casdtoriei care este de reald importanta
din punct de vedere al dreptului canonic, dandu-se nastere starii de
casatorie), decat la matrimonium in facto esse (comunitatea pentru intreaga
viatd, ca efect al celebrarii valide a actului umano-juridic).”> Constitutia
Gaudium et Spes a Conciliului II Vatican defineste astfel casatoria:
,Comunitatea profunda de viatd si de dragoste care formeaza cuplul (sic,
familia), fondata si Tnzestrata cu legi proprii de Creator; ea este asezata pe
alianta sotilor,” asadar pe consimtimantul personal irevocabil” (nr. 48).
Termenul de ,,alianta”, utilizat de textul canoanelor, este inteles ca o alianta
de drept natural care se traduce prin comuniune de viatd. Aceastd alianta
contine atit elemente subiective (fericirea, binele sotilor Tn comuniunea
familiei), cat si elemente obiective — jus in corpus —, nasterea si educarea
copiilor. Astazi, in Biserica Romano-Catolica se tinde spre o echilibrare a
acestor elemente, desi din punct de vedere juridic se acorda o importanta
mai mare elementelor obiective, ca si in trecut, elementele subiective fiind
subliniate cu deosebire la nivel teologic, social si cultural.*

' J. ABBAS, “Marriage in the Codes of Canon Law”, in: Apollinaris, 68 (1995), pp. 521-565.

2 Pr. Toan TAMAS, Drept matrimonial canonic, Ed. «Presa Bunay», lasi, 1994, p. 13; G.
GHIRLANDA, /I diritto nella Chiesa mistero di comunione, Edizioni Paoline, Roma, 1990, p. 326.

? Alianta matrimoniala este definita de Codul de drept canonic (1983) ca ,,0 comunitate pe
toatd viata, ordonatd prin caracterul sdu natural spre binele sotilor, precum si spre nasterea
si educarea copiilor” (can. 1055 §1).

* Vezi Louis BONNET, ,,.La communauté de vie conjugale en droit canonique. Critéres de
droit et de fait”, in: Revue de Droit Canonique, 44/1, 1994; André CANTAN, ,,Doctrine
matrimoniale. Préparation au mariage et vie commune”, in: RDC, 40/1, 1990; Isabelle
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Scopurile aliantei matrimoniale,’ ale casatoriei ca si comunitate de
viata, sunt enuntate In canonul 1055: binele sotilor, nasterea si educarea
copiilor,” iar canonul 1056 mentioneaza proprietitile esentiale ale casitoriei:
unitatea si indisolubilitatea.” Cu privire la scopurile casitoriei facem
mentiunea cd in urma Conciliului II Vatican a avut loc o schimbare
profunda, binele sotilor® primind statutul de element esential al casatoriei, in
timp ce Codul canonic din 1917 il considera numai ca un scop secundar.
Nasterea de copii si educarea lor (bonum prolis), ca scop al casatoriei, este
considerat astdzi ca egal cu cel dinti, refuzul lui ducand la invaliditatea
casatoriei contractate (cf. can. 1101 §2). Proprietdtile esentiale ale
casatoriei, unitatea si indisolubilitatea, decurg din insasi natura ei, nefiind cu
putintd existenta unei casdtorii fara aceste proprietdti, chiar si intre
nebotezati. Sustinand unitatea casatoriei, excludem poligamia sau poliandria
simultane, uniunea matrimoniald autentica existdnd numai Intre un barbat si
o femeie, monogamia’ fiind cel mai indicat mod in care pot fi implinite
scopurile casatoriei cuprinse in textul canonului 1055 §1. Indisolubilitatea
casatoriei are drept consecintd imposibilitatea desfacerii legaturii
matrimoniale dintre barbat si femeie prin simpla vointa umana, fiind atat de

CORPART, ,Procréation et filiation”, in: RDC, 45/2, 1995; Bernard FRANCK,
,Contribution théologique et canonique au rapprochement des Eglises d’Occident et
d’Orient dans la doctrine, la discipline et la pastorale du mariage”, in: RDC, 34/1, 1984,
Simon KNAEBEL, ,Etre, Devenir, Relation: Lumiére sur I’engagement matrimonial”, in:
RDC, 33/4, 1983; T. BALLARINO, ,Personnes, famille, regimes matrimoniaux et
succesions dans la loi de reforme du droit international privé italien”, in: Revue critique de
droit international privé, 85/1996, pp. 21-40.

> A. MATTHEEUWS, ,Les ,dons’ du mariage”, in: Nouvelle Revue Théologique,
118/1996, pp. 219-236.

®J.-R. DURAND, ,Implications canoniques des débats actuels sur la procréation”, in: RDC,
45/1995, pp. 285-298; J. GAUDEMET, ,,Mariage et procréation: les aspects historiques”,
in: RDC, 45/1995, pp. 245-256; R. PUZA, ,,Les nouvelles formes de procréation et leurs
conséquences sur le droit de I’Eglise”, in: RDC, 45/1995, pp. 308-310; R. TORFS,
,Procréation, bien des conjoints et droit matrimonial: quelques idées sommaires”, in: RDC,
45/1995, pp. 311-315.

7 M. C. FOCONNI, Antropologia cristiana come fondamento dell’unita e
dell’indissolubilita del patto matrimoniale, (Tesi Gregoriana, Serie Diritto Canonico 4),
Universita Gregoriana, Roma, 1996; Robert GRIMM, L ’institution du mariage. Essai
d’éthique fondamentale, Thése de doctorat en théologie, Cerf, Paris, 1984, p. 42; Gérard
MATHON, Le mariage des chrétiens, vol. 1 ,,Des origines au concile de Trente”, Desclée,
Paris, 1993, p. 223.

¥ Continutul acestui scop al cdsitoriei este strans legat de aspectele mai personale ale
comuniunii dintre barbat si femeie: unirea conjugala, afectiunea reciproca, comuniunea de
viata, Impartirea bucuriilor si a necazurilor...

? intrucat astizi incd mai existd uniuni poligame, ne determini si afirmdm ci aceastd
proprictate a casatoriei (unitatea) este numai de drept natural secundar.
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drept divin pozitiv, cat si de drept natural secundar, Intrucat uniunea
matrimoniala stabila i perpetud asigura atingerea scopurilor casatoriei,
binele sotilor, nasterea si educarea copiilor.'” De asemenea, in Biserica
Romano-Catolicd se face distinctie intre indisolubilitatea intrinsecd si
indisolubilitatea extrinsecd, intre o cisitorie numai incheiata valid (ratum)"'
si una incheiata valid (rafum) dar si consumatd (consummatum),'” existind
si casatoria putativd (putativum).”

In Biserica Romano-Catolicd, avandu-se in vedere invititura paulina
(Efeseni V, 21-32), s-a acordat o mare valoare principiului celebrarii publice
a casatoriei a doi botezati coram Ecclesia, incad din secolul al XVI-lea, din

10 prof. Pier V. AIMONE, Le droit des sacrements, cours universitaire, Fribourg, 2002, p. 4.
" Intre casatoriile incheiate (rafi) valid existi deosebiri, cum ar fi intre casatoriile
consumate si cele neconsumate, casatorii care la randul lor se disting de cele numite
legitime, adicd acele casatorii consumate intre persoane nebotezate. Casatoria contractata
valid, dar neconsumata inca, chiar si intre persoane nebotezate, este declaratd numai ratum
(cf. can. 1061 §1). In conceptia romano-catolici, spre deosebire de cisitoria celor
nebotezati, césatoria persoanelor botezate are un caracter de taind (sacramental), chiar daca
nu a fost consumata. O astfel de casatorie poate totusi sa fie desfacutd de Biserica printr-o
dispensa super matrimonium ratum et non consummatum, procedura fiind reglementata prin
Codul canonic (can. 1697-1706).

120 casatorie este ratum et consummatum ,,daca sotii au pus intre ei, de manierd umana,
actul conjugal apt de sine spre a procrea la care casatoria este randuitd prin natura sa si prin
care sotii devin un singur trup” (can. 1061 §1). Intotdeauna dreptul acorda prezumtia de
consumare a casatoriei iuris tantum, adicd pana la proba contrara, atunci cand sotii au
coabitat dupa celebrarea casatoriei. Astfel, prin actul fizic al consumarii ei, casatoria devine
si extrinsec indisolubild, prin aceasta nicio putere umand neavand dreptul si nici puterea sa
desfaca unirea sotilor in casatorie, care simbolizeaza deplina unire intre Hristos si Biserica.
Actul fizic de consumare a casétoriei presupune numeroase elemente fizice si psihologice,
prevazute de dreptul canonic romano-catolic prin impedimentul impotentei, adica al
incapacitatii actului conjugal. Canonul 1061 precizeaza ca actul conjugal trebuie s fie
modo humano (de o manierd umana), prin aceasta subliniindu-se ca o casatorie pentru a fi
consideratd consumata trebuie ca actul conjugal sa fie voluntar si acceptat de cele doud
parti. El trebuie sa fie o expresie reald a unirii intentionale si spirituale, fara presiuni
violente si fara constringere. In cazul in care aceastid unire fizici (conjugali), care
completeaza unirea intentionald si spirituald, nu exista, atunci casatoria poate fi desfacuta
de autoritatea bisericeasca.

O casatorie invalida este declarati putativa (putativum) in functie de reaua sau buna
credinta a celor doud parti si de motivul care face casatoria invalida (absenta de capacitate
juridica, de consimtimant sau de formd) in momentul celebrarii. Astfel, casatoria invalida
este numita attentatum, daca celebrarea a fost facutd cu rea credintd, sau putativum, daca se
indeplinesc urmatoarele conditii: 1. casatoria trebuie sa fie contractatd de buna credinta cel
putin de una dintre parti (can. 1061 §3); 2. casatoria trebuie sa fie nula; 3. casatoria trebuie
contractatd coram Ecclesia, intelegand prin aceasta respectul fatd de forma canonica. Pentru
ca o casatorie sa fie declarata putativa trebuie sa fie intotdeauna contractata coram Ecclesia,
in timp ce o casdtorie civild a celor care sunt obligati la forma canonica nu poate niciodata
sd fie declaratd putativa.
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ratiuni de ordin public, impunandu-se ca obligatorie forma canonicd a
celebrdrii (schimbul consimtdmantului matrimonial in fata preotului sau a
unui delegat si a doi martori)."* Conciliul Tridentin, accentudnd forma
juridica a casatoriei, nu a unit cele doud forme, juridica si liturgica,
provocand ambiguitate si determindnd numeroase discutii ale teologilor la
Conciliul IT Vatican, unii dorind abolirea formei tridentine, " altii sustindnd o
unificare a formei canonice cu forma liturgicd. Codul de drept canonic din
1983 a stabilit obligativitatea formei canonice pentru validitatea casatoriei
(can. 1108), fard a o uni formei liturgice, necesara numai pentru liceitate. Prin
urmare, forma canonicad este impusa de Bisericd, o casatorie fiind incheiata
valid ,,numai in fata Ordinariului locului sau a parohului locului, sau in fata
unui preot sau diacon delegat de Ordinariul locului sau de paroh, si in prezenta a
doi martori”.'® Cu toate acestea, dispensele acordate de la forma canonicd s-au
inmultit, fiind acordate fie pentru caz de moarte (can. 1079), fie in cazul
casatoriilor mixte (can. 1127 §2) sau pentru cei care au pdrasit printr-un act
pozitiv Biserica Romano-Catolica (can. 1117), desi in acest ultim caz nu se
poate vorbi de o dispensi in sens propriu. In acest context, unii teologi'’ s-au
intrebat cum trebuie inteleasd forma canonica, fie ca o superstructura juridica,
adicd o lege prin care este reglat si limitat exercitiul unui drept fundamental
sau ca un element intrinsec la forma liturgica a sacramentului. Cert este faptul
ca forma canonicd sau juridicd este diferitd de forma sacramentald a
casatoriei, care constd In pactul conjugal, Intelegdindu-se prin acesta
manifestarea consimtdmantului matrimonial irevocabil, prin acest act juridic
cei doi miri exercitand preotia baptismalé prin care devin ,,imitatori si partasi
ai iubirii lui Hristos fata de Biserica Sa”. 18

Asadar, dupa respectarea actelor preliminare celebrarii casatoriei,
investigatiile prematrimoniale' si permisiunea Ordinariului locului pentru

4 Libero GEROSA, Le droit de | 'Eglise, Editions Saint-Paul, Luxembourg, 1998, p. 258.

!> Cei ce doreau abolirea formei tridentine considerau ci aceasta este o superstructurd
juridica inadecvata caracterului sacramental al ritului.

' Pr. Toan TAMAS, Drept matrimonial canonic, pp. 109-110.

7 Vezi G. MARTELET, ,,16 tesi cristologiche sul sacramento del matrimonio”, in: 1/
Regno-Documenti, (1978), nr. 23, pp. 391-392 (in teza 10).

' Pr. Ioan TAMAS, Drept matrimonial canonic, p. 110.

" Inainte ca o cisitorie si fie celebratd, trebuie si fie respectate toate formalitatile
preliminare si toate investigatiile. Cei logoditi trebuie sa se prezinte personal inaintea
preotului pentru a cere inceperea procedurii, dar numai cei care au capacitatea juridica
necesard iure habilis. Cu privirire la logodnd, precizdm cd norma canonicd a fost
modificata, aceasta nemaifiind o etapa obligatorie pentru pregatirea cdsatoriei, ci o simpla
promisiune de casatorie care nu presupune si celebrarea acesteia din urma. Logodna este
prevazuta de dreptul canonic in competenta de decizie a dreptului special stabilit de
Conferintele episcopale, tinandu-se cont de traditiile si de legile civile locale, daca acestea
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cazurile speciale, cei doi viitori soti sunt obligati la forma canonica, existand
si unele exceptii cum se va vedea, insd manifestarea liberd si constientad a
consimtdmantului rdmane esenta celebrarii casdatoriei-contract 1n
catolicismul roman, aceasta observandu-se si din acceptarea formei
extraordinare a celebrarii (schimbul de consimtdmant numai in fata
martorilor, fard prezenta asistentului, cf. can. 1116).

2. Consimtamantul — fundament al contractului cisatoriei

existd (can. 1062 §1). Canonul 1114 arata ca ,,Asistentul la casatorie actioneaza in mod
ilicit dacd nu are certitudinea cu privire la starea libera a contractantilor, conform dreptului,
si, cand e posibil, cu privire la permisiunea parohului, ori de céte ori asistd in virtutea
delegatiei generale”. Pentru a se constata starea libera a contractantilor casatoriei, asistentul
la casatorie trebuie sa respecte mijloacele de cercetare prevazute de dreptul canonic. Aceste
mijloace sunt fie de naturd documentara, fie de natura testimoniald. Conferintele episcopale
au dreptul de a fixa pentru teritoriul respectiv reguli privind aceste mijloace de verificare
(cf. can. 1067). a. Mijloacele de natura documentard. Vestirile matrimoniale (publicitatea)
constituie principalele mijloace de naturda documentara prevazute in dreptul canonic catolic
(can. 1067), regulile privind aceste vestiri fiind stabilite de Conferintele episcopale. Regula
acestor vestiri matrimoniale provine de la Conciliul Tridentin, desi principiul vestirilor la
casatorie fusese prevazut de papa Inocentiu al Ill-lea si de Conciliul IV de la Lateran in
1215. Atat decretul Tametsi al Conciliului de la Trident, cat si Codul canonic din 1917 au
reglementat de o maniera precisa procedura vestirilor. Vestirile se rezuma la afisarea
anuntului de casatorie pe usa bisericii parohiale a sotilor sau uneori prin anuntul facut de
preotul paroh in biserica in timpul mesei duminicale. Preotul paroh care celebreaza
casatoria in virtutea domiciliului unuia dintre soti trebuie sa faca aceste vestiri, dar in
acelasi timp trebuie sd-1 anunte si pe preotul paroh al celuilalt sot sd urmeze aceeasi
procedurd in parohia sa. Omiterea sau dispensa pentru vestiri se pot obtine pentru anumite
cazuri cum ar fi: casatoriile mixte sau secrete, casatoriile celebrate de urgenta etc. Anuntul
de casatorie trebuie afisat cel putin doud duminici consecutive pe usa bisericii, dupa care
preotul competent poate celebra casatoria, dar numai daca nu existd opozitii la casatorie.
Privind vestirile, Codul canonic din 1917 (can. 1024-1025) prevedea ca regula de publicare
a avizului de cdsatorie, atat in parohiile viitorilor soti, cat si in parohiile in care acestia au
locuit cel putin sase luni dupd varsta de 14 ani. Aceasta regula nu se mai regaseste in noul
Cod de drept canonic din 1983. Un alt mijloc de control de natura documentara este dosarul
cu documentele necesare, intocmit de preotul paroh care oficiaza casatoria si trimis dupa
faza preliminara la Curia episcopald pentru acordarea nihil obstat la celebrarea casatoriei.
b. Mijloacele de natura testimoniald. Putem mentiona aici declaratiile logodnicilor in fata
preotului si declaratiile martorilor care sunt chestionati cu privire la situatia logodnicilor.
Logodnicii sunt interogati de preotul competent pe baza chestionarului care face parte din
formularul de proiect de casatorie intitulat Dialog cu logodnicii. Daca sunt necesare,
declaratiile martorilor logodnicilor se primesc fara ca prezenta acestora sa fie obligatorie.
Dupa primirea documentatiei necesare, aceeasi procedura este urmatd de preotul celuilalt sot
care va publica avizul de casatorie in parohia sa si cere celorlalti preoti din diferite parohii
interesate sd urmeze aceastd procedurd; vezi si Michel LEGRAIN, , Attentes pastorales et
canoniques des responsables de la préparation au mariage”, in: RDC, 36/2-4, 1986.
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Biserica Romano-Catolici a adoptat vechiul principiu roman Solus
consensus facit nuptias, incepand cu Toma d’Aquino (1225-1274),
considerandu-se causa efficiens a casdtoriei ca fiind consimtamantul
logodnicilor (,,consensus est causa matrimonii; et ideo quod evacuat
consensum, evacuat matrimonium’), aceasta devenind centrul dreptului
matrimonial canonic.”’ Consecinta este de asteptat sub aspect juridic, caci
fara consimtdmant casatoria este invalida, schimbul de consimtdmant
apartinand esentei fiecarui contract uman, deci §i contractului casatoriei in
Biserica Romano-Catolica. Astfel, incepand cu aceastd epoca, tema privind
consimtdmantul a fost dezvoltatd, cercetdrile asupra vointei libere si
congtiente a sotilor de a se casatori devenind din ce in ce mai ample, fiind
evident ca doctrina conciliara referitoare la casatorie ca foedus a intarit
caracterele personaliste ale consimtdmantului matrimonial. Subliniem inca
de la inceput faptul cd principiul consimtamantului liber si constient
exprimat al sotilor a devenit in Catolicismul Roman fundamentul conceptiei
canonice a cdsatoriei, temelia conventiei juridice i a aliantei personale a
casatoriei, ajungand chiar centrul ritului traditional, aceasta explicabil fiind
prin sustinerea inacceptabild a tezei cdsdtoriei-contract” identificatd cu
cdsdtoria-sacrament.”> Prin urmare, asa cum se mentioneazi in Codul de
drept canonic din 1983, consimtdmantul sotilor este cauza eficienta a
casatoriei: ,,§1. Actul care creeaza casatoria este consimtdmantul partilor,
manifestat in mod legitim intre persoane capabile din punct de vedere
juridic, care nu poate fi suplinit de nicio putere omeneasci” §2.
Consimtdmantul matrimonial este actul vointei prin care un bdrbat si o
femeie se daruiesc §i se primesc reciproc, printr-un pact irevocabil, pentru a
forma casitoria” (can. 1057).* Ca alegere de viata care implicd intreaga
persoand, manifestarea consimtdmantului are loc intre doud persoane de sex

2 Cf. J. DAUVILLIER, Le mariage dans le droit classique de I’Eglise depuis le décret de
Gratien (1140) jusqu’a la mort de Clément V (1314), Paris, 1934, pp. 76-90 ; ,,in fiinta
umand doua sunt principiile constitutive, dar este o realitate, persoana este una care
gandeste, iubeste, actioneaza, decide in libertate”, cf. Don Novello PEDERZINI, 4 face
ordine, Ed. Pax Aura Mundi, Galati, 2002, p. 18; Gérard MATHON, Le mariage des
chrétiens, vol. 1 ,,Des origines au concile de Trente”, p. 245.

1 Vezi J. CARBONNIER, Droit civil, vol. 2, PUF, Paris, 1995.

22 A se vedea aici D. BAUDOT, ,,La disscution actuelle sur 1’inséparabilité entre le contrat
et le sacrement de mariage”, in: L'Année canonique, 30 (1987).

# Conform dreptului canonic romano-catolic, casatoria este un contract asemenea celorlalte
contracte, bineinteles cu specificitatea sa, consimtAmantul sotilor neputand fi suplinit prin lege
sau de vreo putere umand, asa cum se mentioneaza in canonul 1057 §1, reludndu-se o afirmatie a
papei Pius VI dintr-o scrisoare din 11 iulie 1789 catre episcopul de Eger in Ungaria.

2 k% Codul de drept canonic, trad. rom. de Pr. IToan TAMAS, Tipografia ,,Presa Buni”,
Iasi, 1995, p. 260.
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diferit, barbat i femeie, care prin actul de vointa libera, clar si constient, se
dau si se primesc reciproc intr-o aliantd irevocabila.

in Biserica Romano-Catolic3, unirea barbatului cu femeia in casatorie
este acea realitate umana ridicatd de Mantuitorul Hristos la demnitatea de
sacrament.”> Casdtoria, ca realitate umand, este la fel de veche ca si
umanitatea, barbatul si femeia formand o ,,alianta” (dupa Codul de drept
canonic din 1983) pentru intemeierea unei comunitati de viatd si de
dragoste, avand un dublu scop, dupa cum afirmam, binele sotilor, precum si
nasterea copiilor si educarea lor.”® Insi, in casitorie numai prin iubirea
reciproca a sotilor, desi fara valoare juridicd, se poate primi puterea necesara
de a se ajuta, de a intari unitatea indisolubila a lor si de a-si creste si educa
in bucurie copiii. Consecinta fireasci a iubirii reciproce a sotilor,”” care
mentine legatura sau alianta lor indisolubild, este consimtamantul mutual al
celor doi de a se cdsatori, iar dupa casdtorie de a convietui, consens
exprimat in formele cerute de lege, prin vointa libera, asa cum afirma José
M. Millas.”® Astfel, desi este privit si ca o consecinta a iubirii mutuale
matrimoniale, consimtdmantul sta la baza contractului casatoriei, un contract
bilateral (sinalagmatic), implicand omul intreg, in dihotomia sa. Prin
urmare, cei doi soti trebuie sa fie capabili sd-si exprime consimtamantul
liber la cdsatorie, avandu-se intotdeauna in vedere binele sotilor si
intemeierea unei familii, consimtdmantul netrebuind sa fie viciat, iar viitorii
soti trebuie sd Indeplineasca toate conditiile legale, caci orice lipsa a unei
conditii insemnand un obstacol, o piedica la cisatorie, numitd impediment.”’
Casatoria in romano-catolicism este nuld, considerata ca nerealizatd, pentru
trei categorii de motive: a) prezenta unui viciu de consimtdmant; b)
existenta unui impediment si c) lipsa unei conditii de forma, aceste motive
de nulitate existand si in dreptul familiei din Romania, cat si in dreptul civil
francez, dar trebuie facutd distinctie intre nulitatile casatoriei si desfacerile

¥ Jacques VERNAY, L’Eglise Catholique casse-t-elle le mariage?, Ed. Fleurus/Tardy,
Lyon, 1990, p. 6; J. AUBERT, ,,Sacramentalité et réalit¢ humaine du mariage”, in: RDC, 30
(1980); Vincent AYEL, ,,Dynamique de la fidélité. Approches d’anthropologie spirituelle”,
in: RDC, 33/4, 1983; Jean BERNHARD, ,,Le mariage sacrement au concile de Trente”, in:
RDC, 42/2, 1992; Michéle MORGEN, ,Le sacrement du mariage dans la littérature
paulienne”, in: RDC, 42/2, 1992; Gérard MATHON, Le mariage des chrétiens, vol. I1 ,,Du
concile de Trente a nos jours”, Desclée, Paris, 1995, p. 229.

20 %% Codul de drept canonic, p. 260.

*R. LLANO, ,,A relevancia juridica do amor conjugal”, in: fus Canonicum, 30/1990, p. 243.

2 José M. MILLAS, ,Il Sacramento del Matrimonio. Elementi fondamentali”, in:
Matrimonio e Sacramento (Studi Giuridici LXV), Vatican, 2004, p. 9.

% Jacques VERNAY, L Eglise Catholique casse-t-elle le mariage?, p. 7.
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legaturii matrimoniale.”® Dupd dreptul canonic romano-catolic, cdsatoria
intre doi botezati, incheiatd valid, deci si prin manifestarea valida a
consimtdmantului si consumatd prin unirea fizicd intre soti, nu poate
niciodata sa fie desfacutd sau anulata, in timp ce casatoria sacramentala,
bazata pe consensul mutual al sotilor, dar neconsumata prin unirea fizica a
lor, poate fi obiectul desfacerii ei de catre Biserica.’' in schimb, casatoria
nesacramentald dupd doctrina canonicd a Catolicismului roman, este
incheiata fie Intre doua persoane nebotezate, fie intre o persoana botezata si
una nebotezatd, o astfel de casatorie bazandu-se pe vointa sotilor de a
convietui si avand cele doua atribute, unitatea si indisolubilitatea.

Normele canonice actuale privind consimtdmantul matrimonial se
bazeazd pe trei principii, caracterul de neinlocuit al consimtamantului (can.
1057 §1), perfectiunea consimtdmantului (can. 1095-1107) si al
indisolubilitatii casdtoriei care se intemeiaza pe un consimtamant valid (can.
1056, 1107 si 1134),32 capitolul IV ,,De consensu matrimoniali” tratdnd
despre incapacitatea si lipsa consimtdmantului, viciile de consimtdmant,
consimtdmantul conditionat, modalitatile de exprimare a consimtdmantului
si stabilitatea consimtamantului.

a. Incapacitatile si lipsa de consimtamant. Probleme juridic-canonice actuale

Consimtdamantul matrimonial este mai intdi o manifestare a vointei
contractantilor, fiecare act de vointa fiind precedat sau acompaniat de un act
de inteligentd, nimic neputand fi dorit fara sd fi fost mai inainte cunoscut
(nisi volitum quin praecognitum), asa cum precizeaza Profesorul Pier
Aimone.” Acest fapt se poate observa in canonul 1095, o noutate in
prezentul Cod de drept canonic, nu insi si in jurisprudenta bisericeasc,
canonul mentionat jucand astazi un rol foarte important In procesele de
nulitate a cisitoriei,” vizand incapacitatea psihicd a unor persoane de a

% Ibidem; R. L. JURKE, ,,Grave difetto di discrezione di giudizio. Fonte di nullita del
consenso matrimoniale”, in: IC, 31/1991, pp. 139-154.

3! Ibidem.

32 Libero GEROSA, Le droit de [’Eglise, p. 256.

3 Prof. Pier. V. AIMONE, Le droit..., p. 55; Canonistul italian P. Aimone, profesor la
Universitatea din Fribourg, Elvetia, a tratat defectele (viciile) de consimtamant ca fiind
impartite in doua categorii: ex parte intellectus $i ex parte voluntatis.

A se vedea P. A. BONNET, C. GULLO, L’immaturita psico-affectiva nella
giurisprudenza della Rota Romana, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano, 1990; Th.
G. DORAN, ,,A few reflections on canon 1095, in: Il Diritto Ecclesiastico, 1996/1, p. 452.

> Acest fapt este explicabil intrucat s-a urmdrit de catre judecatorii de la Rota Romana o
aplicare cat mai corectd in dreptul matrimonial canonic a rezultatelor cercetarilor stiintifice
din domeniul psihiatriei, a psihologiei si a psihanalizei. Numarul declaratiilor de nulitate a
casatoriilor pentru incapacitate psihicd a crescut in ultimii ani, in Statele Unite numarul
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incheia in mod valid casatorii si precizand cd nu pot incheia casatorii
persoanele care nu au uzul suficient al ratiunii, care sufera de o grava lipsa a
discerndmantului privind drepturile si obligatiile esentiale ale cdsatoriei,
precum si persoanele care din cauze de natura psihicad nu pot sd-si asume
obligatiile esentiale ale casitoriei.”® Spre deosebire de Codul de drept
canonic din 1917 in care se prevedeau numai cazurile de defectus consensus
ob amentiam (can. 1982), in actualul cod, legiuitorul a mentionat in canonul
1095 cele trei situatii de incapacitate de a emite un consimtamant valid,
incercandu-se o evidentiere a faptului cd in consimtimantul matrimonial
este imposibil de a stabili o separatie a relatiei intre subiect si obiect, precum
si imposibilitatea de a separa radical capacitatea de evaluare critica si
afectiva.’” Casatoria fiind o »aliantd” prin care barbatul si femeia constituie
0 comunitate pentru intreaga viatd, randuitd prin propriul caracter natural
spre fericirea sotilor si spre nasterea si educarea copiilor, ,drepturile si
obligatiile esentiale ale casatoriei”® trebuie si fie implinite prin
consimtdmant reciproc liber exprimat, iar cdsatoria fiind o aliantd
irevocabild intre soti, relatia interpersonala este esentiala, lipsa unei astfel de
relatii fiind un impediment la casdtorie, canonistul Jacques Vernay
mentionand ci insasi cisitoria este in esenta ei o relatie.”” Capacitatea de
ordin psihic este ceruti de dreptul natural,” in plus, consimtimantul
matrimonial nu este un simplu act uman oarecare,’' ci el are un caracter

acestora fiind mai mare decat pentru alte cauze de nulitate; Vezi detalii la Libero GEROSA,
Le droit de I’Eglise, p. 257; Z. GROCHOLEWSKI, ,,Processi di nullitd matrimoniale nella
realta odierna”, in: I/ processo matrimoniale canonico, Citta del Vaticano, 1988, pp. 11-24;
Jean BERNHARD, ,,Réorientation de la procédure en nullit¢ de mariage”, in: RDC, 40/1,
1990; Jean BERNHARD, ,,Théologie et droit matrimonial”, in: RDC, 39/1-2, 1989; Gaston
CANDELIER, ,,L’influence du concile Vatican II sur les chefs de nullité de mariage”, in:
RDC, 35/2-3, 1985.

36 #%*% Code de droit canonique annoté, Cerf, Paris, 1989, p. 598 (publicat sub directia Prof.
Lamberto de Echeverria, traduceri in limba francezd dupad comentariile Universitatii
pontificale din Salamanca); ,,Sunt incapaces matrimonii contrahendi: 1. qui sufficienti
rationis usu carent; 2. qui laborant gravi defectu discretionis iudicii circa iura et officia
matrimonialia essentialia mutuo tradenda et acceptanda; 3. qui ob causas naturae psychicae
obligationes matrimonii essentiales assumere non valent”, canonul 1095, capitolul ,,De
consensu matrimoniali”, in: *** Codex Iuris Canonici, Libreria Editrice Vaticana, 1983, p.
192; Jacques VERNAY, L Eglise Catholique casse-t-elle le mariage?, p. 11.

37 Libero GEROSA, Le droit de I’Eglise, p. 257.

3 Drepturile si datoriile esentiale ale casitoriei nu sunt reduse numai la datoria conjugala a
actului sexual intre sofi.

% Jacques VERNAY, L Eglise Catholique casse-t-elle le mariage?, p. 12.

“0p_J. VILADRICH, ,,Il consenso matrimoniale”, in: Codice di Diritto Canonico. Edizione
bilinque commentata, vol. 11, Edizioni Logos, Roma, 1986, pp. 778-779.

! Gabriel ESPIE, ,,Le consentement, acte d’homme”, in: Spiritus, (1975), nr. 60, p. 285.
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special, trebuind sd fie adecvat obiectului, adica legaturii matrimoniale care
implicd unele responsabilitati. Fiind un element esential al casatoriei-contract
in Catolicismul roman, dreptul canonic, prin canonul 1095, reglementeaza in
mod expres situatiile in care persoanele sunt incapabile psihic sau
psihologic* sd manifeste un consimtimént valid, avindu-se in vedere actus
cognoscendi, volendi et agendi.

Consimtdmantul matrimonial, fiind un act de vointd, presupune
existenta unui act al ratiunii, fiind incapabili sa Incheie casatorie cei lipsiti
de uzul suficient al ratiunii (can. 1095). Incapabili din punct de vedere
juridic de a incheia cdsatoria sunt nu numai copiii (infantes, pana la sapte
ani), ci si adultii care nu dispun suficient de actul ratiunii (alienatii mintal) sau
care si-au pierdut in timp actul ratiunii printr-o boald mintald sau printr-un
accident care a provocat un traumatism cranian.* ,Uzul suficient al ratiunii”
este prima conditie pentru ca actul consimtamantului sa fie un act uman si
voluntar, pentru ca acesta influenteazd domeniul cunoasterii, prealabil
deciziei voluntare.** Termenul »suficient” nu poate fi inteles decat in
contextul jurisprudentei si a doctrinei traditionale canonice romano-catolice,
pentru ,,contractarea” casatoriei trebuind un grad mai mare de uz al ratiunii
decat in cazul celorlalte contracte, dat fiind angajamentul casatoriei pentru o
comuniune de viatd si de iubire mutuala. Se poate constata in canonul 1095
ca nu se aminteste de lipsa de ratiune, ci numai de lipsa uzului suficient de
ratiune, prin aceasta Intelegandu-se cd@ importanta specifica a contractului
casdtoriei, ca act complex,” face ca o persoand, desi are uzul suficient al ratiunii
pentru alte acte juridice, si nu fie suficient pentru incheierea contractului
casdtoriei care se confunda cu casaroria-alianta si cu casatoria-sacrament.

Prin urmare, toate bolile si tulburarile psihice grave care Tmpiedica
dezvoltarea si exercitarea facultatii de a consimti liber §i constient, daca ele
au existat mai Tnainte de incheierea casatoriei, constituie impedimente la
casatorie, o lipsda a consimtdmantului. Cea mai cunoscutd boald este
schizofrenia care duce la scaderea puterii de cunoastere si la dezechilibrul
psihic general, cei ce sufera de astfel de boli psihice, dacad sunt incurabile,
neputandu-se cdsatori nici In momentele de normalitate aparentd, nefiind
capabili de a manifesta lucid consimtiméntul.*® in cazurile in care bolile

2 Libero GEROSA, Le droit de I’Eglise, p. 256.

# Jacques VERNAY, L Eglise Catholique casse-t-elle le mariage?, p. 12; Gabriel ESPIE,
,,.Le consentement, acte d’homme”, p. 286.

#%x% Code de droit canonique annoté, ed. cit., p. 599.

* Prof. Pier. V. AIMONE, Le droit..., p. 61.

% Pr. Joan TAMAS, Drept matrimonial canonic, p. 83; C. JURKE, ,,Reflexiones en torno al
canon 10957, in: IC, 31/1991, pp. 85-105; R. L. JURKE, ,,The Psychology of the Christian
Vocation. Interpretative Key of Canon 1095”, in: 7/, 1, 2, pp. 199-214.
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psihice au aparut dupa cdsatorie, mai ales daca a trecut o perioada
indelungata, nemanifestandu-se inainte de casatorie, nu pot constitui motive
pentru declararea invaliditatii casatoriei. Facultatea de a consimti liber si
constient’’ este afectatd si de unele tulburdri psihice grave din cauza
consumului de droguri, alcool etc., acestea ducand la imposibilitatea uzului
facultatilor intelective si volitive® si prin urmare la incapacitatea acestor
persoane de a incheia valid casdtoria. De fapt, judecatorul trebuie sa tina
cont in analizarea cauzei de eventualele expertize, daca in acest tip de
incapacitate (persoanele care nu au uzul suficient al ratiunii) se pot incadra
toti cei ce suferd de anumite psihoze sau infirmititi patologice (cum ar fi
schizofrenia).* Decretaliile amintind de dementes, au facut distinctie intre
furiosi i furiosi sub umbrata quiete, in timp ce Codul de drept canonic din
1917 nemaiutilizand termenul dementes, a folosit termenul amentes (can.
2201 §2) sau cel de debilitas mentis (can. 2201 §4). Astazi in doctrina si in
jurisprudenta se folosesc termenii amentia si amentes pentru a-i desemna pe
cei lipsiti de capacitatea de intelegere si de vointa suficientd, cei suferinzi de
boli mintale fiind numiti cu termenul dementes.”

Pe langa cazurile evidente, in general, este dificil de a determina in
fiecare caz daca persoanele contractante au suficienta capacitate de
inteligenta si de vointd de a manifesta constient consimtamantul in
conformitate cu prevederile dreptului canonic, actuala jurisprudentd
preferand un criteriu subiectiv, concret si direct, adicd maturitatea de
judecatd necesara pentru a putea comite un pacat de moarte. Incapacitatile
mintale care se opun unui consimtdmant matrimonial valid au fost definite
de jurisprudenta, intre care: schizofrenia, amintitd mai sus, boald cronica si
progresiva, prin tulburdrile de personalitate si de vointd facand invalida
casatoria; isteria ca boald nervoasa; morfinismul si abuzul de droguri care
pot duce la alienarea facultatilor mintale, toxicomanul fiind incapabil de a
exprima un consimtdmant valid; psihozele maniaco-depresive si psihopatia
ca tulburare de personalitate, aceasta din urma nefiind o simpla psihoza, este
o boald care afecteazd consimtdmantul valid atunci cand este grava, ca in
cazul persoanele mitomane.”’

Canonul 1095 stabileste ca sunt incapabili de a incheia casatoria ,,cei
care sufera de un grav defect de discernamént cu privire la drepturile si
obligatiile matrimoniale esentiale, pe care trebuie sa dea si sd le accepte

47Pp. J. VILADRICH, , Il consenso matrimoniale”, p- 779.

* Pr. Ioan TAMAS, Drept matrimonial canonic, p. 84.

* Libero GEROSA, Le droit de I’Eglise, p. 257.

30 Prof. Pier. V. AIMONE, Le droit..., p. 61.

> Ibidem, p. 62.

52 Vezi P. Aldo STELLA, ,,Canon 1095”, in: Universitas Canonica, (1986), nr. 14, pp. 91-134.
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reciproc” (can. 1095 20).>® Daci prin discernimant legiuitorul a inteles acea
capacitate naturala si intrinsecd a omului de a fi deplin responsabil de
faptele sale si de alegerea sa, capabil fiind de evaluarea corectd a lucrului
dorit, in cazul casdtoriei sotii trebuind sd aprecieze responsabilitatile
matrimoniale esentiale, asumandu-le pentru Intreaga viatd, lipsa
discerndmantului, adica lipsa unei suficiente maturitati de judecata, ii face
pe soti incapabili de a evalua 1n concret aceste responsabilitati si astfel,
incapabili de a se casatori. Insd, la implinirea vérstei legale matrimoniale se
presupune ca viitorii soti dispun de suficienta maturitate de judecata, avand
discerndmantul necesar privind obligatiille si drepturile esentiale ale
casatoriei, pana la proba contrara. Astfel, dupa pubertate discretio iudicii
proportionata este prezumatd, prin urmare cdsatoriile celor aflati dupa
varsta pubertatii putdnd fi declarate invalide numai dacd se probeaza
aceasta. Lipsa grava a discerndmantului se poate datora unor forme grave de
nevrozad si de psihonevroza, cei ajunsi in astfel de stari, desi sunt oameni
rationali, sufera de tulburdri care afecteaza sistemul nervos, cu repercusiuni
asupra afectivitatii si a facultitii de a voi.”* Cei care sufera de psihopatie, nu
pot manifesta decat in aparentd un consimtdmant valid la casdtorie, acestia
neavand discernamantul necesar sau maturitatea afectivd suficientd pentru
acceptarea drepturilor si a obligatiilor esentiale ale casatoriei.

In a treia parte, canonul 1095 stabileste ca sunt incapabili de a incheia
casatoria ,,cei care, din motive de natura psihicd, nu pot sa-si asume obligatiile
esentiale ale casitoriei”,” intelegindu-se aici, dupa afirmatiile canonistului
Libero Gerosa, persoanele care suferd de diverse forme patologice si
psihopatologice de destructurare a personalitdtii sau de anomalii psihosexuale

3 #%% Codul de drept canonic, p. 268.

> Pr. Ioan TAMAS, Drept matrimonial canonic, p. 85.

>3 #%% Codul de drept canonic, p. 268; Dupa cum precizeaza Jean Gaudemet, actualul cod
aduce unele inovatii in raport cu vechiul cod din 1917. In capitolul privind consimtamantul,
vechiul cod nu continea dispozitii privind capacitatea de a da un consimtamant valid (can.
1081), asa cum se reglementeaza in actualul cod, numai jurisprudenta pronuntandu-se
asupra casatoriei unei persoane lipsite de ratiune (demens sau amens). Vechiul proiect
prevedea drept cauze de incapacitate: morbum mentis, defectul de discernamant, lipsa
uzului ratiunii, imposibilitatea de a asuma drepturile si obligatiile esentiale ale casatoriei.
Textul a fost indelung discutat in Coetus de matrimonio din mai 1970, un nou proiect fiind
in discutia aceleiasi comisii in mai 1977. Astfel, canoanele 296 si 297 din De sacramentis
au prevazut drept cauze de incapacitate: mentis morbum, gravis perturbatio animi, defectul
grav de discerndmant (can. 296), grava anomalie psihosexuald care Tmpiedicd asumarea
obligatiilor esentiale ale casatoriei (can. 297). Urmadtorul canon 298 privind obiectul
consimtamantului matrimonial, a reglementat cerintele prezente in canonul 1096 din 1983,
iar canonul 1095 al actualului cod a regrupat cauzele de incapacitate formulate in canoanele
296 si 297 din 1977; vezi Jean GAUDEMET, Le mariage en Occident..., p. 461.
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care determind incapacitatea persoanelor de a avea relatii interpersonale.”
Avand in vedere comuniunea matrimoniald, efectele sale pentru soti si fatd de
copii, capacitatea de asumare a responsabilititilor casatoriei este privitd ca
fiind de reala importantd in contextul manifestdrii valide a consimtdmantului
constient, intrucat nu se poate concepe asumarea unei obligatii care sa
depaseasca propriile posibilitati. Daca a cunoaste, a voi si a evalua corect
responsabilitatile cdsatoriei constituie o prioritate de bazd a viitorilor soti,
obligatia de a fi capabili sa le si asume sau sa le indeplineasca se impune cu
necesitate, imposibilitatea implinirii lor facand casétoria invalida. ,,Obligatiile
esentiale ale cdsatoriei” amintite in canonul 1095 3o, privesc atat cele trei
bunuri ale casatoriei, nasterea si educarea copiilor, fidelitatea reciproca a sotilor
ca temelie a unitatii unirii matrimoniale si indisolubilitatea legaturii casdtoriei,
cat si toate obligatiile esentiale care intrd in conceptul de ,,comuniune de viata
si iubire conjugald” (Gaudium et Spes, 48), intelegdndu-se aici si dreptul la
implinirea scopurilor casatoriei intre care ,binele sotilor” (1055 §1) sau la
implinirea comunititii permanente intre soti.”’

»Motivele de natura psihica”, avand drept consecintd imposibilitatea
reala de asumare a obligatiilor esentiale ale cdsdtoriei, pot fi multiple, ele
necunoscandu-se in intregime cu exactitate, filnd mentionate in parte de
jurisprudenta bisericeascd, cele mai cunoscute fiind cazurile de
homosexualitate, de nimfomanie sau de impotenta, aceasta din urma
trebuind sd fie anterioard casatoriei si perpetud. Mentiondm cd
homosexualitatea este principala anomalie psihica, in trecut consideratd de
jurisprudentd ca o monomanie, o neputintd psihicd sau functionald, ca
amentia in re uxoria sau o cauza de neconsumare a casatoriei prin care este
imposibild asumarea obligatiilor esentiale ale casatoriei.”® Astizi, in
Catolicism, homosexualitatea este perceputd ca un semn evident de
diformitate cu dreptul la comuniunea de viatd conjugald, dar si cu mult
discutabilul, ius in corpus perpetuu si exclusiv, fiind cauza de nulitate a
casatoriei atunci cand provoacd un defect de consimtimant.”’ Persoanele
homosexuale sunt incapabile de a-si asuma responsabilitatile specifice vietii
heterosexuale, in timp ce persoanele care suferd de nimfomanie nu-si pot
asuma responsabilitatile casatoriei sau obligatia fidelitatii reciproce, aceasta
afectdnd unitatea naturala a comuniunii matrimoniale.

%% Libero GEROSA, Le droit de I’Eglise, p. 257.

*7 Vezi Klaus LUDICKE, ,,Le canon 1095 du CIC/1983. Genése et exégése” (trad. din Ib.
germana — in: RDC, 36/1, 1986), in: RDC, 37/1-2, 1987.

>8 Prof. Pier. V. AIMONE, Le droit..., p. 62.

% Defectele de consimtiméant se disting de impedimente, ele provenind din absenta
capacitdtii naturale de a contracta casatoria.
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In consecinti, se poate afirma ci absenta uzului suficient al ratiunii se
gaseste in principal la cei care sufera de schizofrenie si la persoanecle
consumatoare de droguri, defectul de discerndmant aplicindu-se conform
jurisprudentei persoanelor cu simptome psihotice sau nevrotice, In timp ce
lipsa asumarii obligatiilor esentiale ale casatoriei pentru cauze de naturad
psihica este perceputd de unii canonisti, precum H. Zapp,*® mai degraba ca
un impediment personal decat ca un defect de consimtdmant. Dupa cum
sustine Profesorul Pier Aimone, aceastd regula este rodul doctrinei si a
jurisprudentei ultimilor ani, care sustin ca un consimtdmant vid de continut,
adica lipsindu-1 obiectul formal care constituie obligatiile derivate din
contractul matrimonial, nu poate da nastere unei casatorii valide.®'

Pe langa cele trei cazuri de incapacitati psihice care fac manifestarea
consimtdmantului invalida (can. 1095), canoanele 1096, 1100 si 1101
reglementeazd doud cazuri distincte in care, desi consimtamantul manifestat
este vizibil, totusi el nu exista, fie din ignoranta ambilor sau a unuia dintre soti
fatd de insasi esenta casatoriei, fie prin simularea totala sau partiala a
consimtamantului in timpul manifestarii lui. Canonul 1096 stabileste ca
pentru validitatea consimtdmantului matrimonial este necesar ca partile sd nu
ignore cele trei elemente care aduc atingere naturii profunde a casatoriei, ca o
casatorie este o permanentd comunitate (consortium) de viatd intre barbat si
femeie, randuitd spre procreare printr-o anumitd cooperare de ordin sexual
(ordinatum ad prolem, cooperatione aliqua sexuali, procreandam), ignoranta
nepresupunandu-se dupa pubertate. Prin faptul cd noul cod cere o cunoastere
a naturii comunitatii de viata care ia nastere prin casatorie, nu se intelege ca
cei doi trebuie sd aibd cunostintd asupra cdsatoriei ca o comunitate de viata
perpetue si indisolubild, Tnsd nu trebuie nici sa le excluda printr-un act pozitiv
de vointd, ci se cere totusi ca cei doi viitori soti sd cunoasca faptul ca unirea
lor matrimoniald este o comunitate de viatd durabild, stabila si ferma.®> Cum
nimeni nu poate voi un lucru daca in prealabil nu I-a cunoscut, asa se cere si
sotilor cunoasterea naturii cdsatoriei, caci a voi casatoria inseamnd a voi
esenta ei. Canonul 1096, o prelungire a prevederilor canonului 1095, cere
viitorilor soti sa nu ignore esentialul casatoriei, adica unirea matrimoniald ca
fiind o comunitate de viatd permanentd, stabila si durabila, o comunitate intre
barbat si femeie, deci intre persoane diferentiate sexual in chip real, care are
ca scop procrearea® sau transmiterea vietii umane, scop realizat prin

% Ibidem, p. 63.

S Ibidem.

52 Ibidem, p. 56.

8 Vezi Rik TORFS, ,,Procréation, bien des conjoints et droit matrimonial: quelques idées
sommaires”, in: RDC, 45/2, 1995; Roland SUBLON, ,,Procréation et paternité”, in: RDC,
45/2, 1995.
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cooperarea de ordin sexual a sotilor (cooperatione aliqua sexuali),
intelegandu-se prin termenul aligua numai o cunoastere minima esentiala
privind unirea fizicd dintre soti. Persoanele care ar ignora comunitatea
permanenta de viatd intre barbat si femeie, considerand césatoria ca o simpla
comunitate amicald si trecdtoare, farda a se avea in vedere si ideea cooperarii
de ordin sexual pentru procreare, ar incheia, In lipsa obiectului esential al
consimtimantului,®* o casitorie invalidi. Ignoranta obiectului contractului
matrimonial nu este presupusa dupa pubertate (can. 1096 §2), aceasta aratand
cd dupd pubertate tanarul si tdndra incepand descoperirea sexualitatii lor,
ignoranta trebuie probatd pentru a fi recunoscutd. Aceastd ignoranta a sotilor
asupra esentialului cdsdtoriei este presupusd numai inainte de Tmplinirea
varstei de 12 ani pentru femei si de 14 ani pentru barbati, nu si dupa varsta
pubertitii, ,,cand insdsi natura e aceea care ii invata aceste adevaruri”.%’

Facem precizarea cd existd opinii diferite fata de rolul canonului 1096.
Spre deosebire de unii canonisti, precum J. Fornés (Manual de derecho
candnico), alti canonisti, cum este Profesorul Alain Sériaux,”® au imbratisat
opinia conform careia rolul canonului 1096 nu este acela de a introduce o
alta cauza de nulitate pentru absenta luciditatii, ci acela de a aduce precizari
in scopul respectarii conditiilor fixate de canonul 1095, pozitia sustinutd de
canonistul Sériaux fiind acceptata si de Rota Romana care a hotarat ca nu
trebuie separat canonul 1095 de canonul 1096.

In ceea ce priveste defectele de consimtamant ex parte voluntatis, Codul
de drept canonic din 1983, desi nu foloseste In mod expres termenul
»simulare”, poate fi dedus din canonul 1101: ,,§1. Consimtdmantul intern al
vointei se presupune cd este conform cu cuvintele sau semnele folosite in
celebrarea casatoriei. §2. Dar daca una sau ambele parti exclud printr-un act
pozitiv de vointa casdtoria insasi, ori un element esential sau o proprietate
esentiald a cisatoriei, incheie casitoria in mod invalid”.®’ Vointa este expresia
pozitivd a consimtdmantului, manifestdndu-se natural prin cuvinte sau cel
putin prin gesturi.®® Pentru anumite motive se poate exterioriza si o vointa
numai aparentd, Profesorul Sériaux afirmand ca oricare dintre soti poate sa
nege in forul siu intern ceea ce afirma buzele sale.”” Consimtimantul fictiv
poate fi pronuntat in patru feluri diferite: a. ioci causa, din ratiuni didactice
sau in gluma; b. prin simulare (simulatio); c. prin constrangere (coactio) si d.
sub conditie (condicio). Plecand de la principiul ,,consensus facit nuptias”

% p_J. VILADRICH, Il consenso matrimoniale”, p- 782.
6 Pr. Ioan TAMAS, Drept matrimonial canonic, p. 88.

% Alain SERIAUX, Droit canonique, p. 580 (nota 3).

87 %% Codul de drept canonic, p. 269.

58 Alain SERIAUX, Droit canonique, p. 584.

% Ibidem.
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(can. 1057 §1), asa cum reiese si din canon, dreptul canonic romano-catolic
ofera o prezumtie de conformitate iuris tantum,”” admitindu-se proba
contrard, intre manifestarea de vointd §i vointa interioara, simularea
consimtdmantului producdndu-se in cazul in care ambele parti (simulare
bilaterala) sau cel putin una dintre parti (simulare unilaterald) exprima in
exterior vointa de a incheia casdtoria, vointd care nu existd si in interior.
Neconcordanta intre manifestarea de vointa si vointa interioard poate avea
mai multe cauze, intre care, desi mai rar, maniera involuntara de exprimare,
fie atunci cand prin eroare una din parti si-a manifestat consimtamantul desi
nu dorea, fie atunci cand refuzul de a-si da consimtdmantul este interpretat
gresit. Dupa cum subliniazi Profesorul Aimone,”' in aceste cazuri lipsa de
concordantd intre vointa interioard si manifestarea de vointa este inconstienta
si eronatd, consimtdmantul dat neavand vreo valoare si casatoria este nula,
tocmai pentru ca in dreptul canonic latin intotdeauna vointa efectiva
prevaleaza. Insd, asa cum apreciaza canonistul italian,72 in cele mai multe
cazuri aceastd lipsd de concordantd intre manifestarea de vointa in exterior si
vointa interna reala este provocatd voluntar, adica cel putin una dintre parti a
pronuntat un consimtamant in dezacord cu propria vointd interna. Acest fapt,
al simularii consimtdmantului matrimonial, este un act exceptional intrucat
prezumtia de drept este prevazutd expres, admitand si proba contrard, in cazul
probei contrare trebuind sa fie aduse argumente bine intemeiate si
convingitoare, lucru greu de realizat” pentru un fapt exclusiv intern. Cu toate
acestea, pentru dovedirea invaliditatii casatoriei pentru motivul simularii,
dupd cum precizeaza F. Bersini, trebuie sa se indeplineasca trei conditii,
anume marturisirea din partea celui care a simulat, insd in vremea in care nu
avea intentia de a cere declararea invaliditatii, marturie cunoscuta de martori
vrednici de crezare, motivul simuldrii §i circumstantele antecedente,
concomitente si subsecvente legimantului matrimonial.”

Desi se pot stabili numeroase distinctii intre actele de simulare ale
consimtdmantului matrimonial, cea mai importantd pentru studiul dreptului
canonic romano-catolic a fost retinutd distinctia intre simularea totala si
simularea partiala, simularea fiind declarata totala cand se exclude casatoria
si partiala cand se exclude un element esential sau una dintre proprietatile
casatoriei de catre cel putin una din parti (can. 1101 §2).

0 Prof. Pier. V. AIMONE, Le droit..., p. 63.

" Ibidem.

72 Ibidem, pp. 63-64.

3 Ibidem, p. 65; Alain SERTAUX, Droit canonique, p. 585.

™ Pr. Toan TAMAS, Drept matrimonial canonic, p. 89 (nota 230); vezi si Prof. Pier. V.
AIMONE, Le droit..., p. 65; Noel VILAIN, ,,Consentement matrimonial et motivation”, in:
RDC, 35/1, 1985.
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Simularea totald consti in excluderea printr-un act pozitiv de vointa’
a casatoriei, cel in cauza considerand casatoria o simpla formalitate, in ciuda
faptului ca rosteste cuvintele sau face gesturile cerute de ritualul celebrarii,
nu incheie o casitorie validd. Dupa cum afirmi canonistul Felix Cappello,’®
excluderea trebuie facuta printr-un act pozitiv de vointd, mai precis prin
intentie directd, deliberatd, ferma, absolutd si constantd, aceasta anuland
vointa de a incheia casatoria, excluderea casatoriei putand fi facutd fie de
ambele parti, fie numai de una dintre ele.

Spre deosebire de simularea totald, simularea partiald, conform
canonului 1101 §2, vizeaza excluderea printr-un act pozitiv de Voinga'l77 a
unui element sau proprietati esentiale a cdsatoriei, de cel putin una dintre
parti, o astfel de cdsdtorie fiind invalid contractatd. Privind diferentierea
intre cele doud tipuri de simulare, se poate constata ca, in timp ce prin
simularea totald este ascunsd vointa de a nu contracta casdtoria, prin
simularea partiala este ascunsd vointa de a nu accepta cel putin una dintre
obligatiile casatoriei. Desi canonul 1101 §2 stabileste ca excluderea unui
element esential al casatoriei invalideazd incheierea acesteia, nu sunt
precizate cu claritate elementele esentiale, expresia ,.elemente esentiale”
fiind generica si astfel revenindu-i jurisprudentei bisericesti datoria de a le
preciza si de a le descrie, asa cum afirma papa Ioan Paul al II-lea.” Fatd de
noul Cod de drept canonic din 1983, vechiul cod din 1917 mentiona un
singur element esential al casitoriei, ,bonum prolis”” (can. 1081 §2),
stabilind ca cei ce exclud printr-un act pozitiv de vointa ,,orice drept la actul
conjugal” (can. 1086 §2), incheie Tn mod invalid casatoria. Dupa Conciliul
II Vatican, jurisprudenta bisericeasca a sustinut pe langa elementul esential
bonum prolis, un alt element esential care face obiectul consimtdmantului
matrimonial, bonum coniugum, adicd dreptul la comuniunea intima de viata,
inclus n noul cod intre finalitdtile casatoriei (can. 1055 §1). Prin urmare,

7 Actul pozitiv de vointi, mentionat de canonul 1101 §2, este expresia unei vointe
determinate, formatd in momentul celebrarii sau nainte i vizeaza un scop determinat.
Conform jurisprudentei rotale, nu sunt recunoscute ca invalidand casatoria decat intentia
actuala si intentia virtuald, intelegdndu-se prin intentie actuald atunci cand ia nastere in
momentul schimbului de consimtdmant, iar prin intentie virtuala daca s-a constituit inainte
si nu a fost niciodata revocata, conservand efectele.

% Felix M. CAPPELLO, Tractatus canonico-moralis de Sacramentis, vol. III, ,De
matrimonio”, Marietti, Romae, 1933, pp. 674-675.

" Excluderea printr-un act pozitiv de vointd este o conditie foarte importanti, presupunand
un comportament interior activ.

" JOAN PAUL AL II-LEA, ,Discurs la ,Rota Romana’, 26.1.1984”, in: Acta Apostolicae
Sedis, (1984), nr. 76, p. 648.

" Vezi detalii la P. HUIZING, ,,Bonum prolis ut elementum essentali obiecti formalis
consensus matrimonialis”, in: Gregorianum, (1962), nr. 43, pp. 657-722.

124



actualmente 1n Catolicismul roman, in principal, sunt doud elemente
esentiale ale casatoriei, bonum coniugum si bonum prolis.

Bonum coniugum® sau dreptul la comuniunea de viati consti in
completarea si perfectionarea mutuala a sotilor, prin daruirea si acceptarea
reciproca a sufletelor si a trupurilor lor,*! caci sotii ,,nu mai sunt doi, ci un trup”
(Matei XIX, 6), In comuniunea de viatd oferindu-si unul altuia ajutor si slujire
prin unirea intimd a persoanelor si faptelor lor (Gaudium et Spes, 48). Cele
doud parti, excluzand in mod pozitiv relatiile interpersonale fard de care nu
poate exista comunitatea conjugald, casatorindu-se din anumite motive straine
casatoriei si scopurilor sale, exclud bonum coniugum, dreptul fiecaruia dintre ei
de a trdi in adevarata comunitate de viatd a unirii matrimoniale. Sentinta
pronuntatd de ,,Rota Romana”, in 25 februarie 1969, este elocventa privind
importanta acordatd dreptului la comuniunea de viatd a sotilor, precizand:
,Obiectul formal si substantial al consimtamantului matrimonial nu este numai
jus in corpus perpetuu si exclusiv, randuit pentru actele care din firea lor sunt
capabile pentru a procrea, excluzindu-se orice alt element esential, ci include si
dreptul la comuniunea intimé de viatd a celor doi soti”.*

Bonum prolis, element esential al casatoriei, exprima dreptul si datoria
la actul conjugal, precum si dreptul si datoria la nasterea si educarea
copiilor, excluderea lui producidndu-se atunci cand cel putin unul dintre
contractanti nu doreste a da si a primi de la celalalt jus in corpus ad actus
per se aptos ad prolis generationem, drept asupra corpului celuilalt sot la
actul apt in sine de a procrea. Excluderea lui bonum prolis inseamnd ca
printr-un act pozitiv de vointa sa fie refuzat de ambii contractanti sau de
unul dintre ei orice drept la actul conjugal, prin acesta intelegandu-se
acordarea §i acceptarea reciproca de catre soti a dreptului perpetuu si
exclusiv asupra propriului trup, in perspectiva raporturilor conjugale
savarsite in mod natural §i capabile in sine de a procrea. Dreptul perpetuu nu
vizeaza numai durata vietii, ci §i continuitatea acestuia, céci cel ce exclude
chiar $i numai pentru un timp acest drept, viciaza consimtdmantul sub aspect
substantial. Astfel, dacd una dintre parti o priveaza pe cealalta de acest drept
perpetuu, hotdrand inainte de casatorie de a nu mai avea acte conjugale
complete dupd nasterea unui copil sau daca a hotarat sd aiba copii mai
tarziu, excluzand dreptul celuilalt sot la aceste acte imediat dupd casatorie,

8 E. COLAGIAVANNIL ,Le ,Bonum Coniugum’ (can. 1055 §1). Les antécédents
philosophiques et ecclésio-sociologiques du personnalisme canonique”, in: Monitor
Ecclesiasticus, 120/1995, pp. 432-448; R. COLANTONLO, ,,La prova della simulazione e
dell’incapacita relativamente al, ,bonus coniugum’”, in: Ap, 68/1995, pp. 91-139.

81 pr. Ioan TAMAS, Drept matrimonial canonic, p. 91.

82 Ibidem, p. 90.
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va incheia o casitorie invalidi. Tubirea reciproci a sotilor si fidelitatea lor*
intaresc dreptul exclusiv prin care se intelege acordarea dreptului la actele
conjugale numai propriului partener, incélcarea lor ducand inevitabil la un
consimtdmant invalid. Excluderea dreptului perpetuu si exclusiv asupra
trupului trebuie ficuta printr-un act pozitiv de vointd,* inainte sau in timpul
incheierii casatoriei, altfel, excluderea dupa incheierea contractului
casatoriei face consimtamantul manifestat ca fiind valid.

In ceea ce priveste cele doud bonum, adicd bonum coniugum si bonum
prolis, dupa dreptul canonic latin se cere a se face distinctie intre excluderea
dreptului insusi si exercitarea dreptului, Intrucat consimtdmantul este invalid
sau lipsit de obiectul sdu formal si substantial numai atunci cand se exclude
dreptul, nu si exercitarea sau indeplinirea dreptului.*® O astfel de distinctie
se impune cu necesitate in cazul sotilor care decid sa aiba relatii conjugale
numai in perioada de sterilitate naturald a sotiei. Daca o casatorie incheiata
cu aceasta intentie a ambilor soti sau a unuia dintre ei, este sau nu valida,
raspunsul este dat de papa Pius al XlII-lea: ,,Dacd in momentul incheierii
casatoriei cel putin unul dintre soti a avut intentia de a limita la perioadele
de sterilitate Tnsusi dreptul conjugal si nu numai folosirea lui, astfel incat in
celelalte zile celdlalt sot nu ar avea nici macar dreptul de a cere actul, acest
lucru ar constitui un defect esential de consimtdmant, care ar invalida
casatoria, deoarece dreptul care deriva din contractul matrimonial este un
drept permanent, neintrerupt, si nu intermitent, al fiecarui sot fata de celalalt
sot. Daca in schimb, acea limitare a actului conjugal la zilele de sterilitate
naturala se refera nu la dreptul insusi, ci numai la folosirea dreptului,
validitatea cisatoriei nu poate fi pusi la indoiala™.*

In lucrarea sa L Affaire de la main volée. Une histoire juridique du
corps, Jean-Pierre Baud afirma ca prin noul CDC din 1983 dreptul canonic a
pierdut din claritate si precizie, referindu-se la definirea dreptului sotului

8 A se vedea Daniel LEHR, ,,Fidélité, amour et jalousie”, in: RDC, 44/2, 1994; Marcel
METZGER, ,La fidélit¢ dans le mariage selon le témoignages des constitutions
apostoliques”, in: RDC, 44/2, 1994,

% In general, se presupune ci a exclus dreptul la actele conjugale: ,,1) cine exclude nu
numai copiii, ci §i obligatia de a avea copii; 2) cine intentioneaza sa incheie casatoria numai
daca nu se vor naste copii; 3) cine ar renunta mai degraba la casatorie decat sa aiba copii; 4)
cine intentioneaza sa limiteze raporturile conjugale numai la perioadele de sterilitate
naturald a sotiei sau sa foloseasca exclusiv mijloace de contraceptie; 5) cine s-a decis in
mod ferm si absolut sa incheie o casatorie lipsitd pentru totdeauna de copii; 6) cine, dupa
casatorie, se sustrage cu incapatanare constanta de la actul sexual capabil de procreatie; 7)
cine a exclus copiii printr-un pact sau o conditie: ,Ne casatorim, dar cu conditia de a nu
avea niciodata copii’”, cf. Pr. loan TAMAS, Drept matrimonial canonic, p. 92 (nota 237).
% Pr. Ioan TAMAS, Drept matrimonial canonic, p. 92.

8 PIUS AL XII-LEA, ,,Discurs, 29.X.1951”, in: A4S, (1951), nr. 43, p. 845.
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asupra corpului (trupului) celuilalt.*”’” Formula lui Duns Scot ,transferul
corpurilor”, al barbatului si al femeii, formula existentd inca Tnainte de
Codul din 1917 si introdusa textual in canonul 1081 §2 al acestui cod, astazi
nu se mai regaseste printre canoanele Codului in vigoare din 1983: ,,Dreptul
canonic modern refuza totusi de a se exprima clar, adica juridic, in aceasta
problema. Codul canonic din 1983 (can. 1055 §1) nu mai face deci din
casatorie un ,contract’, ci o ,aliantd’; si ,transferul corpurilor’ cedeaza locul
unei vagi ,comunititi de viata’”.* Profesorul Edoardo Dieni de la
Universitatea Insubria, Come (Italia), face o analizd criticd a pozitiei lui
Jean-Pierre Baud fata de dreptul canonic matrimonial actual, ardtand ca
pozitia sa criticd fatd de abandonarea definitiei precise a cdsatoriei-contract
al cérei obiect era dreptul asupra corpului sotului (Codul din 1917), este
numai in parte legitima, intrucdt conceptia ,juscorporalisti™ nu a fost
definitiv eliminati din noul Cod din 1983.%° Precizim ca existi mai multe curente
de doctrind privind contrastul dintre cele doud notiuni cdsatorie-contract $i
casatorie-aliantd, unii sustinand ca acest raport poate fi rezolvat numai prin
afirmarea conceptului de casatorie-alianta.”" Intr-adevir, in Codul din 1983
nu se mai Intilneste definitia cdsatoriei asa cum era prezentatd in canonul
1081 §2 al Codului din 1917: Consensus matrimonialis est actus voluntatis
quo utraque pars tradit et acceptat ius in corpus, perpetuum et exclusivum,
in ordine ad actus per se aptos ad prolis generationem (Consimtadmantul
matrimonial este actul de vointa prin care fiecare parte da si primeste dreptul
asupra corpului, perpetuu si exclusiv, in vederea actelor apte in sine la
nasterea copiilor). Numeroase manuale de drept canonic prezintd conceptia
personalistd a casatoriei, aratandu-se cd jus in corpus nu mai este obiectul
exclusiv al contractului casdtoriei.”> Cu toate acestea, conceptia
,juscorporalistd” a supravietuit in numeroase canoane ale Codului din 1983,
cum ar fi: can. 1084 §1 (impedimentul impotentei — imposibilitatea de a da
jus in corpus); can. 1101 §2 (nulitatea prin excluderea fidelitatii — adica
excluderea lui jus in corpus); can. 1096 §1 (cunoasterea minimald a

8 Edoardo DIENI, ,,Apories persistantes dans le droit matrimonial canonique”, in: RDC,
(2000), 50/1, p. 171.

% Jean-Pierre BAUD, L Affaire de la main volée. Une histoire juridique du corps, Seuil,
Paris, 1993, pp. 120-121.

? Acest concept se referd la cdsdtoria-contract, cisitorie caracterizatd prin schimbul
dreptului asupra corpului sotului in scopul procrearii.

% Edoardo DIENI, ,,Apories persistantes dans le droit matrimonial canonique”, p. 173.

L A se vedea aici P. de LOCHT, ,Les lectures ,institutionnelles’ et ,personnalistes’ de
réalité du couple sont-elles inconciliables?”, in: RDC, (1981), nr. 31, pp. 39-57; H. PREE,
,,Le mariage en tant que réalité relationnelle. Remarques sur les dimensions individuelles et
sociales du droit matrimonial canonique”, in: RDC, (1985), nr. 35, pp. 62-85.

%2 Edoardo DIENI, ,,Apories persistantes dans le droit matrimonial canonique”, p. 172.
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obiectului contractului — acesta fiind un consortium in vederea procrearii
prin cooperare sexuala si nu in vederea binelui sotilor) s.a., de asemenea,
prin faptul ca in virtutea disciplinei oficiale a Bisericii Romano-Catolice cei
divortati si recdsdtoriti sunt primiti la deplina comuniune cu conditia de a
renunta la viata sexuald cu noul partener,”* arati ¢ unirea barbatului cu
femeia 1n casatorie este mai degraba un contract sexual decat un consortium
totius vitae.”” Tatd de ce pozitia criticd a lui Jean-Pierre Baud este numai
intr-o oarecare masura legitima, dupd conceptia Profesorului Dieni.
Consideram ca problema lui jus in corpus se cere rezolvata in doctrina
canonica a Bisericii Romane, mai ales ca acest concept atinge insdsi esenta
casatoriei canonice. In dreptul matrimonial al tribunalelor bisericesti, jus in
corpus isi pastreazd pozitia, existand totusi si in jurisprudenta rotald pozitii
diferite privind obiectul casatoriei (esenta acesteia), precum si dezbateri
asupra notiunii de consortium totius vitae, prezentd in Codul din 1983.
Asadar, doctrina canonicd a ridicat numeroase probleme referitoare la esenta
insasi a casatoriei. Desi in Codul din 1983 s-a schimbat ierarhia scopurilor
casatoriei, introducandu-se ca scop principal al acesteia bonum coniugum,
numerosi autori contemporani’® sustin drept scop principal al cdsdtoriei
procrearea, dandu-i acestuia prioritate in ierarhia scopurilor casatoriei.”’
Numeroase alte probleme ale dreptului matrimonial catolic, in strdnsa
legatura cu teoria lui jus in corpus si a casatoriei-contract, nu sunt inca
rezolvate, cum ar fi: separarea sotilor (separarea cu mentinerea legaturii), desi
casdtoria este 0 comunitate pentru toatd viata, numeroase critici ridicandu-se
impotriva concordatelor cu statele prin care separarea sotilor este permisd
inaintea judecatorilor civili’® sau condamnarea sotilor la separare in cazul
nulitatii casatoriei.”” La aceste probleme se mai adaugi si alte intrebari care

% Ibidem, pp. 172-173.

* Disciplina oficiald a Bisericii Romano-Catolice a fost reafirmatd prin Declaratia
Consiliului pontifical pentru interpretarea textelor legislative din 24 iunie 2000 (nr. 2),
mentionandu-se ca refuzul de la Euharistie (can. 915 CIC) nu-i vizeaza pe cei divortati si
recasatoriti.

% Ibidem, p. 173.

% Mentionam aici pe J. FORNES, Derecho matrimonial canonico, EUNSA, Madrid, 1997,
pp- 31-34.

" Edoardo DIENI, ,,Apories persistantes dans le droit matrimonial canonique”, p. 175.

% J. KAMAS, The Separation of the spouses with the bond Remaining. Historical and
Canonical Study with Pastoral Applications, PUG, Roma, 1997; S. DOMIANELLO,
,Notazioni critiche sui miseri resti del ,matrimonio concordatario’”, in: Studi in onore di
Francesco Finocchiaro, Cedam, Padova, 2000, pp. 732-736.

% La al X-lea Congres international de drept canonic (Pampelune, 1998) s-a propus ca in
fiecare parohie sa existe un acuzator (minister public) care s condamne césatoriile in care
sotii nu vor sd implineasca scopurile esentiale.
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cer un raspuns iminent: de ce sunt acceptati la casatorie cei sterili i cei
batrani, casatoria fiind o comunitate de iubire pentru toatd viata avand ca scop
procrearea?; de ce pentru impedimentul impotentei nu este permisa casatoria,
iar celor ce sunt incapabili de a asuma jus in corpus li se permite casatoria in
virtutea unui pact de castitate?; de ce impotenta anterioarda temporard nu este
un impediment la casatorie, obiectul contractului lipsind pentru moment?; de
ce impotenta anterioara este un impediment la casatorie, in timp ce impotenta
posterioard cisitoriei nu antreneazi cu ea incetarea contractului?'®

Iata unele slabiciuni ale doctrinei canonice latine, intrebari care asteapta
raspunsuri imediate pentru inldturarea echivocului si a multitudinii de
interpretari care riscd sa se indepdrteze si sa afecteze sensul autentic al
reglementarilor canonice In domeniul matrimonial, dupa Conciliul II Vatican,
prezente astazi in Codul oficial canonic al Catolicismului Roman din 1983.

Canonul 1101 §2 al noului cod, mentionat mai sus, stabileste ca daca
cel putin una dintre parti exclude printr-un act pozitiv de vointd o proprietate
esentiala a casatoriei, Incheie casatoria invalid. Astfel, simularea partiald prin
excluderea unei proprietiti esentiale a casatoriei este cauzd de invaliditate,
intelegindu-se excluderea uneia dintre cele trei proprietiti ale cdsdtoriei
crestine, unitatea sau fidelitatea, indisolubilitatea si sacramentalitatea. Bonum
fidei sau fidelitatea exprima convingerea sotilor ca nu au dreptul de a divorta
si de a Incheia o altd casatorie, precum si constientizarea faptului cd nu au
dreptul de a avea relatii intime cu terte persoane,'®’ excluderea in momentul
celebrarii cdsatoriei a lui bonum fidei prin refuzul dreptului exclusiv la actul
conjugal bazat pe daruirea si primirea mutuald a celor doi, duce inevitabil la
manifestarea invalidd a casatoriei. Atunci cand se afirmd excluderea lui
bonum fidei, trebuie ca obiectul refuzului sa fie Tnsusi dreptul fiecaruia dintre
soti la fidelitate, nu insd obligatiile reclamate de acest drept, dupa cum
precizeaza Profesorul Pier Aimone.'"* Sotii care acordd dreptul si accepti ca
principiu obligatia la fidelitate reciproca, fidelitate care prin iubire'”
pastreaza unitatea legaturii matrimoniale, daca prevad cd din slabiciune sau
rea-vointd ar putea incdlca fidelitatea matrimoniala prin unele relatii
extraconjugale, nu exclud fidelitatea in sens juridic. Bonum sacramenti, adica
indisolubilitatea casatoriei, arata ca, desi indisolubile sunt si casatoriile celor
nebotezati, de drept divin si natural, cdsatoriile crestinilor sunt mult mai
stabile pentru cd sunt un sacrament §i ,.constituie imaginea uniunii

1% Edoardo DIENI, ,,Apories persistantes dans le droit matrimonial canonique”, pp. 177-178.
UPr. Toan TAMAS, Drept matrimonial canonic, p. 93.

192 prof. Pier V. AIMONE, Le droit..., p. 65; Gaston CANDELIER, ,,L’exclusion du bonum
fidei: une lecture des sentences de la rote”, in: RDC, 44/2, 1994.

1% Detalii la Gaston CANDELIER, ,,L’importance juridique de 1’amour dans le mariage”,
in: RDC, 38/3-4, 1988.
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indisolubile dintre Hristos si Biserica Sa si participarea la aceastd
uniune”.'” Excluderea printr-un act pozitiv de vointd a lui bonum
sacramenti, nu §i prin vointa generala de a cere divortul sau prin unele
prejudecdti contra indisolubilitétii, se produce atunci cand indisolubilitatea
unirii matrimoniale nu a fost acceptatd, fard a se impune in acest caz
distinctia intre ius si exercitium iuris'® pentru c¢i numai dreptul la
indisolubilitatea casatoriei poate fi refuzat, a vorbi de exercitarea acestui
drept neavand sens. Prin urmare, vointa de a rupe legatura matrimoniald
atrage Intotdeauna nulitatea casatoriei si astfel, cel ce printr-un act pozitiv de
vointd intentioneaza sa incheie o casatorie care poate fi desfacutd cu usurinta,
dupd propria gandire, se presupune cd a incheiat o casatorie invalida.
Casatoria si sacramentul formeaza o singurd realitate, nu pot fi disociate,'
indisolubilitatea casatoriei crestine fiind 1intarita tocmai de caracterul
sacramental al unirii matrimoniale, sustinut de dreptul canonic matrimonial
latin (can. 1055 §2). In Catolicismul roman existi o strinsd legatura, mult
discutabilad din perspectiva ortodoxa, intre contractul cdsatoriei si sacrament,
caci nu poate exista un contract matrimonial fard sa fie Tn acelasi timp si
sacrament,'”’ adicd prezentd reald harici. Datd fiind stransa legiturd intre
casatorie si caracterul sdu sacramental, o legiturd de neinlaturat in cazul
casatoriei crestine, cel care ar exclude printr-un act pozitiv de vointa
caracterul sacramental al legaturii matrimoniale, inainte sau In momentul
manifestirii consimtimantului, exclude de fapt insisi cisitoria. In virtutea
acestei legaturi, jurisprudenta bisericeasca nu a considerat ca excluderea
sacramentalitatii ar fi un alt cap autonom de nulitate, ci ca fiind excluderea
insasi a casdtoriei. Daca la celebrarea césatoriei existd intentia de a incheia o
casatorie valida, aceasta nu poate fi decat sacramentala, dupa voia lui Hristos,
in schimb, intentia de a exclude sacramentalitatea duce la incheierea unei
casatorii nule, neexistand separare intre cisatorie si sacramentalitate.'®®

b. Viciile de consimtamant in actualele prevederi canonice
Vointa de a incheia casatoria poate in anumite circumstante sa fie viciata,
cei ce doresc sa Incheie o cdsdtorie luand aceastd decizie in unele conditii

1% Pr. Ioan TAMAS, Drept matrimonial canonic, pp. 93-94.

19 Prof. Pier V. AIMONE, Le droit..., pp. 65-66.

"% M. J. HIMES, ,,The Intrinsic Sacramentality of Marriage. The Theological Groundfor the
Inseparability of Validity and Sacramentality in Marriage”, in: The Jurist, 50/1990, p. 198.

197 C. BURKE, ,,The Sacramentality of Marriage: Canonical Reflections”, in: MonEccl,
119/1994, pp. 545-565; vezi si Gaston CANDELIER, ,,Incroyance et validit¢ du mariage
sacrementel”, in: RDC, 41/2, 1991; Jean GAUDEMET, ,L’évolution de la notion de
sacramentum en matic¢re de mariage”, in: RDC, 41/2, 1991.

1% pr. Joan TAMAS, Drept matrimonial canonic, pp. 94-95.
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care le-au alterat intr-un fel cursul psihologic normal,'® o eventuali lipsi a
acestora putind avea drept consecintd o alegere diferitd din partea celor
doua parti sau a uneia dintre ele. Luciditatea minimald de a manifesta un
consimtimant valid nu este suficientd,'' ci vointa interna nu trebuie sa fie
viciatd prin decizii influentate de wunii factori externi, manifestarea
consimtamantului fiind de fapt in neconcordantd cu propria vointa interna.
Viciile de consimtimant, eroarea, dolul si violenta sau teama, sunt
reglementate in noul cod intr-o maniera diferitd de vechile reglementari
canonice, normele privind dolul, drept cauza de nulitate a casatoriei, fiind
chiar o noutate absoluti in actuala legislatie bisericeasci latind.'"!

Eroarea este primul viciu de consimtdmant reglementat de noul cod in
capitolul IV privind ,,consimtdmantul matrimonial”, putand fi definita ca o
falsd percepere a realititii sau a unui lucru,''? notiunea de eroare fiind deci
pozitivd (eu am o falsa percepere a unui lucru) in comparatie cu cea de
ignorantd care este negativd (eu nu cunosc un anumit lucru).'" Profesorul
Pier Aimone, facand o distinctie Intre eroare si ignorantd (can. 1096),"* a
precizat cd, spre deosebire de distinctia Intre eroarea de fapt si ignorantd
care este mai usor de inteles, mult mai subtila este distinctia intre eroarea de
drept si ignorantd. Astfel, dacd eroarea de fapt se produce atunci cand
priveste contractantii sau calitdtile lor si ratiunile contractului matrimonial,
eroarea este de drept atunci cand priveste natura si proprietatile esentiale ale
casatoriei, jurisprudenta si doctrina declarand ca uneori cele doua concepte,
eroarea §i ignoranta, se Intrepatrund, cum ar fi cazul in care ele privesc
elementele care dau viata contractului matrimonial.'"

Eroarea cu privire la proprietatile esentiale ale casdtoriei este
reglementatda in canonul 1099: ,Eroarea cu privire fie la unitatea sau
indisolubilitatea casatoriei, fie la demnitatea sacramentala, nu viciaza
consimtimantul matrimonial, cu conditia sd nu determine vointa”,''® fiind o
eroare intelectuald, mentald, fard aderarea sau determinarea vointei, numita
de vechiul cod din 1917 error simplex (eroare simpla), nu viciazd
consimtdmantul si astfel, nu invalideaza césatoria. Faptul acesta este posibil

' Ibidem, p. 95.

"% Alain SERIAUX, Droit canonique, p. 581.

" Libero GEROSA, Le droit de I’Eglise, p. 257.

"> Vezi Pierre HAYOIT, ,,.La conception ,existentielle’ du mariage et ses répercussions en
matiere d’erreur”, in: RDC, 33/1, 1983; Alphonse BORRAS, ,.L’erreur sur une qualité de la
personne apres le canon 1097827, in: RDC, 42/1, 1992.

' Prof. Pier V. AIMONE, Le droit..., p. 56.

"4 Ibidem.

5 Ibidem.

16 xx% Codul de drept canonic, p. 269.
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intrucat consimtamantul matrimonial este mai intai un act de vointd, nu
intelectual, fiind posibild o coexistenta la aceeasi persoand a vointei de a
contracta cdsatoria i a unei erori privind proprietdtile si elementele esentiale
ale casatoriei. Cu toate acestea, atunci cand eroarea intelectuala este profund
inrddacinatad la unul dintre contractanti incat ii influenteaza vointa si exclude
pozitiv unul sau mai multe dintre elementele fundamentale ale casatoriei,
aceasta eroare (error pervicax) produce invaliditatea casatoriei contractate.
Autorul erorii de drept, desi lucid, nu constientizeaza plenitudinea efectelor
unirii conjugale pe plan natural si sacramental. Solutia adoptatd de canonul
1099 este priviti ca fiind justd,''’ intrucdt eroarea asupra unitdtii st
indisolubilitdtii naturale si sacramentale nu determind vointa de a le exclude
printr-un act pozitiv, consimtimantul imbritisind o cisitorie valida. In
conditiile Tn care consimtamantul uneia dintre persoanele care incheie
casatoria ar fi esential conditionat de falsa conceptie despre unirea
matrimoniala, casatoria este nula.

Fata de eroarea privind unitatea si indisolubilitatea sacramentald a
casatoriei care nu viciazd consimtdmantul, canonul 1097 §1 stabileste ca
eroarea cu privire la persoana invalideaza casdtoria, in consecintd eroarea
asupra identitatii fizice a persoanei invalidand unirea matrimoniald, asa cum
se reglementa si in vechiul cod (can. 1083 §1).''® Este firesc pentru cazul in
care o persoana doreste sa Incheie casatorie cu o altd persoana determinata si
prin eroare manifestd consimtdmantul pentru o tertd persoana, aceastd
casatorie sa fie invalidd. Putandu-se ntalni mai ales la casatoriile Incheiate
prin procurd (can. 1105), in aceste situatii este vorba de o substituire
materiala de persoana, vizand astfel insusi obiectul legdmantului, identitatea
fizica a persoanei si prin urmare, eroarea privind identitatea fizica a sotului
face césatoria invalidd, consimtdmantul nefiind suficient.

In al doilea paragraf al canonului 1097 se arati ci eroarea privind o
calitate a persoanei, chiar daca este cauzd a contractului, nu invalideaza
casitoria dacd aceastd calitate nu este voita in mod direct si principal. in
aceastad problema, Codul de drept canonic din 1917 a stabilit cd eroarea
privind o calitate a persoanei nu invalideaza cdsdtoria, cu doud exceptii
mentionate in canonul 1083 §2.

Prima exceptie avea in vedere situatia in care persoana respectiva ar fi
avut o calitate individuala pe care nu o mai avea si o alta. Aceasta se putea
verifica atunci cand cineva ar fi facut afirmatia, cum precizeazd Toma
d’Aquino, ca: ,,volo ducere filiam primogenitam regis Hispaniae” (eu vreau s
ma casatoresc cu fiica cea mare, prima nascuta, a regelui Spaniei), fiind nula

"7 Alain SERIAUX, Droit canonique, p. 584.
'8 Jean GAUDEMET, Le mariage en Occident..., p. 462.
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casdtoria in conditiile in care femeia careia barbatul i-ar fi dat consimtamantul
nu era fiica cea mare a regelui Spaniei.'"’ Jurisprudenta posterioara avea sa
dezvolte subiectul si sd dea o aplicare mai largd, stabilind ca este invalida
casatoria atunci cand este voitd direct si principal (directe et principaliter)
calitatea persoanei si in al doilea rand (minus principaliter) persoana. Dupa
cum afirma teologul catolic Ioan Tamas,'*’ aceasta se poate verifica atunci cand
cineva spune: ,,vreau sa ma casatoresc cu o fecioara si eu cred ca aceasta este
Titia” (volo ducere virginem quam puto esse Titiam), barbatul incheind
casatoria cu Titia, iar aceasta nefiind fecioard, casatoria este invalida pentru ca
s-a dorit in mod principal si direct calitatea si apoi persoana, eventuala lipsa a
calitatii invalidand casatoria. Din contrd, daca cel ce doreste sa se casatoreasca
afirma: ,,vreau sa ma casatoresc cu Titia, pe care o cred fecioard” (volo ducere
Titiam quam puto esse virginem), el nedorind in mod principal si direct
calitatea, ci persoana, in acest caz, lipsind calitatea, se casatoreste valid. Ultima
interpretare a fost retinutd si in actualul cod canonic, prin canonul 1097 §2.
Mentiondm aici o situatie aparte care ar putea fi incadrata in cazul de eroare
prevazuta de canonul 1097 §2, desi in cele mai multe cazuri nu a fost retinuta si
de jurisprudentd, anume atunci cand o persoana doreste a incheia casatoria, insa
sub conditia unei calitdti determinate, afirmidnd cd in cazul neimplinirii
conditiel consimtamantul sau nu se mentine. Pentru aceste cazuri jurisprudenta
a considerat cd absenta calititii nu constituie o eroare privind o calitate vizata
direct si principal, c¢i numai o conditie neverificata.'*'

Privind a doua exceptie mentionatd de Codul de drept canonic din
1917, eroarea asupra unei calititi a persoanei invalida casatoria atunci cand
eroarea viza conditia de sclav'?* a celeilalte parti (can. 1083 §2). Pentru ca
servitus proprie dicta a fost abolita, cel putin de drept si pentru ca redactorii
noului cod, optimisti fiind, au estimat cd sclavia nu mai exista,123 aceasta
exceptie a iesit din uz, aratand incd o data ca dreptul Bisericii este o realitate
umana si limitatd, ancoratd in istorie si in culturd.”* n acest context, al
schimbarilor i dezvoltarilor culturale, Biserica trebuie sd urmeze evolutia
din societate, dreptul sdu, care este fata cea mai umand a comuniunii
bisericesti,' fiind si fata Bisericii cea mai expusi schimbarilor si
numeroaselor adaptari intre cultura si credintd. Consecinta acestui fapt este
ratiunea de a nu absolutiza dreptul, de a nu face toate legile bisericesti

"9 Prof. Pier V. AIMONE, Le droit..., p. 58.

'20Pr. Toan TAMAS, Drept matrimonial canonic, p. 96.
2 prof. Pier V. AIMONE, Le droit..., p. 58.

'22 Jean GAUDEMET, Le mariage en Occident. .., p. 462.
'3 Ibidem.

124 Prof. Pier V. AIMONE, Le droit..., p. 58.

'3 Ibidem.
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principii de drept natural sau de drept divin pozitiv, de a nu-i da o valoare
perpetue care duce la imposibilitatea oricarei schimbari necesare.

Dolul este un viciu de consimtdmant absolut nou in dreptul canonic, o
cauzd de nulitate, constituind o exceptie de la norma generala'*® conform
careia ,,un act indeplinit sub fricd grava, provocatd in mod injust, sau din
dol, este valid, afara de cazul cand este stabilit altfel de catre drept, dar
poate fi anulat prin sentinta judecatoreasca, fie la cererea partii lezate sau a
urmasilor ei legali, fie din oficiu” (can. 125 §2),'” in acelasi timp
precizandu-se cu privire la actele juridice ca: ,,pentru validitatea unui act
juridic, este necesar ca el sa fie indeplinit de cédtre o persoana aptd si sa
existe in el elementele care constituie In mod esential actul Tnsusi, precum si
formalitatile si conditiile impuse de catre drept pentru validitate” (can. 124
§1)."® Dolul (viclenia) poate fi definit ca ,,vointa deliberata si culpabila de a
determina o persoand, prin inseldciuni, minciuni sau reticente, de a savarsi o
actiune pe care altminteri nu ar savarsi-0”.'* Dacd un act juridic incheiat
prin dol este in principiu valid, totusi dreptul poate considera in unele cazuri
particulare ca actul juridic incheiat este invalid, asa cum este cazul
canonului 1098, prin care toate casatoriile contractate ca efect al dolului sunt
invalide, cu unele conditii. Exceptia de la norma generald nu este facutd de
orice dol, ci numai de acela comis in vederea obtinerii consimtdmantului
privind o calitate a celeilalte parti, care prin natura sa poate perturba in mod
grav comunitatea conjugald, acesta invalidand casatoria (can. 1098). Noul
cod a introdus o noud regula privind eroarea la consimtamantul dat, aceasta
reguld avand in vedere eroarea provocata prin dol, perceput in dreptul civil
ca viciu de consimtdmant alaturi de violenta si de eroare si in dreptul penal
ca element psihologic al delictului, adicd intentia voluntard de a comite un
oarecare delict. Conceptul de dol a fost mult timp strain dreptului
matrimonial canonic,””” fiind ulterior inteles ca provocand eroarea prin
ingelarea deliberatd a unei persoane care, urmand manoperele dolosive
specifice viciului de consimtamant, a incheiat casatoria pe care altfel n-ar fi
incheiat-0."*' Cert este faptul ca unirile conjugale incheiate prin dol sunt
invalide, in conditiile canonului 1098, insd inselarea prin manoperele
dolosive nu este decat indirect o cauza de invaliditate a consimtdmantului si
aceasta pentru ca nu dolul provoaca invaliditatea consimtdmantului, ci

12 Libero GEROSA, Le droit de I’Eglise, p. 257, M. A. JUSDADO, EI dolo en el
matrimonio canonico, Barcelona, 1988.

27 #%%% Codul de drept canonic, p. 25.

2 Ibidem.

129 pr. Joan TAMAS, Drept matrimonial canonic, p. 97; Alain SERIAUX, Droit canonique, p. 583.
130 prof. Pier V. AIMONE, Le droit..., p. 59.

31 Alain SERIAUX, Droit canonique, p. 583.
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eroarea provocata prin dol, fiind aici vorba de un defect de consimtdmant ex
parte intellectus si nu ex parte voluntatis."*? Asadar, dolul este prezent
printre defectele de consimtdmant, in virtutea gravei nedreptati care poate fi
cauzatd prin ingelarea intr-un contract de importanta celui matrimonial care
angajeaza persoana pentru Intreaga viata.

Pentru ca dolul sa invalideze casatoria trebuie indeplinite cele doua
caracteristici mentionate de canonul 1098: a. actul dolului trebuie comis in
vederea inducerii 1n eroare a celeilalte parti pentru obtinerea consimtamantului
sau la casdtorie si b. dolul trebuie sa vizeze o calitate a persoanei pe care
cealalta parte o considerd ca esentiala pentru casatorie. Dar, se poate constata
din textul canonului amintit cd aceasta calitate a persoanei nu este precizata,
aratandu-se numai ca trebuie sa fie o calitate ,,care prin natura sa poate perturba
in mod grav comunitatea conjugald” (can. 1098). Aceastd inovatie deschizand
noi posibilitati de anulare a casitoriei,' > perturbarea trebuie si fie apreciatd
obiectiv, calitatea persoanei trebuind sa fie de o manierd obiectiva proportionata
cu grava perturbare a vietii conjugale si consideratd din punct de vedere
subiectiv ca obiect al inseldrii, al vicleniei.'”* Codul de drept canonic
exemplificd un caz de dol in canonul 1084 §3, atunci cand trateazd despre
sterilitate: ,,Sterilitatea nu interzice casatoria, nici nu o face nuld, ramanand
valabila prescriptia can. 1098”,'*> adica exceptie facand casatoria incheiati
prin inducerea prin dol provocat privind sterilitatea, care este o cauza pentru
perturbarea gravd a comunitdtii conjugale. Jurisprudenta bisericeasca a
considerat si alte cazuri care ar putea afecta grav comunitatea conjugala,
intre care mentiondm starea grava a sanatatii din cauza unei boli incurabile,
graviditatea, toxicomania incurabila, s.a.

O intrebare care s-ar putea pune in mod firesc este daca numai dolul
provocat de unul dintre cei doi contractanti invalideazd cdsdtoria sau el
poate fi comis si de o tertd persoand care apeleazd la manopere dolosive
pentru a induce in eroare pe una dintre partile contractante privind o calitate
a celeilalte. Putem afirma ca aceastd problema are unele nuante, dificil de
tratat, insd considerdm ca in toate cazurile 1n care existd manopere dolosive
pentru inducerea in eroare in vederea obtinerii consimtdmantului, casdtoria
contractata trebuie sa fie invalida, indiferent de originea inseldrii. Astfel,
dacd unul dintre contractanti, care este favorizat de mijloacele viclene,
cunoaste aceste manopere ale persoanei terte si nu se implicd pentru a le

32 prof. Pier V. AIMONE, Le droit..., p. 59.

133 Jean GAUDEMET, Le mariage en Occident..., p. 462; H. BONNET, ,,Quelques pistes
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134 Prof. Pier V. AIMONE, Le droit..., p. 59.
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evita, ar trebui sa se aplice prevederile canonului 1098, mult mai dificil fiind
sd ne pronuntdm pentru cazul in care contractantul nu cunoaste aceste
mijloace si nu se comporta in consecintd. Consideram ca, aga cum afirmam
si mai sus, folosirea manoperelor dolosive, indiferent de originea lor, ar
trebui sd invalideze cdsétoria incheiata.

Un alt aspect privind reglementarea canonului 1098 se refera la
posibilitatea aplicabilitatii sale retroactive. Majoritatea canonistilor catolici
considera ca dolul invalideaza casatoria, nu in virtutea dreptului natural, ci n
virtutea actualei prevederi canonice a noului cod si prin urmare, eventualele
casatorii incheiate prin dol inainte de noua prevedere canonica intratd in vigoare
la 27 noiembrie 1983, trebuie considerate ca fiind valide.'*

Violenta (vis) si teama (metus) constituie un alt viciu de
consim‘gémént,l37 reglementat de canonul 1103: ,Este invalida casatoria
incheiatd sub violenta sau frica grava externa, chiar dacd nu este provocatd
in mod intentionat, de care cineva nu se poate elibera fara a fi nevoit sa
aleaga casatoria”.'*® Asa cum s-a putut vedea si in cazul simulirii, lipsa de
concordantd intre vointa interna si manifestarea ei in a da consimtamantul la
casatorie poate sd provind si dintr-o constrangere (coactio) asupra ambilor
sau a unuia dintre contractanti, in scopul exprimdrii consimtamantului, pe
care nu l-ar fi exprimat fard a fi constrans. Prin violentd sau constrangere,
manifestarea vointei este in contradictie cu vointa internd, formandu-se in
situatii sau circumstante speciale, limitand libertatea, deosebit de importanta
pentru un consimtdmant valid aldturi de modul constient de a fi manifestat.
Avand in vedere faptul ca prin violentd si fricd libertatea in manifestarea
consimtdmantului poate fi diminuatd sau anulata total, dreptul canonic latin
a dorit sa apere libertatea celor care aleg starea civila a casatoriei, stabilind
ca o casatorie incheiata din teama sau violentd morala (vis animo illata) este
nuld, cel putin din perspectiva dreptului canonic pozitiv, iar o astfel de
casatorie incheiata prin violenta fizica (vis corpori illata) fiind nula in virtutea
dreptului natural din cauza excluderii consimtimantului. In consecinti,
violenta este constrangerea unei persoane de catre o altd persoana, din
exterior, care provoaca teama si nu poate fi respinsa, fiind atat fizica, dar si
morala sau psihicd, dreptul canonic ludnd in consideratie numai violenta
morald provocatoare de teama. Aceastd fricd sau teama, luand nastere prin

36 A se vedea aici M. MORGANTE, Il matrimonio (Diritto canonico — Diritto
concordatario — Pastorale), PIEME, Casale Monferrato, 1992, p. 110.

137 Jean-Luc HIEBEL, Ordre et mariage, Strasbourg, 1992, p. 68.

138 s4% Codul de drept canonic, p. 269.
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amenintarea serioasi cu un riu iminent sau viitor,"’ tulburd sufleteste pe
contractant si nu-i permite acestuia sa decida in deplina libertate si luciditate.

In Catolicism, doctrina clasica a considerat ca vicii de consimtimant,
intelegdndu-se prin acestea din urma vointa separatd a fiecarei parti de a
adera la acordul partilor, eroarea, dolul si violenta, valabile pentru orice
contract, deci §i pentru contractul cdsatoriei. Violenta morald este
consideratd viciu de consimtamant prin frica provocatd, capabild sa
determine vointa de a contracta casatoria. Insd, daca eroarea si dolul sunt
considerate ca vicii de consimtdmant ex parte intellectus, cum s-a putut
vedea, violenta morala se regaseste printre viciile de consimtdmant ex parte
voluntatis, violenta prin frica provocatd viciind consimtdmantul, fara sa-l
excluda total.'** Constrangerea asupra unuia dintre cei doi contractanti poate fi
reperatd prin cele doud semne, violenta si teama provocatd,'! intre acestea
existand o relatie cauzd-efect, in sensul ca violenta este actiunea unei persoane
care, printr-un act voluntar si liber, produce teama (metum agens), aceasta din
urmd fiind efectul violentei provocate asupra celuilalt contractant (metum
patiens). Prin urmare, constrangerea este formata dintr-un element obiectiv,
violenta morald si dintr-un element subiectiv, teama sau frica ndscutd din
violenta asupra unuia dintre contractanti, putand fi calificatd in raport cu teama
produsa, aceasta fiind metus communis sau metus reverentialis.

Metus communis (frica obignuitd, comund) poate fi definitd ca o
perturbare a sufletului cauzata de un pericol sau un rau prezent sau viitor
(mentis trepidatio instantis vel futuri periculi seu mali causa), fiind
provocatd de anumite amenintari, certuri, reprosuri, loviri, alungarea din
casd, s.a. Conform canonului 1103, pentru invalidarea casdtoriei, frica
trebuie si indeplineascd simultan unele conditii:'* a. si fie gravid; b. si
provina dintr-o cauzd externd, ab extrinseco §i c. trebuie ca persoana In
cauzd sd nu se poatad elibera fard a fi fortatd sd incheie casatoria. Din
caracteristicile enumerate in canonul 1103, pentru ca frica sa poatd vicia
consimtamantul, se poate constata ca, gravitatea ei, caracterul extern si lipsa
unei alternative sunt trei conditii esentiale pentru ca o casatorie sa poata fi
invalida. Astfel, frica trebuie sa fie grava in asa fel incat sa fie diminuata
libertatea persoanei care Incheie cdsatoria, fiind totusi suficient ca
amenintarea sd fie si ,relativ grava”. Mdsurarea gravitatii trebuie sd tina
seama de cele doua criterii, obiectiv si subiectiv, adica gravitatea depinde de
natura raului, dar i de persoana determinatd in anumite circumstante. Frica

9 Pr. Toan TAMAS, Drept matrimonial canonic, p. 98.
140 prof. Pier V. AIMONE, Le droit..., p. 67.

Y Ibidem.

142 Jean-Luc HIEBEL, Ordre et mariage, p. 68.

137



este externd numai atunci cand este produsa de o persoana printr-un act liber
si voit, prin exercitarea presiunii asupra persoanei care urmeaza sa incheie
casatoria, nefiind luata n consideratie acea frica de ordin psihologic (prin
imaginatia sau preocuparea subiectivd a contractantului), legitimd sau nu,
pentru ca nu raspunde criteriului de exterioritate precizat de canonul 1103.
Atunci cand persoana in cauza nu poate gasi o cale de scapare decat
alegerea casatoriei, neexistand o alternativa, frica viciaza consimtdmantul,
cdsatoria incheiata fiind invalida.'*

Metus reverentialis (frica reverentiald) este acea fricd sau teama
cauzata de o persoand avand o autoritate careia victima trebuie sa se supuna,
oferindu-i respect si onoare, cum ar fi parintii sau superiorii. Aceastd frica
este cauzata de presiuni morale excesive ale parintilor asupra copiilor si ale
superiorilor asupra subordonatilor in scopul incheierii casatoriei. Subliniem
faptul cd parintii au dreptul de a-si sfitui copiii cu privire la cisatoria lor,'**
insa acest drept trebuie exercitat in anumite limite, fard a influenta in
profunzime vointa interna a copiilor. In conditiile depasirii acestor limite se
poate vorbi de fricd reverentiald, fricd derivata din iubirea parintilor fatd de
copii, parinti care fac presiune asupra copiilor pentru a se cdsatori cu o
anumita persoand aleasd de ei. Dacd frica reverentiald este grava si
indeplineste toate conditiile pentru a invalida consimtdmantul, atunci
casatoria este nuld, gravitatea fiind evaluatd din perspectiva celor doua
criterii, obiectiv si subiectiv. Pentru frica reverentiala nu este nevoie de
amenintari directe din partea parintilor, dar atunci cand ei apeleazad la
diferite amenintari sau maltratdri pentru influentarea vointei, nu se mai
poate vorbi de fricd reverentiala, ci de frica obignuita.

Analizand cele doud legislatii matrimoniale, din 1917 si actuala din
1983, se observa ca vechiul cod stabilea cd frica trebuia sa fie nedreapta
(can. 1087 §1) si cu scopul de a constrange la Incheierea casatoriei pentru a
fi consideratd un viciu de consimtdmant, in timp ce prezentul cod nu mai
mentioneazd aceasta, ci foloseste expresia ,,etiam haud consulto incussum”
(chiar dacd nu este provocatd in mod intentionat). Noul cod intemeiaza
viciul de consimtdmant pe situatia subiectiva a lui metum patiens, aceastd
situatie fiind independentd de faptul ca acea constrangere este dreaptd sau
nedreapta, legitima sau ilegitima (quo ad substantiam sau quo ad modum).
Prin urmare, fortd de a invalida casatoria are si frica indirecta, adica atunci
cand o persoanad incheie o casatorie cu vointa de a scdpa de raul cu care este

'3 Alain SERIAUX, Droit canonique, p. 587.

4 Nu se poate vorbi de constringere atunci cind parintii si-au sfatuit copilul si ia in
casatorie o anumitd persoand, iar copilul acceptand sfatul parintilor din iubire fata de
acestia, a incheiat casatoria.
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amenintata si nu avand ca obiect casatoria in sine. Consideram ca violenta in
sine este Intotdeauna nedreapta, iar frica grava afecteaza sau chiar elimina
complet exprimarea libera a consimtdmantului.

3. Consimtamantul conditionat la casitorie in practica Bisericii Romane
Conditia nu este definita In Codul de drept canonic, insd intdlnim o definitie
din 1918 a unei comisii a Sfantului Scaun, care considera cd o conditie
propriu-zisd este atunci cdnd o parte, printr-un act explicit al vointei, a
subordonat consimtimantul sdu existentei unei oarecare calititi in asa fel
incat, cizand calitatea cade si consimtimantul subordonat calitatii.'*
Conditia privind consimtdmantul matrimonial, care poate privi viitorul,
trecutul si prezentul, poate fi definitd ca o circumstanta extrinsecd, addugata
prin vointa persoanei si de care depinde eficacitatea consimtdmantului
matrimonial, deci validitatea casatoriei. Pentru faptul cd aceasta este o
circumstanta, distingdndu-se radical de intentio §i care vizeazd limitarea
libertatii contractantilor, ea fiind expresia unei vointe care nu dia un
consimtdmant pur si simplu, ci 1l subordoneaza wunei -circumstante
determinate,'*® dreptul canonic latin a dorit si apere autenticitatea
consimtamantului, certitudinea casatoriei si drepturile con‘[rac‘[an‘gilor.147

Este de subliniat faptul ca vechiul cod din 1917 a retinut o pozitie de
echilibru intre opinia conform careia cdsatoria contractatd pe baza unui
consimtamant conditionat este validd pentru ca vointa de a contracta trebuie sa
prevaleze fatd de consimtdmantul dat si opinia conform careia cdsdtoria nu
poate fi contractatd sub conditie (matrimonium sub condicione contrahi
nequit),148 stabilind ca validitatea casatoriei depinde de circumstantele adaugate
actului juridic.'* Codul de drept canonic din 1983, accentudnd mai mult a doua
opinie, mentioneaza: ,,§1. Nu poate fi incheiatd in mod valid casatoria sub o
conditie ce se referd la un lucru viitor. §2. Casatoria incheiata sub o conditie ce
se refera la un lucru trecut sau la un lucru prezent, este valida sau nu, in functie
de existenta sau inexistenta acelui lucru pus sub conditie. §3. Totusi conditia
despre care vorbeste §2 nu poate fi pusa In mod licit, decat cu permisiunea, data
in scris, a Ordinariului locului” (can. 1102)."°

Astfel, codul actual considera ca orice conditie de futuro, chiar daca nu
se verifica, face casdtoria invalida, fara a se confunda conditia propriu-zisa

45 A se vedea »Sententia Commissionis specialis patrum cardinalium, 2.VIIL.1918”, in:
AAS, (1918), nr. 10, p. 389.

19 Prof. Pier V. AIMONE, Le droit..., p. 70.

“7Pr. Toan TAMAS, Drept matrimonial canonic, p. 101.

148 Cf. Motu Proprio Crebrae allatae, can. 83, apud Prof. Pier V. AIMONE, Le droit...,p. 71.
149 A se vedea Alain SERIAUX, Droit canonique, p. 585.

130 %%% Codul de drept canonic, p. 269.
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cu un bun esential al casatoriei, exclus sub forma de conditie. Se poate
constata o simplificare dusa la extrem a noii norme canonice cu privire la
conditia de futuro, In comparatie cu vechea legislatie care preciza o listd a
diferitelor conditii si a efectelor lor juridice asupra validitatii casatoriei, conditia
de futuro putand fi necessaria (necesard), impossibilis (imposibila), turpis
(nedemna) si contra matrimonii substantiam (opusa esentei casatoriei). Prin
urmare, astazi, daca unul dintre contractanti pune o conditie care se refera la un
lucru viitor, o conditie suspensiva, casdtoria nu poate fi contractata.

Pentru al doilea caz, conditia care se referd la un lucru trecut (de
praeterito) sau prezent (de praesenti), actualul cod a reluat prevederea
canonului 1092 nr. 4 al codului din 1917. Astfel, pentru ca o conditie sa
afecteze validitatea unirii matrimoniale, este necesar ca persoana sa vrea sau
sa intentioneze legarea validitatii casatoriei de Indeplinirea respectivei
conditii, aceasta putdndu-se referi la un eveniment trecut sau prezent,
existenta lucrului pus sub conditie validind césatoria. Conditia trebuie sa fie
exprimata prin act pozitiv de vointd si sd dureze pand la casatorie. Cu toate
acestea, conditia vizatd de canonul 1102 §2, trebuie sd primeasca permisiunea
datd in scris”®' de Ordinariul locului pentru liceitate (can. 1102 §3), aceastd
prescriptie fiind apreciata in contextul in care unele persoane pot pune conditii a
caror indeplinire este nesigura, imposibil de realizat sau necinstita.

4. Modalititile de exprimare a consimtiamantului si stabilitatea lui

Pentru validitatea sau liceitatea unirii matrimoniale, consimtdmantul trebuie
sd indeplineascd anumite calitdti extrinsece. Conform canonului 1104,
pentru incheierea valida a casatoriei este necesar ca cele doud parti sa fie
prezente impreuna in acelasi timp, personal sau prin procurant, iar pentru
liceitate se impune ca mirii sd-si exprime consimtdmantul matrimonial prin
cuvinte sau prin semne echivalente In caz ca nu pot vorbi (persoane mute sau
cu probleme de vorbire). Din analiza canonului mentionat se observa ca cele
doud parti trebuie sd fie prezente in acelasi timp, in virtutea unitatii
consimtdmantului si a legamantului produs, nsa prezenta personald nu este o
obligatie categorica, acest fapt fiind criticabil si subliniind inca o data caracterul
casatoriei-contract in dreptul canonic latin, caracterul sacramental al unirii
matrimoniale intre botezati fiind pus in umbra §i acceptat numai prin iconomie
bisericeasca din perspectiva ortodoxa. Mai mult, acestei norme i se supun si
necatolicii, dar si persoanele scutite de la forma canonica, dupa cum precizeaza
M. Morgante,"** acest fapt fiind justificabil din perspectiva juridica, mai putin
din perspectiva teologiei sacramentale. Persoanele prezente exprima

I Documentul poate constitui proba valabila in cazul unui proces de declarare a nulititii castoriei.
152 M. MORGANTE, 1l matrimonio (Diritto canonico — Diritto concordatario — Pastorale), p. 117.
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consimtdmantul in forma aprobatd de autoritatea bisericeasca si prescrisa de
ritual pentru validitate, formele echivalente cuvintelor acceptandu-se in cazurile
celor care prezinta unele probleme de vorbire.

In stransa legaturd cu canonul 1104 este si prevederea canonului 1105
prin care se reglementeazd conditiile casatoriei incheiate prin procurant.
Pentru validitatea acestei cdsatorii este necesard existenta unui mandat
special pentru incheierea cdsatoriei cu o persoand precisd, iar procurantul
trebuie sa fie desemnat de mandant si sa-si indeplineasca functia personal
(can. 1105 §1)."° Mandatul este valid numai in conditiile in care este
semnat de mandant si de catre preotul paroh sau Ordinariul locului, fie de
preotul delegat sau de cel putin doi martori, in acelasi timp existand si
posibilitatea mandatului facut printr-un inscris autentic asa cum este
reglementat in dreptul civil al statelor (can. 1105 §2). In situatia in care
mandantul nu poate scrie, acest fapt se mentioneaza in mandat, fiind necesara
pentru validitatea mandatului prezenta unui martor care sd semneze mandatul
(can. 1105 §3). Dupa cum se reglementeaza in paragraful 4 al canonului 1105,
casdtoria este invalidd in cazul in care mandantul, inainte ca procurantul sa
incheie casatoria in numele lui, revoca mandatul sau devine alienat mintal,
chiar daca cei doi, procurantul sau celalalt contractant, nu stiau acest fapt. Daca
partile folosesc o limba necunoscutd de catre asistent §i  martori,
consimtdmantul poate fi exprimat cu ajutorul unui interpret sau traducator, cu
conditia ca acesta sa fie vrednic de crezare, cinstit §i sd cunoasca bine limba
celor doua parti si a asistentului, altfel preotul nu trebuie sa asiste la casatorie
(can. 1106). Traducator poate fi chiar si o persoand necatolica, fiind bine ca el
sd depuna juramant ca 1si va indeplini corect misiunea.

Consimtdmantul manifestat se presupune, dupd dreptul canonic latin,
ca pastrandu-se pand la constatarea revocarii lui, pentru cazurile in care
casatoria a fost Incheiatd 1n mod invalid din cauza unui impediment sau a
unui defect de formd (can. 1107), fiind vorba de o prezumtie de drept care
nu exclude proba contrard. Casdtoria este valida in functie de existenta
consimtdmantului, revocarea acestuia trebuind sd fie demonstrata. Se poate
demonstra prin administrarea probelor obisnuite care pot arata nulitatea
casatoriei Incheiate, probele putdnd fi declaratiile unor martori vrednici de
crezare, precum i circumstantele, care pot anula prezumtia de drept si care
deschid calea convalidarii simple sau radicale.

Asadar, consimtamantul liber si constient exprimat al sotilor este
fundamentul conceptiei catolice despre casatorie, fiind baza conventiei
juridice si a aliantei unirii matrimoniale, devenind si centrul ritului

153 Alain SERIAUX, Droit canonique, p. 587.
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traditional, acest fapt fiind explicabil in virtutea tezei casatoriei-contract
identificata cu casatoria-sacrament.'”*

Summary:

In the Roman Catholicism, after observing the preliminary documents for
marrying, the pre-matrimonial investigations and the permission of the local
Ordinary for the special cases, the two future husbands are forced to observe the
canonical form, with some exceptions, but the free and conscious consent remains
the essence of the marriage-agreement solemnity in the Roman Catholicism, this
being remarked also from the acceptance of the extraordinary form of solemnity
(the exchange of consent only before witnesses, without the presence of the
assistant, according to the canon 1116). The Roman Catholic Church adopted the
old roman principle “Solus consensus facit nuptias”, beginning with Toma
d’Aquino (1225 - 1274) considering that causa efficiens of marriage is the fiances’
consent (“consensus est causa matrimonii; et ideo quod evacuat consensum,
evacuat matrimonium”), this consent becoming the centre of the canonical
matrimonial law. From the legal point of view, the consequence is to be expected,
because without consent, the marriage is invalid, the exchange of consent is the
essence of every human contract, then also for matrimonial agreement. Thus, since
this era, the theme about consent was developed, the researches on the husbands’
free and conscious will of marriage becoming more and more abundant, being
obvious that the conciliatory doctrine concerning marriage as foedus stressed the
personal characteristics of the matrimonial consent. We emphasize that the
principle of the free and conscious expressed consent of the husbands became in
the Roman Catholicism the base of the canonical conception of marriage, the base
of the legal agreement and personal union of marriage, becoming the centre of the
traditional ritual, due to the inadmissible support of the thesis marriage-contract
identified with the marriage — sacrament.

154 A se vedea D. BAUDOT, ,,La disscution actuelle sur I’inséparabilité entre le contrat et le
sacrement de mariage”, in: AC, 30 (1987).
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CUVIOSUL PARINTE PROTOSINGHEL IRODION
IONESCU —,,LUCEAFARUL DE LA LAINICI”
Argumente pentru canonizare

Pr. Dr. ION RIZEA

Keywords: St. Irodion of Lainici, Canonisation, Relics,
Romanian Neohesychasm, 19" Century
Cuvinte cheie: Sf. Irodion de la Lainici, canonizare, moaste,
neoisithasm romanesc, sec. XIX

Intre marii parinti duhovnicesti ai monahismului roménesc care au
stralucit in manastirile din Oltenia, in a doua jumatate a secolului al
XIX-lea, la loc de frunte se afla Cuviosul Parinte Protosinghel Irodion
Ionescu (1821-1900), staret al manastirii Lainici (jud. Gorj).

,Cilugdr de mare infranare si neincetata rugiciune”,' Cuviosul Parinte
Irodion, cu personalitatea sa aureolatd de sfintenie, a dominat timp de o
jumatate de secol viata duhovniceasca a manastirii Lainici.

S-a nascut la Bucuresti, in anul 1821.2 Parintii sai, buni crestini, i-au dat la
botez numele de Toan.” De tandr, a intrat in nevointa calugareascd la méinistirea
Cernica, de langa Bucuresti, veche ctitorie a vornicului Cernica Stirbei (1608).

! Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Filocalia, vol. VIII, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1979, p. 572.

? Arhivele Nationale, Filiala Tg. Jiu, Fond Protoieria jud. Gorj, Dosar 335/1872, fila 2.
Acest document foarte important nu a fost cunoscut si pus in valoare de cercetatori pana
acum. De aceea si multe inadvertente in ceea ce priveste data si locul nasterii Cuviosului
Parinte Irodion. Astfel, arhimandritul Ioanichie Balan, fara sa cunoascd niciun document
relativ la viata si activitatea Cuviosului Irodion, noteaza doar ca Irodion ,.era de loc din
judetul Valcea”. Vezi Arhim. loanichie Béalan, Patericul romdnesc, ed. a V-a, Sihéstria,
2005, p. 471. Iar distinsul parinte profesor Nicolae C. Buzescu mentioneaza intr-un studiu
faptul cd nu a gasit ,,pdnd acum niciun act si nicio insemnare asupra vietii sale (a Cuviosului
Irodion — compl. n.), din care sd cunoasgtem originea, anul nasterii si educatia primita”. Vezi
Pr. Prof. Nicolae C. Buzescu, Din istoricul Manastirii Lainici-Gorj, in Mitropolia Olteniei,
31, 1979, 1-3, p. 175. Documentul la care facem noi referire, care prezintd personalul
monahal al manastirilor din judetul Gorj la anul 1872, mentioneaza, printre altele, ca la
manastirea Lainici vietuiau 16 monahi, fiind in aceasta vreme manastirea cea mai populata
din judetul Gorj (de pilda, manastirea Tismana avea doar 13 monahi). Totodata, acest
pretios document ne da date generale despre fiecare calugar in parte. Astfel, cap de lista este
staretul manastirii Lainici, Ierodion Ionescu, nascut la Bucuresti, jud. Ilfov, In varsta de 51
de ani, ce a imbricat schima monahald la manastirea Cernica, in anul 1846. in ceea ce
priveste fizionomia sa, Cuviosul Irodion avea parul capului castaniu, ochii verzi, nasul
mare, gura potrivita, iar fata placuta.

3 Cf. Condica de cilugdriri a manastirii Cernica, folio 73v. Titlul exact al acestei Condici
este: ,,Condica intru carea sa trec toate chipurile cdlugarilor ce sa fac intru aceasta smerita
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Aici, la Cernica, catre sfarsitul secolului al XVIII-lea, staretul
Gheorghe (1730-1806),* ucenic al Sfantului Cuvios Paisie Velicovschi de la
Neamt, reorganizase, in duh neo-isihast athonito-paisian, obstea manastirii,
adundnd 1n jurul sau multime de ucenici ravnitori spre cele sfinte, Intre
acestia numarand-se si Sfantul Ierarh Calinic (1787-1868). Prin Diata sa din
1785, adevarat ,tratat de duhovnicie”, staretul Gheorghe reusise sa creeze la
Cernica o identitate duhovniceascd si culturald noud §i puternica,
statornicind randuiala vietii de obste, unde trairea si practica vietii in Hristos
erau impregnate de un veritabil duh romanesc.” Urmas devotat al staretului
Gheorghe, Sfantul lerarh Calinic, staret al manastirii din 1818, avea sa
continue opera de revigorare a vietii monahale cernicane, ,,ostenindu-se si
trudindu-se pentru binele obstii” neincetat, incat in timpul stdretiei sale
(1818-1850) manastirea Cernica avea sa devind o adevaratd oaza
duhovniceascd de rugdciune si de nevointd, unde isi cdutau mantuirea in jur
de 350 de célugari si frati, un important centru de culturd si de spiritualitate
ortodoxe, in duhul iubirii frumusetilor filocalice, care atrdgea din toate
partile tarii nu numai viitori monahi, ci si credinciosi mireni, dornici de a
trdi o viata cu adevarat crestineasca, apropiata de poruncile Domnului.®

Spre ,,chinovionul” de la Cernica, Bunul Dumnezeu i-a indreptat pasii
si tdnarului loan Ionescu, in dorinta sa de desavarsire. Impresia puternica pe
care viata imbunatatita de la Cernica o va fi facut asupra sufletului tanarului
loan, in vizitele sale intreprinse aici, incd din copilarie, impreuna cu mama
sa, apoi atmosfera de evlavie din casa parinteasca, ca si intamplarile
nenorocite abdtute asupra capitalei tarii, in primele decenii ale secolului al
XIX-lea — ucideri, cutremure de pamant, navaliri de osti strdine, jafuri si
pradaciuni —, toate acestea vor fi contribuit, in mod decisiv, in luarea

obste Cernica in zilele parintelui Calinic arhimandrit staret cu aratare fiestecarele monah ce
sd va face, de cand au venit in schit, cat au fost frate si din ce pamant iaste cum inlauntru se
cuprinde”. Condica a inceput sa fie scrisd de catre Sfantul Ierarh Calinic. Se pastreaza si
astazi la stiretia manastirii Cernica.

* Staretul Gheorghe de la Cernica a fost trecut in randul Sfintilor Cuviosi Parinti romani de
catre Sfantul Sinod al Bisericii noastre, In sedinta sa din 20-21 octombrie 2005, avand ca
data de cinstire generald ziua de 3 decembrie.

> Vezi pe larg Sfantul Cuvios Gheorghe arhimandritul, staretul Cernicdi si al
Caldarusanilor (1730-1806), innoitor al isihasmului romadnesc, ed. ingrijitd de arhim.
Macarie Ciolan, Manastirea Cernica, 2006, pp. 9-324.

 Econ. D. Furtund, Ucenicii staretului Paisie in mandstirile Cernica si Calddarusani,
Bucuresti, 1927, ed. a II-a, Bucuresti, 2002; Idem, Rolul cultural al Cernicai, in BOR, an.
XLVII, 1929, nr. 7-8, pp. 660-669. Vezi si: Nicolae lorga, Manuscriptele manastirii
Cernica, in BOR, an. XXVI, 1902-1903, nr. 2-3, pp. 207-234; Arhim. Atanasie
Gladcovschi, Monahi cronicari din sfinta manastire Cernica, Casian Cernicanul, in GB,
an. XVII, 1958, nr. 8, pp. 740-747.

144



hotararii de catre loan de a intra in viata duhovniceasca a manastirii Cernica,
spre a-I sluji lui Dumnezeu in chipul vietuirii monahicesti.

Odata intrat Tn manastire, fratele loan a deprins in scurt timp
mestesugul luptei duhovnicesti, incat pe multi ii Intrecea cu rugaciunea,
smerenia, cinstea si ascultarea.” A primit marele si ingerescul chip al
schimniciei, cu numele de Irodion,8 la 3 decembrie 1846, dupa cum aflam
din Condica de calugdriri a manastirii Cernica.’

Dupa tunderea sa ca monah la manastirea Cernica, Cuviosul Irodion a
inceput sa-si sporeascd si mai mult ostenelile duhovnicesti, scopul sau fiind
dezradacinarea patimilor si apropierea tot mai mult de Dumnezeu prin
sadirea virtutilor, aducatoare de har. Se stie ca de pe acum el postea foarte
mult, isi implinea regulat canonul si pravila cu multa osardie, nu lipsea
niciodatd de la slujbele bisericesti, iar ziua lucra Tmpreuna cu pdarintii la
ascultarile cele mai grele. Toti vietuitorii manastirii, batrani §i tineri, il
respectau si il iubeau, pentru cd era smerit, bland si sarguitor la toate
nevointele cele grele ale vietii monahale. Sfantul Calinic, il pretuia si se
bucura tare mult, vazandu-1 pe Cuviosul Parinte Irodion plin de darul lui
Dumnezeu si indltat la atata curatie a mintii §i a linistii launtrice, incat
lumina naintea tuturor ca o adevarata lumina cereasca.

Inaintand atat de repede in viata cea duhovniceasca, Cuviosul Parinte
Irodion a fost hirotonit, In scurt timp, diacon §i apoi preot al manastirii.
Astfel, intr-un document recent descoperit in arhiva manastirii Cernica
aflam ca la data de 22 decembrie 1846 Cuviosul Périnte Irodion era deja

7 Arhivele Statului, Filiala Tg. Jiu, Fond Protoieria jud. Gorj, Dosar 125/1879, pachet 10,
folio 25, nr. 723, din 22 oct. 1879.

¥ Sfantul Apostol Irodion, de la care fratele Ioan Ionescu si-a luat numele de cilugdrie, a
fost unul din cei 70 ucenici ai Domnului Hristos. Cf. Romani XVI, 11. A fost hirotonit preot
de catre Sfintii Apostoli, apoi a fost pus episcop al cetatii Neon Patron, convertind pe multi
pagani la credinta in Hristos. A murit ucis de pagani. Vezi Mineiul pe aprilie, ed. a V-a, Ed.
IBMBOR, Bucuresti, 1977, p. 70. Sfantul Apostol Irodion este pomenit cu numele de citre
Biserica Ortodoxa la 8 aprilie, alaturi de Sfintii Apostoli Agav, Ruf, Flegon, Asincrit si
Hermas (Ermis).

? Tatd insemnarea: ,,1846, decembrie 3, Ioan/Irodion monah, pamantean”. Vezi Condica de
calugariri a manastirii Cernica, folio 73v. Cf. Arhivele Nationale, Filiala Tg. Jiu, Fond
Protoieria jud. Gorj, Dosar 335/1872, fila 2. Din Codica de calugariri a manastirii Cernica
reiese ca fratele de ménastire loan lonescu a fost calugarit cu numele de Irodion si ca era
pamantean, adica originar din Tara Romaneasca. Tododata, din Condica aflam ca, odata cu
Irodion, la 3 decembrie 1846, au mai fost calugariti alti cinci frati de manastire. Insemnarea
ca ,,Jrodion monah” era ,,pamantean” este importanta pentru a nu face confuzie cu un alt
,Jloan/Irodion monah”, ,,de ani 40”, originar ,,din Ardeal”, calugarit la manastirea Cernica,
la 10 aprilie 1854. Vezi Condica de calugariri a manastirii Cernica, folio 76v.
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hirotonit preot si semna cu ,,Irodion Ieromonahu”.'’ Se pare ci acum a fost
hirotesit si duhovnic al manastirii.

In anul 1850, Sfantul Calinic de la Cernica (1787-1868), devenind
episcop al Ramnicului-Noul Severin si cunoscand indeaproape viata si
petrecerea Cuviosului Parinte Irodion, l-a adus de la Cernica la schitul
Lainici,11 de pe Valea Jiului, odatd cu venirea sa la noua resedintd
episcopala'® din ,,Capitala Craiovei” (25 noiembrie 1850)." Credem ci
venirea Cuviosului Parinte Irodion la Lainici s-a intamplat cel mai probabil
in decembrie 1850 sau ianuarie-martie 1851. Dintr-o Dela din 12 aprilie
1851, descoperita, de curand, in Arhiva Episcopiei Ramnicului, aflam ca
Parintele Irodion fusese, nainte de aceasta data, eclesiarh la Lainici si avea
rangul de protosinghel: ,,Atingdtoare de oranduirea Cuviosului Ieromonah
Gavriil, ingrijitor Schitului Lainici sud Gorj. Si recomandatia facutd mai in
urma de epitropul acestui Schitu in favoarea monahului Daniil, precum si
oranduirea de egumen a Cuviosului Monah Chiril in locul sus aratatului ce
si-a datu demisia. $i oranduirea Cuviosului eromonah Luca staret la Schitu,
precum si eclisiiarh pe... in locul Cuviosului protosinghel Ierodion”.'* Cand
a primit Cuviosul Irodion rangul de protosinghel nu stim,"” dar inclinim si
credem ca inainte de anul 1850, pe cand se afla Inca vietuitor al Cernicai.

Din textul Delei mai aflam cd venirea la schitul Lainici a Cuviosului
Parinte Irodion s-a intdmplat in vremea egumenului Daniil.

Ajuns la Lainici, Cuviosul Parinte Irodion s-a adaptat repede
atmosferei de aici. Frumusetea deosebitd a locului, linistea si atmosfera de

' Arhiva manastirii Cernica, Acte corespondentd, anul 1846, vol. I, folio 56.

" Schitul Lainici a devenit mandstire in anul 1951, in timpul staretului Visarion Toia (1929-1951).

12 Se stie ca vechea resedintd a Episcopiei de la Ramnic, cu toate ale ei, fusese parjolita de
un foc naprasnic, la 27 martie 1847, si de atunci ea se mutase la Craiova, capitala Micii
Romanii. Sfantul Calinic se va Intoarce la vechea resedintd episcopald de la Ramnic abia in
vara anului 1854.

13 fnscaunarea Sfantului Calinic, ca episcop al Ramnicului, a avut loc, la Craiova, a doua zi,
duminica 26 noiembrie 1850, in ,biserica sfintei episcopii”, adica in biserica Sfantul
Nicolae-Géanescu, situatd pe locul actualei Universitati. Aceasta biserica a fost dardmata in
anul 1880. Vezi Eho Eclesiastic, nr. 4/decembrie 1850, p. 13; Athanasie Mironescu,
Istoricul Eparhiei Ramnicului-Noul Severin, Bucuresti, 1906, pp. 416-418.

'* Arhiva Episcopiei Ramnicului-Noul Severin, Dosar 37/1851, din 12 aprilie 1851, folio 1
(vezi si Ibidem, folio 3).

"> Facem mentiunea ci in toate documentele manastirii Lainici, ce ni s-au pastrat, Cuviosul
Parinte Irodion semneazd, in calitatea sa de staret, numai in chirilica, cu ,Irodion
Protosinghel”. Astfel, documentar nu se confirmad faptul cd el ar fi avut si rangul de
arhimandrit, aga cum au incercat sa afirme unii cercetatori.
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rugaciune de la Lainici l-au facut sa lase Cernica si sa se lege definitiv cu
sufletul de aceasta veche vatrd monahal.'®

Fire blanda si bund, vesnic senind si plecatd Domnului, Cuviosul Parinte
Irodion s-a supus, indatd ce a intrat in obstea de la Lainici, la grele nevointe si
incercari, spre a se invrednici de primirea darurilor Sfantului Duh.

Cu toate ca venea de la Cernica cu o bogata experientd duhovniceasca,
care 1l legitima spre a fi conducator al obstii monahale de la Lainici, si
cunoscand Insemnatatea votului ascultdrii, Cuviosul Parinte Irodion s-a
supus de bunivoie ascultdrii conducerii pe care a gisit-o la Lainici. In
smeritd evlavie, cu masura si rabdare isi ducea la indeplinire in fiecare zi
pravila si raspundea cu dragoste parinteasca si cu sfatul cel intelept la orice
nevoie venitd din partea obstii, careia acum ii apartinea. Caci cunostea foarte
bine regulile vietuirii calugaresti, dar si randuiala slujbelor bisericesti, dovada
fiind si ascultarea de eclesiarh al manastirii pe care o indeplinise. $i cum
lumina nu poate fi ascunsd sub obroc, Cuviosul Parinte Irodion va fi
recunoscut in scurt timp parinte duhovnicesc de cétre obstea de la Lainici,
devenind astfel, ,,pentru cei noudsprezece sezatori acolo si frati sub ascultarea
sfantului schit”,'” adevarata pilda de smerenie, evlavie si vietuire in Hristos.

Mai mult, succesiunea rapida a staretilor, Incepand din anul 1851, cu
un ritm regulat de un an de zile fiecare, trebuia repede stopata, pentru ca ea
aducea instabilitate si dezordine in viata obstii de la Lainici." Tar cel care
putea sa readucd ordinea si buna randuiald in manastire era Cuviosul Parinte
Irodion. Acest fericit moment avea sa se iveasca indata, odatd cu demisia
staretului Chiril (1853-1854).

' Schitul Lainici, situat in trecdtoarea cu acelasi nume din muntii Gorjului, al cirui nume
deriva de la toponimicul grecesc Aaivog = de piatrd, trecatoare prin munti de piatra, sau de la
etnonimul ,,1ai”, numele unui trib geto-dac ,,al lailor”, cunoscut inca de prin secolele IV-VI,
impreuna cu cel al ,,bessilor” (Cf. Pr. Prof. Dr. Nicolae C. Buzescu, Mandstirea Lainici §i
schitul Locurele, Ed. Arhiepiscopiei Craiovei, Craiova, 1980, pp. 6-7), este o veche vatra
sihastreascd, de la sfarsitul secolului al XIV-lea. Mai tirziu, in anul 1784, schimnicului
Atanasie, venind de la Tismana, s-a stabilit aici, la Lainici, reusind sa intemeieze un schit de
lemn si sa adune in jurul sdu o obste de 30 de monahi. Atanasie este socotit reorganizatorul
vietii monahale de la Lainici. Dupa moartea sa (11812), intre 1812 si 1817, cativa boieri din
Targu Jiu (Nicolae Brdiloiu biv vel pitar, Raducanu Maldarescu medelnicer, Stanca
Poiendreasa-Maldarescu, devenitd Kalistracta monahia) au construit biserica din zid cu
hramul ,,Intrarea 1n Biserica a Maicii Domnului”. Vezi Ibidem, pp. 19-38.

'7 Arhiva Episcopiei Ramnicului-Noul Severin, Dosar 37/1851, din 18 aprilie 1851, folio 6.
8 Astfel, dupd demisia, de bund voie, a staretului Daniil, la 12 aprilie 1851, au urmat la
Lainici, pand in vara anului 1854, alti trei stareti: Gavriil (1851-1852), Maxim (1852-1853)
si Chiril (1853-1854). Nici unul din acesti trei stareti de un an nu a avut vreo activitate
deosebita. Trebuie sa spunem ca instabilitatea si tulburdrile ivite in viata manastirii s-au
datorat in parte si situatiei sociale si politice prin care trecea tara in acea vreme.
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Om al ordinii si al bunei chiverniseli, aplecat tot timpul spre nevoile
sufletesti ale fratilor de la schit, Cuviosul Parinte Irodion a fost numit de catre
Stantul Ierarh Calinic, la 15 iunie 1854, egumen al schitului Lainici."” Cartea sa
de numire este redactatd astfel: ,Dat-am smerenia noastrd aceastd carte
Cuviosului eromonah Irodion pe care, dupa chibzuirea ce am facut, l-am
oranduit staretii parintilor si fratilor de la schitu Lainici din judetul Gorju,
precum si chivernisitor cestei si celorlalte chiverniseli ale acelui schit, in
locul Cuviosului eromonah Chiril, cel ce si-au dat dimisia...”.*° Datorita
insusirilor sale alese de parinte duhovnicesc, Sfantul Calinic I-a facut pe
Cuviosul Irodion duhovnicul sau.”

Cu toate ca alegerea ca staret a Cuviosului Parinte Irodion a fost
primita cu mare bucurie de obstea de la Lainici — ca si de cea de la schitul
Locurele, situat in apropierea manastirii —, Cuviosul Irodion a demisionat, in
mod surprinzator, din acest post dupa un an, in 1855. Motivele demisiei nu
ne sunt cunoscute. Cert este ca la 30 iunie 1855 s-a trimis Episcopiei
Ramnicului-Noul Severin o cerere semnatd de toti monahii si fratii schitului
Lainici, in care se ardta cd, spre parerea lor de rau, staretul Irodion a demisionat
si cd doresc cu totii sd fie numit staret iconomul Dorotei, ,,ca sd ne fie
povituitor duhovnicesc in locul parintelui Irodion”.** In urma acestei cereri
colective, episcopul Calinic l-a numit staret pe Dorotei, la 2 fulie 1855.%

' Eclesiarhul Diadoh, delegat de Sfantul Calinic cu instalarea Cuviosului Irodion ca staret
la Lainici, raporteazi, la 24 iunie 1854, ca l-a instalat si ci a alcatuit si catagrafia ceruta. in
vara aceluiagi an, 1854, este consemnata de catre biograful Sfantului Calinic, arhimandritul
Anastasie Baldovin, urmatoarea intamplare: pe cand Sfantul lerarh Calinic se intorcea la
Ramnic, peste munti, de la Lainici, de la Cuviosul Parinte Protosinghel Irodion Ionescu, i s-a
descoperit In vedenie inmormantarea parintelui Nicandru, ucenicul iubit al Sfantului, care a
staretit la Cernica doar patru ani (1850-1854). Acest moment de durere 1-a migcat sufleteste
pe Sfantul Calinic pana la lacrimi. Vezi: Arhim. Anastasie Baldovin, Viata si nevointele
cele monahale ale Prea Cuviosului Episcop al Ramnicului Noul-Severin D. D. Calinic, in
BOR, an. XXII, 1898-1899, nr. 10, p. 1026. Vezi si: Grigore Prejbeanu, Visarion Toe si Pavel
Bocsa, Sfantul Schit Lainici, Tg. Jiu, 1931, pp. 10-11; Sfdntul lerarh Calinic de la Cernica.
Viata, minunile, acatistul, Ed. Sophia, Bucuresti, 2007, p. 29; Priveghere in Ostrov. Mandstirea
Cernica. 400 de ani de cult si cultura, Manastirea Cernica, [2008], pp. 43-44.

20 Arhiva Episcopiei Ramnicului-Noului Severin, Dosar 37/1854, nr. 635, din 15 iunie 1854.

2! Cronologic, Cuviosul Pirinte Irodion Tonescu este cel de-al treilea duhovnic al Sfantului
Calinic de la Cernica. Primul parinte duhovnicesc al Sfantului Calinic a fost Sfantul Cuvios
Staret Gheorghe (staret la Cernica intre 1781 si 1806), apoi Cuviosul Pimen Ieroschimonahul
(1762-1831), ucenic al Sfantului Cuvios Staret Gheorghe. Dupa ce Cuviosul Parinte Pimen a
plecat definitiv la Sfantul Munte, Sfantul Ierarh Calinic si-a ales duhovnic pe Cuviosul Irodion.
Vezi Priveghere in Ostrov. Manastirea Cernica, pp. 39 si 43.

2 Cererea a fost semnati de 17 ieromonahi si monahi si de 3 frati, in total de 20 de
vietuitori, dintre care 6 schimonahi. Vezi Arhiva Episcopiei Ramnicului-Noului Severin,
Dosar 37/1855, folio 43, ordinul nr. 80, din 2 iulie 1855.

3 Ibidem.
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Dupa un an de la numirea sa ca staret, Dorotei a cerut binecuvantarea
arhiereascd ,.de a riménea in pace si liniste despre aceasta insarcinare”.** I-a
urmat staretul Marcel, de la Cernica,” timp de un an, pana cand a fost numit
staret, pentru a doua oara, Cuviosul Parinte Irodion, in anul 1857.

Aceastd a doua numire ca staret a Cuviosului Parinte Irodion, la 1857,
apare intr-o Insemnare facuta intr-un 7riodion: ,,Anul 1857, martie 29, am
venit cu parintele Irodion staretu aici pentru slujba parintilor”.”® Numirea si
functionarea ca staret a Cuviosului Irodion este confirmata si de actul de
numire a noului staret ce i-a urmat, intre 1858 si 1859.

In septembrie 1859, Cuviosul Pirinte Irodion a fost numit, pentru a
treia oard, staret la schitul Lainici. Numirea sa avea ca scop, printre altele,
curmarea instabilitdtii ce se manifestase de cativa ani la conducerea obstii
monahale de la Lainici. lar singurul in masurd sd pund capdt acestei
instabilitati era tot fostul staret Irodion.

De aceea, prin Jalba monahilor din schitul Lainici, inregistratd la
Episcopia Ramnicului-Noul Severin la 7 august 1859, cu nr. 1122, cu
mentiunea Jalba monahilor din schitul Lainici, prin care cer sa fie adus un
nou staret la acest schit cuviosul Irodion, toti vietuitorii de la Lainici cereau
ca Sfantul Calinic sa le trimita staret ,,... pe parintele Irodion ca sd ne fie
pastor, precum si mai nainte ne-au fost. Si cu inscris incredintdm
Preasfintiilor voastre, si sfintiei sale parintelui Irodion, ca nu vom esi din
cuvantul ce ni se va porunci, pentru mantuirea noastra, pana la sfarsitul
vietii noastre si de aceasta ne rugdm sa nu ne lasi, ci sd ne fii milostiv si cum
Duhul Sfint te va lumina asupra nevredniciei noastre. Ai Preasfintiel
Voastre smeriti §i plecati (ss) Callinic monah, lovinalie monah, Mitrofan
monah. Toati obstea parintilor din schitul Lainici”.”®

Jalba scoate in evidentd una dintre cauzele instabilitatii conducerii
obstii de la Lainici. Dacd obstea fratilor era unita §i hotarata in a cere
numirea si schimbarea staretilor, in ascultare ea era dezbinata, de vreme ce
staretii se schimbau 1n aceasta vreme atat de des. Apoi, jalba scoate in
evidenta personalitatea deosebitd a Cuviosului Parinte Irodion in conducerea
spirituald si administrativa a obstii de la Lainici. Toti il cinsteau si il iubeau
ca pe un adevarat tata si parinte duhovnicesc.

#* Arhiva Episcopiei Ramnicului-Noului Severin, Dosar 37/1851-1856, folio 61, nr. 1080,
din 2 august 1856.

> Ibidem.

* Vezi Triodion, tiparit in 1794, care se gaseste la schitul Locurele, unde vietuiau monahii
Luca si Cleopa.

27 Arhiva Episcopiei Ramnicului-Noului Severin, Dosar 37/1851-1858, folio 63.

® Arhiva Episcopiei Ramnicului-Noului Severin, Dosar 37/1851-1859, folio 72, nr. 1122,
din 7 august 1859.
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La solicitarea monahilor de la Lainici de a pune staret pe Cuviosul
Parinte Irodion se alaturda si urmasii ctitorilor manastirii, care scriu
episcopului Calinic: ,,Subscrigii ne aflam ramura de titori ai sfantului schit
Lainici si cu apropiere invecinati si vedem o mare nedumerire intre parintii
calugdri, numai de la un timp de vreme... iar acum parintii zic cd au
dorinta a avea sotietate si de stareti pa parintele Erodion cel ce a mai fost
si fiindu-ne pldacut si noud duhul intelepciunii sale, este cu smerenie rugat si
din parte-ne Preasfintia Sa Parintele Episcop sa binevoiascd a ne Indeplini
aceasti cerere de obste, nidijduind ci doar va rimanea impicati...”.” Tatd
cum calitdtile Cuviosului Parinte Irodion erau de toti recunoscute. La randul
sau, staretul Luca inainteaza si el o lunga cerere episcopului Calinic, in care
isi spune necazul, greutatile pe care le Intdimpind din partea unor frati in
administrarea si buna gospoddrire a schitului, si in final cere: ,,... cu
zmerenie rog Intelepciunea Preasfintiei Voastre a binevoi sd ordnduiasca
stareti chiar pe parintele Erodion céruia voi fi supus cu metanie. 1859 avgost
27. Luca eromonah”.*

In urma acestor insistente cereri, episcopul Calinic I-a numit pentru a
treia oard staret pe incercatul Parinte Irodion, poruncind vietuitorilor nu
numai sa-l cunoasca ca staret, ci ,,... dandu-i toatd cuvenita ascultare, cinste
si supunere la cele ce va va pove'l‘gui”.3 :

Odatd numit staret, Cuviosul Parinte Irodion a desfasurat in aceasta
vreme (pana in iunie 1863) o activitate remarcabila, lucrand cu sarg la buna
chivernisire a manastirii.

Mai mult, a sprijinit din tot sufletul pe monahii Luca si Cleopa, care nu
terminasera tencuirea schitului Locurele unde locuiau, si, chiar la o luna de
la instalarea sa, a cerut episcopului Calinic permisiunea de ,,a sfinti biserica
cea noud de la Locurele”.*” Tn anul 1860 aceasta a fost, intr-adevar, sfintita.

Destoinicul staret Irodion si-a indreptat atentia si spre sporirea
numarului monabhilor de la Lainici, care era in scadere. De aceea, 1n ianuarie
1860, el a cerut episcopului sd-i aprobe tunderea in monahism a patru fra‘gi.3 3
Apoi, la 1 unie 1861 a dat un inscris, prin care vindea niste obiecte de cult
si daruia schitului toti banii primiti.**

Pentru cinstea si vrednicia lui, Sfantul Calinic, episcopul
Ramnicului-Noul Severin, 1-a chemat la Craiova si i-a incredintat, dupa

¥ Ibidem, folio 75, din 12 august 1859.

% Ibidem, folio 76, din 27 august 1859.

3! Ibidem, folio 78, din 9 septembrie 1859.

32 1. Popescu-Cilieni, Acte privitoare la fondarea schitului Locuri-Rele, din Jud. Gorj, in
A0, an. X1V, 1935, pp. 399-401.

33 Arhiva Episcopiei Ramnicului Noului Severin, Dosar 9/1859, folio 41.

3 Arhivele Statului, Fond Episcopia Ramnicului, Pachet CVI/32, din 1 iunie 1861.

150



propria-i marturisire, un post la episcopie. Se pare ca i-a randuit chiar postul
de eclesiarh. Insa, la scurt timp, Cuviosul Parinte Irodion a cerut grabnic
permisiunea de a se Tnapoia la schitul sdu, motivand ca schitul se afla ,,intr-o
tristd pozitie..., in comparatie cu evlavia ce am avut la dansul..., staruind a-1
imbunatati prin toate mijloacele”. Desi ,,prea multumit de postul in care ma
aflu oranduit”, el a cerut sa se inapoieze la schit.”> Se pare ca Sfantul Calinic
nu i-a aprobat plecarea si, dupa un an si jumatate, Cuviosul Parinte Irodion
si-a prezentat demisia din postul de staret: ,,Din Tmprejurari binecuvantate,
neputandu-ma intoarce la postul ce mi s-a incredintat de superior al sfantului
schit Lainici Districtul Gorj, demisionez prin aceasta si va rog cu tot
respectul a face cele de cuviintd pentru administrarea acelui schit pe viitor.
Al P. Sf. V. Prea plecat si smerit servitor, Irodion Protosingel”.*® Sfantul
Calinic a fost nevoit sa-i primeasca demisia.

Asupra activitatii Cuviosului Parinte Irodion la Craiova si la Radmnic
nu avem pana in prezent nicio stire.

Noul staret la Lainici, Ilarion, a rezistat in functie doar doi ani (8 iunie 1863
— 25 mai 1865). Cum staretia Cuviosului Périnte Irodion devenise o necesitate
duhovniceasca si administrativd pentru obstea manastirii Lainici, a fost numit
staret acum, pentru a patra oard. Pentru numirea sa ca staret nu avem o carte
obisnuitd de oranduire, dar despre data numirii vorbeste el insusi, in doud
rapoarte pe care le-a Tnaintat Sfintei Episcopii a Rdmnicului-Noul Severin §i in
care arati unele nereguli, savarsite de un econom si de doi monahi. In primul
raport scrie: ,,Dela numirea mea ca staritu allu Schitului Lainici din jud.
Gorjiu, timp trecut de patru ani, am gasit ca tot venitul proprietatii schitului,
care valoreaza annual pana la 120 de taleri, s-a strans regulat de un calugar
anume Marchian cel ce sd numeste ca este Iconomu fara a fi oranduit de
cineva... Estimp pomenitul calugdr a vandut fara voia mea 4 boi si 70 de
capre Insusind pretul lor pe sama-i”.>’ in continuare, Cuviosul Irodion cere
in raport sd-i fie predate socotelile si banii schitului.

Urmare acestui raport, Episcopia Ramnicului-Noul Severin a ordonat o
ancheta prin protopopul de Targu Jiu. Acesta a anchetat pe cei trei monahi,
Marchian, Pavel si Nifon, gasindu-i vinovati, §i le-a cerut acestora sa
restituie schitului banii luati pe nedrept din vanzarea vitelor. Cuviosul
Parinte Irodion, profund afectat de faptele acestora, si-a cerut demisia, in
noiembrie 1869: ,,Subscrisul cu ordinul Episcopiei inca din anul 1865 am fost
numit starifu la Sfantul Schitu Lainici unde, dupd cum cunoaste Sfinta

35 Arhiva Episcopiei Ramnicului-Noului Severin, Dosar18/1862, din 12 ianuarie 1862, Craiova.

3¢ Arhiva Episcopiei Ramnicului-Noului Severin, Dosar37/1851-1863, folio 82, din 6 iunie
1863, Ramnicu Valcea (este scris cu alfabet latin antetul ,,Principatele Unite”).

37 Ibidem, folio 88, nr. 5, din 7 august 1869.
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Episcopie, am intdmpinat destule suferinte din partea parintilor vietuitori
acolo, si ca sa-mi dobandesc linistea, voesc a ma retrage la un alt chinoviu,
rog cu respect Sfanta Episcopie a-mi primi aceasta drept dimisie din aratatulu
postu. Irodion Protosingel”.”® Acesta este cel de-al doilea raport, din care
rezultd clar ca a fost numit staret la 1865, activand patru ani neintrerupti.

Tulburarile de la schit si inceputul neoranduielilor au avut drept
cauza, credem noi, si unele reforme initiate in acest deceniu. Este vorba, in
primul rand, de secularizarea averilor de la manastirile inchinate, reforma
initiatd de domnitorul Alexandru Ioan Cuza (1859-1866). Sunt cunoscute
jafurile si pagubele enorme aduse statului de strdinii care luau veniturile
acestor manastiri, Inchinate la diferite asezaminte manastiresti din:
Palestina, Grecia, Egipt, Muntele Athos etc. Dupd secularizarea averilor
mandstirilor inchinate, a urmat secularizarea celor neinchinate. In aceste
imprejurdri, se situeaza si acele neoranduieli aparute la Lainici, cand starea
de incertitudine care plana asupra fondurilor proprii i-a determinat pe acei
monahi sd vanda o parte din averea mobild si sd dea unele procente
parintilor. Cuviosul Périnte Irodion condamna initiativa celor trei si
incdlcarea autoritdtii staretului, precum i incorectitudinea in administrarea
averii schitului, pe baza unor functii auto-atribuite, cum a procedat
Marchian, care s-a auto-intitulat iconom. Cu acesta din urma a avut
neplaceri Parintele Irodion, pentru cé s-a retras la rudele lui intr-un sat din
apropierea Lainicilor, Budieni, luand cu el si sineturile schitului. Orice s-ar
fi putut intampla, Parintele Irodion a ramas statornic in onestitatea sa. Sub
instigatia celor trasi la raspundere, monahii de aici s-au plans si el impotriva
Cuviosului Parinte Irodion, pretinzand ca ,,mai avem la numitul cincizeci si
una de 1ani de pe oile noastre, care lani le-am dus la sfantul schit Surupatele
ca sd le lucreze maicele, ca s ne facd haine, care nici pand acum nu ni s-au
mai dat nici un petec”.*

Urmarea a fost instalarea la Lainici a unui nou staret, in persoana
parintelui Tordache Barbatescu (13 mai 1870). In timpul acestuia insi s-a
produs secularizarea averilor manastiresti ale manastirilor neinchinate, incat
si pentru schitul Lainici a inceput o perioada mai tulbure, de privatiuni si
lipsuri. Schitul, cu obstea sa, a fost lasat ,,in voia intémplérii”,40 iar monahii
s-au plans Sfintei Episcopii c@ autoritatile statului le-au luat totul.*!
Problema slujbelor si a vietii duhovnicesti a trecut pe plan secund, fata de
problema fundamentald: painea cea de toate zilele.

3 Ibidem, folio 109, din 12 noiembrie 1869.

39 Ibidem.

* Ibidem, Dosar 37/1851-1871, folio 138, din 8 august 1871.
*! Ibidem, folio 139, din 13 august 1871.
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Aceasta stare grea a schitului a continuat si in timpul staretului
Nifon ieroschimonahul (1872-1873), pana cand a fost rechemat la
staretie, pentru a cincea oard, Cuviosul Parinte Irodion. Calauzit de
acelasi gand smerit care l-a determinat, cu ani in urma, sa abandoneze
posturi mai Tnalte si sd revind la schitul sau, spre a-l izbavi de necazuri si a-1
vindeca de neoranduiald, bunul Parinte Irodion si-a inceput indata activitatea
la Lainici. Starea de dezorientare spirituald in care se afla acum schitul
trebuia Indatd curmatd. Mult incercatul Parinte staret Irodion trebuia sa
readuca intregii obsti monahale increderea in autoritatea sa administrativa si
duhovniceascad, sa insufle acesteia un nou spirit de vietuire monahala §i sa i1
intareasca vointa de a birui toate greutatile vietii. Ca si Sfantul Calinic de la
Cernica, Cuviosul Parinte Irodion socotea ca ascultarea este cea mai mare
virtute pentru monahi si temelia vietii calugaresti. Prin rugdciune, smerenie
si neincetatd ascultare, monahul se indreptd pe sine si contribuie la sporul
duhovnicesc si buna chivernisire a obstii manastirii.

Neintrerupta prezentd si activitate a Cuviosului Périnte staret Irodion
in viata schitului Lainici incepand din anul 1873* si pand in 1900, cind a
trecut la cele vesnice, a fost o binecuvantare a lui Dumnezeu. Staretia
Cuviosului Parinte Irodion este atestata in tot aceastd perioada (1873-1900),
insa este vagd. Documentele folosite de noi sunt oarecum indirecte, dat fiind
faptul ca Arhiva Episcopiei Ramnicului nu este atat de generoasa in
furnizare de documente. Totusi, cercetand minutios dosarele din Arhiva
Episcopiei cu cererile de intrare Tn monahism la schitul Lainici, putem
stabili o continuitate neintreruptd in stiretie a Cuviosului Parinte Irodion.
Este foarte interesant sd vedem acum ultima etapa a activitatii Cuviosului
Parinte staret Irodion, care ne dezvdluie inca una din trasaturile sale de
caracter. El lucra in prezent, dar era preocupat in permanenta de asigurarea
viitorului manastirii.

In urma reformelor sociale produse in aceastid perioadi, numirul
monahilor manastirii incepuse sa scada. Apoi, Razboiul de Independenta din
1877-1878 avea sa lase si el oarecum in umbra activitatea schitului,
deoarece pe primul plan al preocuparilor era acum izbanda Tmpotriva
turcilor, dezrobirea nationala.

Cel dintai document de atestare concretd a activitdtii de staret a
Parintelui Irodion este o insemnare personald de pe cartea Scara Sfantului

* Cel dintai care mentioneazi existenta Parintelui Irodion ca staret, in anul 1873, este
preotul Grigore Prejbeanu: ,,Conducatorii manastirilor si schiturilor la 1873: ... Irodion
(Lainici)”. Vezi Pr. Grigore Prejbeanu, Gorjul bisericesc 1870-1900, Tipografia Episcopiei
Réamnicului, 1936, p. 20. Interesant este cd Episcopia Ramnicului-Noul Severin nu poseda,
in aceastd perioada, niciun document de numire a vreunui staret.
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IToan Scdrarul. Insemnarea incepe de pe primele pagini, dar a fost complet
stearsd, fiind udati cu api, si se observa doar cate o litera. Insd la pagina 8
citim: ,,Parintele staret Irodion Protosingel... in anul 1879 ... martie 2874
Este singurul loc unde i se poate gasi scrisul sau propriu, evident afara de
iscalitura din acte.

Firul neintrerupt al activitatii sale, in directia continuitatii si Intaririi vietii
monahale in schitul Lainici, ni-l dau o serie de cereri pentru tunderea in
monahism pe care Cuviosul Parinte staret Irodion le primea si le Tnainta cu
rapoarte personale de recomandare Episcopiei Ramnicului-Noul Severin.**

Astfel, in anul 1879, Cuviosul Irodion recomanda Episcopiei
Réamnicului-Noul Severin pentru tunderea in monahism pe Anghel Bardan, din
comuna Rugi, plaiul Vulcanu, jud. Gorj, cu conditia ca acesta ,,sa faca formele
legale din partea comunei respective”,45 adica sa faca dovada ca si-a satisfacut
serviciul militar, ca este necdsatorit, sau vaduv (prin decesul sotiei), si ca nu are
niciun fel de datorii fata de comund sau de familie. Stim ca Anghel Bardan a
fost calugdrit, cdci ii Intalnim numele mai tarziu in alte acte.

In anul 1880, Cuviosul Parinte Irodion a format un intreg dosar cu
cererea lui Constantin Mandroi, din comuna Scoarta, plasa Amaradia, jud.
Gorj, Impreund cu toatd corespondenta relativd la cdlugarirea acestuia,
incepand din 1880-1882. Din dosar aflam ca se acorda un timp de gandire,
de o lund, pentru acceptarea cererii de intrare in monahism, apoi cererea era
reinnoita de solicitant. Urma o perioada de doi ani de noviciat, cu destule
incercari, cand solicitantul avea titlul de frate, dupa care urma aprobarea
definitiva in mandstire. De multe ori timpul insd se prelungea. Constantin
Mandroi a fost calugarit cu numele de Chiril.** Dar cea mai lunga perioada de
incercare a trecut-o Nicolae Popescu, din comuna Vailari, plasa Amaradia, jud.
Gorj. Circulatia ordinelor si adreselor este o adevarata odisee scriptologica, caci
au fost efectuate 19 acte cereri, raspunsuri, adrese, aprobari, timp de patru ani.
A cerut sa fie calugarit la 60 de ani si 1 s-a Implinit dorinta la 64 de ani, fiind
tuns in monahism cu numele de Nicodim.*’

Cuviosul Parinte staret Irodion a avut o viatda morala de tip ascetic,
severd, veghind neincetat asupra nevazutilor vrdjmasi care Incercau sa-l
ispiteascd, fie prin trup, fie prin ganduri. Cu aceeasi severitate si

¥ Cartea Scara Sfantului loan Scdrarul, tiparita in Moldova, cu o introducere a
mitropolitului Veniamin Costachi, se gaseste in biblioteca manastirii Lainici.

* Este interesant de mentionat faptul ca, dupa anul 1880, tunderea in monahism trebuia sa
fie aprobata de trei foruri: episcopul eparhiot, Sfantul Sinod si Ministerul Cultelor.

* Arhiva Episcopiei Ramnicului-Noul Severin, Dosar 94/1881.

“ Ibidem, Dosar 240/1880.

47 Ibidem, Dosar nr. 242/1880; 29 decembrie 1880; 17 aprilie 1882; 5 aprilie 1883; 19
noiembrie 1883; 8 iunie 1884; 18 august 1884 etc., dosar special Nicolae Popescu.
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intransigentd a aparat si moralitatea obstii Incredintate lui spre pastorire.
Silindu-se nu numai cu viata sa pilduitoare, ci si cu alese sfaturi
duhovnicesti, el 1i Indrepta pe multi dintre monahi pe calea cea buna, iar pe
cei razvratiti si neascultatori ii scotea afard din obste, dupd porunca
Apostolului Pavel, ca sa nu vatame pe altii. Astfel, in anul 1887 a cerut sa
fie Inlaturat din cinul monahal calugarul Meletie Cristescu, pentru abateri de
ordin moral, iar Episcopia Ramnicului-Noul Severin a aprobat aceastd
ac‘giune.48 In procesul de primenire a primit alti vietuitori in manastire: pe
Staicu Florea, in 1890, dupa 7 ani de ucenicie,” sub numele de Serghie, pe
Ion Draghicioiu, din Bumbestii de Jiu, in 1895, care era paracliser si caruia
i-a dat numele de Tulian,” in fine, pe Ton Gh. Rau, din Copicioasa-Gorj, pe
care l-a calugirit cu numele de Istodor, in 27 aprilie 1898." Prestigiul
schitului Lainici a crescut paralel cu lucrdrile duhovnicesti ale Cuviosului
Parinte staret Irodion. Acesta constituia si un addpost pentru calatorii care
treceau din Transilvania in Oltenia si invers, pentru carutasi, pentru
muncitorii la padure, care gaseau aici o ospitalitate parinteasca, de tipul
agapelor crestine, cu paine $i vin.

In anul 1899, Cuviosul staret Irodion a daruit manastirii Lainici un
clopot de 318 kg, facut cu cheltuiala sa si a altor credinciosi. Inscriptia de pe
clopot are urmatorul text: ,,Acest clopot este facut in zilele protosinghelului
Irodion Ionescu, staretul sfantului schit Lainici, cu ajutorul sdu si al altor
credinciosi i crestini intru Hristos botezati, prin intermediul pr. Pant. P.
Sachelarie i N. Trandafirescu din Tg. Jiu 1899 (Turnatoria Thury lanos et
fiu, Buda-Pesta). Nota: Sarban Otetelisanu + Safira, Ecat. + Ion Argetoianu,
Anita + A. Argetoianu”.>* Formula de pe clopot: ,.este facut... cu ajutorul
sdu si al altor credinciosi crestini intru Hristos botezati” este poate cea dintai
formuld ecumenistd dintr-o manastire, dictatd atit de sufletul generos al
Parintelui staret Irodion, cat si de faptul cd manastirea Lainici era, in acea
vreme, un centru ortodox important, la frontiera dintre Tara Roméneasca si
Transilvania, care primea crestini de orice confesiune, mai ales pe fratii
ardeleni, exercitand ceea ce astdzi constituie un ecumenism practic, cerut de

structurile sociale ale vremii.>

8 Ibidem, Dosar nr. 61/1887, din martie — 19 mai 1887.

¥ Ibidem, Dosar 65/1884-1890.

% Ibidem, Dosar 84/1892-1895.

5! Ibidem, Dosar nr. 78/17 martie 1898.

% Al Stefulescu, Gorjul istoric si pitoresc, Targu-Jiu, 1904, pp. 89-90. Vezi si Grigore
Prejbeanu, op. cit., p. 20.

>3 Aceasta se vede si din cererea viitorului staret Theodosie Popescu, din 1907, care va ruga
Episcopia Ramnicului s nu strice trei chilii folositoare pentru primirea calatorilor ,,de care
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Dintre cei de alta credintd care veneau la Lainici din Transilvania, dar
si din alte parti ale tarii, unii se intorceau acasd convertiti la dreapta
credintd. Caci puterea cuvantului, miscdtor si plin de intelepciune al
Cuviosului Parinte Irodion, ca si exemplul vietii sale duhovnicesti, faceau
adevarate minuni 1n sufletele acestora. De pildd, cunoastem ca, la 16
octombrie 1876, un oarecare Atanasie Balasin, crestin greco-catolic din
Ardeal, a trecut la Ortodoxie, Tn urma intalnirii pe care a avut-o cu Parintele
Irodion, stalpul neclintit in apararea dreptei credinte de la Lainici.”*

Cuviosul Périnte Irodion a fost staret la Lainici pand in primdvara
anului 1900, mai precis 3 mai 1900, cand a trecut la cele vesnice. A fost
inmormantat, cu multd durere, de intreaga obste a manastirii in ziua de 5
mai 1900.>> A pstorit in total, in cele cinci etape de stiretie, 37 de ani.

Ca Parintele Irodion a trecut la cele vesnice in ziua de 3 mai 1900
reiese din trei documente aflate in Arhivele Statului, Filiala Tg. Jiu (unul), si
in Arhiva Episcopiei Ramnicului (celelalte doud). Astfel, in Arhivele
Statului, Filiala Tg. Jiu, se afla telegrama protoiereului de Targu Jiu, Stefan
Nicolaescu, catre Episcopia Ramnicului-Noul Severin, prin care face
cunoscut Episcopiei incetarea din viatd a Cuviosului Parinte: ,Parintele
protosinghel Erodion superiorul sf. schit Lainici a incetat din viata aseard”.>
In cel de-al doilea document, aflat in Arhiva Episcopiei Ramnicului, care
este un raport telegrafic, Inregistrat cu nr. 391 si trimis Episcopiei
Rémnicului-Noul Severin de catre protoiereul de Targu Jiu, se Instiinteaza:
»Parintele protosinghel Erodion superiorul sf. schit Lainici a Incetat din
viata aseard. Respectuos supun cunostintei Dv. Protoereu Nicolaescu”. Din
cuprinsul telegramei intelegem ca aceasta a fost trimisd Episcopiei de la
Rémnic in ziua de 4 mai 1900, ea fiind primita in aceeasi zi la Episcopie si
inregistratd cu nr. 1242. in partea de sus a telegramei este notat: ,,6.V. 1900.
Se va recomanda Ministerului (Cultelor si Instructiunii Publice — compl. n.)
provizor Ieromonahul Damaschin (Pandelescu — compl. n.)”.’ Cel de-al
treilea document, care ne aratd precis data trecerii la cele vesnice a
Cuviosului Parinte Irodion, este o adresa, cu nr. 1224 din 9 mai 1900, a
Episcopiei Ramnicului-Noul Severin catre Ministrul Cultelor, si are
urmatorul continut: ,,P. C. Prot. al Jud. Gorjiu prin raportul telegrafic No.
391/ac. comunicindu-mi ca in sara de 3 Maiu ac. a incetat din viata Cuv.

mai intotdeauna sunt ocupate”. In timpul Primului Razboi Mondial, clopotul va fi luat de
ocupantii austro-ungari, iar manastirea va fi transformata in punct strategic.

% Arhivele Nationale, Filiala Tg. Jiu, Fond Protoieria jud. Gorj, Dosar 89/1876, filele 4, 5 si 6.

% Ibidem, Dosar 284/1900, fila 21.

56 Dupa textul telegramei, intre paranteze, este trecuta data de 4 mai 1900, ceea ce inseamna
ca telegrama a fost trimisa catre Episcopie la acestad datad. Vezi Ibidem, fila 20.

>7 Arhiva Episcopiei Ramnicului-Noul Severin, Dosar nr. 11/1900, folio 76.
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Protosinghel Ierodion, superiorul Slui schit Lainici, Jud. Gorjiu, am onore a Ve
face cunoscut ca numim provizoriu in locul seu ca superior pe Cuv. leromonah
Damaschin Pandelescu, petrecetor in acel Sf. schit si ve rog sd binevoiti a
dispune cele de cuvenitu”.”® Dintr-un alt document aflat in arhiva Episcopiei
Ramnicului reiese ca numirea provizorie, ca staret la Lainici, a ieromonahului
Damaschin Pandelescu, de catre Episcopia de la Ramnic, s-a facut fara sa se
tind seama de dorinta expresa a unor vietuitori ai schitului care, in cererea lor
inaintatd Episcopiei, si-1 doreau ca staret pe parintele Dionisie Stefanescu, ,,in
locul Pré venerabilului Protosinghel Irodion Ionescu decedat”.”

Din cele trei documente prezentate mai sus reiese clar ca Parintele
Protosinghel Irodion a trecut la cele vesnice in seara zilei de 3 mai 1900,
in locul sdu ca staret al schitului Lainici fiind numit provizoriu ieromonahul
Damaschin Pandelescu.®’ Aceasta inseamna ca Parintele Irodion a triit in
manastirea Lainici vreme de cincizeci de ani, incepand din anul 1850/1851,
de cand a fost adus la Lainici, de la Cernica, de catre Sfantul Ierarh Calinic.

Cuviosul Parinte Irodion a trecut la cele ceresti in totald neagoniseald
personald. Toatd viata a cultivat, cu o sarguinta neobisnuita, intrecand pe toti
din preajma sa, dezinteresul fatd de bunurile materiale. Cat timp a fost frate
si calugar la Cernica si apoi staret la manastirea Lainici, Cuviosul Parinte
Irodion a cautat sd-si Tmbogateasca sufletul numai cu fapta cea buna, bine
placuta Domnului, practicand virtutea iubirii i a milosteniei, pana la cel mai
inalt nivel. Ca staret la Lainici, Parintele Irodion s-a ingrijit tot timpul de
obstea monahald ce i-a fost incredintata ca s nu duca lipsa de cele necesare
traiului zilnic, biruind de fiecare datd incercarile vietii si vitregiile timpului.
Prin muncd stdruitoare §i permanenta jertfelnicie, si-a adus cu prisosintd
contributia sa la cresterea spirituald, dar si materiald, a manastirii, pe toti
»mangaindu-i cu dare de cele trebuincioase”. La trecerea sa din viata
pamanteasca catre cea cereasca nu a lasat nicio avere, nici un ban. Bunurile
sale strict personale au fost ,,insusite” de ieromanahul Iulian Draghicioiu,
ucenicul sdu apropiat, pana cand Episcopia Ramnicului-Noul Severin a

%% Ibidem, folio 77. In raspunsul sau, Ministerul Cultelor si Instructiunii Publice va aproba
,humirea, in mod provizoriu a cuviosului ieromonah Damaschin Pandelescu, in postul de
Superior al schitului Lainici din judetul Gorj, cu incepere de la 10 Maiu curent, in locul
decedatului Superior Irodion”. Ibidem, folio 90.

** Este vorba de cererea din 5 mai 1900, trimisa de o parte din calugarii mandstirii Lainici
catre Episcopia Ramnicului-Noul Severin. Semnatarii cererii §i-1 doreau ca staret la Lainici
pe parintele Dionisie Stefanescu pentru ca ,,... e de mult in mijlocul nostru si il cunoastem
om cu buna purtare... cd prin strddania sea a reparat sfantul schit Locurele si 1-a imbunatatit
prin mai multe dependinte si lucruri bune”. Ibidem, folio 82.

% fntr-o insemnare de pe un Minei din luna mai, tiparit in 1862, este dati gresit data mortii
sale, la anul 1910. Cf. Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Filocalia, VIII, p. 572.

%! Vezi si Arhivele Nationale, Filiala Tg. Jiu, Fond Protoieria jud. Gorj, Dosar 284/1900, folio 24.
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dispus ca o parte din ele sa fie vandute pentru a se acoperi o datorie pe care
0 avea manastirea catre trei creditori, iar cealaltd parte sa fie trecutd in
inventarul cel nou al manastirii.*>

Ca semn al pretuirii ce i-a purtat, ieromonahul Iulian Draghicioiu va
cere Protopopiatului Targu Jiu in anul 1907, adica la sapte ani de la decesul
Cuviosului Parinte Irodion, sa intervind la Episcopia Ramnicului-Noul
Severin ca sd aprobe manastirii Lainici dezgroparea trupului fostului sau
staret si duhovnic: ,,Inplinindu-se sapte ani de la raposar protosinghelului
Irodion, acum Ieromonahul Tulién Draghicioiu din acest schit este pregatit sa
desgroape osile numitului raposat in dioa de cinci ale corentii luni, sunteti
rugati a face intervenire catrd Présantitul Episcop Eparhiot ca se dé voe spre
a se puté aduce la indeplinire de celi ce va rugdm. Primiti Precucernice
Pirinte inchiniciune, Superior Arhim. Teodosie Popescu”.®’ Cererea i-a fost
aprobata, iar la deshumare s-a gasit trupul Cuviosului Parinte neputrezit si
inmiresmat, semn al sfinteniei sale.®* Potrivit traditiei orale pastrate la Lainici,
episcopul Athanasie Mironescu al Ramnicului-Noul Severin (1898-1909), la
aflarea acestei vesti, ar fi exclamat: ,,Asa, aista mi-ai fost, Irodioane!”,
poruncind sa fie reinhumat langa altarul bisericii celei vechi, cu hramul
nIntrarea Maicii Domnului in Biserica”, in partea dreapt.'?l.65

62 Astfel, din documente aflam ¢, in 1899, Cuviosul Parinte Irodion a contribuit cu leafa sa,
de superior al schitului Lainici, la cumpararea unui clopot pentru schit in valoare de 1600
lei, pe care I-a comandat la Pesta (Ungaria). Cum plata clopotului comandat trebuia facuta
integral la ridicarea lui, Cuviosul Péarinte Irodion a fost nevoit sa se imprumute, cu 280,65
lei, la doi comercianti din Targu Jiu, pe nume Stefan Nicolaescu si Constantin M. Gelep, si
la servitorul Constantin Popescu. Indati ce au aflat de decesul Cuviosului Parinte Irodion,
cei trei creditori au reclamat schitul Lainici la Ministerul Cultelor, pentru neplata datoriei
ramase de la fostul staref. Fapt pentru care, pentru stingerea acestei datorii, Episcopia
Rémnicului-Noul Severin a hotarat ca sa fie vandute unele lucruri personale ramase de la
Cuviosul Parinte Irodion. Vezi Arhiva Episcopiei Ramnicului-Noul Severin, Dosar nr. 11/1900,
folio 104, 128, 129, 134 si 135. Mai mentionam faptul ca acest clopot a fost luat si topit de catre
trupele germane, in timpul Primului Razboi Mondial, pentru a se face din el gloante.

63 Arhivele Statului, Filiala jud. Gorj, Tg. Jiu, Fond Protoieria jud. Gorj, Dosar 335/1907,
fila 2 (cererea nr. 7 din 1 mai 1907).

% Cf. Arhim. Ioanichie Balan, Convorbiri duhovnicesti, vol. I, ed. a Il-a, Ed. Episcopiei
Romanului si Husilor, Husi, 1993, p. 480; Idem, Patericul Romdnesc, p. 472.

65 Cf. Pr. Prof. Dr. Nicolae C. Buzescu, Mdandstirea Lainici i schitul Locurele, pp- 100-101.
A doua deshumare a trupului Cuviosului Parinte Irodion a avut loc in anul 1929, in vremea
staretului Visarion Toia. Astfel, afland despre viata si faptele Cuviosului Périnte Irodion,
noul staret al manastirii Lainici, Visarion Toia, a dezgropat, in toamna anului 1929, trupul
Cuviosului Périnte si 1-a gasit nevatimat si inmiresmat, ca la un adevarat sfant, asa cum 1l
gasise mai Tnainte ieromonahul Iulian Draghicioiu. Dar ludnd porunca de la episcopul
Vartolomeu Stanescu al Ramnicului-Noul Severin, 1-a ingropat din nou in mormantul sau,
situat in partea de miazazi a sfantului altar al bisericii celei vechi. Cf. Arhim. Ioanichie
Bilan, Patericul romdnesc, p. 472. Ramasitele pamantesti — Inmiresmate si de culoare
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In cei cincizeci de ani petrecuti la manastirea Lainici, Cuviosul Parinte
Irodion si-a implinit cu mare ravna si dragoste de Dumnezeu si de cinul
monahal chemarea de parinte duhovnicesc si de iconom al tainelor lui
Dumnezeu. El poate fi considerat pe drept cuvant, in sens biblic, ,,patriarhul
Lainicilor”, atat prin elevatia sa duhovniceasca, cdt si prin smerenia,
dragostea frateasca si intelepciunea cu care a pastorit vreme de o jumadtate
de secol. Sfantul Ierarh Calinic, care l-a avut duhovnic, l-a numit
,,Luceafarul de la Lainici”.%

Cuviosul Parinte Irodion a rdmas in constiinta vietuitorilor din méanastirea
Lainici, prin traditia orald a monahilor si a credinciosilor care 1-au cunoscut si
care s-au bucurat de iubirea, intelepciunea si bunatatea sa, ca un monah
desavarsit, un om de mare cinste, incredere si omenie. Faptele 11 erau
intocmai dupd graiul gurii i nu putea nimeni sa-i gaseasca vreun cusur.
Arzand totdeauna pentru dragostea lui Hristos, ca o faclie in sfesnic,
Cuviosul Parinte Irodion s-a dovedit un iscusit duhovnic pentru pastoritii
sdi. Cata vreme a fost staret la Lainici si-a implinit chemarea cu mare ravna
si fricd de Dumnezeu, bine stiind ca lucrul cel mai greu si anevoios este
mestesugul calduzirii obstii monahale pe calea mantuirii. A adunat in jurul
sau ca la 30 de ucenici. Totodata, ca staret de mandstire a Inteles ca trebuie
sd fie inima tuturor inimilor care 1l cauta si i1 cer sfat $i mangaiere. Toti
parintii i fratii din manastire care se marturiseau la el se cucereau de
nevointa lui si isi faceau addpost s1 mangaiere supardrilor lor. Toti il aveau
ca pe un adevdrat sfant, ce avea darul rugdciunii curate. Potrivit traditiei
pastrate de parintii batrani ai manastirii, se spune ca Parintele Irodion slujea
Sfanta Liturghie in fiecare zi i totdeauna cu lacrimi pe obraz. Zeci de mii
de oameni de pe ambele laturi ale Carpatilor veneau la el, caci cunostea
gandurile oamenilor®’ si savarsea vindecari minunate. Nu putini bolnavi si

cafenie — au fost puse acum, In mare cinste, Intr-un mic sicriu, asemeni unei ladite. Mai
apoi, prin anii ’80 ai secolului trecut, osemintele Cuviosului Parinte Irodion au fost din nou
cautate, insd, nefiind voia lui Dumnezeu si a Cuviosului Parinte, ele nu au fost gasite.

5 fntre Cuviosul Parinte Irodion si Sfantul Ierarh Calinic, caruia Parintele Irodion i-a fost
duhovnic, a existat o strinsa legaturd spirituala. Ucenicul si biograful Sfantului Ierarh
Calinic, arhimandritul Anastasie Baldovin, consemneaza faptul ca Parintele Irodion primea
adeseori binecuvantare, in duh, de la episcopul sau. Astfel, intr-una din zile, pe cand se afla
la birou, la resedinta episcopald de la Ramnic, Sfantul Calinic s-a ridicat brusc in picioare,
zicand: ,,Domnul! Domnul!”. Ucenicul Baldovin, mirat fiind, 1-a intrebat pe Sfantul Calinic
daca s-a intdmplat ceva rau. Atunci, Sfantul Calinic i-a raspuns, cu blandete: ,,Parintele Irodion,
staretul de la Lainici, mi-a cerut binecuvantare sa se odihneasca”. laca cum cei doi se aflau pe
aceeasi ,,unda” spirituald, comunicandu-si, in duh, adica luminati fiind de Duhul Sfant, gandurile
unul altuia, fara ca distanta si locul in care se aflau sé-i impiedice in vreun fel.

%7 Se spune cd odati o femeie i-a adus Cuviosului Irodion un vas cu lapte de la capra ei.
Cuviosul Parinte i-a raspuns acesteia: ,,- Nu primesc laptele, cd nu este de la capra ta!”.
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neputinciosi de prin satele Olteniei si Transilvaniei alergau la el si se
vindecau, incat numele sau era cunoscut peste tot.

Despre Cuviosul Parinte Irodion se stie cd avea si darul mai inainte
vederii, vestind multora cele viitoare. De pilda, stim cd simtindu-si aproape
sfarsitul vietii pamantesti, a chemat la sine pe toti calugarii manastirii
Lainici si le-a dat binecuvantarea cea mai de pe urma, zicandu-le: ,,- Fiii
mei, sd stiti ca putin dupa ducerea mea, schitul acesta va ramane multi ani
pustiu. Voi, insa, Ingropati langa altar trupul meu si nu uitati fagaduintele
calugdaresti ce le-ati dat lui Hristos!” Si, intr-adevar, in toamna anului 1916,
in timpul Primului Razboi Mondial, s-a implinit prezicerea Cuviosului
Parinte. Caci fiind lupte grele pe Valea Jiului, schitului Lainici a ramas
pustiu 13 ani. Chiliile au fost arse de nemti, odoarele jefuite, inclusiv
clopotele, iar biserica a fost transformati in grajd pentru cai.®® Totodata, a
fost arsa si intreaga arhivd a manastirii.®” Doi dintre cilugdrii schitului au
fost dusi de trupele de ocupatie in Germania, unde si-au pierdut viata.”’ Abia
in anul 1929, schitul Lainici a luat din nou fiintd prin grija staretului
Visarion Toia (1929-1951).”!

Dar Cuviosul Parinte Irodion rdméne in constiinta posteritdtii §i ca un
patriot inflacdrat. Astfel, in timpul Razboiului pentru Independentd din
1877-1878, Cuviosul Parinte, raspunzand cu entuziasm la indemnurile
episcopului Athanasie Stoenescu al Ramnicului-Noul Severin, a trimis de la
manastire la Targu Jiu 12 monahi in vederea selectarii pentru serviciile
sanitare ale armatei roméne. Autoritdtile statului au ales dintre acestia doar
doi, pe Serapion Minulescu si pe Gherasim Pavel, pentru a merge in

Femeia i-a zis: ,,- Ba nu, parinte, de la capra mea este”. Atunci, Cuviosul Parinte i-a
raspuns: ,,- Dar n-ai dat-o ieri diavolului? Cum sa primesc ca nu mai este capra ta!”. Deci,
vadita fiind femeia, si-a marturisit pacatul si, luand binecuvantare, din ziua aceea nu a mai
dracuit. Vezi Arhim. loanichie Balan, Patericul romadnesc, pp. 471-472.

5 Intr-un raport din 1 ianuarie 1919, inaintat Episcopiei Ramnicului de citre noul staret al
Lainicilor, Calistrat Proca (1919-1929), se arata starea dezastruasa a schitului: ,,Acest schit,
timp de trei ani, in anii razboiului, nu a fost locuit de nici un monah. A fost prada armatei de
ocupatie inamica. La luarea mea in primire a acestui schit, in anul 1919, nu am gasit nimic,
fara numai zidurile i pamantul...”. Vezi Eparhia Ra&mnicului-Noului Severin, Anuar pe anii
1921-1925, intocmit de episcopul Vartolomeu, Tip. Romane Unite, Bucuresti, 1924, p. 589.

% Dintr-un document aflat astizi in Arhivele Nationale, Filiala Tg. Jiu, Fond Protoieria jud.
Gorj, aflam ca 1n anul 1907 schitul Lainici avea 24 m liniari de arhiva.

" Fapt interesant, unul din cei doi monahi dusi in Germania a fost chiar ieromonahul Iulian
Draghicioiu, cel care facuse, in 1907, cerere pentru a dezgropa trupul Cuviosului Parinte Irodion.

"' Acesta a venit la Lainici, in 1929, de la manistirea Frisinei, impreund cu tatal sau si
cu monahul Pavel Bocsa. Timp de doua decenii, activitatea duhovniceascd si
administrativ-gospodareasca a staretului Visarion Toia va fi una deosebit de rodnici. in
1938 numarul vietuitorilor de la Lainici se va ridica la 38.

160



serviciul sanitar, pentru ingrijirea ranitilor din spitale.”” Faptul ca Parintele
staret Irodion a trimis aproape pe toti monahii manastirii Lainici in slujba
tarii denotd entuziasmul sau patriotic si dragostea sa fatd de neam si tara.

Drept rasplatd si aleasd pretuire pentru Intreaga sa viatd
duhovniceasca, ca si pentru faptele sale, facute cu suflet mare si nobil,
smerit si generos, calugdrii manastirii au asezat trupul cel nestricacios si
inmiresmat al Cuviosului Parinte Irodion langa altarul bisericii celei vechi,
in partea dreapta. De aici, pana anul acesta Parintele Irodion a binecuvantat,
vreme de peste o sutd de ani, pe toti care cu credintd s-au aplecat la
mormantul sdu, cerand har, mild si pace. lar o candeld a stat aprinsa zi si
noapte la crucea de la mormantul sau, in asteptarea Invierii si ca simbol al
dainuirii neamului romanesc si al Bisericii noastre, precum si al crezului
monahilor ce au trait si traiesc Tn aceasta manastire.

Odatd cu alegerea si instalarea sa ca Arhiepiscop al Craiovei si
Mitropolit al Olteniei, in vara anului 2008, IPS Irineu Popa a inceput indata
demersurile pentru canonizarea Cuviosului Pirinte Irodion.”” Pe langa
activitatea de documentare privind viata plind de sfintenie a Cuviosului
Pirinte, Inaltpreasfintia Sa a dorit ca ramisitele pamantesti ale Cuviosului
Parinte sa fie deshumate si asezate, la loc de cinste, in biserica cea noua a
manastirii, pentru ca toti credinciosii sd se poatd inchina la ele.

Astfel, in ziua pomenirii Sfantului Apostol Irodion, la 8 aprilie, anul
2009, IPS Irineu a cerut binecuvantarea PF Daniel, Patriarhul Romaniei,
pentru aflarea moastelor Cuviosului Parinte Irodion. Vineri, 10 aprilie 2009,
in ajunul pomenirii Sfantului lerarh Calinic de la Cernica, moastele

2 Arhivele Statului, Filiala Jud. Gorj, Tg. Jiu, Fond Protoieria Tg. Jiu, Dosar 104/1877, fila
52. Cf.: Nestor Vornicescu, Arhiepiscop si Mitropolit, Contributii aduse de slujitorii
bisericesti pentru Independenta de Stat a Romaniei, in anii 1877-1878, Ed. Mitropoliei
Olteniei, Craiova, 1978; Pr. Prof. Dr. Nicolae C. Buzescu, Mdndstirea Lainici si schitul
Locurele, Ed. Arhiepiscopiei Craiovei, Craiova, 1980, p. 69.

7 Iatd ce spunea Inaltpreasfintitul Parinte Mitropolit Irineu la finalul predicii tinute, anul
acesta, la biserica nou-construita din cartierul craiovean Valea Rosie, cu ocazia sarbatorii
inchinate Sfantului Ierarh Calinic de la Cernica: ,,De indata ce am venit aici (la Craiova —
compl. n.), In mintea mea a staruit un singur gand permanent: sa-1 canonizam, sa-I trecem in
randul sfintilor, de fapt sd-1 trecem in calendar, pentru ca este deja in randul sfintilor, pe
Cuviosul Irodion Ionescu de la Lainici, duhovnicul Sfantului Calinic”. Vezi Ziarul Lumina,
nr. 85, an. V, din 13 aprilie 2009, p. 16. De fapt, aceastd lucrare duhovniceascd, de
canonizare a Cuviosului Parinte Irodion Ionescu, initiati de Inaltpreasfintitul Parinte
Mitropolit Irineu nu este intimplatoare, ci proniatoare. Se stie ca Inaltpreasfintia Sa are
drept ménastire de metanie manastirea Frasinei din judetul Valcea, ctitoria Sfantului Ierarh
Calinic de la Cernica, iar Sfantului Calinic 1-a avut ca duhovnic pe Cuviosul Parinte
Irodion, staretul manastirii Lainici.
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Cuviosului Pirinte au fost descoperite,” in prezenta IPS Irineu.”
Inaltpreasfintia Sa a informat Patriarhia Roméani despre descoperirea
facuta’® si a cerut cuviosului périnte arhimandrit Ioachim Parvulescu,
staretul manastirii Lainici, s expund moastele in biserica cea mare a
manastirii, pentru ca toti credinciosii s fie martori ai nesperatei regasiri a
osemintelor nestricacioase si inmiresmate, de harul sfinteniei, ale Cuviosului
Parinte Irodion.

Data fiind viata sa sfanta, dar si faptele sale pilduitoare in slujirea lui
Dumnezeu si a obstii monahale ce i-a fost incredintatd, considerdm ca
Parintele Protosinghel Irodion Ionescu de la mandstirea Lainici trebuie
trecut in randul sfintilor romani, de cétre Sfantul Sinod al Bisericii noastre.
Prin canonizarea sa s-ar intregi astfel constelatia luminoasa a marilor sfinti
traitori i implinitori ai Evangheliei lui Hristos din zona Olteniei, precum:
Sfantul Nicodim de la Tismana, Sfantul Antonie de la Iezerul Valcii sau
Stantul Calinic de la Cernica.

ANEXE

I. ,,Atingatoare deoranduirea Cuviosului leromonah Gavriil, Ingrijitor
Schitului Lainici sud Gorj. Si recomandatia facutd mai in urma de epitropul
acestui Schitu in favoarea monahului Daniil, precum si oranduirea de egumen
a Cuviosului Monah Chiril in locul sus aratatului ce si-a dat demisia. $i

™ Moastele Cuviosului Parinte Irodion au fost gasite la ora 12 din zi (dupa cinci ore de
sapaturi!) de pdrintele staret Ioachim Parvulescu, ajutat fiind de o echipa de mesteri
vicoveni, la o adancime de 2,2 metri, langa un alt mormant, situat langa biserica veche a
manastirii, in partea dreapta. Indata, cinstitele moaste au fost spalate cu vin curat si au fost
asezate, temporar, intr-o mica racld. Apoi, s-a sdvarsit slujba parastasului pentru Cuviosul
Parinte Irodion si pentru cei doi schimonahi ai manastirii — Atanasie ctitorul (sec. XVIII) si
Mitrofan (sec. XIX) — ale caror oseminte au fost acum deshumate.

" Cu bucurie necuprinsi, Inaltpreasfintitul Parinte Mitropolit avea si marturiseasca:
,Pentru noi este o sarbatoare nesperata si o lumind regasita inaintea Sarbatorilor Pascale.
Mormantul era situat langa biserica, in dreptul altarului, si am gasit mai multe oase
necunoscute, dar muncitorii au avut inspiratia sa sape si mai jos si acolo am dat peste alt
mormant. Aici se aflau moastele. Fusesera asezate Intr-o caseta §i le-am remarcat culoarea
cafenie, deosebita de cea a oaselor obisnuite. Din locul unde a fost gasita caseta cu moastele
a razbatut o mireasma deosebita. Este dezlegarea tainei «Luceafarului de la Lainici» si am
trait un moment unic pentru ca s-a elucidat aceastd taind prin descoperirea facutd”. Cf.
Eugen Maruta, Descoperire importantd pentru Ortodoxie la Lainici, in Gazeta de Sud, an.
X1V, nr. 4425, din 21 aprilie 2009, p. 4.

7% La aflarea fericitei vesti, Preafericitul Parinte Daniel, Patriarhul Romaéniei, a exclamat:
,,in vremuri de crize materiale, Dumezeu ne da bogitii spirituale!”. Vezi Ziarul Lumina, din
13 aprilie 2009, p. 16.
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oranduirea Cuviosului eromonah Luca staret la Schitu, precum si eclisiarh pe
Ieromonahul... (text lipsa) in locul Cuviosului protosinghel Erodion”

(Dela, no. 33, anul 1851, aprilie 12, Arhiva Episcopiei Ramnicului
Noul Severin, Dosar nr. 37/1851, folio 3).

II. ,,Kallinic, cu mila lui Dumnezeu Episcop al Ramnicului,

Dat-am smerenia noastra aceasta carte Cuviosului eromonah Irodion,
pe care dupd chibzuirea ce am facut l-am oranduit staretii parintilor si
fratilor de la schitu Lainici din judetul Gorju, precum si chivernisitor cestei
si celorlalte chiverniseli ale acelui schit, in locul Cuviosului eromonah
Chiril cel ce si-au dat dimisia,

Indatorandu-se totodata a pazi cu nestramutare cele de mai josii:

1'Y) Sa se poarte pe sinesi bine si cu cucerie potrivit podrigului siu si
postului de staret ce 1 se incredinteaza.

2'%) Sa tie orandueala slujbelor bisericesti, dupe toate cuviinta, precum
se pazeste si pe la celelalte schituri.

3'%) Si se poarte grije cu neadormiti priveghere despre cArmuirea
averi schitului, silindu-se in tot chipul pentru a ei inaintare si sporire, si al

4'*%) S3 se poarte cu dragoste si blandete citre ceilalti parinti si frati ce
se afla cu locuinta Intr’ acel schit, mangaindu-i cu dare de cele trebuincioase
despre starea schitului, cum si veri ce se va agonisi si se va aduce de
pravoslavnici crestini dar schitului, pentru a le hrani si mangaieri parintilor
sa aiba a se impartdsi cu toti deopotriva, ca un lucru ce se socoteste pe
obrazul tuturor de obste. Asemenea si hrana mancari sa fie earasi la o masa
cu toatd obstea ca un mai mare povatuitor Intre dansii.

Catre acestea poruncim si Cuviosii voastre parintilor si fratilor slugi ce
va flati la acest schit Lainici, ca sd cunoasteti pe mai sus numitul eromonah
Irodion, de povatuitor si staret asupravd, caruia sd-1 dati toatd supunerea si
ascultarea la cele ce va va povatui spre folosul sufletesc si slujba casii, caci pentru
oricarele din cuviosia voastrd, sau frati sau slugi, ne vom instiinta de vreo urmare
inpotriva, sa stie ca va fi dojenit i certat cu asprime, potrivit cu vina sa.

Drept care spre cunostiintd s-au intdrit aceastd carte cu pecetie §i
iscalitura noastra.

(No. 635, Tunie 15, Anul 1854, Arhiva Episcopiei Ramnicului Noul
Severin, Dosar nr. 37/1854, folio 28).

III. Principatele Unite
Prea Sf. Sale Parint. Episcopti Eparhii Ramnicul D. D. Callinict
Prea Sfintite Stapane,
Din imprejurari bine cuvantate, neputdndu-ma intorce eardsi la Postul ce mi
s-au fost in credintatu de Superiorti alii Sf. Schitu Lainicii Districtul Gorju,
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Dimisionez prin acésta, si va rogu cu toti respectul a face cele de
cuviinta pentru administrarea acelui schitli pe viiitoru.

Alu pre Sfintii vostre

Prea plecatti si smeritti servitoru

Iponion mpoTociHren

Anulu 1863

Iunie 6

Or. Ramnicul Valcea

(Arhiva Episcopiei Rdmnicului Noul Severin, Dosar nr. 37/1863, folio 82).

IV. Principatele Unite Romane

Prea Sf. Sale Parintelui Episcoptt Ramnicu D. D. Callinicu

Protopopultl Orasului Targu Jiului

Intru indeplinirea ordinului Prea Sf. Vostre No. (numirul lipseste —
compl. n.) am mersu la sfantulu Schitti Lainici si dupd ce s-a asezatl in
fonctiunea de staretll allii acestui Sf. Schitli parintele Duhomnicu Ilarionu
citindii’'n soborulti parintiloru si fratilorti de acolo si cartea sa de oranduire
spre cunostintd de a ei coprindere, apoi ‘npresenta parintelui Protosinghelt
Irodiont si a noului Staret iparte, din parinti am formatli catagrafie andoitu
esamplari de toéte lucrurile si zestrea acestui Sf. Schitl miscatore si
nemigcdtore sub iscdlitura parintelui Erodiont ca le-a predati si a périntelui
Ilariont ca le-a priimitl asupra caria lucrari nu am pututli avea in vedere si
catagrafia facuta cu ocazia oranduiri de stareti a parintelui Irodiont zicandu
aceasta cd acea catagrafie lipseste, ci m-am orientati din alte dotie catagrafii
coprinse in acea presentd si din ardtarea parintilori locali pentru obiectele ce
nu s-a pututli vedea 1n astd ocazie pe care catagrafie legalizdnd-o la No. 939, unu
esamplarli a rdmast in priimirea actualului Staretii si unulli cu respecti lu
innaintezi pe langa acesta la cancelaria Prea Sf. Vostre. lara parintile Schimonahu
Ieremia, dupa invitarea ce m-a facutli parintele Protosinghelti Irodionti, a ramast
totli acolo si care acum se afla bolnavii dupa aratarea ce nu de multli mi-a facutt
parintele Lavrentie dela aceli Sfanti Schiti. Ardtandu-se in aceasta ocazie si
parintelui Nicodimu ca sd-si indrepteze purtarea ceea ce s-a si fagaduitli. Acesta
fiindl rezultatulti Prea Sfintite Stapane cu tota supunerea lu incunostintezu Prea
Sf. Vostre spre cele de cuviinta.

Protopopu Pr. Parscovianu

No. 999

Anulu 1863, Tulie 21

(Arhiva Episcopiei Ramnicului Noul Severin, Dosar nr. 37/1863, folio 85).

V. Roménia
Santei Episcopii a Eparhii Rdmnicului
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Superiorul Schitului Lainici Gorju

De la numirea mea ca staritu alli Schitului Lainici din judetul Gorju
timp trecut de patru anni, am gasit ca tot venitul proprietati Schitului cari
valorésa annual pand la 120 lei sd stransu regulat de un calugar anume
Marchianu cella ce se numeste ca este Iconom fara a fi randuitu de cineva.
Dispuind de acellti venit fara a da cele trebuinciése Santului Lacasi, asea
incat am fost nevoit ca cu capatatul meu prin sate si oragu T. Jiului sa tiu
Schitul cu lumanari, undelemn si tamae.

Osebitu de acésta estimpi pomenitul Calugarti au vandut fard voea
mea patru boi si 70 capre insusind pretul lor tot pe urmai.

Pentru acéstd imprejurare, Supus réspectos Santei Episcopii si o rog
supust sa binevoésca a lua masuri pentru predarea socotelelor si a banilor
adunati dupe cum vom esplicat mai susu.

Staritu [pogion mpoTociHren

Nr. 5, 1869, august 7

(Arhiva Episcopiei Ramnicului Noul Severin, Dosar nr. 37/1863, folio 88).

VI. Romania

Santei Episcopi(i) a Eparhiei Ramnicu

Sub scrist cu ordinti Episcopulll incd din anul 1865 am fostu numitt
stariti la Sf. Schitli Lainici, unde dupd cum cunoaste Sf. Episcopie am
intampinatl destule suferinte din partea parintilor vietuitori acolo, si ca sa-mi
dobandesct linistea voescll a ma retrage la un alt chinovili, rogl cu respectt
St. Episcopie am priimi aceasta dreptl dimisie din aratatulli postu.

IpotioH mpoTOCiHTEN

Anul 1869

Noembrie 12

Schitt Lainici

(Arhiva Episcopiei Ramnicului Noul Severin, Dosar nr. 37/1869, folio 109).

VIIL. Romania

Sfintei Episcopii Ramnicu

Staritulu Sf. Schit Lainicii

Iconomulti acestui Sf. Schiti Marchiani monahulu de 15 dille
bonavindu-se s-au dust la ruele salle Tn com. Budienii unde au luatti cu sine
pe langa sinetele atingatore de micile proprietati si alte obiecte alle schituli
ce se aflau la metohti in com. Porcenii.

Subsemnatulti mergand eri la com. Budienii unde numituli se afla
bolnavii si cerdndu-i numai sineturile s-au inpotrivit a mi le da in primire.
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Pentru care respectosl supui la cunoschinta Sf. Episcopii spre a lua
masurile ce va socote de cuviintd intru aceasta ca nu raspunderea in cazu de
incetare din viata a pomenitului Iconomu, sa cada asuprami.

Staretti [poaion mpoTociHren

No. 2

Anulu 1869

lanuarie 31

(Arhiva Episcopiei Ramnicului Noul Severin, Dosar nr. 37/1869, folio 111).

VIII. Romania

Athanasie

Din gratia lui Dumnezeu

Episcopu alu Eparhiei Romniculu-Noulu-Severin

Prea Cucernicului Protoiereu de Gorjiu

Cuviossuli Protossinghelti Irodion, prin raportulu de sub. No. 14 Ne-a
suppusti la cunnoscintd qua in urma comunicdrei ordinului Nostru No. 1337,
que Prea C. tea ni ai fécutli, s-a decisli a remanea la schitulu Lainici 1n
postulll que a acceptati.

Aqueasta querere a Cuviosiei sélle approbandu-se de Noi, se
communica Prea Cucerniciei telle spre sciintd, qud Noi prin annesatuli
ordin No. 1459 pe quare i i vei inména dupa reguld, am autorisatu pe sus-
numituli Cuv. Protossinghelli Irodion, a continua si pe viitort in postul de
Ingrijitorti allii Santului Schit Lainici din aquelli Judetu.

T Athanasie Ramnicu

No. 1460

1877, noiembrie 15

R. V.

(Arhivele Nationale, Filiala Tg. Jiu, Protoieria Jud. Gorj, Dosar
98/1877, folio 34).

[X. Romania

Athanasie

Din gratia lui Dumnezeu

Episcopu alu Eparhiei Romniculu-Noulu-Severin

Prea Cucernicului Protoiereu de Gorjiu

In urma petitiunei ce am priimit de la Cuv. Protosinghel Irodion
superiorul Sf. Schit Lainici, Inregistrata la No. 1588, Noi am aprobat cererea
ce Ne-a facutl de a fi trecut intre invalizii acelui Schitli cu incepere de la |
ale conventei luni septembre, in locul decedatului Monah Partenie Baraiac,
astfel dupa cum am mijlocit si la Onor. Minister al Cultelora prin adresa No.
1655. Totl deodatd comunicdm P. C. tale ca Noi in consideratiune ca Cuv.
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Sa fiindu vechiu functionar Bisericesc, cu cunoscintd de regulile si
indatoririle Monahale, 10 insarcindm si pe viitor cu conducerea spirituald a
celui sf. Schitt.

Despre care facem cunoscut P. Cuc. Tale spre sciinta si regula.

1 Athanasie Ramnicu

1878, septembrie 6

R. V.

(Arhivele Nationale, Filiala Tg. Jiu, Protoieria Jud. Gorj, Dosar
112/1878, folio 39).

X. Maitu I, 1907

Santul Schit Lainici

Acest Judet

No.7

Pré Cucernice Parinte,

Inplinindu-se sapte ani de la raposar protosinghelului Irodion, acum
Ieromonahul Tulién Draghicioiu din acest schit este pregatit sd desgroape
osile numitului raposat in dioa de cinci ale corentii luni, sunteti rugati a face
intervenire catra Présantitul Episcop Eparhiot ca se dé voe spre a se puté
aduce la indeplinire de celi ce va rugam.

Primiti Precucernice Parinte inchinaciune, Superior Arhim. Teodosie Popescu

Précucerniciei Sale,

Parintelui Protoereu al Judetului Gorjit

(Arhivele Nationale, Filiala Tg. Jiu, Protoieria Jud. Gorj, Dosar
335/1907, folio 2).

Zusammenfassung: Der Heilige Irtodion (Ionescu), der ,,Morgenstern”
von Lainici. Argumente zugunsten seiner Kanonisierung

In der Geschichte des Moénchtums in Oltenien aus der zweiten Hailfte des 19.
Jahrhunderts spielt HI. Irodion von Lainici (1821-1900) eine besondere Rolle, indem er
fast ein halbes Jahrhundert das geistliche Leben des Klosters Lainici geprégt hat.

Hl. Irodion ist im Kloster Cernica im Jahre 1846 Monch geworden. Er ist in
demselben Jahr von HI. Calinic (1787-1868), dem damaligen Abt des Klosters
Cernica, zum Diakon und Priester ordiniert worden. Seine Bildung geschah im
Rahmen des Koinobion in Cernica unter dem Zeichen des ruménischen
Neohesychasmus. Im Jahre 1850 brachte HI. Calinic von Cernica, der inzwischen
zum Bischof von Ramnic-Noul Severin geworden war, Hl. Irodion zum Kloster
Lainici (im Dezember 1850 oder in dem Zeitraum Januar-Mérz 1851), das damals
bloB eine Skete war.

Als er in Lainici wihrend der Leitung des Egoumen Daniil angekommen ist,
wurde er am Anfang Ekklesiarch. Hier fiihrte er ein Leben in Demut, Geduld und
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Weisheit. Im Sommer 1854 wurde er zum Abt des Klosters Lainici von HI. Calinic
ernannt. Gleichzeitig hat ihn Hl. Calinic als sein personlicher geistlicher Vater
gewidhlt. Als Abt leitete HI. Irodion das Kloster Lainici mit kurzen
Unterbrechungen bis zum Friihling 1900, al ser am 3. Mai starb.

Als Monch und Abt des Klosters Lainici hat er eine ausgezeichnete
Geistes- und Verwaltungsaktivitét. Er ist insbesondere auf das geistliche Leben der
monchischen Gemeinde im Kloster Lainici aufmerksam geworden. HI. Irodion trug
wesentlich zum FEinstieg der Zahl der Monche in Lainici bei, die bisher stindig
sank. Er lehnte aber die Stelle ab, die Hl. Calinic als Bischof von Ramnic-Noul
Severin ihm im Rahmen der Bistusmsverwaltung angeboten hat, und blieb auch
weiterhin Abt des Klosters Lainici.

HI. Irodion hat auch die Skete Locurele unterstiitzt, die in der Ndhe des
Klosters Lainici liegt. Er trug wesentlich zur Erh6hung der Prestige des Klosters
Lainici nicht nur in der Walachei, sondern auch in Siebenbiirgen und nicht nur
unter den Orthodoxen sondern auch unter den anderen Christen. Das ist der Grund,
warum er als ,,Patriarch von Lainici” oder als ,,Morgenstern von Lainici” (von HL
Calinic von Ramnic) bezeichnet wurde.

Gemil der Tradition besall Hl. Irodion von Lainici die prophetische Gabe.
Gleichzeitig hat er Sorge flir die Verwundeten in dem Unabhingigkeitskrieg (dem
Russisch-Tiirkischen Krieg 1877-1878), als er zwolf Mdnche zum Sanitédtsdienst
der ruménischen Armee als Antwort an der Bitte des Bischofs Athanasie
(Stoenescu) von Ramnic-Noul Severin abgeschickt hat.

Nach seinem Tod haben die Mdnche des Klosters seine Reliquien neben dem
Altarraum, an der rechten Seite der alten Kirche begraben.

Im Jahre 2008 initiierte Seine Eminenz Erzbischof Irineu (Popa) von Oltenien den
Prozess der Kanonisierung des Hl. Irodion. Am Freitag, dem 10. Aprilie 2009, vor dem
Fest des HI. Calinic von Cernica wurden die Reliquien von HI. Irodion in der Anwesenheit
Seiner Eminenz Erzbischof Irineu von Oltenien wiederentdeckt.

Durch die Kanonisierung von HI. Irodion von Lainici ergénzt sich die
Plaiade der Heiligen aus der Region Oltenien, die noch andere wichtige Namen
beinhaltet: Hl. Nicodim von Tismana, Hl. Antonie von Iezerul Valcii oder HI.
Calinic von Cernica.
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RITUALE DES UMZUGS UND RITUALE DES
SCHOPFERISCHEN
Die Wanderbedingtheit der Personen Thomas Bernhards
in einer entfremdeten Welt de Ideologien

Lect. Univ. Dr. ANA OCOLEANU

Keywords: Thomas Bernhard, Rituals of the Postmodern Age, the Pilgrim
Condition of the Human Being, Alienation, Ideologies, Austria
Cuvinte cheie: Thomas Bernhard, ritualuri ale epocii postmoderne,
conditia pelerina a omului, alienare, ideologii, Austria

1. Einfiihrung

Der osterreichische Schriftsteller Thomas Bernhard, ,,der deutschen
Literatur diisterster Poet und bitterster Prophet” ist zugleich einer der
erfolgreichsten Dramatiker der deutschsprachigen Nachkriegsliteratur. Sein
literarisches Werk besteht aus Gedichten, Prosatexten, Dramoletten und
insgesamt achtzehn Theaterstiicken.

Als Dramaturg hat er fast immer Erfolg gehabt, obwohl es am Anfang
seiner Karriere Theaterintendanten gab, die sich verweigert haben, sein
erstes Stiick ,,Ein Fest fiir Boris* zu inszenieren. Auf eine paradoxe Weise
hat dieser misslungene Anfang zu seinem Erfolg beigetragen, denn unter
diesen Umstdanden begegnete Bernhard dem Regisseur Claus Peymann, der
1970 dieses Stiick in Hamburg erfolgreich inszenierte.

Seit diesem Zeitpunkt wird Peymann zum Regisseur par excellence des
Theaterwerkes Bernhards. Bis zum Tode des 0Osterreichischen Dramaturgen
wird er in Hamburg, Bochum, Stuttgart oder im Rahmen der Salzburger oder
Wiener Festspiele die Spielleitung fast aller bernhardschen Stiicke haben. Die
Zusammenarbeit der beiden ,,Theatermacher” wurde so eng, dass im
Bewusstsein des Publikums ithre Namen bis heute assoziiert geblieben sind. In
diesem Sinne ist Bernhard sogar dazu gekommen, Dramoletten zu schreiben,
die als Hauptperson Claus Peymann selber haben: Claus Peymann verldsst
Bochum und geht als Burgtheaterdirektor nach Wien (1986), Claus Peymann
kauft sich eine Hose und geht mit mir essen (1986), Claus Peymann und
Hermann Beil auf der Sulzwiese (1987). Es ist eigentlich ein Charakteristikum
des dramatischen Werkes von Thomas Bernhard, Theaterstiicke fiir reale
Personen zu konzipieren. So schreibt er 1976 ein Stiick fiir seinen bevorzugten
Schauspieler Minetti (Minetti. Ein Portrit des Kiinstlers als alter Mann).

! Marcel REICH-RANICKI, Thomas Bernhard. Aufsitze und Reden, Ziirich 1990, S. 45.
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Mehr als durch die Assoziierung seines Namens mit denen seiner
dramatischen Freunde bleibt aber Bernhard im Bewusstsein des Publikums
dank seiner ungewohnlich gewaltsamen Auseinandersetzung mit seiner Heimat
Osterreich. Im Grunde genommen ist die Attitiide in der deutschsprachigen
Kulturlandschaft nicht ganz neu. Schon im 16. Jahrhundert beschrieb Martin
Luther die Deutschen als ,,Bestien” im Kontext des religisen Streites, den die
Reformation ausldste. Ganz zu schweigen von der virulenten Kritik an die
‘ungebildeten Deutschen’, die fast zum Leitmotiv des Werkes Friederich
Nietzsches im 19. Jahrhundert wird. Was aber das Spezifikum Thomas
Bernhards im Rahmen dieser deutschsprachigen kulturellen ‘Tradition’
ausmacht, ist sein hartnickiges Bestehen auf diese Problematik. Der
osterreichische Schriftsteller macht die Auseinandersetzung mit Osterreich zu
einem der Hauptthemen seines literarischen Werkes.

Die vorliegende Arbeit schldgt sich vor, die gespannte Beziehung
Thomas Bernhards zu Osterreich zu problematisieren, die zur Zeit seines
Lebens heftige Debatten und Diskussionen in der deutschsprachigen
literarischen Offentlichkeit veranlasste. Ich werde das Objekt meiner
Untersuchung insbesondere auf die Theaterstiicke Am Ziel(1981), Der
Theatermacher(1984) und Heldenplatz (1988) beschranken.

2. Rituale des Ungliicks und Rituale des Schopferischen. Die
Wanderbedingtheit der Bernhardschen Personen

Von Anfang an haben diese Theaterstlicke etwas Gemeinsames. In jedem
von ihnen handelt es sich um Menschen, die sich auf dem Weg machen (4m
Ziel, Heldenplatz), oder sich in einer bestimmten Etappe einer Reise
befinden (Der Theatermacher). So gibt es zum Beispiel eine auffillige
Ahnlichkeit zwischen den Didaskalien, die die ersten Szenen von Am Ziel
und Heldenplatz eréftnen:

,,In der Stadt. ,,Grofles Garderobenzimmer.

Am frilhen Morgen. Ein hohes Fenster mit Holzjalousien

Grofles Zimmer im ersten Stock. Zwei hohe Tiiren links

Zwei Tiiren, zwei Fenster. Eine Sofa. Eine hohe Tiir rechts

Mehrere noch offene oder schon fest Mehrere  geschlossene oder  gedffnete

verschlossene Gepéckstiicke, ein grofer | Kleiderschrianke

Rohrkoffer offen. bis zur Decke an allen Wanden

Oxford (Am Zjelz) Mehrere geschlossene Kisten und Koffer,
nach adressiert
Frither Vormittag® (Heldenplatz®)

2 Thomas BERNHARD, Am Ziel, Frankfurt am Main (st 767) 1981, S. 9. Die Seitenzahlen in
den Anmerkungen, die ich weiter im Text zwischen den Klammern (verkiirzt: AZ) mache,
beziehen sich auf diese Auflage.
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Die beiden Theaterstiicke fangen mit der Aussicht von Gepick und
Kleidern an, die auf eine schon geschehene oder eine vorstehende Reise
hinweist. Gleichzeitig kommen die Kleider auch in Der Theatermacher®
vor, diesmal als ,,Wische”, die in einem Korb von dem Utzbacher Wirt und
der Wirtin zur improvisierten Biihne getragen werden, wo sich Bruscon, der
Leiter der wandernden Theatertruppe befindet.

Die Kleider sind nicht nur ein Motiv des dramatischen Werkes
Bernhards, sondern eher ein Symbol fiir Lebenssituationen, insbesondere fiir
die Wanderungen, zu denen der moderne Mensch unter dem Druck der
Geschichte gezwungen ist. In diesem Sinne weisen das Gepick und die
Kleider, die in Heldenplatz von Frau Zittel, der Wirtschafterin des
verstorbenen Professors Josef Schuster, gebiigelt werden, auf das Exil hin,
in das die jiidisch-Osterreichische Professorenfamilie Schuster wegen der
nationalsozialistischen Anfélle der Wiener Gesellschaft gehen miissen: ,,Der
Anblick von Gepick/ ist mir immer ein flirchterlicher gewesen/ Das hat
immer nur eine Reise ins Ungliick bedeutet” (Hp 142).

Das Ein- und Auspacken von Kleidern wird in Am Ziel ritualisiert. Sie
kommen sowohl am Anfang der ersten Szene vor, wo die Tochter das
Gepick fiir die Reise nach Katwijk, dem Kiistenort in Holland, vorbereitet,
wihrend die Mutter Tee oder Cognac trinkt und unendliche Monologen hilt,
als auch in der zweiten Szene des Stiickes, wo dieselbe Tochter alles
auspackt. Die sorgfiltig gebiigelten, fiir alle Jahreszeiten und fiir
verschiedene Gelegenheiten passenden Kleider (Maintel, Ball- und
Trauerkleid usw.) werden hochgehoben und dem Publikum vorgezeigt. ,,Es ist
eine Kleider-Revue, die die Biihne beherrscht. Insofern ist Am Ziel bei aller
Kahlheit der Bernhardschen Biihne ein Ausstattungsstiick. Die (leeren) Kleider
spielen die grof3e Rolle. Sie sind Lebenssituationen und -vorstellungen, mehr
oder weniger plissiertes, gebiigeltes, verschlissenes Leben, das sich die
Mutter vorfithren ldsst, anscheinend ,,am Ziel”, als sie ihr Leben in Kleidern
Revue passieren ldsst”.’

> Thomas BERNHARD, Heldenplatz, Frankfurt am Main (st 997), 1988, S. 11. Die
Anmerkungen, die ich hinsichtlich dieses Theaterstiicks im Text zwischen den Klammern
(verkiirzt: Hp) mache, beziehen sich auf diese Auflage.

* Thomas BERNHARD, Der Theatermacher, in: Spectaculum 50, Frankfurt am Main, S. 61.
Die Seitenzahlen in den Anmerkungen, die ich weiter im Text zwischen den Klammern
(verkiirzt: Tm) mache, beziehen sich auf diese Auflage.

> Friedbert ASPETSBERGER, Superbia als dichterische Strategie. Thomas Bernhard als
,.Scriptor de jure praecedentiae* in: Pierre BEHAR, Jeanne BENAY (Hrsg.), Osterreich und andere
Katastrophen. Thomas Bernhard in memoriam. Beitrdge des Internationalen Kolloquiums
Universitdt des Saarlandes vom 10.bis 12. Juni 1999, St.Ingbert 2001, S.224-225.
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Es sind Kleider, die auf eine rituelle Weise hin- und hergetragen
werden, obwohl sie eigentlich fast nie angezogen werden: ,,Alle meine
Sachen sind Jahrzehnte alt/ Wir haben so viel mit/ und ziehen doch immer
das gleiche an/ aber andererseits konnen wir nicht mit einem einzigen
Kleidungsstiick hierher kommen” (AZ 129). Ahnlich wird in Heldenplatz
von den vielen Anziligen des verstorbenen Professors Josef Schuster erzéhlt,
die er aber nie anzog: ,JJedes Jahr ist er nach England/ und hat sich einen
Anzug gekauft/ die englischen Anziige/ sind doch die besten/ (...) Und er hat
doch immer denselben getragen” (Hp 16).

Dem dramatischen Schriftsteller, der die Mutter und die Tochter in Am
Ziel nach Katwijk begleitet, fillt die Charme dieser Rituale auf: ,Es ist wie
in den alten Romanen/ wo die Leute immer mit soviel Gepack gereist sind*
(AZ 122). Obwohl die Mutter ihm zustimmt (,,Ja wie in den alten Romanen/
wie bei Tolstoj wie bei Dostojewskij” - AZ 122), suggeriert sie, dass diese
Rituale nicht der Ausdruck eines irgendeinen Manierismus sind, sondern
wie bei Professor Robert Schuster in Heldenplatz eher Rituale des
Ungliicks: ,,Ich habe das Einpacken immer gehasst/ aber auch das
Auspacken/ wir miissen ja alles das wir einpacken/ wieder auspacken” (AZ
61). Im Unterschied aber zu dem dramatischen Ungliick, der in Heldenplatz
mit dem rassistischen Judenhass zu tun hat, geht es in Am Ziel um den Ungliick
eines unerfiillten Lebens. Die Mutter, die den Spektakel des Ein- und
Auspackens von Kleidern betrachtet, erlebt auf diese Weise ihr ganzes
misslungenes Leben wieder. Sie hat einen Mann geheiratet, den sie nicht
liebte und der nicht imstande war, sich von seinem Gusswerk loszuldsen
und ,,den Konigspalast in die Luft zu jagen” (AZ 145), ndmlich schopferisch
zu leben. Deswegen hat sie sich an ihre Tochter gefesselt (AZ 126), mit der
sie die Rituale des Umzugs nach Katwijk ins Haus an der Kiiste regelméBig
vollzieht: ,,Wir flichen in ein abgelegenes Haus/ und hdren eine
abgeschmackte Musik an/ gewiss es ist Mozart aber abgeschmackt/ wir
kaufen ein altes Klavier auf dem Flohmarkt/ und lassen es aufpolieren/ Wir
reisen mit alten Kleidern in altes Haus/ in welchem einen ekeln miisste/ wir
nehmen unser ganzes Gepdck mit/ und einen jungen dramatischen
Schriftsteller/ mein Herr wie verlogen das alles ist/ wie verlogen” (AZ 136).

Auf eine paradoxe Weise weisen aber die von der Mutter und der
Tochter vollzogenen Rituale nicht einfach auf die Routine eines
gescheiterten Lebens hin. Sie sind auch Handlungen, durch die sie der
Routine entflichen und diese Routine in eine Art Kunst verwandeln: ,,Das ist
unser Schopferisches mein Herr/ dass wir Locher in Vorhdnge machen/ und
sie nicht zustopfen/ dass wir Méntel einpacken und auspacken/ und niemals
anziehen/ und so mit hunderten von anderen Sachen/ Striimpfen Socken
Blusen Westen etcetera” (AZ 151).
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In der Kunst, Rituale des Ungliicks zu feiern, begegnen die beiden
Damen der Bedingtheit des Kiinstlers, der bei Bernhard immer als
dramatischer Schriftsteller, Schauspieler oder Theatermacher auftaucht. In
Der Theatermacher vollzieht Bruscon, der Leiter der aus seiner
untalentierten Frau und seinen beiden Kindern bestehenden Theatertruppe,
dhnliche Wanderrituale, indem er von Dorf zu Dorf zieht, um seine
,Menschheitskomodie” (Tm 15) ‘Das Rad der Geschichte’ aufzufiihren.

Es sind Rituale, deren heimliche Bedeutung und kiinstlerischen Wert
der ignoranten Menge der Osterreichischen Bauer entfdllt. Auf diese Weise
wird ,,das Schopferische* des Dramatikers (Tm 49) fast nicht (oder nur von
wenigen) rezipiert: ,,Wir gehen auf eine Tournee/ und gehen doch nur in
eine Falle/ sozusagen in eine Theaterfalle” (Tm 15). Die Bauer in den
Dorfern, wo die Auffiihrungen stattfinden, schétzen nicht ausreichend die
dramatische Kunst des Theatermachers (natiirlich mit der bemerkenswerten
Ausnahme der Einwohner von Gaspoltshofen): sie lassen keine Plakaten
anldsslich  des  auBerordentlichen  Ereignisses  ausdriicken, der
Feuerwehrhauptmann entscheidet sich schwer, zu erlauben, dass das
Notlicht am Ende der , Komodie” fiinf Minuten geldscht wird, die
Auffiihrungen finden in improvisierten Orten (Gaststitten) statt usw.
Dariiber hinaus wird auch die Natur zu einem (entscheidenden) Hindernis
fiir die Auffiihrung in Utzbach (das Schweinegrunzen und insbesondere das
Gewitter am Ende des Stiickes).

Trotz des akuten Mangels an Geschmack, der in dieser Welt herrscht,
wo alle Ortschaften zu kulturlosen Dorfern geworden sind, und des Verfalls
der theatralischen Kunst (des ,,Todes des Theaters” - Tm 26) wandert
Bruscon hartnédckig ,,donauabwirts” (Tm 35) und macht weiter. Sein
Bestehen auf die Fortfithrung der Wander- und der Theaterrituale trotz ihrer
scheinbaren Sinnlosigkeit hat etwas von dem Beharren des Bauers Kafkas
vor dem Tor des Gesetzes oder von der stindigen Wiederaufnahme der
Aufstiegsbewegungen von Sisyphus bei Albert Camus. Wie in diesem
letzten Fall kommt es bei den Personen des dramatischen Werkes Thomas
Bernhards nicht nur auf den Ungliick innerhalb dieser Rituale an, die
unausweichlich vollzogen werden, sondern auch auf das Schopferische (das
Gliickliche), das sie merkwiirdigerweise impliziert.

Das ist der wesentliche Aspekt, den die Mutter in Am Ziel pointiert:
der Ungliick unseres Lebens, der einmal ritualisiert ertrdglicher wird, muss
das Schopferische auslosen und das jetzt, gleich, ohne Verspitung (AZ
143). In dieser Attitiide, die sich immer auf dem Weg, in dem innerlichen
(Am  Ziel), &uBerlichen (Heldenplatz) oder kiinstlerischen (Der
Theatermacher) Exil artikuliert, wird der Widerstand moglich, der
eigentlich nichts in der Gesellschaft &ndern kann (AZ 105), aber Zugang zur
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Wahrheit anbietet. Nur in dieser nicht zu verschiebenen Sich-Auslieferung
dem Schopferischen kann man einen eventuellen Sinn des Lebens
entdecken, obwohl sie unausweichlich dem Scheitern pradestiniert wird:
Professor Josef Schuster begeht Selbstmord (Hp), der Schauspieler und
Dramatiker Bruscon muss in einem ,Schweinestall” seine geniale
Menschheitskomddie inszenieren, die wegen des Unwetters niemand mehr
anschaut (Tm), der Autor des Theaterstiickes ‘Rette sich wer kann’ ist sich
bewusst, dass der Erfolg seiner Erstauffiihrung nur scheinbar ist, und
verweigert sich nach ihrem Ende mitzufeiern (AZ), Professor Robert
Schuster verzichtet darauf noch zu protestieren (Hp 77-78).

Die Bedingtheit der schopferischen Existenz ist ,,absurd”:6 ,,Alles 1st
offen und alles scheitert/ weil es scheitern muss” (AZ 106). So proklamiert der
junge Dramatiker in Am Ziel: ,,Alle Schriftsteller sind gescheitert/ es hat immer
nur gescheiterte Schriftsteller gegeben/ (...) Auch Shakespeare/ ich sagte doch
alle/ sie gehen alle davon aus/ dass sie scheitern/ wenn sie etwas wert sind/ Nur
die stumpfsinnigen die minderwertigen/ haben nicht einmal diesen Gedanken/
Der Gedanke zu scheitern/ ist der wesentliche Gedanke™ (105-106).

Trotzdem kann man vom ,,Absuden” des schopferischen Lebens (AZ,
Tm) bzw. des Lebens in der Wahrheit (Hp) nur unter dem Gesichtspunkt des
Sich-Platzieren auBer des schopferischen Leidens (passio) sprechen.
Innerhalb der Rituale, die das Leiden (passio) voraussetzen, in der vita
passiva, st die passio selber der Zweck und kann nie zu einem Mittel
werden, um etwas (z. B. die Verinderung Osterreichs [Hp, Tm] oder einfach
der Gesellschaft [AZ]) zu erreichen.

Das einzig Mogliche in diesem Fall ist, sich selber wie Bruscon am
Ende von Der Theatermacher von dieser passio bewusst zu sein, um aber
weiter die vita passiva fortzufilhren: ,Ich litt aber auch tatséchlich/
lebensldnglich darunter/ Schauspieler sein zu miissen/ (...) Unser Vorteil ist/
wir klagen niemanden an/ nur uns selbst/ Selbstanklagebediirfnis
lebensldnglich” (Tm 99).

3. Die Auseinandersetzung mit der Heimat als Inhalt des
schopferischen Lebens

Die Einladung, sich unverziiglich dem Schopferischen anzubieten, die die
Mutter in der letzten Szene von Am Ziel dem jungen dramatischen

% Man hat von einem Einfluss des absurden Theaters Eugéne Ionescos oder Samuel Beckett
auf das dramatische Werk Bernhards gesprochen. Jean-Marie WINKLER, Rezeption
und/oder Interpretation. Zum problematischen Verstindnis von Bernhards Bithnenwerk, in:
Martin HUBER, Wendelin SCHMIDT-DENGLER (Hg.), Wissenschaft als Finsternis? Jahrbuch
der Thomas-Bernhard-Privatstiftung in  Kooperation mit der Osterreichischen
Literaturarchiv, Wien 2002, S. 166.
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Schriftsteller macht, bekommt eine Antwort nur in den néchsten
Theaterstiicken Bernhards, Der Theatermacher und Heldenplatz. Zwar ahnt
die Mutter diese ‘Verspiatung’ am Ende des Stiickes (,,Ich fiirchte/ er wird
langer als nur ein paar Tage bleiben™ - AZ 152). Sie wird aber durch die
Virulenz ‘kompensiert’, mit der Bernhard den schopferischen Akt vollzieht.

Das Objekt des Schopferischen wird bei Bernhard die Heimat mit
ihren Tabus und Mythen, die der dramatische Schriftsteller zu destruieren
versteht, um Zugang zur Wirklichkeit anbieten zu konnen. Es handelt sich
um ein aufkldrerisches Unternehmen, das wegen des fiirchterlichen
Charakters der Wahrheit und der Wirklichkeit eigentlich nie vollig
durchgefiihrt werden kann: ,,Was die Schriftsteller schreiben/ ist ja nichts
gegen die Wirklichkeit/ jaja sie schreiben ja dass alles fiirchterlich ist/ dass
alles verdorben und verkommen ist/ da3 alles katastrophal ist/ und das alles
ausweglos ist/ aber alles das sie schreiben/ ist nichts gegen die Wirklichkeit/
die Wirklichkeit ist so schlimm/ dass sie nicht beschrieben kann/ noch kein
Schriftsteller hat die Wirklichkeit so beschrieben” (Hp 115).

In diesem Sinne gehdrt Bernhard zu einer langen aufklirerischen’
Tradition der europdischen Moderne, die davon besessen wurde, die
‘nackte’ Wirklichkeit zu explorieren. Sie beginnt mit einem Feuerbach oder
einem Nietzsche und fdhrt mit Freud, Wittgenstein, Hannah Arendt,
Horkheimer oder Adorno fort. Indem aber Friedrich Nietzsche in seiner
Frohlichen Wissenschaft dieses aufkldrerische Unternehmen noch als
,Freude am Wirklichen” beschrieb, bedeutet es fiir Bernhard eine Tragddie:
die Wirklichkeit, die er entlarvt, ist so flirchterlich, dass sie unertraglich
wird. Deswegen kann man am Ende entweder Selbstmord begehen (wie
Prof. Josef Schuster - Hp) oder in die absolute Gleichgiiltigkeit entflichen
(wie sein Bruder, Prof. Robert Schuster).

Der Grund, warum bei Bernhard alles so endet, hat auch damit zu tun,
dass er keine einfach epistemische Realitdt entlarvt, die sich auf das
Erkennen der Wahrheit tiber die Natur oder liber die Gotter beschrinkt,
sondern eine ethische, eine kommunitire - eine politische. In bezug auf
diese Wirklichkeit ist der Mensch nicht nur Subjekt ihres Erkennens,
sondern auch Objekt ihrer Wirkung. Die Wirklichkeit, auf die sich Bernhard
bezieht, besteht aus den ,,Anderen”, die nach dem Ausdruck Sartres die
Hoélle sind. Nun leben aber die ,,Anderen” nicht einfach gegeniiber oder
daneben in einem neutralen Raum. Sie organisieren sich, bilden
Offentlichkeiten, Heimaten - Vaterldnder. Oder, wie die Mutter in Am Ziel
ausdriickt: Gesellschaften (105).

7 Wir verwenden das Wort ,,aufkldrerisch® im Sinne des Max HORKHEIMER und Theodor W.
ADORNO in Dialektik der Aufklarung. Philosophische Fragmente, Frankfurt/Main 2003 [1944].
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Die Holle, gegen die Bernhard seine schopferische Kraft einsetzt, ist die
Heimat. Es handelt sich aber nicht um irgendeine Heimat, sondern um seine,
um Osterreich. Dieses Thema wird in Am Ziel noch vage geahnt: die
,,Gesellschaft (105) sollte verdndert werden; die Osterreichische Gesellschaft
ist altmodisch (,,Ach kiissen Sie nicht meine Hand/ das ist einfach lacherlich/
Wo haben Sie das gesehen/ in Osterreich/ Mein Gott” [AZ 151]).

Schon in Der Theatermacher engagiert sich Bernhard virulent gegen
die osterreichische ‘Pathologie’. Osterreich sei der Ort der absoluten
Mediokritét: ,hier zerfdllt alles/ schrumpft alles zusammen/ hier wird das
AuBerordentlichste/ zum Dilettantismus/ Osterreich/ Verkommen/ ist das
richtige Wort/ Verludert/ ist der richtige Ausdruck” (Tm 29). Das
Osterreichische iiberhaupt bedeute eine genetische Malaise: ,,Ein
Tirolisches/ in meinem Wesen/ auch etwas Perverses/ Osterreich/ grotesk/
minderbemittelt/ ist das richtige Wort/ unzurechnungsfahig/ ist der richtige
Ausdruck” (Tm 30). Die Orte hier sind schmutzig, béuerlich, diister. Da
wird Kultur mit dem Zirkus verwechselt.

Zum eloquenten Symbol des Zustandes, in dem sich das Land
befindet, wird das kleine Dorf Utzbach stilisiert. Es ist eine so gemeine
Ortschaft, dass es sich nicht lohnt ihren Namen zu behalten. Bruscon, der
,» Theatermacher®, vergisst auf diese Weise immer, wie das Dorf heiit (Tm
15, 21, 47), oder karikiert seinen Namen (Utzbach - Butzbach - Tm 47, 50).
So banal und stumpfsinnig wie Utzbach ist auch der Staat, in welchem sich
das Dorf befindet: ,,Kommen wir in einen Ort/ ist es ein stumpfsinniger Ort/
treffen wir einen Menschen/ ist es ein stumpfsinniger Mensch/ (...) Ein
durch und durch stumpfsinniger Staat/ von durch und durch stumpfsinnigen
Menschen/ bevdlkert/ Gleich mit wem wir reden/ es stellt sich heraus/ es ist
ein Dummkopf/ gleich wem wir zuhdren/ es stellt sich heraus/ es ist ein
Analphabet” (Tm 41).

Die Banalitit des Ortes kongruiert mit seiner fremden- und
auslidnderfeindlichen Atmosphére und mit der misanthropischen Mentalitat
threr Einwohner: ,Je weiter wir donauabwirts kommen/ desto
unfreundlicher wird es/ schwiill und unfreundlich/ um nicht sagen zu
miissen/ menschenfeindlich” (Tm 35). Die Banalitét ist bose und das Bose
ist banal (Hannah Arendt).

In Heldenplatz wird die symbolische Funktion des Dorfes Utzbach
von der Stadt Graz (,,Nach Graz eingeladen in das Nazinest/ in die absolute
Unstadt/ wie er immer gesagt hat“ [Hp 35]) aber auch von der Hauptstadt
Wien iibernommen (,,Jetzt ist es hier in Wien ja schlimmer/ als vor flinfzig
Jahren Frau Zittel” [HP 43]). Das absolute Symbol des Bosen und der
Banalitdt dieses Bosen ist aber bei Thomas Bernhard der Heldenplatz in
Wien, das Zentrum der Osterreichischen politischen Macht, der Ort, wo
176



Adolf Hitler am 15. Mirz 1938 die Eingliederung der ‘Ostmark’ in das
Dritte Reich verkiindete und von tausenden von Osterreichern als ‘unseren
Fiihrer’ akklamiert wurde.®

In derselben Zeit aber werden nicht nur verschiedene Orte in Osterreich
(Stadte, Dorfer, Regionen, Plitze) mit einer symbolischen Funktion versehen,
sondern Osterreich selbst ist im Werk Thomas Bernhards ein Symbol, das auf
die ganze deutschsprachige Welt hinweist. Ausdriicklich betont Bernhard, dass
nicht nur Osterreich, sondern auch Deutschland unter diesen Symptomen leidet.
In Deutschland herrscht auf diese Weise die absolute theatralischen
Geschmacklosigkeit: ,,.Die Leute konnen ja liberhaupt nicht mehr sprechen/
Selbst an unseren Staatstheatern/ kann kein Mensch mehr sprechen/ In den
beriihmtesten Theatern von Deutschland/ wird heute gesprochen/ dass einer
Sau graust” (Tm 56). Ahnlich greift Bernhard nicht nur die dsterreichische,
sondern auch die deutsche Presse an: ,,Zum tagtiglichen Denkgebrauch muss
ich keine Zeitung haben/ die absolute Primitivitit in diesen Osterreichischen
Dreckblittern ist es/ die ich jeden morgen haben muss/ ich versenke mich
zugegeben lieber in diesen Dreck/ als in das abgeschmackte Feuilleton der
Frankfurter Allgemeinen” (Hp 122).

Dariiber hinaus ist Osterreich nicht nur ein Symbol der
deutschsprachigen Welt, sondern ein Symbol fiir das ganze Europa.
Derselbe Judenhass und Nationalismus wie im Nachfolgerstaat der k.u.k.
Monarchie herrscht iiberall auf dem alten Kontinent, sogar in England:
»Wahrscheinlich wire er in Oxford total gescheitert/ das Oxford von
neunzehnhundert achtundachtzig/ ist ja nicht mehr das Oxford von
neunzehnhundertsiebenundfiinfzig/ die Engldnder haben auch einen
faschistischen Untersatz/ das wird immer vergessen/ auch die Englénder
haben ihren Faschismus/ in Oxford gab es auch und gibt es noch/ den
Judenhass/ In Europa ist es ganz gleich wo der Jude hingeht/ er wird iiberall
gehasst (Hp 90). Genau wie in Osterreich haben die Sozialisten das ganze
Europa ruiniert: ,Jetzt prisentiert uns der so genannte Sozialismus/ die
Rechnung/ die Kassen sind leer/ Europa ist kaputt/ Es wird hundert Jahre
dauern/ bis das Ruinierte/ wieder hergestellt ist” (Tm 59).

Osterreich ist fiir Bernhard auf diese Weise der Spiegel, in dem sich
das ganze Europa reflektiert. Es ist deswegen verkehrt, zu behaupten, dass
der Autor von Heldenplatz eine obsessive Beziehung zu seiner kleinen
Heimat hat. Obwohl sich sein Blick hauptsichlich auf Osterreich fokussiert,
betrifft seine entlarvende Attitide das allgemein FEuropdische als
Lebensform, die allen Lindern des Kontinents eigen ist. Osterreich ist nur das
Symbol, das konkret Europdische, das er alltiglich als Malaise erlebt hat.

8 siehe Ferdinand VAN INGEN, Thomas Bernhard: Heldenplatz, Frankfurt/Main 1996, S. 6-7.
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Bernhard kann man sich auch als einen holldndischen Schriftsteller vorstellen,
,.hur waren dann fiir ihn (...) die Niederlande eine einzige ‘geist- und kulturlose
Kloake’ (...). Kurz und gut: einem hollindischen Autor Thomas Bernhard
hitte natiirlich nicht Osterreich fiir die Sinnlosigkeit unseres Daseins
gedient, sondern Holland”.” Das hat aber nicht mit seiner ‘Psychologie’ zu
tun, sondern eher mit der europdischen Wirklichkeit und mit seinem
entmythisierenden Denkprofil.

So verstanden ist auch die literarische Attitiide Bernhards mehr als ein
einfaches Zerrbild Osterreichs, ,,das auf Klischees, krasse Ubertreibungen
und massive Schimpftiraden griindet”.'® Die ,,Schimpftiraden” Bernhards
betreffen das tiefe Osterreich und infolgedessen das fiefe Europa und nicht
einfach die ‘demokratische Phdnomenologie’ des politischen Lebens in
Wien, deren Existenz er liberhaupt nicht leugnet. Im Gegenteil geht der
Autor von Heldenplatz von der Existenz dieser aus, die er aber als blof3e
Mimesis entlarvt. Das angeblich demokratische Leben in Osterreich und
allgemein in Europa ist eher eine Maske, die einen krankhaften
Nationalismus, einen aggressiven Traditionalismus (im Bernhardschen
Werk: die katholische Kirche) und eine nicht ausgesprochene
Auslinderfeindlichkeit (bei Bernhard durch den Judenhass'' symbolisiert)
verbirgt. Von diesem Standpunkt aus kann man sich wohl vorstellen, dass es in
jedem européischen Land dhnliche Reaktionen gegeniiber einem entlarvenden
Diskurs wie dem Thomas Bernhards in Osterreich gegeben hitten.

Die gewaltsame Reaktion der &sterreichischen Offentlichkeit gegen
die Inszenierung von Heldenplatz 1988 und insgesamt gegen das Werk
Bernhards ist auf diese Weise fiir das Provinzielle reprédsentativ, das iiberall
in Europa mehr oder weniger herrscht. Sie bestdtigt das Unternehmen
Bernhards'> und zeigt, dass er die Wunde prizise identifiziert hat.

? Marcel REICH-RANICKI, a. a. O., S. 90.

' Héléne WEISHARD, Thomas Bernhard: Ein politischer Autor? Drei Variationen zum
Thema Staat, in: Jeanne BENAY, Pierre BEHAR (Hrsg.), Osterreich und andere
Katastrophen. Thomas Bernhard in memoriam. Beitrdge des Internationalen Kolloquiums
an der Universitédt des Saarlandes vom 10. bis 12. Juni 1999, St. Ingbert 200, S. 143.

"' Gerhard SCHEIT, Heimat, HaB und Selbstmitleid. Zur Phianomenologie des
Bernhardschen Geistes, in: Pia JANKE, Ilija DURHAMMER (Hrsg.), Der ‘Heimatdichter
Thomas Bernhard, Wien 1999, S. 89. Obwohl ,,die Identifikation mit dem Judentum den
Antisemitismus, von dem stindig gesprochen wird, zu einer Schablone werden [146t]“, kann
man nicht von einer ,,Instrumentalisierung der Juden als Sprachrohr von Bernhards Hass*
wie Gerhard ScCHEIT (S. 89) behauptet. Der Judenhass ist eher als Symbol der
Auslénderfeindlichkeit zu lesen.

12 Hans HOLLER, Thomas Bernhard, Reinbek bei Hamburg 1993, S. 7: ,,Auf einmal standen
die Forderungen nach einem Boykott der Auffithrung und der Vertreibung des Autors im
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Gleichzeitig ist die kathartische Funktion'> bemerkenswert, die die
literarische Initiative Thomas Bernhards fiir die Osterreichische
Offentlichkeit hatte. Nach dem Tode Bernhards werden Vertreter des
politischen Lebens Osterreichs (wie z. B. Franz Vranitzky, Thomas Klestil
oder Viktor Klima) endlich zugeben, von der Mitverantwortung Osterreichs
an den nationalsozialistischen Verbrechen zu sprechen.'*

Der Ort, wo das Kathartische beginnt, sich im Bernhardschen Theater
zu artikulieren, ist das dramatische Verhiltnis zwischen Biihne und
Publikum, das der Osterreichische Schriftsteller besonders anvisiert. ,,Die
Biihne hilt dem betroffenen Publikum einen Zerrspiegel vor, damit dieses
Publikum reagiere”."”” Bernhard iiberfordert bewusst diese provozierende
Beziehung. Daher seine Schimpftiraden, die viele Kritiker als nicht
besonders wertvoll unter literarischem Gesichtspunkt empfanden. Das
Theater Thomas Bernhards lebt aber grundsétzlich von dieser
entmythisierenden Provokation und dem Angreifen der narkotischen
Konventionen, die die Wahrheit und die Wirklichkeit einhiillen, um alles
schlechtes Gewissen und alle Storung des bequemen Lebens zu entfernen.

Man hat aber bemerkt, daB ,,[s]Jobald Heldenplatz auBlerhalb von
Osterreich aufgefiihrt wird, funktioniert die intendierte Dramaturgie des
Publikums nicht mehr wie im urspriinglichen Text der Fall war”.'® Das
Provozierende der Theaterstiicke Bernhards geht vor einem
nichtosterreichischen Publikums teilweise Verloren,]7 trotz ihrer nicht
verminderten Anziehungskraft. Es sind immer die Anderen, die das Bose
tun. Auf jeden Fall so ist es bequemer.

4. Die Entlarvung von Ideologien oder Auf der Suche nach einem Vaterland
Der Zerrspiegel, den Thomas Bernhard vor der Osterreichischen
Offentlichkeit hilt, fiihrt nie zum Tautologischen. Osterreich ist eine
Kloake, nicht da es Osterreich ist, sondern weil es hier die Elementen einer
Kloake anwesend sind.

Raum, als hitte das Theater die Wirklichkeit dazu bringen koénnen, die Provokante
Behauptung im Stiick, 1938 und 1988 seien austauschbar, unter Beweis zu stellen”.

' Hélene WEISHARD, a. a. O. 156.

" Ebenda.

15 Jean-Marie WINKLER, 177.

16 7 M. WINKLER, a. a. O., S. 178.

7" Gleichzeitig sind aber kontextualistische Vorschlige, wie z.B. der, im Rahmen der
Auffithrungen in Paris ,,Wien mit Paris zu ersetzen, Nazis durch Vichysten, Hitler durch
Pétain, Heldenplatz durch Vélodrome d’hiver” (Jean-Marie WINKLER, a. a. O., 177, Anm.
12) ist unter literarischem Gesichtspunkt unangebracht.
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In diesem Sinne ist Osterreich in den Theaterstiicken Bernhards als
einen Ort dargestellt, wo es Ideologien und Freude am Ideologischen
herrschen. Es handelt sich um die katholische Ideologie, die die Kirche zu
einer ideologischen Maschinerie gemacht hat, und den Nationalsozialismus,
der sich hinter einem demokratischen Schein verbirgt: ,, Tatsdchlich gibt es
hier nichts/ auBBer Schweinemastanstalten/ und Kirchen/ (...) und Nazis” (Tm
17). AuBler der Alternative katholisch/nationalsozialistisch gebe es in
Osterreich nichts Anderes: ,,In Osterreich musst du entweder katholisch/
oder nationalsozialistisch sein/ alles andere wird nicht geduldet/ alles andere
wird  vernichtet/ und zwar hundertprozentig  katholisch/ und
hundertprozentig nationalsozialistisch” (Hp 63-64).

Es handelt sich aber um eine uneigentliche Alternative. Der
Katholizismus und der Nationalsozialismus schlieBen sich nicht aus,
sondern sind sich komplementér: die Nazis sind Katholiken (,.,katholische
Nationalsozialisten” - Hp 97) und umgekehrt. Sie stecken sich entweder
hinter dem Traditionalismus, oder hinter einem angeblichen Sozialismus:
,was die Sozialisten hier in Osterreich auffithren/ ist ja nichts als
verbrecherisch/ aber die Sozialisten sind ja keine Sozialisten mehr/ die
Sozialisten heute sind im Grunde nichts anderes/ als katholische
Nationalsozialisten/ den Sozialismus haben die Gsterreichischen Sozialisten/
schon in den frithen filinfziger Jahren umgebracht/ seither gibt es in
Osterreich keinen Sozialismus mehr/ nur noch diesen ekelerregenden
Pseudosozialismus” (Hp 97).

Aber nicht nur den angeblichen Sozialismus und den katholischen
Traditionalismus werden von Bernhard entlarvt, sondern auch die
Ideologien der Globalisierung, die ihren Beitrag zur Zerstorung Osterreichs
und Europas bringen. So wird in Heldenplatz den ,,Amerikanismus” virulent
angeklagt: ,,Wien ist eine kalte graue Stadt provinziell/ das Amerikanische
macht es so widerwértig/ Der Amerikanismus hat hier alles zerstort” (Hp
118). Gleichzeitig denunziert aber Bernhard den Kommunismus, der 1988
noch iiber eine Hilfte Europas herrschte: ,,Nach Karlsbad kann man nicht
gehen/ Mag sein die Hotels sind dieselben/ das Mauerwerk ist dasselbe/ aber
die Atmosphdre ist heute unertrdglich/ iiberall wo der Kommunismus
herrscht” (Hp 139).

All diese Ideologien haben Osterreich/Europa als ‘patria’ zerstort:
,Wir sind in die Wiener Falle gegangen/ wir sind in die Osterreichfalle
gegangen/ Wir haben alle gedacht wir haben ein Vaterland/ aber wir haben
keins” (Hp 163).

Das Vaterland ist aber ein vitales Element fiir das menschliche Leben.
Ohne Vaterland kann man nicht existieren. Deswegen bietet Bernhard in
seinen Theaterstiicken eine Geographie der Zufluchtsorte an, die als
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Ersatzvaterlander dienen konnten. Solche Orte sind z. B. die Kiistenorte wie
Katwijk in Holland (AZ), oder ,,Le Havre Odense/ Kiel mein Kind/ aber
auch Palermo”, die fiir Bruscon ,immer eine so grofle Bedeutung (...)/
gehabt haben/” (Tm 48). Die Hifen sind Orte, die sich zum Unendlichen
Offnen und mit dem ,,Anderen” immer im Kontakt bleiben. Deswegen sind
sie schwieriger zu ‘provinzialisieren’ bzw. zur Kloake zu verwandeln.

Ersatzvaterldnder kénnen auch die Insel sein, z. B. die britischen - sie
haben doch so viele Hifen. So spielt England eine sehr wichtige Rolle im
Werk Thomas Bernhards. Sowohl der verstorbene Professor Josef Schuster
als auch sein Bruder Professor Robert Schuster miissen in Heldenplatz nach
England. Obwohl sie sich in Oxford bzw. Cambridge nicht vollig anpassen
konnen, schitzen sie England als vorilibergehenden intellektuellen
Zufluchtsort: ,,Fiir einen Geistesmenschen ist ein Englandaufenthalt
entscheidend/ hat der Professor gesagt/ die Leute die keinen
Englandaufenthalt gehabt haben/ sind nichts hat der Professor immer
gesagt” (Hp 23-24). Natiirlich ist es auch hier zwischen verschiedenen
englischen Orten auszudifferenzieren: ,In Oxford war es ein ganz anderes
Klima/ als in Cambridge/ in Oxford war es sehr ungiinstig” (Hp 162).
Insgesamt aber bleibt England (und das Ausland im allgemeinen) ein Ort
der Rettung nach dem grausamen Vaterlandsverlust: ,,dem Menschen tut das
Ausland immer gut/ wer ins Ausland geht profitiert in jedem Fall/ Aber wer
so lang im Ausland gewesen ist wie wir/ noch dazu in England/ der darf
nicht mehr zuriickgehen/ und schon gar nicht nach Wien” (Hp 92).

Es gibt aber nicht nur geographische Zufluchtsorte fiir die Menschen,
die ihr Vaterland'® verloren haben, sondern auch Ersatzvaterldnder, die sie
in der Kultur entdecken. Diese Rolle spielen fiir die Briider Schuster in
Heldenplatz die Musik (,,Ehrlich gesagt ich bin wegen der Musik/ nach
Wien zuriickgegangen/ wahrscheinlich nur wegen der Musik/ aber wenn ich
ehrlich bin/ hat mir nach meiner Riickkehr kein Konzert mehr gefallen” [Hp
111]) und die Literatur (,,Mein Bruder ist ja auch vor diesen Fiirchterlichen/
in Kleist Goethe Kafka hineingefliichtet/ aber kann man nicht das ganze
Leben/ nur in die Dichtung und in die Musik hineinfliichten” [HP 115]). In
Der Theatermacher ist das Vaterland Bruscons das Theater selbst, so wie
der junge Dramatiker in Am Ziel es im Schopferischen entdeckt, zu dem die
Mutter ihm Zugang anbietet (deswegen wird er hier auch linger bleiben, wie
man am Ende des Stiickes erfahrt).

Das neue Vaterland artikuliert sich immer auf der Flucht, indem man
die Rituale des Umzugs - Rituale des Ungliicks und Rituale des

'8 Interessanterweise spricht Thomas Bernhard in den drei Theaterstiicken, die wir
analysieren, nicht von ,,Heimat!”
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Schopferischen - vollzieht. Dass es aber kein eigentliches Vaterland ist,
kann man nie vergessen. Auch hier bleibt man fremd, entweder als
Auslinder, oder weil die Kunst einfach Kunst ist und keine eigentliche
‘patria’. Biirger der Musik zu sein, ist ja eine Unmoglichkeit, denn in der
Musik ist niemand von einer Mutter geboren. Ohne dies Geborensein ist
auch das Biirgersein, das Politische - und hiermit das Vaterland unmoglich.

Jenseits der Falten des Scheins befindet sich bei Bernhard nichts aufer
des Bosen. Die Hauptpersonen seiner Theaterstiicke sind sich davon
bewusst. Sie wissen, dass auch die Rituale des Schopferischen, die sie
erfinden, um weiter leben zu konnen, ihrerseits eine Art Schein sind.
Manche kommen damit besser zurecht und fliechen weiter irgendwohin auf
dem Lande - nach Neuhaus in die totale Resignation oder von Ort zu Ort,
um ein ‘geniales’ Stiick zu inszenieren. Es sind aber auch andere Menschen,
die mit diesem ewigen Schweben kein Kompromiss (mehr) machen kénnen.
Dann wiahlen sie die Wahrheit, die nackte Wirklichkeit, die absolut rein
macht: das Nichtsein.

Rezumat: Rituale ale transmutdrii §i rituale ale creatiei. Conditia
peregrina a omului intr-o lume a ideologiilor la Thomas Bernhard

Studiul de fatd trateazd cateva aspecte maladive ale lumii de azi din
perspectiva operei omului de cultura austriac Thomas Bernhard. Critic acerb al
societdtii moderne ideologizate, In particular al societatii austriece de dupa razboi,
Bernhard abordeaza teme cu reverberatii religioase intr-o maniera neteologica. Este
vorba de conditia peregrind a omului, de dezacordul cu patria paméanteasca (in
cazul sdu, Austria postbelica, plind de racilele nazificarii), de regésirea sensului
existentei in actul creatiei (idee care il apropie oarecum de filozoful ortodox
Nikolai Berdiaev). Opera lui Bernhard este o invitatie la morala totala, lipsita de
compromis, care vadeste aparenta ca nefiintd si, in acelasi timp, moralitatea ca
fiintare autentica.
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Introducere

Intr-o lume care se afld intr-o continui transformare atit economica cat si
spirituald, dialogul inter-religios ocupd un loc central. Globalizarea
presupune, printre multe alte caracteristici, nu numai schimbul de marfuri, ci
si schimbul, din ce in ce mai intens, de traditii religioase. Studiul de fata 1si
doreste sa prezinte istoria, personalitatile, dificultitile si succesele
inregistrate n cadrul dialogului inter-religios in cadrul Consiliului Mondial
al Bisericilor (CMB), precum si contributia ortodoxa ce a fost, nu de putine
ori, semnificativa.

In anul 1920, Patriarhia Ecumenici de Constantinopol trimitea o
scrisoare frateasca ,.catre Bisericile lui Hristos de pre‘[u‘[indeni”,1 in care
indemna toate confesiunile crestine sa creeze o ,,Ligd a Bisericii” urmand
exemplul recent infiintatei ,,Liga a Natiunilor” in anul 1919. Nu este primul
apel al Patriarhiei Ecumenice ce are in vedere intdlnirea crestinilor,
indiferent de confesiune, in vederea unor discutii. Enciclice asemanatoare au
fost trimise de Patriarhul Ecumenic Joachim II1.> Despre Enciclica din 1920,
Visser’t Hooft afirma ca a reprezentat ,,0 initiativa fara precedent in istoria
bisericii”.’ Desi dorinta ca toate confesiunile crestine sd se intalneasca este
prezentd inca de la inceputul sec. al XX-lea, evenimentele istorice, cele doud
Razboaie Mondiale, nu au permis realizarea acestui vis.

In 1948 a luat fiinta Consiliul Mondial al Bisericilor (World Council of
Churches), la Amsterdam, ca rezultat al intdlnirii mai multor miscari

! Michael Kinnamon, Brian E. Cope (Editors), The Ecumenical Movement. An Anthology of
Key Text and Voices, WCC Publications, Geneva, 1997: ,Unto the Churches of Christ
Everywhere. Encyclical of the ecumenical patriarchate, 19207, pp. 11-15.

2 Constantin G. Patelos (Editor), The Orthodox Church in the Ecumenical Movement.
Documents and Statements. 1902-1975, World Council of Churches, Geneva, 1978, pp. 27-47.

3 W.A. Visser’t Hooft, The Genesis and Formation of the WCC, Geneva, WCC, 1982, p. 94.
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ecumenice.* De la infiintare si pand in prezent au avut loc 9 Aduniri
Generale in cadrul Consiliului: Amsterdam, 1948; Evaston, 1954; New
Delhi, 1961; Uppsala, 1968; Nairobi, 1975; Vancouver, 1983; Canberra,
1991; Harrare, 1998; Porto Alegre, 2006.

Desi dialogul inter-religios nu a constituit punctul central al
Adunirilor, el nu a fost neglijat niciodatd in cadrul acestor intilniri.’
De multe ori, aceasta incercare de a pune intrebari ce privesc dialogul
inter-religios nu a fost incununata de succes. Problemele au aparut de la a
IIT-a Adunare Generald de la New Delhi, s-au Tnmultit la a V-a Adunare de
la Nairobi si s-au accentuat in anii urmatori, conducand, de multe ori, la
pozitii total opuse in ceea ce priveste rolul si importanta CMB. Acest lucru a
dus la adevarate rupturi intre membri Consiliului.’

Baza dialogului inter-religios o constituie raspunsul ce trebuie dat la
intrebarea ce fraimantd lumea de astdzi mai mult decat in trecut: Cum trebuie
crestinii sa relationeze cu credinciosii apartinand altor religii intr-o lume 1n
care intelegerea dintre oameni trebuie si primeze? Incepand cu prima
Conferintd Misionara Mondiala de la Edinburgh, 1910, si pana in zilele
noastre, s-au dat mai multe raspunsuri la aceastd intrebare. Un punct
important in cadrul dialogului inter-religios il constituie Conferinta
Internationala de la lerusalim, 1928, care stabileste ca ,,in primul rand,
crestinii 151 unesc mainile cu alti credinciosi Tmpotriva amenintarii
secularismului (simbolizat de Revolutia din Rusia)”.’ Conferinta se ocupa
mai ales de relatia dintre crestini si poporul evreu, primul chemat sd intre in
Imparitia lui Dumnezeu. In finalul Raportului se spune: ,,insistim ci, atunci
cand Evanghelia dragostei lui Dumnezeu vine cu putere citre inima omului,
ea vorbeste cu fiecare om, nu ca musulman sau ca budist, sau ca apartinand
oricarui sistem, ci doar omului ca om (...) invitdndu-l pe el sa Impartageasca
cu noi iertarea si viata pe care le-am dobéndit in Hristos”.® Trebuie amintita
si intdlnirea de la Tambaram, 1938, precum si cartea lui H. Kraemer, The
Christian Message in a Non-Christian World.” In cadrul CMB, problema

* Ruth Rouse, Stephen Charles Neill (Editors), 4 History of the Ecumenical Movement,
Third Edition, volume 1 (1517-1948), Volume 2 (1948-1986), World Council of Churches,
Geneva, 1986.

> Ans J. Van der Bent, Six Hundred Ecumenical Consultations, World Council of Churches,
Geneva, 1983, pp. 59-66.

% Gennadios Limouris (comp.), Orthodox visions on Ecumenism, WCC Publications,
Geneva, 1994, pp. 177-179.

" Michael Kinnamon and Brian E. Cope, op. cit., p. 393.

8 Ibidem, p. 395.

? Nicholas Lossky, Jose Miguez Bonino, John Pobee, Tom F. Stransky, Geoffrey
Wainwright, Pauline Webb, Dictionary of the Ecumenical Movement, Second Edition,
WCC Publications, Geneva, 2002, pp. 652-653.
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dialogului inter-religios este ridicata pentru prima data in cadrul Adundrii de
la New Delhi, cdnd s-a creat un Oficiu pentru dialogul cu populatiile
apartinand altor credinte si ideologii.

In 1910 a avut loc la Edinburgh prima Conferinta Misionara Mondiala
ce a reprezentat primul pas spre infiintarea CMB. Aceastd Conferinta a avut
8 comisii. Raportul Comisiei a IV-a, The Missionary Message in Relation to
Non-Christian Religions cuprinde: Introducerea, Religiile animiste, Religiile
chineze, Religiile Japoniei, Islam, Hinduism, Concluzii generale. ,,Scopul
Comisiei, asa cum a fost definit de Comitetul Executiv al Conferintei, a fost sa
studieze problemele implicate in prezentarea crestinismului pentru populatiile
apartinand lumii necrestine”.'” Impresia generald despre Raportul Comisiei
este cd atitudinea Crestinismului fatd de alte religii trebuie sa fie
reprezentatd printr-o mai buna intelegere, simpatie si respect.

Amsterdam 1948
In 1948 a avut loc in Amsterdam prima intilnire a CMB, avand ca titlu:
Man’s Disorder and God’s Design. La aceastd Adunare nu s-au avut in
vedere, in mod expres, relatiile dintre Crestinism si celelalte religii.
»Discutiile dintre populatiile crestine si cele necrestine trebuie sa fie
ignorate”.!" Totusi, in Raportul oficial se giseste un capitol intitulat: The
Christian Approach to the Jews."* Acesta este elaborat de Comitetul al IV-lea
al Adunarii. Cuprinde o introducere, 5 subcapitole si 2 recomandari. Trebuie
avut in vedere ca Prima Adunare Generali a CMB a avut loc dupa
incheierea celui de-al doilea razboi mondial, cand milioane de evrei au fost
ucisi in timpul Holocaustului. ,,Nu trebuie sa uitdm cd ne intalnim la putin
timp dupa exterminarea a peste 6 milioane de evrei. Cu evreii, Dumnezeul
nostru ne-a pus intr-o stransa relatie de solidaritate, unindu-ne destinele prin
vointa Sa”."

Analizand Indemnul Mantuitorului Hristos de a merge in toatd lumea

si a predica Evanghelia, Raportul aminteste de faptul ca si evreii intrd in

' Report of Commission IV. The Missionary Message in Relation to Non-Christian
Religions, with Supplement: Presentation and Discussion of the Report in the Conference
on 18" June 1910, Published for the World Missionary Conference by Oliphant,
Anderson&Ferrier, Edinburgh and London, and the Fleming H. Revell Company, New
York, Chicago and Toronto, 1910, p. 1.

""" Nicholas Lossky, Jose Miguez Bonino, John Pobee, Tom F. Stransky, Geoffrey
Wainwright, Pauline Webb, op. cit., p. 1232.

2W_.A. Visser’t Hooft (Editor), The First Assembly of the World Council of Churches. Held
at Amsterdam, August 22nd to September 4th, 1948, SCM PRESS LTD, 56 Bloomsbury
Street London WC, 1949, pp. 160-166.

B Ibidem, p. 160.
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sarcina Incredintatd de Hristos. Dar, in planul lui Dumnezeu, Israel are o
pozitie unicd, deoarece a fost poporul ales de Dumnezeu sa pastreze credinta
in mantuirea noastrd. In ceea ce priveste obstacolele ce trebuie indepartate,
acestea sunt: lipsa de dragoste pe care adesea crestinii au manifestat-o fata
de evrei, precum si injustitia sociald. In trecut evreii au fost vizuti ca
adversari si foarte usor s-a ajuns la anti-semitism. ,,in multe teritorii
anti-semitismul virulent este incd amenintator, precum in alte teritorii
evreii sunt subiectul multor umilinte”."* Numai dacd indepartim aceste
prejudecdti putem pune in practica, in cadrul dialogului cu evreii, ceea ce
Dumnezeu ne-a daruit prin Domnul lisus Hristos.

Desi prima misiune crestina s-a manifestat in randul evreilor, de putine
ori crestinii au reusit sa pund in practicd cuvintele Mantuitorului in ceea ce
priveste relatia cu evreii. Misiunea printre populatia evreiasca trebuie sd fie
facuta de fiecare comunitate crestind in parte $i nu de agentii speciale.
Trebuie sa se puna accent pe o buna cunoastere a istoriei evreilor, precum si
pe o bund pregatire teologicd a celor angajati In aceastd misiune. Raportul se
opreste asupra problemei statului Israel. ,,Stabilirea statului Israel adauga o
dimensiune politicd abordarii crestinilor in ceea ce-i priveste pe evrei §i
ameninti sa complice anti-semitismul cu frica politica si dusmania”."> Acest
lucru se datoreaza dificultatilor din teritoriul palestinian. Abordarea acestei
probleme nu trebuie sa fie doar politicd sau sociald, ci mai ales morala si
spirituald, deoarece atinge insdsi esenta vietii religioase. ,Indiferent de
pozitia ce va fi luatd In stabilirea unui stat evreu si cu privire la drepturile
sau greselile evreilor sau arabilor, ale crestinilor evrei si crestinilor arabi
implicati, bisericile au datoria sd se roage si sa lucreze pentru ordine in
Palestina, pentru ci face parte din planul nostru de a restabili ordinea”."®

Recomandarile sunt adresate atat membrilor cat si Consiliului insusi.
Catre membri, recomandarile au in vedere reamintirea faptului ca indemnul
Mantuitorului Hristos se referd si la evrei, cd acestia trebuie tratati cu
intelegere, depasindu-se problemele din trecut, ca cei care fac misiune
printre evrei trebuie sa le cunoasca istoria. Catre Consiliu recomandarile au
in vedere observarea atentd a relatiilor ce se vor dezvolta intre crestini si
evrei, mai ales in depdsirea anti-semitismului de care s-a dat dovada in
trecut, dezvoltarea unei bune relatii crestino-evreiesti, precum §i 0 mai mare
preocupare fata de infiintarea statului Israel.

Interventiile consemnate in Raportul oficial sunt in legdturd cu aceste
probleme discutate care au in centru relatia ce trebuie sd existe intre crestini

' Ibidem, p. 161.
'S Ibidem, p. 162.
'S Ibidem, p. 163.
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si evrei, problema anti-semitismului, precum si infiintarea statului Israel.
Aceste probleme au fost ridicate tindndu-se cont de situatia politicd dupa
terminarea celui de Al Doilea Razboi Mondial.

Evaston 1954

A doua Adunare Generald a CMB a avut loc la Evaston, in 1954, si a purtat
titlul Christ — the Hope of the World. Nici aceastd Adunare nu a avut ca
prioritate discutiile despre dialogul inter-religios. Totusi, se pot gasi in Raportul
oficial'” diferite preocupdri in legiturd cu dialogul cu populatiile apartindnd
altor religii. Participantii la discutiile preliminare au fost grupati in trei grupuri
de lucru, al treilea grup avand in agenda tema: Nationalism and Cultural and
Religious Renaissance. Forma finald a acestui subcapitol, ce a fost inclusa in
Raportul oficial, s-a numit: Religious and Cultural Nationalism.

Raportul are in vedere transformarile rapide ce se observa in societate
ca urmare a schimbadrilor ce au avut loc dupa terminarea celui de-al doilea
razboi mondial. Aceste transformari nu au loc numai in lumea occidentala,
ci si in alte teritorii, in special in Africa si Asia. Violenta crescandd din
multe teritorii, precum §i impactul comunismului in statele din blocul
comunist, au dus la schimbari impresionante in ceea ce priveste deplasarea
populatiei dintr-un teritoriu in altul. Acest lucru a condus la intalnirea dintre
Crestinism si diferite religii specifice altor regiuni. ,,Este o noua marturisire
printre cei ce apartin religiilor indepartate ca Budismul, Hinduismul sau
Islamul, ci religiile lor detin solutiile problemelor din lume”."® In acest sens,
Budismul a inceput o campanie misionara la scara mondiald; Neo-hinduismul,
care recunoaste cateva adevaruri in fiecare religie, crede cd poate vindeca
bolile secolului nostru, mai ales pe cele spirituale si morale; Islamul declara
ca este singura religie universala si ca depasirea problemelor actuale este
posibila numai pentru cei ce se convertesc la Islam; populatiile africane cautd
sa-si reinvie credintele stravechi si sa le adapteze necesitdtilor actuale.

Participantii la discutii remarcd multe lucruri bune in patrunderea
diferitelor religii in spatiul crestin: anumite valori umanitare, preocuparea
pentru dreptatea sociala, pentru conditii de viatd mai bune, pentru pastrarea
culturii proprii, ca si pentru dorinta spre o mai bund intelegere ce trebuie sa
existe Intre oameni. Dar toate aceste lucruri trebuie intelese intr-un mod corect.
Aceste religii nu pot nega faptul ca Intampina si ele nenumarate dificultati in
ceea ce priveste problemele ridicate de societate. In acest caz, participantii se

7 The Christian Hope and the Task of the Church. Six Ecumenical Surveys and the Report
of the Assembly prepared by the Advisory Commision on the Main Theme, 1954,
Harper&Brothers, Publishers, New York, 1954.

'8 Ibidem, p. 45.
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opresc mai ales la lumea musulmana si specificul ei In Asia si Africa. Aceasta
religie este posterioara Crestinismului, dar in acelasi timp are multe elemente ce
trimit la acesta, elemente care, de multe ori, sunt in contradictic cu
Crestinismul. ,,Este o Invataturd predominanta care vorbeste de ultimele zile
cand un mantuitor, adevaratul mantuitor trimis de Dumnezeu, va veni sa
reformeze lumea, in concordantd cu invataturile musulmane. Va fi ziua
triumfului religiei islamice”."” Islamul a exprimat mereu intelegerea vietii in
acord cu legea sfanta (Shariat) care se crede a fi revelata prin profetul suprem,
Mahomed. In aceasti Lege este descrisd adevarata societate asa cum ar trebui
sd existe. Desi venirea unui mantuitor nu mai are impactul pe care il avea in
trecut, o alta caracteristica a Islamului castiga tot mai mult teren in lumea
actuald: ,nationalismul ca expresia cea mai adecvatd a propriei intelegeri
religioase a politicului, culturii si vietii sociale, incluzand chiar credinta ca
Islamul poate vindeca bolile omenirii”.*® Aceastd parere std in legdturd cu
ideea universalitatii Islamului, a stapanirii Intregului pdmant.

Biserica crestind trebuie sa propovaduiasca Evanghelia, avand in
centru credinta in dragostea lui Dumnezeu care ne-a rascumpdrat din pacat
si ne vindeca pe fiecare in parte, indiferent de timpul in care traim. Crestinii
trebuie sa fie constienti de datoria lor de a raspunde incercarilor ridicate de
societatea actuald. Valorile crestine sunt universale si pot depdsi problemele
timpului. Mai ales In Asia si in Africa, Evanghelia trebuie propovaduita
punandu-se accent pe universalitatea mantuirii in Hristos. ,,Hristos este Domn
al istoriei. El este Domn in istorie. El este Domn dincolo de istorie”.*'

Incepand cu a doua Adunare a CMB, la Evaston si pani la cea de a
treia, la New Delhi, s-au desfasurat mai multe intalniri ce au avut in centru
dialogul inter-religios: Davos (1955, Christianity and Non-Christian
Religions), Nagpur (1960, Hindu and Christian Viws of Man), Hong Kong
(1960, The Word of God and the Living Faiths of the Chinese), Rangoon
(1961, Buddhist — Christian Encounter).*”*

Se poate observa interesul din ce in ce mai mare pentru Intilnirile
dintre crestini §i reprezentantii diferitelor religii, pentru a incerca sa se
gaseasca un raspuns comun intrebarilor ce framanta intreaga lume si pentru
a gasi solutii diferitelor probleme pe care credinciosii le intampind in noua
structurd sociala. Se poate observa aria destul de largd a temelor ce se afla in
centrul preocuparilor, precum si incercarea de a se extinde aceste discutii In

9 Ibidem, p. 46.
2 Ibidem, p. 47.
2! Ibidem, p. 49.
22 Ans J. Van der Bent, op. cit., p. 59.
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teritorii cat mai variate, tocmai pentru ca aceste intdlniri sa fie cat mai
rodnice, tinandu-se cont de necesitatile fiecarei zone geografice.

New Delhi 1961

A treia Adunare Generala a CMB a avut loc in 1961, la New Delhi. Titlul
adoptat a fost: Jesus Christ — the Light of the World. Desi titlul intalnirii are
o valoare hristocentrica, discutiile s-au referit si la religiile lumii. Sectiunea
I a Adunarii a avut in prim-plan problema teologica a felului cum trebuie
privite celelalte religii in lumina invataturii lui Iisus Hristos. Acesta trebuie
proclamat ca Domn si Salvator in toate natiunile si n toate domeniile vietii,
acest lucru insemnand si catre cei ce incd nu L-au cunoscut, deoarece
Hristos imbratiseazd intreaga creatie. ,,Suntem constienti ca acest mare
adevar are implicatii adanci cand mergem sa Intdlnim oameni ce apartin
altor religii. Dar sunt diferente de opinii printre noi atunci cand trebuie sa
definim relatia si responsabilitatea pe care trebuie sd le avem printre cei de
alte credinte”.” Participantii la intilnire accentueazi necesitatea studierii
mai amanuntite a relatiei pe care crestinii trebuie sd o aibd cu reprezentantii
altor religii. ,,In biserici noi avem o mica intelegere a reveldrii, dragostei si
puterii pe care Dumnezeu a dat-o oamenilor de alte credinte sau fara
credintd, sau a schimbadrilor ce apar in alte religii ca urmare a intalnirii cu
crestinismul”.** Hristos se adreseaza celor ce apartin altor religii prin vocea
crestinilor care-L marturisesc in orice imprejurare.

Cel care a fost implicat cel mai mult in realizarea dialogului cu alte
religii a fost P.D. Devanandan. El indeamna la o bund propovaduire a
fundamentelor biblice cu referire la mesajul lui Hristos. ,,Raportul s-a
ocupat de asemenea cu problema dialogului. Vazand aceasta problema ca o
dificultate de comunicare, Raportul intelege dialogul ca un aspect al
evanghelizarii. De asemenea, in legatura cu necesitatea dialogului, trebuie
tinut cont de stilul de viata intr-un mileniu pluralistic”.*’

Aceastd Adunare a adoptat o rezolutie impotriva anti-semitismului:
,»Chemam toate bisericile reprezentate aici sa denunte anti-semitismul, nu
conteaza de ce origine, ca fiind absolut diferit de marturisirea §i practica
credintei crestine”.”® Participantii constati ci si dupd aceastd declaratie
situatia discriminatoare a continuat sa existe In teritoriile in care se gaseau
evrei. De aceea, toate bisericile sunt chemate sa urgenteze eforturile pe care

2 The New Delhi Report. The Third Assembly of the World Council of Churches 1961,
SCM PRESS LTD, Bloomsbury Street London, 1962, p. 81.

24 Ibidem, p. 82.

3 8.J. Samartha, Living Faiths and the Ecumenical Movement, World Council of Churches,
Geneva, 1971, p. 63.

2% The New Delhi Report. The Third Assembly of the World Council of Churches 1961, p. 148.
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le intreprind pentru a opri manifestdrile anti-semite din intreaga lume.
,Evreiil sunt primii care l-au acceptat pe lisus si, in acelasi timp, evreii nu
sunt singurii care inca nu il recunosc pe lisus”.>’ Una dintre interventiile
notabile in acest sens a fost aceea a lui Makary el Souriany (Biserica Copta
din Egipt), care a tinut sa sublinieze cd niciun studiu cu privire la istoria
poporului evreu nu st in sprijinul unei atitudini rasiale ce a afectat atatia ani
relatiile cu evreii.

Dupa incheierea lucrarilor Adunarii de la New Delhi s-a creat, in
cadrul CMB, un Oficiu pentru dialogul cu populatiile apartindnd altor
credinte si ideologii (Dialogue with People of Living Faiths and Ideologies).
Incepand cu acestd Adunare, in toate celelalte intalniri s-a discutat problema
dialogului inter-religios, a relatiei ce trebuie sa existe intre Crestinism si alte
religii, precum si a felului cum trebuie sd se raspundd schimbarilor
religioase din lume.

Uppsala 1968

A patra Adunare a CMB a avut loc la Uppsala, 1968 si a purtat titlul:
Behold, I Make All Things New. ,,Nu va fi posibil sa se aprecieze importanta
Adundrii, limitele sale sau implicatiile pentru viitor, fard o atentie sporitd
asupra a ceea ce s-a intdmplat in lume in anul 1968”2

Odata cu intalnirea de la Uppsala au luat fiintd mai multe programe si
comisii in cadrul CMB: Programul de combatere a rasismului, Comisia ce se
ocupd de problemele de participare a bisericilor in promovarea
ecumenismului, Programul care se ocupa de dialogul cu oamenii ce apartin
altor religii si ideologii (Dialogue with people of Living Faiths and
Ideologies), o Subcomisie ce se ocupd de educatie.

Discutiile referitoare la dialogul inter-religios la Uppsala trebuie puse
in legatura cu ceea ce s-a hotdrat in cadrul Bisericii Romano-Catolice la
Consiliul II Vatican (1962-1965). Aici s-a ridicat si problema relatiilor
dintre catolici §i oamenii ce apartin altor religii si credinte. Aceste discutii
si-au gasit rezultatul intr-un document intitulat Nostra Aetate.”” Acesta
porneste de la afirmarea aceleasi legaturi ce exista intre oamenii de pe
intregul glob: toti impartdsesc aceiasi naturd umand. Baza afirmatiei se
gaseste Tn adevarul revelat dupa care toti oamenii sunt creati de Dumnezeu
dupa Chipul Sau, deci toti sunt chemati catre acelasi Adevar care lumineaza

2 Ibidem.

% Harold E. Fey (Editor), The Ecumenical Advance. A History of the Ecumenical
Movement, volume 2 (1948-1968), Second Edition with updated bibliography, World
Council of Churches, Geneva, 1970, p. 413.

¥ The Documents of Vatican II, Guild Press, New York, America Press, Association Press,
1966, pp. 660-671.
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orice fiinti. ,,in comentariul la fiecare religie in parte, Nostra Aetate
recunoaste elaborarea filozofica si viziunea despre viatd din Hinduism,
accentul pus in Islam pe renuntarea in fata Atotputernicului, acceptarea lui
lisus ca profet si similitudinile eshatologice cu viziunea Iudeo-Crestina.
Radacinile comune dintre Iudaism si Crestinism sunt recunoscute si este
denuntatd orice forma de antisemitism. Crestinii trebuie sd recunoasca
elementele de adevar si valorile spirituale in toate aceste religii si sa
coopereze cu ceilalti oameni in efortul de a stabili justitia, pacea si libertatea
pentru toti, In timp ce marturisesc mereu cd lisus Hristos este Calea,
Adevirul si Viata”.™

O intdlnire care a precedat Adunarea de la Uppsala a avut loc la
Kandy, in 1967. Aceasta intdlnire a adus Tmpreuna pentru prima data teologi
ortodocsi, catolici si protestanti care au discutat natura relatiilor ce trebuie sa
existe Intre crestini $i oamenii ce apartin altor religii. Documentul aprobat
poartd numele de Christians in Dialogue with Men of Other Faiths. In
acesta se afirmd cd toti oamenii sunt creatia lui Dumnezeu, deci toti au
aceeasi naturd. Documentul subliniaza faptul ca lisus Hristos vorbeste
oamenilor altor religii prin crestini §i vice-versa. S-a redactat o declaratie
comuni si s-au fixat liniile generale in procesul dialogului inter-religios.’’

La Uppsala problema dialogului inter-religios a ocupat un rol
important ce s-a putut observa mai bine din ceea ce a urmat acestei Adunari.
In 1969 ia fiintda departamentul numit The Word of God and the Living
Faiths of Men. Director al acestui program a fost numit S.J. Samartha,” sub
a carui conducere dialogul inter-religios va cunoaste un avant considerabil.

Dupa cea de-a patra Adunare Generald a CMB mai multe Intilniri au avut
loc 1n diferite parti ale lumii, avand ca tema de discutie dialogul inter-religios.
Astfel de discutii s-au purtat la Ajaltoun (1970; s-a aprobat un plan pe o
perioada mai lungd de timp ce avea in centru programul diferitelor intalniri
inter-religioase; pentru prima datd o intalnire organizatd de CMB a pus
laolaltd hinduisti, budisti, musulmani si crestini; s-a pus accentul pe
necesitatea experientei dialogului inter-religios decat pe discutiile
academice ce ar trebui purtate in legitura cu efectele dialogului);® Zurich
(1970; a reprezentat o urmare a intalnirii de la Ajaltoun; crestini din locuri si

30 John Briggs, Mercy Amba Oduyoye and Georges Tsetsis (Editors), 4 History of the Ecumenical
Movement, volume 3 (1968-2000), World Council of Churches, Geneva, 2004, p. 152.

3! Ans J. van der Bent, op. cit., p. 60.

32 Nicholas Lossky, Jose Miguez Bonino, John Pobee, Tom F. Stransky, Geoffrey
Wainwright, Pauline Webb (Editors), op. cit., p. 1014.

3 Ans J. van der Bent, op. cit., p. 60. Stuart E. Brown, Meeting in Faith. Twenty Years of
Christian-Muslim Conversations Sponsored by the World Council of Churches, WCC
Publications, Geneva, 1989, pp. 6-20.
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confesiuni diferite au discutat problemele ridicate in urma dialogurilor cu
alte religii);** Addis Ababa (s-a aprobat declaratia: Interim Policy Statement
and Guidelines, In 1971; in aceastd declaratia se accentua importanta
intalnirilor locale, regionale si internationale, mai ales cele bilaterale, care sa
raspunda initiativelor venite din partea adeptilor altor religii si ideologii n
vederea unei viitoare intdlniri cu o arie mai largd de reprezentanti; s-au
ridicat probleme in legaturd cu organizarea Departamentului ce se ocupa de
dialogul inter-religios).”> La Bankok, 1973, s-au discutat probleme ce aveau
in centru dialogul inter-religios, mai ales despre Budismul din Tailanda. S-a
discutat despre intelesul salvarii in Crestinism si in alte religii, precum si
despre relatia dintre dialogul inter-religios si evanghelism.*®

Toate aceste intdlniri au ardtat grija pe care CMB a avut-o pentru
dialogul ce trebuie purtat cu oamenii ce apartin altor religii, un rol important
avandu-l S.J. Samartha. S-au ivit si o seama de alte probleme care au aratat
faptul ca este un drum lung in realizarea cat mai rodnica a acestui dialog. Pe
de o parte, cei ce lucrau in acest Departament trebuiau sa inlature
suspiciunile ridicate de partenerii de dialog care vedeau in aceste intalniri o
forma speciald de evanghelizare. Pe de alta parte, s-au auzit multe voci in
cadrul CMB care nu recunosteau importanta acestui ,,macroecumenism”,
insistand pe necesitatea si prioritatea dialogul dintre confesiunile crestine.

In 1974 a avut loc in Colombo o intalnire multilaterali unde s-a
incercat fixarea unui program si o definitie a dialogului inter-religios.”” Titlul,
Towards World Community: Resources and Responsibilities for Living
Together, punea in evidentd importanta dialogului pentru cei ce apartin
diferitelor religii si traiesc in aceeasi arie geograficd. Comunitatea Mondiala nu
era privitd ca o supraorganizatie, ci era inteleasa ca un loc de discutii ce avea ca
scop buna vietuire a oamenilor ce apartin diferitelor religii.

Nairobi 1975

A cincea Adunare Generala a CMB a avut loc la Nairobi, in 1975, si a purtat
titlul: Jesus Christ Frees and Unites. A fost o Adunare ce si-a concentrat
atentia pe intdrirea relatiilor dintre bisericile membre ale Consiliului,

3 Ibidem, pp. 60-61.

3 David Enderton Johnson (General Editor), Uppsala to Nairobi. 1968-1975. Report of the
Central Committee to the Fifth Assembly of the World Council of Churches, Published in
collaboration with the World Council of Churches by Friendship Press, New York and
London, 1975, p. 99.

3 Ibidem, p. 100.

37 Ans J. van der Bent, op. cit., pp. 61-62.
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elaborand mai multe declaratii teologice. ,,Printre discutiile polemice a fost
si dialogul cu alte religii”.*®

Polemica incepuse inca de la intalnirile precedente si avea in centru
importanta dialogului si rolul pe care trebuie sd-1 ocupe in cadrul
Consiliului. ,, Tensiunea a aparut inca de la deschiderea celei de a cincea
Adunari a CMB de la Nairobi, 1975. Nairobi a marcat pentru prima data
faptul ca CMB acordd o importantd crescanda dialogului inter-religios la
nivel de Adunare Generald si a fost prima Adunare la care reprezentanti ai
altor religii din lume — un evreu, un musulman, un hindus, un budist si un
sikit — au fost invitati ca observatori”.*’

Una din cele sase sectiuni ale Adunarii s-a numit Seeking
Community — the Common Search of People of Various Faiths, Cultures
and Ideologies. ,,Dialogul cu oamenii ce apartin altor credinte si ideologii a
reprezentat o preocupare permanentd in istoria ecumenismului. Dacd este
inteles ca un efort de a stabili un drum cu doua directii pe o strada, atunci
cel mai usor semn de vazut este incercarea de a descoperi valorile pozitive
in religie si culturd. Oricum, ceea ce este absolut nou dupa Uppsala este
necesitatea recunoasterii de catre biserici a realitatii pluralistice a lumii i
modul in care aceasta s-a reflectat in schimbarile structurale, in declaratiile
recente si in activitatea Consiliului Mondial”.*’

Dialogul inter-religios a fost perceput la Nairobi ca o continuare i, in
acelasi timp, ca un pas Tnainte a ceea ce s-a inceput la Evaston si New Delhi
si s-a accentuat la Uppsala. ,,De exemplu Evaston (1954), referindu-se la
renagterea religiilor si ideologiilor necrestine spunea ca: Nu este neaparat
adevarul acestor sisteme de gandire si simtire care le face atractive, ci mai
ales determinarea in a schimba conditiile opresive ale vietii. La New Delhi
(1961), desi s-a facut referire la revendicarea egalitatii intre partenerii
dialogului, raportul a vazut dialogul in cadrul comunicarii si a vorbit despre
necesitatea evanghelizarii. La Uppsala (1968) paragraful despre dialog este
prezentat astfel: Ca si crestini, noi credem ca Hristos vorbeste in acest
dialog, revelandu-se pe sine citre cei care nu il stiu si corecteaz limitele si
deformirile cunostintelor celor implicati in discutii”.*’

Deoarece se ridicaserd multe voci Tmpotriva intelesului notiunii de
,comunitate mondiala”, s-a stabilit cid aceasta inseamna ,,0 comunitate a
comunitatilor”. Comisia care s-a ocupat de dialogul inter-religios a trebuit sa

3 Nicholas Lossky, Jose Miguez Bonino, John Pobee, Tom F. Stransky, Geoffrey
Wainwright, Pauline Webb, op. cit., p. 1235.

3 John Briggs, Mercy Amba Oduyoye and Georges Tsetsis (Editors), op. cit., 154.

2 David Enderton Johnson (General Editor), op. cit., p. 98.

4 Ibidem, p. 99.
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rezolve mai multe probleme ridicate de relatiile inter-religioase, de relatiile
dintre diferitele culturi si ideologii specifice teritoriilor in care traiesc
oameni apartinand diferitelor religii, precum si de relatia ce trebuie sa existe
intre dialogul inter-religios si indemnul misionar al bisericii crestine. S-au
format doud ,,tabere”, una a teologilor europeni si alta a celor din Asia, care
vedeau diferit natura dialogului. Pe de o parte, teologii ce sustineau
unicitatea si superioritatea crestinismului fata de celelalte religii, pe de alta
parte, teologii din Asia care subliniau necesitatea dialogului pentru existenta
autentica a bisericii crestine. ,,Russell Chandran din India a marturisit cu
parere de rau cd, la Nairobi, pendulul s-a dat inapoi la pozitia de la
Tambaram din 1938”.*

Discutiile s-au purtat in legdturd cu clarificarea a ceea ce inseamna
,unitatea naturii umane” §i ,,comunitatea ca o comunitate de comunitati”.
Aceste discutii au fost continuate la Chiang Mai, 1977, avand ca tema
Dialogue in Community.” Au fost prezenti crestini care si-au impartasit
experienta inter-religioasa capatata in diferite teritorii. S-a ridicat problema
sincretismului religios ca posibil pericol ce ar putea interveni in urma
dialogului cu alte religii. Aceasta intalnire a reafirmat ideile ce s-au discutat
la Colombo si Nairobi: ,,Comunitate a comunitatilor” este comunitatea
mondiald care i include si pe crestini. In acest sens, crestinii trebuie sa fie
existd 1n alte religii. Desi s-a pus accentul pe faptul cd marturisirea
crestinilor trebuie sd se faca simtitd oricand si oriunde, s-au evitat cuvintele
»misiune” si ,.evanghelizare”, cuvinte ce au creat atdt de multe discutii n
trecut. In urma acestui dialog de la Chiang Mai a fost elaborat Guidelines
for Dialogue care a fost acceptat de Comitetul Central in 1979, devenind
baza viitoarelor programe si intdlniri ce au avut ca prioritate dialogul
inter-religios. Acest Ghid avea in vedere mai multe probleme importante:
comunitatea, dialogul, sincretismul. ,,De asemenea, Ghidul da recomandari
folositoare bisericilor despre cum sa intre in dialog cu oamenii apartinand
altor credinte si ideologii”.**

In 1978 reprezentanti ai Crestinismului si Budismului s-au intlnit la
Colombo ca sa discute despre Religious Experience in Humanitie’s Relation
to Nature. O alta intalnire a avut loc la Yaounde, 1978, la care au participat,
alaturi de crestini, reprezentanti ai culturilor traditionale din Asia, Africa,

2 John Briggs, Mercy Amba Oduyoye and Georges Tsetsis (Editors), op. cit., p. 155.

# Ans J. van der Bent, op. cit., p. 63.

* Nairobi to Vancouver. 1975-1983. Report of the Central Committee to the Sixth Assembly
of the World Council of Churches, World Council of Churches, Geneva, 1983, p. 111.
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Pacific si cele doud Americi. Tema intalnirii a fost Religious Dimensions in
C . 45
Humanitie’s Relation to Nature.

Vancouver 1983

A sasea Adunare Generald a CMB a avut loc la Vancouver, 1983.%° Titlul
Adunarii a fost: Jesus Christ — the Life of the World. Un important demers
ce s-a realizat la aceastd Adunare a fost invitarea a peste 50 de membri ce
apartineau altor religii si ideologii. Ca pregdtire pentru aceastd Adunare a
fost intalnirea ce a avut loc la Mauritius, 1983. Au participat crestini, evrei
si musulmani. Aceleasi critici din trecut au fost ridicate si aici: care este
rolul evanghelizdrii §i a vocatiei misionare a crestinilor in cadrul dialogului
inter-religios? La Vancouver s-a specificat faptul ca ,,este nevoie urgenta de
o actiune comuna si de o bund cooperare intre crestini §i persoanele ce
apartin religiilor lumii, mai ales in aria drepturilor omului, justitie si pace,
reconstructie economicd si indepartare a foametei si a bolii. Domeniile in
care s-a identificat necesitatea unei atentii sporite au inclus dialogul cu
oamenii ce apartin religiilor traditionale, reprezentati de numarul mare de
invitati, canadieni aborigeni, la Adunare si probleme ridicate de relatia dintre
Culturi si Evanghelie”.*” Documentul Mission and Evangelism: An Ecumenical
Affirmation a subliniat faptul cd Dumnezeu este Creatorul intregului Univers si
ca Duhul Sfant lucreaza in toata creatia, in diferite forme.

Dupa aceastd Adunare a CMB mai multe Intilniri au fost convocate de
Departamentul pentru dialogul inter-religios ce aveau ca scop sd puna in
practica ideile ce au fost avansate Tn 1983: Swanwich (1985), Postdam
(1986), Baar (1988) si Casablanca (1989). S-au stabilit stranse legaturi cu
privire la rolul si importanta dialogului inter-religios, intre CMB si Biserica
Romano-Catolica. ,,Programul cu privire la dialogul inter-religios lucreaza
in colaborare cu Consiliul Pontifical pentru Dialogul Inter-religios al
Bisericii Romano-Catolice (cunoscut mai bine ca Secretariatul pentru
necrestini). in fiecare an are loc o intalnire, alternand intre Roma si Geneva,
care sd exploreze problemele dialogului inter-religios si sa impartageasca
informatii despre munca pe care fiecare parte a initiat-0”.** In 1986 a fost

* Ans J. van der Bent, op. cit., p. 64.

% Nicholas Lossky, Jose Miguez Bonino, John Pobee, Tom F. Stransky, Geoffrey
Wainwright, Pauline Webb (Editors), op. cit., pp. 1235-1236. David Gill (Editor), Gathered
for Life. Official Report, VI Assembly World Council of Churches, Vancouver, Canada, 24
July-10 August 1983, World Council of Churches, Geneva, 1983.

7 John Briggs, Mercy Amba Oduyoye and Georges Tsetsis (Editors), op. cit., p. 157.

*8 Thomas F. Best (Editor), Vancouver to Canberra. 1983-1990. Report of the Central
Commiittee of the World Council of Churches to the Seventh Assembly, WCC Publications,
Geneva, 1990, p. 132.
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lansat programul, cu o durata de patru ani, intitulat: My Neighbour’s Faith —
and Mine: Theological Discoveries through Interfaith Dialogue. Ghidul
acestui program a fost alcatuit Tn 9 sectiuni si a fost tradus in 18 limbi,
devenind Ghidul esential in viitoarele discutii. Acestea au continuat in 1990,
la Baar, unde s-au avansat trei importante probleme teologice in legatura cu
necesitatea dialogului: ,,semnificatia teologica a pluralismului religios, rolul
lui Hristos intr-o lume pluralistic religioasa si implicatia credintei cd Duhul
Sfant lucreaza si in afara granitelor institutiei bisericesti”.”” in cadrul
Programului pentru dialogul inter-religios s-a continuat sa se discute
problemele teologice esentiale cu privire la definitia si rolul religiei in
vietile oamenilor, cu recomandarea ca fiecare confesiune crestind sa
raspundd din punct de vedere teologic problemelor ridicate in urma
discutiilor cu alte religii.

Au continuat discutiile bilaterale §i multilaterale, dialogul dintre
crestini si evrei stind mereu in centrul preocuparilor. O Intalnire importanta,
ce a avut ca participanti crestini §i evrei, a avut loc la Harvard Divinity
School, Boston, 1986: The Meaning and Limits of Religious Pluralism in the
World Today. Consultarile au reafirmat importanta respectarii pluralismului
religios. Alta intalnire importantd, iudeo-crestind, a avut loc la Nairobi, in
1986. Toate aceste consultari si-au gasit finalitatea Tn publicarea textului:
The Theology of the Churches and the Jewish People. ,Mult mai mult se
poate face in acest moment istoric in relatiile iudeo-crestine daca CMB si
bisericile membre ale Consiliului ar fi capabile sd angajeze mai multe
resurse in aceasti arie”.”

Dialogul dintre crestini $i musulmani a luat un mare avant in aceasta
perioada, incercandu-se stabilirea unui ghid necesar unei mai bune abordarii
a Intalnirilor. Astfel de intdlniri au avut loc la Porto Novo (1986, Religion
and Responsability); Bali (1986, Advancing Together into the Next
Century); Kolymbari (1987, Religion and Society); New Windsor (1988,
The Challenge of Pluralism).”!

Dialogul dintre Crestinism, Hinduism si Budism are o istorie destul de
lunga in cadrul CMB. in teritoriile unde se afla budisti si hindusi, crestinii
sunt, de obicei, in minoritate $i sunt pusi in fata realitdtii de a-si marturisii
credinta diferit de modalitatile altor arii geografice. O intalnire importanta a
avut loc in 1987 la New Delhi, avand ca tema: Religious Identities in a
Multifaith Society. Au participat reprezentanti ai Hinduismului, Budismului,

¥ Ibidem, p. 132.

0 Ibidem, p. 134.

3! Stuart E. Brown (Editor), Meeting in Faith. Twenty Years of Christian-Muslim Conversations
Sponsored by the World Council of Churches, WCC Publications, Geneva, 1989.
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Islamului, Crestinismului, Sikismului, Jainismului si Zoroastrismului. Alta
intalnire crestino-hindusa a avut la Madras, in 1989.

Doua intalniri au adus fatd in fatd reprezentanti ai Crestinismului si
Budismului: in 1984, la Hong Kong si in 1988, la Seul. S-a discutat despre
programul comun budist-crestin intitulat: Justice, Peace and the Integrity of
Creation — JPIC.

O sectiune aparte in cadrul Programului pentru dialogul inter-religios
il reprezintad intdlnirile dintre crestini si religiile traditionale. Au avut loc
doua intalniri, la Kitwa, 1986 si Sorrento, 1987, unde s-au evidentiat
necesitatea dialogului cu aceste traditii religioase. ,,Problema religiilor
traditionale ocupd un loc mai important pe agenda Dialogului inter-religios
si acest lucru presupune pregdtirea unor oameni competenti care sa fie
implicati in aceste intdlniri”.’> O contributie importanti la dezvoltarea
dialogului inter-religios i-a revenit lut W. Ariarajah prin cartea publicatd in
1985, The Bible and the People of Other Faith.”

Canberra 1991
A saptea Adunare Generald a CMB a avut loc la Canberra, in 1991. A fost
ales ca titlu: Come Holy Spirit — Renew the Whole Creation.* Si aici au fost
invitati 50 de reprezentanti ai diferitelor religii care au asistat la discutiile
Adundrii. Una dintre sectiuni a fost dedicata Dialogului cu oamenii altor
credinte (Dialogue with People of Other Faiths). Cele mai multe discutii In
contradictoriu s-au ivit in urma interventiei profesoarei coreene Chung
Hyun Kyung.” Discutiile s-au purtat in jurul ideii dupa care Duhul Sfant a
fost identificat cu spiritele ancestrale ale aborigenilor si in jurul simbolurilor
folosite in prezentarea si discursurile ce au avut loc. S-a folosit chiar si
expresia: ,,Dialogul este satanic”.>

Altd problemd a fost cea legatd de natura relatiei dintre crestini $i
musulmani. Deoarece experienta relatiilor crestino-musulmane a lasat mult
de dorit, multe voci au contestat necesitatea acestui dialog. In urma acestor
discutii, departamentul Spirit of Unity — Reconcile Your People, s-a ocupat

32 [bidem, p. 136.

3 Wesley Ariarajah, The Bible and the People of Other Faith, WCC, Geneva, 1985. S.
Kulandran, The Bible and the People of Other Faiths: A Replay to Mr. Wesley Ariarajah,
Colombo: Ranco Printers and Publishers, 1991.

* Nicholas Lossky, Jose Miguez Bonino, John Pobee, Tom F. Stransky, Geoffrey
Wainwright, Pauline Webb (Editors), op. cit., pp. 1236-1237. Michael Kinnamon (Editor),
Signs of the Spirit. Official Report Seventh Assembly, Canberra, Australia, 7-20 February
1991, WCC Publications, Geneva, 1991.

35 Michael Kinnamon and Brian E. Cope (Editors), op. cit., pp. 231-237.
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de organizarea intalnirilor inter-religioase. Ideea centrald a fost aceea ca
Duhul Sfant lucreazd intr-un mod care rdmane de neinteles oamenilor.
Insemnitatea dialogului inter-religios se poate verifica in rezultatele ce se
obtin Tn urma acestor discutii. Dialogul trebuie sd porneascd mereu de la o
mai bund cunoastere a partenerilor cu care se dialogheazd si de la o
incredere sporita intre participantii la dialog.

Necesitatea dialogului inter-religios a tinut si de noua relatie politica in
lume, mai ales dupa caderea blocului comunist. Esecul unor ideologii
politice precum si libertatea oamenilor din anumite teritorii de a-si manifesta
liber apartenenta religioasd au constituit puncte de sprijin si motive de
reflectie ce si-au gasit finalitatea In Raportul final.

Dupa incheierea Adunarii de la Canberra, CMB a continuat programele si a
infiintat altele ce au in centru dialogul inter-religios. In 1992 a luat fiinta un
Oficiu pentru relatiile inter-religioase (Office on Inter-Religious Relations —
OIRR), care a fost atasat Secretariatului General. Desi acest Oficiu a avut ca
principal scop incurajarea dialogului cu reprezentantii diferitelor religii, au fost
multe voci care au criticat schimbarea Departamentului intr-un Oficiu. in ciuda
tuturor schimbarilor care au intervenit, Oficiul pentru dialog a continuat sa-si
indeplineasca rolul pe care il avea, cu rezultate semnificative. In 1992 a avut loc o
intalnire la Colombo la care au participat crestini de diferite confesiuni din parti
diferite de pe glob pentru a-si Impartdsi experienta dobandita in cadrul dialogului
inter-religios. Alta intalnire a avut loc la Baar, in 1993. Tema principala discutata
a fost despre importanta teologica a dialogului cu alte religii. Aceste discutii au
pregatit intilnirea care a avut loc in Brazilia, la Salvador de Bahia, in 1996 si care
a avut titlul: Gospel and Culture.

Trebuie amintitd si stransa relatie ce a existat intre Oficiul pentru
dialogul inter-religios si Consiliul Pontifical pentru dialogul inter-religios.
Au avut loc intalniri anuale in care s-au discutat doud probleme importante:
casatoriile si rugaciunile inter-religioase. Rezultatele acestor intdlniri s-au
concretizat in doud documente din perioada 1997-1998.

De la Harare la Porto Alegre
A opta Adunare Generala a CMB a avut loc la Harare, 1998. Ca titlu a fost
ales Turn to God — Rejoice in Hope.”' Cea de a noua Adunare Generald a

>7 Nicholas Lossky, Jose Miguez Bonino, John Pobee, Tom F. Stransky, Geoffrey
Wainwright, Pauline Webb (Editors), op. cit., pp. 1237-1238. Diane Kessler (Editor),
Toghether on the Way. Official Report of the Eighth Assembly of the World Council of
Churches, WCC Publications, Geneva, 1999. Thomas FitzGerald and Peter Bouteneff
(Editors), Turn to God, Rejoice in Hope. Orthodox Reflections On the Way to Harare. The
report of the WCC Orthodox Pre-Assembly Meeting and selected resource materials, World
Council of Churches, Geneva, 1998.
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avut loc la Porto Alegre, 2006, si a purtat titlul: God, in your grace,
transform the world. Ca si la ultimele douda Adunari, la Vancouver si
Canberra, la Harare au fost invitati 50 de reprezentanti ai diferitelor religii
de pe glob. ,Importanta continudrii activitatii dialogului a fost mereu
reafirmatd. Adunarea a rectificat Constitutia CMB care pentru prima data
identifica 1n mod explicit relatiile cu comunitatile de oameni de alte credinte
religioase ca fiind importantd si pe care bisericile trebuie sd o urmeze in
Consiliu”.>® Ecouri ale acestor discutii au putut fi observate in 1993 cénd s-a
sarbatorit centenarul Parlamentului Mondial al Religiilor. Aici s-a discutat
despre importanta ecumenismului in dezvoltarea unei etici mondiale care si
ajute la implementarea drepturilor omului in diferitele comunitati si astfel sa
faciliteze bunele relatii dintre oamenii ce apartin diferitelor religii.”

S-a accentuat importanta dialogului inter-religios in rezolvarea
situatiilor de crizd din diferite parti ale globului si rolul semnificativ al
acestui dialog in educatia oamenilor. Ceea ce s-a subliniat la Harare a fost
ideea ca misiunea si evanghelizarea constituie inima propovaduirii crestine
si rolul CMB. Aceasta intarire a ideilor in cadrul unei Adunari Generale
dovedeste faptul ca tensiunea existentd intre dialogul inter-religios si
activitatea misionard continud sd existe in cadrul Consiliului. ,,Perioada
post-Harare a inceput in ianuarie 1999 cu o reconstructie a CMB.
Vechiul OIRR a fost schimbat intr-un Program al Dialogului si Relatiilor
Inter-religioase (Interreligious Relations and Dialogue), care sa restituie
insemnitatea cuvantului dialog”.*°

Aceste lucruri s-au intdmplat datoritd reevaludrii activitatii ce a avut in
centru dialogul inter-religios. Inca de la inceput, din 1971, de cand a luat
fiintd in CMB acest Program, mai multe voci au afirmat, pe de o parte,
necesitatea dialogului, iar pe de alta parte, greutatile ce vor fi Intdmpinate de
catre cei angajati in dialog. Aceste dificultdti se refereau la violenta
crescandd din lume, la nerespectarea drepturilor omului, la tensiunile
politice si intoleranta religioasa ce se manifesta in teritoriile unde trdiau
oameni apartinand mai multor religii. in 2003, Catolicos Aram I, prezentind
raportul de moderator, a subliniat necesitatea dialogului inter-religios ca o
prioritate in cadrul CMB." In perioada cuprinsa intre Harare si Porto Alegre
au avut loc mai multe intalniri inter-religioase care au evidentiat inca o data

% Briggs, Mercy Amba Oduyoye and Georges Tsetsis (Editors), op. cit., p. 161.
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5 Ibidem.
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necesitatea dialogului si importanta ce i se acorda atat de catre crestini cat si
de reprezentantii altor religii.

n 2000, Secretarul General al CMB, K. Raiser, a fost invitat s vorbeasca
in cadrul Millenium World Peace Summit of the Religious and Spiritual
Leaders. Acesta a fost summit-ul unde, pentru prima datd in istorie, lideri
religiosi s-au intalnit la invitatia Secretarului General al Natiunilor Unite, Kofi
Annan. K. Raiser a subliniat importanta bunelor relatii inter-religioase in
vederea cladirii unei societiti bazate pe pace si dreptate. In 2002 a avut loc la
Hong Kong o intalnire inter-religioasa in care s-a dorit realizarea unor criterii
mai bune care sa faciliteze dialogul. S-a avut in vedere realizarea de legaturi cu
organizatiile mondiale inter-religioase care sd ofere posibilitatea Intocmirii unei
agende in care sa fie implicate cat mai multe persoane.

In ceea ce priveste dialogul dintre crestini si musulmani, acesta a
cunoscut un moment de crizd dupd atacul din 11 septembrie 2001 de la
World Trade Center. Comitetul Executiv al CMB a elaborat imediat un text
intitulat: Striving Together for Dialogue: A Christian-Muslim Call to
Reflection and Action. In 2001 au avut loc mai multe intalniri intre membri
CMB, Consiliul Pontifical al Vaticanului si lideri musulmani care au
discutat despre situatia tensionatd dintre crestini $i musulmani in urma
ultimelor evenimente.*? Consultérile au continuat la Cairo, in 2001. in 2002
a avut loc Intdlnirea organizatda de CMB ce a purtat titlul: Christians and
Muslims in Dialogue and Beyond, iar in 2003 intalnirea dintre crestini si
musulmani a avut loc In Londra unde s-au discutat aceleasi probleme
arzatoare ale relatiilor dintre crestini si musulmani, dupa 11 septembrie
2001. ,Vizita presedintelui iranian Muhammad Khatami la CMB in
decembrie 2003 a fost inca un semn puternic ca dialogul crestin-musulman,
la oricare nivel, este urgent si trebuie sa fie perceput in ambele directii ale

parteneriatelor si problemelor dificile”.*®

Dialogul inter-religios din perspectiva ortodoxa

Reprezentantii Bisericilor Ortodoxe au facut mereu parte din programele ce
au avut in centru dialogul inter-religios. Aldturi de S. Samartha, Mitropolitul
Georges Khodr al Libanului a fost cel care a insistat pentru introducerea
programului ce are in centrul sdu acest dialog, mai ales la intalnirea ce a
avut loc in 1971 la Addis Ababa, Etiopia.64

82 Ibidem, p. 84.
83 Ibidem, p. 86.
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in 1976, la Chambésy, Geneva,” in cadrul unei intalniri premergitoare
sinodului pan-ortodox, s-a hotdrat colaborarea pentru intelegere in cadrul
discutiilor inter-religioase prin angajarea in dialog a reprezentantilor diferitelor
religii. Este vorba despre intdlnirea intitulatd Christian Mission and Islamic
Da’wah, intdlnire organizatd de Comisia pentru misiune §i evanghelizare, n
colaborare cu Fundatia islamica din Leicester si cu Centrul pentru studiul
relatiilor dintre crestini si musulmani din Birmingham. La intalnire s-a propus sa
se abordeze tema Iintelegerii comune a misiunii in randul crestinilor si
musulmanilor, precum si explicarea modului de triire impreund a acestora. in
acest sens, s-a fixat calendarul viitoarelor discutii ce aveau in centru teme
precum inldturarea fanatismului religios de orice fel in vederea unei bune
colaborari intre oamenii apartindnd diferitelor religii. Dialogul a fost perceput ca
o modalitate de a se ajunge la idealurile libertatii, pacii pe pdmant si la
intrajutorarea intre popoarele si oamenii ce apartin diferitelor credinte. Aceste
hotarari au fost relnnoite si intarite la cea de a treia adunare presinodala a
conferintei pan-ortodoxe din 1986. Implicarea si interesul Ortodoxiel s-au
centrat, in primul rand, pe problemele Intelegerii, colaborarii, libertatii religioasa,
grijii pentru minoritati, anti-semitismului, pacii. Incercirile sub-unititii pentru
dialog de a regandi teologia in contextul pluralismului au intalnit o rezistentd din
partea catorva reprezentanti ai Bisericilor Ortodoxe constituente. ,,Acest impas a
fost identificat ca una dintre problemele care are nevoie de clarificare in discutiile
dintre ortodocsi si protestanti in cadrul Consiliului Mondial al Bisericilor, in
legatura cu insemnatatea termenului ecumenic $i cu natura si scopul Consiliului”.%

Cele mai multe intalniri ce s-au centrat pe dialogul inter-religios au
avut loc la Chambésy, Elvetia, sub directa supraveghere a Mitropolitului
Damaschinos Papandreou al Elvetiei si au exprimat dorinta Patriarhiei
Ecumenice de a promova si intarii relatiile cu vecinii ce apartin altor religii.

Anastasios Yannoulatos vorbeste despre existenta a trei faze ale
dialogului dintre ortodocsi si musulmani in timpul perioadei bizantine, de la
aparitia mahomedanismului si pana la caderea Constantinopolului, in 1453.
Prima faza se intinde de la mijlocul sec. al VIII-lea pana la mijlocul sec. al
IX-lea d.Hr., atitudinea Bizantului fiind ,mai mult persiflanta si
subestimativa”.’” A doua faza a dialogului dintre crestinii ortodocsi si
mususlmani este cea cuprinsa intre mijlocul sec. al IX-lea si mijlocul sec. al
XIV-lea, centrul preocuparilor rasdritene fiind capitala Imperiului,

8 Ibidem, p. 63.

5 4 History of the Ecumenical Movement, Volume3, 1968-2000, Edited by John Briggs,
Mercy Amba Oduyoye and Georges Tsetis, World Council of Churches, Geneva, 2004.

7 Anastasios Yannoulatos, Arhiepiscop al Tiranei si a toati Albania, Ortodoxia si
problemele [umii contemporane, traducere de Drd. Gabriel Mandrila, Pr. prof. dr.
Constantin Coman, Ed. Bizantind, Bucuresti, p. 127.
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Constantinopolul. A treia faza a relatiilor cu islamul se desfiasoara intre
mijlocul sec. al XIV-lea si mijlocul sec. al XV-lea, perioada ce ,,se distinge
prin calm si obiectivitate”.®®

In ceea ce priveste epoca contemporand, situatia relatiei dintre crestinii
ortodocsi si musulmani s-a schimbat radical, astfel ca si dialogul inter-religios a
capatat o noud fatd. Interesul ortodocsilor pentru dialogul cu islamul s-a
manifestat si mai puternic incepand cu 1986, in urma colaborarii Centrului
Ortodox al Patriarhiei Ecumenice (Chambésy, Geneva) si al Academiei Regale

de Studii a Culturii Islamice (Al Albait Foundation, Amman, lordania).

Concluzii

Dialogul inter-religios, in cadrul CMB, a urmat un drum sinuos: de la
acceptarea lui de catre toate confesiunile crestine pana la contestarea lui si
scoaterea de pe agenda principald a intalnirilor. Totusi, toate confesiunile
crestine membre ale CMB apreciaza necesitatea acestui dialog. Problemele
apar atunci cand se discuta despre locul pe care trebuie sa-1 ocupe: pentru
unii, prioritatea este unirea tuturor crestinilor, apoi dialogul cu alte religii;
pentru altii, aceste preocupari trebuie sd ocupe acelasi loc.

Summary: The Importance of the Inter-religious Dialogue for the
Contemporary World

The World Council of Churches was founded in 1948 in Amsterdam. Even if the
inter-religious dialogue was not the main focus of the General Assemblies of WCC, it
was never abandoned. This approach of asking questions concerning the inter-religious
dialogue was not always successful. The main issues arose at the 3" Assembly from
New Delhi, grew at the 5 Assembly from Nairobi and increased in the following years
leading to different positions regarding the role and importance of WCC.

The Report of the First Assembly from Amsterdam (1948) stresses the fact
that the discussion based on the relationship between Christians and Jews is
centered on the missionary activity, anti-Semitism and the background in Palestine
after the state of Israel was founded.

At the second Assembly from Evaston (1954) could be noticed the growing
interest regarding the encounters between Christians and followers of other religions in
order to find different solutions for the concerns in the new social structure.

The Assembly from New Delhi (1961) adopted a resolution against anti-Semitism.
The people that took place in the Assembly observed that even after this declaration,
there was a continuous discrimination in the territories inhabited by Jews. All the
churches were urged to increase their efforts in stopping the anti-Semitic events.

In Uppsala (1968) the concern of the inter-religious dialogue had an
important place which could be best observed in the events that followed. In 1969
the department The Word of God and the Living Faiths of Men was founded.

88 Ibidem, p. 129.
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The Commission of the Assembly from Nairobi (1975) which discussed the
inter-religious dialogue had to face many issues derived from the relationships between
the different cultures and ideologies specific to the territories inhabited by people
belonging to various religions and the relationship that has to be present between the
inter-religious dialogue and the missionary role of the Christian church.

An important step that was made at the Assembly from Vancouver (1983)
was inviting over 50 followers of other religions and ideologies.

In Canberra (1991) the necessity of the inter-religious dialogue referred to
the new political situation in the world after the fall of the communist block. The
main concerns of this Assembly were the failure of some political ideologies as
well as the will of people from certain territories to freely express their religious
views. The importance of the inter-religious dialogue and the important place that
this dialogue has in people’s education, were emphasized.

Harare (1998) and Porto Alegre (2006) stressed that the Christian mission
and evangelization were at the core of the WCC.

The leaders of the Orthodox churches were always involved in the programs
that had in their agenda the inter-religious dialogue. This dialogue was seen as a
means to reach the ideals of peace and freedom and the collaboration between
people belonging to different religions.
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O EVALUARE A IMNOGRAFIEI CRESTINE: CANONUL
CEL MARE AL SFANTULUI ANDREI CRITEANUL
SAU DESPRE BIBLIA IN MINIATURA

ALEXANDRU PRELIPCEAN

Cuvinte cheie: Sfantul Andrei Criteanul, Canonul cel Mare, imnografie,
aspecte biblice, patrologie, Sfintii Parinti
Keywords: Saint Andrew of Cretan, Great Canon, Hymnography, Biblical
aspects, Patrology, the Holly Fathers

Canonul cel Mare al Sfantului Andrei Criteanul este cel mai sublim
imn al pocdintei pe care-1 detine Ortodoxia. Foarte multe lucrari si studii
pertinente asupra operei fundamentale a Sfantului Andrei Criteanul scot in
evidentd frumusetea limbajului, dar mai ales teologia care s-a tesut in jurul
acesteia. Este suficient aici sd8 mentiondm lucrarile teologilor greci, precum
Simeon Koutsa' si Pannayotis Nellas,” sau lucririle teologilor romani’

' Arhim. Simeon P. Koutsa, Adamiaio~ qrhno~. O Mega~ Kanwn Andreou tou
Krhth~ [Plansul Iui Adam. Canonul cel Mare al Sfantului Andrei Criteanul], EISAGWGH-
KEIMENO-METAFRASH-SCOLIA, EKDOSEIS APOSTOLUKHS DIAKONIAS
THS EKKLHSIAS THS ELLADOS, Qessalonikh~, 1988, 280pp.

? Pannayotis Nellas, ,Ta antrwpologika kai kosmologika plaisia th~ Akolougia~
tou Megalou Kanona”, in KOINWNIA KAV (1978), pp. 21-29 si 117-136 (preluat si in
lucrarea: Zwon geoumenon, Prooptike~ gia mia orqodoxh katanohsh tou angrwpou,
EPOPTEIA, Aghna, 1979, pp. 183-224). in limba roméana: Pannayotis Nellas, ,,Cadrele
antropologice si cosmologice ale unirii omului cu Dumnezeu”, in Omul- animal
indumnezeit. Perspective pentru o antropologie ortodoxad , studiu introductiv §i traducere
diac. Ioan I. Ica jr., Editura Deisis, Sibiu, 2002, pp- 171-195.

? In limba romani s-au elaborat pand la ora actuald urmitoarele lucrari si studii despre
Canonul cel Mare: lerom. Sebastian Pascanu, Comentariu la Canonul cel Mare al Sfantului
Andrei Criteanul — dupd izvoare grecesti, Editat de Schitul Crasna-Prahova, 1997,
Alexandru Prelipcean, Antropologia in Canonul cel Mare al Sfantului Andrei Criteanul, Ed.
Axa, Botosani, 2004; Pr. Conf. Al I. Ciurea, ,,Cuvant la Marele Canon al Sfantului Andrei
Criteanul”, in GBis, anul XIV (1955), nr. 3-4, pp. 169-172; Diacon Nicolae (Corneanu),
,»Canonul cel Mare al Sfantului Andrei Criteanul”, in MitrBan, anul VI (1956), nr. 4-6, pp.
40-44 (republicat in volumul: Nicolae Corneanu, Mitropolitul Banatului, Patristica
mirabilia. Pagini din literatura primelor veacuri crestine, Ed. Mitropoliei Banatului,
Timisoara, 1987, pp. 213-217. Editia a II-a revazuta, Ed. Polirom, lasi, 2001, pp. 173-176);
Pr. Prof. Dr. Ioan G. Coman, ,,La Sfantul Andrei Criteanul (17 octombrie)”, in GBis, anul
XVII (1958), nr. 9, pp. 818-820; Ierod. Mitrofan Baltuta, ,,Ganduri pe marginea canonului
alcatuit de Sfantul Andrei Criteanul”, in MitrMold, anul XLVII (1971), nr. 3-4, pp. 225-
228; P. Diac-Hurezi, ,,Jmportanta duhovniceasca a Canonului cel Mare al Sfantului Andrei
Criteanul”, in BORom, anul XCV (1977), nr. 5-6, pp. 357-360 (acest articol apartine de fapt
parintelui diacon Petre 1. David, care a semnat sub acest pseudonim); Ieronim Motoc, ,,La
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pentru a intelege importanta §i atentia sporitd care se acorda acestui imn al
pocaintei. Din pacate, lucrari sau studii care sa vizeze In mod direct si
teologia biblica a Canonului nu s-au realizat pana la ora actuala.

Este adevarat ca unii teologi romani s-au ocupat — catusi de putin — de
a preciza citatele vetero si neo-testamentare din care se inspira Sfantul
Andrei Criteanul. Absolut necesar este de a mentiona aici munca IPS
Bartolomeu, Mitropolitul Clujului, Albei, Crisanei si Maramuresului, care a
intreprins o revizuire a textului roménesc cu oferirea unor trimiteri
marginale care subliniaza textele scripturistice de unde se inspird Andrei
Criteanul.* Pe langd acesta, demn de remarcat este si comentariul PS
Sebastian Pascanu. Din traducerile in limba romana cu trimitere directa
asupra citatelor vetero si neo-testamentare a Canonului Mare meritd sa
mentiondm lucrarea lui Olivier Clément.’

Studiul nostru vizeaza douad aspecte. Primul aspect va scoate in evidenta
scurte preliminarii asupra teologiei biblice a Canonului Mare, iar al doilea
aspect va scoate in evidentd toate citatele biblice ale Canonului. Acest ultim
aspect, 1l vom realiza prin compararea trimiterilor biblice a tuturor lucrarilor
mentionate mai sus. Sperdm ca acest studiu sa starneascd interesul teologiei
romane in dezvoltarea lucrarilor i studiilor referitoare la opera inegalabild a
Stantului Andrei Criteanul — vestitorul preales al pocéin;ei.6

Canonul cel Mare si legatura sa cu Sfanta Scriptura
Teologia patristica este eminamente o teologie biblica, avand ca izvor
central Sfanta Scriptura. Este si cazul teologiei Canonului Mare de a fi

denia de Miercuri seara din a cincea Saptdmana din Postul Mare. Despre Canonul cel Mare
al Sfantului Andrei Criteanul”, in GBis, anul XXXVIII (1979), nr. 3-4, pp. 225-228; Pr.
Dumitru Moca, ,,Canonul Sfantului Andrei Criteanul. Consideratii liturgice si pastorale”, in
AltBan, anul XLI (1991), nr. 4-6, pp. 49-59; Pr. Prof. M. Sesan, ,,Cuvant la Marele Canon
al pocaintei din Postul Sfintelor Pasti”, in MitrArd, anul XXIII (1993), nr. 4-6, pp. 10-12;
Ierod. Sebastian Pascanu, ,,Canonul cel Mare al Sfantului Andrei Criteanul. Prezentare”, in
GBis, anul LI (1995), nr. 1-5, pp. 56-64; Ibidem, partea a II-a, in GBis, anul LII (1996), nr.
1-4, pp. 45-55 (aceste doud articole au format primul capitol din cartea ieromonahului
Sebastian Pascanu (Vezi: Ierom. Sebastian Pascanu, op. cit., pp. 7-20). Nu am luat aici in
considerare diferitele lucrari de seminar sau teze de licentd sustinute la Facultdtile de
Teologie si nepublicate.

* Canonul cel Mare. Alcdtuire a Sfintului Andrei Criteanul, Text diortosit de Bartolomeu
Valeriu Anania, editic de proba, Ed. Renasterea, 2004, p. 3. In lucrarea noastrd ne vom
ghida dupa editia a [I-a. Vezi: Sfantul Andrei Criteanul, Canonul cel Mare, Text diortosit
de Bartolomeu Valeriu Anania, Arhiepiscopul Clujului. Pentru folosul oricarui crestin, Ed.
Renasterea, Cluj-Napoca, 2006, 68pp.

> Olivier Clément, Cdntecul lacrimilor. Eseu despre pocdintd, traducere Ileana Brie, Ed.
Patmos, Cluj-Napoca, 1999.

®CM C3 c2 tr. Sf; PG 97, 1345A.
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fidela teologiei biblice, de a avea ca sursa principald si model in alcatuirea sa
Sfanta Scripturd. Vom vedea ca recurgand la teologia Canonului Mare vom
ajunge indirect la Sfanta Scriptura, ,,improspatandu-ne continuu constiinta
experientei lui Hristos, Care vorbeste si faptuieste in Noul Testament, dar
continud sa fie prezent si si lucreze si astizi printre noi”.” Si vedem totusi
legaturile care exista intre Canonul cel Mare si Sfanta Scriptura.

O prima legaturd poate fi chiar denumirea operei Sfantului Andrei
Criteanul: canon, facand aici comparatie cu canonul biblic si cu traducerea
etimologicd a cuvantului canon.® ,Pe tirAm spiritual [canonul, n.n.]
inseamnd o norma pentru viata noastrd, o reguld pentru gandirea
noastra”,’ iar parintele Teofil Paraianu — mergand si el spre acelasi sens —
afirma intr-un interviu acordat la manastirea Brancoveanu ca pentru
Ortodoxie canonul inseamna indreptare i nu chinuire, un canon in care te
chinuiesti ca sa realizezi ceva sau te chinui pentru ca ai facut ceva rau, un
indreptar, un mijloc de Imbunatatire sufleteasca, ceva care te ajutd sa te faci
din rdu bun sau sa fii preocupat de imbunété‘,cire.m Atat Canonul cel Mare
cat si Sfanta Scripturd nu urmaresc decat schimbarea omului, oferindu-i
mijloacele de Tmbunatatire spirituald pentru a finainta permanent spre
Hristos, acelasi Hristos care permanent ne indeamna, dar in acelasi timp este
cu noi in drumul spre mantuire.

7 Pr. Prof. Dr. Constantin Coman, ,,Despre recursul studiilor sistematice la Sfanta
Scriptura”, in StTeol, seria a IlI-a, anul II (2006), nr. 2, p. 183.

¥ Din punct de vedere etimologic cuvantul ,,canon” (kanwn) nu provine din limba ebraica,
ci mai degrabi este un imprumut semit in limba greaca. In limba ebraica apare scris kaneh
(trestie de masurat; in textul ebraic apare de mai multe ori; de exemplu /z 40, 3 cu sensul de
prajind de masurat: ... ¢l avea in mana o sfoard de in si o prdjina de masurat), dar apare
asemanator 1n akkadianad ganu, in ugarita gn si punica gn’ (cele doud cuvinte au notate doar
consoanele, nu se stie exact cum se pronuntau), in aramaica imperiala gn (la fel nevocalizat),
in aramaica iudaica. Vezi: Ludwig Koehler/Walter Baumgartner, Hebrew and Aramaic
Lexicon of the Old Testament, Leiden, 1994-2000 Cd-rom edition; Gerhard Kittel, Gerhard
Friedrich, The Theological Dictionary of the New Testament, (Grand Rapids, MI: Wm. B.
Eerdmans Publishing Company), Cd-rom edition 2000. Probabil ca grecii I-au preluat din
aramaica, folositd de exemplu in Imperiul persan ca limba de stat (aramaica imperiald). De
exemplu, Pierre Chantraine nu se pronuntd exact din ce limba ar proveni, doar cid e un
imprumut semitic, venit prima datd in substantivul grecesc kanna-kannh (fr. ,,roseau”). Cf.
Pierre Chantraine, Dictionnaire étymologique de la langue grecque, Paris, 1990, p. 165.

° Pr. Prof. dr. Ioan Constantinescu, Studiul Noului Testament, Ed. IBMBOR, Bucuresti,
1981, p. 13.

10 %% Despre Canonul cel Mare, http://www.biserica.org/Publicatii/1996/NoX/16_index.
html (8/04/2006).
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Un Andrei ierusalimitean, este considerat ,,ce!/ dintdi chemat la
Apostolat”. Peste sase secole un alt Andrei ierusalimitean va fi socotit
»primul scriitor de canoane”,' sau »parintele canoanelor”.'?

Canonul liturgic are noua cantari formate din mai multe stihiri scurte,
iar aceste noud cantari se intercalau chiar de la aparitia lor cu cele noua
cantari biblice folosite in viata liturgica:

1. Cantarea lui Moise (Is 15, 1-19)

Noua cantare a lui Moise (Dt 32, 1-43)

Rugaciunea Anei, mama lui Samuel (/ Rg 2, 1-10)

Rugdciunea profetului Avacum (A4ve 3, 2-19)

Rugaciunea lui Isaia (Is 26, 9-20)

Rugaciunea lui lona (lona 2, 3-10)

Rugaciunea celor trei tineri (Dn 3, 16-30)

Cantarea celor trei tineri

Cantarea Nascatoarei de Dumnezeu (Lc 1, 46-55) si rugaciunea lui
Zaharia (Lc 1, 68-79)."

Aceasta imitare a celor noud cantari biblice, precum si aplicarea lor in
Canonul cel Mare va duce la consideratia cd Sfantul Andrei Criteanul a dat
de la inceput Canonului siu o destinatie cultica.'*

Autorul cretan realizeaza in Canonul cel Mare o asezare hiastica a
strofelor sale, urmand astfel indeaproape structura versetelor biblice. Un
exemplu evident este troparul 19 din Cantarea intai a Canonului:

VXN R WD

A Swthr Mantuitorule

B ptaismata mou greselile mele
C ta ekousia kal ta akousia cele de voie si cele fara de voie
kai ta fanera kai krupta cele vadite si cele ascunse

kai gnwsta kai agnwsta cele stiute si cele nestiute
B panta sugcwrhsa" toate iertandu-le
A w" geo” ilasghti ca un Dumnezeu

kai swson me' milostiveste-Te si ma miluieste

" Vezi studiul: Theodoros Xidis, ,, Andrea~ o Krhth~, o prwto~ kanonografo~ [Sfantul
Andrei Criteanul, primul scriitor de canoane]”, in Nea Estia, anul XLV (1949), pp. 292-298.

12 J. Tixeront, Précis de patrologie, Onziéme édition, Librairie Lecoffre J. Gabalda, Paris,
1934, p. 411; Dom Baudot, ,,André de Créte (S")”, in Dictionnaire d’hagiographie, Mis a
jour a I’aide des travaux les plus récents par Dom Baudot, Librarie Bloud & Gay. - Paris,
1934, p. 55.

B3 Sfantul Andrei Criteanul, Canonul cel Mare, cu un Cuvént inainte de tDaniel,
Mitropolitul Moldovei si Sucevei, Ed. Trinitas, Iasi, 1999, pp. 7-11.

' Terom. Sebastian Pascanu, op. cit., p. 11.

PG 97, 1333C.

207



Intalnim in tropar mai multe elemente care-1 definesc si care-i ofera o
apropiere de asezarea hiastic a textelor biblice.'® Astfel, verbul central in
text este a ierta (sugcwrhsa'), in stransa legatura cu a se milostivi si a
milui (ca forma pentru a mdntui'"). Nu degeaba, verbul a mdntui este asezat la
urma, deoarece prin iertarea pacatelor se primeste milostivirea lui Dumnezeu $i
mantuirea. Subiectul verbului In cauza este o structurd paraleld in forma
hiastica care defineste formele pacatului prin trei perechi de cuvinte:

ta ekousia ta akousia

ta fanera ptaismata mou ta krupta

ta gnwsta ta agnwsta

Aceasta structurd realizatd de noi ajutd la descoperirea sensurilor
teologice ale cuvintelor, precum si la definirea liniei melodice a Canonului,
respectiv rimad, ritm §i masura.

Mai mult, fiecare tropar al Canonului poate fi comparat cu usurintd ca
fiind un verset. Lungimea troparelor este in multe randuri egalda cu
lungimea versetelor biblice. Faptul ca nu intalnim versete copiate total — ci
doar aluzii — se datoreaza lipsei Tmpartirii Bibliei in capitole si versete in
secolele VII-VIII, de care astazi ne folosim atat de mult.

Din critica internd a izvorului vom observa permanent unirea tainica a
celor doua Testamente. Prin unirea in Canonul cel Mare al troparelor vetero
si neo-testamentare, Andrei Criteanul arata ca Vechiul Testament nu se
implineste decat in Noul Testament si prin urmare omul se intregeste in
Adam cel nou, Mantuitorul lisus Hristos. Imaginile vetero-testamentare sunt
antitip-uri ale tip-urilor neo-testamentare. Puntea de legdtura reprezinta

' 0 imagine asupra asezarilor in forma hiastica a unor versete vetero si neo-testamentare a
se vedea la: Toannis Karavidopoulos, ,,Directii noi in ermineutica biblica”, traducere Asist.
Drd. Sabin Preda, in StTeol, seria a Ill-a, anul II (2006), nr. 2, pp. 179-180; Dr. Constantin
Preda, Credinta si viata Bisericii primare. O analizd a Faptelor Apostolilor, teza de
doctorat, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2002, pp. 180-181; Prep. drd. Alexandru Mihaila, ,,Fac.
2:4B-7. Un studiu istorico-clasic”, in Anuarul Facultatii de Teologie Ortodoxa Patriarhul
Justinian, anul IV (2004), p. 362. Un excelent studiu realizat tocmai de la agezarea hiastica
a condacului Fecioara astazi, 1l realizeaza asistentul drd. Sabin Preda. Vezi: Asist. drd.
Sabin Preda, ,,Condacul Fecioara astazi alcatuit de Sfantul Roman Melodul — analiza
condacului pe baza structurii literare interne si a structurii melodice”, in Anuarul Facultatii
de Teologie Ortodoxa Patriarhul Justinian, anul IV (2004), pp. 343-355.

7 Din textul grecesc vedem aparitia lui Swson, provenit din familia semantici a lui h
swthria, tradus in roména cu méntuire, salvare, izbavire, scapare, eliberare (FA 7, 25; 27,
34; Evr 11, 7) sau cu intelesul de mantuire duhovniceasca (FA 13, 26; Il Cor 7, 10; I Tes 5,
9; Evr 5, 9; Iuda 1, 3). Vezi: Maurice Carrez/Frangois Morel, Dictionar grec-romadn al
Noului Testament, traducere de Gheorghe Badea, Societatea Biblica Interconfesionala din
Romania, Bucuresti, 1999, p. 283.
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profetii, prezentati adesea ca cei care au trezit din nou constiinta venirii unui
Rascumparator si au incercat adesea intoarcerea poporului ales. Din simpla
observare a izvoarelor folosite la elaborarea Canonului vom observa cu cat
rafinament a unit Sfantul Andrei Criteanul teologia vetero-testamentara de
cea neo-testamentard. In Canonul Sfantului Andrei nu avem de-a face cu
doua testamente separate, ci cu unul singur care leagd ambele parti, pentru
ca unitatea e nedespartitd. Desi foloseste un numar extrem de mare de citate
din Pentateuh si in special din cartea Facere, Andrei Criteanul acopera
intreaga perioada vetero-testamentard. Ceea ce este mai interesant este
faptul ca in citatele neo-testamentare Andrei Criteanul foloseste cu
predilectie textele celor patru Evanghelii — si in special textele Evangheliei
lui Luca, apostolul umanitatii — $i mai putin celelalte scrieri. De la cantarea
a 8-a citatele vetero-testamentare dispar cu totul abundand acum citatele
nou-testamentare, precum si cateva aluzii la propovaduirea apostolilor. Prin
raportarea continud de la Vechiul Testament la Noul Testament, omul este
chemat sa treaca puntea de la cel vechi la cel nou, de la omul cel pacatos si
instdinat de Dumnezeu la faptura cea noud.

Pe baza acestor informatii putem oferi doud tipuri de compozitie a
cantarilor Canonului, care scot la iveala legatura cu Sfanta Scriptura:

Cantarea 1

Aspectele compozitiei | Exemplificare din Cédntarea 1
interne
Irmos repetat de doua Ajutor si acoperitor S-a facut
ori® mie...
Is 15, 1-19
1-2 tropare cu caracter CMCI tr. 2-3
general despre pocainta Ps 50, 1; 56, 1; Is 33,2
Grup de tropare care CMCI tr. 4-11
invocd personajele Personajele Vechiului
Vechiului si Noului Testament invocate: Adam si
Testament legate de Eva, Cain si Abel.
pocainta Fec2,7;3,16;4,4;6,5 etc.

' Am omis din prezentarea Cdntarii intdi partea de final, si anume: troparele inchinate
Cuvioasei Maria Egipteanca, Sfantului Andrei Criteanul, doxasticonul si theotokionul.
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CM C1 tr. 12-16

Grup de tropare care Aluzii la Pilda samarineanului
evoca evenimentele din milostiv si la Pilda fiului
Evanghelii risipitor
Lc 10, 29-37; Lc 15,11-32.
Grup de tropare CMCl tr. 17-24

privitoare la cdinta, Lc10,31-32; FA10,28;In 1,
strapungerea inimii sau | 29; Is 53,7, 11;In 1,36; FA 8,
frica de judecata 32;1Pt1,18-19; 4p 5, 6-13
etc.

Cel de-al doilea model al compozitiei scoate in relief teme ale
Canonului Mare, precum si stransa legatura care exista intre Vechiul si Noul
Testament. Invocarea profetilor simbolizeaza unirea tainica a celor doud
Testamente, ca cei care prin profetiile lor au ardtat lumii pe Cel care se va
naste ,,la plinirea vremii” (Gal 4, 4):

Crearea Imaginile i

si  caderea | Urmarile exemplele Invocarea | Imaginile

omului pdcatului Vechiului | profetilor | Noului
Testament Testament

Toate aceste aspecte sunt unite in special | Referiri Unite sau

in prima parte a fiecarei Cantari, deoarece | concrete uneori
partea a doua a canonului face referiri la | despre ei | intercalate cu

imagini neo-testamentare. Singura cdntare | in imaginile
care nu aduce 1n discutie aspectele acestea | Cantarea | vetero-

A 1 2 21
este Cantarea a 9-a." a8-a® testamentare.

Canonul cel Mare se adreseaza tuturor oamenilor, urmarind
transformarea lor, constientizarea ca sunt pacatosi si ca doresc intr-adevar
intoarcerea la Dumnezeu, ca sens exhaustiv al pocdintei. Am putea intelege
Canonul cel Mare ca fiind singurul canon liturgic care parcurge istoria
omenirii si a lumii: incepand din Vechiul Testament,** continuand cu Noul

' Singurul pomenit este Moise, ca cel care a vorbit lumii despre facerea lumii. Vezi: CM
C9 c3 tr. 3.

2% Sunt invocati proorocii Ilie, Ieremia, Iona si Daniel. Vezi: CM C8 tr. 3-13.

2! De obicei imaginile neo-testamentare formeaza partea a doua a fiecarei Céntdri.

22 Teme si imagini ale Vechiului Testament: crearea omului dupi ,,chipul si asemanarea
lui Dumnezeu”, starea primordiald, cadrele macerdrii si consecintele acesteia, antagonia
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Testament™ si termindndu-se prin reliefarea in imagini plastice de o reald
frumusete cu Judecata universala.

Un alt element care ar putea sustine legatura organica dintre Canonul
cel Mare si Sfanta Scripturd este cronologia. Este stiut faptul ca fiecare
carte a Sfintei Scripturi a apdarut oarecum cronologic, uneori in aceeasi
vreme:** evanghelia lui Matei, apare pe la 43-44; evanghelia lui Marcu, pe
la 62-63; evanghelia lui Luca cam pe la 63, iar Faptele Apostolilor la
sfarsitul anului 63; epistola catre Filipeni, in jurul anilor 61-63 (perioada
primei captivitati a Sfantului Apostol Pavel) si terminand cu Apocalipsa lui
Toan evanghelistul, in jurul anului 100. In Canonul cel Mare nu putem vorbi
de date cronologice in ceea ce priveste aparitia lui, pentru ca el nu e alcétuit
din mai multe carti, scrise de autori diferiti in timpuri diferite, ci de un
singur autor, la o data ,,stabilitd”.*> Cronologia de care vorbeam la inceputul
paragrafului se referd la ingiruirea cronologicd a evenimentelor descrise de
Canon, deoarece in cea mai mare parte troparele Vechiului Testament sunt
dispuse cronologic, in timp ce cele ale Noului Testament sunt intercalate.

Daca am realiza un procentaj asupra intinderii dintre cele doua
testamente, vom vedea un procent mai mare al Vechiului Testament in raport cu
cel Nou. Acest aspect se aplica si Canonului Mare. Cea mai mare parte este
ocupata de ingiruirea imaginilor si personajelor vetero-testamentare (cantarea
1-8), cele neo-testamentare ocupand doar ultima cantare (cantarea a 9-a).26

Ca si Stanta Scriptura si Canonul autorului cretan promoveaza modele
vii de urmat. Evocarile acestea se fac din Pentateuh in cea mai mare parte,

pacat-iertare acestora, rautate-pocaintd prin multimea exemplelor: Cain, Ahab, Abesalom,
Ozia dar si adevarate exemple de pocdinta: regele David, Manase §i ninivitenii.

» Teme si imagini ale Noului Testament: ridicarea pacatului strimosesc, opera si activitatea
Mantuitorului, restaurarea fiintei umane in lisus Hristos, imaginile judecatii finale, exemple
de smerenie-méandrie: vamesul si fariseul, femeia pacatoasa care a primit iertarea cea mult
dorita, talharul care pe cruce s-a pocdit in ultima clipd a vietii, precum si propovaduirea
apostolilor care au raspandit cuvantul Mantuitorului lisus Hristos.

* Acest lucru este real si in cazul aparitiei cartilor Vechiului Testament.

* In ceea ce priveste anul aparitiei Canonului s-au formulat in special doud teorii: prima, ca
autorul a compus Canonul cel Mare in cetatea Constantinopolului, fie inainte de episcopat,
fie dupa hirotonirea in episcop, cand s-a intors in capitald in preajma stralucitei victorii a
bizantinilor Impotriva arabilor din 717, iar a doua, ca textul Canonului a fost alcatuit in
insula Creta sau in Eresos la batranete. Pe langé aceste doud teorii principale s-a creat o a
treia teorie, consideratd secundara, conform careia autorul cretan ar fi redactat textul dupa
reintoarcerea de la monotelism la Ortodoxie ca expresie a experientei sale, a caderii in pacat
si a intoarcerii. Vezi: Prof. Hristu Panaghiotis, O Mega~ Kanwn..., apud lerom. Sebastian
Pascanu, op. cit., p. 8; lerom. Makarios Simonopetritul, Triodul explicat. Mistagogia
timpului liturgic, traducere diac. Ioan 1. Ica jr., Editura Sibiu, 2000°, p. 365.

% Trecerea de la cele doud Testamente se realizeaza in cintarea a 9-a a Canonului, prin trei
tropare (CM C9 c3 tr. 2-4).
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dar si din cartea lui Iosua Navi, din Judecatori, din cartile Regilor, din
profetii mari si mici, din Evanghelii. Un loc important il detin si psalmii lui
David, in mod special psalmul 50 al acestuia.”” Realizand o paraleld intre
psalmul 50 si Canonul cel Mare, putem afirma ca acesta din urma este o
reimprospatare 1n constiinta umana a mesajului regelui David.

In concluzie: Studiul nostru incearci si dovedeascid existenta unei
legituri organice intre textului Canonului si Sfinta Scripturd. insisi
titulatura de canon, acordata acestei specii imnografice, asezarea hiastica a
troparelor, comparatia cu versetele biblice, principiul cronologiei, precum si
abundenta versetelor biblice in cadrul troparelor Canonului, ne aratd ca in
planul tehnic existi o unitate. In plan soteriologic, Canonul cel Mare al
Stantului Andrei Criteanul are acelasi scop ca si Sfanta Scriptura: ardtarea caii
care duce la mantuire. Canonul cel Mare este o Biblie in miniatura. El rfdmane
permanent inaintea noastra ca un indreptar spre mantuire, aratindu-ne ca prin
pocdinta si Tmplinirea poruncilor lui Dumnezeu, viata noastra capatd un sens.

Teologia Biblici a Canonului Mare™

In elaborarea acestui studiu ne-am bazat pe mai multe variante ale
Canonului Mare. Pentru o identificare usoara a acestor variante vom cita
abrevierile:

CMB = Sfantul Andrei Criteanul, Canonul cel Mare, Text diortosit de
Bartolomeu Valeriu Anania, Arhiepiscopul Clujului. Pentru folosul oricarui
crestin, Editura Renasterea, Cluj-Napoca, 2006.

CMK = Arhim. Simeon P. Koutsa, Adamiaio~ gqrhno~. O Mega~
Kanwn Andreou tou Krhth~ [Plansul Iui Adam. Canonul cel Mare al
Sfantului  Andrei Criteanul], EISAGWGH-KEIMENO-METAFRASH-
SCOLIA, EKDOSEIS APOSTOLUKHS DIAKONIAS THS
EKKLHSIAS THS ELLADOS, Qessalonikh~, 1988.

CMP = lerom. Sebastian Pascanu, Comentariu la Canonul cel Mare al
Sfantului Andrei Criteanul — dupa izvoare grecesti, Editat de Schitul
Crasna-Prahova, 1997.

*7 Imaginea regelui David ocupd un numir de 6 tropare CM C7 tr. 4-6, 8, 18-19. Unele
tropare se inspira direct din psalmul 50: CM C7 tr. 1, ca intru pdacate m-am zamislit - cf. Ps
50, 5; CM C7 tr. 6, Tie unuia am gresit - cf. Ps 50, 4; CM C7 tr. 19, dupa mare mila Ta, cf.
Ps 50, 1 etc.

8 Din intreg Canonul cel Mare am omis: partea introductiva de la Utrenie (Binecuvdntarea
micd... psalmul 50, incluzand aici Catisma a 8-a si viata Sfintei Maria Egipteanca, scrisa
de Sfantul Sofronie, patriarhul Ierusalimului) sedelnele de dupa Cantarea a 3-a, sinaxarul,
lumdndnda, laudele, doxologia mica, stihoavna, ectenia intreitd si apolisul (insotit de
rugdciunea Sfantului Efrem Sirul). De asemenea, am omis toate troparele inchinate
Cuvioasei Maria Egipteanca si ale Sfantului Andrei Criteanul.
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Citatul exact dupa o eroare sau o paralela la acel citat 1-am notat prin ||.
Citatele comparative propuse de autorii mentionati mai sus le vom oferi
dupa semnul //, iar citatele diferite propuse de autori sau completari le-am
abreviat prin \\. Exemplu de citare: Fc 3 (CMB) || Fc 3, 7 (CMK); // Lc 24,
49; Rm 13, 14; I Co 15, 53-54; Ga 3, 27 (CMK, CMP); \\ Ef 4, 24; 6, 14
(CMK) = Facere 3 in textul Canonului propus de IPS Bartolomeu, in
paraleld cu textul exact (Fc 3, 7) oferit de Arhim. Simeon Koutsa; acest
verset se va compara cu Lc 24, 49; Rm 13, 14; I Co 15, 53-54; Ga 3, 27 asa
cum e in textul Canonului propus de Arhim. Simeon Koutsa si Ierom.
Sebastian Pagcanu; citate diferite pentru acelasi text de comparatie ofera
Arhim. Simeon Koutsa, si anume: Ef 4, 24; 6, 14.

Cantarea 1, glasul al 6-lea”

Irmosul:
Ajutor si acoperitor S-a facut mie spre mantuire. Acesta este Dumnezeul
meu si-L voi slavi pe El; Dumnezeul parintelui meu si-L voi inalta pe El,
cici cu slava S-a preaslavit (de doud ori).”

Stih: Miluieste-ma, Dumnezeule, miluieste-ma.”!

De unde voi incepe a plange faptele vietii mele celei ticaloase? Ce incepere
voi pune, Hristoase, acestei tanguiri de acum? Ci ca un milostiv, da-mi
. 2
iertare gresealelor.’

Vino, ticaloase suflete, impreuna cu trupul tau, de te marturiseste la
Ziditorul tuturor. $i indeparteazi-te de acum de nebunia cea mai dinainte si
adu lui Dumnezeu lacrimi de pocainta.

* Folosirea glasului al saselea nu este intamplatoare. Fiind vorba de un canon de pociintd,
imnografii au folosit glasul 6 pentru ca este un ,,mod dulce si propriu exprimarii cdintei si
zdrobirii inimii”. Vezi: leromonah Makarios Simonopetritul, op. cit., p. 366.

0I5 15, 1-19.

31 ps 56, 1; 50, 1; Is 33, 2. Stihul: Miluieste-md, Dumnezeule, miluieste-ma este folosit la
inceputul fiecarui tropar (in afard de irmos). Nu numai rugaciunea vamesului, ci si strigatul
regelui David dupa caderea 1n pacat (Ps 50, 1) marcheaza continutul operei fundamentale a
Sfantului Andrei Criteanul: sufletul care-si cere iertare si care ingrozindu-se de muncile
iadului cautd ,,balsamul” tamaduirii, care este pocdinta.

2/ 1r9, 1 (CMK, CMP).
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Ravnind neascultarii lui Adam celui intdi-zidit, m-am cunoscut pe mine
dezbracat de Dumnezeu, si de Tmparatia cea pururea fiitoare si de desfatare,
pentru picatele mele.*”

Vai, ticaloase suflete! Pentru ce te-ai asemanat Evei celei dintai? Ca ai cazut
rau si te-ai ranit amar; ca te-ai atins de pom si ai gustat cu indrazneala
A . .o 34
mancarea cea nechibzuiti.’

In locul Evei celei trupesti, ficutu-s-a mie Eva intelegatoare gandul cel cu pofta
trupeasca, aratandu-mi cele plicute, si gustind pururea din bautura cea amara.”

Dupa dreptate a fost lepadat Adam din Eden, nepazind singura Ta porunca,
Mantuitorule. Dar eu, care am calcat totdeauna cuvintele Tale cele datatoare
de viati, ce voi patimi?*®

Covarsind eu de bundvoie uciderea lui Cain, m-am facut cu stiinta ucigas al
sufletului, umplandu-mi trupul de viermi, si rdzboindu-ma Impotriva lui, cu
faptele mele cele rele.’’

Nu m-am asemanat, lisuse, dreptatii lui Abel. Daruri bineprimite nu Ti-am adus
Tie niciodatd, nici fapte dumnezeiesti, nici jertfa curata, nici viata fard prihana.*®

Precum Cain asa si noi, ticalosule suflete, am adus fapte murdare
Facatorului tuturor si jertfa vrednica de mustrare si viatd ne-trebnicd; pentru
acestea ne-am si osandit irnpreuné.39

Ziditorule, facandu-ma lut viu, ai pus intru mine trup si oase si suflare si
viatd; dar, o! Facatorul meu, Mantuitorul meu si Judecatorul meu,
. o . o - 40
primeste-ma pe mine cel ce ma pocaiesc.

3 Fe 3 (CMB) || 3, 7 (CMK); // Le 24, 49; Rm 13, 14; I Co 15, 53-54; Ga 3, 27 (CMK,
CMP); \\ Ef 4, 24; 6, 14 (CMK).

*Fe3,16| 3, 6 (CMK, CMP).

3 Rm 7, 17-23 (CMK).

% Fe 3,24 (CMK, CMP).

"Fe4// Gas, 17 (CMK, CMP).

B Fc4, 4/ Evrll,4 (CMK, CMP); \\I In 3, 12 (CMK).

3% Eroare Fc 6,5 (CMB) || 4, 2-5 (CMK, CMP).

Y Fe2,7(CMB); I Is 64, 8; 45, 9; Ir 18, 6; Rm 9, 20-21; FA 17, 25; Ef2, 10 (CMK).
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Marturisesc Tie, Mantuitorule, pacatele pe care le-am facut, si ranile
sufletului si ale trupului meu, care talhareste le-au pus inlauntrul meu
gandurile cele ucigitoare.!

De am si gresit, Mantuitorule, dar stiu ca esti iubitor de oameni; bati cu mila
si Te milostivesti fierbinte; pe cel ce plange il vezi, si alergi ca un parinte,
chemand pe cel raticit.*?

Pe mine cel lepadat Tnaintea usilor Tale, Mantuitorule, macar la batranete nu
ma lasa in iad, desert, ci, mai inainte de sfarsit, ca un iubitor de oament,
da-mi iertare gresealelor.”

Eu sunt cel cazut intre talhari, in gdndurile mele; cu totul sunt ranit acum de
ele si plin de bube; dar Tu Insuti venind de fata, Hristoase Mantuitorule,
vindecd-ma.**

Preotul, vazandu-ma mai inainte, a trecut de mine, si levitul, vazandu-ma
gol in nenorocire, nu m-a bagat in seama; iar Tu, lisuse, Cel ce ai rasarit din
Maria, venind de fata, miluieste-mé.45

Mielule al lui Dumnezeu, Cel ce ai ridicat pacatele tuturor,* ridica de la mine
lantul cel greu al pacatului si, ca un milostiv, da-mi lacrimi de umilinta.

Vremea este a pocaintei, iar eu vin catre Tine, Facatorul meu; ridica de la
mine lantul cel greu al pacatului i, ca un indurat, dd-mi iertare de greseli.*’

Sa nu ma urasti, Mantuitorule, s nu ma lepezi de la Fata Ta; ridica de la
mine lantul cel greu al pacatului si, ca un milostiv, di-mi iertare de greseli.*®

1 Le 10, 29-37 || 10, 30-37 (CMK, CMP). Aluzie la parabola samarineanului milostiv, o
noua aluzie in troparul 15 (Preotul, vazdndu-ma mai inainte...).
2 Lc 15, 11-32. Aici Sfantul Andrei Criteanul face o aluzie la parabola fiului risipitor.
Potrivit exegezei traditionale transmise de imnografi, parabola fiului risipitor este o
concentrare a iconomiei mantuirii. Graba tatdlui care vine in intampinarea fiului sdu pocdit
intinzandu-si bratele simbolizeaza plecaciunea Cuvantului Care vine in intampinarea
omului cizut, prin intrupare.
® Le 16 (CMP) || 16, 20 (CMK); // Mt 25, 1-13 (CMK, CMP); \\ Ps 142, 7; 6, 5 (CMP).
* Le 10,30 10, 30-36 (CMK, CMP).
¥ Le10,31-32; FA 10, 28; // Mal 4,2 (CMK); Lc 1, 78 (CMK, CMP). ,,Cel ce ai rasarit din
Maria” = Rasaritul cel de sus, expresie preluatd din troparul Vecerniei de la Nasterea
Domnului.
®In1,29;Is53,7,11;In 1,29, 36; FA 8,32; I Ptr 1, 18-19; Ap 5, 6-13.
/11 Co 6,2 (CMK, CMP).
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Greselile mele cele de voie si cele fara de voie, Mantuitorule, cele vadite si
cele ascunse, cele stiute si cele nestiute, toate iertandu-le, ca un Dumnezeu,
milostiveste-Te si ma mantuieste.*’

Din tinerete, Mantuitorule, poruncile Tale le-am lepadat, si mi-am trecut
toata viata cu pofte, neingrijindu-ma si lenevindu-ma; pentru aceasta strig
Tie, Mantuitorule: macar la sfarsit mantuieste-ma.>*

Bogidtia sufletului cheltuind-o intru pacate, pustiu sunt de virtuti crestinesti
si, flimanzind, strig: Parinte al indurarilor, apucand 1nainte, miluieste-mé.51

Inaintea Ta cad, Iisuse: gresit-am Iie,52 milostiveste-Te spre mine; ridica de
la mine lantul cel greu al pacatului si, ca un indurat, dd-mi lacrimi de umilinta.

Sa nu intri cu mine la judecata, vadind faptele mele, cercetand cuvintele si
indreptand pornirile; ci cu indurdrile Tale, trecand cu vederea rautatile mele,
mantuieste-ma, Atotputernice.>

Slava..., a Treimii:
Treime, Fiintd preainaltd, Careia ne Inchindm intru o Unime, ridica de la
mine lantul cel greu al pacatului si, ca o milostiva, da-mi lacrimi de umilinta.

Si acum..., a Nascatoarei:
Nascatoare de Dumnezeu, nadejdea si ajutatoarea celor ce te lauda pe tine,
ridicd de la mine lantul cel greu al pacatului si, ca o stdpana curatd, ma
primeste pe mine cel ce ma pocaiesc.

Cantarea a 2-a
Irmosul:

Ia aminte, Cerule, si voi grai; si voi lauda pe Hristos, Care a venit din
Fecioara cu trup (de doud ori).>*

/] Ps 50, 13 (CMK, CMP).

¥/ Le 18, 13 (CMK, CMP).

0/ Ps 128, 1-2 (CMK); \\ Mt 20, 1-16 (CMP).
1 Le15,14;// 11 Co 1, 3.

2 Le 15,20-21; // Le 7, 37-38 (CMK, CMP).
3 Ps 142, 2.

*Dt32, 1.
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Stih: Miluieste-ma, Dumnezeule, miluieste-ma.

Ia aminte, cerule, si voi grai; pamantule, primeste in urechi glasul celei ce se
pociieste lui Dumnezeu si-L laudi pe Dansul.”

Ia aminte, Dumnezeule, Mantuitorul meu, cu ochiul Tau cel bland, si
primeste marturisirea mea cea calduroasa.’®

Mai mult decét toti oamenii, eu insumi am gresit Tie; ci Te milostiveste,
Mantuitorule, ca un Dumnezeu, spre faptura Ta.”’

Viforul rautatilor m-a cuprins, Milostive Doamne; ci, ca lui Petru,
intinde-mi si mie mana Ta.>®

Lacrimile desfranatei, Indurate, si eu le vars inaintea Ta; milostiveste-Te
spre mine, Mantuitorule, cu indurarea Ta.”

Intunecatu-mi-am, frumusetea sufletului cu placerile poftelor, si cu totul
toatd mintea tdrana mi-am facut.

Ruptu-mi-am acum vesmantul cel dintai, pe care mi l-ai tesut mie,
Ziditorule, dintru inceput; si pentru aceasta zac acum gol.”’

Imbracatu-m-am acum in haina rupta, pe care mi-a tesut-o mie sarpele cu
sfatuirea, si ma rusinez.

Cautat-am la frumusetea pomului, §i mi s-a amdgit mintea; $i acum zac gol
si ma rusinez.”

Lucrat-au pe spatele meu toti mai-marii rautatilor, lungind asupra mea
faradelegea lor.**

¥ Dt32, 1.

3 /) Ps 140, 1; Le 18, 13 (CMK, CMP).

T\ Le 13, 4; Ps 50, 6 (CMK); I Tim 1, 15 (CMP).

8 Mt 14, 28-32.

* Le7,36-50 (CMK, CMP) || 7, 38.

8/ Fe 1,27 (CMK, CMP).

' Fe 3,10 3, 7 (CMK, CMP); // Le 15, 22 (CMK, CMP).
2 Fc3,1-5| 3,7 (CMK, CMP).

8 Fe 3, 6,10.

5 ps 128, 3.
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Pierdutu-mi-am frumusetea cea intai-zidita si podoaba mea; si acum zac gol
si ma rusinez.”

Cusutu-mi-a haine de piele pacatul, golindu-ma de haina cea dintai tesuta
de Dumnezeu.*®

Imbracat sunt cu imbracaminte de rusine, ca si cu niste frunze de smochin,
spre vadirea patimilor mele celor din bunivointa mea.®’

Imbracatu-m-am urat cu haina impestritata si sngerata rusinos, prin
curgerea vietii celei cu patimi si iubitoare de desfatari.”®

Patat-am haina trupului meu, si am intinat cu totul podoaba cea dupa chipul
si dupa asemanarea Ta, Mantuitorule.”

Cazut-am intru Intristarea patimilor, si in striciciunea cea materialnica; si
pentru aceasta acum vrajmasul ma necajeste.

Viata iubitoare de cele materiale si iubitoare de averi alegand eu in loc de
sdracie, Mantuitorule, m-am impresurat acum cu sarcina grea.70

Impodobitu-mi-am chipul trupului cu imbricamintea de multe feluri a
gandurilor rusinoase si sunt osandit.”"

Ingrijitu-m-am cu deadinsul numai de podoaba mea cea din afar, nebagand
seama de cortul dinlduntru, cel dupa chipul lui Dumnezeu.”

Facandu-mi uratenia chip patimilor mele, prin pofte iubitoare de placeri,
mi-am stricat frumusetea mintii.

Ingropat-am, Mantuitorule, cu patimile frumusetea chipului celui dintéi; dar
ca pe drahma, oarecand, cautandu-ma, asa ma afla.”

5 Fe 3, 10.

5 Fe3,21;// Rm 3,23; 5, 12 (CMK).

7 Fe3,7.

8 Fe 37,31 (CMK, CMP); \\ Lv 15, 2 (CMK).

% Fe1,26;//1Co6,18-19 (CMP).

/) Mt 6,24, 1 Tim 6,9 (CMK, CMP); \\ In 8, 34; I Tim 6, 8 (CMK).

"/ Ps 131, 9; Sol 5,18; Rm 13, 12; 1 Co 15, 53 (CMP); \\ Ef 6, 11; Col 3, 12 (CMK).
2/ Mt 23,25; 1 Co 3, 16 (CMK, CMP).
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Pacatuit-am ca si desfranata si strig Tie: Eu insumi am gresit! Primeste,
Mantuitorule, ca mir si lacrimile mele.”

Alunecat-am in desfranare ca David si m-am umplut de noroi;” dar Tu,
Mantuitorule, spald-ma si pe mine cu lacrimile mele.

Fii mie milostiv, strig Tie ca si vamesul; Mantuitorule, curateste-ma; ca
nimeni din cei din Adam n-au gresit Tie, ca mine.”®

Nici lacrimi, nici pocdintd nu am, nici umilinta; ci Tu insuti acestea,
Mantuitorule, daruieste-mi-le, ca un Dumnezeu.

Usa Ta sa nu mi-o inchizi atunci, Doamne, Doamne! Ci sa o deschizi mie,
. - o - . 77
celui ce ma pocdiesc catre Tine.

. . . . [ A . < 78 -
Iubitorule de oameni, Cel ce voiesti ca toti sd se mantuiasca,” Tu ma
cheama si ma primeste ca un bun, pe mine cel ce ma pocaiesc.

Asculta suspinurile sufletului meu, si primeste picaturile ochilor mei,
Doamne, si ma mﬁntuieste.79

A Nascatoarei:
Preacurata Fecioara, Nascatoare de Dumnezeu, ceea ce una esti prea
laudatd, roaga-te indelung, ca sd ne mantuim noi.

Alt canon

Irmosul:
Vedeti, vedeti! ca Eu sunt Dumnezeu, Care am plouat mana, si apd din
piatrd am izvorat de demult, n pustie, poporului Meu, cu singura dreapta si
cu taria Mea.*

" Le 15, 8-9.
™ Le7,38; Ps 50, 6.
" ITRg 11,4; Ps 50, 9.
®Lc 18,9, 14.
T Mt25,11;// Mt 7,21; Le 13, 25.
®ITim2,4;// Le 15, 11-32; Mt 5,45 (CMK, CMP); \\ Tit 3, 4 (CMK).
™ J/ Ps 142, 1 (CMK, CMP).
% Dt32,39; Is 16, 13-14; 17, 1-7; \\ Is 15, 6 (CMK).
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Vedeti, vedeti! ca Eu sunt Dumnezeu;®' ascultd, suflete al meu, pe Domnul,
Cel ce striga, si te departeaza de la pacatul cel dintai; si te teme, ca de un
judecitor si Dumnezeu.*

Cui te-ai asemanat, mult-pacatosule suflete? Numai lui Cain celui dintai si
lui Lameh aceluia? Ucigandu-ti cu pietre trupul prin fapte rele, si omorandu-ti
mintea cu pornirile cele nebunesti.”

Pe toti cei mai Tnainte de lege intrecandu-i, o, suflete, lui Set nu te-ai
asemanat, nici lui Enos ai urmat, nici lui Enoh cel ce a fost mutat la cer, nici
lui Noe; ci te-ai aritat sarac de viata dreptilor.*

Tu insuti, suflete al meu, ai deschis zadvoarele maniei Dumnezeului tau, si ti-ai
inecat trupul, ca si tot pdmantul, si faptele si viata; si ai rdmas afara de
corabia cea mantuitoare.*’

Barbat am ucis spre rand mie, i tanar spre vatamare, Lameh plangand a
strigat; iar tu nu te cutremuri, o, suflete al meu, intinandu-ti trupul si mintea
patandu-ti.®

O, cum am ravnit lui Lameh, celui mai inainte ucigas! Sufletul ca pe un
barbat, mintea ca pe un tanar si trupul ca pe un frate mi-am ucis, ca si Cain
ucigasul, cu pornirile cele poftitoare de pliceri.*’

Turn ti-ai inchipuit sd zidesti, o, suflete, si intaritura sa faci poftelor tale, de
n-ar fi oprit Ziditorul voile tale, si de n-ar fi surpat pana la pamant
mestesugirile tale.*®

*' Dt 32, 39.

%2 Mt 25, 31-46.

¥ Fc4,8,15,23-24.

¥ Fc4,25-26; 5, 18-24; 5-10 (||Fc 6, 8-9; 7, 1 CMK).

8 Fe 6, 5-8,22 // Fe 6-9; Rm 6, 23; Le 17, 26-27 (CMK, CMP); \\ Evr 11, 7. Corabia cea
mdntuitoare simbolizeaza Biserica ,,Trupul lui Hristos” unde fiecare ne sfintim si fiecare
cautam alinare sufletului nostru. ,,Vedeti cat de mare este raul pe care-1 patim daca raimanem
in afara corabiei mantuitoare?... sd ne pocdim, dar cat mai este vreme, ca sa nu slobozim
mania dumnezeiascd” (Arhiepiscopul Mirelor, Ioan Lindul, Comoara pocaintei, traducere de
Daniela Filioreanu, Ed. Cartea Ortodoxa / Ed. Egumenita, Galati, 2005, p. 182).

Fc4,23.

8 Fe 4,23-24.

¥ Fc11,1-9 11, 4 sg (CMK, CMP).
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Plouat-a Domnul oarecand foc din cer, arzand faradelegea cea infierbantata a
sodomenilor; iar tu ti-ai aprins focul gheenei intru care va sa arzi, o, suflete.®’

Ranitu-m-am, vatdmatu-m-am, iata sageti-le vrajmasului au patruns sufletul
meu si trupul. lata, ranile si bubele si zdruncinaturile strigd, si vatamaturile
mele cele de voie alese.”

Cunoasteti si vedeti ca Eu sunt Dumnezeu, Cel ce ispitesc inimile, infrdnez
cugetele si vadesc faptele, ard pacatele, judec pe orfan, pe smerit si pe sirac.”’

Slava..., a Treimii:
Treime fara inceput, neziditd, nedespartitd Unime, primeste-ma pe mine cel
ce ma pocdiesc, si ma mantuieste pe mine, cel ce am gresit; a Ta zidire sunt,
nu ma trece cu vederea; ci ma iarta si ma izbaveste de osanda focului.

Si acum..., a Nascatoarei:
Preacurata Stapana Nascatoare de Dumnezeu, nadejdea celor ce alearga la
tine, si limanul celor inviforati, pe Milostivul si Facatorul si Fiul tau, fa-L
indurat, si mie cu rugaciunile tale.

Cantarea a 3-a
Irmosul:
Pe piatra cea neclintitd a poruncilor Tale, Hristoase, intdreste inima mea

(de dous ori).”

Foc de la Domnul plouand, oarecand, a ars Domnul de demult paméntul
sodomenilor.”

In munte scapa, suflete, ca Lot acela si apuca si te izbaveste Tn Sigor.94

Fugi de aprindere, o suflete! Fugi de arderea Sodomei! Fugi de pieirea cea
din dumnezeiasca vipaie!”

¥ Fe 19,24-25 // Mt 5,22; 25, 41 (CMP); Le 17, 28-29; Mt 8, 12 (CMK).
% Le 10, 30-36.
' Dt32,39-43; Ir 17, 10; Ap 2, 23; Evr 4, 13; Ps 67,5 (CMP); // Ps 7, 10; 67, 6; 81, 3; 145,
9; In 16, 8; lac 3, 6; Lc 16, 24 (CMK).
%2 Rg2,1-10// Mt 16, 18 (CMK).
% Fe 19, 24-25.
% Fe 19, 1 sq (CMP) || 19, 17 (CMK).
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Marturisescu-ma Tie, Mantuitorule: pacatuit-am, pacatuit-am Tie fara
masura; dar lasa-mi, iartd-mi, ca un Indurat.

Pacatuit-am Tie, eu singur pacatuit-am mai mult decat toti; Hristoase
Mantuitorule, nu ma trece cu vederea.

Tu esti Pastorul cel Bun; cauta-ma pe mine mielul si, ratacit fiind, nu ma
trece cu vederea.”®

Tu esti dulcele Iisus, Tu esti Ziditorul meu; intru Tine, Mantuitorule, ma
voi indrepta.

A Treimii:
Stih: Preasfanta Treime, Dumnezeul nostru, miluieste-ne pe noi.
O, Treime, Unime Dumnezeule, mantuieste-ne pre noi de inselaciune si de
ispite si de primejdii!

A Nascdtoarei:
Stih: Preasfanta Nascatoare de Dumnezeu miluieste-ne pe noi.
Bucura-te, pantece primitor de Dumnezeu! Bucura-te, scaunul Domnului!
Bucuri-te, Maica vietii noastre.”’

Alt Canon

Irmosul:
Intareste Doamne, pe piatra poruncilor Tale, inima mea cea clintitd; ca
Insuti esti sfant si Domn (de doua ori).”®

Izvor de viata Te-am castigat pe Tine, surpatorul mortii, si strig Tie din
inima mea mai inainte de sfarsit: Gresit-am! Milostiveste-Te si ma
mantuieste.”

Pacatosilor din vremea lui Noe am urmat, Mantuitorule, mostenind
osandirea acelora, intru cufundarea potopului. f0o

% Fe 19, 24-25; Sol 10, 6-7.

% In 10, 11; eroare In 10, 15 (CMK, CMP); // Mt 18, 12-14; Lc 15, 4-7.

" Is7,14; 6,1 // Lc 1, 43 (CMK, CMP). Viata noastrd — Méantuitorul Tisus Hristos (In 11,
25; Col 3, 4).

% IRg2,1-10; Ps 16, 5.

% Ps 35,9; Evr 2, 14; // Rm 8, 2; eroare Ps 35, 10 (CMK).
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Gresit-am, Doamne, gresit-am Tie! Milostiveste-Te spre mine. Ca nu este cineva
intre oameni, din cei ce au gresit, pe care sa nu-1 fi intrecut eu cu greselile.

Lui Ham aceluia, batjocoritorul de tatd, urmand, suflete, n-ai acoperit
rusinea aproapelui, cu fata inapoi intorcandu-te.'"!

Binecuvantarea lui Sem nu ai mostenit, ticalosule suflete, si mostenire
desfatati n-ai luat, ca Iafet in pimantul iertarii.'*”

Din pamantul Haran, adica din pacat, iesi, suflete al meu, si vino la pamantul
. - « o e . . 103
care izvoraste de-a pururea nestricaciune vie, pe care Avraam a mostenit-o.

De Avraam ai auzit, suflete al meu, care si-a lasat oarecand pamantul
o . . . o . . .. . 104
parintilor si s-a facut strdin. Urmeaza si tu alegerii aceluia.

La stejarul din Mamvri ospatand patriarhul pe ingeri, a luat la batranete

N - . 1
vanatul fagaduintei.'®

Intelegand pe Isaac, ticalosule suflete al meu, ci a fost jertfit tainic jertfa

- . - . . - 106
noud, ca ardere de tot Domnului, urmeaza vointei lui.

Auzit-ai, suflete al meu, de Ismael, ca a fost izgonit ca un fecior din slujnica;
) o ey < . 107
trezeste-te, vezi, ca nu cumva pacatuind, sa suferi ceva asemenea.

Agarei, egiptencei celei de demult, te-ai asemanat, suflete, facandu-te rob de
. VR . 108
bund-voia ta, si ndscand semetia, ca pe un nou Ismael.

Scara lui lacov o stii, suflete al meu, care s-a aratat de la pdmant spre cele
ceresti; pentru ce n-ai avut treapta tare, credinta cea dreapta?'®”

0 Mt 24, 37-39; Le 17, 26-27.
11 Fe 9,20-23.
12 Fe9,26-27.
1 Fe12,5-7; 13, 15; 15, 18; 17, 8 (CMK, CMP).
" Fe12,1;//Ne9,7;In5,9; FA7,3;\\ Evr 11, 8 (CMK, CMP).
15 Fe 18, 1-19; 16, 1 (CMP) // 18, 10; // Evr 11, 11 (CMK), 13, 2.
0 Fe22,1-13; // Evr 11,17, 1 Mac 2, 52.
7 Fe 21, 8-21 1 21, 10 (CMK, CMP).
1% Fe 16, 3-16; 21, 9 (CMP).
19 Fe 28, 10-22 (CMK, CMP) || 28, 12-17.
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Preotului lui Dumnezeu, si imparatului celui instrdinat intre oameni de viata
.. - .o o o v . . 110
lumii, urmeaza, adica asemanarii lui Hristos.

Sa nu te faci stalp de sare, suflete, intorcandu-te inapoi; sa te infricoseze
pilda Sodomei; sus in Sigor mantuieste-te!'"!

De arderea pacatului fugi, suflete al meu, ca si Lot. Fugi de Sodoma si de
Gomora; fugi de flacira a toatd pofta cea nebuneasca.'

Miluieste-ma, Doamne, miluieste-ma strig Tie, cand vei veni cu ingerii Tai,
sa rasplitesti tuturor dupa vrednicia faptelor.'"

Rugéciunea celor ce Te lauda pe Tine, Stdpane, nu o lepada; ci Te milostiveste,

. e e qe . . o e ..o 114
Iubitorule de oamenti, si daruieste iertare celor ce se roaga Tie cu credinta.

Slava..., a Treimii:
Treime neamestecatd, nezidita, Fire fara inceput, Care esti laudata in Treimea
Fetelor, mantuieste-ne pe noi, care ne inchindm stipanirii Tale cu credinta.

Si acum..., a Nascatoarei:
Pe Fiul cel fara de ani din Tatal, sub ani L-ai nascut, nestiind de barbat,
Nascatoare de Dumnezeu. Minune straina! Ca alaptand, ai ramas fecioara.

Cantarea a 4-a, glasul al 8-lea'"’
Alt canon
Irmosul:
Augzit-a proorocul de venirea Ta, Doamne, si s-a temut: cd aveai sa Te nasti

din Fecioard, si oamenilor sd Te arati, si a grait: Auzit-am auzul Tau si m-am
“ .. = «\ 116
temut; slava puterii Tale, Doamne (de doua ori).

"0 Fe 14, 18-20; // Evr 7, 3; Ps 109, 4 (CMK, CMP).

" Fe19,26;// Le 9,26 (CMK),17,32;\\ Lc 9, 62 (CMK).

"2 Fe 19, 15-25;//1Co 7, 6,9-10 (CMK, CMP); \\ Fe 18, 20 (CMK).

3 ps 50, 1; Mt 25, 31.

14/ Ps 142, 1; 50, 11; erori: Ps 50, 12 (CMP), 50, 13 (CMK).

5 Urmand textul din CMK si CMP am omis si noi primele doud tricantiri din textul Canonului.
Oricum, troparele erau lipsite de trimiteri biblice. Singura referintd este Avc 3, 2 de la irmosul
primei tricantari (repetat i in irmosul canonului trei de la Cdntarea a patra): Auzit-am, Doamne,
auzul Tau §i m-am temut, inteles-am lucrurile Tale si am slavit puterea Ta, Stapane.

"6 gve 3,2; // 1 Tim 3, 16 (CMK).
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Lucrurile Tale nu le trece cu vederea, zidirea Ta nu o parasi, Drepte Judecatorule;
ca de am si pacatuit eu insumi ca un om, si mai mult decat tot omul, Tubitorule de
oameni, dar ai putere ca un Domn al tuturor a ierta pacatele.''’

Se apropie, suflete, sfarsitul, se apropie si nu te ingrijesti, nu te pregatesti;
vremea se scurteaza, scoald-te; aproape langa usi este Judecatorul: ca un vis,
ca o floare trece vremea vietii. Pentru ce in desert ne tulburam?''®

Desteapta-te, o, sufletul meu! Ia seama faptelor tale pe care le-ai facut, si
adu-le la vedere; varsd picaturi de lacrimi; spune cu indrdzneala faptele tale
si cugetele tale lui Hristos, si te indrepteaza.'"”

N-a fost in viatd pacat, nici fapta, nici rautate, pe care sd nu le fi savarsit eu,
Mantuitorule, cu mintea si cu cuvantul, cu vointa si cu gandul si cu stiinta, si
cu fapta pacatuind, ca altul nimeni nici odinioara.

Din aceasta m-am judecat, din aceasta m-am osandit, eu, ticalosul, adica din
cugetul meu, decat care nimic nu este Tn lume mai puternic; Judecatorule,
Mantuitorul meu si cunoscatorule, crutd-ma, izbaveste-ma si ma mantuieste
pe mine robul Tau.

Scara pe care a vazut-o de demult marele intre patriarhi, suflete al meu, este
aratarea suirii celei de lucrare si a inaltarii gandului; deci, de voiesti sa
vietuiesti cu lucrarea si cu cunostinta si cu indltarea gandului, innoieste-te.'*”

Arsita zilei a rabdat patriarhul pentru lipsa si frigul noptii a suferit, In toate zilele
facand castig; pastorind, trudindu-se si slujind, ca sa-si ia amandoua femeile.'”!

Prin doua femei intelege, fapta si cunostinta intru inalta gandire: prin Lia fapta, ca
ceea ce a fost cu multi copii. [ar prin Rahela, gandirea, ca cea mult-ostenitoare.
Ci fara de osteneli nici fapta, nici gandirea nu se vor savarsi, suflete.'*

") Is 64, 8; Mt 9, 6 (CMK); \\ Fc 1,7 (CMP).
"8 Mt 25,31-46 || 25, 36; // Rm 13, 11; eroare Mt 24, 23 (CMP) || 24, 33 (CMK); // Ps 102, 15-16.
9/ Is 43, 26 (CMK, CMP).
120 Fe 28, 12-17; // Rm 12, 2; Evr 6, 6; Col 3, 10 (CMK).
121 Fe 31, 39-40 (CMP); // Fe 29, 1-30; 30, 32-43; eroare Fe 28, 1-30 (si in special versetele
18 51 27-28) din CMK. Capitolul 28 din Facere are doar 22 de versete!
22 Fe 29, 31-35; 30, 1.
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Privegheaza, o, suflete al meu, si te fa deosebit, ca cel mare intre patriarhi;
ca sa dobandesti fapta cu gandirea cea 1nalta; ca sa te faci minte vazatoare
de Dumnezeu, sa ajungi in norul cel neapus cu gandirea, si sa te faci

negutator de lucruri mari.

Pe cei doisprezece patriarhi nascandu-i cel mare Intre patriarhi, ti-a facut tie
tainic, suflete al meu, scara spre suirea cea de fapta, pe fiii sdi, ca pe niste

temeiuri $i trepte, ca niste suisuri preaintelepteste asezandu-i.'**

Lui Esau cel urat asemanandu-te, suflete, ai dat amagitorului tau intaia

nastere, a frumusetii celei dintai; si de la binecuvantarea parinteasca ai

cazut, si indoit te-ai amagit, ticalosule, cu fapta si cu gandirea; pentru
aceasta acum pociieste-te.'>

Edom s-a chemat Esau, pentru marea Inversunare a amestecarii cu femei. Céci
cu neinfranarea pururea aprinzandu-se si cu placerile intindndu-se, Edom s-a
numit, care inseamna: infierbantarea sufletului celui iubitor de pacate.'*

De Iov cel de pe gunoi auzind, o, suflete al meu, ca s-a indreptatit, n-ai ravnit
barbatiei aceluia, n-ai avut tiria gandului lui, Intru toate care ai cunoscut, in cele
ce ai stiut si in cele ce te-ai ispitit; ci te-ai aratat nerabdator."?’

Cel ce era mai 1nainte pe scaun, acum se vede gol in gunoi, cu rani; cel cu
multi fii s1 marit, de naprasna fara de fii si de casa lipsit; ca socotea gunoiul
palat si ranile margaritar.'?

Dupa vrednicia imparateasca fiind Imbracat cu diadema si cu porfira, omul
cel cu multd avere, si dreptul cel indestulat de bogatie si de animale, degrab
saracind de avere si de stare si de imparitie s-a lipsit.'*

De a fost acela drept si fard prihand mai mult decéat toti, si n-a scapat de cursele
st viclesugurile ingelatorului, dar tu, fiind ubitor de pacate, ticaloase suflete, ce
vei face de se va intAmpla s vina asupra ta ceva din cele negandite?'*°

12 Fe 28,12 sq; 32, 1; // Mt 13, 45-46 (CMK).

124 Fe 35,22-26 (CMK); /| FA 7, 8; Fc 46, 8-15; \\ Fc 29, 31- 30, 24 (CMP).
'3 Fe 25,26-34; 27, 36; // Rm 9, 13 (CMK, CMP).

126 Fe 25, 25,29-30; 26, 34-35; 36, 1-3,19; /I Co 7,9 (CMP).

27 Jov 2, 7-8 (CMK, CMP); // Iov 7, 5.

128 Jov 1, 1-4,13-19; 2, 7-8 (CMK, CMP); // Iov 7, 5.

2 Jov 1, 1-4; // Tov 1, 20-21 (CMK).

B0 Jov 1, 8.
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Trupul mi-am spurcat, duhul mi-am intinat, peste tot m-am ranit; dar ca un
doctor, Hristoase, amandoua prin pocaintd mi le timaduieste. Spala-le,
curateste-le, Mantuitorul meu, arata-le mai curate decat Za“lpada.13 !

Trupul Tau si sdngele pentru toti Ti-ai pus, Cuvinte, rastignindu-Te; trupul,
ca sd ma Tnnoiesti, iar sangele ca sa ma speli. Duhul ti-ai dat ca sa ma aduci,
Hristoase, Parintelui Tau.'*

Savarsit-ai mantuirea in mijlocul pamantului, Facatorule, ca sa ne mantuim;
de bunavoie pe cruce ai fost rastignit i Edenul cel ce se incuiase s-a
deschis; cele de sus si cele de jos, faptura si toate neamurile mantuindu-se,
se inchina Tie.'*’

Fie-mi mie scaldédtoare sangele cel din coasta Ta, totodata si bautura si apa
lertarii ce a izvorat, ca sd ma curdtesc cu amandoud, ungdndu-ma si band, si
ca o ungere si bauturd, Cuvinte, cuvintele Tale cele de Via‘gﬁ.134

Gol sunt, spre a intra In camara mirelui, gol sunt si spre a merge la nunta si

la cind; candela mi s-a stins, fiind fara de untdelemn, camara mi s-a inchis

dormind eu. Cina s-a mancat; iar eu fiind legat de maini si de picioare, am
fost lepadat afara.'*’

Biserica a castigat pahar coasta Ta cea purtatoare de viatd, din care a izvorat
noud indoit izvorul iertdrii si al cunostintei; spre inchipuirea celei vechi si a
. A . Al 1
celei noi, a amanduror legilor, Mantuitorul nostru.'*

Timpul vietii mele este scurt, si plin de dureri si de viclesug, dar intru
pocdinta primeste-ma si intru cunostintd ma cheama, ca sa nu ma fac castig
s1 mancare celui strain; Mantuitorule, Tu Insuti ma miluieste."’

Falnic sunt acum si semet, cu inima in desert si Tn zadar. Sa nu ma osandesti
impreuna cu fariseul; ci mai ales da-mi smerenia vamesului, Unule Indurate,
8 . . < o s 1
drepte Judecitorule, si cu acesta impreund ma numara."®

B9, 12; Le 4, 23 (CMK); erori Ps 50, 4 (CMK), 50, 8 (CMP) || 50, 7.
B2 e 23, 46; In 12, 32 (CMK, CMP); // Ps 30, 5; Mt 27, 50; In 19, 30.
33 Eroare Ps 73, 13 (CMK) || 73, 12 (CMP); // Fip 2, 9-10.
B4 119,34, 1In5,6;\\In 6, 68.
35 Mt 25, 1-13; 22, 13.
3611 19,34, 1In 5, 6.
57 Ps 102, 15-16; 143, 4; // 1 Ptr 5, 8 (CMK, CMP).
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Stiu, Indurate, ca am gresit, de am ocarat vasul trupului meu; ci intru
pocdintd ma primeste, si intru cunostintd ma cheama, ca sa nu ma fac castig,
nici mancare celui strain. Ci Tu Insuti, Mantuitorule, ma miluieste.139

Insumi idol m-am facut, vatamandu-mi cu poftele sufletul meu. Ci intru
pocdintd ma primeste, si intru cunostintd ma cheama, ca sa nu ma fac castig,
nici mancare celui strdin. Ci Tu Insuti, Mantuitorule, ma miluieste.m

N-am auzit glasul Tau, n-am ascultat Scriptura Ta, Datatorule de lege. Ci
intru pocdintd ma primeste, si intru cunostintd ma cheama, ca sa nu ma fac
castig, nici mancare celui strain. Ci Tu Insuti, Mantuitorule, ma miluieste.

Slava..., a Treimii:
Nedespartita 1n fiinta, neamestecata in Fete, Dumnezeu Te cunosc pe Tine
Dumnezeire, una in Treime, ca pe Ceea ce esti Intocmai cu imparatia i intocmai
cu tronul; si strig Tie cAntarea cea mare, ce se canti intreit intru cele de sus.'*!

Si acum..., a Nascatoarei:
Si ai ndscut si esti fecioara, si ai ramas intru amandoua cu firea, Fecioara. Cel
ce S-a ndscut Innoieste legile firii, §i pantecele a nascut nesimtind dureri. Unde
Dumnezeu voieste, se biruieste randuiala firii; ca face cate voieste.

Cantarea a 5-a

Irmosul:
Dis-de-dimineatd, Iubitorule de oameni, ma rog lumineaza-ma si ma indrepteaza la
poruncile Tale, si ma invata, Mantuitorule, sa fac voia Ta (de doua ori).'*?

In noapte viata mea mi-am petrecut pururea; ca Intuneric s-a facut mie si
negura adanca noaptea pacatului; ci ca pe un fiu al zilei arata-ma pe mine,
At 14
Mantuitorule.'*

P81 18,9-14 | 18, 14; // 1 Co 4,7 (CMK); Tov 22, 29; Mt 23, 12; Lc 14, 11.

)/ Fe1,26-27;2, 7,1 Tes 4, 4,1 Co 4, 10; 6, 19 (CMK, CMP); \\ Rm 12, 1 (CMK).

0/ Rm 8, 6-8 (CMK, CMP); I Ptr 5, 8.

I 6, 3 (CMK, CMP); eroare Ap 4,9 (CMK) || 4, 8.

2 [5 26, 9-20 || 26, 9-10; In 12, 50; 14, 21; I In 2, 4-5,17 (CMK, CMP); \\ Rm 12, 2; Mt 7,
21 (CMK).

3 In 3,20; Rm 13, 12-13; Ef' 5, 8; I Tes 5, 5 (CMK, CMP).
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Lui Ruben asemanandu-ma eu, ticalosul, facut-am sfat necuvios si calcator
de lege asupra lui Dumnezeu celui inalt, intinandu-mi patul meu, precum
Spos o< 144
acela pe al tatalui sau.

Marturisescu-ma Tie Hristoase Imparate; pacatuit-am, pacatuit-am ca mai
inainte fratii lui Tosif, vAnzand rodul curitiei si al intelepciunii.'*

De cei de un sange a fost dat, a fost vandut in robie dulcele suflet, cel drept, spre
inchipuire a Domnului; iar tu, suflete, cu totul te-ai vandut rautatilor tale.'*

Lui losif cel drept si mintii lui celei curate, urmeaza, ticalosule si
neiscusitule suflete, si nu te desfrana cu pornirile cele nebunesti, facand
faradelege pururea.'’

De s-a si salasluit in groapd oarecand losif, Stapane Doamne, dar spre
inchipuirea Tngroparii si a scuiparii Tale a fost aceasta; iar eu ce-T1 voi
aduce Tie intru acest chip vreodata?'*

Auzit-ai de cosul lui Moise, suflete, cel purtat de apele si de valurile raului, ca a fost
pazit de demult ca intr-o cimard, scipand de fapta cea amard a voii lui Faraon.'*

De ai auzit, ticdlosule suflete, de moasele ce ucideau oarecand partea
« 1< - A c e ~ . : 150
barbateasca, cea nevarstnica, suge acum intelepciunea ca marele Moise.

Nu ti-ai omorat mintea lovind-o, precum marele Moise pe egipteanul,
ticalosule suflete; si cum te vei sdlaslui, spune-mi, in pustietatea patimilor
prin pociinta?"!

In pustietati a locuit marele Moise. Vino dar, suflete, de urmeaza vietii lui,
- ~ . . C e . . 152
ca sa te invrednicesti a vedea si aratarea lui Dumnezeu cea din rug. :

4 Fe 35,21; 49, 3 (CMK, CMP); I Par 5, 1.

S Fe37,1-36 || 37, 26-28.

46 Fe37,28;// Za 9, 11.

T Fe 39, 1-23 || 39, 12 (CMP).

8 Fe 37, 23-24.

" 152,1-10 2, 3 (CMK).

150751, 15-16.

BUIs2,11-15 (]2, 11-12; // Rm 8, 6; FA 7, 24.

152 1§ 3,1-6 || 3, 1-2 (CMP); // FA 7, 30, 38; \\ Mt 5, 8 (CMK, CMP).
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Toiagul lui Moise te inchipuieste, suflete, care a lovit marea si a inchegat
adancul, cu insemnarea dumnezeiestii Cruci; prin care vei putea si tu sa
- A . . -1
savarsesti lucruri mari."?

Aaron a adus lui Dumnezeu foc fara prihana, fara viclesug; iar Ofni si
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Fineas, ca si tine, suflete, au adus lui Dumnezeu viata strdina si intinata.

Greu la minte m-am facut, Stapane, ca si Faraon cel cumplit; lanis si lamvri
la suflet si la trup, cufundat cu gandul! Ci ajuti-mi mie, Mantuitorule.'>

Cu lut mi-am amestecat gandul, eu ticalosul. Spald-ma, Stapane, in baia
lacrimilor mele, ma rog Tie, albd ca zapada facand haina trupului meu.'>°

De voi cerceta faptele mele, Mantuitorule, ma vad pe mine insumi intrecand
pe tot omul cu pacatele; ca intru cunostinta gandind am gresit, iar nu intru
L
necunostinta."’

Cruta, crutd, Doamne, zidirea Ta. Pacatuit-am, iarta-ma, Cel ce esti Insuti
din fire curat, cici afard de Tine nimeni altul nu este fara pata.'*®

Pentru mine ai luat chipul meu, Dumnezeu fiind; aratat-ai minuni vindecand
pe cei leprosi si intarind pe cei slabanogi; ai oprit curgerea de sange,
Mantuitorule, celei ce s-a atins de poalele Tale.'’

Celei ce avea curgere de sange urmeaza, ticalosule suflete, nazuieste, tine-te
de poalele lui Hristos, ca sa te izbavesti de batai si sa auzi de la Dansul:
credinta ta te-a méantuit!'®

Celei garbovite urmeaza, o suflete! Apropie-te, cazi la picioarele lui lisus, ca

sa te indreptezi, sa umbli drept in ciile Domnului.'®’

153 s 14, 21-22.

54 1§30, 7-8; I Rg 1, 3; 2, 12-17,22-34; 4, 11 (CMK, CMP).

155 s 7-8; II Tim 3, 8. lanis si lamvris au fost potrivit traditiei iudeilor vrdjitorii pe care
faraonul 1i opunea lui Moise (/s 7-8), insd numele lor nu le este cunoscut in Vechiul
Testament (Vezi: Olivier Clément, op. cit., p. 131, nota 11). Deja Apostolul Pavel, in a
doua epistola catre Timotei le face mentiunea numelor (I Tim 3, 8).

136/ eroare Ps 50, 8 (CMK, CMP) || 50, 7; \\ Rm 6, 19 (CMK).

57/ Le 12, 47-48 (CMK, CMP).

58 In 8, 44; IT Ptr 2, 22; \\ lov 14, 4-5 (CMK).

SO Mt8,3; Mc 1,41; Le 5, 12; 17, 12; Mt 4, 24; 8, 6; 9, 2; Mc 2, 3; Le 5, 18; Mt 9, 20-22;
Mc 5, 25-34; Lc 8, 43-48.

"% Mt 9,20-22; Mc 5,25-34; Lc 8, 43-48.
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Desi esti fantana adanca, Stapane, izvoraste-mi ape din preacuratele Tale
vine. Ca band, ca si Samarineanca, s nu mai insetez. Ca izvoare de viata
izvoragti.'®

Siloam sa-mi fie mie lacrimile mele, Stapane Doamne, ca sa-mi spal si eu
luminile sufletului si sa Te vad cu gandul pe Tine, Lumina cea mai inainte

. 163
de veci.

Slava..., a Treimii:
Pe Tine, Treime, Te cantam, pe unul Dumnezeu; Sfant, Sfant, Sfant esti,
Parinte si Fiule si Duhule,'® Fiinta singurd prin Sine, Unime cdreia pururea
ne inchinam.

Si acum..., a Nascatoarei:
Din tine S-a imbracat intru a mea framantatura Dumnezeu, Cel ce a zidit
veacurile,'® Maica Fecioard, ceea ce esti nestricatd si nu stii de barbat, si a
unit Lui firea omeneasca.

Cantarea a 6-a

Irmosul:
Strigat-am cu toatd inima mea catre Induratul Dumnezeu si m-a auzit din
. . . . . o e . - N |
iadul cel mai de jos; si a scos din striciciune viata mea (de dous ori).'®

Lacrimi din ochii mei, Mantuitorule, si suspinuri din adanc curat aduc Tie,
strigand inima mea: Dumnezeule, pacatuit-am Tie, milostiveste-Te spre mine.'®’

Instrainatu-te-ai, suflete, de Domnul tiu, ca Datan si ca Aviron; dar din toatd

.. o o o - - A . ~ . < A - 1
inima strig: Tarti-ma! Ca si nu te impresoare pe tine pripastia pamantului.'*®

Ca o juninca salbaticitd, asemanatu-te-ai, suflete, lui Efrem; ca o caprioara,
pazeste-ti viata de curse, inaltindu-ti mintea cu aripi, cu fapta si cu gandirea.'®’

1 1¢ 13, 11-17 (CMK, CMP) || 11-13; \\ Mt 7, 14 (CMK); Col 3,2 (CMK, CMP).
12 In 4, 5-42 (CMK, CMP) || 4, 10, 14 (CMK); // In 6, 55, 58, 68; Ap 21, 6 (CMK).
'S In 9, 1-41(CMK, CMP) || 9, 7; // In 8, 12; Mt 5, 8 (CMK).
1 I56,3;4p 4, 8.
165 Fyr 1, 2.
166 Jona 2, 3.
7/ Le 18, 13 (CMK).
18 Nm 16, 1-34 (CMK, CMP) || 16, 12-34; // Nm 26, 9-10; \\ Lc 15, 13 (CMP).
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Mana lui Moise ne va face sa credem, suflete, cum ca Dumnezeu poate sa albeasca
.o . o e g - - - . 1
si s curete viata cea leproasd; nu te deznidajdui dar, mécar ci esti lepros.'”

Valurile pacatelor mele, Mantuitorule, ca in Marea Rosie intorcandu-se, m-au
acoperit degrab, ca oarecand pe egipteni si pe conducitorii lor.'”!

Voie sloboda fara recunostinta ai avut, suflete, ca si Israel mai inainte; ca
mai mult decat dumnezeiasca mana, ai ales neintelepteste lacomia patimilor
C g o 172
cea fubitoare de placeri."”

Carnurile cele de porc si caldarile si bucatele cele egiptenesti, mai vartos
decat cele ceresti ai voit, suflete al meu; ca si de demult nemultumitorul
popor in pustie.'”

Fantanile hananeiestilor ganduri mai mult le-ai cinstit, suflete, decit vana

pietrei, din care izvorul intelepciunii varsd izvorul teologiei.'”*

Cand a lovit Moise, sluga Ta, piatra cu toiagul, cu inchipuire mai inainte a
insemnat coasta Ta cea de viata facatoare; din care toti bautura de viata
scoatem, Mantuitorule.'”

Cerceteaza, suflete, si iscodeste ca Isus, fiul lui Navi, ce fel este pamantul
fagaduintei si locuieste in el cu buni legiuire.'”

Ridica-te si impotriveste-te patimilor trupesti, ca Isus asupra lui Amalec;
biruind pururea gandurile cele inselatoare, ca si pe gavaoniteni.'”’

' Os 4, 16-17; Pilde 6, 4-5.

170 Is 4, 6-7; \\ Rm 5, 20 (CMK, CMP).

! Is 14, 28; // Ps 105, 11; 135, 15; IIl Mac 2, 7; 6, 4; Iuda Vezi: 13.

172 1516, 9-36 || 16, 2 (CMK, CMP); // Nm 11, 7; In 6, 31, 49; I Co 10, 1-3.

' I5 16, 3; // In 6, 51 (CMK, CMP); \\ Mt 4, 4 (CMK).

7 Is 17, 1-7; Nm 20, 2-13 (CMK, CMP) || 20, 11; Dt 8, 15-16; I Co 10, 4; // Ps 77, 18-19; 104,
40; 113, 8. Canaanul reprezinta tentatia idolatriei ce renaste mereu. Apa nu lipseste, dar este
statatoare. Opus Canaanului este desertul. Vezi: Olivier Clément, op. cit., p. 142, nota 7.

5 Is 17, 1-6; Nm 20, 11; // Ps 77, 18-19; 104, 40; 113, 8; In 4, 10 (CMK); 6, 54 (CMK,
CMP); \\ eronat los 1, 2 (CMK).

7 Jos 1,1-15;2, 1 sq; 7, 8; // Mt 25, 34; 4, 17; 6, 10; I Co 2, 9 (CMK).

T Is 17, 8-16 || 17, 13 (CMK); los 9, 3-33 (CMK, CMP) || 2-27. Amalec il reprezinti pe
amalecitii Infranti de losua. Ghibeonitii au incheiat prin ingeldciune un legdmant cu Israel
(Ios 9, 2-27). In traditia iudaica aceste popoare simbolizeaza puterile malefice. Vezi: Olivier
Clément, op. cit., p. 142, nota 9.
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Treci peste firea cea curgatoare a vremii, ca mai inainte chivotul, si te fa
mostenitor pAmantului aceluia al fagaduintei, suflete, Dumnezeu
porunceste.178

Precum ai scapat pe Petru, cel ce a strigat: scapa-ma, aga apucand inainte,
Mantuitorule, scapa-ma si pe mine de fiara, intinzdndu-Ti mana Ta, si ma
scoate din adancul pacatului.'”

Pe Tine Te stiu liman linistit, Stapane, Stapane Hristoase!'*’ Ci apucand inainte,
izbaveste-ma din adancurile pacatului cele neumblate, si din deznadajduire.

Eu sunt, Mantuitorule, drahma cea imparateasca, pe care ai pierdut-o de
demult; dar aprinzand faclie pe Mergatorul inaintea Ta, Cuvinte, cauta si
afla chipul Tau.'*!

Slava..., a Treimii:
Treime sunt neamestecatd, nedespartita; despartitd dupa Fete, si Unime sunt
din Fire unita: Tatal si Fiul si Dumnezeiescul Duh.

Si acum..., a Nascatoarei:
Pantecele tdu ne-a nascut noua pe Dumnezeu, cu chipul ca si noi; deci ca pe
un ziditor al tuturor, roaga-L, Nascatoare de Dumnezeu, ca prin rugaciunile
tale sa ne indreptatim.

Condac:
Suflete al meu, suflete al meu, scoald! Pentru ce dormi? Sfarsitul se apropie
si vei sa te tulburi. Desteapta-te dar, ca sa se milostiveasca spre tine Hristos
Dumnezeu, Cel ce este pretutindeni si toate le plineste.182

Dupa acestea se citeste Sinaxarul si apoi se canta Fericirile, cu inchindciuni,
glasul al 6-lea:

'8 Jos 3, 14-17; FA 7, 45.
' Mt 14, 22-32 (CMP) || 14,30-31; eroare Mt 14, 22-23 (CMK); \\ I Ptr 5, 8 (CMK).
180
// Mt 8, 26.
L 15,8-10;In 5,35, // Mt 3, 1-17; Mc 1,2-8; Le 1, 80; 3,2-3; In 1, 6-8; FA 13, 24.
82 Rm 13, 11; // eroare Sir 7, 38 (CMP) || 7, 36 (CMK); I Tes 5, 6; Mt 26, 41;\\ Lc 15, 17-18
(CMP); I Ptr 5, 8 (CMK). Acest condac este facerea imnografului Roman Melodul,
alcdtuitor al numeroase condace, dintre care cel mai cunoscut ramane condacul Nasterii

Domnului (,,Fecioara astizi...”).
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Intru imparatia Ta, c4nd vei veni, pomeneste-ne pe noi, Doamne.'*®
Pe talharul 1-ai facut, Hristoase, locuitor raiului; pe cel ce a strigat pe Cruce
citre Tine: pomeneste-mi! Invredniceste-ma si pe mine, nevrednicul, de
pociinta acestuia.'®

Stih: Fericiti cei sdraci cu duhul, ci a acelora este imparatia cerurilor.'®
Augzit-ai, suflete al meu, de Manoe, ca a ajuns la aratare dumnezeiasca, si a
luat atuncea rodul fagdduintei din cea stearpa; sd urmam dreptei credinte a

acestuia.'*
Stih: Fericiti cei ce plang, ca aceia se vor mangéia.'®’
Révnind lenevirii lui Samson, suflete, ti-ai tuns taria lucrurilor tale, dandu-ti

R A Ny s s 188
celor de alt neam viata intreagd si fericitd, pentru iubirea placerii.

Stih: Fericiti cei blanzi, ci aceia vor mosteni pamantul.'®’
Cel ce a biruit mai inainte cu falca magarului pe cei de alt neam, acum se
afla pradat de desfrau; ci fugi, suflete al meu, de asemanare, de fapta si de
slabirea lui.'”

Stih: Fericiti cei ce flimanzesc si inseteaza de dreptate, c aceia se vor satura.'”’
Barac si leftae, capetenii de oaste, s-au ales judecatorii lui Israel, cu care
impreuna si Debora cea cu minte barbateasca. Deci imbarbatandu-te, suflete,
cu vitejiile acelora, intireste-te.'”>

. C . .. e . .1+ 193
Stih: Fericiti cei milostivi, ca aceia se vor milui.
Pe Iaila cea viteaza ai cunoscut-o, suflete al meu, care a tras in teapa pe Sisera mai

aA . . A . A . . N . 194
Tnainte, si a facut mantuire; auzi stalpul, prin care tie Crucea se insemneaza.

. e . . .. - . 195
Stih: Fericiti cei curati cu inima, cd aceia vor vedea pe Dumnezeu.

183/ Le 23, 42.

184 Lc23,42-43;\ I Ptr 3, 19 (CMK).

5 Mt 5, 3; Le 6, 20.

186 Jd 13, 1-25.

7 Mt 5, 4.

'8 Jd 14,3;16, 1 16, 17;\\ Rm 2, 9-10 (CMK).
Mz 5, 5.

90 Jd 15, 15-17.

Mt s, 6.

92 Jd 4, 6 sq; 4, 16 (CMK).

93 Mt s, 7.

94 Jd 4,17 sq || 4, 21 (CMP); 5, 24-27 (CMK).
95 Mt 5, 8.
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Jertfeste, suflete, jertfa de lauda, adu fapta buna ca pe o fiicd mai curatd decat a
lui Ieftae; si junghie ca pe o jertfa, Domnului tiu patimile cele trupesti.'”®
Stih: Fericiti facatorii de pace, ci aceia fiii lui Dumnezeu se vor chema.'®’
Intelege, suflete al meu, ce este lana lui Ghedeon; primeste roua din cer si te
pleaca, precum cainele, de bea apa care curge din lege prin stoarcerea
Scripturii.'”®

Stih: Fericiti cei prigoniti pentru dreptate, ¢4 a acelora este imparitia cerurilor.'””
Osanda lui Eli preotul ai luat-o, suflete al meu, pentru lipsa mintii, suferind
a lucra intru tine patimile, ca si acela pe feciorii cei fara de lege.**

Stih: Fericiti veti fi cand va vor ocari pe voi §i va vor prigoni $i vor zice tot
cuvéntul riu impotriva voastra, mintind pentru Mine.>”"
Intre Judecitori, levitul cu socoteala si-a impartit femeia la cele
douasprezece neamuri, suflete al meu, ca sa vadeasca Intindciunea cea fara
de lege a neamului lui Veniamin.?"

Stih: Bucurati-va si va veseliti, ci plata voastra multa este in ceruri.”®
Iubitoarea de intelepciune Ana, rugdndu-se, numai buzele si-a miscat spre
lauda, iar glasul ei nu se auzea; si de aceea, desi era stearpd, a nascut fiu

vrednic de rugiciunea ei.”**

Stih: Pomeneste-ne pe noi, Doamne, cand vei veni intru imparitia Ta.”’
Numadratu-s-a intre judecatori feciorul Anei, marele Samuel, pe care
Armatem l-a crescut in casa Domnului. Aceluia ravneste, suflete al meu, si
judeci lucrurile tale mai inainte decét pe ale altora.”*

Stih: Pomeneste-ne pe noi, Stdpane, cand vei veni intru imparatia Ta.

96 Jd 11,29-40 || 11, 31, 34 (CMK).
YT Mt 5, 9.
8 Jd 6, 36-38; // Ps 132, 3; 1 Co 3, 6 (CMK, CMP); \\ Evr 11, 32 (CMK). Lina lui Ghedeon
reprezintd pentru teologia patristicd prefigurarea pururei feciorii a Maicii Domnului.
9 Mt 5,10; Le 6, 22.
0 rRg1,1-4,18.
VMt 5,115 Le 6, 22.
22 Jd 19, 1- 30; \\ Mt 10, 26 (CMK).
23 Mt 5,12; Le 6, 23.
M IRg 1, 1-2, 12-13.
205 1023, 42.
26 1 Rg 1,28; 2, 18; FA 3,24; 13,20; // Mt 7, 3-5 (CMK, CMP).
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Ales fiind David rege, ca un rege s-a uns din corn cu dumnezeiescul mir.
Deci si tu, suflete al meu, de poftesti imparatia cea de sus, in loc de mir,

)
unge-te cu lacrimi.*"’

Stih: Pomeneste-ne pe noi, Sfinte, cand vei veni intru imparatia Ta.
Miluieste zidirea Ta, Milostive; milostiveste-Te spre faptura mainilor Tale, si iarta
tuturor pacitosilor si mie, celui ce am cilcat poruncile Tale mai mult decét toti.*®

Slava..., a Treimii:
Si nasterii celei fara de inceput, si purcederii ma inchin: Tatélui, Cel ce a
nascut, slavesc pe Fiul cel ndscut, laud pe Duhul Sfant, Cel ce straluceste
impreuna cu Tatal si cu Fiul.

Si acum..., a Nascatoarei de Dumnezeu:
Nasterii tale celei mai presus de fire ne inchinam, nedespartind slava cea
dupa fire a Pruncului tau, Nascatoare de Dumnezeu; ca Cel ce este unul
dupa fatd, se marturiseste indoit dupa fire.

Cantarea a 7-a

Irmosul:
Pacatuit-am, faradelege si nedreptate savarsit-am inaintea Ta; nici am pazit,
nici am facut precum ne-ai poruncit noud; dar nu ne parasi pe noi pana in
sfarsit, Dumnezeul parintilor (de doua ori).”

Pacatuit-am, gresit-am si am calcat porunca Ta; ca intru pacate am fost
zamislit, si am adaugat ranilor mele rana. Ci Tu ma miluieste, ca un indurat,
Dumnezeul p'eringilor.210

Cele ascunse ale inimii mele, le-am marturisit Tie, Judecdtorul meu. Vezi
smerenia mea, vezi si necazul meu, si ia aminte acum la judecata mea; si Tu
o . g i 211
ma miluieste, ca un indurat, Dumnezeul parintilor.

271 Rg 16, 1-13 || 16, 12-13 (CMK).

298/ Ps 50, 1-3 (CMP).

29 Tin Vezi: 5,6,10 (CMK, CMP); // Dn 3, 16-30.

210 pg 50, 6; // Is 1, 6 (CMK, CMP); \\ Fc 4, 23 (CMK).

21 pg 18, 13; 142, 4, 11; 141, 6 (CMP); eroare Ps 141, 7 (CMK).
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Saul oarecand, daca a pierdut asinele tatalui sau, suflete, degrab a aflat in
schimb impardtia; dar pazeste-te sa nu gresesti, alegind mai degraba poftele
tale cele dobitocesti, decat imparatia lui Hristos.*'

David, dumnezeiescul parinte, de a si gresit oarecand indoit, suflete al meu,
cu sdgeata desfraului sdgetandu-se, si cu sulita robindu-se pentru pedeapsa
uciderii; dar tu cu mai grele lucruri bolesti, din pornirile cele de voia ta.*"

Impreunat-a David oarecand nelegiuirea cu nelegiuire, cd a amestecat
desfraul cu uciderea; dar indatd indoita pocaintd a ardtat. lar tu, suflete, mai
viclene lucruri ai facut, necaindu-te catre Dumnezeu.”'

David oarecand a ITnsemnat cantarea, scriind-o ca intr-o icoana, prin care-si
mustrd fapta ce a lucrat, strigdnd: Miluieste-ma! Ca Tie unuia am gresit,
Dumnezeului tuturor; Insuti ma curateste.”"”

Purtat fiind chivotul in car, cand s-au intors junicile, numai cat s-a atins Zan
acela de el, a fost certat de mania Iui Dumnezeu. Deci de indrazneala aceluia
. . . . . 216
fugind, suflete, cinsteste bine cele dumnezeiesti.

Auzit-ai de Abesalom cum s-a sculat Tmpotriva firii. Cunoscut-ai faptele lui
cele intinate, cu care a batjocorit patul lui David, tatalui sau; dar si tu ai

urmat pornirilor lui celor de patimi si iubitoare de placeri.”"’

Supus-ai trupului tdu vrednicia ta cea nerobita, si ca alt Ahitofel afland pe
vrajmasul, suflete, te-ai plecat dupa sfaturile lui; dar le-a risipit pe acestea
Insusi Hristos, ca tu sa te mantuiesti cu adevarat.”'®

22 Rg 9, 3-4; 10, 1-2; \\ I Rg 15, 10-34 (CMP); I Rg 31, 1-6 (CMK).

23 [TRg 11,2-27 (CMK) || 11, 4; IIl Rg 15, 5; // Mt 1, 1 (CMK, CMP); Lc 2, 4 (CMP); \\ FA
2,30 (CMK).

M ITRg 11,4; Il Rg 12, 13-17; // Ill Rg 15, 5.

*% ps 50, 1, 5.

216 IT Rg 6, 1-8 (CMK) || 6-7; I Par 13, 9-10. Numele lui Uza a fost transpus in limba greac
veche cu Zan (H Kibwto™ w' efereto epidifrio™, o Zan ekeino™...), iar in neogreaca a
fost transpus Oza ( Otan metaferotan h kibwto” panw sto arma kai tolmhse
ekeino™ o Oza...) Vezi: Arhim. Simeon P. Koutsa, op. cit., pp. 206-207 (troparul 7).
Transpunerea Zan este socotitd gresitd de comentatori, considerandu-o o probabila greseala
de tipar (Vezi: lerom. Sebastian Pagcanu, op. cit., p. 90, nota 23).

21 IT Rg 16, 20-22.

28 IT Rg 16, 21-22; // Evr 2, 14; 5, 9 (CMK). Sfatuit de David, Ahitofel se aliazi cu Abesalom
cand acesta se revoltd. Acesta din urma a intrat la concubinele tatalui sdu, indemnat de Ahitofel (//
Rg 16, 21). ,,Vragmasul” din acest text este diavolul. Vezi: Olivier Clément, op. cit., p. 149, nota 7.
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Solomon cel minunat, cel plin de harul intelepciunii, acesta facind viclesug
inaintea lui Dumnezeu oarecand, s-a departat de la El; caruia si tu ti-ai
asemanat blestemata ta viatd, suflete.”"”

De placerile patimilor sale fiind silit, s-a Intinat, vai mie! Tubitorul intelepciunii,
iubitor de femei desfranate facandu-se si instrainat de la Dumnezeu; caruia tu, o
suflete, ai urmat cu gandul, prin dezmierdari rusinoase.”*’

Lui Roboam, celui ce n-a ascultat sfatul tatalui sau, ai ravnit, suflete, impreuna si
lui Ieroboam, slugii celei prea rele, care s-a viclenit oarecand; dar fugi de
- . .o . o - . . . 221
asemanarea lor, si strigd lut Dumnezeu: Pacatuit-am, miluieste-ma!

Necurdtirilor lui Ahav ai ravnit, sufletul meu! Vai mie! Te-ai facut locas
intindciunilor trupesti §i vas urat al patimilor. Dar din adancul tau suspina si
spune lui Dumnezeu picatele tale.”>

A ars oarecand Ilie pe cei de doua ori cate cincizeci, cand a junghiat si pe
proorocii cei de rusine ai [zabelei, spre mustrarea lui Ahav. Dar fugi, suflete,
< C o 22
de asemanarea acestor doi si te intireste.*

Incuiatu-s-a tie cerul, suflete, si foamete de la Dumnezeu te-a cuprins de
vreme ce nu te-ai plecat cuvintelor lui Ilie Tezviteanul, ca si Ahav oarecand.

. . o A - - 224
Ci Sareptencei asemanandu-te, hraneste sufletul proorocului.

Pacatele lui Manase ti-ai ingramadit cu vointa, suflete, punand ca niste
lucruri de scarba patimile si Tnmultind cele dezgustétoare; dar pocaintei lui
A . < o A4t w gs J 22
ravnind cu caldura, castiga-ti umilinta.**

Cad 1naintea Ta si aduc Tie, ca niste lacrimi, cuvintele mele: Pacatuit-am,
cum a gresit pacatoasa, si am facut farddelege ca nimeni altul pe padmant.
Dar fie-Ti mild, Stapane, de faptura Ta si 1ardsi ma cheama.??*

Y111 Rg 3, 12; 4,29; 5, 12; 10, 23; 11, 1-8 (CMK, CMP).

0 IIT Rg 2, 3-8.

2V 1T Rg 11, 28-40; 12, 1-14 (CMK, CMP); 14, 30; // Sir 47, 22.

22 111 Rg 16, 29-34 || 16, 30-32.

[V Rg 1,2-18] 1, 6,9-12 (CMK), eronat IV Rg 1, 19-20 (CMP), capitolul 1 din IV Rg are
doar 18 versete!; 71l Rg 18, 17-40 (CMK, CMP) || 18, 38; // Sir 48, 3.

24 [II Rg 17, 1-24; Lc 4, 25-26 (CMK, CMP); // Sir 48, 2-3; lac 5, 17.

[V Rg 21,2-9 || 21, 2-6; II Par 33, 10-19 (CMP, CMK) || 33, 11-13.

26 167, 36-50.
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Folosit-am rau chipul Tau, si am stricat porunca Ta; toata frumusetea mi s-a
n . Lo . . . 20 A .
intunecat, si cu patimile mi s-a stins faclia,”>’ Méntuitorule. Dar
milostivindu-Te, da-mi bucurie, precum canta David.?*®

Intoarce-te, ciieste-te, descopera cele ascunse; graieste lui Dumnezeu Cel ce
stie toate. Tu singur stii, Mantuitorule, cele ascunse ale mele; ci Insuti Tu
ma miluieste, precum canta David, dupd mare mila Ta.**’

Stinsu-s-au zilele mele, ca visul celui ce se desteapta. Pentru aceasta ca
Iezechia lacrimez pe patul meu, ca sa mi se adauge ani de viatd. Dar care
. y . < o . 2
Isaia va si stea pentru tine, suflete? Fard numai Dumnezeul tuturor.**°

Slava..., a Treimii:
Treime neamestecata, nedespartitd, de o fiinta si fire una; lumini si lumina,
si trei sfinte, si Unul sfant, este laudata Treimea, Dumnezeu. Lauda si
preaslaveste, suflete, viata si vieti, pe Dumnezeul tuturor.

Si acum..., a Nascatoarei:
Laudamu-te, bine te cuvantam, inchinamu-ne 1,:ie,231 Nascatoare de
Dumnezeu, ca ai nascut pe Unul din Treimea cea nedespartita, pe Unul Fiu
s1 Dumnezeus; si tu insdti ne-ai deschis noud celor de pe pamant cele ceresti.

Céntarea a 8-a, glasul 8

Alta Tricantare

Irmosul:
Pe Cel pe Care-L slavesc ostile ceresti si de El se cutremura heruvimii si
serafimii, toatd suflarea si zidirea, laudati-L, binecuvantati-L si-L
preainltati intru toti vecii (de dou ori).”

227 Aluzie la pilda celor zece fecioare (Mt 25, 1-13).
2% Mt 25, 1-13. Aluzie la psalmii lui David, si cel mai probabil la Psalmul 50 (Vezi: 9,13,15).
22 ps 50, 1.
201V Rg 20, 1-11 (CMK, CMP) || 20, 2-6.
21O preluare a stihului al doilea din Doxologie, una din cele mai vechi compozitii
imnografice ale Ortodoxiei.
2 Am exclus din aceastd Cantare primele doua tricantiri. Singura referinta este Dn 3, 53
pentru textul irmosului primei tricntari: Pe Impdratul slavei, Cel fird inceput, de Care se
infricoseaza puterile ceregti...
23 Tin 1, 27-67; // Ps 148, 6; 150, 6 (CMK).
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Miluieste-ma pe mine cel ce am pacatuit, Mantuitorule, ridicd-mi mintea mea
spre intoarcere. Primeste-ma pe mine cel ce ma pocaiesc; miluieste-ma pe mine

cel ce strig: Gresit-am Tie, mantuieste-ma; nelegiuit-am, miluieste-ma.>*

Ilie cel ce a fost purtat in car, suindu-se in carul virtutilor,”” s-a iniltat ca
spre ceruri oarecand, mai presus de cele pamantesti; deci la suirea acestuia
cugetd, suflete al meu.”**

Curgerea lordanului oarecand a stat de o parte si de alta, prin lovirea cu
cojocul lui Ilie de catre Elisei; iar tu, o suflete al meu, acestui dar nu te-ai

~ .. . S n A o e D
invrednicit, din pricina neinfranarii.*’

Elisei luand oarecand cojocul lui Ilie, a luat de la Domnul har indoit; iar tu,
o, suflete al meu, de acest har nu te-ai impartisit, pentru neinfranare.”®

Sunamiteanca oarecand a primit pe cel drept cu gand bun; iar tu, o, suflete,
n-ai adus in casa ta nici strdin, nici calator. Pentru aceasta tu vei fi lepadat
afard din camara, ténguindu-te.239

Mintii celei intinate a lui Ghiezi pururea te-ai asemanat, ticalosule suflete; a
carui iubire de argint leapad-o macar la batranete. Fugi de focul gheenei,
departandu-te de rautitile tale.**

Tu, suflete, lui Ozia ravnind, lepra lui intru tine indoit ai luat-o; ca cele
necuvioase cugeti, si cele fara de lege faci; lasa cele ce ai si aleargad la
pociinta.**!

34 e 15, 11-32; Ps 50, 3, 5-6 (CMK, CMP).

235 profetul Ilie a fost rapit la cer intr-un car de foc. in simbolismul monastic ,,carul de foc” aratd
inima Inflacarata pentru dobandirea virtutiilor si carul virtutiilor ascetice i duhovnicesti.

B0 1V Rg 2, 1-15] 2, 11-15; // Sir 48, 9, 12; Il Mac 2, 58.

PTIVRg2,8-14 2,8, 14; // Ios 3, 16; 4, 23; Is 14, 21.

% IV Rg 2, 9-15.

39 IV Rg 4, 8-37. Sfantul Andrei Criteanul introduce ideea invierii. El se apropie de trecerea
noastra ,,de la moarte la viatd”. Apropiindu-se si sfarsitul intregului Canon, autorul aduce
mesajul pascal: bucuria Invierii! Femeii sunamitence 1i inviaza profetul Ilie fiul (/V Rg 4,
11-37). Se simte deja apropierea — prin aceasti analogie — de invierea Domnului.

0 1v Rg 5, 20-27; \\ I Tim 6, 10; Col 3, 5; Ef 5, 5; I Co 6, 10 (CMK, CMP) — sunt texte
referitoare la iubirea de arginti.

1V Rg 15, 1-7 (CMP) || 15, 3-5 (CMK) || 15, 5; II Par 26, 16-20 (CMK).
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De niniviteni ai auzit, suflete, cd s-au pocdit citre Dumnezeu cu sac si cu
cenusd; acestora n-ai urmat, ci te-ai aratat mai rau decét toti cei ce au gresit
S . < 242
mai Tnainte de lege si dupa lege.

De Ieremia cel din groapa cu noroi ai auzit, suflete, care a plans cu tAnguire cetatea
Sionului si lacrimi a varsat. Urmeaza vietii lui celei plangatoare si te vei mantui. >

Iona a fugit in Tars, cunoscand dinainte intoarcerea ninivitenilor; a cunoscut ca un
. .. . o o .o . . 244
prooroc milostivirea lui Dumnezeu; pentru ca se ferea sa nu minta proorocia lui.

De Daniel ai auzit, o, suflete, cum a astupat gurile fiarelor in groapa; ai
inteles cum tinerii cei ce au fost cu Azaria au stins prin credinta vapaia
cuptorului cea arzitoare.**’

Pe toti cei din Legea Veche, i-am adus tie, suflete, spre pilda; urmeaza
faptelor iubite de Dumnezeu ale dreptilor si fugi de pacatele celor vicleni.

Drepte Judecatorule, Mantuitorule, miluieste-ma si ma izbaveste de foc si de
groaza ce am a petrece la judecatd, dupa dreptate; iartd-ma mai inainte de
sfarsit, prin fapte bune si prin poce'lingz?l.246

Ca talharul strig Tie: pomeneste-ma; ca Petru plang cu amar; iarta-ma,
Mantuitorule! strig ca vamesul, lacrimez ca pacatoasa. Primeste-mi
A . A .. 24
tAnguirea ca oarecind pe a cananeencii.”*’

Tamaduieste putrejunea smeritului meu suflet, Mantuitorule, Unule,
Tamaduitorule. Pune-mi doctorie vindecatoare si untdelemn si vin, lucrurile
.. e - e e . .04
cele de pociintd, si umilintd cu lacrimi.**®

Cananeencii si eu urmand, strig: Miluieste-ma, Fiul lui David! Ma ating de
poald, ca ceea ce-i curgea sange; plang ca Marta si ca Maria pentru Lazar.**

*2 Jona 3, 4-10 (CMK); // Mt 12, 41; Le 11, 32.

M 1r38,6;//Ir11,1; 13, 17; 14, 17; Plg 1, 16; 2, 18; 3, 47 (CMK, CMP); \\ eroare Ir 45, 6
(CMK) — capitolul 45 din Jeremia are doar 5 versete!

2 Tona 4, 2.

25 Dn 3; 6, 17-24; eroare Dn 4 (CMP); // Evr 11, 33-34 (CMK).

20 F417,31; Mt 25, 31-46 (CMK, CMP); \\ Evr 9, 27 (CMK).

T Le 23, 42; Mt 26,75; Mc 14, 72; Le 22, 62; 18, 9-14; 7, 36-50; Mt 15, 21-28.

8 1¢10,30-37.

2 Mt 15,22;9,20-22 // Mc 5, 25-34 (CMK, CMP); In 11, 1-44.
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Alabastru cu lacrimi turnand pe capul Tau, Mantuitorule, ca niste mir, strig
ca pacitoasa care cerea mild; rugiciune aduc si cer sa iau iertare.”

De n-a si pacatuit nimeni ca mine, totusi primeste-ma, Milostive
Mantuitorule, si pe mine, care cu fricd ma pocdiesc si cu dragoste strig:
pacatuit-am Tie Unuia, nelegiuit-am, miluieste-ma.

Milostiveste-Te, Mantuitorule, spre zidirea Ta, $i ma cauta ca un pastor pe
mine, oaia cea pierdutd, si ratacit fiind, rapeste-ma de la lup, si ma fa oaie in
pasunea oilor Tale.”!

Cand vei sedea Judecator ca un milostiv, si vei arata slava Ta cea
infricosdtoare, Hristoase, o! ce fricd va fi atuncea. Cuptorul arzand si toti
A P . < 252
temandu-se de infricositoarea judecatd a Ta.”

A Treimii:
Binecuvantam pe Tatal si pe Fiul si pe Sfantul Duh, Dumnezeu.

Parinte, Cel ce esti fara inceput, Fiule, Cel impreuna fara de inceput,
Mangaietorule cel bun, Duhule cel drept, Nascatorule al lui Dumnezeu-Cuvantul,
Cuvinte al Tatalui celui fara inceput, Duhule cel viu si facator, Treime in Unime,

miluieste-ma.

Si acum..., a Nascatoarei:
Ca din porfira s-a tesut trupul lui Emmanuel inlauntru in pantecele tau,
Preacurata, ceea ce esti porfira intelegatoare; pentru aceasta, Nascatoare de
Dumnezeu, cu adevarat pe tine te cinstim.

Sa laudam, bine sa cuvantam si sa ne inchindim Domnului, cantandu-I si
preaindltdndu-L pe Dansul intru toti vecii.

Cantarea a 9-a, glasul 8:
Irmosul:

Cu adevarat, Nascatoare de Dumnezeu te marturisim pe tine, Fecioara curata, cei
mantuiti prin tine, cu cetele cele fira de trupuri marindu-te pe tine.”*

*0Le 7, 36-50; Mt 26, 6-13; Mc 14, 3-9; In 12, 1-11. Sfantul Andrei Criteanul amesteca aici
episodul cu femeia pacétoasa care a fost iertatd si cel al ungerii din Betania. Vezi: Olivier
Clément, op. cit., p. 160, nota 21.

51 1n 10, 1-18; Le 15, 3-7; // Le 19, 10 (CMK).

2 Mt 25, 31-46.

®Lel,26-37.
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Apostoli, cei ce v-ati ardtat izvoare de ape mantuitoare, racoriti sufletul meu
cel topit de setea pacatului.

Pe mine cel ce inot in noianul pierzarii si sunt cufundat, mantuieste-ma,
Doamne, cu dreapta Ta, ca si pe Petru.”>*

Ca cei ce sunteti sarea invataturi lor celor dulci, uscati putrejunea gandului
. A . . .2
meu, i alungati intunericul necunostintei.

A Nascatoarei:
Ca una ce ai nascut bucuria, dd-mi plangere prin care sa pot afla mangaiere,
dumnezeiasca stapand, in ziua ce va sa fie.

Alta Tricantare:

Pe tine, ceea ce esti mijlocitoare intre cer si Intre padmant, toate neamurile te
- - A . .. Coa. . )
fericim; ca trupeste a locuit in tine plinirea Dumnezeirii, Fecioara. 36

Cu cantari te slavim pe tine, adunare ldudatd a Apostolilor, ca v-ati ardtat
lumii luminatori, alungand inseléciunea.257

Cu mreaja voastrd cea evangheliceascd vanand pesti cuvantatori, li aduceti
pururea merinde lui Hristos, fericitilor Apostoli.**®

Aduceti-va aminte de noi, Apostoli, in rugaciunea voastra citre Dumnezeu, ca sa
ne izbavim de toatd incercarea, rugdmu-va noi, care va laudam cu dragoste.

A Treimii:
Pe Tine, Unimea cea in trei Fete, Tata si Fiule si cu Duhul, pe un Dumnezeu
de o fiintd laud; pe Treimea cea de o putere si fara inceput.

A Nascatoarei:
Pe tine, Nascatoare de prunc si Fecioara, toate neamurile te fericim, ca cei ce ne-am
izbavit prin tine din blestem; ca ai ndscut pe Domnul, bucuria noastra.

4 Mt 14,31; 8, 26; // Iac 1, 6.
25 Mt 5,13; Le 14, 34-35.
36 1c1,48.
T Mt 5, 14; Flp 2, 15.
38 21, 4-11.
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Alta Tricantare:

Irmosul:

Nasterea zamislirii celei fara de samanta este netalcuitd; rodul Maicii celei
fara de barbat este nestricat; ca nasterea lui Dumnezeu innoieste firile.
Pentru aceasta pe tine toate neamurile, ca pe o maica mireasa a lui
Dumnezeu, cu dreapta credinta te méarim.>”

Mintea s-a ranit, trupul s-a trandavit, duhul boleste; cuvantul a slabit, viata
s-a omorat, sfarsitul este langa usi. Pentru aceasta, ticilosul meu suflet, ce
vei face cand va veni Judecatorul si cerceteze ale tale?**

Adusu-ti-am aminte, suflete, de la Moise facerea lumii, si toatd Scriptura cea

asezatd de acela;”®' care iti povesteste tie de cei drepti si de cei nedrepti; din

care celor de al doilea, adicd celor nedrepti ai urmat, o, suflete, pacatuind lui
Dumnezeu, iar nu celor dintai.**

Legea a slabit, Evanghelia nu lucreaza si toata Scriptura in tine nu este
bagatd in seama; profetii au slabit si tot cuvantul Celui Drept. $i ranile tale,
o, suflete al meu, s-au inmultit, nefiind doctor care sa te insénétoseze.263

Pildele Scripturii celei noi iti aduc tie, ca sa te duca pe tine, suflete, spre
umilintd; ravneste dar dreptilor, iar de pacatosi te leapada, si indupleca pe
Hristos cu rugaciunile tale, cu postul, cu curdtia si cu smerenia.

Hristos S-a facut prunc, impreunandu-Se cu mine prin trup, si toate cate sunt
ale firii, cu voia le-a plinit, afara de pacat, aratandu-ti tie, o, suflete, pilda si
chipul smereniei Sale.***

Hristos S-a facut om, chemand la pocaintd pe talhari si pe desfranate.
Suflete, pocaieste-te, ca s-a deschis usa Tmparatiei acum, $i 0 apuca mai
. U . n .. - 265

inainte fariseii i vamesii $i desfranatii, pocaindu-se.

9 Le 1,46-55,68-79; // 1 Tim 3, 16 (CMP); Ef 3,9; Lc 1, 26-37 (CMK).

20 1.¢ 10, 30-37; Mt 25, 31-46 (CMK).

! pentateuhul lui Moise mai este numit si Legea Iui Moise (Lc 24, 44) sau simplu Moise
(Lc 16, 29-31).

22 [c 24, 44;16,29-31; 24,27, FA 21, 21,26; 22; II Co 3, 15.

3 1¢ 10, 30-37 (CMK).

24 Mt 21, 31; Flp 2, 7 (CMP); eroare I Ptr 2, 21 (CMK) || 2, 22; // Is 53, 9; Lc 23, 4; 1 In 3,
5,11 Co 5,21; Evr1,26.
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Hristos pe magi i-a mantuit, pe pastori i-a chemat, multimea pruncilor a
facut-o mucenici, pe batranul 1-a slavit si pe vaduva cea batrana. Carora n-ai
ravnit, suflete, nici faptelor, nici vietii; dar vai tie, cdnd vei fi judecat!266

Postind Domnul patruzeci de zile in pustie, mai pe urma a flamanzit, aratand
firea cea omeneasca. Suflete, nu te lenevi; de va navali asupra ta vrajmasul,
alunga-1 cu rugiciuni si cu postire, departe de la picioarele tale.””’

Hristos era ispitit, diavolul il ispitea, aratandu-I pietrele ca sa le faca paini.
In munte L-a suit sa vada toate impardtiile lumii Intr-o clipita. Teme-te, o,
suflete, de inseliciune; trezeste-te, roagi-te in tot ceasul lui Dumnezeu.”*®

Turtureaua cea iubitoare de pustie, sfesnicul lui Hristos, glasul celui ce
strigd a glasuit, predicand pocdinta: Irod a savarsit faradelege cu Irodiada.
Vezi dar, suflete al meu, sa nu te prinzi in cursele celor fara de lege, ci
degrab imbritiseaza pociinta.’”

In pustie a locuit Inaintemergétorul harului, si ludeea toata si Samaria
auzind, au alergat si si-au marturisit pacatele lor bucuros, botezandu-se;
carora tu, suflete, n-ai urmat.?”’

Nunta cinstitd este i patul neintinat, ca Hristos amandoua le-a binecuvantat
mai Tnainte, ospatandu-Se trupeste, si in Cana Galileii la nunta apa in vin
prefacand, ardtand intdia minune, ca tu sa te prefaci, o, suflete.”’!

Hristos a intdrit pe slabanogul cel ce si-a ridicat patul, si pe tanarul cel mort
l-a Tnviat, pe fiul vaduvei si pe al sutasului si, samarinencei aratandu-Se, a
inchipuit mai inainte tie, suflete, inchinarea in Duh.*"*

25 1,¢23,39-43; 7,36-50; // Mt 3, 2; 11, 28; 21, 31 (CMK); In 10, 9 (CMK, CMP).

26 Mt2,1-12; Le 2, 8-18; Mt 2, 16-18; Le 2, 22-38 (CMK, CMP).

T Mt 4,1-2; Le 4,2; Mt 17,21 (CMK, CMP); Mc 9, 29.

28 Mt 4,1-11 || 4, 3,8-9 (CMK); // Mc 1, 12-13; Lc 4, 1-13.

29 Mt 3,1-2; Mc 1, 1-8; Le 1, 80; 3, 1-18; Mt 14, 1-12; Mc 6, 17-29. Aluzie la Sfantul Toan
Botezétorul, care si-a Inceput predica cu cuvintele: ,,Pocditi-vd cd s-a apropiat imparatia
cerurilor” (Mt 3, 2).

20 Mt 3,1-2; Me 1,4-5; Le 3, 1-18.

M In2,1-11; 4, 46; // Evr 13, 4.

2 Mt 9, 1-8; Mc 2, 3-12; Le 5, 18-25; 7, 11-17; Mt 8, 5-13; Le 7, 1-10; In 4, 7-26.
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Pe ceea ce-i curgea sange a tamaduit-o Domnul cu atingerea de poala Lui;
pe cei leprosi i-a curatit, pe orbi i-a luminat si pe cei schiopi i-a indreptat; pe
surzi, pe muti i pe cea garbovita pana la pamant, i-a tamaduit cu cuvantul,
ca tu sa te mantuiesti, ticdloase suflete.””

Bolile tamaduind, saracilor a bine vestit Hristos-Cuvantul. Pe schiopi i-a
vindecat, impreund cu vamesii a mancat si cu pacatosii S-a amestecat; sufletul

e e . Coqe . N . e o2 274
fiicei lui Iair, celei moarte mai dinainte, I-a intors cu atingerea mainii.

Vamesul s-a mantuit si pacdtoasa s-a inteleptit; iar fariseul, laudandu-se, s-a
osandit. Ca vamesul striga: milostiveste-Te; si pacatoasa: miluieste-ma. lar
fariseul se ingdmfa strigand: Dumnezeule, multumescu-Ti, si celelalte
graiuri ale nebuniei lui.*”

Zaheu vames a fost, dar s-a mantuit; si fariseul Simon s-a inselat, si
pacatoasa si-a luat dezlegare de iertare, de la Cel ce are puterea a ierta
pacatele; cireia sarguieste de urmeazi, suflete.””®

N-ai ravnit pacatoasei, o, ticalosul meu suflet, care luand alabastru cu mir,
cu lacrimi a uns picioarele Domnului, si cu parul le-a sters. Caci i-a rupt
. g . 277
zapisul pacatelor ei cele de demult.

Cetatile carora le-a dat Hristos bunavestire, stii, suflete al meu, cum au fost
blestemate; teme-te de pilda, sa nu te faci ca acelea; pe care asemanandu-le
Stapanul cu Sodoma, pani la iad le-a osandit.*”

Sa nu te arati, o, suflete al meu, mai rau pentru deznadajduire, auzind
credinta cananeencel, pentru care cu cuvantul lui Dumnezeu s-a tamaduit
fiica ei. Strigd din adancul inimii, ca si aceea lui Hristos: Fiul lui David,
mantuieste-ma si pe mine.””’

Milostiveste-Te, mantuieste-ma, Fiul lui David, miluieste-ma, Cel ce ai
tamaduit cu cuvantul Tau pe cei indréaciti, si glasul cel milostiv, ca si

B Mt 9,20-22 sq; 8, 2-4; Mc 1, 40-45; Le 5, 12-16; Mt 9, 27-30; 20, 29-34; Lc 7, 22; Mc 7,
32-35; Le 13, 10-13; // 1 Tim 1, 15 (CMK).

M9, 10-13; 11, 5; 12, 10-13; Mc 2, 15-17; Le 5, 29-32; 8, 41-56; // FA 10, 38 (CMK).
25 Le 18, 9-14; 7, 36-50 (CMK, CMP).

2 Le 19, 1-10; 7, 37-50 (CMK, CMP).

T Le7,38; Col 2, 13-14 (CMK).

78 Mt 11, 20-24; Le 10, 12-15; \\ Le 12, 47-48 (CMK).

7 Mt 15, 21-28; 7, 24-30.
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talharului, graieste-mi: Amin zic tie, cu Mine vei fi in rai, cand voi veni
intru slava Mea.”**

Un talhar Te-a hulit; un tadlhar ca Dumnezeu Te-a cunoscut. Ca améandoi
impreuna pe cruce erau spanzurati. Dar, o, mult-indurate! Ca si talharului
celui credincios, care Te-a cunoscut pe Tine Dumnezeu, deschide-mi i mie
usa slavitei Tale imparatii.*®'

Faptura s-a mahnit vazandu-Te rastignit; muntii si pietrele de frica s-au
despicat, pamantul s-a cutremurat si iadul s-a golit; si s-a Intunecat lumina
zilei, vazandu-Te pe Tine, lisuse, cu trupul pe Cruce pironit.**?

Roade vrednice de pocdinta nu cere de la mine; ca taria mea Intru mine a
lipsit. Daruieste-mi inima pururea umilita, si sardcie duhovniceascd; ca sa-Ti
aduc acestea ca o jertfd primiti, Unule, Méantuitorule.**’

Judecatorul meu si cunoscatorule, Cel ce va sd vii iardsi cu Ingerii sa judeci lumea
toatd; atunci vazandu-ma cu ochiul Tau cel bland, sa Te milostivesti si sa ma
miluiesti, lisuse, pe mine care am gresit mai mult decat toat3 firea omeneasca.”**

Slava..., a Treimii:
Treime de o fiinta, Unime in trei ipostasuri, pe Tine Te laudam; pe Tatal
slavind, pe Fiul slavind si Duhului inchindndu-ne, unui Dumnezeu intr-o
fire cu adevarat; viata si vieti, Imparatiei celei fara de sfarsit.

Si acum..., a Nascatoarei:
Cetatea ta pazeste-o, Preacuratd Nascatoare de Dumnezeu; ca in tine aceasta
cu credintd Tmparatind, in tine se si intdreste, si prin tine biruind, infrange
toatd incercarea, dezarmeaza pe vrajmasi i indrepteaza pe supusii ei.

Summary: An Evaluation of Christian Hymnography: “The Great
Canon” of St. Andrew of Crete or “the Bible in Miniature”

The Great Canon of St. Andrew of Crete is the most sublime hymn of
repentance that the Orthodoxy has it. Many papers and studies relevant to the
fundamental work of St. Andrew of Crete highlight the beauty of language,

20 M1 8, 16,28-38; 9, 32-34; 12, 22-24; 17, 14-18; Le 23, 43; Mc 9, 22; 10, 47.
2 Le23,39-42; Mt 23, 33,39-41 (CMP).
B2 Mt 27,51;27,52-53; 1 Pt 3, 19; Mt 27, 45; Mc 15, 33; Le 23, 44.
23 Mt 3, 8; 5,3; FA 26, 20; Ps 50, 18 (eroare Ps 50, 12,19 - CMK).
24 Mt 16, 27; 24, 31; 25, 31-46; Mc 13, 27.
247



especially theology that tissue around it. Our study focuses on two aspects. The
first issue will highlight preliminary short on biblical theology of the Canon
Greater and the second part will highlight all of the Canon biblical quotes. This
latter point, we will do this by comparing the biblical references of all works
mentioned above.

Canon whole revolves around call to repentance: My soul, my soul, arise!
Why are you sleeping? The end is drawing near, and you will be confounded.
Awake, then, and be watchful, that Christ our God may spare you, Who is
everywhere present and fills all things. A basic distinguishing feature of the Great
Canon is its extremely broad use of images and subjects taken both from the Old
and New Testaments. As the Canon progresses, the congregation encounters many
biblical examples of sin and repentance. The Bible (and therefore, the Canon)
speaks of some individuals in a positive light, and about others in a negative one —
the penitents are expected to emulate the positive examples of sanctity and
repentance, and to learn from and avoid the negative examples of sin, fallen nature
and pride. However, one of the most notable aspects of the Canon is that it attempts
to potray the Biblical images in a very personal way to every penitent: the Canon is
written in such form that the faithful identify themselves with many people and
events found in the Bible.

Our study tried to prove that there is an organic link between the canonical
text and Scripture. In the saving plan, the Great Canon of St. Andrew of Crete has
the same purpose as the Holy Scripture, therefore showing the path that leads to
salvation. Great Canon is a miniature Bible. He remains constantly before us as a
handbook to salvation, showing us that through repentance and the fulfillment of
the commandments of God, our life acquires meaning.
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CRONICA

BILANTUL ACTIVITATILOR DESFASURATE iN
FACULTATEA DE TEOLOGIE A UNIVERSITATII DIN
CRAIOVA iN ANUL 2008

Conf. Univ. Dr. MIHAI VALENTIN VLADIMIRESCU
Prodecanul Facultatii de Teologie din Craiova

Facultatea de Teologie a luat fiinta, incepand cu 1 octombrie 1992, in urma
Protocolului dintre Ministerul Invatimantului si Stiintei si Patriarhia
Ortodoxd Romana, prin Ordinul Ministrului Invatiméantului si Stiintei,
aflandu-se sub dubla jurisdictie, cea a Mitropoliei Olteniei si a Universitatii
din Craiova. Incepand cu anul universitar 2005-2006, invitimantul superior
romanesc se afiliaza prevederilor Declaratiei de la Bologna. In momentul de
fata, Facultatea de Teologie are statut de institutie de invatadmant superior de
stat acreditatd sa functioneze in cadrul Universitatii din Craiova, avand trei
specializari: Pastorala, Didacticd si Asistentd Sociald. Propunandu-ne
dezvoltarea liniilor de studii masterale, in 2008 s-a depus si s-a aprobat la
ARACIS documentatia pentru acreditarea a trei sectii de master:
Management de caz in Asistenta Sociald, Misiune si pastoratie si
Comunicarea sociald a Bisericii. Tot in anul 2008 s-a depus la Ministerul
Educatiei, Cercetarii si Inovarii documentatia necesard in vederea acreditarii
Facultatii de Teologie ca Institutie organizatoare de doctorat.

Un moment de mare bucurie in viata Facultatii I-a reprezentat alegerea
de catre Sfantul Sinod, in data de 8 iulie, a Preasfintitului Prof. Univ. Dr
Irineu Popa, Decanul Facultitii noastre, in functia de Arhiepiscop al
Craiovei si Mitropolit al Olteniei, o adeverire in plus a certelor abilitati
pastorale, misionare, pedagogice si de solida cercetare stiintifica.

Un salt calitativ s-a produs, in aceastd perioadd, in ceea ce priveste
pregitirea si perfectionarea profesionald a cadrelor didactice. In perioada
analizatd au fost ocupate prin concurs un post de profesor, un post de
conferentiar, un post de asistent si un post de preparator, ceea ce ilustreaza
preocuparea catedrelor si a conducerii facultatii pentru promovarea cadrelor
didactice. Au plecat in strdindtate prin mobilitati Erasmus/Socrates 4 cadre
didactice ale Facultatii. Facultatea de Teologie beneficiaza de un numar de
21 de cadre didactice titulare (5 profesori, 4 conferentiari, 9 lectori, 1
asistent si 2 preparatori), dintre care 18 detin titlul de doctor in teologie.
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Aproximativ jumatate din cadrele didactice titulare ale Facultatii au
beneficiat sau beneficiaza de burse de studii in Germania, Franta, Elvetia,
Israel, Grecia, Italia, Rusia, U.S.A. etc.

Facultatea de Teologie dispune de un Paraclis, Biserica ,,Maica
Domnului — Dudu” din Craiova, unde studentii efectueaza practica liturgica
si participd la sfintele slujbe din duminici si sarbatori. Studentii beneficiaza
de baza materiald pusa la dispozitie de Universitate prin camine, cantine,
baze sportive si de agrement (Casa Studentilor, Gradina Botanica etc.) sali
de conferinte, precum si de alocarea de spatii la postul universitar local de
televiziune ,, TeleU”. Facultatea de Teologie beneficiazd de o biblioteca
proprie care cuprinde un numar de aprox. 45.000 de volume romanesti si
straine. Facultatea de Teologie este afiliatd la programe de studii pe perioada
determinatd 1in strdinatate: Socrates, Leonardo da Vinci, Agence
Universitaire de la Francophonie etc.

In ultimii ani, cadrele didactice ale Facultitii noastre au participat la
numeroase conferinte internationale (Ierusalim, Tel Aviv, Chisindu, New
Delhi, Atena, Tesalonic, Moscova, Sankt Petersburg, Montreal, Stockholm,
Viena, Geneva, Bremen, Roma, Pavia, Dresda, Leuvain, Liubliana), in
cadrul carora s-au facut remarcate prin referatele prezentate, rod al cercetarii
stiintifice 1 al preocuparilor constante in domeniul perfectionarii
profesionale. Multumitd implicarii directe a profesorilor care au intretinut o
frumoasa relatie de colaborare cu Oficiul National de Burse de Studii in
Strainatate, foarte multi studenti ai Facultatii au beneficiat si beneficiaza in
prezent de burse de studii in strainatate. Pagina web a facultdtii a devenit
functionald: existd obligativitatea anuntarii temelor de lucru, a bibliografiei
aferente fiecdrei discipline, anuntarea seminariilor stiintifice pe net,
obligativitatea orarului pe net si a programarii examenelor si a licentei pe net.
S-a avut in vedere informatizarea spatiilor de invatdmant si a secretariatului,
accesul pe internet realizandu-se in prezent prin conexiune wireless.

Reabilitarea §i modernizarea spatiilor didactice a constituit o
preocupare constantd a noii echipe manageriale a Facultatii. Prin directa
purtare de grija a Inaltpreasfintitului Parinte Mitropolit Dr. Irineu, au
cunoscut transformari remarcabile spatiile decanatului, al Salii de Consiliu
Profesoral, al Secretariatului si al sdlii profesorilor, prin reamenajare si
mobilare modernd. Pentru asigurarea conditiilor favorabile pregatirii de
specialitate a studentilor, in primul semestru al anului 2008 s-au efectuat
lucrari de reparatii la sala de cursuri 467, studentii si profesorii Facultétii de
Teologie beneficiind in prezent de o sala foarte spatioasd, dotatd cu mobilier
nou. De asemenea, a fost modernizat §i dotat cu aparaturd electronica
modernd Laboratorul de Informatica al Facultitii, precum si sediul
Asociatiei Studentilor Facultatii de Teologie.
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De asemenea, trebuie amintit faptul cd Facultatea de Teologie are, in
acest moment, un numar de 619 de studenti, dintre care 358 de studenti
bugetari si 261 studenti cu taxa. Dintre acestia, 493 sunt la studii de licenta,
si 116 la studii de masterat. Cazarea studentilor in cdminele Universitatii din
Craiova s-a realizat in conformitate cu procedura aprobatd de Senatul
universitatii. Pe baza solicitdrilor de cazare trimise de facultdti — un total de
130 cereri, s-au cazat efectiv 98 studenti. Au fost acordate burse de
performantd, de merit, de studiu si sociale, conform procedurii aprobate de
Senat, prin activarea comisiilor centrale si pe facultiti de acordare a
burselor. Astfel, In anul universitar 2007-2008 s-au acordat 7 burse de merit,
109 burse de studiu si 28 burse sociale.

1. Organizare de manifestari stiintifice

In perioada 16-17 mai 2008 a avut loc la Manastirea Tismana, Gorj,
Simpozionul National Studentesc ,,Sfanta Scripturi, izvor viu al vietii
crestine si al teologiei ortodoxe”, organizat de Facultatea de Teologie
Ortodoxd a Universitatii din Craiova. Acest simpozion studentesc a dat
expresie hotdrarii Sfantului Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane, care la
propunerea Preafericitului Patriarh Daniel, a consacrat anul 2008 Sfintei
Scripturi si Sfintei Liturghii. Dupa cum afirma Inaltpreasfintitul Prof. Univ.
Dr. Irineu loan Popa, Decanul Facultitii de Teologie din Craiova, ,,Un
asemenea eveniment nu putea fi trecut cu vederea, mai ales ca Domnul si
Mantuitorul nostru lisus Hristos ne indeamna: ,Cercetati Scripturile ca in ele
aveti viatd vesnicd’ (Ioan 5, 39), iar Sfantul Efrem Sirul si alti Parinti ne
sfatuiesc ca ,inainte de orice citire, sd ne rugdm lui Dumnezeu sa se
milostiveasca spre noi, ca sa ni se descopere’”. La simpozion au participat
40 de studenti de la toate Facultdtile de Teologie Ortodoxa din Romania,
care au dat curs invitatiei i care au lucrat sub coordonarea mai multor cadre
didactice universitare in elaborarea lucrarilor.

Facultatea de Teologie din Craiova a organizat in zilele de 17 si 18
septembrie simpozionul international cu tema ,,Teologie si spiritualitate in
gandirea Sfantului Maxim Marturisitorul”. Printre participantii care au
prezentat referate 1i amintim pe dr. Karl Christian Felmy, profesor de istorie
si teologie a Rasaritului crestin la Universitatea din Erlangen — Germania,
pr. conf. dr. Daniel Benga de la Facultatea de Teologie din Bucuresti, pr.
lect. dr. Jan Nicolae de la Facultatea de Teologie din Alba Iulia, pr. lect. dr.
Gavriil Trifa de la Facultatea de Teologie din Timisoara.

Mitropolia Olteniei a fost gazda celui de-al I1I-lea Congres National
al Facultitilor de Teologie Ortodoxa din Romania, un eveniment cultural
important ce a avut loc la Manastirea Tismana in perioada 10-13 noiembrie
2008. Intalnirea de anul acesta a avut ca temi ,,Sfanta Scripturd si Sfanta
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Liturghie, izvoare ale teologiei ortodoxe”, marcand astfel anul 2008 ca an
jubiliar al Sfintei Scripturi si al Sfintei Liturghii, si a reunit la masa de lucru
decanii celor unsprezece Facultiati de Teologie din tard si peste 60 de
profesori universitari si reprezentanti ai Tnvatamantului teologic universitar
din Romania. O prioritate a lucrarilor Congresului Facultatilor de Teologie a
constituit-o identificarea modalitdtilor concrete de optimizare a activitatilor
didactice universitare pentru a corespunde exigentelor misionare actuale ale
Bisericii §i reformelor structurale din invatdmantul universitar. De
asemenea, s-au analizat rezultatele implementarii hotararilor primelor doua
Congrese Nationale si s-au stabilit elementele unei noi strategii la nivelul
planului de invatamant, al activitatilor de cercetare in domeniul teologiei.
Intalnirea s-a dovedit un succes prin numarul mare de participanti, modul de
lucru abordat si bineinteles prin hotararile adoptate. Sustinerea referatelor si
problematica vizata in sesiunile de lucru au impus un nivel inalt de reflectie
asupra problemelor teologice actuale ale invatamantului universitar. Concluziile
lucrarilor au fost formulate intr-un document final, care a fost inaintat spre
aprobare Sf. Sinod al Bisericii Ortodoxe Roméane. Urmédtoarea intrunire a
Congresului National al Facultatilor de Teologie din Roméanie va fi organizata
peste doi ani de Facultatea de Teologie Patriarhul Justinian din Bucuresti.

2. Participari grupuri de lucru

Grupul biblic de lucru al Facultatii de Teologie, din cadrul Universitatii din
Craiova, s-a aflat in Israel, la Sfintele Locuri, in perioada 19-26 februarie, in
cadrul unui stagiu de documentare. Grupul a fost format din conf. univ. dr.
Mihai Valentin Vladimirescu, in calitate de coordonator, lect. univ. dr.
Mihai Iulian Constantinescu, prep. univ. Mihai Ciurea si studentii Catalin
Topoe si Ionica Alin Daniel. Grupul si-a propus stabilirea unor legaturi cu
institutii de invatdmént superior, cu Hebrew University of Jerusalem,
Rothberg International School, Ecole Biblique et Arheologique de
Jerusalem, Institutul Albright de Arheologie Biblicd, Ratisbonne Pontifical
Institute. Pe langd vizitarea unor locuri biblice importante, precum
lerusalim, Qumran, Betleem, Nazaret, Ierihon, Capernaum, Marea
Tiberiadei, Cezareea si realizarea unui film ce a fost prezentat profesorilor si
studentilor de la Facultatea de Teologie, s-a intentionat achizitionarea de
material didactic constand in harti, planse, carti, DVD-uri, ce va fi folosit
ulterior, in procesul de predare, la orele de curs si de seminar.

In perioada 17-24 noiembrie 2008, a avut loc deplasarea in Republica
Arabad Siriand a unei delegatii a Facultatii noastre, pentru organizarea careia
si-au dat concursul atat Ambasada Romaniei din Siria in persoana
Excelentei Sale, DI. Ambasador Dan Sandovici, precum si reprezentantii
autoritatilor locale siriene, in mod special, DI. Dr. Muhammad Habash,
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membru in Parlamentul Siriei si directorul Centrului de Studii Islamice din
Damasc. Delegatia roméana, condusi de Inaltpreasfintitul Dr. Irineu Ioan
Popa, Arhiepiscopul Craiovei si Mitropolitul Olteniei, a fost alcatuitd din
Conf. Univ. Dr. Mihai Valentin Vladimirescu, Prodecanul Facultatii de
Teologie a Universitatii din Craiova, Parintele Arhimandrit Mihail Bélan,
Informatician Corneliu Daniel Ene, Responsabilul Laboratorului de
Informatica al Facultatii de Teologie din Craiova, Preparator drd. Mihai
Ciurea si Marcel Glavan, consilier economic in cadrul Arhiepiscopiei
Craiovei. Conform celor spuse de Inaltpreasfintitul Dr. Irineu Popa, Decanul
Facultatii de Teologie Ortodoxd din Craiova, ,,scopul principal al vizitei a
fost stabilirea de contacte academice intre Universitatea din Damasc si
Universitatea din Craiova, in vederea schimbului de studenti si de profesori
intre cele doud institutii de invdtdmant superior, datad fiind si traditia
indelungata a numarului mare de tineri sirieni care si-au desavarsit studiile
in cadrul diferitelor facultati din Romania”. Pe langa intalnirea cu
Presedintele Universitatii din Damasc, Prof. Dr. Wael Mualla, precum si cu
decanul si cu profesorii Facultatii de Jurisprudentd si Teologie Islamica,
programul vizitei a presupus si o serie de intdlniri atdt cu diverse
personalitdti de pe scena politicd actuala a tarii gazde: D-na Dr. Najjah Al
Attar — Vicepresedinte al Republicii Arabe Siriene, precum si cu cei mai
importanti lideri religiogsi musulmani si crestini: Eminenta Sa, Dr. Ahmad
Badr Al-Din Hassoun — Marele Muftiu al Siriei si reprezentantii Asociatiel
Savantilor in Teologie.

3. Carti publicate

Cu deosebita bucurie va facem cunoscut faptul cd in cadrul Editurii
Universitaria a aparut volumul ,,Sfanta Scriptura, izvor al vietii crestine
si al teologiei ortodoxe”, volum ce cuprinde lucrarile prezentate in cadrul
Simpozionului National Studentesc organizat la Sfanta Manastire Tismana,
in perioada 16-17 Mai 2008, de cétre Facultatea de Teologie a Universitatii
din Craiova. Volumul este prefatat de cuvantul Inaltpreasfintitului Parinte
Mitropolit Irineu care subliniazd importanta studierii Sfintei Scripturi, fata
de care trebuie sd ne apropiem cu rugaciune $i cu smerenie.

Parintele Conf. Univ. Dr. Picu Ocoleanu a publicat in cadrul Editurii
Christiana din Bucuresti cartea ,lisus Hristos Mijlocitorul. Sensul
diaconal al eticii sociale ortodoxe”. Fara indoiald ca slujirea aproapelui
este de datoria tuturor crestinilor. Problema este cum realizim concret
aceastd slujire, cum este ea posibild ca slujire a lui Hristos. Raspunsul
ortodox nu poate fi decat unul singur: in Biserica.

In cadrul Editurii Universitaria a aparut volumul ,,Biblical Studies”,
coordonat de conf. univ. dr. Mihai Valentin Vladimirescu si lect. univ. dr.
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Gelu Calina, cadre didactice la Facultatea de Teologie Ortodoxad din
Craiova. Volumul se intinde pe 378 pagini, numara peste 20 de studii ale
unor renumiti profesori de studii biblice din intreaga lume (New York,
Strassbourg, Hong Kong, Paris, Washington, Toronto, Helsinki, Oxford,
Kerala-India, Bangor, Atlanta), si este editat in cadrul Centrului pentru
dialog intre stiinte si teologie din cadrul Universitatii din Craiova.

In cadrul Editurii Didactice si Pedagogice a aparut ,,Mic dictionar de
terminologie biblica italian-roman”, in coordonarea domnului conf. univ.
dr. Mihai Valentin Vladimirescu si a doamnei profesoare Nicoleta Presura
Cilina de la Catedra de Italiana a Facultdtii de Litere, Universitatea din
Craiova. Potrivit Parintelui Prof. Acad. Dr. Dumitru Popescu, acest dictionar
de terminologie biblica se va dovedi a fi un bun ajutor pentru toate
categoriile de teologi romani care doresc sd patrunda tainele unui text biblic
italian, dar si a teologilor italieni care doresc sd studieze texte biblice
romanesti, bazandu-se pe un vocabular specializat.

[ulian Mihai L. Constantinescu a publicat lucrarea: ,,Biserica si institutia
casatoriei. Conditiile administrarii casatoriei. Studiu juridico-canonic”.
Prezenta carte, a aparut cu binecuvéntarea I.P.S. Prof. Univ. Dr. Irineu Popa,
Mitropolitul Olteniei, in conditii grafice deosebite la Editura Aius din
Craiova, In 2008, avand 252 de pagini, doud capitole ample si numeroase
subcapitole. Lucrarea, fard a se pretinde a fi o tratare exhaustiva a dreptului
matrimonial privind conditiile pentru casdtorie si cununie, este rodul
activitatii autorului de documentare si de cercetare stiintificd de mai multi ani
asupra problematicilor diverse ale domeniului matrimonial, atat din
perspectiva canonica ortodoxd, cat si din perspectiva traditiei canonice a
Bisericii Romano-Catolice, precum si cu evidentierea legislatiei din Romania
privind reglementarea conditiilor de fond si de forma ale césatoriei.

O altd lucrare publicatd este cea a Parintelui Lect. Univ. Dr. Sergiu
Popescu: ,,Mehedinti — vatra de istorie si spiritualitate ortodoxa
romaneasca”. Lucrarea de fata (tezd de doctorat) prezintd o istorie a vietii
crestine din actualul judet Mehedinti, incepand cu zorii Crestinismului i
terminand cu situatia actuala. Necesitatea unei astfel de lucrari este evidenta
astazi, tinutul Mehedintului fiind de-a lungul vremii martor al unor
evenimente care au marcat, intr-o masura mai mica sau mai mare, destinele
intregii ortodoxii romanesti.

D-na Lect. Univ. Dr. Emilia Maria Sorescu a publicat lucrarea
,Bitrinetea intre binecuvintare si blestem. Sociologia baitrinetii”,
Editura Universitaria, avand drept referenti stiintifici pe Prof. Univ. Dr. Ilie
Badescu si Prof. Univ. Dr. Elena Zamfir.
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4. Participari la manifestari stiintifice, simpozioane si conferinte

In ziua de 10 aprilie 2008 filiala din Cluj a Asociatiei Studentilor Crestini
Ortodocsi din Romania a organizat o Seard duhovniceasca, avandu-l ca
invitat pe parintele conf. univ. dr. Picu Ocoleanu de la Facultatea noastra,
care a sustinut cu acest prilej o conferintd cu tema ,,Liturghia poruncilor
divine. Ascultarea si smerenia — conditii ale mantuirii”.

Centrul de Studii si Cercetari Religioase si Juridico-Canonice al celor
Trei Religii Monoteiste (mozaica, crestind si islamicd) a organizat in data de
3 iulie 2008, Simpozionul international avand ca tema Regimul juridic al
Religiilor monoteiste din U.E, iar Facultatea de Drept si Stiinte
administrative din cadrul Universitati Ovidius Constanta, a organizat in ziua
de 4 iulie 2008, Simpozionul international avand ca tema Dreptul european
si Dreptul national. Facultatea noastra a fost reprezentata de urmatoarele
cadre didactice, care au sustinut prelegeri: Pr. Prof. Dr. Alexandru Isvoranu;
Conf. Univ. Dr. Mihai Valentin Vladimirescu, Lect. Univ. Dr. Mihai Iulian
Constantinescu, Prep. Univ. Mihai Ciurea.

In data de 19 august 2008 a avut loc, la Curtea de Arges, sub
patronajul P.S. Calinic, Episcopul Argesului si Muscelului, o sedintda a
Comisiei  pentru  alcatuirea ~ ENCICLOPEDIEI = ORTODOXIEI
ROMANESTI, sedinti ce a fost prezidati de catre Pr. Acad. Prof. Univ. Dr.
Mircea Pacurariu. Au fost stabilite si prezentate capitolele de cercetare si
sistematizare a materialului. Pentru cercetarea si elaborarea capitolelor
privitoare la cele cinci judete ale Olteniei a fost desemnat Pr. Lect. Univ. Dr.
Sergiu Popescu, cadru didactic titular la Facultatea de Teologie a
Universitatii din Craiova.

In perioada 9-13 septembrie 2008 in orasul Severin s-au organizat mai
multe manifestari cultural-religioase, istorice §i artistice sub genericul
»Mehedinti — istorie, cultura si spiritualitate”. Aceste manifestari au fost
prilejuite de comemorarile jubiliare pe care Episcopia Severinului si
Strehaiei le-a sarbatorit in anul 2008. De la Facultatea de Teologie Ortodoxa
din Craiova au participat: Conf. Univ. Dr. Mihai Valentin Vladimirescu,
Lect. Univ. Dr. Iulian Mihai L. Constantinescu, Pr. Lect. Univ. Dr. Sergiu
Grigore Popescu, Pr. Conf. Univ. Dr. Alexandru Isvoranu, Prep. Univ. Drd.
Mihai Ciurea

In perioada 11-13 noiembrie, Parintele Lector Univ. Dr. Ion Barnea, a
participat la Seminarul ,,Preotul si provocarile pastorale contemporane”,
organizat de Patriarhia Romana. Tot parintele profesor Barnea a fost
membru in juriul Concursului coral Cantati Domnului — editia a V-a, din 13
octombrie 2008, concurs organizat de Mitropolia Moldovei si Sucevei si
desfasurat la Iasi.
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Domnul lector Gelu Cilina si dl. Mihai Vladimirescu au participat in
perioada 25-27 noiembrie 2008 la sedinta de lucru prevdzuta in programul
grantului international cu finantare europeana: Entreprenorial spirit
improving european welfare, sedinta ce a avut loc la Lahti, in Finlanda.

In perioada 19-20 noiembrie 2008, Pr. Asist. Univ. Dr. Nicolae
Razvan Stan a participat la Simpozionul ,Scripturd si Liturghie —
actualitatea mesajului acestora si releventa lui apologeticd in lumea
contemporand”, organizat de Facultatea de Teologie Ortodoxa din Arad in
cadrul Simpozionului international: Research and Education in an
Innovation era, ond edition, Universitatea ,,Aurel Vlaicu” din Arad, unde a
sustinut referatul: Relatia dintre Sfanta Scriptura si Sfanta Liturghie in viata
duhovniceasca a credinciosilor.

5. Oaspeti din strainatate

Profesorul Daniel Meier de la Universitatea Erlangen-Nuernberg a fost
oaspetele Facultatii noastre in data de 3 aprilie 2008, prilej cu care a sustinut
conferintele ,,Principii si provocari ale jurnalismului crestin” si ,,Etica
mijloacelor de comunicare in masa”.

In perioada 28-30 iunie 2008, Dr. Muhammad Habash a fost oaspetele
Universitatii din Craiova, prilej cu care a prezentat mai multe conferinte ce
au avut drept temd principald ,,Locul Islamului la inceputul secolului
XXI”. Dr. Muhammad Habash este membru al Parlamentului Siriei si
profesor in jurisdictie islamica in cadrul Universitatii din Damasc.

In ziua de 17 septembrie 2008, Prof. Univ. Dr. Karl Christian Felmy,
profesor de istorie si teologie a Rasaritului crestin la Universitatea din
Erlangen — Germania a sustinut o prelegere cu tema: ,,Semnificatia
teologica a Sfintelor Slujbe Ortodoxe”, in sala ,Mitropolit Nestor
Vornicescu” a Universitatii din Craiova.

6. Din viata studentilor
Un grup de studenti de la Facultatea noastra a participat in perioada 3-4 aprilie
2008, la sesiunea nationald de comunicari stiintifice studentesti ,,Tinerii
Europei mileniului III: redescoperirea ortodoxiei fiintei umane”,
organizatd de Facultatea de Teologie Ortodoxad din cadrul Universitatii ,,1
Decembrie 1918” — Alba Iulia. Studentii care au prezentat lucrari sunt: Radu
Savulescu, anul I, Pastorala; Catalin Topoe, anul I, Pastorala; Florin Cosmin
Petcu, anul I, Pastorald; George Andrei Minciuna, anul I, Pastorala; Cristian
Stanciulescu, anul II, Pastorala.

In perioada 11-13 aprilie 2008 un grup de studenti ai Facultitii noastre
a participat la sesiunea nationald de comunicari stiintifice studentesti ,,Un
sens pentru o planeta aflatd intre Tmplinire si autodistrugere”,
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organizatd de Facultatea de Teologie Greco-Catolica, Departamentul Clu;.
Studentii craioveni care au prezentat lucrdri sunt: Catalin Stefan Popa, anul
II, Pastorald; Florin Munteanu, anul II, Pastorald; Constantin Nitu, anul II,
Pastorala; Ovidiu Diaconu, anul II, Pastorala.

in cursul lunii mai, studentii Ciocan Lavinia, Stanciulescu Cristian si
Popa Catalin au participat la Sesiunea de comunicari stiintifice studentesti
organizata de Facultatea de Teologie din Arad.

Radu Savulescu, student in anul al II-lea, a beneficiat de o bursa din
partea The Faraday Institute for Science and Religion din Cambridge, care
1-a permis participarea, in perioada 11-13 aprilie 2008, la cursul gazduit de
Westminster College din Cambridge si intitulat Ethics on the Frontiers of
Science: Religion — Help or Hindrance?

Incepand cu Siptaméana Patimilor, timp de sapte siptimani, studentii
Facultatii de Teologie din Craiova, au implementat proiectul ,,.Daruieste
zambet unui copil”. In Romania, peste 10000 de copii sunt tratati de
leucemie in cele cinci spitale in cadrul carora exista Sectii de Oncopediatrie.
Spitalul Clinic Judetean de Urgenta din Craiova este unul dintre spitalele din
tara care are o astfel de sectie. Din pacate, sansele de supravietuire sunt
minime, iar pentru multi dintre acesti copii spitalul inseamnd acasa. Scopul
proiectului a fost dezvoltarea sentimentului de responsabilitate si de implicare
in problemele comunitatii a studentilor Facultatii de Teologie, prin sustinerea
morala si materiald a 150 de copii cu varsta cuprinsad intre 0-16 ani din cadrul
Sectiei de Pediatrie a Spitalului Clinic Judetean de Urgenta Craiova.

Radu Savulescu, student in anul II, a obtinut premiul II la Concursul
National de Creatie Literard ,,Anul jubiliar al Sfintei Scripturi si al Sfintei
Liturghii”, categoria Invatamant teologic universitar.

Facultatea de Teologie din Craiova a organizat concursul de eseuri pe
tema ,,Teologia 1n actualitate. Ortodoxia in societatea occidentald”. Concursul a
facut parte din seria de manifestari organizate cu prilejul declararii anului 2008
ca Anul Sfintei Scripturi. Membrii juriului l-au declarat castigatorul premiului
de 1000 euro pe studentul Stanciulescu Cristian.

Dintre activitdtile desfasurate de nou infiintata ASOCIATIE A
STUDENTILOR FACULTATII DE TEOLOGIE DIN CRAIOVA amintim:
17 octombrie 2008, Simpozionul ,,Ziua internationald pentru eradicarea
sdraciei”; 30 octombrie 2008, Masa rotunda ,,Criza moralitatii in societatea
contemporand”; 7 noiembrie 2008, Masa rotunda ,,Sfanta Liturghie — centrul
vietii crestine”; 11 decembrie 2008, Masa rotunda ,,Mircea Eliade, intre
istoria religiilor si literaturd”; 12 decembrie 2008, Masa rotunda ,,Psaltirea,
scard spre cer”’; 19 decembrie 2008, Concursul coral de colinde de Craciun.
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Cele prezentate, succint, In acest raport permit sa se afirme cd in
perioada analizata activitatea Facultatii de Teologie s-a desfasurat pe o linie
ascendentd pe toate planurile. Resursele umane ale Facultatii noastre ne
permit sa fim iIncrezdtori in posibilitatea unei evolutii viitoare la cote
valorice superioare.

Avand 1n vedere profilul cu totul deosebit al unei Facultati de Teologie
Ortodoxd, consideram ca obiectivul prioritar al acesteia trebuie sd se
regdseasca in capacitatea pe toate planurile a studentilor, in vederea
congtientizarii necesitatii obtinerii unei calititi cu adevarat superioare la
finalizarea studiilor acestora. Aceastd nevoie absolutd de calitate in
pregdtirea studentilor §i in perfectionarea continud a absolventilor unei
Facultati de Teologie Ortodoxa rezida tocmai in unicitatea domeniului de
activitate al intregii Biserici Ortodoxe Romane, a cdrei actiune se
focalizeaza pe propovaduirea iubirii aproapelui si pe transpunerea in fapt a
acesteia prin realizarea actului filantropic, principiu pe care se centreaza de
fapt intreaga doctrina crestin-ortodoxa.

Corpul profesoral al Facultatii de Teologie isi exprimd intreaga
gratitudine conducerii Universitatii pentru intelegerea si generozitatea
ardtatd vis-a-vis de Facultatea noastra. Multumim, de asemenea, colectivului
de la secretariatul facultatii noastre pentru competenta, corectitudinea si
comportarea fatd de studenti. Ne exprimdm Intreaga consideratie si
admiratie pentru calitatea muncii pe care a desfasurat-o si o desfasoara.
Intregului corp profesoral, administrativ, tesa si studentilor dorim o evolutie
plind de rezultate si de satisfactii pentru ca Facultatea de Teologie sa ramana
o facultate de reper la nivel de universitate si la nivel national.
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RECENZII

Georges Florovsky, Sensul ascezei crestine, trad. Vasile
Manea, Ed. Patmos, Cluj-Napoca, 2009, 161p.

Parintele Georges Florovsky (1893-1979) face parte din pleiada marilor
teologi ortodocsi, care prin demersul lor teologic au contribuit in mod
remarcabil la descoperirea filocalica a Ortodoxiei. Memorabilul sdu indemn
referitor la intoarcerea la gandirea si modul de viatd al Sfintilor Parinti,
adresat participantilor Primului Congres de Teologie Ortodoxa de la Atena
(1936), 1l impune pe Parintele Georges Florovsky ca pe initiatorul teologiei
neopatristice, care avea in vedere recuperarea si innoirea ethosului i duhului
ortodoxiel credintei, potrivit invataturii Sfintei Scripturi si a Sfintilor Périnti.
Tocmai din aceasta cauza, orice noua traducere in limba romana a vreunei
lucréri a Parintelui Georges Florovsky constituie un eveniment teologic prin
care cititorului 1 se oferd posibilitatea de acces la o analiza crestind profunda si
autentica de o inalta incarcatura si traire duhovniceasca.

Volumul Sensul ascezei crestine reprezinta, de fapt, unul dintre
cursurile de Patrologie — Les Peres byzantins du V¢ au VIII siecles. Les
Peres ascetes — sustinut de catre Parintele Florovsky la Institutul de
Teologie Ortodoxa ,,Saint Serge”, unde el a fost profesor. Lucrarea poseda
un numar de 13 capitole in care sunt analizate aspectele vietii duhovnicesti
la urmatorii Sfinti Parinti si autori filocalici: Sf. Macarie Egipteanul, Paladie
(Istoria Lausiaca), Evagrie Ponticul, Sf. Nil Sinaitul, Sf. Marcu Ascetul, Sf.
Isidor Pelusiotul, Diadoh al Foticeii, Avva Dorotei, Avva Isaia, Sf. Isihie
Sinaitul, Toan Carpatiul, Sf. Ioan Scararul si Sf. Isaac Sirul. De o atentie
deosebita din partea autorului se bucurd Omiliile duhovnicesti ale Sf.
Macarie Egipteanul, Scara Sf. loan Scararul si lucrarea asceticd Cuvinte
despre sfintele nevointe a Sf. Isaac Sirul.

Continutul lucrdrii se deschide cu Introducerea autorului in care se
puncteazi urmitoarele subiecte: Inceputurile monahismului, Caile
monahismului, si Sensurile monahismului si mantuirea. Ca realitate
ecleziald, monahismul a inceput sd existe chiar din perioada primara a
Crestinismului cand multi crestini se retrdgeau In singurdtate si Incepeau sa
trailascd 1n nevointd. De asemenea, chiar in orase erau foarte multi
credinciosi care duceau o viati de insingurare si asceza. Incepand cu sec.
IV, monahismul a cunoscut un progres deosebit, motivul acestei dezvoltari
fiind dorinta unei nevointe mai aspre a crestinilor: ,,Atractia fatd de pustie
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aproape ca s-a transformat intr-o migratie inca de pe vremea lui Constantin.
Imperiul devenea crestin. Lumea se eclesializa. Dar tocmai de aceasta lume,
de acest Imperiu deja crestin se fugea acum. Nu trebuie sa se creada ca
retragerea in pustie se datora faptului ca in lume incepea sa fie foarte greu
de trdit. E foarte putin probabil ca viata din pustie sa fi fost mai usoara. Cei
mai buni paraseau lumea nu atat din cauza greutatilor vietii, ci mai degraba
din cauza unei vieti prea usoare” (pp. 17-18). Tot in Introducere sunt
enuntate principalele aspecte ale monahismului egiptean, palestinian si
sirian, facandu-se referire, in acelasi timp, la promotorii acestor curente
monahale: Sf. Antonie cel Mare, Sf. Pahomie, Sf. Ilarion, Sf. Vasile cel
Mare, Sf. Eutimie, Sf. Sava cel Sfintit si Sf. Teodosie (pp. 20-26). Referitor
la idealul vietii ascetice, Parintele Georges Florovsky subliniaza ca acesta
coincide cu dobandirea vietii intru Duhul Sfant: ,]Idealul ascetic se
modeleaza si 1a forma doar 1n incercari si in experienta unei vieti detasate de
lume. Mai intai de toate, este idealul devenirii spirituale, al desavarsirii,
idealul vietii duhovnicesti, al vietii in Duhul Sfant. $i nu este vorba atit de
idealul moral, cat despre cel religios. Ascetismul rasaritean contine mai
multd misticd si metafizica decat morala. Idealul mantuirii, este idealul
indumnezeirii (theosis), iar calea care duce la aceasta este dobandirea
Duhului Sfant, calea nevointei duhovnicesti §i a darurilor, a harismelor
Duhului, calea harismatica” (pp. 26-27).

In ceea ce priveste tratarea propriu-zisa a lucridrii, aceasta se
concentreaza pe analizarea continutului scrierilor filocalice din secolele
IV-VI a autorilor mentionati mai finainte. Mergand pe firul ideilor
duhovnicesti enuntate de Parintele Georges Florovsky, observam ca viata
crestind presupune lupta asceticd permanentd, atat ca pe o modalitate de
renuntare la pacat, cat si ca pe un mijloc de predare inaintea lui Dumnezeu
(p- 60). Asceza presupune hotdrare, perseverentd si fidelitate fatd de
Dumnezeu (p. 63). In ascezi cel mai important lucru este renuntarea la
propria vointd si la dorintele personale: ,,lar In ascezd, cea mai importanta
este renuntarea la vointa proprie, renuntarea la dorintele proprii, astfel spus
supunere totala si ascultare fata de invatatorul duhovnicesc pe care l-ai ales.
Aceasta renuntare la propria vointd este mijlocul de a ajunge la nepatimire.
Neimplinind propriile dorinte si patimi, dispar motivele de tulburare. Atunci
dorintele insesi se sting, sufletul se linisteste” (p. 115).

Pentru Parintii filocalici analizati, pacatul apare ca o impotrivire a
omului fatd de Dumnezeu, ca o izolare fatd de lucrarea harului dumnezeiesc
(pp. 49-50). Cu toate ca nu are o putere absolutd asupra omului (p. 43),
pacatul devine in cele din urma détitor de moarte pentru cel care intra in
robia sa (p. 97). Indepartandu-1 de Dumnezeu, pacatul il aruncd pe om in
stapanirea mortii. Tocmai de aceea Parintele Georges Florovsky
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caracterizeaza pacatul ca pe o sinucidere de bund voie si vesnicd la care
omul adera din cauza lipsei de intelegere a existentei autentice: ,,Pacatul este
negarea libera a lui Dumnezeu, sau indepartarea de El, iar aceastd negare a
vietii Inseamna moarte voitd. Un fel de sinucidere” (p. 124).

Iesirea din robia pacatului si a patimii se realizeazi prin pociinta. In
acest sens, Sfintii Parinti spun ca inceputul vietii duhovnicesti 1l constituie
pocidinta (p. 58). Pocdinta, curdtia si desavarsirea sunt cele trei mari etape
prin care Sf. Isaac Sirul prezinta intregul proces ascetico-mistic al
desavarsirii (p. 141). Pe masurd ce credinciosul renuntd la pacat si la
gandurile intinate, el incepe sa descopere si sa traiasca viata adevarata, sa se
impartaseascd de existenta autenticd. Tocmai de aceea, pentru Sfintii Parinti
mantuirea este sinonima cu izbavirea omului de moarte (p. 96).

Chiar dacd actiunea curdtirii de pacat se realizeazd prin nevointa
asceticd, totusi rezultatul curdtiei sufletesti si trupesti este darul lui
Dumnezeu (p. 131). Dumnezeu este Cel care, prin harul Sau, da nevoitorilor
curdtia. Niciun moment omul nu realizeaza vreo nevointd de unul singur. El
este permanent asistat si ajutat de Mantuitorul Hristos, care repeta cu fiecare
credincios in parte, la nivel personal, intreaga Sa lucrare mantuitoare si
indumnezeitoare: ,,Domnul Se pogoara nu doar in iad, dar si in profunzimile
intunecate ale fiecarei inimi. Aici El extirpd betia pacatului si cultivd
sufletul aflat in paragind; il cultivd cu lemnul Crucii. Puterea lui Satan este
distrusa, dar in ciuda acestui fapt, el mai are inca intrarile sale in fiecare
suflet. Lupta si confruntarea violentd cu puterile raului il asteapta pe fiecare
om. In aceasta luptd, omul este asistat si ocrotit de citre Hristos, Care lupti
pentru fiecare suflet impotriva Potrivnicului” (pp. 55-56).

Trezind vointa din somnolenta §i ambiguitatea pacatului, harul o
cheamd pe aceasta la conlucrarea virtutii. Harul nu constrange vointa, ci
numai o invitd la conlucrare (p. 43). Sinergia dintre libertatea omului si
harul dumnezeiesc se desfasoard pe toate treptele vietii duhovnicesti,
neexistand niciun moment de constrangere intre acestea (pp. 58-59).
Lucrand in viata omului pe masurd ce acesta implineste poruncile divine si
se deschide comuniunii cu Dumnezeu (p. 98), harul transfigureaza in mod
treptat intreaga ontologie a nevoitorului. Daca in inima harul se prezintad ca
pace, In minte el ia forma intelepciunii, care incepe sa descopere tainele lui
Dumnezeu (p. 70). Este o continud transfigurare si o bucurie nesfarsita de
care nevoitorul se Tmpartageste prin colaborarea cu harul dumnezeiesc:
»Aceastd fericitd transfigurare a omului isi are treptele sale. Sufletul se
aprinde intr-un fel din cauza harului, iar harul incepe prin a arde in el
dorintele perfide si naturale, prin a mistui neghina pacatului, si acest foc
topeste demonii precum se topeste ceara. Apoi harul aprinde sufletul insusi,
care arde ca si cand ar fi impregnat, luminat in intregime de acest foc
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ceresc... Aceasta pe masura nevointei ascetice a omului, caci focul ceresc se
aprinde intru el cand se dedicda Domnului, cand isi pune in El nadejdea, cand
isi pastreaza iIncrederea in El. Sufletul se linisteste, se odihneste 1n
Dumnezeu. Duhul este pace si odihnd pentru el” (p. 68). Si tocmai prezenta
harului din fiinta omului este cea care va decide mostenirea Imparatiei
cerurilor (pp. 69-70).

Bazandu-se pe bibliografia oferita de izvoarele filocalice din secolele
IV-VI si bucurandu-se de analiza plind de substanta teologicad si de nuante
duhovnicesti a Parintelui Georges Florovsky, lucrarea Sensul ascezei
crestine se constituie ca un ghid avizat pentru cei care vor sa paseasca pe
calea care duce de la despatimire la Indumnezeire. Bogdtia si claritatea
ideilor evidentiate il transpun pe cititor in universul de gandire si de viata
duhovniceasca in care existenta se umple de sens. Metodele de analiza de care
autorul face uz sunt multiple si complexe, ceea ce confera lucrarii o importanta
deosebita. Din cele evidentiate in aceasta scurta prezentare, putem concluziona
ca lucrarea Parintelui Georges Florovsky, Sensul ascezei crestine, reprezinta o
introducere in Filocalie, de un real folos duhovnicesc si intelectual tuturor celor
interesati de subiectele cu privire la Spiritualitatea ortodoxa.

(Pr. Asist. Univ. Dr. Nicolae Riazvan Stan)

Valer Bel, TEOLOGIE SI BISERICA, Presa Universitari
Clujeana, Cluj-Napoca, 2008, 430p.

Volumul Teologie si Biserica, semnat de Pr. Prof. Dr. Valer Bel
cuprinde o parte din referatele si comunicarile pe care autorul le-a prezentat
in cadrul diferitelor simpozioane nationale si internationale din tara si din
strdinatate, in perioada cuprinsa intre anii 2001-2008. Pe langa acestea mai
sunt inserate o serie de alte studii, astfel incat volumul respectiv se prezinta
intr-o forma unitara si sistematica.

Structuratd in patru parti, lucrarea Pr. Prof. Dr. Valer Bel abordeaza
intr-o viziune creativd si o perspectiva aplicativd o serie de subiecte de
importantd majorda pentru teologia contemporand. Dintre acestea amintim:
problematica si metodele actuale ale Teologiei, continutul si caracterul
teologiei ortodoxe, Sfanta Treime, rationalitatea creatiei, problema omului si
cea a timpului, aspectele legate de invatitura hristologicd, doctrina si
misiunea Bisericii, problema ecumenismului si dialogul Bisericii cu ceilalti.

Prima parte (pp. 9-62) se compune din urmatoarele studii: Teologia
ca marturisire, contemplatie si stiinta a mantuirii; Dimensiunea misionard a
teologiei; Principii ale teologiei apologetice exemplificate in indicarea
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sensului existentei; Dumitru Staniloae als Leitfigur orthodoxer Theologie im
20. Jahrhundert, Bazele biblice si patristice si dimensiunea liturgica g§i
contemporand a teologiei dogmatice, $i se concentreazd pe subiectul
discursului teologic si pe perspectiva marturisitoare pe care acesta trebuie sa
o realizeze. Perceputd ca slujire ecleziald (pp. 13, 17), teologia presupune
cunoasterea lui Dumnezeu in mod personal si prin comuniune directd cu El
(p. 11). Realizdnd prin viata, Invatatura si activitatea Sa descoperirea
deplind a lui Dumnezeu, Mantuitorul lisus Hristos constituie baza reala a
teologiei (pp. 11-12). Acest fapt presupune interconditionalitatea dintre viata
duhovniceascd si teologie, teologia fiind nedespartita de spiritualitate si de
trdirea in Hristos (p. 14). Pentru Ortodoxie teologia se defineste ca mod de
viata, ea este cea care da marturie despre prezenta si lucrarea lui Dumnezeu
in umanitate si in istorie (p. 27) in vederea mantuirii oamenilor si
transfigurdrii creatiei (pp. 29-30). Tocmai de aceea, teologia ca stiintd nu
poate fi despartitd de teologia ca viata, ea presupundnd, in acelasi timp, atét
cercetarea si cunoasterea adevarurilor revelate de credintd, cat si trairea
duhovniceasca: ,,Teologia este cea mai inaltd, mai grea si mai complexa
dintre toate stiintele spiritului, ea cere cunostinte mai multe decét oricare
alta stiinta, o culturd deosebita, putere de munca, intelegere exceptionala si,
mai ales, o viata de sfintenie pe care n-o cere nicio altd stiinta. Teologia,
fiind si un har dat de Dumnezeu, cere nu numai inteligenta, ci §i smerenie,
ea este o harisma ce se da celor smeriti. Orice stiintd cere munca,
angajament §i daruire, dar nicio altd stiintd nu este conditionata atat de mult
de viata spirituala, cdci teologia nu este o simpla profesie, ci o profesiune, o
marturisire de credinti. Teologul il cunoaste si-L marturiseste pe Dumnezeu
prin studiu §i rugdciune, prin efort stiintific si ascetic. Teologia se face prin
studiu temeinic si sistematic al disciplinelor sale si prin viatd duhovniceasca,
trditd in curatire de patimi, smerenie si rugaciune. Teologia este o simbioza
organica intre studiu si rugdciune. Desigur, orice stiintd implicd anumite
daruri intelectuale deosebite, o anumita etica a inteligentei, un anumit stil de
viatd diferit de al celorlalti oameni spre a-l feri pe cercetitor de propriile
capcane si piedici, dar nici una dintre stiinte nu cere in metoda ei curatia si
sfintenia vietii ca teologia, tocmai datoria sfinteniei «obiectul ei» care este
Dumnezeu si lucrdrile Lui, cdci de Dumnezeu nu te poti apropia decat cu
inima curatd si smeritd, descult, ca Moise de rugul aprins” (pp. 15-16).
Avand un dublu caracter — teocentric si harismatic-profetic — prin care
urmareste transmiterea continutului revelatiei divine, teologia se ghideaza dupa
scopul sau misionar, potrivit caruia doreste sa extinda pe Hristos In umanitate
(pp. 12-13). Astfel, asa cum frumos enuntd Parintele Valer Bel, rostul teologiei
ortodoxe este de a liturghiza si filocaliza viata omului (p. 60).
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Partea a doua (pp. 63-182), cu capitolele: La Sainte Trinité, structure
de ’amour supréme et fondement de notre salut, Rationalitatea creatiei §i
responsabilitatea omului; Omul, colaborator al lui Dumnezeu in cadrul
creatiei; Istoria omenirii ca istorie a mantuirii si desavargirii in Hristos; Le
discours christologique dans ['oeuvre du Pere Dumitru Staniloae; The
Centrality of Christ as the Creator and Saviour Logos in Theology and
Mission of the Church; Le croix et la théologie du salut dans la tradition
orthodoxe se fundamenteaza pe teologia biblico-patristicd si pe gandirea
creatoare a Parintelui Dumitru Staniloae si puncteaza, in spiritul ortodox,
ideile legate de Sfanta Treime, om, creatie si hristologie. Ca structurd a
iubirii supreme si ca fundament al mantuirii umanitatii, Sfinta Treime
reprezinti modelul, continutul si puterea trdirii crestine (p. 66). In acest
sens, autorul pune in discutie si analizeazd o serie de texte biblice si
patristice prin care contureazd invatdtura triadologicd, ardtdnd unitatea de
viatd si de fiintd a Sfintei Treimi, precum si relatiile interpersonale si
intratrinitare dintre Tatal, Fiul si Sfantul Duh. Astfel, Sfanta Treime este
prezentatd ca Taina unitatii perfecte si ca structura iubirii depline dintre Cele
trei Persoane dumnezeiesti (pp. 79-83). Iubirea desavarsita dintre Persoanele
Sfintei Treimi este, de fapt, si argumentul prin care autorul explicd actul
creatiei lumii §i a omului: ,,Ca Incununare a creatiei, Dumnezeu, ca
Dumnezeu personal creeazd din iubire omul ca pe un partener de dialog al
Sau. El nu creeaza in persoana omului un obiect, o simpld podoaba pentru
revelarea atotputerniciei si pentru lauda slavei Sale, ci pe temeiul
plenitudinii comuniunii Sale, El aduce la existentd o creaturad personala care
sta 1n relatie constienta cu El. De aceea, Dumnezeu creeaza mai intai spatiul
pentru viatd, temeiurile existentei in cadrul acestuia si posibilitatea de dialog
cu El a tuturor creaturilor care, prin activitatea Lui creatoare, pot participa la
viata Lui. Natura, timpul si aceastd materie corporala au o valoare inefabila,
deoarece ele sunt create in asa fel ca Dumnezeu sd intretina prin ele dialogul
direct sau comuniunea cu oamenii. Astfel lumea este atat darul iubirii lui
Dumnezeu, cét si mediul si locul intalnirii cu EI” (p. 88). Dar iubirea deplina
fatd de om si creatie o manifestd Dumnezeu prin Fiul Sdu. Prin Hristos se
realizeaza maxima unire dintre Dumnezeu si umanitate (pp. 143-144), iar
omul si creatia devin partasi ai bunurilor dumnezeiesti. Ca si chip al lui
Hristos, omul poseda in fiinta sa o constitutie i un destin hristologic prin
care este chemat sd devina tot mai asemenea cu Hristos (pp. 156-161).

Cea de-a treia parte este, prin continutul sau, de naturd ecleziologica
s1 misiologica si se axeaza pe aspectele legate de fiinta si misiunea Bisericii
in contextul lumii actuale. Capitolele prin care aceste idei si aspecte sunt
scoase In evidentd sunt urmatoarele: Unitatea si catolicitatea
(sobornicitatea) Bisericii la neamuri ca dar si misiune; Die Bedeutung der
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Katholizitdit der Kirche fiir ihre okumenische Existenz; Unitatea Bisericii in
teologia  Parintelui  Dumitru  Staniloae (1903-1993); Comunitatea
marturisitoare in contextul lumii secularizate §i globalizate; Soziales
Engagement als Mission der Kirche; Misiunea sociald a Bisericii in
conceptia Mitropolitului Andrei Saguna (1808-1873); Filantropia crestina
in cadrul misiunii Bisericii, Calitatea si/sau sfintenia vietii din perspectiva
crestina ortodoxa;, Familia si Biserica; Misiunea sociald a Bisericii in
contextul globalizarii; Perspectiva crestina ortodoxa asupra sfarsitului
vietii pamdntesti §i pregatirea pentru viata vesnica, Marturia crestina in
Romdnia astazi.

In ultima parte, printr-un numir de trei capitole — Pozitia Bisericii
Ortodoxe Romane fata de Migcarea Ecumenicd, in general, si fata de
Consiliul Mondial al Bisericilor, in special, Biserica Ortodoxa Romadna
(BOR) in dialog cu Biserica Evanghelica din Germania (EKD); Les
christianisme et les religions, un point de vu orthodoxe — se ataca problema
ecumenismului si a dialogului Bisericii Ortodoxe cu confesiunile crestine si
cu religiile necrestine. In acest sens, fira a face vreo concesie in materie de
credinta, Parintele Valer Bel propune dialogul constructiv si sincer al
aproprierii §i Tmproprierii tot mai clare a credintei apostolice autentice de
catre fiecare confesiune in parte: ,,In conformitate cu ecleziologia ortodoxa,
scopul fundamental si final al Miscarii ecumenice este (si nu poate fi altul)
unirea tuturor Bisericilor, sau mai exact a tuturor confesiunilor crestine in
integritatea Invatiturii de credintd apostolice, marturisitd in Biserica una,
nedivizata, de la inceput si pastrata in Biserica Ortodoxa” (p. 383).

Prin structura ei bine definitd si prin gama variatd de subiecte
abordate, lucrarea Teologie si Biserica se impune ca un instrument util
pentru cunoasterea problemelor teologice care preocupa lumea
contemporand si pentru a descoperi modalitatea ortodoxa de tratare a
acestora. Stilul concis si metoda sistematica de care autorul se foloseste in
punctarea fiecarei idei dau lucrarii o notd de inalta tinutd intelectuala, dar, in
acelasi timp, 1i imprimd §i o caracteristicd aparte prin care subiectele
abordate primesc perspectiva aplicativitdtii. Aceasta face ca volumul de fata
sd implineascd intr-un mod remarcabil cele doud scopuri ale teologiei
anuntate de autor: pe cel stiintific si pe cele duhovnicesc.

(Pr. Asist. Univ. Dr. Nicolae Razvan Stan)
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